Erik Reenberg Sand

ASKETEN OG FORFADRENE: ET INDISK FORT £ZLLINGS-
MOTIV

Formilet med nzrvaerende artikel er at fremdrage et endnu ikke
tilstraekkeligt paagtet fortzellingsmotiv i den indiske episke og
puraniske litteratur og forsage at vise, hvorledes dette motiy
umiddelbart illustrerer et strukturelt modseaetningsforhold af
stor betydning i hinduismen, som indenfor de sidste par artier,
ud fra forskellige synsvinkler, er blevet fremdraget af flere frem-
treedende forskere inden for indisk religionshistorie. Herudover
er det endvidere meningen at ggre opmarksom pd, hvorledes
dette motiv er i stand til at udvide vores forstielse af det pageel-
dende modsaetningsforhold og visse af dets motiverende faktor-
er.

Den strukturelle model

Inden behandlingen af selve det pigzldende motiv skal jeg imid-
lertid ganske kort gore rede for, hvad det er for et modsaetnings-
forhold, som jeg har i tankerne, og hvilke forskere det er, som
primert har fremdraget sider heraf.

Som samlende poler i dette modszetningsforhold har jeg, for
at veere i stand til heri at inkorporere alle relevante modszt-
ningspar, valgt at benytte mig af begreberne sociale idealer ver-
sus asketiske idealer, og som det skal vise sig, sd er man faktisk
ved hjelp af dette modsztningspar, samt forskellige kompro-
misser herimellem, i stand til at omfatte de fleste religipse og
filosofiske foreteelser inden for hinduismen og endvidere bringe
en vis struktur i det flimrende billede, som hinduismen ofte
efterlader hos den interesserede vesterleending.

Den forste forsker, der har varet inde pa dette modsatnings-
forhold, er den franske sociolog og etnograf Louis Dumont, der
i en artikel med titlen: ”World Renunciation in Indian Religi-
ons”! ud fra modsatningen mennesket-i-verden versus forsage-
ren eller individet-udenfor-verden ggr en distinktion imellem,
hvad han kalder for henholdsvis gruppe-religion og frelse-disci-
pliner, samt disses interaktion (p. 50). Af disse styres gruppe-
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religionen af tre af de sikaldte purusartha’er eller menneskelige
bestrabelser, nemlig henholdsvis dharma, strazben efter udfe-
relse af det rette, artha, straeben efter velstand, og kama, strae-
ben efter tilfredsstillelse af ens, forst og fremmest erotiske, be-
geer, dog siledes, at dharma er overordnet de andre to (p. 40£.),
medens frelsedisciplinerne styres af den fjerde purusartha, nem-
lig moksa, den endelige frigprelse, som i bund og grund bygger
p4d og er en konsekvens af idéerne om henholdsvis karman,
handlingen, og samsara, eksistensernes kredsleb (p. 43f.).

P3 basis af Dumont’s artikel kan vi altsd opstille folgende
‘strukturskema’:

gruppe-religion - frelse-discipliner
mennesket-i-verden - mennesket-uden-for-verden
dharma, artha og kama - moksa

Dumont standser imidlertid ikke hermed, men giver ligeledes et
grundrids af disse to modsatrettede religigse tendenser, samt de-
res forskellige syntesers, historie. Hvad angar teorien om karman
og samsara, der jo, siledes som vi netop var inde p4, er forud-
setningen for frelse-disciplinernes opstden i Indien, si anforer
han (p. 48), at denne teori formodentlig er et tidligt produkt
af den ekstraordinzre post-vediske og pree-hinduistiske udvik-
ling, som gir fra de forste upanishader til Bhagavadgita”. End-
videre forspger han at vise, hvorledes forskellige religigse og so-
ciale idealer og bevaegelser bor ses som forseg pa synteser imel-
lem de to ovenfor anferte modpoler. Blandt disse kan navnes
det sikaldte asrama-system, d.v.s. de fire livsstadier (hvorom
senere p. 110), tantrismen, samt de forskellige bhakti-beveegel-
ser, tillige med Bhagavadgita’s budskab om, at det er muligt at
opnd moksa, eller den endelige frigorelse, inden for ens dharma,
d.vis. ved at udfere sine pligter i forhold til samfundet, og uden
pa nogen méide i det ydre at forsage verden.

En anden forsker, som ligeledes bor neevnes i denne sammen-
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heeng, er Wendy Doniger O’Flaherty, som i sit arbejde Asceti-
cism and Eroticism in the Mythology of Siva? ogsa har beskzf-
tiget sig med dette strukturelle modsatningsforhold, omend fra
en noget anden, og primeaert mytologisk, synsvinkel. Det aspekt
af modsztningsforholdet, som O’Flaherty i dette arbejde traek-
ker frem, er primzrt modsztningen imellem kama, det erotiske
begzr, og tapas, askesen. O’Flaherty er endviderg af den opfat-
telse, at disse to mods&tninger i myterne om Siva og Parvati
oftest forliges, siledes at forsts, at Siva skiftevis praktiserer ta-
pas og overgiver sig til kama. Hun beskriver denne lpsning pa
konflikten som “the constant motion of a pendulum” (p. 318).
For imidlertid at klargore denne modsztnings relevans til,
hvad ovenfor er anfgrt med hensyn til Dumont’s teorier, s vil
jeg her citere, hvad O’Flaherty (p. 254) skriver om denne kon-
flikes betydning for det almindelige menneske:
The opposition on the mortal level is between the two goals: it is best
to be a holy man, to give up sensual pleasures, and it is best to beget
sons, to fulfil one’s duty to society. This is of course a problem known
to other cultures as well, but in Hinduism it is exaggerated, because .
passionless sages are so deeply venerated, and the ties of family and
children, strengthened by caste strictures and the importance of the ri-
tuals for the dead are so very compelling.
Som det senere skal vise sig, si er dette, iszr for den sidste be-
merknings vedkommende, en overordentlig rigtig betragtning.
Her skal vi dog blot begrense os til pé basis af O’Flaherty’s
arbejde at foje folgende modszetningspar til vores strukturske-
ma:

kama - tapas

familiefader - helgen
Udover Dumont og O’Flaherty har ogsd andre forskere arbejdet
med dette modsatningsforhold inden for hinduismen. Siledes

kan man nazvne, at den amerikanske antropolog J. Gabriel
Campbell® under sit feltarbejde i Kangra-dalen har opniet resul-
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tater, som synes at bekraefte bide Dumont’s og O’Flaherty’s
ovenfor anforte teorier. Endvidere har englenderen Patrick
Olivelle i en ikke videre original artikel® arbejdet lidt videre med
Dumont’s teorier angdende Bhagavadgita’s stilling som syntese-
skaber imellem de to modsatningspoler.

