OFFER OG INITIATION I VEDISK RELIGION

En sammenlignende undersggelse af forholdet mellem
vedastudenten og offerherren i den vediske somakult,
samt de ritualer, der omgaerder dem

Af Erik Reenberg Sand

Introduktion

Som man kan forvente det af en religionshistorisk og antropologisk forsk-
ning, der gnsker at skabe stgrre klarhed og differentiering i sit eget begrebs-
apparat, s& har det meste af den hidtidige forskning inden for »fanomener-
ne« offer og initiation taget sigte pa at adskille dem og fremdrage det karak-
teristiske for hver af dem. Ofte er man endog glet videre, idet man pi skift
har villet se enten det ene eller det andet af disse to vigtige religionshistori-
ske feenomener som den primitive »urdrsag« til det andet, samt til alle andre
religigse feenomener.'

Denne situation vendte imidlertid i 1959 med antropologen W. E. H.
Stanners artikel »On Aboriginal Religion. The lineaments of sacrifice«. Heri
forsggte han at vise, at et initiationsritual hos Murinbata-folket i det nord-
vestlige Australien, kaldet Punj, havde klare trek tilfeelles med offerinstitu-
tionen, eftersom initianderne i det, som vi nu om stunder kalder den liminale
fase, symbolsk gjordes til offerdyr, idet de blev kledt nggne og omtaltes
som »k@d« eller »vilde hunde«, hvorefter de blev smurt med blod, inden de
blev slugt af den »Gamle Kvinde« (Mutjinga). Ligeledes mente Stanner, at
der i offerets og initiationens operationelle struktur var en klar parallelitet,
idet offerets konsekration svarede til isoleringen af initianderne, medens
selve offeret svarede til pdsmgringen af blod og destruktionen ved den
»Gamle Kvinde«; endelig modsvaredes offerets tilbagevenden til den profane
sfeere af initiandernes tilbagevenden til deres mgdre.? Bortset fra disse struk-
turelle overensstemmelser er det i gvrigt tydeligt, at den vasentligste parallel-
itet mellem offeret og initiationen for Stanner bestod i det faktum, at noget,
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det vare sig en offergenstand eller en initiand, transformeres fra at veere ét
til at veere noget andet, samt at der i begge tilfelde foregir en form for
udveksling mellem den menneskelige og den guddommelige verden, som er
til fordel for begge parter.

Siden da har flere religionsforskere veret inde pi relationen mellem
offer og initiation. Saledes har Walter Burkert i Homo Necans (1983, 274ff)
antydet, at mgdet med dgden i de Eleusinske Mysterier har veret anskuelig-
gjort ved hjzlp af et blodigt offer, hvis mytiske refleks skulle vaere Demeter-
hymnens fortelling om Demeter og Demophon. Ligeledes har den engelske
antropolog Maurice Bloch (1992) for nylig fremfgrt den teori, at ritualer er
et resultat af menneskets forsgg pd at fornagte livets flygtighed, hvilket ofte
kommer til udtryk i voldelige ritualer, som symbolsk spiller deltagernes dgd
enten ved hjelp af fysisk vold eller ved hjelp af drab pd dyr. Ifglge Bloch
er der en klar parallelitet mellem offer og initiation, som begge skulle vare
voldelige udtryk for menneskets forspg ps at fi del i en transcendent udede-
lighed. Denne teori har dog den svaghed, at den, i lighed med Burkerts og
Girards teorier, har et tydeligt evolutionistisk islet, der ggr den vanskelig at
applicere pd religioner og kulturer, der har fjernet sig fra jegerens verden,
hvilket jo gelder de fleste. Endelig har ogsi Jens Peter Schjpdt (1993) be-
skeeftiget sig med denne problemstilling med udgangspunkt i de fire strofer
fra Hdvamal, hvori Odin siger om sig selv, at han i 9 natter hang i et tra
givet til Odin, sig selv til sig selv, og som af forskellige forskere er blevet
tolket som vidnesbyrd bide om initiation og offer, en situation som Schjgdt
netop forspger at forklare pd baggrund af en religionsfenomenologisk analy-
se af lighedspunkterne mellem do-us-des-offeret og initiation.?

Nu om stunder kan det vel neppe komme som nogen overraskelse, at
der, som bl.a. fremhaevet af Stanner, ofte eksisterer en strukturel parallelitet
mellem offer og initiation. Det ligger allerede givet med ligheden mellem de
to klassifikatoriske modeller, som var tilgaengelige lang tid fgr 1960, nemlig
henholdsvis Hubert og Mauss’ model for offeret* og van Genneps model for
overgangsriter,” der, som bekendt, begge opererer med en treleddet struktur
med indgang/separation, en mellemfase, dvs. selve offeret/margen, og en
udgang/inkorporation.® Derimod er det uden tvivl vigtigt at ggre sig fplgen-
de lighedspunkter klart: 1) at begge de to ritualtyper ma siges at vere trans-
formative, initiationen ved at transformere et subjekt fra én status til en
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anden, offeret ved at transformere et objekt, det vere sig et dyr, en plante
eller en ting, eller det ofrende subjekt fra en tilstand til en anden, 2) at den-
ne transformation for begge de to rituaitypers vedkommende sker takket
vaere dad eller destruktion, og en dermed forbundet eksistentiel fare, som
enten kan vere reel, som i offerobjektets tilfeelde, eller symbolsk, som til-
feeldet er for initianden eller undertiden for offersubjektet, 3) at selve trans-
formationen for bide offerets og initiationens vedkommende gir gennem
ritualets liminale fase og dermed almindeligvis sker i et udvekslingsforhold
eller mgde mellem den menneskelige og den overnaturlige verden.

I den fglgende artikel skal jeg, i modsatning til de fleste tidligere naevn-
te forskere, der synes at have lagt vagten pd at vise, hvorledes initiation ofte
udger en parallel til offeret, ved hjzlp af en sammenligning mellem det
vediske initiationsritual (upanayana) og det vediske somaoffer (agnistoma),
ganske saxrligt offerherrens konsekration (diks@), forsgge at vise, hvorledes
offeret i den vediske tradition i vid udstrakning har traek til felles med
initiation. Herved vil jeg, for ikke at skulle deltage i en definitionsdiskus-
sion, for nemheds skyld forst: riter, som markerer et skift i et individs, eller
en gruppe af individers, sociale og/eller religigse status, og som regel rum-
mer elementerne symbolsk dgd, ofte i form af prgvelser af en eller anden
art, og genfgdsel, samt videnstilegnelse.”

For at undgd eventuelle misforstielser skal jeg straks fra starten preci-
sere, at mit sammenligningsgrundlag konsekvent vil vere initianden og of-
ferets subjekt, og ikke initianden og offerets objekt. At dette er i god over-
ensstemmelse med Hubert og Mauss’ opfattelse fremgdr af den ovenstiende
reference.®

Det vediske materiale

Introduktion

Det har lznge varet kendt, at der eksisterer en ngje parallelitet mellem det
vediske initiationsritual upanayana, hvorved drengebgrn fra de tre pverste,
ariske klasser i det vediske samfund, brahmana’er, ksatriya’er og vaiSya’er,
pabegynder deres leretid (brahmacarya), og det sikaldte diksg-ritual, hvor-
ved offerherren, yajamana, i det vediske somaoffer konsekreres.® Ved be-
handlingen af dette problem har man iser fokuseret pa det forhold, at der i
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begge ritualer ggr sig en tydelig nyfadselssymbolik geeldende. Senere er det
imidlertid blevet papeget, at der ligeledes eksisterer en rakke fellestraek
mellem vedastudenten, brahmacari’en, og den konsekrerede offerherre i
somaofferet, den skaldte diksita.”® Dette glder bide hvad angir klzde-
dragt, insignier og pékraevet adferd. Saledes gir de begge kledt i en simpel
leerredskladning (vasas) og er begge udstyret med en rakke felles vardig-
hedstegn s& som et sort antilopeskind (krsndjina), et belte (mekhald) og en
stav (danda).'* Endvidere er begge underkastet en rackke restriktioner med
hensyn til fede og adferd. Eksempelvis lever de begge af mad, som er tilbe-
redt af andre, og skal begge undgd honning, ke¢d og alkoholiske drikke,
ligesom det tillige er dem forbudt at have samleje eller anden form for sek-
suelt samkvem.'> Kort sagt er begges adfzrd karakteriseret ved staerk aske-
se (tapas).”

