SOCIAL VRANGORDEN I KLASSISK BRAMINSK
SAMFUNDSLZRE

Af Mikael Aktor

Et hunasels afslgringer

I lgbet af den lange instruktion om dharma, ret orden, som kong Yudhisthira
modtager fra den dgdsmerkede Bhisma efter den altpdeleggende krig, der
endeligt har placeret Yudhisthira som sejrende verdensherre, stiller denne et
kontroversielt spgrgsmal. Han spgrger om, hvordan personer fra de tre lavere
stender (varna’er), nemlig ksatriya (krigeradel), vaisya (kgbmend og bgn-
der) og Sadra (hindvarkere og arbejdere), kan opni samme status som det
firedelte hierarkis gverste stand, brahmana (braminer). Bhisma svarer:

Braminvrdigheden, mit barn, er uopnielig for de tre stznder fra krigerne og ned. For
denne status er hele skabningens hgjeste stade, Yudhisthira. Men da man fgdes igen og

igen, idet man vandrer igennem mange moderskgd, fades man med tiden ogséd som bra-
i

min.
I dette svar kommer de to grundlzeggende foruds®tninger for den klassiske
indiske samfundsideologi, den hierarkiske opdeling af samfundet i fire sten-
der, klart til udtryk. Den fgrste forudsztning er selve systemets hierarkiske
struktur: At der blandt alle vasener overhovedet er et stade, der er det hgje-
ste. Derfor kan kun nogle, nemlig de der er udpeget til det, gore krav pa
dette stade og ikke alle andre. Den anden forudsatning er princippet for
udpegningen af disse nogle: Det er fpdsel, der knytter et vasen til dets searli-
ge stade.” Dette fgdselskriterium er en maksimal konkretisering af uligheden
mellem steenderne, idet det betyder, at forskelle nedarves fra generation til
generation, pd samme méde som arter viderefgrer genetiske anleg for f.eks.
vinger eller talens brug. At blande stenderne gennem seksuelle forhold er
derfor som at krydse arter: et grundlzeggende brud pd den fra skabelsen
udgdede orden, dharma. Og selv om krydsninger af stender (varnasamkara)
1 modsatning til krydsninger af racer ikke altid kan kendes pa deres fysiske
trek, afslgrer de sig uvegerligt igennem deres adferd og handlinger. For
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disse er netop et unikt udtryk for hver arts s@rlige karakteregenskaber. Dette
illustrerer Bhisma med en fortelling i sit videre svar til Yudhisthira:

En bramin havde en sgn af samme stand som ham selv - i det mindste af navn. Han hed
Matanga, var fremragende og begavet med alle gode egenskaber. En dag blev han sendt
bort af sin far for at udfgre et ®rinde i forbindeise med et offer. Han drog afsted i en
hurtig vogn trukket af et @sel. Da @slet, der kun var et fgl, imidlertid trak ham hen i
nerheden af dets mor, slog han det med pisken gentagne gange over mulen. Hunzslet s&
de slemme sar og trgstede sit fgl med ordene: »Grad ikke min sgn! Det er jo kun en
candala, der sidder pa dig. I en virkelig bramin finder man ikke en sidan hardhed. Brami-
nen siges jo at vare venlig, en lerer og vejleder for alle vasener. Hvordan skulle han ville
sld dig? Men ham dér har en slet natur og viser ingen barmhjertighed. Hans slags vard-
saetter kun sine egne, for ‘krage spger mage’.« Da Matanga hgrte disse hérde ord, steg han
straks af vognen og talte til hunzslet: »Sig mig, fru @sel, hvori bestar min moders skyld!
Hvordan ved du, at jeg er en candala? [...] Hunaslet sagde: »Du blev fgdt af en bramin-
kvinde, der begerede en §idra-barber. Derfor er du candala, og derfor opnéede du ikke en
bramins status.«’

Matanga er altsd en candala, dvs. en person, der i den braminske samfunds-
leere klassificeres som en krydsning mellem en braminkvinde og en §iidra-
mand.* Denne forbindelse, der si at sige kortslutter polerne i hierarkiet ved
den vanere, som hustruens braminaegtemand og hans slegt er udsat for,
regnes for den varst teenkelige. At dette er Matanigas sande identitet, afsigrer
sig netop i hans adferd, der negerer den braminske ahimsa (ikke-vold).

Muldyrets genealogi

Det var en overleveret pastand i den braminske litteratur, at der kun eksi-
sterer de fire nevnte stznder. Saledes ogsd i dharmasastra, den systematiske
litteratur om dharma og dharmas opretholdelse gennem leveregler, samfunds-
lere og sanktionsforanstaltninger. Manusmrti f.eks. opremser de fire kendte
steender med tilfgjelsen, »der er ingen femte stande.’

