RvT 38 (2001) 47-58

RITUALETS BETYDNING FOR HINDUER I UDLANDIGHED

Marianne C. Qvortrup Fibiger

Denne artikel vil med de srilankansk-tamilske hinduer i Danmark som eksempel
komme ind pa to forskellige betydninger, ritualet kan f4 som identitetsskabende faktor
i et kulturmede. Den ene vej er den gruppeeksklusive, hvor de srilankansk-tamilske
hinduer via specifikke ritualer dyrker og markerer deres religigse egenart, hvilket
adskiller dem fra de andre tamiler i landet; den anden er den gruppeudvidende, hvor
en ceremoni bygget op af et antal ritualer bliver til en felles kulturel udtryksform for
alle tamilerne i landet, uathangig af om de er hinduer, kristne eller muslimer. Artiklen
vil sdledes ikke sd meget bidrage med teoretiske eller genetiske forklaringsmodeller pa
ritualet som begreb, men snarere komme ind pé selve ritualets kommunikative og
symbolske betydning for de srilankansk-tamilske hinduer her i landet, hvor ritualets
intentionalitet forskydes i forhold til ritualets intentionalitet i Sri Lanka. Samtidig er det
et eksempel pa, hvordan man ber forstd ritualet som en kategori sui generis og ikke i
kombination med myte eller anden hellig tekst som fx teorien om ‘re-enactment’
bygger pa, og som fx M. Eliade (1959), S.H. Hooke (1966), N. Smart (1973) og E. Lott
(1988) er fortalere for, men som bl.a. er blevet kritiseret af F. Staal (1979 og 1991),
J.Z. Smith (1980 og 1987), B. Mack (1991) og I. Strenski (1991)."

1. Hinduisme i udlendighed

Religion is sociologically interesting not because, as vulgar positivism would have it, it
describes the social order, but because, like environment, political power, wealth, jural
obligation, personal affection, and a sense of beauty, it shapes it. (Geertz 1973, 119)

Clifford Geertz’ feltarbejde fik ham til at fremfere det synspunkt, at hvis en religion,
som funktionalismen havder, bliver formet af dens samfund, s er det mindst lige s&
sandt at hevde, at samfundet bliver formet af religionen. Det er en sandhed med modi-
fikationer. Dette forhold er abenlyst der, hvor religionen befinder sig i sit ‘modersam-
fund’, men hvor religionen overflyttes til et andet samfund, der har veret igennem
denne gensidige pavirkningsproces op gennem historien med en anden religion, bliver
forholdet et helt andet.

' Jeg vil ikke komme nzrmere ind pa kritikernes indbyrdes forskellighed og uenighed, men kun nzvne,
at jeg tilslutter mig bdde Burton Macks og Ivan Strenskis kritik af Frits Staals teori om ritualets betyd-
ningslashed. Denne artikel vil netop argumentere for en betydningsforskydning i ritualets intentionalitet,
hvorfor jeg ikke kan vare enig med Frits Staal.
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Indvandrergruppen baerer bade religion(er) og ideen om en bestemt samfundsstruk-
tur med sig. Dvs. gruppen meder med et verdenssyn, der i mange tilfelde ikke harmo-
nerer med vaertssamfundets, hvilket skaber et dilemma. Skal de lade deres trosforhold
falde? Skal religionens symbolsystem og det, det er modeller af og for, gennemga en
revision ud fra samfundets fordringer til det? Eller skal de, der deler den samme tro
eller verdenssyn, opbygge et samfund i samfundet - en subkultur eller et selvreferenti-
elt system, der i vigtige trosspergsmal star uden for det omkringliggende samfund?

Samtidig hevder Geertz dog ogsa i bl.a. The Interpretation of Cultures, atligesom
tro og ritual er dialektisk forbundet, er de hellige symboler og det religigse system det
ogsd. Derfor mé de folges ad i en forandringsproces, hvor forandringer i tydningen af
de hellige symboler ®ndrer pa det religiose system og vice versa. Denne proces er
nedvendig for, at en given gruppe vedvarende kan gore brug af det religiose system
som retningsgivende for, hvordan man ber leve livet i en verden under forandring. Ikke
mindst der, hvor gruppen springer fra én samfundsopbygning til en fundamentalt
anderledes, hvor forholdet mellem den livsstil, de medbringer, og som deres hellige
symboler markerer, og den fundamentale virkelighed, de konfronteres med, kontra-
sterer hinanden: “a French ethic in a Navaho world, or a Hindu one in a French world
would seem only quixotic, for it would lack the air of naturalness and simple factuality
which it has in its own context” (1973, 130).