At denne overlapning mellem diksita’en og brahmacdri’en sandsynlig-
vis gar langt tilbage i vedisk tradition synes bl.a. at fremgd af den bergmte
hymne til brahmacari’en i Atharvaveda, hvor det bl.a. siges om vedastuden-
ten, at han vandrer omkring »antendt af breende, ikleedende sig [et skind] fra
den sorte antilope, konsekreret [diksita], [og] langskegget« (Atharvaveda
11. 5. 6).

P& baggrund af disse overensstemmelser forekommer det i forbindelse
med temaet offer og initiation relevant at se nzrmere pd relationen mellem
brahmacari’en og den konsekrerede offerherre og ikke mindst de rituelle
sammenhange, som de indgr i, idet de plgzldende overensstemmelser
indicerer, at der muligvis i den vediske kontekst indgér elementer i offeret,
som vi almindeligvis forbinder med initiation.

Kortfattet beskrivelse af de ritualer, der omgerder brahmacdari’en og
offerherren’

Vedastudenten omgeerdes af to ritualer, hvoraf det fgrste, og mest behand-
lede, er initiationsritualet (upanayana), der markerer pdbegyndelsen af dren-
gens leretid i huset hos sin lerer (guru). 1 hovedirzk kan dette ritual be-
skrives siledes:* I en alder, der svinger for de tre ariske samfundsklasser,
nemlig otte &r for brahmana’er, ti &r for ksatriya’er og tolv &r for vai§ya’er,
starter drengens indvielse med en form for toilette, der bestdr af en ragning
af hovedhérene, efterfulgt af et bad, en pyntning med blomster og smykker
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samt pdfgringen af en nyvasket, helst ny, kledning (vasas).'* Herefter fgl-
ger selve den formelle optagelse under lzrerens autoritet, der bestdr i, at
drengen ledes hen til lereren (upa + ni, hvoraf betegnelsen upanayana), der
befinder sig siddende ved siden af offerilden, og af denne tildeles en rakke
insignier som tegn pd hans kommende status som vedastudent: et bzlte
(mekhald), et dyreskind," samt en stav (danda) og i senere tider ogs& den
sikaldte hellige snor (yajiiopavita)."® Efter dette fplger en raekke symbolske
handlinger, der blandt andet omfatter, at lwreren lader vand flyde gennem
sine egne hander og ned i elevens, at han lader denne kigge pa solen, at han
bergrer elevens hjerte med sin hgjre hind, idet han rakker armen over den-
nes hgjre skulder, og at han spgrger eleven om dennes navn og lerer.”” Til
slut fglger tre dage senere den fgrste egentlige belaering, der bestér i, at
eleven for farste gang fir reciteret Vedaerne, narmere bestemt det sikaldte
Savitri- eller Gayatri-mantra,” og at han bliver instrueret i sine vigtigste
pligter, som ud over at lare Vedaerne bestdr i at holde lzrerens offerild ved
lige og at g& en daglig tiggerrunde efter mad.”

Efter herefter at have tilbragt en &rrekke som brahmacari i det sikaldte
studenterlivsstadie (brahmacarya), vender den unge mand atter tilbage til
hjemmet for at indgd i et nyt livsstadie som familiefader (grhastha). Dette
markeres ved hjzlp af et hjemvendingsritual, samavartana, samt et rituelt
bad, snana, pd grund af hvilket den efter endt leretid hjemvendte ogséd kal-
des for snataka, hvilket vil sige: en person, der har badet,?

Lad os herefter gd over til at beskeftige os med det vediske somaoffer.
Ifglge den vediske tradition er der tre typer ritualer, som klassificeres efter
arten af det objekt, der ofres, nemlig henholdsvis ofre bestiende af malk
eller planteprodukter (isti), animalske ofre (pasu) og somaofre. Inden for
hver af disse typer findes en lang rekke forskellige ofre, men af praktiske
grunde behandles de af de brahminske ritualister p4 basis af en enkelt grund-
type (prakrti), idet man herefter behandler afvigelser i de @vrige ritualer
inden for samme type som afledninger (vikrti).

Grundtypen for somaritualerne er det sdkaldte agnistoma-ritual, der
regnes for et én-dags somaritual (ekaha), eftersom selve somapresningen, i
modsztning til andre typer, kun tager én dag, den sikaldte sutya- eller pres-
sedag. Alt i alt tager ritualet imidlertid mindst fem dage, hvis forlgb jeg her
i meget korte trak skal ridse op:® P4 den fgrste dag, ogsd kaldet diksa-
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dagen, finder valget af offerplads og praester, konstruktionen af offeralter
(vedi), samt selve konsekreringen af offerherren (diksd) sted. De naste tre
dage kaldes under ét for upasad-dagene, fordi der her to gange dagligt ud-
fgres et smaroffer, der gr under betegnelsen upasad. Herudover er de pra-
get af diverse forberedelser: Efter et indledende offer (prayaniya) finder pd
den farste af disse dage selve somakgbet (somakraya) sted, hvorved offer-
herren satter sig i besiddelse af hovedofferingrediensen, somaen, som der-
efter fores i procession til offerherrens hytte, hvor den modtages som geest
og konge. Der finder nu et pagtsritual sted mellem offerherren og de offici-
erende praster (tanunaptra), hvorefter offerherren til sidst gennemgér den
sdkaldte mellemkonsekration (avantaradiksa), som bestdr i en midlertidig
styrkelse af de forholdsregler, som han skal tage allerede i forbindelse med
den oprindelige konsekration. P4 den anden af de tre upasad-dage konstru-
eres den nye, store offerplads (mahavedr), som opbygges dst for offerherrens
hytte, samt det nye offeralter (uttaravedi). P4 den tredje af upasad-dagene
konstrueres de ildaltre og skure m.m., der skal rejses pd den nye offerplads.
Endvidere finder der en procession sted, hvor de to somavogne, som skal
tiene som ly for selve somapresningen, kdres ind pd det store alter, ligesom
somapressen opstilles. Sidst pd denne dag feres endelig somaen og Agni i
procession ind pd den nye offerplads tillige med en buk, der skal ofres til
Agni og Soma (agnisomiyapasu). Inden dette sker, afsluttes imidlertid offer-
herrens mellemkonsekration, idet han tager afsked med Soma og Agni og
derefter atter lettes for visse af de restriktioner, der har pahvilet ham. P§ den
femte og sidste af de fem dage, selve pressedagen, finder der tre somapres-
ninger sted, morgen, middag og eftermiddag. Af disse er middagspresningen
den vigtigste, hvilket bl.a. fremgdr af, at de skéler, der her drikkes, er skiler
til Indra og hans fglgesvende, Maruterne, samt af at offerlgnnen til prasterne
(daksing) uddeles lige efter denne presning. Efter eftermiddagspresningen
oplgses pagten mellem offerherren og prasterne atter og offerherren og hans
hustru, samt de gvrige deltagende preester, foretager et afsluttende renselses-
bad (avabhrtha) i en s¢ eller et vandlgb i nzrheden.