Ifglge bl.a. indologen Pandurang Vaman Kane er denne péstand betinget
af, at det vediske forleg f.eks. i Purusahymnen, Rgveda 10.90.12, ikke naev-
ner andre end de fire kendte steender. De dharma-kyndige stod derfor i det
dilemma at skulle forklare, inden for denne ramme, den differentiering af
kaster, der havde fundet sted i og med, at flere og flere grupper blandt den
oprindelige befolkning og fra fremmed erobret land var blevet inkluderet i
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en social interaktion med de fire steender.® Umiddelbart giver dette to mulig-
heder. Enten tilhgrer de nye grupper en af stenderne eller ogsi stir de helt
uden for varna-samfundet. Begge dele er problematisk, fordi ingen af disse
lgsninger udtrykker disse gruppers serlige status i forhold til stznderne. Det
er netop ideen i varna- og kastesystemerne, at en gruppes relative status er
klart udtrykt i og med varna- og kasteidentiteten. Problemet afspejler sig i
den grammatiske og leksikografiske litteratur, hvor man i mindre grad er
optaget af status, men bruger stznderne som rene klasser i leksikografisk
taksonomi, og derfor har tradition for netop at klassificere alle de nytilkomne
grupper som $iidra’er. Dette tvinger grammatikerne til at sztte et nyt skel i
$idra-standen mellem nogle §iidra’er og andre $udra’er istedet for dharma-
littaraturens skel mellem $ddra-standen og grupper af krydsninger ‘under’
denne. Séledes skelner Panini mellem »ikke-udelukkede« og »udelukkede«
sudra’er, hvoraf de sidste er de lavt placerede grupper, hvis besmittelse
ifglge Patafijalis kommentar ngdvendigggr et forbud mod enhver udveksling
af spise- og drikkekar mellem dem og personer fra de tre gverste stender.”

Den anden mulighed, at de inkorporerede grupper slet ikke tilkendes
status i forhold til steenderne, er dog endnu mere problematisk. For i s& fald
ville disse grupper vere at opfatte som barbarer (mleccha’er), dvs. fremme-
de, da netop fraveeret af de fire stznder opfattedes som kriteriet p4 en sidan
fremmedhed.® Og at opfatte dem séledes ville vere at se helt bort fra den
absorberingsproces, der faktisk fandt sted med bdde braminernes og ksatri-
ya'ernes billigelse. Derfor var leren om stendernes sammenblanding egent-
lig et genialt kompromis, der pd én gang respekterede de vediske forudset-
ninger og samtidig tilvejebragte netop den differentierede statusskala, der var
brug for. Det kunne da begrundes genealogisk, hvorfor Paninis »udelukkede«
skulle forblive udelukkede fra den tettere udveksling med arya’erne, dvs. de
tre gverste stender. Det er faktisk, hvad Kulliika, Manusmrtis kommentator
fra det 13. &rhundrede, forsgger i sin kommentar til det ovenfor refererede
vers om umuligheden af en femte stand:

Der er ingen femte stand. Ligesom et muldyr [der hverken tilhgrer hestenes eller. @slernes
art] tilkendes de blandede kaster ingen egentlig stand, fordi deres art [jati)’ er en mellem-
ting mellem deres moders og faders helt forskellige arter. Og denne pracisering vedrgrende
mellemkasterne er fremsat i teksten af hensyn til fastsattelsen af den indbyrdes udveks-
ling.'¢
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Med andre ord, for at indgd i en fuldgyldig udveksling med stenderne, det
vere sig af kvinder, varer eller tjenesteydelser, kreves der, at man selv
tithgrer dem. De grupper, der i forskellig grad er udelukket fra denne ud-
veksling, kan fastholdes i deres positioner med denne lere. At disse positio-
ner pé den anden side var foranderlige, og at der i den forstand var tale om
en vis mobilitet, ses bl.a. i den variation af klassifikationssystemer, som
teksterne praesenterer os for.

Selv inden for kategorien af »krydsninger« er der store statusforskelle.
Den pragmatiske styrke i lzren ligger netop i dens evne til at differentiere
status udtrykt i de utallige mulige relationer mellem ‘forzldre’ af forskellig
stand. Fgrst og fremmest er der forskel pad krydsninger af partnere, hvis
indbyrdes statusforhold er udtryk for en retorden, og de hvis forhold er
udtryk for en vrangorden. Det, der er det rette eller vrange, er forholdet
mellem mandens og kvindens forskellige stand eller kaste. Hypergame for-
hold, dvs. hvor mandens stand eller kaste er hgjere end kvindens, er rette,
hvorimod de hypogame forhold, hvor den er lavere end kvindens, er vrange.
P4 sanskrit bruges termerne anuloma, »med hérene«, og pratiloma, »imod
hirene«. Det samme begrebspar optrader i forbindelse med varselstydning,
hvor gunstige og ugunstige varsler er henholdsvist anuloma og pratiloma."
Man far af disse konnotationer indiryk af, at det, som en relation eller en
begivenhed er i overensstemmelse eller 1 modstrid med, er selve den kosmo-
logiske orden, hvilket stemmer med, at steenderne sével som den hierarkiske
relation mellem dem opfaties som naturgivne, udgdet som de er fra Purusa,
det kosmogoniske menneske.