Dette synspunkt kan jeg kun bifalde, men desvarre gor Geertz ikke noget serligt
ved problematikken; og ndr han videre understreger, at religionens styrke hviler pa
dens symbolers evne til at formulere en verden, der understatter de tilstedevarende
verdier, sa er det jo interessant, at religionen godt kan finde fornyet styrke, hvis den
modsatter sig de nuvaerende forhold og i stedet opbygger et alternativ, der i sig selv
bliver betydningsdannende for gruppen, eller blot, som det er tilfzeldet med mange ind-
vandrergrupper eller minoritetsgruppers forhold til religion, at den ma here privat-
sferen eller subkulturen til, for at den kan skabe mening for den enkelte, der kan indgé
1 meget forskellige relationer til det omgivende samfund.

Der dannes sdledes en struktur bestdende af to samfund, som gruppen og den
enkelte bevager sig imellem; pa den ene side et religiost bestemt samfund med ét
specifikt verdenssyn udtrykt via et seerligt symbolsystem, og pa anden side et sekuleert
samfund, der forholder sig kritisk til det religiase verdenssyn. Saledes er det fx ikke
muligt at opretholde de af hinduismen foreskrevne renhedsritualer i det danske sam-
fund, hverken hinduerne imellem eller i hinduernes daglige omgang med danskere. Det
forste kommer til udtryk ved, at kasteskellene er brudt ned. Som lille minoritetsgruppe
er der ikke plads til en kastedifferentiering. Det betyder, at templet er for alle, ligesom
de srilankansk-tamilske hinduer medes pa tveers af kastetilhorsforhold, spiser sammen
og ogsa gifter sig pa tvers af kasterne. I den daglige omgang med danskerne bliver
renhedskriterierne gang pa gang overtradt, idet hinduerne ikke adskiller sig fra dan-
skerne, fx nér der spises frokost, ryges eller drikkes en fyraftensel. Det kan have storst
betydning om fredagen, de srilankansk-tamilske hinduers helligdag, hvor de gir i
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templet. Her ber man komme i templet bade fysisk og psykisk ren, hvilket betyder, at
mange forsgger at holde sig rituelt rene ved at spise vegetarisk eller faste (evt. blot
springe et eller to méaltider over). Desuden forbereder de dagen ved at gore huset eller
lejligheden ren om torsdagen.

Kommunikationen mellem religion og samfund kommer altsa i udlendighed til at
foregd pa helt andre preemisser end i det samfund, de kommer fra. Da religionen i
udlendighed ikke lengere befinder sig i den virkelighed, den hevder at forholde sig
til, mé den tilpasse sig samfundet for at keempe for sin eksistensberettigelse, samtidig
med at den ma fastholde vigtige sertraek for ikke fuldsteendig at blive opslugt af andre
trosformer. Dvs. dialektikken mellem modtagersamfundet og religionen er til stede,
men preemisserne forskydes. Og selvom religionen pé flere omrdder bliver underlagt
samfundet, gger den pa visse niveauer tilsvarende sin betydning for dens medlemmer.
Da den ikke lzngere er en indiskutabel del af dagligdagen, hvor man fx tilbeder
guderne lige sa selvfalgeligt, som man serger for, at familien far morgenmad og
blomsterne vandes, s bliver medlemmerne mere bevidste om dens tilstedevarelse og
dens vaerd bade for den enkelte og gruppens selvbevidsthed og identitet. Dette sattes
irelief med folgende udtalelse fra en af mine informanter, der samtidig viser, at der er
forskelle i betydningsproduktion, athangigt af om man bevager sig inden for en
sekulariseret eller en religigs sammenhang:

[ Danmark er det som om, at samfundet bestemmer det hele, hvor er vores egen stemme?
Vi far at vide, hvor vi skal bo, hvilken uddannelse vi skal tage, hvordan vores bern skal
opdrages, og hvad de bar spise, der lyttes stort set ikke til os. I templet kan vi tale sam-
men med nogle, der forstdr os, og som taler det samme sprog. (Tamilsk kvinde, 38 4r).

Templet far altsd sin helt egen berettigelse. Religionens grundbestanddele, tro og ritual,
kan her dyrkes pa de troendes premisser og ud fra gruppens behov, uden at det
omgivende samfund direkte bliver involveret i forehavendet. Kun derved kan den
religiose diskurs og de kriterier, den setter, tilpasse sig samfundet, uden at det betrag-
tes som en ordre fra samfundets myndigheder. Kommunikationen i templet foregar
nemlig i en fra verden adskilt sfere, hvor personen eller gruppen for en stund lader sig
udskrive af verden eller det omgivende samfund og indskrive i en anden, hvor helt
andre spilleregler geelder. Her skabes der samtidig et socialt fellesskab med sine sar-
skilte normer inden for kultens rammer. Og i tilfeldet med de srilankansk-tamilske
hinduer i Danmark zndres den samfundsbestemte sociale position i templet og i kultisk
regi. Som eksempel kan naevnes praesten, der til daglig er arbejder pa en tekstilvirksom-
hed, men som i templet er en nedvendig mediator for kommunikationen mellem denne
og den anden verden. Derfor medes han med stor respekt i templet, mens han i virk-
somheden har samme status som enhver anden arbejder. Han bytter med andre ord
plads i det kultiske system sammenlignet med det samfundsbestemte (et sidant
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eksempel vil sjeeldent forekomme i Sri Lanka, da en preest ville have sin prastefunktion
som erhverv).