Ligheder pa det strukturelle plan
Som det fremgdr af disse beskrivelser, er det tydeligt, at der pa det struk-
turelle plan hersker en ngje parallelitet mellem brahmacari’en og offerher-
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ren, samt de ritualer, som omgerder dem. Sledes kan vi klart se en treled-
det struktur, ifglge hvilken selve initiationsritualet (upanayana) svarer til
offerets konsekration (diks@), medens vedastudentens hjemvendingsritual
(samavartana) svarer til offerets afsluttende renselsesbad (avabhrtha). Ind
imellem disse to s&t riter befinder brahmacari’en og offerherren
(diksita’en) sig i en tilstand, der for begges vedkommende kan betegnes
som liminal, hvilket bl.a. afspejler sig i deres isolation, status og i de tabu-
eringer, som de begge er underlagt.® Dette er naturligvis i god overens-
stemmelse med bdde Hubert og Mauss’ »schéme du sacrifice,« der inddeler
offeret i tre faser: 1) indgangen (I’entrée) 2) offeret (la victime) og 3) udgan-
gen (la sortie),” og med van Genneps overgangsritemodel, der inddeler
overgangsriter i henholdsvis separationsriter (rites de séparation), liminalriter
(rites de marge) og inkorporationsriter (rites d ‘agrégation).”

Den omstendighed, at der hersker denne parallelitet i struktur mellem
brahmacari’en og den konsekrerede offerherre og de riter, der omgarder
dem, tyder i gvrigt pd, at studenterperioden m4 forstds som en liminalperio-
de, der efterhdnden, sandsynligvis med den stigende brahminske speciali-
sering og den vediske traditions stadige forggelse, er blevet forleenget for til
sidst at have opndet selvstendig status. Dette har s3 fart til, at det, der op-
rindeligt ma have veret separations- og inkorporationsriter, efterhdnden er
blevet opfattet som selvstendige overgangsritualer, upanayana og sama-
vartana, med egne tilhgrende separations- og inkorporationsriter.?’

Ligheder pa det formelle plan

Ogsé pd det formelle plan er der en rakke overensstemmelser mellem riterne
for brahmacari’en og for offerherren. Dette er dog mest tydeligt for konse-
krationens (diksa’ens) og upanayana’s vedkommende, hvorfor jeg her pri-
mert vil koncentrere mig om disse ritualer. Dog er konsekrationen, som det
vel er forventeligt, ndr vi har at ggre med de mere prestigefulde Srauta-ofre,
meget mere kompliceret.® Hvad angdr de afsluttende riter samdvarta-
najsndna og avabhrtha, s eksisterer ligheden mest péd det strukturelle plan,
idet disse riter, udover det faktum, at der i begge tilfelde er tale om et bad
og en ifgrelse af nye, rene kleeder, i gvrigt berer praeg af den individuelle
kontekst. Siledes er det &benbart, at medens avabhrtha-badet naturligt mé
opfattes som offerets afsluttende ritual, si har badet efter brahmacarya-peri-
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odens ophgr tidligt fiet karakter af et selvsteendigt overgangsritual, der mar-
kerer overgangen fra en status som vedastudent til en status som familie-
fader, hvorfor det tillige, formodentlig i analogi med upanayana-ritualet, har
fiet en struktur, der fgrst bestdr af et indledende bad og en efterfglgende
salving, efterfulgt af tildeling af de insignier, der hgrer til familiefaderstadiet,
nemlig hirkam, sandaler, spejl m.m.” ‘

Som det fremgik af beskrivelsen af upanayana-ritualet ovenfor, si falder
riterne pé dettes fgrste dag i to afdelinger, hvoraf den forste bestdr i en slags
toilette med bad, ragning og udsmykning af eleven, medens den anden,
tildelingen af insignier og forskellige symbolske handlinger, har at ggre med
dennes formelle optagelse hos lzreren.

P& samme méde falder ogsd offerherrens konsekration i to dele, dels et
toilette og dels selve konsekrationen. Den farste af disse har af de vediske
ritualister, der havde sans for klassifikationer, ligefrem fiet en selvstendig
betegnelse: apsudiksa, dvs. konsekration i vand. Her fir offerherren pd et
sted nord for offerhytten, som i forvejen er omgardet af graesmitter, raget
forst hiret i armhulerne, dernzest skeegget og til sidst hovedhéret.® Herefter
lader han sine negle klippe, fgrst pd handerne, begyndende med lillefingeren
pé den venstre hind, og dernast tineglene.’! Dernaest skal han rense sine
teender med en kvist af udumbara-tree pd en sidan maide, at der intet blod
opstdr.” Til sidst felger et bad med efterfglgende vanddrikning,® hvoref-
ter offerherren fir en ny bomuldskledning af adhvaryu-prasten.

Efter indtagelsen af et sidste substantielt maltid, inden offerherren under
selve somaritualet palegges en streng faste eller dist, fplger endelig en
salving af offerherrens krop med frisk smgr efterfulgt af en salving af gjnene
med gjensalve hentet fra bjerget Trikakud® samt til slut en renselse af krop-
pen ved hjelp af sarlige, hellige graesstrd, de sikaldte pavitra.®

Hvad anden del af konsekrationen angr, s8 konsekreres offerherren farst
ved hjelp af et skind fra en sort antilope (krsndjina), som symboliserer
verden og offeret, som han derved symbolsk satter sig i besiddelse af. Anti-
lopeskindet, som han herefter skal benytte under selve offeret,” spiller altsg
her en langt mere betydningsfuld rolle end i indvielsesritualet. Herefter tager
offerherren en ny overkledning (vdsas) over hgjre skulder og over hove-
det® og adhvaryu-prasten konsekrerer (diksayatiy ham ved hjelp af et
balte (mekhald) af Sara- eller mufija-graes.”® Offerherren fir nu overrakt et
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hom fra den sorte antilope (krsnavisand), som han bl.a. bgr benytte til at
kradse sig med under selve ritualet," og endelig en stav af udumbara-re,
som hos Apastamba kaldes for »den konsekreredes stav« (diksitadanda).”

Der er altsd for begge dele af konsekrationens vedkommende tale om en
ngje parallel til initiationsritualet, idet vi ogs& her forst finder en renselse
ved ragning og bad og derefter en tildeling af de forskellige insignier, som
kendetegner den konsekrerede offerherre under ritualet. Disse er, som allere-
de anfgrt, oven i kgbet de samme som i vedastudentens tilfzlde: et antilope-
skind, en ren bomuldsklaedning, et belte og en stav. Speciel for den konse-
krerede er kun antilopehornet, som vi ikke finder knyttet til vedastuden-
ten.”?

Ligheder pé det symbolske plan

Festersymbolik

Som det blev navnt ovenfor, har det lzenge vaeret kendt, at der pé det sym-
bolske plan eksisterer den overensstemmelse mellem vedastudenten og offer-
herren, at de begge gennemgr en symbolsk nyfedsel, som i begges tilfaelde
sattes i gang ved det indledende ritual, for vedastudentens vedkommende
ved initiationen og for offerherrens vedkommende ved konsekrationen.

