Buddhisme og turisme 1 Kina

Karen Serbg Opsahl

Veileder: Forsteamanuensis Koen Wellens

Mastergradsoppgave i religion og samfunn

Det teologiske fakultet

Universitetet 1 Oslo

Varen 2015

1av119


http://www.google.no/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&source=images&cd=&cad=rja&uact=8&ved=0CAcQjRxqFQoTCK6cv-Sj_sYCFcgJLAodreAOBA&url=http://njkf.no/utdanning/universitetet-i-oslo/uio-logo/&ei=T7K3Ve64J8iTsAGtwbsg&bvm=bv.98717601,d.bGg&psig=AFQjCNHPjuVUY91mclGpjYG8EPfQZXFZNQ&ust=1438188652360214

2av119



Buddhisme og turisme 1 Kina

3av1l19



© Karen Serbg Opsahl

2015

Buddhisme og turisme i Kina
Karen Serbe Opsahl

http://www.duo.uio.no/

Trykk: Grafisk senter Oslo AS

4 av 119


http://www.duo.uio.no/

Sammendrag

I denne masteroppgaven tar jeg for meg religion i dagens Kina, med fokus pd de besgkende 1
kinesiske buddhisttempler. Er turismen religios? Hvordan pavirker turisme templenes religiose
sfere? Forholder de besgkende seg til det religiose? Er det vital, religios praksis eller

sekulariseres buddhismen i templene?

Oppgaven tar utgangspunkt i feltarbeid fra templer i- og rundt byen Nanjing i Kina. Materialet
benyttes til a fremstille kategorier som kan gi utgangspunkt for & si noe om forholdene i
buddhisttemplene. Forskeren Robert J. Shepherd har studert lignende forhold i omradet Wutai
Shan som er et viktig buddhistisk pilegrimsmal og sted for kulturarv. Jeg bruker hans erfaringer
komparativt opp mot mine data. Andre aktuelle innfallsvinkler er Wilfred Cantwell Smiths
kritikk av religionsbegrepet, Mayfair Mei-hui Yang om religion og ekonomi, Steven R. Reed
om sekularisering og religigsitet 1 Asia og Geir Afdal om «religion som bevegelse».
Hovedfokuset ligger innen tempelets vegger, men jeg kommer ogsa inn pa statens handtering

av religion med turisme som redskap.

Gjennom feltarbeid, analysen og oppgaveskrivingen har jeg beveget meg fra tanken om
templenes religiose uttrykk og besgkendes kulturturisme som motpoler, til & se hvordan disse

forholdene er i kontakt, drar nytte av hverandre og pavirker hverandre.
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1. Introduksjon og problemstilling

1.1 Innledning

I denne masteroppgaven studerer jeg forholdet mellom religios praksis og turisme i kinesiske
buddhisttempler med utgangspunkt i feltarbeid fra et urbant omrade, 1 og utenfor byen Nanjing i Kina.
Jeg vil undersgke hvordan besgkende virker inn pa aktiviteten ved templene, om den er et uttrykk for
sekularisering, eller om det kan ses som revitalisering av buddhistisk religigsitet. Det er skrevet en
god del om pilegrimsferd til templer og helligdommer, om lokalsamfunn, da serlig pé landsbygda,
og deres tradisjoner. Det er ogsa skrevet mye om den kinesiske statens forhold til religion, samt noe
om hvordan religigse steder blir til markedsplasser styrt av gkonomiske krefter. Men det er ikke
skrevet s mye om folkelige tilnerminger til det religiose feltet i brytningen mellom religion og
kulturarv, og hvordan det péavirker buddhistiske helligdommer og det religiose. Er turisme til
tempelomréder et uttrykk for religiositet, eller kun «museumsbesgk» som kan bidra til sekularisering?
Oppgaven sentrerer seg om hva de besgkende og i noen grad, de som herer til 1 templene, mener om
aktiviteten der. Jeg baserer analysen pd «grounded theory» med utgangspunkt i data fra feltarbeid og

aktuell litteratur hos andre forskere.

Trine Angelskar siterer 1 en artikkel fra 2011 sosiologen Yang Fenggang, om den kinesiske
staten «& bygge en religios scene for & synge den gkonomiske opera». Staten markedsferer
templene som kulturarv for & trekke turister og kanskje ogsa for & dempe det religiose aspektet.
Den ateistiske kinesiske staten bruker buddhisme som samlende kraft hevder Angelskar i
Aftenposten innsikt (Angelskar,2011,aftenposteninnsikt.no). Hun argumenterer ogsé for at det
skjer en uavhengig folkebevegelse. Dermed ligger grunnlaget for & anta at det skjer bade

revitalisering og sekularisering av det religigse feltet.
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Templene har stadig en rolle 1 samfunnet og er ikke isolert fra det. De besgkende inviteres til &
forholde seg pa et personlig plan til omrédet og aktiviteter der, som for eksempel & engasjere
seg 1 bonn og tilbedelse, frembringe ensker om gode eksamenskarakterer, lykke, helse og
fremgang. Kan den skilles ut eller er turismen integrert i religionen? Turisme kan kanskje ses
som pilegrimsvirksomhet. Turistene far opplevelsen av kulturarv og muligheten til
religionsutevelse om enskelig. Ren turisme for kulturarv utelukker ikke at de besekende kan fa
en opplevelse av det hellige. Turisme kan for sd vidt ogsa tenkes a veare forstyrrelser i den

religigse sfere.

1.2 Hensikt og formal

Hensikten med denne oppgaven er 4 fa et innblikk i hvordan buddhisme, som en blant fem godkjente
religioner, arter seg 1 dagens Kina, og med det kunne se tendenser i1 den religigse situasjonen 1 det
kinesiske samfunnet. Dessuten er det interessant & vite noe om tempelbesgkene som kulturreligiost

fenomen.

1.3 Problemstillinger

Jeg vil undersoke om de besgkende i kinesiske buddhisttempler bidrar til sekularisering eller re-
sakralisering. Er det sakralisering av turisme, eller sekularisering av templene? Kan det som foregér
1 templene klassifiseres som religigst selv nar turistene distanserer seg for eksempel ved & plassere
kameralinsen mellom seg selv og det hellige? Er religios turisme religios? Kommer turisme pé kant
med religionsutevelse, eller har turistene religiose intensjoner? Er det levende religiositet eller
sekularisering av det hellige 1 mennesket og institusjonen? Er det en fri religios utviklingsbevegelse
eller er det staten som stir bak og setter alle premissene? Anser turistene seg som tilhengere av
buddhisme? Mener tempelets folk at turistenes besgk har noe med religion a gjere, at de besgkende

innretter seg religiost?
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For & finne ut av dette undersokte jeg hva tempelbesgkene bestod 1, hvordan munker og nonner
oppfattet templenes dpenhet og de besgkende som kom dit, samt hvordan de besgkende sa seg

selv 1 ssmmenheng med stedet de kom til.

1.4 Muligheter og begrensninger

Professor Rune Svarverud pd IKOS har et pagaende prosjekt om popularkultur i Nanjing. Han
videreformidlet kontakt med professor He Chengzhou ved Nanjing universitet som har studert
Ibsen-studier i Norge og har startet et nordisk senter ved universitetet i Nanjing. Det gav meg
mulighet til & gjore feltarbeid 1 templer 1 Nanjingomrédet, med assistanse fra tre av studentene
hans. Jeg ble i etterkant tildelt et legat, Ella og Robert Wenzins legat ved universitetet i Oslo,

som finansierte reise, kost og losji, samt inngangsbilletter og lignende, under feltarbeidet.

Det var komplikasjoner forbundet med sprik som jeg ikke kunne komme utenom. Mye av tiden fikk
jeg hjelp av studentene til professor He med intervjuene, en uvurderlig ressurs, men samtidig et ekstra
ledd av fortolkning. Jeg skriver mer om dette 1 metodekapittelet. Det er en klar problematikk ved &
studere fenomener ved en annen kultur da det tar tid & sette seg inn i forhold som gir forstaelse, men
samtidig kan det tenkes at jeg har fatt eye pa ting som ikke ville vaert synlige for meg dersom jeg stod

1 samme kontekst som informantene.

1.5 Metode og fremgangsmite

Jeg gjorde feltarbeid 1 Nanjing 1 Kina fra midten av oktober til slutten av november. Jeg fokuserte
hovedsakelig pd et tempel i sentrum av Nanjing, Jiming tempel, et annet tempel utenfor byen som
ligger i et parklignende omréade i tilknytning til andre severdigheter, Linggu tempel, og et beliggende
mer for seg selv 1 landlige omgivelser, Qixia tempel. Noe mindre inngdende, men interessant pa grunn
av variasjon fra de andre templene, har jeg med noe fra to andre templer 1 bykjernen. Det ene, Pilu
tempel, har hey grad av dedikert religios aktivitet, mens det andre er fullstendig overskygget av

stedets politiskhistoriske betydning, Jinghai tempel. De fire forste presenterer jeg i kontekstkapittelet.
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Sistnevnte kommer jeg inn pé ferst 1 analysekapittelet. For 4 finne svar pd hva som skjer 1 templene
undersekte jeg hva turismen bestod i. Jeg undersgkte hva folk gjer nér de besgker templene, hva de
selv tenker om det og hvordan de som tilherer tempelet oppfatter tempelets apenhet, aktiviteten der
og de som kommer dit. Jeg forsgkte ogsd a finne ut hvordan turistene ser seg selv 1 sammenheng med
stedet de kommer til. I tillegg til intervjuene tilbrakte jeg mye tid med observasjon uten & ga 1 kontakt.
Nér jeg var pa egenhand fikk jeg ofte mulighet til deltakende observasjon ved at jeg ble invitert med
i ritualer, fikk innferinger i korrekt form for tilbedelse eller samlinger av annen art. Observasjon
utenom en intervjusituasjon der vi ble mer likestilte, gjorde at folk ikke reflekterte og sjaltet og valtet
s& mye med uttrykket sitt. Da kunne det komme frem ting som folk ikke er seg bevisst og derfor ikke

ville nevne i et intervju, men som likevel kan fortelle noe om praksisen.

I analysefasen har jeg provd meg fram for & hdndtere datamaterialet som viste seg 4 bli veldig
stort. Jeg har landet pa «grounded theory» som det jeg foler er mest fornuftig her. Kort forklart
tar jeg utgangspunkt i egne data for 4 lage teorier og se det i lys av. Jeg bruker tidligere forskning
pa kinesiske forhold, pilegrimsferd, buddhisme, teori vedrerende religion som konsept, og

annen eksisterende teori.

1.6 Oppgavens gang

Kapittel 1. Introduksjon og problemstilling, er en innledning til temaet for oppgaven og
presenterer formélet med den. Kapittel 2. Metode, er redegjoring for prosessen fra innsamling
av data til analysen av materialet, hermeneutikk, etikk og avgrensning. I kapittelet 3. Historie,
gir jeg innsyn i bakgrunnen for dagens situasjon for religion i Kina med sarlig vekt pa
religionspolitiske forhold pa 1900-tallet. 1 kapittelet 4.Forskning, skriver jeg om viktige
stemmer pd feltet jeg vil underseke. I kapittel 5. Kontekst, gir jeg en kort presentasjon av byen
og templene som var felt for innsamlingen av data under feltarbeidet. Kapittel 6. Begreper og
teoretiske perspektiver, forklarer begreper som er sentrale for analysen og teoretiske
perspektiver pd temaer jeg underseker ved mitt materiale. Kapittel 7 «Analyse», presenterer
funn og drefter det med utgangspunkt 1 materialet og 1 lys av andres forskning. Avslutningsvis

kommer kapittel 8. Oppsummering og konklusjon.
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2. Metode

2.1 Tilnzerminger

Under datainnsamlingen og til dels i analysen benytter jeg eksplorativ metode. Dette er en
dekkende beskrivelse da feltarbeidet i stor grad opplevdes undersekende, der jeg provde meg
fram i kontakten med informantene i forhold til min problemstilling og mine fordommer. I og
med at jeg har gjort feltarbeid, er det ogsa etnografisk/antropologisk metode. Tilneermingen er
hovedsakelig kvalitativ. Mer om metoder i datainnsamlingen og analysen folger senere i1 dette

kapittelet.

I kvalitative studier er en opptatt av & sannsynliggjere teorier, gjore dem mer eller mindre
troverdige, ikke a teste dem, fordi det er glidende overganger forholdene imellom, skriver Pal
Repstad (1998,97). En ser tendenser, ikke absolutter. «Det eksisterer ingen absolutt objektivitet,
bare mer eller mindre troverdige fortolkninger av virkeligheten» (Repstad,1998,101).

2.2 Hermeneutikk

Friedrich Schleiermacher innforte begrepet om en hermeneutisk sirkel der delene belyser
helheten og helheten delene i et vekselspill frem og tilbake (Laegreid og Skorgen,2001,11).
Hans-Georg Gadamer tar det videre og gjor forstdelse til en &penbaring av sannhet 1 vekselspill

med fordommer.

Nér en forstir noe innen humaniora er en ikke objektiv. Denne subjektive vinkelen, i lys av en
avklaring av bakgrunnen for perspektivet, er verdifull for sann forstaelse. Det som betraktes
fanges 1 tanker og ideer om hvordan ting forholder seg. Disse forstaelsene ma sé vare fleksible

for at en skal kunne tilegne seg en forstielse som ligger naermere sannheten om tingenes tilstand.
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2.2.1 Gadamer

Idet man gér i gang med a lese en tekst har man dannet seg et utkast av forventninger til det en
star overfor, en forstaelse som forkastes og revideres 1 den videre lesningen
(Gadamer,2010,303-304). Nar man trenger dypere inn i teksten vil nye utkast dannes og
forkastes til fordel for atter nye mens teksten utbrer seg og skaper et nettverk av meninger og
sammenheng (Gadamer,2010,303-304). Forstaelsen forsgker stadig a foregripe det kommende,
og ma derfor korrigeres, bekreftes eller avkreftes underveis (Gadamer,2010,304). Teksten
vekker oppsikt ved at den for eksempel ikke gir mening eller strider mot vare forventninger
(Gadamer,2010,304). Denne dynamikken gjelder ikke bare spraket, men ogsa innholdet i
teksten, skriver Gadamer (2010,305). Derfor er den ogsd nyttig & anvende pa kulturelle

kontekster og samtaler slik som under feltarbeidet.

Man har i utgangspunktet noen ideer om hvordan ting forholder seg, - fordommer. I det en seker
a forsta noe trekkes man inn i sakens meningsunivers med utgangspunkt i fordommene. En tas
opp 1 det en iakttar s man ikke rekker 4 stille seg kritisk til det for i etterkant av at forstaelsen
har inntruffet. I lys av dette endres dommene, det dannes nye fordommer som igjen revideres

gjennom erfaringer av sannheter i meningen til det en studerer.

Gadamer skriver blant annet at i for eksempel en samtale er det forstaelsens oppgave a sette seg
inn 1 den andres mening uavhengig av om en deler den eller ikke (Gadamer,2010,305). En
apenhet for a forstd den andres oppfatning handler ikke om «en grenseles vilkérlighet 1
meningsdannelsen», men kan med saklighet «medvirke som en avgrenset prosess til forstaelse»
(Gadamer,2010,305). Forstdelsen av det en er 1 mote med, er uansett ikke vilkérlig da en slik
vilkarlighet over tid ville edelegge den helhetlige forstaelsen og meningen (Gadamer,2010,305).
I og med at jeg gjor intervjuer har jeg mulighet der og da til & fa sterst mulig klarhet i forholdene,
men nar jeg sitter med dataene og analyserer i etterkant er det til en viss grad min forstaelse
som blir avgjerende for hva materialet uttrykker, men i sammenheng kan det ikke bli for galt
dersom jeg i sannhet har vert dpen for feltet jeg har studert. Materialet vil i sammenheng utspille

sin mening.
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Nar en gar 1 kontakt med en tekst slik Gadamer beskriver, eller et menneske og et samfunn slik
jeg gjor, mé en pa forhand vere mottagelig for dennes annerledeshet. En behaver ikke vere
neytral, men ma veare bevisst sin forutinntatthet. Nar en ser det i sin annerledeshet far det
mulighet til & «spille sin saklige sannhet ut mot ens egne for-oppfatninger.»
(Gadamer,2010,306). Det er ikke et mal & bli losrevet fra sin kontekst, men bli den mer bevisst
(Gadamer,2010,307). Fordommer vil alltid vaere tilstede og er helt nedvendige for forstéelsen.
Fordommene ble i opplysningstiden avgjort som ubegrunnede og derfor verdilese for
vitenskapsidealet som aktet & fjerne dem fullstendig (Gadamer,2010,308). En fordom betyr
egentlig en dom som kommer i forkant av den reelle dommen og kan angi bade et negativt eller
et positivt utfall ved avgjerelsen i juridisk forstand, det berarer ikke fordommen i seg selv som

noe negativt, falskt eller ugyldig (Gadamer,2010,307).

I «Universaliteten i det hermeneutiske problem» argumenterer Gadamer for en barende
forstaelse som ligger forut for erfaring, den hermeneutiske bevissthet (Gadamer,1970,220-221).
Nér en erkjenner noe er det ikke en oppdagelse, men en gjenkjennelse. Han definerer
fordommer som «forutinntattheter som danner var dpenhet for verden», de danner grunnlaget
for at vi i det hele tatt skal kunne erfare noe og beheover ikke vare uberettigede
(Gadamer,1970,222). De danner et nett av konsepter som muliggjer forstaelse av erfaringer.
«... mer enn vare dommer er det vare fordommer som utgjer vér varen.», skriver han
(Gadamer,1970,221). Verden utlegger stadig seg selv, erfaringen trer inn i dette der
fordommene, det vi gikk inn med, gjenformes og verden ogsé innordner seg selv pa nytt. Vi er
baret av en inneforstatthet og en fortrolighet som gjor at vi kan nerme oss det fremmede og ta

det opp 1 oss som utvidelse av var horisont, var erkjennelse (Gadamer,1970,227).

Fantasien hjelper en & finne frem til det problematiske og sperreverdige, hvilket er den
hermeneutiske bevissthets egentlige virksomhet (Gadamer,1970,225). Det fikk jeg merke under
feltarbeidet. Da ideer og fordommer jeg gikk inn med ble avkreftet, dukket nye ideer for

forstaelse opp og koblet sammen erfaringer jeg gjorde meg til & utgjore en storre forstaelse.
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I andsvitenskapene erfarer en & tiltales av overleveringen (Gadamer,2010,320). Forstaelsen er
en erfaring der sannheten som formidles er medvirkende i tolkningen av det en segker & forsta
(Gadamer,2010,533). Nar en i metet med noe forstar det, er en inndratt i en hendelse der
meningen utspiller seg for en. En er ikke fullstendig selvbevisst, men lar seg fore med av teksten,
eller hva en nd seker 4 forstd. Det meningsfulle inntar oss nér vi stiller oss som forstdende og
det skjer en sannhetshendelse (Gadamer,2010,534). Man kan aldri vite hva som er den egentlige
sannhet eller mening i et uttrykk, man kan bare utforske meningsrommet utfra sine fordommer,
med ydmykhet og apenhet for at de kan endres, at sannheter kan dukke opp (Schaaning i
Gadamer,2010,18). Det er mitt hiap for denne oppgaven at jeg skal ha greid a ta inn over meg
det sannhetspotensiale som situasjoner under feltarbeidet og arbeidet for evrig har presentert

for meg s min meningshorisont kan utvikles.

Gadamer gir et eksempel pd en hermeneutisk problemstilling i forhold til statistikken.
Statistiske undersekelser gir alltid svar pé spesifikke sporsmal. Allerede ved
sporsmalsstillingen har den som sper innskrenket den andres svarmuligheter og
forhdndspédvirket demmekraften. De tilsynelatende kjensgjerningene som fremkommer,
kommer som svar pé spersmélene og legitimerer slutningene uten a ta heyde for hva som ville
kommet frem dersom en stilte andre spersmal. Det gir seg ut for & veere neytralt erkjennende,
men er 1 virkeligheten ladet og ledende (Gadamer,1970,223). Dette gjelder ogsa til en viss grad
de speorsmalene jeg stilte 1 intervjuene. Selv om situasjonen var mye mer dynamisk enn i
statistiske undersekelser la jeg foringene pa tema, i noen grad samtalens gang, ordvalg som kan
fore til visse assosiasjoner osv. Gadamer papeker noe viktig i den forbindelse, «Det er virkelig
det hermenevtiske urfenomen at det ikke fins noe mulig utsagn som ikke kan forstas som svar

pa et spersmél, og at det bare er slik det kan forstds» (Gadamer,1970,223).

«Forstaelse er sprakbundet.» Spréket er 1 seg selv meningsberende, hevder Gadamer, slik en
ikke behover ga via sitt eget sprdk nar en har lart & kjenne et nytt sprdk godt nok
(Gadamer,1970,227). I mitt prosjekt kan ikke informantenes sprak tale for seg selv fordi jeg
ikke har god nok kjennskap til kinesisk. Et mellomledd gjorde dessverre distansen storre, men
likevel tok sannhetshendelser sted i samtalene under intervjuene, ogsa nar det gikk veien om en

tredje part som formet uttrykket gjennom sin person.
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2.2.2 Geertg

Antropologen Clifford James Geertz har skrevet om hermeneutikken fra et antropologisk
stasted i1 artikkelen «From the Native's Point of View: On the Nature of Anthropological
Understanding». Geertz argumenterer for at den hermeneutiske sirkel slik Dilthey har beskrevet
den, der en forsgker & forklare helheten ut ifra delene som aktualiserer helheten og delene ut

ifra helheten som motiverer delene, er aktuell for etnografisk fortolkning (Geertz,1974,43).

Om antropologens tilneerming til feltet skriver Geertz at det er mulig & fa en viss forstaelse av
andre uten 4 utslette seg selv. En mé veare apen, tilpasningsdyktig og felsom, men det handler
om forstaelse, ikke om a bli ett med feltet en studerer (Geertz,1974,44-45). Det er en illusjon at
antropologen kan sette seg fullstendig inn i informantens forstdelse. Verdensanskuelsen som er
selvsagt for informanten, danner et underbevisst nettverk av ideer om forholdene i tilverelsen
(Geertz,1974,30) som ikke nedvendigvis vil komme tydelig fram i intervjusituasjonen. Det er
en utfordring for den som i utgangspunktet star utenfor og ensker & forsta. Geertz skriver at det
for antropologen er viktig & forstd begreper som er erfaringsnere for dem en studerer i
feltarbeidet og samtidig kunne plassere det i forbindelse med erfaringsfjerne, teoretiske

begreper for & se de sosiale forholdene i storre sammenheng (Geertz,1974,29).

Geertz snakker om 4 se forholdene 1 et samfunn pé dets egne premisser, ikke forsgke a sette det
inn 1 sine egne kategorier, noe han mener den overempatiske antropologen gjerne gjor
(Geertz,1974,31). Geertz er med det i trdd med Wilfred Cantwell Smith som blant annet
kritiserer bruken av religionsbegrepet. Det vil jeg komme tilbake til under begrepsavklaring i

kapittel 6. Begreper og teoretiske perspektiver.

2.3 Min rolle

«. den erkjennendes egen veren spiller med i den andsvitenskaplige erkjennelsen, ...»

(Gadamer,2010,534).
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Repstad advarer mot a forenkle 1 altfor stor grad. Han nevner blant annet faren ved at forskeren
ikke ser forhold i informantenes virkelighet som er viktige for dem, men som forskeren av
uoppmerksomhet eller teoretisk interesse overser (Repstad,1998,119). Noen valg ma likevel tas
for at dette skal bli en gjennomferbar oppgave. Fokuset ligger pa det jeg onsker & undersoke og
gjorde ogsd det 1 spersmalsstillingen under intervjuene. Jeg har hele tiden forsgkt & lytte og

forstd, men som vi nettopp har sett av Gadamer og Geertz er det stadig fra et subjektivt stisted.

Det kan vare fordeler med & ha et fagmiljo rundt seg ndr man foretar forskning, s en kan
presentere og diskutere sin forstaelse av materialet, noe jeg bare hadde begrenset mulighet til
under feltarbeidet med hjelperne mine. Men det & vaere den eneste utenfra gjorde ogsa prosessen
med & nerme seg feltet raskere, fordi jeg ikke kunne trekke erfaringene rett inn i min

hverdagslige norske kontekst, men forholdt meg til situasjonene i det kinesiske samfunnet.

Det kan vare bade fordeler og ulemper ved at jeg star utenfor en kinesisk kulturell og
buddhistisk kontekst. Ulempen kan vere at jeg misforstér, eller overfortolker informantenes
mening med en uttalelse. Denne avstanden kan ogsa ses som en fordel. Min posisjon som
utenforstaende kan dpne for & se forhold som er interessante, men som for folk i konteksten er

selvsagte eller ubevisste, og derfor ikke tas i naermere gyesyn.

I og med at jeg er utenforstaende kulturelt sett var det fordelaktig at feltarbeidet varte i overkant
av 6 uker sé jeg fikk storre innsyn i kinesiske og lokale forhold. Jeg er p& en mate en slags turist
selv om jeg ikke er kommet for sightseeing. Jeg gjester et land, et omrade og en kultur med min
forstéelseshorisont og forseker & innlemme det jeg meoter 1 min forstaelse og utvide horisonten.
Ellen Badone og Sharon Roseman nevner at rollen som antropolog og turist har visse likheter
(Badone og Roseman,2004,8). Etnografi er ogsa meningsskapende virksomhet, noe som preger
dets analytiske fokus. Man burde ikke forseke & innbille seg at en stir over politikk og personlig
opplevelse (Badone og Roseman,2004,187). En ber heller vare dpen for at turisten 1 etnografen
er noe verdt og kan vare berikende. Slik Gadamer ogsa argumenterer for, at det forst er da det

blir interessant.
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2.4 Datainnsamlingen

Til denne oppgaven foretok jeg intervjuer i buddhisttempler i byen Nanjing i Kina. Det var
hovedsakelig i Jiming tempel, Qixia tempel, Linggu tempel og Pilu tempel. Feltarbeidet
foregikk fra midten av oktober til slutten av november. Jeg oppsekte templene og observerte
flere dager uten & intervjue folk for & danne meg en forstielse av feltet. Jeg foretok intervjuer,
for det meste med hjelp fra tre kinesiske studenter fra Nanjing universitet, hovedsakelig fra
fredag til sondag hver helg og noe 1 ukedagene. Det kan vaere forskjell pa folks motivasjon for
a besgke templer 1 festivaltid til forskjell fra hverdag. Jeg tok sikte pd & undersoke situasjonen

pa hverdagslig basis, men kom allikevel uventet over en festival-situasjon i et av templene.

Omfanget av datamaterialet er relativt stort, med over 100 informanter, derav 88 besgkende og
ellers munker, nonner og frivillige ved templene. De fleste intervjuene tok 5-10 minutter, noen
kortere tid og noen lengre tid. Intervjuene ble foretatt rundt omkring pa tempelomridene.
Utvalget ble gjort der og da. Jeg forsgkte a representere et bredt utvalg og intervjuet kvinner,
menn, unge, gamle, familier, venner, par og folk som kom alene. Flere samfunnslag var
representert, noe jeg kunne vite pd bakgrunn av yrkestilherighet. Under intervjuene forsekte
jeg a ha en dynamisk arbeidsmate. Til tider var de mer som samtaler som gav meg mulighet til
dypere forstaelse enn jeg ville fitt dersom jeg for eksempel baserte meg pa sperreskjemaer,

hvor en ikke kan avklare nermere hva som menes med svarene som avgis.

Folk var gjerne pa vei et sted, eller pa tur sammen med noen, derfor var noen av intervjuene
ganske korte. De fleste var pd om lag 18-20 spersmél per person. Rent praktisk forklarte jeg
den eventuelle informanten kort om meg og prosjektet og spurte s& om de kunne tenke seg a
svare pa noen spersmal i forbindelse med det. De fikk med det muligheten til informert

samtykke. Jeg hadde aldri skjult agenda overfor informantene.
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2.4.1 Utvalget

De fleste intervjuene ble gjennomfort i helgene, fra fredag til sendag. Da var det er flest folk 1
templene og studentene jeg fikk hjelp av hadde tid til & vaeere med meg. Valget av tidspunkt kan
naturligvis ha virket inn pd hvem som oppsekte templene. Jeg intervjuet i hovedsak besekende,

men 0gsé noen nonner, munker som herte til i templene, samt noen frivillig engasjerte.

Blant mine informanter er det mange unge mennesker, det er flere grunner til det. For det forste
var det utrolig mange studenter og andre unge i1 templene, de utgjorde virkelig en stor andel.
For det andre var det lett & komme 1 kontakt med dem. De var nysgjerrige pa hva jeg drev med
og ikke sa skeptiske til utlendinger som noen eldre kunne vere, selv om de fleste eldre ogsa var
vennlige og imetekommende. For det tredje kunne mange av dem i alle fall litt engelsk og det
gjorde intervjusituasjonen enklere for meg da sprakforstielsen ble en mindre utfordring, men
uttrykket naturligvis ble mer begrenset for dem. Ofte supplerte vi da med kinesisk innimellom
for & kommunisere. Nok en grunn er at de hadde fri i helgene, men det gjelder jo ogsa for mange

arbeidsplasser.

Jeg intervjuet mange par, familier og venner, til og med individer 1 sterre grupper, men lettest
var det ofte 4 intervjue folk som var her alene fordi de hadde best tid da ingen stod ved siden

av og trippet.

Thagaard skriver at «Sterrelsen pa utvalget vurderes i forhold til et metningspunkt. Nér studier
av flere enheter ikke synes a gi ytterligere forstielse av de fenomener som studeres, kan utvalget
betraktes som tilstrekkelig stort.» (Thagaard,2013,59). Det var alltids enkelte interessante
opplysninger og avvik som kom fram fra tid til annen, men i det store og hele opplevde jeg at

jeg kom godt over dette metningspunktet med det antallet informanter jeg hadde.

Ut ifra de observasjonene jeg gjorde i1 templene jeg besgkte mener jeg selv at utvalget av
informanter er representativt med henblikk pa alder, kjonn, tilsynelatende sosial status, nivd av

dedikasjon og type aktivitet.
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2.4.2 Utfordringer

I utgangspunktet planla jeg a ta lydopptak av intervjuene. Folk viste skepsis og lurte pa hvorfor
jeg skulle ta opp lyd, jeg forsgkte & forklare dem det, men de onsket at jeg skulle la det vere.
Av hensyn til informantenes komfort besluttet jeg derfor & bare notere fortlopende og noe i
etterkant av hvert intervju. Jeg vurderte det ogsé slik at folk ville oppleve seg friere til & svare
uten for mye overveininger og selvsensur dersom de slapp & bli foreviget. I forhold til lydopptak
forsvinner naturligvis en hel masse informasjon nér setninger og sammenhenger reduseres til
stikkord og bruddstykker av tekst, men jeg avgjorde det som en nedvendighet for i det hele tatt
a fa noe materiale. Det var serlig viktig for at utvalget skulle vere representativt da spesielt
godt voksne og eldre mennesker var mer skeptiske bade til meg som utlending og til lydopptak.
Dette er dermed ogsé et utfordrende punkt ved datamaterialet, da jeg ikke har kunnet gjengi
hvert ord eller tonefall og lignende som kunne ha avslert meningsinnhold i de svarene

informantene avga.