Den generelle statusforskel mellem disse to grupper af blandede kaster,
de rette og de vrange, treder tydeligt frem. Den forste er »god«, den anden
er »slet«.'” Den fgrste tilkendes generelt status og rettigheder i overens-
stemmelse med mgdrenes stand (dette er den almindeligste opfattelse),”
eventuelt fedrenes stand" eller en position imellem disse, hvorimod den
anden under alle omstendigheder tilkendes en status, der er lavere end den
laveste af formldrenes (faderens) stand,” og slet og ret betragtes som dhar-
mahina, uden rettigheder,'® dvs. uden kultiske rettigheder ifglge kommen-
tatorerne:'” de har ligesom §idra’erne ikke ret til upanayana (indvielse til
leretiden) og-andre af de tre gverste stznders overgangsritualer, og de har
ikke ret til @sauca (en sammenhwmngende renselsesperiode af flere dages
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varighed efter et dgdsfald i den nare familie eller en fgdsel af eget barn).'®
@konomiske rettigheder er de heller ikke lige om. F.eks. tilkendes den farste
gruppe en relativ ret til arv, hvorimod den anden kun tilkendes ret til for-
sgrgelse.'

Historikeren Vivekanand Jha navner med referencer til tidligere forsk-
ning pd omradet muligheden for at forklare forskellen i status mellem disse
to grupper som en fglge af sammenstgd mellem modstridende slegtskabs-
systemer. Ud fra de implicitte forudsatninger, at $iidra-standen udgjorde
eller stammede fra landets oprindelige, matrilinere befolkning, og at blan-
ding med $tidra-stand var paradigmatisk for alle andre blandinger, er anulo-
ma-afkommets position i foreldrenes forskellige slaegtskabssystemer,
(arya-)faderens patrilinezre og (§idra-)moderens matrilinezre system, si at
sige uproblematisk, idet der er en anerkendt slegtslinje pa begge sider, hvor-
imod pratiloma-afkommets position i forbindelsen mellem faderens matri-
lineere og moderens patrilinezre system, er hgjst problematisk uden nogen
anerkendt slagtslinje pd nogen af siderne.”® Ser man l@ren om stendernes
sammenblanding som en braminsk efterrationalisering af en reel praksis for
kvindeudveksling mellem de fremtrengende indoariere og den oprindelige
befolkning i de tidlige faser af dette kulturmgde, forekommer denne teori
rimelig. En indvending kunne dog bygge p4, hvad der er et centralt budskab
1 Ram Sharan Sharmas bog om §dra’ernes tidlige historie, nemlig at §adra-
standen méske netop ikke som antaget i den tidligste forskning udelukkende
stammede fra den oprindelige befolkning, men snarere var en kategori, der
bide omfattede overvundne, rivaliserende stammer af samme etniske oprin-
delse (og med samme slegtskabssystem) som de ariske stammer, der etable-
rede sig som de tre gverste stender, og grupper af den oprindelige befolk-
ning, der, i det omfang de inkluderedes i interaktionen med arya’erne, klassi-
ficeredes som den fjerde stand.?

En anden model til analyse af den karakteristiske forskel mellem rette
og vrange kaster tager udgangspunkt i deres specifikke funktion i den sam-
lede hierarkiske struktur. Denne synsvinkel er en af pointerne i Stanley Tam-
biahs artikel om de blandede kasters rolle som overgang mellem de to klas-
sifikatoriske systemer af stender (fire) og af kaster (utallige). Hvis alle de
grupper, der i stigende antal anerkendtes som kaster, efterhanden som de
inkluderedes i interaktionen, klassificeredes ganske udifferentieret p4 samme
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niveau i bunden af hierarkiet, ville den hierarkiske struktur med dens karak-
teristiske pyramidefacon snart falde sammen. For at bevare strukturen er
statusdifferentiering ngdvendig. Det er derfor karakteristisk, at uanset de
faktiske demografiske forhold regner de braminske systematikere antallet af
kombinationer af vrange forhold mellem vrange kaster (dobbelt-pratiloma’-
er), dvs. de mest foragtede kaster i den laveste del af pyramiden, for at vaere
betydeligt stgrre end antallet af de tilsvarende kombinationer af rette forhold
mellem rette kaster (dobbelt-anuloma’er), dvs. de mere accepterede kaster pé
et hgjere plan af pyramiden.” Den grundlzggende struktur er pracist den,
der fremgik af Bhismas svar til Yudhisthira citeret indledningsvist: jo tamt-
tere man kommer toppen i hierarkiet, desto feerre er der plads til.