Hvad upanayana-ritualets symbolske indhold angdr, si finder vi her en
fostersymbolik, ifglge hvilken leereren opfattes som svanger med eleven i en
periode pd tre dage, fra det punkt i ritualet, hvor lereren bergrer elevens
hjerte, der altsd er en symbolsk undfangelse, og indtil selve nyfgdselen fin-
der sted i forbindelse med recitationen af Savitri- eller Gayatri-mantraet:
»Og hertil synger de [fglgende] vers: »Idet han laegger sin hgjre hand pa
[eleven] bliver han svanger [med ham]. P& den tredje [dag] fedes han ved
hjzlp af Savitri[-verset] som brahmana«.®

At dette motiv tilsyneladende er gammelt i den vediske tradition fremgér
af, at det allerede kommer frem i den tidligere anfgrte Atharvaveda-hymne
til brahmacari’en, hvor det hedder, at lareren, »idet han tager [ham] til sig
[upa-ni] gor brahmacari’en til et foster [garbha] indeni [sig og] barer ham
i maven i tre natter« (Atharvaveda 11. 5. 3).%

Hvad offeret angdr, sd er den dominerende symbolik uden tvivl ligeledes
nyfgdsel, blot med den forskel at den svangerskabssymbolik, som vi fandt i
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initiationen, af naturlige grunde mangler, eftersom offerherren ingen lerer
har. Mest generelt hedder det i Satapatha Brahmana 11. 2. 1. 1, at menne-
sket fgdes tre gange: »Ferst fodes han af sin moder og fader, nér offeret si
tilbyder sig til ham og han ofrer, s8 fgdes han anden gang, og nir han dgr
og man legger ham pd bélet, og han derved atter opstdr, s& fgdes han for
tredje gang,« hvilket vil sige ved den biologiske fpdsel, ved offeret og ved
ligbreendingen.

At det nzrmere bestemt er konsekrationen, der ggr offerherren til et
foster og sdledes saxtter en symbolsk nyfedsel i gang, fremgér med al gnske-
lig tydelighed af en passage i Aitareya Brahmana, der skildrer konsekratio-
nen som en undfangelse, og tillige sammenfatter de fleste af de symboler og
symbolske handlinger i somaritualet, som af de brahminske eksegeter bringes
i forbindelse med denne fostertilstand:

Den, som de konsekrerer (diksayanti), gor prasterne atter til et foster, De bestanker
med vand. Vandet er sed, Idet de har gjort ham til én, der er fuld af sad, konsekrerer
de ham... De leder ham til den konsekreredes hytte (diksitavimita). Den konsekreredes
hytte er den konsekreredes modersk@d. Sdledes leder de ham til hans eget moderskgd...
De indhyller ham med en klzdning. Kledningen er den konsekreredes fostermembran
(ulba). Shledes indhyller de ham med en fostermembran. Udenp8 er det sorte antilope-
skind (krsnajina). Udenpd fostermembranen er efterbyrden (jarayw). Siledes indhyller
de ham med efterbyrden. Han knytter heenderne. Med knyttede hander ligger fosteret
indeni. Med knyttede hander fades barnet.”

Nyfgdsels- eller fostersymbolikken kommer dog ogsé til udtryk i andre for-
bindelser end dem, der nazvnes i denne tekst. Eksempelvis kan det navnes,
at Satapatha Brahmana 3. 2. 1. 11-12 i forbindelse med en myte om Pra-
japatis fadsel tolker det bxlte (mekhala), som den konsekrerede offerherre
udstyres med, som en fostermembran (ulba). Endvidere tolkes det horn fra
den sorte antilope, som offerherren fr overrakt af adhvaryu-praesten hen
imod slutningen af konsekrationen, som et moderskgd.” Endelig fremgér
det ogsi af Satapatha Brahmana 3. 1. 3. 28, der handler om offerherrens
méde at bevaege sig pd mellem offerildene i hytten, at offerildene er offerets
moderskgd, og den konsekrerede er et foster.”’

Sammenfattende kan vi alts3 konkludere, at der med offerherrens konse-
kration sker en @ndring i dennes tilstand, som af de brahminske eksegeter
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tolkes som indtredelsen af en fostertilstand. Dette kommer symbolsk til ud-
tryk ved den konsekreredes ophold i offerhytten, der ses som et moderskgd,
ved hans serlige passage mellem offerildene, der ses som fosterets bevagel-
se i moderskgdet, ved den made han knytter haenderne pd, samt ved de ting
han iklzder sig: klaedning, balte, skind og antilopehorn, som opfattes som
henholdsvis fostermembran, efterbyrd og moderskgd.

Dgdssymbolik

Eliade, som - formodentlig p& grund af den vaegt, han tillagde nyfgdsels-
symbolikken i forbindelse med initiation - i gvrigt helt uden spergsmalstegn
sidestillede upanayana og diksa som initiationer, har fremhaevet, at det til-
syneladende er karakteristisk for brahminske initiationer, at de hovedsageligt
aktualiserer initiandens nyfgdsel, uden at antyde, at han fegrst mi dg eller er i
nogen serlig fare.® At dette er en fejlagtig opfattelse fremgér imidlertid af
mange teksteksempler, der viser, at ogsi offerherrens dgd har varet en rea-
litet for de vediske ritualister.* Siledes hedder det i Jaiminiya-Upanisad-
Brahmana 3. 8. 9-3. 9. 7, i en parallel til det ovenfor citerede sted fra Sara-
patha Brahmana om menneskets tre fadsler, at mennesket dgr tre gange,
ferst ved undfangelsen, dernast ved konsekrationen og til sidst ved ligbran-
dingen.*® Sammesteds 3. 9. 4 hedder det:

Og nér de siledes konsekrerer ham, s& dgr han for anden gang. De skzrer [hans] hér
og skag af. De klipper [hans] negle. De salver [hans] lemmer. Han bgjer fingrene
indad. Han sidder utildekket, afkledt [?}. Han fremfprer ikke offergaver. Han ofrer
ikke. Han nermer sig ikke en kvinde. Hans tale er ikke menneskelig. Sandelig da er
hans udseende en dgds.

Konsekrationen er med andre ord pd én gang en dgd og en indtreden i en
fostertilstand, en liminal mellemtilstand, hvor offerherren bide opfattes som
dgd fra sin tidligere, profane eksistens og som et foster, idet han i sig rum-
mer en potentiel ny eksistens.

Adskillige steder formuleres denne den konsekreredes dgd som et selv-
offer.” Saledes tolkes den konsekreredes faste, et af de mest konkrete ud-
tryk for hans askese (fapas), som et offer. Eksempelvis hedder det i
Apastamba Srautasitra 10. 14. 10 om offerherren: »Fed lader han sig kon-
sekrere, mager ofrer han; det [omfang], hvormed hans lemmer formindskes,
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ofrer han,«’? hvilket af Hubert og Mauss er blevet tolket som om, at han
ofrer sit tidligere legeme.” Mere generelt hedder det eksempelvis i Sata-
patha Brahmana 3. 2. 2. 12, at »ligesom hint offer [dvs. rsi’ernes] samle-
des sammen, siledes bliver den, der er konsekreret, offeret, for det er ham,
der udfprer det, ham, som producerer det.« Og i forbindelse med en diskus-
sion af, hvorvidt der ber foretages ildofre i en konsekreret persons hus, hed-
der det i Taittiriya Samhitd 6. 1. 4. 5, at »den konsekrerede er offergaven
(havis), og hvis man ofrede, ville man ofre en del af den konsekrerede.«

Blandt guderne spiller iseer Agni og Soma en vigtig rolle for den kon-
sekrerede offerherre. Séledes siges det i Aitareya Brahmana 2. 3. 9, at »den,
som konsekrerer sig selv ofrer sig selv til alle guderne. Alle guderne er
Agni. Alle guderne er Soma.« Dette haenger for Somas vedkommende sam-
men med, at den jo er det vigtigste offerobjekt i somaritualet, og at den i
perioden fra somakgbet til indfgringen pi den store offerplads dagen fgr
presningen befinder sig under offerherrens beskyttelse, medens det for Agnis
vedkommende hanger sammen med, at offerherren i perioden efter konse-
krationen og indtil processionen til den nye offerplads naermest lever i en
slags symbiose med offerildene.® Det er derfor ikke ejendommeligt, at det
saerligt er til disse to guder, at offerherren ved konsekrationen sé at sige vier
sig selv.