Asketen og forfadrene. Version 1
Lad os imidlertid nu ga over til at behandle selve det pagaelden-
de fortellingsmotiv, der, som det tidligere er neevnt, findes i
flere varianter i bade det store indiske epos Mahabharata (her-
efter Mbh.) og i enkelte purana’er, og hvis kerne bestir i, at en
omvandrende asket konfronteres med sit manglende afkom som
et problem, der afbryder hans askese.3

Den hyppigst forekommende version af dette tema er den, i
hvilken en asket under sine vandringer moder sine afdede for-
feedre haengende med hovederne nedad i en grube, lidende, ef-
tersom den pageldende asket er den sidste af deres levende,
mandlige efterkommere, og de siledes har udsigt til, at deres
slegt vil dp ud. Den mest kendte variant af denne version er
uden tvivl fortzellingen om asketen Jaratkaru i Mbh.,6 som ly-
der siledes:

Astika’s fader var magtig, Prajapati’s’ lige, kysk (brahmacarin) fasten-

de, altid optaget af anstrengende askese (tapas). Jaratkaru kaldtes han,

den store vismand (rsi), hvis seed var tilbageholdt (sirdhvaretas), den

mest fremragende kender af det rette (dharma) iblandt Yayavara’erne®,

urokkelig i sine lpfter.

Idet han vandrede omkring, si han engang sine forfadre (pitrier)
heenge i en stor grube med fedderne opad og hovederne nedad. Da han
havde set forfaedrene, sagde han til dem: ’Hvem er I, som hanger i den-
ne grube med hovedet nedad, festnet til et graesstr, som fra alle sider
zdes op af en rotte, som, skjult, til stadighed dvzler i denne grube?”
Forfzdrene svarede Vi er nogle vismaend ved navn Yayavara’erne, u-
rokkelige i vore lafter, som er i feerd med at falde til jorden pi grund
af sleegtens undergang. Lidet lykkelige er vi. Vores eneste efterkommer
er en vis Jaratkaru, en ulykkelig, som kun er optaget af askese. T3ben
pnsker ikke at gifte sig og avle sgnner; derfor hanger vi her i gruben
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pa grund af slegtens opher. Eftersom vi er hjelpelose med ham som

hjelper,” sd er vi lig syndere; men hvem er du, gode mand? Du sorger-

over os som en slegtning. Oh brahmin! vi vil vide, hvem du er, som
stir foran os, og hvorfor du viser os medfolelse”. Jaratkiru svarede:

"I er mine tidliger sleegtninge, fzedre og bedstefaedre. Sig, hvad jeg skal

gore nu; jeg er Jaratkaru”. Hertil svarede forfaedrene: "Bestreb dig

flittigt pa vores slaegts fortsattelse; for bade din egen og for vores skyld,
thi netop dette er det rette (dharma), oh herre! Thi hverken ved hjelp
af de rette dyder eller ved hjzlp af omhyggeligt opsparede bodsevelser

(tapas) nir man det mal, til hvilket de, der har sgnner, gér.m Derfor,

anstreng dig i overensstemmelse med vores ordre for at skaffe dig en

hustru og koncentrer dig om at f3 afkom, oh sen! Du er vores sidste

tilflugt™.
Fortellingen fortsztter herefter med, at Jaratkiru lover sine
forfaedre at gifte sig; dog pa den betingelse, at hans kommende
hustru skal veere hans navnefalle, samt at hun bliver givet ham
som gave. Begge disse betingelser bliver naturligvis opfyldt, og
Jaratkaru avler sennen Astika, men forlader allerede sin hustru
under svangerskabet.

Samme version genfinder vi ogsd andre steder i den episke
og puraniske litteratur. Siledes ser vismanden Agastya i Mbh.
3,94,11ff. pi samme made en dag sine forfedre haengende med
hovedet nedad i en grube. Adspurgt om, hvorfor de haenger dér,
svarer de ham: P4 grund af efterkommere” og siger derefter
folgende:

Vi er dine egne forfadre. Efter at vi er kommet til denne grube, hanger

vi her, idet vi har behov for efterkommere. Hvis du, oh Agastyal vil avle

os efterkommere, si vil vi blive frigjort fra dette helvede (niraya), og

du, oh sgn! vil n3 milet. !t
Agastaya svarer sine forfadre, at han vil udfgre deres gnske;
men eftersom han ikke finder nogen passende kvinde, si skaber
han selv en smuk kvinde ved navn Lopamudri, ved hjelp af
hvem han er i stand til at skaffe sine forfaedre de nedvendige
efterkommere.

En mere anonym udgave af samme motiv finder vi endvidere
i Brahmapurana 34,58ff. Her drejer det sig blot om en tilfzeldig
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brahmin (dvija), der i en grube ser sine forfaedre haenge i et grees-
strd med hovederne nedad. Det svar, som han fir af sine forfzd-
re er imidlertid, skont en kende pedantisk, ganske oplysende:

