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Sammendrag

Det finnes i dag rundt 12 000 personer med bakgftmfhailand som
lever i Norge. Thailandske innvandrere er spreat dxele landet, og det
finnes flere lokale buddhistiske templer og forgen Buddhister i
Norge, og seerlig de som har bakgrunn fra ikke-igestand, har fatt lite
oppmerksomhet rundt sin religigse praksis i medieg opplever at
medier har en tendens til & gi en ensidig frensgllav thailandske
innvandrere i Norge, der deres religion og kultieretientitet ofte er

utelatt.

Tema for oppgaven er religigs praksis blant thdike
buddhister i Norge i og rundt det thai-norske teleipd/at Thai Norway.
Den stgrste thai-buddhistiske foreningen, med amgkri3700
medlemmer, er Den thailandske buddhistforeningere BDeste
medlemmene er thaier bosatt i Norge, og de flestdisse er kvinner. |
senter for trossamfunnets aktiviteter star tempwlet Thai Norway i
Sgrum kommune. Jeg har fokusert pa tempelet soma e utavelse av
buddhistisk praksis, som ogsa fungerer som etlsssimlingssted for en
stor gruppe thaier som bor i Norge. Jeg har studeremonier og
arrangementer i Den thailandske buddhistforeningmkeder, i tillegg til
a4 ha intervjuet mennesker med forskjellig grad awolvering i

foreningen.

Den thailandske buddhistforeningen inne i en vilktigsess. De
har bygget et buddhistisk tempel fra grunnen axdegned befeste sin

stilling som et buddhistisk samfunn som er komritédrge for a bli.
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1 Innledning

1.1 Tema

Tema for oppgaven er religigs praksis blant thdg&e buddhister i Norge.
Tall fra Statistisk Sentralbyrd forteller at pr 2010 fantes det 12 268
personer med bakgrunn fra ThailAnsom levde i Norge. | Norge er de
thailandske innvandrerne spredt over hele landgtdet finnes flere lokale
buddhistiske templer og foreninger. Den stgrsteerfimgen, med omkring
3700medlemmer, er likevel til Den thailandske buddioisthingen (DTB). De
fleste medlemmene er thaier bosatt i Norge, ognsittefleste av disse igjen er
kvinner som er gift med norske menn har DTB ogsditen gruppe norske
medlemmer. Jeg har valgt & konsentrere meg om Dwilandske
buddhistforeningens medlemmer og de aktiviteter aomngeres av gruppa. |
senter for trossamfunnets aktiviteter star detgnfdirdigstilte tempelet, Wat
Thai Norway(WTN), i Sgarum kommune. Jeg har fokusert pa tentpsben
arena for utgvelse av religion, men ogsa som etlisgssted for en stor
gruppe thaier som bor i Norge. Jeg har studerinsameer og arrangementer i
Den thailandske buddhistforeningens lokaler, iegif tii & ha intervjuet
mennesker med forskjellig grad av involvering idioingen.

En grunn til at jeg har valgt a diskutere dettadet er at jeg har funnet
at buddhister i Norge, og seerlig de som har bakgifum ikke-vestlige land,
har fatt lite oppmerksomhet i akademia og medialtisin religigse praksis.
Medier har en tendens til & gi en ensidig fremsgll av thailandske
innvandrere i Norge, der deres religion og kulterédlentitet ofte er utelatt.
Nar det gjelder akademia har jeg ikke funnet naskining gjort i Norge pa
thailandske buddhister her i landet. Da jeg oppdagen thailandske

! Tallet inkluderer innvandrere og norskfadte mewandrerforeldre. Kilde:
http://www.ssb.no/innvbef/tab-2010-04-29-07.html

2 Water det thailandske ordet for tempel. Wat Thai Noywan oversettes med Thailandsk
tempel i Norge. DTB sier Wat Thai Norway nar deké®a om hele tempelomradet ikke bare

selve tempelet. Det thailandske navnet de brukéem@elbygget er Somdej Budtajarn
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buddhistforeningen fant jeg dessuten et trossaméamm var inne i en viktig
prosess. De var i gang med & bygge et buddhistisipel fra grunnen av og
dermed befeste sin stilling som et buddhistisk samfsom er kommet til
Norge for a bli. Jeg har veert sa heldig & fa falgene prosessen over flere ar,

fra tempelet ble pabegynt og gjennom det farsteadter at det ble innviet.

1.1.1 Den thailandske buddhistforeningen

Den thailandske buddhistforeningen, heretter DTIB, dtiftet i 1991 som en
undergruppe av trossamfunnet Buddhistforbundet,negl et demokratisk
valgt styre satt sammen av lekfolk. DTB har medlenifma hele Norge, men
har sin hovedbase pa Frogner i Sarum kommune dan&@bruk er bygget om
til et thailandsk kultursenter og et thai-buddisistiempel er reist fra grunnen.
Prosjektet Wat Thai Norway ble ferdigstilt 7. jaD07 og inkluderer et nyreist
tempel i tillegg til smabrukets renoverte boligfos munker. Innvielsen av
det nye Wat Thai Norway markerte ogsa 100-arsjubilet for den
thailandske kong Chulalongkorn Rama Vs besgk i BloHan var den fagrste
thailandske konge til & besgke Norge, og pa simmai Nordkapp skal hans
kortesje ha passert tomten der Wat Thai Norwayr edablert.

DTB har som mal & ivareta de religigse behovehehéilandske
buddhister i Norge. De viktigste hgytidene er g@DTBs nettsid&/isakha
Buch& som er en feiring av Buddhas liv og levn&dan Saatseremoni til
minne om de dgde obhot Kathin som markerer avslutningen av regntiden. |
tillegg til feiring av hgytider kan religigse seremer arrangeres etter

medlemmenes behov.

Tempelomradet bestar av en munkebolig, som erorebygget
bolighus, og et tempel som er reist fra grunnerogwsom sto ferdig i juli
2007. Eiendommen er pad om lag 12 mal og har engaaisplass mellom
munkeboligen og tempelet som er skjermet fra veiEn. hage med

3 Pali: Vesak

12



meditasjonsstiog en grannsakshage pa omradet er under plantegdinB
har tilknyttet seg to fastboende munker fra Thalaom bor i munkeboligen
pa Sarum. | tillegg er det apent for midlertidiglioering av bade menn og
kvinner i tempelet. | den perioden jeg utfgrte nigttarbeid var det fire
munker og et vekslende antall lekfolk som boddeepdpelomradet. Det var
ogsa en rekke besgkende munker som oppholdt sgpietet i perioder. De
fastboende munkene ved Wat Thai Norway driver strakt reisevirksomhet
for & tilby sine tjenester til den thailandske tiefingen i hele Norge.

Selve tempelbygget pa Wat Thai Norway er pa tesjet der den
gverste etasjen er innredet som tempelhall hvdtedee religigse seremonier
finner sted. Farste etasje huser det thailandskerkanteret som har tilbud
bade til thaier i Norge og til andre med intereesehailandsk kultur, sprak og
historie. Her finner vi blant annet en fast utstdl med bilder fra
norgesbesgket til kong Rama V i 1907. | farstesjetdinnes biblioteket,
kjokkenet og et stort fellesareal som brukes igesgal under starre samlinger
og til kurs- og meditasjonsrom. | underetasjen émmenkle overnattingsrom

for besgkende.

1.1.2 Diaspora

Den thailandske buddhistforening har i all hovedsedlemmer av thailandsk
opprinnelse. Derfor har jeg valgt & ta utgangspurktteorier fra
diasporaforskningen. Diaspora er et omstridt begremnen
religionsforskningen, mye pa grunn av sine negakivenotasjoner. Det har
tradisjonelt sett veert forbundet med jgdenes ginas eksil fra hjemlandet,
med gnske om & returnere til det opprinnelige, e'ekeligigse hjemstedet
(Vertovec 2000: 142). | dag er det problematiskuké begrepet pa grunn av

* Meditasjonssti er vanlig & finne ved thailandskaste og brukes til & praktisere géende
meditasjon, en form for konsentrasjonsgvelse.

®> Midlertidig ordinering er vanlig praksis i den tladske buddhismen. En person kan
tilbringe en avgrenset periode som munk eller norated avlegge bestemte Igfter. Perioden
kan vare fra bare én dag til flere maneder.

® Oktober 2006 til oktober 2008.
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denne konnotasjonen. Tanken om et folk som erlésifert i et omrade de
ikke vil veere i stemmer ofte ikke med immigrantemdsntitetsfalelse eller
gnsker. | dag ser vi at diasporabegrepet brukesninakademia nar vi
undersgker situasjonen immigrantenes religionenbef seg i. Vi tenker oss
med andre ord at det er religionen som er i diaspy ikke ngdvendigvis

menneskene knyttet til den.

Knut Jacobsen (2005) peker pa at diasporabegidqeetenger handler
om gnske om tilbakevending, men om identitet oddtat til tradisjoner.
"Diaspora betegner en gruppes situasjon, men detgs& en holdning, en
praksis og egentlig et prosjekt.” (Jacobsen 20@): Eordi det varierer hvor
mye de enkelte individer innen en innvandrergrugekar i en slik praksis er
det lettest & se det diasporiske prosjekt i forsayalokalene, hevder Jacobsen.
Disse er gjerne grunnlagt for a holde fast vedgietie tradisjoner fra
hjemlandet ut i fra et snske om & overfare didseetite generasjon (ibid.). Pa
samme mate kan vi se Den thailandske buddhistiogeni og deres

tempelbygging som et eksempel pa et diasporiskgkbs

Knut Jacobsen peker pé at religionen ofte far npédjoner i diaspora.
| diaspora blir religigs identitet en viktig padeivfor & bevare kulturelle
tradisjoner fra hjemlandet, i fglge Jacobsen. Etatd av hellig sted blir
avgjerende for & beskytte og bevare bade kultuebgion, og et tempel kan
symbolisere at religionen fra hjemlandet har f&tnpanent fotfeste. Templer
og moskéer i Norge fungerer ikke bare som stedeutevelse av religion,
men ogsa som mgtesteder der kulturell identitelikefibldes (Jacobsen 2005:
20). Gjennom hele oppgaven vil jeg komme tilbake t@maer som
diasporaprosjekt og religigs og kulturell identiteten farst av alt skal jeg
gjare det klart hva jeg egentlig har gnsket & agresmed min undersgkelse.
Tiden er inne for & presentere oppgavens probldimgti

1.2 Problemstilling

Det overordnede spgrsmalet jeg stiller og sekeingefsvar pa i denne

oppgaven er: Hvordan praktiserer thailandske biusdelhi Norge sin religion?
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Utgangspunktet er enkelt. Utfordringen ligger irdné de rette innfallsvinkler
til & svare pa spgrsmalet pa en slik mate at dgdie nevnte temaer blir
belyst. Jeg forsgker a beskrive den religigse Beksi DTB, bade fra
synspunktet til foreningens ledende personer ogiéraanlige medlemmene.
Veien videre er tema for neste kapittel, men farsen klargjgringer av

oppgavens mal og retning.

Jeg @nsker & drgfte tempelets stilling som et diasip fenomen, en
nyskapning som har sprunget ut av sin plasserieg.vil bruke teorier fra
diasporaforskning for a sette DTBs praksis inn i stgrre bilde. Min
problemstilling har to mal; & beskrive de thaildrelduddhistenes religigse
praksis og a diskutere DTB og Wat Thai Norway sardi@sporaprosjekt. Jeg
er med andre ord interessert i den enkelte thatustidforhold til sin religigse
praksis, samtidig som jeg har sett paA DTB som kgigst samfunn i en
prosess hvor det etableres og tilpasses norskelfbrhThailand er samfunnet
pa mange mater bygget opp rundt buddhisme. Hvorkiam praksisen
overfgres til en norsk kontekst? Hvordan lgsesedait enkeltmennesket og

hvordan Igses det av foreningen?

Jeg har valgt & fokusere pa Den thailandske bstfdieningen for a
forsgke a finne svar pa mine spgrsmal. Jeg harandck ord ikke ambisjoner
om & kartlegge praksis hos alle thailandske butkthisNorge, men jeg er
overbevist om at praksisen i DTB representererten gruppe buddhister i

Norge.

1.3 Sprakbruk

Theravdda-buddhismens sprak eralip Jeg vil bruke pli pa etablerte
buddhistiske termer somthamma, kammag nibbana,i stedet for sanskrit-
versjonene av de samme konsepteiigarma, karmaog nirvana. Nar det
gjelder spesifikke thailandske begreper vil jeg, ladgt jeg finner det
hensiktsmessig, bruke thai. Det gjelder for eksdrope for seremonier som
Visakha(pali: Vesak) og termer sommae chij et begrep pa thai som tilsvarer

nonnepda norsk, men som vi ikke finner igjen pdipJeg vil forsgke & bruke
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begrepene slik de bruker dem i Wat Thai Norway oey, jeg finner det
relevant, legge til en oversettelse tilipeller thai. Ettersom det ikke finnes
noen fasit for hvordan vi skriver thai med latinglakstaver, har jeg truffet pa
et stort antall ulike stavemater av thai-begrepéttératuren jeg har brukt.
Dette har til tider vaert forvirrende, for ikke & fsiistrerende, men jeg har
kommet frem til at jeg vil bruke stavemater fra reyditteratur skrevet av
mennesker som er mer thai-kyndige enn meg. Jefuhaet at litteraturen av
Pierre Wiktorin, Monika Lindberg Falck og Marte 8Bin har samsvarende
staving, og jeg har vaert konsekvent pa & brukesdissn kilder der jeg har

veert usikker.

1.4 Kapittel for kapittel

| det fglgende kapittelet (2 Metode) presenterewdebruk for oppgaven. Jeg
diskuterer fordeler og ulemper ved kvalitativ metpdbservasjon og intervju.
Videre presenterer jeg feltarbeidet jeg har gjaytgir en kort oversikt over
informanter. Tanker om etikk, anonymisering og egeé#eksjoner rundt
forskerrollen vil ogsa inngd i kapittel 2, som awiles med en presentasjon av
tidligere forskning pa thailandsk religion og diasm Kapittel 3 (Thailandsk
religion) er en gjennomgang av sentrale begrep@niriherakda-buddhismen
og teoretiske perspektiver fra tidligere forsknjgigomradet. Jeg vil forsgke a
plassere oppgaven min i en teoretisk sammenhergeg@inne mitt valg av
kildemateriale. Den thailandske buddhistforeningkissorie, oppbygging og
malsettinger vil presenteres grundigere i kapittel (Den thailandske
buddhistforeningen). Her gir jeg blant annet enrsik¢ over foreningens
styresett, medlemsmasse og lokaler. Tempelet Wait Nbrway og forholdet
mellom munker og lekfolk vil ogsa dreftes. Thai-dhibtisk praksis i Wat
Thai Norway er tittel pa kapittel 5. Her lister jegp og presenterer praksis i
tempelet i hverdagen og ved hgytider. Kapittel @a¢ipora) er satt av til en
dragfting av diasporabegrepet og religionens betglfior identiteten til thai-
buddhister i diaspora. Her vil jeg & undersgke oren Dthailandske

buddhistforeningen og Wat Thai Norway kan sees sbdiasporaprosjekt i et
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religionspluralistisk Norge. Det siste kapittel@tKonklusjon) bruker jeg til &

oppsummere oppgaven og forsgker meg pa noen arsletkonklusjoner.
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2 Metode

Min studie av religigs praksis blant medlemmer i Deraildihdske
buddhistforening (DTB) er basert pa et feltarbeinsble pabegynt hgsten
2006 og avsluttet hgsten 2008. Under feltarbeidésrte jeg en rekke
dybdeintervjuer med informanter jeg selv tok iriticil & kontakte, eller som
tok kontakt med meg. | tillegg var jeg til stededviéere seremonier i regi av
DTB som observatgr og i varierende grad som dealtaleg deltok ogsa pa et
kurs som foreningen arrangerte hgsten 2007 sorfotadeg thailandsk kultur

og religion og trening vipassaa-meditasjon.

Jeg valgte tidlig i feltarbeidet & oppholde meg imeslig i tempelet pa
hverdager; da hadde jeg gode muligheter til & orbgée lekfolk og munker i
mer avslappede rammer enn ved de buddhistiskeafpsteé. Det var pa slike
hverdager jeg gjennomfgrte de fleste dybdeintengueg de mer spontane
intervjuene. Jeg deltok i samtaler rundt matbomgfikk veere med pa bade
religigse ritualer og mer praktiske oppgaver utBrtmunker og lekfolk. Pa
denne maten faler jeg at jeg sitter igjen med &turekt innblikk i det daglige

virket til menneskene som bruker tempelet.

2.1 Kvalitativ metode

Jeg har samlet inn materiale til oppgaven ved laukvalitativ metode. Det
vil si at jeg har benyttet meg av en kombinasjornéervju og observasjon for
a fa tilgang pa informasjon. Dette for & skape estnmulig dekkende bilde av
den buddhistiske praksisen til DTB og foreningengdi@mmer. “"Det
kvalitative forskningsintervjuet og observasjorpersessar der ein leerer andre
menneske a kjenne. Ein vert deltakande i deiraatatialdningar, kunnskapar,
opplevingar, kjensler og hap” (Fonneland 2006: 228)alet med den
kvalitative metoden er for forskeren a bli kjentdmaenneskene man studerer

for pd den maten & kunne skildre informanteneseligket i hverdagen.

" Vipassad er den mest vanlig brukte meditasjonsformen iat&ta-buddhismen.
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"Intervju og observasjon vert pa denne bakgrunedmnikkar som saman kan
gje oss bilete av levande religigsitet, religidssiek den eksisterer i menneske
sine kvardagsliv, religigsitet i praksis” (Fonnela2006: 223). Gjennom
intervju far forskeren tilgang til informantens $téelse og tolkning utifra sin
egen virkelighet. Ved observasjon har forskerenighet til & se med egne

gyne hvordan en informant eller en gruppe praldiser

For meg har det vaert avgjgrende & veere med igskgieremonier og i
mer hverdagslige situasjoner for a se og delta irdermantene beskrev, men
ogsa for & fa et realistisk inntrykk av hva somtifékble praktisert. Jeg kan
ikke garantere at det bildet av religigs prakd¥I'B som jeg presenterer her
gir et adekvat bilde av religionsutgvelsen i terepainen jeg vil strebe mot a
fremstille det jeg har blitt fortalt og det jeg hsett pa en mest mulig nyansert
mate. Siden jeg har hatt muligheten til & kombirietervjuer med observasjon
mener jeg at jeg kan gi en mer ngyaktig og omfdtdveskrivelse enn om jeg
hadde begrenset meg til kun én fremgangsmate. @gmitinser jeg at
kulturforskjeller og sprakproblemer kan ha fert tbhegrensninger i
informasjonsinnsamlingen min. | og med at jeg ildtakker thai hadde jeg
sveert liten forutsetning til a forsta det som ikke meg forklart. Pa den maten
ble jeg langt pa vei avhengig av a stole pa miferinanter. Likevel har jeg
tillit til at jeg har fatt samlet inn nok oversdser, historier og forklaringer til &
presentere et bilde av thai-buddhistisk praksiemgelet i Sgrum som er

grundig nok til & besvare de spgrsmal som utgjarpnoblemstilling.

2.2 Feltarbeidet

Fordi oppgaven min handler om aktivitet i og ruetiteligigst senter, nemlig
det thai-buddhistiske tempelet i Sarum kommune jérforetatt mesteparten
av min informasjonsinnsamling defTempelets stilling som arena for sosialt
samveer sa vel som religigs praksis sikret en jdsmamning av lekfolk og

munker som jeg hadde muligheten til & snakke medt Wiai Norway var

8 Da jeg farst tok kontakt med DTB brukte de gymsalé Dgnski videregdende skole i
Baerum som samlingslokale, og jeg overvar to sergnaler hgsten 2006.
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derfor et naturlig tilholdssted for meg under higikarbeidet, og tempelet ble
min base. Jeg ble gitt mulighet til & bruke temisehibliotek som leserom og
som en stille krok der jeg kunne gjennomfgre inteewog uformelle samtaler.
| tillegg deltok jeg i samtaler rundt matbordet antlinsj og var med pa ulike
arbeidsoppgaver i tempelet. Jeg ble tidlig klarrateden beste maten & fa svar
pa mine spgrsmal var ved a vaere med pa sa marigitetdt som mulig, bade
religigse og praktiske oppgaver i og rundt tempdtetpad den maten & kunne
se med egne gyne hvordan religionen ble praktisgré ha mulighet til &
komme med konkrete spagrsmal til det som ble gjgeg tok beslutningen
delvis pa grunn av sprakproblemer, seerlig i santtald munkene, som gjorde
det langt enklere & snakke ut i fra konkrete sjargs enn a spgrre om noe jeg
hadde sett, hart eller lest tidligere og gnskekléoing pa. Den andre grunnen,
og den mest avgjgrende, var at jeg sa langt detwdig ville prave & unnga
det mye omtalte problemet med at forskeren fareseruffisielle svar og
forklaringer i stedet for et realistisk bilde avahsom faktisk blir praktisert.
Finn Sivert Nielsen (1996) beskriver problemet soer eller mindre ubevisst
lagn i felten: "Enda mer problematisk blir det aviformantene kan "lyve”
uten & ville det selv: ved a si det de tror anttogen vil hare, referere idealet
som virkelighet, eller fortelle "sannheter” somtde med “en klype salt”, men
som vi tar bokstavelig.” (Nielsen1996: 144-145) ddle dessuten unnga a gi
informantene mine falelsen av at jeg med mine fonskaper, som de for
gvrig hadde store forventninger til, forventet & sbm lekfolk hadde store
kunnskaper om sin religion. Jeg ville ikke at delkkfagle seg presset til &
komme med normative og offisielle beskrivelser eligionen sin for & gi meg
inntrykk av at de kunne mer. Da jeg presenterte sy student og fortalte
om oppgaven jeg skulle skrive fikk jeg ofte hgre'lda kan du sikkert mye
mer om dette enn 0ss" og "Kanskje vi kan leere myeley". Jeg vil ikke
avfeie at gjensidig leering kan veere en verdifuitlef av et feltarbeid, men jeg
ansket at informantene skulle se pa seg selv s@peeier og se at jeg var
avhengig av deres erfaringer for a forsta det jgly badde studert. En slik
mate & snakke pa var til alt hell samsvarende m&gmde snakket om sin
egen religion. At buddhismen ma erfares og praidiset den ikke kan forstas
giennom kun & lese bgker, var en oppfatning flerenme informanter delte
og ga uttrykk for. Dermed ble min presentasjon agrselv ofte besvart med
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spgrsmal om jeg selv var buddhist og om jeg selditee. Jeg var i

begynnelsen av feltarbeidet sa heldig at jeg fikkadpa et meditasjonskurs i
tempelet. Dette tolket flere av informantene mioensat jeg var apen for a
prave a forsta noe av deres religigse praksis depHil at flere gnsket a

snakke med meg om egne erfaringer fra meditasjon.