Ogsd inden for hver af de to grupper er der relative forskelle, fortrinsvist
bestemt af den enkelte kastes precise ‘genealogiske’ status, dvs. udpegnin-
gen af ‘forzldrenes’ stand.” Savel genealogi som placering pa statusskala-
en varierer dog som nazvnt betydeligt fra tekst til tekst.”* Matanga i fortel-
lingen ovenfor, der ikke kendte noget til sin braminmors forngjelser med
Sidra-barberen, skal dog ikke ggre sig hdb om nogen taksonomisk tvivl. For
netop candala’ens genealogi og status ligger helt fast. Som den vrange
krydsning mellem stzndernes poler, dvs. som den eneste vrange hvis for-
aldres stand er tre forskellig fra hinanden, indtager han den laveste plads i
kasternes hierarki bl.a. udtrykt ved, at han er den eneste kaste, der i den
@ldre dharma-litteratur opfattes som wurgrlig, dvs. i s& hgj grad besmittende,
at andre, der rgrer ved eller bliver bergrt af ham, skal rense sig med et
bad.”

Varnasamkara, spekulation og realitet

Hele denne lzere om varnasamkara, stendernes sammenblanding, er af forsk-
ningen blevet opfattet med en del skepsis. Selve ideen om, at hele kaster
med bestemte erhverv skulle udggres af afkom af forhold pi tvaers af sten-
derne i ngje stipulerede relationer, forekommer umiddelbart spekulativ. Vive-
kanand Jha bemarker f.eks. om candala’erne: »It is difficult to see how a
whole people could be the outcome of illicit unions between brahmana
women and $idra males. Moreover, it would seem unwise to imagine so
much brahmana blood in the veins of these hated and backward aborigi-
nals.«®® Jha tilslutter sig altsi det synspunkt, at der ikke, som leren frem-
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stillede det, var tale om afkom af »blandede« forhold, men at en del af disse
kaster snarere udgjordes af dele af den oprindelige befolkning. Tankegangen,
der ekspliciteres til slut i artiklen,” er den, at de dharma-kyndiges ‘teori’
om stendernes sammenblanding fungerede som en slags lerd oprindelses-
myte, hvis funktion var at legitimere den gradvist forggede interaktion mel-
lem stenderne og den oprindelige befolkning gennem at knytte den til disse
s at sige ‘genealogisk’. Ogsa Arild Hvidtfeldt tilslutter sig denne opfattelse:

De fire oprindelige kaster [de fire stzender] blev opdelt i flere og flere underafdelinger, dels
pd grund af den geografiske spredning, dels under den stadig stgrre specialisering i de
opvoksende byer. Men s& kom dertil det kunstgreb, at man formelt indlemmede fremmede
folkegrupper i det arisk dominerede samfund ved at indplacere dem som undergrupper i en
af de eksisterende hovedkaster. [...] Den fiktion, man benyttede, var at lade dem vare
resultater af en kasteblanding engang i fortiden, og efterhdnden som man havde flere og
flere delkaster, blev det lettere og lettere at hitte pi nye kombinationer.?

At denne hypotese om brugen af varnasamkara-lzeren holder stik i det mind-
ste et stykke af vejen, er der flere belag for. Jevnligt finder man beskrivel-
ser af de laveste kaster med klar reference til en specifik etnicitet. Nisada’-
eme f.eks. (i dharmasastra-genealogi defineret som den rette krydsning mel-
lem en braminmand og en $tdra-kvinde) er forbundet med bestemte geogra-
fiske omrdder og beskrives i forskelligt omfang med serlige fysiognomiske
trek: lav vakst, mgrk hud, rgde gjne eller hgje kindben.” Serlig fysiogno-
mi indgir ogsd enkelte steder i beskrivelsen af candala’erne,’ ligesom de
tilskrives en saarlig dialekt (eller ligefrem et eget sprog?).”' I en fortelling i
Mahabharata, hvis formdl er at illustrere de dispensationer fra de szdvanlige
renhedsforskrifter, der gives i serlig vanskellige tider (@pad), indgér et
candala-miljg, hvis funktion klart er at eksemplificere de varst tenkelige
omgivelser for en arya. Det fortelles, at den legendariske kongevismand
Vi§vamitra i sin desperate sggen efter noget spiseligt under en frygtelig
hungerskatastrofe ndede frem til en landsby af candala’er (der i fortzellingen
ogsé benzvnes $vapaca’er, »hundezdere«), fra hvem han forsgger at stjzle
noget hundekgd:

Engang mens [Vi§vamitra] styrtede sdledes forvirret omkring, kom han til en lejr et sted i
junglen befolket af vilde $vapaca’er, som ikke gik af vejen for at drazbe levende véesener.
Spredt overalt i lejren 12 der knuste kar sammen med et rod af hundeskindsklzder. Knogler
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fra svin og @sler 14 fordelt i bunker sammen med skale og krukker. Tgj, der var taget fra
dgde mennesker, & smidt omkring, og hytter og huse var dekorerede med visne blom-
sterkranse [taget fra drya’ernes kremeringsritualer] og afmarkede med bénd af slangeham.
Lejren, der var forsynet med ugle- og pafuglefjersdekorerede helligdomme for deres gud-
domme og smykket med metalbjelder, var omgivet af flokke af hunde.®

