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Sammendrag

Denne oppgaven fremstiller og analyserer hinduers forhold til deden og etterlivet og deres
praktisering av dedsritualer i Norge. Hinduismen omfatter et stort mangfold av religigse
trosforestillinger og ritualer som praktiseres av over en milliard mennesker i de fleste land i
verden, inkludert Norge. Hit har hinduer kommet siden slutten av 1960-tallet som
arbeidsmigranter, mens et stort antall flyktninger har fatt oppholdstillatelse etter borgerkrigen
i Sri Lanka som pagikk fra 1983 til 2009.

Materialet i oppgaven er samlet inn gjennom kvalitative intervjuer av en gruppe hinduer i
Oslo og omegn, bade hinduer som har emigrert fra India til Norge og hinduer som er fgdt og
oppvokst her. Pa grunn av Covid-19 epidemien har jeg kun utfgrt et begrenset feltarbeid i
hindutempelene Hindu Sanatan Mandir i Drammen og Sanatan Mandir Sabha pa Slemmestad.
Her har jeg deltatt i festivaler og observert ritualer. Oppgaven dokumenterer og diskuterer
dadsforestillinger og dadsritualer i hovedsak basert pa tradisjoner fra delstaten Punjab i Nord-
India. Ved bruk av forskningslitteratur som omhandler trosforestillinger og praksis rundt
dadsritualer i Nord-India og forskning pa hvordan disse er viderefart i diaspora, etablerer jeg
en kontekst for min fremstilling og analyse av forestillinger og praksis i den norske
diasporaen. Oppgavens hovedformal er & besvare forskningssparsmalet: Hva tenker hinduer i

Oslo og omegn om dgden og etterlivet og hvordan utfares de hinduiske dedsritualene?

Jeg er spesielt interessert i a vise kontinuitet og endring i utfgrelsen av dgdsritualene i Norge.
For mange hinduer i Oslo og omegn er religigse forestillinger og ritualer dels blitt
vedlikeholdt relativt uendret, mens andre har blitt forenklet og forkortet som fglge av
pavirkning fra den norske majoritetskulturen. Oppgaven tar for seg norske hinduers emiske
perspektiv, de hevder selv at forestillinger om dgden og meningen bak ritualene er
vedlikeholdt i Norge. Hvordan norske hinduer oppfatter begrepene samsara
(gjenfadselssyklusen), den sykliske prosessen fra en hindu der til gjenfgdsel gjennom
transmigrasjon av sjelen, karma (handling), troen pa at gode intensjonelle handlinger farer til
en god gjenfadsel og darlige handlinger farer til en darlig gjenfadsel og moksha (frelse), troen

pa evig frelse og frigjgrelse fra gjenfadselssyklusen, vil bli redegjort for og diskutert.

Gjennom anvendelse av teoretiske innfallsvinkler som Arnold van Genneps teori om
overgangsritualer, Victor Turners teori om liminalfasen, Mary Douglas’ teori om renhet og
urenhet og Jonathan Z. Smiths teori om ritualenes plassering, vil denne oppgaven sette

ritualene i system og forsgke a gi analytiske forklaringer.
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Farst og fremst sa gnsker jeg a takke hinduene i Oslo og omegn som har veert en stor del av
mitt mastergradsprosjekt. Takk for at dere har tatt dere tid til & mgte meg og delt av deres
personlige historier, tanker og erfaringer rundt dgden og dagdsritualer i Norge. Tusen takk til
hinduene ved templene pa Slemmestad og i Drammen. Dere har vist meg stor gjestfrihet, delt
av deres kultur, festivaler og religigse opplevelser. En spesiell takk til hindupresten som har
vist og forklart meg betydningen av ulike ritualer. Jeg setter sa utrolig stor pris pa dere alle,

uten deres hjelp og velvilje hadde ikke dette prosjektet blitt noe av.

En stor takk til min veileder Hanna Havnevik for gode tilbakemeldinger og hjelp underveis i
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Kap. 1 Innledning
Studiet av religion er & naerme seg andre menneskers religigse liv og fa et innblikk i deres

verdenssyn og religigse praksis (Gilhus og Mikaelsson 2001, 7) og det er viktig & se religion
gjennom flere innfallsvinkler. Religion er mer enn forestillinger om det guddommelige og det
hellige, religion ma ogsa ses pa som et sosialt og kulturelt fenomen (ibid., 14). Religioner kan

studeres som en del av historien, men ogsa gjennom levende mennesker her og na.

Denne masteroppgaven er i hovedsak en empirisk fremstilling av hinduers syn pa dgden og
utfgrelsen av dadsritualer i Norge. Jeg har undersgkt hvordan diasporahinduer ser pa dgden
og etterlivet, og hvordan prosessen rundt ritualene knyttet til deden blir praktisert av hinduer i
Oslo og omegn. Jeg har belyst temaet fra et diakront og synkront perspektiv ved hjelp av
observasjoner, intervjuer og med stette fra forskningslitteratur. Mitt forskningsspgrsmal er:
Hva tenker hinduer i Oslo og omegn om dgden og etterlivet og hvordan utfgres de hinduiske
dgdsritualene?

Dgaden og dedsritualer finnes i alle kulturer. Ritualer omkring deden har historiske rgtter som
ligger til grunn for hvorfor og hvordan de praktiseres. Bade i Norge og andre land har disse
praksisene gjennom historien veert betinget av religigse og samfunnsmessige arsaker. Religigs
tro og rituelle praksiser er i stadig endring, bade i Norge og resten av verden. Endringer i
dadsritualer er ogsa noe som kommer til syne i diaspora og er sarlig synlig i mgtet mellom

kulturer.

Dgden og dgdsritualer er noe vi alle ma ta stilling til i livet. Noen har konkrete forestillinger
om dgden og hva som skal skje etter de dar. Noen skriver ned gnsker nar det gjelder
behandlingen av liket sitt, mens andre overlater slike bestemmelser til sine etterlatte.
Mennesker ser gjerne pa dgden og dadsritualer gjennom tradisjonelle eller religigse linser.
Det er vanlig for oss mennesker & anvende skikker som gar flere generasjoner tilbake. Noen
mennesker tar ogsa valg som gar imot tradisjoner, andre fglger strammen og gjar det som de
opplever som normen, mens noen liberalt blander tradisjoner. Jeg gnsker & belyse hvilke
tanker og erfaringer diasporahinduer gjgr seg om dgden og etterlivet og hvilke

dadsritualendringer som har oppstatt for hinduer som bor i og rundt Oslo-omradet.

Dgden er et tema som de fleste voksne mennesker har personlig kjennskap til gjennom
opplevelser der kjente og naere har gatt bort og mange har tatt del i ritualer knyttet til dedsfall.
Et minne om en begravelse eller kremasjon kan i ettertid bli idealisert og de etterlatte kan se

pa opplevelsen som en fin avslutning for den avdede. Nar tradisjonelle skikker endres og



ritualer ma bgyes for a tilpasses et nytt samfunn, kan denne idealiseringen skyldes at man
husker tidligere ritualer fra India som det «perfekte». Mens endrete ritualer utfgrt i Norge kan
oppfattes som en «utvannet» variant. En idealisering av hjemlandets tradisjoner oppstar ofte i

diasporasamfunn.

Ved & utforske tradisjoner knyttet til dedsfall som hinduer utfgrer i Norge og hvilke religigse
og samfunnsmessige rammebetingelser som gir muligheter og begrensninger for ritualene, vil
jeg ogsa undersgke, i den grad det er mulig, rituelle forskjeller i Norge og India.
Hovedfokuset mitt er imidlertid ritualene i Norge. For & kunne se om det er noen betydelige
forskjeller pa ritualene i Norge og i India, vil jeg bruke hinduenes minner fra India og
forklaringer pa ritualer de har veert med pa i hjemlandet, samt forskningslitteratur pa
hinduiske dgdsritualer i en indisk kontekst. Jeg gnsker ogsa a se om det er store
generasjonsforskjeller knyttet til oppfatninger og utfagrelse av dgdsritualer mellom de eldre
hinduene, de som emigrerte fra India pa 70-tallet, hinduer som har flyttet til Norge i senere
tid, og de hinduene som er fgdt og oppvokst i Norge.

Daden ses pa ulike mater av ulike mennesker. Noen er redde for a dg, mens andre er klare for
daden nar den inntreffer. Daden farer som oftest med seg sorgtunge begivenheter i form av
sosiale mgter, kondolansebesgk og minnestunder. For religigse mennesker innebearer dgden et
mgte med en andelig dimensjon og samtaler og handlinger knyttet til religion og livets
mening. Etter et dgdsfall er det en del praktiske oppgaver som skal gjares for a kunne gi den
avdgde en verdig slutt pa livet og for a hjelpe de sgrgende. Disse oppgavene inkluderer mater
med begravelseshyraer, venner, familie og avskjed med den avdgde. En sorgprosess etter et
dadsfall er viktig for de etterlatte. Denne prosessen gir de etterlatte tid til & bearbeide savnet

av sine nare, for deretter & kunne klare a vende tilbake til hverdagen.

Hinduer i Norge bestar av flere grupper med til dels ulike trosforestillinger og som i ulik grad
falger hinduiske leveregler, men som ogsa mgter den norske majoritetskulturens skikker og
tradisjoner. Det er viktig for enhver religigs gruppe a fale et samhold bade i og utenfor
storsamfunnet. | tempelet kan hinduer mgate sine likesinnede og utave sin religion og nar noen

dar blir dedsritualer viktige for a styrke samholdet i gruppen.

Diasporabegrepet
Denne masteroppgaven bygger i hovedsak pa utsagn fra hinduer som har emigrert fra India og

bosatt seg i Norge, og hinduer som er fadt og oppvokst i Norge. Begrepet «diasporahinduers»



vil bli brukt sporadisk i oppgaven nar jeg diskuterer utsagn fra begge gruppene av hinduer

som bor og lever i Norge.

Det greske substantivet diaspora stammer fra det sammensatte verbet dia- og speirein, som
kan oversettes med «a spre, spredt, sprer seg, a bli skilt» (Baumann 2010, 20). | den utviklede
Septuagint (som er en av de greske originale oversettelsene av bibelen),! ble substantivet
diaspora og verbet diaspeirein brukt som tekniske begreper for & beskrive jedenes eksistens
utenfor «det lovede land» (eng. the promised land) gjennom et soteriologisk perspektiv
(Baumann 2010, 21). Fra 1960-tallet ble diasporabegrepet brukt for & beskrive en nasjonal,
kulturell eller religigs gruppe som var bosatt i et fremmed land (ibid., 22). Diasporabegrepet
blir brukt for & beskrive mennesker som har en vedvarende bevissthet om & bo borte fra

hjemlandet, der de har tilpasset seg det nye sosiale og kulturelle livet i vertslandet (ibid., 23).

Religioner som jgdedommen, hinduismen og noen afrikanske religioner som vodou og
candomble kan ses pa som veldig nart forbundet med et bestemt folk eller sted. Denne nere
forbindelsen har derimot ikke vist seg & veere til hinder for forflytningen av den gitte
religionen. Gjennom emigrasjon, hvorvidt dette omfattet arbeidsmigranter, flyktninger,
kontraktsarbeidere eller slaver, altsa frivillig eller tvungen utvandring, har utgvere av disse
religionene bragt med seg sin religion til sitt nye vertsland. Denne gjenskapningen av
religionen i diaspora har ikke vert en ren gjenskapelse av religionen fra hjemlandet, men en

inkorporering av religigs tro og praksis fra det nye vertslandet (Vasquez 2010, 130).

For etniske og nasjonale grupper i diaspora er det ikke uvanlig at religionen far ny mening.
Her er det viktig & forsta hvordan hinduinnflyttere til Norge agerer for & vedlikeholde og
eventuelt endre sin religion i mgte med mottakerlandet. Den nye meningen som skapes kan
delvis ses pa som religionens funksjon—der ivaretakelse av den kulturelle, religigse og
etniske identiteten som farstegenerasjons innvandrere gnsker a overfare til sine barn er et
viktig aspekt. P4 denne maten bevarer norske hinduer hjemlandets kulturelle tradisjoner.
Gjennom et forsgk pa a gjare dette oppstar en ny interesse for den religigse og kulturelle
arven. Diasporagrupper tar ofte vare pa minner, visjoner eller myter om hjemlandet sitt, og
mange farstegenerasjons innvandrere anser det a bevare sin identitet i diaspora som viktig.
Denne identiteten blir ikke alltid overfart fra en generasjon til den neste, og mange barn av
innvandrerforeldre avviser gjerne foreldrenes viderefgring i diaspora. For diasporagrupper

kan ogsa et gnske om & en dag vende tilbake til hjemlandet vere viktig, for eksempel som

! Shneer og Aviv 2010, 263.



pensjonist (Jacobsen 2018, 19-20). Selv om funksjonelle aspekter ved etableringen av det
«norskhinduiske» samfunnet er sveert viktige a forsta, kan det ogsa vare slik at sosiale og
religigse akterer kan ha andre mal enn a skape integrasjon og «harmoni» mellom religioner i
et nytt moderland, og i noen tilfeller vil migranter etablere sterke barrierer mot
majoritetssamfunnet for & beskytte sin identitet, for eksempel gjennom a vektlegge endogami
og a markere sterk avstand til majoritetskulturen eller til andre minoritetsreligioner i det nye
hjemlandet. Denne oppgaven viser hvordan en gruppe hinduer i Oslo og omegn velger a

forvalte sin religigse arv i mgte med Norge.

Diasporahinduer i Norge kan altsa ses pa som en gruppe mennesker som har bosatt seg i et
nytt land der de har tilpasset seg sosiale og kulturelle tradisjoner i vertslandet.
Diasporahinduer i Norge vedlikeholder en tidvis nar forbindelse til hjemlandet, som i denne
oppgaven er India, samtidig som de viderefgrer religigse, kulturelle og sosiale tradisjoner i
diaspora og kombinerer disse med kulturelle, religigse og sosiale praksiser i Norge.
Bakgrunnen for bruken av begrepet diasporahinduer vil veere hinduenes viderefgring i Norge
av hinduiske ritualer og tradisjoner knyttet til deden. Disse tradisjonene star sterkt hos
informantutvalget i denne oppgaven, bade hos hinduene som har emigrert til Norge og de

hinduene som er fgdt og oppvokst i Norge.

Min forskning er basert pa intervjuer med hinduer i Oslo-omradet som har kulturelle rgtter fra
Nord-India, samt noe feltarbeid knyttet til det rituelle livet i templene Sanatan Mandir Sabha
pa Slemmestad og Hindu Sanatan Mandir i Drammen. Jeg har hovedsakelig intervjuet
hgykastehinduer i denne oppgaven. Refleksjoner og tanker om dgden og utfarelsen av
dagdsritualene i Norge vil derfor vise til hgykastetradisjoner, og kastetilhgrighet blir ikke
spesielt nyansert. Informantene skiller heller ikke eksplisitt mellom kastetradisjoner og

forteller heller hvordan de utfgrer ritualene basert pa familietradisjoner.

Valget mitt om & ta for meg det nord-indiske hindumiljget og deres tradisjoner rundt dgden og
dedsritualer bunner i min fascinasjon for India som land, og mitt opprinnelige gnske om a
basere masteroppgaven pa feltarbeid i Nord-India. Pa grunn av koronasituasjonen ble ikke
dette mulig, men jeg var likevel fast bestemt pa a utfere intervjuer av hinduer med ratter fra
Nord-India. Basert pa forskningslitteratur (sekundzrlitteratur), har jeg tidligere skrevet en
semesteroppgave om dgden og dgdsritualer fra den hellige byen Varanasi, som ligger i
delstaten Uttar Pradesh i India. Denne oppgaven fikk meg interessert i tanker og praksiser
knyttet til deden og etterlivet i hinduismen. Jeg gnsket derfor & utfare forskning innenfor dette

feltet av hindudiasporaen i Norge. Ettersom atte av fjorten informanter jeg kom i kontakt med
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i Oslo-omradet kommer fra, eller har rgtter fra den indiske delstaten Punjab, sa utgjer

hinduiske dgdstradisjoner herfra hoveddelen av min datainnsamling.

| denne oppgaven Vil jeg gjengi flere sanskrittermer og gi forklaringer pa hva termene betyr
pa norsk. Jeg har ikke studert sanskrit sprak og har derfor valgt & ikke bruke diakritiske tegn,
men gjengi sanskrittermene slik de ofte fonetisk transkriberes i vestlige publikasjoner.

Hinduismen

Hinduismen er blant de starste verdensreligionene i verden i dag med mer enn en milliard
tilhengere. Religionen regnes for a veere den tredje sterste religionen pa verdensbasis etter
kristendommen og islam. Hinduismen har sitt opphav i India, men finnes i dag i de fleste land
i verden pa grunn av migrasjon. I tillegg til India, finner vi store grupperinger av hinduer i Sri
Lanka og Nepal. Hinduismen knyttes serlig til Indias geografiske omrade. India blir av
mange hinduer sett pa som et hellig land, og omrader utenfor India ble tidligere ansett for a
vaere rituelt urene. Dersom en hindu krysset «det svarte hav», ble de ansett for a veere rituelt
urene, og ved tilbakekomst til India matte de utfare et renselsesritual kalt prayashcitta for a
bli rituelt ren igjen. Religionsviter Knut A. Jacobsen skriver at med bruk av fly som
transportmiddel i moderne tid har denne redselen for a krysse «det svarte hav» forsvunnet
(2018, 84-85).

Hinduismen omfatter et enormt mangfold av guder, hellige tekster, lzeresetninger, hellige
fortellinger, religigse organisasjoner, leveregler, hgytider og ritualer. Det er ogsa store
forskjeller i hinduers religigse liv, noe som gjenspeiler individuell tilpasning og fleksibilitet i
ulike hindusamfunn. Religionen forankres i religigse tradisjoner som anerkjenner Veda-
tekstene som apenbarte, evige tekster (shruti). Endringer i hinduismen har blitt legitimert ved
henvisninger til Vedaen eller ved at nye tekster har blitt innlemmet som en del av Veda-
litteraturen. Hinduismen kan derfor betraktes som et samlenavn pa tradisjoner som har stor
tilknytning til hellige tekster. Det er likevel viktig & merke seg at de religigse tekstene ikke
forteller sa mye om innholdet i hinduismen. Utgvelsen av hinduismen i dag gjenspeiler store
endringer fra da de eldgamle Veda-tekstene ble resitert og senere skrevet ned og frem til i dag.
Det finnes flere apenbarte tekster som ikke er en del av Veda-litteraturen, men som for mange
hinduer blir betraktet som like viktige, noe som gjenspeiler hinduismens stadig endrende
karakter. Ifglge Jacobsen er Veda-litteraturens viktigste funksjon for hinduer i dag knyttet til

ritualer i form av mantraer, altsa hellige ord med rituell kraft (2018, 78-79).



Hinduismen er hovedsakelig ikke en misjonerende religion, og tilhengerne blir som oftest fadt
som hindu i en tradisjon som er nedarvet fra en lang rekke med hinduer. Religionsutgvelse i
hinduismen foregar i hjemmet, tempelet og pa hellige steder knyttet til guddommer (Jacobsen
2010, 13). Hinduismen blir ogsa kalt sanatana dharma, den evige religion, av sine tilhengere.
Denne beskrivelsen passer fordi hinduismen er i stadig utvikling, og har utviklet seg i ulike
retninger. Hinduismen med sitt store religigse mangfold kan derfor ogsa ses pa som en

paraplytradisjon med mange religigse grener under seg (ibid., 9).

Eskatologiske forestillinger som troen pa gjenfadsel er grunnleggende i hinduismen i dag.
Dette var likevel ikke en del av den hinduismen som ble formidlet gjennom de tidligste Veda-
skriftene. Da shramana-tradisjonen (asketisk tradisjon) utviklet seg i India omkring 600-tallet
fvt., fulgte ogsa et nytt syn pa livet og dgden. Asketene trodde at det navaerende livet bare var
ett liv etterfulgt av en lang rekke med gjenfadsler. De praktiserte troen pa karma (moralske
handlinger) og at gode handlinger resulterte i en god gjenfadsel, mens onde handlinger farte
til en darlig gjenfadsel. For asketene var det a bli gjenfadt som et dyr eller menneske & anse
som en darlig gjenfadsel. Oppnaelsen av moksha (evig frelse og lgsrivelse fra gjenfadsel) var
det endelige spirituelle malet for en hinduisk asket. Livet i samsara-syklusen
(gjenfadselssyklusen) ble betraktet som kortvarig lykke, og sykdom, alderdom og dgd var
uunngaelig. Asketenes trossystem som omhandlet samsara, karma og moksha ble senere en
del av den vediske eller branminske kjernetradisjonen i tillegg til religionens mal knyttet til

opprettholdelse av dharma (verdensordenen) (Jacobsen 2018, 81).

I denne masteroppgaven vil de hinduiske eskatologiske forestillingene vare en stor del av
oppgavens fremstilling og funn. Troen pa samsara, karma og moksha ligger til grunn for
hvorfor og hvordan hinduer ser pa dgden og praksisen rundt hinduiske dgdsritualer, og
tankene om livet og deden star sentralt i et forsgk pa a besvare forskningsspgrsmalet: Hva
tenker hinduer i Oslo og omegn om daden og etterlivet og hvordan utfgres de hinduiske

dgdsritualene?

Hinduer i Norge

Norge er sannsynligvis det landet hvor vi finner verdens nordligste grupperinger av
sgrasiatiske hinduer. Flesteparten av hinduene som bor i Norge er bosatt pa @stlandet, der
Oslo har den starste konsentrasjonen. Det finnes hinduiske tempelorganisasjoner i Oslo,

Bergen, Stavanger, Trondheim, Drammen, Alesund og Molde (Jacobsen 2018, 91).



| dag (2022) er det registrert 11 970 medlemmer innenfor hinduiske tempelorganisasjoner i
Norge. Dette tallet viser hvor mange medlemmer som er offentlig registrert i SSB (Statistisk
sentralbyrd).? Tallet fra SSB viser diasporahinduers nominelle religigsitet og ikke aktive
religigse deltakelse. Hinduene i Norge har i likhet med hinduer i India en manglende religigs
enhet. I Norge blir hinduers religigse organisasjon knyttet til templene. Bakgrunnen for at
hinduer har en lav organisasjonsgrad i Norge er bade det at mange hinduer er bosatt i omrader
der det ikke finnes hindutempler og at hinduer ikke har en religigs forpliktelse til a dyrke

religionen utenfor hjemmet (Jacobsen 2018, 91).

| Norge er det i hovedsak tre grupper av diasporahinduer: Tamilhinduer fra Sri Lanka, hinduer
fra Nord-India og Gujarat-hinduer fra @st-Afrika. Tamilhinduene utgjer rundt 60% av de
rundt 25 000 sgrasiatiske hinduene i Norge, nord-indiske hinduer utgjer under 5000 personer,
mens det kun er en liten gruppe Gujarat-hinduer. De nord-indiske hinduene kom til Norge pa
slutten av 1960-tallet og utover. De fleste av disse kom hit for & utdanne seg eller finne arbeid
og bosatte seg for det meste i Oslo og Drammensomradet. Flesteparten av disse hinduene har
rotter fra de nord-indiske delstatene Punjab og Haryana. De to andre gruppene av hinduer

kom til Norge som falge av krig og forfglgelse i hjemlandet (Jacobsen 2018, 92-93).

De tre hindugrupperingene i Norge har ulike sprak og regional identitet som ogsa viderefares
i diaspora. Selv om indere fra Nord-India kan deles inn i ulike regionale identiteter og
kulturer, sa har de et nert beslektet sprak. Det skilles derfor ofte mellom Nord-India der folk
snakker indoeuropeiske sprak og Sgr-India hvor det snakkes dravidiske sprak. Derfor kan vi si
at tamiler fra Sri Lanka og Ser-India har felles sprak og felles tempeltradisjoner. I diaspora
blir derfor hinduer fra Nord-India og Ser-India kategorisert som to grupper (Jacobsen 2018,
93-94).

For hinduer i diaspora blir det & etablere et «hellig sted» viktig. Dette kan vaere
forsamlingshus som uttrykker at det nye vertslandet na har blitt et etablert og permanent
bosted. For hinduer i Norge blir templer et viktig samlingspunkt og et viktig element der
hinduer kan bygge band og vedlikeholde kulturell og spraklig identitet (Jacobsen 2018, 20). |
tempelet utfares det i hovedsak ritualer og feiring av hinduiske festivaler og haytider. Kirtan-

og bhajan-synging er ogsa viktige deler av tempellivet (Jacobsen 2020, 1250-1251)

2 Statistisk sentralbyra 2021.



Sanatan Mandir Sabha-tempelet pa Slemmestad
Det hinduiske tempelet pa Slemmestad
ble registrert som et trossamfunn i 1988.
Hinduer pa @stlandet samlet inn penger
til & kjgpe Folkets hus pa Slemmestad i
1992. Det ble viktig for
diasporahinduene & etablere et nord-

indisk tempel, og gruppen klarte & samle

inn tre millioner kroner til kjopet. 1 1993

startet ombyggingen av samfunnshuset |

til et tempel med gudestatuer og Figur 2 Sanatan Mandir Sabha-tempelet pa Slemmestad (2022).
©Kathrine L. @stenstad.

gudebilder, hvor en forsgkte a etterligne

tradisjoner fra Nord-India. | 1996 bestilte tempelet marmorstatuer av gudene fra India og fikk

da besgk av hinduiske prester fra India og Canada for a utfare et femdagers ritual som

helliggjorde tempelbygningen og innviet gudestatuene som nedstigninger av gudene

(avatara). Dette ble gjort i perioden 11. til 15. juni 1997 (Jacobsen 2018, 104).
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Figur 3 Krishna med flgyte og Rada i tempelet pa Figur 4 Gudinnen Durga sittende pa en lgve i tempelet pa
Slemmestad (2022). ©Kathrine L. @stenstad. Slemmestad (2022). ©Kathrine L. @stenstad.



I tempelet utfares religigse ritualer, arti og puja, hver formiddag og ettermiddag. Tempelet
fungerer som et samlingspunkt for hinduer i omradet, men har starst besgk under arlige
festivaler. Medlemmene i Sanatan Mandir Sabha-tempelet tilber hovedsakelig gudene Krishna
og Rama, og i tillegg til Gudinnen Durga blir disse tre guddommene regnet som
hovedgudene. | tempelet er bhajan-synging, synging av hymner, en viktig del av det religigse
livet og blir sett pa som den beste frelsesveien ifalge mange hinduer. Dette er en av
forskjellene mellom hinduiske tradisjoner fra Punjab og tradisjoner fra Sgr-India (Jacobsen
2018, 104).
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Figur 6 Rama i midten, med broren Lakshman til

Parvati og Kartikeya (ogsa kalt Murugan blant venstre og hans kone Sita til hgyre. Apeguden
tamiler). I midten ser vi en linga som er en anikonisk Hanuman sitter foran pa bildet i tempelet pa
representasjon av Shiva. Foran pa bildet ligger oksen Slemmestad (2022). ©Kathrine L. @stenstad.

Nandi. Bildet er tatt i tempelet pa Slemmestad (2022).
©Kathrine L. @stenstad.

Hindu Sanatan Mandir-tempelet i Drammen

Hindu Sanatan Mandir-tempelet ligger pa Landfallgya i
Drammen. Det finnes ikke mye publisert informasjon om
tempelet, men jeg har snakket med en kvinne som
arbeider ved tempelet som kunne fortelle meg at det ble
stiftet i 2002, og bygget ble kjgpt i 2004. Hovedarsaken
til at tempelet ble opprettet var at det fantes mange

hinduer i Drammen som gnsket seg et tempel i

—— i A

naeromradet. Hindu Sanatan Mandir har samme kulturelle Figur 7 Fra venstre ser vi Lakshman, Rama
og Sita. Foran sitter apeguden Hanuman.

og religigse ratter som tempelet pa Slemmestad, det er Bildet er tatt under Shri Krishna
Janmashtami-festivalen i Hindu Sanatan

derfor ikke den store forskjellen nar det gjelder Mandir-tempelet (2021). ©Kathrine L.
Dstenstad.



gudebildene, gudestatuene og maten tempelet drives pa. | de nord-indiske templene snakkes
det bade hindi og punjabi (Jacobsen 2018, 103).

Figur 8 Her ser vi Krishna som sitter i en vugge som deltakerne  Figur 9 Gudinnen Durga. Foran gudinnen ligger det et

kom frem og vugget ved hjelp av det rgde tauet. Dette anses som  sortiment av mat som har blitt ofret. Bildet er tatt under
en lykkebringende handling som oppfyller gnsker. Bildet er tatt Shri Krishna Janmashtami-festivalen (2021). ©Kathrine
under Shri Krishna Janmashtami-festivalen (2021). ©Kathrine L. L. @stenstad.

Dstenstad

Oppgavens struktur

I innledningskapittelet har jeg gitt en introduksjon til oppgavens tema og problemstilling,
samt redegjort for bruken av diasporabegrepet. Jeg har gitt en kort beskrivelse av hva
hinduismen er og hinduismens representasjon i Norge. I tillegg har jeg presentert
hindutemplene Sanatan Mandir Sabha og Hindu Sanatan Mandir, der de fleste av
hinduinformantene i denne oppgaven har sin religigse tilknytning. I kapittel to gar jeg
gjennom tidligere forskning pa dadsforestillinger og ritualer som jeg anser som relevant for
denne masteroppgaven. Kapittel tre omhandler teori og metode som jeg anvender for a belyse

og diskutere empirien i oppgaven.

I de senere kapitlene vil jeg presentere og bearbeide data fra intervjuene og diskutere disse
ved hjelp av forskningslitteratur. | kapittel fire diskuterer jeg sentrale begreper som blir brukt
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av informantene og ved hjelp av forskningslitteraturen setter disse inn i en starre kulturell
kontekst. Kapittel fem belyser informantenes personlige tanker om noen av begrepene som
draftes i kapittel fire, hvordan disse kategoriene knyttes til dgden og etterlivet spesielt, og
hvordan begrepene eventuelt har fatt endret innhold i Norge. Dette kapittelet gir et innblikk i
hvorfor hinduer tenker pa deden slik de gjgr. Kapittel seks og syv gir en empirisk fremstilling
av forestillinger om og utfarelsen av dedsritualer i Oslo og omegn. Her, og i pafalgende
kapitler, setter jeg informantenes personlige erfaringer omkring dgden og kremasjoner i
Norge i en starre indisk kontekst basert pa forskningslitteraturen og diskuterer viderefgringer
og endringer i ritualenes utfgrelse. Kapittel atte tar for seg sargeperioden, som er en viktig del
av ritualene knyttet til en hindus ded. Kapittelet viser hvordan sgrgeperioden varierer fra
hindu til hindu i Norge og hvordan den oppfattes a eventuelt & avvike fra utfarelsen i Nord-
India, altsd det emiske perspektivet. I tillegg seg jeg pa hvordan jeg som forsker kan peke pa
likheter eller forskjeller i nordindiske og indiske dgdsforestillinger og ritualer
(utenfraperspektivet, the etic perspective). Min kunnskap om den nordindiske konteksten er
basert pa sekundeerlitteratur. Kapittel ni tar for seg askespredning og praksisen rundt sending
av likkister til India. Dette kapittelet diskuterer betydningen av hellig vann med bakgrunn i
Gangeselvens hellighet og hvordan vann oppfattes som et viktig element i forbindelse med
askespredning. Informasjon omkring liksutsendelser til India blir beskrevet gjennom
informasjon som er hentet fra offentlige og private instanser. | kapittel seks til og med ni
diskuteres det gjennomgaende temaet kontinuitet og endring i hinduers dgdsforestillinger og
ritualer i den norske diasporaen. | kapittel ti oppsummerer jeg funnene fra forskningen i lys av

oppgavens mal og forskningsspgrsmal.
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Kap. 2 Tidligere forskning

Det foreligger lite tidligere forskning pa hinduiske dedsritualer i Norge. Det finnes likevel noe
forskningslitteratur som tar opp temaet gravferdsskikker generelt, som Gunnar Neegaards
(dosent emeritus ved OsloMet) bok Religioner, livssyn og gravferd: en handbok om
gravferdsskikker (1993). Denne boken gir et innblikk i gravskikker innenfor flere ulike
religioner i Norge, deriblant hinduismen. Neegaard forteller kort om hvordan hinduer
forbereder seg pa deden, og hvordan skikker blir tatt i bruk til hjelp bade for de som dar og
for familien rundt. Han nevner vasking og stell av de dgde, svaping av liket, forretting under
seremonien i kapellet, annonsering av dedsfallet, bruk av blomster og musikk. Han skriver
ogsa om kremasjonsseremonien, askespredning, minnesamvaer, etablering av gravplass, og
om gravminne og barns gravferd (Neegaard 1993, 35-43). Kapittelet som omhandler
hinduiske dadsritualer er kort og gir et mer overordnet blikk pa hvordan ritualene foregar,
men han gir ikke spesifikke eksempler. Neegaard har skrevet (1993) at askespredning ikke er
tillatt i Norge, noe det er i dag med szrskilt tillatelse fra statsforvalter i det aktuelle fylket.?

En annen forsker som har skrevet om hinduiske dgdsritualer i Norge er Hans Hadders,
farsteamanuensis ved NTNU, institutt for samfunnsmedisin og sykepleie.* Hadders har
publisert to artikler som omhandler hinduiske dgdsritualer i Norge: Cremation in Norway:
regulation, changes and challenges (2013) og Hindu urn burial in Norway: an option for the
future? (2021). Den farste artikkelen tar for seg utviklingen av kremering i forbindelse med
dadsfall i Norge, og Hadders ser pa kristne, hinduiske og sekulare skikker. Han behandler
ulike kosmologiske, eskatologiske, soteriologiske, skonomiske og sosio-politiske faktorer
som kan bidra til & forklare kremasjon og askespredning i Norge i de ulike gruppene.®
Hadders andre artikkel utforsker urne-begravelser i hinduiske miljger i Norge og hvordan
staten har lagt til rette for urnegraver for norske hinduer. Det viser seg derimot at ingen av de
300 plassene som er tiltenkt hinduer er blitt brukt.® Hadders™ artikler gir en innfaring i mitt
studium, men jeg har derimot tatt forskningen et steg videre ved & innhente og analysere

kvalitative data knyttet til hinduers dgdsritualer i Oslo-omradet.