Vi er dine faedre (sic!), bedstefeedre og oldefaedre, og vi pines af din

syndéfulde adfaerd. Dette helvede (naiaka), oh lykkelige! har form af

en grube, og du er greesstriet. Vi heenger i dig. Sa leenge, du lever, s

laenge vil vi forblive her; men nir du er dgd, si vil vi gé til helvede med

ondt sind. Hvis du imidlertid, efter at have indgdet segteskab med en
hustru, avler godt afkom, sa vil vi derved blive frigjort fra denne ulykke§
derimod ikke ved hjelp af askese (tapas), pilgrimsfeerd, eller resultater
af rituelle handlinger (phala). Gor dette, oh viise! og frels forfaedrene
fra denne fare”.
Som det turde fremgd af de ovenfor citerede tekster, s& fremvi-
ser de med al gnskelig tydelighed et starkt interessemodsat-
ningsforhold imellem pa den ene side den omvandrende asket,
hvad enten denne hedder Jaratkaru, Agastya eller noget helt an-
det, og pa den anden side dennes afdgde forfzedre. Som det end-
videre indirekte fremgér, s& bunder dette modsetningsforhold
i virkeligheden i en konflikt imellem individet og dettes trang
til frelse og slegten og dennes fzlles skebne i det hinsidige; en
konflikt, som fir si meget desto stgrre betydning pd grund af
forfaedrenes direkte afhaengighed af slaegtens fortsatte enhed og
eksistens og dermed af asketen eller, om man vil, af de efterle-
vende. Som vi ydermere skal se i det folgende, s er denne kon-
flikt et udtryk for det allerede fremdragne strukturelle mod-
seetningsforhold imellem pa den ene side de sociale idealer og
pa den anden de asketiske idealer, og som sidan i virkeligheden
et resultat af vidt forskellige motivationer.

Men hvori bestir da egentlig i folge teksterne det omtalte
modsatningsforhold? Jo, pd den ene side har vi asketen, som
vandrer omkring pa jorden og besoger pilgrimssteder, samtidig
med at han udever askese og praktiserer de rette dyder. Endvi-
- dere fér vi for Jaratkirus’s vedkommende en ganske tydelig for-
klaring pa, hvori denne askese eller tapas bestar, idet han ind-
ledningsvis beskrives som én, der er kysk og én, hvis seed er til-
bageholdt, hvilket netop mi siges at vaere centralt, hvad mod-
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seetningsforholdet til forfaedrene angar. Med andre ord kunne
vi faktisk her have at gore med en hvilken som helst indisk asket
eller tiggermunk, som, med undtagelse af regntiden, bruger det
meste af dret til at vandre omkring fra pilgrimssted til pilgrims-
sted, samtidigt med, at han lever afholdende og asketisk. Jarat-
kiru og hans feller repraesenterer altsd den indiske asket, re-
spektive tiggermunk par excellence.

P4 den anden side har vi s asketens forfadre (pitr’er), der
over for asketen ma siges at repraesentere samfundets eller ret-
tere sleegtens krav over for individet. For dem er der forst og
fremmest tale om at undga slegtens ophgr eller slegtens under-
gang og sikre dens kontinuitet og fortsatte eksistens. Dette kan
naturligvis kun ske ved, at de efterlevende gifter sig eller indgdr
aegteskab med en hustru for derefter at avle afkom, hvilket i
indisk sammenhzng forst og fremmest vil sige spnner.

P23 basis af disse bemaerkninger skulle vi alts§ nu kunne traek-
ke linjerne tilbage til det tidligere naevnte strukturelle modsat-
ningsforhold, idet vi pa basis af de citerede tekster kan indfgje
folgende modseetninger under henholdsvis de sociale og de as- .
ketiske idealers poler: \

forfadre - asket
slegt - individ
agteskab (kyskhed, tilbage-
} - askese

avl af sgnner holdelse af sed)
Hvis man endvidere tager i betragtning, at forfadrene selv er
ganske magteslgse med hensyn til at sorge for slagtens kontinui-
tet, men fuldstaendigt afhzengige af de efterlevende, s bliver det
endvidere klart, at konflikten imellem de to idealszet aktivt, ved
en form for internalisering af forfadrene og deres idealer, ma
udspilles pi de efterlevendes plan, eftersom det kun er disse,
der har en realistisk valgmulighed imellem de to idealszt. Set
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fra de levendes synspunkt kunne vi derfor supplere med endnu
et modsztningspar (jvf. p. 109):

familiefader - asket

Som det endvidere vil ses af de netop behandlede tekster, sa
er udgangen pd fortzllingen den, at asketen afbryder sin askese
og finder en hustru, ved hjelp af hvem han kan fore sin slegt
videre, hvilket fra fortellingens synspunkt ma betragtes som en
lpsning pi konflikten imellem de to idealseet, imellem henholds-
vis slzegtens og individets krav. Det er dog nedvendigt at under-
strege, at der ingenlunde her er tale om, at det asketiske helt
giver efter for det sociale, men snarere om et kompromis imel-
lem de to modsatninger. Saledes kraeves det nemlig ingen steder
af asketen, at han skal vedblive med at leve som familiefader,
men blot at han sammen med en hustru avler mandligt afkom.
Dette bekrzftes ogsa af fortszttelsen pa fortaellingen om Jarat-
karu, idet han faktisk her atter forlader sin hustru allerede un-
der dennes svangerskab.

Selv om det alts3 ikke direkte kreeves af asketen, at han skal
leve sammen med sin hustru, indtil deres bern er vokset op, og
han har set en spnnesgn blive fodt, men blot at han skal serge
for at skaffe sig afkom, si er der dog med dette fortzllingsmo-
tiv tale om et kompromis imellem de to idealsaet, som, struktu-
relt set, er ganske pi linje med den tidligere neevnte teori om
menneskets fire livsstadier eller asrama’er. Man kunne miske
sige, at fortzllingen om asketen og forfadrene er et udtryk for
de minimumskrav, som slegten ma stille til individet, mens teo-
rien om livsstadierne lader de asketiske idealer foretage mere
vidtgiende indrgmmelser over for de sociale. I folge denne teori
inddeles menneskets, og det vil i praksis sige mandens, tilveerel-
se i fire faser, barndommen undtaget: forst studentertid, brah-
macarya, hvor man gir i leere hos en acarya, hvilket vil sige en
leerer i de vediske tekster og discipliner. Dernzest folger familie-
faderstadiet, grhasth&s’mma, hvor man primaert er beskeeftiget
med sin nedarvede profession og med at ernazre sig selv og sin
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familie, passe sine rituelle forpligtelser og sidst, men ikke mindst,
med at skaffe sig mandligt afkom og sikre slaegtens fortszttelse.
Siden folger to livsstadier, som betragtes som frivillige, og som
manden forst bgr traede ind i, nr han har set sin forste sgnne-
son blive fodt, nemlig henholdsvis livet som mediterende skov-
bo, vanaprasthasrama, og endelig livet som omvandrende asket,
sammnyasasrama.'? 1 praksis har vel blot et mindretal af folk igen-
nem tiderne benyttet sig af disse to sidste livsstadier.

