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Lik og ulik
— introduksjon til variasjon i gravskikk

“No life is complete except with its death”
(Ghosh 1989:xi).

I dgden er vilike...eller?

Hvorfor er det forskjeller i begravelsesritualer? Dette er et evig, tilbakevendende
sporsmdl innen arkeologien (jmf. Ucko 1969). Ofte blir likhet i gravskikk innen en
kultur og tidsperiode tatt for gitt, mens ulikhet er en anomali. Dette utgangspunktet
er ikke selvinnlysende, og forholdet mellom likhet og ulikhet kan i seg selv belyse
viktige religiose og sosiale strukturer og prosesser. Milsetningen med denne boken
er derfor todelt:

1A belyse ulike tilnerminger til doden i deler av Norden fra moderne tid til mesolitikum,
for derigiennom

2) d tematisere og problematisere hva likheter og ulikheter i gravskikk slik det fremtrer i
det arkeologiske materialet kan si om menneskers forhold til, og forstielse av, bide seg sely,
samfunn, gudeverden ogleller kosmologi.

Studier av graver har hatt en sentral rolle i arkeologifaget (e.g. Brown 1971; Chapman
et al. 1981; Parker Pearson 1999). Dette skyldes i stor grad at mye av kildetilfanget
har fremkommet i graver. Likevel har studiet av graver ofte fokusert pa alt annet
enn ded: typologi, kronologi, teknologi, import, osv. Osebergbegravelsen er et
slikt eksempel. Funnets enorme rikdom har muliggjort & studere ner sagt de fleste
aspekter ved vikingtidens samfunn. Derimot er det farre studier som har tatt for
seg utgangspunktet for hele funnet og analysert det for hva det er; nemlig ded og
begravelse (se Arwill-Nordbladh 1998, Gansum & Risan 1999, Gansum 2002,
2004a).

Religionsarkeologi har vart en tilnzrming som har sokt a endre pa dette forholdet.
Religionsarkeologien ble tidligutvikleti Skandinavia, ferst og fremst med utgangspunkt
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i bronsealderen (e.g. Kaul 1998) og Anders Kaliffs arbeider (Kaliff 1992a, 1992b,
1995a, 1995b, 1997). Internasjonalt har religionsarkeologi blitt et etablert fagfelt
(Insoll 1999, 2001, 2004).

Siden deden har en si sentralt plass i det arkeologiske materialet, er det viktig a
analysere deden ut fra dedens egne premisser for & fi en bedre forstielse av fortidens
mennesker, samfunn og kosmologi. Derfor er det ogsi nedvendig med en konstant
teoretisering av tilnermingsmater til ded og gravskikk. Arkeologisk er det tre
overordnete materielle kategorier som involverer den dede direkee:

1) Likbehandling. Jordfestelse og kremasjon er de vanligste behandlingene av liket i
de norrgne samfunnene, men andre begravelsesformer kan tenkes. Vannbegravelse
(senking av liket i sjer) er et eksempel, og myrfunn kan under visse forutsetninger
karakteriseres som vannbegravelse. Luftbegravelser kan ogsi ha funnet sted. Hvis
den mytologiske referansen til at Odin hengte seg i et tre i Uppsala representerer
og relaterer seg til en reell praksis utfort av mennesker, si vil det vare en form for
luftbegravelse. Ut fra analyse av temperaturen brente bein har vert utsatt for under
kremasjoner (Holck 1987), kan man ogsa argumentere for at dede personer har blitt
kokt, rokt eller "toasted” (Oestigaard 2000a), og andre behandlinger av liket kan ogsa
ha forekommet.

2) Gravgods. Hvorfor det er fraver eller nerver av gravgods er et ulest problem. Pa
den ene siden har eskatologiske forklaringer blitt vektlagt. Naervar av gravgaver blir
ofte tolket som gjenstander den dede trengte pa reisen videre, eventuelt i et dodsrike.
P4 den andre siden har gavenes rikdom blitt sett pd som et uttrykk for den avdedes
status, og det er ikke nedvendigvis noen motsetning mellom disse forklaringene.
Likevel er det til ulike tider bade strukturelle likheter og variasjoner i assortimentet av
gravgaver, og problemstillingen forsterkes nar det er lite eller ingenting gravgods hvis
man antar at det var viktig for den dede i vedkommendes neste liv.

3) Monument. Fraveret og narvaret av monumenter er et tilsvarende problem. Store
hauger er ofte, med utgangspunkt i blant annet Oseberg- og Gokstadbegravelsen, blitt
antatt & representere rike graver, men mange av de aller storste haugene har nesten
ingenting gravgods, og haugbygging er ikke utelukkende avgrenset til dedesfzren
(Gansum 2004b). Videre er forholdet mellom haug og reys uavklart, og reyser og
steinsettinger fins i utallige former. Til sist s fins det en rekke rike flatmarksgraver,
som indikerer at i visse perioder var ikke rikdom nedvendigvis forbundet med store
monumenter.

Variasjonen i den materielle kulturen som fins, fremviser en stor variasjon.
Likbehandling, gravgods og monument er tre variabler eller parametere, som
muliggjor fleksibilitet i begravelsesritualene hvor ulike elementer kan settes sammen i
partikulere, planlagte og regisserte ritualer. Kompleksiteten i gravskikken slik den er
representert i den materielle kulturen er likevel bare en del av den totale dedesfaren.
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Det er derfor analytisk hensiktsmessig 4 skille mellom et overordet dederitual som
inkluderer forfedrekult i forkant og etterkant av en begravelse som kan, men trenger
ikke, & etterlate materielle spor, og begravelsesritualet i seg selv, som arkeologisk er
representert ved likbehandlingen, gravgods og monumenter (Goldhahn & @stigird
20006).

Selv om gravritualene er arkeologisk sporbare i den materielle kulturen, er det
selvfolgelig ogsi mange hendelser og ritualer som ikke etterlater seg materielle
spor. Begravelsen til Pave Johannes Paul II belyser deler av denne kompleksiteten.
Paven dede 2. april 2005 og begravelsen fant sted i Peterskirken 8. april 2005.
Pave Johannes Paul II ble begravd i en enkel trekiste. Likevel anses begravelsen som
den storste pilegrimsbegivenheten i kristendommens historie. I perioden mellom
2. — 8. april er det estimert at opp mot fem millioner mennesker kom til Roma
for & delta i det som var viktige ritualer bdde for dem selv, men som ogsi var en
massiv, kollektiv manifestasjon av den katolske kirkens betydning. I relikviemessen
pa Petersplassen den 8. april var det omkring 300,000 mennesker samlet, mens det
var omkring 700,000 i gatene rundt Petersplassen. Verken likbehandlingen, gravgods
eller monument sier noe om hvor mange som var med i begravelsen, og viktigheten
av deden i samfunnet er delvis 4 finne blant alle deltakerne som vanskelig lar seg
identifisere i det arkeologiske materialet.

Det har vert en tendens til & vektlegge enfaktorsforklaringer i analyser av gravskikk,
som for eksempel at gravgods og monument representerer sosial status, avspeiler
religion etc., men man mé anta at en hel rekke variabler har samvirket, og det
gjor gravskikksanalyser kompliserte. Begrensningene av faktorer som det er mulig
4 tilneerme seg i gravskikkstudier retter et enda storre sokelys pd de faktorene som
er mulig & analysere med utgangspunkt i materiell kultur. Artiklene i denne boken
og andre studier muliggjor & begrepsfeste i hvert fall 20 ulike variabler som alle pa
forskjellige mater er med pé 4 etterlate variasjon i materielle uttrykk slik det fremstar
i det arkeologiske materialet. Hvilke faktorer som til en hver tid er de viktigste har
variert, og alle disse variablene kan ha samspilt nar et gitt begravelsesritual har blitt
utfort:

1) Religion og religionsskifte

Ulike religioner er selvfolgelig en drsak til forskjeller i gravskikk, men en spesiell
type ritualer er ikke alltid ensbetydende med en spesifikk religion. Ofte er flere
ulike gravskikker tillatt, men det kan vere ulike religiose regler for hvem som kan
fa hvilken type gravform. I hinduismen er det den avdedes livssyklusritualer som
avgjer om vedkommende skal bli kremert eller fa jordbegravelse (Oestigaard 2000b).
Kristendommen har historisk sett veert en sterk motstander av kremasjon. 1 785 forbed
Karl den Store kremasjon og innforte dedsstraff for de som kremerte andre dede (www.
krematoorium.ee/english/tlnkremat.htm). I Norge var kremasjon forbudt inntil 1898
og det forste krematoriet ble dpnet i Bergen i 1907. Den katolske kirken opphevet
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Figur 1. Avgrenset sted for askespredning pd Norra Kyrkogdrden i Stockholm. Foto: Terje @stigdrd.

kremasjonsforbudet i 1963, mens den ortodokse kirken fremdeles opprettholder det.
Endringer i gravskikk er derfor ikke nedvendigvis relatert til trosskifte (fig. 1), selv
om overgangen mellom hedendom og kristendom kjennetegnes blant annet ved at
kremasjon som praksis forsvinner.

Hvordan gudeverden er forstitt og guddommenes beskaffenhet kan ogsi vare
avgjorende for valg av gravskikk og de ritualene som utferes. Eskatologiske
forestillinger om for eksempel himmel og helvete og hva sjelen er, og hvorvidt en
religion bestir av animistiske, polyteistiske eller monoteistiske guddommer, samt i
hvilken grad de er transcendentale (Morris 1987:100), kan vere styrende for ulike
dedekulter. I monoteistiske religioner som jededommen, kristendommen og islam er
gud allmektig og eksisterer totalt uavhengig av sin egen skapelse av kosmos og verden.
Dette er transcendentale religioner. I religioner hvor verden ikke er ferdigskapt en gang
for alle, i kosmogoniske religioner, har gudene derimot en avgjorende funksjon som
gar ut pa 4 vedlikeholde kosmos. Menneskene og gudene er avhengige av hverandre
og arbeider mot det samme malet; gjenskapelse av samfunnet, verden og kosmos

(Trigger 2003:472).

Selv om religion er en avgjerende ramme og premissleverander for menneskers
oppfatning av seg selv og sin plass i kosmos, med konsekvenser for hvordan de
dode tar del i eller lever videre i en annen eksistens, sa er ikke religiose forklaringer
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tilstrekkelige i seg selv. Det kan finnes et stort handlingsrom for ulike praksiser, og
ritualene fungerer og blir utfort av mennesker som lever, og folgelig er de ogsd sosialt
og kulturelt definert, selv innen kristendommen (se Ottesen, Magnussen og Jonsson
i denne boken).

2) Avdgdes status og identitet

Den sosiale viktigheten og virkeligheten av deden har vart en av hovedtilnzrmingene
til gravskikk i arkeologi. Med den prosessuelle arkeologien ble dette perspektivet satt i
system og definert. Den dede var i fokus, som i og for seg er et naturlig utgangspunke
siden det er vedkommende som er dod. Lewis Binford (1971) hevdet at kompleksiteten
i gravskikk tilsvarer kompleksiteten i sosial organisasjon og samfunnsforhold, og
sosiale identiteter i graven korresponderer til den avdedes tidligere sosiale status.
Binford skilte i hovedsak ut fire sferer av definerende og avgjorende status:

1) Alder,

2) kjonn,

3) relativ sosial status innen en gitt gruppe, og

4) sosial tilhorighet i form av flere sosiale medlemskap i samfunnet.