Jeg reiste med turistvisum i og med at prosjektet var pa eget initiativ og ikke i regi av universitetet.
Dersom jeg skulle ha sgkt visum med forskning som uttalt formal kunne behandlingstiden blitt veldig
lang og det kunne ogsd by pa problemer & gjore det til en offisiell sak pd grunn av Kinas noe anstrengte

forhold til Norge og skepsis til det religiose feltet generelt.

2.4.3 Sprik som utfordring

Etter et &r med kinesisk pa universitetet kan jeg nok til 4 overleve og komme meg rundt i Kina,
men jeg kommer fort til kort nar folk bruker lengre setninger, forklarer storre sammenhenger
eller bare snakker litt fort. Derfor fikk jeg, til min store glede og absolutte nedvendighet, hjelp
av tre kinesiske studenter 1 forbindelse med intervjuene. Jeg foretok deler av intervjuene pa
engelsk, med noe hjelp fra sidelinjen til & oversette enkeltord og begreper. Dette gjaldt da sarlig
de yngste informantene. Under de fleste intervjuene, serlig nar jeg intervjuet eldre mennesker,
startet jeg gjerne med & sporre pa kinesisk om jeg kunne stille dem speorsmal, og dersom jeg
hadde uttrykt meg tydelig og klart og informantene var positive til det, stilte jeg enkelte

spersmal pé kinesisk og fikk hjelp til & forsta svarene og videre hjelp med spersmalene.
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De som hjalp meg studerte engelsk og internasjonal litteratur pé doktorgradsniva, sa
sprakferdighetene deres var veldig gode, men likevel noe begrenset. I og med at engelsk ikke
er morsmaélet mitt er ogsé min forstaelse begrenset selv om jeg foler at jeg behersker det godt.
P& tross av at jeg kun forstar litt kinesisk, forstod jeg av og til at hjelperne mine ikke oversatte
alt som ble sagt. Ettersom intervjuene gikk sin gang laget de seg noen formelle termer som de
plasserte svarene til informantene inn i og ga dette videre til meg. De forsekte kanskje & gjore
det enkelt ved & gi korte konsise svar, eller at de rett og slett hoppet over deler av det
informanten svarte for & spare tid, eller fordi de selv ikke forstod det eller ikke syntes det var
relevant. Dette var antakelig ment som hjelp, men derfor kan ogsa deler av det innsamlede
materialet bare preg av forenklinger. Nar en av informantene satte i gang med filosofiske
betraktninger pd buddhistiske tekster, ville assistenten min here ham ut og forklare meg etterpa.
Det fungerte ikke. Jeg fikk beskjed om at han hadde snakket om en hel del «profound buddhist
things» og det var umulig & f4 mer informasjon om det. Jeg forsgkte & fa formidlet viktigheten
av at absolutt alt av vesentlige og uvesentlige detaljer skulle oversettes, men det jeg har

beskrevet over var et tilbakevendende forhold.

Ideelt sett ville det vert bedre uten mellomledd i intervjusituasjonene, men fra tid til annen kom
hjelpernes betraktninger godt med i forstéelsen av informantenes kulturelle kontekst. En tolk
blir stadig et mellomledd og man risikerer & komme bort fra meningen som i «hviskelekeny,
der betydningen endres litt og litt for hvert ledd. Bade fordi den som fortolker kanskje forandrer
betydningen noe i oversettelsen og fordi spréket i seg selv ikke alltid lar seg oversette. Dette er
en klar problematikk ved a velge & studere et fenomen ved en annen kultur da det er visse
barrierer 1 veien for full forstdelse, men som nevnt kan det tenkes at jeg kan f& gye pa ting som

ikke ville stikke seg synlig ut dersom jeg stod i samme kontekst som informantene.

Gadamer skriver at fremstilling og forstaelse ikke bare henger sammen, men er ett
(Gadamer,2010,520). Slik sett foler jeg at jeg har hatt god nytte av det lille jeg kan av kinesisk
sprék, fordi kultur ligger i spraket. Spréklige konsepter skaper et rom som forstaelsen kan
utfolde seg i. Disse kulturelt betingede tankekonstruksjonene danner forstdelsesrammer for

ideer og sammenhenger som gir konsepter til & fortolke det vi opplever. Oppbyggingen av
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spraket forteller noe om mentaliteten i1 det kinesiske samfunnet. Kinesisklereren min gav oss
innsyn i slike konsepter som ligger til grunn for verdensanskuelsen. Et eksempel er tidsbegrepet.
Mennesket star stille i tiden, tiden passerer. Tiden kommer bakfra og passerer forbi, sa en kan
se fortiden foran seg, men ikke hva fremtiden bringer. Tiden vokser ogsa nedenfra og opp sa
det overste av planten er fortiden, mens det nye som skal komme stadig dukker opp fra jorden.
Fremtiden er altsé ikke noe en kan strekke seg etter oppe i skyene, eller klatre opp mot, det
kommer nér det kommer. Dette er bare en av tingene som skiller virkelighetsbildet i Kina fra
Europa. Mange slike filosofiske ideer pd eksistensielt plan vil forme oppfatninger om
omgivelsene. Jeg vil antakelig aldri kunne forstd tempelomradet fullt ut sd lenge min
virkelighetshorisont ikke er fullstendig opplyst om kinesiske konsepter. Men det jeg erfarer

gjennom mine konsepter har ogsa en verdi.

2.4.4 Sporsmadlene

I intervjuene stilte jeg kartleggende spersmél om alder, jobb-/studiesituasjon og hjemsted.
Videre spurte jeg om de kom langveisfra, hvorfor de var der, hva de gjorde rent konkret, hvor
ofte de besokte templer, nér de var i et tempel sist, hva de sist gang hadde gjort osv. Jeg spurte
ogsa om deres forhold til buddhisme, tempelet, tempelbesek, de andre i tempelet og religion for
ovrig. Selve sporsmélene kunne variere litt ut ifra hva de svarte i det innledende og hvilken
informasjon de uoppfordret kom med, men jeg hadde en tentativ intervjuguide a forholde meg
til for & huske & sporre om forholdene nevnt over. Det at intervjuene dekker de samme
spersmélene gjor materialet lettere & se i sammenheng i analysedelen. Mange av intervjuene
artet seg som samtaler og jeg tilpasset derfor spersmalene etter samtalens gang. Rekkefolgen
pa sporsmalene varierte derfor noe etter hva som virket naturlig og 1 noen samtaler kom vi
dypere enn andre. I de forste intervjuene hadde jeg litt mange spersmal og det kunne gjore folk
utdlmodige. Etter fi intervjuer oppdaget jeg ogsa at enkelte av spersmaélene jeg stilte ble
misforstatt, ikke gav mening, eller rett og slett var irrelevante i denne konteksten. Veilederen
min, Koen Wellens, hadde forberedt meg pé at folk kunne komme til & svare det de ensket var
sant eller det de trodde jeg ensket & hore. Det skjedde. Folk svarte for eksempel at de besokte
templer ménedlig, men nar jeg spurte etter sist gang de hadde vart der kunne det vere et ar
siden. Dette er tydeligvis en kjent problematikk. Hva folk faktisk tror og hva de forteller en
besgkende antropolog er ikke nedvendigvis i overenstemmelse, minner Chau om gjennom et

sitat fra Arthur P. Wolf (Wolf 1974c: vii, 1 Chau,2006,59). Chau problematiserer ogsa rundt
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forholdet med & forstd neyaktig hva andre mener med forholdet tro, serlig pé tvers av kulturer
(Chau,2006,50). Forskeren kan komme til a konstruere forstielser ut ifra informantenes utsagn
som ikke stemmer overens med det informantene opplever og forseker & formidle
(Chau,2006,59). Den ene hjelperen min bemerket ogsé at folk muligens besvarte sparsmalet
om hvor ofte de gar i tempelet, med hvor mange ganger de har gatt dit hittil 1 ar. De tenkte ikke
ut ifra noe gjennomsnitt, men oppsummerte hittil i ar. En annen uoverensstemmelse var
hvorvidt folk tok bilder eller ikke. Flere opplyste at de ikke gjorde det i tempelet, men spurte
likevel pa slutten av intervjuet om vi ikke kunne ta et bilde sammen. I analysekapittelet har jeg
skrevet mer om spersmal som madtte endres eller fjernes fordi de ikke belyste det jeg onsket &

finne ut av.

2.5 Etterprevbarhet

Etterprevbarheten til dette prosjektet skal veere mulig da jeg ikke hadde noen eksklusiv tilgang
til spesifikke informanter, og fordi jeg har forholdt meg til konkrete spersmél. I og med at jeg
har intervjuet ganske mange mennesker, vil resultatene antakelig vere representative. En
lignende undersokelse krever ingen spesielle veier inn 1 feltet og vil vaere mulig & gjenta. Det
er grunn til 4 tro at en annen person vil fa litt andre svar enn det jeg fikk, ut ifra hvordan en gér
1 kontakt med folk, personlige kvaliteter, utseende, alder osv. Men konteksten vér er en del av
materialet og fortolkningsverktoyet som vi ikke kommer utenom, og som vi heller ikke burde

forsegke & komme bort ifra, ifolge Gadamer.

2.6 Etiske forbehold

NSD har godkjent gjennomfering av dette prosjektet.

Det er liten fare for & avslere identiteten til informantene fordi jeg i stor grad har plassert data
fra informantene i kategorier, temaer og i sammenheng med andre. Jeg vet heller ikke s mye
om informantenes identitet da de er tilfeldig plukket ut pa stedet. Jeg ba aldri informantene om
navn. Noen steder vil svar pa flere forhold gitt av en informant settes i sammenheng dersom det

er nodvendig for at et poeng skal fremga av dataene. Men jeg vil ikke sette alle opplysningene
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om en person i sammenheng pa noen méte der jeg gir indikasjoner som kan ledes tilbake til
personen. Oppgaven er som man ser pa norsk og er dermed ikke serlig tilgjengelig. Jeg har for
sikkerhetsskyld anonymisert materialet i fremstillingen. Som nevnt under utfordringer, tok jeg

ikke lydopptak, noe som beskytter informantenes identitet ytterligere.

Undersgkelsene er foretatt péd et offentlig sted der det kommer mange hundre mennesker om
dagen, og folk kommer og gar uten at den enkeltes identitet er kjent. Folk ved templene sier
faktisk ogsd at det ikke fores statistikk over antall besekende, sa det er tilsynelatende ingen
kontroll over hvem som kommer og gér pé stedene. Det vil derfor vare utrolig vanskelig a spore
informasjon tilbake til bestemte personer. Hva munker, nonner og andre folk ved templene
angar, vil disse vaere noe lettere & gjenkjenne, men selv her er det ikke entydig hvem som har

uttalt seg om hva, sa jeg mener jeg beskytter identiteten til informantene i tilstrekkelig grad.

2.7 Analysen

Grunnet omfanget av materialet har analysen preg av kvantitativ metode, men er 1 all hovedsak
kvalitativ. Analysen foretas med abduktiv metode, en mellomting mellom deduktiv og induktiv
metode. Jeg vil bruke grounded theory pé dataene, se dem komparativt og drefte dem 1 lys av

annen forskning og teorier.

Jeg vil blant annet ha et komparativt perspektiv innad i1 dataene, templene imellom og 1 forhold
til andre forskeres observasjoner. Men jeg vil ikke trekke linjer til Europa og europeisk
religigsitet og turisme. Det kunne vart interessant & se nermere pa dette forholdet, men en méa
ikke ta for gitt at det er tilsvarende fenomener da det konseptuelt og rent praktisk er store
forskjeller. Dessuten ville det vaere for tid- og plasskrevende og begi seg inn i enda et felt og

jeg velger derfor & unnga slike store sammenlikninger i denne oppgaven.

Fremstillingen av dataene er ogsa en del av fortolkningen 1 og med at jeg velger hva jeg legger
vekt pa 1 materialet (Furseth og Everett,2004,154). Hvordan jeg velger a kategorisere dataene

er ogsd en del av fortolkningen slik Thagaard papeker (Thagaard,2013,152). En temasentrert
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tilneerming setter krav til sammenlignbarhet mellom informantene (Thagaard,2013,171-172).
Det passer derfor godt i og med at jeg har tatt utgangspunkt i a stille de samme spersmalene til
alle jeg har mett og at alle er besokende i templene. Jeg viser til nummeret pd informanten nér
jeg omtaler forhold fra feltarbeidet for at det skal vere tydelig at pastander bygger pa konkrete

uttalelser og observasjoner fra intervjusituasjonene.

Jeg benyttet meg noe av dataprogrammet NVivo i analysen av dataene. For det meste var dette
for & fa en oversikt over materialet ved a systematisere det i analysekategorier. Det gjorde det
lettere & finne tilbake til ting og & se pastander og fakta i sammenheng pa tvers av informantene.
Jeg vurderte det som for tidkrevende & lare alle programmets funksjoner og laget meg derfor

ogsa tabeller utenom nvivo basert pa informasjonen og kategoriene derfra.

Jeg bruker bade induktiv og deduktiv tilneerming i1 analysen, slik at dataene selv star for
teoriutvikling, men ogsd at dataene ses i1 lys av allerede eksisterende teori pa omrédet.
(Thagaard,2013,190). Metoden ligger i feltet mellom teori og empiri, sékalt abduksjon
(Thagaard,2013,194). Jeg mener det er en god metode fordi det er umulig & std helt uten
fordommer eller forforstaelser i motet med materialet, selv om det ville vere ideelt. Allerede
utviklede teorier er derfor et godt grunnlag da andre som har arbeidet pa feltet forhapentligvis
har siktet seg inn mot en reflektert tilneerming, dersom de har fulgt vitenskapelige idealer. Jeg
forseker ogsa & se dataene med &pent sinn, men merket i prosessens gang at jeg hadde mine
forventninger basert pa min norske kulturelle bakgrunn. Allerede forste dag med intervju av
informantene forstod jeg at jeg stilte sparsmal som ikke var relevante 1 kinesisk kontekst. Teori
som allerede er utviklet gir meg en ledetrad sa jeg unngar & gjenta «klassiske» misforstdelser
pa bakgrunn av min egen situasjon som student, vestlig og utenforstdende. Vi star allerede i et
sett av mer eller mindre ubevisste teorier som vi bruker for a tolke verden omkring oss. Derfor
er det viktig & veere bevisst sin bruk av teori. Men jeg vil ikke lase meg til dette og kun forseke
4 underbygge det som finnes fra for. Derfor har jeg analysert dataene med hensyn til forhold

innad 1 materialet og problemstillingene mine i bakgrunnen.
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2.7.1 Grounded theory

Grounded theory som metode bestar i systematiske men fleksible retningslinjer for innsamling
og analyse av kvalitative data for & konstruere teorier med rot i dataene selv (Charmaz,2006,2).
Grounded theory legger prosess til grunn for menneskets varen, skriver Charmaz, ikke
strukturer slik en ofte for har tenkt. Prosessene kan i sin tur skape strukturer (Charmaz,2006,7).
Forskerens erfaring og fremstilling gjennom datainnsamling og analyse blir en konstruksjon av
virkeligheten, ikke en objektiv gjengivelse (Charmaz,2006,10). Derfor er det viktig & vaere seg

hermeneutikken bevisst.

En tar som utgangspunkt & std 1 metet med det en erfarer og vere i dets premisser og
situasjonens premisser. Det virker for meg & vare i trdd med Gadamers vektlegging av
humanioras sterke side, oppdagelsen av sannhetspotensialet. Chau fremhever i boken
«Miraculous Response» et poeng fra Franz Boas om a se kulturen i sin helhet, ikke lage kunstige
kategorier pa tvers av kulturer, men se det i kontekst (Chau,2006,61). Derfor har jeg valgt a ta
i bruk en inndeling fremstilt av en som stér 1 kulturell kontekst med forholdene han beskriver
og bearbeidet dem til & bli kategorier fylt med mine erfaringer. Det er en form for grounded
theory, da jeg lar feltet og observasjoner derfra bli definerende for analysen. Jeg diskuterer ogsa

dataene utenom hans inndeling.

2.8 Avgrensning

Jeg vil ikke intervjue utenlandske turister fordi andelen er forsvinnende liten i forhold til
kinesiske turister og fordi det er av en annen art en kinesisk, innenlands turisme. I og med at
kinesere ogsa oppholder seg i Kina etter at selve tempelbesoket er gjennomfert og gjerne vender
tilbake, vil det dessuten ha sterre innvirkning pa buddhismens rolle i det kinesiske samfunnet

over tid.

A sammenlikne med europeiske turister i de kjente kirkene i Europa kunne ha noe for seg med

tanke pé forholdet turisme/religion. I og med at jeg har visse begrensninger & forholde meg til

31av119



velger jeg a ikke bruke plass pa dette, da det ville kreve mye tid og plass & sette seg inn 1, og
redegjore for. Det er dessuten ikke sikkert at det vil vere fruktbart a se disse forholdene opp
mot hverandre fordi et tempel ikke nedvendigvis er sammenliknbart med en kirke. Det er
forskjellige konsepter. Dette kan ses i sammenheng med Smiths begrepskritikk som jeg

kommer tilbake til i under begrepsavklaringen.

Diskursanalyse kunne vare interessant pa dette feltet, men vil ikke veare nyttig for meg da
spraket er helt sentralt i denne metoden og jeg ikke behersker kinesisk godt nok til & fa

tilstrekkelig innsyn i diskursen.
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3. Historie

3.1 Religion i Kina

I Kina er det tre religioner som regnes som kinesiske «religioner». Det er taoisme,
konfusianisme og buddhisme. Taoisme og konfusianisme har utgangspunkt ca 500 f.v.t.
Buddhismen kom fra India til Kina i det forste a&rhundre. Den tilpasset seg kinesiske forhold,
men fikk ogsa stor innvirkning pé kinesisk filosofi og kultur. Den ble med tiden sidestilt med
konfusianisme og taoisme og de utgjor «de tre lerery, eller «Kinas tre religioner» (de Bary og
Bloom,1999.,415). De eksisterte parallelt og de fleste hengav seg ikke til en laere, men gjorde
bruk av ressursene i dem, gjerne til forskjellige formal. I samarbeid utgjorde de det religiose
rommet uten & blande seg i hverandre, altsd var det ikke synkretisme, men tre ulike retninger
side om side (Goossaert og Palmer,2011,22). Forst pd 600-tallet kom islam med muslimske
handelsmenn langs silkeveien og kristendom med nestorianene. P4 1500-tallet kom andre

kristne former med jesuittiske og katolske misjonarer (Jenkins,2011,42).

3.1.1 Det rene lands buddhisme

De aller fleste jeg meotte under feltarbeidet praktiserer en form for mahayana-buddhisme som
kalles jingtu {¥ 1=, eller Det rene lands buddhisme. Det er en frelsesorientert buddhisme der
resitasjon av Amituofos (Amitabha-buddhas) navn star sentralt i praksisen. Saerlig tre skikkelser

er sentrale, det er de tre «helgener»; Amituofo [ 7Kg {# (Amitabha buddha) og bodhisatvaene
Guanshiyin pusa #i t &% 3 FE (Avalokite$vara) og Dashizhi pusa K # & ¥ FE

(Mahasthamaprapta). Mahayana-buddhisme har i seg leren om at Amituofo (amitabha) er
hersker 1 «det rene land», eller paradiset i vest (de Bary og Bloom,1999,481). Det er en sfare
som eksisterer i natiden, men pa et annet plan og som etter beskrivelsene skal vare overméte
vakkert og vidunderlig. de Bary og Bloom skriver at det er beskrevet som et sted uten fristelser

og skam (de Bary og Bloom,1999,482). Det er en oppfatning i mahayana-buddhisme at jo
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lenger det er siden en buddha gikk inn i nirvana, jo mindre er igjen av dennes opprinnelige lare.
Den falmer og deor til slutt helt ut. P4 400-500 tallet mente noen «prester» & kunne pavise at en
var inne i en slik endetid, da en var kommet bort fra leeren og ytterst fa satt inne med kunnskap
om buddhistisk doktrine og praksis. Det eneste hapet i denne situasjonen var troen pad at
buddhaene kunne berge en. En bodhisattva skal ha lovet for den ble buddha, at nar den nidde
full opplysning og gikk inn i Nirvana skulle enhver som mediterte eller pakalte ham i god tro
bli gjenfedt i hans buddha-verden. Med det oppstod praksisen der en pakaller eller fremsier
Amituofos navn med hép om 4 bli gjenfedt i def rene land (de Bary og Bloom,1999,482).

de Bary og Bloom skriver om lotusskolen, Tiantaizong K & 5%, at den er en lareretning som
kombinerer kontemplasjon og filosofi. Den ble utviklet pa midten av 500-tallet av munken
Zhiyi. Den sentrerer seg omkring prinsippet om den «perfekte harmoniske trefoldige enhet» (de
Bary og Bloom,1999,444). Jeg nevner dette fordi frivillige tilknyttet Qixia tempel anbefalte

denne retningen. Jeg kommer tilbake til det i analysen.

3.1.2 Pilegrimsferd

Pilegrimsfenomenet har lange tradisjoner i Kina. Folk gikk av mange grunner, alt fra & holde
seg inne med gudene for medgang i krig for herskere, kontemplasjon og selvutvikling for lerde,
for bot, eller for lykke og fremgang og helsearsaker for vanlige folk. Et ideale for munker fra
Chan-buddhismen var 4 alltid veere pa vandring mellom de hellige stedene (Shepherd,2013,130-
131). Ofte vandret de i sommerhalvaret og holdt seg i templene i vinterhalvéret. de Bary og
Bloom presenterer en oversatt utgave av en tekst av munken Puming av Taibai-fjellet, skrevet
pa en stele som ble reist 1 1271. Teksten innledes med beretningen om en drage og en munk
med overnaturlige evner, men den vitner ogsa om lange tradisjoner for pilegrimsferd i Kina.
Det star blant annet at keiseren arlig sendte sendebud som pilegrimer med offer og for & feire
ordineringen av nye munker til Guanyintai tempel i Wutai shan pd 600-tallet. Dette skal
visstnok vare nedtegnet i offentlige dokumenter pé distrikts- og provins niva. Hvis det oppstod
torke kom folk til Guanyintai og ba for 4 fa regn. Pilegrimer besokte stedet i mineden for
Qingming-festivalen og pa rsdagen for inntreden i Nirvana til munken som tempelet ble bygget
for & @re (de Bary og Bloom,1999,535-536). Puming av Taibei Shan beskriver videre
forholdene slik;
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Holding the young and helping the old, pilgrims would come from a hundred miles
away. Defying danger and carrying offerings, they would crowd the roads leading to the

temple for more than a month without a break. (de Bary og Bloom,1999,536).

3.2 Religionsbegrepet dukker opp

Som del av den republikanske statens moderniseringsprosjekt pd begynnelsen av 1900-tallet
ble religionsbegrepet definert (Goossaert og Palmer,2011,67). Med det ble noen former for
religios praksis avgrenset og akseptert, mens andre ble sett pd som overtro og derfor
undertrykket (Goossaert og Palmer,2011,67). Religioner ble «gjenskapt» av folk innen
tradisjonene i trad med nasjonalisme, anti-overtro og borgerskapstanker, ikke bare for a bli
akseptert, men ogsa ut av overbevisningen om at kinesisk modernitet hadde et religiost aspekt
(Goossaert og Palmer,2011,89). Normative modeller for religiose institusjoner ble innfort
(Goossaert og Palmer,2011,68). En kristen-sekuler normativ modell ble mal for moderne
religiost liv. Det gjorde andre religiose selvbevisste 1 forhold til hvordan de skulle leve som for
eksempel buddhist (Goossaert og Palmer,2011,73-74). Religiose former matte organisere seg
og utkrystallisere seg som religion til forskjell fra annen lokal kultpraksis. De maétte skape
nasjonalt, hierarkisk fellesskap i forbund som for eksempel buddhistforbundet (Goossaert og
Palmer,2011,74). Buddhisme hadde tidligere ingen erklerte tilhengere, eller organisasjon
(Goossaert og Palmer,2011,74). Religion var i det hele tatt et nytt konsept for kinesisk religiost

liv.

3.3 Religion og nasjonalisme

To grunner til at religion ble akseptert, var at religiost statsborgerskap som det kristne 1 Europa,
brakte med seg gode verdier og virket moderniserende (Goossaert og Palmer,2011,70).
Oppigjennom 1900-tallet var det mange betydningsfulle buddhistiske intellektuelle med

ambisjoner om a revolusjonere og fornye buddhismen (Goossaert og Palmer,2011,80-81).
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Moderniseringsprosessen av Kinas religiose liv etter kristen-sekulaer mal har pavirket og 1 noen

grad formet dagens buddhisme.

Folkereligion ble sett som overtro som igjen ble ansett som hinder for modernisering. Dessuten
ble det pastitt at det gjorde nasjonen til latter for den vitenskapelige verden. Det medferte at en
skilte mellom religion og overtro, en linje som i praksis virket ganske tilfeldig. Det gikk
hovedsakelig utover folkereligiose former. Organisert religion med autoritative tekster, serlig
organisert buddhisme, kom godt ut av dette. Duara papeker den gjennomskinnelige politikken
1 a tillate religioner som historisk sett, organisatorisk og doktrinemessig, hadde vart mottagelige
for statlig kontroll (Duara,1991,79). Staten avviste de formene den ikke kunne kontrollere som
overtro og fremstilte seg samtidig som et moderne samfunn med idealer som religionsfrihet

(Duara,1991,80).

Religion, vitenskap og overtro ble satt opp som motsetningsforhold (Goossaert og
Palmer,2011,91). De ulike religionene pravde derfor a spille pd lag med og overbevise staten
om at de var en gode for Kina (Goossaert og Palmer,2011,76). De forsgkte & fornye og
legitimere seg som moderne religioner eller sekulare teknikker. De ville holde tritt med eller
ogsé overga vestlig vitenskap med kinesiske tradisjoner. Det var forholdsvis apent for slik
aktivitet inntil krigen med Japan 1937-45 og borgerkrigen 1945-49. Frelsesorienterte religiose
grupperinger ble offer for angrep fra nasjonalistene og japanerne, og ble til slutt fullstendig

utslettet da kommunistene kom til makten (Goossaert og Palmer,2011,92).

Wright fremsetter 4 punkter om hvordan buddhisme ble tenkt som nyttig for Kina i
nasjonsbyggingen pa starten av 1900-tallet. 1. buddhisme som mulig statsreligion etter modell
av Vestens statskirker. 2. buddhisme som kilde til nye etiske retningslinjer, en samlende
samfunnsmoral for Kina. 3. buddhisme som bindeledd mellom kinesere og andre gryende
nasjoner 1 Asia 1 lgsningen av felles problemer. 4. buddhisme som «innfedt», nasjonalistisk
motvekt mot fremmede, vestlige ideer (Wright,1971,15). Buddhisme viste seg a vere darlig
egnet som statsreligion fordi den ikke gav et godt fundament for politikk og ideologi med sitt
innadvendte fokus mot personlig kultivering og frelse. Evne til tilpasning til ytre forhold og

historie av underkastelse til makten var i1 betydelig grad arsak til buddhismens skjebne under
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republikansk og kommunistisk styre, skriver Wright (Wright,1971,16). Konfutsianisme ble
ogsé vurdert som mulig statsreligion (Wright,1971,15), men verdier med familien i sentrum,
passet ikke det nye samfunnet. Buddhisme skulle kunne medvirke til storre fellesskapsand og
respekt for individet, noe som trengtes i den nye kinesiske staten. Etikk for det felles gode
(Wright,1971,16). Velferdstiltak, tilbud og tjenester i buddhistisk innpakning dukket opp. Det
foregikk konferanser, misjon og distribusjon av buddhistiske beker og blader (Wright,1971,17).
Det ble ikke en allmenn etikk av dette fordi den kun nadde folk i byene og eliten pa landet.
Bondene fortsatte 4 praktisere folkereligiose former(Wright,1971,17). I tillegg var det motstand
fra styresmaktene som fryktet en selvstendig sterk «kirke». Buddhistisk eiendom ble derfor
inndratt, heyt skattlagt, omgjort til offentlige bygg, og prester og munker tvangs-sekularisert
(Wright,1971,18). Etter 1.verdenskrig kom en landsdekkende anti-religionsbevegelse, der en
satte vitenskap opp mot religion som ble ansett som underutviklet, imperialistisk og en
krenkelse av Kinas suverene rettigheter (Wright,1971,18). Av disse grunnene ble buddhisme
undertrykket, men moderniseringsforsek foregikk stadig frem til krigen mot Japani 1937-1945.
Nok en grunn til at buddhisme ikke fikk det store gjennomslaget var at japanske, buddhistiske
misjonarer hadde tiltvunget seg rett til & misjonere 1 Kina pa lik linje med kristne misjonerer
under en av de sdkalte «unequal treaties» (Wright,1971,18). Japanerne brukte lokale
buddhistiske organisasjoner for & uteve makt i Kina. Buddhismens kosmopolitiske og fayelige
karakter stod ikke i stil med tidens patriotisme og utevde dermed ikke nok motstand med sitt
samarbeidsvillige, diplomatiske vesen. Konfutsianisme fikk skylden for Kinas nedgang. For
ikke & legge seg totalt flat og bli overkjoert av vestlig tankegods, var det mange som tok til seg
buddhisme i hdp om at buddhistisk tradisjons ideer kunne matche eller ogsé overga den vestlige
innflytelsen. Vitenskapen ble buddhismens forbundsfelle i trangen til & legitimere sin overlegne
karakter som demokratisk, likeverdig og naturvitenskaplig (Wright,1971,19). Likevel kom
buddhisme til & fa skylden for at Kina hadde blitt hengende etter. En stadig voksende
materialisme bidro til & gjere buddhisme enda mindre aktuell (Wright,1971,20).

3.4 Streng religionspolitikk

Grunnet indre folkeforflytning som del av den politiske linjen, mistet mange kinesere kontakt
med lokalsamfunnet de kom fra og dermed ogsd skikker og religigsitet (Goossaert og

Palmer,2011,273).
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Wright skriver at forsgket pa & gjore en modernisert buddhisme til del av en ny, kinesisk kultur
feilet bade politisk, sosialt og intellektuelt. Han skriver ogsé at de faktorene som forte til det,
bare ble forsterket fra 1949 da Folkerepublikken Kina ble innfert og fremover til 1971 da denne
boka ble utgitt (Wright,1971,21). I og med at Wrights kapittel er fra 1971 har han naturligvis
ikke med tiden fra 80-tallet og fremover som setter situasjonen for buddhisme i et annet lys.
Fra 30-tallet til 1947, under nasjonalistene, ble antallet buddhistiske templer og helligdommer
halvert fra over 250 000 til ca 130 000. Under kommunismen i 1954 var det bare 100
templer/helligdommer igjen. Presteskapet ble 1 tilsvarende periode redusert til 0,5%
(Wright,1971,22). Noen av de gamle helligdommene ble bevart som nasjonale monumenter til
minne om «det kinesiske folks kreativitet til tross for foydale undertrykkere» (Wright,1971,22).
Mange besegker disse stedene arlig, skriver Wright, men ikke for & tilbe Buddha eller
bodhisattvaer, men for & e&re det kinesiske folks skaperevne (Wright,1971,22).