Det har ogsa blitt forsket pa ritualer knyttet til dgdsfall i andre religioner enn hinduismen i
Norge. Cora Alexa Dgving har skrevet doktorgradsavhandlingen Norsk-pakistanske

begravelsesritualer — en migrasjonsstudie (2007). Dgving tar opp mye av den samme

3 Statsforvalteren.no 2021.
4NTNU, 2021.

5 Hadders 2013.

6 Hadders 2021.
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tematikken som jeg er opptatt av, men hun har studert hvordan norsk-pakistanere utgver
ritualer knyttet til ded. Selv om Dgving dokumenterer og analyserer ritualer og skikker
innenfor det pakistanske miljget i Oslo, er avhandlingen nyttig for mine undersgkelser ved a
ta opp mange av de samme spgrsmalene som jeg stiller i mitt materiale. Dgving har i likhet

med meg basert sin avhandling primart pa kvalitative intervjuer.

Knut A. Jacobsen, professor i religionsvitenskap ved Universitetet i Bergen, har skrevet flere
bgker som omhandler hinduismen, men ikke noe eksplisitt om dgdsritualer blant norske
hinduer. Hans bgker om hinduismen gir et meget godt innblikk i hindusamfunn i Norge og
Europa, men hvordan norske hinduer utferer dadsritualer vektlegges ikke i serlig stor grad.
Mangelen pa forskning knyttet til dette feltet er en viktig arsak til at jeg har gnsket a dekke

noe av det i min oppgave.

| Dying, Death and Bereavement in a British Hindu Community (1997) tar Shirley Firth opp
flere store emner knyttet til dgdsritualer blant engelske hinduer i et spesifikt samfunn i
England. Temaer som tanker om etterlivet, behandling av den avdgde, kremasjon og
begravelse blir inngaende diskutert. Jeg har brukt Firths forskning i arbeidet med
masteroppgaven og har leert mye av hennes fremgangsmate, forskningsmetodikk og analyser.
Jeg stiller mange av de samme spgrsmalene som Firth, men svarene avviker noe ettersom min
forskningskontekst er hindudiasporaen i Norge. Jeg har valgt & ikke sammenligne den
norskhinduiske og den engelskhinduiske konteksten pad grunn av rammene for oppgaven, men
Firth har hele tiden veert en «mental akademisk samtalepartner». Det er mye annen forskning
pa diasporahinduers forestillinger og ritualer knyttet til ded, men igjen, sa har jeg valgt a
fokusere pa den norske konteksten for & fa belyst forestillingene og tradisjonene som utspiller

seg her og i mgte med «det norske».
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Kap. 3 Teori og metode

| dette kapittelet redegjar jeg for hvilke teoretiske perspektiver og metodologiske
tilnerminger jeg har anvendt i masteroppgaven. Som nevnt tidligere omhandler studien
dadsforestillinger og dadsritualer blant hinduer i Oslo og omegn. Hovedmalet mitt har vert a
samle inn empirisk data knyttet til hinduenes syn pa dgden og dgdsritualer, og hvilken praksis
de utfarer knyttet til dedsfall i Norge. For & kunne drgfte endringer av hindudgdsritualer i
Norge har det vaert meningsfullt & se mitt empiriske materiale ikke kun i en norsk, men ogsa
en starre nord-indisk, hinduisk kontekst. For a forsta hinduenes tanker og ritualer knyttet til
daden er det viktig ogsa a se deres religionsutevelse som minoritetsgruppe i det norske

majoritetssamfunnet.

Teori og metode er viktige grunnsteiner i utarbeidelsen av ethvert forskningsprosjekt. Teori
og metode er nart beslektet, og teori har innvirkning pa valg av metode for a samle inn
forskningsdata. Begrunnet teori innenfor religionsvitenskap blir brukt for  bygge konsepter
og kategorier som gjennom et samspill med teoretiske perspektiver anvendt pa innsamlet data
farer til ny kunnskap (Stausberg og Engler 2011, 9-10). Stausberg og Engler hevder: «It is
through methods that data and theory speak to each other and become part of a shared
horizon» (ibid., 11).

Spersmal rundt opprinnelsen til religion, og hvorfor og hvordan religion uteves, kan ikke
besvares gjennom teorier. Noen teorier blir derimot brukt til & forklare hvordan religion
oppstar, andre teorier forklarer hvordan religion fungerer, mens noen tar sikte pa a forklare
begge to, og andre ingen av delene. Mitt siktepunkt er & anvende teoretiske perspektiver som
kan bidra til a forsta religionsutevelse i stadig utvikling og forandring. De fleste religigse
mennesker arver sitt religigse syn fra sine foreldre, og slik viderefgrer de sin tro og
religionsutavelse til den neste generasjonen (Segal 2010, 76). Menneskers syn pa egen
religion forandres likevel ofte fra generasjon til generasjon, og hvordan mennesker utgver sin
religion avhenger i stor grad av dette generasjonsskiftet. Religionen som nedarves, kan endres
fordi menneskene endrer seg i likhet med samfunnet. Nar mennesker emigrerer til land som
har et annet majoritetssprak og en annen kultur, skjer religionsmgter der minoritetsgruppen
sterkt kan forsgke a bevare sin religion gjennom 4 styrke det normative tros og
handlingssystemet, eller de kan forsgke a tilpasse seg majoritetskulturen/religionen gjennom
assimilasjon eller integrasjon. Sparsmal knyttet til hvilke strategier diasporahinduer i Oslo og

omegn anvender, er sentrale i denne oppgaven.
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Religionsforsker Thomas A. Tweed definerer i Crossing and Dwelling (2006), religioner som
«confluences of organic-cultural flows that intensify joy and confront suffering by drawing on
human and suprahuman forces to make homes and cross boundaries» (2006, 54). Gjennom &
bruke plasseringsmetaforer som «dwelling» og «crossing», demonstrerer Tweed at religioner
innebarer det & finne sted, hvor man skaper et hjem, og a krysse grenser—a bevege seg fra et
sted til et nytt sted. Han bruker ogsa akvatiske metaforer som «confluences» og «flow» for &
signalisere at religioner ma ses pa som kompliserte og sammenflettete prosesser (ibid., 59).
Tweeds bruk av disse metaforene understreker hvordan religioner beveger seg gjennom tid og
sted, og hvordan de endres og tilpasses. Religioner kan ikke anses som statiske, men som
«organiske-kulturelle stramninger» (eng. organic-cultural flows), skriver han. Det er nettopp
gjennom flere generasjoner at religion viderefares, i tillegg til a bevege seg pa tvers av steder,
bade lokalt og globalt (ibid., 62). Forstaelsen av religion som organiske-kulturelle
stramninger gir gode bilder for a forsta hvordan religioner beveger seg gjennom tid og fra sted

til sted, der de etterlater seg «spor».

Religionsprofessor Robert A. Segal skriver hvordan noen teoretikere mener at tro er
grunnstenen i religioner, mens andre mener at det er ritualer. Segal skriver: «ritual has come
to be embraced as folk religion, as religion as it is lived» (2010, 387). Teoretikere som Victor
Turner, Mary Douglas og Clifford Geertz ser pa ritualer som en viktig del av all
religionsutevelse. Ritualer plasserer mennesker i verden og samfunnet og plasserer religigse
utevere, ikke bare vis-a-vis den fysiske verden og Gud, men ogsa andre mennesker. Turner,
Douglas og Geertz er alle enige om at ritualer bidrar til & opprettholde samfunnsstrukturer, og
de gir mennesker en plass i samfunnet og kosmos (Segal 2010, 388). Ritualer gir mening, men

kan ogsa bidra til endringsprosesser.

Teoretiske perspektiver

| oppgaven har jeg valgt a bruke ulike teoretiske perspektiver knyttet til Arnold van Genneps”
(1999) overgangsriter, Victor Turners (1999) liminalfase, Mary Douglas” rent og urent (1997)
0g Jonathan Z. Smiths (1998) «et sted for ritualer».

Dette er kategorier og perspektiver som vil hjelpe meg i systematiseringen av og forstaelsen
av utfgrelsen av ulike deler av hinduers dadsritualer. @nsket er a finne ut mer om hinduers
religigse tro knyttet til daden og hvorfor og hvordan hinduiske dadsritualer praktiseres i
Norge i en samtidskontekts. Hvordan forstaelser og ritualer har endret seg fra en indisk
kontekst til en norsk er en sentral del av oppgaven.
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Arnold Van Genneps — Overgangsriter

Etnolog og folklorist Arnold van Genneps teori om overgangsriter bidrar til a forsta
menneskers overganger i livet, fra en status til en annen. Denne overgangen kan veere mellom
sosiale grupperinger, fra hgyere rang til lavere rang eller omvendt, fra en type arbeid til et
annet, eller fra den profane (verdslige) verden til den hellige verden (1999, 21). Van Gennep
ser pa menneskers overganger som en reise i livet, der man endrer tittel, livssituasjon og—mnar
det gjelder religigse overganger—hellighet. Han viser hvordan alle mennesker i Igpet av sitt
liv gar gjennom ulike faser som fra tid til annen vil konkretiseres ved hjelp av ritualer. Disse

ritualene kan veere religigst betinget (ibid., 22).

Van Genneps gnske med overgangsriter er a klassifisere ritene i ulike kategorier for at vi
bedre skal forsta og gjenkjenne utgvelsen og virkningen av ritene. Hans klassifikasjoner
baserer seg pa sekvenser hvor et menneske gar fra en «kosmisk eller sosial verden til en
annen» (1999, 26). Van Gennep inndeler riter i tre hovedkategorier: Adskillelsesriter,
terskelriter og integrasjonsriter (ibid., 26).

Bakgrunnen for min bruk av van Genneps teori er noksa innlysende. Daden er en av de
viktigste overgangsritene i livet. Daden er uunngaelig; den kan aldri fornektes. Det er ogsa et
ritual som man kun gjennomgar en gang i livet. I hinduismen gar bade de dede og de etterlatte
gjennom ulike overgangsfaser ved et dgdsfall. Fra deden til kremering og til etterlivet,
gjennom sorgprosessen og tilbake til hverdagen. Ved & benytte denne teorien vil jeg bedre
kunne systematisere og diskutere data jeg har samlet inn om de ulike hinduiske dgdsritualene
som utfares i Oslo-omradet. Dette gjelder bade ritualer som utfares pa vegne av de avdgde for

a hjelpe dem videre i en ny eksistens, eller ritualer som utfares til hjelp for de etterlatte.

Victor Turner — Liminalfasen

Sosialantropolog Victor Turners teori om liminalfasen er en videre bearbeidelse av van
Genneps analyse av overgangsriter. Liminalfasen er den tilstanden eller prosessen som et
menneske gar gjennom nar han eller hun gar fra en tilstand (en fastsatt struktur) til en annen.
Turner bruker et eksempel med vann som skal kokes opp. Vannet befinner seg i en
liminalfase nar det transformeres fra vann til kokende vann (Turner 1999, 131). Liminalfasen
er den fasen som van Gennep klassifiserer som terskelriter. Liminalfasen er en usynlig fase
som et menneske eller mennesker befinner seg i nar de gar fra en fase i livet til en annen, eller
fra ded til etterlivet (ibid., 132-133).
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Det gir mening a se pa dgden og dgde menneskers overgang ut ifra Turners teori om
liminalfasen og liminalfasens riter. Lik kan ses pa som noe som er midt mellom to verdener,
faser, eller tilstander. Innenfor hinduismen befinner liket seg i en mellomfase i en kortere eller

lengre periode. Likets og de etterlattes tilstand i denne perioden vil jeg se som en liminalfase.

Mary Douglas — Rent og urent

Sosialantropolog Mary Douglas ser pa motsetningene mellom rent og urent i religigse
forestillinger. Hun har en hypotese om at det som er uklart og selvmotsigende eller
motsetningsfylt betraktes som rituelt urent. Hennes hypotese er derfor at uklart = urent. Hun
tar i bruk denne hypotesen nar hun undersgker regler og forbud for hva man kan spise slik
dette fremstilles i den tredje Mosebok. De dyrene som man ikke klarer a klassifisere og som
ikke passer inn i et system blir sett pa som urene. Hvis vi ser pa Turners liminalfase som en
ikke-klassifiserbar tilstand, eller en mellomfase mellom to kategorier, sa vil de som befinner
seg i denne fasen vere spesielt urene ut ifra Douglas’ perspektiv. De tilherer hverken sin
tidligere fase, eller sin nye fase og blir derfor sett pa som ikke-systematiserte og urene (Turner
1999, 134).

Jeg anvender teoriene til Turner og Douglas om liminalfasen og rent og urent nar jeg
beskriver hinduers forestillinger og ritualer knyttet til deden. Jeg ser pa hvordan dgdsritualene
til hinduer kan klassifiseres som en liminalfase og hvem som befinner seg i denne fasen og
nar. Hinduismens dgdsritualer bruker mange metoder for a gjare bade liket, sjelen og de
etterlatte rituelt rene i forbindelse med et dadsfall. Jeg bruker derfor Douglas” teori om rent og
urent for & kunne kategorisere og fa en forstaelse av hvordan denne prosessen foregar.
Douglas’ teori vil derfor vaere sentral nar jeg diskuterer behandlingen av lik og hvordan de

etterlatte handler under sgrgeperioden.

Jonathan Z. Smith - Et sted for ritualer

Religionshistoriker Jonathan Z. Smiths teori om hvordan ritualer blir knyttet til steder, og
hvordan steder knytter ritualer til rituell handling er en interessant vinkling for a forsta
dedsritualer i hindusamfunn i Oslo og omegn. Smith mener at det ikke er stedet eller stedets
plassering i seg selv som er hellig, men det er ritualene som blir utfgrt pa stedet som gjer
stedet hellig. «I tempelet blir det ordinare viktig. Det blir ‘hellig’ bare i kraft av & vere der»,
skriver han (1998, 87). Han understreker at det er forskjell mellom virkeligheten som den
fremstar og virkeligheten der ritualer blir utfart. Ritualene omgjer stedet til et hellig og rituelt
sted (ibid., 91-92).
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| hinduismen er sted og steders hellighet viktig. Mytiske fortellinger om gudene pa jorden er
med pa & skape og bevare hellighet knyttet til steder (Jacobsen 2010, 194). Jeg gnsker derfor &
se pa stedets betydning og plasseringen av dgdsritualer og utfgrelsen av ritualene i Norge
sammenlignet med betydningen i kremasjonsritualer i India. Jeg gnsker a se pa viktigheten av

sted og plassering nar jeg skal belyse askespredning.

Metode

Vi kan si at vitenskapelig metode brukes for & samle inn eller frembringe forskningsmateriell.
Metode hjelper oss med a produsere data som skal analysere virkeligheten (Stausberg og
Engler 2011, 4-5). De metodologiske tilngermingene jeg har brukt i denne masteroppgaven er
hovedsakelig kvalitative intervjuer og noe feltarbeid. Kvalitative intervjuer er en metode som
gjerne brukes i humaniora og samfunnsfagene for & samle inn samtidsdata, men kan ogsa

brukes i minneforskning og i muntlig historie.

Kvalitative intervjuer er inngaende informasjon om menneskers erfaringer og opplevelser
innenfor et felt eller et diskursomrade. Kvalitative intervjuer gir deskriptive svar og man far
en personlig tilnzerming til informantene og deres personlige tilbakemeldinger om temaet.
Kvantitative intervjuer bruker numeriske malinger nar de samler inn data. Denne
datainnsamlingen gir et klart bilde innenfor en sterre gruppe mennesker, men det kan
argumenteres mot bruken av kvantitative metoder innenfor religionsforskning fordi det er
vanskelig & male en persons eller en gruppes «religigsitet». P4 noen omrader kan kvantitative
metoder gi et klart svar pa hvor mange mennesker som mener «A» i motsetning til hvor
mange som mener «Bx». Det er likevel vanskelig a fa til forklaringer pa hvorfor man mener

alternativ A framfor alternativ B (Stausberg og Engler 2011, 6-7).

Kvalitative intervjuer og metoder sgker ikke bare etter variablene innenfor en gitt diskurs,
men de sgker etter & undersgke meningen som individer og grupper tilskriver menneskelige
eller sosiale fenomener. Nar man skal forske pa religion gjennom personlige tanker og
meninger til individer og grupper, kan kvalitative metoder vare en god mate a utfgre
forskningen pa (Stausberg og Engler 2011, 7). Kvalitative intervjuer gjenspeiler menneskers
subjektive oppfatning av situasjoner og erfaringer (Fangen 2010, 15). Innenfor
religionsforskning anses kvalitative intervjuer som en meningsfull metode. Dette kan
begrunnes med at nar vi forsker pa religion, sa forsker vi pa mennesker. Mennesker er
forskjellige og har ulike erfaringer og synspunkt knyttet til sin religion. Kvalitative intervjuer
gir ofte komplekse og nyanserte vinklinger i forskningsmaterialet (Bremborg 2011, 310). Det
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er hinduenes personlige erfaringer, tanker og meninger jeg gnsker a belyse i denne oppgaven,

og dette er bakgrunnen for at jeg har valgt a utfare kvalitative intervjuer.

Kvalitativt intervju som metode

Det finnes ulike metodiske tilnerminger og intervjuformer for a etablere kvalitative
forskningsdata. Noen intervjuformer er veldig strukturerte, mens andre er det helt motsatte,
der informantene mer eller mindre snakker fritt. De fleste intervjuene innenfor kvalitative
intervjuer er «semi-strukturerte». Denne typen intervjuer har spesifikke temaer og
problemstillinger som skal tas opp, men de legger likevel opp til at nye spgrsmal og

innfallsvinkler kan introduseres underveis i samtalen (Bremborg 2011, 310).

Ved hjelp av kvalitative intervjuer sgker forskeren a fa innsyn i den levde hverdagen til
informantene. Steinar Kvale mfl. kaller dette for «livsverden», et begrep som kan beskrives ut
ifra hvordan mennesker opplever verden, og hvordan vi mgter opplevelser i dagliglivet (2015,
46). Kvalitative intervjuer sgker etter kvalitativ kunnskap gjennom spraket. Det er kunnskap
som innhentes gjennom samtaler med informantene som skal gi forskeren innsikt i
informantenes livsverden. Ved intervjuer sgker forskeren a forstd meningen bak sentrale
temaer og fenomener i informantenes livsverden. Forskeren skal dermed registrere og fortolke
det informantene sier, med vekt pa bade det spraklige og det kroppslige. Det er mye
informasjon som kan tolkes ut ifra en persons kroppssprak. Det er viktig at informantene er

deskriptive og nyanserte i sine forklaringer (Kvale, mfl. 2015, 47).

Det finnes ogsa ulike former for kvalitative intervjuer. Et eksempel pa dette er ekspert-
intervjuer. Dette er intervjuer som utfgres med religigse ledere eller personer som har god
kunnskap om feltet (Bremborg 2011, 312). Jeg har utfart noen «ekspert-intervjuer» hvorav et
intervju var med en prest, og tre intervjuer var med religigse ledere for en tempelorganisasjon.

Slike intervjuer kan gi et profesjonelt overblikk av temaet.

Jeg tok utgangspunkt i de samme intervjuspgrsmalene under alle intervjuene, men ettersom
jeg utfarte flere intervjuer opparbeidet jeg meg bredere kunnskap om temaet og utarbeidet
flere oppfalgingssparsmal som jeg brukte i de senere intervjuene. Intervjuene gikk ogsa fra a
veere noksa strukturerte, der jeg fulgte spagrsmalslisten ngye, til & vaere mer apne der
informantene i starre grad snakket fritt om sine erfaringer. | disse relativt «apne» samtalene
kunne vi ga dypere inn i temaet, og jeg fikk mye ny informasjon. | mange tilfeller ble

«informant» i stgrre grad en «samtalepartner», og i noen tilfeller ledet informanten samtalen.
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Jeg var lydhgr nar intervjusituasjonen utviklet seg slik fordi jeg erfarte at jeg fikk mye ny

informasjon som ikke ngdvendigvis ble dekket av mine sparsmal.

Kvalitative intervjuer er en viktig kilde til kunnskap, men samtidig ma forskeren veere klar
over at hva informanter sier om for eksempel en rituell handling ikke er det samme som
utfarelsen av den rituelle handlingen. I intervjusituasjonen har informanter en tendens til a gi

normative svar som ikke alltid stemmer overens med handlingsplanet.

I tillegg til intervjuer har jeg ogsa utfart deltakende observasjon i templene og ved hindu-
kulturelle tilstelninger. Jeg har forsgkt & komme inn i det hinduiske miljget i Oslo og omegn,
men jeg har ikke fatt deltatt i en sorgprosess og heller ikke opplevd en kremasjon av en hindu.
| utgangspunktet gnsket jeg a gjere mest mulig feltarbeid, men dgdsfall er et sensitivt tema og
det kan veere vanskelig for utenforstdende a bli invitert inn i ndr mennesker tar avskjed med
sine nermeste. | tillegg har jeg utfart mitt forskningsprosjekt under koronapandemien, noe
som har gjort starre ansamlinger av folk umulig. Til tross for at jeg ikke har fatt veere med pa
et dedsritual eller en kremasjon, sa har jeg deltatt i en festival, tilbedelsesritual og besgkt et
dansesenter i Oslo der det undervises i ulike typer indisk dans. Jeg deltok under festivalen til
are for Krishnas bursdag (Shri Krishna Janmashtami) i Drammen-tempelet” og jeg var med
pé et shraddha-ritual i tempelet pd Slemmestad.® Shraddha-ritualet karakteriseres som et
dedsritual og utfares til @re for forfedre som har gatt bort. Pa grunn av oppgavens mangel av
data innsamlet gjennom deltakende observasjoner direkte knyttet til kremasjon og
sorgprosess, blir informantutsagnene vektlagt i starre grad og fremstillingen av deres tanker
om dgden og deres tolkninger av utfgrelsen av dedsritualer vil sta sentralt.

| denne masteroppgaven har jeg valgt a bruke det gamle begrepet «informant». Jeg vurderte a
bruke begrepet «deltaker», men fordi mesteparten av empirien i denne oppgaven er tanker og
tolkninger fra intervjupersonene, sd mener jeg at det er mer passende a bruke «informant». Pa
engelsk blir begrepet «interlocutor» hyppig brukt, det vektlegger i starre grad en «samtale» og
«dialog» mellom forsker og «informant».® «Interlocutor» brukes i nyere antropologisk
forskningslitteratur for a understreke «samproduksjonen» av empiri og analyser og er med pa
a gi «informanten» en mye mer sentral rolle i forskningsprosessen. Forholdet mellom
«informant» og forsker har lenge vert debattert i metodelitteraturen, og sterk kritikk har veert

rettet mot forskning som gjar «informanter» usynlig.

730. august 2021, ca. 2 timer.
8 24. september 2021, ca. 2 timer.
9 Butterfield 2016, «Interlocutor»
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Etiske hensyn og personvern i forbindelse med forskningen

Nar man utfarer intervjuer i en forskningssammenheng, blir det knyttet moralske sparsmal til
hva intervjuet skal brukes til og hvorfor. Det er kunnskapen som skapes gjennom intervjuene
som vil fortelle forskeren noe om hvilke tanker og meninger de som blir intervjuet har om et
tema eller et sparsmal. Det er derfor viktig 4 behandle denne kunnskapen pa en forsvarlig
mate (Kvale, mfl. 2015, 96).

Det kan fort oppsta etiske problemstillinger i en intervjuprosess. Forskeren ma hele tiden ta
stilling til hva som er etisk riktig bade for informantene, men ogsa med tanke pa oppgaven.
Det kan bli som en slags runddans mellom etikk og dybde. Hvor dypt skal man grave i
personers privatliv, hva skal man spgrre om for & fa gode nok svar i henhold til
forskningsoppgaven, og nar skal man ta de ulike forhandsreglene. Kvale mfl. skriver om fire
etiske tommelfingerregler nar de diskuterer etiske retningslinjer for forskere: Informert

samtykke, fortrolighet, konsekvenser og forskerens rolle (2015, 102).

Informert samtykke

Informert samtykke vil si at informantene som deltar i intervjuer og samtaler i en
forskningssammenheng blir informert om forskningens mal og mening. Det er viktig & gi nok
informasjon til informantene slik at de selv kan ta en beslutning om han eller hun gnsker a
delta i prosjektet eller ikke. Det er ogsa viktig a sikre seg at informantene deltar frivillig og gi
dem retten til & avslutte et intervju eller trekke tilbake utsagn nar som helst i
forskningsprosessen. Det er ogsa viktig & komme frem til en enighet rundt fortrolighet og
anonymitet i oppgaven (Kvale, mfl. 2015, 104). Det kan gis bade skriftlig og muntlig
samtykke, men det er forskerens rolle & passe pa at informantene har forstatt rettighetene sine

og intervjuets formal.

Fortrolighet

Fortrolighet eller konfidensialitet er en overensstemmelse mellom forsker og informant om
bruken og tilgjengeligheten av informantens intervju og data. Dette betyr at informasjon som
kan avslgre identiteten til informanten ikke avslares, eller behandles pa en mate som fales
komfortabelt for informanten. Hvorvidt informantene gnsker & anonymiseres eller ikke er
farst og fremst opp til dem, dette er noe som forskeren ma ta stilling til (Kvale, mfl. 2015,
106). Jeg har i begynnelsen av ethvert intervju gjort klart at jeg vil anonymisere
informantenes identitet i oppgaven min. Det var likevel noen informanter som sa at dette ikke

var ngdvendig, men jeg har likevel valgt & anonymisere dem pa lik linje med alle
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informantene. Maten jeg har valgt & gjere dette pa er a gi informantene et fiktivt navn i

behandlingen av empirien.

Konsekvenser

Konsekvenser knyttet til kvalitative intervjuer og forskning ma ses i lys av hvilke
forventninger informanten kan ha ved sin deltakelse og eventuell skade intervjuet kan pafgre
den enkelte eller gruppen. Det er viktig at fordelene med deltakelsen overskrider eventuelle
risikoer eller ulemper med a delta i forskningen. Det er forskerens oppgave a veie opp for
mulige konsekvenser en forskning kan ha for individer, men ogsa for gruppen som individene
representerer (Kvale, mfl. 2015, 107).

Forskerrollen

Forskerrollen er den personlige rollen som en forsker inntar i en forskningssituasjon og
intervjuprosess. Hvordan denne rollen fremstar har stor pavirkning pa kvaliteten av
forskningen. Forskerens integritet er viktig under innhenting av informasjon og kunnskap. Det
er gjennom empati, sensitivitet og engasjement at integriteten til forskeren kommer til syne.
Det er ogsa de etiske retningslinjene som forskeren har som kan hjelpe han eller hun med a
veie etiske hensyn opp mot vitenskapelige hensyn (Kvale, mfl. 2015, 108). Som nevnt
tidligere sa er det viktig at forskningen foregar pa en etisk forsvarlig mate for informantene,
men ogsa at forskningen blir god forskning. Nar forskningsoppgaver publiseres digitalt, s er
det viktig at oppgaven og den informasjonen som kommer frem er sa ngyaktig og
representativ for det feltet eller gruppen som mulig. Det er ogsa viktig a innhente tillatelse til
publisering av bilder av informanter eller av ritualer i templene. Denne masteroppgaven blir

offentliggjort digitalt gjennom Duo vitenarkiv ved Universitetsbiblioteket i Oslo.

Forskeren bgr dobbeltsjekke og jobbe godt med forskningen for at de etiske retningslinjene
overholdes, og for at forskningen er representativ for forskningsomradet. Det er ogsa viktig a
huske pa at ved kvalitative intervjuer sa oppstar det et samspill mellom intervjuer og den som
blir intervjuet. Dette bandet som dannes bar ikke sta i veien for eller legge til rette for at
forskningen lider av det. Det er ogsa viktig at en forsker ikke inntar et «innfadt»-perspektiv,
som igjen farer til tolkninger kun fra deltakernes emiske perspektiv (Kvale, mfl. 2015, 108).
Det kan av og til oppsta spenninger mellom forsker og informant, eller en dannelse av
vennskap. Det er viktig for forskeren a huske pa sin rolle som forsker i en intervjusituasjon

eller ved deltakende observasjon.
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Under et forskningsinterviju er det viktig & oppna en god relasjon mellom forsker og
informant. Jeg som forsker la vekt pa a vare heaflig, imgtekommende og vise respekt overfor
de jeg intervjuet. Det var likevel viktig for meg a kunne fa informasjon som var viktig i min
oppgave, og noen av spgrsmalene jeg stilte var utformet pa en personlig mate, som for

eksempel spgrsmal om etterlivet, frelse og informantenes syn pa sin egen dad.

Far jeg utferte intervjuene sgkte jeg om tillatelse fra Norsk senter for forskningsdata for a
kunne ta opptak av alle intervjuene. Dette var bade for a slippe a ta notater under intervjuene
slik at jeg var mer til stede i samtalen, og for & kunne ga tilbake til opptakene i etterkant, hvis
det ville bli ngdvendig. Jeg har transkribert alle intervjuene for a bedre kunne bruke
informasjonen som fremkom, og for & kunne systematisere informantenes svar pa en enkel og

oversiktlig mate.

Jeg har veert oppmerksom pa a vise takknemlighet og begeistring nar jeg har veert i kontakt
med informantene jeg har intervjuet. Jeg har ogsa lagt vekt pa a vise at deres samarbeid var til

stor hjelp for min forskning.

Opprettelsen av kontakten med informantene

Under intervjuprosessen har jeg intervjuet bade eldre og unge, og bade menn og kvinner, for &
ha et bredt og stort nok materiale a jobbe videre med. Jeg har utfart intervjuer av religigse
ledere og medlemmer ved Hindu Sanatan Mandir-tempelet i Drammen og ved Sanatan
Mandir Sabha-tempelet pa Slemmestad. I tillegg til medlemmer fra de to templene har jeg

snakket med hinduer som tilhgrer andre tempelorganisasjoner i Oslo.

Jeg har gjennom korrespondanse med hinduer i Norge fatt flere ngkkelinformanter som igjen
har satt meg i kontakt med venner og venners venner. Jeg har intervjuet atten informanter i
forbindelse med min masteroppgave. Fjorten av disse er hinduer og en av dem er en
hinduprest. Tre av informantene er religigse ledere ved en tempelorganisasjon, og en av
informantene jobber aktivt pa et hindutempel. To av hinduene er medlemmer i et hindutempel
med sgrindisk tilknytning, men har ogsa tilknytning til et av de nordindiske templene. Jeg har
0gsa intervjuet en norsk mann som er samboer med en av hindukvinnene. | tillegg til a
intervjue hinduer i forbindelse med oppgaven, har jeg intervjuet to menn som arbeider ved

begravelseshyraer i Drammen og Oslo, samt en mann som arbeider ved kapellet i Drammen.

Elleve av informantene er menn, syv av dem er hinduer, og syv er hindukvinner. Fire av
hindukvinnene er fgdt og oppvokst i Norge. De tre andre hindukvinnene ble fadt i India, men

flyttet til Norge i ung alder, en av dem var bare atte ar da hun kom til Norge. Alle
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hindumennene jeg har veert i kontakt med har blitt fgdt i India. En av dem har bare bodd i
Norge i ett ar (2021), og planlegger a flytte tilbake til India etter endt studietid. To av
mennene er pensjonister, samt en som narmer seg pensjonisttilveerelsen. De kom til Norge for
ca. femti ar siden og har bodd mesteparten av livet sitt i Norge. De to andre hinduene har
bodd i Norge i over tjue ar, og presten har permanent bosted og arbeid i Norge. Jeg har ogsa
intervjuet presten ved tre anledninger for a fa svar pa spersmal som dukket opp underveis i
skriveprosessen. To av intervjuene gav meg en bredere forstaelse av hvilke ritualer som
faktisk utfgres i Norge og navnene pa de ulike ritualene, samt svar pa enkle problemstillinger

som oppstod under ferdigstillingen av oppgaven.

Gjennom intervjuene har jeg fatt informasjon om hinduenes egne erfaringer og tanker knyttet
til en hindus dgd i Norge, samt beskrivelser av prosessen og utfgrelsen av dgdsritualene. To
av intervjuene foregikk pa engelsk, mens de andre ble utfgrt pa norsk. Intervjuet med presten
foregikk gjennom tolk, der en av styremedlemmene pa tempelet var oversetter. Det er viktig a
huske pa at ved bruk av tolk er det alltid en risiko for at noe av formidlingen endres eller
forsvinner. Intervjuene jeg gjorde med presten ble utfert i samarbeid med styremedlemmet, og
svarene gjenspeiler en sammenfatning av bade prestens profesjonelle ekspertise og

styremedlemmets personlige erfaringer og tolkninger.

De fleste hinduinformantene hadde veert med pa flere hinduiske dgdsritualer i Norge, der noen
av dem, og spesielt de eldre informantene ogsa har deltatt pa dgdsritualer i India. To av
hinduinformantene har deltatt ved kun et degdsritual i Norge. Alle informantene med unntak av
to har deltatt ved askespredning i India, mens de to andre har erfaring med askespredning

utfart i Norge. Den unge studenten fra India har kun deltatt pa dedsritualer i India.

Under intervjuprosessen har jeg dratt hjem til informantene, mgtt dem pa en kafe i nabolaget
deres, fatt besgk hjemme hos meg selv, eller utfart intervjuer i templene. Mitt gnske har veert
a mgte informantene der de selv er komfortable, men ogsa steder som kan si meg litt om

hvem de er som personer og hvordan deres liv som hindu i Norge er.

Da jeg skulle i gang med feltarbeidet til masteroppgaven min, var det ngdvendig a finne
informanter til intervjuene mine. Tidlig, allerede sommeren 2021, opprettet jeg kontakt med
ledere ved hindu-templene som jeg gnsket a besgke. Deretter gikk jeg i gang med a oppsake
hinduer som jobbet i Oslo eller som jeg fant gjennom internett-sider som Facebook. Jeg

kontaktet flere indiske restauranter for a preve a finne informanter. Selv om jeg bare fikk ett
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intervju basert pa disse besgkene, fikk jeg informasjon om Shri Krishna Janmashtami-

festivalen som jeg tok del i for 8 komme i kontakt med flere hinduer.

| tillegg til samtaler og intervjuer med hinduer har jeg veert i kontakt med begravelsesbyraer
og kremasjonsbyraer. Jeg fikk en omvisning ved et krematorium, der jeg fikk overveare en
kremering av en anonym person, men som ikke var hindu. Jeg fikk se kapellet og fikk
informasjon fra byraene om hvordan en hinduisk seremoni og kremasjon foregar, i tillegg til
informasjon om hvordan prosessen med frakting av likkiste og urne til India foregar. Jeg har
ogsa veert i kontakt med Oslo lufthavn Gardermoen for & fa informasjon om hvordan de
behandler utsending av kister. Jeg korresponderte med politiet for a fa vite hvilke

bestemmelser og regler som ma gjeres i forkant av en kremasjon i Norge.

