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ENDRINGER I REPRESENTASJONER
AV BUDDHISME

EN ANALYSE AV NORSKE LEAREBJKER I PERIODEN 1948-2006

AV SUZANNE ANETT THOBRO

Denne artikkelen diskuterer representasjoner av buddhisme i et utvalg
lcereboker i religionsfaget for gymnaset/den videregdende skole fra
perioden etter den andre verdenskrig og frem til i dag. Analysen av
lcerebokene som ligger til grunn for diskusjonen, indikerer at samtidig
som det har veert sterk tematisk kontinuitet i fremstillingen av
buddhisme i denne perioden, er endringen i representasjonsperspektiv
markant.! A analysere representasjonsperspektiver i leereboker kan
synliggjore hvordan forutsetninger som normative foringer og til-
gjengelig kunnskap kommer til uttrykk i fremstillinger av religioner. I
artikkelen tas det i bruk et begrepsapparat fra det postkoloniale feltet
for avise hvordan buddhisme i de aktuelle lcerebokene har blitt frem-
stilt som den radikale andre tidlig i perioden, og som den signifikante
andre senere i perioden. Folgende sporsmdlsstillinger diskuteres:
Hvordan fremstilles buddhisme i de utvalgte leerebokene? Hvordan
illustrerer forandringen i representasjonsperspektivet fremstillingen
av buddhisme? Hvordan knytter lcereboktekstene dimensjonene
aktiv/passiv og negativ/ positiv til hverandre, og hvordan brukes disse
dimensjonene i fremstillingen til verdiformidling og konstruksjonen
av et "vi” som opposisjon til "den andre”’?

INNLEDNING

Formélet med denne artikkelen er & problematisere og & synliggjere kon-
tinuitet og endring i1 kunnskaps- og verdiproduksjonen i fremstillinger av
religioner i lerebeker, i henhold til religionsfagets utvikling i den
videregaende skole. Forstaelsen av hva religion og religioner er, formes
ogsé utenfor religionene selv, og det er grunn til & anta at leerebekers frem-
stilling av religion i stor grad er med pé & forme denne forstéelsen, sarlig
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tatt i betraktning deres voksende nedslagsfelt gjennom ekende tilgjenge-
lighet til videregaende skole.? Selv om religion-i-skole nesten kan sies &
vaere en egen form for religigsitet (Andreassen 2008:145ff), er bade skolen
og religionsfaget noe som i dag institusjonelt sett ligger utenfor religion.
Det har imidlertid ikke alltid veert slik; det er ikke lenge siden bade skolen
og religionsfaget var underlagt religios autoritet.

Religioner er svert omfattende og komplekse. Nar de skal beskrives
pa et meget begrenset antall sider, som i leerebeker, inneberer det en sterk
seleksjon med hensyn til hva som far representere den enkelte religion. I
tillegg til utvalg av temaer innebarer ogsa en representasjon utvalg av
normative perspektiver brukt for a beskrive temaene. Bade valg av tema
og valg av perspektiver avhenger av intensjon og formal med teksten, samt
de diskursive ressurser som finnes tilgjengelig for beskrivelse av det ak-
tuelle tema. Ogsé tilgjengeligheten av tema er bestemt av diskursen — av
forestillinger om hva som finnes og om hva som er relevant. Jeg bruker
derfor diskursanalyse som metode for analysen av representasjonene.

Videre knytter jeg diskursanalysen til et postkolonialt perspektiv. Det
postkoloniale feltet omtales vanligvis som et teoretisk og ideologisk dis-
kusjons- og studiefelt som tematiserer den gjensidige kulturelle produk-
sjonen av forestillinger om “oss og de andre”. Feltet har sitt utspring i
studier av kolonihistorien, den vestlige verdens verdiladede framstillinger
av de koloniserte, og den dialogen som oppstér nér den koloniserte verden
“writes back” — gir tilsvar — og pa denne méten bidrar til at framstillingene
blir gjenstand for forhandling.®* De siste tidrene har dette feltet inspirert
forskere i flere fagdisipliner i humaniora og samfunnsvitenskap, ogsé i
religionsvitenskapen.* Forskere som Philip C. Almond (1988), Richard
King (1999), Donald S. Lopez (2002), Tomoko Masuzawa (2005) og
Sharada Sugirtharajah (2003) har vist hvordan vestlige representasjoner av
religioner har vert og er direkte farget av kolonihistorien. Ifelge Marianne
Gullestad (2007) fortsetter koloniale diskurser & leve videre som konven-
sjonell kunnskap i dag. Det er dermed grunn til & anta at slik vi snakker og
skriver om religioner i dag fremdeles befinner seg i koloniale diskurser.
Det postkoloniale perspektivet er slik sett et refleksivt perspektiv pa dis-
kurser man selv tar del i.

Kildematerialet utgjeres av de fire folgende leerebeoker: Religionshis-
torie for gymnaset av Hakon Strem, utgitt av Cappelen i 1948 (93 sider);
Religionskunnskap og religionshistorie av Hékon Strem, utgitt av As-
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chehoug 1 1970 (225 sider); Religionsboka: Religion, livssyn, etikk av Jo-
stein Gaarder, Victor Hellern og Henry Notaker, 2. utgave, utgitt av
Gyldendal i 1997 (368 sider); og Mening og mangfold: Religion og etikk
for den videregdende skolen av Gunnar Heiene, Bjorn Myhre, Jan Opsal,
Harald Skottene og Arna @stnor, 2. utgave, utgitt av Aschehoug i 2006
(320 sider).’ Dette utvalget fungerer i min undersekelse kun som stikk-
prover, og utvalget soker dermed ikke & gi noe helhetlig bilde av etterkrigs-
tidens leereboker. Lerebekene i mitt utvalg er slik sett representanter for
leereboksjangeren fordi de er en del av den — de presenterer ikke et gjen-
nomsnitt av den. De fire bekene kan imidlertid sies & vaere representanter
for hver sin skolehistoriske fase innenfor perioden undersekelsen dekker.®
Bokene er skrevet i henhold til hver sin skolelov, samtidig som to og to
kommer innunder likelydende leereplaner. Bade lover og lereplaner vil i
artikkelen bli brukt til & kontekstualisere funnene, 1 henhold til bekenes
intensjon og formal.

Videre i artikkelen vil jeg forst kort redegjore for de metodiske grepene
1 analysen. Deretter vil jeg begynne med en gjennomgang av hvordan
Religionshistorie for gymnaset (1948) fremstiller passivitet i buddhismen,
for deretter & se nermere pa hvordan representasjonene av buddhisme ut-
vikler seg i lapet av de tre yngre bekene. Til slutt vil jeg oppsummere og
reflektere over den perspektivendringen som finner sted i materialet.

METODISKE GREP: DISKURSANALYSE OG POSTKOLONIALE BEGREPER

Metoden som er benyttet i undersgkelsen er, som nevnt, diskursanalyse.
Analyseverkteyene er hentet fra Norman Faircloughs beker Discourse and
Social Change (1992) og Analysing Discourse: Textual analysis for social
research (2003).1 analysen er det lagt saerlig vekt pa intertekstualitet og
bruk av opposisjoner, relasjoner og negasjoner.

”Diskurs” forstés i denne artikkelen som a system of statements which
constructs an object” (Parker 1989:61) og som “a system of representation”
(Hall 1997:44).” Representasjon forstds som “the production of meaning
of the concepts in our minds through language” (Ibid.:17). Sharada Su-
girtharajah (2003:69) beskriver funksjonen av representasjoner pa felgende
mate: ”No representation is a neutral or innocent activity; it functions as
an interpretative act at the same time.” P4 denne bakgrunnen forstas laere-
bekene som et pastandssystem som, gjennom & danne representasjoner pa
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bakgrunn av en viss forstielse av buddhisme, konstruerer buddhisme som
objekt. Ut fra dette perspektivet er leerebeker bade resultater av og utgangs-
punkt for intertekstuell diskursiv praksis.