Et fokus pé status involverer bade tilskrevet og ervervet status. Tilskrevne statuser
tillegges et individ uten henvisning til medfedte forskjeller eller ferdigheter.
Tilskreven status er ikke medfedt og
kan ikke forutsies. Ervervede statuser
tillegges ikke individene fra fodselen
av, men oppnds gjennom konkurranse
og ferdigheter (Osterberg 1994:44).
Dyktighet i strid og krig er en slik type

ervervet status.

Sosial status og hierarkier har vert
sentrale temaer i studier av deden
(e.g. Renfrew 1973, 1976, Randsborg
1974, Peebles & Kus 1977, Renfrew
& Shennan 1982, Wason 1994). I dag
er det ofte et implisitt premiss at sosial
status i livet blir markert i deden (fig. 2),
om enn i modifisert form. Rike graver
representerer mest sannsynlig det ovre,
sosiale sjikt, men man kan ikke derifra
slutte at fravaer av store monumenter og
rikt gravgods representerer det motsatte.
Figur 2. A gravlegges i Westminster Abbey i London er De dede begraver ikke seg selv, og
en stor aere og forbeholdt de fa. Foto: Terje Dstigard. det er de gjenlevende som av ulike
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grunner har valgt 4 legge ned gjenstander eller ikke. Selv om dette er selvfolgelig, har
likevel gravskikkstudier i liten grad rettet fokuset bort fra den dede og til de levende
(Oestigaard & Goldhahn 2006, Goldhahn & Ostigard 2000).

Dette kan medfore at man fir et skjevt perspektiv, som i beste fall unnlater viktige
dimensjoner av gravskikken. Det er ikke noe galt i og for seg med et skjevt perspektiv,
i alle varianter av ordets betydning, som i noen tilfeller kan ha medfert riktighet.
Problemet med et skjevt perspektiv hvor for eksempel kvinnegjenstander som
forekommer i mannsgraver og motsatt tolkes som uttrykk for homofile/lesbiske/
transvestitter (Solli 2002), er todelt: P4 den ene siden reduserer det analysen til at
gjenstandene kun representerer den avdedes identitet hvorved man opprettholder
antakelsen om en 1:1 relasjon mellom gravgavenes karakter og avdedes sosiale status,
og pa den andre siden kan man innvende at ved et slikt perspektiv blir en vel stor
andel av forhistoriens mennesker skjeve. En alternativ tilnzerming er a rette fokuset
bort fra den dede og til de levende (Oestigaard & Goldhahn 2006, Goldhahn og
Roth Niemi i denne boken).

3) De gjenlevendes status

Deden er ikke kun et anliggende for den avdede selv, og de etterlatte skifter ogsa
identitet nir et familie- eller samfunnsmedlem der. Samfunnet skal rekonstitueres
og det sosiale tomrommet en person etterlater seg ved et dedsfall skal fylles. Denne
endrete rollen til de etterlevende blir ogsa ofte markert blant de gjenlevende, ikke
bare dem selv i mellom, men ogsa i forhold til den dede. Gravgavene kan vare gitt av
slektninger og andre gjenlevende som et tegn pé at de selv har endret sosial status og
posisjon i samfunnet. En sosial identitet er basert pa relasjoner mellom mennesker,
og nar en person som har vert med & konstituere en identitet der, vil det pavirke de
gjenlevende.

Dette er tydelig i hinduistiske begravelser hvor gravskikken relaterer seg til
livssyklusritualer. Ekteskapet er den viktigste sosiale institusjonen i samfunnet, og
ut fra tradisjonell og ortodoks tankegang er konen delvis skyldig i sin ektemanns
ded hvis han der for henne, fordi hun angivelig ikke har vart nok hengiven. Det
implisitte asymmetriske kjennsrollemensteret er ikke tema i denne sammenhengen,
men enken ma markere sin nye status i begravelsesritualene. Hun tar av seg alle de
materielle gjenstandene som representerte ekteskapet, og som hun fikk av sin mann
i bryllupet. Hennes endrete sosiale status markeres ovenfor den dede, og hun legger
blant annet smykker og armband som indikerte hennes sosiale status som gift pa
brystkassen til ektemannen, hvorpa han blir kremert med hennes ting (fig. 3). Han
tar med seg hennes identitet pa bélet og inn i deden representert ved hennes smykker,
og dermed er det ingen motsetning mellom kvinnelige gjenstander i graver og det
faktum at den avdede selv var mann (Oestigaard 1998, 2000b, 2005).

Det & markere sin egen identitet og relasjon til avdede ses ogsa i moderne begravelser
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Figur 3. Den avdede ektemannen blir kremert med sin kones smykker lagt pa kroppen. Nire Ghat, Baglung Bazar,
Vest-Nepal. Foto: Terje Dstigard.

i virt samfunn. Ved kisten legger parorende, familie og venner ned kranser hvor deres
eget navn er skrevet pa, og noen av kransene folger med kisten ned i graven. De
gjenlevende folger med den dede i graven — bade i form av endrete identiteter og
gjenstander. Dette retter fokuset mot den samtidige kulturens praksiser og tradisjoner.
Det levde livet definerer ikke bare hva religion er, men ogsi hva som er det rette &
gjore.

4) Tradisjon

Selv i strengt formaliserte religioner er tradisjon viktig, ikke bare hva som er den
offisielle lere eller dogme, men ogsd familiens, slektens eller bygdens tradisjon.
Gananath Obeyesekere skiller mellom personlige og kulturelle symboler (Obeyesekere
1990:22). Et symbol er bade personlig og kulturelt. Et symbol er bide en basis for
selvrefleksjon (den personlige dimensjonen) og kommunikasjon med andre (den
kulturelle dimensjonen). Avdedes etterkommere utferer ritualene i samsvar med deres
tradisjon og forfedre. Pa den ene siden paforer den kulturelle dimensjonen av symbolet
begrensninger pa den personlige dimensjonen — ikke alt er godtatt. Pa den andre siden
trenger ikke andre landsbybeboere & forstd meningen av den personlige dimensjonen,
men de mé bare akseptere at den er innenfor rammeverket og begrensningen av de
kulturelle dimensjonene av symbolet (Dstigard 1998). Eller med enklere ord: det er
mange mater 4 utfere et ritual pa som alle er like riktige og viktige.
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Tradisjon, sammen  med
mytologi, er ofte hva som
definerer sannhet. Selv om
religionen og trosinnholdet
er det samme, kan det vere
stor lokal variasjon i gravskikk
innenfor sma omrader. I Vest-
Nepal var det ulike skikker i
stort sett hver eneste landsby
selvomalle var hinduer og delte
den samme verdensforstielsen.
Nir jeg spurte om hvorfor de
gjorde som de gjorde, var som
oftest svaretat "det er i folge var
tradisjon” eller at "vi har alltid
gjort det slik” (fig. 4), og nar
jeg refererte til at de gjorde det
annerledes i nabolandsbyen,
var ofte svaret at det var deres tradisjon, og det var helt uproblematisk (Oestigaard
2000Db). Selv prester tilpasset ritualene til hva som var den lokale tradisjonen.

Det har blitt skilt mellom ”Great tradition” og "Little tradition” (Redfield 1956), hvor
den Store tradisjonen har religiose skrifter, elite i form av prester og sammenfaller ofte
med verdensreligioner eller sivilisasjoner, mens den Lille tradisjonen er landsbygdens
tradisjon, ofte uten skrifter og skriftlerde og religioner med mindre omfang. Selv
om det er et analytisk interessant skille, er det problematisk fordi det ikke er noen
nedvendig motsetning mellom dem. En Stor tradisjon er gjerne en overbyggende
ramme for et konglomerat av forskjellige lokale tradisjoner (Furer-Haimendorf
1959:135), og en bonde som er analfabet er en like god hindu eller kristen som
en prest, selv om det historisk sett har vert en del prester som ikke har delt dette
synspunktet.

Figur 4. To sonner foran kremasjonsbalet hvor de kremerer sin far.
Nire Ghat, Baglung Bazar, Vest-Nepal. Foto: Terje Dstigdrd.

Det interessante i denne sammenhengen er hvordan man kan spore ulik grad av
kunnskap og kompetanse i det arkeologiske materialet. Presteskap definerer i stor grad
hva som er den offisielle tro og lere. Likevel fins det er rekke eksempler pd at det er
de feerreste som bruker prestene i for eksempel dederitualer. Prestene utferer ritualene
pa de helligste stedene, mens de fleste bor pa landsbygden og utferer ritualene selv. Et
paradoks med et sterke institusjonalisert presteskap pa hellige hinduistiske plasser som
Varanasi i India og Pashupatinath i Nepal, er at pa den ene siden er det disse ritualene
som “definerer” den “rette” laere og praksis, men pa den andre siden er ritualene sa
spesialiserte og profesjonelt utfort at de ikke er representative for folk flest og i alle fall
ikke for storstedelen av den materielle kulturen som er igjen etter ritualene, eller det
som vil vere de arkeologiske kontekstene. Det typiske kan bli atypisk.
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Figur 5. Profesjonell krematar kremerer ved Pashupatinath-tempelet langs den hellige Bagmatielven,
Kathmandu. Foto: Terje @stigard.

5) Rituelle spesialister og praktisk kunnskapskompetanse

Det har blitt argumentert for, med utgangspunke i skriftlig materiale, at det ikke
har vert rituelle spesialister, offisielle kultledere eller "prester” i vikingtid (Sundquist
1998). Dette skyldes i hovedsak to ting: 1) det skriftlige materialets karakter og 2)
de rituelle spesialistene som institusjon tilherte i stor grad de forutgiende periodene.
Likevel fins det selv i vikingtiden spor etter ulike rituelle spesialister (Goldhahn &
Dstigard 2000).

Hvorvidt dederitualene blir utfort av rituelle spesialister eller ikke, kan la seg avgjore av
gravmaterialets karakter (se Goldhahn & @stigird 2006). Ritualer er ofte teknologiske,
kompliserte prosesser. Gjennom 4 analysere hvem som “kan” og “ikke kan” utfore
ritualene — eller rettere sagt hvordan de er utfort — er det mulig 4 identifisere ulik
grad av spesialisering. Hvorvidt ritualene har blitt utfort av spesialister eller ikke, har
ikke betydning for forstdelsen og oppfatningen av viktigheten av ritualene. Ut fra en
ritualteoretisk forstaelse "fungerer” de like godt, men gjennom & tilnzrme seg rituelle
spesialister som institusjon kan man identifisere ulike religiost, definerte grupper.