Pa 50-tallet satte staten inn sine egne, pélitelige og foyelige representanter som ledere av
buddhismen, for & arbeide for & gjore alle buddhister til lydige og aktive borgere av den
kommunistiske staten (Wright,1971,23). I 1963 ble tempelfestivaler og produksjon av rokelse
og «papirpenger» til rituelt bruk forbudt. Det ble ansett som overtroisk, bortkastet og
uproduktivt. Festivalenes markeder var regnet som uttrykk for kapitalistiske krefter. I
begynnelsen av kulturrevolusjonen i 1966 ble templer odelagt eller omgjort til skoler,
kornkamre og lagringsplass. Munker og nonner ble tvunget til & ga ut av klostertilvarelsen og

bli vanlige borgere (Chau,2006,47).

Wright skriver videre at den gjenverende folkebuddhismen néd (begynnelsen av 70-tallet)
systematisk utryddes gjennom statlige kampanjer som anti-overtro- og anti-analfabetisme
kampanjer (Wright,1971,23). Bender blir konvertert fra folketro til en sekuler religion
bestdende av marxisme, leninisme og maoisme. Den gamle dremmen om a tufte nasjonen pd

en buddhistisk etikk gikk i vasken (Wright,1971,24).
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3.5 Religionens tilbakekomst pa 80-tallet

Fra slutten av 1970-tallet begynte religiose steder og aktiviteter & gjenoppbygges
(Chau,2006,48). Etter Maos ded 1 1976, tok Deng Xiaoping over ledelsen av Folkerepublikken
Kina og med det kom en oppmykning i kinesisk politikk. Deng Xiaoping skilte personlig
autonomi og ekonomisk vekst fra politikken, sa lenge det ikke truet partiets autoritet politisk
(Shepherd,2013,93). Okonomiske reformer ble satt i verk og forholdet til religion ble
romsligere (Chau,2006,1-2). Den lange prosessen av undertrykkelse og begrensning av
religiose uttrykk gjorde innovasjonen pd omradet friere, da det ikke fantes noe personell med
kunnskap som satte begrensninger (Chau,2006,7). Gjenopplivelsen av folkereligiose
organisasjoner betegner ikke gjenerobring av folkemakt fra den hegemoniske sosialistiske
staten, men bidro til & skape et nytt kraftfelt hvor statlige institusjoner lokalt interagerte med

lokalsamfunnet pa nye mater og med nye regler, skriver Chau (2006,10).

Chau skriver at organisert religion som blant annet monastisk buddhisme ikke hadde samme
grad av oppsving i og etter reformperioden, i alle fall i Shaanbei. Dette kommer av at staten
stadig undertrykker organisert religion, pd tross av dens legitimitet. Chau sier videre at
organiserte religioner som buddhisme og taoisme er offer for sin egen historiske suksess da de

dro fordeler av 4 alliere seg med dynastienes makt (Chau,2006,146).

Litteratur om det religigse feltet florerte pa 80 og 90-tallet (Goossaert og Palmer,2011,276).
Tegnefilmer, tegneserier, filmer, serier med myter og legender brakte arven fra det religiose

feltet videre inn i moderne tid og inspirerte til religios blomstring (Goossaert og

Palmer,2011,277).

Kampkunst, historier, trening og medisintradisjoner bar med seg religiose elementer 1 det
sekulere samfunnet (Goossaert og Palmer,2011,274). 1 80-drene var det mange andemedier
som tilbed rimelige kurer for helbred. Det var vanlig at folk i byene kunne erklere seg som
ateister og motstandere av overtro, men likevel gé til konsultasjon hos et andelig medium fordi
de tilbed effektiv helbred. Interessant nok hadde antallet slike medier okt 1 lopet av 1900-tallet
snarere enn & forsvinne (Goossaert og Palmer,2011,278). Interesse for feng shui (lere om

harmoni med omgivelsene) og skjebnekontrollerende teknikker, i ssmmenheng med vinning og
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tap, inspirert av «Book of changes» og geomantisk tradisjon dukket opp med det gkonomiske

oppsvinget (Goossaert og Palmer,2011,278).

Hos Goossaert og Palmer stér det at pa 1990-tallet var den eneste kontakten med religion som
folk i byene hadde, noen klostre, kirker og moskeer. Buddhistiske og taoistiske templer fungerte
for det meste som turistattraksjoner, museer og kontor for de offisielle religiose organisasjonene.
(Goossaert og Palmer,2011,272). Inngangspenger var en arsak til at hverdagsbesek var relativt
begrenset, selv om en kunne registrere seg som praktiserende og komme gratis inn (Goossaert

og Palmer,2011,272).

Individuelt valg spilte en stor rolle 1 de nye religiose bevegelsene som dukket opp pé slutten av
1900-tallet (Goossaert og Palmer,2011,274). Goossaert skriver at en religionsforsker ved navn
Fan Lizhu undersgkte et sekulaert bymilje 1 80-drene. Byen Shenzhen var en nyetablert by med
unge innbyggere fra flere kanter av Kina, uten religiose institusjoner & stotte seg pa. Likevel
forholdt folk seg til begreper som skjebne, predestinasjon og gjengjeldelse (karma) uten a knytte
det opp mot religion eller kosmologi, men som en del av selvforstdelsen, forstaelsen av
forholdene i livet. De suksessrike i dette samfunnet var ofte dem som var mest opptatt av disse
«religiose» konseptene og mente de skyldte det takken for sin suksess (Goossaert og
Palmer,2011,275). Konseptene 14 i kulturen og spriket, det hjalp derfor ikke & bli kvitt
uttrykkene, inntrykkene vedvarte og ble opphav til nye uttrykk.

Pé 90-tallet med endrede ekonomiske forhold fikk folk ferier og dermed mulighet for & reise
fra byen til de hellige stedene som turister (Goossaert og Palmer,2011,279). S& kom internett
og med det alle mulige alternativer. Her var ikke bare de godkjente religionene, men diverse
grupper og individer med sine trossystemer, lgsninger og tilbud. Det viste at Kina slett ikke var

noen orken religiost sett (Goossaert og Palmer,2011,279) men hadde religios diversitet.

Religios kultur 1 det urbane Kina var i stor grad uregulert, skriver Goossaert (Goossaert og

Palmer,2011,280). Beker om moral var populere, saerlig pd Taiwan, men passet godt inn i et
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sekulert samfunn fordi det handlet om personlig adferd og blandet ikke religies praksis inn i

samfunnslivet (Goossaert og Palmer,2011,280).

Vegetarianisme okte igjen fra ca. 1970 etter & ha vaert uglesett som del av overtro. Holdningene
endret seg til at det ble mer positivt (Goossaert og Palmer,2011,282-283). Vegetarianismen ble
etter hvert ogsa understottet av vestlig forskning, hvilket var et pluss (Goossaert og
Palmer,2011,284). Pa 1980- og 90-tallet dukket det opp vegetarrestauranter. Noen ganger var
de tilknyttet buddhist og taoist templene, for pilegrimer, turister og tilbedende. I byene ble
lekbuddhistisk tradisjon generelt gjenopptatt (Goossaert og Palmer,2011,283).

I byene pa slutten av 1900-tallet var det en mer individualistisk religionspraksis. Et produkt av
moderniseringen var en nyskaping av kinesisk tradisjon og universelle verdier. Det var mye
«plukk og miks» og en mer overfladisk, mediestyrt, identitetsbyggende bruk av religiose

elementer (Goossaert og Palmer,2011,286).

3.6 Religion i dagens Kina

Wrights beskrivelser av statlig inngripen og kontroll av religiose organisasjoner ble lettet med
80-tallets omlegging av politikken, men det er fremdeles underlagt kontroll og begrensning.
Det er fem godkjente religioner; buddhisme, taoisme, islam, katolisisme og protestantisme
(Sheph,2013,19). De er organisert i nasjonale forbund med representanter pa lokalt nivd som
rapporterer til partiet. Religigs litteratur kan ikke distribueres fritt, men ma utgis pa godkjente

steder, for eksempel i templene.

Religion ses ikke lenger utelukkende som et onde. Staten og partiet er klar over religioners
potensiale som samfunnsordnende og kulturell ressurs for turisme. Dessuten ses det ikke som
en stor trussel fordi marxismens evolusjonsperspektiv lever videre selv om en har gatt bort fra
maoismen, sd en tenker seg at religion etter hvert vil forsvinne av seg selv (Anagnost,1994,236
i Shepherd,2013,19). Det ma for sé vidt ikke glemmes at det er en stor nok trussel til at staten

og partiet ensker & kontrollere det.
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Goossaert og Palmer forteller at pd starten av 2000-tallet matte unge besgkende fra byene som
kom til templene leres opp i hvordan de skulle gjore helt grunnleggende rituelle ting — bukke,
brenne rokelse, ga over terskler og lignende. Kinesere bosatt pd landet eller utenlands kjenner
disse skikkene, men det gjor ikke de unge 1 dagens urbane Kina (Goossaert og

Palmer,2011,273).

Det har skjedd en eksplosjon i religigs utvikling blant annet for buddhisme, skriver Shepherd
(2013,132). Forskeren Hajj Ibrahim mener at religion hadde en nedgangstid for det ble forbudt,
men skyter nd i vaeret (Wellens,2010,60). Pilegrimsferd, a reise til religiose steder og tilbe, var
utenkelig for bare noen tiar siden. Med mildere grad av statlig kontroll har dette okt drastisk og
selv praksis med omstreifende taoistprester og buddhistmunker har gjenoppstétt

(shepherd,2013,131).

Chau skriver at s& vidt han vet har ikke buddhist- og taoisttemplene i Shaanbei-omradet
gjenopptatt den tidligere praksisen med eksorsistiske ritualer pd vegne av individer eller
samfunn, etter reformperioden (Chau,2006,50). — Visse ting har falt bort, det som kommer
tilbake er samtidig noe nytt selv om det ogsd bléser liv i gamle former (Chau,2006,217).

Religios tilharighet viste seg & vare 1 okning 1 undersekelser fra 2005. Samtidig var ateisme og
mistillit til ting som angér religion utbredt. 33% ansé seg selv som ateister, 26% tenkte at
religion kun var tull og lureri. Likevel deltok de fleste i brenning av rekelse til forfedre,
buddhaer og guder, og engasjerte seg i teknikker for & pavirke skjebnen. 15% hadde statuer av
guddommer hjemme og 77% trodde pd guddommelig straff og belenning (Goossaert og

Palmer,2011,274), slik som leeren om karma i buddhismen.

Wellens skriver fra norske delegasjonsturer for religions- og livssynsfrihet til Kina 1 2002 og
2004, at de som administrerer religion sa religion som positivt for samfunnet, men stadig under
regulering og kontroll sd det ikke utgjorde noen trussel mot partiet og Kinas enhet.
Religionsfrihet innen «trygge» rammer fikk klarsignal fra oven, representert ved Jiang Zemin.
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Det var & regne som positivt for samfunnet sd lenge det stottet opp om KKPs
(kommunistpartiets) verdier og ensker for Kina (Wellens,2010,57). Ifolge Wellens beskrivelser
ble dette godt mottatt av dem som praktiserte religion, som en godkjenning av at ogsé religiose

folk er del av «folket» (Wellens,2010,58).

Skillet mellom religion og overtro er lovfestet (Wellens,2010,28-29), men forbud mot
misjonsvirksomhet har serget for sterkere fotfeste for innfedtes religioner, selv om de ikke er
del av de fem godkjente religionene. De forsvarer seg med uklart skille 1 lovverket vedrerende
religion og kultur. De finner mater & fortsette & praktisere og videreutvikle tradisjonelle religiose
uttrykk fordi det bidrar til turisme (Wellens,2010,32). A registrere folkereligiose templer som
taoist- eller buddhist templer s staten kan regulere dem om nedvendig, er en mate & beskytte

dem pa (Chau,2006,217) Dette vil ha innvirkning pa buddhisme i1 dagens Kina.

Kina ensker & vise politisk godvilje for & fa «soft-power», makt som gir innflytelse i
verdenssamfunnet. Derfor arrangerte de verdens sterste buddhist-konferanse 1 2008 og 2009
skriver (Kim-Kwong Chan og Alan Hunter i Kavalski,2012,146). Kavalski mener at dette er
propagandaaktig og ikke overbeviser verdenssamfunnet, i hvert fall ikke Vesten

(Kavalski,2012,148).

En av hjelperne mine forteller meg litt om «religios tro» 1 Kina. Hun sier:

... det er vanlig a fornekte eller ikke innremme at man har en tro fordi regjeringen ikke
anbefaler, men snarere frardder det. Det er en personlig sak, men siden partiet ikke
stotter det er det ikke en ting man snakker om. Det er f4 som tilherer trossamfunn fordi

det ogsa er fa organisasjoner som tar inn og registrerer medlemmer til religioner. (h.2).

Likevel mener hun at mange som er partimedlemmer har tro.

Chau skriver om kinesisk religigsitet i Shaanbei at religiositeten tas i bruk for 4 {4 hjelp fra «den
andre siden» 1 krisesituasjoner eller bare til 4 lase problemer. En kan gjere egne ritualer uten &

oppsoke hoyere makter ved & utfere rituelle handlinger for & lese mindre problemer
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(Chau,2006,62-63). Folk oppseker templer og ber om hjelp som for eksempel helbred mot lofter
om offer av rokelse og penger (Chau,2006,63). En gar ogsa til tempelet for & takke og be om
fortsatt gode forhold nar alt er i orden (Chau,2006,64). Den enkeltes forhold til gnddommene
endres gjennom livet, i forhold til hvem en fokuserer pd og sa videre (Chau,2006,67). Dette

gjelder religiost liv i Shaanbei, men er representativt for sterre deler av Kina.

Praksisen beskrevet over, Det rene lands buddhisme, er vanlig i kinesiske buddhisttempler 1
dag. Nonner, munker og lekbuddhister samles og messer Amituofo-buddhas navn i

tempelhallene.
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4. Forskning pa feltet

Arthur F. Wright skrev pa 70-tallet om buddhismens plass i Kina i moderne tid, fra begynnelsen
pa 1900-tallet, og i sin samtid (Wright,1971). Mayfair Mei-hui Yang skriver om religion som
aktiv markedskraft (Yang M.,2000). Ellen Badone og Sharon R. Roseman skriver om
pilegrimsferd, turisme og om pilegrimsmal som steder for forhandling om betydning og
ressurser (Badone og Roseman,2004). Chun-Shing Chow ser pd forholdet mellom etniske
minoritetsgrupper og turisme i Yunnan provinsen (Chow,2005,jstor.org). Adam Yuet Chau
undersoker sosiokulturelle prosesser som muliggjor folkekulturell og religios tilbakekomst, og
underseker hvilken innvirkning det har péd det sosiopolitiske landskapet. Han skriver 1 boka
«Miraculous Response» om populerreligionens tilbakevending i og etter reformtiden pa 80-
tallet, med fokus pa forholdet mellom stat og lokalsamfunn (Chau,2006,8). Steven R. Reed
skriver om religiositet og nasjonalisme. Han diskuterer sekularitet og religios vitalitet 1 de
asiatiske landene (Reed,2007). Bryan S. Turner skriver om forholdet mellom religion og stat i
lange linjer med eksempler fra hele verden (Turner,2011). Religionsviteren og antropologen
Gareth Fischer skriver om buddhismens gjenkomst og statens respons. Han undersgker hvordan
folk tar 1 bruk tradisjonelle religiose praksiser for & skape nye meningsfylte identiteter og
fellesskap. Kenneth Dean (1993, 2009), Jonathan Flower (2004) og Mayfair Yang (2000)
arbeider ogsd pé dette feltet (Fischer,2012,348).

Vincent Goossaert og David A. Palmer skrev 1 2011 boken «The Religious Question in Modern
China». Den er en gjennomgang av Kinas religionshistorie fra slutten av Qing-dynastiet og
frem til 1 dag, med hensyn til politikk, kultur og folkebevegelser (Goossaert og Palmer,2011).
David A. Palmer har ogsd skrevet om feltet 1 krysningen mellom religion og ekonomi. Han
fremstiller en religios gaveekonomi mennesker imellom og mellom guder og mennesker
(Palmer,2011,researchgate.net). Robert J. Shepherd skriver om hvordan buddhistisk aktivitet
pavirkes ndr et gammelt pilegrimsmal omdefineres og forsekes «destillert» til kulturarv
(Shepherd,2013). Ian Reader skriver om pilegrimsferd og kommersialisering av religiose steder

i Japan (Reader,2004 og 2014).
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Jeg vil se narmere pa innholdet 1 dagens religionsutevelse og forholdene 1 kinesiske

buddhisttempler.
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5. Kontekst

5.1 Nanjing

Nanjing er provinshovedstaden i Jiangsu-provinsen. Slik navnet Beijing betyr den nordlige
hovedstad, betyr Nanjing den serlige hovedstad og henspiller pa byens tidligere posisjon som
Kinas hovedstad blant annet under Jin- og Ming-dynastiene og ogsé senere under Republikken
Kina. Nasjonalistpartiet regjerte herfra fra 1912 i flere omganger opp til borgerkrigens slutt 1
1949 da kommunistpartiet tok over makten og opprettet Folkerepublikken Kina med sete i
Beijing. Nanjing er i teorien fremdeles hovedstad i Republikken Kina, som har midlertidig sete
pa Taiwan. Nanjing er en viktig by i kinesisk historie. Det ligger mange templer i byen og

omradene rundt.

5.2 Templene

Formen som praktiseres 1 de fleste templene er som nevnt Det rene lands buddhisme. Selv der
templene tilhorer retningen Chan (tilsvarer japansk: Zen-buddhisme), er det rene land-

praksisen vanlig. Her folger en kort presentasjon av de ulike templene.

5.2.1 Jiming tempel

FELLESS

Jiming betyr «galende hane». Tempelet ligger sentralt i Nanjing og huser et titalls nonner. Det
ble forst grunnlagt i Det ostlige Jin-dynastiet, pa 300-tallet, og gjenoppbygget i Song-dynastiet.
Det navaerende tempelet er fra Ming-dynastiet (jimingsi.net). Jeg tar her forbehold om at
forstaelsen av historisitet oppfattes annerledes 1 Kina enn i Europa. Det er etter all sannsynlighet

helt andre bygninger pd omradet nd enn det var pd slutten av 1300-tallet. Bodhisattvaen
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Guanshiyin (Avalokitesvara), som er forbundet med liv og medlidenhet assosieres med dette
tempelet. Derfor kommer mange par til Jiming tempel med benn om et godt ekteskap og
barnefodsel. Andre templer kan ha annen tematikk, sa folk besgker dem for andre formaél.
Jiming tempel er anerkjent fordi det er gammelt og historisk viktig og er derfor et typisk
turistmdl for kinesere fra hele landet. Det er alltid besgkende 1 tempelet. Noen fa lekbuddhister

folger nonnenes tidebenner, flere kommer til forelesninger og seremonier.

5.2.2 Linggu tempel

Linggu-tempel ble bygget forst pd 500-tallet i Liang-dynastiet, men ble senere flyttet og
gjenoppbygget der det ligger i dag. Det er noen fa munker i tempelet og en fast gruppe av
hengivne lekbuddhister som kommer hit og praktiserer jevnlig. En stor tempelhall av murstein
fra Ming-dynastiet huser i dag en utstilling til minne om de falne soldatene under
«Nordekspedisjonen» (1926-28), ledet av Chiang Kai-shek for & samle Kina under ett
(wikipedia.org). Pagoden pa omradet er ogsd et minnesmerke for de falne soldatene. Linggu-
tempel ligger i Zijin Shan-omrddet der det er keisergraver fra Ming-dynastiet og mausoleet til

Sun Yat-sen (president fra 1912-1925, hedres ogsé i Folkerepublikken Kina).

5.2.3 Qixia tempel

Qixia er et stort og viktig tempel med lang historie. Det ble grunnlagt i &r 489, i det Serlige Qi-
dynastiet. Det tilherer offisielt chan-retningen, men de besgkende praktiserer gjerne Det rene
lands buddhisme. Folk kommer for tilbedelse og sightseeing. Det er en pagode med
buddhistiske relikvier pa tempelomradet fra r 601, forst bygget i tre, siden gjenreist i sten pa
900-tallet. I skraningen ved foten av Qixia-fjellet har tempelet hundrevis av sma og store huler
med til sammen 515 uthugde buddhastatuer inni. De forste av disse er fra ar 448. Fjellet bak
tempelet er hellig og en attraksjon i seg selv. Folk klyver og klatrer opp her som del av
tempelbesgket. Det er trukket opp lenker med flagg i alle farger som markerer at fjellet er hellig,

a ferdes her kan ses som en pilegrimsaktivitet.
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Tempelet okte sin popularitet ytterligere da de begynte & vise frem buddhistiske relikvier, kalt
zheli, 1 2010. I forbindelse med dette opprettet de en gruppe av frivillige som hjelper til a ta
imot det store antallet besekende som kommer for & fa et skue av relikviene. Blant de frivillige
er det mange studenter og unge mennesker som vier en dag i uka eller lignende til tempelets
tjeneste. Det har blitt opprettet grupper der en leser buddhistiske tekster i forlengelse av de
frivilliges engasjement, der mange av de frivillige arbeiderne deltar. Turistene som kommer hit
om hesten har nok et paskudd for besgket. Mange kommer for & se de hostfargede lonnetreerne

under «lonnetre-festivalen». Den foregikk litt av tiden mens jeg gjorde feltarbeid her.

5.2.4 Pilu tempel

Lt o <

Pilu tempel ble bygget pa midten av 1500-tallet, i Ming-dynastiet. Det ble odelagt i
krigshandlinger under Qing-dynastiet, men ble gjenoppbygget pa slutten av 1800-tallet som det
storste tempelet 1 Nanjing og var langt sterre den gang enn det er i dag. Pilu er et travelt tempel
i sentrum av Nanjing. Det er et kinesisk buddhisttempel, men inneholder tibetanske elementer,
som for eksempel bennehjul. Disse elementene ble antakelig innfort under en tidligere abbed
som var inspirert av tekster fra den tibetanske buddhismen. Avgrensningen mot andre
tradisjoner er heller ikke s viktig i1 kinesisk kontekst, noe jeg kommer tilbake til. Det er mange
fra lokalsamfunnet i dette tempelet og sd godt som alle de besgkende engasjerer seg i rituell
praksis, mange med mye hengivenhet. Det er mange munker tilknyttet dette tempelet og lekfolk

holder ukentlige klasser om liv og lare 1 trdd med buddhismen.
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6. Begreper og teoretiske perspektiver

6.1 Begrepsavklaring

Her vil jeg formidle hva jeg legger 1 begreper som er sentrale for analysen. Jeg er klar over
kompleksiteten og de mangfoldige diskusjonene pé alle disse omradene. Jeg vil ogsé presentere
ulike teoretikeres innspill pa forskjellige temaer som bererer mitt fokus for oppgaven og mine

funn.

6.1.1 Religionsbegrepet

Wilfred Cantwell Smith var en canadisk teolog og religionsviter. Med boken «7The Meaning
and End of Religion» satte han fingeren pé religionsbegrepets tilkortkommenhet og vestlige
sentrering. Smith anbefaler a ikke henge seg opp 1 trossystemer. Buddhisme er en vestlig term
som forsgker & systematisere noe som er mer diverst enn det er forenelig. Det er et forsek pé &
sette grenser for & fylle religionsbegrepets passform, som er avledet av kristen tradisjon

(Smith,1991).

Smith deler religion inn i to deler; tro og kumulative tradisjoner. Tro er det indre aspektet (Hick
i Smith,1991,ix), en eller flere personers forhold til det hellige transendente, deres religiose
erfaring, hengivenhet overfor-, emosjonelle forhold og forpliktelse til det heyere. De
kumulative tradisjonene er den andre delen, med det historiske aspektet, det ytre, det kulturelle
rammeverket hvori troen uttrykkes. Troen oppstar alltid i tradisjonen, men tradisjonen endres
(Hick 1 Smith,1991,x). Det som har blitt kalt religion er den aktive og vedvarende responsen fra
mennesker. Tilhengerne er kreative skapere av «religionene» (Smith,1991,123). Den religioses
tro handler om guddommen eller kraften, ikke om religionen (Smith,1991,128). Formalitetene
i ens religigse tradisjon er i beste fall en kanal, og i verste tilfelle en substitutt, skriver Smith

(1991,129).

51av119



I sin navaerende form dekker ikke religionsbegrepet forholdene i @sten, hevder Smith
(Smith,1991,61). Noen aspekter som skiller vestlige religionsformer fra det som gjerne omtales
som kinesisk religion er som folger: I kinesisk religiost liv er det ulike lereretninger, eller skoler.
Det har ikke utviklet seg et lukket samfunn rundt dem, og det er ikke klare skillelinjer mellom
tilherende og utenforstdende, skriver Smith (Smith,1991,68). Det er for eksempel heller ingen
prosedyre for & bli «buddhist» (Smith,1991,68), eller i alle fall ikke for & regne seg som tilsluttet
arven etter Buddha, slik ddpen i kristendommen er pékrevd for & tilhere det kristne fellesskapet.
Buddhist er ikke noe ord i1 det kinesiske spraket i det hele tatt (Smith,1991,68). Det nermeste
en kommer er kanskje betegnelsen fojiaotu 3, som betegner en etterfolger av buddhas
leere. Buddha prekte ingen religion, men avdekket en transendent, pre-eksisterende moral-
«lov»: dharma (Smith,1991,304). Resultatet av buddhismens innpass i Kina «... var ikke en
organisasjon, men en tradisjony, skriver Smith (1991,68). Ikke religion, men overfort tradisjon

(Smith,1991,69).

Smith skriver at det historisk sett var en enten-eller-holdning til utviklingstrekk 1 Vesten og
Midtesten, mens mangfoldet fikk blomstre 1 India og Kina (Smith,1991,280). Smith begrunner
dagens kulturelle situasjon i Kina ut ifra dette. En er ikke opptatt av & fornekte andre tradisjoner
selv om en velger a ikke selv forholde seg til dem (Smith,1991,272). Det er en sterre dpenhet
for mangfoldet, for andres praksis og tilnerming. Tanken om at religion er en konkret avgrenset
storrelse som ene og alene barer den rene sannhet er en vestlig konstruksjon (Hick i
Smith,1991,viii). I Kina kan man felge flere «religioner» eller skoler, pa en gang. Lare er
systematisert, men ikke noe levesett deretter, skriver Smith (1991,68). «Religionene» er
forskjellige, ikke bare i detaljaspekter, men i1 fundamental orientering, i1 grunnleggende
oppbygging (Smith,1991,84). Buddhisme var ikke noe planlagt system fra Buddhas side. Det
vi kaller buddhisme i dag er den formen som med tiden utviklet seg fra det opprinnelige
spesifikke innholdet (Smith,1991,95), en systematisering av Buddhas liv og lere
(Smith,1991,94), men ikke pd samme mate som kristendommen. Det er et helt annet konsept,
ikke forbeholdt en begrenset gruppe, men avgrenset av at noen har valgt & forholde seg til dette

(Smith,1991,95). En blir ikke inntatt i en tilherighet, men gar i kontakt med tradisjonen.
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Nér jeg skriver om det religiose 1 kinesisk kontekst omhandler det religios aktivitet slik som
ritualer som sikter mot kontakt med det transendente, personlige overbevisninger og folketro. I
et buddhisttempel har religios praksis mange uttrykk. Det kan for eksempel vere a tenne rokelse,
bukke foran statuene, pa et eller annet vis fremsi eller fremsette ensker, eller gé rundt en pagode.
Altsd handlinger som tilsynelatende ikke har noe praktisk formal, men som tjener et hayere
formal i akterens verden. Tanker, ideer og forstdelser av virkeligheten i en sterre sammenheng
eller underordnet en storre kraft eller mening er ogsa innebefattet her. Jeg velger & definere det
veldig dpent fordi det gjenspeiler mangfoldet blant dem jeg har mett, fra buddhistisk praksis
som tradisjon, buddhisme som frelsesreligion, og til filosofi og selvutvikling. Ogsa fysiske ting
slik som tempelomréadet, munke- og nonnesamfunn, statuer og andre gjenstander er med pa a

utgjore det religiose feltet.

6.1.2 Pilegrim eller turist

Ellen Badone og Sharon R. Roseman skriver at skillet mellom pilegrimsferd og turisme ikke er
en klar avgrensning (Badone og Roseman,2004,2). Dessuten kan pilegrimer ha mange ulike
motivasjoner for & foreta ferden i tillegg til den rent religiose, det er ingen ny oppdagelse skriver
de i boken «Intersecting Journeys — the anthropology of pilegrimage and tourism» (Badone og
Roseman,2004,2). Turisme for selvutvikling eller etter autentisitet inngér her som pilegrimsferd
(Badone og Roseman,2004,2). John Eade og Michael Sallnow kritiserer forsek pd & lage en
universell forstaelse av pilegrimsfenomenet. Pilegrimsferd er en arena for konstellasjoner av
konkurrerende diskurser (Badone og Roseman,2004,4). De skriver videre at kraften til et
pilegrimsmal er rommingskapasiteten, at det evner & ta opp i seg diversiteten av praksis og

mening som akterene bringer med seg (Eade og Sallnow hos Badone og Roseman,2004,5).

Badone refererer til Valene Smith (1992), pilegrim er latin (peregrinus) og betyr utlending,
vandrer, eksil, reisende, nykommer, fremmed. Turist kommer av lat. tornus — rundreise,
omreise, for underholdning, ender opp i utgangspunktet (V.Smith,1992,1 1 Badone og
Roseman,2004,10). V. Smith vil heller tydeliggjore skillet mellom turist og pilegrim enn & kalle
alle for reisende. Hun tenker seg ogsa turist og pilegrim som endepunktene pa et linjestykke.
(Badone og Roseman,2004,10). Shepherd skriver at Badone og Roseman (2004,10) foreslar en
mellomkategori mellom turist og pilegrim, nemlig religios turist (Shepherd,2013,124).
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Etnografer, turister og pilegrimer ligger i en innskutt grensesone, et rom mellom kulturer der

sosiale akterer kan skape endring av mening og identitet (Badone og Roseman,2004,181).

Stedbundetheten og bevegelsen til og fra stedet deles av bdde etnografen som feltet for
feltarbeidet, turisten som turistattraksjonen og pilegrimen som pilegrimsmalet. Det en ensker &
tilegne seg er for etnografen — kunnskap, for pilegrimen — selvutvikling og for turisten — fritid
og rekreasjon, men alle disse tilegnelsene gjelder ogsd for alle de reisende. Rekreasjon og
kunnskap ferer til selvutvikling, fritidsaspektet gjelder alle. Grensene mellom gruppene er
uklare (Badone og Roseman,2004,182). Badone og Roseman tilslutter seg ideen om at turister
og antropologer deler noe av den samme typen rolle (Badone og Roseman,2004,8). Etnografi
er meningsskapende virksomhet, med dets analytiske fokus. En burde ikke innbille seg at en
star over politikk og personlig opplevelse (Badone og Roseman,2004,187), men i stedet vere

apen for at dette kan vare berikende, turisten i etnografen er noe verdt.