Feltarbeidet jeg har gjort i forbindelse med denne masteroppgaven har fagrst og fremst satt
meg i kontakt med hinduer i Oslo om omegn. Jeg har intervjuet hinduer i hjemmene deres, jeg
har deltatt i ritualer i templene, veert med i dansestudioet i Oslo, og jeg har oppsakt
begravelseshyraer og et krematorium. Shri Krishna Janmashtami-festivalen ved tempelet i
Drammen gav meg informasjon om hvordan tempelet drives og hvilken betydning tempelet
har for hinduer i neeromradet, og her knyttet jeg kontakt med flere hinduer. Shraddha-ritualet i
tempelet pa Slemmestad var nyttig for a forsta hvordan ritualet utfgres i Norge og hvem som
utfarer ritualet. Deltakelse ved dansestudioet var i hovedsak for & komme i kontakt med
hinduer i Oslo, og for & leere mer om indiske kulturelle tilstelninger i Norge. A besgke
krematoriet var lererikt for a visualisere hvordan ritualet utspiller seg i kapellet og under
selve kremasjonen. Jeg fikk ogsa vite hvordan en hinduisk kremasjon foregar, altsa hva som
gjeres i forkant, underveis og i etterkant fra en ansatt pa krematoriet og en ansatt ved et
begravelsesbyra i Drammen; begge ga meg omvisninger. Alle besgkene jeg har gjort i
forbindelse med denne oppgaven, bade i templene, i dansestudioet i Oslo, ved
begravelseshyraet og krematoriet har gitt meg et visuelt perspektiv pa utfarelsen av hinduiske

dgdsritualer i Norge.
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Kap. 4 Begreper knyttet til liv og dgd i hinduismen

| dette kapittelet vil jeg definere terminologi knyttet til hinduismens syn pa livet, deden og
etterlivet. Jeg vil redegjere for begrepet samsara, hvordan hinduer ser pa dgden som en syklisk
prosess fra fadsel til ded og gjenfedsel gjennom transmigrasjon av sjelen. Jeg vil kort forklare
atman-brahman-filosofien som en sameksistens og sammensmelting av en to-delt eksistens.
Jeg vil ogsa beskrive de fem kroppslige elementene «pancabhuta» som hinduer mener kroppen
er satt sammen av pa en ulgselig mate. | tillegg vil jeg definere begrepene karma (handling),
moksha (frigjerelse/frelse), varna (klasse) og jati (kaste). Flere ganger i intervjuprosessen
brukte informantene de ulike termene for & beskrive tanker og prosesser i forbindelse med en
hindus ded. Begrepenes betydning er ogsa knyttet til forstaelsen av hva dgden og hinduiske

dgdsritualer innebaerer.

Livet - en syklisk runddans

Hinduismens tidsbegrep er syklisk, og deres forestilling om reinkarnasjon er derfor noe som
binder alle levende vesener i verden sammen gjennom et uendelig kretslgp. Ut ifra troen pa at
karma (handling) vil fare til et godt eller darlig liv, kan deden forklares ved at sjelen til de som
gar bort enten reinkarneres som et hgyere vesen eller et lavere vesen, som et menneske, et dyr
eller en plante. Dette blir sett pd som et «kosmisk rettferdighetsprinsipp», det gir en forklaring

pa menneskers lidelser og sosiale ulikheter (Neegaard 1993, 38).

Fra det gyeblikket vi blir fadt er deden en garanti, dette gjelder for alle levende vesener i
verden. Noen ser pa livet som en reise fra fadsel til ded gjennom en linezr linje, mens hinduer
ser pa livet som en syklisk runddans. Innenfor hinduisk tankegang kan dgden og livet bli sett
pa som to aspekter av det samme fenomenet sett fra to forskjellige synspunkt. Et eksempel pa
denne tankegangen er vann som blir kastet pa ild, som farer til at vannet fordampes. Denne
endringen viser vannets transformasjon fra vaeskeform til vannets gjenfadsel i form av damp
(Filippi 1996, 6).

Samsara — gjenfadselssyklus

Samsara er et begrep knyttet til indisk religion som betyr «a flyte eller & stramme» og
oversettes gjerne som «gjenfadselssyklus». Samsara-begrepet brukes nar man refererer til
transmigrasjon fra et liv til et annet og gjerne i forbindelse med karma (handling) og moksha
(frigjarelse) (Cush, Robinson og York 2008, 750).

Upanishadene er blant de mest innflytelsesrike hellige tekstene innenfor hinduismen og skal

ha blitt skrevet fra ca. 700 ar fvt. Ordet upanishad betyr «a sitte naerme» i betydningen av a bli
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undervist av en laerer eller en guru. Upanishadene blir ofte kalt Vedanta (slutten pa Veda-
litteraturen) og er en samling bgker av filosofisk og mystisk karakter som inneholder
apenbaringer (Cush, Robinson og York 2008, 894-895). | Brihadaranyaka-upanishad som er
en av de eldste og mest innflytelsesrike upanishadene, berettes det om en brahminsk leerer
med navn Yajnavalkya. Yajnavalkya var en av de fgrste som uttalte seg om forestillingen om
samsara. Hans beskrivelser av samsara var at mennesker hverken ble utslettet eller
transportert til en evig verden, men at mennesket returnerte til et verdslig liv etter daden.
Denne transmigrasjonen var ifglge Yajnavalkya en syklisk reise fra fadsel til ded og til fadsel
igjen (Lopez 1999, 16).

I Chandogya-upanishad finner vi ideen om at atman (selvet eller sjelen) blir bundet sammen
med prana (pusten) og materie etter dgden. Ifelge denne tankegangen finnes det to veier til
etterlivet. Den ene gar gjennom pitryana (forfedrene) og den andre gjennom devayana
(gudene). Forfedrene viser vei ved sjelens transmigrasjon, der sjelen blir fraktet opp gjennom
rgyken, fra kremasjonsbalet til manen, overfart til skyene, som igjen blir til regn som faller
ned pa jorden. Deretter blir sjelen til et frg som blir til mat som spises av mennesker. |
mennesket omgjeres dette til seed som skaper et nytt liv pa jorden. Gudenes vei leder sjelen
forbi skyene og universet, til et sted uten sorg, smerte og bekymringer. Denne veien gir ingen
retur til det jordiske livet (Cush, Robinson og York 2008, 750).

To mater & unngd samsara-syklusens repeterende liv pa er gjennom forestillingen om
gjenforeningen av atman (sjelen) og den universelle brahman (verdensaltet eller universet),
og gjennom direkte assistanse fra Gud. Den farste veien til frelse kan oppnas gjennom a aktivt
jobbe for & forene sjelen med universet. Dette blir gjort gjennom en asketisk tilveerelse og
lasrivelse fra alle verdslige ting som: begjeer, higen, lidenskap, sorg, tap, angst og depresjon.
Farst gjennom askese kan man oppna kunnskap som gjer at man ikke gjenfades pa jorden,
men heller forenes med gudene. Den andre maten a bryte syklusen pa er & se pa Gud som en
veileder til frelse, en som hjelper med lgsrivelse fra samsara. Gjennom seva (tjeneste) og
prapatti (overgivelse) til Gud, er det mulig & oppna frelse uten a matte gi slipp pa alt verdslig
begjeer og materielle goder. Denne frelsesveien kalles pusti marga, og er en teistisk
forestilling som gir frelse og frigjerelse fra samsara-syklusen gjennom tjeneste og overgivelse
til Gud. Det finnes altsa forskjellige mater a se pa dgden i hinduismen og forskjellige mater

som hinduer ser pa frelse og lgsrivelse fra samsara (Cush, Robinson og York 2008, 751).
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Atman og brahman — en todelt eksistens

| upanishadene blir sparsmal knyttet til kunnskapen om forholdet mellom atman og brahman
diskutert. Denne kunnskapen er vanskelig a forsta, og det finnes dype forklaringer og
filosofier knyttet til dette spgrsmalet. Et av synspunktene som omhandler atman-brahman-
filosofien er knyttet til hvordan atman blir sett pa som identisk med brahman. Atman er
brahman (Klostermaier 1994, 204). En forenklet mate a forsta forholdet mellom atman og
brahman pa kan forklares ved hjelp av en metafor. Hvis brahman er havet sa kan vi si at
atman er én drape i havet. Atman er en del av brahman, pa samme mate som én drape vann er

en del av havet.

| Brihadaranyaka-upanishad kan vi lese om kongen Janaka som spgr Yajnavalkya hva atman

er:
«Hva er dette atman?»

«Blant sansefunksjonene er det den purushal® som bestér av bevissthet, den som er det indre
lys i hjertet. Den reiser gjennom verdener, idet den hgrer hjemme i begge. Noen ganger tenker
den, andre ganger beveger den seg, for nar den sovner, transcenderer den denne verden, denne
verden som ikke er annet enn dgdens skikkelse. Nar denne purusha ikler seg et legeme ved
fadselen, knyttes den til darlige ting, og nar den forlater legemet idet dgden inntreffer,

etterlater den dem» (Cohen og Reinvang 2003, 214).

Atman beskriver en persons tanker, bevissthet og tilstedevaerelse pa jorden. Brahman derimot
har mange meningsformer. | vedaen betyr brahman hellig ytring, det som gjgr guddommelige
vesen (devas) store. Senere ble brahman forbundet med ritualer og dem som utfgrte ritualene,
brahminere. Upanishadene forklarer brahman som den ultimate virkelighet, som livspusten til
universet og alt som sammenfaller med det. Brahman blir ogsa forbundet med gyet, gret,
hjertet, solen og rom (eng. space). Noen populare hinduiske sekter sammenligner brahman
med Devi, Vishnu og Shiva og gir derfor brahman kvaliteter som «skaperen»,
«opprettholderen» og «gdeleggeren». Med andre ord kan man si at brahman er en «overlegen
skapning» (Klostermaier 1994, 205-206).

Pancabhuta — de fem kroppslige elementene
Nar en sjel far tildelt en kroppslig form, blir personen tildelt fem sanser (tanmatras), som lyd

(sabda), bergring (sparsa), syn (rupa), smak (rasa) og lukt (gandha). De fem sansene

10 Mann; person; overlegen skapning; and (Klostermaier 1994, 605)
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manifesteres gjennom fem kroppslige elementer (pancabhuta) som hinduer mener kroppen er
bygget opp av: eter (akasa), luft (vayu), ild (tejas), vann (apas) og jord (prthivi). Det er
gjennom kroppens fem elementer (pancabhuta) at sansene som utgjer individuell bevissthet
fremtrer (Filippi 1996, 17-19).

Det farste elementene er eter eller rom (akasa). Eter i denne forbindelse menes det elementet
som fyller rom. Det er rom som tillater lyd & oppsta og finnes blant annet i gret og hjertehuler.
Det andre elementet er luft eller vind (vayu). Dette elementet kan kun oppdages gjennom
huden eller ved bergring. Luft er med pa a bevege skyer, planeter og lager balger i havet.
Dette elementet omgir kroppen og setter kroppslige funksjoner i bevegelse. Det aktiverer
blodets sirkulasjon, hjerteslag og fordgyelseskanalen. Det tredje elementet er ild (tejas). Ild er
i denne forbindelse ment som et selvlysende element og ikke et varmeproduserende element.
Ved & vere selvlysende er ild synlig i form av farger og figurer. Ild finnes i alt som produserer
intenst lys, for eksempel stjerner, solen eller gynene. Det fjerde elementet er vann (apas). Det
er dette elementet som gir smak, og som opplgser faste stoffer. Vann gir naering og skaper liv.
Alle kropper er sammensatt av store deler vann. Spytt er vannaktig og har evnen til & fange
opp smaken til maten samtidig som den lgser opp mat. Dette farer igjen til naering for
kroppen. Det siste elementet er jord (prthvi). Jord er det tykkeste elementet og det som pa
stgrst mulig mate overfarer sensitive vibrasjoner til sansene vare. Jord blir ofte sett pa som det
elementet som sender ut lukt. Dette skjer nar jord kommer i kontakt med luktesansen var
(Filippi 1996, 18-19).

Enhver verdslig kropp er ssmmensatt av disse fem elementene pa en ulgselig mate. Vi kan
ikke skille disse elementene fra hverandre, men de kan forklares som separate elementer. Vi
kan derfor ikke se pa hvert element som uavhengig. Et eksempel pa dette kan vere en
flamme, selv om flammen bestar av ild-elementet lager en flamme ogsa lyd, og bestar derfor
av eter i tillegg til ild. Hvis du rarer ved flammen, vil du brenne deg og derfor bestar den ogsa
av luft. Den gir rayk, noe som betyr at flammen ogsa bestar av vann. Flammen har en brent

odgr, dette betyr at flammen er blandet med jordelementet (Filippi 1996, 20).

| vedaen star det skrevet: «Vis er den som ser seg selv som et femdelt dikt, som alt kommer
fra. Jord, vind, eter, vann og lys — disse danner Selvet, det femdelte dikt. Alt oppstar fra det,
og i det vender alt tilbake» (Cohen og Reinvang 2003, 173).
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Karma — moralske handlinger

Karma betyr «handling». I hinduismen er man opptatt av konsekvensene av gode eller darlige
handlinger. Innenfor tidlig hinduisk soteriologi finner vi bruken av karma-begrepet i Rigveda.
| form av hymner beskriver Rigveda hvordan ildofringer til gudene forte til konsekvenser.
Man utfarte gjerne disse ofringene for a kunne leve et langt og suksessfullt liv (Cush,
Robinson og York 2008, 413). Yajnavalkya viderefarte begrepet om karmiske handlinger til &
omhandle moralske handlinger. Han mente at et menneskets moralske handlinger ville
tilrettelegge for hvilket liv mennesket fikk etter dgden. «Behave in this life as a god and you

will become a god» (Lopez 1999, 17).

Karma kan beskrives som resultater av handlinger fra tidligere liv. En persons karma kan ha
innvirkning pa hvilket liv man far i den neste gjenfgdelsen. Hvis man har gjort mange darlige
handlinger i sitt ndvearende liv, sa kan dette fa konsekvenser for det neste livet. Det er ogsa
mulig & oppleve konsekvensene av handlinger fra tidligere liv, i det naveerende livet. Ved
oppnaelsen av moksha utslettes individers karma, eller ved at karma utslettes s oppnas
moksha. Gode karmatiske handlinger kan imidlertid ikke gi frelse, det er Gud som gir frelse,

og moksha oppnas ved hjelp av Guds nade, eller forstaelsen av moksha (Jacobsen 2010, 26).

En annen mate karma-begrepet kan beskrives pa er som «ikke-tilknyttet handling». Denne
ideen ble farst fremmet i Kausitaki-upanishad, men karma ble kanskje mest populer slik
begrepet omtales i det hellige skriftet Bhagavadgita. | Bhagavadgita beskrives karma som
handlinger som skal vaere i trad med enhver persons dharma (Cush, Robinson og York 2008,
413). Dharma kan forstas som en hindus levemate basert pa sosiale roller. Man skal leve og
gjore det som forventes av en i henhold til kjgnn, alder, livsfase og yrke/kaste (ibid., 182-
184). Hvis alle mennesker utfgrer handlinger ut ifra sine tildelte roller i livet, blir disse

handlingene sett pa som riktig handling.

Moksha — frigjerelse fra samsara-syklusen

Moksha kan oversettes med «frigjagrelse» eller «frelse» og brukes innenfor hinduismen nar vi
snakker om frigjgrelse fra samsara-syklusen. Moksha kan ifglge Yajnavalkya oppnas ved at et
menneske frigjar seg fra alt verdslig begjeer. Ifglge han er det begjeer som farer til den evige
syklusen av gjenfadsler (samsara) (Lopez 1999, 17). Innenfor hinduismen finnes det flere
filosofiske retninger og skoler som fremmer ulike syn pa hvordan et menneske kan oppna
moksha. Den filosofiske skolen Advaita Vedanta forklarer veien til moksha gjennom
forstaelsen av at atman (sjelen) og brahman (verdensaltet) er identiske. Ifglge Advaita

Vedanta-skolens lere, er det illusjonen om at atman og brahman er to-delt som farer til
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samsara-syklusen. Veien til moksha er lang og vanskelig, men hvis man klarer a overvinne
denne illusjonen, kan det veere mulig & oppna moksha. Det kreves innsikt, refleksjon og dyp
meditasjon for & oppna forstaelse om at atman og brahman er identisk (Cush, Robinson og
York 2008, 506). | de andre Vedanta-skolene vektlegges det ogsa at atman og brahman
forenes, men de ser ikke pa denne foreningen som en absolutt identitet. | Samkhya og Yoga-
skolene ligger oppnaelsen av moksha i forstaelsen av at sjelen skal isoleres fra den materielle
kroppen (Jacobsen 2010, 171).

Innenfor den hindu-materialistiske skolen Lokayata Svabhavavada eller Carvaka skolen,
fremmes synet om at reinkarnasjon og moksha er en myte. Skolen legger heller vekt pa at
malet som mennesker skal strebe etter er kama (verdslige goder) gjennom artha (materielle
goder). Skolens syn pa deden omhandler heller hvordan man der. Den skiller mellom en
smertefull og en (relativt) smertefri ded, en «god dgd». Det er opplevelsen av & oppna en god

ded som kan ses pa som en parallell til moksha (Cush, Robinson og York 2008, 504).

Hva moksha betyr, og hva det egentlig blir forstatt som, varierer og blir ofte vagt fremstilt.
Professoren Jonathan Parry forklarer moksha pa ulike mater, basert pa sin forskning i
Varanasi. Noen av hans teologiske informanter definerer moksha som: «en permanent
utryddelse av individets sjel som igjen blir absorbert inn i den universelle &nden pa samme
mate som vann blandes med vann» (min oversettelse) (1994, 26). En annen forklaring fra en
begravelsesprest er at moksha farer til at «<man blir til en stjerne som til slutt opplases til de
fem elementene som kroppen bestar av nar menneskets dyder (eng. merits) er oppbrukt» (min
oversettelse) (1994, 26). Den vanligste definisjonen pa moksha, ifglge Parry, er derimot at

«moksha inneberer et evig og sybarittisk opphold i himmelen» (min oversettelse) (1994, 26).

Varna — de fire vediske klasseinndelingene

Varna er et begrep med mange betydninger. | noen av de tidligste sanskrit tekstene betydde
varna «farge». Senere har begrepet blitt brukt for & beskrive den sosiale hierarkiske
inndelingen som en hindu ble fedt inn i. | Rigveda, hymne 10.90, blir fire varnas beskrevet:
brahminere, kshatriyas, vaishyas og shudras. | denne hymnen, som er det eldste bevarte verket
pa sanskrit, blir brahminere beskrevet som avstamninger fra hodet til urmennesket Purusha,
kshatriyas som avstamninger fra armene til Purusha, vaishyas som avstamninger fra larene til
Purusha og shudras som avstamninger fra fgttene til Purusha. Denne inndelingen, som blir

beskrevet i ulike hymner, var med pa a legge grunnlaget for teorien som fremkommer i
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Dharmasutras®!, (tekster som beskriver regler for riter i hjemmet, rettsvitenskap, og regler for
de fire ulike livsstadiene «ashrama»'?).13 | Dharmasutras blir inndelingen av de ulike
klassene forklart. Brahminere ble assosiert med presteskapet og hellig kunnskap, kshatriyas
med vapenbaring og regjerende makt, vaishyas med jordbruk og handel og shudras med
tjeneste og fysisk arbeid. En annen klassifisering av varna-inndelingen ble gjort ved &
klassifisere brahminere, kshatriyas og vaishyas som dvijas, «to-ganger fadt» (eng. «twice-
born»). Med dette menes det at menn fra denne klassen fikk en «ny fgdsel» under oppstarten
av Veda-studier. Shudras, i likhet med alle kvinner, var utestengt fra & studere Vedaen og ble
derfor regnet som a bare ha en enkelt fadsel (Cush, Robinson og York 2008, 935).
Brahminere ble pd mange mater sett pa som vokterne av Vedaen, de leerte den og resiterte den
under ritualer. De ulike varnaene ble ogsa knyttet til ulike fargekoder. Brahminere ble
assosiert med hvit, fargen som representerer renhet, kshatriyas ble assosiert med rgdt, for
lidenskap, vaishyas ble assosiert med gult, jordens farge, og shudras med svart, fargen for

marke. Varna refererer altsa til de fire vediske klasseinndelingene (Flood 1996, 58-59).

Jati — kastesystemet

Jati, som betyr «fgdsel», refererer til den endogame inndelingen av det hinduiske samfunnet
kjent som «kastesystemet» (Flood 1996, 59). Det historiske forholdet mellom varna og jati er
uklart, og man kan ikke si med sikkerhet at kastesystemet ble utviklet fra varna-systemet
(Flood 1996, 60). Kastesystemet blir inndelt med brahminere pa topp og «ubergrte» (eng.
untouchables), eller som Mahatma Ghandi kalte dem, harijans, eller dalits, som de kaller seg
selv, pa bunn. Mellom disse to kastene finnes det en rekke andre kaster. Kastesystemet
organiseres etter renhet og urenhet, der dalitene er de som er mest urene eller forurensende, og

brahminere er de reneste. Man blir fgdt inn i en kaste, og man kan ikke endre kaste, med noen

1 Cush, Robinson og York 2008, 935.

12 Ashrama kan oversettes med «de fire livsfaser». Denne inndelinger en forbeholdt menn. Den farste livsfasen
er brahmacari — elevstadiet eller studentstadiet. Den andre fasen er grhastha — husholderstadiet eller
familiemannen. Den tredje fasen er vanaprastha — skogsboer. Den fjerde og siste fasen er parivrajaka eller
sannyasi — en hjemlgs vandrer i form av en asketisk tilveerelse (Werner 1997, 36) | elevstadiet starter livet med
studier, deretter fglger ekteskapet og familielivet. En manns farste mgte med gratt har, kan ses pa som hans
forste mate med deden. Han gar derfor inn i sin siste fase av livet og lever sitt liv deretter. For hinduer fer i tiden
betydde dette ofte & ga inn i skogsboerfasen (vanaprastha). | dag er det derimot f& hinduer som forlater sitt hjem
i sine eldre dager for & leve i skogen alene eller kun med sin kone (Filippi 1996, 105-106). Den siste fasen i en
manns liv, sannyasi-fasen, inneberer & gi avkall pa de verdslige godene. En sannyasi trekker seg tilbake fra
samfunnet, ekteskapet, familielivet, og seksuelle lyster. En sannyasi lever i sglibat. Sannyasier begrenser ogsé
matinntaket sitt gjennom fasting, men spiser mat som blir donert. Sannyasier tilpasser seg ogsa nye vaner og
levemater som meditasjon, pustegvelser, samt fysiske endringer som skal disiplinere og transformere sinnet,
sansene og kroppslig appetitt. En sannyasi’ ultimate mal er realiseringen av brahman-atman-filosofien
(Holdrege 2008, 26).

13 Flood 1996, 55.
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unntak. Kastesystemet er styrt av strenge regler for endogami og kommensalisme (Flood
1996, 59).
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Kap. 5 Tanker om dgden og etterlivet for diasporahinduer

Det finnes ulike synspunkt pa hva som skjer etter dgden for en hindu, og informantene
forteller om ulike deler av etterlivet som sjelen skal gjennom fer han eller hun reinkarneres pa
nytt, i en ny kropp. Nar det gjelder sanskrit-kategoriene som jeg har redegjort for over sa
forholder de fleste av informantene seg til disse, men pa en «lgs» mate der de ofte ikke kan gi
presise faglige definisjoner. Likevel er dette et begrepsapparat som hinduer sosialiseres inn i
fra de er barn, som de tar som selvfalge, men som de ofte ikke reflekterer bevisst over. |
teksten som falger gjengir jeg hvordan mine informanter forstar noen av begrepene jeg har

definert over.

Religionsforskeren Thomas A. Tweed skriver hvordan religioner forklarer hvordan og hvorfor
det legemlige livet krysser grenser. Religion gir mening til ikke bare det fine og gode med
livet, men ogsa lidelse og ded (Tweed 2006, 75). | forbindelse med ded vil religioner gi
forklaringer og hjelpemidler for & krysse grenser. Der grensene ser ut til & veere skjult, vil
religioner finne en vei under, over eller rundt. Religioner definerer og forklarer meningen med
a krysse den «ultimate» og fjerneste grensen i livet, nemlig deden. Det kan ses pa som
begynnelsen eller slutten, «den sykliske prosessen som utgjer livet» (min oversettelse) (ibid.,
76).

Reinkarnasjon

Reinkarnasjon blir betraktet av alle informantene som en konsekvens av deden. Hva man
reinkarneres som i sitt neste liv avhenger av handlinger i inneveerende eller tidligere liv. Noen
informanter bruker begrepet «karma-kvote» nar de forklarer dette. Man kan ha med seg god
og darlig karma og dette veies opp mot hverandre nar man degr. Pa denne maten ma man bgte
for darlig karma eller nyte godt av god karma i sitt neste liv. «Whatever you do in life is

going to affect you in the next life», forteller Nanda,'* en ung indisk student i Oslo.

Pranai,’> en mann som har bodd i Drammen i over femti &r, ser pa livet etter dgden som en
tilbakevending til sin egen familie. Han forteller, «nar jeg dar, sa blir jeg fedt tilbake i min
egen familie. I India har vi et ordtak: ‘I dag er du bestefar, i morgen er du barnebarn’. Jeg tror
100% pa det». Nar jeg sper hvorfor han ser pa deden pa denne maten sa forteller han en
historie fra da han var liten om tanten sin, «min fars eldstesgster var gift og hadde to sma barn

da hun dgde. Hun sa til sin mor at hun ville komme tilbake til den samme familien en gang til

14 Se vedlegg 1.
15 Se vedlegg 1.
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og ville eie hele eiendommen deres. Slektningene til mannen hennes fikk sa et barn, en gutt
som senere arvet alt, og det var henne. Nar hennes mor reiste hjem til svigerfamilien sa sa

denne lille gutten pa tre eller fire ar, ah dette er min mor, det sa han».

Pranais syn pa reinkarnasjon er ikke bare det at sjelen vender tilbake til det verdslige livet i
form av en ny kropp, men at man faktisk reinkarneres i den samme familien. Pranai henviser

til personlige opplevelser som underbygger hans teori om sjelens tilbakevending.

To av informantene forteller hvordan reinkarnasjon kan komme til uttrykk gjennom barn og
barns veeremate pa jorden. Dette skjer gjennom mgter med szrs intelligente eller
kunnskapsrike barn, noe som ikke kan forklares uten troen pa reinkarnasjon. Den farste
informanten, Sadhir,*® en mann som har bodd i Drammen i fartisju &r, sier at barn som
oppleves som «genier» eller som har en «gammel sjel» gjerne blir sett pa som reinkarnerte
sjeler pa jorden. Den andre informanten, Aabha,'’ en kvinne som ble fgdt og oppvokst i
Drammen, ser pa livet som en laeringsprosess som sjelen ma gjennom. Ved hjelp av flere
gjenfadsler sa eldes sjelen. Hun sier, «sjelen din blir jo voksen, og hvis du er en ung sjel, sa
gjer du mange feil i lgpet av det farste livet ditt, ikke sant? Og sa larer du litt av forrige livs
feil og sann. Du har kanskje opplevd at sma barn gjer og sier veldig voksne ting, at de er
veslevoksne, og da er man en gammel sjel. Man har leert veldig mye av sine forrige liv, og da
gjer man automatisk faerre darlige valg i livet». Informantene mener selv at de har mgtt barn
som helt klart har levd far. Deres tro pa reinkarnasjon forsterkes ved at de mener at dette er

empiriske bevis pa gjenfadsel.

Informantene har ulike forklaringer pa hva reinkarnasjon er. De fleste informantene har en
formening om at reinkarnasjon skjer som fglge av dgden, men akkurat hvordan denne

prosessen foregar blir fortalt gjennom personlige erfaringer og tro.

Daksha,8 en kvinne som har bodd i Oslo i nesten femti ar, forteller at hennes tanker om
daden ikke ngdvendigvis innebeerer en tro pa reinkarnasjon av sjelen. Hun sier at hun tror pa
skjebnen og at god karma farer til et godt liv. Hun hevder, «jeg tror at nar man har det bra i
livet sa skyldes dette foreldrene. Man opplever bra ting fordi foreldrene dine har gjort det bra.

Det man gjer av god karma gar til barna. Jeg sier alltid at jeg har det bra fordi mine foreldre

16 Se vedlegg 1.
17 Se vedlegg 1.
18 Se vedlegg 1.
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har vaert gode mennesker og viderefart sin gode karma til meg. Det er slik jeg ser det. Alt i

livet skjer pa bakgrunn av det som familien har gjort far».

Daden vekker til live tanker om karma samt om straff og belgnning, der gjenfadsel ses pa
som en konsekvens av gode eller darlige handlinger i inneverende liv, eller gjennom
karmiske handlinger fra naere familiemedlemmer. Innenfor bade religigse og ikke-religigse
samfunn tilegner mennesker seg meninger fra samfunnet de er en del av. Serlig er folk
pavirket av venner og familie (McGuire 2002, 30). Vi kan derfor se pa diskursen og
ordbruken rundt dgden og etterlivet som bade religigst betinget og sosialt konstruert.
Informantene bruker enkle forklaringer knyttet til deden og sjelevandring som de har plukket
fra ulike kilder, fra presten i tempelet, fra ritualer i hjemmene og fra samtaler med familie og
venner. Det er dyp religigs mening bak hinduers tro pa reinkarnasjon av sjelen, og nar de blir

spurt om hva som skjer etter dgden blir disse ideene gjenfortalt i et sprak som er lett & forsta.

Moksha

Tweed beskriver den «ultimate» horisonten i hinduismen som slutten, eller malet som hinduer
ser pa som det hgyeste oppnaelig mal. Denne «ultimate» horisonten kan av noen hinduer vere
oppnaelsen av moksha, frigjarelsen fra gjenfadselssyklusen, mens for andre kan en god

gjenfadsel reflektere deres personlige syn pa den «ultimate» horisonten (2006, 76).

Moksha er ikke noe som informantene betrakter som oppnaelig for dem i dette livet. De
forbinder heller ikke dgden med dype og meningsfulle tanker rundt det & oppna frelse, men er
heller opptatt av hvordan de skal leve et godt liv som resulterer i god karma. Fem informanter
nevner at sjelen til et menneske skal ga gjennom 8.4 millioner liv fer den oppnar moksha.
Derfor blir tanker om moksha noksa uforenelig med informantenes personlige tanker om
daden. Det fortelles at mokhsa kan oppnas pa flere mater, men flere nevner at man enten ma
ha levd 8.4 millioner liv, eller ha gitt avkall pa alle verdslige goder for & leve et liv som en
vandrende asket (sannyasi). «Folk flest tenker ikke pa moksha, man vil gjerne leve et liv med
god karma, det prgver alle pa, men jeg tror ikke folk flest gar rundt og tenker pa at de vil
oppna moksha nar de dar», sier Aabha.

Kaira,'® en kvinne som er fgdt og oppvokst i Drammen, forteller at, «<moksha er jo at man far
fred. Det er en del av reinkarnasjonssyklusen (samsara). Karma, det du gjer i dette livet her,
det blir tatt opp i en karma-kvote. Nar du dar, sa blir det pluss og minus, etter hvor mye bra

og darlig du har gjort. Sa blir du gjenfedt, ikke som dyr, men som menneske, men enten blir

19 Se vedlegg 1.
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du fadt i rikdom eller fattigdom, og i en kaste. Det er det de sier, at gjor du det bra i dette
livet, s& far du det bra i neste liv».

Sa selv om moksha blir sett pa som det hgyeste spirituelle malet & oppna for en hindu, blir
moksha oppfattet som vanskelig a oppna og veien til frigjgring er strevsom. Informantene har
heller et fokus pa a gjare gode handlinger i dette livet, for a fa et godt liv i det neste. Ingen av
informantene jeg har snakket med har uttrykt at de ser pa moksha som sitt endelige mal i dette
livet. Selv om de har uttrykt at det er fint hvis man oppnar moksha, er dette spirituelle malet

ikke noe de streber etter.

Sammendrag

Pa spgrsmal om hvordan hinduer i Norge ser pa dgden og etterlivet kommer troen pa
samsara, karma og moksha tydelig frem. Troen pa karma og moralske handlingers
konsekvens er noe informantene forteller om som en viktig del av deres dagligdagse liv,
samtidig som det er en mate for dem a forklare hvorfor livet deres utspiller seg slik det gjar.
Nar det skjer uforutsette hendelser i livet sa er det flere informanter som mener at deres lykke
eller ulykke har en direkte sammenheng med karma. En av informantene jeg intervjuet hadde
nylig operert skulderen og dette var ifglge han et bevis pa at hans karma har fart til lidelsen
som han na gikk gjennom. Ifglge informantene blir karma brukt bade i forbindelse med ded
og gjenfadsel, men like mye i det daglige liv. Fire informanter nevner ogsa at dersom man
opparbeider seg darlig karma i dette livet, sa kan man ogsa matte bgte for det i dette livet og
ikke bare i det neste. For de andre informantene blir karma i starst grad knyttet til god eller
darlig karma som man farer med seg fra tidligere liv, og inn i det neste livet. Informantene
belyser ulike mater de gjer gode handlinger pa, blant annet gjennom veldedighet, god tale,
positive tanker, meditasjon, bgnn til Gud, tilbedelsesritualer og det & utfgre dgdsritualer pa

vegne av sine foreldre og forfedre.
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Kap. 6 Hinduiske dgdsritualer blant diasporahinduer i Oslo og omegn

| dette kapittelet belyser jeg hvordan hinduer i Oslo og omegn praktiserer dgdsritualer i
diaspora og hva de tenker om forskjellene i utfgrelsen mellom India og Norge. Jeg er opptatt
av kontinuitet, men ogsa av endring som oppstar i forberedelsene og utfgrelsen av en hinduisk
kremasjon. Ved & anvende Arnold van Genneps teori om overgangsritualer og Mary Douglas’

teori om renhet og urenhet haper jeg a fa til et systematisk og analytisk grep i draftingen.

Tweed bruker begrepet «organic-cultural flows» nar han beskriver religioner i diaspora.
«Flows», blir brukt for & beskrive religioner som «strammer» gjennom tid og sted, de er
«organiske» og «kulturelle». Generasjoner er med pa a viderefare religigse ritualer fra en
generasjon til den neste, bade lokalt og globalt. «Flows» blir beskrevet som historiske, sa vel
som geografiske. De er i bevegelse og endres gjennom tid og sted (Tweed 2006, 62, 64).
Denne beskrivelsen av religioner passer nar jeg na skal presentere en oversikt over funn fra
min forskning av hinduiske dgdsritualer i Oslo og omegn. Hinduismen i Norge er en levd
religion. En religion som viderefares og videreutvikles pa bakgrunn av hvor religionen
utgves, hvem som utgver den og hvordan den utgves. Hinduismen i Norge viderefgres av
hindugenerasjoner som har bosatt seg utenfor India, og den geografiske plasseringen, samt det
norske storsamfunnet utgjar derfor rammebetingelser for hvordan hinduer praktiserer

dgdsritualene her.