Et utgangspunke for 4 identifisere en slik rituell spesialistgruppe er kremasjon. A
kremere er en vanskelig prosess (fig. 5). En kremasjonsprest som har kremert 15.000
personer kremerer pa en helt annen mate enn en senn som for forste gang skal kremere
sin far (Oestigaard 2005). I den materielle kulturen som er igjen etter kremasjonen
vil det kunne identifiseres likhet eller ulikhet i hvordan ritualene har blitt utfert.
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Rituelle spesialister kremerer ensartet og folgelig vil de materielle etterlevningene
fremvise stor grad av likhet. Uerfarne familiemedlemmer som kremerer vil ikke ha
den praktiske kunnskapskompetansen. Selv om de har en forestilling om hvordan
ritualet skal utfores, sa vil det vare en variasjon over et tema, og disse sma ulikhetene i
den materielle kulturen kan indikere familiebasert kult (Golhahn & Ostigird 2000).
Dette retter ogsé fokuset pa rituelle komposisjoner og foreskrevne regler som beskriver
hvordan de enkelte ritualene skal utfores.

6) Rituelle komposisjoner

Et begravelsesritual bestar av en rekke rituelle sekvenser. Hvis hver av disse sekvensene
har en spesiell betydning og funksjon, si kan man tenke seg at hvert begravelsesritual
er spesiallagd for den avdede ut fra hendelser i dette livet og konsekvenser i det neste.
Ulike elementer kan anvendes for 4 oppné at den dede kommer til et dertil ensket og
egnet sted i det hinsidige (se Kristoffersen & Ostigird i denne boken).

I tibetansk buddhisme analyserer lamaen horoskopet til den avdede for 4 tilpasse
ritualene slik at den dede kan fi en best mulig reinkarnasjon. Nar vedkommende
ble fedt, tidspunkt nir deden inntraff, hvordan dedsfallet skjedde osv, er deler av en
helhet som definerer hvordan ritualene skal utferes. Selv om det i disse tilfellene ikke
er gravgods som blir gitt, men ulike benner og ritualer som blir utfert, vil gravgods
kunne fungere pa tilsvarende vis.

Hvorvidt det nedvendigvis mé vere prester som regisserer ritualene vil avhenge av
kultur og religion, og lekfolk og de etterlatte kan gjore det selv. Et eksempel hvor det
synes 4 ha vart et strengt organisert og regissert hendelseslop i forkant av begravelsen,
kan vare Oseberg. Foruten at det kreves kunnskap om 4 bygge en slik haug, sa har
halve haugen vert apen fra tidlig vér til ut pa hesten hvor halve skipet har vert en
rituell scene (Gansum & Risan 1999, Gansum 2002, 2004a). Interessant i denne
sammenhengen er billedveven som ble funnet. Den synes & avbilde en prosesjon, som
kan vere selve gravprosesjonen i Oseberg. Hvis det er tilfellet, ma hele ritualet og de
interne sekvensene ha veart organisert og klargjort i god tid i forveien siden det tar
lang tid 4 lage en slik vev, og Osebergs unike karakter indikerer at dette ritualet var
noe helt spesielt, som i seg selv kan tilsi en rituell organisering eller komposisjon.

Alternativet i det andre ytterpunktet er at hele begravelsen og alt som fulgte med var
tilfeldig og ikke en del av en organisert helhet. Et slikt utgangspunkt synes urimelig
tatt i betrakting dedens rolle og viktighet bade for den dede, i samfunnet og i kosmos.
Likevel vil det alltid vaere et stort spillerom for variasjoner og personlige uttrykk selv i
strengt organiserte ritualer, og igjen dpner forholdet mellom personlige og kulturelle
symboler og ritualer opp for stor variasjon innenfor organiserte og strukturerte
rammer. Det kan vere variasjon i en overordnet ensartethet.
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7) Dgdsarsak

Uheldig dedsfall kan vere en grunn til at det er nedvendig & “skreddersy” ritualene
for 4 motvirke de negative omstendighetene omkring dedsfallet (se Jonsson, Knutzen
og Magnussen i denne boken). I hinduismen kan noen typer uheldige dedsfall
kompenseres ved at prester utferer ekstra, og kostbare, ritualer, som oppveier
det negative som har blitt pifert den dede. Blir man drept av tiger, kobra eller
begar selvmord, vil det medfere at man ikke kan bli kremert, men fir vann- eller
jordbegravelse (e.g. Parry 1994, Oestigaard 2005).

Stedet hvor mennesker som har dedd uheldige dedsfall er begravd, kan ogsi vare
adskilt fra de andre dede. Udgpte barn og aborterte fostre skulle ut fra tradisjonell,
kristen tankegang ikke begraves i vigslet jord, men foreldrene har ogsd manipulert
disse uheldige livssituasjonene ved & gi deres avdede en best mulig begravelse (se
Magnussen i denne boken). @ksemordere, bannlyste, vranglerere og forbrytere av
ulike slag skulle heller ikke begraves pa kirkegirden, og ikke nok med at de ikke fikk
komme i vigslet jord, ut fra folkloren ville de bli gjengangere og onde ander som ikke
kom videre til en annen dimensjon, men métte vandre hvilelpst rundt pd jorden i en
limbo-tilstand.

Selvmord er en kategori av dedsfall som i de fleste kulturer er problematisk og svert
uheldig. Foruten at det selv i dag er forbudt 4 ta sitt liv definert ved norsk lov, sd fir som
oftest de som begar selvmord spesielle, og som oftest stigmatiserte, begravelsesformer.
I tradisjonell kristendom kunne de heller ikke bli begravd i vigslet jord. Moselikene
er en annen kategori som kan representere stigmatiserte mennesker av lav sosial rang

(Parker Pearson 1999:67-71).

Pi den positive siden kan maten en person der pa avgjere hvilket liv og hvor
vedkommende vil komme i det neste livet. A do den zrerike deden i kamp var idealet
for vikingene som ville komme til Valhall og sitte ved Odins bord. A do i sotteseng
av gammel alder eller sykdom var derimot negativt og resulterte i et videre liv i Hel

(Steinsland 2005:347-349).

8) De levende dgde

Hvor den dede blir begravd og kremert har ikke kun konsekvenser for den dede
selv, men i like stor grad for de etterlevende. Dette er ogsa et spersmal om hva deden
representerer og er ontologisk sett et sporsmél om hva det menneskelige er. Er vi dode
eller lever vi videre? Dette er et problem og spersmal som gjelder i like stor grad i
forhistorien (se Knutzen og Mansrud i denne boken).

I de fleste kulturer og tradisjoner er selve deden med tilhgrende ritualer kun en
“dor” til et videre liv. I kristendommen vil de dode leve videre enten i himmelen eller
helvete. Ut fra normal forstdelse av kristendommen er det vanntette skott mellom
disse dimensjonene av tilverelser, men det fins en rekke unntak. Gjengangere og
spokelser er et velkjent fenomen og det var personer som levde i en "limbo-tilstand”
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som ikke hadde klart & komme seg videre. Drapsmenn, sksemordere og selvmordere
var ansett 4 tilhore denne kategorien. Uheldige dedsfall kunne fore til denne skjebnen
“verre enn deden”.

Troen pi at det fins sjeler som hvilelgst vandrer rundt her pé jorden tilhorer ikke kun
en hensvunnen tid av kristendommen. Helt frem til 1960-tallet var det i enkelte deler
av Norge vanlig praksis 4 bruke marskalker under begravelsene. Marskalkene var to
nare venner av den avdede som sto ved kisten under selve begravelsen og voktet den
dede. Marskalkene hadde egne marskalkstaver til dette formalet, og nir prosesjonen
forlot kirken gikk marskalkene i front og ledet den dede trygt til graven. Viktigheten
av marskalktradisjonen var nettopp fordi det fantes gjenferd eller onde ander som
kunne fore den dedes sjel av girde, men pa 1960-tallet ble praksisen avviklet fordi
dette ikke var kristen tro og tradisjon: slike gjenferd fantes ikke (Dstigard 20006).

I forhistorien har wtesitje vert praktisert. Utesitje deles inn i to typer; en passiv og en
aktiv. Den passive utesitjen innebar at de etterlevende satt pa gravhaugen og lyttet
etter spaddomstegn eller annen kunnskap som de dede hadde. Den aktive formen
innebar & mane frem dndene og vekke opp de dede. Kristenrettene pa 1200-tallet var
sterkt i mot praksisen med utesitje pa gravhauger, og Gulatingsloven sier at utesitje
var en ubotelig handling som hadde til hensikt ”a vekkja upp troll og med det fremja
heidendommen” (Hansen et al 1994). Hvis de dede levde videre, ikke bare i en
annen cksistens som de etterlevende hadde tilgang til, rettes fokuset mot forfedrene

og forfedrekult.

9) Forfedre og forfedrekult

P4 Borre i Vestfold ligger Norges storste samling av store gravhauger. I dag bestar
gravfeltet av syv storhauger og tre store gravroyser i tillegg til ca. 30 mindre
gravhauger. Tidligere fantes det ytterligere to store gravhauger. Diameteren pa de
storste gravhaugene er mellom 45 og 47 meter og de er mer enn 7 meter hoye (Myhre
& Gansum 2003). Alle de store haugene har i sin samtid eller kort tid etterpa blitt
utsatt for “haugbrott” eller “gravplyndring”, som har vert de vanligste benevnelsene
pa dette fenomenet.

Terje Gansum har med utgangspunke i blant annet en utgraving pa Varby gird i
Huddinge i Stockholms lin utfordret dette synet. I en klart avgrenset og definert
haug ble det funnet rester av fragmenterte, brente menneskebein, som sannsynligvis
stammer fra tre ulike individer som har blitt begravd i haugen. De identifiserbare
beinene kunne ikke dateres, men noen av de uidentifiserbare beinene i samme kontekst
ble datert til BC 380 - 180. Disse beinene ble funnet i et lag som var mye yngre.
"Gjenstandene stammer fra yngre jernalder og kan knyttes sammen med et par 14C-
dateringer til vendeltid-vikingtid og kan representere en ombygging av ett eller flere
eldre gravanlegg hvor de eldre brente menneskebeina kan ha vart deponert” (Bick
& Gansum 2004:59). Funn av brente menneskebein i et ildsted datert til romertid
styrker tolkningen av at dette ikke er en tilfeldighet, men en del av en bevisst, rituell

20



Introduksjon til variasjon i gravskikk

handling. Tidligere tiders begravinger var deponert i en yngre begravelse. "Kanskje
var en slik ombygging den symbolske forening med forfedrene i jorden. Det 4 blande
seg eller bli del av forfedrene utgjorde et viktig element i dederitualene som dyrker
forfedrene” (ibid:60, se Gansum 2004b:255-277).

Gansum sper om man ogsa har & gjore med et fenomen hvor man brenner forfedrene
flere ganger. Det kan tenkes at bein ble spart for slike anledninger for & bli brent med
andre slektninger, eller at eldre tiders gravhauger ble dpnet for 4 hente ut forfedrenes
bein slik at de kunne bli inkorporert i den samme eller andre kontekster. Gjennom
forfedrekult kan gammel og ny ideologi og religion forenes pa synkretistisk vis
(Gansum 2004b:277). Forfedrekult i praksis kan dermed spores i selve gravanleggene
og ikke kun vere en sannsynlig hypotese basert pa antakelse om spirituelle relasjoner
og andelig kontakt med de dede, som ikke nedvendigvis etterlater seg materielle
spor, eventuelt at de ikke er av en slik karakter at vi med rimelighet kan tolke det som

forfedrekult.