6.1.3 Re-sakralisering og religios vitalitet

Re-sakralisering dreier seg om at noe igjen blir helliggjort. Tidligere religiose bygninger,
tankegods, relasjoner og andre forhold opplever en revitalisering eller penses tilbake fra noe
profant til sin religiose funksjon. Et eksempel kan vare templer og kirker som ble brukt til lager
eller skoler etter kommunismens rotfeste som sa blir tilbakefert til religiose formél. Med
religigs vitalitet mener jeg ethvert uttrykk for religiositet enten i folks personlige liv, 1 deres
indre, oppfatninger, forstaelse og aksept av religiositet hos andre, samt uttrykk for religion 1

samfunnet generelt, institusjonelt, i samfunnsdiskursen og lignende.

6.1.4 Sekularisering

Sekularisering er et begrep en kunne skrive en hel oppgave om i seg selv for ikke & si en hel
bok. Da det er andre ting jeg ensker & formidle 1 denne oppgaven vil jeg gjore dette kort. Med
sekularisering sikter jeg til at religion og religigsitet far mindre plass i samfunnet, at folk 1
mindre grad kjenner til og forholder seg til religionsrelaterte steder, ting, ritualer og tankegods.

Det kan skje for eksempel ved at staten legger restriksjoner som begrenser religionsutevelse
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fysisk. For eksempel beslaglegger eiendom, omregulerer aktiviteten der eller forbyr folk a
samles til religiose formal. Det kan ogsa vere at det religiose blir tilsidesatt og far mindre fokus
til fordel for andre kulturelle uttrykk, for eksempel historie eller arkitektur. Koen Wellens
refererer til Mayfair Mei-hui Yangs beskrivelse av sekularisering som en prosessen der religion

mister innflytelse i samfunnet:

... whereby traditional religious orientations, rituals, and institutions lose their
grip on social life, no longer seem viable in modern urban, industrial, and
commercial society, and gradually decline. (Yang M. 2008, 4 i
Wellens,upublisert manuskript,2015,3).

Arthur F. Wright utgav i 1971 artikkelen «Buddhism in Modern and Contemporary Chinay som
del av boken «Religion and Change in Contemporary Asia». Der erklerer Wright buddhismen
1 Kina for intellektuelt dod péd det davaerende tidspunktet pd grunn av statlig begrensning og
sensur (Wright,1971,24). Buddhisme har ikke i seg ideen om et idealsamfunn fordi verden er
lidelse og en illusjon — noe som ikke gar overens med kommunisme. Den har heller ikke tanken
om en evolusjonar utvikling fordi tidsaspektet er uendelig (Wright,1971,25). Verdenshistorien
1 buddhistisk perspektiv er ikke evolusjonar som en trapp fra et plan til et annet, men sirkulaer
og evig. Den var derfor ikke egnet til & fremme modernisering slik kinesiske myndigheter
onsket & komme bort fra det gamle. P4 begynnelsen av 70-tallet nir denne boken kommer ut
ser ikke Wright noen tegn til at buddhisme vil f4 noen «genuine revival». Han skriver at
sekulariseringsprosessen 1 Qst-Asia far ham til & anta at de store religionenes tid er omme for
alltid. Han reformulerer seg og sier en annen mulighet kan vare at «store religioner som en
gang tjente millioner av menneskers spirituelle behov, der ut, som andre bemerkelsesverdige
produkter av menneskelig &nd og intellekt, til kun & bli av interesse for religionshistorikeren.»
(Wright,1971,26). Buddhisme vil mislykkes 1 a tilpasses behovene til det moderne asiatiske
mennesket, spar Wright. Han anerkjenner i en bisetning at det er spredte tegn pa det motsatte,
men forventer likevel at buddhisme vil forsvinne inn i historien. Wright skriver at vi m4 vere
forberedt pd en periode med sekular «tro», med fokus pa ekonomisk vekst, «politisk frelse» og
jordlige utopier. Nasjonalstatene vil trumfe kosmopolitisk toleranse og medfolelse, hvilket var

buddhismens eksepsjonelle styrke da den var pa sin heyde (Wright,1971,26).
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I selskap med Wrights dystre utsikter for religion, befant ogsé Peter Berger seg en stund. Han
spadde religionenes undergang, men trakk det selv tilbake og erstattet med at religion er i
endring, tilbakevendende og levende som aldri for (Berger,1999,2). Hans tidligere forventning
til religion som et forsvinnende fenomen har vert og delvis er delt av kinesiske styresmakter.
Shepherd skriver om at de opprettholder marxismens syn pa historien som evolusjoner der en
beveger seg fra religion mot opplysning (Anagnost,1994,236 i Shepherd,2013,19). Religioner
er derfor ingen trussel, de er deende (Blum,2000 i Shepherd,2013,19). En forventer at det med
vitenskapens fremgang og innpass vil forsvinne helt av seg selv. Hadde Wright fatt rett ville
det kanskje veert lite igjen for meg & studere. Jeg velger a lytte til Bergers reviderte utgave og

se pa religion som et fenomen i endring.

6.2 Religiositet og sekularisering

Basert pd AsiaBarometer-undersgkelser fra 2005 og 2006, studerer Steven R. Reed temaene;
religigsitet og sekularisering i Asia (Reed,2007,2). Han skriver at religios praksis og identitet
ikke er sd vanlig 1 Ost-Asia, men ettersporselen etter religiose tjenester er stor og troen pa en

andeverden er utbredt.

Hans tese er at sekularisering ikke nedvendigvis skaper uniforme, sekulere samfunn. Han
finner lite 1 Asia til felles med Vest-Europa av arsaker og konsekvenser av religion
(Reed,2007,2). Reed papeker hvordan religiose krefter er politisk aktive og feilaktigheten 1
tidligere sekulariseringsteori der en forventet nedgang og etter hvert bortfall av religion, nar det
heller er endring som er det vesentlige. Han skriver at politikk og religion ikke er separate sfarer,

men faktorer som gjor seg gjeldende i samfunnet, i verden (Reed,2007,3).

Sekularisering betyr ifolge Reed, ikke nedvendigvis nedgang i spiritualitet og ettersporsel etter
religiose tjenester. Sosial sekularisering kartlegges godt gjennom at folk svarer «ingen» pa
sporsmalet om religios tilhorighet, skriver Reed og henviser til Oddbjern Knutsen
(Reed,2007.,4). Tall hentet fra AsiaBarometer 2005 og 2006 forteller oss blant annet at 79,5%
av Kinas innbyggere svarte at de ikke tilherer noen religion. I Kina er religios tilherighet en

frivillig, valgt tilherighet, men som Reed papeker, representerer det et avvik fra normen og kan
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mete motstand bade sosialt og fra offentlige instanser. Et annet spersmal som Reed mener er
nyttig for & kartlegge religigsitet er hvor ofte en ber eller mediterer (Reed,2007,5). Kun 5,4% i
Kina ber eller mediterer daglig. Av muslimene som er spurt er det 38,5% som ber daglig, av
buddhistene 20,5%, av kristne 33,3% (Reed,2007,6). Fra Reeds undersokelser fremgér det at
den vanlige oppfatningen, at kvinner og eldre er mest religiose, ogsd hos han bekreftes, men
ikke uten unntak (Reed,2007,9-10). Selv om disse sporsmélene fremstiller et veldig sekulaert
bilde, er spiritualitet og ettersporselen etter religiose tjenester/tilbud hey i det sekulaere ost-

asiatiske omradet.

Religios kultur er vel sé tett knyttet til nasjonal kultur som religios tilherighet skriver Reed.
Han argumenterer for nytten av 4 undersgke religigsitet som fenomen uavhengig av trosretning.
49,3% tror pa en «unseen spiritual world» som har innvirkning pa vér verden. Sekularisering
kan skje uten at det vitenskapelige verdensbildet med naturlover og tilfeldighet blir enestdende
gjeldende (Reed,2007,7). Religios-, spirituell tro og sekularisering star ikke i motsetning til
hverandre, skriver Reed. Hoy sekulariseringsrate er forenelig med hoy grad av anvendelse av

religigse tilbud/tjenester (Reed,2007,8).

Over one-third of Chinese want a religious wedding and a religious funeral despite the
low levels of belief. Over 60 per cent of Chinese find it at least somewhat important to
have a religious ceremony for both occasions. ... Most of secular East Asia looks like
secular Scandinavia: religious ceremonies retain their respective roles in both regions,
even with high levels of secularization. Only Hong Kong looks more like France, with

religion playing a less important role, even in the case of funerals (Reed,2007.9).

Sekularisering er et fenomen med flere dimensjoner og retninger, det varierer mye i form og
innhold fra land til land og omrade til omréde. Ost-Asia kan sies 4 vere sekulert om vi etterspor
folks personlige fromhet og religiose identitet. Sper man derimot om spiritualitet og viktigheten
av religigse seremonier peker svarene mot religigsitet (Reed,2007,9-10). Religios tro eller ikke,
har ingen selvsagt sammenheng med sosiogkonomiske forhold, utdanning eller holdninger for
eksempel til homoseksualitet (Reed,2007,11). Generalisering pad bakgrunn av om folk er

religiogse eller sekulare forteller oss i det hele tatt lite (Reed,2007,13).
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6.3 Religion, identitet og moralisme

Gareth Fischer er professor innen religion og antropologi. Han skriver om den individuelle
identitetsformingen, den enkeltes religigse repertoar (Fischer,2012,361). Religion som nyttige,
kulturelle verktoy i dannelsen av selvet og identitet i et moderne Kina, med historien som

repertoar.

Gareth Fischer skriver i artikkelen «Religion as Repertoire: Resourcing the Past in a Beijing
Buddhist Temple», om at personer som kommer til tempelet benytter religion og historie som
kulturelle verktoy for & skape en meningsfull identitet, et moralsk selv i det moderne Kina. Han
hevder at det skjer en tilbakevending av tradisjonell religigs praksis som folk benytter til & skape
etisk og samfunnskonstituerende rammeverk (Fischer,2012,348). «... in China today, groups
combine and recombine both practices of popular religion and the meanings attached to those
practices—old and new—to form coherent and meaningful moral selves in the present. »
(Fischer,2012,348). Han undersgker hvordan «...revival of traditional religious practices
enables their participants to construct frameworks of morality and community that differ from

those of the post-Mao state and its local actors. » (Fischer,2012,348).

De besokendes agenda spenner vidt og tiln&ermingene er mange. Tempelet i Beijing er sted for
diskusjoner om etikk og moral, for messing (eng. chanting), hengiven tilbedelse og offer til
utvalgte guddommer for bestemte formal (Fischer,2012,347). Noen gikk runden med offer til
bilder og statuer, men ansd seg ikke som dedikerte buddhister. De deltok derfor ikke for
eksempel 1 messing og liturgi. Munkene sa en del av det som foregikk i den ytre tempelgarden
som upassende, blant annet pa grunn av innblanding av ikke-buddhistiske elementer. Mens en
del av dem som holdt prekener der ute, sé det som foregikk lenger inne, for eksempel messingen,

som ikke-autentisk eller til og med overtroisk (Fischer,2012,362).

Li Xianggian ofrer og ber i tempelet om beskyttelse, styrking av hans evne til & tjene penger til

datterens utdanning, og om a fa selvtillit til at han vil greie det sd hjertet kan fa ro og tillit
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(Fischer,2012,354). En annen informant, Chen Ling kommer til tempelet for & sgke ro 1 sjelen
ved & bukke fremfor Shakyamuni-buddha. Hun forteller at hun vil oppseke et lamatempel
(tibetansk buddhisme) for & seke om fremgang og medgang for en nyopprettet restaurant

(Fischer,2012,353).

Det er mange i1 templene for eksempel under festivaler og vir og hest nar klimaet er mer
behagelig (Fischer,2012,352). Hengivne kommer sarlig pa dager med dharma-utleggelser, men
ogsé ellers. Noen blir lenge, andre stikker bare innom og gjer seg fort ferdig (Fischer,2012,351).
Fischer skriver at noen ikke vet noe sarlig om de ritualene de utever eller forskjellen pa figurene
de hengir seg til, mens mange hengivne derimot er veldig opptatt av detaljene, er kunnskapsrike
og interessert i den korrekte tilnermingen: at de ensker & vare i1 trdd med tradisjonen

(Fischer,2012,352).

Fischer snakker om at det kan vaere ulike arsaker og méter & forholde seg til det religigse pd,
moralistisk eller utilitaristisk. De som er avhengig av markedskreftene kan utvikle et
utilitaristisk forhold til buddhismen, skriver Fischer (Fischer,2012,360). Folk i
diskusjonsgruppene og sirklene rundt forkynnere i den ytre garden er gjerne folk som ikke har
noe 4 vinne pé 4 engasjere seg i markedsekonomien. De er enten tidlig pensjonert fra statlige
jobber eller far penger gjennom et arbeidslaug. De blir ofte tilhengere av moralistiske former
for buddhisme (Fischer,2012,360). Gjennom det skaper folk positiv sosial identitet
(Fischer,2012,361). Religios leere brukes som rettferdiggjering og moralsk forsvar. En har
muligheten til & vare fleksibel og forholde seg til det som passer ens egen situasjon
(Fischer,2012,367). Kulturelle elementer fra tradisjonen gjenkalles, aktiveres og kombineres
med nye ting, slik som leremester Zhang som kombinerer buddhisme og maoisme

(Fischer,2012,359).

6.4 Religios utvikling

Som beskrevet i historiekapittelet, fremmet den republikanske staten sin agenda gjennom bruk

av religion som middel til modernisering og kontroll av folkereligiose samfunnsformer. Det
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kan virke som noe lignende skjer igjen, men denne gangen med kulturarv som middel for

okonomisk utvikling og for & sekularisere religion.

Bryan S. Turner mistenker oppgangen i religion i Kina for 4 vere statens prosjekt for a tiltrekke
seg okonomiske midler. Staten kommersialiserer religion som turistattraksjon skriver han
(Turner,2011,179). Videre skriver han at religioner overlever 1 Kina bare nar de gjor nytte for
staten (Turner,2011,190). Turner oppsummerer i trdd med Reed at pa samme mate som
modernisering tar mange former, er det ogsa mange former for sekularisering — og refererer til

staters-, deriblant Kinas-, «managing of religion» (Turner,2011,193).

Trine Angelskar papeker at det skjer en folkebevegelse som ligger utenfor statlig regi. «... den
kinesiske buddhismen, ogsa kalt Han-buddhismen, er nyttig for partiledelsen i deres streben
etter et sdkalt harmonisk samfunn, men ogsa fordi de strengt tatt ikke har noe valg. Dette er en
folkebevegelse som reiser seg uavhengig av partiet og landets myndigheter.»

(Angelskar,2011,www.aftenposteninnsikt.no).

6.5 Religion som bevegelse

Religionen innehar midler i form av gjenstander, bygninger, symbolikk og sprak. De fungerer
som verktey, et bindeledd mellom samfunn og individ, det indre og det ytre, materie og tanke,
skriver Geir Afdal basert pd Vygotskijs teorier om midler som meningsbarere. Midler er
foranderlige, kulturelt betingede, uatskillelige fra personen som bruker dem og omgivelsene.
Det vil derfor ha betydning for resultatet av det som kommer ut av en larings- eller
erkjennelsesprosess (Afdal,2013,112-113). Nar en gér i kontakt med religion for eksempel ved
a besgke et tempel, er blant annet tempelhallene barere av mening og kulturelt innhold. I metet
med dette rommet pavirkes en av stedet og gjenstander der, men som den kulturelle og sosiale
akteren en er, skaper en mening 1 selve moatet som kommer til & prege en selv og stedet og
tingene der. Ens egen oppfatning av meningsinnholdet pa stedet blir korrigert, s& symbolene
vekker noe nytt i en. Eller ens méte & forholde seg til stedet pavirker andre som er der eller en
formidler det pd en méate gjennom spréket som fér andre til 4 oppleve stedet annerledes nér de

besgker det.
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Grunnen til at jeg nevner dette her, er fordi det er av betydning bade for min oppfatning av feltet
jegunder feltarbeidet gikk 1 kontakt med og for de prosesser jeg ensket & undersoke, besegkendes
interaksjon og meningsskaping. «Kulturelle artefakter» er redskaper som mennesker bruker for
a erkjenne, lere og utvikle seg (Afdal,2013,22). De kan vare symbolske, som sprak, eller
materielle, som en datamaskin, og blir en forlengelse av personen eller gruppen som bruker
redskapet for meningsskaping. Religion leres og konstitueres gjennom kulturelle redskaper og
blir ogsd selv et redskap som brukes i andre erkjennelsesprosesser og pavirker dem

(Afdal,2013,22). «,,,religion kan forstas som mediert og medierende» (Afdal,2013,156).

6.6 Wutai Shan

Robert J. Shepherd er professor i antropologi og internasjonale forhold ved George Washington
universitetet. Han underviser 1 kinesisk samtidskultur og samfunn, utviklingsstudier og

menneskerettigheter (Shepherd,2013,179).

Shepherd har gjort feltarbeid i Wutai Shan-omrédet 1 Kina, som er et viktig buddhistisk senter
religiost og historisk sett. I forbindelse med dette sper Shepherd seg om religios turisme
egentlig er religios. | utgangspunktet var Wutai-fjellet en taoistisk helligdom, med tiden ble det
en buddhistisk helligdom. S& kom religionsforbud og Kulturrevolusjonen pa midten av 1900-
tallet. Lokalbefolkningen beskyttet templene mot redegardistenes harverk og plyndring under
Kulturrevolusjonen. Templene ble pa den tiden stengt og religionsutevelse forbudt, og har forst
i de siste par tidrene blitt gjenopptatt. I dag stér stedet tilbake med buddhistisk uttrykk som
staten markedsferer som kulturarv. Staten sikter mot & f4 det godkjent av UNESCO som
verdensarv og planlegger tilpasning av omradet til turistformél. Folkeforflytning, turisme fra
Vesten og buddhister i omkringliggende land er noen av de bevegelsene som er i ferd med a
skje og skjer na, skriver Shepherd (Shepherd,2013,12). Wutai Shan/Taishan star na pa
UNESCOS verdensarvliste (whc.unesco.org).
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Shepherd skriver at Wutai Shan er bade levende religiositet og historisk kulturarv
(Shepherd,2013,13). Omrédet og aktiviteten der var i stadig endring og utvikling helt til 1949
da en skulle fokusere fremover. Dette medferte at utviklingen i dette omradet stoppet opp. Det
ble en del av fortiden istedenfor & fortsette som for 1 sin samtid. Det som siktet mot
modernisering omgjorde stedet til arv, paradoksalt nok (Shepherd,2013,14). Han papeker med
det kommunismens selvmotsigelse i utvikling versus stagnasjon, religion versus kulturarv

(Shepherd,2013,14).

Etter 1949 forsekte partiet & redefinere Wutai Shan som en revolusjonarhistorisk
turistattraksjon, istedenfor & forby eller fordemme turisme og pilegrimsferd dit. P4 den maten
kunne de mer effektivt bruke kraften som stedet hadde til & underbygge sin agenda

(Shepherd,2013,145).

The marketing of Wutai Shan as a national and world heritage site has not resulted in it
becoming a destination spot for cultural or green tourists ... Instead the Branding of
Wautai Shan as a world heritage destination has facilitated its reemergence in the popular

consciousness as a sacred space of Buddhist aura and power. (Shepherd,2013,150).

Shepherd skriver at Wutai Shan er en turistattraksjon fordi det har vaert et hellig sted 1 arhundrer.
Det er hellig fordi det forbindes med en overnaturlig aura (Shepherd,2013,143). For Wutai Shan
innebzrer verdensarv-stempelet en anerkjennelse av auraen til Wenshus — bodhisattvaen
Manjushris — fjell og det er grunnen til at folk reiser dit (Shepherd,2013,153). Turguider
formidler narrativet etter fastlagt mal som de larer for a fa statlig lisens (Shepherd,2013,85),
men legger gjerne til mystikk og romantikk (Shepherd,2013,86). Guidene gjor det for & vekke
interesse, skape egenart og tjene penger, skriver Shepherd (Shepherd,2013,87).

6.6.1 Tempelbesok

Familier som kommer bare for sightseeing er veldig sjelden fordi inngangsprisen er sd hoy
(Shepherd,2013,138). Folk med religiose motiver kommer uansett (Shepherd,2013,139).
Statsansatte pa tur pé statens regning kommer pa ekskursjon for sightseeings skyld, da de har

rad til det. (Shepherd,2013,138). Det er en mate for staten & viderefinansiere parken og omradet
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pa. Det kommer ogsé unge menn som lykkejegere 1 hdp om & gke vinningssjansene ved 4 utfore

ritualer (Shepherd,2013,139-140).

Wutai Shan er forst og fremst et sted for kinesisk turisme, de fleste er Han-kinesere. Det har
skjedd en gkning i besekstall fordi befolkningen na har sterre grad av autonomi enn for, hoyere
inntekt og fordi det har skjedd oppmyking i regjeringens og partiets politikk i1 forhold til religion.
Ifolge Shepherd er Wutai Shan ikke et museum, men gjenopptar sin tidligere rolle som maél for
religigs turisme pa ulike plan, som pilegrimsmal for munker, lekbuddhister og vanlige folk
(Shepherd,2013,14). Shepherd deler de besgkende inn i fire kategorier; tilbedelse, turisme,
pilegrimsferd og ekskursjon. Shepherd oppsummerer sine data med at de fleste som besoker
Wutai Shan er Han-kinesere, reiser dit pd dagstur og deltar 1 religios aktivitet som tilbedelse

(baifo) «— noe som var utenkelig for bare en generasjon siden» (Shepherd,2013,130).

Det Shepherd finner som fellesnevner for de besgkende er at de engasjerer seg 1 baifo, a tilbe
Buddha/begye seg foran en buddhastatue. De deltar i en pilegrimsliknende, religios opplevelse,
noe han hevder binder dem sammen (Shepherd,2013,143). En arbeider pa tempelomradet, som
maler tegninger pa en nylig bygget tempelport, svarer at folk selvsagt kommer hit for & tilbe
Buddha (Shepherd,2013,152). Shepherd forteller ogsé at urban elite seker rad hos profilerte
mestre blant munkene 1 Wutai Shan (Shepherd,2013,143-144). Av besgkende med religiose
formél enten tilbedelse (baifo) eller pilegrimsferd (chaoxiang) er det flest kvinner

(Shepherd,2013,128).

6.6.2 Modernisering

Shepherd skriver at det er en utbredd kynisme fordi folk mistet troen pé alt gjennom det store
spranget, Kulturrevolusjonen og senere gkonomisering, som medferte kun tro pad ekonomisk
vekst (Shepherd,2013,18-19). Det er stadig fokus pa buddhisme som lykkebringende, bli rik,
vaere frisk og andre fysiske og materielle goder, ikke hovedsakelig frelse eller soken etter noe

dypere under det materielle (Shepherd,2013,20).
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Selv om buddhismen kommer fra India anses den som kinesisk, ikke utenlandsk og fremmed,
slik som islam og kristendom (Shepherd,2013,20). Partiet ser religion som en sosialt og etisk
ordnende kraft i samfunnet, samt kulturell ressurs for turistnaeringen (Oakes and Sutton,2010,10
1 Shepherd,2013,19). Parti og stat forseker & kontrollere religiose steder gjennom a gjere dem
til turistmal og kulturarv. Staten forsgker nd heller «to manage faith» 4 forvalte tro, enn & forby
og beslaglegge (Shepherd,2013,21). Tempelomrader som kulturarv er ressurser for Kina.
Partiet og staten ensker ikke a utslette kulturelle forskjeller, men & forvalte og kontrollere dem.
Det handler mer om tilgjengelighet og verdiskaping enn om ivaretakelse, preservering og
beskyttelse (Shepherd,2013,53). Det er flere motivasjonsfaktorer for & fremme turismen —
Lokalt: skonomisk vekst, arbeidsplasser, kontroll over nye former for verdiskaping. Nasjonalt:
forme historisk narrativ for & tjene samtidspolitiske formdl, fremme en ny form for

samfunnsborgere som skal veere moderne pé rett mate (Shepherd,2013,55).

Staten hevder at fi Han-kinesere praktiserer religion (Shepherd,2013,126), fordi dette regnes
som overtro. Derfor telles kun mongoler og tibetanere som religigse turister blant de besgkende,
noe som antakelig forer til misvisende tallmateriale, og det er ikke noe system for loggfering
av de besgkende (Shepherd,2013,127). Religios identitet er ikke det samme som religios praksis.
Folk vil lettere si at de you xinyang — har tro, enn shi zongjiao — er religios (Shepherd,2013,141).
Religios identitet er ikke sd vanlig blant Han-kinesere, men det er vanlig og stadig vanligere &

engasjere seg 1 religios praksis (Shepherd,2013,142).

Modernisering er et ngkkelord for flere av Kinas faser det siste &rhundre og innebzrer nd bade
materielt og spirituelt aspekt. I trdd med Sun Yat-sens visjon er det modernisering med
opprettholdelse av den kinesiske essensen som er siktemalet (Shepherd,2013,56). I motsetning
til UNESCOs og ICOMOS formal, er bevaring av kulturarv i Kina objekt for ekonomisk
utvikling, modernisering og sivilisering av samfunnet (Shepherd,2013,21). «Development as
civilizing mission» som Shepherd skriver (Shepherd,2013,67). Turisme 1 eget land tenkes a
bidra til utvikling bade for den besokende ved at den lerer noe om stedet den kommer til og
med det oker sin kulturelle kapital og dannelse, og stedet de kommer til, da turister bringer med

seg utvikling dit som bidrar til sivilisering og dannelse (Shepherd,2013,54). Konseptet; suzhi
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var tidligere forstdtt som medfedt karakter, men er 1 dag et mal pd sosial verd ut ifra relativ
utvikling definert av fysisk helse, mental intelligens og moralsk karakter. Det er et mal pa
modernitet (Shepherd,2013,62). A ha; wenhua er 4 ha kultur, ikke bare bli vestliggjort
(Shepherd,2013,62). Moderne middel- og overklasse i byene ser ikke ned pd bender og
arbeidere fordi de mener de er late osv., men fordi de har lite suzhi, er lavkvalitets-folk

(Shepherd,2013,68).

Shepherd kritiserer UNESCO for & drive ensretting. Det er en globaliserende kraft for &
motvirke globalisering, nér en ivaretar pd en standardmate (Shepherd,2013,24). De vektlegger
vern av natur og historie, ikke kultur. UNESCOs formaél tar ikke heyde for menneskene som
levde ved- og i1 kontakt med de verneverdige monumentene, kultur er blitt utelatt
(Shepherd,2013,34). UNESCO er fundert pa spesifikke sekulerhumanistiske verdier, ikke
diversitet (Shepherd,2013,36) — det kan synes & vere en god forbundsfelle for den kinesiske
staten. Nasjonalstaten er den som nominerer og skal forserge steder som defineres av UNESCO,
dette kan fa betydelige folger pd lokalt niva blant annet politiske folger (Shepherd,2013,40-41).
Det kan for eksempel bety at dersom religios aktivitet er uensket av staten, kan den ga inn og
si at et tempel er verneverdig og at daglig bruk er en trussel mot bevaringen av stedet og derfor

m4a opphere.

6.6.3 Turisme og pilegrimsferd

Idealisert forstaelse av hva en turist er forer til den klare skillelinjen mellom turist og pilegrim.
De fleste turister har i virkeligheten en motivasjon sammensatt av flere faktorer for sitt besok.
Shepherd minner om at pilegrimsferd kan ses som en form for turisme (Shepherd,2013,140).
Shepherd viser til Oakes og Sutton (2010) som skriver at turisme og pilegrimsvirksomhet
narmer seg hverandre. Pilegrimer forholder seg som turister, og turister kan engasjere seg i
religios aktivitet (Shepherd,2013,123). Selv besgkende med tro som motivasjon og formél med
reisen som besgker de faste stedene, deltar i ulike rituelle situasjoner og lignende, spiser ogsé
god mat, kjeper suvenirer og gjor andre urelaterte ting underveis (Shepherd,2013,122). Det
sekulare og religiose er ikke fullstendig adskilt. Pilegrimer kan altsé ikke enkelt og greit skilles
fra turister. Feltet er og har alltid vert delt. Det er et levende sted der kulturen fremdeles er i

bevegelse, bygninger holdes ved like, noe nytt dukker opp og sa videre. Det kommersielle og
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tro, det hellige og det profane, turisme og religion har alltid veart forbundet her
(Shepherd,2013,37). Shepherd papeker den pafallende motsigelsen i & forseke & bevare noe
ideelt buddhistisk da sentral buddhistisk lere gir pd tingenes forgjengelighet
(Shepherd,2013,77).

Med UNESCOs prosjekt for Wutai Shan segker de & ivareta det autentiske ved & isolere det for
eksempel ved & trekke innbyggerne ut av omradet. Det er en vestlig forestilling at dette skal
medfere et rent kulturuttrykk (Shepherd,2013,74). Det er et bilde av forholdene som ikke
stemmer med noe som noensinne har vert tilfelle her. Skillet mellom kultur og natur er en

vestlig konseptforstielse (Shepherd,2013,74).

Nonnene i det lille Haihui-tempelet fra Ming-dynastiet, ved Wutai Shan ser ikke forandring og
turisme som en trussel, men snarere en berikende inntektskilde sa de kan sette i stand og pusse
opp tempelet sitt, ressurser til & utvide og vokse pa. Det vanlige er at templer er levende
organiske steder for tilbedelse, de er i endring med tiden og holdes ved like
(Shepherd,2013,117). Autoriteter i templene og munker bruker turismen som inntektskilde.
Nye klostre og tempelbygninger blir stadig bygget (Shepherd,2013,150). Kulturell forandring
er ikke objekt for mistanke 1 @sten, slik som 1 Vesten (Shepherd,2013,78). Et nybygd tempel
pa samme plass der det var et tempel for 1000 ar siden betegnes av en munk som et gammelt

tempel. Det anses som en videreforing av det samme tempelet (Shepherd,2013,116-117).

Et minnested til Maos minne er opprettet midt i Wutai Shan, like ved den hvite pagoden som
er et viktig sted for de besokende. Minnestedet er et museumsaktig rom der en kan brenne
rokelse for Mao. En hvit byste av ham stér som en buddha hvor en kan knele pa en pute og tilbe.
Veldig f4 kommer hit. Det er ikke en del av turistattraksjonene som folk besgker, skriver

Shepherd (Shepherd,2013,145-6).

Shepherd skriver at turisme som kommersialisering er en stadig populer teori blant
globaliseringskritikere, men mye turismeforskning tar na heyde for at kulturelle normer og

praksiser er dynamiske, ikke fastlaste (Shepherd,2013,121). Stikk i strid med intensjonen har
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Wautai Shan blitt et sted der buddhistisk praksis blomstrer, istedenfor en fremstilling av
buddhisme som kulturarv (Shepherd,2013,120).

