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Inledning

Amne
Denna uppsats behandlar en figur i vedisk eller fornindisk myt: Vivasvat, vars namn (”’den

vittskinande™) i postvedisk religion anvdnds om solguden, men som i vedisk myt (som de
flesta forskare tycks vara ense om) ursprungligen torde ha varit ett slags halvt forgudligad
urfadersfigur, kanske den forsta manniskan. Fokus ligger har pa myten om Vivasvats fodelse;
vad for slags symbolik som ligger till grund for de besynnerliga detaljerna i beréttelsen (och
for andra vediska myter), och hur denna kan knytas till Vivasvats (férmodade) roll som

den “forste dodlige” 1 vedisk myt.

Fragestallning
Fokus ligger som sagt pa myten om Vivasvats fodelse. Enligt denna kom han till varlden som

Martanda, ”det doda dgget”, som en foljd av en abort; han blev alltsd dodfodd, vilket tycks
forklara skillnaden mellan honom och hans éldre, odddliga broder, de gudomliga Adityerna.
Myten foreligger i flera olika versioner i den vediska litteraturen och verkar ocksa ha
inspirerat till en rad andra myter, och till en del av symboliken i olika ritualer (se sarskilt
Jamison 1991). Malet med uppsatsen ar i forsta hand att spara mytens utveckling — inklusive
de nya myter som tycks ha inspirerats av den — genom den vediska litteraturen, och dven i
postvediska texter (dar Jamison, Preciado-Solis och Couture [se nedan] har pekat pa flera
berattelser som verkar vara direkt inspirerade av den vediska myten). Detta géller ocksa den
rituella betydelse som tillskrivits myten. | andra hand har jag forsokt utrona i vilken
utstrackning den “ursprungliga” myten kan uttolkas i skenet av dessa senare varianter; hér
foljer jag till stor del Jamisons studie i amnet, men soker ocksd vidareutveckla hennes
argument. Vad de postvediska varianterna av myten betraffar har jag forsokt utréna huruvida
dessa har nagot att tillfora studiet av den vediska myten (dvs. om de bevarat aspekter av den
som inte kommer fram i de vediska texterna), eller om deras forfattare bara h&dmtat sin
inspiration fran den vediska litteraturen och sedan utvecklat sina egna myter efter ett liknande
maonster.

Malet ar alltsa forst och framst att spara mytens utveckling — de varianter och nya myter
som uppkommit ur den — genom den vediska litteraturen, samt i postvediska texter (de bada
sanskriteposen och de tidiga Puranorna). Forst i andra hand forsoker jag att — sa gott det gar

med det ofta dunkla och fragmentariska material som finns att tillga i de vediska texterna —



b

utrona mytens “ursprungliga” betydelse (eller atminstone vilken funktion den hade for de

vediska ritualtexternas forfattare).

Metod
| uppsatsen kommer tidigare forskning kring myten att féras samman och vidareutvecklas; en

del av de relevanta studierna har kommit forst under senare ar, ibland utan att forfattarna kant
till all tidigare forskning i @mnet. Av sarskild betydelse héar ar Hoffmanns (1957) klassiska
studie (en jamforelse med forniranska myter) och Jamisons (1991) jamférelse med en rad
liknande vediska myter, samt Preciado-Solis’ (1984) och Coutures (2009) studier av
postvediska utvecklingar av myten. Jag har delvis foljt dessa studier och forsokt kasta ljus
over Vivasvat-myten genom jamforelser med andra vediska texter (mytologiska och
ritualknutna), saval som nagra postvediska myter och legender (fran Mahabharata och Purana-
texter).

Jag har alltsa gatt igenom de relevanta vediska texterna och deras versioner av myten. Dessa
versioner finns, bekvamt nog, dversatta tillsammans med den ursprungliga sanskrittexten i
Jamisons (1991) studie; mycket av det relevanta materialet citeras och Gversatts ocksa av
Preciado-Solis (1984) och Hoffmann (1957). Darjamte finns forstas fullstandiga eller delvisa
oversattningar av manga av de relevanta texterna: sa t.ex. Geldners tyska 6verséttning av Rg-
Veda, och O’Flahertys (1981) antologi pa engelska; Whitneys och Bloomfields dverséttningar
av (hela eller delar av) Atharva-Veda; Keiths oversattning av Yajur-Veda; Eggelings
oversattning av Satapatha-Brahmana; van Buitenens ¢versittning av bok 1-3 av Mahabharata
(kritiska utgavan); Coutures franska dversattning av delar av Harivaméa (kritiska utgavan) och
Wilsons Overséttning av Visnu-Purana. Manga av de relevanta myterna — vediska och
puranska — finns ocksa oversatta i O’Flahertys (1975) och Dimmitt och van Buitenens (1978)
antologier, medan en del av de vediska hymnerna finns dversatta i Sdderblom (1908) och
Varenne (1982). (For andra, mer sallan konsulterade Oversattningar, se kéllférteckningen.)
Kortare sanskritstycken har jag ibland 6versatt sjalv; framst nér ingen dversattning funnits att
tillga, eller nar det rér sig om sa korta och enkla texter att de lika garna kan citeras pa svenska.