10) Forholdet mellom mennesker og dyr

Hvis de dede lever, bide pa denne siden og i en hinsidig dimensjon, hvor det er
regelmessig kontakt og dialoger med de dede (Stylegar 1995), sa retter det fokuset
pa hva et menneske er, og ikke minst, hva skiller et menneske fra guder og andre
vesener. Sentralt her er forholdet mellom mennesker og dyr (se Mansrud og Blank &
Fahlander i denne boken).

Lotte Hedeager har argumentert for at forholdet mellom mennesker og dyr er
flytende. Dette er spesielt synlig i Odins sjamanistiske reiser hvor han skifter til
dyreham. Mennesker kan bli dyr — dyr kan bli mennesker (Hedeager 2004). Funn av
blant annet bjorneklor i graver kan indikere en slik praksis (Mansrud i denne boken).
Tilsvarende funnsituasjon opptrer i Skateholm-materialet hvor hunder er begravd
sammen med mennesker, men ogsd alene (Roth Niemi og Blank & Fahlander i denne
boken). Hvordan “menneske” var definert, skal vere usagt, men mennesket var ikke
den eneste skapningen som hadde 7sjel” eller immanente krefter som medferte

serskilt behandling i deden.

Hvis mennesker kunne endre karakter gjennom & skifte ham — og delvis innta
guddommelige sferer gjennom sjamanistiske ritualer, sa var det ogsa en grense
mellom menneske og ikke-menneske negativt sett. I dag er vi mennesker hvis vi er
fodt av mennesker og har menneskekropp. Tidligere tiders idealer og forstielser av
slaver og treller vitner om at det & ha menneskekropp ikke var tilstrekkelig for  bli
identifisert og definert som menneske, med de sosiale og juridiske konsekvensene det
innebar (Dstigard in press). Kort sagt, det som definerte menneske var verken vanntett
“oppover” eller "nedover”.

Den klare grensen mellom mennesker og dyr er en relativ ung konstruksjon historisk
sett. Norbert Elias har argumentert for at denne forestillingen er sentral i var tids
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Figur 6. Satan har omformet seg til en ulv for a kunne spre djevelskap ubemerket. Etter Guazzo 1929:51.

sivilisasjonsprosess og spesiell for vesten, og at dette skillet forst ble utkrystallisert i det
12. arhundret som en del av den romersk katolske kirkes lzere (Elias 1978). Likevel har
ulike mektige makter i kristen tradisjon i lang tid etterpd kunne manifestere seg som
dyr; forst og fremst Satan som geit eller slange (Muchembled 2003), men ogsi som
ulv (fig. 6). Samtidig som ondskapen "ovenfra” kunne omforme seg til dyr, s kunne
ogséd hekser innta ulike former for materialiteter gjennom hamskifte som varulv eller
padde. Det retter fokuset for gyeblikket bort fra mennesker til gjenstander.

11) Gjenstandenes immanente krefter

[ animistiske religioner er naturen besjelet (Morris 1987:100), men ogsé i polyteistiske
og monoteistiske religioner kan det guddommelige ta del eller bolig i materielle
objekter (se Goldhahn & Ostigird 2006). Likevel har ikke steiner, trer eller statuer
sjel i seg selv, men det guddommelige kan ta bolig 7 en stein, et tre eller en statue — det
er ikke snakk om sjelen #i/ en stein, men sjelen 7 en stein (Hocart 1954:30). Kristne
helgenfigurer kan begynne & grine eller svette som indikerer den guddommelige
kraften og tilstedeverelsen, og folgelig er statuene i seg selv ytterst hellige. Hvilken
type religion det er snakk om er i seg selv ikke et kriterium for hvorvidt deler av
den materielle kulturen eller enkelte gjenstander innehar immanente krefter eller om
guder visualiserer og materialiserer seg i og gjennom gjenstander her pa jorden.
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Terje Gansum har i samarbeid med smeden Jonny Hansen vist hvordan det trengs
beinkull i smelteprosessen hvor jern omdannes til stil (Gansum & Hansen 2004).
Funn av menneskebein i smedens smier fins i Norden (se Gansum 2004c, Goldhahn
& Dstigard 2006). Hvorvidt det er smidd mennesker eller dyr — eventuelt begge deler
— inn i sverd, kan man ikke avgjore med sikkerhet, men som vist si kan det vare en
flytende grense mellom kategoriene hvor dyr i visse tilfeller kan ha hatt en hoyere
ontologisk status enn mennesker. I sagaene og Edda kan vi lese at sverdene har navn
—de er om enn ikke individer, si har de immanente krefter eller identiteter. Tyrving er
kanskje det mest kjente navnet, men andre sverd heter blant annet Grésida, Kvernbitt,
Gram, Fetbrei, Bastard og Krep (Gansum 2004c:49). [ slike tilfeller kan man sperre
seg om gjenstandene er viktigere enn menneskene. Kan gjenstandene fi begravelse
uavhengig av om det fins en ded person?

"Tomme graver” eller kenotafer er tradisjonelt sett tolket som minnesmerker over
falne som har dedd andre steder, som for eksempel pi sjoen, hvorpa de etterlatte
likevel har reist ett monument. Problemet med en slik tolkning er at man lar
fravaret av funn vere styrende for tolkning og unnlater 4 tolke konteksten slik den
fremtrer (Gansum 2004b), selv om det er helt riktig at nerver av fraver ogsa er
en kildekategori (Hodder 1994). Likevel kan man sperre seg om det er vare egne
fordommer og fortolkningsrammer for hva man forventer at ”skulle” ha vert i
“graven” som er styrende fremfor den faktiske funnsituasjonen (Gansum 2004b). Er
det gjenstandenes immanente krefter og identiteter som har blitt begravd nettopp
fordi mennesker ikke var i en unik posisjon til & inneha slike kvaliteter?

12) Kroppens ambivalente karakter

Hvis gjenstander har immanente kvaliteter og identiteter, si er det nettopp dette
trekket som kjennetegner kroppen (fig. 7). Selv i kristen kosmologi har det vert en
intim sammenheng mellom ordet/mening og kropp: "I begynnelsen var Ordet, og

Ordet var hos Gud, og Ordet var Gud...Og Ordet blev kjod og tok bolig iblandt oss,
og vi s hans herlighet...” (Johannes 1:1&14). Sentralt i forestillingen om skjeersilden
er at synden er manifestert i kjodet og renses bort gjennom ilden. Hvis sjel og legeme
var separert, ville ikke skjersilden som prosess ha fungert. Jo syndigere man er, desto
mer infisert er kjodet (Oestigaard 2003). Slike forestillinger finnes ogsa i hinduismen.
Hvor lang tid en kremasjon tar, avhenger av hvor syndig personen er. Da en minister
fra Bihar ble kremert i Varanasi i 1983, ville liket knapt brenne, til tross for storrelsen
pa bélet, og den angivelige drsaken slik det ble forstitt, var den enorme mengden synd

forarsaket av hans korrupsjon i det levde livet (Parry 1994:127).

Deler av feminismen har fokusert pa at kvaliteter og identiteter er kroppsliggjorte
(e.g. Moore 1994). Siden valget av likbehandlingen er den prosessen som tar hand
om selve kroppen — kjedet — den delen av en person som vil starte & forratne, er det
rimelig 4 anta de ulike identitetene og kvalitetene er styrende for valg av gravskikk. I
hinduismen er forholdet mellom kremasjon og inhumasjon relatert til den avdedes
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Figur 7. Kropp som nedbrytes pa Nire Ghat, Baglung Bazar, Vest-Nepal. Foto: Terje @stigard.

sosiale status tilegnet gjennom livssyklusritualer, som igjen er en religios identitet
(Oestigaard 2000b, 2005).

Kroppsliggjorte menneskelige kvaliteter blir inkorporert og religiost institusjonalisert
pa ulike mater. Kannibalisme eller nekrofagi er folsomme temaer 4 diskutere til
tross for at det har vart bade reelle og symbolske praksiser. Nattverden er et slike
cksempel. Siden Jesus var bade et perfekt menneske og en perfekt Gud, og tok pa
seg menneskehetens synder, sa renser Jesus’ blod og legeme vare synder, uavhengig av
om man ser pd det rent symbolsk som protestantene eller mer reelt som katolikkene.
Det interessante i denne sammenhengen er den enorme kraften av kroppsliggjorte
identiteter og kvaliteter.

For gvrig helt uten sammenlikning, si skildres det en interessant praksis i Saxo
Grammaticus. Kong Vermund ga sin gullhjelm til Folke. Som en del av trosskapslofte
til kongen sa Folke at han heller ville drikke et like stort mél blod som den gullhjelmen
kongen hadde gitt ham, enn 4 falle sin herre i ryggen under krig. Folke kjempet hardt,
og vant. Etter at han hadde gitt opp 4 forfelge fienden, var han sdret og sliten, men
han samlet opp sitt eget blod i hjelmen sin, og drakk, og ved det gjengjeldte han
gaven fra kongen. Vermund roste Folke for sin bragd, men Folke svarte at store lofter
ma man holde, og ved disse ord priste han seg selv og sin did like hoyt som den gaven
han hadde fatt (Saxo Grammaticus 1975, Fjerde Bok, s. 116).
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Inkorporasjon av blod og kropp, normalt sett ikke ens eget, er et av de sterkeste
vitnesbyrdene og handlingene det er mulig & utfere bade kulturelt og religiost.
Marshall Sahlins skriver i “Raw Women, Cooked Men, and Other “Great Things” of
the Fiji Islands” at “traditional Fijian myths about the origin of cannibalism are rarely
found. Perhaps the story, once told, tells all. The origin of cannibalism is the origin of
culture” (Sahlins 1983:72). Dette er kanskje en drey pastand, men vi md vere dpne
for at ulike slike praksiser har eksistert i forhistorien. Det er vanlig & skille mellom
kannibalisme og endo-kannibalisme — det & drepe for konsumpsjon eller konsumpsjon
av allerede dede mennesker (Hertz 1960). I denne sammenhengen er det viktig &
poengtere at rituell konsumpsjon av mennesker ogsé inkluderer den guddommelige
sfeeren. Symbolsk konsumpsjon av mennesker gitt som gave til gudene i et doderitual
er ogsa et offer (Oestigaard 2000a).

13) Offer

Et offer er en religiost definert handling hvor et menneske gir en gave tl det
guddommelige i form av et objekt eller en handling, som kan inkludere mennesker.
Ofringer etablerer, opprettholder og vedlikeholder et fundamentalt forhold til en
hellig orden i et samfunn og kosmos (Dstigird 2004a). Det fins flere ulike offerteorier,
og de fleste er basert pa enten ett eller flere av disse aspektene: 1) Et offer er en gave fra
menneskene til gudene som en del av en prosess hvor gudene gir mer tilbake enn det
de far, og dermed oppstir det en asymmetrisk relasjon mellom mennesker og guder
hvor de forstnevnte er underordnete og de sistnevnte er overordnete. 2) Et offer er
gjenskapelse av en relasjon mellom mennesker og guder for eksempel gjennom et
maltid, hvor guden personifiserer samfunnet og legitimerer samfunnsorganisasjoner
og strukturer. 3) Et offer er en representasjon og strategi for & oppné et onsket mal,
for eksempel & vinne en krig. 4) Et offer er et renselsesritual og botemiddel for utforte

synder (Valeri 1985:62ff).