2.3 Informantene

Jeg hadde forut for feltarbeidet mitt bestemt meg d forsgke a finne
informanter som representerte de ulike gruppenghaier i Norge som er
medlemmer i DTB. De skulle vaere voksne, altsa d8eér gamle, bade menn
og kvinner, eldre og yngre og med ulik grad av lagdng i tempelet. Jeg
ville med andre ord forsgke meg pa et representatiralg. Etter hvert som
feltarbeidet skred frem og jeg hadde tilbrakt ehtidiei tempelet, ble det klart
for meg at den idéen var nyttelgs. Skulle jeg fimteslikt utvalg ville det
kanskje veere representativt for medlemmene av DWén siden jeg ville
konsentrere meg om hverdagen i tempelet virketnaest riktig for meg a
snakke med de som faktisk oppsgkte tempelet dendapsy var tilstede.
Dermed ble utvalget av informanter noe mer tilfglénn farst planlagt. Nar
det er sagt, ble dette tilfeldige utvalget likevatiert nar det kom til bade alder
og hyppighet av besgk, og innimellom alle de kviiggeinformantene fikk jeg
snakket med et og annet mannlig medlem av foreningemine informanter
bestar av et flertall kvinner er da ogsa en najufilge av en sveert skjev
kignnsfordeling blant thaier i Norge, som nevnt l@amingsvis. Et
representativt utvalg som utgangspunkt for et katilit feltarbeid kan da ogséa
sees pa som noe av en selvmotsigelse. Innen Kkixaliteetode handler det
nettopp om & veere seg bevisst at det er umuligh@e fiet bilde som er
fullstendig dekkende, og heller konsentrere segeokeltmennesker og deres

fortellinger.

Alt i alt har jeg gjennomfgrt samtaler med et tals thailandske
lekkvinner, seks av dem regner jeg som hovedinfatera og omtrent ti

thailandske menn, inkludert munker og noviserllédg har jeg snakket med
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representanter for andre nasjonaliteter i tempeiavedinformantene har jeg
giennomfart dybdeintervjuer med, og resten av derrmwvnte personene har
jeg hatt kortere samtaler og ofte med vekt pa atetreer enn de jeg draftet
med hovedinformantene. Jeg har for eksempel intetvilere munker om
deres livssituasjon og forhold til lekfolk og diasatilvaerelsen, men velger &
bruke dem som sekundeere informanter da det farsiresgst er lekfolks
religigse praksis som er mitt fokus. | tillegghidvedinformanter og tilfeldige
samtalepartnere har jeg veert i kontakt med ledersttékkelser i
Buddhistforbundet, Den thailandske buddhistforeemgg det thailandske
miljget forgvrig, noe som har hjulpet meg til & komi kontakt med flere av
mine informanter og apnet dgrer som har veert aggp for utfgrelsen av

denne oppgaven.

2.4 Etikk og anonymisering

| en oppgave som gar tett innpa et lite samfunn doem thailandske

buddhistforeningen, er det viktig & sgrge for gtlggninger som kan fare til at
informantene kan gjenkjennes behandles med vardoihditen del av min

ervervede kunnskap fra DTB er basert pa uformejleofte kortere samtaler
med personer jeg ikke kjenner navn eller ngyaktigrapa. Pa grunn av faren
for & ubevisst rgpe deres ekte navn har jeg undghttke oppdiktede navn.
Nar det gjelder informanter jeg kjenner bedrejed i tillegg til & utelate navn

veere vag i omtalen av alder, yrke, rolle i DTB agilieforhold.

o

| arbeidet med a forberede feltarbeidet, og spesmervjuene,
reflekterte jeg mye rundt hvilke temaer som kunreeres fglsomme eller
ubehagelige for informantene. Jeg ville ikke predsen til & si noe de kunne
komme til & angre pa, eller som kunne frembringgatiee falelser. Samtidig
ansket jeg at informantene skulle forsta at jegutaretter akkurat deres tanker
om egen religion og religigs praksis, og at jeceikiar der for & teste ut deres

kunnskaper om buddhistisk leere. Under intervjuan&tb jeg ikke en detaljert

°| tillegg til et betydelig antall nordmenn har DTedlemmer med opprinnelse fra
Kambodsja, Burma og Bangladesh. Jeg traff desqéest knippe vestlige konvertitter i
tempelet under mitt feltarbeid.
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spgrreguide, men introduserte temaer som jeg gasketgre. Deretter kunne
jeg ofte la informantene snakke fritt. Ofte oppleydg at informanten og jeg
var interessert i de samme temaene slik at jegdike pa mine spgrsmal uten
a behgve a stille dem. Andre ganger ble jeg pregefor interessante
problemstillinger som jeg ikke selv hadde forutsd¢tg faler meg trygg pa at
intervjuene foregikk pa en slik mate at informamtefalte seg komfortable
med samtaleemner, og jeg har sgrget for at de rvagforstatt med hva

opplysningene skulle brukes til.

2.5 Sprakbarrierer og forskerrollen

| tempelet er thai det absolutt radende sprak. Umiservasjonsdelen av
feltarbeidet skulle mine sviktende sprakkunnskagse seg a bli en starre
hindring enn jeg hadde forventet. Ikke bare forkgike seremonier pa enten
thai eller @li, men alle taler og @vrig informasjon ble utfpé thai. En starre
utfordring var det likevel at alt av sosial intesgn foregikk pa et for meg
fremmed sprak. Thai ble brukt rundt matbordet vaasjen, over kjelene i
kigkkenet, og ved smaprat mellom munker og lekfdtg fikk forstadelsen av
at spraket var en av de stgrste grunnene til &rthdesgkte tempelet og var i
begynnelsen skeptisk til & skulle trenge meg pa nwedk. Etter hvert forsto
jeg at det var umulig a gjgre annet. Spraket blbamere under feltarbeidet
som aldri riktig forsvant, i og med at jeg ikke kikan for a leere meg thai. Nar
det er sagt folte jeg meg alltid velkommen somtgjésmpelet og ble invitert
med péa alle maltider og de fleste aktiviteter. Baalenker og lekfolk viste
interesse for meg og min oppgave og ville gjerngrsbimed a svare pa
spgrsmal. Det var naturlig nok lettere & be om satéglser og forklaringer ved
seremonier enn av private samtaler, og selv onfgespkte & delta i sosial
omgang, ble jeg aldri riktig klok pa hva folk i tpelet snakket med hverandre

om.

Resitasjon pa g var enklere & forholde seg til, og jeg fikk rask
forstaelse av det mest vanlige innholdet i sereemmi Det fantes hefter i
tempelet med tekst i latinske bokstaver og medseitzise til engelsk, slik at
jeg hadde mulighet til a falge resitasjonen i dielter der den nedskrevne
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"oppskriften” pa seremonien faktisk ble fulgt. Usswde mest grunnleggende
versene som thai-buddhister flest kan utenat, bgerti viss grad forstar
innholdet i, er pli et uforstaelig sprak for lekfolk og de fleste nker, og jeg
la ikke starre vekt pa a forsta alt som ble sagt.

2.6 Tidligere forskning

Det har ikke lykkes meg & finne tidligere forsknipg Den thailandske
buddhistforeningen eller thailandsk religion i Nerdoet finnes imidlertid et
kapittel i Knut A. Jacobsengerdensreligioner i Norgéra 2001 som omtaler
theraada-buddhister i Norge og derunder en kort redelgerdor Den
thailandske buddhistforeningens organisering ogiviédter i tiden far
etableringen av Wat Thai Norway. Jacobsens bedgever riktignok sveert
kort, som forventet av et oversiktsbilde av religgo i Norge. Samtidig er
opplysningene hans noe utdaterte, og jeg menern &awn behov for mer
oppdatert og utfyllende kunnskap om de thailandlddhister i Norge.

Nar det gjelder thailandsk buddhisme i diasporajém funnet frem til
noen fa utgivelser fra andre vestlige labdnsk dharmav Jarn Borup (2005)
presenterer et bredt bilde av buddhismen i Dannkakgittelet om thailandske
buddhister beskriver praksis i to templer i Kgbamhamradet, og det har vaert
interessant og verdifullt & sammenligne deres jsaksed DTBs praksis.
Borup innleder dessuten med historien om buddhisnramtog i Danmark og
setter opp et interessant skille mellom de praldisge buddhistene og det han
kaller "buddhismebrukere”. Fgrste gruppe inneholdevedsakelig danske
konvertitter og asiatiske innvandrere. "Buddhisnaerne” pa sin side er
dansker som bekjenner seg til kristendommen, més feligigse praksis er
ispedd buddhistiske elementer og praksis (meditqsfeorfatteren viser til at
sakalte "brukere” av buddhismen, som ogsa omfaterrekke forfattere,
idrettsstjerner, musikere og kongelige, har veed pé & gke det danske folks

interesse for religionen.

En annen utgivelse som handler om thailandsk oaligi Vesten er
Wendy Cadgesieartwood — The First Generation of Theravada Busithin
America(2005).Cadge forteller historien om thegaa-buddhismen i USA og
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drafter likheter og forskjeller ved et tradisjontiti-buddhistisk tempel (Wat
Phila) og et theraaa-buddhistisk meditasjonssenter (The Cambridgghihs
Meditation Centre) i USA. Wat Phila er et tempeltazgssamfunn grunnlagt av
buddhistiske fagrstegenerasjons innvandrere hovetigaka Thailand og har
mange likheter med Den thailandske buddhistforenmigg/Vat Thai Norway,
mens The Cambridge Insight Meditation Centre bestdr en gruppe
amerikanske konvertitter. Det er fgrst og fremstiges beskrivelse av praksis

i farstnevnte tempel som har veert aktuell & visedénne sammenheng.

| mangel pa kilder til grundig gjennomgang av thadsk buddhisme i
diaspora, har jeg valgt a trekke inn noe forskrpidgandre diasporagrupper.
Charles S. Prebish og Martin Baumanns oversiktsWgdstward Dharma
(2002) beskriver buddhismens inntog i Europa og USAn studie gjort av
Fenggang Yang og Helen Rose Ebaugh ("TransformaiioMNew Immigrant
Religions and Their Global Implications” 2001) begks og analyseres tre
prosesser for forandring i nye immigranters relngini USA, og disse tilbyr
noen interessante perspektiver. Jeg har ogsabatkiflere artikler om andre
religioner i diaspora, for eksempel Kim Knotts (199Bound to Change? The
Religions of South Asians in Britain”, Gerd Baumanfl992) “Ritual
implicates ‘Others’: Rereading Durkheim in a Plu@dciety” og Stephen
VertovecsThe Hindu Diaspora2000). De overnevnte forfatterne kommer
med utspill om identitet, endring og utvikling sgeg mener er fruktbare i
studier av alle religioners diaspora. Eksempler g#nkretisme, anti-
synkretisme og multikulturalisme i moderne samfuen analysert i
Syncretism/Anti-Syncretisifi994) redigert av Charles Stewart og Rosalind
Shaw, og flere av artiklene i denne samlingen Igart\nyttige kilder for min

analyse.

Fordi jeg har veert interessert i a finne ut hwilkventuelle endringer
den religigse praksisen hos thailandske buddhidi#arge har gjennomgatt,
har jeg valgt & innlede neste kapittel med en gjemgang av buddhismens
historiske og naveerende situasjon i Thailand. Eundjg beskrivelse av
religigs praksis i et jordbrukssamfunn pa landshygdhailand finner vi i
Stanley J. Tambiahs klassikBuddhism and the Spirit Cults in North-East

Thailand (1970). Av nyere litteratur om thailandsk samfuimneg om forhold
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mellom munker og lekfolk i natidens Thailand vilgjarekke frem Pierre
Wiktorins De villkorligt frigivna (2005), som handler om forholdet mellom
munker og lekfolk, og Monika Lindberg Falcktaking Fields of Meri{2002)
om kvinner som lever somae chii-’ deres situasjon og forhold til lekfolk.

For en teoretisk og systematisk fremstilling asréhvada-buddhismen i
Sgrgst-Asia har jeg hatt stor nytte av verken®élford E. Spiro Buddhism
and Society1970), Donald SweareBécoming the Buddh2004) og Peter A.
Jackson Buddhadsa-Theravada Buddhism and Modernist Reform in

Thailand (1987).

19 Mae chiier et thailandsk begrep for kvinner som lever sodinerte, men uten samme
status og rettigheter som munker.
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3 Thailandsk religion

3.1 Theravada-buddhisme

Theraxada blir ofte kalt sydlig buddhisme og er den greaerbuddhismen vi
finner i land som Thailand, Kambodsja, Burma, LagsSri Lanka. | tillegg er
den spredt over store deler av Asia, Europa og US&. jeg snakker om
buddhisme i denne oppgaven er det th&tawetningen jeg sikter til, dersom
ikke annet er spesifisert. Thetala betyr "De eldstes leere”, en tittel som
henspiller pa munkeordenen som har dom oppgaver@r¢apa tradisjonen og
fore den videre. En vanlig oppfatning er at thaday som navnet tilsier, er en
konservativ retning. Tilhengere av thezda-buddhismen vil ofte argumentere
for at de fglger den originale leeren slik Buddha foamulert den (Gombrich
1988: 3). Tanken om at thetala er en renere form for buddhisme stammer
delvis fra de vestlige konvertittbuddhister som arrige arhundre Vville
reformere buddhismen ved a fjerne alt de sa pa fstialig overtro. Malet
deres var a unnga sammenblanding med lokale toagissom de mente ikke
passet sammen med den buddhistiske leeren. THueraer riktignok en
tradisjon som legger stor vekt pa at den stammekui fra Buddha selv,
giennom en ubrutt trad av munkeordinering, mengialien er ogsa blitt
tilpasset lokal kultur og folkelig tradisjon overdivor vi mgter den (Thelle
1999: 241- 242).

Buddhister som tilhgrer therada-tradisjonen begynner hver seremoni
med & resitere sin tilflukt til de tre juveler; BRilta, Dhammd og Sangh#.
Denne resiteringen kalles "a ta de tre tilflukteDe tre tilflukter er felles for
buddhistiske tradisjoner og kan kalles buddhisnmtersbekjennelse. Det a ta
de tre tilflukter definerer et menneske som buddhi@lge Richard Gombrich
(1988: 1). | Wat Thai Norway som i andre thailarelsgmpler, kan de fleste i
forsamlingen de tre tilfluktene paalp utenat, og hver seremoni i tempelet

begynner med at de blir resitert av munkene ogafatisigen i kor.

" Dhamma i buddhismen er Buddhas leere.
2 Sangha er munkeordenen; det hierarkiske systemet av munker innenfor theravada-
buddhismen. | Thailand fungerer Sangha som det hgyeste buddhistiske rad.
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3.1.1 Den buddhistiske kanon

Buddhismens hellige tekst er TipitadRaOrdet betyr «tre kurver», og kommer
av at den buddhistiske kanon er inndelt i tre hdeéet, eller kurvergitaka),
som heter Vinaya, Sutta og Abhidhamfh&/inaya Pitaka bestar av regler for
livet som ordinert munk eller nonne, og fungerermsale styrende
retningslinjer for det monastiske livet den dagagdHer finner vi dessuten
Patimokkha, det juridiske systemet av regler for mes&mfunnet som ogsa
angir straff ved overtredelse. Sutta Pitaéia en nedtegning av Buddhas
samtaler og taler, forklaring av omstendighetemeltulem og beretninger om
Buddhas liv. Disse tekstene blir ofte regnet soweld&ilden til Buddhas leere,
og de er sortert etter lengden pa tekstene. Deststdelen er samlingen av
korte tekster som teller nesten ti tusen (JacoB860:105-106). Abhidhamma
Pitakainneholder kommentarer til, og systematiseringBwgldhas lsere. Man
regner med at disse tekstene har kommet til semenede to foregaende.
Theraada-buddhismen opererer med syv Abhidhamma-tekibier:(107).

Nedtegnelsen av de hellige tekstene i buddhismengort etter
Buddhas dgd. Det ble avholdt et rAdsmgte i bygjargha, og det sies at 500
munker deltok. Malet var & gjengi Buddhas leere déik var blitt dem fortalt,
for deretter & skrive den ned og sette stoppeinfern uenighet om hva laeren
besto i.Ananda, Buddhas mest betrodde disippel, skal il rgsbrukt syv
maneder pa & oppsummere laeren ved & resiteraratlia@tter ble systematisk

nedtegnet og kom til & utgjare Tipitaka (ibid.:102)

Fordi deler av buddhismens hellige tekster kortetipe etter Buddhas
dad, regner man med at mye av den opprinneligenl&ae gatt tapt i muntlig
overlevering og senere tilpassing til tiden den hkdtegnet i. Et kjent
eksempel er at kvinnerollen sa annerledes ut i Basidlager enn da tekstene
ble nedtegnet (Havnevik 1986: 14). Kvinnesyn ognhkggoller i buddhismen

er et tema jeg kommer tilbake til senere. Vi skgsd undersgke hvordan

13 Sanskrit: Tripitaka

14 Sanskrit: Sutra og Abhidharma
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munkene som er tilknyttet Wat Thai Norway ettetstreet liv i trdd med
Vinaya-reglene, og hvilke utfordringer det byr pagte med nye kulturelle og
sosiale omgivelser. La oss farst se neermere palAnduddhas leere forvaltes
og forhandles hos lekfolk i dagens thai-buddhisme.

3.1.2 De fire edle sannheter og Kamma-doktrinen

De fire edle sannheter i buddhistisk doktrine utg@mmen for all hgyere
forstaelse innen buddhismen, og er kun tilgjengfdigden som allerede har
den rette andelige innstilling, i falge Peter Har(@990). Den farste edle
sannhet er vissheten om at det finnes lidelse.d»eine sannheten handler om
lidelsens opphav. Den tredje forteller at lidel&kan kureres og den fjerde edle
sannhet beskriver veien ut av lidelsen (Harvey 1990). Lidelsen det
refereres til i de fire edle sannheter er ikke bratatert til sykdom eller fysisk
smerte, men ogsa til fysisk og psykisk begjeer sl blir mettet. Kun ved &
frigjgre seg fra begjeeret kan mennesket se vetetiet den er og strebe etter
& oppna opplysning og endelig frigjgre seg fra nddgjenfadsel; & oppna
nibbina. Den attedelte veien ut av lidelse er middelvesem forklarer
hvordan man skal leve slik atbbana er oppnaelig. Veien er bygget opp i tre
ledd: moral &ila), meditasjon gamizdhi) og visdom(pafifia) De tre leddene er
igien delt inn i atte veier: rett tale, rett handliog rett levevei er knyttet til
moral, rett anstrengelse, rett oppmerksomhet ddgoetsentrasjon er knyttet til

meditasjon, mens rett syn og rett intensjon knytitegsdom (ibid.: 68).

Mine informanter brukte aldri begrepet "de fireleedannheter”, men
henviste ofte til laeren om at alt i livet er fonggelig og at vi mennesker ma
innse dette for & og bli lykkelige. Informanteneskfaring handlet riktignok
alltid om lykke i dette livet. Lekfolk i tempelenakket, sa vidt meg bekjent,
aldri omnibbazna som et mal som var tilgjengelig for dem. Det vankgere a
referere tilreligigs fortjeneste, som genereres gjennom gode/edgente
handlinger, medkammalaeren som rettesnoKammaer summen av gode og
darlige handlinger og intensjoner som avgjer hvilkgenfadsel et menneske
far. Heller enn & strebe etter & oppna en fordglagienfadsel, oppga

informantene mine at deres mal var a leve pa ee s@h kom til gode for en
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selv og ens medmennesker. Liv og gjenfgdsel knykies ngdvendigvis til
noe negativt, slik de fire edle sannheter kan gtrykk av. Thaier flest er
opptatte av at livet skal veere godt her og na,pmk o9 latter er neerliggende
bade for munker og lekfolk. Doktrinen om de firdeesiannheter er ikke ukjent
for thailandske buddhister, men har stgrre akadebesydning enn empirisk,
i fglge Pierre Wiktorin, som lanserer fire nye daeter han hevder er mer i

trad med thai-buddhistenes egentlige verdensbilde.

3.1.3 De fire vanlige sannheter

Pierre Wiktorin (2005) sammenfatter den thailandsiagoritetsbuddhismen i
fire vanlige sannheter som utgjgr et minimum foa hivhengerne har felles.
De fire sannheter om hva thai-buddhistene tror p&oen falger: Troen pa
Buddha og at hans leere er den absolutte sannbem, pgkammalaeren og de
konsekvenser den innebaerer for dette livet og frkgat gjenfadsler, troen pa
at verden er "befolket” av gjenfadte vesener sormmasker, dyr, ander,
spgkelser og guder og at disse har starre elledmmigrad av innflytelse pa
hverandres liv og troen pa at man kan skape rsliffijeneste for a pavirke
sin kamma og at Buddhas ord, relikvier, statuer og amuletidillegg til
munker, besitter lagret fortjeneste de kan "tapges{Wiktorin 2005:68-69).
Informantene mine er altsa helt i trdd med det Wikt refererer til som
thailandsk majoritetsbuddhisme i dét de setter éplser knyttet til dette livet
foran oppnaelsen amibbana. Hvordan thai-buddhistene praktiserer de fire
vanlige sannhetene i Wat Thai Norway er tema faten&apittel, men far vi
kan ga videre med & undersgke livet som thai-bstidhiNorge, bgr vi
imidlertid vie oppmerksomhet til buddhismens bakgruog posisjon i
Thailand.

3.2 Buddhismens historie i Thailand

De farste spor av sivilisasjon vi kjenner til i gidet som na utgjer Thailand er
mon-folket. Arkeologiske funn i det naveerende Saffhailand viser at
religionen de praktiserte var pavirket av bade higfde og indisk

brahmanisme. Under Kongi§avarman av Angkors styre (1010-1050) kom
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Siam, som var datidens navn pa Thailand, under &dsjansk kontroll, og
Angkor-tiden varte til rundt 1260. Buddhistiske t@er fra denne perioden
viser at ogsa hinduismen hadde stor innflytelsed&#ne tiden begynte thai-
folket & bevege seg fra Kina og inn i dagens Thdil@g sammen med lao- og
shan-folkene slo de seg ned og tok gradvis over -foikets religion,

theraxdada-buddhisme.