I sandhed et vildt sted. 1 gvrigt bruges foruden $vapaca ogsé en anden be-
tegnelse for candala i denne fortelling, nemlig matariga, hvis etymologi-
ske betydning er »en omstrejfer« (ordet bruges derfor tillige som betegnelse
for en elefant og en sky). Ogsa i denne sprogbrug kan der ligge en reference
til en oprindelig etnicitet. Det er altsd ikke tilfeeldigt, ndr en dreng, der viser
sig at veere en candala, berer navnet Matanga, jf. den indledende fortelling.
Heller ikke nir Buddha i en af sine tidligere inkarnationer - som candala -
kaldes Matanga.™

Men dette etniske element, der kan veere et beleeg for, at begrebet om
blanding af stenderne vitterligt refererede til klassificeringen af den oprinde-
lige befolkning, er kun den ene side af sagen. For begrebet refererede ogsé
til aktuelle seksuelle forhold mellem personer af forskellig stand uden den
mindste antydning af etnicitet som f.cks. den begavede og eksemplariske
Matanga, der bortset fra ved det afslgrende rap over @®slets mule ikke kan
skelnes fra nogen bramin.* Det er helt klart denne betydning, der er den
fremherskende i dharmasastra. Der gives, som n@vnt ovenfor, retningslinjer
for tildeling af arv til afkom af disse forhold. Der foreskrives desuden talrige
sanktioner imod seksuelle forbindelser af denne type, dvs. konkrete straffe
anvises til de mand og kvinder, der p& denne méde vanwrer deres stand. Et
par eksempler:

Kongen [dvs. den straffende instans] skal lade en kvinde, der har haft et seksuelt forhold til
en mand af en lavere stand, forteres af hunde pa et offentligt sted. Manden skal han lade
drzbe.

Hvis en $lidra har opsggt en braminkvinde med henblik p4 et seksuelt forhold, skal {kon-
gen] lade ham binde ind i virana-strd og kaste i ilden. Han skal lade braminkvindens ho-
ved barbere, hendes krop smgre ind i smgr og derefter lade hende stige nggen op pi et sort
wsel og fore sdledes ned ad hovedvejen. Derved skal hun anses for at vare renset. Hvis en
vaiSya har opsggt en braminkvinde [... ngjagtigt tilsvarende blot med brug af lohita-stri og
et gulligt @sel]. Hvis en ksatriya har opsggt en braminkvinde [... tilsvarende med brug af
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fara-blade og et hvidt msel].” Tilsvarende gelder for en vaiSya, (der vanazrer) en ksa-
triya-kvinde, og for en $udra, (der vanrer) en ksatriya- eller en vaigya-kvinde.®

Alle disse forskrifter og sanktioner ville vare meningslgse, hvis begrebet om
blanding af stenderne kun var ment som en forklaring pd oprindelsen til
eksisterende kaster. Ligesd indlysende det er, at mange af de grupper, der
som kaster integreredes i udvekslingen med det ariske samfund, faktisk
udgjordes af dele af den oprindelige befolkning, ligesd indlysende forekom-
mer det, at seksuelle forbindelser pi tvaers af stenderne og pé tvaers af de
etniske barrierer faktisk blev indgdet. Problemet med den braminske lere om
stendernes sammenblanding er, at den dekker begge disse helt forskellige
feenomener. Der er junglens vilde candala’er, som Vi§vamitra mgder, og der
er den dannede og tjenestevillige Matanga, hvis biologiske far er en §idra,
og hvis mor er en braminkvinde. Der er med andre ord tale om en indbygget
dialektik, og set sdledes har vi at ggre med et begreb, der indgér i to for-
skellige begrebskomplekser, der si at sige leverer parametre til hinanden:

1) Et begrebskompleks, der forklarer oprindelsen til de grupper af den
oprindelige befolkning, der omgav arierne. Denne oprindelse angives at vare
fortidige seksuelle forhold pa tveers af stenderne, idet stendene jo tenkes at
have eksisteret siden umindelige tider i dette hellige land. Her leverer de
aktuelle seksuelle relationer mellem personer af forskellig stand et parameter
eller en metafor for den relation, disse grupper hevdes at have til drya’erne.
De integreres i den sociale struktur som »mellemting«, hvilket p& én gang
knytter dem til de fire stender med henblik pé en vis udveksling af tjeneste-
ydelser, og samtidig adskiller dem fra dette samfund med henblik pd at
markere deres serlige status i hierarkiet under stenderne.