Hvor skal dgdsritualene finne sted

Hinduiske dgdsritualer starter med en samling rundt den dgende pa dgdsleiet etterfulgt av
vasking og stell av liket. I India blir liket fraktet til kremasjonsplassen av familien og de
etterlatte, mens i Norge utfares all frakting av lik av begravelsesbyraer. Det blir ofret seks
risballer, pindas? i forbindelse med en hindus kremasjon, men ofringene av pindas gjares
ulikt i India og i Norge. | Norge blir pindaene ofret under seremonien i kapellet, mens i India
skjer disse ofringene far, under og etter fraktingen av liket til kremasjonsplassen, eller pa
selve kremasjonsplassen. Dgdsritualene som utfgres pa vegne av den avdgde pa
kremasjonsplassen og under kremeringen av liket i India, blir i Norge utfagrt under seremonien
i kapellet far selve kremeringen. Etter kremasjonen i Norge falger det en sgrgeperiode som

oppheves ved et felles maltid eller i forbindelse med askespredning i Norge eller India.

20 «Risball», «mel-ball», «<rund klump». Pindas er en essensiell del av dgdsritualet. Pindas symboliserer en «etter
dgden» kropp for avdgde (Johnson 2009, «Pinda»)
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En rituell leder omtaler de hinduiske dgdsritualene i Norge som «symbolske». Med dette
mener han at ritualene blir utfert i sin helhet, men i mye mindre skala enn de gjgres i India.
Denne nedskaleringen utfares, sier han, i respekt for storsamfunnet og det juridiske
regelverket i Norge. Han sier, «vi er i Norge og er takknemlige for hva vi kan gjgre her. Vi
gjer alt som skal gjeres, men bare pa en symbolsk mate». Dette begrunnes ogsa med at
hinduer ikke har de rituelle forutsetningene for a gjere det pa samme mate som i India.
Hinduene jeg har intervjuet forteller stadig om hinduismens toleranse og tayelige form og
mener at religionen er svert tilpasningsdyktig i mgte med andre kulturer. Informantene ser
seg selv som en del av det norske storsamfunnet, der hinduene er en del av et flerkulturelt

samfunn.

Sosialantropologene Thomas Hylland Eriksen og Torunn Arntsen Sajjad skriver: «Et samfunn
kan vi felgelig definere som et system av roller, plikter og relasjoner mellom mennesker som
er omfattende nok til at de fleste av innvanerne far tilfredsstilt de fleste av sine behov der.
Kultur, pa den annen side, er de tanker, kunnskaper og ferdigheter mennesker har tilegnet seg
som medlemmer av samfunn» (2011, 40-41). Et samfunn kan ogsa veere «flerkulturelt», med
dette menes det at medlemmer fra et og samme samfunn kan vise til forskjellige ideer,
kunnskaper osv. Det kan derfor veere betydelige kulturelle forskjeller pa medlemmer innad i
ett og samme samfunn. Individer er ogsa forskjellige, og selv om man forstar hvordan en
kultur er, betyr det ikke at man dermed forstar hvorfor individer av den kulturen gjgr som de
gjer (Hylland Eriksen og Sajjad 2011, 41).

Hinduismen i Norge har blitt til som et resultat av arbeidsmigrasjon og ved at flyktninger har
kommet til landet. De bringer med seg ulike tradisjoner, hovedsakelig fra India og Sri Lanka,
for hvordan dedsritualer skal utfagres. Det finnes derfor store kulturelle og regionale forskjeller
mellom hinduer i Oslo og omegn. De fleste av hinduene jeg har intervjuet kommer fra Nord-
India og forteller om noksa like ritualer, men det finnes likevel noen forskijeller i hvordan de

utfarer ritualene her i Norge.

Mange innvandrere i Norge i dag har endret mange av levematene sine og tatt opp en del
norske tradisjoner. Man kan for eksempel si at barn av innvandrerforeldre «lever i to
kulturer». Dette er en upresis mate og forklare det pa, fordi den enkelte «kultur» er ikke en
homogen starrelse, og det finnes ikke klare skillelinjer mellom de ulike kulturene. Hylland
Eriksen og Sajjad legger vekt pa at kulturer heller kan beskrives som flytende og i stadig
endring— «kultur forandrer seg hele tiden» (ibid., 42-43). De skriver, «regelen er vel heller

den at de sedvanene, skikkene og forestillingene folk flest tar for gitt — som mer eller mindre
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naturlige — utgjer kjernen i en kultur» (ibid., 43). I alle kulturer og samfunn er det viktig a
huske pa at vi alle er forskjellige individer. Noen er menn og noen er kvinner, noen er gamle
0g noen er unge, noen har tradisjonelle verdier, mens andre har mer moderne verdier. Dette er
det som skiller det kulturelle blant mennesker og gjer oss til selvstendige egne individer
(ibid., 44).

For mange innvandrere og flyktninger i Norge oppleves det som anstrenge a leve i «to
kulturer», og flere av informantene mener at man derfor ma se pa hinduisk tradisjon som
akkurat det, en tradisjon. «Det er ikke alltid man kan viderefgre tradisjonen, sier en av de
eldre informantene. Det vi opplevde i moderlandet er viktig a viderefare, mener hun, men sier
videre at i et nytt land er det viktig a tenke logisk ogsa; vi kan viderefare det viktigste. Dette
er noe de eldste informantene kjenner seg igjen i og som vektlegges nar de forteller om

hinduiske tradisjoner som viderefares i Norge.

De informantene som har flyttet til Norge som voksne, men som likevel har bodd i Norge
mesteparten av livet sitt, forteller at etter de der sa blir ikke den geografiske plasseringen av
ritualenes utfarelse viktig for dem. Det som er viktigst er at ritualene er overkommelige for
deres etterlatte og at barna deres faler en trygghet i at de kan velge hvor og hvordan ritualene
skal utfares. De forteller ogsa at det er opp til de etterlatte & utfere ritualene pa den maten de
gnsker og som de er komfortable med. De ser pragmatisk pa endringer i ritualene ettersom de
forstar at de ma tilrettelegges etter norske forhold og individuelle behov. En av de eldre

informantene legger til at nar han der, sa kan barna hans spre asken hans i Drammenselva.

Informantene som er fadt og oppvokst i Oslo og omegn forteller at utfarelsen av hinduiske
ritualer og tradisjoner er en mate for dem & ha kontakt med og kjennskap til sin indiske
kulturarv pa. De ser pa utfarelsen av hinduiske dgdsritualer som viktige og som en del av
deres indiske kultur i mgte med det norske storsamfunnet. Deres kjennskap til hinduiske
dedsritualer baserer seg pa utfarelsen i Norge, men de har ogsa hert fortellinger omkring
utfgrelsen i India. Kun en av de norskfgdte informantene har deltatt pa et dedsritual i India.
Derimot har alle utenom en av de norskfgdte hinduene deltatt ved askespredning i India. Dette
har ifglge mine informanter funnet sted ved elvebredden av Ganges i Haridwar i delstaten
Uttarakhand. Askespredning utfares i stgrre grad i India enn i Norge ifglge mine informanter.
Dette begrunnes bade i de avdgdes gnske om a fa spredd asken i India og informantenes
gnske om & utfgre denne delen av dgdsritualet pa «ekte indisk vis». En av de norskfgdte
informantene forteller, «pappa gnsker nok a fa asken sin spredd i India, men for meg kan

asken min gjerne spres i Norge, enten i havet eller pa fjellet».
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Av de tre informantene som har bodd nesten like mange eller faerre ar i Norge som i India, sa
forteller en av dem at han gnsker a fa utfert dedsritualene i India. Dette er en ung mann som
studerer i Norge og har derfor ikke noen familieer tilkobling til Norge. Han har bodd i Norge i
ett ar, og er bare pa gjennomreise her. En av de andre informantene, som har bodd i Norge i
tjueto ar, anser det a dg og utfere dedsritualene i India som ideelt. Han er likevel tvetydig i sitt
svar fordi han har kone, barn og venner i Norge, samtidig som han har familie i India. Han
forklarer at han anser India som et hellig land og at dedsritualer utfert i India derfor far en
serlig hellig dimensjon. Han sier at dersom han befinner seg i India nar han der, sa vil han se
pa dette som «heldig», ikke heldig fordi han dgde, men heldig fordi han dgde i India og kunne
kremeres der. Han presiserer likevel at han bor i Norge og har familie her, sa hvis dgden
inntreffer i Norge, sa er det gnskelig a fa utfert ritualene i Norge, men at asken ma spres i
India. Han er den eneste informanten som eksplisitt sier at det er viktig a fa asken sin spredd i
India. For den tredje informanten, som har bodd i Norge i tjuesyv ar, sa spiller det ingen rolle
om han blir kremert i Norge eller i India sa lenge han blir kremert. «Jeg ma bli kremert», sier
han. Han begrunner svaret med at det er to mater a se pa hvor han gnsker a bli kremert. Den
ene er at India er fgdestedet hans, moderlandet. Den andre er hvor han bor og jobber, som han
kaller for «karmabhumi»,?! og som han oversetter med «jord». Informanten beskriver Oslo
som karmabhumi og han sammenligner det med moderlandet. Han sier, «jeg elsker dette
landet og hvis jeg daer her sa gnsker jeg a bli kremert her, men hvis jeg der i Trondheim sa
gnsker jeg a bli kremert i Oslo. Jeg vil enten tilbake til mitt fadested (India) eller karmabhumi
(Oslo)».

Alle informantene som ble fadt i India legger til grunn at som indisk hindu sa har de en sterk
tilknytning til moderlandet, samtidig som de ogsa har en sterk tilknytning til det landet de har
emigrert til. Disse informantene forteller ogsa at hvis man bor lenger i Norge enn i India, s
blir det naturlig at tilknytningen til Norge forsterkes, og i noen tilfeller overskrider
tilknytningen til moderlandet. Norge blir hjemmet deres, og det er da naturlig at dedsritualene
blir utfgrt i Norge hvis dgden inntreffer her. Det er ingen av informantene som har et gnske
om at liket deres skal bli fraktet til India for 4 fa utfert dedsritualene der, med unntak av en

(den indiske studenten Nanda). Askespredningen skjer som oftest i India, selv om

2L Karmabhumi blir oversatt med «handlingsomréadet» (eng. realm of action). | falge puranisk kosmologi blir
handlingsomradet sett pa som en del av kosmos der karma, i betydningen handling, og spesielt rituell handling,
gir resultater. Gjenfadsel i karmabhumi er ngdvendig hvis en person gnsker & oppna moksha. Som regel er det
kun India som anses & veere karmabhumi for hinduer (Johnson 2009 «karmabhumis).
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kremasjonen har blitt utfert i Norge. Kun to informanter kunne dele erfaringer med

askespredning i Norge.

Som vi har sett i utsagnene over tenker informantene noe ulikt om deden og utferelsen av
dadsritualer pa bakgrunn av ulike faktorer som for eksempel hvor lenge de har bodd i Norge,
om de er fedt og oppvokst i Norge og familiger tilknytning i Norge. Hylland Eriksen og Sajjad
skriver at kultur kan beskrives som «en slags mental matrise for handling», med dette menes
det at kultur er summen av alle erfaringer, kunnskaper og verdier som mennesker opparbeider
seg i lgpet av et liv. Det er ogsa pa bakgrunn av dette at mennesker gjgr som de gjar.
Mennesker er forskjellige, og det er derfor viktig a ha dette kulturelle perspektivet i bakhand
nar man skal se pa hvorfor mennesker gjar som de gjar (2011, 41).

Hinduiske dgdsritualer som overgangsritualer

Arnold van Genneps systematisering av overgangsriter ved hjelp av tre hovedkategorier:
Adskillelsesriter, terskelriter og integrasjonsriter gir en god innfallsvinkel til & kategorisere
hinduiske dgdsritualer. Adskillelsesritene blir av van Gennep karakterisert som ganske fa og
enkle. Terskelriter er riter som anses a vaere komplekse og har en lengre varighet. Det er
terskelritene som sgrger for at den dagde integreres inn i de dgdes verden og anses derfor som
sveert viktige i forbindelse med dedsfall. De etterlatte befinner seg i terskeltilstanden etter et
dedsfall og ma reintegreres tilbake til hverdagen gjennom integrasjonsriter. De etterlatte trer

inn i terskeltilstanden nar de adskilles fra den avdgde (van Gennep 1999, 103-104).

Det hevdes at nar en hindu dgr, sa er det bare kroppen som dgr, mens sjelen lever videre og
skal tre inn i de dgdes verden. Denne sjelevandringen kan betraktes som en overgang fra et liv
til et annet eller fra en kropp til en annen. Sjelen adskilles fra kroppen sin, og de etterlatte
adskilles fra sjelen til den som dar. De etterlatte har fortsatt et fysisk forhold til kroppen, men

sjelen er ikke der lenger. Denne tankegangen er alle informantene fortrolige med.

En av informantene forteller, «nar man der, sa forlater jo sjelen kroppen. Da er det bare en
kropp, eller en slags voksdukke som ligger der. Man har jo det fysiske forholdet til kroppen,
men sjelen er der jo egentlig ikke, det forstod jeg farst da pappa gikk bort, jeg hadde jo aldri
sett en dad kropp for. Det & se sin fars dede kropp er jo veldig teft og veldig rart. Vi sa jo da
han tok sitt siste andedrag pa sykehuset. Det er jo farst nar han ligger der og har blitt stelt, da
er kroppen fortsatt varm, men nar han ligger i kisten og man skal gjgre ritualene, sa var det
veldig rart, for da var det plutselig ikke pappa lenger. Da var det bare kroppen som var igjen.

Det var veldig spesielt, en veldig spesiell fglelse».
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Fem av fjorten informanter forteller om sjelevandring med henvisning til at sjelen bytter ut
kroppen nar dgden inntreffer. «Sjelen gar videre og blir en del av Gud fer den igjen blir fadt
pa ny, kroppen er skallet vi bruker pa jorden, mens sjelen lever videre», sier Shandar,?? som

har bodd i Norge i tjuesyv ar.

For hinduer sa er det sjelen og sjelens reise som star i fokus nar de forteller om deden. Dgden
blir derfor sett pa som en naturlig del av den verdslige kroppens avsluttende reise pa jorden.
Beskrivelsene av dgden som prosess blir derfor lett & forsta fra en hindus stasted. Begrepene

sjelen og kroppen blir sett pa som to separate aspekter ved et dgdsfall.

Dadsleiet

Nar en hindu ligger pa dadsleiet sa er det vanlig at familien og de neermeste samles for &
tilbringe den siste tiden sammen med den dgende. Denne praksisen har rgtter i religionen, og
det er en skikk som uttrykker omsorg og fellesskap. Det er vanlig praksis at familien til den

dgende leser opp vers fra Bhagavadgita?® eller Ramayana®* (Neegaard 1993, 39).

Hinduer ser pa dgden som en avslutning av en foregaende tilstand og begynnelsen pa en
kommende tilstand (Filippi 1996, 6-7). Livet til en hindu er syklisk, og dgden bringer derfor
med seg lovnad om et nytt liv etter dgden. Nar hinduer ligger pa dedsleiet vil deres sjel bli
betraktet som svevende mellom to verdener, mellom den profane (verdslige) og den hellige
verden. Den dgende vil i denne tilstanden befinne seg i en drammetilstand (svapna sthana),
omringet av familien som samles pa dedsleiet, der virkningsfulle vers fra Bhagavadgita eller
Ramayana, rgkelse og blomsterduft i rommet og ganga-jal (Gangesvann) tilbys den dgende.
Det er i denne tilstanden at den dgende avslutter sin verdslige eksistens og dgden inntreffer
(ibid., 116-117). Denne tilstanden er det farste steget i adskillelsesprosessen mellom sjelen og

kroppen, og sjelen og de etterlatte.

«Nar man kjenner at dgden er ner, sa anbefales det at den som kommer til & dg, ber til Gud.
De som er rundt ham, familien for eksempel, ma lese en del vers fra Bhagavadgita», hevder
Chandan.? Han mener at det er viktig for den dgende & knytte seg n&ermere Gud ved & lese

22 Se vedlegg 1.

23 Bhagavadgita er den sjette boken i den episke diktsamlingen Mahabharata. Bhagavadgita betyr «Herrens
sang» og inneholder moralske historier om karma, dharma og bhakti som veien til frelse (Johnson 2009,
«Bhagavadgita»)

24 Ramayana — en episk diktsamling med 25000 kupletter fordelt pa syv bgker. Diktsamlingen sies & ha blitt
overfgrt muntlig ca. 500 &r f.v.t. Ramayana handler om Rama, en avatar av Vishnu, som er sgnn av kong
Dasharatha av Ayodhya. Diktet skildrer historier om gudenes tilstedevarelse pa jorden og verdslige pravelser.
Gudinnen Sita er ogsa omtalt i diktet og Rama og Sitas kjarlighet er et viktig tema (Johnson 2009, «Ramayana»)
% Se vedlegg 1.
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religigse tekster og be. Chandan forklarer dette som viktige virkemidler for at den dgende skal
unnslippe stor smerte nar sjelen forlater kroppen. Han sier, «nar sjelen forlater kroppen, sa
finnes det en tid hvor sjelen ikke har noe forhold til verden. Dette er den siste tiden fgr man
gar videre. Hvis man leser fra Bhagavadgita like fer man dar, sa hjelper man sjelen ut fra
kroppen pa en sa smertefri mate som mulig». Bhagavadgita gir hjelp og trast i vanskelige
situasjoner. Den kan gi veiledning bade til den dgende og de etterlatte, fortelles det. Pa
dadsleiet sa bar man tenke pa det andelige og ikke bekymringer som «hva som skjer med
barna eller familien», man skal heller ikke bekymre seg over materialistiske ting i livet, som
hytta eller huslan. Dette har ikke lenger noen tilknytning til den dgende, det er ikke en del av
sjelen og sjelens vei videre. Det er derfor viktig at ord og historier gjenspeiler andelighet og
ikke bekymringer som er utenfor den dgendes kontroll. Opplesningen av religigse tekster og
tilknytningen til Gud pa dedsleiet gir sterk tro i mgte med deden. Dette blir meningsfulle

handlinger for de etterlatte og den dgende.

| Bhagavadgita sies det at den dgende skal ha sin bevissthet rettet mot Gud og ikke verdslige
bekymringer. Kapittel atte er viktig fordi her beskrives det hva man ma gjere pa dedsleiet. |
vers fem star det, «and whoever dies, remembering me alone at the moment of death, attains
to my state once he is liberated from the body — there can be no doubt about that» (Johnson
1994, 37). Slike historier er med pa a statte handlinger og tradisjoner som hinduer utfgrer pa
dadsleiet. Omtrent halvparten av informantene forteller at det er viktig a lese opp fra religigse
tekster pa dgdsleiet, mens den andre halvparten forteller at det viktigste er bare at familien og
de naermeste er til stede for den dgende. Det er de unge informantene som forteller at deres
tilstedeveerelse er det viktigste pa dedsleiet. Dette kan ogsa bety at deres foreldre eller andre
eldre hinduer som var til stede leste opp fra religigse tekster uten at de yngre informantene var

klar over det.

I India er det vanlig & gi Gangesvann (ganga-jal), indisk basilikum (tulsi)?® eller gull i
munnen pa dgende hinduer. Dette skal rense den dgendes synder og beskytte liket fra onde
ander som anses a sveve over kroppen (Parry 1994, 173). | Norge er det vanlig a gi den
deende ganga-jal og tulsi i munnen. Gull blir i noen tilfeller plassert i munnen etter deden
inntreffer. Dette skal symbolisere en renselse av kroppen og sjelen og gir den dgende en
guddommelig falelse, det symboliserer at sjelen ledes inn pa den riktige veien og inn i

etterlivet, forklarer Chandan.

26 Indisk basilikum (Filippi 1996, 129).
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Tradisjoner som opplesning fra Bhagavadgita eller Ramayana pa dgdsleiet, samt & gi den
degende ganga-jal og tulsi kan anses a vere til hjelp for den dgende. Slike tradisjoner skal
sarge for at hinduen skal fa en fin avslutning pa livet, og at sjelen skal forlate kroppen pa en
verdig mate. Disse adskillelsesritene blir i aller hgyeste grad viderefgrt i diaspora, spesielt av
de eldre hinduene. Van Gennep skriver at adskillelsesriter ogsa kan innebzre renselsesriter,
som for eksempel vasking og rensing av en selv eller andre (1999, 31). Ganga-jal og tulsi
oppfattes som en renselse av den dgendes sjel, far den forlater kroppen. Dadsleiet
symboliserer derfor en adskillelse mellom sjelen og kroppen, og sjelen og de etterlatte. Det er
pa mange mater renselsesritene som blir utfgrt pa dedsleiet som markerer adskillelsen, og som

gjer adskillelsen mulig pa den riktige maten. Nar renselsesritene utfares, er adskillelsen i
gang.

Rent og urent - renselsesriter

Mary Douglas’ teori om renhet og urenhet omhandler symbolikk som kan belyse ulike
aspekter ved dedsritualer i hinduismen. Det finnes klare skillelinjer mellom hva som anses a
vaere rent og hva som anses a vere urent i forbindelse med dgden og hinduiske dgdsritualer.
Douglas nevner blant annet at skitt er noe som kan karakteriseres som uorden. Ifglge Douglas,
er ikke mennesker redde for det skitne som et subjekt, eller en ting som kan forklares og ses
med det nakne gye. Douglas forklarer videre hvordan «skitt krenker tingenes orden». Nar vi

rydder og vasker sa er det for a fjerne det skitne og bringe orden i omgivelsene (1997, 21).

Ved & se pa dadsritualer i hinduismen finner vi mange tilfeller der lik, aske, de etterlatte og
daden ses pa som noe urent. Det urene befinner seg i en situasjon som enna ikke er blir renset
fra urenhetene sine. Det er noe som bryter med det hverdagslige og noe som man gjennom
ritualer ma «rydde» opp i. Det finnes en dyp mening bak hvorfor og hvordan man skal utfare

denne oppryddingen, hvordan man skal gja@re det urene rent igjen.

Rituell vask og stell av liket

I hinduismen skal liket vaskes med hellig vann med en gang dgden inntreffer (Shastri 1979,
739). | India er det vanlig at den naermeste familien vasker liket, og det skal helst veere en
person av samme kjgnn som avdgde. Det er derimot ikke uvanlig at man far hjelp av avdedes
ektefelle under vaskingen av liket (Parry 1994, 174).

| Norge er det ulike tradisjoner for hvem som vasker den avdede, dette er opp til enhver
familie a bestemme. Den rituelle vasken utfares gjerne av sykehuspersonellet, og da er det

foretrukket at dette gjeres av en person av samme kjgnn som avdgde (Neegaard 1993, 39).
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Ifalge informantene blir vaskingen av liket sett pa som en rengjgring av kroppen i tillegg til at
det betraktes som den siste renselsen; man renser kroppen for synder. Nar man vasker liket sa
bruker man ikke ganga-jal pa hele kroppen, men man drysser litt ganga-jal over liket til slutt.
Ganga-jal brukes bade pa kroppen og i munnen, bade som en renhetssymbolikk og som en
spirituell reise for sjelen. Nesten alle informantene informerer om at de har en flaske med
vann fra Ganges i huset som de har brakt med seg fra India. Presten er ikke til stede under
vaskingen, men den utfares gjerne ved flere familiemedlemmer til stede, bade den eldre og

yngre generasjonen.

Chandan ser pa den rituelle vasken og stellet av liket som en plikt for barna til avdgde. Han
forteller at det er familien som skal ta seg av den rituelle vasken, men hvis ikke dette er mulig,
sa er det sykehuspersonellet som utfarer det. Dette avhenger ogsa av hva de etterlatte selv
gnsker. Chandan sier at den som har gatt bort bare er en kropp, «vedkommende er borte, det
er bare kroppen, sa det har ingen betydning hvem som steller liket. Sjelen har gatt ut av
kroppen». Dette har ikke noe med kjgnn a gjare, mener han. Regelen om at en kvinne skal
vaske en kvinne og en mann skal vaske en mann blir sett pa som en gammel praksis som har
forandret seg i mgte med det moderne samfunnet, forklarer han. I dag er det vanlig at bade
kvinner og menn vasker sine foreldre uavhengig av kjgnn. Pa spgrsmal i forbindelse med den
rituelle vasken bruker Chandan ordet tilgjengelighet; hvis familiemedlemmer er tilgjengelige,
sa er det best at de utfgrer vaskingen. Plikten om & vaske sine foreldre forklarer Chandan som
en takk til foreldrene for alt de har gjort for barna sine i livet. Det blir sett pa som en fin gest a
vaske sine foreldre nar de der. Daksha forteller at det er viktig at det er en dedikert person
som utfarer den rituelle vasken. Hun sier at det var hun som vasket sin mor da hun dgde pa et

sykehus i Oslo.

Douglas skriver hvordan vaske- og adskillelsesprosesser innenfor religion bade kan ses pa
som noe praktisk nyttig, samtidig som det kan ha religigs betydning (Douglas 1997, 45).
Informantene forteller at det ikke er selve vasken som er det viktigste i forbindelse med stellet
av liket, men det er meningen som ligger bak som er viktig. Hinduer i Norge utfgrer
vaskingen med vann fra springen i Norge, men det skal alltid sprinkles litt ganga-jal over
liket. Det er denne handlingen som rituelt renser kroppen, og ikke vasken som er gjort i
forkant. For hinduene er Gangesvannet hellig og har en virkningskraft som pavirker
substanser det kommer i kontakt med. Chandan sier at man vasker liket for at det skal veere

rent og pent til seremonien, men det er ganga-jal bade pa kroppen og i munnen som renser
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sjelen. Det er sjelen som er viktig i denne forbindelse, for det er sjelen som er den avdgde og

ikke kroppen, presiserer han.

Etter vaskingen av liket i India skal likets kroppsapninger dekkes til med biter av gull eller
tulsi. | praksis er det vanlig a bare plassere én gullbit i munnen pa avdede (Parry 1994, 174). |
Norge fortelles det at man skal plassere sma gullbiter i alle ni kroppsapninger (grer, nesebor,
gyne, munn, anus og kjgnnsorganet). Kroppsapningene blir ansett som «dgrapninger» og
gullbitene plasseres i alle apningene for a gi sjelen en renselse far den forlater kroppen.
Hinduer tror at sjelen forlater kroppen gjennom disse apningene, derfor skal sjelen ut av
kroppen og gjennom en ren «dgr», far den drar videre. Det er kroppen som blir ansett som
uren i hinduismen, og derfor ma sjelen renses nar den forlater kroppen, forklarer Chandan.
Gull er et viktig element i vaskingen og stellet av liket. Gullet symboliserer pa samme mate
som ganga-jal og tulsi en renselse av avdgdes sjel. Gullet symboliserer renhet, fordi det er det
reneste metallet. Mengden av gull som blir brukt avhenger av hva de etterlatte har. Det er
heller ikke alle som legger gullbiter i alle kroppsapningene i Norge.

Kaira, kan fortelle at hennes familie falger tradisjoner som en knyttet til den brahminske
haykasten. Da hennes far dgde plasserte de to gullmynter pa gynene og en gullmynt pa tunga.
De plasserte ogsa bomullsdotter i alle kroppshull. Dette gjares for at kroppsvaeske ikke skal
sive ut under kremasjonen, sier hun. De andre informantene forteller ogsa at det er en vanlig
skikk & plassere bomull i kroppshull for & hindre kroppsveeske i & sive ut. Dette blir ikke alltid
praktisert i Norge, forteller informantene, og det anses for & vare en skikk i forbindelse med
kremasjon pa apent bal.

Svgping av liket

Etter den rituelle vasken og renselsen av liket, kles liket opp i en ny og ren bomullsdrakt som
omfavner liket. Dette gjares som regel av et familiemedlem. Dette kledet er hvitt, med unntak
av hvis den avdgde kvinnen var gift og mannen fortsatt lever. Da kles hun opp i sin brudesari
som vanligvis er rgd og aldri hvit eller svart (Neegaard 1993, 40). Daksha kan fortelle at
hennes mor ble svgpt inn i en hvit bomullsdrakt da hun dgde. Dette symboliserte hennes

enkestatus, og det er velkjent at enker baerer hvite sarier i India.

Flere informanter hevder at avdgde menn har blitt kledd opp i svart dress heller enn den hvite
bomullsdrakten i Norge. Dette gjenspeiler personlige gnsker fra familien til avdgde. Jaya,? en

kvinne som ble fadt i Oslo, forteller at hennes avdgde fetter ble kledd i en helt ny, svart dress

27 Se vedlegg 1.
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som familiemedlemmene spleiset pa. Dette var fordi han var veldig glad i a pynte seg, og alle
i familien hennes sa pa dette som hans personlige gnske og de ville hedre hans personlighet.
Chandan kan ogsa fortelle at mange hinduer gnsker a legge ved personlige eiendeler som den
avdede var glad i, for eksempel et yndlingsplagg. Dette legges gjerne oppi kisten, sammen
med den avdede, eller man ikler liket med det. Slike unntak fra den tradisjonelle praksisen er

veldig vanlig i Norge, forteller informantene.

Onde ander

Professor i India-studier Gian Giuseppe Filippi skriver at i India, i tiden far kremasjonen, er
det alltid en slektning eller en neaer venn av den avdgde som vaker over liket idet man tenker at
sjelen forlater sin verdslige kropp. Sjelen kan ikke returnere til livet, men har fortsatt en sterk
forbindelse med kroppen sin. Det er ogsa viktig a vake over den avdgde slik at onde ander
ikke skal innta den dgdes kropp (1996, 130). Dgden anses som farlig, det er en sarbar
overgangsperiode eller en liminalperiode mellom liv og dad (Eck 1983, 342). Det er derfor
viktig & utfare alle ritualer knyttet til liket og & bringe liket til kremasjonsplassen raskest
mulig etter deden har inntruffet. Skulle en person som er blir klargjort for kremasjon vise seg
a vakne til live igjen, vil dette bli sett pa som en spesielt negativ og tabubelagt hendelse
(Filippi 1996, 130-131).

Douglas skriver hvordan det hellige bar beskyttes mot urenheter og at «det hellige og det
urene er to motsatte poler» (Douglas 1997, 25). Hun skriver videre at det finnes gitte
handlinger og restriksjoner som har til hensikt & beskytte det guddommelige fra det profane,
eller a beskytte det profane mot «farlig» guddommelig naerveaer. Disse reglene som omhandler
det hellige blir derfor sett pa som regler som skal beskytte mot fare (ibid., 26).

For Ritika,?® en kvinne som flyttet til Norge som atteéring, s& blir vaking over den dades
kropp sett pa som en beskyttelse mot onde ander. Hun forteller hvordan kroppen til den
avdede ikke skal bli etterlatt alene, «det er alltid noen som har vakt. Man tenner et lys og ber
gjerne, eller leser fra Bhagavadgita, kapittel atten er veldig viktig», sier hun. Hun forteller
ogsa at det er vanlig i India & passe pa liket til hele kroppen er blitt kremert slik at onde krefter
ikke far innpass. «Det sies at det er onde ander som skal ha tak i dede kropper. De stjeler dem

og utfgrer svart magi og masse sann rart».

28 Se vedlegg 1.
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Ravi,?® som har bodd i Norge i tjueto ar, hevder at det er vanlig praksis i India at noen alltid
passer pa liket far kremasjonen og hans familie fglger denne praksisen. Da han var tenaring i
India ble han bedt om & passe pa bestefarens lik. Han holdt handen sin pa liket for a beskytte

det mot onde ander som kunne komme og ta over kroppen.

| Norge er det ikke mulig & vake over den dgde frem til kremasjonen. Lik plasseres pa
kjalerom pa sykehus, i begravelsesbyraer eller krematorier frem til kremasjonen skal utfgres.
Da blir liket etterlatt alene. Ritika ser pa denne endringen som uheldig, men at det er noe hun
ikke far gjort noe med. «Ja, det er jo ikke noe man gnsker, men man har ikke noe valg. Man

kan jo ikke sitte vakt utenfor et rom pa et sykehus eller et kjgleroms, sier hun.

Chandan sier at i India sa er det vanlig & ha liket liggende hjemme far en kremasjon som
oftest skjer i lgpet av tjuefire timer. I Norge kan tiden mellom dgden og kremasjonen ta flere
dager, og liket far heller ikke bli oppbevart i hjemmet. Dette er ogsa noe av grunnen til at

samveeret med liket ikke kan forega pa samme mate som i India.

Det var kun fire av informantene som nevnte skikken med a vake over liket. Tre av
informantene fortalte at dette er vanlig & gjere i India, men ikke mulig & gjennomfare i Norge.
Den siste informanten, Chandan, anser ikke dette som en del av den hinduiske religionen.
Saachi,® en kvinne som har veert bosatt i Norge i fartisju ar, forklarer bortfallet av vaking
over lik i Norge med at slik er det bare, og det gar fint. Hun nevner ogsa at nar man vaker
over lik i India, sa ligger liket hjemme. For henne ville skikken med a ha et lik liggende
hjemme vaere en tung pakjenning for familien. Hun sier at hvis lik blir oppbevart i hjemmet,
sa blir ogsa hjemmet sett pa som urent, og vasking og fordriving av onde ander ma derfor skje

for at de etterlatte ikke skal utsettes for fare.

Bruken av begravelsesbyraer i Norge

Begravelsesbyraenes viktige rolle ved dgdsfall i Norge har fart til en del endringer ogsa i
hinduers tradisjoner. Aabha forteller at det ikke er vanlig a bruke begravelsesbyraer i India,
man bestiller som regel bare tid pa et krematorium, og sa ordner familien med det praktiske

selv.

| Norge er det vanlig at alt det praktiske utfgres av familien i samarbeid med norske
begravelseshyraer. Begravelsesbyraene har ogsa en viktig rolle knyttet til seremonien som

avholdes far kremasjonen. Begravelseshyraer bistar ogsa enkelte grupper i var flerkulturelle

29 Se vedlegg 1.
30 Se vedlegg 1.
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befolkning med frakting av lik til hjemlandet, i dette tilfellet India. Det er vanlig at
begravelseshyraer tar seg av stell av liket og bringer det til stedet der bisettelse eller
begravelse skal forega. Hinduer steller som regel liket selv, men liket oppbevares ikke i

hjemmet.

| Norge skal en kremasjon skje i godkjent krematorium senest ti dager etter dgdsfallet.
Kremeringen kan derimot tidligst skje tre dager etter dgden inntraff. Lgrdager og helligdager
regnes ikke med i denne tidsangivelsen. Etter kremasjonen forsegles asken i en urne som blir
oppbevart av krematoriet eller gravplassmyndighetene.® Papirarbeid og seknader om

tillatelse til & utfare en kremering i Norge baserer seg pa norske lover.