Hvis man vil drage en parallel imellem vort fortzellingsmotiv
og teorien om de fire livsstadier, s vil det ses, at det som aske-
ten i vores fortealling egentlig har gjort sig skyld i er, at han s§
at sige har sprunget familiefaderstadiet eller grhasthasrama’et
over og er giet direkte fra studenterstadiet til det sidste livssta-
dium, livet som omvandrende asket.

Asketen og forfadrene. Version 2
Men hvilke dybere religizse motiver er det egentlig, som adskil-
ler forfaedrene og asketen i vores fortallingsmotiv? Dette far
vi noget mere at vide om i en anden version af dette motiv, som -
findes i henholdsvis Markandeyapurana 95£f. og Garudapurana
1,88ff.13 Denne version tilfojer sledes et nyt aspekt til vores fo-
regdende analyse og synes i et og alt at vaere mere reflekteret og
filosofisk end den netop behandlede, samt at forudszette denne.
I denne version, hvor det fortallende element endvidere ikke
er serligt fremtraedende, er det interessante motiv, at asketen
moder forfeedrene i en grube, hangende med hovedet nedad,
forsvundet. Her fortalles det blot, at en asket ved navn Ruci i
gamle dage vandrede rundt pd jorden, og at hans forfaedre, da
de s3 hans forfatning, henvendte sig til ham med folgende ord:
Barn! hvorfor er du ikke indgiet i det hellige zgteskab, som er irsag
til, at man nir himlen og den endelige frigarelse (apavarga), og uden
hvilket der er stadig binding (bandha)? Familiefaderen (grhastha’en)
som tilbeder guderne, forfedrene, rsi’erne og geesterne, opnir himlen
(svarga). Han ofrer til guderne ledsaget af ordet svaha og til forfeedrene
ledsaget af ordet svadha og til vesnerne m.fl.," samt geesterne ved
hjelp af gaver bestiende af fode. Dag efter dag bindes du pa grund af

¥
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gelden over for guderne og gzlden over for os, samt over for menne-
sker og veesner. Nar du pi grund af dirskab ikke har avlet sgnner og
ikke har tilfredsstillet guderne og forfeedrene, hvorledes pnsker du da at

ga den gode vej?™®

Lidelse, tror vi, oh sen! at du vil {3 her, igen og igen,
helvede, nir du er dod, og ligeledes lidelse i en anden tilvaerelse.

Hertil svarer Ruci:
Agteskab forer til stor lidelse og er en vej, som gir nedad imod synd.
Derfor har jeg ikke tidligere sgtet en hustru. Midlet til frigprelse (muk-
ti) er kontrol over sig selv. Denne skabes pa basis af fast disciplin og
ikke ved hjzlp af =gteskab. Sandelig er det bedre, at selvet (atman),
selv. om det er indsmurt i selviskhedens smuds, dag for dag renses af
tankens vande af dem, som ikke er bundet af familieband. Selvet, som
er market af smuds fra handlinger, der er udviklet igennem adskillige
eksistenser, bor renses af de viise, hvis sanser er under kontrol, og ved
hjzlp af gode indtryks (vasana’ers) vande.

Herp4 svarer forfaedrene:
At foretage en renselse af selvet er passende for dem, hvis sanser er un-
der kontrol; men mon denne vej, ad hvilken du gir, forer til frigprelse
(moksa)? Synd (asubha) fjernes imidlertid ved hjelp af uegennyttige
gaver, og ved opspating af gode resultater (phala), samt nydelse (bhoga)
af effekten af ens tidligere handlinger, som kan veere god eller darlig,
alt efter handlingernes karakter. Saledes opnir den, der udferer en ting
med medfolelse ingen tilknytning (bandha) og den handling, som er
vegennyttig, forer ikke til tilknytning. Blandt menneskene formindskes
tidligere karman, hvad enten den er god eller darlig, dag og nat ved
hjeelp af nydelser, som enten kan have form af lykke (sukha) eller li-
delse (duhkha). Siledes renses selvet af de viise og afholdes fra binding,
medens det pi den anden side, takket veere indiskrimination (med hen-
syn til gaver), ikke overvaldes af syndens smuds.

Hertil Svarer Ruci:
Oh bedstefzedre (sic!)! handlingens vej (karmamarga) kaldes i veda’en
for uvidenhed (avidya). Hvorfor vil I, rveerdige, derfor holde mig fast
pa handlingens vej?

Hvortil forfadrene svarer:
Det er sandt: “Handling er uvidenhed”. Dette® udsagn er ikke forgee-
ves; men alligevel er handling arsag til fuldkommen opnielse af viden;
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herom er der ingen tvivl. Thi p4 grund af manglende udforelse of de fo-
reskrevne handlinger, si forer den !7 selvkontrol (samyama), som udfe-
res af gode mennesker, imidlertid ikke til frigerelse; derimod forer den
ad vejen nedad. Alligevel tror du, oh sen! at du renser dit selv, men i
virkeligheden opbrandes du af synder, som skyldes manglende udfp-
relse af de foreskrevne handlinger. Ligesom gift, siledes er ogsd uviden-
hed til gavn for menneskene; thi selv om den er forskellig (fra den san-
de viden), si forer den dog, takket vaere det anvendte middel (d.vs.
den indiskrimination med hensyn til gaver, som er nsevnt ovenfor) ikke
- til tilknytning. Derfor, oh sen! indgd =gteskab i overensstemmelse med

reglerne. Nar du endnu ikke har overstiet denne verdens affeerer, s3 lad
ikke din fodsel blive frugteslos.

Og Ruci svarer:
Oh fedre! nu er jeg gammel. Hvem vil give mig en hustru? Og endvidere
er zgteskab vanskeligt at indgs for en fattig mand.

Til slut siger forfaedrene formanende:
Vores fald, s3 vel som din egen vej nedad, vil ganske sikkert blive til
virkelighed, og du afviser vores tale?

Efter at have sagt dette forsvandt Ruci’s forfaedre pludseligt ud -

af syne.