I denne forbindelse b¢r man pege pd, at netop den ovenfor navnte mel-
lemkonsekration (avantaradiksd) med dens skarpede forholdsregler for
offerherrens vedkommende synes at markere et hgjdepunkt i denne vielse til
Agni og Soma, en vielse som, i alle tilfzelde pd det symbolske plan, slet ikke
er uden fare for offerherren.”” Dette fremgir ogsi af, at den starter netop
efter, at somaen er blevet kgbt og installeret under offerherrens beskyttelse
og varer indtil han sidst p& dagen fgr selve pressedagen rituelt tager afsked
med dem ved at overdrage Soma til gudernes beskyttelse og ved fgrste gang
at laegge braende pé offerilden pd det nye offeralter.

Den egentlige lgskgbelse af offerherren fra forpligtelsen over for Agni
og Soma, og dermed fra dgden, finder imidlertid forst sted lige efter mellem-
konsekrationens ophar, i forbindelse med bukkeofferet til Agni og Soma, der
af de fleste Brahmana-tekster ses som et substitutoffer for offerherren. Ek-
sempelvis hedder det i Kausitaki Brahmana 10. 3:
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Den som konsekreres treder ind mellem Agnis og Somas kaber. Ved at han pé fas-
tedagen [dvs. dagen fgr sclve somapresningen] ofrer et offerdyr til Agni og Soma,
Ipskgber han sig selv. Derved bliver han fri for skyld og kan derp8 ofre.’

Bukkeofferet markerer siledes en vigtig @ndring i offerherrens situation, idet
han, efter indtil da selv at have vzret offer, nu i stedet bliver offerherre og
sdledes med fuld kraft kan deltage i nzste dags somapresning,

P& baggrund af disse belaeg for den konsekreredes selvoffer er det tyde-
ligt, at vi i offerguden Prajépati har den mytiske model for offerherren. Ek-
sempelvis hgrer vi i Satapatha Brahmana 11. 1. 8. 3-4, som ganske vist
omhandler ny- og fuldméneofferet, at Prajipati gav sig selv til guderne som
offer, og at han ved hjalp af offeret atter Igskgbte sig selv. P& samme méde,
forteeller teksten videre, giver offerherren sig selv til guderne, nfr han be-
gynder fasten pd dagen for ny- og fuldmaneofferet.

Somaofferet repraesenterer altsé i de vediske ritualisters opfattelse en
proces, ifplge hvilken offerherren qua sin konsekration satter sig selv i pant
hos guderne og forst ved hjzlp af en slags substitutoffer lgskgber sig selv
for endelig som offerherre at ofre selve somaofferet og de dertil hgrende
dyreofre pd den femte og sidste dag.

Selvom dpden ganske rigtigt ikke synes at have nogen serligt fremtrae-
dende rolle i forbindelse med upanayana, s er det imidlertid interessant, at
vi i Satapatha Brahmana 11. 3. 3. 2-6 i en tekst, der sammenligner brah-
macdari’en med en sikaldt satiri, hvilket vil sige en offerherre i et arelangt
offer, og derved vidner om, at ogsd de vediske ritualister var sig sammen-
hengen mellem brahmacari’en og offerherren bevidst, genfinder den sam-
me struktur, som i myten om Prajapati, der giver sig selv til guderne. Heri
herer vi nemlig om brahmacari’en, at han »treder ind i veaesenerne i fire
dele. Med én fijerdedel [traeder han ind i] Agni, med én fjerdel i Dgden
(mrtyu), med én fjededel i leereren, og hans fjerde del forbliver i ham selv.«
Herefter fortelles det, hvorledes han atter Igskgber de tre dele fra Agni, Dg-
den og lareren ved at udfgre studenterperiodens pligter, dvs. ved at legge
breende pé ilden, ved at tigge og ved at adlyde lzreren. Denne tekst er med
andre ord helt pd det rene med, at ogsd studenterperioden er potentielt farlig
og i et vist omfang viet dgden.”
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Videnstilegnelse og nyfedselssymbolik

Vi har netop set, hvorledes dgds- og fostersymbolik spiller en central rolle
bide i den vediske initiation og det vediske somaoffer. Begge fenomener er,
som det ogsd fremgik af vores kortfattede definition af initiation, almindelige
i forbindelse med initiationsritualer. Det tredje element, som indgik i vores
definition, og som vel mé siges at vaere en betingelse for, at vi kan tale om
initiation, er videnstilegnelse. Initiation bgr siledes rumme et eller andet
videnselement af social eller religigs art, som initianden tilegner sig i for-
bindelse med ritualet.

Hvad brahmacari’en angdr, s hersker der ingen tvivl om, at formalet
med dennes aktiviteter er, at han skal tilegne sig viden om religigse materier.
Dette kommer allerede til udtryk i selve betegnelsen brahmacari, der beteg-
ner én, der praktiserer eller har at ggre med brahman, det hellige ord eller
hellig viden. 1 Satapatha Brahmana 11. 5. 4. 1 hedder det s8ledes om ele-
ven, at han, idet han fgrste gang henvender sig til lereren, prasenterer sig
selv (nivedayati) og overgiver sig selv (paridadan) til brahman, og i Ma-
nusmrti 2. 146 omtales vedastudentens initiation som en fodsel med henblik
pd hellig viden (brahmajanma).*® Den hellige viden, der her er tale om,
dakker bide kendskabet til de vediske mantraer, til ritualerne og til de for-
klaringer (bréhmana), der knytter sig til disse.

Ogsé offerherren forbindes imidlertid med brahman. Dette kommer tyde-
ligst til udtryk i forbindelse med konsekrationen, hvor adhvaryu-prasten,
eller en anden person, (sic/) til slut, efter at have udstyret ham med de for-
skellige insignier, erklerer om offerherren: »Denne brahmana er blevet kon-
sekreret«, idet han samtidig nazvner dennes familierelationer i tre generatio-
ner. Dette kommenterer teksten karakteristisk med at sige, at »den, som lader
sig konsekrere, fgdes af brahman, hvorfor han ogsa erklerer folk af anden
stand (r@janya) og tredje stand (vaiSya) for brahmana’er.<*

Her har vi altsd en ngje parallel mellem brahmacdri’en og offerherren,
idet de begge siges at blive fgdt af eller med henblik p& den hellige viden,
brahman, hvilket giver god mening, ndr man tenker p3, at de begge er be-
skeeftiget med indlzering og praktisering af de vediske traditioner. Det ligger
naturligvis ligefor at tro, at denne proklamation (@vedana) af offerherren som
brahmana, der ifglge Manus udleegning har en parallel i upanayana’s Sivi-
tri-initiation, i sig selv markerer en nyfgdsel af den ofrende som konsekreret
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offerherre, og at nyf@dselsmotivet saledes skulle markere overgangen fra den
profane til den sakrale sfere;* men som Heesterman (1993, 171) har gjort
opmarksom pé, s& betyder dette ikke ngdvendigvis, at den konsekrerede
offerherre er kommet i besiddelse af brahman, men at han i sin ambivalente,
liminale tilstand, ligesom brahmacari’en, bide er viet til brahman og i sg-
gen efter det. Han er med andre ord endnu ikke fuldstandig fodt af brah-
man. Dette kan i sagens natur kun ske gennem selve offeret, hvilket i og for
sig ogsd fremgdr af den tidligere anfgrte tekst om menneskets tre fgdsler.®!