Da Sukhotai-kongeriket frigjorde seg fra Khmerinegt gjorde Kong
Rama Khamheng therada-buddhismen til offisiell religion. Hans barnebar
Rama Li Thai inviterte en rekke munker fra Ceylonmssenere fikk navnet
Sri Lanka, for & hjelpe til med struktureringen sanghaen og staten etter
singalesisk modell. Sukhotai-perioden endte i 1388, thai-kongeriket
Ayutthaya tok kontrollen i omradet, og dette redirneholdt makten frem til
1767. | denne perioden var thaiene sterkt pregetdav kambodsjanske
Khmer-kulturen som var gjennomsyret av brahminskealer, og Kong
Trailok reorganiserte kongeriket etter modell frangkor-riket. Senere
Ayuttaya-regenter var opptatt av a stagtte opp omkauesenets posisjon, og i
lgpet av perioden ble det sikret en kongelig utgaveTipitaka og bygget
helligdommer rundt Buddhas fotspor som besgkesddgni dag. Under siste
halvel av 1700-tallet blomstrert buddhismen oppiang og i 1950 ble en
delegasjon av thai-munker sendt til Ceylon, deghaen var blitt s utvannet
at de trengte hjelp fra den siamesiske sanghaérgjénnomfgre ordinasjon av
munker og dermed gjenopprette ordenen (Bunnag 1B&2)). De siamesiske
munkene ble boende flere ar i Ceylon og ordinertskar som kom til a
forme Syam Nikya som i dag er den mest tallrike monastiske tjawks i Sri
Lanka (Gombrich 1988: 140).

| 1767 ble byen og kongeriket Ayutthaya invadevt lmurmesiske
tropper og lagt i ruiner. Kong Taksin (1767-82) mula en ny hovedstad,
Thonburi, og gjenopprettet landets selvstendigieiy ble etter fa ar avkronet
og erstattet av #na | (1782- 1809) som flyttet hovedstaden til Bawigk
Rama | var den fgrste konge av Chakri-dynastiet segjerer i Thailand i
dag!® B&de Kong Taksin og #na | bidro til reformer i munkesystemet og

! Thailands n&vaerende regent er den niende konpekricdynastiet; Bma I1X Bhumibol
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sgrget for & samle religigse skrifteranfa | tok dessuten initiativet til a
nedsette regler for ritualer for & sikre at ritugthksis ikke var i strid med
buddhistisk doktrine. Det er likevel Kong Mongk&ma 1V (1851-68), som
har blitt staende som den starste reformatorerhailabdsk buddhisme. Han
levde som munk i 27 ar fgr han ble kronet til kange i lgpet av sin tid i

munkekappe grunnla han reformistbevegelsen Dhamitite/3-Nikaya, som

skulle falge en strengere disiplin enn den reggeeNahanikaya (Bunnag

1984: 159-160).

Den thailandske kongen som er blitt staende somnaest populeere
frem til i dag er Mongkuts etterfglger, Rama V Gilohgkorn, som regjerte
fra 1868 til 1910. Han er kjent for & ha avskaffzveriet og for & ha fart
landet inn i den moderne aeraen. Han ble fgdt pérsaag, og hver tirsdag
kveld samles en folkemengde for & hylle hans statBangkok (Wiktorin
2005: 70). Chulalongkorn var den kongen som i 18@8gkte Norge og
passerte tomten hvor Wat Thai Norway ligger. Etustav kongen er utstilt i

tempelets oppholdsrom, sammen med flere fotograBemorgesreisen hans.

3.3 Buddhisme og stat

| forbindelse med en omfattende modernisering awnfganet skiftet landet i
1939 navn fra Siam til Thailand, thai-folkets lamette var en uttalt strategi
for & beskytte seg mot pavirkning fra Vesten, mgsadfor & markere seg som
en stat for buddhister, pa tross av et betydeliglamuslimske innbyggere i
landet’. Siden den gang har thailandske statsoverhod&saford henvise til
Sukhothai-perioden (ca. 1200-1400), da thai-buddérsregjerte i et samfunn
uforurenset av ytre pavirkning, som nasjonens ststil. Den dag i dag

omtales buddhismen som en av det thailandske sawifsirtre pilarer, de

'8 Thai: Thammayut

" Man regner med at ca. 4 % av befolkningen i dadémwsland er muslimer. | de sydlige
provinsene, neer grensen til Malaysia, utgjgr deslimske befolkningen mellom 60 og 80%
(Wiktorin 2005: 86).
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andre to er nasjonen og monarkfeDet er vanlig & si at det & veere thai er &
veere buddhist, et utsagn som apent ekskludereetsukgistne og muslimske
minoritetsbefolkning. Buddhismens dominans i sam&inkommer tydelig
frem i skoleundervisningen, der hver dag begynnexd nflaggheising
akkompagnert av nasjonalsangen, etterfulgt av emasgg av pli-vers
(Wiktorin 2005: 86).

Thailandsk buddhisme har tradisjonelt sett veerggireav et neert
forhold mellom sanghaen som religigs elite og stadunkesystemet er en
institusjon under statlig kontroll, organisert etsamme hierarkiske prinsipp
som den statlige administrasjonen. Pa toppen aanisasjonspyramiden sitter
sanghaens gverste rad ledet av patriarken som revnit av kongen.
Myndighetene i Thailand har rett til & kontrollevg gripe inn i sanghaens
anliggender. En konsekvens av dette er at studierBaddhas leere er
institusjonalisert fordi den er tilpasset sanghaam$ervisning. Dermed legges
det stor vekt pa a studere Buddhas leere og minekepé a praktisere ikke-

malbare aktiviteter som meditasjon (Bunnag 1984).16

Som resultat av moderniseringen pa 1930-tallekblamunikasjonen
forbedret mellom Bangkok og resten av landet, ogykaens virksomhet ble
heretter kontrollert fra hovedstaden. Pa landsbygdadet tidligere vanlig at
munker deltok i land- og jordbruksarbeid, men saeghi Bangkok sa dette
som uverdig og forbgd munker & arbeide. Wiktoripgk@r at selv om
sammenkoblingen av religigs og nasjonal identiggtneoderninseringen av
munkerollen var med pa a befeste sanghaens stillimamfunnet, var
utviklingen ikke ensidig positiv sett fra munkersgde. Moderniseringen har
fort til at stadig feerre unge menn rekrutteresdihghaen (ibid.: 87). 1 1927
besto befolkningen av 6 % munker og 3,9 % novisdag regner man med at
rundt 300 000 personer utgjer den thailandske sanag dette tallet tilsvarer
kun 1 % av Thailands befolkning pa 63 millionerdligere ble munker
rekruttert fra alle lag av samfunnet og alle deledandet, men fordelingen er

blitt ujevn. Flesteparten av munkene som sluttgy slesanghaen i dag er

'8'De tre pilarer’ i Thailand er nasjon, religionu@dhismen) og monarkiet (thahat,
sasanaang mahakasa Uttrykket ble lansert av den nasjonalistiske Rdm Wachirawut,
monark 1910-1025 (Wiktorin 2005: 86).

35



sgnner av bgnder med lite utdannelse. Dette hatif@t munkestanden har
tapt sin status som intellektuell elite til menraskned hgyere utdannelse fra
mer priviligerte familier. De nye intellektuelle adtifiserer seg med vestlige
verdier og tar avstand fra det tradisjonelle lagtigbt og fra munkene som de

ser som del av den gamle kulturen (ibid.: 88-89).

3.4 Teoretiske implikasjoner

| en ofte sitert passasje i Magarinibkina Sutta, som omhandler Buddhas dgad,
forklarer han sin favorittdisippelnanda at etter Buddhas dad er det Dhamma
og Vinaya som skal veere hans disipler. Dette totfemne som statte for den
sentrale theraada-doktrinen som sier at Buddha var et opplyst raske,
ingen guddommelig skapning. Buddha skal hylles sormespektert laerer av
Dhamma, men er ikke et objekt & dyrke som gud (8ave04: 3).

Donald Swearer (2004) hevder likevel at det er esfarstaelse at
theravada leerer at Buddha kun var et vanlig menneske gteldommelige
trekk. Hans studie fra Nord-Thailand forteller hawert i mot at i moderne
thailandsk buddhisme florerer tro og praksis somkety avbildinger av
Buddha som skal inneha magiske og beskyttende kege®s (ibid.). Denne
type buddhabilder har ofte mytiske historier tilkiey seg, og de representer
ikke bare den historiske personen Buddha, men hates liv og leere. En
buddhastatue eller en amulett symboliserer tilstamtelse av Dhamma, som er
blitt innstallert i buddhabildet under innvielségalet. Swearer stiller
spgrsmalet om vi som konsenvens av denne typensiprakd behandle
buddhismen i Thailand som en splittet religion si@nghaens religion, blir sett
pa som den "originale”, haymoralske og andeligesjomen, i motsetning til
folkelig buddhisme som er ispedd og forurenset agiske elementer. Nei,
sier Swearer, en slik oppdeling kommer fra en lgienkning som er
uforenlig med religigs tro. Vestlige forsvarere den ikke-teistiske og sakalt
rasjonelle buddhismen tar ikke hgyde for den mingdelige tradisjonen som
leves ut av majoriteten. Det finnes paradokseraildhdsk buddhisme som

ikke kan rasjonaliseres inn i et system (Swearér20).
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Robert Redfield lansererReasant Society and Cultu(@956) skillet
“Great Tradition” og “Little Tradition”. Han frem#ker en teori om at vi finner
en stor tradisjon og en liten tradisjon i alle sanmf og sivilisasjoner. Den
store tradisjonen tilharer en fatallig gruppe i famet, gjerne bestaende av en
elite av prester, teologer og litterseere som hanlikjennskap til den gvrige
befolkningens liv. Den lille tradisjon derimot hgreil majoriteten av
befolkningen i et samfunn. Den store og Den likadisjonen fungerer ikke
som ekskluderende enheter, men som sammenvevdgmgdiy avhengige
faktorer; "two currents of thought and action, gigtiishable, yet ever flowing
into and out of each other” (Redfield 1956 i Obe}ese 1963: 139).

Stanley Tambiah gjorde et omfattende feltarbeidni landsby i
Nordgst-Thailand i 1965 og 1966. Hans utgangspimakt veert & beskrive
religion gjennom ritualer. Han inndeler ritualenlamdsbyen i fire kategorier
som han mener beskriver det religigse feltet. até kategorien inneholder
ritualer som utfgres av munker og som regnes sarddhistiske”, de tre andre
kategoriene av ritualer er knyttet til behandling ander som beskytter
landsbyen, onde og truende ander, samt andenaliida landsbyboere. Slike
typer ritualer utfares av landsbyens eldre ellegsggdt utnevnte eksperter
(Tambiah 1970: 1).

Melford E. Spiro foreslar Buddhism and Socie(t970) en inndeling
av thera@da-buddhismen i tre systemer som er separate, ikemel gjensidig
avhengige. To av systemene er soteriologiske, keruan normativ og en
ikke-normativ retning, mens det tredje systemet ildke-soteriologisk.
Sistnevnte system kaller han apotropaisk buddhistet,vil si at det er
konstruert for & gi beskyttelse mot ondskap og. fAmotropaisme innebaerer
gjerne bruk av magi mot naturlige og overnaturlgele krefter, som for
eksempel rituell resitering, eksorsisme og heldssdeDe soteriologiske
systemene er nibbansk og kammatisk buddhisme, sxg dir primaert rettet
mot frelse eller forbedring av egen gjenfadsel. Dwrmative retningen
nibbansk buddhisme er, i fglge Spiro, relatettetite og praksis hos en religigs
elite innen sanghaen som sikter mot endelig friggaifra gjenfadelse. Den
ikke-normative kammatiske buddhismen dreier segdotave og praktisere
slik at en sikter mot et godt liv og en bedre gpeifel gjennom a forbedre sin

37



kamma. Spiro understreker at systemene bgr fors@® analytiske
konstruksjoner pa den ene siden, men at de pa wleenaside gjenspeiler
kategoriene som de burmesiske buddhistene, som hlaanstudert, selv
benytter. Selv om de ikke identifiserer alle kjetegm ved hvert system, mener
Spiro at de kjenner til og er i stand til & skilta hverandre de store trekk i
hvert system (Spiro 1970: 12). En analytisk tredglav buddhistisk tro og
praksis kan vaere et nyttig verktgy for & forstautilee formene religionen kan
ta. Det forklarer for eksempel hvordan de thail&kedbuddhistene, som har
veert mine informanter plasserer seg selv innen enera kategori av
buddhismen enn de plasserer enkelte munker. Digtgen selvfglge at alle
mennesker har samme utgangspunkt og derfor lik gedi til religigse
prestasjoner. Nar det gjelder praktisering av aypatiske ritualer, var de fleste
av mine informanter inneforstatt med slik praksig,de fleste ga uttrykk for
tro pa ander og spgkelser. Apotropaisk praksiskkar oppmuntret i tempelet,
men heller ikke forbudt. En stor del av de oppmgattel seremonier bar
amuletter rundt halsen, men de hadde ingen funksjatualene som ble

praktisert i tempelet.

De analytiske verktayene diskutert ovenfor hartvieaktbare & bruke
for & sortere inntrykk fra feltarbeidet i WTN. | eerden der sprak og uvante
tradisjoner kan virke forvirrende trenger vi & sogt det vi ser. Det er en
fallgruve for feltarbeideren at man sgker bekrefigha egne forutforstaelser
og ubevisst eller bevisst unngar konflikterendeikhe¥r man bevisst en
tradisjons ulike praktiske manifesteringer er dehfpentligvis mulig & unnga
denne fellen. Spiros apotropaiske, kammatiske bfamiske buddhisme var
lett & fa gye pa i WTN. Amuletter var en viktig del mine informanters
praksis. Samtaler om ander, spgkelser og mennes&drsynske evner var
sveert populeere. Den kammatiske buddhismen er egd@tsom alle mine
informanter kunne identifiserte seg med. De nibkarmsal hos den religigse
elite var noe mange likte & snakke om, uten & &reiler til sin egen praksis.
Flere informanter snakket med stor beundring omkgisan hos den
thailandske skogsmunktradisjonen. Disse munkeneséte pd som spesielt
vellykkede, og enkelte av mine informanter sa g&a&limunkene som bevis pa

at lgsrivelse, ellenibbana, kunne finne sted. Informantene mine plasserte ikk
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de mer urbane munkene innenfor den nibbanske kaagdet betyr ikke at
de var kritiske til dem, tvert i mot hadde de stespekt for munkene som
rituelle eksperter og radgivere, noe jeg kommea tliskutere i neste kapittel.
Jeg fikk heller inntrykk av at skogmunkene ble gettsom om de tilhgrte en
annen verden, idealiserte mennesker som sysselsagje med &andelige
aktiviteter som overgar lekfolks fatteevne. Somr&gkriver, ble de plassert i

en annen kategori.

Analytiske skiller og kategorier har sine apenld@grensninger i mgte
med levende menneskers praksis, slik Swearer unelegs, og a ta for seg
paradoksene vi finner i den thailandske religioomsi andre religioner, er
interessant, men omfattende. De overnevnte peigpekter likevel
interessante & bsere med seg gjennom oppgaven,ntig imening er det
imperativt & vise informantene og forskningsfetlen respekten & gi et mest

mulig nyansert og reflektert bilde av deres rebgigraksis.

3.4.1 Ortodoksi og ortopraksi

Thailandsk buddhisme er en religion som kjennetegae ortopraksi, der
vekten pa rett praksis og gjennomfaring veier tgngmn rett tro og doktrine, i
folge Peter A. Jackson (1987). Han hevder at dehngim theraada-
buddhismens historie i Thailand fgrst og fremst bppstatt uenighet om
praksis, ikke om doktriner. Da den reformistiskenfeordenen Thammaydt
brgt ut fra den tradisjonelle Manikaya-ordenen var det som falge av
diskusjon om munkenes levesett og praksis. Folskielpa de to ordenene
dreier seg blant annet om formen pa ordineringssenéen, maten de
ordinerte tar i mot almisser pa, hvordan de haedtpenger og hvordan de
baerer munkekappetfe(Jackson 1987: 19). Jackson mener at den thakands

buddhismens sterke ortopraktiske forankring kakl&wes utifra tre faktorer.

19 Thammayut-ordenen ble etablert av Kong Mongkun{R4V, monark 1851-1868)

2 Munker fra Thammayut-ordenen skulle dekke beggéds& med munkekappen, mens den
tradisjonelle pakledningen hos Mahanikaya-ordenandekket én skulder (Jackson 1987:
20). | dag kler munkene fra begge ordener segdikiglet er ikke lenger mulig & se forskjell pa
dem (Bunnag 1984: 162).
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For det farste blir Kamma-laeren tolket som en dgafan at rett praksis leder
til religigs fortjeneste, og de buddhistiske skrifgir detaljerte beskrivelser av
konsekvensene av gode eller darlige handlifbEn annen grunn ligger i den
store autoritet som tilskrives Vinaya Pitaka, tekssom pa saerdeles grundig
vis utlegger reglene for praksis og levesett fonkavesenet. For det tredje er
nibbana, i falge buddhistisk doktrine, innsikt og opplysgisom ikke naes pa
annen mate enn gjennom mental trening, eller mgdita | buddhismen er
ikke frelsen tilgjengelig giennom tro, men krevedélige oppnaelser som kun
gjeres ved hjelp av den korrekte religigs prakgigl( 20- 21). Som nevnt
ovenfor er informantene mine inneforstatt med atnmesler har ulike
muligheter til & forfalge sine religigse mal. Effglende eksempel fra Wat
Thai Norway, der brorparten av lekfolk som bruktenpelet var kvinner, er
vilien til & akseptere at menn og kvinner har svadike muligheter til a
praktisere thai-buddhisme. La oss se neermere paléw kjgnnskonseptet

forklares i thailandsk religion.

3.5 Kvinneroller i thai-buddhismen

Kvinnens stilling i buddhismen er et omfattende aesom det ikke er rom for
a uttgmme i denne sammenheng. Da de fleste avinfvenanter er kvinner
er det naturlig at kjgnnsperspektivet danner ettdpge, selv om dette
perspektivet kommer tydelig frem enkelte stedezksten og mindre tydelige

andre steder.

For & forsta kvinnesynet i buddhismen er det nedigea se tilbake pa
omgivelsene religionen oppsto i, den fgr-buddhstiepoken i India. Det
indiske samfunnet karakteriseres av kulturell kauntet, og bildet av indiske
kvinners sosiale situasjon har forandret seg miltigjannom historien. Selv
om buddhismen oppsto delvis som en reaksjon ogretegt mot samtidens

brahmanske sosiale og relgigse institusjoner, eokutldhistiske tekstene opp

2L Eksempel pa dette finner vi i CulakammavibhangdastiThe killing of living beings leads
to a short life... the persecution of living beirigads to a sickly life... Irascibility, anger or
hatred leads to an ugly figure or a bad complexitiiJackson 1987: 20)
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og viderefarste datidens forstaelse og beskrivalgdwinners natur (Havnevik
1986:14)

Den vediske perioden i indisk historie varte omttriga 500 f. Kr til

500 e. Kr og ble erstattet, og delvis overlappetdan brahmanske perioden
som varte omtrent fra 200 f. Kr til 900 e. Kr. Idigke tider regner man med at
kvinner hadde stagrre personlig uavhengighet samgmatl med den
brahmanske epoken. Den vediske kvinne kunne tilsggeeligigs utdannelse
og undervise i religion, men hennes viktigste igbg og rituelle ansvar ble
oppfyllt i ekteskapet. Kvinners natur er i indisiltkir beskrevet som erotisk
og styrt av drifter. | enkelte tekster gar det framkvinner ikke kan holdes
ansvarlige for sine hansdlinger fordi det er saskatig for dem & kontrollere
seg selv. Det ligger ogsa latent i kvinners natku@dne villede menn og gjere
dem til «slaver av lyst og vrede» (Tuxen 1944 i kauk 1986:15).

I brahmansk litteratur finnes det en rekke bestser av kvinner som
erotiske, misunnelige, utspekulerte og upalitelige natur. Den sosiale
posisjonen kvinner hadde i klassisk indisk tid hendirekte sammen med
denne type beskrivelser. | far-buddhistisk tid readdinner i India lav status
uten eere. En datter betydde store utgifter fornfasem matte betale hgy
medgift for & gifte henne bort, samtidig som ddtke hadde noen seremoniell
funksjon ved farens kremeringsrituale slik sgnremide. Kvinner hadde farst
og fremst verdi som ektefeller og baerere av bamtifinsvis sgnner, og det a
fade et guttebarn var kvinnens eneste muligheé tlinne respekt (Horner
1975: 1). Selv om monogami var den mest praktisskteskapsformen, ble en
mann anbefalt & gifte seg med en ny kone i tillegden farste dersom hun
ikke viste seq i stand til & fade ham sgnner (Han&986: 18). Pa den ene
siden ble kvinnen utsatt for avsky pa grunn avusiantrollerte erotiske natur.
Pa den annen side ble den indiske kvinnen prigesifo rolle som mor og

husmor.

Den buddhistiske perioden i indisk historie beggmmed Kong
Asokas styre som varte omtrent fra 273 til 232 if.(Horner 1975: xxiii). P&
denne tiden opplevde kvinner i India hgyere gradilaastilling og respekt.
Kvinnen som ektemake og husmor fikk stgrre autorigemmet. Hun ble sett
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pa som likestilt med sin mann i forholdet til saagh og hadde ofte ansvar for
a gi donasjoner til de ordinerte (ibid.: 31) Nat Kemmer til morsrollen fikk
denne mindre oppmerksomhet enn i den fgr-buddkestisien. Morskap var
ikke sett pa som hellig i buddhismen, snarere sortillenytning til samsara
den jordiske tilveerelsen styrt av gjenfadsel. Désde barn knyttet moren til
denne verden og fiernet henne fra malet om a opjbi@na. Pa denne tiden
var kvinnelig asketisme akseptert, mens kvinnen kone og seksualpartner
ble sett pA som en trussel mot den mannlige mudkeen (Havnevik 1986:
23). | avsnittet ommae chii nedenfor vil jeg se pa hvordan dyrking av
morsrollen har vunnet nytt terreng i dagens Thdilaatter at kvinnelig

asketisme ble avskaffet som ideal.

Alan Sponberg (1992) foreslar fire ulike tolkninggs kvinnesynet i
gamle buddhistiske tekster, som et utgangspunké ffmrsta kvinnens rolle i
buddhismen. Den farste er soteriologisk inkluderidgt bekreftes at kjgnn
ikke er en barriere for oppnaelseribana, uten at det utelukker et hierarkisk
system basert pa kjgnn (Sponberg 1992: 8). Den eamdtningen er
institusjonell androsentrismeom viser til at kvinner er avhengige av en
institusjon som er strukturert av mannlig autorigt kvinnelig underordning
for a forfalge en religigs karriere (ibid.: 13). ketisk misogyni, eller asketisk
kvinnehat, har trolig ratter i far-buddhistisk tpé at kvinner er farlige og
urene individer ute av stand til & kontrollere egehksualitet (ibid.: 18). Det
flerde temaet i buddhismens kvinnesyn er, i fglgorberg, soteriologisk
androgyni. Denne tenkematen er mest lovende fonneri fordi den
argumenterer for at det & skille mellom kjgnnemidet mot buddhistisk
doktrine. A si at det er forskjell p& muligheteildrelse hos menn og kvinner
gar i mot tanken om ikke-selv. Skal en rive seg fiasjordiske roller og

kategorier, slik Buddha sier, er kjgnn irrelevahtid.: 24)%

| Thailand tenker man pa kjgnn som en del av kan@jenfgdsel som
mann er sett pa som mer heldig enn gjenfadsel samméc Det kommer av at

den beste maten a skaffe seg religigs fortjenester @ leve som munk. Det

22 soteriologisk androgyni knyttes gjerne til denttisie retningen i buddhismen. Se
Sponberg 1992: 24-29.
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monastiske livet var tidligere apent for bade keinnog menn. Mens

ordinasjonslinjen for kvinner i theragta-tradisjonen dgde ut, overlevde den
kinesisk mahyana-tradisjon. En buddhistisk feministisk bevegdtmsgker a

gjeninnfgre full ordinasjon for kvinner i alle buddtiske tradisjoner, men
mgter sterk motstand, seaerlig blant konservativeatida-munker. | Thailand
blir kvinner nektet full ordinasjon soihikkhunj den feminine varianten av
bhikkhy som betyr fullt ordinert munk (Falck 2002: 4).