Som det forhibentlig vil fremgd, s& giver denne fortzlling os
en noget dybere forstielse af, hvilke forhold det er, der skiller
asketen fra forfeedrene og slegten, idet den i dialogform track-
ker de to standpunkter op, nemlig henholdsvis asketens og for-
feedrenes, og dermed sleegtens. Disse to standpunkter fokuserer
vasentligst pd to punkter, to begreber, nemlig begrebet karman,
handling, og begrebet bandha, tilknytning eller binding, under-
forstiet til handlingens frugter og dermed til eksistensernes
kredsleb, samsara.

Asketens standpunkt

Asketens synspunkt i denne dialog er i og for sig ganske enkelt
og for indisk filosofi almindeligt kendt; det er endvidere over-
ordentlig oplysende, hvad angir de motiver, som er vaegtigst pa
de asketiske idealers side i det ovenfor beskrevne modssetnings-
forhold. For asketen er enhver handling, karman, det vare sig
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bade en almindelig og en rituel handling, derved at den automa-
tisk pd et eller andet tidspunkt affeder en frugt, phala, noget
der knytter ham til tilveerelsen eller skaber en binding eller til-
knytning, bandha, hertil. For at undgd disse bindinger og der-
med slippe ud af tilveerelsens uendelige kredslgb, samsara, og
opnj frigerelse, moksa, drager han derfor den logiske slutning,
at det er nedvendigt at atholde sig helt og aldeles fra at handle.
Metoden til at undgd at handle og dermed at skabe fremtidige
bindinger kaldes i denne forteelling for selvkontrol (atmanah
samyamah) og indebzrer bla. isolation og ikke-tilknytning
til sociale relationer, forst og fremmmest af familiemessig art,
s& som hustru og bern.

Forfzedrenes standpunkt. Galdsforpligtelserne

Heroverfor stér si forfadrenes synspunkt, som vi kunne karak-
terisere som det mere ortodokse og sociale. I folge dette er men-
nesket forst og fremmest bundet af den geeld, som han skylder
henholdsvis guder, forfaedre, mennesker, rsi’er og andre levende
vaesner, og som han tilbagebetaler ved dag for dag at yde oftre
og mad til disse, d.v.s. ved hjalp af rituelle handlinger, samt ved
at sprge for at fore slegten videre. Sifremt man ikke overholder
disse gaeldsforpligtelser eller rna’er, s er der intet hib om at
opni friggrelse; tvaertimod vil resultatet blive, at man ender i
helvede.

Hvad angér den tilknytning, som ifelge asketen skulle blive
resultatet af de rituelle handlinger m.m., s eksisterer den ifolge
forfaedrene ikke, sifremt gaver og ofre ydes uegennyttigt og
akkompagneret af medfolelse. P4 dette punkt synes man i vores
fortzelling at spore nogen indflydelse fra Bhagavadgita,8 der jo
ogsd leerer, at handlinger, der udferes uden begeer efter resulta-
ter eller som udferes med henblik pa Krsna eller idet man medi-
terer pa ham, ikke forer til tilknytning.

De geeldsforpligtelser, som mennesket ifplge forfaedrenes
standpunkt fedes med, synes at udgeres af henholdsvis mand-
ligt afkom og daglige ofre, som at demme efter teksten synes
at vaere de fem daglige ofre (pancamahayajnah), til henholds-
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vis guderne, forfzedrene, rsi’erne, menneskene og andre levende
veaesner. 19 ]

1 fplge den “klassiske” formulering af disse geeldsforpligtel-
ser, som vi klarest finder i Manusmrti 6,35, hvor deres opfyl-
delse beskrives som en forudsetning for, at en person kan be-
give sig ud i det fjerde livsstadium, sammyasasrama, er der imid-
lertid mere preecist tre geeldsforpligtelser. Det hedder her fol-
gende: .

Idet han har betalt de tre geeldsforpligtelser, lad ham da rette sindet

imod frigorelsen (moksa); hvis han derimod ikke har betalt dem, si

gir han, selv om han straber efter frigorelse, nedad (mod helvede).
I de folgende to vers bliver det klart, hvad Manusmrti har op-
fattet som de tre geldsforpligtelser:

Idet han pi korrekt vis har studeret veda’erne og avlet senner i overens-

stemmelse med loven (dharma),?® samt foranstaltet ofre efter evne, lad

ham da rette sindet imod frigerelsen.

(Men) hvis den tvefedte?! ikke har studeret veda’erne og ikke har avlet

sonner, samt foranstaltet ofre, si gir han nedad, selv om han gnsker fri-

gorelse.
Som det vil ses, si er forfedrenes standpunkt i den ovenfor ci-
terede forteelling blot en udvidelse af Manusmrti’s synspunkt,
at moksa ikke kan opnis uden, at man forst har opfyldt sine
forpligtelser over for guder, forfaedre og rsi’er, hvilket kort sagt
vil sige overfor samfundet og dets traditioner.?? Dog er de tre
geldsforpligtelser ikke her formuleret si klart, som tilfeldet er
i Manusmrti og i en maengde andre tekster, hvor deres opfyldel-
se som regel sker gennem henholdsvis ofre for gudernes vedkom-
mende, afkom for forfedrenes vedkommende og vedastudium,
hvormed som regel hentydes til det forste livsstadium i asrama-
teorien, for rsi’ernes vedkommende. ‘

Ganske vist navner teksten, at man er forpligtet til at avle
senner, hvilket jo strengt taget ogsd er forfaedrenes vaesentlig-
ste motiv til at henvende sig til Ruci; men ellers gores der 1 star-
ten af deres indleeg meget ud af det faktum, at en familiefader,
grhin, dagligt ber ofre til henholdsvis guder, forfadre, rsi’er,
mennesker og andre levende vasner, hvilket m3 opfattes som en
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allusion til de tidligere omtalte fem daglige ofre. Det er dog .
sandsynligt, at der her forekommer en sammenblanding af be-
greberne, som er foranlediget bide af overlapningen for guder-
nes, forfeedrenes og rsi’ernes vedkommende og af det forhold, at
der for bade de tre geeldsforpligtelsers og for de fem daglige ofre
er tale om forpligtelser, der binder individet. Dette er allerede
rigeligt illustreret for de tre geeldsforpligtelsers vedkommende,
og hvad de fem ofre angir, sd horer de, ifelge hinduernes rituelle
klassifikationssystem til blandt de riter, som regnes for obliga-
toriske, nitya, og som det pahviler enhver familiefader at ud-
fore.23

Hvorom alting er, si kan vi dog, hvis vi holder os til den klas-
siske definition af de tre galdsforpligtelser, konstatere, at af
disse tre samfundsmeessige forpligtelser synes galden til forfaed-
~ rene for ens liv, som kun kan gengzldes ved, at man avler mand-
lige efterkommere, at have udgjort en yderst levedygtig og steerk
faktor, i alle tilfzelde blandt det ortodokse brahminske preeste-
skab.