Et vesentlig aspekt ved intertekstualitet er tekstens antagelser og for-
utsetninger. Antagelser og forutsetninger er det som utelates i teksten, men
som leseren mé ha kunnskap om for & forsta tekstens mening. Som Fair-
clough formulerer det: ”Texts inevitably make assumptions. What is ’said’
in a text is ’said’ against a background of what is unsaid’, but taken as
given” (2003:40). Fairclough definerer tre former for antagelser: antagelser
om hva som eksisterer, antagelser om hva som kan vere tilfelle eller hva
som kan komme til & skje og antagelser om hva som er godt eller enskelig
(Ibid.:55). I min analyse er det lagt serlig vekt pa sistnevnte.

Antagelser om hva som er enskelig eller ikke enskelig kan gjores eks-
plisitt ved hjelp av ladete verb, substantiver og adjektiver (ibid.:56f). Ord
kan ogséa lades gjennom intertekstuell tilknytning til et verdisystem.
Hvordan ”den andre” fremstilles avhenger av hvor vi kan plassere ham i
henhold til vdrt gjeldende verdisystem. Leserens gjenkjennelse av
verdiantagelser avhenger av hans/hennes kjennskap til verdisystemet
(Ibid.:57).

En diskurs deler opp og klassifiserer verden pé bestemte mater.
Fairclough (2003:88, 215) viser hvordan bruken av relasjoner som
fokuserer pé likhet og opposisjoner som viser ulikhet i tekstlige beskriv-
elser er med pa & klassifisere sosiale enheter slik at ett bestemt hegemoni
underbygges.® Bruken av relasjon og opposisjon i beskrivelser kan vare
bade implisitt og eksplisitt. En implisitt bruk av opposisjon kan for ek-
sempel forekomme i beskrivelser av hva “’de andre” ikke gjor, slik at det
er underforstatt at det ”de andre” ikke gjor, er noe som “’vi” gjer. Eksplisitt
relasjon og opposisjon innebarer konkrete henvisninger til andre religioner,
altsd at religioner eksplisitt nevnes som kontrasterende hverandre eller like
hverandre.’ I de fire leerebekene brukes opposisjoner, relasjoner og nega-
sjoner (péstander formulert gjennom omvendt fremstilling — ”det er ikke
slik”) for & fremheve hva som er godt eller enskelig, og derfor har dette
fokus i analysen.

For & synliggjere endringene i representasjonsperspektivet har jeg tatt
1 bruk et begrepspar hentet fra det postkoloniale feltet: den radikale andre
og den signifikante andre. Slik jeg bruker begrepene betegner den radikale
andre den som er det ’vi” ikke er, den andre” som er det motsatte. Defini-
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sjonen av selvet, ”vi”, gjennom sammenligning med den radikale andre
skjer ved hjelp av negasjon — “’slik er ikke vi”. Den signifikante andre be-
tegner ”den andre” som vi kan definere oss gjennom likhet med. Den
signifikante andre er samtidig forskjellig og lik. For at sammenligning skal
finne sted, ma det veere en viss grad av ulikhet, samtidig som defineringen
av 7vi” baseres pa likhet — ”’slik er vi ogsd”. Min bruk av begrepene er
basert pa Judith Snodgrass’ beskrivelse og diskusjon av vestlig forstaelse
og representasjon av hinduisme og buddhisme under 1800-tallets
kolonialisme (2003:85-114).

RELIGIONSHISTORIE FOR GYMNASET — HIERARKISERING ETTER PASSIVITET
I den eldste leereboken i utvalget, Religionshistorie for gymnaset fra 1948,
presenteres buddhismen forst over ca. fire sider i kapitlet “Indiske
religioner” som én av fire religioner, kalt Vedareligionen, Brahmanismen,
Buddhismen og Hinduismen. Buddhisme er den tredje som blir presentert,
og plasseres som en periode i Indias religionshistorie som ligger mellom
brahmanisme og hinduisme. I tillegg til dette beskrives buddhisme ogsa i
sammenligningskapitlet ”Kristendommen og religionene” (4,5 sider).

Jeg vil ta utgangspunkt i noen sentrale passasjer i denne laerebokens
beskrivelse av buddhisme. I avsnittet "Buddhas moralleere” kan vi lese det
folgende:

Buddha stilte strenge krav til sine tilhengere. Uten moralsk renhet var det umulig
a na fram til den rette selvfordypelse. Men den moral han forkynte, hadde et
sterkt passivt drag. Det henger sammen med at det enkelte menneske skulle
stanse karmastremmen hos seg. Idealet er ikke a kjempe aktivt for det gode,
men & sgke & unnga det onde. Det passive kommer tydelig til uttrykk i buddhis-
mens dekalog (ti bud): du skal ikke [...] (Strem 1948:40, parentes i original).

Buddhismens passivitet utbroderes ytterligere i sammenligningskapittelet
”Kristendommen og religionene”. Buddhismen sammenlignes her med
kristendom og islam. Det er kun disse tre religionene som i Religionshis-
torie for gymnaset (1948) betegnes som verdensreligioner — og av disse
beskrives buddhismen som mest passiviserende pa sine tilhengere:

Kristendommen skaper et aktivt menneske som i frihet felger Guds vilje, islam
et mindre aktivt menneske som merker Allahs tvang, og buddhismen et passivt
menneske (Ibid:89).
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Naér en buddhist og en muslim mater vanskeligheter i livet, skylder den forste
pa sin karma, den andre pa sin kismet. Buddhisten setter seg uvirksom ned,
mens muhammedaneren slér seg til ro med at skjebnen ikke kan endres. De er
begge tdlmodige, men ikke mennesker i framskritt. Nar et kristent menneske
mater vanskeligheter, lyser ett ord mot det fra korset: seier. Ved Guds hjelp
kan en vinne seier over alt, ja, selv synden. [...] Denne visshet egger de kristne
til & gjore en energisk innsats i livet (Ibid.).!

Buddhismens passivitet knyttes videre til et negativt menneskesyn i
religionen:

Buddhismens oppfatning av mennesket er helt negativ. For Buddha hadde
menneskepersonligheten ingen verdi. Jo for en oppleser eller tilintetgjor den,
jo fortere blir en frelst (Ibid.).

Passiviteten fremstilles ogsd som en konsekvens av at buddhismen gjen-
nom sin lere etablerer en egen mennesketype. Denne mennesketypen
preges av pessimisme som gjor dem kulturelt og sosialt underlegne:

Disse tre mennesketypers innstilling til livet ma naturlig nok bli forskjellig.
Buddhisten er pessimist og ser pa livet som en lidelse. Alle gjerninger — selv
de edleste — tvinger menneskesjelen til & vandre videre ufrelst og lidende. Kon-
sekvent gjennomfert ma Buddhas lzre fore til at menneskets innsats pa det
kulturelle og sosiale omrade blir redusert til null (Ibid:89f).

A definere mennesketyper innebzrer 4 anta at deres mentalitet, moral, ad-
ferd, personlighet og evner kan tillegges en bestemt egenskap ved deres
konstitusjon. Den kanskje mest kjente méten a klassifisere mennesker etter
type pa er raselere, hvor mennesker klassifiseres etter blant annet hudfarge
og andre utseendemessige kjennetegn (Ashcroft et al. 2007:180). Inndeling
etter kultur har ogsé veert vanlig. 1 Religionshistorie for gymnaset (1948)
baseres skillet mellom de forskjellige mennesketypene pa religion. Videre
hierarkiseres disse. Hierarkisering av mennesketyper har vert vanlig i
kolonialismen, der sivilisert og primitiv representerer ytterpunktene. I be-
skrivelsen av de tre religionene hierarkiserer Religionshistorie for gymnaset
(1948) ikke etter sivilisert—primitiv, men etter blant annet hvordan
religionene har evnet & skape “en egen kultur”. 1 Religionshistorie for
gymnaset (1948) kontrasteres den manglende kulturelle innsats med kris-
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tendommen, der “det ikke er plass for noen lammende pessimisme”
(Ibid:90), og med islam:

Det er karakteristisk at buddhismen ikke har dannet noen egentlig kultur. Deri-
mot taler vi om en kristen kultur [...] Det er slett ikke vanskelig & se den be-
tydning kristendommen har hatt gjennom tidene, bade kulturelt og sosialt.