Selv om det ikke finnes ephikkhuntorden i Thailand velger en del
kvinner likevel & forlate tilvaerelsen som lek gjerma fjerne haret fra hodet,
kle seg i hvitt og avlegge fem, atte eller ti lefter lekfolk. | motsetning til
lekfolk, holder mange thai-kvinner disse leklgftgrée permanent basis. Slike
kvinner kalles mae chii Termen finner man ikke i eldre thegaa-
buddhistiske tekster, men tradisjonen har lang®iske rotter i Thailand. |
status kan ikkemae chiikategorien male seg med fullt ordinerte nonner
(bhikkhuner) eller novisergamanery men ettersom ordinasjon til sanghaen i
henhold til Vinaya-reglene nektes kvinner i thadsy; fyller mae chii et
tomrom etter de manglende kvinnene i det monassgkeemet (Falck 2002:
90). | neste avsnitt skal vi se neermere pa liven swdinert lekkvinnei
Thailand.

3.5.1 Mae chii

Fordi de ikke tilhgrer sanghaen offisielt raae chiiikke den samme status
eller de samme rettigheter som munkene. De regeesenr som del av
munkesystemet, eller som lekmennesker. Pa deniémdds de for eksempel
ikke tilbud om gratis utdanning og legebehandlieltgr reduserte billettpriser
pa busser slik munker far. P4 den annen side ekkdelenger regnet som
lekfolk og har mistet retten til & stemme ved valigd andre ord famae chii
kvinnene ikke nyte det monastiske systemets fordalen rammes likevel av
dets begrensninger (Wiktorin 2005: 142).

Det er om lag 20 00fae chiisom lever i templer og klostre i Thailand

i dag, men det er trygt & ga ut i fra at detteetadr ungyaktig ettersom de ikke
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har monastisk status og klostrene kun rapportereatall tilknyttede munker
og noviser (ibid.: 66). | mange templer i Thailalester mae chitkvinner i
egne samfunn innenfor tempelets administrativeksiru | fglge tradisjonell
theravida-praksis lever menn og kvinner adskilt pa tempedmlet. P4 90-
tallet fantes det 850 slike samfunn for nonner ailédnd, og de fleste av dem

tilhgrte templer eid av sanghaen (Falk 2002: 28).

Mae chitkvinnene har i lgpet av siste halvdel av 190C:tafjradvis
oppgradert sin posisjon ved a forfine sin prakske sin utdanning og trekke
flere skillelinjer mellom seg selv og lekfolk. Gjgmm denne prosessen har det
blitt dannet grupper av kvinner som har flyttet kdka munkenes klostre og
grunnlagt egne klostre og templer. De har styrketidligere marginaliserte
posisjon i samfunnet og har sakte men sikkert ogghreékt religigs legitimitet
(ibid.: 2-3).

| en periode av mitt feltarbeid i Wat Thai Norwegr det tre kvinner
som bodde i tempelet somae chii To av dem var eldre kvinner som var
kommet fra Thailand, mens den tredje var en yngiene som hadde bodd i
Norge i mange ar og som hadde forlatt familie dzp& for noen maneder for
a leve i tempelet. | WTN var det vanlig at lekkvémri tempelet kledde seg i
hvite klaer og fulgte &tte regler for lekfolk p& Mhihistiske helligdager
Kvinnene som levde somae chiiskilte seg fra de andre lekkvinnene fordi de
i tillegg til & kle seg i hvitt hadde fiernet hodehog @yenbryn. Emae chii
fortalte at hun hadde avlagt atte lgfter i tempfidge ganger tidligere uten a ta
skrittet fullt ut og tilbringe en lengre periodde hvite kleerne. Hun sa pa tiden
som mae chiisom et pusterom fra en travel hverdag, hvor honfrsttil &
studere buddhismen og utforske sitt andelige p@kngjennom meditasjon,
resitering og Dhamma-studier. Flere av mine infarraasnakket om a fierne
haret som en stor barriere fordi det betydde avialhpa sin femininitet og
forfengelighet. Saerlig var det sett pa som et diaskritt & fierne gyenbryn,
og jeg ble fortalt at en del kvinner i Thailand terte seg pa hodet, men

beholdt gyenbrynene for utseendets skyld.

% Se avsnitt onuposathaog de atte regler for lekfolk i kapittel 4.
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| buddhismen dominerer synet pa kvinnens viktigke reom mor og er
med pa a opprettholde et bilde av kvinnen som sekwiden morskap i falge
buddhismen tilhgrer den sekuleere verddae chiihar fatt en tvetydig rolle i
buddhismen fordi de faller mellom to stoler, dehgigse og den sekuleere
verden. De er ikke del av sanghaen, men de tilhigker lekfolkets verden
heller ettersom de har gitt avkall pa sin verdsligeerelse og identitet for a
leve et tilbaketrukket liv i bann og meditasjon. Bar fatt en marginalisert
posisjon i samfunnet, men Falcks studie visenaé chitkvinnene i Thailand
har begynt & ta tak i sin situasjon og bruke silingt mellom to verdener for &
bedre sin situasjon. Kvinnenes ’innblanding” i demonastiske verden
utfordrer farst og fremst den tradisjonelle oppfagen av at deres plass er i
den sekuleere og ikke den religigse verden, hevdlkFMed andre ord er
steget ut av familielivet mer avgjgrende og i tsamhell forstand mer

oppsiktsvekkende enn steget inn i det monastisiet (Falck 2002: 4).

| Thailand har lekkvinnene en aktiv rolle i tempde Det er vanlig at
flertallet av de besgkende i templene er kvinned, det er ikke
oppsiktsvekkende at thai-kvinner i Norge er spesedigigst aktive. Kvinners
rolle i religionen baerer likevel preg av & veerd@sgargerrolle. Man ser oftest
kvinner som ofrer mat og forbereder mat til munkedméualer oppnar de ikke
bare religigs fortjeneste for seg selv, men overfggsa slik fortjeneste videre
til familie og avdgde slektninger. Det er alltid element av morskap i
lekkvinners religigse praksis. Dette fungerer somaleu eller en barriere mot &
ga fullt inn for & falge egne religigse ambisjormg,kanskje til og med strebe
mot opplysning. Det er en selvfglge at menn skainkutilbringe tid som
munker, selv familiefedre og forsgrgere har denndigheten. Men at en
kvinne skal overgi sin familie, selv om barna ekse, blir sett pa som svik.
Det er da ogsa vanligst at eldre kvinner som ¢t &tiker lar seg ordinere som

mae chii

3.6 Buddhismen i Norge

Buddhismens etablering i Norge kommer av at "pegsdma buddhismens
tradisjonelle utbredelsesomrader har innvandrétdiige” (Jacobsen 2001: 29)
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Tilhengere av buddhismen fra land som Vietham, [@hdi og Tibet har

etablert seg i Norge gjennom a opprette tempelidasied fastboende munker
eller nonner. 1 2001 ble en relikvie av Buddha iebv det viethamesiske
tempelet pa Larenskog; en befestelse av Norge sminhistisk land. Selv om

de fleste buddhister i Norge har asiatisk bakgrifirmes det ogsa mange
norske konvertitter. Disse har seerlig funnet tiiglaet i den tibetanske og den
japanske tradisjonen og har lite & gjgre med datiske innvandrerne (ibid.:
29-30).

Flere av de buddhistiske gruppene i Norge er yiliet
Buddhistforbundet, som paraplyorganisasjon. Oftékewel tilknytningen til
den etniske og verdensomspennende diasporaeneviktigr foreningene og
deres medlemmer enn tilknytning til det norske damsfunnet. Jacobsen
nevner at de viethnamesiske buddhistene er organiser en
verdensomspennende forening og lederne reiseregjirrandre europeiske
land for & vedlikeholde det internasjonale netteefdacobsen 2001: 47). Som
vi skal se i neste kapittel er ogsa munkene og@stypTB ofte pa reisefot for a
opprettholde thai-buddhistiske forbindelser i udan

| folge Knut A. Jacobsen (2001) har kjgnnsfordedimg de fleste
diasporareligionene i Norge forandret seg over be. fgrste hinduer og
muslimer som kom til Norge var menn, og nar forleolel var tilrettelagt kom
konene og barna deres etter (Jacobsen 2001: 2@Jenl thailandske
buddhismen har mgnsteret vaert motsatt; kvinneneflost, som ektefeller til
nordmenn, mens barn fra tidligere ekteskap ogsevidfeller foreldre ofte har
kommet etter gjennom familiegjenforening. Stadigrél norske menn gifter
seg med utenlandske kvinner. Tall fra Statistisktredbyra forteller at
thailandske kvinner er mest populaere som ektefalkmetter kommer kvinner
fra Russland og Filippinene. Pa begynnelsen avaBéttble det hvert ar
inngatt mellom 100 og 150 ekteskap mellom norskexrmeg thailandske
kvinner, men fra slutten av 90-tallet har vi sett lkraftig vekst i antall

ekteskapsinngaelser.
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4 Den thailandske buddhistforeningen og Wat
Thai Norway

4.1 Historie

Den thailandske buddhistforeningens historie dtart®91 med bare ti lekfolk
som medlemmer. Foreningen tilknyttet seg etterheartbuddhistisk munk
med utdannelse fra Thailand. De farste fire arédeden thailandske munken
bare oppholdstillatelse i Norge i tre maneder avgga, men etter & ha reist
mellom Norge og Thailand i fire ar fikk han varigaholdstillatelse i 1997.
Siden den gang har munken veert fast bosatt i Ndeget i en enebolig pa
Billingstad i Asker, som ble det fgrste samlingstedthailandske buddhister i
Norge. Munkeboligen i Asker fungerte snart som telhgy fikk navnet Wat
Thai. Munkens har tittelen Phra Kffuwg har fungert som religigs leder for
Den thailandske buddhistforeningen i Norge fremi tilag (Jacobsen 2001:
64).

| 2003 gikk DTB til innkjgp av en ny eiendom i greer i Sgrum
kommune med det for gye & reise et thailandsk terfipegrunnen av.
Eiendommen hadde en enebolig som ble omgjort tihkaeholig og en lave
som ble revet for & gjare plass til det nye byggsjektet. Munkeboligen
rommet et mindre tempelvaerelse, der det var molighben fa mennesker a
samles av gangen, men ved stgrre seremonier lergaifgen lokaler ved
ulike skoler pa Qstlandet. Det nye tempelet, WahiTKorway, sto ferdig
sommeren 2007, reist fra grunnen av som et tempedl tydelige thailandske

kjennetegn, men som i form og farge er tilpassegivetsene.

4.2 Buddhistforbundet

Buddhistforbundet ble stiftet i 1979 og er i dagegjistrert trossamfunn og

samarbeidsorgan for tolv buddhistiske samfunn ogniager i Norge. Per

24 Phra Khru er thai for abbed.

47



1.1.2009 hadde Buddhistforbundet til sammen 10rid@lemmer fordelt pa
de ulike medlemsorganisasjonene. Den thailands#dHistforeningen er altsa
en undergruppe av trossamfunnet, ikke et selvageanassamfunn. | falge
buddhistforbundets hjemmeside er deres formal dlsauddhister og
buddhistvenner i en landsomfattende fellesorgajuisdsvidere skal
Buddhistforbundet arrangere feiring av buddhistis&gtider, bidra med
buddhistiske synspunkter og sgrge for informasgnildig fremstilling av
buddhismen i skolens religionsundervisning. Budditwbundet har et felles
register for medlemmene i trossamfunnet. Det eiigyéavaere medlem og
apent for alle. De ulike hovedretningene innen histden er alle representert
i Buddhistforbundet. Av alle buddhister i Norge semmedlem av et
trossamfunn er 90 % tilsluttet Buddhistforbundét.grunn av den store
oppslutningen har Buddhistforbundet fatt oppgavesepaesentere landets
buddhister overfor myndighetene og andre instituesjo
Medlemsorganisasjonene som er tilsluttet Buddhistiodet kan deles inn i to
grupper. Den gruppa er samfunn som representaisjonell buddhisme i de
landene deres medlemmer kommer fra, slik som Daitatidske
buddhistforeningen, Det viethamesiske buddhistsambg Tisarana
buddhistforening (Sri Lanka). Den andre gruppadvesst foreninger som har
sprunget ut blant etniske nordmenn, slik som Dhgro@pen, Rinzai zen
senter og Den vestlige buddhistordens venner. Aulglettede foreningene
har Den vietnamesiske buddhistforbund den stgretiemsmassen bestaende
av om lag 4500 personer, deretter fglger Den thddke buddhistforening
med sine 3693 medlemmer (tall fra 2009).

4.3 Formal og organisering

Den thailandske buddhistforeningen har utformetedtke vedtekter som tar
for seg foreningens formal, forholdet til Buddhistfundet og regler for

medlemsskap og styreséttl farste del som handler om foreningens formal

Kilde: www.buddhistforbundet.no

% Kilde: www.watthainorway.com
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heter deti 8 1. 1 at: "Foreningen skal samle #maiske buddhister i Norge til
felles innsats.” Neste punkt utbroderer hva soment & springe ut av en slik
felles innsats, nemlig et tempel som skal etableezs hjelp av innsamlede
midler og offentlig statte og som skal veere lokatisiaer Oslo. Det apnes for
at det senere kan opprettes underavdelinger tppédghi andre deler av landet.
§ 1 tredje ledd forteller at: "Foreningen skal ediulighetene for & praktisere
Dhamma og gke kunnskapene om buddhismen bade hidhibter og
interesserte.” Dette kan tolkes som at DTB er dppaa mgter mellom
thailandsk og norsk kultur og religion. Det kan &gses som et tegn pa at
foreningen apner for & drive misjonsvirksomhet, dowgr passiv enn
oppswkende. Videre sier vedtektene at foreningenahavar for munkenes
livsngdvendigheter og at det er styret i DTB sonvdtier tempelets midler og
er bindeledd mellom tempel, herunder munkene, odlenaner. Foreningen
har ansvar for a arrangere feiringer av buddhistiskytider i henhold til

thailandsk tradisjon.

Vedtektene til DTB uttrykker enighet med Buddhistisingens formal
og har derfor valgt a innga en tilknytningsavtaledntrossamfunnet. Det betyr
at styret i DTB, slik Buddhistforbundet krever, @emokratisk valgt. Styret
star ansvarlig overfor Buddhistforbundet for aeite midler brukes til
buddhistisk virksomhet og krever at styret levenig regnskap til forbundet.
Samtidig har Den thailandske buddhistforeningetustsom egen menighet.

Styret i DTB bestar av formann og nestformannsé&eer, sekretaer og
to styremedlemmer samt varamedlemmer. Hvert medledemokratisk valgt
for en periode pa fire ar. Ved arsmgte i forenindegges regnskap og

arsrapport frem, og det avholdes eventuelle valgtgemedlemmer.

Medlemmer i Den thailandske buddhistforeningen neddmseg inn i
Buddhistforbundet og samtidig melde tilhgrigheiifB. Det stilles ikke krav
om medlemskontingent, og alle over femten ar soimosatt i Norge og ikke
er medlem av et annet trossamfunn kan bli medlembensom innmeldingen
gjelder barn under femten & ma begge foreldrer elen forelder som har

foreldreansvar skrive under pa blanketten
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4.4 Tempelets beliggenhet

Wat Thai Norway, eller Somdej Budtajarn som er teles offisielle
thailandske navn, ligger i Sgrum kommune i Akershaidite stykke utenfor
Klgfta. Beliggenheten er ingen tilfeldighet, men hymggelig valgt ut med
tanke pa tilgjengelighet og omgivelser. NeerhetérOslo og flyplassen pa
Gardermoen var avgjgrende i beslutningen. De flestdlemmene av DTB er
bosatt i @stlandsomradet, og tanken er at besgkshaleha enkel adgang fra
bade flyplass og med tog og buss. Klgfta er stdpgesr lokaltog fra Oslo og
Gardermoen, i tillegg passerer flere busser tempelg det finnes

bussholdeplass rett utenfor tempeldgra.

Det var et utgangspunkt for DTB at omgivelsenet@mpelet skulle
veere rolige og landlige, ble jeg fortalt, fordi cdulle veere et sted for stillhet
og meditasjon. Samtidig var det avgjgrende a fienestor tomt der videre
utbygging kunne gjennomfgres hvis ngdvendig oghdgie og meditasjonssti
kunne anlegges. Tanken er at tempelet skal kumaedees og videreutvikles
av nye generasjoner av medlemmer. Fra begynnelsear aet enighet i styret
om at tempelet skulle veere et slags blankt ark skaofle formes videre av
demokratiet i foreningen. Derfor ble det forholseiselt dekorert og mgblert,
sammenlignet med templer i Thailand, og alle inclig® vegger er hvite. P&
denne maten var tempelet tenkt a vaere apent farlgepfra den oppvoksende
generasjon heller enn & veere et produkt ferdigvliévering. En annen effekt
av den enkle stilen er at det oppleves som meaddet sine omgivelser og at
stilen forhandler mellom norsk og thailandsk traatisbade innvending og

utvendig.

4.5 Tempelets utforming

Thailandske buddhisttemplew#t) har gjerne store forskjeller i ytre utseende
nar det kommer til starrelse og arkitektur, men\gatligste er at ewat er et
tempelomrade med flere starre eller mindre bygg oiéa funksjoner. Wat
Thai Norway er ogsa et tempelomrade. Det bestaeravenebolig og et
tempelbygg, og det sistnevnte omtaler jeg som "&atpfordi det er naturlig
pa norsk & tenke pa et tempel som ett bygg, i moteetil det thailandskevat

som kan veere ett eller flere huSaalaaer tempelhallen i en thailandgat.
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Her foregar de fleste store religigse seremonieamdye store samlinger, og
det er apent for bade munker, nonner og lekfallhara er et rom hvor
munkene kan ta i mot lekfolk og tilby ulike relig tjenesterUboosoter en
egen bygning pa tempelets omrade som fgrst og frierakes til ordinasjoner
og andre seremonier for munker (Falck 2002: 28Yat Thai Norway er disse
tre funksjonene dekket i ett og samme rom, nemdigstiore rommet i annen
etasje som huser den stgrste buddhastatuen. Felheh& skyld omtaler jeg i
fremtiden dette rommet som tempelhallen selv om aksa har flere
funksjoner enn esalaai et starre tempel i Thailand. Thailandske templar
ofte enchedi, eller stupa, pa tempelomradet. Det er et tarn formet som en
bjelle som inneholder relikvier. WTN har ingen slikelikvier forelgpig. Det
finnes vanligvis egne bygninger hvor munker og resrvor, det veere seg en

stor sovesal eller enkle, sma hytter som kaies(ibid.).

Munkene pa WTN bor i eneboligen som star igjendieasom var et smabruk
pa tomta i Frogner. | tillegg til at de to fastbdermunkene har egne soverom,
finnes det et stort rom i underetasjen som oftekdguav mae chiieller
lekkvinner som oppholder seg i tempelet undeposathahelger’’
Munkeboligen inneholder ogsa et tempelrom med flerédhastatuer, og det
var dette som ble benyttet som tempel mens det bygget var under
planlegging og oppfering. Under feltarbeidet obeees jeg at dette rommet
ble brukt til alt fra bgnn og meditasjon til arb®idm for Den thailandske
buddhistforeningens frivillige. Jeg deltok selvt ioenfattende dugnadsprosjekt
i tempelrommet for & fa sendt ut invitasjoner fileaDTBs medlemmer i
anledning en stgrre feiring i WTN. Bade lekkvinnerae chiiog enkelte
munkef® var involvert i arbeidsoppgavene, og bunker av irpapog
konvolutter var spredd utover rommet. Denne typeslay aktivitet ville veere

utenkelig i tempelhallen i det nye bygget.

" Uposathaer buddhistiske helligdager. Se kapittel 4 forgtig gjennomgang.

% Ved denne anledningen deltok en yngre, nylig @dimunk og den yngre fatboende
munken i arbeidet. Jeg har aldri sett abbedendelmaed lekkvinner omae chii Han er
forgvrig interessert og involvert i utendgrs arbsioim ved planting av treer i hagen og
bygging av andehus, og han sammarbeider gjernebdme norske og thailandske lekmenn.
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Andre elementer som ofte finnes i et thailandstdhisttempel er en
utstilling av Tipitaka, de buddhistiske tekstenebedhitre?® p& gardsplassen,
en egen kremasjonsovn og en skolebygning (ibid)NVidar en antikk utgave
av Tipitaka pa @i utstilt i et glasskap i bilblioteket i tempeletsrste etasje.
Verkenbodhttre eller kremasjonsovn fantes ved WTN under feitarbeid,

og disse elementene var heller ikke planlagt daffesk

4.6 Munker i Wat Thai Norway

| perioden jeg utfgrte mitt feltarbeid i Wat Thaoiway, var det fire munker
som virket ved tempelet. To av munkene er fasnyiftet Den thailandske
buddhistforening, hvorav én er abbed og religigsrloode, mens den andre er
en yngre munk med noe lavere status. De to andr&keme var midlertidig
ordinerte, og hadde feerre rituelle oppgaver enrfadée munkene. De tre
buddhistiske praksisene konsentrasjean§dhi), visdom pafifia) og moral
(sila), er veien ut av lidelsen i fglge den fierde av die ednnehter, og ligger
falgelig til grunn for det monastisk liv. Moral si@é veere fundamentet som de
to andre bygger pa. De ordinerte skal leere sequdldanoralsk ved & studere
buddhistiske tekster og reglene for munker og nonf@alk 2002: 27).
Munkene er de religigse spesialistene som dirigeaermunikasjonen mellom
denne verden og andeverdenen. Borup beskriver maenk@m mellomleddet
som sender bgnnene til Buddha og gir velsigneigake. De er med pa a
garantere for at religigse handlinger belgnnes fodgeneste (Borup 2005:
54) | Wat Phila, det thai-buddhistiske tempeletSAJstudert av Wendy Cadge
(2005), er fellesritualer for donasjon og annenigres opptjening
bindemiddelet som holder lekfolk og munker samnf€adge 2005: 122).