Som det turde vare fremgiet, bade af de fremdragne tekster
og af vores analyse heraf, si synes det, der ligger til grund for
denne geldsforpligtelse over for forfadrene og dermed ogsi, i
vores fortellingsmotiv, for forfadrenes bekymring og ulykke-
lige situation, ganske enkelt at vere npdvendigheden af slegt-
ens kontinuitet.

Denne nadvendighed synes imidlertid atter at have to-til-
grundleggende faktorer. Den mest umiddelbare, og desverre
ogsi vanskeligst efterviselige, er den, at sleegten efter alt at dgm-
me er blevet opfattet som en helhed eller rettere som ét legeme,
hvori bade de levende og de afdede slegtninge indgir, og hvori
de enkelte individer indgir og mister deres individuelle betyd-
ning. I alle tilfelde synes det at veere denne opfattelse, der lig-
ger bag' et, ganske vist zldre, men indholdsmaessigt beslegtet
sted,?* nemlig Aitareyabrahmana 7,13,9-10, hvor det om for-
plantningsprocessen og hustruen hedder folgende:

Manden treeder ind i hustruen, idet han er blevet til et foster (treeder

han ind i) moderen; efter at vzere blevet fornyet i hende, s3 fodes han
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i den tiende maned. Eftersom han genfades i hende, bliver hustruen i

sandhed hustru. -

Endvidere bekraftes denne slegtsenhed indirekte af, at sleeg-
ten tilsyneladende lider kollektivt ved en eventuel undergang;
dette fremgir siledes med al onskelig tydelighed af vores fortzl-
lingsmotiv, hvor slegtens forfadre alle som én synes at vaere pa
vej til helvede p& grund af asketens skpdeslgshed, og tillige af
Jaratkaru-fortellingen, hvori forfeedrene formaner ham om, at
han skal avle bern for bade hans egen og for deres skyld, idet
han i modsat fald vil dele skeebne med dem.

Den anden, og efter min mening lige s& vigtige, faktor for
ngdvendigheden af slegtens fortsattelse er den ganske enkelte,
at det kun er herved, at de ligbegzengelsesriter og forfadreofre
(sraddha’er),?s som er npdvendige for, at sleegtens dode kan opni
at komme i himmelen, svarga, eller forfedreverdenen, pitrloka,
og endvidere for at de kan opretholde deres eksistens dér, kan
sikres udferelse. Selv om heller ikke dette udtales direkte i tek-
sterne, si fremgir det imidlertid indirekte af Brahmapurana-
versionen, hvori forfeedrene presenterer sig over for asketen
som hans feedre, bedstefzdre og oldefedre, hvilket er betyd-
ningsfuldt, eftersom det netop er til ens fader, bedstefader og
oldefader, at man forst og fremmest ofrer i et sraddha. Dette
understottes ligeledes af andre tekster, si som f.eks. Vasistha-
dharmaiastra 17,5,26 hvor disse tre generationer af efterkom-
mere pd samme mide er sammenknyttet med saligheden i det
hinsidige. Her hedder det: "Ved hjalp af en sen vinder man ver-
denerne (loka’erne),?” ved hjelp af en sgnnesgn nyder mén‘evig-
heden og ved hjelp af en sons senneson opnér man solens ver- -
den”.

Et eskatologisk paradoks
Hermed fores vi over i en eskatologisk problemstilling af stor
interesse, som dette forteellingsmotiv bner op for, men som vi
i denne sammenhang blot kan tillade os at bergre uden at gi
i detaljer hermed. '

Denne problemstilling skyldes primeert, at vi i vores fortzl-
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lingsmotiv, tillige med i den indiske forfaedrekults fortsatte eksi-
stens overhovedet, har at gore med det forhold, at gamle vediske
eskatologiske forestillinger tilsyneladende synes at leve livskraf-
tigt videre, skont de pd ingen made rimer med de senere hindu-
istiske forestillinger om karman og samsara.

Ifolge disse vediske forestillinger var forfzedrenes eksistens i
det hinsidige nemlig afheengige af netop de to forhold, som vi
lige har naevnt, d.v.s. pd den ene side af slzegtens kontinuitet,
og p4 den anden side af, at de efterlevende til stadighed serger
for dem med ofre, forst og fremmest af mad og fedevarer.

Vores fortellingsmotiv er si at sige en illustration af, hvad
der sker med forfedrene, sifremt disse to forudsatninger ikke
opfyldes. Siledes fortalles det i vores version 1, at forfaedrene
heaenger i en grube med hovedet nedad, og at de er pa vej ned i
jorden (adho gacchama medinim, Mbh. 1,13,14), hvilket, sale-
des som det ogsd fremgar af Jaratkaru-fortaellingens lange ver-
sion (patamo niraye’ sucau, Mbh. 1,41,13), samt af Brahmapu-
rina’s version (mrte tvayi gamisyamo narakam papacetasah,
Brahmapurana 34,68), betyder, at de er pd vej ned i helvede.
Af sammenhangen kan vi vel slutte, selv om teksterne ikke er
eksplicitte pd dette punkt, at forfeedrene kommer fra himme-
len eller forfadreverdenen.?® De befinder sig med andre ord i
en slags mellemtilstand imellem himmelen og helvedet, som kan
minde én om den tilstand, hvori de afdede ander (bhuta’er) be-
finder sig. De afdede &nder er de, der, som oftest pd grund af
manglende ligbegeengelse eller ofre, ikke er i stand til at forlade -
menneskeverdenen og drage til det hinsidige.