2) Et begrebskompleks, der klassificerer og tildeler status til individer,
»sgnner«, fpdt af aktuelle og faktiske forhold mellem stenderne. Her leverer
de ikke-ariske etniske grupper, de ‘rigtige’ candala’er, nisada’er osv. ude i
den virkelige jungle, metaforen for den misbilligelse, disse individer mgdte
fra arya’erne. Betegnelserne »candilac, »nisada« osv., der oprindelig meget
vel kan have varet rene etniske betegnelser, bliver her egentlig brugt i over-
f@rt betydning.
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Braminer i forlegenhed

De vrange forhold, pratiloma-relationerne, er ikke kun et spgrgsmil om
genealogi. Der er tale om et paradigme, der omfatter snart sagt alle former
for interaktion mellem stenderne. Bel®ring er en af dem. Pointen i den
ovenfor navnte fortelling om Vi§vamitra blandt de hundexzdende candala’er
er, at denne helt igennem vrange situation, hvor en arya mé ggre sig afhan-
gig af et lavkasteindivid, kun er acceptabel, fordi der er tale om dpad, dvs.
krisetider, hvor betingelserne for opretholdelsen af de normale erhverv ikke
er tilstede. Og verst bliver situationen, da candala-manden, som Vi§vamitra
er brudt ind hos, vagrer sig ved at give den hellige mand, hvad han har bedt
om, nemlig kgdet fra bagdelen af en hund, og derefter forsgger-at belere
ham om hvad der er rent og urent at spise for en arya.” Belering er nem-
lig braminernes domane, og skgnt Vi§vamitra ifglge den episke tradition er
fgdt ksatriya, anerkendes det, at han har tilkempet sig braminstatus gennem
sin askese og indtager en plads blandt rsi’erne, de legendariske vismend.
Dog, selv i klassificeringen af vismand afslgrer frygten for vrangorden sig.
Vidvamitra placeres nemlig i gruppen af »konge-vismend« (rdjarsi’er) pa
grund af sin ksatriya-fgdsel, hvorimod hans evige rival, Vasistha, der er fgdt
bramin, klassificeres blandt »bramin-vismendene« (brahmarsi’erne).® At
Vidvamitra som bramin — fgdt eller tilkempet - ma tdle denne vildmands
beleering er under alle omstendigheder et klart udtryk for hele situationens
vranghed.

Vi har et eksplicit beleg for vrangorden i forbindelse med udveksling af
viden i en typisk fortelling i Brhadaranyka Upanisads andet kapitel. En lerd
bramin, Drptabalaki Gérgya, tilbyder kongen af Kasi, AjataSatru, belering
om brahman. Kongen accepterer, men finder, ‘at braminens kosmologiske
remse er uden praktisk relevans. Snart gar den lerde bramin helt i sta:

Ajatasatru sagde: »Er det det hele?« - »Det er det hele.« - »Med kun det bliver brahman
ikke erkendt.« Gargya sagde: »S& lad mig g i leere hos dig.« Ajataatru sagde: »Det er
egentligt forkert {pratilomam], at en bramin gér i leere hos en kriger for at blive belert om
brahman, men jeg skal lade dig gore det alligevel.«"

Derefter belerer kongen braminen om selvets eksistenstilstande under sgvnen
og henviser til en viden om dets s®de i hjertet, som abenbart er ukendt for
braminen.
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Et andet eksempel er fortzllingerne i Brhadaranyaka og Chandogya
Upanisad om den unge bramin Svetaketu, der hovmodig over sin nyerhver-
vede lerdom vender hjem fra sine leerere for derefter at matte sande, at hvad
disse lerde kunne bibringe ham, kun var ABCen. I den ene version, ChU 6,
er polariteten mellem den mangelfulde og den fuldkomne viden et rent in-
ternt braminsk anliggende, idet det er Svetaketus egen far, Udddlaka Aruni,
der endelig tager drengen i lere med instruktionen, der munder ud i den
kendte formel »Det er du selv« (tat tvam asi). Men i den anden version, BU
6.2 og ChU 5.3-10, erkender bade far og sgn deres mangelfulde indsigt og
begiver sig til Paficala-kongen Pravihana Jaivali, der i forlegenhed over det
upassende i situationen fgrst forsgger at stille dem tilfreds med rige gaver,
men siden udleverer den nye eskatologiske lere om gerningerne (karman) og
genfgdsel.*

Disse vrange situationer, hvor en lerd bramin kommer til kort over for
en visere person af lavere status, havde gjensynligt ingredienserne i sig til en
litterer stereotyp. Som sidan reproduceres de nemlig i de miljger, der i
opposition til det braminske monopol pa religigs viden anviser alternative
frelsesveje til dem, som braminerne har udelukket - §adra’erne og kvinderne.
Det gelder bl.a. bhakti-bevegelserne og den buddhistiske orden. Selv i eper-
ne er denne tendens trengt ind skgnt i en braminsk redigeret tilpasning. Et
eksempel er fortellingen i Mahabharata om bramin-asketen Kausika, der
beleres forst af en kvinde og dernzst af en jeger om det frelsende ved
selvopofrende hengivenhed.”