I denne ‘legitime’ subkultur kan religionens verdenssyn gradvist lade sig tilpasse
det omkringliggende samfund, sa de svar, symbolerne giver, bliver nogle andre end
dem, de gav tidligere. Det sker ved, at religionen som udgangspunkt har sit eget rade-
rum, nemlig det kultiske, hvor de i traditionen fastsatte rituelle regler opretholdes, men
hvor tydningen af selve det kultiske indhold og mal forskydes. Séledes vil forholdet
mellem etos og verdenssyn tilsvarende @ndres.

I denne lukkede sfzre er ritualerne ikke blot bindeleddet mellem den profane og
den transcendente verden, det er ogsa dem, der skaber den genkendelige ramme om det
religiose fellesskab. Dette er ikke mindst vigtigt for den nye generation af srilankansk-
tamilske hinduer, der jo ikke som deres foraldre er blevet en del af traditionen ved en
naturlig diffusion, hvor den almindelige daglige livsforelse forte dem umearkeligt ind
i traditionen.

Templet som rammen og ritualerne som de genkendelige adferdsmenstre bliver
siledes de centrale markerer for de srilankansk-tamilske hinduer i Danmark. Det
betyder, at der l&gges fornyet vaegt pd ortopraksis, men kun inden for det kultiske rum,
som templet udger, hvorfor mange samskaras (overgangsritualer), der foretages i
hjemmet, tilpasses det danske samfund eller evt. helt udelades. En meget velestimeret
praest fra Munneswaram 1 Sri Lanka, der var pa beseg i Danmark, var meget rosende
over for den mide tempelritualerne blev atholdt pa, ligesom jeg ved en sammenligning
med praksis i de mindre templer i Sri Lanka kan havde, at man i Danmark er meget
mere bevidst om, hvad man ger, og hvordan man ger det.

Ritualerne som primare traditionsbarere fungerer fint i det danske samfund, s&
lenge de holdes inden for templets mure, der jo finder sin berettigelse i det moderne
funktionelt differentierede danske samfund ved at udgere ét ekspertsystem ud af flere.
Noget andet er tilfeeldet, nér de srilankansk-tamilske hinduer viser en flig af deres ritu-
elle rum uden for templet eller abner op for en kommunikation ud af systemet ved at
foretage ritualer uden for templets vaeegge, hvilket ud fra mange danskeres synsvinkel
overskrider den skjulte demarkationslinie imellem det eksklusive religiese rum og den
danske kultur. Jeg vil give et eksempel pa en specifik ceremoni, der er gruppe-eks-
klusiv, dvs. markerer de srilankansk-tamilske hinduers specifikke religiose fellesskab,
samtidig med at det har udvidet sin funktion ved ikke blot at vaere rammen om et antal
ritualer, der adskiller det religiose rum fra det sekulaere rum; det bliver ogséd den cere-
moni, der udadtil kommunikerer deres tilstedeverelse i landet som specifik religigs
gruppe. Via ceremonien bliver templet med andre ord en ydre manifestation i samfun-
det pa og en intern garant for, at de srilankansk-tamilske hinduer herer til det danske
samfund.
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2. Indvielsesfest med ratham-utchivam

Denne fest adskiller sig fra de andre fester holdt i templet i Herning, da den ikke ‘blot’
er en fest, hvor en specifik gud eller guderne som sidan tilbedes med en hejere
intensitet end den almindelige p1ja (gudstjeneste). Den markerer slet og ret religionens
manifestation i Danmark, da det er den eneste fest om éret, hvor guden lader sig
manifestere uden for templet og velsigner det omkringliggende samfund, hvilket kan
tolkes som gudens accept af det srilankansk-tamilske hindusamfund her i landet. Det,
der ogsa adskiller denne fest fra andre fester i den srilankansk-tamilske hindu-kalender,
er, at datoen for festen er individuel fra tempel til tempel. Det betyder, at festen speci-
fikt markerer, at en given bygning fungerer endnu et &r som helligt indviet tempel.