Hvad det traek angdr, at forfeedrene haenger med hovedet ned-
ad, sd kan dette naturligvis blot skyldes deres fald fra himmelen;
men det er dog ogsd muligt, at der heri gemmer sig associationer
til det sakaldte Salmali-trae, som ifslge mange tekster?® befinder
sig i underverdenen, og hvori de dede syndere, efter at veere
blevet demt af Yama, haenges med hovedet nedad, inden de
ligesom glodende traekul falder det sidste stykke ned i et af de
mange helveder.3® Denne association kunne sé at sige styrke for-
nemmelsen af helvedets umiddelbare nerver.

118




Erik Reenberg Sand

Det, som imidlertid er centralt i denne sammenhzng, er, at
forfaedrene i vores forteellingsmotiv ikke er pa vej fra himmelen
eller forfadreverdenen og ned i helvede som folge af, at den
karman, som de sparede sammen i deres tidligere eksistens, er
ved at vare brugt op, men derimod som folge af en andens,
nemlig en efterlevende slegtnings, forsemmelser, bide med hen-
syn til at fore slegten videre og med hensyn til at sgrge for de
ngdvendige forfadreofre.

Herved kommer vores forteellingsmotiv til at st i modsat-
ning til den for hinduismen normalt grundlaeggende teori om
karman og samsara, ifslge hvilken individet til stadighed er un-
derkastet genfodsel (punarjanman) i stadigt skiftende legemer,
som fplge af sin egen adfaerd og sine egne handlinger, og ifplge
hvilken himmelen og forfadreverdenen nezermest er at opfatte
som en slags mellemtilstand, hvor den afdgde nyder frugterne
af sine tidligere handlinger, indtil disse er brugt op, og han atter
fodes i denne handlingens verden

Desveerre er vi ikke her i stand til at ga neermere ind p4, hvil-
ke konsekvenser der kan drages af dette sikaldte eskatologiske
paradoks,3 men mj ngjes med at konkludere, at der, foruden
de ovenfor anforte modsaetninger, tilsyneladende ogsd i hindu-
ismen eksisterer to st af eskatologiske forestillinger, som lige-
ledes indgér p hver sin side af det opstillede strukturelle mod-
seetningsforhold, nemlig pi den ene side et szt gamle, vediske
forestillinger og pa den anden side de senere teorier om karman
og samsara. At disse to forestillingsszt ikke lever isoleret fra
hverandre fremgdr endvidere af det ovenfor fremhavede kom-
promis imellem vores fortzllingsmotivs to hovedmodsatninger, -
asketen og forfadrene, eftersom forfadrene anerkender aske-
tens pnske om frigerelse (moksa), nir blot det realiseres, efter
at deres krav om efterkommere er blevet opfyldt.

Hvis man skal svare p3, hvad &rsagen, til at disse gamle, vedi-
ske forestillinger s3 staedigt har overlevet, kan vare, s§ m3 sva-
ret blive, at de, siledes som det med al tydelighed fremgir af
vores fortaellingsmotiv, har ovetlevet, fordi de har veret teet
knyttet til forfaedrekulten, til Sraddha’erne, og dermed til fore-
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stillingerne om slegtens enhed og sleegtens kontinuitet; de ud-
fylder siledes en social funktion og kan ikke lige med et udryd-
des ved hjelp af en ny, mere filosofisk og individuel eskatologi.

‘Konklusion

Hvis vi skal sammenfatte de vigtigste af resultaterne af vores be-
skeeftigelse med fortellingsmotivet om asketen og forfedrene,
si kunne vi sige, at dette motiv har bidraget til at uddybe for-
stielsen af det strukturelle modsetningsforhold, som forst og
fremmest er blevet fremdraget af franskmanden L. Dumont,
nemlig modsatningsforholdet imellem asketens og gruppens
religion, idet det har tilfgjet dette et vigtigt eskatologisk per-
spektiv, men forst og fremmest, fordi dette motiv viser, at et
af de forhold, der er drivende p4, hvad vi her har kaldt de so-
ciale idealers pol i modsetningsforholdet, ganske klart er slaeg-
ten og dennes behov for kontinuitet, bide her blandt de leven-
de, hvilket sker ved hjalp af nye medlemmer, og i det hinsidige,
hvilket sker ved hjalp af ofre.

Noter

1. Oprindeligt trykt i Contributions to Indian Sociclogy 1V, 1960; her
citeret efter den let reviderede udgave i Louis Dumont: Religion, Po-
Iitics and History in India, Paris, the Hague, 1970.

2. Oxford, 1973; opleegget hertil er trykt under titlen: ’Asceticism and
Sexuality in the Mythology of Siva” i History of Religions, Vols. 8
and 9, 1969.

3. Se: J. Gabriel Campbell, Saints and Householders. A study of Hindu
ritual and myth among the Kangra Rajputs, Kathmandu, 1976 (Bib-
liotheca Himalayica, Series III, Vol. 6).

4.  Se: Patrick Olivelle, "The Interpretation of Renunciation by Orthodox
Hinduism”, Journal of the Oriental Institute of Baroda, Vol. 28, 1978.

5. Mig bekendt findes dette motiv i to versioner folgende steder i Mbh.
(som i denne artikel overalt citeres efter den kritiske udgave, Poona,
1933-66) og purana’erne: Version 1: Mbh. 1,13,9ff. og 1,41,1ff. (Ja-
ratkaru-episoden); Mbh. 3,94,11ff. (Agastya-episoden) og Brahmapu-
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11,
12.

13.

14.

15.

16.
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rana 34,58ff, (Anand&s’mma Sanskrit Series No. 28, Poona, 1895).
Version 2: (Ruci—episoden) Markandeyapurana 95ff., (her citeret
efter Jivananda Vidyasagara’s udgave, Calcutta 1879, det tilsvarende
sted i \}er}kateshvam Press-udgaven, Bombay, ingen dato, findes i
92ff.) og Garudapurana 1,88ff. (Kashi Sanskrit Series 165, Varanasi
1964).

Jeg citerer af pladshensyn efter den korte udgave af denne episode:
Mbh. 1,13,9fF. ,

"Skabningens herre’, vedisk skabergud, i den episke og puraniske lit-
teratur synonym for Brahma. ‘

Egentlig en betegnelse for en person, der ikke har nogen fast bopzl,
d.v.s. en omvandrende asket; men her opfattet som et sleegtsnavn,

Det fremgar heraf, at forfaedrene er direkte afheengige af de efterle-
vende. Hvori denne afhzngighed bestar skal vi se nedenfor.