At det forholder sig séledes fremgdr i gvrigt ogs, hvis man foretager en
underspgelse af, hvorndr i Igbet af ritualet de forskellige rituelle udtryk for
fostersymbolikken, som vi behandlede ovenfor, atter sattes ud af kraft. Her
mé det straks understreges, at en sidan underspgelse ikke peger éntydigt
mod et enkelt punkt i ritualet, der sdledes kunne opfattes som offerherrens
symbolske nyfpdsel og dermed hans erobring af brahman, men snarere, sile-
des som man miske ogsd burde forvente af et s kompliceret ritual, peger
pd, at de forskellige symboler forbundet med fostertilstanden neutraliseres
lidt efter lidt. Uden her at kunne gé i detaljer med dette spgrgsmal, kan det
navnes, at det frste tegn pd offerherrens fostertilstand, der aflegges, er
dennes tilhylning af ansigtet med et klede, idet dette klede aflegges lige
efter somakgbet og i stedet bruges til at indhylle somaplanterne 1. Det nz-
ste element, der tyder p& en ophavelse af fostertilstanden, er ophgret af den
sékaldte mellemindvielse, aftenen fgr somapressedagen, hvor offerherren
bl.a. ophgrer med at knytte sine hender og Igsner sit balte.” Med hensyn
til antilopehornet, som symboliserer offerherrens moderskgd, fremgdr det af
de fleste tekster, at han skal aflegge sig dette lige efter uddelingen af prae-
sternes offerlgn (daksing) efter eftermiddagspresningen og smide det i et
serligt affaldshul (catvala), som man har gravet nordgst for alteret.* Ende-
lig friggr han sig fgrst fra antilopeskindet og ifplge nogle kilder ogsa fra
baltet, idet han stiger ned i det afsluttende bad (avabhriha).%

Som det fremgér af det foreglende, s identificeres offerherrens nyfadsel
af de vediske ritualister med hans tilegnelse af den hellige viden (brahman),
hvilket i denne sammenhang er identisk med offeret. Dette foregar at dgm-
me efter offerherrens afleggelse af fostersymbolikken gradvist i Igbet af
offeret, begyndende med mellemindvielsens afslutning, fortsat i forbindelse
med offerlgnnen (daksing) og sluttende med det rensende bad. Det er derfor
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ikke forkert at sige, at offerherrens nyfgdsel, og dermed ogsi hans videnstil-
egnelse, forst endeligt realiseres i og med det afsluttende bad.

I det foreglende har vi set, at bide brahmacari’en og den konsekrerede
offerherre i den vediske tradition er nzrt forbundet med den hellige viden,
brahman, som de begge forsgger at vinde gennem henholdsvis indlering af
Vedaerne og de pligter, der knytter sig til vedligeholdelsen af offerilden, og
gennem somaofferet, af hvilket de begge siges at blive genfadt. Set i lyset af
dette fallesskab er det forstdeligt, at konsekrationen af offerherren i mange
henseender gentager initiationen og tillige har samme funktion, nemlig at
kvalificere ham til at have med den hellige viden at ggre. Blot m3 det an-
tages, at deltagelsen i offeret, eftersom den forudsatter den oprindelige initi-
ation og brahmacari’ens viden, mi taenkes at ggre offerherren delagtig i en
viden pd et hgjere niveau, end tilfldet var med brahmacari’en. Ligesom
drengens deltagelse i initiationen og hans aktiviteter som vedastudent er med
til at transformere personen, saledes er ogsd offeret transformativt og med til
at zndre offerherrens religigse erfaringsgrundlag. Eller, som det er formu-
leret af Brian K. Smith (1986, 82f), s& er upanayana en initiation til offer-
kulten generelt, medens konsekrationen (diks@) er en initiation til et specielt
offer.

Séledes er det faktisk muligt at se somaofferet som én initiation blandt
flere, som ligger i forlangelse af og bygger pd upanayana. Dette bekraftes
ogsé af den tidligere omtalte vediske ritualsystematik, ifglge hvilken man
fprst skal udfgre det daglige ildoffer (agnihotra), dernast ny- og fuldméneof-
feret (darSapirnamasa) og endelig somaofferet. Og nir man er ndet til at
udfgre somaofferet, skal man som anfert starte med det mest enkle, ag-
nistoma, og fprst derefter gi over til de mere og mere komplicerede varian-
ter. De enkelte vediske ofre er siledes hver en del af et helt »initiationssy-
stem«, hvorigennem den enkelte offerherre lidt efter lidt transformeres og
nér til hgjere og hgjere vidensniveauer.

Konklusion

I det foreglende har jeg, med udgangspunkt i de paralleller, der blandt visse
religionsforskere er blevet draget mellem initiation og offer, forsggt at vise,
hvorledes der i den vediske tradition hersker en raekke paralleller bide pa det
strukturelle, det formelle og det symbolske plan mellem vedastudenten og
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offerherren og de riter, som disse hver is@r er omgzardet af, ikke mindst det
vediske initiationsritual (upanayana) og konsekrationen til somaofferet
(diksa). Eksempelvis har vi set, hvorledes b&de initiationen og konsekratio-
nen bringer det menneskelige subjekt i en symbolsk fostertilstand, der, gan-
ske serligt for offerets, men ogs3 for initiationens, vedkommende, er forbun-
det med potentiel dgd og selvoffer, samt hvorledes bade initiationen og of-
feret repraesenterer en symbolsk nyfgdsel ved hellig viden, brahman.

Det vediske offer rummer sledes de vasentligste af de egenskaber, der
kendetegner initiation, nemlig dgd, nyfadsel og videnstilegnelse og ma tillige
siges at vaere transformativt, idet det i allerhgjeste grad er i stand til at zn-
dre offerherrens ontologiske status, hvilket bla. kommer til udtryk i den
opfattelse, at offerherren ved hjwlp af offeret skaber sig et nyt legeme 1 det
hinsidige.* N&r dette er sagt, skal det imidlertid ogsd understreges, at of-
feret ogsd kan ses fra mange andre synsvinkler som eksempelvis gaveud-
veksling og kommunikation, ligesom det ogs er et spgrgsmal, hvorvidt vi i
lighed med de fleste andre initiationer, der har at ggre med optagelse i vel-
definerede aldersgrupper, religigse selskaber eller mysteriekulte, kan tale om
et formaliseret statusskift for offerherren, ud over det faktum, at han er glet
fra ikke at vaere offerherre til at veere det. S& vidt vides, har der ikke eksi-
steret noget selskab for offerherrer, men derfor har der nok ikke hersket tvivl
om, at udfgrelsen af et somaoffer har vaeret en social begivenhed, der har
givet respekt og prestige til offerherren.”” P4 trods af disse reservationer
kan der imidlertid ikke herske tvivl om, at offerets initiatoriske karakter for
de vediske ritualister har vejet tungt.