Muhammedanerne har ogsa gjort en betydelig kulturell innsats. Men det er
verdt & legge merke til at deres gudstro legger hindringer i veien for en full
innsats (Ibid)."

Nar vi ser de foregdende sitatene i sammenheng, dannes det et negativt
bilde av buddhismen. Selv om det brukes positive ord om buddhismen,
“moralsk renhet” og “talmodige”, er det de negative vendingene som opp-
trer hyppigst. De tre religionene buddhisme, islam og kristendom blir frem-
stilt hierarkisk, slik at kristendom kommer best ut av sammenligningen,
buddhisme darligst. Det negative ved buddhismens passivitet fremstilles
blant annet gjennom negasjoner og implisitte og eksplisitte opposisjoner
til kristendom. Negasjonene ikke & kjempe aktivt for det gode” og “’ikke
mennesker i framskritt” er implisitte opposisjoner til kristendom som i de
andre sitatene blir beskrevet som aktiv, blant annet med frasene “’vinne
seier over alt” og ’en energisk innsats i livet”. I leereboken fra 1948 er pas-
sivitet, slik buddhismen eksemplifiserer det, klart noe uensket.
Lareplanen og skoleloven denne boken er skrevet i henhold til, legger
foring pé& hvordan lerebeoker skal ha et tydelig kristent perspektiv. I for-
malsparagrafen i Lov om haiere almenskoler av 1935 sies det at gymnaset
pa lik linje med lavere skoletrinn skal ”medvirke til elevenes kristelige og
sedelige oppdragelse og seke & utvikle dem til dyktige mennesker sé vel i
andelig som i legemlig henseende” (NOU 2007:6:85). Det er her kris-
tendom som er utgangspunktet for hele skolens virke. I loven formuleres
ogsa malet ved selve religionsfaget, som pa denne tiden heter Kristendoms-
kunnskap, med utgangspunkt i kristendom: ”Maélet for undervisningen i
kristendomskunnskap er a gi elevene et fyldigere kjennskap til og en dypere
forstéelse av kristendommen og derved inderliggjore og styrke deres
religiose og moralske liv.” (Gjengitt i NOU 1995:9:16, se ogsa Myhre
1983:114). Undervisningsplanen for religionsfaget, som forholdt seg lik i
alle lereplanutgivelser etter loven av 1935 (Skrunes 2001:23 og 31), gir
forholdsvis strenge foringer for leerebgkenes fremstillingsperspektiver:

10
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Boka ma veare skrevet med sympatisk forstéelse, slik at elevene ogsa gjennom
dette undervisningsstoffet kan lere & forsta det religiose liv i dets mangfoldige
ytringsformer. Eventuelle vurderinger av de religiose fenomener ma veare
preget av et kristent syn; det ma ikke bli nedvendig for leereren i kristendoms-
kunnskap a polemisere mot leerebokforfatterens dommer (Undervisningsplaner
for Den heogre almenskolen etter lov av 10. mai 1935:20).

Pé bakgrunn av lovens og undervisningsplanens feringer er det ingen over-
raskelse at Religionshistorie for gymnaset (1948) fremhever flere positive
sider ved kristendom enn ved de gvrige religionene i sammenlignings-
kapitlet. Laerebokens “vi” er et kristent ”vi”, som de andre skilles tydelig
fra. Det som imidlertid er serlig interessant med Religionshistorie for
gymnaset’s (1948) sammenligning er hvordan de tre religionene blir satt i
hierarkisk forhold til hverandre. Det er ingenting i lereplanen eller loven
som tilsier at islam skal fremstilles mer positivt enn buddhismen. Nér det
gjores en slik hierarkisering i leereboken fungerer det som en understreking
av buddhismens annerledeshet, idet det ikke kun finnes én andre, men flere
som har mer eller mindre avstand til kristendommen. I denne boken etab-
leres buddhismen som den radikale andre — den andre som (absolutt) ikke
er som oss.

RELIGIONSKUNNSKAP OG RELIGIONSHISTORIE — BUDDHISMEN OGSA AKTIV

I Religionskunnskap og religionshistorie fra 1970 beskrives buddhismen
over betraktelig flere sider enn i Religionshistorie for gymnaset (1948).
Her presenteres buddhismen i et selvstendig kapittel, ’Buddhismen”, som
er pa 33 sider. Buddhismen blir ogsé beskrevet i kapitlene ”Religioner i
Kina” (én side) og “Religioner i Japan” (10 sider).

Bildet av buddhismen endrer seg noe i Religionskunnskap og religions-
historie (1970). I boken fra 1948 tilkjennes den ikke noen form for aktiv
holdning til verden, men allerede i &pningsavsnittet til kapitlet om
buddhisme i 1970 presenteres buddhismen som en religion som rommer
sosial aktivitet. Avsnittet omhandler hvordan en burmesisk gutt ’kon-
firmeres” i et kloster. Her opplyses det om at "alle bebygde steder har minst
ett kloster eller tempel” (Strom 1970:123), og at disse fungerer som “’skole,
klinikk, alderdomshjem og [som] en institusjon som gir moralsk og andelig
veiledning” (Ibid). Bokens fokus flyttes altsé noe fra leeren til praksis i
religigse institusjoner og blant lekfolk. Det som fortelles om den buddhis-

11
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tiske moral er samtidig omtrent enslydende med beskrivelsen i Religions-
historie for gymnaset (1948):

Den som konsekvent folger Buddhas morallere, vil lett fa en passiv holdning
til omverdenen. [...] Blir mennesket bundet [...] til sine gjerninger, er de onde,
hvor verdifulle de enn kan veere etter en ikke-buddhistisk malestokk, og fra
det ma livsforselen bestemmes. Det som man gjer, skal man gjere med tanke
pa sin egen losrivelse fra livshjulet og ikke forst og fremst ut fra hensynet til
sine medmennesker. Man kan la sinnet vare fylt av velvilje og medlidenhet
overfor omverdenen uten & gjore noe for a rette pa det skakke. Velviljen er en
uengasjert velvilje og kan ikke sidestilles med en aktiv kjaerlighet, for en slik
kjeerlighet engasjerer og binder en til medmennesket (Ibid:131).

Negasjonen ’kan ikke sidestilles med en aktiv kjeerlighet” og ord som uen-
gasjert” er implisitte opposisjoner. Her formidles verdier om hva som er
onskelig (aktiv kjeerlighet), gjennom negativ beskrivelse av hva som ikke
er onskelig (uengasjert velvilje). Buddhismen stilles her implisitt i opposi-
sjon til kristendom, som beskrives som aktiv blant annet i lesestykket
”Buddhismen tilpasser seg” og i kapitlet "Misjon og misjonsproblemer”.

I boken fra 1970 er det i representasjonen av buddhisme altsé fokus pa

bade aktivitet og passivitet. Disse to motsetningene fremstilles ogsa som
en tvetydighet ved selve religionen. Avsnittet "Buddhismen — livsfor-
nektende eller livsbejaende” behandler dette pé folgende mate:

12

Buddhismen — livsfornektende eller livsbejaende?

Etter det som er sagt foran om buddhistens passive holdning til omverdenen
[...] skulle svaret synes opplagt: Buddhismen er en livsfornektende religion.
Vi har jo sett at Buddha forherliger munkelivet og stiller arhaten opp som
menneskets ideal, og den buddhistiske dekalog [...] er sterkt negativt farget
uten at en positiv, aktiv innstilling til livet og oppgavene i denne verden betones
i andre sammenhenger.

Men hele sannheten er ikke sagt med dette. Vi kan ikke se bort fra at Buddha
selv i sitt liv praktiserte en aktiv innstilling (hans "hellige inkonsekvens’), som
synes underlig nar vi bedemmer den ut fra hans leere. Vi mé heller ikke glemme
at buddhistsamfunnet ikke bare bestar av munker og nonner, men ogsa av leke
menn og kvinner, og de har en annen aktiv holdning til livet enn sine venner i
klostrene. [...] Vi finner saledes mange stadier pa buddhistenes vei nar vi be-
demmer deres etiske holdning til livet og samfunnsoppgavene. Og dette ser vi
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enda klarere nar vi spesielt studerer mahayana — det som hittil er sagt, gjelder
serlig hinayana. [...] en vanlig mahayanist kan slett ikke beskyldes for & flykte
fra verden. Han forseker & leve opp til sitt ideal: bodhisattvaen, som vil
praktisere sin medmenneskelighet i et aktivt liv til hjelp for andre.