Den store betydning, dagen tillegges, viser sig ved, at der er langt over 1000 srilan-
kansk-tamilske hinduer til stede i templet i Herning pé den sidste og mest betydnings-
fulde dagidenialtti dage lange fest. Dagen kaldes ratham-utchavam (‘vogn’ og ‘hellig
fest’)’ og er bide festens og egentlig hele arets klimaks, da den elefanthovede gud
Ganesa (her i sin manifestation som Vindyakar)’ som den eneste gang i lobet af dret
bliver bdret uden for og kert én gang rundt om templet i en smukt dekoreret vogn. Jeg
vil i det felgende kun beskrive dagen i en kondenseret form og kun fremhaeve det, der
adskiller festen fra de andre, der afholdes i labet af aret.

De forste ni dage af festen kan ses som forberedende, hvor man ved at udfere en
leengere pija hver dag, sikrer at ratham-utchavam dagen forlgber, som den skal,
samtidig med at Vinayakar forberedes til den store begivenhed. Der kommer tilbedere
hver dag, men ikke flere end ved en almindelig fredags-piija.

Ratham-utchavam streekker sig over det meste af dagen fra ca. klokken ni om
morgenen til den sene eftermiddag. Der er gjort mange forberedelser inden, og vognen,
der skal kere Ganesa rundt, er blevet smukt dekoreret med blomsterranker. De mange
tilbedere, der er kommet, kommer ikke blot fra det meste af landet, men ogsa fra Norge
og Tyskland. Og selvom de slet ikke kan vere inde i hovedtemplet, foregar det hele
med stor ro. “Det vigtigste for os er, at vi far et glimt af Pillaiyar (Ganesa pa tamilsk),
ndr han bliver baret ud af templet og kan ofre en kokosned foran vognen, inden han
bliver kert rundt”, var der en, der fortalte mig efterfalgende.

Ratham-utchavam indledes med homa (oftring ved hjalp af ild) foran Ganesa, hvor
der er opbygget et sathupaddy (midlertidigt alter med gudereprasentationer bestiende
af dekorerede krukker med vand), som agniyagam (ildaltret) er forbundet med via en

? Utchavam er tamilernes egen stavelse af sanskritordet utsava(m), der betyder fest.

* Vinayakar, der er et af Ganesas mange navne, betyder: ‘at tage vak’, ‘at fierne’. Heri ligger troen pa at
Ganesa fjerner alle hindringer for en forestiende begivenhed som fx piijaen i templet.
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snor.* Derefter udferes en ofring af blomsterhoveder ved ayer (hovedprasten) og hans
hjzlpere, der alle er brahminer, men fra menigheden, til gudereprasentationerne pd
sathupaddy. Ayer fremsiger samtidig nogle af Ganesas mange navne, hver gang indledt
med maha (stor), hvorefter ordet swaha markerer, at der skal ofres blomsterhoveder.
Derefter udfares, hvad jeg vil kalde den udvidede arati (ofring af ild), men fordelt pa
flere hender, hvorved flere arati-stager fremvises pé en gang af henholdsvis ayer og
brahminerne, der star som en ring omkring sathupaddy. Som en forberedelse pa den
store omkredsning omkring hele templet og som en made, hvorpa kraftens virkeomrade
langsomt udvides til at omfatte samtlige omréder af templet, foretages nu en omkreds-
ning af garbhagriha (det inderste hellige) med guderepreesentationen fra sathupaddy.
Den centrale gudereprasentation loftes op pa hovedet af en brahmin, hvis har er blevet
tildekket med et klaede, ligesom han er blevet renset og indviet til dette hverv kort tid
forinden. Bag ham gir de andre aktivt involverede brahminer, en af dem holder en
parasol over guderepraesentationen, og efter dem folger de mest entusiastiske tilbedere.

En lidt kortere puja foretages herefter foran den mobile Ganesa. Det sker uden
ildofring, men i stedet med fremvisning af de forskellige arati-stager og af Ganesas
forskellige vdben. Man kan saledes folge en progression i hele piija-forlebet, der kulmi-
nerer, da den mobile Ganesa lpftes op via to trestolper, der skubbes ind under den.
Menigheden kvitterer med et hajt udrdb, og de ofrer en regn af blomsterhoveder og
kronblade. Med en vuggende gang, der ifelge traditionen skal ligne en gravid kvindes,
bevaeges guden nu langsomt gennem templet og den store menneskeflok, der ved-
varende ofrer blomster til den - det er den eneste begivenhed om dret, hvor menig-
heden direkte uden en praest som mellemmand eller formidler kan foretage en blomster-
ofring.