Imidlertid bgr man vare varsom med pi grundlag heraf at drage alt for
vidtgdende konklusioner med hensyn til forholdet mellem initiation og offer
generelt. Man bgr nemlig ikke glemme, at vedisk kult ingenlunde kan siges
at repraesentere typiske eller karakteristiske fenomener, som eksempelvis
Hubert og Mauss synes at have antaget. Snarere er der her tale om et hgjt
specialiseret system af ritualer, der pi mange m&der barer preeg af at have
varet underkastet reflektion og systematisering fra en klasse af rituelle speci-
alister.”® Denne systematisering har efter alt at démme ikke mindst haft ef-
fekt pd to punkter, der begge har indflydelse p4 vores analyse: For det farste
synes det klart, at det vediske offer i den form, vi har fiet det overleveret,
mi have gennemgfet en wmndring fra et mere kollektivt til et individuelt
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kompleks, hvor det enkelte individ primaert ofrer af »private«, soteriologiske
grunde og ikke pd vegne af et stgrre kollektiv. I sammenhzng med denne
individualisering af det vediske offer, er der, for det andet, tilsyneladende
sket det, at videnstilegnelsen har fiet stgrre og stgrre vagt i offeret og i kul-
ten generelt, hvilket har startet en udvikling, som vi kan fplge hele vejen ned
gennem indisk religionshistorie, begyndende med Briahmana- og Upanisad-
litteraturen. Det er klart, at begge disse forhold, hvoraf méske iszr det sidste
er ret karakteristisk indisk, har styrket det initiatoriske aspekt i det vediske
offer og dermed skal tages med i betragtning, sfremt man vil benytte dette i
sammenlignende gjemed.”

Noter

1. Jf. Versnel 1990, 25-90.

2. Jf. skemaet hos Stanner 1966, 12.

3. T pvrigt er det veerd at legge merke til, at allerede Hubert og Mauss (1964, 61ff;

fransk orig., 89ff) var &bne over for granseomridet mellem offeret og de religigse

former, som vi normalt kender under betegnelsen mysterieretigioner. At dette var til-

freldet skyldes formodentlig, at de i deres offerdefinition tog udstrakt hensyn til den

ofrende (la personne morale, der bide kan dazkke et individ og et kollektiv) og de

@ndringer i dennes status, som offeret resulterede i. Jf. fplgende formulering, der, hvis

man ser bort fra offerets syndsfjemende funktion, vel lige s& godt kunne anvendes om

en initiand og dennes statusskifie: »The devotee who provides the victim which is the

object of the consecration is not, at the completion of the operation, the same as he

was at the beginning. He has acquired a religious character which he did not have

before, or has rid himself of an unfavourable character with which he was affected; he

has raised himself to a state of grace or has emerged from a state of sin. In either case

he has been religiously transformed.« (ibid., 9-10 (= orig., 37)).

Ibid.

Jf. van Gennep 1960.

Jf. van Baal 1971, 138 (1985-udg., 131), samt Schjgdt 1986, 98.
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11. For denne, jf. Gonda 1965, 262-272.
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cplibat. For en redeggrelse for brahmacarya’s udvikling i Indien, se Gonda 1965, 284-
314,

Tapas har veeret det overordnede, og undertiden nok lidt overdrevne, tema for en rekke
artikler af Walter O. Kaelber, som nu er samlede i bogform (Kaelber 1989),

Som et resultat af at grhya-ritualerne er meget enklere og mere kortfattede end Srauta-
ritualerne, er den fglgende beskrivelse af brahmacariens titualer betydeligt fyldigere
og mere detaljeret, end tilfzeldet er med beskrivelsen af somaofferet, der stort set kun
skildrer rzkkefglgen af de enkelte riualer. Dette vil der dog i nogen grad blive kom-
penseret for i den efterfplgende sammenlignende analyse, der legger vagien mere pé
de relevante trek ved offeret.

Mit resumé er primart baseret pi Paraskara Grhyasitras, der ikke mindst takket veere
sit tilhgrsforhold til Yajurveda-traditionen har en forholdsvis fyldig beskrivelse af ritua-
let. Nér bortses fra mantraer og enkelte afvigelser i rekkefplgen mellem de enkelte
titer er der dog ikke stgrre forskelle mellem de forskellige Grhyasiitraers beskrivelser,
Heraf f&r vi kun en ngdterftig beskrivelse i Grhyasitraerne, jf. eksempelvis Paraskara
Grhyasitra 2. 2. 5-7. For en generel beskrivelse af upanayana-ritualet kan henvises til
Pandey 1976, 111-140, samt til Kane 1974, 268-415.

Dette skind er ifplge flere af Sitraerne forskelligt for de tre samfundsklasser. Saledes
skal det ifplge Asvalayana Grhyasitra 2. 19. 10 for en brahmanas vedkommende
stamme fra den sorte antilope, for en ksarriya fra det plettede didyr og for en vaisya
fra en ged.

If. Paraskara Grhyasiitra 2. 2. 8-13.

Ibid. 2. 2. 14-21.

= Rgveda 3. 62. 10, som den dag i dag regnes for et af de vigtigste mantraer, som et
medlem af de tre gverste samfundsklasser bgr recitere dagligt i forbindelse med sit
morgen- og aftenbad.

If. eksempelvis Paraskara Grhyasitra 2. 2-5.

For dette ritual, se Heesterman 1968, 436-447.

For kortfattede oversigter over agnistoma i sin helhed, se Hillebrandt 1897, 124-134
og Gonda 1960, 150-157. For en samlet, beskrivende redeggrelse m# stadig henvises til
Caland og Henry 1906.

For offerherrens vedkommende kommer den liminale situation tiltige frem i det inter-
essante faktum, at hans tale bgr vare stammende og ikke flydende som normalt. Jf,
Satapatha Brahmana 3. 2. 2. 27-29.

Hubert og Mauss 1964, 19-49 (fransk orig., 47-88).

JI. den engelske oversattelses »rites of separation«, »transition rites« og »rites of incor-
poration« (van Gennep 1960, 11).

At allerede van Gennep synes at have varet opmarksom herpd fremgdr af, at han
(1960, 105) kalder leretiden den liminale periode, samt at han mere generelt taler om
det fanomen, at overgangsriterne i rituelle strukturer, hvor overgangsperioden er til-
strekkelig udviklet til at udggre en selvsteendig fase, ofte kan fordobles (1960, 11).
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Til §rauta-ritualet foreligger en rackke kilder, men da der her kun kan blive tale om en
meget summarisk oversigt, ngjes jeg med at henvise til et af de mest tilgengelige veer-
ker, nemlig Apastamba Srautasitra, der er oversat i sin helhed af W. Caland.

I, Paraskara Grhyasiitra 2. 6. 11f.

J. ibid. 10. 5. 6-10.

J. ibid. 10. 5. 11-13.

Ibid. 10. 5. 14.

Ibid. 10. 5. 15-10. 6. 2.

J. ibid. 10. 6. 4-6. Adhvaryu-praesten er i det vediske ritual den prast, der hovedsage-
ligt udfgrer de manuelle funktioner, og som herunder betjener sig af de s8kaldte yajues-
formler, der er overleveret i Yajurveda.

Jt. ibid. 10. 6. 7-10. 7. 4.

Ibid. 10. 7. 5-13.

Jt. ibid. 10. 8. 11-10. 9. 4.

Ibid. 10. 9. 8-10. Ifplge samme sted skal han ifplge Vijasaneyaka-traditionen i stedet
binde sig en turban om hovedet.

Ibid. 10. 9. 13-15.

Ibid. 10. 9. 17-10. 10. 3.

Ibid. 10. 10. 4-6.