Svaret pa spersmalet som er stilt i overskriften pd avsnittet, blir da dette at
buddhismen er bade livsfornektende og livsbejaende (Ibid: 142, parentes i original).

I det siterte avsnittet betegnes passivitet som livsfornektelse. ”’Den buddhis-
tiske dekalog” fremstilles gjennom negasjonen uten at en positiv, aktiv
innstilling [...] betones i andre sammenhenger” som et eksempel pa pas-
sivitet. Det er interessant at buddhismens leveregler bade i Religionskunn-
skap og religionshistorie (1970) og Religionshistorie for gymnaset (1948)
brukes for & underbygge péstanden om buddhismens passivitet, tatt i be-
traktning at flere av de kristne budene er formulert som negasjoner (du skal
ikke). Negasjonen “uten at en positiv, aktiv innstilling til livet og opp-
gavene 1 denne verden betones i andre sammenhenger” kan imidlertid
fungere som en indirekte pdstand om at det er dette som skjer i kristen-
dommen. Om dette er intensjonen er vanskelig & avgjere ut fra den evrige
teksten 1 buddhismekapitlet i Religionskunnskap og religionshistorie
(1970), men negasjonen fungerer i sin kontekst som en ekstra understreking
av passiviteten som tillegges buddhisme. Serlig interessant er hvordan be-
skrivelsen av buddhismen som “’livsfornektende eller livsbejaende” legges
til grunn for bedemming: ’vi bedemmer deres etiske holdning til livet og
samfunnsoppgavene.” Denne l&reboken kommer innunder samme under-
visningsplan som boken fra 1948, og sitatet kan leses i sammenheng med
planens formulering om at ’vurderinger av de religigse fenomener mé vare
preget av et kristent syn” (se over). ”Vi” viser dermed i denne sam-
menhengen kanskje til kristne nordmenn? I sitatet ser vi i tillegg hvordan
bodhisattvaer gjennom bruken av den positive vendingen “praktisere sin
medmenneskelighet i et aktivt liv til hjelp for andre” blir satt i opposisjon
til arhater, og dermed mahayana i opposisjon til theravada.

Sitatet over viser ogsd hvordan passivitet forst og fremst knyttes til
munker og nonner, noe som synes & std i motsetning til beskrivelser av
klosterinstitusjonens sosiale aktivitet andre steder i kapitlet. Her kommer
et polyfont aspekt ved denne boken tydelig til uttrykk, der forskjellige, og
kanskje motstridende, beskrivelser av samme emner inkorporeres:
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I klosteret underviser de i buddhismens lere, men ogsa i alminnelige skolefag,
de utforer forskjellig slags barmhjertighetsarbeid [...] Men framfor alt gjelder
det for dem 4 arbeide pa sin egen frelse ved a fordype seg i de buddhistiske
sannheter og meditere. Vi ma heller ikke glemme at munkene og nonnene svaert
ofte har vert sterkt politisk engasjert og har gjort sin innflytelse gjeldende bade
i innenriks- og utenrikspolitiske sparsmal. Det har vi sett mange eksempler pa
i vare dager, og buddhistmunker har brent seg selv til dede som protest mot
politiske overgrep (Ibid:135).

I dette sitatet knyttes aktivitet og politisk engasjement til munker og nonner,
men i forrige sitat knyttes aktivitet forst og fremst til lekfolk — serlig
gjelder det den ”vanlige mahayanist”.

Hvis vi gar tilbake til forrige sitat, ser vi hvordan henvisningen til bade
Buddhas lere og Buddhas praksis gjer at bade det passive og det aktive
fremstilles som samtidige aspekter ved buddhismen, med tradisjon tilbake
til Buddhas dager. Men aktiviteten beskrives ogsa som resultat av pavirk-
ning utenfra. I lesestykket “Buddhismen tilpasser seg” knyttes buddhistisk
sosial aktivitet til pavirkning fra kristendom:

Det er interessant & legge merke til hvordan buddhismen seker & tilpasse seg
den nye tid og blir en livsbejaende religion. Tilpasningen far ogsa det merkelige
utslag at buddhistene etterligner og tar opp kristne former og kristen praksis.

Buddhistene har talt mye om barmhjertighet, men det var mer som en mild
innstilling overfor alt som lever. [...] Det var ingen aktiv barmhjertighet. Og
det er klart at ndr man har det syn at hvert menneske som er i ned, lider for
synder som er begatt i et tidligere liv, da ligger det neer a si at det nytter ikke &
hjelpe. Og nar det er om & gjore a bli lost fra alt som binder til livet, da blir det
ikke lett & ga inn for aktiv, tjenende kjeerlighet. [...]

Pé tross av dette livssyn foregér forandringen i dag. Etter kristent menster
setter buddhister i gang barnehjem, gamlehjem, ungdomsklubber, kvinnefor-
eninger, skoler som underviser barn og ungdom i buddhismen, etc
(Ibid:149).12

Kristen aktivitet som inspirasjon for sosial aktivitet innenfor buddhismen
nevnes ogsa 1 beskrivelsen av Det rene land i kapitlet om religioner i Japan.
1 Religionskunnskap og religionshistorie (1970) fremstilles altsa sosial ak-
tivitet bade som alltid eksisterende side om side med passivitet og som re-
sultatet av en kronologisk utvikling, der kristen aktivitet fremstilles som
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et ideal. Buddhisme forbindes med pessimisme ogsa i Religionskunnskap
og religionshistorie (1970): ”Den ferste [av de fire sannheter]| handler om
lidelsen, og Buddha gir oss et pessimistisk bilde av livet. Det er lidelse og
atter lidelse, den folger mennesket og tynger det fra begynnelse til slutt”
(Ibid: 126f). Her knyttes pessimismen dog til Buddhas beskrivelse av livet
og doktrinen om lidelsen, og ikke til buddhisten, slik som i Religionshis-
torie for gymnaset.

Religionskunnskap og religionshistorie fra 1970 forholder seg, som
nevnt, til samme undervisningsplan som Religionshistorie for gymnaset
fra 1948, men til en ny skolelov. Skolelovsendring pa 1960-tallet (for
gymnaset i 1964, for grunnskolen i 1969) kom blant annet pa grunn av
Norges ratifisering av Menneskerettighetserklaringen i 1948, da religions-
frihet ble satt pa dagsorden (Stensvold 2005:394f). I Lov om realskole og
gymnas av 1964 endres og utvides formalsparagrafen for skoleverket. Her
heter det blant annet at "Realskole og gymnas [...] skal medvirke til ele-
venes kristelige, etiske, sosiale, estetiske og fysiske oppseding, gi elevene
kunnskaper og utvikle deres arbeidsevne og ferdigheter” (sitert i Skrunes
2001:29). Skolens oppdragerrolle er ogsé fremtredende her. Der hele for-
malsparagrafen av 1935 forholdt seg til den kristelige oppdragelse, blir det
kristelige én del av flere delmal i 1964. Malsetningen for selve faget Kris-
tendomskunnskap ble likevel beholdt slik som den hadde vert i loven av
1935 (Myhre 1983:114, Skrunes 2001:30), slik at selv om skolens kristne
oppdragerrolle i formélsparagrafen ble noe nedtonet, skulle faget Kristen-
domskunnskap likevel ”styrke deres [elevenes] religiose og moralske liv”.