6.7 Religion og ekonomi

Mayfair Mei-hui Yangs artikkel «Putting Global Capitalism in Its Place — Economic Hybridity,
Bataille, and Ritual Expenditure», peker pa at religion ikke bare er offer for modernitet, men

ogsé akter (Yang M, 2000). Yang skriver at hun;

... I hope to move the analysis of capitalism in a new theoretical direction—recognizing
what Marx himself detected, that “unconquered remnants” of earlier social formations
are “carried along” within a seemingly capitalist structure and “have developed explicit

significance within it” (1973:105). (Yang M.,2000,477).

Hun vil ogsa fa frem «the hybridity of economies». @konomi er ikke en ting men kan vare
sammensatt av kapitalistiske og ikke-kapitalistiske elementer. Lokale gkonomiske former blir

ikke bare overkjert av kapitalisme, men kan tas opp i den eller til og med utfordrer den (Yang
M.,2000,477). En har overdrevet den vestlige kapitalismens kraft (Yang
M.,2000,481). Hun eksemplifiserer med et casestudium fra Wenzhou av «non-profit ritual
economy». Innfering av global kapital til et omrade medferer ikke nedvendigvis
tap av eller nedgang 1 tradisjonell kultur (Yang M.,2000,478). Wenzhou er et av
de mest fremgangsrike landlige omradene 1 Kina og befolkningen er dyktige
entreprengrer. De er derfor beundret for gkonomisk styrke. Samtidig kritiseres de

ogsd sterkt av andre kinesere for «overtro» og edsling av penger til rituelle formél

(Yang M.,2000,480).
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6.8 Japan til sammenlikning

Ian Reader beskriver pilegrimsvirksomheten i Japan som noe dynamisk. De markedsmessige
bidragsyterne er med pé & skape mening for seg selv og deltakerne gjennom sitt arbeid.
Pilegrimsaktivitet skapes i dialogisk forhold mellom akterene, bidragsyterne og omgivelsene.
Det er en kontinuerlig prosess av mening som skapes og gjenskapes 1 hver hendelse og handling
og av hver deltager (Reader,2005,271). Pilegrimsfenomenet har alltid forholdt seg til markedet,
skriver Reader. Fortellinger om mirakler, landskap, historisk og legendarisk tilstedeverelse av
andelig art eller religiose ledere, er ikke nok til & holde pilegrimsaktivitet oppe. Den méa
engasjere seg 1 markedet, hevder han. Det har stadig veert til stede, men modernisering har fort
til intensivering av det materielle og kommersielle innen pilegrimspraksis som har blitt
sekularisert og orientert mot turisme. Bevegelsen fortsetter mot kulturarv og turisme som
sentralt heller enn mot det mirakulese, en retning Reader tror det vil fortsette i, heller enn a

reverseres (Reader,2014,196).
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7. Analyse

7.1 Religion i Kina

Wilfred Cantwell Smith papeker at buddhisme og buddhist er vestlige begreper som gjerne er
fremmede for dem som selv star 1 den aktuelle tradisjonen og kulturen (Smith,1991,68). Folk
anser seg vanligvis ikke som buddhister selv om de er fortrolige med buddhismen, tempelet,
tilbedelse ogsé videre. De kan svare ja pd at de har en tro, men nei pd at de er buddhister. Andre
igjen vil svare ja pd begge, eller ingen av dem. Det var ogsa et par stykker som snakket om at
buddhisme er en filosofisk retning, med metafysisk innhold. Blant mine informanter har altséa
buddhisme i seg alt fra buddhistisk praksis som tradisjon til buddhisme som frelsesreligion til
filosofi og selvutvikling. Altsa er det som Shepherd skriver, en avgjerende forskjell mellom &

kalle seg religios og det 4 si at en har tro (Shepherd,2013,141).

7.2 Kategorier som analyseverktey

Underveis i arbeidet med masteroppgaven har jeg lagt merke til at noen méter & kategorisere pa
fra fagfeltet ikke strekker til i det som var tilfelle der jeg gjorde feltarbeid. Det kan skyldes at
forholdene er forandret, lokale forskjeller, eller vaere begrenset av kategoriene selv. Jeg vil
derfor preve meg pd noen kategorier som jeg plukket opp hos en av informantene under

feltarbeidet.

I Qixia-tempel utenfor Nanjing er besegkstallet til tider veldig stort. Det er generelt mye folk der
fordi det er et stort, viktig og gammelt tempel med bygninger og uthugde huler med statuer fra
sé tidlig som midten av 400-tallet. I forbindelse med at de har begynt a vise frem buddhistiske
relikvier, zheli, strommer folk til tempelet. Lonnetrefestivalen er en popular periode pa hosten,
da mange reiser hit for & ga tur pa Qixia-fjellet og se de flammende rede lonnetreerne. Derfor er

det som nevnt opprettet en gruppe av frivillige som hjelper til i forbindelse med de besgkende

69 av 119



1 tempelet. Gruppen bestar av mange unge mennesker i videregdende/studie situasjon. Lederne
er i 40-drene og administrerer aktiviteter, mottar besok og lignende i et lokale midt i tempelet.
De er veldig imgtekommende og vennlige, formidler gjerne stedets historie og instruerer i rituell
praksis. En av disse frivillig-lederne gav meg et verktoy for & kategorisere de besgkende, basert

pa praksis. Han deler dem inn slik:

1. Turister
2. De som brenner rokelse og ber til Buddha, de som oppseker tempelet for lykke og
fremgang, fred og ro
a. Erikke sa hoflige
b. Gjer det for egen vinning
c. Eregentlig ogsa turister
3. Hengivne til Buddha
a. Gijer sine egne ting, egne handlinger. For eksempel leser «buddha-bekery,
resiterer buddhistiske tekster med benn og meditasjon
b. Kan vare lekbuddhister
c. Har familie, normalt liv nar de ikke er her
4. Munker, nonner og svert dedikerte lekfolk
a. Lekfolk i denne kategorien har kanskje familie, men hovedformaélet i livet er
Buddha og buddhisme. De foretar pilegrimsferd, er i tempel for en periode, for

eksempel en méned.

Kategoriene er handlingsbaserte, ikke bare teori bygget pa en tidligere forstielse av fenomenet
religigsitet. Det gir inndelingen relevans. Han som herer til her og ser hva som foregér har erfart
dette som reelle tilfeller. Kategori 1 og 2 er majoriteten av de besgkende pa generell basis, det
er desidert flest av dem sier frivilliglederen (fr.1). Under fremvisning av relikviene er det flest
dedikerte buddhister her, mens det under lennetrefestivalen er flest turister. Han forklarer det
videre slik at «den store vognen» — Mahayana buddhismen, har to deler, bade en veldig religiost
dedikert og en mer sekular del. Mahayana har fokus pa begge grupper, sier han. «Den leder
folk pa rett vei. Religionens oppgave er & lede folk til & vaere gode mennesker» (fr.1). Videre i

analysen vil jeg bruke kategoriene som frivilligleder 1 satte utgangspunktet for gjennom sin

70 av 119



inndeling. Nar jeg na tar dem videre er det min forstdelse og mine erfaringer fra feltarbeidet jeg

bygger dem pa.

Basert pé det folk svarte i intervjuer under feltarbeidet, kan jeg bekrefte at det er noen som er
rene turister, kategori 1. De kommer til templene pa grunn av templenes historiske verdi,
behagelige atmosfare eller omkringliggende arsaker som for eksempel lonnetrerne 1 Qixia, at
tempelet inngar i billetten som i Linggu, eller at det tilfeldigvis ligger der nar de passerer, som
Jiming tempel. Nr. 56 sier for eksempel «Jeg kom hit med en venn, hovedsakelig for & se
lonnetrerne péd Qixia-fiellet, forst da vi kom hit innsd vi at det ligger et tempel her». Tre menn
1 20-4rene star og kaster penger pa et stort rokelseskar for lykke, «Vi er her for & se oss om. Vi
kommer hit av og til for & leke oss» (nr.8), sier en av dem med et glis. De som kommer for
atmosferens skyld befinner seg i grenseland mellom kategori 1 og 2. Det gjor ogsd noen av
dem som folger andre hit. Begge disse tilfellene har en aktelse for stedet, eller aksepterer at
stedet har noe ved seg utover det rent fysiske. Nr. 5 sier han kommer til tempelet for turisme,
men sier ogsa: «Jeg er interessert i kulturelle ting og atmosfaren her. ... Jeg vil fole atmosfaren,

folge mitt hjerte og gjore ritualene pa min egen mate.» (nr.5).

Kategori 2 fremstér for meg som den absolutt mest vesentlige andelen av de besgkende. De
utferer ritualer som er forholdsvis enkle, som alle kan mestre uten videre studier, som a brenne
rokelse, sette hdndflatene mot hverandre i benn, knele og bukke. Dette er folk som forholder
seg respektfullt til tempelet, forseker & tilneerme seg det transendente, og gér 1 kontakt med det.
Det tar alle slags former og blir av og til kritisert fra begge kanter bade av kategori 1 som overtro
og lignende, eller av kategori 3 og 4, som misforstétt eller selvsentrert. Jeg mener at ogsa
kategori 2 med sin mate & forholde seg til tempelet pa, er utevere av religios praksis. Mange
reflekterer ikke sd mye over det de foretar seg, men er genuine i sin tilne@rming nér de er her.
Det varierer mye til hvilken grad folk engasjerer seg, hvor mye av seg selv de legger i ritualene.
En ung student sier han bare tilber foran Buddha-statuer fordi han ikke kan la vare, «Nar jeg
ser en Buddha-statue, ma jeg tilbe, jeg kan ikke hjelpe for det)» (nr.44). Det et er det en gjor
nar en ser en Buddha-statue, sier han, selv om han hevder at han ikke har noen form for tro og
er turist pa stedet. Flere andre sier de folger sitt hjerte 1 tilbedelsen, mens noen sier de bare tar
etter andre besgkende. Ritualene er forholdsvis enkle 1 form og perfeksjon er ikke pakrevd. Det

er likevel ikke grunn til & tro at det er bevisstlese, ureflekterte handlinger. Mange kommer med
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mer eller mindre velbegrunnede svar nar vi snakker om det, som at det gir ro 1 sinnet, er
familietradisjon eller at det ikke er noe a tape pa det. Det at de faktisk deltar, mer eller mindre
pa det religioses premisser, mener jeg er grunn nok til a si at deres besegk blant annet er et uttrykk
for religiositet. Kategori 2 forholder seg til Smiths kumulative tradisjoner, muligens ogsa til tro

pa et mer personlig plan.

Kategori 3 er mer selvstendige i sin tilnerming. Lederen for de frivillige forteller at de for
eksempel leser «buddhabgker», med dette kan han mene bade sutraer, eller noe fra de evinnelige
mengdene litteratur som deles ut 1 templene og er alt fra sutraer til morallaere, «vitenskapelige
bevis» for buddhisme osv. Jeg kommer tilbake til det. Blant disse mer hengivne er mange
lekbuddhister, sikalte jiishi J& 1=, buddhister som ikke har forlatt familien for & g4 i kloster. De
er dedikerte og oppseker regelmessig templer der de deltar i ritualer og samlinger. Blant dem
jeg snakket med virket det som de hadde et hovedsted for sin tilbedelse og ellers kunne besgke
andre templer, men da mer for & se seg om (nr.77). De gér gjerne ménedlig eller for eksempel
den 1. og 15. dagen i maneden. Noen gér til ukentlige samlinger eller til og med oftere. En ung
lekbuddhist forteller meg at man som konvertert buddhist har et «buddhistnavny» og et slags
pass s& man kan komme inn gratis i templer. Lekbuddhistene jeg meter er som regel
lokalbefolkning, altsd i utgangspunktet ikke pilegrimer, men de kan ogsa vare det. Blant
lekbuddhister ser det ut til & vere flest eldre damer. Alle steder jeg har veart praktiserer
lekbuddhistene Det rene lands buddhisme. Lekbuddhister befinner seg bade innen kategori 3
og 4.

Kategori 4 omfatter dem som har viet sitt liv til buddhisme. Hovedsakelig er dette munker og
nonner. Foruten de ordinerte er det folk som praktiserer daglig og bruker buddhistisk lare aktivt
som veiledning 1 livet. Sammenlignet med andre besgkende er det svaert fa av disse. Noen er

dedikerte «buddhister», men ikke konverterte, mens andre er lekbuddhister (jizshz).

Repstad anbefaler en firefeltstabell for a fa oversikt (Repstad,1998,107). Her er kategoriene satt
opp 1 en slik tabell definert ved sammenhengen mellom aktivitet og personlig forhold, slik

kategoriene tar hayde for:
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Personlig forhold Turist Religios

Aktivitet

Turisme Turist (kat.1) Hengiven, kan ogsa veare en
svert dedikert pa reise
(kat.3/evt4)

Religion Rokelse og tilbedelse (kat.2) | Svaert dedikert, kan ogsa
vare hengiven (kat.4/evt.3)

7.3 Statistikk

Templene forer ingen statistikk over de besgkende, folgende tabell er basert pd hva mine
informanter, totalt 88 besgkende, har oppgitt 1 intervjusituasjon 1 forhold til sitt formal med
besoket og sin aktivitet pd stedet. Munker, nonner og frivillige er ikke medregnet her.
Kategoriene er overlappende hvilket resulterer i hgyere totalantall enn antall informanter, men

det er beskrivende for tendensen a se det i sammenheng:

Kategori Turisme Rekelse, ensker | Hengivne Sveert dedikerte
og tilbedelse

Tempel

Jiming 27 31 5 0

Qixia 21 13 5 2

Linggu 13 9 2 2

Pilu 0 2 4 3

Totalt: 61 55 16 7
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Blant de sveert dedikerte var alderen spredt, men 7 av 5 var kvinner. 19 av 55 som kommer for
rokelse, onsker og tilbedelse er studenter, denne gruppen har overvekt av unge. De fleste
lekbuddhistene er i 70-arene, men ikke alle. Majoriteten av furistene og mange hengivne
brenner rokelse, tilber og fremmer ensker. Turistene kommer fra hele @st-Kina, med unntak av
de nordligste provinsene. De er fra: Jiangsu, Shandong, Anhui, Zhejiang, Hebei, Hubei,

Guangdong, Henan, Jiangxi, Shanxi og Fujian. Flertallet er fra de naermeste provinsene.

Arsaken til at det er fi svart dedikerte i Jiming kan ligge i at tempelet anses som travelt pa
grunn av all turismen hit. Tilgjengeligheten er kanskje for god. Nar de som praktiserer serigst
oppseker templer, ensker de ofte en annen atmosfare. Det er vanskelig & fi klarhet 1 dette da
Pilu tempel besgkes av mange svart dedikerte, enda det ogsé ligger midt 1 Nanjing, rett ved
Presidentpalasset. Dette er ogsa et travelt tempel, men her skyldes det at folk ivrer etter & gjore
ritualer, ikke ta bilder eller kikke rundt. Det resulterer naturligvis i en annen atmosfaere. Det
skal en noe storre innsats til 8 komme seg til Linggu tempel i Zijin Shan-omradet. Flere der er
personlig dedikerte. Qixia er ganske stort og har en god blanding av folk, men mange pa

sightseeing pd grunn av tempelets historie.

7.3.1 Shepherds kategorier

Shepherds studier i 2010 konkluderte med at de fleste som besgkte Wutai Shan var
velutdannede og ressurssterke. Hovedarsak for besgket fordelte seg med 66% for religion, 17%
for ferie og 9% 1 jobbsammenheng. I 2011 kom han fram til at 65,1% var der for tilbedelse
(baifo), 8,9% for turisme (liiyou), 12,1% for pilegrimsferd (chaoxiang) og 13,9% pé ekskursjon
(kaocha) (Shepherd,2013,128). Fra Shepherds studier; av 166 besgkende med religion som
hovedformal, var 104 kvinner. Av 49 besgkende med formél turisme og ekskursjon var 30 menn
(Shepherd,2013,129). Mine funn stetter til en viss grad dette. Blant annet var 5 av 7 svart
dedikerte kvinner, men blant dem som oppgav turisme som motivasjon var det 40 menn og 34
kvinner, altsd ganske jevn kjennsfordeling. Et antall pd 74 turister virker nok mye nar

totalantallet er 88 informanter, men noen av disse er ikke medregnet i informantantallet fordi
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de fulgte den jeg intervjuet og bare slang inn et og annet svar samtidig som informanten ble

intervjuet. Flere oppgav som nevnt ogsa flere arsaker for sitt besak.

Jeg brukte ogsa ord som liiyou og baifo 1 mine undersekelser, men fikk helt andre tall enn
Shepherd. Det som stod tydeligst for meg er at tempelbesoket er en sammensatt affere der den
enkelte gjor mange forskjellige ting. Det kan vere 4 tilbe, gjore ritualer, 4 beundre byggverk og
fasineres av historie, lytte til resitasjon eller buddhistisk musikk, bruke penger i
tempelbutikkene, eller spise mat i tempelets restaurant. Det kan tenkes at forholdene er helt
annerledes ved Wutai Shan, enn de stedene jeg har besgkt, men min erfaring er at om folk velger
a svare turisme eller tilbedelse (/iiyou eller baifo) er ganske tilfeldig. Folk gjor som regel begge
deler nar de er her, ber litt og ser litt. En dame pa 21 ar har kommet til Linggu med kjaeresten
sin. «Jeg kom hit (til Nanjing) 1 forgars for turisme. ... Vi har besgkt Konfutse tempelet og
Ming-gravene, mange kommer hit (til Linggu) for turisme. ... Jeg tror litt, men vil kanskje ikke
tenne rokelse, men jeg skal be» (nr.70). En dame pa 56 ar fra Shanghai oppgir turisme som
bakgrunn for besgket, men sier ogsé: «Jeg vil gjore de vanlige tingene (be, brenne rokelse). ...
Dette stedet er hellig.» pa spersmélet om hva som interesserer henne mest med stedet svarer
hun «bygningene, arkitekturen er fin, ogsa vil jeg spise vegetarmat i restauranten her.» (nr.35).

hun praktiserer ikke jevnlig, men gar innom templer nar hun kommer over dem pé reise.

7.3.2 Kategorienes gyldighet

A avdekke formal, slik Shepherd gjor med klar inndeling i pilegrimsferd, tilbedelse, turisme,
og ekskursjon er ingen enkel sak etter min erfaring. Folk oppgir forst et formdl, men nar de
beskriver hva de gjor her, eller hva de tenker om buddhisme, havner de i minst to kategorier.
Mange sier de kommer for turisme, men rapporterer at de har tent rokelse, bedt og ensket. Noen
sier til og med de vil komme tilbake dersom enskene gér i oppfyllelse selv om de omtaler
besoket som sightseeing. Eller de kunne svare ja til tilbedelse, men nér jeg spurte hva som
interesserte dem mest med stedet var svaret 1 Qixia tempel ofte de ildrede lennetrerne, eller &
bestige fjellet bak tempelet. Som nevnt kan ferdsel 1 Qixia-fjellet ses som pilegrimsaktivitet, da
fjellet er hellig. Kategorier fyller ut hullene der folk 1 Shepherds kategorier havner mellom to

stoler. Til gjengjeld er de dessverre overlappende, men jeg vurderer dem til & inneholde mer
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informasjon om de reelle forholdene. De tar hoyde for et sammensatt bilde, men er heller ikke

absolutte.

Selv lekbuddhister besgker templer for sightseeing, kanskje ingen overraskelse, som kristne 1
kirker 1 Europa. En dame sier « Jeg praktiserer 1 Linggu og Pilu, jeg besgker ogsa Jiming tempel
og Qixia tempel bare for & se meg om» (nr.77). Praksisen til en gitt person en dag et gitt tempel
sier dermed ikke nedvendigvis noe om graden av religigsitet hos den enkelte.Dette utfordrer
kategoriseringen jeg foretar basert pd inndelingen til frivilligleder 1. Som nevnt i
tabellframstillingen er det flere som herer hjemme bade det ene og det andre stedet fordi de for
eksempel oppgir et formal med besoket, men deretter gir indikasjoner pd noe annet gjennom
hva de interesserer seg for og hva de foretar seg. Kategoriene glir over i hverandre. Med dpenhet
for begrensningene i dette mener jeg at kategoriseringen likevel kan vaere nyttig for & danne seg
et bilde av realiteten. Det er i trdd med Gadamers positive oppfatning av fordommene som
korrigeres underveis, men som er ngdvendige for & komme narmere sannheten, som nevnt

under hermeneutikken i metodekapittelet.

7.4 Alder og kjonn

Det er en utbredt ide om det religiose klimaet; at det er de gamle som besgker templene, tilber
er hengivne og har tro/overtro, unge gjor ikke det. Dette viser seg imidlertid ikke & vaere entydig.
Ut ifra Fischers beskrivelser kan det virke som templene er steder for gamle og arbeidsledige
(Fischer,2012). Det er ikke min erfaring. Under feltarbeidet motte jeg folk i alle aldre og
livssituasjoner. Det var mange studenter i alle templene og folk fra alle samfunnsklasser. Noen
unge studenter utenfor Qixia tempel mente det er bare gamle som tror, mens andre studenter
jeg motte pa stedet selv var troende. Reed viser til tall som bekrefter at eldre og kvinner er mest
religiose (Reed,2007,9-10). Blant lekbuddhister og hengivne generelt er det en overvekt av
eldre damer, men det er viktig & merke seg at dette ikke er hele bildet. Mitt inntrykk er at det
var like mange unge som gamle i templene jeg besokte. Det varierer litt fra sted til sted. I
Jiming-, Linggu- og Qixia tempel er det mange unge og gamle, bade kvinner og menn. I det
hele tatt vidt spenn i alder. Pilu tempel star i kontrast til de andre ved at det nesten bare er
middeladrende og eldre kvinner a se. I begynnelsen 1 Jiming tempel, la jeg merke til at det var

noe flere kvinner enn menn blant de besgkende. Jeg lurte pd om det kunne ha noe & gjore med
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at Jiming er et nonnekloster. Erfaringen fra de andre templene tilsier, 1 trdd med flere teoretikere,

at kvinner i hoyere grad oppseker templene enn det menn gjer.

Jeg vil her gi noen beskrivende eksempler fra feltarbeidet vedrerende kjonn og alder. En gruppe
pa 4 unge mennesker kommer til pagoden i Jiming tempel. To av dem, en gutt og en jente, gjor
en gest mot inngangen og bukker mot den. Uten a dvele noe ved det gar de tre ganger riktig vei
rundt pagoden i stillhet, deretter venter de pa tur og gar inn og tilber. De har peiling og er vant
til dette ser det ut til, tross ung alder. En mann pé 29 &r forteller at han oppseker tempelet
manedlig (nr.20). Ut ifra dedikasjon tilherer han kategori 2. hengivne. Det taler imot teorier om
at kun gamle damer er engasjert i buddhisme og besgker templene. Hvilket en med kun et
oyekast kunne avkrefte. En 40-4r gammel bedriftsleder tilbringer sendagen med & drikke te med
familien sin pa balkongen i restauranten i Jiming tempel. Han kan medregnes 1 kategori
1.turister, fordi han ikke engasjerer seg i det religigse feltet, men kun kommer for atmosfaeren
og omgivelsene rent estetisk. Han forteller at flere av vennene hans er lekbuddhister og at han
hadde tenkt & veere med dem pa et storre ritual som gikk over 2 dager 1 Qixia tempel (nr.26).
Det viser at ogsa folk midt i livet er engasjert i buddhistisk praksis. En eldre dame i Qixia tempel
fortalte meg at «for var det mange flere eldre enn yngre her, men na er det stadig flere og flere
unge i templene, det betyr at flere og flere tror pa Buddhay» (nr.64). Denne utviklingen gledet
henne. Hva de tror er vanskelig & si, men observasjonen av at det er flere og flere unge her er
interessant. Et par, begge 19-ar, kommer sammen til Jiming, hun opplyser at hun gér ukentlig i

tempelet, han ménedlig (nr.10).

Frivillig-lederen sier at mer hengivne folk ofte gjor sine egne ting. I Pilu tempel stod en ung
mann pa 27 &r og leste hoyt fra en bok som ville sette ham i1 kontakt med Buddha og gi ham
goder. Han var for sa vidt den eneste lekbuddhisten (kat.3/4) jeg mette som ikke var i 50-60
arene eller eldre. En av hjelperne mine forteller at hun husker fra oppveksten at foreldrene til
venninnen var lekbuddhister — nok et eksempel pd at religios dedikasjon ikke bare er tidsfordriv
for eldre damer. Det er bade damer og menn. Mange kvinner, men ogsa for eksempel bare menn
i folge med hverandre, far og senn, jevnaldrende unge menn, familier, par og businessmenn.
Noen gutter i starten av 20-ara kommer hit pa eget initiativ for & henge rundt. Kjennsfordelingen

er overraskende jevn. Shepherd skriver at unge lykkejegere oppseker templene
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(Shepherd,2013,139-140). Sa nye generasjoner har altsa tro pd en form for heyere kraft, at noe

transendent har innvirkning pa livet i denne verden.

7.5 Etnisk tilhorighet

I likhet med Shepherds erfaring var det stort sett Han-kinesere i templene jeg besgkte i Nanjing.
Selv om staten hevder det annerledes, er det ogsa tilfelle for dem som svarer at de er religiost
dedikerte og hengivne. Det er 1 det hele stort sett bare Han-kinesere i alle de fire kategoriene,

og i templene i det hele tatt, med et par unntak som jeg nevner her i analysen.

Jeg begynte med & speorre etter etnisk tilherighet, i og med at Kina har flere etniske grupper,
men siden nesten alle var Han-kinesere, droppet jeg det etter hvert. Da en kvinne jeg meotte var
Hui-kineser (muslimsk minoritet), opplyste hun om det i alle fall (nr.33). Ifelge veilederen min
spiller det som regel ingen storre rolle. Hui er gjerne ikke sd dypt religiose, men den muslimske
bakgrunnen er en identitetsmarker. Damen nevnt over forholdt seg bade til islam og buddhisme.
Nér hun hadde teffe perioder og mette store utfordringer i livet ville hun oppseke

buddhisttempelet (nr.33).

7.6 Tempelbesok

Tempelet som religios samfunns-sfaere er i stor grad et offentlig sted. En munk forteller at «I
Kina er landet folket sitt land, ingen person eller forening kan eie det, men bygningene i
tempelet driftes og eies av buddhistforbundet». Omradet har kulturell og religios karakter og
folk har respekt for tempelomradene enten om de selv er troende eller ikke. Det virker som de
foler seg velkomne pa stedet. Det som skjer i templene er religios aktivitet ved at de besekende
forholder seg til det «buddhistiske» mens de er der. Folk virker serigse, de fleste toyser ikke
rundt, men viser omgivelsene respekt. Ogsa de som ikke er praktiserende eller troende har en
folelse av og en forstdelse for tempelet og atmosferen der. De forventer ogsd at andre
besokende skal oppfere seg, holde et lavt stayniva og utvise respekt (eks; nr.79). Noen tar bilder

ute, men svert fa gjor det inne 1 hallene.
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Etter min erfaring er det generelt mye folk i templene, serlig nar de har fri. Munker og nonner
forteller at det er travlest under festivaler, bursdagene til bodhisattvaer, ferietid og fridager.
Mange besgker bare templer pa reise, det er ansett som en typisk turistaktivitet, men det
utelukker ikke at de kan gjore det med innlevelse nar de forst er der. De fleste gér ikke jevnlig
1 tempelet, men er kjent med det og gjor det nar de kommer over et. De vet sann omtrent hva
de skal gjore, men imiterer hverandre nar de gjor ritualene. Det er typisk for kategori 2. En av
hjelperne mine forklarer at «A besoke tempelet er ikke noe en planlegger, du gjor det nar
anledningen byr seg. Det er ingen forventning til hvor ofte vanlige folk drar til templer» (h.1).
Noen gar likevel jevnlig. Det gjelder de mer dedikerte, eller lokalbefolkning som nermest
bruker tempelomrddet som park. Innenfor den ferste porten 1 Qixia tempel meoter jeg en gjeng
pa fire studenter mellom 19 og 21 ar. «... Vi gir hver maned, en gang i maneden 1 tempelet ...
ingen rokelse eller benn, vi kommer bare hit for & more oss og bestige fjellet...» (nr.62). De
drar hit pé utflukt hver maned, men engasjerer seg ikke rituelt, kun sightseeing. Et eksempel pa
kategori 1. Folk overrapporterer gjerne besgkene sine, men ogsd underrapporterer. Det er
sjelden at folks tanker om hvor ofte de besgker templer stemmer med virkeligheten. Mange

oppsummerer arets hendelser nér jeg sper hvor ofte de besgker templer.

7.6.1 Baifo

Baifo, som de fleste besgkende gjor i tempelet, kan oversettes med tilbe Buddha, eller & baye
seg foran en Buddha-statue. Det er en holdning til at en like godt kan gjere det nar en er i
tempelet, fordi det er det en gjor der. Det er «along the way» som bedriftslederen i teselskap
med familien sier (nr.26). Tilbedelse er pa ingen mate noe eksentrisk eller fanatisk, det er helt
normalt som del av kultur og tradisjon. Det er virkelig del av Smiths kumulative tradisjoner
(Smith,1991). I Jiming er det nesten uunngéaelig 4 brenne rokelse fordi alle far den plassert 1
handen nér de viser frem billetten. En ma aktivt takke nei og ikke ta imot det de rekker en hvis

en ikke vil gjore dette ritualet.

Nr.38. sier at den ikke har tro, men gar i tempelet om noen i familien blir syk. Det kan tyde pa
at personen ikke forholder seg til det religiose feltet i dagliglivet, men vender seg dit nar en
trenger stotte og styrke. Det kan ogsd hende at maten spersmélet ble stilt pd ikke svarte til det
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jeg onsket & finne ut. Det er sannsynlig da personen like etterpa oppga at den ogsa var her for
tilbedelse. Nr.81 er 37 ar og sier han er her for baifo og for & roe sinnet. Han er ikke buddhist,
har ikke tro, men kommer manedlig til tempelet og gjenkjenner de fleste statuene. Han
understreker til stadighet at han ikke er buddhist. Han sier «Jeg tror pa naturens prinsipper ...
Hvis en tror pd buddhisme er dette kanskje riktig, om en ikke gjor det er kanskje det riktig ... |
dag tilber jeg hengivent ... Jeg kommer ikke hit for & tilbe ... Jeg er ikke buddhist ... Jeg gir
meg hen til livets sirkel» (nr.81). Noen forhold er rett og slett ikke sa lett 4 bli klok pa, men jeg

foler at dette eksempelet viser variasjonen som ordet baifo rommer.