Det er en pkende grad av eskalering i offer avhenging av viktigheten og betydningen
i samfunnet og kosmos. Offeret symboliserer den som ofrer. Jo storre ensket utkom
av offeret, desto storre verdi ma
det ha. Fra enkle symbolske ofre
stiger verdien og intensiteten til
dyreofre, amputasjoner av egne
kroppsdeler til det kulminerer i
4 ofre mennesker. Nar det ikke
lenger er ilstrekkelig & ofre
andre mennesker, gjenstir kun &
ofre seg selv, som er det logiske
sluttpunktet i alle offerteorier.
Menneskeoffer er som oftest
utfort av en hovding eller konge
pi vegne av samfunnet som

helhet (Valeri 1985) (fig. 8).

Figur 8. Kong Domalde i Uppsala ble ofret av sine hovdinger. Etter
Snorre 1993:14.
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Arkeologisk er Ibn Fadlans beskrivelse av en vikingbegravelse ved elven Volga i Russland
den mest kjente. En slavinne ble rituelt voldtatt av hevdingens menn for hun ble drept
av Dedsengelen hvorpé hun ble plassert ved siden av den dede hovdingen ombord pa
skipet som sa ble patent (e.g. McKeithen 1979). Oseberggraven er et annet eksempel
som kan indikere en tilsvarende praksis hvor det var to kvinner begravd. Hvorvidt det
er den eldste eller den yngste kvinnen som er blitt ofret, er derimot en annen sak.

Menneskeofring hvor en person blir drept til @re for gudene er en spesiell form for
bade dedsfall og religios rite, som man kan anta vil fa et seregent materielt uttrykk i
gravskikken nettopp pd grunn av den kosmologisk viktige betydningen av handlingen.
Videre kan enhver grav ses pa som et offer siden de etterlevende “overleverer” den
dede til de guddommelige sferer og dermed etablerer en relasjon mellom mennesker
og guder som har betydning for samfunnet, den dede og ofte gudene selv (Oestigaard
2000a).

14) Hellige steder

Hvor hellige handlinger finner sted er ikke likegyldig. Ofte nedvendiggjor hellige
handlinger at de uteves pé hellige steder. Hellige steder kan vare temporere eller
permanente — steder kan inititeres for spesifikke ritualer for deretter & bli desakralisert
eller steder kan, med utgangspunkt i mytologi eller kosmologi, ha en evigvarende og

iboende hellighet i seg.

Med mindre man blir kremert i dag hvorpé asken blir spredt for vinden i naturen, er
man ved norsk lov palagt a bli begravd i vigslet jord, det vil si pa en kirkegard. Religiost
var det tidligere en forutsetning for 4 komme til himmelen og gjenoppstandelsen.
Helligheten av gravplasser kan ogsa definere hvor det er mest ideelt & bli begravd eller
kremert. Varanasi i India er et slike sted (fig. 9). I Vest-Nepal har Nire-gravplassen en
tilsvarende funksjon, om enn i mindre malsestokk. Gravplassen er lokalisert ved den
hellige Kaligandakielven, som er den nest helligste elven i Nepal. Selv om kremasjon
er den foreskrevne praksisen, si fremhevet ogsa prester at en begravelse i roys pa Nire-
gravplassen, som i seg selv er en mer uheldig gravskikk, vil kosmologisk vare mer
gunstig enn en kremasjon i en landsby ved en liten elv av mindre hellighet pa grunn
av gravplassens hellighet (Oestigaard 2000b, 2005). Stedets hellighet kan definere
hvorfor det er variasjon i gravskikken.

Det er ulike grader av hellighet som kan sammenfalle og overlappe. Stedet hvor
man blir begravd eller kremert kan i seg selv vare hellig, men det kan ogsd vere
retter mot enda mer hellige steder, som péavirker orienteringen av gravene. Det skilles
mellom jordisk og himmelsk orientering. Jordisk orientering rettes mot, reell eller
imaginar, nert eller fjernt, et sted pa jorden, som for eksempel Jerusalem eller
Mekka. Himmelsk orientering rettes mot himmelske objekter eller fenomener som
ulike stjernekonstellasjoner, soloppgang, solnedgang, nord eller syd (Rose 1922:128).
Hellige steder kan overskride grensen mellom natur og kultur.
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Figur 9. Manikarnika Ghat i Varanasi, India, det helligste stedet i hinduismen. Foto: Gro Kyvik.

15) @kologi og natur

I den postprosessuelle arkeologien har okologiske aspekter blitt nedprioritert til fordel
for symbolske, men likevel skaper naturlige variabler bade muligheter og begrensinger
for menneskelig handling. Debattene omkring dette temaet har vart mange og lange,
og er ikke nedvendig 4 repetere (e.g. Binford 1962, Hodder 1994, Trigger 1994).
Bide vulger materialisme og “eskatologisk determinisme”, hvor menneskets frie
vilje er fraverende, tilhorer faghistorien (Trigger 1981:151). Det interessante er &
se pa samspillet mellom menneskelig atferd og materiell kultur, hvor kulturekologi
og kognitiv antropologi er to sider av samme sak (Trigger 1995, 2000:368, se Roth
Niemi i denne boken).

I postprosessuell arkeologi ble natur erstattet med landskap (se Oestigaard 2004b,
2004c). "Landskap” refererer til "konstruksjoner” hvor de kulturelle og kognitive
aspektene er i forgrunnen; eller hvordan mennesket selv oppfatter sin verden i
virkeligheten (Hirsch 1995). Ut fra et fenomenologisk perspektiv er alltid det
kognitive det primere, men det relaterer seg ofte til naturen, som har vert kulturelt
modifisert i forskjellig grad til ulike tider. Maurice Godelier sier at menneskene har
historie fordi, sammenlignet med andre arter pa denne planeten, si transformerer de
naturen (Godelier 1988:1). Godelier skiller mellom fire former for modifisering av
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naturen: 1) noen sferer er utenfor direkte pavirking av mennesker, som for eksempel
klima (selv om det skjer i dag, men ikke tilsvarende i forhistorien), 2) deler av naturen
er indirekte pavirket av menneskene, som beiting og husdyrhold, svedjejordbruk, etc.,
3) deler av naturen er direkte pavirket av menneskene, for eksempel domestisteringen,
og 4) deler av naturen er modifisert til gjenstander og artefakter, for eksempel hus
(ibid:4). Poenget er at natur ikke er separert fra kultur, snarere tvert om, fordi

The boundary between nature and culture, the distinction between the
material and the mental, tend to...dissolve once we approach that part of
nature which is directly subordinated to humanity — that is, produced or
reproduced by it (domestic animals and plants, tools, weapons, clothes).
Although external to us this nature is not external to culture, society or
history. It is that part of nature which is transformed by human action and
thought. It is a reality which is simultaneously material and mental. It owes
its existence to conscious human action on nature... This part of nature is
appropriated, humanised, become society: it is history inscribed in nature

(Godelier 1988:4-5).

Symbolverdenen kan ha deler av sitt utgangspunke i, men er ikke begrenset til,
naturvariabler. Elver, trer, fiell, huler etc. som er hellige, er bade natur og kultur.
Naturlige elementer inngar ofte i religiose kosmologier, og mé derfor ogsé inkluderes
i arkeologiske analyser.

I forhold til dederitualer og gravskikk er det et viktig aspekt som har blitt
underkommunisert i arkeologiske tolkninger i Norden, og som ber problematiseres
i forhold til okologi og natur: Hvilke gravformer har de dede fitt pd vinteren? Nar
det er frost og tele i bakken kan man ikke utfore begravelser, og tilsvarende vil det
vere tilnzrmet umulig 4 bygge haug og roys. Har liket ligget dypfrossent i sne og is
til varen? Sterstedelen av alt gravmateriale som finnes ma man anta har blitt deponert
og konstruksjoner reist i perioder uten sng, men likevel er store deler av de aktuelle
omréadene dekket av sne om vinteren. Og rent fysiologisk md man anta at vinteren
har vert vanskeligst 4 komme igjennom med storst fare for & do.

16) @konomi

Okonomi kan ikke defineres ut fra en streng, markedsorientert pengegkonomi. I
hinduismen kan det i mange tilfeller vaere vanskelig 4 skille ut gkonomiske aspekter
fra religiose — det pragmatiske fra det kosmologiske (Parry 1994:70). I moderne
begravelser i dag er det ofte en holdning om at det vil vaere smalig & spare pa kostnadene
ved for eksempel en billig kiste og smé blomsterbuketter, mens i hinduistiske ritualer
er det vanlig & prute pa prisen prestene skal ha, fordi nar presten forst utforer ritualet,
sd blir de kosmologiske konsekvensene de samme om man betaler mye eller lite. I
andre situasjoner legger gkonomiske begrensinger restriksjoner pa hvilke ritualer som
er mulig 4 utfere. I hinduismen er kremasjon den foreskrevne praksisen, men spesielt
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pa de helligste stedene er dette en kostbar gravform som, avhengig av lonnsnivd, kan
koste en manedslenn eller to. Derfor hender det ofte at avdede far en begravelse
fremfor kremasjon selv om det kosmologisk er negativt. En gang spurte jeg en
informant hvorfor han ikke investerte mer i sitt fars dederitual siden en kremasjon
ville sikre han en bedre inkarnasjon i det pafelgende livet, hvorpa han svarte at hvis
det var meningen at faren skulle fi en kremasjon i stedet for en begravelse, si ville
han ha hatt rid til det. Folgelig var det ingen grunn til & investere mer enn nedvendig
fordi de kosmiske strukturene allerede var forutbestemt.

I andre dilfeller er det mulig & omgd gkonomiske begrensinger og tilpasse seg
strukturelle premisser. Pa Nire-gravplassen i Vest-Nepal ble en fattig mann kremert.
Familien hadde ikke rad til kremasjon, men siden den avdede var hoyt respektert i
landsbyen, @ret medlemmene i landsbyen han ved at alle bar med seg en trestokk ved
til kremasjonsbalet slik at han fikk den mest fordelaktige gravformen.

Vanligere er det at symbolske elementer reduserer den gkonomiske byrden. Ideelt sett
skal kremasjonsbalet besta av sandaltre, et eksklusivt og parfymert trevirke, som ingen
har rad dl. Kvaliteten pa trevirket pavirker hvordan sjelen frigjores fra den avdede,
og derfor er sandaltre det kosmologiske beste. Vanlige mennesker har ikke rad til et
slikt kostbart trevirke. Selv da kong Birendra og Dipendra i Nepal ble kremert i 2001,
var det bare noen fd kilo av dette trevirket i selve balkonstruksjonen. Derfor er det
vanlig 4 legge en liten bit av sandaltre oppe pd den dede. Den lille biten symboliserer
at hele kremasjonsbalet er bygd av det kostbare trevirket, og folgelig er de kosmiske
merittene tilsvarende.