Et andet eksempel, der i hgjere grad synes at reproducere upanishade-
temaerne, finder vi i de buddhistiske Jataka fortellinger om Buddhaens
tidligere inkarnationer. Der hgrer vi igen om den unge, noget storsnudede
Setaketu, der nu er elev hos en bergmt lzrer, nerr;lig ingen anden end den i
en senere inkarnation kommende Buddha. En dag mgder Setaketu en candila
og i frygt for at vinden skal fgre dennes besmittelse over mod ham selv, be-
ordrer han ham til at flytte sig hen i en anden retning. Men candila’en er
frek og stiller i stedet Setaketu nogle spargsmal, idet han truer med at treede
pa ham, hvis han ikke kan besvare dem. Det kan Setaketu ikke, fordi han
ikke kender til den skjulte symbolik om retningerne, som candédla’en hen-
tyder til. Han md derfor finde sig i den ydmygelse, det er, at en candila
planter sine fgdder p& ham, og den endnu vearre, der bestdr i, at bodhisatt-
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vaen, hans lerer, bagefter omtaler denne candala som en meget vis per-
son.** Altsd igen vranghed i henseende til indsigt, men her er polariseringen
maksimal sammenlignet med de mulige forleg i upanishaderne: hierarkiets
top, braminen, over for dets absolutte bund, candila’en. Dette er en skarpel-
se af braminens ydmygelse, der udtrykker den buddhistiske opposition til
braminstanden.

Et sidste eksempel pa en vrang udveksling gelder materielle verdier og
er hentet fra dharma-litteraturen: »En bramin skal aldrig tigge varer til ofre
fra en $§tidra; for en ofrende, der har tigget sledes, genfgdes efter dgden som
candala«.®

Her er det tiggeriet, der skaber den vrange situation, fordi det under-
ordner braminen i forhold til §Gdra’en. Igen er formlen den, at den vrange
relation mellem bramin og §iidra avler en candala. Hvis varerne derimod
bliver givet, er der ingen problemer ifglge Medhatithis kommentar. For
modtagelse af gaver er netop braminernes s&rlige privilegium, hvorimod at
give gaver pahviler de andre stender som en pligt. For udfgrelsen af denne
pligt samler de sig fortjenester i denne og den nzste verden.”® Det rigtige
at ggre i en situation, hvor de andre stender altsd ikke indser fortjenesten
ved at forsyne braminerne med offervarer, er faktisk at stjzle dem, enten fra
en sddan vaiSya, der selv undlader at ofre, eller fra en $idra, der jo »ikke har
noget at gore med ofre.«’’ At stjele med dette formdl for gie underordner
gjensynligt ikke braminen, men er snarere en handling, hvorved han péatvin-
ger vaiSya’en og Suidra’en deres pligter.

Social vrangorden og antistruktur

Det forekommer nerliggende at vurdere disse eksempler pd vrangorden i
forhold til Victor W. Turners begreb om antistrukiur. Ganske vist er det
tekstmateriale, jeg har taget mine eksempler fra, af varierende art og ikke
direkte placeret i den rituelle kontekst, der var Turners udgangspunkt. Men
det ville nu formentligt ikke genere Turner, ndr man tager i betragtning, hvor
langt han selv formaede at strekke sine begreber ud over den snavre ritual-
analyse.”® Hovedsagen mé vare, at der foreligger en gensidig reprasenta-
tion mellem de rituelle forlgbs kategorier, som de er fremstillet i ritualanaly-
sen, og elementerne i de narrative forlgb, der er indeholdt i de eksempler,
jeg her har presenteret.

52




Mikael Aktor

I ritualanalysen er antistruktur en tilstand af norm-overskridelse og
norm-inversion, som er forbundet med begrebet om liminalitet. | overgangs-
ritualernes midterste, liminale fase sker en ritualiseret nedbrydning af de
strukturer, der fastholder et individ i bestemte differentierede, sociale relatio-
ner f.eks. statusrelationer. Derved muligggres den forandring, der skaber en
ny differentieret struktur omkring ritualets personer.*’ Det er antistrukturen
1 ritualet, der tilvejebringer forandringen. Ogsi de kosmologiske strukturer
og greenser er omfattet af denne nedbrydning. Og det muligger bade et sam-
menfald i en rumlig og i en tidslig dimension af omrader, der ellers er ad-
skilte: rumligt som kommunikationen mellem aktgrerne pa det lokale plan og
de guder, forfedre e.l, der traekker i trddene fra deres position pa et andet
plan, og tidsligt som reaktualiseringen af urtiden, skabelsens tid.

Hvad anglr de narrative forlgb er det sidan, at den samme cykliske pro-
gression, der er et karakteristisk treek ved indisk eskatologi, hvor individets
dgd fgrer til dets (nye) fgdsel, gor sig gzeldende i indisk apokalyptik, specielt
som denne presenteres i eperne og puranaerne. Verdensaldre aflgser hinan-
den som forskellige kronologiske systemer bygget ind i hinanden. Imellem
hver ny verdensalder - som en ‘liminal fase’ mellem to forskellige tilstande -
forekommer en mere eller mindre fuldstendig verdensdestruktion med uvejr,
tprke, brand og stormflod. Vi§vamitras desperate feerden efter mad under den
frygtelige tgrke foregdr netop i en sidan mellemperiode (mellem trefa og
dvapara yuga). Verden brydes ned, og med den de sociale strukturer med
deres skel mellem bramin og $udra, kriger og candila. S& nir mend og
kvinder glemmer, hvad de er pi hinandens lejer, og bastarderne myldrer
frem pé jordens overflade, er det et umiskendeligt tegn p4, at en ny verdens-
destruktion nzrmer sig. | Mahabharata er dette ikke blot et marginalt tema;
en analyse af de centrale figurer foretaget af Madeleine Biardeau viser, at
denne frygt for stendernes sammenblanding med dens apokalyptiske under-
toner er et af de bzrende temaer i dette epos.”