Religionskunnskap og religionshistorie (1970) er i sin helhet markant
forskjellig fra Religionshistorie for gymnaset (1948) 1 henhold til antall
religioner som behandles, og i henhold til fokuset pa kun levende i stedet
for historiske/dede religioner.”® At representasjonen av buddhisme, i
henhold til den negative fremstillingen, i stor grad er lik i de to bekene kan
skyldes at forutsetningene for faget i lov og undervisningsplan ikke endres,
men ogsé at forstaelsen av bokens vi” er noenlunde det samme i 1970
som i 1948. Nér vi i boken fra 1970 finner motstridende elementer i re-
presentasjonen av buddhisme — noen steder fremstilles munker og nonner
som passive, andre steder aktive — tyder dette pé tilstedeveerelse av det
Fairclough (1992: 93ff) kaller "hegemonic struggle” i diskursen. En slik
”struggle” finnes ikke i leereboken fra 1948, s vi ser her en begynnende
vending i diskursen: ”Change leaves traces in texts in the form of the co-
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occurrence of contradictory or inconsistent elements [...]” (Ibid.: 97).
Buddhismen fungerer likevel i boken fra 1970 som den radikale andre.

RELIGIONSBOKA — PASSIVITET OGSA POSITIVT

Kapitlet "Buddhismen” i Religionsboka (1997) pa 27 sider. I denne boken
er dimensjonen aktiv/passiv mindre fremtredende i beskrivelsen av
buddhisme. Nar det fortelles om den buddhistiske etikk, ligger fokuset pé
nestekjarlighet og medlidenhet: "Medlidenhet eller medfolelse og kjeer-
lighet er sentralt i buddhismens etikk. Nestekjerlighet har ikke bare kon-
sekvenser for andre, men bidrar til & foredle ens egen karakter” (Gaarder
et al. 1997:73). I beskrivelsen av leeren om lidelsen brukes ogsa positive
vendinger i fremstillingen:

Det er viktig & presisere at & slokke begjaret ikke betyr & vende seg bort fra
verden. Det er det rastlose begjaret etter nytelser som skal slokkes, sansenes
usikre og forgjengelige nytelser. I stedet skal begjeret vendes mot det gode,
mot gode handlinger og meditasjon (Ibid:63).

Buddhismen fremstilles her meget positivt, og minner om méten Religions-
historie for gymnaset (1948) beskriver aktivitet innenfor kristendommen.
En forskjell mellom et passivt ideal og en aktiv praksis beskrives ogsé i
Religionsboka (1997), men kun som resultat av en kronologisk utvikling.
Dette skjer i avsnittet ”Fra Buddhas ded til buddhisme i Vesten”, som gir
en kort gjennomgang av buddhismens historiske utvikling. Her opplyses det
om at buddhismen i nyere tid, og sarlig etter siste verdenskrig, har [...]
gjennomgatt en fornyelse, spesielt blant de mer filosofisk skolerte buddhis-
tene” (Ibid:65). Fornyelsen” beskrives blant annet pd falgende méte:

Det har ogsé vaert gjennombrudd for etiske problemstillinger. Det opprinnelige
buddhistiske idealet er & arbeide pa sin frelse gjennom meditasjon, men det er
ogsé sterke innslag av selvoppofrelse og nestekjerlighet i buddhismen. Det
har fort til et aktivt engasjement i sosiale og politiske spersmal i dagens
samfunn (Ibid:66).

Den sosialt aktive buddhismen fremstilles her som en ung del av buddhis-
mens historie, som et resultat av et ”gjennombrudd”. Bruken av ordet
”gjennombrudd” skaper inntrykk av at selvoppofrelsen og nestekjeer-
ligheten som identifiseres i buddhismen forst har blitt omgjort til praksis i
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“nyere tid”. Det kan synes som om det er den eldre buddhismen som i
Religionsboka (1997) eksemplifiserer det enskede ideal (som leseren skal
ta til seg), mens den yngre buddhismen eksemplifiserer det enskede “aktive
engasjement” (som leseren oppfordres til).'*

Imidlertid eksemplifiseres den politiske aktiviteten i buddhismen pa
samme maéte i Religionsboka (1997) som i Religionskunnskap og religions-
historie (1970), med henvisning til at "Under Vietnamkrigen satte flere
buddhistmunker fyr pa seg selv for & vekke verdensopinionen” (Ibid:74).
Selv om aktivitet anses som noe positivt i bekene fra 1970 og 1997, trekkes
likevel den buddhistiske aktiviteten over i det ekstreme slik at en fremmed-
gjoring av buddhismen som “’den andre” opprettholdes.

I Religionsboka (1997) finnes det i beskrivelsen av de buddhistiske
leveregler ogsé en parallell til fremstillingen av passivitet i de eldre bekene.
Som vist over underbygges buddhismens passivitet i Religionshistorie for
gymnaset (1948) med henvisning til at levereglene er formulert gjennom
hva man ikke skal gjore. 1 Religionsboka (1997) kommenteres dette pa
folgende méte: "De fem reglene er uttrykt negativt, men nar en folger dem,
kommer ogsé de positive sidene fram” (Ibid:75). I dette sitatet kan det se
ut som om teksten i Religionsboka (1997) er i dialog med andre tekster der
buddhismens leveregler fremstilles som negative. De fem levereglene be-
skrives ellers ikke i Religionsboka (1997) pa en slik mate at det gir grunn
for & konkludere med at reglene er negative. Det er mulig “uttrykt negativt”
betyr at reglene er formulert som negasjoner, men i samme setning brukes
formuleringen ”ogsé de positive sidene”, som etablerer en opposisjon til
negative sider. Her er det imidlertid ikke noe som knytter dette negative til
passivitet, men det er trolig at denne setningen er i en dialog med tekster
der dette gjores." Religionshistorie for gymnaset (1948) og Religionskunn-
skap og religionshistorie (1970) kan tjene som eksempler pa slike tekster.
I Religionsboka (1997) knyttes buddhisme til pessimisme i en diskusjons-
oppgave i slutten av kapitlet, hvor elevene selv bes diskutere buddhismens
”syn pa verden”: "Noen hevder at buddhismen har et pessimistisk syn pa
verden, mens andre vil si at buddhismens syn er verken pessimistisk eller
optimistisk, men realistisk. Hva er ditt inntrykk?” (Ibid:88). Her pro-
blematiseres pessimismen. Buddhisme fremstilles ikke i kapitlets bradtekst
som pessimistisk, men knyttes her til pessimisme gjennom dialog med
andre tekster. Ogsa her kommer det dialogiske aspektet ved denne boken
til uttrykk.'¢
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Religionsboka (1997) forholder seg til skolelov fra 1974 og laereplan
fra 1996. Lov om videregdende oppleering av 1974 formulerer formélet
for skolen enda mer detaljert enn de foregdende lovene:

Den videregaende opplaringen tar sikte pa a utvikle dyktighet, forstaelse og
ansvar i forhold til fag, yrke og samfunn, legge et grunnlag for videre utdanning
og hjelpe elevene i deres personlige utvikling. Den videregaende oppleeringen
skal bidra til & utvide kjennskapet til og forstaelse av de kristne og humanistiske
grunnverdier, var nasjonale kulturarv, de demokratiske ideer og vitenskapelige
tenkemate og arbeidsmate. Den videregdende oppleringen skal fremme
menneskelig likeverd og likestilling, &ndsfrihet og toleranse, ekologisk for-
staelse og internasjonalt medansvar (sitert i NOU 2007:6:86).

Her ser vi at grunnlaget for forstdelsen av hva som utgjer ’vi” er et helt
annet enn i de foregdende lovene. Den videregaende skolens kristne opp-
dragerrolle er fjernet, og erstattet av ordene “utvikle” og "hjelpe”. Av det
eleven skal ha kjennskap til og forstaelse for, henvises det fremdeles til
kristendom forst, gjennom formuleringen kristne og humanistiske ver-
dier”. Sammen med “demokratiske ideer” og vitenskapelige tenkemate”
konkretiseres disse verdiene som “likeverd og likestilling, andsfrihet og
toleranse, gkologisk forstaelse og internasjonalt medansvar”. Det er disse
verdiene som fremheves som betegnende for vi” i Religionsboka (1997).
Selv om formalsparagrafen fremhever disse verdiene som “’kristne og
humanistiske” er kristendom stort sett borte fra forstdelsen av "vi” i
Religionsboka (1997). Der forstds de nevnte verdiene som sekulare, og i
forlengelsen av det forstas ogsa bokens “’vi” som sekulart.