4.7 Lekfolk i Wat Thai Norway

Theravida-tradisjonen er basert pa tekster ment for muogeronner, og det a

lete etter en lektradisjon er en misforstaelse dbewRichard Gombrich. Var

2 Bodhitre er den type tre som Buddha satt under da ppnémide opplysning, noe som har
gitt det sin spesielle status.
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den en lekreligion ville den ikke bli kalt 'de etds doktrine’. Buddhas lzere
viser at han naermest tok det for gitt at flertadtethans etterfglgere ville slutte
seg til Sanghaen. De fem reglene han etablertdefdolk ligner mye pa
idealer fra andre religioner, og som deres tilhemger ogsa buddhistenes
utfordring a tilpasse dem til det daglige liv (Ganich 1988: 88).

De fem reglene for lekfolk, som skal falges i ldagen, kalleparica

sila pa mli og lyder som falger:

1. A avsta fra & ta liv

2. A avsta fra  stjele

3. A avsta fra urett seksuell handling

4. A avsté fra urett tale

5. A avsté fra & innta berusende midler

(Wijayaratna 1990: 166)

4.8 Forholdet mellom lekfolk og munker i Wat Thai
Norway

En vanlig oppfatning blant thailandske buddhisteatefor at buddhismen skal
kunne praktiseres trengs det minst én munk og Kpetson (Cadge 2005:
139). Seremoniene som avholdes i tempelet har em &om forutsetter
deltakelse av bade munker og lekfolk, og utvekstiegn imellom er sentral i
ritualer sd vel som i det daglige. Munkene trenget og annen materiell
statte, mens lekfolk gnsker seg tilgang til munkelaere og rituelle tjenester.
Dette utvekslingsforholdet knytter de praktiserenttai-buddhistene til
tempelet idet det krever at munker og lekfolk lemegerheten av hverandre og
at de mgtes jevnlig. Wendy Cadge (2005) har fumnmedtt limet som holder
samfunnet av thai-buddhister i USA sammen og sekkér dem til tempelet
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er gnsket om & skape religigs fortjeneste éflam bur’ (ibid.). For & forsta

relasjonen mellom munker og lekfolk ma vi se naeenper dette begrepet.

4.8.1 Tham bun

Den fjerde av de fire edle sannheter er sannheteratoveien ut av lidelsen
bestar av moral, meditasjon og visdom. Buddhistsern at det motsatte av
selviskhet er genergsitet som er fundamentet fomalal (Gombrich 1986:
33). I thailandsk kultur anses gavmildhet og gesiégsfor & veere de viktigste
dyder et menneske kan ha, i falge Monika Lindbeatch (2002: 163), og
genergse handlinger som skaper religigs fortjertesteen sentral rolle i den
buddhistiske praksisen til lekfolk. Uttrykkéitam burrefererer til et spekter av
gode og velmente handlinger som er med pa a foebpdrsonenkamma.
Kammaeoktrinen sier at hver eneste gode gjerning vildgignnet, enten i
dette livet eller i en senere eksistens. Aktgren sdfgrer en god handling
(bun) kan dessuten dele den religigse fortjenesten smethmilie og venner.
Ved seremonier der religigs fortjeneste deles nmetteabrukes vann som et

symbolsk hjelpemiddel for & flytte fortjenesten étasted til et annet.

Visse mennesker ansees a inneha, eller eie, geliffirtjeneste nfii
bun). Disse menneskene har gjennom sine gjerningearbpet et lager av
god kamma Det gjelder seerlig munker som er Kkjent for dyp
meditasjonsinnsikt og kjennskap til buddhistisk daerMennesker |

maktposisjoner anses ogsa & innebha

Lekfolk sgker & oppna religigs fortjeneste fordi nmdror at
konsekvenser av moralske handlinger farer til redukdelse (Falck 2002:
163). Det er gode muligheter for lekfolk i Thailartd a utfare slike
fortjenesteskapende handlinger. Lekfolk bidrar ngaster til munkesystemet
bestaende av alt fra sma maltider til munkenetdilespengegaver til sanghaen

i forbindelse med bygging av nye templer og klastfe gjennomfere

%0 Buner thai for religigs fortjeneste dlgam burbetyr & utfgre gode gjerninger som farer til
religigs fortjenesteBap er det motsatte dwnog er resultatet av darlige gjerninger, eller tap
av religigs fortjeneste (Falck 2002:; 264).
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ordinasjon, meditasjon eller & delta ved buddHhistiseremonier er andre
mater & oppna religigs fortjeneste pa (Falck 20@2;). Tham burer alltid til

stede i en thai-buddhists hverdag, i falge en axermformanter:

"Det er ikke alt du gjgr som er entban eller bap, men vi tenker ofte etter om noe vi
vil gjare er riktig eller galt. Man kan skapmin ved & ga i tempelet, & gi mat til
munkene, eller ofre til Buddha, men det viktigsté éna et godt hjerte. Hvis man gjar
gode gjerninger uten riktig innstilling mister den sverdi, og blirbap i stedet.”

(Kvinne, ca. 40 ar).

Menstham bunrefererer til det & skape religigs fortjenestaybbegrepetiw
buna ta i motoun, noe som er en ngdvendig og god gjerning i seg Beher
ikke bare et resultat av donasjonen i seg selv, avemunkens vilje til a ta i
mot det som gis. Man ser det slik at den som tamot en donasjon er
overodnet giveren fordi giveren er avhengig av aitaker for attham bun
skal finne sted (Tambiah 1970: 53). Donasjon fkdoléx til munk er altsa mer
komplekst enn det kan se ut ved fgrste gyekast regek en nsermere

granskning.

4.8.2 Donasjon

Den vanligste formen for donasjon blant buddhis@#nailand er matdonasjon
tl munker som gar almisserunde om morgenen. Mbtivieak
donasjonshandlingen er a kvitte seg med ting soyttémen til denne verden
og a frigjgre seg fra gradighet (Falck 2002: 18%aibuddhister flest mener at
det erbuna ga i tempelet og a donere gaver, men det skalgjgres med det i
tankene at man selv skal tjene pa det. Et eksemdealet er at mat som
doneres til munkene tradisjonellt sett skulle vaaster fra andres maltider.
Nar thaier lager mat om morgenen passer de patagrdeok til & gi nar
munkene kommer pa almisserunde, men det er et pbékge lage et maltid

kun for & gi til munkenéibid.)

I WTN legges det til rette for donasjon ved aleesiore markeringene.
| tempelet star alltid en donasjonsboks fremme atilbbesgkende kan legge

igien penger. Munkene tar ogsa i mot donasjoneirfop@spgarsel. Dersom
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lekfolk som kommer i tempelet har behov for spésigltualer utfart av
munkene, donerer de alltid til den eller de munksom deltar i ritualet. Dette
kan for eksempel veere lekfolk som @gnsker a fa uéfiartual for overfaring av
bun til en avded slektning. Donasjon av mat til murkegjennomfgres i
tempelet daglig ved at lekfolk har med seg ravétdunsj som tilberedes i
tempelkjgkkenet og doneres fgr maltidet. Den vitégnaten a donere mat til
munker pa er imidlertid under munkenes almisseruhd@ailand finner dette
ritualet sted hver morgen, men for medlemmene au.B Diar det veert

ngdvendig med en tilpassing til norske forhold.

4.8.3 Almisserunde

Tradisjonelt sett har den religigse hovedoppgaitehai-buddhistiske lekfolk
veert a stgtte de omvandrende munkene med livsndidyreter. | dag lever de
fleste munker i Thailand i klostre i byer og langsh men almisserundene er
beholdt som rituale og "tiggerskalene” munkene baerest viktig symbol for
gjensidighetsforholdet de har til landsbyens ldk{dlambiah 1970: 143)

56



Livet til munker ogmae chiier altsa basert pa almisser fra lekfolk.
Sentralt i thailandsk buddhisme star de dagligeissienundene munker og
nonner gar hver morgen. Disse rundene er del avitdge daglige kontakten
mellom lekfolk og ordinerte. A gi almisser ellerrdwsjoner bestér i & gi de
ordinerte livsngdvendigheter som mat, drikke ogiéryeartikler (Falck 2002:
164).

For munkene i Wat Thai Norway er daglige almissdain
uhensiktsmessig a gjennomfgre. Omradet tempelgédiger forholdsvis tynt
befolket, og de fa naboene tempelet har er nordnsemn ikke vil ha de
samme motiver for & donere til munkene som thaleare Det betyr at Den
thailandske  buddhistforening har et ansvar for & gaoisere
donasjonsinnsamlinger til gode for bade lekfolkdigiese inntjening og
munkenes ve og vel. Et viktig element ved alle DT&&igse arrangementer
er dermed at de innledes med en almisserunde utefpelet’ Her stiller
lekfolk seg opp i en stor sirkel med armene fullenaatretter og andre gaver.
Munkene som er til stede gar etter hverandre pierelndt og samler inn alle
donasjonene. Munken som har hgyest status, entear dgbbeden eller en
besgkende munk med hgyere rang, gar alltid fortarfelgt av de andre
munkene og novisene. | Thailand er det ikke uvaalignae chiigar pa
almisserunder, men jeg sa aldri at de ordinerteramne som oppholdt seg i
WTN deltok i dette ritualet. Ved en Visakha Buth@eg deltok pa var to
besgkende koreanskhikkhuner med pa ritualet, og de gikk sist i rekken ved
almisserunden som en demonstrasjon av deres udder® posisjon i forhold

til munker og noviser.

Lekfolk som stad klare med gaver porsjonerer denslik at alle
munkene far noe i bollen sin. Jeg observerte \janas hvordan lekfolk
overrakk donasjoner. Enkelte tok av seg skoene ikk ged pa kne nar
munkene kom forbi, andre resiterte pélipmens de ga, og andre igjen

smapratet og spgkte med munkene. Felles for de fldkte var at de hilste

31 Eventuelt kan almisserundene gjennomfaeres vededoBaler der seremonier avholdes. Da
jeg deltok i en seremoni i gymsalen pa Dgnski skBlarum, ble almisserunde gjennomfart
pa fotballbanen utenfor.

%2 Feiring av Buddhas fadsel, oppvakning og ded. Gratander avsnitt 4.3.2
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respektfullt pa thailandsk vis med handflatende marandreforan ansiktet

og at de ga til alle munkene.

Donasjoner som ble gitt under almisserundene i WaiNoftest mat og
frukt eller ferdigpakkede kurver med hygieneartikd®m sape, barbersaker,
deodorant og tannkrem. Slike kurver ble gjerne tsolgler seremoniene av
frivillige fra DTB. Jeg ble fortalt at det flottestdu kunne donere ved en
seremoni var nye munkekapper, og disse pakkenegsit de dyreste varene
som ble tilbudt solgt til lekfolk i tempelet. En esg tilpasning ved
almisserunden er at maten og gavene lagres i tetjiletenere bruk i stedet
for at de gar rett til frokost slik det er vanlighailand. Dette er et eksempel
pa en ny tradisjon skapt av diasporasituasjoneRTB og som ikke finnes i
Thailand.

4.9 Amuletter

For de fleste thaier er amuletter en viktig deltidweerelsen. Sma bilder av
Buddha, eller av en spesielt hgytstdende munk,jene gullforgylte og
henger i et kjede rundt halsen. Disse er mentke\beskyttende overfor onde
makter, og det & beere dem skapen, positiv religigs fortjeneste (Borup
2005: 53- 54).

Bruk av amuletter som representerte Buddha elleytskdende
thailandske munker er utbredt blant lekfolk som dbes WTN. Ved
seremonier og stgrre samlinger bar et flertall & appmatte amuletter
sammen med festantrekket. Ved fagrste gyekast lsze diekorative anhengene
oppfattes som smykker, ettersom de blir tatt fremfeiring, men flere
informanter viste til at de omga seg med lykkebeimde amuletter til daglig.
En observasjon jeg gjorde var at flere av de noedtemennene som deltok
ved arrangementer ofte bar amuletter nar de vatepyih fest. Enkelte jeg
snakket med forklarte at de sa amulettene sine soer souvernirer fra
Thailandsopphold som de bar fordi det passet itempelet. Andre norske
ektemenn fortalte engasjert om munkene eller teetmam var avbildet pa

amuletten sin og var tydelig interessert i den slegbeskyttende effekten.
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4.10 Andehus

Sa godt som alle bolighus og bygninger i Thailaad ét andehus pa tomten,
og disse er "lavishly decorated, small houses ategt@als, and they are the
residences ophra phum jao thiithe guardian spirits of the house” (Nilsen
2005: 68). P4 samme mate som amuletter, er andehesecksempel pa det
Melford E. Spiro kategoriserer under apotropaiskgian, altsa knyttet til

beskyttelse mot onde krefter (Spiro 1970:12). Ddegandene vokter over
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huset og dets beboere, og det er helt avgjgrendbder flest & opprettholde
et godt forhold til andene gjennom daglig donasjurfor eksempel blomster,
rokelsespinner og liker. Andehuset som tilhgrer VWhai Norway har sin
beliggenhet i utkanten av tomten, ved parkeringsgala. Det er naerliggende
for mange besgkende & vise respekt for de beskigténder i forbifarten pa
vei inn til tempelet. A behandle &ndene og andehyrset er dessuten en méte

a produsereéun, eller religigs fortjeneste.

4.11Et tempel drevet av kvinner?

Selv om organisasjonen ogsa ledes av munker ogelekrer det kvinnene i
Wat Thai Norway som er involvert i flest sider amipellivet. Kvinner lager
maltidene til munkene og leder ofte aktivitetennsmesitering og meditasjon.
Pa meditasjonskursene jeg deltok pa var tre fieidedv deltakerne kvinner.
Sammen med munkene er lekkvinner involvert i plggieg og
giennomfgring av de buddhistiske hgytidene i teetpddvinnene samler inn
donasjoner, selger blomster, lys og rgkelsespisoen brukes til ritualene,
samtidig som de tar hovedansvaret for & ta vamaygkene til daglig. I tillegg
til & handle og tilberede mat hjelper de munkeneal rimakjgp av kleer og
medisiner. Lekmenn pa sin side ser ut til & ta aretvfor vedlikehold av
bygningsmassen som tilhgrer tempelet. Ved flerecmhger observerte jeg at
norske eller thailandske Iekmenn samarbeidet mednkemne om
arbeidsoppgaver ute i hagen. Munkene sto selviémtipg av treer og planter i
hagen. En annen viktig oppgave som uten unntaladeinistrert av lekmenn
var a avlaste munkene med a beere donerte matuvader almisserunde. En
grunn til at menn, og ikke kvinner, tok seg av denobben kan vi finne i

Vinaya-reglene.

Kvinnenes rolle i tempelet og deres omgang med maler regulert
av Vinaya-reglene som styrer munkelivet, og til ldpgrever dette konstant
forhandling rundt kjgnnsroller. Vinaya-reglene etaljerte nar det kommer til
omgang mellom munker og kvinner. De sier blant aimhen munk ikke skal
veere i enerom med en kvinne, det skal ikke forekenmamen form for fysisk

kontakt mellom en munk og en kvinne, og de ma ikkeprivate forhold.
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Disse reglene tolkes forskjellig av ulike munkerlegfolk, og tolkningene er
ofte basert pa hvor respekterte eller hgytstaeadewblverte partene er. Ideelt
sett er en munk aldri sammen med en kvinne uten ahnen munk, eller helst

bade en annen munk og en annen lekkvinne, erdidg@adge 2005: 177).

Munker og kvinner ma heller aldri rgre ved hverandrg dersom en
kvinne skal gi noe til en munk eller omvendt mangianden alltid bergre en
ngytral overflate mellom dem (ibid.). Munkene i WTdderer med seg sma
oransje tgybiter under seremonier, som legges fiermom de skal gi eller
motta ting fra kvinner. Alternativt kan et bordegllet papirark gjgre samme
nytte. Kvinner og munker bergrer hverandre aldenrnen gang i blant kan en
munk overrekke noe til en kvinne uten a legge eetfarst, eller han kan slipp

tingen i hendene hennes slik at luften fungerer detmgytraliserende feltet.

| dagliglivet er det forventet og anbefalt at ldkfesgker rad fra
munkene, men dette skal alltid skje i tempelhadiéer andre steder der andre
mennesker befinner seg. Dersom en kvinne skal leebgkgen til munkene
ma hun ha med seg en annen person, og de skaikkelsiad inn i munkenes

private rom.

Den stgrste gruppen av besgkere i Wat Thai Norwdgvianer som
kommer til tempelet pa egen hand, uten sine ektanedier barn. Mange av
disse kvinnene forklarte at ektemennene deresskia&ket thai og derfor ikke
hadde muligheten til & falge aktivitetene i tempefendre fortalte at de satte
pris pa a ha tiden i tempelet for seg selv og ikkeket & ha med seg barn eller
ektemenn. For alle kvinnene i tempelet, men speielde som var gift med
en ikke-thai, ble tiden i tempelet beskrevet sonukentlig sjanse til & treffe

andre thaier, snakke spraket og spise thailandsk ma
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5 Hverdag og hgytid i Wat Thai Norway

5.1 Hverdagsliv i tempelet

En viktig mélsetning i tempelet er at det skal vapent fra morgen til kveld

for & ta i mot alle som gnsker & komme pa besgkglBmde kommer og gar
som de vil. Det betyr en frihet ogsa foiae chiiog munkene i tempelet fordi

de kan utfgre sine plikter og gjgremal og ma ikkdarholde gjestene. Likevel
er det vanlig at munkene og de ordinerte kvinnemkker opp for & snakke

med de som er innom, og for de fleste av mine méorter er samveaeret med
de ordinerte en viktig motivasjon bak et besgk mpgelet. | perioden jeg

utfarte mitt feltarbeid ved Wat Thai Norway var foeh fem og ti lekfolk

innom daglig.

Det viktigste maltidet i tempelet er lunsj. Maltidélberedes av
lekkvinner og eventuellmae chiisom er til stede og serveres mellom klokken
elleve og tolv hver dag. Dette er de ordinertegesisaltid for dagen og har et
seremonielt preg med samme mgnster hver dag. Tikidet dekker
lekkvinnene pa til munkene, som sitter ved et &éged. Nar maten er satt frem
og munkene har tatt plass rundt bordet, kneleeneatv de tilstedeveerende
inntil bordet, og munkene leder bgnnétae chii setter seg sa ved et annet
bord3® Lekfolkene som er til stede kneler ogsa ved datiglet og ber igjen
sammen mens munkene spiser. Etter at munkemeaggchiihar spist ferdig
kan lekfolk sette seg til bords for & forsyne segraten som er igjen etter de
ordinertes maltidMae chiieller lekkvinner rydder av bordet etter munkene og
senere etter seg selv. Under mitt feltareid varvdetig at et sted mellom fem
og ti lekfolk var med pa & tilberede maltidet oggse lunsj i tempelet.Jeg
opplevde ogsa a vaere eneste lek til stede, og eetllfdllene spiste jeg
sammen mednae chii. Til lunsj mgtte som regel alle de tilstedeveerende
ordinerte opp, bade fastboende og besgkende magkeae chii.

33 Munkene i WTN spiser ved et eget bord som erialpestilt fra Thailand. Bordet er rundt

og laget av tre med utskjeeringer og skiller seg ta gvrige mgbler i oppholdsrommet. Jeg
sa aldri andre enn munker sitte eller spise vetd detrdetMae chiisatt ved samme type bord
som lekfolk brukte.
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Maltidet midt pa dagen er et hgydepunkt bade fdinerte og
lekfolk. Munkene spiser gjerne i stillnet, men deinder ogsa at praten gar
fritt. Lekkvinner sitter av og til pa kne ved mumiess bord og smaprater med
dem under maltidet. Dette avhenger riktignok avikevimunker som er til
stede. | de tilfeller der det er flere besgkendakeu til stede er stemningen
noe mer hgytidelig. Et eksempel pa dette var daveart gammel og hayt
respektert munk var pa visitt fra Thailand. Ellersdet ikke spesielt strenge
regler for oppfersel under maltidet. Besgkende kemag gar, munkene spar

gjerne om maten smaker godt.

Som gjest i tempelet ble jeg alltid invitert tisise lunsj sammen med
de besgkende lekfolk. Hvis det ikke var andrediktilstede ble jeg enten
sittende alene til bords eller sammen mneale chii | tilfeller da det var lite
folk i tempelet virket det som om det ble lempétpia reglene, og jeg ble av
og til tilbudt mat samtidig som munkene. Slike daganne enkelte av de
yngre munkene kunne finne pa a sette frem matskifiilmeg og de ordinerte
kvinnene. Jeg opplevde ogsa at de yngste, nylijmerg munkene hjalp til
med a rydde av bordet, mens jeg fortsatt satt. §jest har jeg opplevd at den
thailandske genergsiteten og gjestfriheten kan ssyleoppheve forholdet
mellom lekfolk og munker til en viss grad. Det eriadikasjon pa at munker
og lekfolk fgler seg mindre bundet til kodeks i éasporasituasjon enn de

ville gjort i Thailand.

En annen forklaring kan veere at jeg som norsk levirieltarbeider og
ikke-buddhist innehar en annen rolle enn thailaadgkfolk. Jeg oppfarer
meg annerledes mot munkene enn thaikvinnene gjamotkene oppfarer seg
annerledes mot meg. Jeg har for eksempel oppl®lidifbbudt kaffe og drikke
av munkene, noe som antakelig ville overrasket mygsert i et thailandsk
tempel. Et annet eksempel var da jeg besgkte temnfuel forste gang og en
norsk mann tilknyttet DTB hadde vist meg rundtmpelet. Da vi ble sittende
I samtale etter omvisningen la jeg merke til ateatdn, som forgvrig holdt seg
I bakgrunnen, virket sveert brydd over at jeg ikleglde blitt tilbud mat eller
drikke og sa seg ngdt til & gripe inn. Uten unrtak jeg ved mine besgk blitt
tilbudt mat med det samme jeg har ankommet tempsbet regel utenom de
planlagte maltidene. Lekfolk og ordinerte ser Létilele ansvarsfalelsen for at
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gjester skal fgle seg velkommen og ivaretatt. Big¥iktorin beskriver et mgte
mellom turister og munker i et tempel i den thailsike byen Chiang Mai. Her
har munkene satt av en time daglig til turistenspasisjon, slik at de kan
samtale med munker, stille spgrsmal og leere om histisk praksis. Ved

disse mgtene serverer munkene te til turistenep@atigne kalles gjerne tetimen
(Wiktorin 2005: 82). Disse opplevelsene taler farnaunkene i WTN og

Chiang Mai behandler ikke-buddhister pa en annete mén buddhistiske
lekfolk. Jeg tolker dette som at gnsket om & formidle @hign (il

utenforstaende, og dermed skaffe grobunn for bstadms vekst, i en gitt
situasjon veier tyngre enn behovet for & skillekstmellom ordinerte og ikke-
ordinerte. Som nevnt ovenfor er Den thailandskedhigfforening sveert
opptatt av a informere om og skape interesse failaihdsk tradisjon og

buddhisme i Norge.