Nar et lik skal kremeres er det vanlig at etter det farste mgtet mellom begravelsesbyraet og de
pargrende, sender begravelsesbyraet informasjon om dgdsfallet til skifteretten og en
gravferdsmelding til krematoriet. Krematoriet sender dernest gravferdsmeldingen til politiet
for & opplyse om at noen skal kremeres. Nar dette er gjort sa har politiet tre dager pa seg til &
eventuelt stanse kremasjonen. Politiadvokat kan stanse kremasjoner dersom de finner ut at det
er omstendigheter rundt dgdsfallet som krever en sakkyndig likundersgkelse (obduksjon) far
den avdgde blir kremert.®? 1 Norge er det vanlig at hinduer sgker om en hastekremasjon. Pa
bakgrunn av politiets tre-dagers frist, skjer ikke kremeringer i Norge far det har gatt minst tre
dager, men det trenger heller ikke ta s& mye lenger tid. Dette avhenger av kapasitet pa
krematoriet bade nar det gjelder seremonien som avholdes i forkant av kremasjonen og selve
kremeringen. Aksel,*® daglig leder for et begravelsesbyrd i Drammen, forklarer at det er viktig
for begravelseshyraet og krematoriet a ha god dialog om kremasjoner som gnskes utfert raskt.

| disse tilfellene kan krematoriet utsette andre kremeringer for & fremskynde prosessen.

Aksel sier, «det er rett og slett kremasjonen vi ma fa avklart og fa et tidspunkt pa. Da er det
politiet som ma godkjenne kremeringen, og sa fort de gir tillatelse kan vi ha seremonien. Vi
gjer alle forberedelser sa raskt som mulig. Nar familien kontakter oss blir vi enige om hva de
gnsker og hva vi kan bista med. Dette gjar vi med en gang, og sa er det bare & vente pa en
dato for kremeringen». Aksel forteller videre at nar hinduer skal kremeres i Norge, sa gnsker
familien at seremonien i kapellet og kremasjonen skal skje pa samme dag. Hvis det er andre
som skal kremeres, sa er det ikke noe i veien for om de venter en dag eller noen timer, dette er

vanlig.

31 Gravplassloven § 10, 1996.
32 Gravplassloven § 10, 1996.
33 Se vedlegg 1.
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Endringer i tidspunktet for kremasjonen i diaspora

Alle informantene forteller at nar en hindu der i India, sa vil ritualene som falger vanligvis bli
utfart innen truefire timer etter dgden inntraff. En av informantene forteller at kremasjoner i
India som regel blir utfgrt nar solen star pa himmelen. Derfor venter man med & kremere til

dagen etterpa, dersom personen dgde pa ettermiddagen eller kvelden.

Aabha sier at bakgrunnen for at hinduer i India kremerer liket innen tjuefire timer er fgrst og
fremst fordi de som oftest dgr i hjemmet og oppbevares der frem til kremasjonen. «Man
gnsker helst & kremere liket samme dagen, for det blir en tung byrde a ha liket liggende. Det
er heller ikke vanlig a oppbevare liket et annet sted slik som i Norge, dette skjer kun ved
spesielle tilfeller der avdede for eksempel har familie i utlandet som ma komme seg til India»,
sier hun. Aabha mener ogsa at klimaet i India har en pavirkning pa hvor fort lik kremeres.
Hun sier, «varmen i India setter jo forratnelsesprosessen i gang mye fortere, sa det er ogsa en
av grunnene». Kulturen for a kremere lik innen tjuefire timer i India har, ifalge Chandan, ogsa
en forankring i religionen. «Det er en religigs plikt & utfare kremasjoner sa fort som mulig»,
sier han, og forteller videre at mens det i Norge kan det ta flere dager, sd gnsker man i India
helst & fa det gjort samme dag som dgdsfallet. «Sjelen til den avdede skal ut av kroppen, dette
kan ta mellom atte og ni timer, men Kort tid etterpa bar kroppen brennes for at sjelen skal ga

videre».

Pranai forteller at for mange ar siden, da han deltok i en kremasjon i India, s& oppbevarte de
liket mellom to store isblokker for a forsinke forratnelsesprosessen (under og pa sidene). Det
fantes ikke kjglerom pa sammen mate som i Norge. Dette baserer Pranai pa personlige
erfaringer fra kremasjoner i India for mange ar tilbake. Aabha sier at det finnes isbokser i dag

som man ogsa kan oppbevare liket i.

Selv om tidsaspektet fra dgden inntreffer til kremasjonen blir utfert er lenger i Norge enn i
India, er ikke dette en endring som informantene ser pa som uheldig eller negativ. Hinduer i
Norge ma tilpasse seg det norske samfunnet og derfor blir deler av ritualet utfart pa en
annerledes mate enn i India. Dette er det flere informanter som nevner. De ser pa endringen
som et resultat av den nye geografiske plasseringen av ritualet og norske samfunnsforhold, og

ikke som en konsekvens av personlige gnsker.

Dgdsannonse
| Norge er det vanlig & publisere dgdsannonser i dagspressen, men dette er ikke like vanlig

blant hinduer, hevder Aksel. Han forteller, «hvis du ser i dagspressens dgdsannonser, sa finner
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du nesten bare norske navn, for det er ikke sa veldig vanlig at tilhengere av ikke-kristne
religioner publiserer dgdsannonser. | den utenomeuropeiske befolkningen i Norge er det
vanligere at familien til den avdede kontakter venner og familie om dgdsfallet slik at de blir

informert om seremonien som falger.»

Chandan sier at nar en hindu som er medlem i et tempel gar bort, er det vanlig at man
informerer de andre medlemmene i tempelet gjennom epostkorrespondanse. Dette skjer med
samtykke fra familien til den avdgde. Ritika forteller at da hennes far gikk bort satte de inn en
dedsannonse i avisen. Hun forklarer at i hennes familie har dette veert vanlig a gjere nar noen
har gatt bort. Hun nevner likevel at ettersom verden har blitt mer digitalisert, er det blitt
vanligere & annonsere dgdsfall gjennom sosiale medier som Facebook. «Man oppretter gjerne
en privat gruppe eller legger ut en dgdsannonse pa sin egen profil», sier hun. Hun forteller
ogsa at tempelet sender ut melding til medlemmene. Dette skjer ogsa nar noen har mistet

slektninger i India.

Flere informanter sier at i eposten som tempelet sender ut informeres det om dgdsfallet, og
om tidsperioden da de som gnsker det kan komme pa besgk til de etterlatte og avlegge sine
kondolanser, en tidsperiode som gjerne begrenses for at familien skal slippe & fa besgk over
lengre tid. Ritika sier, «det er slik at alle som kjente vedkommende, fjerne og nzre, kan
komme og kondolere familien i hjemmet. Under besgkene snakker de om den avdgde, nar de
magttes sist og lignende. De mimrer om hyggelig samvar med den avdgde». Hun

sammenligner slike besgk i hjemmet med minnesamvaeeret etter en begravelse i Norge.

Shandar har deltatt i fire kremasjoner i India. Han forteller at ndr noen i hans familie har gatt
bort, sa er det familien selv som ringer rundt og forteller om dgdsfallet. Han kan ogsa fortelle
at da farfaren dede, far mobilens tid, sa lgp de unge guttene i familien rundt til naboer og gav

dadsbeskjeden. Noen av dem kjarte ogsa med motorsykkel til dem som bodde lenger borte.

For hinduer blir kulturen rundt dgdsannonse noksa lik den norske, hvor dgdsfall annonseres,
men annonseringen gjares som regel gjennom tempelet eller pa sosiale medier. Det er ogsa en
stigende trend i Norge a annonsere dgdsfall digitalt, s3 denne endringen er betinget av at

storsamfunnet har blitt mer digitalisert.

Kaste
| forbindelse med kremasjoner i Norge hevder informantene av kastedistinksjoner ikke
vektlegges i dgdsritualene. Chandan sier at utfgrelsen av ritualene vil veere de samme uansett

hvem som dgr. Han sier, «det er ingen forskjell om man er statsminister eller arbeider. Det
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spiller ingen rolle hvor mange millioner du har i banken; det er det samme ritualet uansett.
Det eneste som endres er navnet, selvfglgelig». Ingen av informantene sier at kastetilhgrighet
har betydning i Norge, men de forklarer at man har ulike familietradisjoner som man gjerne
falger, ogsa i Norge. Hvis man har noen tradisjoner som er blitt gjort i mange generasjoner i
India, sa er det vanlig a gi beskjed om dette til presten slik at han kan tilrettelegge for disse
endringene i ritualene her i Norge ogsa, forteller flere. Saachi sier at man ofte har egne
ritualer som falger ens familie, noen deler av ritualene er like, mens andre er forskjellige.
Daksha mener at det sikkert er forskjeller i hvordan ritualene utfgres av ulike kaster i India,
men hun mener at dette ikke gjelder i Norge. Pranai forteller at dersom man er rik, sa kan
dette gjenspeiles i utfarelsen i India. «I India finnes det mange fattige som ikke har rad til
tilby kaffe eller te engang til de som har deltatt i kremasjonen, men dersom man kommer fra
en vanlig familie, med vanlig inntekt, sa er det ikke mulig & se noen forskjell. I Norge er
ritualene like for alle hinduer, det er ingen forskjell her», sier han. Nar det gjelder hvordan
kastetilhgrighet pavirker forestillinger om og utfarelser av dedsritualer har jeg kun
informantenes utsagn a stgtte meg til, altsa det emiske perspektiv. Et lengre feltarbeid i
diaspora eller i India, ville—tror jeg—qi informasjon om forskjeller. I Norge vil
kasteforskijeller trolig manifestere seg pa subtile mater som er vanskelig for en utenforstaende

masterstudent & forsta.

Hovedsgrgeren

Ifalge tradisjonen skal eldste sgnn utfgre degdsritualene i hinduismen, en praksis informantene
mener vedlikeholdes i India i dag. Denne praksisen er i trad med patriarkalske tradisjoner i
hinduismen, der sgnner er viktige for viderefaring av slektslinjen og for & fare de avdedes sjel
til den neste verden, til etterlivet. Eldste sgnns rolle ved kremasjoner er ogsa en av grunnene
til at familier gnsker seg sgnner. Det er kun sgnner (og i de tilfellene en sgnn ikke kan utfare
ritualet, barnebarn eller andre mannlige familiemedlemmer) som kan tenne pa
kremasjonsbalet. Det er sgnner som har muligheten til 4 hjelpe foreldrenes sjel med a oppna
frelse gjennom utfarelsen av ritualer i forbindelse med deres dad (Arnold, Choe og Roy 1998,
301). I India er det derfor vanligvis den eldste sgnnen som er hovedsgrgeren; det er han som
utfarer ritualene og tenner ilden. Hvis den eldste sgnnen ikke kan utfgre ritualene, sa kan
ansvaret falle pa den nest eldste sgnnen, eller i henhold til noen tradisjoner, den yngste
sgnnen. Ifglge Jonathan Parry, er denne skikken noksa fleksibel med tanke pa hvem som har
mulighet til & utfare ritualene. Hvis personen som har gatt bort ikke skulle ha en sgnn, eller en

sgnnesgnn til & utfare ritualene, sa vil ansvaret falle pa en bror eller en neve av avdgde. Av og
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til faller dette ansvaret pa avdedes kone, datter eller en datters sgnn (Parry 1994, 183). Det er
derimot hgyst uvanlig at en svigersenn (damad) far lov til & utfgre ritualene pa vegne av sin
svigerfar. Svigersgnner blir sett pa som «the ‘tenth planet’ (to be compared, that is, with the
burden of a malign planetary influence). His water will not be accepted by his father-in-law»
(ibid., 184 og 284).

| Norge blir ogsa senner ansett som viktige i forbindelse med ritualene i kapellet og
kremasjonen. Det er likevel bare to informanter som hevder at det er en regel at menn skal
utfare ritualene, men erfaringene til alle informantene tyder pa at sgnner eller et mannlig
familiemedlem er viktig under utfgrelsen av ritualene. Ingen av informantene har erfart at et
kvinnelig familiemedlem har utfert ritualene i kapellet, og kun kvinnen Jaya har veert med pa
a trykke pa kremasjonsknappen ved en kremasjon. Forklaringen pa hvorfor ikke kvinner
utfarer ritualene begrunnes med at kvinner ofte sgrger mer intenst etter et dedsfall, og at de
derfor ikke klarer a gjennomfare ritualene, eller rett og slett ikke gnsker a ha denne rollen. En
av informantene mener at a trykke pa kremasjonsknappen er det samme som a tenne likbalet i
India, og dette utfares som regel alltid av eldste sgnn eller andre mannlige slektninger. Aabha
forteller om da moren hennes ble kremert i India, et syn og en lukt hun aldri kommer til &
glemme. Hun synes kremeringer i India er en mye starre pakjenning for de etterlatte, enn en
kremering i Norge. Aabha mener ogsa mange kvinner og spesielt barn ikke er med pa
kremeringer i India fordi de skal skanes fra pakjenningen. Kaira sier at menn som regel
utfarer ritualene i Norge, hun anser dette som en gammel tradisjon som henger litt igjen, men

kan ikke forklare hvorfor sgnner og menn har sa sentrale roller i kremasjonsritualer.

Sammendrag

| dette kapittelet har jeg redegjort for hvordan diasporahinduer i Oslo og omegn forholder seg
til hinduiske dedsritualer i Norge. Medlemmer i hindusamfunnet i Oslo og omegn ser pa den
hinduiske kulturen som en del av mgte med det norske storsamfunnet, og de tenker at det er
naturlig a utfgre ritualene i Norge. Det er ritualene som blir utfert pa vegne av den avdgde
som er viktige for hinduene og ikke den geografiske plasseringen av ritualene. Sa lenge
ritualene utfgres sa near opp til den indiske tradisjonen som mulig, blir ritualene regnet som

verdige for den avdgde og for de etterlatte.

Jeg har ogsa redegjort for endringer i utfarelsen av hinduiske dgdsritualer i Oslo og omegn.
De som har deltatt i hinduiske dgdsritualer i India er mer oppmerksomme pa endringene enn
mange av de norskfgdte hinduene. De fleste informantene forteller likevel at endringer i

utfgrelsen av ritualene ikke gjenspeiler en negativ eller uheldig opplevelse. Det som er viktig

54



for informantene er at det er de pargrende som velger hvordan ritualene skal gjares, og
dersom de gnsker a gjgre noe som avviker fra den hinduiske tradisjonen i India, sa ber ikke
dette veere til hinder. Ut ifra fortellingene til informantene sa utfares ritualene mer eller
mindre i samsvar med hinduiske skikker og tradisjoner, med noen tilfarelser eller endringer i
det norske samfunnet basert pa norske lover og regler, som for eksempel tidspunktet pa nar en

kremasjon kan utfgres og frafallet med vaking over liket.

Jeg har belyst tanker om en hindus dgd og forberedelsene til kremasjonen i lys av Arnold van
Genneps teori om overgangsritualer. Nar en hindu dgr mener informantene at sjelen forlater
kroppen og befinner seg i en mellomtilstand. De tenker at sjelen befinner seg i en
overgangsfase mellom denne verden og etterlivet. Det utfgres adskillelsesriter og
renselsesriter i forbindelse med denne overgangen som skal hjelpe sjelen ut av kroppen,
samtidig som sjelen skal renses nar den forlater sin verdslige kropp. Renselsesritene blir
analysert ved hjelp av Mary Douglas’ teori om renhet og urenhet. Disse ritene markerer skillet
mellom hva anses som rent og urent med dgden. Renselsesritene skal beskytte sjelen og liket
fra det som betraktes som «farlig» med dgden. Ritene betraktes som viktige for at hinduene
skal fa en verdig avslutning pa livet og for at sjelen skal fa en respektfull reise videre.
Informantene forteller at renselsesritene blir utfart i Norge pa hinduisk vis, men i noen tilfeller
endres tradisjonen ved at for eksempel sykehuspersonellet utfarer den rituelle vasken og ikke

den avdgdes familiemedlem.

Informantene hevder at det ikke finnes forskjeller i utfgrelsen av ritualene i henhold til kaste,
men presiserer at familietradisjoner i noen tilfeller overfares til ritualenes utfagrelse i Norge.
Tradisjonen om at det er den eldste sennen, eller et mannlig familiemedlem som utfarer
ritualene i forbindelse med en kremasjon blir i aller hgyeste grad viderefart i diaspora.
Informantene legger likevel til grunn at dette ikke er en regel i Norge, men at det som regel
fortsatt praktiseres i henhold til tradisjonen fra India.
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Kap. 7 Den rituelle seremonien i kapellet

| dette kapittelet vil jeg redegjare for hvilke ritualer hinduer i Oslo og omegn utfgrer under
seremonien i kapellet og under selve kremeringen. Basert pa forskningslitteratur beskriver jeg
hvordan deler av ritualet utspiller seg i Nord-India, men det er hovedsakelig informantenes
egne tanker, religigse overbevisning og erfaringer som ligger til grunn for fremstillingen i de
hinduiske dedsritualene i Oslo og omegn. Jeg vil bruke van Genneps teori om

overgangsritualer og Victor Turners teori om liminalfasen i drgftingen.

Kapellet i krematoriet i Drammen

| det storste kapellet i krematoriet i
Drammen er det et bilde av Jesus
som tildekkes med en svart gardin
for a tilrettelegge for ikke-kristne
seremonier. Dette gjelder ogsa for
human-etiske seremonier. Kapellet

er nakent bortsett fra Jesus-bildet

som henger pa veggen bak scenen

der Kisten skal sta. Ellers er

benkene og talestolen utsmykket

Figur 10 Det starste kapellet i krematoriet i Drammen (2021). Bakerst pa
bildet ser vi et portrett av Jesus. Til venstre ser vi talestolen som rammes
inn av en «port» med mange sma kors. Foran i midten ser vi hvor kisten
plasseres under seremonien. ©Kathrine L. @stenstad

by NS

med sma kors som ikke tildekkes
nar ikke-kristne utfarer sine
seremonier. | kapellet bistar
begravelseshyraet i hovedsak med frakting av kisten og frakting og dekorering med blomster
bestilt av pargrende. Aksel forklarer at det ikke er sa vanlig med mange blomster i hinduiske
seremonier, men de pynter kapellet med fine dekorasjoner og tenner lys for & skape en fin
atmosfeare. Han nevner ogsa at hinduer ofte bruker rgkelse under seremonien, noe som
medfgrer at de ansatte pa krematoriet ofte ma lufte godt ut av kapellet far det kan tas i bruk
igjen. Han sier at de i liten grad bidrar under hinduiske seremonier fordi de etterlatte selv tar
hand om mye av det praktiske. Dette er forskjellig fra kristne seremonier hvor
begravelsesbyraet bistar de etterlatte i mye starre grad.
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Prestens rolle

| India finnes det egne kremasjonsprester, mahabrahman,® som utfgrer kremeringsritualene. |
Norge finnes det ikke en slik prest, og det er derfor brahminen som far i oppgave a lede
seremonier i forbindelse med hinduiske kremasjoner. | India er det stor forskjell mellom disse
to prestene, en mahabrahman gar aldri i tempelet og en brahminer blir aldri med pa
kremasjonsplassen. Dette er et skille mellom rent og urent, og det er viktig at disse ikke
blandes i India, forteller informantene. I Norge blir ikke presten sett pa som mindre ren enn
andre brahminske prester. Det er heller gjennomfgrelsen av ritualene som er viktige og ikke
hvilken prest som leder seremonien. Dersom presten i Norge skulle dg og velge a utfare
ritualene her, vil en annen prest i Norge eller fra utlandet komme for a utfare ritualene. Pa
denne maten sa ser vi at prestens rolle under kremasjonsritualer i diaspora er viktig for at

diasporahinduer skal kunne utfgre dgdsritualene utenfor India.

Likets plassering

| Garuda-purana star det at liket skal plasseres med hodet vendt mot ser (i retning av Yama,
dedsgudens, rike)*® nar det plasseres p& kremasjonsbalet (Shastri 1979, 740). | Rigveda
omtales Yama som det fgrste mennesket som dgde. Yama omtales i dag som dgdsguden, men
i vedisk tid ble han aldri direkte kalt en gud, men heller «herskeren over de dgde». | vedaen
fortelles det at Yama bor i himmelen, som beskrives som et paradis. | himmelen sitter han

sammen med forfedrene (Cohen og Reinvang 2003, 67).

I hinduismen blir lik behandlet som et hellig objekt og man kan til og med si at det blir
behandlet pa lik linje med en guddom. Liket blir beskyttet mot forurensing, og det blir lagt i
en lykkebringende retning (Parry 1994, 179). | kapellet i Drammen legges likets hode i
retning vest og fattene gst. Nar Kisten ligger i kapellet er den plassert pa en fastmontert lem
som sender kisten ned i krematoriet etter seremonien. Heller ikke under selve kremasjonen
legges likets hode mot ser. Det er derfor ikke mulig a legge kisten i riktig retning i forhold til

Yamas dgdsrike.

| Norge er det ikke alltid mulig a legge liket riktig vei, «da tilpasser vi oss», sier Chandan, og
legger til at dette ikke blir sett pa som uheldig, men en konsekvens av at man befinner seg i
Norge. Han sier, «jeg ma veere lojal mot hva jeg gjer ifalge hinduismen, men hvis noe ikke er

mulig sa er ikke dette min skyld. Sann er det bare».

34 Parry 1994, 76.
3 McClymond 2008, 315
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Den rituelle seremonien i kapellet

Livslgpet til et menneske omfatter ulike typer overganger i livet, for hinduene innebarer dette
overganger mellom den verdslige og den religigse sfere, det profane og det hellige. Van
Gennep skriver at overganger fgrer med seg forskjellige seremonier som har til hensikt «a
besgrge individets overgang fra en definert situasjon til en annen like definert situasjon.
Dgden blir karakterisert som en overgang, der seremoniene og ritualene som utfores i
forbindelse med et dgdsfall farer med seg bestemte handlinger, og utfgrelsen av handlingene
skal besgrge individets overgang pa best mulig mate (1999, 21-22). | Norge er det seremonien
i kapellet som utgjer de mest omfattende overgangsritualene i forbindelse med en hindus ded.
Det er under denne seremonien at ritualene som skal besgrge sjelens reise ut av kroppen og
inn i etterlivet finner sted. De fleste ritualene sies a utfares i sin helhet, men i mindre skala

enn i India.

Under utfarelsen av ritualene i kapellet er det gnskelig at deltakerne tar av seg skoene. Dette
er ikke alltid en skikk som falges, men det er viktig at hovedsgrgeren og presten gar uten sko.
Dette forklares som et tegn pa respekt for avdgde. Presten resiterer hymner pa sanskrit og
ritualene foregar i all hovedsak pa sanskrit. Chandan forteller at under seremonien sa er det
antyeshti (det siste ritual) mantraer som blir resitert. Disse finner man i Veda-litteraturen og i
Purana-tekstene.

Etter et dgdsfall i Norge kontaktes tempelet og presten ~ Hister som blirsit il parorende

Blomster

for a gi statte og veiledning til de etterlatte som far R
tilsendt en liste over ting de ma skaffe for & kunne i

. Ghee (smor laget av kumelk)
5. Ganga-jal (vann fra Ganges dersom det er mulig)

utfare ritualene. Listen inneholder ting man skal bruke i

6. Tulsi (basilikumblader)

kape”et, i tl”egg til ting som blir tatt | bruk under den : ;‘:Iel:\ c(\stema)sse. honning. sukker. ghee — ca. fem gram hver
S, usha (Q1ess
rituelle vasken og stellet av liket, og under svgpingen T
. Liten hvit tra
av Ilket 11. Bambuspinne — 1,5 meter
12 En leirgryte
. B 13. En lampe
Under seremonien brukes blomster, sesamfrg og ris 14, Hivitt stoff 1;5 meter (beukes under svopingesvev like)

A A A . . 15. Ni gullbiter (meget sma)
som ofres i et puja-ritual.*® Dette er ofringer Som gjores i rokeisespinner

17. Byggmel - 0.5 kg

av hovedsgrgeren med veiledning fra presten. |

Garuda-purana star det at nar liket er halvbrent sa skal det helles ghee over liket, mens

% puja (tilbedelse, &rbgdelse, hyllest), er et hinduisk ritual som inneberer hengivenhet til en hellig skikkelse
eller et objekt. Det er ofte en tilbedelse av en guddom i form av et bilde. Det er vanlig & «ofre» mat (vegetarmat)
og andre ofringer under et puja-ritual. Ritualet kan utfgres i hjemmet, tempelet, eller ute i naturen (Johnson
2009, «Puja»).
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hovedsgrgeren uttaler et mantra der han sier: «You are born from it, you be born again. Let
this be for heaven Svaha». Dette blir uttalt mens hovedsgrgeren sier navnet til avdgde og
heller ghee og sesamfrg over ham eller henne. Dette skal gi trgst til avdede, som fortsatt
vandrer mellom det profane og det hellige (Shastri 1979, 741). | Norge helles det ghee over
liket, men handlingen skjer for selve kremeringen. | noen tilfeller legges det smgrklumper
oppi kisten for & symbolisere handlingen. Det blir fortalt at ghee er vanlig a helle over lik i
India for at liket skal brenne sterkere og forskynde kremasjonsprosessen.

Ganga-jal, hellig vann fra Ganges, sprinkles over liket. I India vil man bruke mye ganga-jal,
men i Norge sprinkles det bare litt over liket nar det ligger i kisten. Man tilfgrer ogsa ganga-
jal og tulsi (basilikumblader) i munnen pa liket. Dette gjgres bade under vaskingen og stellet
av liket, og det blir som regel gjentatt under seremonien. Det er ikke noen regler for hvor
mange ganger man kan sprinkle liket med ganga-jal, eller gi ganga-jal og tulsi i munnen.
Vannet symboliserer renhet og derfor nevnes det ofte at liket skal bli sprinklet med ganga-jal

for & rituelt renses fra urenhet.

| India er det ogsa vanlig a smare liket inn med en blanding av melk, ostemasse, honning,
sukker og ghee. | Norge utfgres dette enten under den rituelle vasken av liket, der det
sprinkles over kroppen, men hvis dette ikke har blitt utfgrt, sa sprinkler man denne blandingen

over liket ndr det ligger i kisten i kapellet.

| Garuda-purana blir kusha-gress eller darbha-gress®” omtalt i forbindelse med dgdsleiet for
at den dgende skal stige opp til himmelen, og gresset sammen med sesamfrg og kumgkk,
renser den dgende for hans eller hennes synder (Shastri 1980, 865). Kusha-gress symboliserer
renhet. | Norge plasseres kusha-gress mellom liket og kisten og skal symbolisere at liket
ligger oppa gresset. Det fortelles ogsa at kusha-gress plasseres oppa liket, eller ved siden av

det; uansett skal det plasseres inni kisten, sammen med liket.

| India blir kremasjonsbalet bygget av treverk. Treverket som brukes avhenger av
tilgjengelighet og pris. Sandeltre blir ofte brukt av de rike og har en sterk og behagelig duft
som dekker over den ellers sa vonde lukten fra en kremasjonsplass. Det er likevel vanlig a

inkorporere noe sandeltre (chandan), mango (am), eller tre-eple (bel) sammen med andre og

37 Darbha-gress er en type gress som brukes i vediske offerritualer. Det spres over alteret der ritualet skal ta form
og blir brent etter ritualet er ferdig. Darbha-gress anses for a vare hellig og virksomt, i tillegg til at det ogsa har
rituell og symbolsk bruksverdi. Spirende darbha omtales som kusa, men begrepene brukes ofte synonymt
(Johnson 2009, «Darbha).
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billigere tresorter. Disse tresortene regnes for a veere hellige (pavitra), men de er ofte for dyre
a bruke alene. Tulsi (basilikum), ghee (klarnet smar) og kvae eller harpiks (ral) sprinkles over
treet far kremeringen. Tulsi renser treverket, og ghee og kvae sarger for at treverket skal
brenne sterkere samtidig som det har en rensende effekt (Klostermaier 1994, 190, Parry 1994,
176-177). Kremasjonsovner i Norge bruker ikke tre nar de kremerer lik. Derfor legger hinduer
i Norge litt sandeltre oppi kisten for & symbolisere at liket brennes ved hjelp av sandeltre.
Dette blir ogsa sett pa som en handling som utstraler hellighet. Chandan forteller at i Norge sa

er det ogsa vanlig & smare pannen til liket inn med olje fra sandeltre for kremasjonen.

Nar man gjer ofringer til gudene i India, sa er det vanlig at menn fra de tre gverste kastene
berer sin hellige trad (janeu) over sin venstre skulder og ned langs sin hagyre side. Dette kalles
for savya (Parry 1994, 177). Men under kremasjonsritualet skal hovedsgrgeren (den eldste
sgnnen) bzere sin janeu over sin hgyre skulder og ned langs kroppens venstre side.*® Denne
maten & baere den hellige traden pa kalles apsavya.®® Den hellige traden blir gitt til gutter fra
de tre gverste kastene (brahminer, kshatriya og vaishya) under en initiasjonsseremoni kalt
upanayana. Gutten blir herved tilsluttet sin kaste, og traden skal symbolisere guttens andre
fadsel, han er na «to-ganger fedt». Shudraer, som er den laveste kasten, og kvinner, uansett
kaste, anses ikke som «to-ganger fagdt» og de praktiserer derfor ikke upanayana (Werner
1997, 166). Den hellige traden blir gitt til gutter fra brahminer-kasten nar de er atte, gutter fra

kshatriya-kasten nér de er elleve og gutter fra vaishya-kasten nar de er fjorten &r.*°

| Norge blir det gitt en liten hvit trad til menn som kremeres, men ikke til kvinner. Traden
plasseres ikke pa en spesiell mate, eller pa en spesiell side av liket, men legges oppi kisten
sammen med liket. Traden skal symbolisere kler til avdgdes sjel i etterlivet. «Traden brukes
som et symbol pa at vi gir avdgde kler, den dekker jo ikke kroppen, men symboliserer kler i
etterlivet», sier Chandan. Han legger til at det er vanlig a apne opp klaerne som avdgde har pa
seg i kapellet fgr kremasjonen. «Vi apner opp klaerne for at kroppen skal vere fri. Ingenting
skal vaere knyttet eller til hinder for kroppen nar den kremeres. Vi tar ikke av klaerne, men vi
apner dem opp», sier han. Det fortelles ogsa at dersom hovedsargeren i Norge har en hvit trad
som han har fatt under upanayana-ritualet som ung gutt, sa bruker han denne under

seremonien i kapellet. Det er likevel ikke alle som har denne, og det anses ikke som en viktig

38 Parry 1994, 284, Shastri 1979, 740-741 og Bowker 2000, «Upanayana».
39 Parry 1994, 284.
40 Bowker 2000, «Upanayana».
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del av ritualet i Norge. Chandan forteller at denne traden plasseres hengende fra

hovedsgrgerens venstre skulder, men at den flyttes flere ganger.

Under ritualene i India gar den eldste sgnnen tre eller fem ganger rundt balet med klokken;
dette avhenger av familietradisjoner. Nar balet er tent helles det dashang, en samling duftende
ingredienser, pa balet. Halvveis i kremasjonen utfarer sennen kapal kriya-ritualet (hodeskall-
ritualet). Dette ritualet inneberer at han knuser hodeskallen til avdgde med en bambuspinne
for at sjelen skal slippes fri fra kroppen, ut gjennom hodet. Sgnnen tar deretter en leirkrukke
med gangesvann og legger pa sin venstre skulder med ryggen til balet, deretter kaster han den
bak seg slik at den knuses. Sgnnen forlater dernest kremasjonsplassen uten a se seg tilbake
(McClymond 2008, 315, Eck 1983, 341 og Parry 1994, 177, 284). Leirkrukken knuses over
balet for & avkjele det, samtidig som det symboliserer at «tilknytningen» (mumta) til den
avdgde er avsluttet. Det finnes et ordtak i India som beskriver denne handlingen: «gagri
phute, nata tute», (eng. pot broken, relationship finished) (Parry 1994, 177). | dag er det
mange som unnlater & knuse hodeskallen til det brennende liket. Leirkrukken kan derfor bli
sett pa som en symbolsk hodeskalle og knusingen av krukken beskriver derfor kapal kriya-
ritualet i sin helhet (Parry 1994, 177).

Kapal kriya-ritualet utfgres i Norge ved at hovedsgrgeren bruker en bambuspinne som han
plasserer pa hodet til avdgde. Hvis en hindu lever et veldig religigst liv, med dyp meditasjon
og benn til Gud, sa sies det at sjelen gar ut gjennom hodet ved dgden. Dette blir sett pa som
lykkebringende, men man tror ikke at dette skjer for alle. Bambuspinnen blir derfor brukt
under ritualet for at hovedsargeren skal sla forsiktig pa hodet, slik at han skal hjelpe sjelen a
ga ut fra hodet. Bambuspinnen skal ikke knuse hodeskallen, men symbolisere at det pnes en

vei ut gjennom hodet.

Leirgryten brukes under ritualet nar hovedsgrgeren sirkulerer rundt liket. Under ritualet i
Norge blir ikke gryten knust pd samme mate som i India. Jaya forteller at broren til hennes
avdgde fetter utfgrte dette ritualet. Han bar krukken pa den ene skulderen, mens litt og litt
vann rant ut bak han. I krukken skal det helst vaere vann fra Ganges, men hun er usikker pa

om det var det den gangen.

| India plasseres en lampe ved liket nar man vaker over det. Nar liket blir tatt med til
kremasjonsplassen, slukkes lampen for a symbolisere at sjelen til liket skal ga rett opp.
Lampen fungerer ogsa som en beskyttelse mot onde ander som truer med a ta over kroppen til

avdgde (Parry 1994, 173). | Norge blir det plassert en lampe ved liket under seremonien.
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Denne lampen slukkes nar liket skal kremeres og seremonien er over, dette symboliserer at

livet anses som ferdig nar lampen slukkes, forteller Chandan.

Taler

Under seremonien holder ogsa presten en tale pa hindi. Ritika forteller at prestens tale
inneholder rad til de etterlatte, som at man ikke skal sgrge for mye. Han minner de etterlatte
pa at alle mennesker har en spesiell funksjon pa jorden og nar man der sa betyr det at man har
levd et fullverdig liv og kan ga videre til det neste liv. For Ritika blir denne paminnelsen en
trgst i en sorgfull tid. Hun forteller at det er mange negative tanker som lett kan bryte en ned.
Derfor er paminnelser om en persons gode liv og reise videre viktig for at de etterlatte skal
unnga & havne i en ond sirkel av vonde og triste tanker, men heller bli satt pa riktig spor for

hvordan de skal bearbeide sorgen, sier hun.