Udenfor er den flot dekorerede vogn, der er en hersker verdig, kert frem. Ganesa
placeres pa den, og et par af brahminerne setter sig omkring statuetten bide for at
holde den fast og for at fremsige tilbedende mantras, mens vognen trekkes rundt.
Inden da er der dog tid til den enkeltes ofring af en kokosned foran vognen. Flere
hundrede kokosngdder bliver knust ved, at tilbederne kaster dem til jorden, og de
nzrmeste oversprgjtes af kokosmealk, hvilket de ser som en velsignelse i sig selv.
Langsomt feres vognen rundt i procession. Det er en @re at trekke eller skubbe den,
og der byttes livligt mellem mendene. Kvinderne gér bag ved vognen og synger
tilbedende sange. Tilbage ved udgangspunktet igen loftes Ganesa op og fares tilbage
til sit alter i samme vuggende gang som fer. Det dbne darsara (syn), hvor guden

* Ifolge Piet (1952, 18-19) er denne opstilling ved homa et levn fra det vediske ildofringsritual, hvor
agniyagam reprasenterer pasa (den jordiske eksistens; pasa betyder egentlig ‘bdnd’), snoren reprasenterer
pasu (selvet; pasu betyder egentlig ‘dyr’) og sathupaddy reprasenterer pati (‘Herren’). Saledes skabes der
i ritualet en kommunikation mellem den profane sfere (det individuelle selv) og Gud. Det er dog vigtigt
i denne sammenhzng at understrege, at man i saiva siddhanta traditionen - den bagvedliggende tradition
- ser en ontologisk adskillelse mellem Gud og individet.
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kommer ud til folket (fremfor at folk som ved andre ceremonier kommer til ham) er
slut. Saledes har guden ikke blot velsignet og fornyet templets kraft, men ogsa det
omkringliggende samfund, inklusive menneskene i det.

I denne forbindelse er det vigtigt at papege, at samfundet bade kan forstas som det
danske samfund som sddan og mere eksklusivt som det samfund i samfundet, der ud-
gores af de srilankansk-tamilske hinduer. Derved bliver ogsa gruppetilharsforholdets
band styrket i denne ceremoni, ligesom templet som dynamo eller kraftcenter bliver
bekraeftet. I Tyskland, der huser naesten 60.000 tamiler, hvoraf de 75-80% er hinduer,
har man i denne ceremoni samlet endnu flere ritualer: Fx bods- og soningsritualer
sdsom kropsrulninger omkring templet og piercing, henholdsvis igennem kinderne med
Murukans® vaben eller med kroge i rygmusklerne med hvilke, man trekker vognen. I
Sri Lanka plejer disse ritualer at forega i forbindelse med en pilgrimsfaerd til Murukan-
templet i Kataragama. Den ceremoni, der for de srilankansk-tamilske hinduer i
Danmark og Tyskland i dag stdr som den helt centrale religiose identitetsmarker,
samler sdledes de mest udtryksfulde ritualer under sig.

3. Den tamilske dans, bharatanatyam

Men netop fordi ritual som analytisk kategori ikke kun lader sig indplacere i den
religisse diskurs, kan et ritual, der ellers er tilknyttet en religios ceremoni, udvide sin
betydning fra at veere en intern religios marker til at blive en ekstern kulturel marker.
Det viser fx den egede popularitet den tamilske dans, bharatanatyam, har faet blandt
alle tamiler i Danmark - uafhaengigt af religiest tilhersforhold - efter at en velestimeret
tamilsk danser i 1990 blev valgt som arets ‘flygtningekunstner’ og i den forbindelse
blev indbudt til at danse pa Det Kongelige Teater, med bl.a. dronningen som tilskuer.
For tamilerne var denne begivenhed det store gennembrud. Et element fra deres
tradition var ikke blot accepteret af det danske samfund, det var ogsa blevet ‘bla-
stemplet’ som et godt bidrag til det danske kulturlandskab. Det beted en stor ggning
i antallet af tamilske piger, der ikke blot leerte sig dansen, men ogsa gik op til den store
arangetram, debut eller afgangseksamen, der folger sit eget helt specifikke rituelle
menster. Ordet arangetram stammer fra de tamilske ord ‘arangu’ og ‘etram’, der
betyder at udfore et stykke kunst, underforstaet pa en scene; dvs. man skal bevise, at
man kan beherske bharatanatyam-dansens vigtigste aspekter.