Al disse riter synes at have en mere generel anvendelse i forbindelse med forberedelsen
af en person til delagtighed i den hellige eller liminale sfaere synes i gvrigt at fremgd
af, at lignende forhold ger sig gzldende i forbindelse med kongens forberedelse til det
kongelige konsekrationsritual, idet ogsd han udstyres med en szrlig klzdning, gennem-
gér en rensende salving, spiser et sidste substantielt méltid, samt udstyres med de kon-
gelige insignier: bue og pile, ligesom han i gvrigt p4 et senere tidspunkt i ritualet ogsi
bringes i forbindelse med et tigerskind; jf. Heesterman 1957, 90-102 og 106-113.
Satapatha Brahmana 11. 5. 4. 12,

Det er interessant at bemarke, at der her i forbindelse med den vediske initiation er en
parallel til Isis-mysterietne, hvor forholdet mellem lerer og elev ligeledes ses som et
Andeligt fader-sgn-forhold (jf. Apulejus: Der Gyldne Asel, 11. 1-26). Ifglge den senere
indiske tradition, som den kommer til orde i Manusmyti, er der ligefrem tale om, at
lzreren anses for mere betydningsfuld end den biologiske fader (jf. Manusmrti 2. 146-
148.

. Aitareya Brahmana 1. 3.

Ii. fatapatha Brahmana 3. 2. 1. 28.

Det er fristende, som eksempelvis Kaelber (1989, 128), ogsé at se det faktum, at offer-
herren efter konsekrationen kun mi indtage et mindre kvantum malk fra en szrlig
dertil viet ko som udiryk for denne fostersymbolik, men pd dette punkt er de vediske
cksegeter mig bekendt tavse. I stedet synes de at knytte den konsekreredes maelkedrik-
ning sammen med hans identifikation med Agni, idet de tolker den som en erstatning
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for offerherrens eget daglige ildoffer (agnihotra), som under offeret er suspenderet. Jf.
Apastamba Srautasitra 10, 13. 1.: »Den konsekrerede er Agni. Derfor m& man ikke
bergre ham,« og 10. 16. 11: »Under ingen omstendigheder m4 han, for kontinuiteten i
agnihotra’ets skyld, undlade at indtage fastemalker.«

Eliade 1975, 52.

J£. ogs8 Kaelber 1989, 126-130.

If. ogsd ibid. 3. 11. 1-4. Lommel (1955, 121-124) har, i polemik mod Oldenberg, der
mente, at der skulle have veret en dramatisk fremstilling af individets dgd i forbindelse
med diks@’en, rigtigt argumenteret for, at dette tekststed ikke kan anvendes som beleg
for noget sidant, idet dgd og fostertilstand her falder sammen.

For denne problemstilling, se Heesterman 1987, 91-106.

If. ogsd Satapatha Brahmana 11. 1. 8. 2-4, hvor der i forbindelse med ny- og fuld-
miéneofferet tales om, at offerherren, nir han faster, giver sig selv til guderne og bliver
en offergave.

Jf. Hubert og Mauss 1964, 21, samt Kaelber 1989, 128.

If. note 47 ovenfor.

At dette er tilfeldet fremgdr af adskillige tekster, som bl.a. taler om, at Agni og Soma
»1 fallesskab overmander offerherren« (Taittiriya Samhita 6. 1. 11. 6), og at de »har
grebet den, der konsekrerer sig selv, mellem deres kaber« (Satapatha Brahmana 3. 3.
4.21 og 3. 6. 3. 19, samt Kausitaka Brahmana 10. 3).

J1. ogsé Aitareya Brahmana 2. 3. 9 og Taittiriya Samhita 6. 1. 11. 6.

Dette fremgdr i gvrigt ogsd tydeligt af, at den pgaldende tekst netop indledes med en
diskussion af forholdet mellem dgden og brahmacari’en. Jf. Satapatha Brakmana 11.
3.3. 1.

Udtrykket brahmajanma kan ogsi oversaties »fgdsel ved hellig viden«, men jeg har
her valgt at fglge Bihlers oversatielse, ikke mindst da den synes at bekraeftes af de
nedenfor anfprte overvejelser.

Jt. Apastamba Srautasiira 10. 11. 5-6, samt Satapatha Brahmana 3. 2. 1. 40.

Séledes kunne man lxse eksempelvis Keith 1925, 301-302. Se dog ogsd samme for-
fatters indledning til sin oversaettelse af Taittiriya Sambhitd, cxv.

Man kunne sfledes i denne forbindelse opfatie betegnelsen brdhmana, der jo er en
afledning af brahman, i betydningen »€n, der har med brakman, eller den hellige vi-
den, at ggre,« snarere end »€n, som er kommet fra brahman.« At offeret er en kontinu-
erlig proces, der streckker sig fra initiationen til slutningen fremgér i gvrigt af, at der
allerede i forbindelse med offerherrens konsekration pd antilopeskindet tales om, at han
herved satter sig i besiddelse af offeret. Allerede med konsekrationen skulle det positi-
ve slutresuitat alts8 gerne, ifglge de vediske ritualister, vare givet.

If. Apastamba Srautasiatra 10, 9. 10. Dette har imidlertid, ifglge de brahminske ek-
scgeter, ikke at ggre med ophgret af offerherrens fostertilstand, men snarere med at
denne i et vist omfang overfgres p& Soma, med hvem offerherren efter kgbet af so-
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maplanterne identificeres ved et ritual, som det desvaerre ikke her er muligt at komme
ind pd. Jf. Heesterman 1993, 172

63. If. Apastamba Srautasiitra 11. 18. 3-9.

64, If. ibid. 13.7. 16.

65. f. ibid. 13. 20. 14.

66. Desvarre har det af pladshensyn ikke her varet muligt at komme ind pd denne pro-
blemstilling, der henger sammen med offerherrens midlertidige guddommelige status
og rejse til himlen. Interesserede henvises til Lévi 1898, 82ff, samt til Smith 1985, 291-
307.

67. Eksempelvis har man pi sanskrit betegnelsen somayaji for en person, der har gennem-
glet et somaoffer; jf. under dette opslagsord i Otto Bohtlingk og Rudolph Roths San-
skrit-Worterbuch, samt de dervarende referencer.

68. For en redeggrelse for lagdelingen i det vediske ritual, se eksempelvis Heesterman
1985, 81-84, og, mere fyldigt, 1993, 7-85, hvor han skelner mellem en »oprindelige«
offerkult og et senere ritual.

69. I parentes bemerket kan man her p8 falderebet ikke lade vare med at stille sig selv det
sporgsmdl, i hvilket omfang den starke vagt, som det vediske materiale spillede for
Hubert og Mauss, har pivirket deres analyse. Jeg skal ikke her forsgge at komme med
et svar, men blot nxvne, at man méske sporer en sidan pdvirkning i forbindelse med
den fremtraxdende rolle, som de som ovenfor anfert, tildeler offerherren i deres defini-
tion. Dette kommer i gvrigt tydeligst frem i deres brug af den vediske konsekration,
der, hvilket de ogsd selv er klare over, vel er et noget outreret og atypisk fanomen.
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Summary

After a short presentation of various scholarly views regarding the affinity between initiation
and sacrifice in general, the present paper investigates various parallels on the structural,
the formal, and the symbolic level between the Vedic student (brahmacarl) and the conse-
crated sacrificer (diksita) of the Vedic soma-sacrifice. Especially, it is shown how both the
upanayana and the Vedic consecration (diksd) transform the Veda student and the sacri-
ficer into an embryonical state, which, most evident in the case of the sacrificer, is connec-
ted with symbols of death and self sacrifice, and how both initiation and sacrifice are seen
as a symbolic rebirth by the help af sacred knowledge (brahman). On this basis it is con-
cluded that the Vedic Soma sacrifice, containing elements of death, rebirth and knowledge,
thus seems to have much in common with initiation, but nevertheless one should be careful
not to draw too hasty general conclusions because of the special nature of the Vedic materi-
al.
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