D.v.s. himlen.

Malet for hans askese er, som vi skal se nedenfor: moksa, d.v.s. frige-
relse fra eksistensens kredslob.

For en beskrivelse af disse fire livsstadier se: Manusmrti kap. 2-6 (ud-
gave med Kulloka’s kommentar, Bombay 1946; oversat af G. Bithleri .
Sacred Books of the East, Vol. 25, Oxford 1886).

Denne versions tekst synes sine steder at veere ret korrupt, idet der er
ganske mange varianter imellem de tre udgaver heraf, som jeg har be-
nyttet (se note 5). I denne overszttelse har jeg med f3 undtagelser,
som vil fremgi af noterne, valgt at holde mig til Jivananda Vidyasa-
gara’s udgave af Markandeyapurana.

Jeg har her foretrukket Bombay-udgavens (92,5) lesemide: Bhita-
dyan fremfor Jivananda Vidyasigara’s ret uforstielige: bhuyadyan.
Denne lzsemide underbygges i ovrigt af de allusioner, som der netop -
i denne kontekst er til det daglige vaisvadeva- eller paricamahayajia-
offer, hvori der ogsi skal ofres til de levende veesner eller bhuta’er.
Enten til himlen, svarga, eller, hvad der er mere sandsynligt i sammen-
heengen, til moksa.

I stedet for tekstens evaitkarma ber man pi dette sted lese evaitat-
karma, hvilket er i overensstemmelse bide med Bombay-udgaven og
versemilet. Jvf. ogsi noten s. 528 i Pargiter’s oversattelse (Markan-
deyapurana, tr. by F. Eden Pargiter, Calcutta 1904).
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17.

18.
19.
20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.
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1 stedet for Jivananda Vidyasagara’s so’nte har jeg foretrukket Bom-
bay-udgavens nasau, der giver en mere glidende og normal udtryks-
form. :

Se eksempelvis Bhagavadgita 4,12-23; 9,26-28 og 12,6-12.

For disse riter se eksempelvis Manusmirti 3,691f.

Hvilket her formodentlig betyder, at bornene skal vaere frugten af et
lovformeligt mgteskab med en kvinde fra ens egen stand eller kaste.
D.v.s. en person, som har gennemgjet den s3kaldte upanayana- eller
initiationsceremoni og saledes er blevet udstyret med den hellige snor,
yajriopavita, som bzeres over venstre skulder. I bredere forstand daek-
ker dette udtryk siledes mandspersoner fra de tre everste samfunds-
klasser, varna’er, som alle er berettigede til at gennemg} dette ritual,
medens det dog oftest blot benyttes om en brahmin.

Jvf. Rangaswami Aiyangar’s bemeerkninger i introduktionen til Laks-
midhara’s Krtyakalpataru, Grhasthakanda, p. 123ff., Baroda, 1944
(Gaekwad’s Oriental Series No. 101). ,

For denne klassifikation se eksempelvis P.V. Kane: History of Dhar-
masastra, Vol. IV, s. 373, Poona, 1953 (Government Oriental Series,
Class B, No. 6).

Citeret efter Th. Aufrecht’s udgave, Bonn 1879. Muligvis finder vi
her i fortzllingen om den barnlgse Hariscandra, der udsporger vis-
manden Narada om, hvad nytte man har af en son, kimen til vores
forteellingsmotiv. Siledes leegges der ogsd her vaegt pi slegtens konti-
nuitet og geldsforpligtelsen over for forfadrene, idet Narada forteel-
ler, at en sen frelser sine forfaedre fra helvede og giver dem udgdelig-
hed (amrtatva), ligesom det at avle en sen direkte sammenlignes med
og anbefales fremfor det at leve som asket.

For sraddha’et et i den vediske litteratur se: W. Calnd: Altindische
Ahnencult, Leiden 1893, samt for purana’ernes vedkommende: E.
Sand, Det indiske nymdne-sraddha og dets transformationer, sdledes
som dette fremgdr af sraddhakalpaerne i de fem puranger: Visnu-, Mar-
kandeya-, Matsya-, Brahmanda- og Vayupurana, upubliceret magister-
konferensspeciale, Kebenhavns Universitet 1981, tillige med E. Sand:
»Sriddha: Det indiske forfedreritual i purana’erne”, Chaos, Dansk
tidsskrift for religionshistoriske studier, nr. 1, Kbh., dec. 1982.
Udgivet af A.A. Fithrer, 3. udg. Poona 1930 (Bombay Sanskrit and
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Prakrit Series No. 23).

27. Hvilket her vil sige himmelen eller forfadreverdenen.

28. Dette bekreeftes siledes indirekte af det tidligere nzevnte sted i Aita-
reyabr&h;navya, hvor det siges, at en son frelser sine forfaedre fra hel-
vede og giver dem udedelighed, underforstiet i himmelen.

29. Se Emil Abegg: Der pretakalpa des Garuda-Purana, Eine Darstellung
des hinduistischen Totenkultes und Jenseitsglaubens, Berlin og Leip-
zig 1921, p. 64, note 1.

30. Samme p. 68ff,

31. O’Flaherty har allerede i en artikel med titlen ”Karma and Rebirth
in the Vedas and Puranas” i Wendy Doniger O’Flaherty (ed.): Karma
and Rebirth in Classical Indian Traditions, Berkeley, Los Angeles and
London, 1980, veret inde pa nogle af disse for karman’s vedkommen-
de.

Summary — This article draws attention to a narrative motive found in
several places in the Mahabharata and in the puranas concerning an ascetic
who meets his ancestors. After surveying the theories of L. Dumont and .
W.D. O’Flaherty about the structural opposition found in Hinduism bet-
ween the religion of the ascetics and the religion of the group or society,
the author shows how the motive concerned fits into this opposition and
adds to it some new eschatological perspectives. Furthermore, he proposes
that this motive shows that one of the leading forces motivating the reli-
gion of the group is the idea of the family and lineage, as well as the need
for their continuity, both here in this world, by producing new family
members, and in the next world, by giving gifts and food for the ancestors.
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