Dansen har sin oprindelse i Sydindien og bliver her danset i templerne som et led
i den religiose udtryksform og i tilbedelsen af guderne. Den kan sandsynligvis dateres
helt tilbage til de sydindiske bhakti-bevagelsers fremkomst omkring de forste arhun-
dreder e.v.t. For at kunne beherske dansen skal man kunne udfere nogle meget
detaljerede bevagelser efter et fastlagt menster, der ofte falger en episk fortelling,
hentet fra de religisse historier. Dansen bliver beskrevet i Bharata Natya Shastra, der

$ Murukan er et tamilsk navn for Skanda eller Karttikeya, Sivas anden sen.
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er en bog om musik, dans og drama, sandsynligvis skrevet af Bharat Muni engang
mellem det 2. arhundrede f.v.t. og det 5. drhundrede e.v.t. Selve ordet bharatanatyam
er sammensat af tre stavelser: “Bha” for “bhavam”, felelser, “ra” for “ragam”, toneart,
og “ta” for “talam”, rytme; dvs. en felelse udtrykt i tone og rytme. Med andre ord en
made, man kan vise sin bhakti (hengivelse) over for guderne pa.

Jeg vil 1 det folgende kort beskrive et eksempel fra 1997, hvor sestrene Gaya og
Kayal pa henholdsvis 18 og 16 ar gik op til arangetram (danseeksamen) - den forste
foretaget i Danmark, siden er mange fulgt efter.

Alle sejl er sat til denne aften. En stor sal i Holstebro Kultur- og Kongrescenter er
lejet. Et flot og farveglitrende program er blevet trykt (i Colombo), et orkester sam-
mensat af de bedste musikere fra henholdsvis England, Norge og Danmark spiller, flere
videokameraer optager, og flere hundrede indbudte geester er til stede: primert srilan-
kanske tamiler, men ogsa en del danskere, der er venner, leerere eller kolleger til danse-
lereren, dansepigerne og deres familie. Som @resgaester er en musiklerer fra uni-
versitetet 1 Tamil Nadu og generalsekreteren for Dansk Flygtningehjzlp, Arme Piil
Christiansen, inviteret. Der optraeeder en konferencier, der myndigt leder publikum
igennem programmet pd henholdsvis tamilsk og dansk. Desuden forklarer han det
danske publikum dansens betydning som religies og kulturel udtryksform.

Aftenen indledes med, at de to piger sammen med deres danselarer foretager en
pilja foran Natardja (Siva i sit dansende aspekt). Derefter sztter danselereren sig
sammen med musikerne, og de to piger udferer nu en kort piija foran hende. Som
afslutning bererer de hendes fodder for at vise deres @rbedighed, for, som et
indledende citat i programmet antyder, er tilbedelsen af deres lerer en tilbedelse af
trimirti.° Dette sceneri undrede mig en smule, da et billede af Jesus ogsé var at finde
centralt i programmet. En informant forklarede mig, at pigerne var kristne, men at den
srilankansk-tamilske kultur, som dansen var et eksempel pa, reekker ud over de reli-
giose barrierer. Dvs. for pigemne var det vigtigere at folge bharatanatyam-dansens men-
ster med dens hinduistiske signifikans end at felge den kristne lere.” Dette er et
eksempel pa, at de srilankanske tamiler i Danmark finder sammen om en felles kulturel
referenceramme. Her er det tydeligt, at det traditionelle arvegods fra for koloniseringen
af Sri Lanka, findes frem, og derfor er det de hinduistiske trek, der kommer til orde,

¢ Et tydeligt levn fra upanishadernes guru-si$ya forhold, der s er blevet sat i forbindelse med den i
traditionen senere fremkomne trimiirti.

7 Det er dog ikke usedvanligt at finde bhakti-elementer i den srilankanske kristendom, ¢j heller i den
indiske. Her kan fx n@vnes R.R. Sundara Raos bog Bhakti Theology in the Telugu Hymnal fra 1983, der
giver et eksempel pa, hvordan et kristent samfund i Andhara har indoptaget og praktiserer bhakti i de
sdkaldte kathakalaksepamer, der er en form for historiefortzllinger med indflettede sange og musik-
akkompagnementer. Det, der adskiller bharatanatyam-dansen, som den kommer til udtryk her i Danmark,
er, at de hinduistiske guder med deres navne og sertrek ikke afloses af en mere neutral tilbedelse af en
overordnet gud.
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som dansen her jo er et eksempel pa. Samtidig ger dansen sig bade i en intern og en
ekstern kommunikation. Motivet for brugen af dansen er med andre ord blevet et andet,
hvorfor der er sket en betydningsforskydning.