Hvis det fins en ideell struktur eller idé om hvordan det kosmologisk beste gravritualet
skal utfores, si er det mulig gjennom symboler og handlinger 4 erstatte deler av de
interne sekvensene og likevel utfere det "perfekte” ritualet. Symbolske gjenstander og
ekstra rituelle sekvenser utfort av prester (flere eller annerledes benner, parallelle ofre,
etc.) kan motvirke gkonomiske restriksjoner slik at sluttresultatet blir det samme.
I andre tilfeller vil disse ritualene vere ekstra kostbare for & oppveie for eksempel
negative dedsfall (se Kristoffersen & Ostigird og Knutzen i denne boken) og 4 bygge
monumenter representerer en meget stor og fysisk arbeidsbyrde (se Goldhahn i denne

boken).

17) Pragmatisme

Bide okologiske og okonomiske begrensinger og muligheter retter sokelyset pa
pragmatiske aspekter ved utferelsen og forstaelsen av ritualene. Pragmatisme som
filosofisk retning inntar en slags mellomposisjon mellom det objektive vitenskapsidealet
og den totale relativismen (Bergsvik 2001:73). Sannhet i pragmatismen er “what is
good for us to believe...what is rationale for us now to believe may not be 7ue” i en
absolutt forstand, men det er en tilnzrming til virkeligheten hvor det er sant helt
til “somebody may come up with a better idea” (Rorty 1985:5). I mange tilfeller vil
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denne holdningen sammenfalle med en religios oppfattelse av sannhet: sannhet er det
som er godt for oss & tro.

Selv om det i en del religioner, spesielt i kristendommen, har vert fremsatt dogmatiske
og ufravikelige holdninger til bdde tro og handling, si fins det ogsi pragmatiske
holdninger og alternativer (se Magnussen i denne boken). I tradisjonell kristendom
er helvetets porter list fra innsiden, og er man forst kommet der, s kan selv ikke
Gud gjore noe med det. I Borre kirke er det derimot avbildet en spesiell scene pa
Borre-korset, som dateres til 1275-1300. Pa korsfoten er det avbildet billedscenen
’Kristus i Limbo” fra Nikodemus-evangeliet, som er en apokryf eller ikke-autorisert
tekst, og det finnes seks andre slike avbildninger i norske kirker fra noenlunde den
samme perioden. Billedscenen viser Jesus pa vei ned i helvete, visualisert som en svar
kjeft av et udyr som Jesus vrenger og holder oppe, hvorpa han henter opp fortapte
sjeler (Dstigard 2006). Foruten at dette er pragmatisme i praksis — helvete var ikke
evig likevel — sa har dette vert institusjonalisert i det heykirkelige, til tross for at
Nikodemus-evangeliet i seg selv ikke har blitt inkorporert i den offisielle lere.

Det optimistiske og positive som ligger i det & tro pa det som er godt, dpner opp for
et stort handlingsrom som vil etterlate seg ulike materielle spor. Dette samsvarer med
nyere ritualteori hvor det er folelsen av forpliktelsen til religiost, definerte regler som er
det viktige i et ritual, fremfor det & produsere en foreskrevet handlingssekvens. Dette
medforer at et ritual har en paradoksal karakter: Pa den ene siden, et ritual er en
foreskrevet handlingssekvens som ma utfores pa riktig mate, men pd den andre siden,
hvis man forst har akseptert den rituelle forpliktelsen, si ser det ut til 4 vere umulig d
gjore et ritual feil (Humphrey & Laidlaw 1994:89, 128).

Sa lenge man er forpliktet til 4 utfore ritualene, og skal gjore det en gang, om enn ikke
akkurat i dag, er det mange muligheter. En av dem er at det ikke er hastverk. I India
er det ideelle & bli kremert i Varanasi, men av mange grunner, deriblant skonomiske,
sd er det umulig for store deler av befolkningen som bor andre steder i landet. Mange
velger derfor & kremere pa den lokale kremasjonsplassen for s & gi asken i Ganges i
Varanasi ved en senere anledning. Tidligere kunne det ta méneder og opp til flere ar
for det skjedde, mens i dag har busstransport muliggjort at flere gir asken til elven for
perioden med storst dedsforurensing er over og dederitualene sluttfert innen 11 til
13 dager. Eventuelt kan man sende urnen med asken i posten til en prest som utforer
ritualene (Parry 1994:69). Fra nabobyene til Varanasi er det ogsd egne busselskaper
som har spesialisert seg pd & transportere lik til den hellige byen som dermed muliggjor
at slektningene kan utfore ritualene i Varanasi, og selskapene har navn som ”The Last

Rites Mail”, ”The Heaven Express” eller ”Corpse Waggon” (ibid:53).

Mellomfasen i tid og rom i kremasjoner dpner opp for at tilsvarende pragmatiske
praksiser har funnet sted i forhistorien. Hvis avdede har dedd og blitt kremert et
annet sted, sa har det tatt tid for vedkommende ble begravd i urnen pa hjemstedet
(Oestigaard 1999). I mange tilfeller vil det ikke vare forskjell om man ser det med
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“euddommelige oyne” eller "menneskelige oyne” — kosmologisk eller pragmatisk — s&
lenge ritualene til slutt har blitt utfert er dederitualet komplett. Pragmatiske aspekter
ved gjennomferingen av de ulike ritualene star nedvendigvis ikke i motsetning til
forstaelsen av den kosmologiske betydningen av handlingene.

18) Ritualer skaper makt

Ritualene har ikke funksjon kun for de dede, og bide fra et individ- og
samfunnsperspektiv er ritualer fundamentale. Det er de etterlevende som utferer dem
og gjennom ritualene blir den fremtidige samfunnsstrukturen skapt og legitimert
(e.g. Nilsson Stutz 2003). En religion er definert ut fra det hinsidige og hva som skjer
i et videre liv etterpa, men forstielsen og konsekvensene av dette er samfunnsmessige
og derfor kulturelt betinget. Folgelig er alle religioner i kontinuerlig endring og en
religion er til en hver tid hva menneskene tror og gjor nir de handler ut fra et religiost

perspektiv.

Ritualer har derfor mange funksjoner. Clifford Geertz har argumentert for at religion er
bade en modell av “virkeligheten” og en modell for “virkeligheten”. Religion beskriver
ikke kun den sosiale virkeligheten, men den skaper ogsi virkelighetsoppfatninger
(Geertz 1973:93). I denne prosessen er ritualer viktige fordi ritualene skaper makt.
I Bali beskriver Geertz det pd denne méten: “A royal cremation was not an echo of
a politics taking place somewhere else. It was an intensification of a politics taking
place everywhere else” (Geertz 1980:120). Ritualene var en argumentasjon som
ble konstant repetert: verdslig status har et kosmisk utgangspunke, hierarki er det
styrende prinsippet i universet og alle menneskelige ordninger er mer eller mindre
bygd opp ut fra guddommelige premisser (ibid:102). Ved & kontrollere ritualene
kan verdslig makt bli identisk med guddommelig makt, og samfunnshierarkiene far

dermed guddommelig basis.

Ritualer kan derfor vere et medium for 4 uttrykke kulturelle ideer hvor malet er &
endre og skape sosiale strukturer (Leach 1976:9-16). Videre er det ofte slik at en
ting kan tjene andre formal enn hva det gir seg ut for. Et ritual kan vare legitimert
ut fra religiose argumenter og hva som er til det beste for den dede, men funksjonen
i samfunnet kan ha en helt annen karakter og rolle (des Bouvrie 1990:118-119).
Gravskikk og dederitualene er derfor ikke bare rettet mot den avdede, men i like stor
grad mot de etterlevende, og bide monumenter og gravgaver kan ha storre betydning

for de levende enn de dede (Oestigaard & Goldhahn 20006).

19) Eiendom

Hvem som eier hva og hvor kan vare styrende pi hvem som kan begraves og hvordan
(se Stylegar i denne boken). Pa gamle garder er det gjerne en stor eller sentral gravhaug,
og ofte blir det tolket som haugen til gardvorden. Gardvorden er den i slekten som
bygde garden, rydningsmannen eller en annen person som utmerket seg pd en spesiell
mite og ble hovedrepresentanten for slektens dede (se Shetelig 1911). Dermed var
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denne graven sentral og andre ble begravd andre steder, eventuelt som sekundargraver
i hovedgraven.

Graver markerer ofte rettigheter til jord, slik som med gardvorden. Fraveret av mindre
graver i sentrale omrader kan dermed indikere storre godsstrukturer i tilknytning til
tidlig kongemakt hvor lederne sanksjonerte vanlige mennesker eller frie bender &
bygge monumenter (Iversen 2004). Nerver og fravar av graver kan dermed relateres
til eiendomsforhold og andre sosiale og politiske prosesser og strukturer.

Eiendomsrett til monumentene og bruken av dem som pilegrimssteder har ofte
avgjorende betydning, fordi det definerer religiose hierarkier og kan vere lukrative
geskjefter. Et av de mer grimme eksemplene er enkebrenningen av Roop Kanwar i
Rajastan i India 4. september 1987. Hun var bare 18 r da hun "valgte” enkebrenning,
men det er sterke indikasjoner pa at det i praksis var et regelrett mord iscenesatt av
hennes svigerfars familie. Hun ble ikke kremert sammen med sin avdede ektemann,
men avgjorelsen ble tatt i ettertid og hun ble brent pa et separat bal. Flere tusen
tilskuere var vitne til hva som skjedde, men ingen grep inn (Kumar 1993, Narasimhan

1998).

Ideologien og forestillingen om den hengivende konen som ofrer seg pa sin avdede
ektemanns bél er i liten grad religiost definert i de hellige skriftene, og uansett
ikke akseptert. Allerede i 1829 ble enkebrenning forbudt i India, men likevel har
det folkelige forbildet om dette kvinnelige “idealet” levd videre. Interessant i denne
sammenhengen er at etter denne enkebrenningen ble stedet et pilegrimsmal og det
ble bygd et tempel pé stedet der hun ble brent. Og det var nettopp svigerfaren som
kontrollerte tempelet og ble etter lokal standard rik pd donasjonene (Kumar 1993,
Narasimhan 1998), som igjen viser at familien hadde sterke egeninteresser av hennes
ded og styrker tolkningen om at det var et mord. De som kontrollerer templene
videreformidler spirituelt verdien av donasjonene som ofte er penger, og donasjonene
tilfaller dem selv eller tempelorganisasjonen. Folgelig er det stor konkurranse om a
kontrollere de viktigste templene hvor det kommer mange pilegrimer.

Et norsk eksempel er Olav den Helliges grav i Nidarosdomen, som kirken opplagt
profitterte pa bade religiost og ekonomisk. Den som kontrollerer de til enhver tid
viktigste gravene definerer ogsa fremtiden. Denne virkningshistorien omfatter ikke
kun ideologi og ekonomi, men dedens topografi i seg selv kan vere avgjerende for

likheter og ulikheter i gravskikk.