Med lereplanen fra 1996 skiftet faget, som fra 1974 hadde hett
Religion, navn til Religion og etikk. I lereplanen fra 1996 legges foringer
pa hvilke religioner som skal gjennomgas, og til dels ogsa pa sva som skal
gjennomgas om de spesifikke religionene. Lareplanen har seks hovedmal,
hvorav mél 2, ”Levende ikke-kristne religioner”, er at ”Elevene skal ha
kunnskaper om tre verdensreligioner og en fjerde religion eller en religios
retning”. Som vi tidligere var inne pa, var det i undervisningsplanen for
bekene fra 1948 og 1970 en foring pa at kristendom skulle ha en betydelig
forrang ogsa i1 beskrivelsen av andre religioner, altsa at beskrivelsen av
andre religioner skulle fremme kristendom. En slik fering finner vi ikke
igjen i leereplanen som er grunnlaget for Religionsboka (1997). Her legges
det vekt pa at undervisningen skal fremme toleranse og respekt: ”Det er i
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fagets and at et mote mellom livssyn og religioner ber fremme toleranse,
motvirke fordommer og skape respekt for andres oppfatninger, men ogsa
gi trygghet til & hevde egne meninger” (Leereplan for videregdende opp-
leering 1996:2). Toleranse og respekt blir verdier som i1 Religionsboka
(1997) inkluderes i en sekular forstaelse av 7vi”.'8

Det dialogiske aspektet ved Religionsbokas (1997) fremstilling av
buddhisme vitner om fortsatt ”hegemonic struggle” i diskursen, men né
begynner den nye vinklingen i diskursen & naturaliseres. Gjennom vend-
ingen til et positivt fokus etableres buddhismen som den signifikante andre.
I Religionsboka (1997) er vi-gruppens verdier satt i en sekuleer ramme.
Dette kan tyde pé at vendingen fra det kristne til det sekulaere i verdidis-
kursen har foregatt parallelt med den diskursive vendingen i representa-
sjonen av buddhisme."

MENING OG MANGFOLD — BUDDHISMEN LIK “VART SAMFUNN"

Ogsa denne lereboken presenterer buddhismen i eget kapittel, som strekker
seg over 11 sider. I likhet med Religionsboka (1997) fremstiller Mening
og mangfold (2006) Buddhas lzre i positive vendinger. Dette skjer blant
annet i forbindelse med behandlingen av den attedelte veien:

Rett vilje begynner med at buddhisten méa gi opp egoisme og selviskhet. Det
selviske mennesket begjerer makt og eiendeler og kommer derfor i kon-
kurranse med andre mennesker. Den rette viljen inneberer & sette hensynet til
seg selv til side og forst og fremst ta hensyn til andre og til miljoet (Heiene et
al. 2006:53).

En positiv fremstilling gjeres i sitatet gjennom en negasjon av de ordene
som i denne sammenhengen er negativt ladet: “egoisme”, ’selviskhet”,
“begjaerer” og “konkurranse”. Verdiene som fremkommer ved denne nega-
sjonen, er verdier som bokens lesere antagelig vil kjenne seg igjen i og for-
sta som norske.

I Mening og mangfold (2006) behandles buddhismens samfunnsmes-
sige aktivitet i forbindelse med “’Sosiale og politiske forhold” under over-
skriften Buddhisme i moderne tid. Fremstillingen skiller seg fra de tre
ovrige beokene 1 materialet pd den maéten at passiv/aktiv kun knyttes
indirekte til Buddhas lere, ved henvisning til den attedelte veien:
”Buddhister i dag kan se pa gradighet og hat som krefter som er samfunns-

19



din 4/2009

adeleggende. Dersom flere ville soke ro og innsikt (se om den attedelte
veien [...]), ville samfunnet blitt sunnere” (Ibid:60, parentes i original).
Det som her beskrives med det positivet ladete ordet ro”, er det som i de
to eldste bekene, knyttes til passivitet som noe negativt. Bruken av i dag”
gjor at denne fremstillingen minner om fremstillingen i Religionsboka
(1997) som fokuserer pa en historisk utvikling av buddhismens etikk.
Buddhismen fremstilles videre som en religion som gir en innsikt i
samfunnsproblemer, selv om den ikke tilbyr “konkrete politiske las-
ninger”:

mange buddhister [har] et tydelig politisk budskap. Den thailandske
buddhistmunken Prayudh Payutto talte til det religiose verdensparlamentet i
Chicago i 1993. [...]

Payutto hevdet et tydelig politisk budskap. Han stilte en diagnose pa en rekke
store samfunnsproblemer. Men han foreskrev ikke konkrete politiske lgsninger.
Béde problemer og legsninger 1& for Payutto pa holdningsplanet (Ibid).

Det er kun gjennom Payutto den politiske aktiviteten blir eksemplifisert i
boken fra 2006, men det fremheves at “mange buddhister [har] et tydelig
politisk budskap” (Ibid). Hovedpunktene i Payuttos tale brukes for & ek-
semplifisere buddhisters politiske budskap:

Gradigheten og hatet [i verden] sprang, ifelge Payutto, ut av gale forutset-
ninger, og de tre viktigste av disse gale oppfatningene, var

1 oppfatningen at mennesket er atskilt fra naturen [...]

2 [...] oppfatningen [som] fokuserer pé forskjellene mellom mennesker fram-
for pé det de har felles, og

3 oppfatningen at lykke bare kan finnes gjennom en overflod av materielle
eiendeler.

Payutto mente at disse gale oppfatningene vil fore til at befolkningseksplo-
sjonen og miljeadeleggelsen kommer til & f kritiske dimensjoner. Han pekte
pé at feil livsstil har fort til stoffmisbruk, vold, selvmord og aids. Payutto mente
at de gale oppfatningene ma korrigeres for & fa bukt med problemene (Ibid).

Fremstillingen av buddhistisk politisk engasjement i Mening og mangfold
(2006) fokuserer pa holdninger og verdier som nordmenn kan identifisere
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seg med. Sett i lys av buddhismekapitlets innledningsavsnitt understrekes
denne identifikasjonen:

Hvorfor er jeg sa utilfreds med livet selv om jeg har alt? Spersmalet kunne
veert stilt av mange som lever i vart samfunn. Men det var en ung mann for
2500 ar siden som begynte 4 stille slike spersmal etter at han hadde sett at livet
kunne romme bade lykke og lidelse, til tross for at han selv hadde vokst opp i
overflod (Ibid:49).

Den littereere formen som er brukt her, bidrar trolig til & vekke en identifika-
sjon hos leseren. Fordi dpningsspersmalet leses i forste person entall, blir
leseren tekstens jeg — leseren identifiseres altsda med “den unge mannen”.

Det som skiller Mening og mangfold (2006) fra Religionsboka (1997)
og Religionskunnskap og religionshistorie (1970) nar det gjelder politisk
buddhisme, er at denne blir fremstilt mer diplomatisk gjennom Payuttos
verbale ytringer som vi kan kjenne oss igjen i. I de to foregdende bokene
blir politisk buddhisme eksemplifisert gjennom en meget ekstrem handling
— buddhistmunker som brenner seg selv til dede. Mening og mangfold
(2006) har slik sett en mindre sensasjonell fremstilling av politisk
buddhisme. Med poengteringen av at buddhismen ikke byr pa “konkrete
politiske lgsninger” ser det ogsa ut til at dagens buddhisme i Mening og
mangfold kun eksemplifiserer en holdning som skal fungere som ideal for
leseren, samtidig som buddhismen ikke tilkjennes aktiv handling.