Smiths kritikk av religionsbegrepet kom til sin rett da jeg stilte et spersmal med europeiske
rotter. Jeg lurte pa om folk folte tilherighet eller samherighet 1 tempelet og til de andre der. Det
var tydeligvis et merkelig spersmal for folk svarte med overraskelse at de ikke kjente de andre
her, eller at hva nd andre drev med sa angikk det ikke dem. Opphavet til antakelsen om at det
skulle vaere en slik fellesskapsfolelse tilstede, kommer antakelig av den norske protestantiske
konteksten jeg star i. I trosbekjennelsen er det snakk om «en hellig allmenn kirke» og «de
helliges samfunny, det er spesifikt for denne tradisjonen og kan derfor ikke legges som mal pa
andre tradisjoner. Jeg gjorde et mer eller mindre vellykket forsek pa 4 forandre spersmaélet litt
og spurte i stedet om folk folte kontakt med stedet eller Buddha, og om de folte seg «hjemme»
her. Noen svarte at de folte Buddhas narvar, at det var godt & vare her, eller at omgivelsene
var velkjente. En svarte at «Det er ikke som a ligge hjemme pa sofaen nei», han folte at han
hadde en andektighet over seg ndr han var her, sa a kalle det for & fole seg hjemme ville vere

rart.

Noen visste ikke at det var et tempel dit de skulle, men «ramlet» over det pa veien. Noen var
ikke engang motivert til & veere der. Pa en benk utenfor Qixia tempel satt en mutt mann og
ventet pé at kollegene skulle bli ferdig med sightseeingen. Noen damer fant en vei 4 gé rundt
tempelet fordi de ikke hadde noen interesse av det, men gjerne vil se lonnetrarne i dsen bak

tempelet under lonnetrefestival.
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7.6.2 Motivasjon for tempelbesok

Ikke alle er 1 stand til & gi en individuell, velfundert begrunnelse for sin tilstedevarelse. Derfor
kan det vare interessant & vite noe om folks motivasjon. Shepherd forteller fra Wutai Shan at
folk hovedsakelig forholdt seg til buddhisme for lykke, fremgang og helse (Shepherd,2013).

Slik var det med hoveddelen av dem jeg matte ogsa, det vil si kategori 2 og i noen grad 1.

Krisesituasjoner som for eksempel sykdom i familien, annen motgang eller forestaende
utfordringer kan resultere i tempelbesgk. For noen er det da en méite a samle seg pd, vere i
rolige, harmoniske omgivelser hvor en kan tenke i fred og slippe hverdagens stress. Mens det
for andre er en mate & henvende seg til hoyere makter. Folk 1 kategori 1, 2, og 3 bruker tempelet
pa denne maten. «Jeg har ikke en religios tro, jeg tror pd meg selv ... Jeg gikk til tempelet nar
faren min var pd sykehuset ... Jeg gjor ritualene fordi det gir meg ro ...» (nr.75).  For mange
i kategori 3 og 4 har ikke dette noe for seg, da deres faste praksis allerede dekker slike
situasjoner, de har allerede alle «velsignelsene». Derfor kan ikke spersmélet om de gar nér

problemer oppstar brukes for & avgjere dedikasjon.

Studenter og andre unge bruker tempelomradet som sted & fa ro i sjelen eller sinnet. Mange
setter stor pris pd atmosfaren. Jeg meter to menn en i Qixia og en 1 Jiming som er i tempelet
fordi de ikke har det godt. Den ene sier han er kristen, men har kommet hit fordi han ikke har
fatt det han gnsket seg i livet. Det er godt & veare her blant annet fordi det er god fengshui KX7K
(betyr egentlig vind og vann og betegner harmonien i omgivelsene). Den andre, nr.65, sier rett
ut at hen er deprimert, han ser ikke tempelet som et hellig sted, men har et naert og kjert forhold
til templene. «Mange tror det (tempelet) er hellig, men det er det ikke». For ham er det som &
vare pa biblioteket, sier han, og legger til at stedet er som en bro mellom menneskene né og

dem i tidligere tider (nr.65).

Jiming tempel er som nevnt mal for folk som ber til Guanshiyin om giftemél eller barnefadsel
(hjelper 2). Vegetarrestauranten er ogsa et populert sted, men folk har utallige andre grunner
for & oppseke Jiming og de andre templene. Folk kommer hit for forméal som trest, holdepunkt,

sendagstur, hap, helbred, kulturhistorie, tilbedelse, spiritualitet og til og med for en date.
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7.6.3 Kriterier for besokstall

Inngangspenger kan ha noe & si for besekstallet. I Jiming er prisen kun 10 yuan (ca.10kr). I
Linggu er den derimot 35 yuan, men da inngdr ogsa noen andre severdigheter fra
nasjonalisthistorien. Det er mange turistattraksjoner i omradet som kanskje er mer populere for
turister, derfor er det fa turister 1 selve Linggu tempel. Noen sier imidlertid at grunnen til at de
kom hit var at billetten inngikk som del av en pakkeleosning med diverse attraksjoner. Qixia
tempel er dyrest med 40 yuan og ligger slik til at man ikke bare stikker innom, en planlegger
turen dit. Det er en utflukt fordi reisen i seg selv tar tid. I Pilu tempel koster inngangsbilletten
20 yuan og det er like sentralt beliggende som Jiming tempel. Templenes navn og rykte har
mye & si. Sarlig Jiming og Qixia er allmenkjent. I helgene er besokstallet hoyere enn pa
hverdager, og tid pa dagen kan ogsa ha noe 4 si. Jeg besgkte et lite tempel Bailuzhou park. Der
betalte man inngangspenger til parken, men ikke til tempelet. Dette stedet var helt tomt, ikke
en eneste besgkende 4 se. En park dedikert til sjofareren Zheng He har ogsa en liten helligdom.
Der kommer hengivne lekbuddhister gratis inn nar de skal tilbe, selv om parken i seg selv er en
turistattraksjon. Det var «lgnnetre-festival» 1 Qixia mens jeg var der. Det resulterte i mye mer

folk enn vanlig, ifelge en av munkene og en frivillig.

7.6.4 Hellig eller historisk?

Det at de som kommer til tempelet er turister er heller regelen enn unntaket, i hvert fall var det
slik 1 Jiming tempel. Det utelukker ikke at de besgkende tilber mens de er der. Dette stedet
ligger sentralt i Nanjing og er dermed svert tilgjengelig. Det er et historisk viktig sted, noe som
er med pé & ogke turismepotensialet betraktelig. Det kan vere at andre templer er annerledes. I
Qixia tempel var situasjonen i stor grad den samme, selv om det ligger ute pd landet. De fleste
her var besgkende med interesse for stedets historie, omgivelsene med de rede lennetrerne,
samt noen mer dedikerte. Gruppen av frivillige var et sartrekk ved dette stedet. Linggus
besokende bestod av folk som var pa sightseeing i Zijin Shan-omrddet, der graver fra Ming-
dynstiet og mausoleet til Sun Yat-sen ogsa ligger. Noen fa kom spesifikt for Linggu tempel,
andre var bare pd rusletur 1 omrddet, mens andre igjen var der for & lese om

nasjonalistpartihistorien eller for & bestige pagoden i naerheten. Inne pa tempelomréadet utgjorde
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munker og lekbuddhister en betydelig andel, 1 hvert fall visse dager, kanskje fordi de besokende
ellers var relativt fa. Pilu skiller seg imidlertid fra de andre templene ved at det hadde hayt
besgkstall av sveert dedikerte besgkende. Folk kom hit, i sterre grad enn til de andre stedene,

med tempelet som formal i1 funksjon av sted for religios aktivitet.

7.7 Religiositet

Det er ikke noe religiost standpunkt & besgke et tempel. Alle gjor det. Det de besgkende gjor
nér de er i templene kan variere en del i innhold og uttrykk, men ligner ogsd mye. Flere av
turistene gjor formmessig det samme som de hengivne, de vanlige ritualene. De oppgir
sightseeing som grunn ferst, men kan kommentere senere at de gjor ritualene helhjertet. Det
ene utelukker ikke det andre. En kan komme til tempelet for «museumsbesok», adspredelser,
religios tilbedelse, sendagstur, sosialt samver, lunsj og holdepunkt i en utfordrende tid. Folks
motivasjon er mangfoldig som nevnt over. Veldig mange oppgir en annen grunn til at de
kommer hit enn tilbedelsen, men utferer ritualene. En av tingene som mange gjor er a fremsi
onsker. Dette er en praksis der en er nedt til 4 gé 1 seg selv. En kan da ikke bare tenne rekelsen

og bukke mekanisk, men ma til en viss grad engasjere seg i det.

I likhet med hva Reeds studier viser (Reed,2007,5-6), er det fa av mine informanter som
paberoper seg religios identitet og praktiserer fast. Lekbuddhistene er fa sett i sammenheng med
andre besgkende. Troen pa den andelige verden er derimot utbredt. Folk er villige til & la seg
engasjere 1 aktiviteter som rent fysisk ikke har noen péviselig effekt. De fleste respekterer
ritualene som midler for a kanalisere kraft mot et formal. Noen 2 uttrykker en dyp spiritualitet,
men forholder seg til buddhisme som et middel her og na, for eksempel for god helse eller lykke

slik Shepherd uttrykker (Shepherd,2013,20).

Smith skriver om formalitetene i den religigse tradisjonen som er ment & fungere som en kanal,
men som noen ganger kan erstatte innholdet (Smith,1991,129). Det er folk jeg meter
oppmerksomme pa. Flere av mine informanter sa at «Buddha skal vaere inne 1 hjertet, ikke ute
1 tempelet». Men mennesker er fysiske skapninger, en ma ikke undervurdere handlingens kraft

og ritualets virkning. Religiositet er ikke bare en ting som skjer inni hodet. Smith argumenterer
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for & bruke begrepet tro (faith), men det kan fort mistolkes som en tankeprosess. Menneskets
spirituelle opplevelse innebefatter hele kroppen. Noen snakker om hjertet, men det kan oppleves
ogsé andre steder 1 kroppen, ute av kroppen eller helt frigjort fra menneskelig form. Det er ikke
et intellektuelt resonnement, men kan like gjerne komme som en spontan opplevelse. Eller som

den atmosfaren folk i templene soker & g inn 1, nér de forteller at de er der for & fa ro 1 sjelen.

Et par tidlig 1 30-4rene har kommet for & be om at et enske skal oppfylles. De sier de ikke har
tro, er ikke buddhister, tror ikke pd gjenfedsel, men sier de kommer til tempelet arlig og tilbad
ogsé forrige gang de var her (nr.29). Det er flere som dem, som sier de ikke har tro, men som
ber for gnsker. En dame i forti-drene kommer til Qixia hele veien fra ser-Kina for 4 tilbe og se
stedet. Hun ber hjemme hver dag og sier dette er vanlig 1 ser (nr.48). Det viser at folk har en
egen dedikasjon til religion, det er ikke noe de bare skrur pa i kraft av tradisjon nar de kommer

til tempelet. Hun har det Smith ville omtale som tro, ikke bare kumulative tradisjoner.

Smiths inndeling i tro og kumulative tradisjoner gir mening i dagens Kina. Her ma man ta i
betraktning at pd grunn av Kinas nyere historie er «tradisjonsaspektet» noe lavere enn i andre
samfunn. Det er fordi de fleste som gar i templer i dag ikke har sett foreldrene sine praktisere
religion da de var barn, fordi religion pa 1950, -60 og -70 tallet var forbudt. Det er mange som
forholder seg til tradisjonene og noen som har troen privat. Noen har bade tro og form, mens
andre sier de har Buddha i hjertet og trenger dermed ikke tradisjonene i like stor grad. «Jeg har
Buddha i hjertet, sa 4 tenne rokelse og bukke er ikke sd viktig» sier nr.78. Noen forholder seg
nesten bare til formen og tradisjonen uten a engasjere seg dypt og har ingen indre tro. Tendensen
sett ut ifra mine observasjoner, virker a vaere at de fleste som kommer pa hverdager tilber og
kommer med det som formal, fordi mange bruker tid pd & gd innom mange altere (Jiming).
Basert pa svar fra intervjuene kan det virke som mange av dem som gjor ritualene bare gjor
dem, slik som nr.44 beskrevet over som ber til buddhaene, ganske enkelt fordi det er det en gjor.
Noen har et mer reflektert forhold til det. For eksempel nr.58, en 36 ar gammel mann 1 Qixia,
sier at han ikke ber Buddha om noe i bennen fordi han mener tilbedelsen betyr hengivenhet,

«andre folk som ikke vet stort, ber for god helse og medgang (i livet)», sier han.
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Onsker har likevel en sentral plass hos mange besgkende, s@rlig dem 1 kategori 2. De kommer
tilbake og takker hvis enskene blir oppfylt, eller lover for eksempel & komme og tilbe ofte
dersom det gér i oppfyllelse (nr.36). Informanten Li Xiangqian fra Fischers beskrivelser har
religigsiteten som en aktiv del av livet (Fischer,2012,354). Det er levende religiositet som virker
1 kontrast og 1 takt med samfunnet som beskrives der. Etter den kategoriske inndelingen ville
han antakelig havne i kategori 2. Eksemplet er med pa & legitimere kategori 2 som reell
religigsitet da denne mannen vender seg mot Buddha og gjer handlingen i tillit om at det vil ha

innvirkning pa virkeligheten.

Reed skriver at bare 20,5% fra AsiaBarometer-undersgkelsene, av dem som regner seg som
buddhister, ber eller mediterer daglig (Reed,2007,6). Dette er overraskende lavt i og med at det
skal noe til & kalle seg buddhist, folk gjor ikke det selv om de besegker templer og utferer
ritualene. Som Reed skriver er nasjonal kultur betydelig, hvilken kontekst en befinner seg i er
avgjorende (Reed,2007). Det kan forstds gjennom Afdals middel/mediering, vekselvirkningen
mellom den som uttrykker og det som uttrykkes. Afdals poeng kommer jeg tilbake til.

Jeg meotte en masterstudent (ikke 1 tempelet) som mente at en trenger religion stadig mindre pé
grunn av teknologi, vitenskap og okt levestandard. Da skulle en tro at det hang sammen med
for eksempel utdanning og ekonomi, men ifelge Reeds studier gjor det ikke det 1 serlig grad.
Det samme viser mitt prosjekt, folk i alle slags situasjoner oppseker templene. De besgkende
er folk i lederstillinger sd vel som i lavtlennede yrker, selgere, pensjonister, studenter,
arbeidsledige, IT-konsulenter, dommere og larere, bare for & nevne noen. Goossaert refererer
til Lizhu om et nyetablert bysamfunn der de som hadde «lyktes» var opptatt av religion
(Goossaert og Palmer,2011,275). Religigsitet og levestandard ser derfor ikke ut til & henge

sammen her.

Jeg undersokte Fischers inndeling i utilitarisme og moralisme som mater & forholde seg til det
religiose pd. Det inntrykket jeg fikk av folk som var engasjert i business var at de enten ikke
var sd veldig engasjert 1 religion 1 det hele tatt, eller at de respekterte det sd hoyt at de ikke
forsgkte & utnytte det. Jeg spurte en mann om han ba for forfremmelse pa jobben nar han besgkte

tempelet. Til det svarte han at han ikke ba om forfremmelse eller rikdommer, han ba for
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familiens ve og vel, personlig enske til seg selv om & gjore en god jobb og vare dyktig. Han sa

ogsé at han trodde pé noe storre, men kalte det ikke spesifikt Buddha eller Gud (nr.23).

Smith er opptatt av at kinesisk «religion» ikke er organisert i trossamfunn slik vestlig religion
er, der en tradisjon utelukker andre (Smith,1991,68). Fischers informant, Chen Ling, forteller
at han oppseker ulike steder for ulike forméal (Fischer,2012,353). Flere jeg meater nevner ogsa
dette. Noen forteller at de praktiserer bade taoisme og buddhisme, det star ikke i konflikt,
buddhisme mer neste liv, taoisme her og na. Jeg moter en dame som sier hun er bade «datter av
Buddha og datter av Muhammad» (nr.33). Hun er Hui-kineser, en etnisk minoritetsgruppe med
muslimsk tilknytning, men hun forholder seg til bade buddhisme og islam. Muslimsk identitet,
men ikke strikt konservativt, hun bruker for eksempel ikke hijab. Her kan Reed trekkes inn da
nasjonal identitet er kinesisk, men religigs identitet er muslimsk. Det nasjonale ser ut til 4 trumfe

religios identitet.

Selv om det ene ikke utelukker det andre, har en del folk likevel konvertert til buddhisme. De
far da et buddhistisk navn og et pass som gir dem gratis adgang til templer. Lekbuddhistene er
unntaket som bekrefter regelen om buddhismens individuelle karakter. De sgker fellesskap hvor
de kommer sammen for undervisning og tilbedelse 1 form av rekelsesbrenning, sang og benn.
De kan ogsa ta opp utfordringer i sitt eget liv 1 dette fellesskapet (nr.53), og ber for hverandre i
gruppen, som en gang da nr.77 var alvorlig syk. En larer i Pilu tempel snakker om verdien av
a ha et fellesskap sa en kan vare sammen i kultiveringen av selvet (merk: i hans klasse er det

ikke pakrevd & veare lekbuddhist).

En sveert hengiven lekbuddhist, nr.77, sier at det er frihet i form innen buddhisme. En behgver
ikke gjore alt pa en bestemt mate. Dessuten er intensjonen viktig. Hun og flere andre snakker
om a «ha Buddha i hjertet», han er ikke der ute i tempelet og tingene. En nonne i Jiming tempel
sa ogsa at formen ikke spiller sa stor rolle, det viktige er at de som kommer gnsker det gode.
Dette kommer jeg tilbake til. Det er generelt stor toleranse, men det virker likevel som det er
ulike oppfatninger om den beste maten & praktisere pd. Folk sa for eksempel at; «Buddha skal
veare inne 1 hjertety. «Jeg er her for a vise respekt til Buddha ... tilbedelsen betyr hengivenhet,

derfor ber jeg ikke Buddha om noe i bennen» (nr.58), og henviste til at andre gjorde det. Da jeg
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spurte en ung lekbuddhist 1 Pilu hva han tenkte om noen eldre damer som tok pa inventaret og
gned det pa seg for helbred, sa han at det ikke star noe om dette i bokene, men det er bare en
annen form for benn. Han leste fra en «buddha-bok» som han kalte det, og ansa denne lesningen
som en hgyere form enn rekelse og bukking. Dette vitner om det Fischer skriver om det religiose
repertoaret som en verktoykasse der folk tar 1 bruk de elementene som passer i sin tilverelse

(Fischer,2012).

7.7.1 Seremonier

Av og til praktiserer lekbuddhister i tempelhallene pd egenhind, som i1 Linggu tempel, og i
parken dedikert til sjofareren Zheng He, der det ikke er noen munker eller nonner. I det lille
tempelet 1 denne parken holder lekbuddhister seremonier med resitasjon og bukking to ganger
1 uken. Lekbuddhister deltar ogsa 1 seremonier som nonnene og munkene holder. For eksempel
daglige seremonier, som jeg sa flere ganger 1 Jiming tempel, eller seremonier med familier i
forbindelse med ded. I Qixia ble det avholdt en stor seremoni ledet av mestre og med mange
tilreisende munker og nonner. I forbindelse med det tok lekbuddhister plass i rekkene bak de

ordinerte og fulgte dem i ritualet.

En tirsdag ettermiddag i Jiming tempel motte jeg en engasjert lekbuddhist som tok meg med pa
en samling med en besgkende munk fra Sri Lanka. Han holdt foredrag, benn og resitasjon. De
omlag 150-200 oppmette lekbuddhistene var langt flere enn nonnene. Det var flest kvinner, det
var jo ogsa 1 et nonnetempel. Lekbuddhistene sa ut til & ha faste plasser her 1 salen hvor de
oppbevarte brune overtrekks-kapper til bruk under samlinger og ritualer. Munken fra Sri Lanka
holdt foredrag om helse, blant annet om skadevirkninger av alkohol. Han fikk alle til & gjenta
setninger om helse og om & opprettholde en sunn kropp (basert pa det jeg skjonte av spraket).
Etterpa ledet nonnene an i messing av buddhistiske tekster og bukking. Det er altsa folkelig
engasjement for aktiviteten 1 templene, slik Angelskdr ogsd skriver om
(Angelskar,2011,aftenposteninnsikt.no). Templene er ikke noe i bakevjen for de ordinerte, men

et offentlig sted der folk engasjerer seg i ulik grad.
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En munk i Linggu tempel forklarte at de tidligere praktiserte Chanzong ##57% (japansk: zen),
men at det na stort sett gar i Det rene lands buddhism (jingtu). «Jingtu er skolen for alle, god
som darlig.», «Sa lenge en ber A-mi-tuo-fo, spiller ikke kunnskap noen rolle. En trenger ikke
gjore det 1 tempelet, men kan gjore det hjemme. Bare si ordene s kommer de tre hellige
buddhaer og tar en til paradiset i vesty. Chan-retningen krever mye av den enkelte, papekte
munken. «Den er strikt, handler om & kultivere sinnet, meditere og ha indre fred. Posituren
dazuo ¥T44, 4 sitte i meditasjon er det grunnleggende. Du trenger ikke si Amituofo, ens frelse
avhenger av en selv. Nér du der kan du ogsé her g inn i det vestlige paradis, bare to forskjellige
veier». I Qixia tempel ble jeg gjort oppmerksom pé at det stod chan over den forste porten inn
til tempelet. Likevel snakket alle frivillige tilknyttet dette tempelet bare om Lotusskolen som er
en undergruppe av Det rene lands buddhisme. Lekbuddhister var for det meste opptatt av
Amituofo som skikkelsen i paradiset 1 vest. En eldre dame 1 Qixia sa for sd vidt at hun fokuserte
tilbedelsen mot Guanshiyin fordi hun mente det var best & rette sinnet mot et mal, for da ble det

sterkere (nr.64).

Om man er vegetarianer eller ikke, har ikke nedvendigvis noe & si for religigsitet. I templene
serverte de kun grennsaker, ris og frukt, men mange seriost praktiserende lekbuddhister spiser
kjett. Den forste jeg intervjuet var forholdsvis hengiven, men ikke vegetarianer. I tillegg var
den andre jeg intervjuet en kristen mann som var kommet til tempelet for & hente lesestoff om
vegetarianisme bare av helsemessige arsaker. Det kunne tyde pd at vegetarspersmalet hadde
lite for seg for & avgjere hengivenhet. Kun munker og nonner og kanskje noen f& andre er
vegetarianere med utgangspunkt i buddhistisk lere. Altsa gikk vegetarianerspersmalet ut som

irrelevant.

En stund lurte jeg pd om butikker pa tempelomradene svekket stedenes religiose uttrykk, men
tingene derfra er brukt i tilbedelse, de er hellige. En sier for eksempel ikke at en kjoper en
Buddha-statue, men « invitere buddhaen hjemy, forteller en av hjelperne meg (h.2). En av
nonnene i Jiming mener at tempelet ma folge med i tiden og synes derfor det er greit at butikken
ligger der. I tillegg sier hun at det er fint at det skjer en slags utveksling mellom de besgkende
og tempelet, ikke bare et sted en kommer for & motta. Hun har optimisme og aksept i forhold

til tingenes tilstand.
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Det at det selges buddhistiske «effekter» pa tempelomradet og at folk bruker pengene sine pa
det kan ogsé ses som uttrykk for religios utbredelse. Mayfair Mei-Hui Yang skriver innsiktsfullt
om rituell ekonomi i metet og samspillet med kapitalistiske krefter (Yang,2000). Yang
beskriver samfunn der akkumulering ikke er et skonomisk mal, men om bruk og forbruk for
rituelle forméal. En skiller ikke mellom det hellige og profane, religios aktivitet kan ogsd vere
okonomisk aktivitet «non-productive expenditure». Dette har forsvunnet bade i kapitalistiske
og statssosialistiske samfunn, skriver Yang med henvisning til Bataille (Bataille i1
Yang,2000,7/482). Utenfor tempelet 1 Qixia var jeg vitne til et ritual som kanskje kan tjene som
eksempel pa slik religios non-productive expenditure. Det var et offerritual til de avdede, til
forfedrene. Det var mange tilreisende nonner, munker og mestre, samt lekbuddhister og vanlige
folk. De hadde et stort opptog med leven og musikk, pappbéter og pappdyr o.l. Under messing
og bukking ble blomster og papirpenger, pappbater og pappdyr stablet til et kjempestort bal.
Deretter ble det hele brent. Folk hadde betalt for alle disse tingene som bokstavelig talt gikk

opp i reyk. Verdiene ble utslettet for et hoyere immaterialistisk formal.

I lopet av feltarbeidet s& jeg diverse mater a tilbe pd. Det var nyanser i sammensetning av
bukking, kneling, hva en gjor med hendene, hvordan en holder rekelsespinnene ogsé videre.
Noen variasjoner skyldtes at folk var fra forskjellige steder i landet, andre at mange «folger sitt
hjerte i tilbedelsen», hvilket resulterte i individuelle uttrykk. Dette startet ogsa nye «trender» i
tilbedelsen fordi mange som ikke hadde sé stor kjennskap til ritualene, fulgte dem rundt seg.

Religigsitet 1 bevegelse og utvikling.

7.8 Religion som bevegelse

Mulighetsbetingelser (Afdal,2013,114) legges pd bakgrunn av eksterne og interne artefakter
(Afdal,2013,161-162). Jeg vil her gi et eksempel pa hvordan virkeligheten former og formes
gjennom interne medierende (formidlende) artefakter. Rokelsesbrenning, tilbedelse og ensker
— noe den store majoriteten av mine informanter deltar i — kan eksemplifisere hvordan
buddhistisk religigsitet skaper og skapes, former og formes. Disse ritualene er forholdsvis

grunnleggende og enkle. Om en ikke kjenner formen fra for av, tar en etter andre pa stedet. Nar
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de besgkende kommer til Jiming tempel blir de tildelt tre rokelsespinner i samme oyeblikk som
de viser frem inngangsbilletten. Et sjeldent fatall unngér 4 ta med disse, men det er nesten et
standpunkt ikke & ta dem imot. Nar de beveger seg videre med rekelsen i hendene skaper dette
middelet intensjonen om en handling som far de besgkende til & gjore noe ut ifra dette middelet,
som rokelsen er. P4 det viset virker middelet pa subjektet. Samtidig er det den andre siden av
saken: Maten subjektene utforer handlingen pa og hvilket innhold de legger i det kan imidlertid
ikke styres av selve middelet og vil til syvende og sist betegne middelet fordi de besgkende gjor
ting péd sin egen madte, «folger sitt hjerte 1 tilbedelsen» og tar etter hverandre i hvordan de
forholder seg til rituelle handlinger. Dette gjelder, som beskrevet over, bade for brenning av
rokelse og for bukking og ensker. Bukking tok diverse former avhengig av folks lokale tradisjon,
familietradisjon eller kunne variere fra dag til dag i og med at folk hermer etter hverandre, og
med det kan det faktisk vare ganske tilfeldig hvordan ritualene forandrer seg. Forstielsen av
tilbedelseshandlingen og enskene rettet til Buddha, varierte ogsa til en viss grad. En dame jeg
snakket med sa hun forstod bennen som en méte & be seg selv om noe. A vende seg mot Buddha
og be om kraft og styrke var for henne 4 vende seg inn mot seg selv og be seg selv vare sterk
for seg selv (nr.40). En av hjelperne mine mente denne damen var en typisk kinesisk buddhist
(har tro, ikke konvertert, leser ikke buddhistiske tekster). I tillegg kommer selvfoelgelig
innholdet i enskene som kunne variere mye, men som i alle fall for tiden i stor grad dreide seg
om helse, lykke og fremgang. De besgkende la altsd ogsd mulighetsbetingelser for midlene i
tempelet. Det handler kanskje ikke s4 mye om nedgang og oppgang i religigsitet, men religiose
former 1 endring 1 forhold til samfunnsformene. Buddhisme er veldig tilpasningsdyktig og
forholdsvis apen. Reader skriver om pilegrimsferd i Japan at markedet, bidragsyterne og
deltakerne er meningsskapende (Reader,2005,271). Det er ogsa Shepherds turguider i Wutai
Shan, som former de besokendes oppfatning av stedet gjennom sine fortellinger

(Shepherd,2013,85).

7.9 Turisme

Alle, serlig kategori 1-3 kan besoke templer for turisme. Kategori 1.turister, som ikke

engasjerer seg 1 det religiose 1 det hele tatt, finnes 1 alle aldre. Det er studenter som har piknik,
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business-menn som stikker innom pé lunsj eller sightseeing, eller 50-, 60- aringer som titter

rundt og tar bilder.

I metodekapittelet nevner jeg at jeg i feltarbeidet gar 1 kontakt med noe utenfor min horisont og
ma gjennom studiet legge til nye biter, utvider horisonten. Jeg oppdaget at dette til en viss grad
ogsa gjaldt mange av de kinesiske turistene. De gikk rundt og kikket, matte lese pa skilt for &
finne veien til rokelsesplassen eller for & finne ut hvilken retning de skulle gi rundt pagoden.
Det virket ikke som de var vant til & komme hit eller gjore ritualene her. Et par studerte skiltet
ved pagoden lenge for de begynte & gd 1 motsatt retning av det som var instruert. Altsé ikke bare
gamle travere fra lokalbefolkningen, men turister og besgkende fra andre steder. De er nye her

og forseker 4 tilnaerme seg stedet og utvide sin horisont, men vet lite om buddhisme.

Da jeg mellomlandet pé flyplassen i Hong Kong pa vei til Nanjing kom det et reisefolge av
buddhistmunker og slo seg ned i venteomréadet ved gatene. De fikk meg til & tenke over turist-
begrepet. Det var en gruppe pd 7 stykker, noen unge, noen litt eldre. De oppforte seg som alle
andre 1 omradet, sto og hang og skravlet, eller 1a henslengt pa benkene og ventet. Det eneste
som skilte dem fra resten av de reisende var den karakteristiske klesdrakten. Jeg sa dem igjen
ved bagasjebandet i Nanjing. De hadde hver sin store bag, som en hvilken som helst av de andre
reisende. P4 mange méter var ogsa disse turister. Selv om formalet med reisen deres var ukjent

for meg, var méten det foregikk pa uatskillelig fra andre turister pa alle plan foruten klesdrakten.

Fotografering er ikke helt 1 trdd med skikk og bruk i1 templene, men kan heller ikke anses som
tegn pa sekularitet. Nar jeg spurte direkte om det sa mange at de mislikte at folk tok bilder 1
templene, de sa det som upassende. Sarlig for unge mennesker har det & ta opp telefonen og ta
et bilde blitt en manifestering av det som skjer, mer enn en distansering. Telefonen er blitt et
verktoy en bruker hele tiden 1 hverdagen. Mange tar bilder av alt de foretar seg, sa det er ikke
fotografering i samme forstand som for 10-20 ar siden. Det er bare noe en gjor, en naturlig
bevegelse, en mate 4 vere tilstede pa. Det er ikke en fremmedgjering, men en méte & ga i
kontakt med omgivelsene pa. Det kommer selvfelgelig an pa hvordan en oppferer seg. En ung
lekbuddhist 1 Pilu tempel sa at en kan se pd folk om de er turister eller religiose «... du kan se

det pa oppferselen deres, hvis folk ikke blir flaue, betyr det at de er hengivne. Dersom de ikke
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kjenner ritualene blir de flaue» (nr.83). To jenter i Jiming fniser og ler mens den ene utforer
ritualene og poserer, og den andre tar bilder av det. De er helt klart turister og legger antakelig
ikke stort i ritualene. Nr.68 er i Linggu for 4 se og lese om nasjonalisthistorien om generaler og
krigshelter. Han tilber underveis og sier at han ville tilbe hvis noe viktig var forestaende. Nér
han gjer ritualene bukker han veldig dypt og er opptatt av at en skal gjore det riktig, s& han
lerer hjelperen min og meg korrekt form. Han tar bilder utenfor og inni tempelet, noe som
vanligvis ikke er akseptert. I Qixia tempel tar de fleste besekende bilder. En av munken lot oss

ta bilde med ham og han ville ta det foran tempelet.