20) Virkningshistorie og dedens topografi

Gravskikk som skikk er per definisjon en fortsettelse av tidligere tiders praksiser om enn
med utgangspunkt i andre premisser og trosretninger. Selv om trosinnholdet er totalt
forskjellig og ritualene finner sted flere tusen ar senere, si kan tidligere tiders praksiser
vere styrende og begrensende pa utforelsen av dederitualene. I Danmark er det bygd
omkring 85000 gravhauger (Jensen 2002:144). Storsteparten av de er reist i en 400-
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ars periode som strakte seg fra 1500 til 1100 cal BC (Jensen 1998, se Goldhahn i
denne boken for diskusjon). Nar monumentene var bygd, hadde de en strukturerende
funksjon i landskapet for hvordan etterkommerne kunne utfere dederitualene (se ogséa
Stylegar i denne boken). Landskapet var "brukt opp” for etterkommerne, samtidig
som internt innad i denne 400-arsperioden matte man forholde seg til de allerede
cksisterende gravhaugene. Pa Fitjar pa Vestlandet har Arnulf Osterdal vist gjennom
en landskapsanalyse av bronsealderens monumenter hvordan dedens topografi har
relatert seg til en intern kronologi og et hierarki (Dsterdal 1999).

Dedemonumenter kan definere og strukturere samfunn i lang tid etter at de er
oppfort. Et spektakulert eksempel er pyramidene i Giza i Egypt som definerer den
tidlige sivilisasjonen. I det 4. dynastiet ble Khufu’s pyramide (hoyde 146,5 meter),
Khafre’s pyramide (hoyde 143,5 meter) og Menkaure’s pyramide (hoyde 66,45 m)
oppfert pa tre generasjoner (Verner 2002). Fra de ble bygd til i dag har de strukturert

det egyptiske samfunnet, om enn pa ulike mater.

Nir store monumenter er oppfert — fra pyramider til girdsgravhauger — ma
etterkommerne forholde seg til dem. Det kan bade definere hvor det er lov 4 gravlegge
og hvordan ritualene og eventuell forfedrekult skal utfores. Videre vil fortidens graver
ha en strukturerende effekt som man enten kan tilpasse seg til eller opponere mot.
I Linkopings domkirke er det en spesiell grav som belyser dette aspektet (fig. 10).
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Figur 10. Den neste starste gravsteinen i Linkdpings Domkirke. Foto og tekst: Joakim Goldhahn.
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Konger og det gvre sosiale sjiktet i samfunnet ble begravd inne i selve kirken. Ved
siden av gravene til konger og biskoper ligger det en familiegrav. De dede er i denne
sammenhengen ikke sa interessante, men Petter Liungstedt som har bekostet og latt
gravsteinen blitt hogd. Foruten 4 nevne nettopp dette faktum at det er han som har
lagd graven, si poengterer han at dette er “den nest storste gravsteinen” i kirken!
Verken mer eller mindre.

Variabler og faktorer som ikke er tatt med

Alle disse variablene vil ofte vare virksomme samtidig nir dederitualer blir utfort, og
man kan ogsa tenke seg og identifisere flere faktorer som er styrende for variasjonen
slik den opptrer i det arkeologiske materialet. Etnisitet (Barth 1969) er en mulig
identitet som har blitt tolket som en styrende variabel i doderitualer (e.g. Beck 1995),
men dette aspektet er utelatt.

Etnisitet er et fiktivt fellesskap ofte basert pa en mytisk forestilling om felles opprinnelse
som fokuserer pd forskjeller med sosial og kulturell relevans. Etnisitet er et aspekt
ved en relasjon og ikke en egenskap ved en person eller gruppe. Hvilke kulturelle
aspekter og forskjeller som til enhver tid blir ansett som viktige for & skille "oss” fra
’dem”, er alltid under forhandling og aldri statiske (Eriksen 1993). Ulike etniske
grupper kan ha forskjellige gravskikker, men spersmalet er om disse variasjonene
representerer etniske markorer eller relaterer seg til ulike tradisjoner (se punkt 4 i
denne introduksjonen) eller religioner. Religios identitet er en supra identitet som er
overordnet etnisk identitet, og folgelig kan flere etniske grupper ha samme religion. I
stammesamfunn kan man tenke seg at hver enkelt stamme eller gruppe har sin egen
tradisjon/religion, men ved mikroarkeologiske undersokelser (Cornell & Fahlander
2002, Fahlander 2003) kan det fremkomme stor variasjon i gravmaterialet innad i
antatte homogene og etniske grupper (se Fahlander i denne boken). Videre vil det
i rituell praksis vere variasjon innad i en etnisk gruppe, og som identitet opererer
etnisitet og religion pa forskjellige nivaer og pa ulike kriterier.

Fertilitet og regenerasjon er aspekter som ofte er inkludert i storsteparten av den
religiose sfeeren og rituelle praksisen (Turner 1967), dederitualer inkludert (Block
& Parry 1987, Metcalf & Huntington 1993, Parry 1994, Oestigaard 2005). I
kosmologisk forstand er kanskje dette en av de aller viktigste faktorene og beveggrunner
nér ritualer utfores, som inkluderer bade gravritualer og forfedrekult. Likevel har ikke
dette aspekeet blitt vektlagt i denne sammenhengen. Dette kan ses pd mer som malet
og utkommet av ritualene fra lokale til kosmologiske nivaer hvorvidt det er snakk om
regn, fertilitet eller kosmisk stabilitet og regenerering. Alle ritualer og religioner kan
ha det samme milet, og i denne sammenhengen er fokuset derfor pa hvilke variabler
som eventuelt kan muliggjore et slikt endelig mal (uavhengig av hva det er), og ikke
minst, hvordan det etterlater seg materielle uterykk.
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Et tenkt tilfelle av variasjon og tradisjon

Detvil selvfelgelig kunne vare andre variabler som pavirker handlingene og utferingene
av gravritualene og dermed den materielle kulturen, og i denne sammenhengen har
malet vert & identifisere deler av den komplekse totaliteten gjennom & begrepsfeste og
diskutere strukturerende variabler. Ulike kombinasjoner og ikke minst enkelte av de
20 skisserte aspektene vil vare viktigere enn andre i en gitt kontekst, og folgelig er det
mulig & vektlegge og analysere de variablene som til enhver tid mest sannsynlig har
vert styrende og definerende for gravskikkene. A identifisere alle eller flesteparten av
de skisserte scenarioene vil arkeologisk sett vanskelig la seg gjore, men man ma dpne
opp for at de har vert tilstede i forhistoriske kontekster.

Problemet kan belyses med et tenke tilfelle av en moderne, kristen bisettelse med
pafelgende begravelse av urnen. I dag har mange en forestilling om at kristendommen
er lite ritualisert, noe det kan feres sterke argumenter mot, men nettopp derfor
synliggjer en kristen kremasjon strukturelle premisser, muligheter og begrensninger.
Hyvis vi tenker oss at Ola Nordmann sr. dede i Horten i Vestfold 25. februar i 2006
i en alder av 70 &r. Familien til Ola Nordmann sr. kom opprinnelig fra Borre, men
han flyttet til Horten pa 1970-tallet. Likevel har Borre og ikke minst Borreparken
med de mektige monumentene vert en del av livet hans, forst gjennom oppveksten
hvor han lekte pd haugene, dernest som rekreasjonsomrdde hvor han i en édrrekke
har luftet hunden sin, og ikke minst som historieinteressert har han hatt en nert
forhold til Borre. Ola Nordmann sr. ensket derfor 4 bli begravd pé gravplassen ved
Borre kirke, som ligger kun noen hundre meter fra Borregravfeltet. Sennen Ola
Nordmann jr. var ansvarlig for & organisere begravelsen. Dette tenkte tilfellet kan
belyse et hverdagsscenario som involverer alle de 20 nevnte variablene:

20) Virkningshistorie og dodens topografi. Borre kirke kan ha blitt bygd omkring
ar 1100. I Vestfold er over 60 % av middelalderens kirker anlagt pa eller inntil et
norrent gravfelt. Selve kirkegarden ma ses i lys av Borremonumentene, og hvor Ola
Nordmann sr. fir en gravplass, er et resultat av hvor det er ledig plass og hvor alle
andre er begravd. 19) Eiendom. Industrigriinderen Sam Eyde kjopte seg den beste
gravplassen hvor det stir et stort monument. Kirken har utvidet gravplassen i arenes
lop. Olas kone Kari, dede for tre ar siden. Mens de var i live diskuterte de hvorvidt
de skulle ha dobbeltgrav eller ikke. Hvis de ville begraves, si matte de ha to separate
graver ved siden av hverandre fordi den forste graven ikke kunne gjenipnes for om 20
ar. De valgte a ikke kjope gravplass. 18) Ritualer skaper maks. Ola og Kari var vanlige
mennesker, men likevel var det over 100 sgrgende tilstede i begravelsen hans. Heldigvis
var det ikke strid innad i familien om fordelingen av arven. 17) Pragmatisme. Ola og
Kari bestemte seg begge for 4 bli kremert. En viktig grunn til det var at de da kunne
dele samme grav, og urnen til Ola ble satt ned i graven til Kari hvorpé begge navnene
ble skrevet pa gravsteinen. Kremasjon muliggjor dobbeltbegravelse i samme grav for
det har gite 20 ar. 16) Dkonomi. Ola Nordmann jr. organiserte bisettelsen. Den var
ikke sparsommelig, men heller ikke overdadig pakostet. Selv hadde Ola Nordmann
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Figur 11. Kirkegdrden ved Borre Kirke vinteren 2006. Foto: Terje Gansum.

st. sagt at det var ikke noe vits i & kaste bort masse penger siden kisten likevel ville
brenne opp i krematoriet.

15) Okologi og natur. 1 henhold til Gravferdsloven skal en person kremeres i lopet av
8 dager. Vinteren 2006 var hard i Vestfold og det har aldri snedd sd mye de siste 40
arene. Urnenedsettelse foregar ikke pa vinteren og skal skje senest innen seks maneder
etter dodsfallet. Urnen til Ola ble satt i graven til Kari i mai 2006. 14) Hellige steder.
I dag er man lovpalagt & bli begravd i vigslet jord (kirkegird) med mindre man velger
kremasjon hvorpa asken blir spredd for vinden. 13) Offer. Ola Nordmann jr. gar
vanligvis ikke i kirken, men forste sendag etter farens dedsfall var han i gudstjenesten
hvorpa han ba for sin far og ga rikelig kolleke til kirken. 1.2) Kroppens ambivalente
karakter. Ola Nordmann sr. ensket ikke at kroppen hans skulle ritne i jorden og
onsket seg kremasjon. 11) Gjenstandenes immanente krefter. Ola ensket & fa med seg et
kors i graven som han hadde et helt spesielt forhold til. Begravelsesbyraene forseker a
tilpasse seg best mulig til slike gnsker, men siden korset likevel ikke ville komme med
i urnen, men bli skilt ut fra beinene nir beinene ble knust i askeberederen, sa ble ikke
korset lagt ned i kisten.