Holdningerne til den sociale antistruktur i form af stendernes sammen-
blanding er altsd samtidig holdninger til apokalypsens/pra-kosmogoniens
kosmologiske antistruktur. Men de er ogsa udtryk for holdninger til den anti-
struktur, der promoveres i mystikernes, verdensforsagernes, forsgg pé at
dekonditionere disciplen eller munken, dvs. omrokere i hans vante bevidst-
hed om mennesket i verden og siledes transformere ham.’’ Det er jo pa-
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faldende, at hvor man i de konservative braminske miljger — dharma-littera-
turen er det tydeligste eksempel — mgder frygt og afsky over for den sociale
vrangorden, mgder man hos de braminske mystikere bag upanishaderne og
endnu mere udtalt 1 den buddhistiske kanon en identifikation med denne
samme vrangorden. Den fuldkomne viden gér da fra en konge til en bramin,
og braminers skrzk for urene candala’er udstilles som latterlig — jf. forrige
afsnit. Denne forskel i holdning skyldes, at den rette orden for de i verden
forpligtede braminer reprasenterer en status quo, der sikrer deres integritet,
hvor den vrange orden for de verdensforsagende braminske eller buddhisti-
ske asketer og munke representerer sindets transformering, den transfor-
mering som {rembringes af antistrukturen - dekonditioneringen - pd det
bevidsthedsmassige plan parallelt med den antistruktur, der pakaldes pd det
sociale, det rituelle og det kosmologiske plan.*

Enden pa historien

Efter @slets afslgringer vendte Matanga straks om med sin grumme viden.
Beslutsomt indledte han en voldsom askese for derved at @&ndre sin skabne.
Men skgnt selv guderne mé bgje sig for det menneske, der overvinder aske-
sens trengsler, er der love, som ingen vasener kan overskride. Indra viser
sig for Matanga, hidkaldt af de hirde gvelser, og tilbyder ham at opfylde et
hvilket som helst gnske. Men stillet overfor Matangas eneste, hede gnske,
braminverdigheden, ma han alligevel afsld. Det gnske kan ikke opfyldes. Da
Matanga ikke desto mindre kaster sig ud i endnu verre pinsler og til slut er
dgden ner, tilstir Indra ham som det hgjest mulige kun at ggre ham til en
guddom, »der skal blive tilbedt af kvinder.« Matanga udander og indtager
denne position.”® - Fortellingen illustrerer betingelserne for lavkasternes
bestrebelser pd forandring inden for braminsk samfundsideologi, som denne
dominerede fgr uafhengigheden: det er religigse midler (askese), der tages i
anvendelse i stedet for politiske midler, det er en guddommelig apoteose, der
opnas i stedet for socialt avancement. Egentlige sociale krav fra de laveste
kaster anerkendes ikke. Da de urgrlige kasters leder i &rtierne op til den
indiske uafhengighed, B.R. Ambedkar, endeligt drog konklusionen af hvad,
der efter hans mening var utilstreekkelige resultater af &rs politisk kamp,
nemlig at reel social fremgang for de urgrlige ikke ville veere mulig inden
for hinduismens rammer, valgte han i 1956 at konvertere til buddhismen, og
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store masser af urgrlige fulgte ham i 4rene derefter.® Men til trods for det

religipse identitetsskifte, som disse grupper havde gennemglet, betragtedes

de stadig som »untouchables.«™

Og Visvamitra - Han trodsede candila’ens dharma-belering og stjal

hans hundekgd. Men til trods for hans egen og familiens forkomne tilstand
blev det mgjsommeligt indviet efter vedisk ritual for fgrst derefter at tjene

som redning for dem alle. For at rense sig for den uundgéelige besmittelse

ved en sa uren fpde, udfgrte han siden en hird askese, hvorved han opnéede

yderligere fuldkommenhed.*®
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Summary

»Social inversions in classical Brahmin doctrine of society«. - This article is an investiga-
tion of the concept of varnasamkara, the mixing of the four orders of the classical Indian
social hierarchy. The concept is described as both a fictive ‘explanation’ of the origin of
those tribal castes, which gradually were included in the social system, and as a reflection
of an actual practice of sexual relations across the barriers of the orders. Particularly the
pratiloma-relations, the hypogamous relations between men of lower orders with women of
the upper orders, are brought into focus. These relations in genealogical as well as in other
sorts of interaction are finally analyzed in the light of Victor W. Turner’s concept of anti-
structure to show why the Brahmin householders, who were explicitly engaged in the affairs
of the world, showed contempt for these relations, while the world-renouncers, whether
Brahmin or Buddhist, viewed them in a move positive light.
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