Informantene jeg har snakket med har alle nevnt at det ikke er vanlig for de etterlatte a holde
tale nar noen dgr i India. De forteller at selv om dette ikke er en hinduisk tradisjon, sa har det
blitt vanlig for hinduer i Oslo og omegn a holde tale i forbindelse med et dedsfall. Taler blir
av de fleste informantene beskrevet som en norsk tradisjon som hinduer har tatt til seg i
Norge.

Kaira forteller at det er opp til den enkelte familie & bestemme om noen skal holde tale og
hvem som skal gjgre det. Selv var hun en av dem som holdt tale i seremonien da hennes far
skulle kremeres. Alle informantene som har deltatt i en hinduisk seremoni i Norge sier at det
som regel er flere enn bare presten som taler i kapellet. Flere av informantene kunne ogsa
fortelle at de hadde holdt tale under en kremasjonsseremoni. Blant informantene var det bare

kvinner som hadde holdt tale ved en nar slektnings bortgang.

Ravi synes det var spesielt og uvant at folk holdt taler i seremonien han deltok pa i Oslo.
Dette er ikke en tradisjon som han er vant med fra India. De informantene som har vokst opp i
India sier alle sammen at de ikke har opplevd at man holder taler i India, men noen mener at

denne skikken har endret seg der ogsa.

Liminalfasen

Under seremonien i kapellet utfgres flere ritualer som har til hensikt a lede sjelen videre inn i
etterlivet. Det er ogsa ritualer som markerer sjelens avsluttende reise her pa jorden. Ritualene
gjares for & rense sjelen, gi sjelen en avslutning, far den skal forlate den verdslige verden.

Noen av informantene nevner at sjelen forlater kroppen med en gang dgden inntreffer, andre
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sier at dette skjer under ritualene i kapellet, og noen nevner at sjelen farst forlater kroppen
under selve kremasjonen. Sjelen blir ogsa beskrevet av informantene som tilstedevarende
mellom den verdslige verden og etterlivet i en viss periode. Synspunktet pa lengden av denne
perioden varierer, men de fleste informantene forteller at sjelen ikke gar videre far etter
sgrgeperioden er over. Filippi skriver at deden apner for en passasje gjennom limen som
skiller to miljger eller verdener (Filippi 1996, 6-7). Etter deden vil sjelen derfor befinne seg i
det Victor Turner beskriver som liminalfasen, en fase mellom to faste punkt, mellom det som
har vaert og det som skal bli. (Turner 1999, 132)

Pindadana

Pa kremasjonsdagen i India ofres det seks pindas (risballer) i forbindelse med en kremasjon.
Den farste blir ofret der dgden inntraff, den andre i dgrkarmen pa husets inngangsder idet
liket blir fart bort til kremasjonsplassen, den tredje ved et veikryss pa vei il
kremasjonsplassen, den fjerde legges pa kremasjonsbalet der baren skal legges ned, den femte
blir lagt pa likets mage nar det ligger pa kremasjonsbalet, og den siste blir ofret nar benrestene
samles sammen for & spres i Gangeselven. Ofringen av den sjette pindaen skjer enten samme

dag som kremasjonen, eller noen dager senere (Parry 1994, 175-176).

Det er altsa spesifikke tider og steder man skal ofre pindaene og spesifikke mater for hvordan
man lager dem. Pindas er klumper eller baller laget av ris, byggmel eller khoa (en tykk deig
laget av kokt kumelk)*' (Parry 1994, 176). Parry skriver ogsa at det er vanlig & lage pindaene
nar liket allerede ligger pa kremasjonshalet under et ritual utfgrt av en mahabrahman. Under
dette ritualet blir alle pindaene plassert pa kroppen til liket. De plasseres pa munnen, hjertet,
navlen, genitaliene og i begge armhulene (1994, 284). Bakgrunnen for ofringen av pindas er,
ifelge Parry, en mate & holde vekke ondsinnede spgkelser pa som svever over liket og truer
med & gjenopplive det (ibid., 176). Et annet synspunkt pa ofringen av pindas, er at de skal
brukes av den avdade til & rekonstruere en kropp som skal vere til hjelp nar den dede forlater
pretaloka (spekelsesverden) og drar inn i pitrloka (forfedrenes rike). Det er denne kroppen
den avdgde har frem til gjenfgdelse. Pindaene skaper en symbolsk overgangskropp for den
avdgde (Jacobsen 2010, 219 og Eck 1983, 341).

I Norge blir pindaene laget av presten under ritualene i kapellet. Han lager disse av byggmel
og ofrer alle seks pindas far kremasjonen. Det er vanlig a ofre en pinda (den sjette) etter liket

er kremert, men dette utfagres ikke i Norge, forteller Chandan. I kapellet utfgres pindadana

41 Parry 1994, 191.

63



ved at hovedsgrgeren plukker noen harstra fra liket som brennes sammen med pindaene. Det
fortelles at pindaene skal klargjare veien for sjelen. Ved a brenne pindaene og harstraene
symboliserer man en overgang for sjelen. Sjelen forlater dermed sitt gamle liv som den
personen han eller hun var, far den kan dra videre inn i etterlivet. Det gamle livet skal legges i
fortiden. Dette blir forklart som en slags avslutning pa hvem personen var, for at han eller hun

skal kunne dra videre inn i det neste livet som den vedkommende skal bli.

Charita,*? en kvinne som er fadt og oppvokst i Oslo, kan fortelle om utfarelsen av pindadana i
forbindelse med hennes bestemors bortgang. Det var onkelen til Charita som var
hovedsgrgeren i seremonien, og i ritualet nappet han ut litt har fra bestemorens hode som han
brant sammen med pindaene. Olav,* som er samboeren til Charita, husker denne hendelsen
godt og forteller at han ikke da forstod hva onkelen gjorde fordi ritualet ikke foregikk pa
norsk. Dette var hans farste hinduiske kremasjonsseremoni. Det var derfor flere ritualer som
han oppfattet som veldig forskjellig fra kristne eller human-etiske bisettelser, men det var
spesielt dette ritualet som utmerket seg hos han. Charita legger til at ritualet utferes for a

markere sjelens avsluttende reise pa jorden, far den sa kan dra videre inn i etterlivet.

Informantene bruker naturligvis ikke forskertermen liminalfase nar de beskriver hvor sjelen
befinner seg etter dgden har inntruffet. Derimot betrakter alle informantene dgden som en
overgang for sjelen fra tilstanden i den dgde kroppen og inn i etterlivet. De fleste forteller
ogsa at sjelen bruker lang tid pa a reise videre inn i etterlivet, og i mellomtiden befinner den
seg som en vandrende sjel som de etterlatte ma ta vare pa og serge for at far eller siden finner

veien videre.

Den siste avskjeden

| kapellet er det vanlig at hinduer har apen kiste. Aabha forklarer denne skikken som den siste
avskjeden med den avdgde. | India er det vanlig at dette skjer i hjemmet far liket fraktes til
kremasjonsplassen. | Norge tar man sitt siste farvel i kapellet. Det er derfor viktig at de
etterlatte og de som tar del i seremonien kan se den avdgde en siste gang som et tegn pa
respekt for avdgde. Det fortelles at far selve kremasjonen tar deltakerne i seremonien sitt siste
farvel med avdgde. De gar opp til kisten og vandrer en runde rundt liket, fgr de stopper ved

fottene og avlegger sitt farvel med hendene samlet foran ansiktet. Dette gjar de ved a baye seg

42 Se vedlegg 1.
43 Se vedlegg 1.
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ned i en «namaste-gest». Det blir ogsa fortalt at noen legger en blomst ved likets fatter under

denne avskjeden.

Informantene forteller at det er viktig & se den avdade slik at deres avskjed skjer personlig og
ikke bare med en lukket kiste. De forteller at dette er en syningsprosess som tillater de
etterlatte 4 gi slipp pa personen som var, fgr han eller hun skal ga inn i etterlivet ved hjelp av
kremasjonen og de avsluttende ritualene. Dette blir den siste adskillelsen med avdades kropp
for de etterlatte. Flere informanter forklarer ogsa at dette er den siste avskjeden far kroppen til
avdgde skal kremeres og de fem kroppslige elementene (pancabhuta) skal vende tilbake til sin

naturlige form ved hjelp av ilden fra kremasjonsovnen.

Antyeshti - det siste ritual
I hinduismen kalles kremasjonsritualet, eller det siste ritualet, for antyeshti, mrtyu-samskara

(dgdens sakrament) eller dah sanskar (ildens sakrament).** Hinduer utfarer som regel
kremasjon av alle hinduer, med unntak av sannyasis (hellige personer), barn og noen kaster
som Virashaivas, som praktiserer begravelse (Klostermaier 1994, 189). Sannyasis blir enten
nedsenket i elver eller begravet i graver kalt samadhi sthana. Det er vanlig at sannyasis
begraves sittende i en yoga-positur, og som oftest reises det et kapellignende minnesmerke
over graven til kjente og populare sadhus (hellige menn). Hellige personer blir sett pa som
rene og trenger derfor ikke & brennes. Det er ogsa vanlig & behandle deres kropper som
relikvier og deres gravsted blir sett pa som et sted som innehar hellig kraft (Jacobsen 2010,
220 og Klostermaier 1994, 191).

Antyeshti-ritualets hovedformal er a rense den avdgdes sjel og legge til rette for veien videre,
der det hgyeste spirituelle malet er frelse (moksha). De etterlatte er urene frem til antyeshti-
ritualet er utfert. Ritualene rundt et dedsfall hjelper de etterlatte med & bearbeide sorgen som
falger med et dedsfall og bringer dem tilbake til det normale livet (Jacobsen 2010, 219 og
McClymond 2008, 315).

Frakting av kisten - en terskelrite

Nar man frakter liket til kremasjonsplassen i India blir kroppen plassert pa en stramatte som
ligger pa en bare (arthi, tikhti) formet som en stige. Baren er laget at udumbara® eller
bambus-tre, som den avdgde blir festet til (Filippi 1996, 131, Parry 1994, 174).

Hovedsgrgeren som utfgrer kremasjonsritualet leder en prosesjon frem til kremasjonsplassen

44 Eck 1983, 340, Parry 1994, 178, Klostermaier 1994, 189, Jacobsen 2010, 219 og McClymond 2008, 315.
% Ficus glomerata (Filippi 1996, 254).
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hvor liket plasseres pa kremasjonsbalet, vendt mot sgr, i retning av Yama, dedsgudens rike
(McClymond 2008, 315).

| forbindelse med likprosesjoner er det vanlig at man beerer liket fra en destinasjon til en
annen. Turner betrakter slike handlinger som terskelriter. Slike riter utfares for a vise at
personen hverken tilhgrer den hellige eller den profane verden. Dersom personen anses a
tilhgre en av de to verdenene (den profane eller den hellige), sa gnsker man a integrere han
eller hun inn i den andre verdenen. Personen holdes derfor i en mellomtilstand. Turner
skriver, «han holdes mellom himmel og jord, akkurat pa samme mate som den dgde pa sin
matte eller i sin midlertidige kiste holdes mellom livet og den virkelige dgd» (Turner 1999,
124-125).

| Norge er det de ansatte ved krematoriet som frakter kisten ned til kremasjonsovnen. De
etterlatte beerer ikke kisten. For & symbolisere at man bringer den dade til kremasjonsbalet, er
det derfor vanlig at hovedsgrgeren (og/eller de som gnsker & trykke pa knappen pa
kremasjonsovnen) falger med kisten til kremasjonsovnen, og idet Kisten fares inn i ovnen
legger de en hand pa kisten. Dette skal symbolisere at liket blir lagt pa balet av de som holder
handen pa kisten. De er dermed med pa & geleide den dgde fra en fase til den neste fasen, eller
fra den profane verden til den hellige verden. Jaya forteller at hun var med pa a fare kisten til
sin avdgde fetter inn i kremasjonsovnen sammen med tre menn. Hun forteller at de alle
sammen la en hand pa kisten idet den ble fgrt inn i kremasjonsovnen. Dette symboliserte at
det er de fire som legger liket pa balet. Det er de som falger likets siste reise pa jorden, far

kremeringen igangsettes.

Kremasjonen i diaspora

| Norge foregar kremasjonen ved hjelp av en
kremasjonsovn og derfor endres denne delen av ritualet
betydelig fra India til Norge. Det er ingen som tenner pa
liket som kremeres i en lukket ovn. Det som er vanlig,

ifglge mine informanter, er at den personen som har

utfart ritualene under seremonien ogsa er den personen

som trykker pa knappen pa kremasjonsovnen. Dette blir

en symbolsk handling som tilsvarer det a tenne pa liket i

Figur 11 Dette bildet viser hvor kisten blir fart
inn under en kremasjon. Pa venstre side (ikke
avbildet) finner man knappen som farer kisten
inn i kremasjonsovnen i krematoriet i Drammen
(2021). ©Kathrine L. @stenstad.

India. De fleste informantene forteller at dette som
oftest blir gjort av den eldste sgnnen eller en mannlig

slektning (bortsett fra svigersgnn). I noen tilfeller
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forteller informantene at denne handlingen ogsa blir utfart av flere personer samtidig, for
eksempel hvis den avdgde hadde en sgnn og en datter, sa trykker de begge to pa knappen.
Kaira forteller om familiemedlemmer som har gatt bort, der det som regel var alle barna som
trykket samtidig. Dette var uavhengig av hvem som hadde utfgrt ritualene under seremonien.
Flere informanter sier ogsa at a trykke pa knappen gjerne utfgres av representanten for
krematoriet, og at dette er en vanlig praksis—mens de etterlatte star sammen med kisten.
Kaira mener at det er forskjellige grunner til at man gnsker a trykke pa knappen, og at dette
kan ha med personlige felelser a gjere, som det a gi slipp pa den avdgde. Hun mener ogsa at
det er viktig for de etterlatte & uttrykke hva man gnsker a gjere i forbindelse med en

kremasjon og at man ma si ifra om dette pa forhand.

Saachi forteller at det er opp til hver familie a uttrykke og gjare det som de selv mener er
riktig i forbindelse med et dgdsfall i familien. Hun sier, «det er ikke noen faste regler na, for
jenter vil ogsa gjerne gjare det (trykke pa knappen). De hevder at de er pa lik linje med
brgdrene, og bradrene forstar dette. Fordi de er jo fadt og oppvokst her, og hinduer er ikke sa

strenge i Norge».

Olav kan fortelle at han i forkant av kremasjonen av Charitas bestemor skulle vaere med ned i
krematoriet sammen med flere av de andre mannlige familiemedlemmene og std sammen med
kisten. Det ble derimot bestemt i siste liten at han heller skulle sta bak en glassvegg, sammen
med blant andre Charita og hennes foreldre. Olav forteller at det hele var litt kaotisk, og det
var mye frem og tilbake. «Det var flere menn som stod inne med kisten, jeg tror det bare var
meg og faren til Charita som stod bak glassveggen, sammen med kvinnene. Presten stod
sammen med mennene. Jeg fikk inntrykk av at ingen helt hadde kontroll pa hvem som skulle
veere bak glassveggen og hvem som skulle vaere med kisten, men jeg endte i hvert fall opp
med 4 sta bak glassveggen, sier han. Dette eksempelet viser at svigersgnner ogsa i Norge
ekskluderes fra kremasjonsritualet.

Selv om de fleste informantene uttrykker at det ikke er noen fastsatte lover og regler nar det
gjelder hvem som trykker pa knappen i Norge, sa viser det seg at det som regel er mannlige
familiemedlemmer som utfgrer handlingen. Det blir likevel gitt uttrykk for at slike
bestemmelser diskuteres pa forhand med presten, og er ifglge informantene, opp til enhver

familie og bestemme.
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Det er kun en av de kvinnelige
informantene som har erfaring med a
trykke pa kremasjonsknappen i Norge. Hun
forteller at hun hadde et sterkt gnske om &
vaere en del av denne siste handlingen, noe
hun fikk lov til. Hun var bare en tenaring

da hun gjorde det, og prosessen beskriver

hun som sterk og felelsesladet. | etterkant
har hun tenkt at det var en handling hun
egentlig skulle gnske hun ikke var en del
av. Hun kikket inn i et glassvindu i
kremasjonsovnen, og da kunne hun se sin

avdgde fetter brenne, dette minnes hun som

traumatiserende i etterkant. Hun mener
Figur 12 Kremasjonsovnen i krematoriet i Drammen (2021).
derfor at barn ikke bgr vere en del av Det er her asken blir samlet sammen gjennom luken i midten til
. . . . hgyre. I luken i midten til venstre er det mulig & kikke inn i
selve kremaSJonsrltuaIet, hverken i India kremasjonsovnen under selve kremeringen. Det er ogsa her
. pargrende kan vente til kremasjonen er over. ©Kathrine L.
eller i Norge. @stenstad.

Under kremasjonsprosessen i Norge er ritualene som blir utfgrt ved kremasjonsbalet i India
allerede gjort under seremonien i kapellet. Derfor er mange av ritualene som skal besgrge
sjelens vandring ut av kroppen ferdig far selve kremasjonen. Det er likevel kremasjonen som
sarger for at sjelen ikke kan returnere til kroppen sin igjen. Informantene forteller at nar liket
brennes, sa returnerer alle de fem kroppslige elementene (pancabhuta) som kroppen er bygget
opp av tilbake til sin opprinnelige form. Da har sjelen forlatt kroppen, og kroppen blir renset
ved a fares tilbake til naturen. «These elements must go back to the places. What connects
you to this world must go back. These are the rituals and then we are done», forteller
Chandan. Jaya sammenligner kremeringen av kroppen som en renselse av kroppens fem
elementer. «Under kremeringen vil de fem elementene ga tilbake til sin reneste form», sier
hun. Hun trekker ogsa en parallell til gull. «For at man skal fa gull i sin reneste form sa ma det

varmes opp for a bli helt rent».

Ifalge forskeren Klaus Klostermaier vil kremasjonsritualet i India innebare at den eldste
sgnnen ved ankomst til kremasjonsplassen tegner tre linjer pa bakken mens han sier: «I draw a
line for Yama, the lord of cremation; I draw a line for kala, time, the lord of cremation, | draw
a line for mrtyu, death, the lord of cremation» (Klostermaier 1994, 190). Under selve
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kremasjonen vil eldste sgnn ogsa resitere lange seksjoner fra «hymns for the dead» i Rigveda.
Disse hymnene inneholder en pakallelse av Yama, dedsguden, som skal gi den avdgde en god
plass blant forfedrene i etterlivet, forfedrene (pitrs) blir pakalt for a beskytte de levende, Agni
blir invitert for & baere den avdade trygt fra denne verden til forfedrenes rike, Pushan,
skaperen eller universets liv, blir bedt om a verne om den avdede og gi trygghet. Til slutt blir
jorden bedt om & vere god mot de dede, far kremasjonen anses som avsluttet (ibid., 190). Pa
grunn av hinduismens tabuer i forbindelse med rituell urenhet etter kontakt med dgden og
utfarelsen av dgdsritualer, er det viktig at man etter ritualene bader i en narliggende elv for &
rense seg fra rituell urenhet. Etter badet utfares en ofring av vann blandet med sesamfrg, mens

det resiteres: «O departed one, may this water, mixed with sesame, reach you» (ibid., 190).

| Norge er det vanlig at presten blir med ned til kremasjonsovnen for & utfgre hymner. Disse
hymnene blir beskrevet som antyeshti-hymner, det siste ritualets hymner. Presten uttaler
mantraer og i den forbindelse oversetter og forklarer han ogsa den rituelle meningen til
familien til avdgde. | forbindelse med selve kremeringen av liket bruker presten ordet svaha,
som forklares som et uttrykk som blir brukt nar man utfarer et ritual til Agni, ildguden.
Chandan forklarer svaha som er begrep som betyr a «la brenne fullt». Etter kremasjonen far

de etterlatte utdelt litt Gangesvann i hendene for a rituelt rense seg.

| India kan kremeringsritualet vare fra tre til fem timer (Filippi 1996, 141). Selve kremasjonen
i Norge tar som regel bare sytti minutter & gjennomfare, ifglge Anders,*® en ansatt ved
krematoriet i Drammen. Han nevner ogsa at det er vanlig for hinduer & vente ved
kremasjonsovnen til liket har brent opp for & vaere sammen med den avdgde helt til siste slutt.
Kremeringen utferer den siste adskillelsen, adskillelsen som skijer farst under dedsleiet nar
personen dgr, og igjen under kremasjonsritualet nar kroppen blir til aske og sjelen har forlatt

kroppen.

Sammendrag

| dette kapittelet har jeg belyst dgdsritualene som utfares i kapellet far kremasjonen og selve
kremasjonen. Jeg har sett pa utfarelsen av kremasjonen og pa hvor sjelen befinner seg (ifalge
informantene) i lys av Arnold van Genneps teori om overgansritualer og Victor Turners teori
om liminalfasen. Fglger vi Turners tankegang, vil sjelen befinne seg i en liminalfase etter
deden inntreffer, og det er ved hjelp av terskelriter som blir utfart i kapellet at sjelen fares fra

en tilstand til en annen, eller fra den profane verden til den hellige verden.

46 Se vedlegg 1.
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En stor endring i diaspora er at ritualene som skal besgrge sjelens reise inn i etterlivet blir
utfart i kapellet og ikke under selve kremeringen av liket, som er tradisjonen i India. Selve
kremasjonsprosessen er ogsa ulik den som utfares i India, spesielt fordi norske kremeringer
utfares i en lukket kremasjonsovn og ikke pa et apent bal. Ritualene i kapellet og ved
kremasjonsovnen utfgres som regel av et mannlig familiemedlem i Norge, noe som fglger den
indiske patriarkalske tradisjonen. Her finnes det avvik i Norge ved at kvinner noen ganger
deltar. Likevel kan vi konkludere med at det er den eldste sgnnen, eller andre mannlige
medlemmer av avdgdes familie (men ikke svigersgnn), som har den viktigste rollen i

utfarelsen av ritualene i Norge.

Hovedhensikten med ritualene er a sikre sjelens reise inn i etterlivet. Dersom ritualene ikke
blir utfart, mener hinduer at sjelen rett og slett befinner seg pa jorden og ikke fares videre inn
i etterlivet. Selv om ritualene har endret seg noe fra India til Norge, blir de fleste
degdsritualene utfart, ifglge informantene, i hele sin sekvens i Norge, men i mindre skala.
Noen av informantene legger til at hinduer i Norge ogsa har tatt til seg noen tradisjoner som

de anser som norske, som det a holde tale under seremonien i kapellet.
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Kap. 8 Sgrgeperioden i diaspora
| dette kapittelet vil jeg se pa hvordan hinduer i Oslo og omegn utfarer sgrgeperioden etter en
hindus ded og beskrive ulike ritualer som utfgres under sgrgeperioden og hva disse ritualene

uttrykker. Sgrgeperiodens rituelle ramme vil variere i bade lengde og innhold.

Liminalfasen for de etterlatte

Van Gennep skriver at etter et dgdsfall gar de etterlatte inn i en terskeltilstand (liminalfase)
gjennom adskillelsesriter, som de senere forlater ved hjelp av integrasjonsriter (1999, 104).
Sargeperioden oppleves derfor som en egen tilstand for de etterlatte, en tilstand som er
tidsbegrenset og som de skal forlate til fordel for en ny «fast» tilstand. Lengden pa
sgrgeperioden avhenger av graden av slektskap til avdgde (van Gennep 1999, 104). Et
hindudgdsfall i Norge blir oppfattet som et tap for hindusamfunnet som helhet. Det er de
etterlatte som befinner seg i den starste sorgen, men mange norske diasporahinduer faler ogsa
et stort tap ved et dgdsfall. Sgrgeperioden kan vaere sterk ogsa for hinduer som ikke er i slekt
med avdgde, men lengden pa deres sargeperiode blir betydelig kortere. Van Gennep skriver at

det som regel er enker og enkemenn som befinner seg lengst i en sgrgeperiode (1999, 104).

Sergeperioden blir sett pa som en tilbaketrekning fra samfunnet og det daglige liv. Det er
viktig at de etterlatte far uttrykt sin sorg over dgdsfallet, samt at de far tiloringe minnerike
stunder med andre familiemedlemmer og venner der de kan bearbeide sorgen sammen. Under
denne perioden er det sorgen som star i fokus og derfor kan dagligdagse rutiner som det a
barste haret, dusje eller smykke seg med bindu*” i pannen, glippe. Familiemedlemmer, venner
og naboer besgker de etterlatte for a trgste, kondolere og uttrykke samhold i sorgen. De

kommer pa hyppige besgk, men blir sjelden lengre enn ti minutter (Filippi 1996, 145).

Kaira forteller at nar et dgdsfall skjer i det hinduiske samfunnet i Oslo, sa kommer det
kondolansebesgk fra nare og fjerne. Gjerne ogsa av folk som hadde mgtt den avdgde bare en
gang. Hun nevner at for de fleste nordmenn sa er det kun familie og neere venner som tar del i
en slik sorgprosess, mens i det indiske samfunnet i Norge sa kommer naboen, naboens naboer
og til og med mennesker som kanskje bare hadde snakket med den avdede en gang pa 80-
tallet. Da Kairas far gikk bort opplevde hun at det var mange mennesker som kom innom for a
sgrge og uttrykke kondolanse. Hun sa pa dette som noe veldig fint og stattende i den tunge

stunden.

47 Bindu kan oversettes med «prikk» eller «flekk» og beskriver den fargede prikken som gifte kvinner beerer
mellom gyenbrynene i pannen (Johnson 2009, «Bindu»).
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Ritika forteller at det er viktig under en sgrgeperiode & fa bearbeidet sorgen slik at man ikke
sgrger for alltid. Hvis man bare sitter og grater sa gjar det sjelevandringen til den som har gatt
bort vanskeligere. Man skal huske pa at den avdgde ikke hadde gnsket at familien og de
etterlatte skulle grate og veere lei seg hele tiden. Sjelen vil jo at de som blir igjen pa jorden

skal ha det fint og da far ogsa den avdgde ro, sier hun.

Alle informantene karakteriserer sgrgeperioden som en tid for & bearbeide all sorg, der de
bade sarger alene og sammen med andre som kjente avdgde. Det blir ogsa beskrevet som en
tid hvor samholdet i familien og hindusamfunnet blir tettere. De forteller at det ikke bare er en
sorgfull tid, men ogsa en tid hvor de minnes den dade, der man far innblikk i andres
personlige historier som hjelper dem med a ga videre.

Sgrgeperiodens rituelle ramme

Mary Douglas skriver hvordan det & skape en rituell ramme rundt hverdagslige symbolske
handlinger er med pa & gi kontroll over falelser. En rituell ramme som opprettholdes over en
avgrenset tidsperiode kan hjelpe de sgrgende med & ta vare pa temaer og felelser som de
gnsker a bearbeide videre, eller stenge ugnskede temaer ute (1997, 75). For mange hinduer
blir denne avgrensede rituelle rammen definert som lengden pa sgrgeperioden, en lengde som

bestemmes i henhold til flere prinsipper.

Aabha forteller at bakgrunnen for at hinduer har en bestemt lengde pa sgrgeperioden er fordi
den naermeste familien ikke skal fa kondolansebesgk over en lengre periode. Det er vanlig at
kondolansebesgkene spres utover sgrgeperioden for at de etterlatte skal fa tatt imot alle som
gnsker & kondolere. Aabha sier at man kan bli tynget av a fa besgk hele tiden, og hvis folk kan
komme innom for & kondolere etter seks maneder sa kan det bli litt mye. En annen grunn til at
hinduer har en definert sgrgeperiode er ogsa troen pa at sjelen til den avdgde ikke forlater

jorden far siste dag av sgrgeperioden (liminalfasens slutt).

Chandan forteller at i Garuda-purana beskrives tre prinsipper knyttet til sjelevandringen. Det
farste er at sjelen forlater kroppen med en gang daden inntreffer og reinkarneres i en ny
kropp. Det andre er at sjelen inntar en ny kropp i lgpet av sgrgeperioden, pa den trettende
dagen. Det siste er at sjelen reinkarneres ett ar etter dgden. Noen av informantene nevner disse
prinsippene, men legger ikke til hva de selv mener, men bare hva tekstene sier. Hvor lenge en
familie velger a definere sgrgeperioden er avhengig av hvilke av de tre prinsippene de tror pa.
Noen sgrger derfor i kortere perioder, mens andre kan definere sgrgeperioden til a vare i

opptil et ar etter dgdsfallet.
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Informantene forteller at lengden pa sgrgeperioden varierer veldig fra familie til familie og
person til person, men tradisjonelt sett (i Punjab) varer sgrgeperioden i tretten dager. Dette er
dager som den naermeste familien tilbringer i huset. De drar ikke i tempelet, fordi de mener at
sorg baerer med seg mye negativ energi, og den energien vil ikke de etterlatte ta med seg til
andre, eller til tempelet. To av informantene forteller at det ikke er vanlig a tenne lys eller be
til Gud under sgrgeperioden og hevder at man ikke skal gjare noe religigst nar man befinner
seg i den starste sorgen. Flere informanter hgrer pa religigs musikk som gjerne kan sta pa i

bakgrunnen dggnet rundt.

Aabha forteller, «sjelen forblir pa jorden frem til den trettende dagen og derfor avholdes det
en samling den siste dagen av sgrgeperioden for & neermest feire at sjelen har gatt videre». En
slik sammenkomst kan karakteriseres som en integrasjonsrite som bidrar til at de etterlatte trer
ut av liminalfasen og returnerer tilbake til hverdagen. Informantene hevder at i Norge
praktiseres lengden pa sgrgeperioden ulikt ettersom mange ikke far fri fra jobben i hele
perioden. Saachi sier at en sgrgeperiode pa tretten dager anses som viktig for & kunne
bearbeide den verste sorgen, men i Norge er det ikke alltid slik. Hun forklarer at mange ogsa
forkorter sgrgeperioden i Norge fordi de har familie og venner i utlandet som kommer til
Norge for a ta del i kremasjonen. | den forbindelse er det vanlig & arrangere et felles maltid i
lgpet av to til tre dager etter kremasjonen, for tilreisende reiser tilbake.

| Ritikas familie er det vanlig & unnga festligheter som bursdager, bryllup og festivaler i opptil
et ar etter et dgdsfall. Hun forteller om sin svigerinne i India som mistet mannen sin, og
svigerinnen ville derfor ikke feire Divali det pafglgende aret. Slik er det ogsa i Norge, forteller
hun, «jeg og mannen min skal reise ned til India om noen uker for & vaere sammen med min
svigerinne. Sa vi vil heller ikke feire Divali i ar». Flere informanter er enig i at man ikke skal
feire bursdager eller delta pa festivaler aret etter et dgdsfall. Dette er spesielt viktig hvis den
avdgde er ung, eller dgde bratt.

De fleste informantene sier at den siste dagen av sgrgeperioden (den trettende dagen) som
oftest skjer i forbindelse med askespredning. Sjelen har forlatt kroppen, men ifglge mange
hinduer befinner sjelen seg fortsatt pa jorden frem til sargeperiodens slutt. Sjelen er ikke i
kroppen og har ikke dratt videre, de sergende har dermed fortsatt en andelig tilkobling til
sjelen. De etterlatte befinner seg i liminalfasen frem til sgrgeperioden er over. Nar
sgrgeperioden avsluttes, skjer dette ved hjelp av askespredning i Gangeselven, eller i Norge,

og/eller i form av en sammenkomst rundt et felles maltid. Da vil bade sjelen betraktes som
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initiert i forfedrenes rike (pitrloka), og de sgrgende initieres tilbake til hverdagen. Slutten pa

sgrgeperioden blir derfor slutten pa liminalfasen.

Renselsesritual for de etterlatte

Ifzlge religionsforsker Kathryn McClymond blir de etterlatte hinduene sett pa som rituelt
urene under sgrgeperioden (2008, 316) og ritualer ma til for & rense dem for rituell urenhet
(Jacobsen 2010, 219). Etter en kremasjon i Norge fortelles det at de etterlatte far utdelt
Gangesvann slik at de kan rituelt renses. | India ville man brukt Gangesvann til & vaske hele
kroppen, men i Norge far man bare en handfull for & utfare et renhetsritual fgr man returnerer
hjem og det er ogsa vanlig a ta en dusj nar man kommer hjem. Chandan forklarer at det a ta en
dusj rett etter en kremasjon anses som en plikt og blir sterkt anbefalt av religigse ledere. Dette
blir beskrevet som en renselse av kroppen, samtidig som det blir sett pa som en avslutning pa

kremasjonen.

Ritika sier, «man skal ta en dusj etter en kremasjon for a fa bort energien fra krematoriet. Det
er for & rense kroppen, men ogsa for a roe ned falelsene og komme seg litt til hektene igjen.
Jaya forteller at etter en kremasjon sa ma man dusje for a bli ren (shuddh). Det er ikke alle
som falger denne skikken i Norge, men flere mener den er viktig. Jaya forteller at hun valgte &
ikke ta en dusj etter kremasjonen av sin fetter. Hun forteller at hun ble oppfordret til & dusje

av sin mor, men personlig sa falte hun at det var en fornaermelse ovenfor sin avdgde fetter.

Shandar forteller at i India tar man som oftest et bad fer man gar inn i huset etter en
kremasjon, men dette er ikke mulig i Norge. Her tar man en dusj og skifter kleer farst etter
man har gatt inn i huset, sier han. Hvis det er flere i husholdet som skal dusje, sa er det mulig
a ta litt vann i hendene og sprinkle det over seg. Ritika forklarer dette som et symbol pa at
man blir ren. Denne symbolske handlingen skal helst gjeres med ganga-jal, men man kan

bruke vanlig vann hvis det er det eneste man har tilgjengelig.

Minnesamvar

Det er ulik praksis nar det gjelder arrangering av et fellesmaltid samme dag som kremasjonen.
Noen av informantene drar rett hjem, dusjer og eventuelt far besgk av den naermeste familien i
hjemmet. Disse informantene mener at et fellesmaltid samme dag som kremasjonen ikke er
vanlig blant hinduer, men at det avhenger av de etterlatte. For noen av informantene ble en
sammenkomst etter en kremasjon sett pa som viktig for & ikke tilbringe tid alene. Noen av
medlemmene i Drammenstempelet forteller at det har blitt arrangert samlinger etter

kremasjoner i tempelet der det ble servert «tempelmat», vegetarmat som er lett fordgyelig og

74



uten lgk og hvitlgk. Ritika forteller at i Norge er det ogsa mange som ma dra tilbake pa jobb

etter en kremasjon, men dette gjelder ikke den naermeste familien.