Dansen skal nu til at begynde, og pigerne skal prasenteres, men inden da takkes
lzereren endnu engang for sin store indsats. Det er hende, der har afgjort, at pigerne nu
er klar til deres arangetram. Og det er hende, der har serget for, at hele arrangementet
klapper. Hun har inviteret et dansekyndigt publikum, der fungerer som dommere
gennem deres bifald, og hun skal serge for, at musikerne falger den rytme, danserne
har lert at folge. Det gor hun med myndige smald med tungen og ved at fastsette
takten med et klokkeinstrument. Nu er det blevet tid til dansen, og aftenens dansepro-
gram er fastsat som folger:

1. Puspanjali:

En optakt til selve dansen, hvor pigerne, som ved enhver vigtig hinduistisk
begivenhed, henvender sig til Ganesa for at sikre, at den efterfolgende begivenhed
forleber uden problemer. Desuden seger de velsignelse hos lereren, musikerne og
publikum - en form for enhedsskabende handling mellem de direkte og indirekte
involverede i den forestdende danse-seance.

2. Alarippu:

En form for opvarmning, hvor danserne udferer bevaegelser, der skal fa kroppen og
sindet til at slappe af, s& de i fellesskab kan koordinere legemet og forberede danserne
til de kommende danse. ] alarippu leegges vagt pa rytmen, som siges at kunne overfare
evnen til koncentration til danserne.

3. Jatiswaram:

Jatiswaram leegger veegt pd melodien, der siges at have kraft til at forene danserne
med deres rene eksistens. Dvs. ligesom dansen primeert felger rytmen i alarippu, folger
bevagelserne melodien i jatiswaram.

4. Sabdam:

En komposition, der udtrykker forskellige sindsstemninger. I aftenens dans vises
de ved at afbilde Krsna som barn, der driller sine omgivelser. Det forarsager i forste
omgang vrede, men siden glede pa grund af Krsnas guddommelige charme.
Danserne holder en kort pause, og orkestret underholder imens.

5. Varnam:

Varnam er arangetrams hegjdepunkt, hvor danseren kan lade alle sine feerdigheder
komme til udtryk, da alle elementerne i bharatanatyam udfoldes her. Pigerne har valgt
at fremstille historien om en kvinde, der er forelsket i Visnu, men som ikke selv tor
bede ham komme, s& hun kan vise sin hengivelse over for ham. Derfor beder hun sin
veninde om hjalp og ensker, at veninden skal bringe Visnu hid. Veninden afslér i for-
ste omgang, da hun ikke forstar den store betydning, det har for hovedpersonen, men
bliver dog overbevist til sidst, da kvinden forklarer, hvorfor det er nedvendigt at hente
ham (et prototypisk eksempel pa bhakti-hengivelse).
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Man er nu ca. halvvejs igennem programmet, og der serveres i pausen en lettere anret-
ning for publikum.
6. Padam:

Her skal danserne kunne fremstille et episk handlingsforleb. Historien, der er valgt,
handler om den tamilske gud Murukan.
7. Padam:

Endnu et episk handlingsforleb fremvises, hvor den kvindelige guddommelige
Sakti-energi afbildes i en personificeret form.

8. Tillana:

Den sidste dans for afslutningen, hvor man siger, at danserne abner deres hjerte for
Gud ~ den de har lovprist igennem dansen, og de udferer nu en traditionel dans, der
er bygget op om et simpelt vers, hvor den ultimative bhakti-gestus fremvises.

9. Mangalam:

Danserne afslutter med at takke guderne, lereren, musikerne og publikum i nevnte
rekkefolge. Dansen er nu slut, publikum giver deres votering tilkende med lange og
vedvarende klapsalver: Bestdet. Pigerne tildeles hobevis af blomsterbuketter, og
konferencieren takker af. En lang og begivenhedsrig aften er til ende.

4. Dansen - fra religios til kulturel udtryksform

Som ovennavnte program antyder, indeholder bharatanatyam-dansen alle aspekter af
bhakti-tilbedelsen, som via dansen er blevet kodificeret og sat i faste rammer, s ikke
blot danserne selv, men ogsd publikum integreres i tilbedelsen. Det viser bl.a. den
enhedsskabende gestus, danserne gor under puspanjali. Desuden viser dansen flere
almene trek fra den srilankansk-tamilske hinduisme, selvom der som sagt i dette
tilfelde er tale om kristne dansere. Dette faktum bererer spergsmalet om forholdet
imellem religiose og kulturelle udtryksformer, da dansens betydningsfelt synes at have
foretaget et spring fra primert at have tilhert den religiese diskurs til i Danmark at
blive et felles-kulturelt udtryk. Det er vel at maerke sket, uden at man har @ndret pa
dansens indhold. Det kommer bl.a. til udtryk ved, at der i den her beskrevne danse-
eksamen bade findes en szrskilt dans for Murukan og for Sakti, to af de mest tilbedte
figurer i den srilankansk-tamilske hinduisme udover Ganesa og Siva. At Krsna og
Visnu, der generelt spiller en mindre rolle i den srilankansk-tamilske hinduistiske
tradition, ogsa tildeles saerskilte danse, skyldes primeert det faktum, at bhakti-tilbedel-
sen steerkest kommer til udtryk i tilbedelsen af netop disse guder. En religigst funderet
udtryksform er sdledes blevet indoptaget i den falles srilankansk-tamilske kultur i
Danmark, da den ger sig bdde som en felles gruppeintegrerende faktor og som en
kulturekstern kommunikationsmulighed.