10) Forholdet mellom mennesker og dyr. Spesielt etter Karis dod var jakthunden Bjorn
kjeer for Ola pa de lange turene de gikk i Borreparken. Hvis det hadde veert mulig, s&
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onsket Ola seg at hunden som de hadde hatt i 8 &r ogsé skulle bli kremert og begravd
sammen med dem nar den dede, men det var ikke lov. Og som Ola selv pleide &
si; det er kanskje like greit at det ikke blir amerikanske tilstander her. 9) Forfedre og
Jorfedrekult. Ola hadde lurt mye pd hvor og nar han ville treffe sin kone igjen. Ola
bekymret seg ikke over hvorvidt han kom til himmelen eller helvete, men han lurte
pa selve prosessen og hva som ville skje. Og han var sikker pd 4 treffe igjen Kari. 8)
De levende dode. Doden er bare en ”der” videre til det neste livet, og Ola var sikker pa
at han hadde mott Kari igjen etter at hun hadde dedd, og gjennom benn hadde han
snakket med henne flere ganger. 7). Dodsdrsak. Ola dode en naturlig ded. Hvis det
hadde skjedd noe kriminelt kan politiet kreve obduksjon, og ved mistanke om noe
ulovlig, blir man ikke kremert fordi det kan representere bevisforstyrrelse. 6) Rituelle
komposisjoner. Foruten a bli begravd sammen med sin avdede kone, hadde Ola ingen
spesielle onsker for hvordan begravelsen skulle utfores, bortsett fra tre salmer han ville
at skulle bli sunget i kirken.

5) Rituelle spesialister. Forberedelsen ble gjort av begravelsesbyrd, bisettelsen ble
forrettet av presten, kremasjonen utfort av krematoren og kirketjeneren nedsatte
urnen. 4) Tradisjon. Bade Olas og Karis familie var begravd pa Borre kirkegird, men
de var de forste i familien som ble kremert. 3) De gjenlevendes status. Ola Nordmann
jr. kunne ha investert i en stor gravstein, men han valgte en pen, men gjennomsnittlig
stein, selv om han uten tvil hadde rad ¢il & investere i en som var mye mer kostbar.
2) Avdopdes status. Ola Nordmann sr. var en vanlig mann, men godt likt og heyt
respektert, og derfor var det ogsa mer enn 100 personer tilstede under bisettelsen. 7)
Religion. Ola Nordmann sr. var kristen.

Alle disse faktorene métte sonnen Ola Nordmann jr. forholde seg til og tenke over.
Uten & tenke pa det. Fordi vi gjor bare det vi skal gjore. Ritualene blir utfert fordi de
mé og skal utferes slik, og fordi vi ikke kan gjore det annerledes, selv den dag i dag
hvor mange tror ritualene spiller mindre rolle fordi vi lever i et desakralisert samfunn.
Det er opplevd som tradisjon og helt naturlig, men likevel er det variasjon i kristen
gravskikk som anses for 4 vere ensartet.

Dette tenkete tilfellet belyser hvordan ulike variabler sammenfaller og enten muliggjor
eller begrenser hva som kan gjores. Dobbelgrav med kremasjon er mulig, men ikke
jordfestelse — da ma det vare to separate graver. Fraver av dyr og gjenstander er
definert i norsk lov og foles som lite problematisk og relevant, men det overordnete
bildet av nétidens gravskikk vil vere preget av slike reguleringer. I forhistorien vil
tilsvarende strukeurer skape begrensinger og muligheter som etterlater forskjellig
materielt uterykk.

Bokens struktur

Malet med denne boken er & problematisere variasjon i gravmaterialet og identifisere
hvilke variabler som har vert styrende for valg av gravskikk og de ritualene som
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har blitt utfort. Tidsmessig og geografisk strekker analysene seg fra moderne tid til
mesolitikum i Norden. Til tross for det skal ikke denne brede tilnzrmingen oppfattes
som en kulturhistorisk gjennomgang av gravskikk i Norden i nzermere 10.000 ar. En
rekke andre funn og praksiser kunne ha blitt analysert og inkludert, noen perioder
og gravkomplekser er sterkere representert enn andre, og utgangspunktet har vart
4 fokusere pé variasjon i gravskikk fremfor & skrive kulturhistorie. Likevel, det er
selvfolgelig et mal at det er mulig & bruke disse perspektivene pé andre funn og
perioder. Boken bestar av folgende kapitler og temaer:

Jonny Ottesen beskriver en krematoriearbeiders hverdag og hvordan moderne
kremasjoner foregir. Med erfaringsbakgrunn som tidligere kremator ved Mollendal
krematorium i Bergen belyser han tekniske problemer, krematoriefaglige prosedyrer
og praksiser. Selv ved moderne kremasjoner er det mulighet for variasjon i hvordan
urnene blir nedsatt, og kremasjon som praksis er i stor grad styrt av praktiske og
samfunnsmessige forhold, ikke minst lovverket, som pévirker hvor mange som far
bisettelse i forhold til jordfestelse.

Anja R. S. Magnussen analyserer "en skikk uten om alle skikker” som vedvarte helt inn
pa 1900-tallet, men som kan strekke seg tilbake til middelalderen. Fostre og udepte
barn skulle tradisjonelt sett ikke begraves i vigslet jord, men likevel har det vert en
rekke unntak. Fosterskrin er funnet i kirkevegger, under lgse gulvplanker og inn i
mellom kister. Nir slike uheldige dedsfall har funnet sted, si har foreldrene provd &
gjore det beste ut av den tragiske situasjonen til tross for at det gikk i mot den offisielle
leere.

Kristina Jonsson problematiserer gravskikk i etterreformatorisk tid med empiri fra
Sure gamle kirke i Vistmansland lin. I protestantisk kristendom var det muligheter
for stor variasjon i gravskikk med hensyn til bade bekledning, gjenstander som ble
nedlagt og i selve valg av kiste. Variasjonen og valg av forskjellige praksiser relaterer
seg til status, men ogsa til eskatologiske forestillinger og folketro. I kristendommen
har det vert et stort handlingsrom for praksiser og tradisjoner som har retter tilbake
til middelalderen og tidligere.

Trude Knutzen dpner opp deren til de dedes verden, som er like virkelig og levende
som var egen, og analyserer bautasteiner og deres plassering samt innskriftene pa
dem. Bautasteiner ble reist i to perioder, i fra yngre romertid til ca. 600 e. Kr og fra
slutten av 900-tallet og inn pa 1100-tallet. Bautasteinene inngar i begravelsesritualer
over personer som i sin samtid ble ansett som szregne. Sentrale personer innen
frukebarhetskulten kan ha fatt bautastein, det samme kan farlige dede, og steinene
ble ogsa bruke til 4 markere eiendomsrett og territorier.

Siv Kristoffersen & lerje Ostigird utvikler et perspektiv om “dedsmyter” med
utgangspunket i folkevandringstidens gravmateriale for a forklare variasjon i gravskikk.
Ritualene kan regisseres og komponeres slik at de blir mest optimale for den dede pa
vedkommendes vei videre samt for de etterlevende. Ulike komponenter og sekvenser
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kan skreddersys til en helhetlig ritual. Ulike dedsérsaker, religios status eller spesielle
livssituasjoner etc. kan foreskrive hvordan og hvorfor dederitualet skal utfores, og
uheldige dedsfall kan nedvendiggjore spesiclle ritualer som motvirker negative
faktorer som vil pavirke det videre livet.

Anja Mansrud analyserer flytende identiteter og forholdet mellom mennesker og
dyr i jernalderen. I jernalderen opptrer dyr i graver sammen med mennesker og
dyremotiver har en sentral plass i ikonografien. Grensen mellom mennesker og dyr
har vert flytende og ikke absolutt. Dyr og mennesker kan ha delt vise dndelige trekk
som utfordrer virt vestlige syn pa hva et menneske er og den autonome kroppen.
I jernalderen ble grensen mellom dyr og menneske overskredet, blant annet ved
hamskifteideologien, som ogsé avspeiles i gravskikken.

Frans-Arne Stylegar analyserer Store-Dal gravfeltet i Ostfold. Ved & videreutvikle
horisontalstratigrafi som metode, det vil si en gravplass’ spatielle organisering over tid,
fremkommer sosiale variabler. Stratigrafi er ikke kun en vertikal variabel, men ogsd en
horisontal. Gjennom denne tilnzrmingen og en detaljanalyse av mindre gravgrupper
pa gravfeltet argumenterer han for at hver gravgruppe mest sannsynlig representerer
en familie eller girdsenhet.

Joakim Goldhahn retter fokuset bort fra de dede til de levende i eldre bronsealder.
Monumentene skaper landskap og menneskelige oppfatninger, og monumentene er
like mye monumenter og manifestasjoner over de levende som de dede. Gjennom
detaljanalyse av Bredaror i Kivik, Skelhoj, Sagaholm og Mjeltehaugen framheves en
rekke aspekter som ikke har med den dede i seg selv & gjore, men relaterer seg til
kosmologi og det levde livet for det videre samfunnet. Doden er ikke kun for den
dede, snarere tvert om.

Fredrik Fablander analyserer gravmaterial pa den mellomneolitiske gravplassen
Ajvide pa Gotland. Traktbegerkulturen, Gropkeramisk kultur og Stridsokskulturen
er tradisjonelt sett pa som tre ulike (etniske) grupper, men materialet som har blitt
bruke til 4 identifisere disse gruppene er ofte fremkommet i graver. Ved narmere
detaljstudie av dette gravfeltet kan det fremvises stor overlappende variasjon som gjor
det vanskelig 4 tolke tre s@eregne grupper fordi gravmaterialet i liten grad er egnet for
studier av etnisitet, med péfelgende kulturhistoriske konsekvenser.

Anja Roth Niemi har fokusert pd gravskikk som sosial diskurs med utgangspunke
i Skateholm og Sen-mesolitikum. Gjennom en teoretisering av ritualer og dets
samfunnsmessig betydning, kombinert med & inkludere av gkologiske variabler,
viser hun hvordan gravskikken endres og var en del av menneskenes virkemiddel i
spenningsfeltet mellom det tradisjonelle levesettet og nye sosiale strukturer som folge
av okt regionalisering. Deden var en arena for de levende.

Malou Biicklund Blank & Fredrik Fahlander analyserer det samme Skateholm-
materialet, men kommer til andre konklusjoner. De argumenterer for at Skateholm
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ikke kan ses pa som en enhet basert pa en annen tilnzrming og tolkning av materialet.
Barn og hunder retter fokuset mot at det ikke er en vanlig gravplass, men noe utenom
det vanlige. Skateholm materialet er dermed et godt utgangspunkt for diskusjoner
som belyser alle de nevnte variablene som skaper variasjon i gravmaterialet, interessant
ikke minst fordi det i denne sammenhengen er det eldste materialet, men ogsa fordi
kildematerialet utfordrer vire tolkninger og kan muliggjere a identifisere andre
variabler som har vert styrende for valg av gravskikk.

Takk til
Joakim Goldhahn som leste gjennom artikkelen og tok bildet av familiegraven i
Linkdpings domkirke.
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