Matlaging i sgrgeperioden

Gian Giuseppe Filippi skriver at under sgrgeperioden er det vanlig a faste, eller kun spise en
spesiell type mat som bygg (yava). (Filippi 1996, 144). Ritika nevner at det er viktig at maten
som spises under sgrgeperioden er lett fordgyelig, fordi kroppen bruker sa mye energi pa a
sgrge. Maten skal veere vegetar, og noksa enkel. Det blir ogsa servert mye chai (indisk te) og

gjerne sgtsaker.

Etter et dedsfall er det vanlig at slektninger og venner lager mat og bringer denne til de
etterlatte. Daksha forteller at man i India ikke lager mat etter et dgdsfall, man tenner ikke pa
gassovnen engang. Bade mat og te blir bestilt hjem. Bakgrunnen for dette er at mat skal lages

med kjaerlighet og positive tanker, mens sorg og matlaging viderefgrer «negative energier».

| India er det lettere a falge restriksjoner rundt matlaging, mener Ritika. Det finnes egne
bedrifter som kan bringe mat, puter, tepper og ellers alt man behgver til en kremasjon og
under sgrgeperioden. I Norge er man mer avhengig av hjelp fra familie og venner, sier hun.
Ritika forteller at det er godt samhold i hindusamfunnet i Oslo, men at det kreves mer
planlegging a utfare en kremasjon og en sgrgeperiode etter forskriftene i Norge enn i India.
Hun forteller ogsa at det ikke er uvanlig at man ma si ifra til de som kommer pa besgk at de
ikke skal ta med mat, fordi de sgrgende allerede har fatt mer enn nok.

Rasam Pagri — et initiasjonsritual

| sergeperioden er det ogsa vanlig at det det kommer en brahmin pa besgk til den nermeste
familien for a lese fra Preta Manjari, som er den delen av Garuda-purana som er dedikert til
den avdgdes reise fra det verdslige liv og inn i etterlivet. A hare pa historier og fortellinger
om alle de fantastiske eventyrene som den avdgde skal gjennom er med pa a gi trest til de

etterlatte, samtidig som det avleder dem fra & fokusere pa sin egen sorg (Filippi 1996, 145).

Rasam pagri er et ritual som innebzrer at den eldste sgnnen i huset far en turban som
symboliserer at han nd er overhodet i familien. Dette blir utfgrt i form av et homa-ritual*®
(Copeman 2020, 60).

48 Homa eller yajna kan oversettes med «offer» (eng. sacrifice) og gir betydningen av alle ofringer som blir gjort
i den hellige ilden. Dette kan veere ofringer av melk, ghee, ostemasse og kornsorter som bygg. Disse ofringene
ble transportert gjennom ilden til gudommelig krefter. 1ld er sentralt i vediske ritualer og blir ansett som det
transporterende leddet mellom den verdslige og den hellige verden (Flood 1996, 41.)
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Fire dager etter kremasjonen av Kairas far, kom presten pa besgk til familien for a utfare
Rasam Pagri-ritualet og lillebroren til Kaira fikk tildelt en turban. Presten utferte ritualet pa
en visuell mate da han konstruerte en landsby av noe som kan minne om trolldeig, sier Kaira.
Denne landsbyen skulle symbolisere forfedrenes by. Han konstruerte forfedrene tre
generasjoner tilbake. Pa denne maten forklarte og visualiserte presten at deres far na hadde
dratt videre inn i etterlivet og inn i forfedrenes rike. Deretter ble deigen brent i ilden under et
puja-ritual. Dette skulle symbolisere at familien na kunne la faren ga videre, han befant seg

der han skulle vere.

Kaira sier at ritualet gir trast til de etterlatte, «dette er en del av bearbeidelsen. Vi kaller det
tradisjon, men det er psykologisk sett en bearbeidelse. Det er for & befeste din indre styrke
egentlig. For at ting skal ga bra». Hun forteller videre, «disse figurene lages for & visualisere
at den avdgde forflytter seg fra den ene verden til den andre. Man lager en strek mellom
forfedrenes rike og andeverden. Den som har gatt bort krysser dette skillet og reiser inn i
forfedrenes rike. Det er en veldig fin og gammel tradisjon, men det er ikke alle som utfarer

den».

Ritualet Rasam Pagri markerer liminalfasens kjerne og viser hvor sjelen befinner seg etter
dgdens inntog. Turner skriver blant annet at liminalfasens kjerne er den betydningsfulle
«formidlingen av sacra» (formidlingen av det hellige). Videre skriver han at sacra (det
hellige) kan formidles gjennom tre deler under initiasjonsriter. Den farste er «utstilling» (det
som vises), den andre er «handling» (det som gjeres) og den tredje er «oppleering» (det som
sies). Formidling gjennom utstilling, altsa det som vises, omfatter assosiasjonsfremmende
eller hellige gjenstander som avbildninger av for eksempel forfedre, eller guddommer som
fungerer som en billedlig fremstilling av for eksempel de dades reise eller overnaturlige
veseners bedrifter. De hellige gjenstandene kan vare enkle, men tolkningen er kompleks
(Turner 1999, 138-139). Fremstillingen av sacra i form av opplaring, det som sies, blir
beskrevet av Turner som «en apenbaring av virkeligheten (en virkelighet som er skjult i

verdslig sammenheng)» (ibid., 139).

Gjennom Turners fremstilling av sacra er det mulig & se pa Rasam Pagri-ritualet som en
tilsynekomst av det hellige gjennom bade utstilling, handling og opplearing. Det kan beskrives
som det Turner kaller initiasjonsriter, et ritual som apenbarer det guddommelige gjennom tre
dimensjoner som endelig bekrefter den avdedes sjels ankomst i forfedrenes rike. Riten
markerer ogsa en sosial overgang, der sgnnen (den eldste), som ikles turbanen, blir familiens

neste overhode.
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Shraddha

Ritualene som blir utfart under sgrgeperioden kalles for shraddha. Disse inkluderer blant
annet pindadana (pinda-ofringer), som er flere ofringer av risklumper (pindas). Shraddha-
ritualene inkluderer ogsa et maltid for en gruppe brahminere som tar til seg naering pa vegne
av den som har gatt videre (Eck 1983, 341-342). Pindaene som blir ofret under shraddha-
ritualene skal sgrge for & gi den avdgdes sjel en kropp som han eller hun skal bruke i
etterlivet, og for & opprettholde forfedrene i etterlivet. Antallet pindas som ofres varierer

mellom de ulike kastene.*?

Shraddha kan ogsa karakteriseres som en seremoni som blir utfart til eere for forfedre som har
gatt bort. Ritualene blir utfert for & gi neering, beskyttelse og statte til den avdades sjel pa
reisen fra den verdslige verden til den hellige verden, far sjelen reinkarneres og vender tilbake
til jorden. Shraddha-ritualene blir ansett som en religigs plikt som alle mannlige hinduer skal
utfare for sine forfedre, med unntak av sannyasis. Viktigheten av a fa en sgnn i India kan
begrunnes med at det er en mannlig etterkommer som skal utfgre shraddha-ritualene.
Ritualene utfgres mellom den 11. og 31. dagen etter dgden, avhengig av kastetilhgrighet og
familietradisjoner. Det utfgres ogsa shraddha med jevne mellomrom i tiden etter det farste
shraddha-ritualet. Shraddha ritualet som utfgres pa arsdagen etter en hindus dad gjer det
mulig for sjelen & bli initiert inn i forfedrenes rike (pitrioka).>

Knut Jacobsen skriver at i lgpet av det farste aret etter et dedsfall, skal det utfgres shraddha
en gang i maneden, deretter skal ritualet utfares en gang i aret, av tre generasjoner. Han
skriver hvordan utfgrelsen av shraddha kan fare til en slags utveksling av gaver mellom
forfedrene og de levende. Nar forfedrene er forngyde med utfgrelsen av shraddha tenker man
at de gir de levende gaver som langt liv, visdom, rikdom, moksha, salighet og makt. De
levende kan gjennom utfgrelsen av shraddha ogsa gi forfedrene gaver som innvielse i

himmelen, eller moksha. Det er altsa mulig for sjelen & oppna frelse etter dgden (2010, 220).

Klaus Klostermaier skriver at pa den tiende dagen av sgrgeperioden i India er det vanlig i
noen tradisjoner at hovedsgrgeren drar tilbake til kremasjonsplassen for & ofre en pinda mens
han sier: «May this pinda benefit the preta of so-and-so of this family so that his ghost may
not feel hunger and thirst» (1994, 191). | forbindelse med dette ritualet er det viktig at kraker
kommer og hakker, eller smaspiser pa pindaen. Hvis de ikke kommer, kan det bety at den

avdgde har forlatt den verdslige verden med uoppfylte gnsker. Det er ogsa mange som tror at

49 Johnson 2009, «Pinda».
50 Stefan mfl. 2015.

77



hvis shraddha-ritualene ikke blir gjennomfart ordentlig kan dette fare til at sjelen til den
avdade Dblir til en pisaca, et ondsinnet spgkelse. Dette kan skje selv om man utferer flere
ritualer pa vegne av den avdgde pa et senere tidspunkt (Klostermaier 1994, 191).

Ifalge Chandan starter shraddha-ritualene rett etter kremasjonen og utfgres frem til
sergeperiodens slutt. Han forteller at det ikke er uvanlig at utferelsen av shraddha-ritualene
varierer fra familie til familie i Norge. Noen hinduer gjer shraddha-ritualene samme dag som
kremasjonen, andre gjgr det pa kremasjonsdagen og siste dagen av sgrgeperioden, mens noen
gjer det hver dag i sergeperioden. Chandan sier at i hinduismen sa er det ikke noe fasit pa hva
som er rett og galt, og det er stor variasjon i utfarelsen av og tidspunktene for ulike ritualer. Et
eksempel pa et shraddha-ritual i sgrgeperioden er Havan Yagya. Under dette ritualet ofres
pindas pa vegne av avdgde. Havan Yagya gjeres ofte i samvar med presten, der familien

mgtes og ofrer pindas til ildguden Agni, forteller Chandan.

Sapindikarana

Sapindikarana-ritualet markerer at sjelen til avdgde har blitt initiert inn i forfedrenes rike.
Dette gjeres ved at man tar en pinda som symboliserer den avdgde, og sammenfgyer den med
tre andre pindas. De andre pindaene symboliserer den avdgdes foreldre, besteforeldre og
oldeforeldre.>! P4 denne maten blir den avdgde koblet sammen med sine forfedre, sapinda

(blodsslektninger).5? Personen som nylig dgde, erstatter dermed ogsa den eldste forfaderen.®

Klostermaier skriver at ifalge sutraene> skjer sjelens innvielse til forferderenes verden
gjennom sapindikarana-ritualet. Dette skjer normalt sett et ar etter at noen der. P& hver
nymanedag i lgpet av det farste aret, utfgres et shraddha-ritual kalt ekoddista pa vegne av den
som har gatt videre. Ritualet utfgres ved at man tar fire jordkar som man fyller med en
blanding av vann, sesamfrg og ulike krydder. Hvis avdade er en mann sa forbeholdes det ene
karet for pretaen (sjelen), mens de tre andre er for den avdgdes far, bestefar og oldefar.
Innholdet i preta-karet fordeles pa de tre andre jordkarene, mens det resiteres mantraer fra
hellige tekster. Denne handlingen skal symbolisere at pretaen na er blitt omgjort til den farste
av forfedrene (pitr), noe som medfarer at oldefaren til den avdede blir forbigatt og ikke lenger

51 Johnson 2009, «Pinda».

52 Johnson 2009, «Sapindax.

%3 Johnson 2009, «Pinda».

54 Sutra (trad, linje, ledning), er en type litteratur som bestér av en linje viktige regler knyttet til et spesifikt emne
som for eksempel ritualer. Sutraene presenterer tekst i en aforistisk eller forkortet stil som vanligvis krever en
tilleggskommentar (muntlig eller skriftlig) for & bli forstatt (Johnson 2009, «Sutrax)
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regnes med i listen over forfedre. «There can be no fourth pinda», ifelge vediske regler
(Klostermaier, 1994, 192).

I Norge blir sapindikarana forklart som en samlebetegnelse for ritualene som blir utfert under
sgrgeperioden. Chandan sier, «samlet sett sa er shraddha-ritualene vi utfgrer etter
kremasjonen sapindikarana-ritualet i sin helhet». Sapindikarana blir derfor forklart som
utfarelsen av bade pindadana, havan yagya og andre shraddha-ritualer som skal hjelpe sjelen
fra denne verden og inn i etterlivet. Malet med sapindikarana-ritualene er sjelens innvielse i

forfedrenes rike.

Shraddha ved Sanatan Mandir Sabha-tempelet

Pa hjemmesiden til Sanatan Mandir Sabha star det at shraddha, som betyr tro, utfares til &re
for forfedrene. Det er en mate for de etterlatte a tilbakebetale gjeld pa, en seremoni som
hedrer forfedrene.>® Det er vanlig at hinduer i Oslo og omegn utfarer rlige shraddha-ritualer
selv mange ar etter at deres forfedre har gatt bort. Pitru Paksha (en periode pa 16 manedager i
hinduisk kalender) er perioden hvor man gjennomfarer shraddha,®® i 2021 ble denne perioden
regnet fra 21. september til 6. oktober ved tempelet pa Slemmestad. For a kunne utfgre
shraddha pa riktig mate er det viktig at de etterlatte gir eksakt dato og tidspunkt for nar
personen dgde slik at presten kan fastsla hvilken dag i Pitru Paksha perioden de etterlatte bar

utfare ritualet.

Shraddha-ritualet ved Slemmestad-tempelet var en begivenhet jeg fikk ta del i. Under ritualet
var det presten som forklarte hva som skulle skje og hvorfor. Ritualet er interaktivt, og
utfarelsen blir gjort av de etterlatte pa vegne av sine forfedre. Ritualet blir utfgrt av bade
menn og kvinner i Norge. Under ritualet tennes det lys og rgkelse og ritualet utfares sittende
pa gulvet inne i Ganesh-hallen. Det blir gjort ofringer av ris, sesamfrg og blomster i tre ulike
sglvkar. Sglvkarene symboliserer de som har gatt bort. Det farste karet er for oldeforeldrene,
det andre for besteforeldrene og det siste for foreldrene. Ofringene gjeres ved a helle en
blanding av vann og melk sammen med blomstene over handen til han eller hun som utfarer
ritualet. | handen holder personen ris og sesamfrg som renner ned i sglvkarene sammen med
vann- og melkeblandingen og blomstene. Mens blandingen helles ned i karet resiterer presten
mantraer fra hellige tekster. Han uttaler ogsa navnene pa forfedrene under denne delen av
ritualet. De etterlatte tar selv med seg melk og blomster, samt noe frukt som skal ofres under

ritualet. Det gjeres ofringer til oldeforeldre, besteforeldre og foreldre pa bade farssiden og

% Sanatan Mandir Sabha 2021.
56 Sanatan Mandir Sabha 2021.
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morssiden. Nar ritualet er ferdig helles vann- og melkeblandingen ut i blomsterbedene utenfor
tempelet. | noen tilfeller plasseres det ogsa ut mat (for eksempel bradbakst) som blir lagt pa
steiner utenfor tempelet i hap om at fugler skal spise den. Dette signaliserer at forfedrene er
forngyde. Frukten tar de etterlatte med seg hjem igjen. Shraddha-ritualet ved Slemmestad

tempelet er et personlig ritual som gjgres i samarbeid med presten.

Under Pitra Paksha perioden forteller flere informanter at dette ogsa er en tid hvor man gir
penger, mat og Klear til fattige og trengende. Dette skjer gjerne i India. Ritika forteller at hvis
hun ikke far reist til India, sa pleier hun a gi penger til Frelsesarmeen, i tillegg til at hun
utfagrer puja i hjemmet eller i tempelet i Norge. Hvis hun drar til tempelet i Norge, pleier hun
0gsa a gi en gave til presten, gjerne noen hjemmelagde sgtsaker. Dette gjgr hun fordi prester i
India ikke far lgnn, og det er derfor vanlig a gi gaver som for eksempel en sekk med ris eller

kleer til brahminens kone.

Shraddha som et felles maltid

Jaya, som tilhgrer brahminer-kasten, forklarer shraddha som et arlig maltid hun og familien
har sammen for & minnes de som har gatt bort, men forklarer at maltidet egentlig skal gis til
prester. Hun forteller at farens svigerinne inviterer familien hjem pa et maltid. Svigerinnens
svigersgnner og Jayas fars svigersgnn blir ogsa invitert, og det er disse mennene som blir gitt
maltidet forst. Dette skal symbolisere at brahminere spiser farst pa vegne av de avdgde, far
resten av familien far spise. Pa denne maten s overholdes tradisjonen om at maltidet skal bli

gitt til brahminere, selv om dette i teorien skal veere brahminske prester.

Sammendrag

Sergeperioden er en tid for & bearbeide den tyngste sorgen og a utfare ritualer pa vegne av den
avdgde for at sjelen skal finne veien inn i forfedrenes rike. Det er ogsa en tid hvor de etterlatte
ma innordne seg etter gitte regler og tradisjoner, som hvilken type mat man ber spise,
forberedelser av mat i hjemmet, renselsesritualer og initiasjonsritualer. Sgrgeperiodens lengde
er ofte kortere i Norge enn i India, noe informantene opplever som en stor endring betinget av
blant annet det norske arbeidslivet som ikke legger til rette for en lengre sgrgeperiode for
minoritetsreligigse. Jeg har videre beskrevet og diskutert ritualer som utfgres bade under, etter
og arlig i forbindelse med en hindus bortgang. Her har jeg forklart utfgrelsen ved hjelp av
forskningslitteratur, feltarbeid og hinduinformantenes beskrivelser av ritualene i Norge. Disse
ritualene praktiseres noe ulikt avhengig av familietradisjoner. Det er ogsa mulig at
kastetilhgrighet spiller inn, men her kan jeg ikke konkludere fordi jeg kun har data basert pa et

«innenfraperspektiv».
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Kap. 9 Askespredning og sending av likkister til India

| dette kapittelet redegjer jeg for hvordan hinduer ser pa den hellige elven Ganges, og

viktigheten av askespredning i Gangeselven, samt hvordan askespredning skjer i Norge. Jeg

bruker begrepene Ganges og Ganga om hverandre, fordi elven blir referert til som bade

Ganges og Ganga av informantene og i forskningslitteraturen. Jeg er spesielt opptatt av

askespredningsstedets betydning for hinduer i Norge. Jeg vil ogsa forklare hvordan prosessen

med utsending av likkister fra Norge til India foregar. Denne praksisen var i liten grad erfart

av mine informanter, men noen kunne dele av kunnskaper knyttet til praksisen fra flere ar

tilbake.

I hinduiske dgdsritualer blir Gangeselven
sett pa som et viktig element. Gangeselven
er hellig for hinduer, og elven strekker seg
fra Gangotri i Himalaya hvor Ganges har
sitt utspring, til Haridwar «porten til
Ganges», og videre til Prayagraj
(Allahabad), der Ganges tilslutter seg
Yamunaelven og den mytiske
Sarasvatielven. Videre fares Ganges til
Varanasi og helt til Gangasagar, hvor elven
renner ut i den bengalske bukten (Eck 1983,
212). Vannet i Ganges kalles for amrita
«udgdelighetens nektar». Med dette menes
det at Ganges vil gi liv til de dgde (Eck
1983, 215). Askespredning i Ganges skal gi
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den avdgde en trygg reise til forfedrenes rike (Cush, Robinson og York 2008, 259).

Ganges — Indias hellighet

Ganges eller Ganga oppfattes som en hellig elv for hinduer. Denne elven blir ofte referert til

som mor, gudinne, renser og opprettholder av alt liv. Religigse ledere, tilbedere og pilegrimer

i India anser Gangeselven for a vaere en gudinne som renser og fjerner alle verdens urenheter.

Ganges ses pa som en rensende kraft i kosmos, og som en omsorgsfull mor som fjerner

menneskenes synder (Cush, Robinson og York 2008, 258-259). Ganges er datteren av

Himalaya og blir ofte fremstilt i menneskelig form i templer (Jacobsen 2010, 16).
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Vi kan lese om Ganges™ helbredende kraft i Rigveda, Ramayana, Mahabharata, purana-
tekstene og Mahatmya-teksten. | Rigveda beskrives Ganges som en livskraft og gudinne, i
Mahabharata tar Ganges en antropomorfisk form som menneske og i purana-tekstene nevnes
det hvordan et bad i Gangeselven kan kurere sykdom, gi sjelelig rensing og til og med lede
mennesker til moksha (Cush, Robinson og York 2008, 259).

Historier om gudinnen Ganga og hennes rensende kraft kommer frem i Ganga-avatarana, i
det episke diktet Ramayana. Historien handler om en hengiven person med navn Bhagiratha.
Bhagiratha kalte Ganga ned til jorden for & kunne rense asken til kongen Sagaras” 60 000
sgnner. Ganga ble fart ned til jorden ved hjelp av harlokkene til guden Shiva. Ganga fulgte
med Bhagiratha fra Himalaya (hvor elven har sitt opphav) og over slettene for a rense asken
til kongen Sagaras” sgnner nar den bengalske bukten (Cush, Robinson og York 2008, 259).

| Bhagavata-purana fortelles det om guden Vishnu som en dverg nedsteget (avatar) til jorden.
Vishnu ber Bali, demonenes hgvding, om & fa tre «steglengder» (eng. strides) med land. Dette
gnsket virket noksa beskjedent siden Vishnu var nedsteget som en dverg. Etter at gnsket ble
innfridd, viste det seg at fattene til dvergen (Vishnu) vokste seg sa store at de dekket hele
verden. Tuppen pa Vishnus ene ta skrapte et lite hull i det innkapslete kosmiske egget til var
verden, og ut av hullet strammet Ganges. Idet vannet rant over Vishnus fot, absorberte
Ganges all skitt og synd fra menneskene i verden. Ganges selv ble ikke forurenset av
menneskenes synd, og forble hellig. P4 bakgrunn av denne historien blir Ganges ogsa sett pa
som beslektet med Brahma, Vishnu og Shiva. Hun blir derfor kalt for tripathaga (foreningen
av tre ulike perspektiver) (Cush, Robinson og York 2008, 259).

Gangeselven ses pa som rituell ren av hinduer, men sekulare hinduer, forskere og tilhengere
av andre religioner ser elven som sveert forurenset. Gangeselven har veert en viktig ressurs for
mennesker gjennom historien. | dag er den spesielt viktig for menneskene som bor langs
elvebredden. Elven gir vann til jordbruk, industri og er drikkevann for millioner av
mennesker. Tre fjerdedeler av forurensingen kommer fra ubehandlet kloakk fra kommunale
og industrielle avlgp fra byer som grenser til elvebredden. Selv om elven er forurenset, har
mange hinduer fortsatt stor tiltro til Ganges’ helbredende kraft. Dette kommer av at Ganges
blir sett pa som en morsfigur og gudinne, en rolle som innebzrer at hun renser menneskers
synder og gir tilgivelse. I den hellige byen Varanasi (ogsa kalt Benares eller Kashi) i delstaten
Uttar Pradesh, tenker man pa Ganges som en god mor som rydder opp etter sine barn og tilgir
dem (Cush, Robinson og York 2008, 260).

82



Et sted for ritualer — hellige moder India

Jonathan Z. Smith forklarer hvordan ritualer omhandler oppmerksomhet og fokusering. Det er
stedet som styrer ritualets oppmerksomhet, skriver han. Med dette mener han at bygninger,
plasseringer og omgivelser er med pa a rette oppmerksomheten mot ritualets formal. Det
ordinaere blir assosiert med det hellige i en rituell prosess fordi plasseringen av ritualet
fremmer hellige folelser (1998, 87). Ritualer er handlinger som blir plassert innenfor en
ekstraordinger ramme og vil derfor signalisere en kraft ut ifra sin geografiske plassering
(Smith 1998, 91). Smith skriver: «Her (i verden) er vann det viktigste medium som overfarer
urenhet; der (i ritualet) blir urenheter fjernet nar man vasker seg med vann». Vannet i seg selv
har ikke forandret seg, men det er plasseringen av vannet som skaper en ulik situasjon og
forvandler en hverdagslig situasjon til en rituell situasjon (1998, 92). | forbindelse med
askespredning er det ikke vannet i seg selv som skaper den rituelle prosessen, men det er
tanken pa hva vannet representerer som det hellige, og som plasserer handlingen innenfor en

rituell prosess.

Rituell renselse med bruk av vann er et stort tema i hinduers religigse liv. Rennende vann er
spesielt rensende, fordi det tar til seg urenheter samtidig som det fgrer urenhetene med seg (Eck
1983, 217). For hinduer blir Gangeselven ansett som den helligste elven og myter og historier
er med pa a understatte elvens hellighet. Det er derfor ikke en tanketom rituell handling a spre
en hindus aske i Ganges, men elven gir askespredningen mening og symbolikk som grunnfester
det hellige. Gangeselven flyter gjennom deler av India, og elven er derfor ogsd med pa a gi
India hellig status og det & utfare ritualer langs eller i Gangeselven gir dermed dyp mening for

hinduer.

For hinduer i Oslo og omegn kan askespredning skje pa to mater. Den farste er at de etterlatte
bringer med seg asken til India for & spre asken i Gangeselven. Den andre er a spre asken i
Norge, men for & fa tillatelse ma sgknad sendes til statsforvalter i det aktuelle fylket.>” For & fa
tillatelse opplyses det om at all askespredning ma skje pa egnet sted; dette innebeerer at det ikke
skal forekomme i naerheten av bebyggelse. Asken kan spres i havet, elver og ferskvann eller pa
fiellet eller i naturen, forutsatt at det er et gde omréade.>® Flere informanter anslar at over nitti

prosent av norske hinduer drar til India med asken.

Smith skriver hvordan et nytt ritualsted kan resultere i en funksjonell endring av ritualet. Med

dette mener han at det kan gi frihet til & skape nye ritualformer, men det kan ogsa fare til tap av

57 Gravplassloven § 20, 1996.
%8 Regjeringen 2021.
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mening, at ritualet mister noe av sin betydning. Det kan rett og slett fare til en mangel pa
resonans (1998, 66). Det innebarer derfor en risiko for tap av religigst innhold for
diasporahinduer i Oslo og omegn a endre pa askespredningstradisjoner. Ideen bak spredning av
aske i Ganges knyttes til elvens hellige kraft som renser sjelen til de avdgde og gir nytt liv og
samme symbolikk kan ikke uten videre knyttes til Oslofjorden eller andre vannkilder i Norge.
Et viktig punkt er imidlertid tankegangen om at Ganges er essensen og kilden til alt rent vann
pa jorden (Eck 1983, 214). Diana Eck skriver: «Ganges waters the entire earth with the springs
of heaven» (1983, 213). Pa bakgrunn av denne forstaelsen kan hinduer, slik som Chandan gjar,

argumentere for at Oslofjorden er en del av Ganges.

Fire av informantene med tilhgrighet til tempelet i Drammen forteller at noen hinduer har veert
i et magte med et krematorium i Sandefjord kommune om 4 tilrettelegge for et bestemt sted der
hinduer kan spre asken i Norge. Hvis dette blir godkjent, er det opp til kommunen & bestemme
hvor stedet skal vere. Pa grunn av pandemien, har det ikke blitt noen fremgang i denne saken
(2022). Sadhir anser dette som en vanskelig prosess som kan bunne i en redsel fra norske
myndigheter for at hinduer skal bygge et tempel pa denne aktuelle plassen. Pranai sier at han
gnsker at hinduer skal fa tildelt et fast sted for askespredning i Norge, et sted som da blir hellig
for hinduer. Slik har Smiths teori om at plasseringen av ritualet innenfor rituelle rammer som
«utstraler hellighet» relevans for a forstd hinduers gnske om et permanent sted for

askespredning i diaspora.

De fleste informantene, med unntak av to, har erfaringer med askespredning i India. De forteller
at askespredningen som regel foregar langs elvebredden i Haridwar. Haridwar, som blir tenkt
som porten til Ganges, oppfattes som et sarlig hellig sted a utfgre askespredningen. Saachi sier,
«dette er tradisjoner som vare foreldre og forfedre har gjort far oss, sa selv om vi bor i Norge
sa viderefarer vi denne familietradisjonen». Dette utsagnet star i kontrast med at flere eldre
hinduer som har bodd i Norge i mange ar forteller at askespredning etter deres ded ikke behgver
a finne sted i India. Dette forklarer de med at det er opp til deres barn & avgjere hva som er

enklest, skonomisk og praktisk a utfare for dem.

Under samtalene med de eldre informantene kommer det tydelig frem et skifte i holdninger
rundt askespredning. Det som er viktig for diasporahinduene er at deres barn og etterlatte skal
utfgre askespredningen slik som de er komfortable med og Sadhir sier at barna hans rett og slett

kan spre asken hans i Drammenselven.
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Det er ingen av de norskfadte informantene som eksplisitt sier at de selv gnsker a fa asken sin
spredd i India, men to informanter forteller at de tror at hinduer som er fgdt og oppvokst i India
mest sannsynligvis gnsker a fa asken spredd i India og ikke i Norge. For Ravi, derimot, blir
stedets plassering veldig viktig. Han vil at hans aske skal spres i India fordi han har en sterk
tilknytning til moderlandet. Han forteller at de fleste hinduer vil bringe asken til Haridwar, dette
er hovedstedet & utfare askespredningen. Han ser ikke pa askespredning i Norge som et
alternativ, og forteller at hinduer i andre land vil ogsa foretrekke a spre asken i India.

Informantutsagn tyder pa at i de tilfeller der avdede har sterke gnsker om askespredning i India,
sa vil de etterlatte forsgke a etterkomme gnsket. Flere av de norske hinduene uttrykker
imidlertid en pragmatisk holdning til stedets plassering og mener at de etterlatte selv ma

bestemme.

Askespredning i India
Hvis man skal frakte en urne fra Norge til India kreves det ulike dokumenter som

begravelsesbyraene ordner med. Dokumentene som ma innhentes er:

e Dgdsmelding fra tingretten

o Legeerklering

o Utfarselstillatelse (laisses passer) fra politiet

o Skriftlig erkleering som bekrefter innholdet i urnen fra krematoriet som utfarte

kremasjonen i Norge.

Jon,*® som arbeider i et begravelsesbyrd i Oslo, sier at alle dokumentene ma vere pa engelsk,
og dersom de utstedes pa norsk, sd ma en statssertifisert oversetter oversette dokumentene til
engelsk. Dersom det er en indisk statsborger som har blitt kremert i Norge, ma
begravelsesbyraet kontakte den indiske ambassaden for & fa innfarselstillatelse. Dette far de
ved a gi dokumentene til ambassaden. Dersom det er en norsk statsborger sa ma
helsemyndighetene ved flyplassen i India kontaktes. Begravelsesbyraet sender over papirene
pa epost, og disse papirene ma de etterlatte ta med seg i originalform for a gi til
helsemyndighetene nar de ankommer. Det ma ogsa gis en skriftlig erklering fra krematoriet

som bekrefter innholdet i urnen, forteller Jon.

Kaira forteller om da de fraktet farens urne til India. Hennes familie utfarte flere ritualer

under reisen. De slapp en mynt pa bakken etter hver destinasjon (nar de gikk av toget pa Oslo

%9 Se vedlegg 1.
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lufthavn Gardermoen for eksempel), noe som symboliserer at sjelen na er ferdig med én
destinasjon pa reisen. Hun forklarer at dette skal hjelpe sjelen & fglge med dem videre pa

reisen, «for at sjelen rett og slett skal veere med», sier hun.

Urnen blir pa mange mater behandlet som et subjekt som har falelser og tanker. Alle
informantene forteller at nar man frakter en urne til India, sa er det viktig a ikke sette urnen pa
bakken; den skal helst holdes av de etterlatte under hele flyturen som et tegn pa respekt for
avdede. Jaya forteller om da onkelen hennes fraktet sin brors urne. Under et toalettbesgk, for
at asken ikke skulle bli etterlatt alene, gav han urnen til en av de andre i reisefglget. En av
informantene forteller at det er fint a snakke til urnen, og fortelle at den er trygg. Det er ikke

vanlig a sende urnen som innsjekket bagasje.

Nar man sprer asken i India sa er det vanlig at en prest er med pa ritualet. Avtalen kan gjares i
forkant, men hvis ikke det er mulig sa finnes det mange prester som er tilgjengelig nar man
ankommer for eksempel Haridwar, pa hgyre bredd av Ganges. Kaira forteller at det var
omtrent ti prester som gnsket a utfgre ritualet pa vegne av hennes far, men de hadde allerede
bestilt en prest pa forhand. Hun sier at det er opp til de etterlatte & bestemme hvor mange
ritualer som skal utfgres under askespredningen, «hvis man bare gnsker & gjere de viktigste
ritualene, sa kan disse utfgres i lgpet av tjue minutter». Kaira sier ogsa at det var viktig at de
tok et bad i Ganges, noe som ble gjort at hele reisefalget. Hun legger til at hun var overrasket
over at vannet sa rent ut, dette forklarer hun med at Haridwar er et mgtepunkt hvor alle

sidestramningene fra elven kommer, sa her er vannet klart og rent.

.. ] - TN, - 2 - o ey
Figur 14 Pa bildet ser vi Har Ki Pauri, en bergmt ghat (trapper som leder ned i Gangeselven) ved elvebredden i
Haridwar i delstaten Uttarakhand i Nord-India. ©iStockphoto.com.
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Asthi-visarjan

| India utfgres ogsa ritualet asthi-visarjan. Dette ritualet innebzrer & samle sammen benrester
(asthi sancayana)® og litt av asken i en leirkrukke eller i en bomullspose, som man henger
rundt halsen, som senere skal bli brakt til Gangeselven. Asthi-visarjan utfgres enten samme
dag som kremasjonen, eller pa den tredje eller tiende dagen etter kremasjonen, avhengig av
ulike familietradisjoner (Filippi 1996, 142, Parry 1994, 187 og McClymond 2008, 316). Det
er viktig at krukken eller bomullsposen oppbevares utenfor huset til de etterlatte frem til det er
mulig & frakte den (Parry, 1994, 187).

Det finnes ulike mater & utfgre asthi-visarjan pa, men det er som regel hovedsargeren som
utfarer ritualet. Han ma ta et rensende bad fer ritualet utfgres, deretter inviterer han den
avdgde til & bli til en Gud som skal vake over og ta vare pa familien sin. Han informerer den
avdede om gavene han skal gi i avdgdes navn. Nedsenkningen av benrestene og asken kan
skje ved & dra ut i elven med bat, eller ved & ga ned i vannet opp til midjen. Perry forklarer
nedsenkningen i Ganges som en helliggjering. Han skriver hvordan Ganges ogsa kan bidra til
avsakralisering, der elven fgrer bade den avdede og hovedsgrgeren tilbake til en ngytral rituell
tilstand. Parry skriver hvordan vi kan se pa «the immersion of bones as a method of de-
sacralisation — as a partial withdrawal from the dangerous power unleashed by the sacrifice
and a ‘detoxification’ of its remains» (Parry 1994, 187-188).