Qixia appellerer til turister for 4 gjore seg populart og markedsforer seg med lennetre-festivalen.
Nettsidene til Jiming tempel har en kort innfering om tempelets historie og beliggenhet pé
engelsk. De siste linjene lyder som folger «Behind the temple there remains a section of palace
wall called Taicheng. You can enjoy the beautiful scenery in Jingming (sic) Temple Vegetarian
Restaurant, at the same time, feel the realm of Zen, then get the quiet mind.» (jimingsi.net).
Tempelet markedsforer seg altsd selv som turisme. Det peker mot kulturturisme som jeg vil

komme tilbake til.

I Linggu tempel ser jeg en stor turistgruppe gjore et ritual 1 regi av munkene. Hjelperen min
mener de er turister som har betalt tempelet for & fa gjore det ndr de kommer innom. En munk
virker sur og irritert for alt dette oppstyret. Selv om de er turister, engasjerer de seg i ritualet og
har antakelig gjort avtale pa forhand fordi de ensket det og investert skonomisk. Jeg fikk ikke

snakket med dem, men dersom ritualet var formélet med besoket er de pa et vis pilegrimer.

7.10 Pilegrimsferd

Pilegrimsferd er som nevnt 1 historiekapittelet, en tradisjon med dype rotter 1 Kina. Turisme og
pilegrimsferd har mange likhetstrekk. Begge deler er et oppbrudd med det hverdagslige og kan
ofte ligne hverandre motivasjonsmessig. Praktisk sett gar de ofte likt inn i feltet med for

eksempel rokelse og ritualer, noe turistgruppen nevnt over i aller hayeste grad gjorde.
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Reader skriver at modernisering har fort til intensivering av det materielle og kommersielle
innen pilegrimspraksis, som har blitt sekularisert og orientert mot turisme. Reader tror
pilegrimsferd vil fortsette & bevege seg i retning av kulturarv og turisme, heller enn mot det
mirakulese (Reader,2014,196). Min erfaring er at det ogsa skjer noe religiost. Et flertall av dem
jeg snakket med forholdt seg til det transendente mens de var i tempelet. Shepherd mener at
pilegrimsliknende religios erfaring binder de besekende sammen (Shepherd,2013,143), min

erfaring er at de besegkende ser seg selv og sine handlinger som helt individuelle.

Badone og Rosemans mellomkategori religios turist har ikke s mye for seg etter min erfaring
(Badone og Roseman,2004,10 i Shepherd,2013,124). De dedikerte besgkende ser seg ofte om
og er turister ndr de besegker nye steder, men det gjor dem ikke mindre religiose. Derfor synes
jeg ikke den kategorien sier s mye om situasjonen, bare et annet navn pa en dedikert religios
pa reise, en gruppe som uansett er forsvinnende liten. Dersom denne kategorien var ment &
dekke dem som tilber og brenner rokelse, er det ikke nedvendigvis sé treffende a kalle dem
religiose. De engasjerer seg riktignok i rituell aktivitet. Noen har en religios opplevelse, mens
andre bare deltar uten dypere engasjement og er ikke religiose som sddan. Mer dekkende ville
det kanskje vere 4 se dem som sosiokulturelle akterer som gér inn i et sosialt felt der de utever
kulturell praksis. De engasjerer seg i rommet av Smiths kumulative tradisjoner og ikke
nedvendigvis den indre delen, tro. Det holder altsa ikke & iaktta folk for & vite hva som foregar.

En ma sperre inn til opplevelsen deres.

Shepherd minner om at vi ikke mé glemme at pilegrimsferden ikke nedvendigvis er en reise
mot noe ekstraordinert, men kan veare ansett som noe hverdagslig (Shepherd,2013,124). Det
kan til og med vare noe jordnart, at den som reiser sgker 4 fa bedre bakkekontakt gjennom
reisen, ikke strekke seg mot noe, men vende hjem. Hvilket jeg tenker ville vere en naturlig
motivasjon i mange former for buddhistisk tradisjon, der frelsen nds gjennom en selv eller
rettere sagt 1 det en gir slipp pé selvet. En kan da ikke forseke & strekke seg mot noe langt der

ute, nir malet er & vende seg innover.

Badone og Roseman skriver at de regner turisme til templer med mal om selvutvikling eller

autentisitet, som pilegrimsferd (Badone og Roseman,2004,2). De fleste jeg meotte var slett ikke
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opptatt av det og hadde heller ikke en alvorstynget oppfatning av sitt besegk 1 tempelet. Av de
besokende i1 lopet av en sesong ved Wutai Shan var bare en brekdel religiose pilegrimer,
mesteparten var turister (GOC2008b,233 1 Shepherd,2013,126). Damen (nr.48), nevnt tidligere,
var kanskje det beste eksempelet pd en pilegrim jeg kom 1 kontakt med i lepet av feltarbeidet.
Hun hadde reist helt fra ser-Kina til Nanjing med Qixia som eneste mal for turen og planla &

tilbringe flere dager der i tempelet.

7.11 Individuell praksis

Pa tross av at det kinesiske samfunnet pd mange maéter kan virke veldig kollektivt, er det alltid
en personlig, individuell praksis & g 1 tempelet og tilbe. Derfor er det ikke vits 1 & sparre om
folk foler seg som del av et fellesskap. Da jeg spurte om det sd de som nevnt rart pd meg og sa,
«jeg kjenner ingen av de andre her». Man gjor det for seg selv og familiens beste, eventuelt

med ensker om noe godt for samfunnet og verden.

Fischer beskriver hvordan enkeltpersoner aktiverer de delene av tradisjonen som passer med
ens egen situasjon (Fischer,2012). Dette vil igjen forme religionen, ifelge Afdal. Den kinesiske
tempelbuddhismen er et rom uten en klar autoritet og uten bestemt form. Bdde mer og mindre
dedikerte legger vekt pa at de utferer ritualene pa sin egen méate. Noen forteller at de folger
hjertet sitt i tilbedelsen, det er ikke en bestemt méte. Folk har veldig varierte former for praksis,
det er enkelte tendenser, men i det store og hele virker det ganske fritt hvordan a tilbe, og 1 det
hele tatt hva en gjor i tempelet. En bryr seg i liten grad om andres praksis, men gjor sitt eget.
Det er en tendens generelt i samfunnet. Jeg opplevde det som at folk i sterre grad enn i Norge
tillater seg & gjore ting 1 det offentlige rom. Tenk for eksempel pé folk i parkene som trener,
toyer ut, danser, praktiserer, synger osv. Men det er naturligvis sosiale normer her ogsa som
regulerer hva som er akseptabelt og ikke. Det kan godt hende de er vel sa strenge som i Norge,
bare annerledes. Dessuten kan aktiv bruk av offentlige omrader skyldes at folk har lite privat
rom til rddighet. Det er trangt om plassen i kinesiske byer. Jeg undersokte ulike leiemuligheter
for oppholdet under feltarbeidet og husleien i sentrum av Nanjing var ikke s& langt unna norske
priser, enda en gjennomsnittlig kinesisk lenning bare er en brekdel av en gjennomsnittlig norsk

lonning.
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7.12 Holdning til religion og religiositet

Som Shepherd skriver anses buddhisme som en kinesisk religion, ikke fremmed og utenlandsk
(Shepherd,2013,20). Afdal skriver at ytre kulturelle tegn pavirker ikke bare hva mennesker
tenker pa, men ogsd hvordan en tenker (Afdal,2013,113). Derfor ville jeg here hvor tett folk
assosierte seg med buddhistisk kultur. Et par, begge 19 ér, var i Jiming fora se seg om, de sa at
«Vi er pd en méite buddhister, vi har bare tro, men vet ikke s& mye om det (buddhisme), det er
del av kinesisk kultur og en del av livene vare» (nr.10). Det var en generell enighet blant
informantene om at buddhisme er del av kinesisk kultur, s jeg sluttet & sperre om dette. Noen
nevnte at den egentlig er fra India, men at den har blitt del av kinesisk kultur og pavirket denne
mye. «Buddhisme er del av kinesisk kultur, selv om den egentlig kommer fra India. Det er ogsa
del av min identitet selv om jeg ikke er buddhist» (nr.9). Jeg fant ut at folk ikke var redde for
a bli assosiert med buddhisme, det var ikke noe de prevde & unnga. De fleste svarte at de ikke
ansa det som en del av sin personlige identitet, men svarte bekreftende pa at de ansé buddhisme

som del av en kinesisk identitet, som de selv var del av som kinesere.

Jevnt over er folk positive eller ngytrale 1 holdningen til at folk har tro og gér i templene, og
hvorvidt det er positivt for samfunnet. «Jeg kan ikke snakke pa vegne av andre, men bra for
meg» (nr.40) «Det er ikke godt eller darlig for samfunnet at folk gér i tempelet. Det er en
personlig og individuell sak, bennen er noe personlig» sa nr.33. Hun var misforneyd med
sporsmalet jeg stilte. Hun mente det var for vidt og generelt. Flere sa at det ikke handlet s& mye
om samfunnet, men var bra for dem selv og derfor indirekte bra for samfunnet, fordi det skaper
gode mennesker, gode samfunnsborgere. Jeg gjorde det slik for at det skulle vaere apent for folk
a4 assosiere mot det som var mest narliggende for dem. De {4 kristne jeg meotte var veldig
positive ogsa til buddhisme. Folk svarte alt fra at det er bra for samfunnet, at det er bra for
personen selv, at det ikke er bra fordi det er mye overtro, at det er bra med de kinesiske
religionene, til at det ikke er bra med «onde religioner». Noen sa ogsa at det er viktig for
mennesker 4 ha noe 4 tro pa, eller noe & akte, ha a&rbedighet overfor. En kristen mann sa at
«Buddhisme er en lzre for 4 bli et godt menneske, si det er bra for samfunnet. A tro er alltid en
god ting uansett hva du tror pd» (nr.2). Han trodde selv pé forfedrene sine og pa Konfutse i
tillegg til den kristne troen pd Gud. «Religion har fordeler og ulemper sa det kommer an pa

hvordan folk bruker religion om det er bra for samfunnet», sa en dame i 60-arene (nr.72).
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Islamisme og andre religiose ytterpunkter med ekonomisk eller politisk karakter, ble trukket
fram og kritisert av enkelte. «Tro er bra for samfunnet, men religioner burde forskjellsbehandles
av samfunnet, fordi noen religioner er kun ekstremisme» (Nr.59). «Dersom det ere n god
religion, ikke ond, vil det gagne samfunnet» (nr.70). Nr.69 mente at «alle religioner stottet av
staten er bra, men Quan Neng shen jiao er en fzl, ondskapsfull religion». Quan Neng shen jiao
betyr allmektige dnd eller allmektige gud og er en religios sekt som fikk et kraftig oppsving i
forkant av 2012 med profetier om dommedag. De har rykte pa seg for & drive aggressiv

rekruttering (Zhang,2014,guardianlv.com).

Shepherd skriver at statlig ansatte gjerne ble pinlig berert ved spersmél om de var i Wutai Shan
for religionens skyld, og at de hentydet noe i retning av lykkebringende effekt
(Shepherd,2013,138). Denne beklemtheten var det lite av blant mine informanter. Ogsa nar det
gjaldt folk i offentlige stillinger var de som andre. De kunne for eksempel uttrykke at religion
er noe oppspinn som de ikke tror pa, eller trekke fram buddhismens positive attributter. En
mann i slutten av 20-arene, ansatt i staten, sier « Tempelomradet er hellig. ... Jeg har ingen tro,
jeg er naytral 1 forhold til religion. ... Jeg folger bare kona mi hit.» (nr.18). Han engasjerer seg
ikke 1 de typiske aktivitetene mens han er her, tar for eksempel ikke imot rekelse, men er
respektfull overfor stedet. En dame i starten av 30-drene besgker tempelet med to venninner for
turisme, ensker og tilbedelse (nr.59). Nar jeg speor om de har tro sier de at de er kommunister
og derfor ikke skal ha tro/religion. I Chaus bok, «Miraculous Responce», kommer det frem at
mange partimedlemmer forholder seg til den religiose praksisen som foregér 1 templene som
noe reelt, selv om de 1 prinsippet skal vaere ateister (Chau,2006,71-72). En av dem jeg meter
forteller at faren hennes er partimedlem. Datteren mener at han har bade buddhistisk og taoistisk
tro, selv om han ikke er 4pen om dette offentlig. «Det er jo egentlig ikke lov og dessuten er det
ikke en offentlig sak». Hun er ogsé selv medlem av partiet, men gjor alle ritualene 1 templet.
Hun sier hun er vant til det og at hun gjeor det med oppriktighet (ingen referanse her av hensyn

til personvern).

Nr.71 er ved Linggu tempel ofte, fordi hun gar tur og tar bilder i omradet. Hun anser tro og
religion som generelt bra for samfunnet. Om sitt eget forhold til tro sier hun: «Jeg respekterer

buddhisme, men er ikke troende selv. Jeg har ingen tro, ingen gud, men respekterer religion.
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Jeg blir rert av hengivne buddhister som tilber» (nr.71). Flere forteller at de blir rort eller
inspirert av folk som er veldig dedikerte, som for eksempel tilber pa en svert hengiven mate.
Béde i Jiming, Linggu og Qixia fér jeg here dette. Nr.75 synes tro er bra selv om hun selv ikke
har det. Hun tror pa seg selv, men opplyser at hun ogsa tror pd en usynlig andeverden. Nr.75
sin tro pa en usynlig &ndeverden, men uten a forholde seg til en spesifikk religion, er i trad med

Reeds funn.

Det kan virke som det er en del romantikk forbundet med buddhisme. En lekbuddhist i Linggu
tempel svarer at buddhisme er bra for samfunnet pa denne méaten; «Sé lenge du sier: Amituofo,
vil folk forstd at du er et godt menneske. Selv i krangler vil folk stoppe med 4 krangle med deg
hvis du sier dette». Bestemoren hennes har fortalt henne at «under Qing-dynastiet var det
darlige kér, mange fattige, men folk delte de viktige tingene. For eksempel kunne en landsby
kanskje bare ha en kniv, men var fortrolige med det fordi de trodde pa buddhisme den gangeny.

Folk sloss ikke, selv ikke ndr de ble behandlet darlig av andre», fortsetter hun (nr.77).

Da jeg spurte en mann i Qixia tempel om hva han tenkte om folks religiositet og dens
innvirkning pa samfunnet, svarte han at det ikke hadde noe serlig a si da det er en personlig
sak. Han sa ogsa folgende: «Jeg har vanskelig for & se for meg at folk ville danne religiose
grupper» (nr.65), hvilket, slik jeg forstod ham, kunne hatt innvirkning pa samfunnet. Dette kan
tjene som kommentar til Smiths pastand om at Vesten tvinger sine kategorier pa resten av
verden. For denne mannen er ikke religiose samfunn noen naturlig tilherighet. Ifolge mine funn
er han ikke alene om 4 se det slik, s godt som ingen kaller seg buddhist, men mange forholder
seg til buddhisme og dens verdensanskuelse. Som Smith skrev forte ikke buddhismens inntog

1 Kina til organisasjonsdannelse, men utvikling av tradisjon (Smith,1991,68).

Holdning til tempelomradet er utelukkende positiv blant dem jeg snakker med. Folk liker seg
her, med unntak av den ene mannen som kjedet seg. Jeg hearer ingen kritisere
tempelinstitusjonene. Noen kritiserer folks overtro, men ikke templenes eksistens. Tre menn
kritiserer det store ritualet der kjempe-bélet med papirpenger, blomster og figurer brennes, fordi
det er forurensende og de synes at munkene skulle ta ansvar for at en ikke pévirker miljoet pa

negativt vis.
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7.13 Kunnskap om religion

Fischer skrev som jeg nevner i teorikapittelet, at noen av dem som besgker templene er veldig
kunnskapsrike, opptatt av detaljer og korrekthet i forhold til tradisjonen (Fischer,2012,352).
Min erfaring er at de fleste ikke vet s4 mye om ritualer, statuene og detaljene. Lekbuddhister
vet kanskje noe, men selv blant dem er det slik at nar jeg sper svarer de at de ikke er ekspert pa
dette, eller nevner de tre-, fire viktigste bodhisattvaene. Selv de som er i tempelet manedlig vet
ikke s@ mye om for eksempel alle de mindre statuene, ofte kun de store hovedskikkelsene (eks

nr.l).

Jeg spurte om hva slags buddhisme folk praktiserte eller forholdt seg til. Dette hadde ingen noe
svar pa foruten templenes egne folk. Andre skjonte slett ikke hva jeg spurte om og hjelperen
min sd vantro pd meg og spurte om jeg mente at det fantes flere retninger. Det var altsa heller
ikke noe relevant spersmal for folk flest. I realiteten er det ganske &pent hvordan en forholder
seg til det. Ortodoksi og dogmer er ingen kampsak. En nonne i Jiming tempel sa at det & vere
et godt menneske er viktigere enn formalitetene rundt ritualet, «Hvordan betyr ikke sa mye,
hjertelag til & gjore noe godt er det viktige, ikke s& farlig neyaktig hvordan en tilber»
(nonne,02.11). Mange sier som nevnt at de folger sitt hjerte 1 tilbedelsen. Formen er ikke malet,
den er bare en vei blant mange. Det berarer ogséd spersmal om folks kjennskap til ritualene. Jeg
spurte om folk visste hvordan de skulle utfere ritualene. Det var heller ikke sa avslerende fordi
alle visste 1 hvert fall det mest grunnleggende, om ikke imiterte de bare andre. Og som en av
hjelperne mine sa, «det er ingen kunst & sette hdndflatene mot hverandre og bukke, alle gjor
det». Derfor forteller ikke deltakelse 1 tilbedelse nedvendigvis s& mye om de besgkendes

kjennskap til buddhisme eller spirituelt engasjement.

7.13.1 Ritualer

En av de frivillige lederne sier at det i virkeligheten bare er dedikerte buddhister og lek-
buddhister (kategori 3 og 4), som vet hvordan de skal utfere ritualer. Det virker som han ikke
anser dem som brenner rokelse og fremmer ensker som buddhister/troende. «De er bare
reisende og vet ikke stort om hvordan en skal oppfore seg i tempelet». De tas ikke pa alvor som

del av det buddhistiske feltet, av dem som selv er dypere engasjert. Det samme inntrykket gir
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en munk i Linggu tempel som snakker om turistene som forstyrrende for praksisen, men et
nedvendig onde ekonomisk sett. De anser det ikke som en del av det religiose feltet. Meningene
er for sa vidt delte. En av munkene i Qixia sier om besokende at veldig fa vet hvordan de skal
oppfere seg 1 tempelet. Samme dag sier en nonne at de fleste vet hvordan en skal oppfere seg,
med unntak av noen fa som ikke vet stort. I vid forstand mener jeg at disse besgkende er del av
det religiose feltet. Tilbedelse er ikke pakrevd for & besgke templer. Det kan muligvis vere at
de gjor det av ren underholdningsverdi, men likevel behover de besgkende ikke & ga i seg selv
og fremme ting for Buddha dersom det ikke pé et eller annet plan har en betydning for dem. De

kunne ha gatt rundt og opplevd omrédet foruten det.

7.13.2 Trosinnhold

Som Reader skriver om Japan, er det ogsé i Kina fi som har innsyn i doktriner, ritualer og
ortodoksi. Mange forholder seg ikke til at det er flere retninger innen buddhisme. Det er grunn
til & ta opp trdden fra Smith igjen. Inndeling og avgrensning av religion som et eget felt blant
kulturelle fenomener og oppdeling 1 ulike leereretninger er ikke viktig pa hverdagsbasis for en

gjennomsnittlig kineser. Det bidrar kanskje til at religigsiteten er mer flytende og mangfoldig.

Jeg stilte et spersmal om folks forhold til karma-begrepet, men det ble ikke forstdtt. Vi fant
ingen grei oversettelse som gav mening i den retningen jeg ensket & underseke. Hjelperne mine
forsokte med et begrep om &rsak-virkning, men det ble veldig generelt sd alle kunne svare
bekreftende pa det, uten at det sa noe sarlig om deres verdensanskuelse, da alle, noksé apenbart,
kan si seg enige 1 at handlinger har konsekvenser eller virkninger. Ideen om folgene av gode

eller darlige handlinger og intensjoner, slik buddhistisk leere formidler det, kom ikke fram.

Diversiteten av det som presenteres under ett og samme begrep slik Smith skriver om, var
akkurat hva jeg opplevde 1 Jiming tempel. Folk kom med vidt forskjellig oppfatning av hva det
var de oppsekte pd dette stedet. Noen med mer magiske forestillinger, andre mer filosofiske
forestillinger, et sammensatt univers av guder og ensker. De fleste jeg snakket med skilte ikke
mellom Buddha (fo) og bodhisattva (pusa) nar de forklarte meg om stedet. De sa for eksempel

at «den store buddhaen er den gverste, Amituofo. Guanshiyin og Dashizhi er to buddhaer som
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star rett under denne i hierarkiet, under der igjen kommer de fire himmelkongene». Alle
statuene i den everste hallen er lavere buddhaer ble jeg forklart. Det er jo i og for seg i
overensstemmelse med buddhistisk lere, da en blir buddha nir en nar opplysning, men
mahayana-buddhismen vektlegger bodhisattvaene, kinesisk pusa, som er oppvaknet, men
velger 4 bli gjenfodt 1 verden for & hjelpe andre ut av samsara istedenfor 4 ga inn 1 nirvana.
Nr.77 som er lekbuddhist sier at & vere en snill og god person er essensen av buddhisme. Det
er opp til en selv, ens oppfarsel om en vender tilbake hit eller til paradiset i vest. Handlinger i
det forrige livet legger betingelser for om en far det godt i det neste livet, for eksempel blir fadt

1 en rik familie (nr.77).

7.14 Undervisning og moralisme

En av frivilliglederne i Qixia la vekt pa lotusskolen som er en retning innen Det rene lands
buddhisme, som den beste maten & nd dypt pa. Nér jeg snakket med en av de frivillig engasjerte,
fikk jeg inntrykk av at de la vekt pa karma-aspektet. Hun snakket om & vere god mot alle uansett,
ikke bli lei seg hvis man ble behandlet darlig fordi «Hvis noen slar deg na, skal du sla dem 1
neste livy, gjengjeldelse, man far som fortjent. Gjennom det de frivillige sa, fikk jeg ikke
folelsen av lotusskolens kontemplasjon og filosofi. Det lille inntrykket jeg fikk pekte mer 1

retning av moralisme.

I alle de store templene var det et rom med litteratur og multimedia om buddhisme. Jeg
undersokte noe av dette og fant ut at noen av dvd-ene er opptak fra store samlinger med
hundrevis av lekbuddhister som kommer for & here mestre forelese over buddhistiske tekster.
Andre er karismatiske talere som med alt fra kvasivitenskap til personlige beretninger og humor
forsgker & overbevise sitt publikum om hvordan en skal leve et godt og riktig liv, nesten som
vestlige tv-pastorer. Pa dvd-ene der det er lekbuddhister som holder talene, har jeg ikke sett at
det er buddhistmunker tilstede. Det ser ut til & vere kun lekbuddhister som holder disse
samlingene og meter opp til dem osv. Det vitner om Angelskars pastand om at det skjer en

uavhengig folkebevegelse.
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Wright skriver om at buddhistiske apologeter tok i1 bruk vitenskap for a legitimere buddhisme
(Wright,1971,19). Dette skjer fremdeles. En av frivilliglederne (fr.2) i Qixia er opptatt av & fa
frem at buddhisme er det beste valget blant trosretninger. Det er i tradd med vitenskap sier han.
Han anbefaler stadig Lotusskolen. Han sier han selv var sgkende men falt til ro med buddhisme

som det beste alternativet.

Jeg fikk diverse beker og dvd-er fra Linggu tempel. Dvd-ene med lekfolk som underviser har
sd vidt jeg forstar et sterkt misjonspreg. De er opptatt av & fremme buddhisme som den rette
veien. De forsgker & bruke vitenskap for & underbygge dette, men det ser ut til & vere mye
kvasivitenskap. For eksempel er det en dvd om & spise vegetarisk der en sammenlikner
menneskets tenner med en tigers. P4 bakgrunn av dette mener de det sier seg selv at vi ikke er
ment til & spise kjott. Hvilket tennene vare i virkeligheten nettopp motbeviser. Noe virker
fordummende, at en ikke tenker selv og ma ha en lerer til & fortelle en om verden. Mesteren til
lekbuddhistene 1 Linggu har bedt dem om ikke & praktisere & slippe fri dyr fordi ved & gjore det
blir flere dyr fanget inn for at en skal kjope og slippe dem fti igjen. Det er noe jeg tenkte da jeg
herte om praksisen, at det antakelig er noen som gjor business av dette. Det overrasker meg litt

at ikke folk tenker pa dette selv.

Det jeg observerer fra noen av dvd-ene og til en viss grad en lerer 1 Pilu tempel virker som litt
naiv moralpreken. Det er autoritetsbasert og helt annerledes enn stemningen i tempelet for gvrig.
Det kan tenkes folk ensker det, at det har oppstatt som svar pa et behov, kanskje serlig for
kategori 3.hengivne. 1 Pilu tempel har de ukentlig lordagsskole hvor en kan komme og delta
hele dagen. Det stilles ingen krav, bare en er interessert i buddhisme kan en komme. Det er ca.
100 deltakere hver uke og enda flere som deltar en gang iblant. De fleste er fra Nanjing-omradet
og selv anser de det som det stedet med mest serigs religionspraksis i Nanjing, andre steder er
mer for turister. Laereren er ikke ordinert, men foreleser om ulike temaer. I forlengelsen av dette
diskuterer klassen etiske spersmal i diskusjonsgrupper. Lareren forteller mange historier,
lignelser og anekdoter om hvordan & leve og forholde seg til medmennesker og seg selv.
Selvutvikling og selvkultivering star i sentrum. De er opptatt av & lere fra en som star i
tradisjonen etter Buddha, og at de gjennom laringen kan bli en del av rekken som videreforer

den «sé lyset og visdommen kan viderefores til andre» (nr.88). Denne retningen er inspirert av
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tibetansk buddhisme og legger vekt pa: Lzering — Viten, fra lereren, fra beker, for deretter &
mestre. Tenke — reflektere over det en larer, bearbeide det. @velse — selvkultivering. Klassen
begynner og avslutter med buddhistiske elementer, for eksempel synger de utdrag fra en sutra
av en bodhisattva for timen, og synger nyskrevet tekst om buddhistsamfunnet pa en kjent

melodi til slutt.

Det som foregar i klassen 1 Pilu tempel kan kaste lys over Fischers inndeling i utilitarisme og
moralisme (Fischer,2012,360). Dem jeg mette her var ikke bare folk som var avhengige av
felleskapets stotte for underholdning. En av deltakerne hadde bodd flere &r i New Zealand og
snakket derfor godt engelsk, hun hadde god utdanning og jobb. Undervisningen var likevel helt
klart moralistisk. Lereren sa for eksempel at «en skal teyle seg som en toyler en hest, jo
strengere en er mot seg selv, jo vennligere blir en mot andre». Nér deltakerne 1 klassen i1 Pilu
tempel engasjerer seg i dette og ensker & bli del av tradisjonsrekken etter de buddhistiske
mestrene, er det eksempel pé det Fischer skriver om a bruke elementer fra tradisjonen til & skape
positiv sosial identitet. Det ma legges til at deltakerne 1 klassen virkelig engasjerer seg spirituelt,

ikke bare moralistisk. De har blant annet reist ssmmen pa pilegrimsferd til andre templer i Kina.

Religion fungerer medierende (Afdal,2013,163-164) ved at buddhisme spiller en rolle i
samfunnskonteksten. Den skaper nye mulighetsrom (Afdal,2013,166). Det er disse staten og
partiet, ifolge Angelskar og Turner, ensker & benytte seg av til & kontrollere samfunnsforhold.
Men de kan ogsa brukes innenfra det religiose feltets side og utover. For eksempel tar mesteren
til lekbuddhistene i Linggu tempel, Jingkong Fashi ¥ 257, til orde for miljgvern. Nr.77 i
Linggu og hele klassen 1 Pilu tempel bruker sin buddhistiske praksis som rom for a skape et
bedre samfunn med sine nermeste og pa sikt som middel for & skape en bedre verden. De bruker
religionen som middel, men den bruker ogsd dem. Det er stadig ikke et enveisforhold,
instrumentelt (Afdal,2013,165), men mé forstds som en prosess, en utveksling av gjensidig
pavirkning. Verdensfred fungerer for sa vidt ogsd som en ekstern medierende artefakt i
religionspraksisen. Nar det oppstar som siktemal far det innvirkning pa buddhistisk praksis og

utvikling.
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Fischer skriver at kulturelle elementer fra tradisjonen gjenkalles, aktiveres og kombineres med
nye ting i diskusjonsgrupper og «preacher circles» i tempelet i Beijing, slik som laeremester
Zhang som kombinerer buddhisme og maoisme (Fischer,2012,359). Folk bruker religios laere
som rettferdiggjoring, moralsk forsvar, muligheten til 4 vare fleksibel og forholde seg til det
som passer ens egen situasjon (Fischer,2012,367). Dette former religionens uttrykk og dermed
utvikling. Det er nettopp Afdals poeng slik jeg forstdr ham. Smith bidrar med et fint perspektiv
til det som nevnt i teorikapittelet, er religion den aktive og vedvarende responsen fra mennesker.
Tilhengerne er kreative skapere av religionene (Smith,1991,123). Troen oppstar alltid i

tradisjonen, men tradisjonen endres (Hick 1 Smith,1991,x).