Skent selve bharatanatyam er en gammel traditionel danseform, passer dansen som
moderne udtryk for en sindsstemning fint ind i det danske kulturlandskab, samtidig
med at den appellerer til de srilankanske tamilers fellesskabsfolelse uden at virke
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utidssvarende. At det er kristne piger, der danser den, viser behovet for et faelles-
kulturelt udtryk, der bade fungerer som en kulturintern manifestation,® og som en
kulturekstern udtryksform, der ved at blive blastemplet af det danske modtagerland i
1990 er et eksempel pa, hvad den srilankansk-tamilske kultur kan bidrage med i det
danske kulturlandskab. Man kan med andre ord se dansen som et eksempel pa det,
Giddens (1990) kalder strategisk adfeerd (strategic conduct) hos den srilankansk-
tamilske gruppe, da den synes at kunne dbne op for en kulturekstern kommunikation
med danskerne. Samtidig appellerer dansen til den nye generation aftamilske unge, der
ellers ikke tiltreekkes af det gruppefllesskab, som de finder i de religigse institutioner.

5. Konklusion

Som de nevnte eksempler viser, @ndres eller udvides visse ritualers betydning for de
srilankansk-tamilske hinduer i Danmark sammenlignet med Sri Lanka. Den arligt
tilbagevendende ratham-ttchavam ceremoni i Herning, hvor Vinayakar (Ganesa) bliver
fort en gang rundt om templet, er ikke blot en samling af ritualer, der helligger templet;
det er ogsd en manifestation af, at de srilankansk-tamilske hinduer herer til i Danmark
- ikke kun over for samfundet, men ogsé over for Gud. Dvs. de ritualer, der er knyttet
hertil, har aget deres betydning.

Bharatanatyam-dansen derimod er et eksempel pa, hvordan en ceremoni bestdende
af bhakti-tilbedende ritualer har udvidet sit virkeomrade, idet den bade ger sig godt i
det danske kulturlandskab og er gruppeintegrerende alle tamilerne imellem.

Eksemplet med Bharatanatyam-dansen underbygger, hvad bl.a. Knut Jacobsen, der
har lavet studier blandt tamiler i Norge, havder, nemlig at der for de tamilske hinduer
1 en udlendighedssituation sker en transformering af religiese udtryk, der bliver til
kulturelle udtryk.” Eksemplet med ratham-iitchavam ceremonien peger dog i modsat
retning, nemlig at man i templet, som via denne arligt tilbagevendende begivenhed
skiller sig ud fra den sekulare sfere, krever en styrkelse af ortopraksis, hvorved der
legges vegt pa den religiose dimension, men i et fra samfundet serskilt rum og pé
specielle tidspunkter.

Samlet giver de beskrevne ritualer eksempler pa, hvor vigtigt det er at forholde sig
til ritualet som en kategori for sig selv og ikke i en dialektik med fx myte. Det er rigtigt,
at fx mange af bharatanatyam-dansens elementer kan anskues som mimetiske efter-
ligninger af mytologiske begivenheder, men hvis dansen ikke var andet end det, s ville
den ikke kunne appellere til alle tamilerne i Danmark. Tilsvarende er ratham-atchavam-

# At den fungerer som kulturintegrerende, gores muligt, idet den henter sin legitimitet i historien som en
srilankansk-tamilsk udtryksform, der 14 for koloniseringen.

® Knut Jacobsen navnte denne iagttagelse i et foredrag om de norske tamiler ved IAHR-konferencen i
Durban august 2000.
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ritualets vigtigste funktion ikke at genoplive myten, men at markere templets og
dermed ogsa de srilankansk-tamilske hinduers tilstedeverelse i Danmark.
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Summary
Using the Srilankan-tamil Hindus in Denmark as an example, this article discusses the ways
rituals can contribute to the making of identity in a cultural encounter and thus change the
intentionality of the ritual compared to its intentionality in Sri Lanka. This can result in
either a ritual exclusiveness, where the Srilankan-tamil Hindus point out their religious
particularity, or an enlargement, where a religious ritual becomes a common cultural
expression among all the Tamils whether they are Hindus, Muslims or Christians.

At the same time the article emphasizes through these examples that the rituals must be
understood as a category in and by itself and not in a combination with either myth or any
text as put forward in the re-enactment theory.
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