5.2 Buddhistiske helligdager

Gombrich (1986) hevder at buddhismen er den redgiosom er mest sentrert
rundt sine geistlige, det vil si munkene, og flaxede store hgytidene handler
utelukkende om de ordinerte. | tillegg feires satgeom alle hgytider i
tempelet eller klosteret. De to viktigste begiveehei den monastiske

kalenderen emposathd* og regntiden.

Uposathadager faller pa dager med fullmane og dager medamg,
det vil si hver fjortende dag i tillegg til dagesms er midt i mellom full- og
nymane. Det betyr at det er eposathadag hver uke. De fleste buddhister
legger imidlertid starst vekt pa & overholg@osathadagene ved fullmane og
nymane, og av disse to er fullmanedagen den viktig3en vanligste maten
lekfolk markerer uposathapa er ved a intensivere sin religigse praksis
giennom a besgke et tempel, studere Dhamma ellgiteree Gode gjerninger
farer til ekstra stor fortjeneste nar de begasupésathadager, og darlige
gjerninger er ekstra uheldige (Gombrich 1986: 41)at Thai Norway er det

vanlig at lekfolk donerer til munker péposathal tillegg vil en del lekfolk

34 Uposathaer pili-termen for buddhistisk helligdag. P& thai hetetubosotellerwan phra.
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ikle seg hvite klaer og tilbringe en stor del av elagtempelet, eller til og med
overnatte. De tar del i munkenes daglige ofringvat foran buddhastatuen,
resitering og eventuelt Dhamma-studier og meditasy®d innledningen til et

slikt opphold i tempelet avlegges atte lafter un@sitasjon som ligner reglene

munker avlegger permanent. De atte reglene kaflesatha-ga:
1. Avsta fra A ta liv

2. Avsta fra a stjele

3. Avsta fra all form for seksuell handling

4. Avsta fra urett tale

5. Avsta fra berusende midler

6. Avsta fra a spise etter kl. 12.

7. Avsta fra dans, sang og annen underholdningt &apynte seg med kleer,
smykker eller parfyme.

8. Avsta fra a bruke hgye og myke stoler og senger

De fem levereglene for lekfolk inngar som vi sempiosatha-8a, men
den tredje er endret fra & avsta fra urett sekbaeitlling til & avsta fra all form
for seksuell aktivitet (Wijayaratna 1990: 181).

Flere av informantene mine i Wat Thai Norway hadsttagt de atte
lgftene i forbindelse med fadselsdagen sin, arsddge en slektnings dad,
eller i forbindelse med egen sykdom. En av minermfnter hadde tidligere
veert alvorlig syk, og da jeg traff henne i tempélatide hun gatt hvitkledd en
hel dag. Hun hadde bedt til Buddha om a bli frizl,na som sykdommen var
pa tilbakegang var det ngdvendig for henne & wespeakt for Buddha og

"betale” ham tilbake gjennom a falge de atte reglieen dag.

Flere av mine informanter hadde avlagt laftene @&rfelge de atte
levereglene for lekfolk én eller flere ganger, nun feerreste gjorde dette
jevnlig, og ingen jeg snakket med avla lgftene hweosathadag. Spesielt

populeert var det a avleggmosathagfter i forbindelse med den thailandske
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kongen eller dronningens fgdselsdager. | Thailandkangens fadselsdag
offisiell farsdag og dronningens fgdselsdag morsdggiet er en vanlig skikk
a overfgre religigs fortjeneste til sin mor eller pa disse dagene. Spesielt
betydningsfullt er overfgringen abun til avdgde foreldre. Helgene etter
kongeparets fadselsdager ble det arrangert "tilibekeinger” i WTN for
lekkvinner som ville avleggeposatha-silaog tilbringe helgen i tempelet. |
lgpet av en slik helg kunne opp til tjue hvitkledkkenner oppholde seg og
overnatte i tempelet. Det var apent for alle dadeed slike opphold, og jeg

ble ved flere anledninger invitert til & veere med.

5.2.1 Resitering

| Wat Thai Norway legges det stor vekt pa resitgrv buddhismens hellige
tekster. Bade munker og lekfolk oppga at de s&ft pa resitering under
seremonier, og det avholdes faste resiteringenpéet morgen og kveld. Om
morgenen mgtes munkene i tempelhallen for & resier fast morgenbgnn
klokken seks. Tolv timer senere, klokken seks omelden, er det
kveldsresitasjon som star for tur. Om morgeneneg¢rstbrt sett bare munkene
og de ordinerte lekfolkene som har overnattet ipwelet som deltar i
resitasjonen, men til kveldsresiteringen er oftditells lekfolk innom. Nar
munkene er ferdige med & resitere er det satdail #n halvtimes meditasjon
i fellesskap. Etter meditasjonen samles deltakgjiame til kaffedrikking og
samtale i oppholdsrommet. Under seremonier kan enmktter tur, eller i kor
gjerne resitere i en halvtime av gangen. | nessnigtvser vi naermere pa

innholdet i bgnnen og resitasjonen.

5.2.2 De tre tilflukter

De tre tilflukter, eller den tredelte tilflukt, er felles for tilhengere bade av
theraida- og mahayana-buddhisme. Bade munker og lekfolk resitereseli

uavhengig av hvilken tradisjon de tilhgrer. Vi fernden fgrste referansen til
tilfluktene i Vinaya-reglene i historien om to kpapnn som ga mat til Buddha

og tok tilflukt i Buddha og hans leere. Disse memnble de farste lekdisipler

% pali: ti-sarana-gamana
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av BuddhaHendelsen fant sted far Buddha hadde fatt sineef@tserfalgere,
og det fantes ingen sangha eller munkeorden. lettest Buddhas aller farste
preken i Sarnath fikk han etterfglgere som opptiadagligliv, og deretter ble
de tre juvelef® Buddha, Dhamma og sangha fokus for buddhismen KfLam
1994: 11- 12).

| Wat Thai Norway begynner hver seremoni i templédnamed at den
tredelte tilflukt resiteres i kor av munker og leki De aller fleste i
forsamlingen kan fremsi de tre tilfluktene pa pdatnat, ogsa en del av barna.
Resitasjonen begynner vanligvis med en innlederetairgy: namo tassa
bhagavato, arahato, samma-sambuddhg®@raise to the Blessed One, the
Arahant, the Perfectly Enlightened One”, Lamb 1993). Denne setningen
resiteres tre ganger av munkene og forsamlingem ol etterfglges av de tre
tilflukter som ogsa resiteres tre ganger:

"Buddham saranam gacchami, dhamman saranam gacchami

Sangham saranam gacchami”.

("Jeg gar til Buddha for tilflukt, jeg gar til Dhama for tilflukt, jeg gar
til sangha for tilflukt”)

Etter farste linje sier magutiyam pisom betyr "for andre gang” og &dtiyam
pi, "for tredje gang” til man har resitert hver av e tilfluktene tre ganger
(ibid.:14). Under resiteringen sitter lekfolk i Wahai Norway pa kne vendt
mot buddhastatuen med fgttene under seg, pekenkievdya og baken
hvilende pa fattene. Deretter avsluttes den tredditflukt med et
"trippelbukk” fgr man setter seg i en mer komfoahktiling med baken i
gulvet og beina til siden, men alltid med fattee&gnde bakover. Trippelbukk
er maten man viser respekt for Buddha. Det brukdsade lekfolk og munker
foran buddhastatuen, men ogséa i seremonier avlkekfoan munker og av
yngre munker foran eldre munker. Mine informantar gveert opptatt av &
vise Buddha respekt ved a bukke straks de kom iempelhallen, og mer enn
én gang ble jeg instruert i hvordan jeg skulle &hde meg foran
buddhastatuen.

% pali:ti-ratana
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Den vanligste maten & ankomme tempelhallen, uteremhseremonier,
var & ga frem til statuen, sette seg pa kne medn@tpekende bakover og
handflatene mot hverandre i thailandsk hilsen,rell@i>’ Trippelbukket
utfares ved & baye overkroppen frem og ned motegalg legge handflatene i
gulvet foran seg, pekende mot buddhastatuen. Herglemnles wai hver gang
man setter seg opp. Etter a ha bergrt gulvet ingagaavsluttes trippelbukket i
sittende stilling med handflatene mot hverandreg dbserverte at det var
individuelt og situasjonsbetinget hvordan de psskende utfgrte trippelbukk.
Noen ganger ble det bukket med stor konsentragjogleganse, andre ganger
med raske bukk, nesten som i refleks, og med hdted sa vidt ut fra
kroppen. Under seremonier kunne det veere litensplihsd strekke armen
fremfor seg, og trippelbukkene ble som konsekvesthusert til sveert sma

bevegelser.

Betydningen av det a ta de tre tilfluktene er eespersonlig spgrsmal, i falge
informantene til Wendy Cadge. Kanskje fordi detsem a spgrre hva man
skal med religion? A ta tilflukt er litt som & benchjelp. Man vender seg til
Buddha, Dhamma og sangha for statte. Andre tenkeategp som beskyttelse.
Andre igjen ser pa de tre tilflukter som paminnelpd sine forpliktelser
overfor Buddha, sin oppvekst i Thailand eller faemlsin. | bgker kan man
ofte lese at det & ta de tre tilfluktene er en ndaseadfeste at man er buddhist,
men ingen av Cadges thailandske informanter breiktslik forklaring (Cadge
2005: 155). De tre tilflukter kan ogséa fungere samovergang fra normal tale
til resitasjon, og malet er at man skal tenke aweningen med tilfluktene
(Harvey 1994: 11). Slik opplevde jeg det i WTN. Mimformanter kunne de
tre tilfluktene utenat, og alle deltok i resitagoni kor med resten av
forsamlingen. P& denne maten gikk man inn i ritualem en del av
fellesskapet og markerte at seremonien var be@emningen var ogsa mer

hgytidelig enn under taler eller Dhamma-undervignin

37Wai er den saeregne thailandske hilsningen der hadéatykkes sammen foran brystet
eller ansiktet. Hgyden p& hendene avgjares avlwyistatus den man hilser pa har. Yngre
mennesker hilser eldre med hendene mot ansiktets eidre har hendene lavere, mot brystet.
I mgte med munker hilser lekfolk med hendene fanasiktet, men en munk gjengjelder aldri
en wai, ikke engang fra Kongen, noe som understd®rdinertes hgye status.
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Bortsett fra de tre tilflukter, sto munkene for a#sitasjon under
morgen- og kveldsseremonien. Det ble utdelt opperykefter med 3i-
tekstene transkribert til thai og latinske bokstayg med engelsk oversettelse.
Disse heftene hadde jeg som lite sprakkyndig i tlggajali stor glede av, selv
om det kunne veere vanskelig & falge manstereteinsamien og rekkefalgen
pa tekstene. Informantene mine kunne fortelle agdegod fortjeneste & delta
eller bare lytte til resitering selv om man ikkesim betydningen. Munkenes
dype stemmer og monotone messing hadde en medifig¢kt som skal fa
tilhagrerne til & reflektere over Dhamma, og enkettente at man kunne fares
inn i dyp meditasjon kun ved a lytte til munkenesitasjon. Munkene har
avgjgrende rituelle og seremonielle oppgaver ovelékfolk, og hva en

lekmann ma gjennom for a kalle seg munk er temadste avsnitt.

5.3 Munkeordinasjon

Vinaya-reglene, som gjelder det monastiske liv,r s i et land der
buddhismen er utbredt og alle de fire klassene isipldr’® er representert,
trengs det ti munker for & utfare en munkeordimasj@t land der buddhismen
er i mindretall trengs kun fem munker, eller femnker og fembhikkhuni
(Lamb 1994: 16).

| Wat Thai Norway praktiseres to typer ordinasjarnynkeordinasjon,
eller hgyere ordinasjon, og noviseordinasjon, laverdinasjon.Lavere
ordinasjon innebaerer at en unggutt far status sswis@. Denne tradisjonen er
sveert utbredt i Thailand, og en gutt kan ordindrashan er atte ar gammel.
Ordinasjonsseremonier begynner med at kandidatkle@d som lek baerende
pa den gule kappen. Han ma be tre ganger om aditathsom novise far
lederen av ordinasjonen, vanligvis den mest erfano@ken i forsamlingen,
tar i mot kappen og knyter et gult band om halsérkandidaten. Samtidig
resiteres en tekst som handler om det forgjengelapt menneskekroppen.

Kandidaten trekker seg deretter tilbake for a skiftsin gule kappe, mens han

% De fire disippelklassene bhikku, bhikkuni, uposakag uposika alts& munker (mannlige og
kvinnelige), lekmenn og lekkvinner.
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resiterer at han vil bruke den med ydmykhet og ikike & vise seg frem.
Deretter ma han fremfor forsamlingen be om a f& d&l religigse fortjeneste
med lederen for ordinasjonen. Dette skjer to gamger hverandre fgr han
kneler og fremsier de ti leveregler (Lamb 1994: 18). | Wat Thai Norway
kan gutter som gnsker noviseordinasjon fa detteoieas sommerferie. Da
arrangeres det Dhamma-studier for unge gutter getpelet. Det er opp til
hver enkelt gutt og hans familie i hvilken grad harsker & delta, men enkelte

har latt seg ordinere og deretter tilbrakt dageukey i tempelet.

Nar en mann har fylt tjue ar kan han motta hgyedinasjon og bl
munk. Seremonien falger i sa tilfelle direkte etien lavere ordinasjonen. |
ordinasjonsseremonien skal en mann alltid gjennemldvere ordinasjon far
den hgyere kan utfgres. Til sammenligning ma kvirsmn @nsker hgyere
ordinasjon i andre tradisjoner enn thai-buddhisg@imgjennom to ars prgvetid
for de kan motta full ordinasjon. Ordinasjonssenei@mo fortsetter med at
kandidaten, som na er novise, kneler og tre gangelederen om a veere hans
overordnede. Lederen svarer bekreftende og novessterer tre ganger at han
na er forngyd og fra na av er hans oppgave a adiydeverordnede. Novisen
far deretter en almisseskal bundet fast pa rygggngér frem foran
forsamlingen hvor en av de andre munkene sammenderetedende munken
stiller ham sparsmal om hans egnethet. Han blirtspn han er fri fra sykdom
og gjeld, om han er uten familicere eller militeeligter, om han er fylt tjue ar
og sa videre. Etter at spgrsmalene er besvartlipédsstillende vis kneler
kandidaten og ber munkene om ordinasjon. Igjenngémkene gjennom hans
egnethet og spgar forsamlingen om det finnes innwngred mot at kandidaten
skal motta ordinasjon. Deretter konstaterer forgageh at kandidaten er egnet
og at han na er fullt ordinert munk og medlem amgbaen. Til slutt blir den
nyordinerte munken instruert i de mange Vinayaegegl han som munk
forventes a falge (Lamb 1994: 19-20). Til sist eeikandidaten seg og ber en
tredje gang om at den religigse fortjenesten deled hans leder og at han
selv far ta del i sin leders fortjeneste (Lamb 19B8). Det finnes ingen nedre
eller gvre grense for hvor lang tid en mann kabitige i munkekappe. | Wat
Thai Norway traff jeg unge menn som gnsket a laosdipere med det for gye

a leve som munker pa ubestemt tid, men jeg fikk git de fleste thailandske
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menn sa pa tiden som munk som et avbrekk fra hgslidat som varte noen

uker eller maneder, eller i visse tilfeller kunday eller to.

Sammenlignet med andre religioner har buddhismelivééiter. Det
betyr ikke at overganger i livet ikke feires, menda gjerne sees pa som
kulturelle og sosiale hendelser heller enn religids eksempel pa dette er at
ekteskapet betraktes som en sosial kontrakt somhikk noe a gjgre med den
religigse sfeere (Lamb 1994: 10). Midlertidig ordijum av unge menn til
sanghaen kan likevel betraktes som en livsritehailind er det vanlig &
snakke om ordinasjon som en overgang fra gutt ahmsom innebaerer
lgsrivelse fra familien. Dette synet vil imidlertjdsteres utifra alderen til den
som skal ordineres. Under feltarbeidstiden delid j ordinasjonen av en
eldre lekmann, og selv om det utvilsomt var en btgivenhet han som ble
ordinert, kan det neppe sees pa som noen overgatigséase til en annen i

alle tilfeller.

5.4 Den buddhistiske kalender

Alle buddhistiske festivaler fglger manekalenderey med unntak av

nyttarsfeiringen faller alle festivalene pa fullne@lager. Siden buddhistiske
kalendre fglger bade sola og manen er den en opdgaspesialister & finne
riktig dag for feiringene (Gombrich 1986: 40). | Wahai Norway er det

vanlig at de store seremoniene flyttes til neermbatdag eller sgndag for at
flest mulig skal ha mulighet til & delta. Det emsmevnt starre religigs
fortieneste & hente jo flere oppmgtte det er tiles®niene. Pa DTBs
hjemmeside kan interesserte finne en kalenderlferdeets merkedager, samt

nar feiringen vil finne sted.

5.4.1 Regntid

Regntider® er en palagt hvileperiode for munkene i den thaitke sanghaen

som alle de tilsluttede ma overholde i tre mane&ér.Buddhas tid begynte

% Thai: phansa

71



monsunregnet i Nord-India tidlig pa sommeren. Reéggmrde veiene

oppdemmet og vandringen vanskelig for munkene. &kge forholdene farte

til at munkene sgkte ly og ga opp sin omvandrimggntidsperioden. Denne
praksisen la grunnlaget for den strenge monastigiplinen som etter hvert
ble etablert: enhver munk skal ha ett fast bostpdhade seg i ro der under
hele regntidens varighet. Kun ved ngdstilfelle kamnken forlate klosteret i
opp til syv dager (Tambiah 1970: 70).

Stanley Tambiah (1970) forklarer hvordan det tieuéret i thailandsk
buddhisme henger sammen med gkonomien pa landsb@kiznomi er
knyttet til dyrking av ris, og det sies at Buddabizd munkene a reise rundt i
regntiden for at de skulle unnga & trdkke pa ogearspirende planter og
smadyr. | dagens Thailand er det vanlig at mun&iser fra tempel til tempel
av ulike grunner. Noen gnsker for eksempel & vamevenner og familie eller
a studere under en spesiell leeremester. | regntideémot skal munkene holde
seqg til ett tempel de tre manedene den varer Yidigkfolk har ogsa spesielle
regler de overholder under regntiden. De skal bEmtet unnga a holde
bryllupsfester eller innflyttingsfester i denne ipeen (Falk 2002: 182).

| Wat Thai Norway ble en munk og emae chii ordinert for
regntidsperioden. En gutt som ikke hadde fylt 2@kdkrordinasjon som novise
i vente pa sin fadselsdag og deretter hgyere ajdinaKvinnen som avimae
chii-reglene og novisen fortalte regnet med a forlatepelet etter regntidens
slutt, mens munken som ble ordinert var innstilt dortsette i munkens
kapper pa ubestemt tid. Det regnes som sveert gh&lftirlate det monastiske
livet i lgpet av regntiden, sa er man ordinert ddre fra sin posisjon, blir man
anbefalt a vente til regntidens slutt. Det er heliike vanlig at
ordinasjonsseremonier finner sted i denne perioffeadk 2002: 182) En ung
mann som gnsket a ordineres som munk i Wat Thegmtiden ble i stedet
tildelt samme hvite kleer som baeres av lekfolk ipgehat og fikk bli i tempelet
som hjelper for munkene frem til regntidens slite faste munkene og de
nylig ordinerte munker ognae chiifortsatte sin sedvanlige reisevirksomhet,
upavirket av regelen om a holde seg hjiemme. Jefptildt at det a reise rundt

Rili: vassa
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for a tilby sine tjenester til medlemmer i andrdedav landet og & besgke
andre templer de samarbeider med rundt om i Eummpan sa viktig geskjeft
at det gjgres unntak fra regelen for munker i ddaspDette er et av flere
eksempler pa at munketilveerelsen far en annen tidei friere form i Norge
enn den ville hatt i Thailand. Samtidig har vi iklegntid i Norge, og det kan
argumenteres for at regelen mister sitt motiv wenfand med slike

veerforhold.

5.5 Thai-buddhistiske hgytider

Hgytidene Den thailandske buddhistforeningen sedigker frem som de tre
viktigste er Visakha Bucha, Wan Saat og Thot Kathiisakha Bucha er
feiringen av Buddhas fgdsel, opplysning og dad. \aater en seremoni til
minne om avdade venner og slektninger. Thot Katharkerer slutten pa
regntiden. Disse tre seremoniene er, i tillegditileere de viktigste for DTB,
representanter for tre ulike men sentrale sidedeavthailandske buddhismen.
Feiringen av Buddhas liv finner vi igjen i alle deddhistiske retninger og
representerer den offisiselle buddhismen, som RoRedfield kaller Den
store tradisjon (Redfield 1956 i Obeyesekere 1963). Wan Saat er en
seremoni som er spesifikk for thailandsk religiog mneholder magiske
elementer som stammer fra folketro og er dermedksempel pa Den lille
tradisjon. Visakha Bucha handler om de hendels#ani historiske Buddhas
liv, som farte til at han etablerte buddhismen. tTKathin-feiringen er rettet
mot de ordinerte og mot reetablering av forholdetlom munkesystemet og
lekfolk. Dette gjeor Visakha Bucha og Thot Kathih markeringer av den

thailandske buddhismens offisielle side, Den staéisjon.

5.5.1 Visakha Bucha

Feiringen av Buddhas liv, hans fadsel, oppvakniggled, er sentral i alle de
buddhistiske retninger. Han fremstar som laeremestesempel og i enkelte
buddhistiske retninger guddommelig. | theada-tradisjonen er det allikevel

grunnleggende & se Buddha som et menneske meditikngspunkt og
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potensial som alle andre mennesker. Visakha Buchane feiring som
representerer Den store tradisjon; dette er fédlealle buddhistiske retninger.
Samtidig inkluderer thaienes feiring av Buddhas dlementer som vi ikke
finner i andre buddhistiske tradisjoners feiringTHailand feires Visakha i
manedskiftet mai-juni. Det sentrale elementet iaWsa-feiringen er lys, og
ved solnedgang gar forsamlingen i prosesjon ruedipelet med stearinlys,
rgkelse og blomster i hendene. "They go arounckethirees, clockwise: Once
for the Buddha, once for the Doctrine, once for @reer” (Gombrich 1986:

50). Her ser vi hvordan buddhismens tre juvelesesrtrale i ritualet.