7.15 Forhold til andre pa stedet

Jeg opplevde i hovedsak at folk i templene viste hverandre vennlig aksept. Det gjaldt bade fra
munker, nonner, frivilliges side, og de besgkende imellom. Slik Smith beskriver det er de ulike
skolene ikke lukkede samfunn som avgrenser seg og etterfolgerne fra andre akterer. Fischer
kommenterer likevel avstanden som kan vare mellom de ulike «gruppene» som er 1 tempelet.
Munker og lekfolk kunne vaere kritiske til de andres praksis, beskylde hverandre for upassende
aktivitet eller overtro, skrev Fischer (2012,362). I templene i Nanjing opplevde jeg stort sett at
folk var neytrale eller positive til andre pa stedet. Noen hadde betraktninger om hva som er det
sanne formalet med buddhisme, men de fleste sa at de gjorde det de gjorde for seg selv uten a
forholde seg til andre besgkende. En munk i Qixia sa at de besgkende ikke kunne utfere ritualer,
men s& dem likevel som et positivt tilskudd til stedet. En frivilligleder sa at «Qixia ensker alle
velkommen sa fremt de ikke skader omgivelsene» og bekreftet at de beriket miljoet. Nonnen i
Jiming tempel sa at dersom de som kom hadde gode intensjoner var det alt som betydde noe.
En lekbuddhist sa at «Alle (som kommer hit) ber om at dremmer skal ga I oppfyllelse, derfor
kan de ikke pévirke (tempelomradet/atmosfaeren) pd en negativ mate» (nr.77). Kritikken som
Fischer nevner opplevde jeg i svert liten grad. I Linggu tempel fortalte en eldre munk med et
snev av oppgivelse 1 stemmen om «turisttemplene». Han snakket litt om templenes rolle i
dagens Kina og sa at 80% av templene er «turisttempler». «De lever pd at det kommer
besgkende utenfra. Det er ikke sarlig berikende da det ville vert bedre for munkene om de fikk
vare 1 fred og ro uten forstyrrelser» sier han, «men templene trenger jo ogsa pengene». «Det er
et apent tempel, vi dommer ingen, holder dem ikke utenfor.» «Hvis folk sper, laerer mestrene

dem gjerne om buddhisme og ritualer».
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Det er omtrent delt pd midten hvorvidt munkene og nonnene ser turistene som berikende eller
begrensende. To forskjellige nonner snakker om de besgkende i vendinger som antyder at
buddhismen kan romme alle mennesker (Qixia), at det er plass til dem her og at formen ikke
har s mye & si som godviljen (Jiming). Noen av munkene sier det er positivt med besgkende,
berikende selv om de ikke vet s& mye, mens andre sier de ikke har noe a si for atmosfaren
(Qixia), eller at de er forstyrrende elementer som templene og munkene hadde klart seg bedre
foruten (Linggu). En munk i Linggu tempel forklarer at de er veldig 4pne mot besokende, «vi
tar imot alle her», «Ikke alle vet (hvordan en gjer ritualer), men dersom en er villig til 4 lere
kan det bli en prosess fra & ikke vite til & vite. Hvis de sper vil vi vise dem, eller hvis de gjor
feil kan vi vise dem.». ««Arsak/grunn/foranledning» (yuan) er begynnelsen pa alle ting som
skjer. Folk kommer hit av bade gode grunner og darlige grunner. Han vektlegger Linggu som
kulturarv. Han sier at det kommer mange hit i ferier fordi tempelet er i et kulturhistorisk viktig

omrade. Det virker som han tar det som en selvfolge at det skal vere slik.

Den kristne mannen i Jiming tempel som kom for litteratur om vegetarkost, forholdt seg ikke
serlig respektfullt og oste bare av godene. For eksempel spiste han lunsj i nonnenes spisesal,
men velsignet maten sin i Guds navn fer han spiste og fikk andre til 4 betale for seg. Nonnene
mislikte tydelig oppferselen hans og hun som passet pd rommet med litteratur gjorde til og med

et «utfall» mot ham og forsekte & jage ham bort da han var der og tok for seg.

Kjaresten til hjelper 2 lurer pa hvorfor jeg sper turistene om buddhisme, «de vet jo ingenting,
du ma snakke med munkene». De besgkende er ikke & regne som «ekte buddhister», etter hans
mening. En mann i Jiming som selv ikke er veldig dedikert misliker andres oppfersel og sier de
er ignorante for Buddhas lere fordi de kaster penger pa et rokelseskar for lykke. Nr.33 tror alle
som kommer til tempelet er dedikerte troende som har en buddha i hjertet sitt. Nr.1 sier at hun
tror alle som kommer hit tror pa Buddha, og at de kommer hit for & tilbe selv om de ogsa
kommer for & se seg om. Nr.53 snakker om & akseptere det som er uansett. Selv om noen folk
er vanskelige eller uheflige, kan hun likevel romme at de kommer hit. Det er en tendens til at
folk tror andre besgkende er der av samme grunn som dem selv. Mens noen tror de er den eneste

der som ikke tror.
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7.16 Buddhisme som dannelsesprosjekt

7.16.1 Utdannelse, oppdragelse og statsdannelse — kulturturisme

Som beskrevet hos Shepherd og nevnt i teoridelen, ensker staten & kontrollere religion og
generere gkonomien gjennom steder som Wutai Shan. Turisme i eget land tenkes & bidra til
utvikling for den besgkende ved at den larer noe om stedet den kommer til, den eker sin
kulturelle kapital og dannelse. I tillegg tenkes turismen & virke utviklende for det stedet man
besgker, da turister bringer med seg utvikling dit og dermed bidrar til sivilisering og dannelse
(Shepherd,2013,54). Et dannelsesprosjekt fra den kinesiske stat som skal bidra til & forme landet
og befolkningen. Om Wutai Shan skriver Shepherd at staten stadig trekker frem det kulturelle,
kunstneriske, ikke det religigse aspektet. De gnsker a begrense innvirkningen pé folket fra det
religiose aspektet og redusere stedet til museum og sosialiseringsprosjekt (Shepherd,2013,84).
Turguider formidler «narrativet» etter fastlagt mal som de méa folge for 4 fa statlig lisens
(Shepherd,2013,85). Den kinesiske staten fremstiller hellige steder som historiske steder,
understreker stedenes historiske verdi og leder pd den maten oppmerksomheten bort fra det
religiose aspektet til fordel for det kulturhistoriske. Fokuset kan se ut til 4 ha lykkes i den grad
det er et mdl for staten at de besgkende ogsé ser det slik. En dame fra Xiamen 1 ser-Kina har
kommet til Nanjing spesifikt for & besoke Qixia tempel og begrunner besgket med tempelets
historiske verdi. Det har over 1000 ar med historie & by pa, sier hun. Nar jeg spor videre sier
hun at hun anser seg som en hengiven buddhist (nr.48), men vektlegger tempelets historie som
grunn for besegket. Historien er lettere & ha kontroll over enn levende religigsitet, som vi med
Afdal har skjent at er 1 bevegelse. Noe som er 1 bevegelse kan flyte alle veier og ta nye former
da ogsa uenskede former og retninger. Turismen til stedene utvanner ogsé det hellige blant de
religiose, men det kan tenkes at det ogsa féir sterre innvirkning fordi det nar et bredere

«publikumy.

En ung dame er kommet til Qixia som turist. Hun virker som en typisk kinesisk turist, sjelden i
tempelet, besgker bare templer for sightseeing nar hun er pa reise. Hun sier at siden hun er
kineser tenker hun at hun ikke har tro eller religion, men har ikke bestemt seg. Hun er ikke
buddhist og tror ikke pd gjenfodsel. Hun har tenkt & gjore ritualene fordi «a brenne rokelse og

tilbe er det som er vanlig & gjore». Hun mener at dette stedet var hellig for mange &r siden, men
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ikke er det lenger (nr.66). Hun er Han-kineser etter partiets smak ved at hun ikke forholder seg

personlig til tro og religion, men besgker templer som historiske steder for sightseeing.

En tidlig torsdag ettermiddag er den gverste plassen i Jiming tempel full av barn. De forteller
meg at de er fra den internasjonale skolen i1 Nanjing og er pa ekskursjon hit da tempelet er av
historisk interesse. Av de om lag 50 barna og larerne deres er det, sa vidt jeg kan se, ingen som
tilber. Noen av guttene star inne der en tenner rokelse og snakker om hvordan man skal fa
rokelsen til & brenne best mulig ved & dyppe den i stearinen, det er det nermeste denne gruppen
er til vanlig tempelbesgk. De legger vekt pa tempelet 1 kulturhistorisk forstand. Et helt tydelig
eksempel pd Shepherds kategori; kaocha, ekskursjon. Nr. 62 er ogsé et eksempel pé dette. De
er en gjeng unge studenter som drar pa utflukt til Qixia hver maned, men ikke engasjerer seg
rituelt, kun sightseeing. Shepherd skriver om at bedrifter legger firmaturer til Wutai Shan. I
tempelgarden 1 Qixia sitter, som nevnt, en mutt middelaldrende mann og kjeder seg mens han
venter pa at kollegene skal komme ut igjen av tempelet og bli ferdig med jobbturen. Det ser
altsé ikke ut til at slike besgk fremmer buddhisme i religigs forstand, det kan virke som de er

uttrykk for ren turisme.

7.16.2 Styrking av politiske formadl, utvikling og ekonomisk vekst

Selv om Wrights drastiske hypotese om at buddhisme skulle forsvinne inn i historien ikke slo
til, har forventningene om en tid med ekonomisk vekst og nasjonalstaters identitet og utvikling

1 sentrum blitt reelle.

Wright skrev om hvordan tanken om en buddhistisk etikk for det nye Kina slo feil tidligere,
men nd ser den ut til & veere aktuell igjen. Pa tross av at Wright skrev at buddhisme i det moderne
Kina feilet politisk, sosialt og intellektuelt (Wright,1971,21), er det nettopp buddhisme som
staten nd ensker a forvalte og gjore bruk av i sitt prosjekt. Stikk i strid med det Wright har
beskrevet, ser det na ut til at buddhisme kan virke positivt samlende som etisk grunnlag og at
staten gjor bruk av dette slik Angelskar beskriver med henvisning til Yang Fenggang
(Angelskar,aftenposteninnsikt.no). Det var besgk i Jiming tempel av en munk fra Sri-Lanka

som blant annet snakket til tilskuerne om helse og sunnhet. En utfordring for folk pa tvers av
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landegrensene, noe som ifelge Wright var del av visjonen for buddhisme, forste del av 1900-

tallet.

I lopet av feltarbeidet besgkte jeg flere templer i tillegg til dem jeg foretok intervjuer ved. Et av

dem var Jinghai tempel E##F35F, som betyr stille hav. Et tempel som i utgangspunktet var

dedikert til den store sjohelten Zheng He % A1. Ved siden av ligger Tianfei tempel KICE . 1
utgangspunktet har disse to templene vert et og samme tempel. Tianfei tempel er operativt som
tempel der en kan komme for & brenne rokelse, be til Amituofo, Guanshiyin og havets gudinne.
Jinghai har derimot blitt en sékalt «National patriotism education base», et kunnskapssenter der
en kan lere om seileren Zheng He, Kinas diplomatiske kontakt med utlandet og urettferdige
avtaler som Kina i flere omganger ble presset til av utenlandske kolonikrefter. Det er ogsa en
egen bygning der tilbakeforingen av Hong Kong hedres. Stedet er en hedring av kinesisk
vennligsinnet kontakt utad pa 1400-tallet, en noe selvmedlidende, kanskje berettiget, men dog
interessant fremstilling av Kinas historie som offer for europeisk og japansk hovmod,
ulikeverdige traktater, med sarlig vekt pa opiumskrigen og krenkelsene som kom med
Nanjingtraktaten som ble undertegnet nettopp 1 Jinghai tempel. Det var mildt sagt glissent pa
omradet. Det var muligens to andre mennesker der i lopet av de par timene jeg tilbrakte pa
stedet. Det ma nevnes at jeg var der midt i arbeidstiden pé en fredag. Poenget med 4 trekke frem
dette stedet som viste seg ikke & vere et tempel i1 det hele tatt, er statens bruk av templer som
leeringssentre for det kinesiske folk, i funksjon av deres historiske betydning. Bdde Angelskar
og Shepherd legger vekt pa statens forsek pd & dempe det religiose ved & bruke religion som
middel. Som Shepherd skriver handler det om & forvalte religionen til sin fordel. Man
underbygger politiske formél ved for eksempel & forme historiefortellingen til & fremstille et
enhetlig Kina gjennom éartusener (Shepherd,2013,48-49). Den eldste bygningen pa Linggu-
omradet er fylt av historie om opiumskrigen, Qing-dynastiets nedgang og kuomintangs
(nasjonalistenes) kamp om makten. Utstillingen er en politisk rettet hedring av moderniseringen.
Den gjenskaper historiefortellingen slik en ensker at folk skal huske den, blant annet med Sun
Yat-sen som folkets hedersmann mot den isolerte og maktsyke keiserfamilien og som

forgjenger til revolusjonen.
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7.16.3 Okonomisk vekst

Informant nr.66 svarer folgende om religion er bra for samfunnet «Det kommer an pd om det
er bra for samfunnet. For de veldig dedikerte, det er bra for dem og pd den maten bra for
samfunnet. Men (sic.) folk som kommer som turister, det er ogsa bra fordi det er bra for
okonomisk utvikling» (nr.66). En eldre dame 1 Qixia tempel forteller at hun ber for ensker og
familiens helse. Hun sier videre at hun ensker fremgang for Kina, fred 1 verden og det som er

godt (nr.64).

Som Maifair Yangs studier i Wenzhou viser, er ikke religion og ritualer noen motsetning til
okonomisk utvikling (Yang,2000). Wenzhous innbyggere tar i bruk ekonomiske systemer pa
sin mate og har gitt ritualokonomi et kraftig oppsving, fra nesten & vare ikke-eksisterende 1
Mao-perioden (Yang,2000,486). For staten er nok det rituelle forbruket i Wenzhou, der penger
bokstavelig talt gér opp i reyk, en uting. Turisme utenfra tenkes & bidra til en annen type
okonomi som skal skape verdier for Kina, ikke ofres til guder etter lokalbefolkningens

forgodtbefinnende.

7.16.4 Templene som aktorer

Templene er ikke makteslose 1 motet med turistene, de tjener penger pd turismen. Shepherd
skriver som nevnt om nonnetempelet Haihui der de setter pris pa turismen fordi den gir tempelet
muligheter. De er ikke bare ofre for markedsutviklingen, men ekonomiske akterer. En nonne i
Jiming tempel sier at «tempelet ma folge med i tiden». Salgsvirksomheten i tempelbutikken er
«en utveksling mellom tempelet og de besgkende». «Det er fint at folk som kommer ogsé gir

noe, det gar begge veier».

Finansiering av templene skjer gjennom turismen til tempelet, Buddhistforbundet, private
sponsorer og staten. Tempelbygningene 1 Jiming er velholdte, men det virker ganske kummerlig

der nonnene bor. Det kan vere at nonnene selv prioriterer slik som et uttrykk for religios

tilbakeholdenhet.
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De frivillige 1 Qixia er der for 4 bistd tempelet med de besgkende. En frivillig-arbeider som
viser oss rundt er noye med & formidle korrekt bukking og lignende, men bruker ogsa mye
energi pd historiske forhold. Tempelet selv fremmer altsd kulturhistorisk status, slik ogsé

nettsidene til Jiming tempel gjor som nevnt tidligere.

7.16.5 Sekularisering?

Templene jeg besokte var ikke like preget av gruppeturisme som det Shepherds Wutai Shan er,
i hvert fall ikke i1 den perioden jeg var der (utenom sesongen). Jeg sé lite til guider som levde
av turisme til disse stedene. En av dagene 1 Qixia-tempel ble jeg vist rundt av en av de frivillige
der, men det var fullstendig pa hans godvilje sa han tok seg ikke en krone betalt, men oppfordret
til & kjope ting som tempelet solgte og til & donere penger. Han var engasjert pd ideell basis
innenfra tempelet, ikke utenfra rettet mot det slik Shepherds turguider er. Han brukte tid og

krefter her fordi det buddhistiske var viktig for ham personlig.

P4 UNESCOs hjemmeside skriver de om Wutai Shan at omrédet er av historisk og
geologisk/biologisk interesse. De kommenterer religion og hellighet, men da i form av

kulturhistorie (http://whc.unesco.org,01.07.15). Jeg finner lite informasjon om religigs aktivitet

der.

Gjennom Shepherds forskning kom han fram til at nar staten og partiet setter begrensninger for
Wautai Shans uttrykk, medvirker de til 8 hemme utvikling i takt med samfunnet. Som vi kan lese
hos Afdal er religion i bevegelse sa lenge den lever, nar den fratas livskraften blir den rigid,
fastlast og uforanderlig. Statens tiltak kan se ut til & virke mot sin hensikt. Et dempet religiost
uttrykk er 1 hvert fall ikke resultatet av denne politikken. Det er snarere et mer krystallisert

religiost uttrykk da andre virksomheter forvises fra omrddet.

Angelskar skriver om at det skjer en uavhengig folkebevegelse. Hva med individets religiositet,

hvorfor oppseker enkeltpersoner templer? Foler turistene seg som del av Kinas kulturelle enhet,
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den som Shepherd sier er en konstruksjon (Shepherd,2013,61), er det den de oppseker i
templene, er de med pa a skape denne konstruerte sannheten? Seker de & utdannes gjennom
Kinas siviliseringsprosjekt? Nei det tror jeg ikke. De besgkende har sin egen agenda. Mange
kommer hit med noe péa hjertet av personlig betydning fordi de foler de kan fa ro, stette eller
styrke her. Minnestedet for Mao 1 Wutai Shan er ifelge Shepherd lite besgkt. Det underbygger
Angelskérs pastand om at buddhismens gjenkomst ogsa er en uavhengig folkebevegelse. Folk
velger hele veien hva de skal forholde seg til. Dannelsesprosjektet kan kanskje komme til a sla
«feil», 1 hvert fall ta en uventet retning. «Religionsvesenet» lever sitt eget liv. Det er religion i

bevegelse.

7.17 Buddhisme og turisme

Det de forskjellige besgkende gjor nar de er i templene ligner mye, sé det kan vere vanskelig &
skille turist fra andre besgkende. Flere av turistene gjor det samme som de hengivne. Selv om
de forst oppgir sightseeing som grunn, kan de kommentere senere at de gjor ritualene helhjertet.
Turist er ikke en klart avgrenset kategori. De deltar i religios aktivitet og forholder seg til det
«buddhistiske» mens de er der. Religiost dedikerte personer engasjerer seg ogsd 1
turistaktiviteter og lar seg fascinere av templenes historiske verdi nar de besgker templer. Pé
samme mate som munkene jeg observerte pa flyplassen i Hong Kong, som oppforte seg som
hvilke som helst reisende, er det med turister i templene, som ter seg som dedikerte buddhister
selv om utgangspunktet var sightseeing. Informant nr.63 sier om andre pé stedet «Jeg kan ikke
skille turister fra lokalbefolkning. Det er halvt om halvt. Noen kommer for & tilbe, noen for
turisme». Det er glidende overganger, folk gjor mye av det samme. Under analyser av materialet
er informantenes tilherighet til kategoriene sapass flytende at flere star oppfort bade det ene og
det andre stedet. Det er ikke mulig & nedsette absolutte forhold pé et sa mangfoldig fenomen

som besgkets art, men kategoriene hjelper i forstaelsen av hva som foregar.

Shepherds argumentasjon gar pd at gkonomisk utvikling og turisme bade krysser og stetter
kulturarv og religies tro. Det buddhistiske gjenskapes ikke som det det var, men er fleksibelt sa
det blir heller ikke offer for rent kyniske markedskrefter. Religion er en bevegelig storrelse
(Shepherd,2013,120-121). Reader tror for Japans del at pilegrimspraksis vil fortsette & bevege

seg i retning av kulturarv og turisme. Jeg mener at en ikke kan trekke den konklusjonen for
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hastig for Kinas del. Utviklingen kan gé 1 flere retninger samtidig. En stadig bevegelse mot
turisme og kulturarv akkompagneres av levende religios praksis. Fischers moralisme-retning
(Fischer,2012,360), kan tenkes a vare en folge av den egosentriske religigse utilitarismen.
Angéende det gkonomiske aspektet tror jeg et poeng kan vere at det i1 det hele tatt er et mer
apent «marked» na etter at kinesisk politikk myknet opp. Det har inspirert til kreativitet og
nysgjerrighet, sd folk ensker & delta og engasjere seg i mulighetene som finnes. Religion og
okonomi kan ses i ssmmenheng, uten at den ene tar over den andre. De kan bygge hverandre
opp, men risikerer ogsd & uttemme hverandre. Religigsitet kan bli overfladisk dersom materiell
far for hey verdi. Religios skonomi som baserer seg pa forbruk for rituelle formal kan frata
okonomien dens fysiske rolle som tingliggjering av verdi. En ting er i alle fall klart; Religion
virker pa ekonomi, gkonomi virker pa religion. @konomi inngér som en del av kulturen. En
gjor bruk av det som kommer til en som redskaper i sin livsforsel og dermed endres ogsa
livsforselen, ikke fordi den har blitt tvunget til det, men fordi folk velger nye verktoy og nye

tilneerminger.

Som flere av teoretikerne papeker er buddhisme akseptert som del av det kinesiske. Min
erfaring er at folk ikke tar avstand fra det, men omfavner det blant annet for dets positive
verdigrunnlag. De gjor dessuten bruk av og setter pris pa tempelomradene. Folk har respekt for
stedets karakter enten de selv er troende eller ikke. Folk foler seg velkomne pa stedet. Det er et
apent sted, et offentlig rom, men ogsa tematisk kulturelt og religiost. Det ene utelukker ikke det
andre. Det er bAde museum, spisested, religios samfunnssfaere, «park», vakre omgivelser med
god feng shui, sosial arena, et sted & henge, holdepunkt, tradisjon, og s& mye mer. Dette byr
naturligvis pa utfordringer og interessekonflikter, men for det meste var det rom for bade

religigs praksis og turisme.

De besgkende i kategori 2 tas ofte ikke pa alvor som del av det buddhistiske. De kan virkelig
vare en ressurs for templene rent skonomisk og for buddhisme potensielt. De foler seg som del
av den kulturelle praksisen, de kumulative tradisjonene og stetter opp om buddhisme som noe
positivt. De besgkende velger faktisk a engasjere seg nir de er i templene. Dessuten: turisme
for kulturarv utelukker heller ikke at de besekende kan fa en opplevelse av det hellige, at de
kan fa med seg noe essensielt gjennom besogket. Religios identitet og spiritualitet henger ikke

nedvendigvis sammen, slik Reeds funn fra AsiaBarometer-undersokelsene viser. Reed
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vektlegger at holdninger gjerne ikke er betinget av religigs tro. Det kommer frem nér det gjelder
holdningen til at folk har tro, besgker templer og tilber. Noen som selv var religigse var negative
til andre religioner. Andre religigse syntes dedikasjon og hengivenhet var verdifullt i seg selv.
Noen som selv absolutt ikke var religiose var respektfulle til religion og positive til at det kunne

bidra til gode mennesker og et godt samfunn.

Pluralisme er ikke ukjent i buddhistisk kontekst. Buddhisme har en s@regen evne til a ta opp 1
seg-, og tas opp 1 kulturelle former. Helt fra starten av har buddhisme tilpasset seg ulike samfunn
og kontekster og gjennom det hatt innflytelse pa kultur, men ogsa blitt formet. For eksempel,
som Chau skriver, fikk den innpass i Kina ved & alliere seg med makten, men ble i moderne tid
undertrykket av den. Buddhismen innordnet seg og lot seg foye etter politiske linjer som stadig
holder den tilbake (Chau,2006,146). Jeg forsgker derfor ikke & papeke endringsprosessene i
Kinas religiose bilde som noe revolusjonerende, men ensker & gi et gyeblikksbilde som kan
vaere med pa & gi forstaelse av religion som prosess i dagens kinesiske samfunn. Reed skriver i
sin artikkel «Analytzing Secularization and Religiosity in Asia» at akademikere gjerne lar seg
interessere mest av det som avviker fra normen. Derfor overses det ofte at religiose mennesker
og institusjoner ikke skiller seg fra sekulere i serlig grad (Reed,2007,12). I denne oppgaven
underseker jeg en lite kontroversiell institusjon og religionsform. Templene er steder for
religios aktivitet, men allment akseptert og et offentlig rom 1 et land med streng politikk mot
religigse uttrykk. Besgkende 1 kinesiske buddhisttempler er et mangfoldig utvalg og holdningen
til religion og religiositet er ikke betinget av tro. Turismen til kinesiske buddhisttempler er
allmenn. Den avbilder religios aksept og stromninger i samfunnet. Det er mange faktorer inne
1 bildet, alt fra statens interesser skonomisk og politisk, til enkeltmenneskets overbevisning,

selvmotsigende fornektelse av religion, historisk interesse, hdp og dreommer.

I tillegg til et uttrykk for en bestemt religios praksis, er de buddhistiske templene rom der
religigsitet kan fa uttrykk og form. Stedet i seg selv, med religiost uttrykk, er mal for mye besek,
men med turismen som motivasjon og fokus, tas noe av kraften vekk fra det religiose. Det er
tegn til bade sekularisering og sakralisering av stedet og de besgkende. Bevegelsen fra chan til
Jingtu, som en del av praksisen 1 Qixia og Linggu har gjort, er en forflytning av tyngdepunktet

fra selvkultivering til mer frelsereligiose former. Det kan ses som forenkling og dermed
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begrensning av religigsitet, men det kan ogsa vare et uttrykk for det motsatte ved at det gjor

det religiose tilgjengelig for flere.

7.18 Sekularisering og revitalisering

Wrights studier pekte mot en prosess som kun gikk en vei, vekk fra religigsitet i det kinesiske
samfunnet. Wright skriver om at besgkende kommer til templene utelukkende av historisk
kulturelle og nasjonalistiske arsaker. Dersom det var tilfelle da han skrev dette pa 70-tallet, mé
vi virkelig kunne si at buddhisme revitaliseres. Folk har stadig tillit til heyere makter og
spirituelle «forestillinger» og vender seg mot Buddha i tempelet. Shepherd kan fortelle at alle
slags folk besgker templene. Selv den urbane eliten besgker templer som Wutai Shan for & fa
veiledning fra buddhistiske mestere (Shepherd,2013,143-144). Fra Reeds data kom det fram at
ettersparselen etter religigse tilbud er stor og troen pd en ande-verden er utbredt. En stadig tiltro
til storre krefter, stemmer overens med det jeg erfarte 1 feltarbeidet. Det sekulere Kina er
religiost pa sin mate. Det at folk faktisk besgker stedene er et uttrykk for buddhismens vitalitet
i det kinesiske samfunnet. Folks stadige gjenkjennelse av tempelomraddene manifesterer
buddhisme som del av virkeligheten i samfunnet og i menneskene. Det buddhistiske er del av

en konsensusvirkelighet.

I lys av Smiths tro og kumulative tradisjoner er buddhismen i Kina vital. Troen lever videre i
folks verdensbilde, en sterre sammenheng og en hoyere kraft som pavirker forholdene 1 denne
verden. I kraft av dette vender majoriteten av de besgkende seg stadig mot Buddha med ensker
og tilbedelse, eller for & roe sinnet. Mer hengivne og dedikerte, som det er langt farre av, har
en dypere spiritualitet som 1 alle fall sikrer at troen er tilstede. Nar det gjelder de kumulative
tradisjonene opprettholdes disse av nonner og munker i templene, men ogsé av at de besokende
fortsetter 4 gjore ritualene og besgke templene til festivaler og til hverdags. Templenes vitalitet
sikres i det at de besgkende stadig er med pé & forme religiositetens uttrykk blant annet gjennom
tilbedelsen. Besgkende er i en prosess med templene, med sine symboler og gjenstander, og
med samfunnet i sin helhet. Det skjer en utveksling som baerer buddhistisk religigsitet med seg
og endrer den 1 prosessen, slik ogsé subjektene og samfunnet endres. Det skapes ny mening.

Gjennom feltarbeidet og arbeidet med materialet og teorien trer religion som en stadig
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bevegelse tydelig fram for meg. En prosess der samfunn, uttrykk, mennesker og midler former

og formes.
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8. Oppsummering og konklusjon

Det sentrale i oppgaven var 4 finne ut noe om dynamikken i forholdet mellom kinesiske
buddhisttempler og de som besgker dem. Jeg var interessert i 4 finne ut hva slags art
tempelbesgkene er av, det vil si, om de besokende engasjerer seg 1 religios aktivitet, om de
forholder seg til et religiost univers, om de har kunnskap og kjennskap til buddhisme og
tempelet som religios arena, og om de lar seg pévirke av det de er i mote med der. Videre
undersokte jeg om besokskulturen er berikende eller virker begrensende for templenes
vedkommende. Jeg ville studere om det skjer re-sakralisering eller sekularisering ved kinesiske

buddhisttempler.

Foregikk det sé revitalisering av buddhisme eller sekularisering? Kort sagt var det tegn til begge
deler i templene. Folk virker fortrolige med tempelomradet uavhengig av motivasjonen for
besgket. De besgkende er en sammensatt gruppe, men majoriteten kommer for sightseeing og
lettere religios aktivitet. Noen har et naert forhold til rituell praksis, mens kun fa av de besgkende
forholder seg aktivt til buddhisme 1 livet utenom tempelbesegket. De fleste ber litt og ser litt ndr
de besoker templene. Denne lette formen for interaksjon kan dempe det religiose uttrykket noe,
men interessen for tempelet og pdgangen av folk som engasjerer seg i ritualer peker i en annen
retning. Antallet besgkende og variasjonen med tanke pd alder og sosiogkonomiske forhold var
pafallende. Det er forskjellige meninger om de besgkende blant templenes folk. Munker og
nonner er hovedsakelig positive eller ngytrale til de besekendes tilstedevaerelse og tilnerming

til det religiose, men gar sjelden i kontakt med dem om de ikke selv blir oppsekt.

Templene er populere og levende. De er steder der religion kan utvikle seg. Med sa mange
besgkende som velger & engasjere seg, har templene ressursene, bade menneskelig og
okonomisk til at det kan skje. Religigsiteten i kinesiske buddhisttempler handler mye om valg
gjort av de besgkende. Hvordan en innretter seg nar en oppholder seg pa tempelomradet er opp

til den enkelte. Deres valg og praksis er med pa & skape buddhisme. Turisme kan for sa vidt
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oppfattes som forstyrrende for religios praksis i templene, men buddhismen og turismen drar
pa mange mater nytte av hverandre. Turismen er en betydelig inntektskilde for templene. Ved
at folk beseker templene bidrar de dessuten til tilstedevaerelsen og eventuelt utbredelse av
religion. Templene er av kulturhistorisk interesse for folk, de er omrader for rekreasjon, og rom

for spiritualitet og ettertanke.

Til & begynne med i prosessen med masteroppgaven forventet jeg & studere sekularisering av
templene og re-sakralisering av samfunnet som motpoler. Dersom turismen artet seg som
typisk kulturturisme, tenkte jeg dette ville fore til sekularisering. Dersom besgkende forholdt
seg til det religiose, tenkte jeg det ville vere tegn pd sakralisering. Det viste seg at begge deler
foregikk, ikke bare gjennom forskjellige besegkende, men ogsa i en og samme person. Na
tenker jeg at det er mer nyttig & se forholdet mellom turisme og buddhisme som en utveksling,
ikke som motkrefter. Turisme eker tilstremningen til templene og kan bidra til kjennskap til
buddhisme. Det blir en alminneliggjoring av buddhisme og buddhistisk innflytelse pé

samfunnet. De preges av hverandre, samfunn og religion i vekselvirkning.
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