Nanda forteller at etter hans bestefars bortgang i India
var det han som utfarte asthi-visarjan-ritualet ved
elvebredden i Haridwar. Han sier at det er viktig at
ritualet blir utfgrt innen tolv dager etter kremasjonen.
Mesteparten av asken til bestefaren ble spredd i en elv
naer kremasjonsplassen, mens litt av asken og
benrestene ble lagt i en krukke og brakt med til

elvebredden i Haridwar. Fgr Nanda reiste oppbevarte

han krukken i et skur utenfor huset. For & komme til

Haridwar matte han ta fly fra Assam, nordgst i India.

Figur 15 P& bildet ser vi Nanda som

Han sier at han tok krukken med seg inn pé flyet og han utferer ritualet Asthi Visarjan langs
elvebredden i Haridwar. | det ene

kunne kun spise frukt og drikke vann og melk under salvkaret kan man se noen av benrestene
og litt av asken etter bestefarens
reisen. | Haridwar ble ritualet utfert ssmmen med en kremasjon (2019). Nanda har gitt

publiseringstillatelse av bildet. ©Nanda.

% Filippi 1996, 142.
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familieprest (panda). Nanda sier at etter asken ble spredd i Ganges
tok han selv et bad i elven for a rense seg for synder. Han brakte
ogsa med seg hjem en flaske med vann fra Ganges. Han forklarer at
familiepresten nedtegnet at ritualforlgpet ble utfart pa vegne av
Nandas bestefar, der navn pa oldefar, bestefar (han som ritualet ble
utfart pa vegne av) og bestefarens bradre, sgnner, fettere og deres
sgnner ble skrevet ned. Dette ble senere registrert i en eldgammel

Figur 16 P4 bildet ser vi bok som inneholder Nandas familietre 750 ar tilbake. Boken
Nanda som tar et rensende

bad i Gangeselven i Haridwar oppbevares i Haridwar.
(2019). Nanda har gitt

publiseringstillatelse av bildet.
©Nanda.

Asthi-visarjan er ikke mulig a utfgre dersom en hindu har blitt
kremert i Norge. Anders kan fortelle at hinduer gjerne spgr om
a fa med noen av benrestene som ikke er blitt til aske i
kremasjonsovnen. Dette er ikke lov i Norge, og all aske samt
benrester blir pulverisert i en maskin i krematoriet. Det er heller
ikke lov til & dele asken opp, slik at en del spres i forbindelse

med asthi-visarjan-ritualet og resten av asken spres for seg rigur 17 P& bildet ser vi pulverisert

61 . . aske i krematoriet i Drammen (2021).
selv.>* Dette er lovregulert og norske hinduer tilpasser seg nymmeret som falger med avdgde

plasseres oppi urnen, sammen med
regewerket- asken. ©Kathrine L. @stenstad.

Askespredning i Norge

Daksha og datteren Charita forteller om prosessen rundt askespredning i Oslo. Daskha sier at
krematoriet ikke kan oppbevare asken lenger enn seks maneder, noe som var en del av grunnen
til at de utfarte askespredningen i Norge. Charita sier ogsa at det var vanskelig for familien a
reise til India pa den tiden. For & kunne utfgre askespredningen i Norge, matte de sgke
statsforvalteren i Oslo, og de organiserte askespredningen gjennom det tamilske tempelet
(Norges Hindu Kultursenter) pa Ammerud. Askespredningen ble utfert av presten, avdgdes
eldste sgnn og mannen til Daksha. Det var derimot i regi av tempelet pa Slemmestad at
seremonien i kapellet ble utfgrt. Daksha og familien utfarte altsa dgdsritualene i samarbeid med
to ulike hindutempler i Oslo-omradet med forskjellig religigs tilharighet ettersom familien har
tilknytning bade til Sgr- og Nord-India. Daksha forteller at presten, broren og ektemannen dro

ut i Oslofjorden fra Nesodden. Det ble utfart et puja-ritual paA Nesodden der de ofret frukt far

61 Regjeringen 2021.
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baten dro ut. Daksha deltok ikke i ritualet, men forteller at askespredning i Norge var en positiv

erfaring.

Oppbevaring av asken

Informantene forteller at man ikke skal ta med asken inn
I huset etter kremasjonen. Som regel oppbevares den i
krematoriet frem til familien reiser til India, eller asken
spres i Norge. Chandan forklarer at man ikke skal ta med
asken inn i huset fordi ritualene som er gjort i kapellet har

som hensikt a sende sjelen videre inn i etterlivet. Hvis man

da velger a frakte asken tilbake til huset, sa kan dette bli

Figur 18 Her ser urner som blir forseglet i
krematoriet i Drammen (2021). Det er
vanlig & kjgpe en finere urne a plassere
den hvite beholderen i. Toppen av urnen
merkes med nummeret som falger med
asken. ©Kathrine L. @stenstad.

betraktet som at de «henters sjelen tilbake til jorden. Kaira
sier at etter familien mottok farens aske, sa plasserte hun

den ute i garasjen.

Sending av lik til India

A sende likkister ut av Norge er en omfattende og kostbar prosess. Hinduer som gnsker &
sende et lik til India vil kontakte et begravelsesbyra som videreformidler dette gnsket. Jon har
atte ars erfaring med a sende kister ut av Norge. Han forklarer at de innledningsvis inviterer
familien til en planleggingssamtale der de diskuterer syning av liket eller seremoni i Norge far
avreise, eller hvorvidt sendingen skal ga sa fort som mulig, slik at de kan ha en

syningsseremoni i India.

For & sende et lik ut av Norge til India kreves det at liket balsameres far avreise. Det er ifglge
Jon ikke alle land som krever dette, men India er et av landene hvor balsamering er lovpalagt.
Jon er utdannet balsamerer, sa nar begravelsesbyraet organiserer en liksutsending til India, sa
er det han som tar seg av balsameringen i tillegg til andre praktiske oppgaver. Jon forteller,
«balsamering skijer ved at kroppens blod og vasker trekkes ut av venene, og inn i arene
tilfares kjemikalier (arteriell vaeske). Dette skal tarke ut kroppen innvendig og desinfisere
kroppen. Slik kan kroppen bevares, og det er mulig & ha en syning i India etter noen dager

eller uker. Hvis vi ikke balsamerer, sa forratner kroppen raskere».

Det er, ifglge Jon, flere grunner til at man balsamerer ved liksutsending. Den ene er
syningsopplevelsen for pargrende i utlandet («hjemlandet»), og den andre er for & desinfisere
kroppen til den avdede. Det viser seg ofte at land i Asia og Afrika, altsa land med varmt

klima, krever balsamering. Liket ma ogsa forsegles ved hjelp av en sinkkiste, i tillegg til
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vanlig trekiste. | de siste fire-fem arene har det blitt mer vanlig & bruke en sinkfolie eller
metallfolie som man forsegler liket i, fgr det legges oppi trekisten. Denne endringen er mer
miljgvennlig enn a plassere kroppen oppi en sinkkiste som ved ankomst bare skal kastes
uansett, sier Jon. Han forteller videre, «vi bruker bare folie rundt kroppen, deretter legges liket
i en vanlig kiste og et beskyttelsestrekk legges rundt kisten, slik at den ikke blir skrapt opp

under transporten».

Hinduer i Norge som gnsker a frakte et lik til India ma i samarbeid med et begravelseshyra i
Norge skaffe en del attesterte dokumenter for at den indiske ambassaden skal utstede en

innfarselstillatelse. Dette er i all hovedsak seks dokumenter:

e Dgadsmelding fra tingretten

e Legeerklaering

o Utfarselstillatelse (laisses passer)
e Smitteattest

e Balsameringsattest

e Loddeattest

Dgdsmelding eller dgdsattest meldes inn til tingretten,®? sd innhenter begravelsesbyraet
dokumentet fra tingretten. Legeerklaering utstedes av en lege. Dette dokumentet registrerer
dgdsfallet i folkeregisteret og melder inn dgdsarsaken til dedsarsaksregisteret (DAR).® Disse
dokumentene utstedes som regel pa norsk og ma derfor oversettes fra norsk til engelsk av en
statssertifisert oversetter far den indiske ambassaden far dem. Utfarselstillatelse blir ogsa kalt
laisses passer og utstedes av politiet. Dokumentet blir utstedt pa engelsk etter at dedsfallet er
meldt inn til tingretten og dgdsmelding foreligger. Smitteattest skrives av lege.
Kommunelegen og den som henter liket blir kontaktet dersom det skulle foreligge mistanke
om smittefare.®* Balsameringsattest utfares av en sertifisert balsamerer og skal skje i henhold
til forskriften om héandtering av lik.%®> Bade smitteattesten og balsameringsattesten utstedes
som regel kun i forbindelse med en liksutsendelse. Det er derfor vanlig at disse attestene blir
utstedt pa engelsk. Dersom det er sykehuset som foretar balsameringen, utstedes attesten i
noen tilfeller bade pa norsk og engelsk. Loddeattest bekrefter at liket er forseglet. Denne

attesten blir utstedt pa engelsk. Sykehusene bruker vanligvis fortsatt sinkkister til lodding av

62 Dgdsarsaksregisterforskriften, § 2-1, 2001.

8 Folkehelseinstituttet 2019.

8 Forskrift om transport mv av lik, § 1-3, 1998.
8 Forskrift om transport mv av lik, § 2-1, 1998.

90



lik, mens begravelsesbyraer som balsamerer selv, som regel bruker sinkfolie eller metallfolie,

forklarer Jon.

Etter at begravelsesbyraet har fremskaffet de ngdvendige dokumentene, ma de fa notarial
bekreftelse, det vil si at tingretten bekrefter at dokumentene er utstedt i originalform og dette
bekreftes med signatur. Det kreves ogsa apostille-stempel, som betegner at dokumentet er
gyldig i et annet land et det landet det ble utstedt i. Det er statsforvalter i det aktuelle fylket
som gir denne bekreftelsen. Det er krav om notarial bekreftelse far man far apostille-stempel
pa dokumentene. Jon kan fortelle at han som regel innhenter notarial bekreftelse og apostille-

stempel pa samme dag.

Nar alle dokumentene er innhentet sender begravelsesbyraet dokumentene via epost til den
indiske ambassaden i Oslo. | tillegg ma begravelsesbyraet besgke ambassaden personlig for &
overlevere originaldokumentene. Hvis den avdgde er en indisk statsborger sa ma man ogsa ta
med passet til avdgde. Passet kreves inndratt for at ambassaden skal utstede et nytt dokument
som bekrefter at passet er kansellert. Etter at man har levert alle dokumentene til ambassaden
tar det normalt et degn fer begravelseshyraet kan hente innfgrselstillatelse fra ambassaden. |
tillegg fglger det med et dokument som bekrefter at passet er innlevert til ambassaden og
kansellert. Alle papirene blir dermed fraktet i en konvolutt sammen med Kisten til India. Hvis
avdgde er norsk statshorger sa ma det norske passet sendes sammen med
originaldokumentene samt innfarselstillatelse fra ambassaden. Jon forteller at ambassaden
beholder en kopi av dokumentene, men alle originaldokumentene sendes sammen med kisten.
Det blir understreket av Jon at dersom han er ansvarlig for & sende en kiste, sa patar han seg
selv alt ansvar for & skaffe riktig informasjon far liket forlater Norge. Dette er for & unnga at
de pargrende skal state pa uforutsette hindringer i India. Jon sier at de har rundt fire

liksutsendelser til India i aret. Dette er bade norske og indiske statsborgere.

Prisen for & transportere en Kiste til India mener Jon ligger pa rundt 30 000 NOK, men
sammen med dokumenter, henting av liket, balsamering og transportering av liket til
flyplassen sa kan prisen komme opp i 55-60 000 NOK. Dette avhenger av hvor mye

flybilletten koster og hvor mange flyvninger som finnes, sier han.

Fire av informantene har erfaringer med frakting av likkiste til India. Aditya,®® en mann som
har bodd i Drammen i fartiatte ar, forteller om da hans kone dade i Norge for flere ar tilbake

og hvordan han da valgte a frakte liket hennes til India for & utfgre ritualene der. Aabha,

% Se vedlegg 1.

91



datteren til Aditya, sier at dette var en omfattende prosess, «det var bade logistikken knyttet til
det & finne et fly som hadde plass til en kiste, og i tillegg var det noksa dyrt». Da de ankom
India holdt de en syningsprosess i hjemmet, slik at alle som gnsket det kunne ta farvel.

Pranai sier at da hans nevg dgde i Norge, sendte de liket hans til India. Hovedarsaken til dette
var at faren til nevgen bodde i India da sgnnen dade, sa for dem var det naturlig a bringe liket
hjem til India for & utfgre dedsritualene der. Han forklarer at da de kom frem til India sa
ventet de en dag fer kremasjonsritualet ble utfart. Det var viktig at slektninger rundt omkring i
verden fikk tid til 2 komme til India for & veere en del av ritualet. Det tok mellom tre til fire

dager for alle papirer og praktiske oppgaver var i orden i Norge, sier han.

Ritika forteller om sin svigermors ded og hvordan de fraktet hennes kiste til India for noen ar
siden. Ritika husker dette som en vanskelig prosess og sier, «etter & ha vaert med pa den
prosessen sa anbefaler jeg ikke det til noen». Det var flere grunner til hennes misngye med
selve prosessen, spesielt at kisten ble sendt inn i maskiner ved sikkerhetskontroller og i tollen.
Det ble pad mange mater en ekkel og meningslgs opplevelse, sier hun. Svigermoren dgde ikke i
Norge, men i et annet europeisk land. Selv om Ritika mener at det & dg og kremeres i India
nok er det beste, spesielt for den generasjonen som ble fadt og oppvokst i India, sa tenker hun

at Norge blir det nest beste stedet & utfare en kremasjon.

De av informantene mine som ikke har erfaring med frakting av lik til India, har heller ikke
hart historier om andre hinduer som har tatt del i denne prosessen. Noen av dem nevner at
dette kan ha veert mer vanlig fer i tiden. Ravi sier at dersom en hindu arbeider i Norge og ikke
er en norsk statsborger sa vil det vaere vanlig a sende liket hjem til India, men dersom det er

en norsk statsborger sa fremkommer dette sjeldent, resonnerer han.

De eldste informantene jeg har snakket med er farste generasjonsinnflyttere til Norge. Deres
foreldre og besteforeldre dgde alle i India, og derfor matte mange av dem ikke forholde seg til
frakting av sine foreldres lik til India. De fleste av informantene mener at Norge er et verdig
sted & utfare dgdsritualene, spesielt dersom man har mesteparten av familien her og har

opparbeidet seg et nettverk av venner.

Sammendrag

Dette kapittelet omhandlet den avsluttende prosessen av dgdsritualene—askespredning i India
eller i Norge, samt hvordan prosessen med sending av likkister til India foregar. Jeg har anvendt
Jonathan Z. Smiths teori om stedets plassering for & bedre forsta hvordan hinduene i Oslo og

omegn forholder seg til askespredning i diaspora. De fleste hinduene har en sterk religigs tro pa
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Gangeselvens hellige kraft og anser elven som en viktig del av dgdsritualene. Majoriteten av
informantene mener at askespredning etter deres egen bortgang ikke ngdvendigvis trenger a
forega i India. Dette er en endring som kan forklares ved hinduers pragmatikk og fleksibilitet
og deres relativt sterke integrering i det norske samfunnet. Hinduer som reiser til India for &
utfere askespredningen ma falge et norsk regelverk knyttet til fraktingen av asken; i tillegg
felges hinduiske tradisjoner i lgpet av reisen og i India (Haridwar). Alle informantene
understreker at asken under reisen til India ma behandles med respekt for avdade, basert pa
troen om at sjelen falger med asken. Selv om det bare var to av informantene som har erfaring
med askespredning i Norge, mener informantene at flere og flere hinduer vil benytte en slik

tradisjon i fremtiden.

Prosessen med liksutsendelser har blitt ngye forklart av informanten ved begravelsesbyraet i
Oslo som har lang erfaring med denne prosessen. Det var relativt fa hinduer i informantutvalget
som hadde erfaring med liksutsendelser til India, og de som ikke hadde denne erfaringen hadde
heller ikke hgrt om venner eller bekjente i hindusamfunnet som har utfert liksutsendelser.
Basert pa intervjuene kan det konkluderes med at liksutsendelser forekommer relativt sjeldent,
spesielt blant hinduer i Oslo-omradet fra Nord-India som er godt integrert i det norske

samfunnet.
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Kap. 10 Konklusjon

Mitt mal med denne oppgaven har veert & undersgke hvordan hinduer i Oslo og omegn tenker
om daden og etterlivet og hvordan de utfgrer hinduiske dgdsritualer. Det har veert viktig for
meg a legge vekt pa hvordan en minoritetskultur viderefares og endres i mgte med
majoritetskulturen og hvilke konsekvenser dette har for hinduene. Jeg har vert opptatt av a fa
fram informantenes egne fortellinger, samtidig som jeg har anvendt ulike teoretiske
perspektiver i kategoriseringer og analyser. Gjennom intervjuer med fjorten hinduer som bor i
Oslo og omegn, samt deltakelse ved hinduiske religigse, kulturelle og sosiale tilstelninger har
jeg innhentet data for & besvare forskningsspgrsmalet: Hva tenker hinduer i Oslo og omegn
om dgden og etterlivet og hvordan utferes de hinduiske dedsritualene? Data er samlet inn fra
et hinduutvalg i Oslo og omegn, som hovedsakelig stammer fra punjab-omradet i Nord-India.
| Oslo-omradet er det ogsa mange norske hinduer som stammer fra Sgr-India og Sri Lanka, og
det ville veert interessant a ta med et bredere utvalg av informanter for a fa innblikk i
variasjonen i diasporaen. En slik sammenligning er et forskningsideal for meg, men innenfor
masteroppgavens rammer valgte jeg a begrense forskningsprosjektet til et utvalg av

nordindiske hinduer som bor i Oslo og omegn.

Jeg har serlig brukt fire teoretiske innfallsvinkler nar jeg har diskutert empirien i denne
oppgaven. Arnold van Genneps teori om overgangsritualer, Victor Turners teori om
liminalfasen, Mary Douglas’ teori om renhet og urenhet og Jonathan Smiths teori om ritualets
plassering. Teoriene har gitt meg perspektiver og modeller som har hjulpet meg med a
konkretisere, diskutere og forsta norske hinduers forestillinger om deden og selve
dedsritualene. Jeg kommenterer kort resultatet av bruken av de teoretiske innfallsvinklene i

teksten under.

Tanker omkring deden og etterlivet for hinduer i Oslo og omegn sammenfaller i stor grad med
holdninger som vi finner i indiske hindusamfunn som jeg kjenner fra forskningslitteraturen.
Troen pa samsara (gjenfedsel), karma (handling) og moksha (frigjgrelse) fastholdes i
diaspora, og dette er viktige kategorier som informantene bruker nar de fremstiller hva deden
innebzrer for en hindu. Det finnes likevel sma forskjeller i hvordan diasporainformantene
tolker begrepene. Tanker om hva som faktisk skjer med sjelen etter en hindus dad blir
fremstilt ulikt og varierer med hensyn til nar man reinkarneres, hvem man reinkarneres som
og hvordan man reinkarneres. Disse forskjellene er basert pa forestillinger som kommuniseres
i diasporamiljget og erfaringer hinduene hevder a ha opplevd. Karma-begrepet blir brukt av

alle informantene i dagliglivet, sa vel som i forbindelse med dgden. Karma, forstatt som et
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rettferdighetsprinsipp, der gode og onde intensjonelle handlinger gir resultater i dette eller
senere liv, blir derfor et gjennomgaende begrep som hinduene mener bestemmer pafglgende

reinkarnasjon.

Moksha, frigjerelse fra samsara-syklusen, er ikke noe som mine informanter tematiserer eller
uttrykker et gnske om a na. Dette baserer de pa troen om at moksha er vanskelig & oppna for
den alminnelige hindu. Informantene gnsker a uteve gode handlinger slik at de oppnar en god
gjenfadsel i det neste livet, og det er dette som fremstilles som deres viktigste mal.
Refleksjoner rundt egen, samt slektninger og venners dad, er likevel noksa like blant mine
informanter og er sterkt knyttet til normative hinduiske trosforestillinger og hva som oppfattes
som religigs praksis i moderlandet, noe som viser at hinduismens religigse rammer

viderefgres og star sterkt i diaspora.

Det er viktig for hinduene i Oslo og omegn & utfare ritualer som skal besgrge sjelens
transmigrasjon fra sin verdslige kropp til etterlivet pa en verdig mate. Dette blir gjort gjennom
hinduiske ritualer og tradisjoner som anses a hjelpe bade sjelen og de etterlatte. Det er stort
sett enighet om hva ritualenes funksjon og mal er og gjennom sosiale sammenkomster, privat
eller i templene, deles forestillinger og bidrar til et felles konseptuelt rammeverk og en
omforent religigs praksis. Ritualene ma utfares i sa stor grad som mulig i henhold til det som
oppfattes i diaspora som den hinduiske «kjernetradisjonen» for at sjelen ikke skal bli vaerende
igjen pa jorden. Gjennomgaende i mine samtaler med norske hinduer er idéer om India som et
hellig land og om en «idealutfarelse» av dgdsritualer i India gradvis blitt svekket, selv om

noen fortsatt holder pa disse forestillingene.

Noen av ritualene som blir utfart far kremasjonen av en hindu i Norge kan betraktes som
adskillelsesriter og passer slik inn i van Genneps kategorisering av overgangsriter. Disse
ritualene skal frigjare sjelen pa en verdig mate fra kroppen, far den reiser videre inn i
etterlivet. Dgden anses av alle informantene som det farste steget i adskillelsesprosessen.
Denne prosessen skjer bade andelig ved at de etterlatte farst adskilles fra sjelen nar personen
dar, og fysisk nar kroppen kremeres. | forbindelse med adskillelsesriter utfarer ogsa hinduer
renselsesriter pa vegne av sjelen til den avdgde. Renselsesritene forstas i oppgaven ved hjelp
av Mary Douglas’ teori om renhet og urenhet. Dette er riter som har til hensikt & «rituelt
rengjare» sjelen etter en hindus dgd. Daden blir betraktet som uren av informantene og i noen
tilfeller ogsa farlig. Renselsesriter er viktige og markerer at sjelen kan forlate kroppen i «ren»
tilstand, der alle «urenheter» er vasket bort fra det kroppslige «skallet» pa jorden.

Informantene forteller at rensing av sjelen til avdede skjer med blant annet ganga-jal (hellige
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Gangesvann) og den hellige planten tulsi (basilikum), som begge bidrar til den andelige og
sjelelige rensingen. | Norge kan renselsesritene i noen tilfeller avvike fra hvordan
informantene oppfatter at de blir utfgrt i India. Dette begrunnes med den geografiske
avstanden til moderlandet, og ikke som et frafall fra troen at «essensen» i ritualene og deres
funksjon viderefares. Ritualer som blir utfgrt pa en annerledes mate i Norge, som for
eksempel at sykehuspersonell i noen tilfeller vasker liket, anses ikke som uverdig. Flere av
hinduene understreker sin pragmatiske holdning til ritualendringer i Norge. De er opptatt av &
vedlikeholde det som er mulig av «gamle idealtradisjoner», men er endringsvillige der dette
blir ansett som ngdvendig. Flere uttrykte at de er komfortable med at ritualene endrer form i

diaspora, men insisterer pa at meningen bak ritualene bestar.

Noen ritualer utgar ogsa helt i Norge, som det & vake over lik. Dette er ikke mulig i Norge og
blir derfor ansett som en tilpasning som hinduene ma gjare. Tanken bak vakingen over lik blir
likevel ikke ansett av alle informantene som like viktige, og noen av dem nevner ikke denne
skikken i det hele tatt eller forteller at den ikke er en del av deres hinduiske tro og tradisjon.
Dette viser at hinduiske trosforestillinger og tradisjoner varierer i utvalget av

diasporainformanter i denne oppgaven.

De fleste og mest omfattende ritualene etter en hindus dgd i Norge skjer i forbindelse med
seremonien i kapellet, far selve kremasjonen. Disse ritene kan kategoriseres som terskelriter.
Dette er viktige riter som markerer sjelens avsluttende reise her pa jorden og som skal lede
sjelen inn i etterlivet. Nar en hindu dgr og frem til sgrgeperiodens slutt, anses bade sjelen og
de etterlatte a befinne seg i det Victor Turner kaller «liminalfasen». Det blir fortalt at lengden
pa denne perioden varierer for hinduene i Norge, og det er ogsa forskjeller med hensyn til
hvilke og hvor mange terskelriter som blir utfgrt under sgrgeperioden. Ofringer av pindas
(rishaller) er et eksempel pa en terskelrite. Dette ritualet blir utfgrt bade i kapellet og under
sgrgeperioden. Det er initieringen inn i forfedrenes rike som er det ultimate malet med
terskelritene, og nar ritene er utfart er de etterlatte trygge pa at sjelen har fullfgrt overgangen.
Nar de etterlatte befinner seg i liminalfasen finnes det ogsa egne renselsesriter, som det a ta en
dusj, nar de returnerer fra krematoriet. Dette forklares som viktig, og ritualet blir utfert for a
markere at kremasjonen er over og urenheter som dgden bringer med seg blir dermed vasket
bort. Gangesvann blir nevnt som et viktig og hellig virkemiddel i forbindelse med
renselsesriter. Dersom hinduer i Norge ikke har tilgang pa Gangesvann, mener de at det er
mulig & bruke vanlig springvann. De etterlatte ma ogsa initieres tilbake til hverdagen etter
sgrgeperioden er ferdig. Dette blir som regel utfgrt i forbindelse med askespredning og/eller et
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fellesmaltid som kan ses pa som slutten av liminalfasen. Ritualer som utfgres under
liminalfasen i Oslo og omegn viser hvordan norske hinduer tar vare pa tradisjoner fra India og
opprettholder disse i Norge, samtidig som de (re)konstruerer og (re)formulerer praksiser

innenfor norske rammebetingelser.

Hvor lenge en hindu har bodd i Norge har betydning for hvordan ritualene utferes og hvilke
ritualer som anses som viktige a utfgre i diaspora. Det er stor enighet om at dgdsritualene i
Norge bar utfares i sin helhet, men i mindre skala. Nar noe ikke lar seg gjennomfare eller
avviker fra det som oppfattes som den normative indiske tradisjonen, mener flere at «slik er
det bare, og det er greit». Hinduinformantene tilpasser ritualene relativt fleksibelt etter
forholdene, og flere er stolte over a vaere kompromissvillige i den norske konteksten.
Hinduene i Oslo og omegn anser utfgrelsen av dedsritualene i Norge som veletablerte og i
samsvar med sin religion og verdenssyn. Dersom man dgr i Norge, sa er det gnskelig a fa
utfgrt dadsritualene her og ikke i India. Dette henger sammen med at familiene faler seg
veletablert i Norge og har utviklet et sosialt nettverk i diaspora. Flere av informantene har
bade norske og hinduiske nettverk som eksisterer side om side, men det er i det indiske
nettverket at hinduiske overgangsritualer far sin mening. Her er templene den viktigste
arenaen. Organiseringen av liksutsendelse til India blir sett pa som en ungdvendig og kostbar
prosess nar man har muligheten til & utfgre ritualene i Norge pa hinduisk vis. Likevel er det

noen hinduer som ser pa det & dg i India og a fa utfert ritualene der, som det endelige malet.

Jeg har gjentatt at tilpasning til norske normer, lover og regler oppfattes som ngdvendig av
mine informanter. Slike endringer kan for eksempel vaere organiseringen av kremasjonen i
samarbeid med norske begravelseshyraer, utfarelsen av ritualene i et kapell far kremasjonen
og at selve kremeringen utfares i en lukket ovn. Endringene blir likevel ikke betraktet som
uheldige eller «uekte», og sa lenge ritualene blir utfart pa hinduisk vis anses ritualene som
fullverdige selv om utfarelsen skjer utenfor Indias grenser. De fleste informantene nevner
ogsa at endringer fra kremasjon pa apent bal i India til kremasjon i lukket ovn i Norge ikke
forandrer det religigse meningsinnholdet og er ubetydelig. Brenning av liket i
kremasjonsovnen blir ogsa ansett som mer skansomt for de etterlatte. Det er altsa utfarelsen
av ritualene som vektlegges og ikke den geografiske plasseringen eller de praktiske
forholdene. Likevel har hinduene sterke religigse ratter i indisk kultur, sa sterke at selv om en
hinduisk kremasjon har blitt utfert i Norge har askespredningen som regel blitt utfgrt i India.
Under samtalene med informantene kommer det frem at enkelte fortsatt gnsker at

askespredningen skjer i moderlandet India, mens de fleste mener at askespredningen etter
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deres egen dgd like godt kan forega i Norge. Det er derimot flere som gnsker & fa en fast
definert plass i Norge for & utfare askespredning, noe som hinduene tenker vil tilfgre stedet en
«hellig karakter». Smiths teori om ritualets plassering er viktig, og stedet for askespredning
har en dyp mening for hinduene og knyttes i tradisjonen til Indias «hellige landskap». Likevel
er det slik at nye steder kan «helliggjeres» gjennom rituell innvielse og gjentatt bruk. Slik kan
askespredning i hinduers neromrade bidra til & etablere et hinduisk helligsted i det norske
landskapet. Det er pa denne maten valfartssteder er blitt flyttet pa og/eller mangfoldiggjort
gjennom historien pa det indiske subkontinentet. Dette er endringsprosesser vi ogsa kan se i
diasporaen. For de fleste informantene anses rituell askespredning i Norge som like verdig, og

med like stort religigst innhold som om den hadde blitt utfert i India.

Hinduene i denne oppgaven har et gnske om a vare en del av det norske storsamfunnet, der
hinduisk kultur og tradisjon likevel star sterkt. | forbindelse med utfgrelsen av ritualene settes
det stor pris pa at de etterlatte blir gitt muligheter til & bestemme hvordan og hvilke
dedsritualer som blir gjort innenfor det norske rammeverket. Informantene uttrykker at de
verdsetter gjensidig fleksibilitet i mate med det norske samfunnet. En begrensning ved mitt
materiale er at jeg ikke har hatt mulighet til & falge informantene tett over lengre tid. Jeg har
heller ikke kunnet dokumentere kontroverser eller konflikter som har oppstatt ved utfgrelsen
av ritualer. Materialet vurdert i denne oppgaven viser til at tilpasning av hinduiske ritualer
knyttet til dedsfall i Norge likevel har veert relativt friksjonsles.
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Vedlegg 1: Presentasjon av informantene
Hinduer fedt og oppvokst i Norge

Aabha: Kvinne, 46 ar. Fadt og oppvokst i Drammen. Hun har kulturelle rgtter fra Punjab i
Nord-India. Jeg intervjuet Aabha i Hindu Sanatan Mandir-tempelet i Drammen 31. august
2021.

Kaira: Kvinne, 42 ar. Fgdt og oppvokst i Drammen. Hun har kulturelle rgtter fra Punjab og
New Dehli i Nord-India. Jeg intervjuet Kaira pa en kafe i Drammen 20. september 2021.

Jaya: Kvinne, 35 ar. Fadt og oppvokst i Oslo. Hun har kulturelle ratter fra Punjab i Nord-
India. Jeg intervjuet Jaya hjemme hos meg selv 1. oktober 2021.

Charita: Kvinne, 34 ar. Fadt og oppvokst i Oslo. Hun har kulturelle rgtter fra Chennai i Sar-
India og Dehli i Nord-India. Jeg intervjuet Charita og samboeren Olav i deres hjem 2. oktober
2021.

Hinduer fedt og oppvokst i India

Pranai: Mann, 73 ar. Han har bodd i Drammen i 51 ar, men ble fadt i Punjab i Nord-India. Jeg

intervjuet Pranai pa Hindu Sanatan Mandir-tempelet 31. august 2021.

Aditya: Mann i 80 arene. Han har bodd i Drammen i 48 ar, men ble fgdt i Punjab i Nord-
India. Jeg intervjuet Aditya i Hindu Sanatan Mandir-tempelet i Drammen 31. august 2021.

Daksha: Kvinne, 68 ar. Hun har bodd i Oslo i 49 &r. Hun ble fedt i Chennai i Sgr-India, men

vokste opp i Dehli i Nord-India. Jeg intervjuet Daksha i hennes hjem 17. september 2021.

Saachi: Kvinne, 68 ar. Hun har bodd i Oslo-omradet i 47 ar, men ble fgdt i Agra i delstaten
Uttar Pradesh i Nord-India. Jeg intervjuet Saachi i hennes hjem 28. september 2021.

Sadhir: Mann, 65 ar. Han har bodd i Drammen i 47 ar, men ble fgdt i Punjab i Nord-India. Jeg
intervjuet Sadhir pa Hindu Sanatan Mandir-tempelet 31. august 2021.

Ritika: Kvinne, 52 ar. Hun ble fagdt i Punjab i Nord-India, men flyttet til Oslo-omradet nar hun
var atte ar. Jeg intervjuet Ritika pa en kafe i Oslo 22. september 2021.

Shandar: Mann, 42 ar. Han kommer fra delstaten Gujarat i Vest-India, og har bodd i Norge i

27 ar. Jeg intervjuet Shandar pa en kafe i Oslo 8. september 2021.
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Ravi: Mann, 46 ar. Han kommer fra Calcutta i den indiske delstaten Vest-Bengal, og har bodd

i Norge i 22 ar. Jeg intervjuet Ravi over zoom 28. september 2021.

Chandan: Mann. Fgdt og oppvokst i Nord-India. Jeg intervjuet Chandan i Sanatan Mandir
Sabha-tempelet 16. september 2021.

Nanda: Mann, 20 ar. Han kommer fra Assam i nordgst India, og har bodd i Norge i ett ar. Jeg

intervjuet Nanda pa en kafe i Oslo 14. september 2021.
Andre informanter

Olav: Mann, 36 ar. Fadt og oppvokst i Oslo. Olav er ikke hindu, men samboeren til Charita.

Jeg intervjuet Olav og Charita i deres hjem 2. oktober 2021.

Aksel: Mann. Gravferdskonsulent i et begravelsesbyra i Drammen. Jeg intervjuet Aksel pa

begravelseshyraet i Drammen 31. august 2021.

Jon: Mann. Gravferdskonsulent i et begravelsesbyra i Oslo. Jeg intervjuet Jon over zoom 28.

september 2021.

Anders: Mann. Jobber i krematoriet i Drammen. Jeg intervjuet Anders pa krematoriet 31.
august 2021.
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