Den utgaven av Mening og mangfold (2006) jeg har analysert i denne
artikkelen, er utgitt etter innfering av ny skolelov, samtidig som den for-
holder seg til samme lareplan som Religionsboka (1997). Skoleloven fra
1998 har omtrent likelydende formalsparagraf som loven fra 1974, og
grunnlaget for forstaelsen av ’vi” i Mening og mangfold (2006) er dermed
likevel det samme som i Religionsboka (1997). I Mening og mangfold
(2006) knyttes imidlertid ”vi” enda sterkere til verdiene i lov og leereplan
gjennom at buddhismen knyttes sterkere til disse, for eksempel i forbind-
else med det som kan kalles Payutto’s ”internasjonale medansvar”.
Buddhismen innlemmes imidlertid ikke i ’vi”’-gruppen, gjennom beskriv-
elsen av dens noe manglende aktivitet — den byr ikke pa “konkrete politiske
losninger”. Buddhismen og buddhisten er fortsatt ”’den andre”, men vend-
ingen i diskursen som gjor buddhismen til den signifikante andre er ytter-
ligere naturalisert i leereboken fra 2006.
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BEVEGELSEN I MATERIALET: BUDDHISME OG VI~

Buddhismen som den radikale andre blir i Religionshistorie for gymnaset
fra 1948 etablert gjennom opposisjonen passiv—aktiv, hvorav ferstnevnte
sees som et gjennomgaende negativt aspekt ved buddhismen. Dette blir
kontrastert med en positiv aktivitet i kristendommen. 1 Religionskunnskap
og religionshistorie fra 1970 beskrives ogsd noe aktivitet innad i
buddhismen i positive vendinger, gjerne med referanse til pavirkning fra
kristendommen. Buddhisme blir likevel satt som et passivt motstykke til
en aktiv kristendom. Med Religionsboka fra 1998 ser vi en klar forandring
i forutsetningene for sammenligning. Det som i de foregidende bakene er
beskrevet som negativ passivitet, blir her beskrevet som positive aspekter
ved religionen som stemmer overens med vért eget verdisystem — som ikke
lenger forst og fremst er kristendom. Mening og mangfold (2006) er den
boken som gar lengst i & etablere en fortelling om buddhismen som en
religion vi kan kjenne oss igjen i. Dette skjer serlig ved at den éttedelte
veien knyttes til interesse for miljgspersmalet, ved at Buddhas felelse av
utilfredshet knyttes til ”vart samfunn”, og gjennom beskrivelsen av Pay-
uttos politiske budskap. Det er gjerne i henhold til etikk og moral at aksene
aktiv/passiv og positiv/negativ krysser hverandre, og dermed fungerer be-
skrivelser som kombinerer disse aksene som en formidling av verdier det
er gnskelig at leseren skal internalisere.

I lerebokene dannes et ’vi”, og det legges til grunn en forutsetning om
at leseren vil oppfatte seg selv som del av gruppen “vi”. De fire leerebokene
i materialet er alle basert pa hver sin skolelov, mens to og to kommer under
like leereplaner. Skolelover og lereplaner danner et grunnlag for hvordan
laereboktekstenes “vi” skal forstas. De to eldste bekene er skrevet pa grunn-
lag av skolelover og leereplan der “’vi” defineres som kristent. De to yngste
beokene danner et ”vi” som ikke forst og fremst er kristent, men som har
en selvforstaelse som inkluderer blant annet likestilling, mennes-
kerettigheter og okologisk ansvar som sekulaere verdier. Dette er verdier
som ogsa i skoleloven og laereplanen som disse bekene er skrevet pa grunn-
lag av, danner basis for forstaelsen av ”vi”. Bade endringene og kon-
tinuiteten i representasjonene ma sees i sammenheng med endringer i vart
selvbilde i perioden som her er undersgkt. I beskrivelsen av religionene i
alle bokene skjer formidlingen med henvisning til gjeldende norske
normsystem. Lerebgkene fungerer dermed som kildemateriale til dette
normsystemet, og endringer som skjer i dette.
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Verken den radikale eller den signifikante andre behandles som en del
av vi-gruppen. Selv om den signifikante andre er lik oss, er den ikke en
del av ’vi”. Fremstillingen av ”den andre” som radikal eller signifikant for-
holder seg til spersmalet om hvilke verdier som formidles gjennom re-
presentasjonene av buddhisme. ”Vare” verdier formidles gjennom
beskrivelse av bade ’den andres” likhet og ulikhet med oss, og begge deler
kan vektlegges i fremstillingen av samme tema. I representasjonen av
buddhisme i Religionshistorie for gymnaset beskrives denne som den
radikale andre, som kristendommens og “’vi”-gruppens diametrale motset-
ning. I lgpet av de tre yngre bekene forandres perspektivet gradvis slik at
buddhismen blir den signifikante andre — den andre som bekrefter oss gjen-
nom likhet.

Fremstillingen av buddhismen og buddhisten bidrar pa denne méten til
a formidle enskelige verdier. Dette gjores enten ved fokus pé det som er
onskelige verdier, som leseren (eleven) skal tilegne seg, eller ved fokus pé
ikke-gnskelige verdier, som leseren skal ta avstand fra.?’ Selv om verdifor-
midlingen skjer uavhengig av om fokuset er pa onskelige eller ikke-ons-
kelige verdier, avgjer valget av fokus representasjonen. Implikasjonen er
at ved fokus pa enskelige verdier dannes et positivt bilde av buddhismen
og buddhisten, og ved fokus pa ikke-enskelige verdier dannes et negativt
bilde. Det har blitt hevdet at det som anses som det mest annerledes ved
”den andre”, ofte blir antatt & vaere det mest typiske ved ”den andre”
(Searle-Chatterjee og Sharma 1994:5f). I leerebekene ser det imidlertid ut
til at fokuset pa det som er mest annerledes, skjer i de tilfellene der ”den
andre” brukes for & formidle verdier gjennom opposisjoner. Nar verdier
formidles gjennom positivt fokus pa ’den andre”, gjores det som er minst
annerledes til det mest typiske ved ”den andre”. Nar det gjelder de under-
sokte leerebeker kan vi derfor gjenkjenne David Richards (1994:289, sitert
1 McLeod 2000:41) observasjon av representasjoner: ”The representation
of other cultures invariably entails the representation of self-portraits, in
that those people who are observed are overshadowed or eclipsed by the
observer.”

AVSLUTTENDE KOMMENTAR: VENDING I DISKURSEN
Den omfattende endringen i fokus og representasjon, fra et negativt bilde
av buddhismen og buddhisten som den radikale andre til et positivt bilde
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som den signifikante andre, synes & implisere et brudd i det vi kan kalle
den norske buddhismediskursen. Bade det negative og det positive bildet
vi finner i leerebekenes representasjoner har, som flere av forskerne nevnt
over har vist, eksistert side om side i europeisk buddhismediskurs siden
kolonitiden. Overgangen til bruken av buddhismen/buddhisten som den
signifikante andre, og dermed en positivt vinklet representasjon, er derfor
kanskje riktigere a kalle et skifte av fokus innenfor samme diskurs, enn et
brudd. Jeg har ikke undersekt Avorfor denne vendingen finner sted, men
det er trolig at det er et resultat av flere samfunnsstremninger.

NOTER

1.

24

Denne artikkelen baserer seg pa mitt masterprosjekt i religionsvitenskap ved Uni-
versitetet i Bergen, ferdigstilt hasten 2008. Liv Ingeborg Lied og Karina Hestad Skeie
var veiledere for prosjektet. Fokus for masteroppgaven var representasjoner av
hinduisme og buddhisme i norske leerebeker for gymnaset/den videregaende skole, og
endringer og kontinuitet i disse 1 etterkrigstiden. Blant hovedfunnene i denne under-
sokelsen var endringen i representasjonsperspektivet pa buddhisme, som tidlig i pe-
rioden fremstilles og brukes som den radikale andre, og i slutten av perioden som den
signifikante andre. Den foreliggende artikkelen overlapper til dels med masteroppgaven.
Tusen takk til Liv Ingeborg Lied for god hjelp i utarbeidelsen av denne artikkelen.

. Jeg vil gjore oppmerksom pa at en analyse av leerebeker ikke er det samme som en ana-

lyse av hva elever faktisk leerer om religion og religioner. Laerebeker er kun ett av
mange “verktoy” som brukes i skolen. Lererens behandling av stoffet, elevenes person-
lige mottagelse av det, samt arsaker som er utenforliggende skolen, gjor nadvendigvis
at kunnskapen som formidles i bekene ikke er den samme som den kunnskapen elevene
opparbeider seg.