Jeg deltok varen 2006 ved Visakha-feiringen i gmspl som Den
thailandske buddhistforeningen leide Dgnski vidéesgle skole i Baerum.
Feiringen jeg vil beskrive fant sted far Wat Thaorivay sto ferdig, og alle
store feiringer ble holdt i leide lokaler, oftedtettshaller. Samlingen begynte
som vanlig med at munkene gikk almisserunde p&etaatenfor skolen. Som
beskrevet fra WTN ovenfor hadde lekfolk stilt sggpa en stor sirkel, og de
seks oppmgtte munkene gikk runden og tok i mot pwatkurver med
livsngdvendigheter. Inne i salen ble det holdtrtale lekfolk og munker, og
flere av dem inneholdt historier fra Buddhas livokhlet var pyntet med
illustrasjoner fra Buddhas fadsel, opplysning ogd,dsamt flere stearinlys og
en stor buddhastatue plassert foran forsamlingemi@ngen var lystig, og det
virket ikke som man dvelte ved Buddhas dagd sonrishldegivenhet. Det var
snarere en feiring av hans liv og oppnaelser. Ettler og resitering skulle
forsamlingen ga i prosesjon. | stedet for & simkladt bygget, som jeg var
forberedt pd, gikk forsamlingen anfart av munkemertinder langs veggene
inne i gymsalen. P4 den maten sirklet vi ogsa rumdidhastatuen. Alle
deltakere hadde blitt utdelt og bar hver sin bukettaende av ett stearinlys,
en rgkelsespinne og én blomst. Bukettens tre elemnekulle symbolisere
buddhismens tre juveler. Hendene ble holaai foran brystet, med bukettene
klemt mellom fingrene. Etter prosesjonen gikk famstnkene, sa lekfolk frem
til buddhastatuen, og én etter én viste sin respe#tivai og la ned buketten

foran statuen.
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5.5.2 Wan Saat

Wan Saater en seremoni tilegnet de dgde. Ettersom dgde eveng

slektninger er sveert tilstedeveerende i thaiersigiagilv, inneholder de fleste
thai-buddhistiske hgytider ritualer knyttet til of@ing av religigs fortjeneste
fra de levende til de dgde. Seremonien markerenayisk kontakt mellom de
levende og de dgde som av mange betraktes som hibtiski Wan Saat-
seremonien kan sees som et eksempel pa den detbailandsk religion som
beveger seg utenfor det man vil regne som offifietildhisme. Det betyr ikke
at seremonien ikke inneholder elementer fra offiieddhistisk praksis. Jeg
har veert sa heldig & fa delta to ganger i sererkoyiitet til denne hgytiden,
begge ar ved Wat Thai Norway. Pa vanlig mate lmlet innledet med de tre
tilflukter, ledet av munker. Resten av seremoniest®d av resitering og den
spredning av vann. En munk helte vann fra en kawer i en skal, for a
symbolisere at den religigse opptjening fra seraemorble overfart fra

forsamlingen til avdgde venner og slektninger. Eiormant forklarte at de
oppmgtte hadde én eller flere avdgde menneskenkeme som de ville

overfgrebuntil. Dette ville bidra til & gi de avdade en bedjenfadsel.

5.5.3 Kathin

Kathin er en seremoni som markerer slutten pa denntaneder lange
regntiden,pansa Seremonien er fgrst og fremst knyttet til det asiiske
livet. Etter regntiden, da munkene har holdt segtmaulig i ro i tempelet, er
Kathin tiden for & gi gaver til de ordinerte, ogt @& ved denne seremonien
tradisjon for at lekfolk donerer nye kleer til mumnike Den religigse
inntjeningen som gjgres under Kathin sees pa sostreekverdifull. Det
thailandske uttrykkekathin kommer frakathina som er pli for ramme.
Munkene ville i gamle dager sette tgybitene somduaert til dem pa en
ramme mens de sydde bitene sammen til munkekalgpekene som tildeles
kappene under Kathin ma ha hgyere ordinasjon ohéeha regntiden som
munk bak seg. Noviser agae chiiblir tradisjonelt sett ikke tildelt nye klaer
under seremonien (Falk 2002: 182).

Ilgien har vi & gjgre med en seremoni som omhandien

institusjonelle, offisielle delen av religionen. tDmonastiske liv feires, og det
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gjensidige avhengighetsforholdet mellom munker egfdlk reetableres.
Kathin-perioden faller sammen med slutten pa regnti Thailand i midten av
oktober. Pa grunn av donasjon av de kostbare mapkeke anser thaier at
Kathin er en av det arets beste muligheter forjémimg av religigs fortjeneste
(Falk 2002: 181). Sa ogsa i Wat Thai Norway. Setvjeg ikke hadde gleden
av & overveere seremonien, og derfor ikke har fisdsidsopplevelse av den,
har jeg forstatt av mine informanter at det er &m begivenhet i det rituelle

aret.

76



6 Diaspora

| innledningen til oppgaven var jeg innom diskugomv begrepet diaspora,
og tiden er inne for & utdype og drgfte temaetpdiess mer utfgrlig. Stephen
Vertovec (2000) hevder at selve begrepet er liesi§jt. " 'Diaspora’ is the
term often used today to describe practically amputation which is
considered 'deterritorialized' or 'transnation@fértovec 2000: 141).

| artikkelen "Diasporas" (1994) bruker James Ciiffoen type
definisjon av diaspora der det listes opp kritesi@m et minoritetssamfunn ma
oppfylle for & kunne kalles diaspora. Eksempelétfd@tl bruker er William
Safrans definisjon hentet fra hans artikkel "Diaggoin Modern Societies:
Myths of Homeland and Return” (1991):

"Expatriate minority communities” (1) that are disped from an original "center" to
at least two "peripheral” places; (2) that maintaitmemory, vision, or myth about
their original homeland"; (3) that "believe they arot- and perhaps cannot be- fully
accepted by their host country"; (4) that seesatimstral home as a place of eventual
return, when the time is right; (5) that are conbtedit to the maintenance or
restoration of this homeland; and (6) of which thmup's consciousness and
solidarity are "importantly defined" by this coniing relationship with the
homeland." (Safran i Clifford 1994:304-305)

Selv om en slik definisjon kan veere nyttig som étisk modell, advarer
Clifford mot & bruke den ukritisk fordi den leggélr rette for gradering av
diasporasamfunn. Antall kriterier som oppfylles é&gjare hvor diasporisk en
gruppe er, og teoretisk sett kan det skapes entydeasom utgjgr den
"reneste"” formen for diaspora. | praksis vil likeirggen samfunn oppfylle alle
kriteriene, understreker Clifford (Clifford 199408).

Selv om definisjonen ovenfor har store begrensmjngkk Clifford
papeker, kan den brukes som et utgangspunkt fordiskusjon av
diasporabegrepet. Pa den ene siden sier Saframésppef oss noe om hvilke
elementer som har veert sentrale i diasporastucken fil nd. Pa den annen

side kan kritikken og motforestillingene mot enkslinate a snakke om
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diaspora vaere med pa a bestemme veien videre fmskning pa
diasporasamfunn. | den forbindelse vil jeg snartsfate a snakke utifra
Safrans definisjon nar jeg presenterer mine infomers tanker om
diasporatilveerelsen, men jeg vil forsgke & beheldkritisk blikk for & unnga
fallgruvene nevnt ovenfor. Far jeg gar videre medrdfte hvorvidt mine
informanters praksis og tanker passer inn Safrafieigjon, vil jeg undersgke
om jeg ogsd kan gjagre bruk av Stephen Vertovecs nteninger i

diasporabegrepet.

Vertovec oppsummerer diasporabegrepet i dagens eakske
forskning ved a skille ut tre meninger: diaspormsmsial form, diaspora som
en type bevissthet og diaspora som kulturell regkepbn (Vertovec 2000:
144). Diaspora som sosial form viser til en gruppennesker som er knyttet
sammen av historie og geografi, og som oppretthhaddekollektiv identitet
ogsa etter migrasjon til nye land. Denne idenfigdédsen er et resultat av at
gruppa tar vare pa og opprettholder band til hjecds P& tvers av
landegrenser knyttes nettverk mellom minoritetsgasp med samme
opprinnelse, og institusjoner opprettes bade lpkasjonalt og internasjonalt
samtidig som det dyrkes kontakt med hjemlandet tG¥exc 2000: 142-143).
Denne meningen av begrepet er neerliggende & oeetifgben thailandske
buddhistforeningen og malsetningen for deres psakiSiorge. Foreningen kan
sees som et nettverk bygget opp for pa den enea side#eie kontakten med
hjemlandet og & viderefare dets kultur, og pa dedrea siden & sikre et
nettverk av thai-buddhister i en ny geografisk pdaigg. Dette farer oss videre
til Vertovecs neste punkt, der samholdet og fekapsfalelsen som gjerne

oppstar innen et slikt nettverk er tema.

Diaspora som bevissthetstype refererer altsa tihekemate, en fglelse
av identitet og en oppmerksomhet som ofte oppsti@nisnasjonale samfunn.
Denne bevisstheten har en tosidig natur fordi den kekkes av negative
opplevelser, som diskriminering og utestengelsker edv positive falelser
knyttet til identifisering med historisk arv, kuiteller politikk (ibid.: 146-
147). Slik kan de kvinner med bakgrunn fra Thailasoim av ulike grunner
befinner seg i Norge, finne sammen gjennom religilb®righet. Gjennom

Den thailandske buddhistforening mgtes menneskartsr som fellesnevner
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at de befinner seg i en seerstilling, bade inneofprutenfor en diskurs pa

samme tid.

Paul Gilroy beskriver det a leve i diaspora somegres "home away
from home" (Gilroy i Vertovec 2000: 147) Gilroy satord pa tosidigheten i &
fole seg hjemme flere steder og samtidig fremmestadr Mine informanter i
Wat Thai Norway var opptatt av a trekke frem foedel stedet for ulemper
ved sin situasjon, pa samme mate som Robin Cohgdearen posistiv effekt
av en slik bevissthet: "An identification with aadpora serves to bridge the
gap between the local and the global" (Cohen idet 2000: 147). Pa denne
maten kan vi se diaspora som et fenomen som halderflerkulturelle
samfunnet sammen, fordi diasporasamfunnet ikke &hsistere uten &

forhandle mellom ulike identiteter og bevisstheter.

I nyere forskning finner man, i fglge Vertovec,réeositive resultater
for individet i diaspora. Forstaelsen av immigrargem ofre, som ikke finner
sin plass noe sted, er blitt erstattet av anerlgksenav individers evner til a
passe inn i flere ulike kontekster p4 samme tidrtwec 2000: 148). | dette
ligger et ansvar for & bevare kultur og religiommsen del av et kollektivt
minne i gruppa, og Gerd Baumann har funnet at bthasporagrupper i
London fungerer religion stadig som den viktigstarkaren i lokalsamfunnet
(ibid.: 151). Det er denne tendensen jeg meneri d@sethailandske tempelet i
Sgrum kommune. Et felles prosjekt har drevet forgan fremmover; nemlig
etablering av et levedyktig trossamfunn og et fuegde og levende
thailandsk tempel, motivert av et gnske om & ggirereligion og kultur
gjeldende i Norge.

Denne type studier har fokus pa diaspora som eetovVec kaller en
type kulturell reproduksjon. Stuart Hall skriveDiaspora identities are those
which are constantly producing and reproducing deues anew, through
transformations and difference" (Hall i Vertove®20154).

Med diskusjonen ovenfor som bakteppe, vil jeg gfesé til & drofte
situasjonen til de thailandske buddhister i Nongesl utgangspunkt i to ulike
nivaer: individuelle og kollektive. Med det individlle nivdet mener jeg det
som angar mine informanters identitet, personligé og forhold til familien.
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Den thailandske buddhistforeningen, med Wat Tharwdy i sentrum,
representerer en kollektiv diasporatilveerelse. Jigse pa foreningen og
tempelet som et diasporaprosjekt; en felles platftor thailandsk religion og
kultur. Det pluralistiske samfunnet omgir bade &kilv og individuell
diasporatilveerelse, og bakteppene vil ngdvendigveslappe hverandre, men
jeg gnsker a skille mellom individuelle fglelserlagjlektive mal for & beholde
nyansene i det empiriske materialet mitt. Feltatbesom ligger til grunn for
oppgaven bygger pa kvalitativ metode, og for aeaaslyn til begrensningene
det gir vil jeg unnga a gjare informantenes peiigenlittalelser representative
for hele den thailandske diaspora i Norge. | inimigdn til denne oppgaven
stilte jeg spgrsmal om hvordan Den thailandske bistireningen og det
enkelte medlem kan overfgre sin praksis til en khé&mtekst, og hvorvidt en
noe nytt kan springe ut av et slikt prosjekt. Tidaminne for & undersgke

hvordan diasporabegrepet kan benyttes for a s\éangipe spgrsmal.

De thailandske buddhistene i Norge vil antakekigei oppfylle alle
kriteriene i William Safrans diasporadefinisjon.n8annet av thailandske
buddhister i Norge oppleves ikke som en homogemppmguDet vil uansett
veere store forskjeller mellom hvordan enkeltpers@er pa sin situasjon i
diaspora. Derfor er det interessant at vi finngeriglere av Safrans punkter i

maten informantene mine definerer situasjonen de er

6.1 Minner og myter

| det farste kriteriet i definisjonen til William a&&an hevder han at et
diasporasamfunn ma veere geografisk flyttet fraogprinnelig sentrum til

minst to perifere steder. Som nevnt tidligere imEsammenheng finner vi
organiserte samfunn etablert av buddhister fral@hdii alle de skandinaviske
landene, i tillegg til USA og Nord-Europa. Det f@rkriteriet ma sies a veere
oppfyllt. De neste to kriteriene krever at deltaleeri diasporasamfunnet
opprettholder minner og myter fra hjemlandet og &iode ikke er, og kanskje
aldri vil bli, fullt ut akseptert av vertslandetnHruktbar bruk av disse to
punktene forutsetter at vi skiller mellom individeg det kollektive samfunnet.
Diasporasamfunnet, i denne sammenheng represeateRRen thailandske

80



buddhistforening, har ved a bygge et tempel somtfarmet og utsmykket
etter thailandsk tradisjon valgt & viderefare g eller minner fra
hjemlandet. Foreningen har dessuten hentet infatitlske munker, som jeg
vil hevde er representanter for noe thailandsk atam vil bli norsk. Munkene
har valgt a ikke integreres i det norske samfunilant annet gjennom & ikke
laere norsk spradk. Pa samme mate er munkene Hetleren integrert del av
det thailandske samfunnet fordi de ikke har sterethered valg. Skillet
mellom lekfolk og munker i Thailand er viderefgrtiaspora, men i tillegg
finner vi et skille mellom lekfolk som deltar i detorske samfunnet og
munkene som oppleves som symboler for det origitted@dandske som aldri
vil bli norsk. Jeg mener dermed at rollen munkeaeifThailand er viderefart
i norsk kontekst, og kan sees som et eksempel p&afean kaller minner,

visjoner eller myter om hjemlandet.

Pa det individuelle plan opplevde jeg at infornemet jeg traff i Wat
Thai Norway enten var godt integrert i det norskenfunnet eller hadde et
sterkt gnske om a bli det. De fleste kvinnene jeaff t tempelet hadde norske
ektemenn eller kjeerester, og flere av parene hdwaa sammen. Mange
shakket godt norsk, hadde jobber og barn i skdée blrnehage, og sa selv at
de fglte seg som en del av det norske samfunnate BV informantene mine
fortalte at de ngt stor frihet i Norge, noe someiklar en selvfglge i Thailand,
til & jobbe utenfor hjemmet og til & ha fritid. keten og fritiden de hadde fatt i
Norge bidro igjen til at de hadde mulighet til & dap interessen for a
praktisere buddhismen ved & oppsgke tempelet. TWaiter pa en mate et lite
stykke Thailand i Norge", slik en av informantenenenbeskrev det. Flere
informanter oppga at de brukte tempelet som egeftifra hverdagens mas og
krav. WTN ble et sted de kunne praktisere buddhisraeakke morsmalet sitt
og spise thailandsk mat i omgivelser som sendt&etan til oppveksten i
Thailand og familien de savnet. Jeg mener altsdeab kriteriene til Safran
som er gjengitt ovenfor kan beskrive Den thailaedskddhistforeningens mal
og ambisjoner, men ikke ngdvendigvis deres medlesmarkelighet.
Foreningen gnsker & fremsta som en representarithfmitand i Norge, der
tempelet og munkene er de tydligste markgrene. DgBBuddhistforbundet

forholder seq til det norske samfunnet pa vegnéempelet og munkene, for
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eksempel under byggeprosessen, og som del av ssamfunn med bade
retningslinjer og rettigheter gitt av den norskatest. Medlemmene av DTB
setter pris pa muligheten til "a besgke Thailainbige"”, men de jeg snakket
med oppga at de ikke fglte seg utenfor det norskeflannet selv om de var

del av et thailandsk samfunn i Norge.

6.2 Tanker om tilbakevending til hjemlandet

Det fierde kriteriet Safran bruker i sin definisjpandler om viljen til & vende
tilbake til hjiemlandet "nar tiden er inne". Dettétdriet er en naturlig falge av
det forrige som innebeerer at personer i diasporasamnikke fgler at de passer
inn i vertslandet. Enten det er et stadig undeeiglp @nske, eller det oppstar
etter en tid i det nye landet, mener Safran at bethtor a reise tilbake til
hjemlandet vil melde seg. Sa ogsa for de thailamdislddhistene i Norge. De
fleste jeg snakket med ville sveert gjerne flyttbalke til Thailand en gang i
fremtiden. Alle informantene mine reiste jevnlig péngre ferieturer til
Thailand. Enkelte hadde hus eller leiligheter pantgtedet til familien sin,
eller ved kjente turistmal. Alle informantene mipkeiet kontakt med venner
og familie i Thailand, sendte penger til dem ognsdvdem. Flere av kvinnene
som var gift med nordmenn hadde mgtt ektefellennsems han ferierte i
Thailand, og enkelte var overbevist om at manneddéatilstrekkelig
kulturforstaelse og kjeerlighet til landet til algilflytte dit "nar tiden var inne",
som Safran beskriver det. Slike tanker er i uove@emmelse med de samme
kvinners tanker om friheten og velstanden i Norgeg, i deres egne
fremstillinger var veien kort fra & hylle Norge dilavskrive landet til fordel for
Thailand. Argumentene som ble lagt til grunn foville flytte tilbake var
likevel ikke oppsiktsvekkende. De fleste mente tereet langt yrkesliv i
Norge ville de ha spart opp nok penger til & lewglitgsom pensjonister i
Thailand, gjenforent med familien sin, i et behagdlima der de kunne
praktisere religionen sin og nyte respekt fra yngéeen annen mate en de
opplevde at det er tradisjon for i Norge.

Jeg velger & ikke problematisere dette punktetligere og gar videre
til det femte og sjette kriteriet som tar for seggasjement blant medlemmer
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av diasporasamfunn for a opprettholde eller gjebgpgge hjemlandet sitt,
samt en bevissthet og solidaritet som defineresodwldet til hjemlandet.
Dette er punkter som er vanskelig a tilpasse tilhdélandske buddhistene jeg
har studert. Jeg tviler ikke pa at mine informanter solidaritet med
hjemlandet sitt. Et eksempel pa thaienes patrigisn engasjementet og
begeistringen for den thailandske kongefamiliennMelv om Thailand er et
land som har store utfordringer pa det skonomiskel@mokratiske plan, er
det neppe et land som har behov for "gjenoppbyggéssamme mate som
krigsherjede land. Likevel kan det tenkes at ertltkr i diaspora tar med seg

verdier som kan pavirke familielivet ved en evelittikakevending.

6.3 Familieliv og nye kjgnnsrollemgnstre

Jeg mener & ha slatt fast at Den thailandske bstidigningen kan sees pa
som et samfunn innenfor rammene av det diasporadisk. Dermed kan vi
ga videre til & se pa hvilke konsekvenser det bafdreningens medlemmer.
Herunder vil jeg forsgke & svare pa spgrsmalet dme rinformanter har
lykkes i & viderefare sin religigse praksis tilrmrsk kontekst, og hvorvidt de

har bygget opp noe nytt for senere generasjoner.

Alle informantene mine var opptatt av & formidledthistiske verdier
til sine barn. Dette kommer tydelig til syne i dhiange gutter som lot seg
ordinere til noviser hver sommer. Unge jenter soakiiserer thailandsk dans
i tempelet og tenaringer som deltar i seremoniemed pa a viderefare
foreldrenes sosiale nettverk, samtidig som de hygegne nettverk og
etablerer tilknytning til tempelet. Likevel nevritere av informantene mine at
de ikke gnsket at barna skulle presses, men seivnkotil tempelet nar de var
klare for det. | lgpet av feltarbeidet i Wat Thaoiay traff jeg flere unge
voksne med thailandsk mor som oppsgkte tempelairgéfor farste gang.
Datteren til et saerdeles ivrig DTB-medlem fortalteeg at det & besgke
tempelet hadde veert en aktivitet moren hennes himdeeg selv, som ikke
involverte resten av familien. Selv hadde hun vakgp i Norge, med norsk
far, og veert lite opptatt av sin thailandske kudturfar hun ble voksen. Na

som hun selv var etablert med mann og barn, giske# laere mer av kultur,
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sprak og religion fra morens hjemland, fordi datvae hun kunne tenke seg a

fare videre til egne barn.

De thailandske kvinnene jeg intervjuet i WTN op@gade hadde leert
om buddhisme fra sin familie, og farst og fremsa fsine kvinnelige
familiemedlemmer. De fortalte at det de lserte onddbusmen i stor grad
knyttet seg til mat. Deres mgdre og bestemgdrenldedftere i livet rundt
tempelet enn de mannlige slektningene gjorde, dgvee farst og fremst

kvinnene i familien som fortalte dem om buddhismem barn.

Kvinner er i mange samfunn konservative tradisjeaisdye.
Informantene til Wendy Cadge mente at det var nsatgktige rolle som
gjorde at sa mange flere kvinner enn menn komtilastmpelet. Denne rollen
hadde kvinnene i deres familier ogsa i Thailandtékrenger sammen med at
tradisjonelt sett er menn pa arbeid hele dagen rkeimmer har ansvar for
hjem og barn. Matlaging hjemme og i tempelet vdragdekvinnenes hverdag i
Thailand fordi det var de som hadde tid til det.ndene som kom hjem fra
arbeid var slitne og ville ikke ga i tempelet, mé&usinene tok seg tid til dette
i lgpet av dagen. Denne tradisjonelle arbeidsfandeh i templene har blitt
viderefgrt av kvinnene i USA fordi det er slik mgde deres har laert dem det.
Menns tilknytning til buddhismen stammet mest frares midlertidige
opphold i templer som munker tidligere i livet idiland. Selv om menn ogsa
hadde lzert om buddhismen fra mgdrene sine i barmoniremhevet de tiden
i munkekleer (Cadge 2005: 180-181).

Meninger om kjgnnsroller i Wat Thai Norway er gglit En del, bade
kvinner og menn, mener at det er riktig at rollefiea Thailand skal
opprettholdes, mens andre ser positivt pa lekkvieeagkte ansvar i tempelet.
For eksempel har enkelte kvinner fatt ansvar fted® resitasjon for lekfolk,
noe de ikke er vant til fra thailandske templerlvSem det thailandske
tempelet i USA praver & likne et tempel i Thailavider forandringene i
kjgnnsrollene seg som en sentral del av religion@pasning til de nye
omgivelsene (Cadge 2005: 182).

Av de som regelmessig besgker Wat Thai Norway ejoniteten

kvinner. Derfor blir kjgnn et sentralt element forganisasjonens struktur.
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Cadge spurte sine thaibuddhistiske informanter desorde tolket Buddhas
laere knyttet til kvinner og menn. Alle svarte atd8ha apner for like
muligheter til begge kjgnn, men i det thailandskmpelet har kvinner og
menn ulike roller. Menn er munker og kvinner gjet cheste av det frivillige
arbeidet (Cadge 2005: 172). Lekfolk jeg snakket m@&drN nevnte av og til
kvinnelige munker og nonner, og de fleste var emigel Buddhas bekymring
og uttalelse om at munkelivet er mer krevende fontker enn for menn. Det
at kvinner jobber for & gjenopprettghikkhuniordenen i Sri Lanka og i
Thailand hadde kvinnene i tempelet ikke spesieltket meninger om. Bortsett
fra noe snakk om nonner pa Buddhas tid ble relgaasktriner om forskjeller

mellom kvinner og menn lite diskutert i uformellenstaler i tempelet.

6.4 Kollektive konsekvenser

| en studie gjort av Fenggang Yang og Helen Rosaufb ("Transformations
in New Immigrant Religions and Their Global Implices” 2001) beskrives
og analyseres tre prosesser for forandring i nymigranters religioner i USA.
Forskerne hevder at immigrantene adopterer strudguritualer fra etablerte
menigheter i USA i stedet for & etablere strengegmniserte trossamfunn.
Den andre prosessen er & ga tilbake til religiorteamgiske fundamenter og
den tredje a strekke seg forbi tradisjonelle etisy religigse grenser for ogsa
& inkludere andre grupper. Kjennetegn for menigretesom beskrives er et
fokus pa lokalsamfunn og frivillig deltakelse awkfigk i sentrale religigse
funksjoner, i kontrast til den tradisjonelt hierake struktur som er typisk for
trossamfunn (Yang og Ebaugh 2001: 273). Disse fuarsgtter opp under
paradigmet i religionssosiologien som gar i motuatiseringsteorier og sier
at religionspluralisme fgrer med seg forandringen sevitaliserer og styrker
religionenes posisjon i stedet for & svekke dewy \ie undersgke hvilke
konsekvenser diasporatilveerelsen har hatt for dem-buddhismen som
praktiseres i Wat Thai Norway, og om funnene tilnfaog Ebaugh kan
gjenfinnes i etableringen av den thailandske bwstdan i Norge.

Wendy Cadge (2005) beskriver etableringen av teenp@at Phila, i
USA som en forhandling mellom modeller fra religggerganisasjoner i USA
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og Thailand. Det var lekfolk som tok initiativ @il forme foreningen og samle
inn penger til & hente inn de farste munkene frailihd (Cadge 2005:59). P&
samme mate som i eksempelet fra Wat Phila, vatetéalk som samlet seg
og etablerte Den thailandske buddhistforeningendl®eamene hentet inn
munker fra Thailand, men selv etter at abbeden gikksom religigs leder av
foreningen, fortsatte lekfolkenes involvering. Dear lekfolk som ble
padrivere for & bygge det nye tempelet, som forledntied kommune og
naboer, og som i ettertid har ansvaret for driftempelet, & brgdfg munker og
a arrangere seremonier og aktiviteter i og rundt Wi Norway. Alt i alt har
medlemmene i DTB langt stgrre ansvar og innvirkreng lekfolk ville hatt i
et buddhistisk tempel i Thailand. | s& mate stemmige funn overens med
Yang og Ebaughs om at trossamfunn i diaspora kstetex den tradisjonelt

hierarkiske struktur fra hjemlandet.

6.5 Kontinuitet og endring

o

Etter & ha diskutert diasporafenomenet Wat Thai Wiy bade fra
informantenes private og individuelle motivasjongrut i fra Den thailandske
buddhistforeningens kollektive mal, er det pa dasp & oppsummere. Hvilke
endringer religionen som praktiseres har veert utegtog i hvilken grad den
har beholdt en kontinuitet fra opprinnelseslandet\esluttende tema i dette

kapittelet.

| tillegg til feiring av buddhistiske og thailandskelligdager, markerer
Den thailandske buddhistforeningen norsk nyttarl@g mai, men avholder
ingen spesielle arrangementer knyttet til julefgri Ingen jeg snakket med
syntes det var galt av en buddhist & ta del i deske julefeiringen, men de
fleste hadde meninger om hvordan de kunne modifidet kristne budskapet
til sine egne verdier. En informant mente at fodsels f& nordmenn forbandt
julen med kristendommen uansett, sa hun valgtend ted det religigse og
heller se pa jul som en norsk tradisjon pa linjednfigiring av 17. mai og
nyttarsaften. En annen informant mente at man kisengleden i & gi gaver
som en uselvisk handling som passet en buddhistdddt som en kristen,
men at det var viktig & ikke la det materielle ®kggge de gode verdiene.
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Disse eksemplene viser hvordan mine informantegtea tenke pa julen som
religionsngytralt for & kunne akseptere den, ogidebden inn i sine egne

buddhistiske verdier.

Seerlig i Asia, men ogsa andre deler av verden lita religioner levd
side om side i arhundrer, og det har fart til atdehfeiringer har blitt felles,
selv om de har ratter i en spesiell tradisjon etdigion. Et eksempel pa det er
den kristne julefeiringen som ofte markeres ogsiklkarkristne. | India kan vi
finne "julekort” med bilde av Krishna, og i Japapiller mekaniske dukker
julemelodier i desember og kinesiske nyttarsmelogi& varen (Parrinder
1986: 1)

Et eksempel fra en annen diasporagruppe som belyser
spenningsforholdet mellom endring og kontinuitetukder Lale Yalcgin-
Heckmann i sin artikkel "Are Fireworks Islamic?"9@4). Hun skriver om
tradisjonen for & sende opp fyrverkeri i Tysklaréd qyttarsaften og hvordan
tyrkiske muslimer forholder seg til denne tradigonferst og fremst for &
tilfredstille sine barns gnsker om tysk nyttarfedri En far forteller at folk fra
det tyrkiske miljget er kritiske til & kjgpe fynkari til barna sine fordi "there's
no such thing in our religion!". Selv begrunner laaavik fra egen religion og
tilpasning til tyske tradisjoner med at: "we ddrétve the ability to explain that
to a 7-year-old-child!" (Yalgin-Heckmann 1994: 184)

At man skal overta norske tradisjoner for barnadgdslog i en del thai-
kvinners tilfelle for den norske ektemannens skwdr for flere av mine
informanter en selvfglge. | motsetning til Yalciretkmanns tyrkisk-
muslimske familier, bestar stort sett familienertiine informanter av bade
thaier og nordmenn, og forhandling mellom kulturesre flyttet fra den
offentlige og inn i den private sfaeren. Derfor m&e pa hvilke motiver thai-
buddhistene har for & flytte forhandlingen ut an geivate sfeere og inn i en

forening.

Wendy Cadge har funnet at motivasjon for & besekpelet kan deles
inn i tre: gnske om & leere om og a praktisere hisdn, gnske om a mate
likesinnede, og & delta i sosiale arrangementer medre fra liknende
bakgrunn som en selv, og gnske om & bearbeide is@ kiivet, som for
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eksempel et samlivsbrudd, tap av en av sine nasgpastnomiske problemer,
rusproblemer eller andre omveltninger i livet. Cadgammenfatter disse tre
grupper av motivasjon til det Buddha ville kaltdide (Cadge 2005: 76). Hun
understreker at de tre kategoriene motivasjon fegstremst gjelder for de
som utgjgr kjernegruppene av tilbedere, altsa de deltar jevnlig i tempelet.
De mer perifere deltakerne i gruppa, de som kunadeled hgytider og
festivaler, er gjerne fgrst og fremst motivert at dosiale samveeret. | det
thailandske tempelet i USA er de perifere deltakenfte mest opptatt av a

mate andre thaier, snakke morsmalet sitt og fair&dtur (ibid: 79).

Jeg vil hevde at den andre motivasjonen Cadge neuinemgte
likesinnede, far en ekstra dimensjon i diaspora. ké@ vi regne med faktorer
som sprdk, mat og andre kulturelle innslag som eadd, ikke bare
religionen. Menneskene som bruker Wat Thai Norway mange tilfeller
farstegenerasjons innvandrere som lever langt sith&ulturelle opphav og
familie. Dette kan hos mange skape en fglelse aomhet og isolasjon.
Mange kommer til tempelet fordi de fgler seg alegegnsker a skaffe seg
venner med samme bakgrunn som dem selv. En avg@remotivasjon er
sprak og etnisk identifisering. | dagliglivet, badignnom jobb og ofte ogsa
innen familien, er de fleste omgitt av mennesked mi@nen bakgrunn enn dem
selv. | tempelet mgter de kanskje fremmede mennesien det er mennesker
med samme sprak og tilsvarende kulturelle referasm® dem selv. Ritualene
i tempelet er velkjente, og det gar oftest raskihae seq til rette i gruppa. |
tempelet er alle som én familie, hevdet en av nmf@manter. En lekkvinne
jeg traff i WTN en hverdag kom inn og hilste hjéigepa de andre
lekkvinnene som oppholdt seg pa kjgkkenet. Samfalegikk pa thai, og hun
spurte meg om ikke jeg hadde oppfattet dem sonailié eller i det minste
gamle kjente da jeg s& dem utenfra. Triumferendadysfe hun at dette var
farste gang hun hadde truffet de andre som vatdile. "Her i tempelet er alle
én familie, og vi snakker til hverandre som ganmjente allerede ved farste

moate."

En annen kvinne jeg intervjuet kunne fortelle ah lhare var innom
tempelet en sjelden gang. Hun likte ikke & deltaefemonier og store

samlinger, men var innom pa en rolig formiddag forbe for et sykt
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familiemedlem. Hun var oppgitt over kvinnene i f@tet, som etter hennes
mening matte opp for & sladre om andre thaier ighlospise mat og drikke
kaffe.

Jeg observerte av og til at besgkende i tempelietviusikre pa
hvordan de skulle oppfare seg og holdt seg i bakwgn i stedet for & delta i
det sosiale samveeret. Pa bakgrunn av dette vikjeguten forbehold slutte
meg til Cadges overnevnte utsagn om at alle thgéemer seg igjen og faler
seg komfortable med tonen i tempelet. Det er nediged ta hgyde for at
thaiene i Norge har ulik bakgrunn og pa ingen nidge betraktes som en
homogen gruppe. Flere av mine informanter har ltoda de "oppdaget”
buddhismen i Norge. De fortalte meg at de var dpptaa leve et sekulaert og
mest mulig vestlig liv i Thailand, der hverdagemn Wit opp av karriere og
materielle verdier. Farst da de kom til Norge og toler bevisst pa thailandske

verdier og tradisjoner, fikk de gynene opp for bhidtisk praksis.

En forsker som har forfulgt dette fenomenet er \WeBchiffauer
(1988) som tar for seg mennesker med samme kuéum) religigse
opprinnelse som befinner i to forskjellige kontekstDette gjgr han ved a
studere innbyggere i en landsby i Tyrkia og utvaddr personer fra den
samme landsbyen som na er bosatt i Tyskland. Scigifffinner fundamentale
forskjeller mellom den religigse praksisen blamhbyggerne i den tyrkiske
landsbyen og utflytterne i Tyskland. Den starstesKpellen, og den han
vektlegger mest, er individualiseringen av religion dét de tyrkiske
immigrantene tilpasser seg et liv som medlem avmgmoritetsgruppe i et
sekularisert land, blir de ngdt til & forandre mate behandler sin tro pa. De
tilharer ikke automatisk et religigst fellesskapder, men har muligheten til &
velge den organisasjon de gnsker a vaere medlenDewne valgfriheten
medfarer i mange tilfeller at immigranten pa egewh&ar stilling til
trosspgrsmal og formulerer sine religigse foletsgprtanker pa en mate som
ikke krevdes i landsbyen. Individet utenfor landsfbyna selv sgrge for a finne

den rette maten & praktisere islam pa (Schiffa@8B1154).

Det interessante i forhold til mine informanter a&r de uttrykker
tilfredshet med & ha oppnadd en slik frihet tiildaérme seg buddhismen pa
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sin egne mate. Likevel velger de & slutte seg rilferening som samler
individer som alle hevder & eie sin egen tilnsermibgt er et menneskelig
paradoks at man etter individuell frihet likeveleigbehov for & tilhgre en

stgrre sammenheng.

Knut Jacobsen viser til at diasporatilveerelsendi@rhinduer i Norge
en sterk fglelse av religigs identitet og tilhgaghDette har fart hinduer fra
ulike hjemregioner sammen i Norge, og i mgte medrarmeligioner har
fellesskapet mellom dem gjort hinduene til en tet@rganisert gruppe enn de
ville veert i hjemlandene sine (Jacobsen 2003: 288l er det for flere av
informantene mine ogsa. De setter pris pa frihéiteénvelge, men velger like

fullt den organiserte gruppa.

De praktiserende i Wat Phila oppga at tempelet AUadde starre
betydning for dem enn templer i urbane miljger aildnd, og mente at thaier i
USA ble mer religigse enn de var i Thailand. Detdibe, som mine
informanter, at de hadde bedre muligheter til &lan og a praktisere sin
religion enn de ville hatt i Thailand og fortaltefamiliemedlemmer i Thailand
syntes de var heldige som fikk en slik sjanse (€&Qp5: 137).

Kim Knott ("Bound to Change? The Religions of Southkians in
Britain" 1991) har forsket pa innvandrere av sdaték opprinnelse i
Storbritannia og kommet fram til at religionendthiske minoriteter har sterke
dynamiske trekk. | mgtet med et nytt sett tradisjorog verdier vil
immigrantenes egne oppfatninger og falelse av igdmtg tilhgrighet settes pa
prgve. Immigrantene er opptatt av a beholde sadisioner og sin religigse
identitet for & kunne viderefgre verdier bade fmifien og hjemlandet. Det
dynamiske i religionen til en minoritet vil derfeeere et resultat av et krav om
tilpasning til diasporasamfunnet sa vel som tihge omgivelsene. Knott viser
ogsa til at immigrantenes behov for & etablere misgajoner som ivaretar
tradisjon og religigse interesser gker idet familigenforenes eller ny familie
stiftes og det blir klart at oppholdet vil bli vgriPa den ene side skjer en
reetablering av verdier og religigse tradisjoner ifemlandet, pa den andre
side et krav om tilpasning av egen religigs og sétnidentitet til nye
omgivelser (Knott 1991: 28-30). Kim Knott spgr hmagrasjon gjgr med
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religionen og de som representerer den og hvordigianen forandres idet
etniske minoritetssamfunn utvikles. Et poeng hosotKrer at de etniske
minoritetenes religion er dynamisk, den er alltidevegelse. Derfor kan vi
ikke si noe om en religion uten a beskrive foramgene den har gjennomgatt.
Det gir ikke mening, i falge Knott, & studere riaigens innhold uten &
samtidig ta religionens kontekst med i betraktnmgeReligion i
minoritetssamfunn ma forholde seg til tradisjon®jemlandet’ samtidig som
den forholder seq til tradisjoner i det 'nye' land®et holder ikke & kjenne til
sikhenes historie for & forstd hva det betyr & vsikie i en britisk kontekst,
men det kan vaere nyttig & kjenne til religionek slen var far migrasjonen
fant sted for & se hva forflyttingen til Storbritéa har gjort med religionen
(Knott 1991: 88).
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7 Avslutning

Den thailandske buddhistforeningens medlemmer cakteiteter som
arrangeres av gruppa i og rundt tempelet Wat TloaiMsly har statt i sentrum
for min studie. Nar jeg na konkluderer og avsluédreidet med denne
oppgaven er det over fire ar siden jeg oppdagettbaitandske
buddhistforeningen. Jeg fattet interesse for earfimig inne i en stor
omstilling. Fra & tidligere ha leid lokaler i gynteiaog hatt munker boende i et
boligfelt, skulle Den thailandske buddhistforeningg apne det farste
thailandske buddhisttempel i Norge som var byggdette formalet. Mitt
forste mgte med medlemmer av DTB var i en festpygwesal i Baerum. Mitt
forelgpig siste besgk var i et tempel og et kuéntsr som informantene mine
spakefullt refererte til som “et like stykke Thaithi Norge”, og slik har jeg

ogsa kommet til & se pa det.

Da jeg oppdaget Den thailandske buddhistforenirigiet jeg
samtidig interesse for et trossamfunn som var iremeviktig prosess. De var i
gang med & bygge et buddhistisk tempel fra gruanery dermed befeste sin
stilling som et buddhistisk samfunn som er komritéddrge for a bli. Under
feltarbeidet mitt reiste jeg ofte med buss til Swrog siden bussholdeplassen
ved tempelet var av det mindre besgkte slaget rj&aftmformere sjafaren om
hvor han skulle stanse. Jeg ble gjerne sittendst faemme i bussen for &
passe pa at det ble stoppet pa rett sted. Patdiese passet ofte den som
kjgrte pa a stille spgrsmal om hva som egentligdiik i dette underlige huset
som nesten var en norsk lave, dekorert med dragelp@dmgnene. Etter hvert
som tempelet fikk lengre fartstid og mer oppmerkisem lokalpressen, ble
riktignok spgrsmalene bade feerre og mer detaljbea. siste gangen jeg var
med bussen til Wat Thai Norway kunne sjafaren fiertet han og kona hans
hadde deltatt p& en thailandsk kulturdag i tempébiair de hadde fatt smake
pa thailandsk mat og sett tradisjonell danseoppwsiDette forteller meg at
tempelet har fatt fotfeste i lokalsamfunnet. Terapel blitt en mgteplass for
thailandske buddhister i Norge, noe som viser aibtiddhismen bade er

representert og etablert i landet. Samtidig har thaitandske
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buddhistforening kanskje nadd sitt mal om a gjeggjeldende i en norsk

sammenheng.

Bakgrunn for valg av tema til denne oppgaven vakenom a
presentere en gruppe religigse utavere som i Nwagéitt lite
oppmerksomhet for sin praksis. Spgrsmalene jefphswkt & svare pa dreier
seg om hvordan en religion som er sa sterkt kngttet land og en kultur kan
hape pa a overleve forflytting til en ny konteksthailand finner vi en kultur
og et samfunn som er gjennomsyret av buddhismdigi&een er synlig
representert overalt hvor man snur seg, fra utseg&lbuddhastatuer til
forseggjorte andehus foran private og offentliggriyger, til amuletter som
selges til turister. Munkevesenet er ogsa en syldigyv bybildet i Thailands
urbane strgk. De ordinertes almisserunde om morgenet like naturlig

innslag som soloppgang og hanegal.

Slike bilder er kanskje ikke mulig & gjenskapeagtiora, men Den
thailandske buddhistforeningen har som ett avfeimaal & skape en arena for
praktisering av thai-buddhismens sentrale elemeHRtnav fulgte byggingen
av Wat Thai Norway. Herav faglger organisering digrese hgytider. Og
kanskje viktigst av alt; herav fglger underholdtitgfedeveerelse av fastboende
munker som sikrer muligheten for at en thailands#tdiist skal kunne
praktisere sin religion. Det er i Thailand vanligiat for at buddhismen skal
kunne praktiseres fullt ut er lekfolk og munkerrgjlig avhengig av
hverandre. Mine seks hovedinformanter gir uttrykdt de ikke bare har
muligheten til & praktisere thailandsk buddhisr®ige, men at forholdene
her ligger til rette for at de kan etterstrebe amdser innen sin egen religion

som ikke var et alternativ i Thailand.

Forhandlingen mellom norsk og thailandsk kulturloral
familiemedlemmer innenfor den private sfeeren hanoymtret flere av
informantene mine til & tilegne seg mer kunnskapegen religion. De fleste
hadde reflektert mer over buddhismen etter faNoorge enn de hadde gjort
far de forlot sitt liv i Thailand. De hadde fatt nfetid til & oppsgke Wat Thai
Norway, og munkene som oppholder seg der har lgppea og praksis
tilgjengelig i hverdagen.
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Jeg vil presisere, slik jeg innledet med, at erepisom ligger til grunn
for denne oppgaven stammer fra observasjon av agslig og hgytid i Wat
Thai Norway, samt intervjuer og samtaler med epgaimedlemmer i Den
thailandske buddhistforeningen. Fordi jeg tidlgrosessen besluttet a
begrense meg til & snakke om praksis i tempelet,cffisielt arrangeres av
DTB, sitter jeg hovedsakelig igjen med et bildedaw praksis som finner sted
der. Jeg kan med andre ord ikke pata meg a presezitdekkende bilde av
religigs praksis blant alle thai-buddhister sonelawNorge. Forutsetningen for
min undersgkelse har veert at buddhistisk praksigefisted, og jeg har ikke
stilt sparsmal om hvor utbredt buddhistisk praksiblant alle de drgyt 12 000
thailandske innvandrere i Norge.

Det & basere en oppgave pa empiri ved a svaregpansgl ut i fra
egeninnsamlet materiale, slik jeg har gjort i deappgaven, byr pa bade
fordeler og ulemper. Pa den ene side har jeg testisinformasjon fra
observasjoner, og annenhandsinformasjon fra intervpDisse er unike for
denne oppgaven og innehar en egen autoritet. Parsham side har jeg mattet
veere kritisk til egne vurderinger og forstaelsdeheien, for a sikre at
materialet har en akademisk verdi og ikke bareg/kikgr min personlige
oppfatning. For & imagtega denne utfordringen hgiigbbet med & lage ulike
innfallsvinkler til problemstillingen min i interuer med informantene. Jeg har
av og til opplevd a ikke bli tilfreds med svareeg har fatt, og jeg har ofte
mattet innse begrensningene det medfarer & samlaformasjon fra

mennesker med et sveert personlig forhold til saeetahet.

En annen teknikk jeg har tatt i bruk for & prdvevalitetssikre det
innsamlede materialet og etterstrebe rett forstdmlsden, har vaert a lese
empiri fra forskere som har gjort feltarbeid sognkr mitt. | flere tilfeller har
jeg funnet overensstemmelser mellom informasjorermformanter har gitt
meg og empiri jeg har funnet fra thailandske templéSA og Danmark. Jeg
har ogsa pravd & skape en utvidet forstaelse amnmantenes situasjon
giennom & bruke empiri fra feltarbeid i diasporisenfunn der andre kulturer
og religioner er rddende. Denne maten a jobbe @&kigrundighet og evne til
kritisk refleksjon utover bruk av etablert teorgy selv om det har veert
krevende sitter jeg igjen med falelsen av & ha aggren unik kjennskap til et
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omrade som har vaert sveert givende & studere ogdiermidere.
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