. Problematisering av kolonialismens diskurs forbindes gjerne med litteraturprofessoren

Edward W. Said, som i 1978 utgav boken Orientalism: Western Conceptions of the
Orient. Said definerer og kritiserer i denne boken tre ulike, men beslektede,
sammenhenger der orientalisme blir utviklet og formidlet. For det forste betegner
orientalisme det akademiske fagfelt som beskriver og forsker p& Orienten. For det andre
betegner orientalisme en kategorisering av det ostlige og vestlige som binare opposi-
sjoner. Den tredje betydningen av begrepet er en historisk betydning som Said mener
har utgangspunkt i det attende arhundre: “orientalisme [kan] diskuteres og analyseres
som den felles faglige institusjon som tar for seg Orienten — ved a uttale seg om den,
autorisere synspunkter pa den, beskrive den, undervise den, kolonisere den, herske over
den; kort sagt, orientalisme som en vestlig méte & dominere, restrukturere og fa makt
over Orienten.” (Said 2001:5)

. Som eksempel kan nevnes antologien Religion — et vestlig fenomen? Om bruk og be-

tydning av religionsbegrepet (Hjelde og Krogseth 2007). Andre eksempler er prosjekter
som i den senere tid har fokusert pa norsk misjons pavirkning fra og innvirkning pa
”de andre”. Her kan nevnes Marianne Gullestads Misjonsbilder: Bidrag til norsk selv-
forstdelse (2007), og utstillingsprosjektet 7il jordens ender, et samarbeidsprosjekt mel-
lom Bergen Museum og Bymuseet i Bergen 1 2008 (se Nielssen:2008).
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15.
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. Religionshistorie for gymnaset ble godkjent av Kirke- og Undervisningsdepartementet

19.12.1947, Religionskunnskap og religionshistorie ble godkjent av Kirke- og under-
visningsdepartementet august 1970, og Religionsboka ble godkjent til bruk i den
videregaende skole av Nasjonalt leremiddelsenter mai 1997. Da kravet om godkjenning
av lerebeker i den videregdende skole ble opphevet med virkning fra 01.08.2000,
inneholder ikke Mening og mangfold noen referanse til godkjenning fra en statlig inn-
stans. Opphevelsen av godkjennelse gjelder for bade grunnskolen og den videregaende
skole. Se Stortingsmelding nr. 32 Evaluering av faget Kristendomskunnskap med
religions og livssynsorientering (2000-2001), s. 78.

. Religionshistorie for gymnaset fra 1948 er hentet fra fasen som ifelge Telhaug og

Mediés (2003:434-437) var kjennetegnet ved at “Etterkrigstidas frykt for subjekti-
vismen og arbadigheten for fakta og objektivitet var med pé & berede grunnen for en
mer vitenskapelig basert statlig styring av skolen.” Religionskunnskap og religionshis-
torie fra 1970 er fra fasen da det pedagogisk-teoretiske kunnskapsregimet fikk sitt
absolutte gjennombrudd i arene frem mot 1970-tallet”. Religionsboka fra 1997 er fra
”1980- og 1990-arenes nyliberalisme og individualisme”, og med Mening og mangfold
fra 2006 trekkes analysen naermere i dag.

. Definisjonen av diskurs hentet fra Stuart Hall (1997:44), er Halls beskrivelse av

Foucaults tilneerming til diskurs.

. Fairclough bruker begrepene equivalence og difference. Disse kunne her eventuelt blitt

oversatt kun som likhet og ulikhet, men nar jeg velger a bruke begrepene relasjon og
opposisjon, er det fordi disse presiserer hvordan likheten og ulikheten fremkommer.

. Fairclough (1997:121) pépeker at tekstlig bruk av grepene beskrevet over, kan vere

bevisst manipulative. Jeg vil imidlertid understreke at det som skjer i laerebaker, ikke
trenger & anses som manipulasjon av leseren. I lerebeker forekommer en vekselvirkning
der antagelser og forutsetninger hos forfatter blir overfort til leseren som forst da overtar
samme antagelser og forutsetninger. Slik viderefares diskursen, uten bevisst manipula-
sjon.

. Forfatteren oppgir her referansen “Fritt etter Stanley Jones”.

. Det vises her tilbake til beskrivelsen av muslimenes skjebnetro/fatalisme.

. Forfatteren oppgir her referansen “Etter N.N. Thelle i Morgenbladet 1958”.

. Dette kan henge sammen med lereplanen for faget som ble innfert i 1976, der de

religionene som Religionskunnskap og religionshistorie omfatter, nevnes som forslag
til hvilke religioner en lerebok kan behandle. I sammenligning med lareplanen fra
1976 er det tydelig at Religionskunnskap og religionshistorie dekker flere av malene i
denne lzereplanen, selv om boken er gitt ut seks ar for. Dette vil jeg imidlertid ikke
komme narmere inn pa i denne artikkelen.

En slik forstdelse av buddhismen stemmer overens med selvforstielsen til New
Buddhism-bevegelsen (Lopez 2002:xxvii), sa det er mulig beskrivelsen i Religionsboka
refererer til denne bevegelsen. New Buddhism er ikke eksplisitt nevnt i Religionsboka,
men det er rimelig & anta at uttrykket ”de mer filosofisk skolerte buddhistene” viser til
dette.

Med dialog menes her horisontal intertekstualitet, slik dette beskrives hos Fairclough
(1992: 103) med henvisning til Bakhtin (1986) og Kristeva (1986).

Buddhismen knyttes samtidig til realisme. Ved at realisme settes som alternativ til pes-
simisme kan det se ut som om realisme i denne sammenhengen, er den beskrivelsen av
buddhisme som er mest positivt ladet. Optimisme nevnes som kontrast til pessimisme,
men fremstilles likevel ikke som et alternativ for hvordan buddhismens verdenssyn er.

25



din 4/2009

17. Etter Lov om videregdende skole av 21. juni 1974 fikk gymnas, handelsskole og yrke-
skole samlebetegnelsen videregdende oppleering (NOU 1995:9:17).

18. Toleranse og respekt kan sammenlignes med det som i leereplanene etter loven av 1935
betegnes som “’sympatisk forstielse”. Sympatisk forstaelse er likevel sekundeert i for-
hold til den kristne oppdragelse i disse lereplanene.

19. Funnene i analysen av Religionsboka kan tyde pa at det har vert en raskere vending i
verdidiskursen enn i buddhismediskursen. En “hegemonic struggle” kan imidlertid gjen-
kjennes i formalsparagrafen i skoleloven der verdiene knyttes til bade det religiose og
det ikke-religiose. Formélsparagrafen i 1974 gjentas i skoleloven fra 1998, sé den tids-
messige avstanden mellom Religionsboka og skoleloven den er basert pa kan ikke for-
klare forskjellen.

20. Selv om det er elevene som forst og fremst utgjer lesergruppen, vil leerebekene sann-
synligvis ogsa pavirke lerere, foreldre og andre lesere.
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ABSTRACT

The contribution ”Endringer i representasjoner av buddhisme: Fra den
radikale til den signifikante andre”, by Suzanne Anett Thobro, discusses
changes in the representation of Buddhism in four textbooks used in
Religious and moral education (”Kristendomskunnskap” / ”Religion” /
”Religion og etikk’) in Norwegian upper secondary classrooms in the post-
war period. Whereas all four books choose the same topics when presenting
the religious traditions of Buddhism, the perspective that guides these pre-
sentations have changed significantly. Inspired by the field of postcolonial
studies, the present study discusses this change of perspective in light of
the concepts “’the radical other” and ’the significant other”. Questions being
asked are: How is Buddhism represented in the four textbooks that consti-
tute the empirical material of the study, and how does the change of per-
spective on Buddhism - from constituting “’the radical other” to embodying
”the significant other” — help create images of the Norwegian, secular-
Christian "us”?

KEYWORDS

Norwegian textbooks, discourse, postcolonialism, Buddhism, the radical
other, the significant other.
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