| mitt studium av de vediska och senare texterna har jag ocksa funnit myter och riter som
verkar kunna knytas till mytologin kring Vivasvat och som jag fort in i diskussionen. Viktiga
arbeten som jag anvant mig av hér har varit Heestermans (1957) beskrivning av den vediska
kroningsceremonin (r@jasiiya-) och de riter som omgérdar den, dar flera riter verkar kunna

kopplas till Vivasvat-myten (som Heesterman ocksa noterar i forbigaende); flera av de



relevanta texterna har ar Gversatta av Heesterman och har citerats fran hans studie. Stor
anvandning har jag ocksa haft av Filliozats (1947) och Zysks (1993) studier av fornindisk
lakekonst, sarskilt vad betraffar hudsjukdomar och deras relevans for uttolkningen av myten
(som Jamison argumenterat for).

Det ror sig forstds om en mycket stor mangd, ofta omfattande texter, dar Gversattningar
langt ifrén alltid funnits tillgdngliga. Till stor hjélp for att “navigera” genom detta véldiga
textkorpus har tidigare studier av Vivasvat-myten (Jamison, Hoffmann, Preciado-Solis), dar
manga av de relevanta passagerna citerats och Gversatts, varit. Jag kan dock inte gora ansprak
pa att ha finkammat hela den vediska litteraturen efter relevanta textstycken. Jag har i forsta
hand byggt vidare pa de tidigare studier av Vivasvat-myten som listats ovan, och bitvis anvant
mig av studier och Overséttningar av riter eller myter som jag funnit relevanta for
diskussionen. Ett mer uttmmande studium av den vediska (och postvediska) litteraturen kan
kanske kasta ytterligare ljus 6ver mytologin kring Martanda; ett sddant studium har dock inte

varit mojligt vid arbetet med denna uppsats.

Material
Det primara kallmaterialet utgors, forstas, av sanskrittexter och éversattningar av dessa. (Se

vidare diskussionen av vedisk, episk och puransk litteratur nedan, under ”Bakgrund”.) De
mest relevanta texterna har har varit Rg- och Atharva-Veda (med Geldners, O’Flahertys,
Bloomfields och Whitneys 6versattningar; se ovan); Brahmana- Aranyaka- och Samhita-texter
(bland de viktigaste ar Taittirtya-Samhita [6vers. Keith], Taittirtya-Aranyaka [manga relevanta
passager oversatta och diskuterade i Heesterman 1957], Kathaka-Samhita, Maitrayani-Sambhita,
Satapatha-Brahmana [6vers. Eggeling] och Jaiminiya-Brahmana); Mahabharata (delvis 6vers.
av van Buitenen), Harivamsa (delvis 6vers. av Couture; se ocksa Dimmitt och van Buitenen),
Visnu-Purana (6vers. Wilson) och Markandeya-Purana. De flesta sanskrittexter jag har anvant

mig av finns att tillgd i databaserna  GRETIL  (http://www.sub.uni-

goettingen.de/ebene 1/fiindolo/gretil.htm) och TITUS (http://titus.uni-

frankfurt.de/indexe.htm?/texte/texte2.ntm#ved); andra utgavor har listats i kallférteckningen.

Tidigare forskning
De tidiga pionjarerna inom den vediska forskningen — Bergaigne, Oldenberg, Macdonell,

Keith — skrev alla om Vivasvat i sina standardverk om vedisk religion (se citat och diskussion
i borjan av kap. 1). Deras slutsatser var dock delvis paverkade av
samtidens “naturmytologiska” teorier, ndgot som foranledde flera av dem att godta den

postvediska identifieringen av Vivasvat med solen sasom gallande dven for de aldsta vediska
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texterna. Darjamte noterade de emellertid ocksa de starka band mellan Vivasvat och
offerforrattande (och i synnerhet offerelden och den heliga somadrycken) som kan skonjas i
Rg-Veda, nagot som ledde till slutsatsen att Vivasvat var den forste offerforrattaren och
kanske den mytiska urtypen for den vediske offraren (se ocksa Dumézil 1971, s. 243-50).
Teorin ar intressant men har tyvarr inte varit till stor anvandning i var diskussion; i post-
rgvediska texter verkar f.6. kopplingen mellan Vivasvat och offret redan ha férsvunnit.

En banbrytande studie av myten om Vivasvats gjordes 1957 av Karl Hoffmann, som
konstaterade att identifieringen med solen inte finner nagot stod i de &ldsta vediska texterna.
Hoffmann jamforde istallet berattelsen om Vivasvats fodelse som en dédfédd klump av kott,
lika hog som bred, som maste snidas till mansklig form, med den zoroastriska myten om
Gayomart (”dott liv”’), som enligt Bundahishn var den forste méanniskan och som i likhet med
Martanda (vars namn innehaller samma ord marta- ”dod” eller ”dodlig” som i Gayomart)
ursprungligen hade formen av ett klot (jfr. ocksa Boyce 1996 [1975], s. 139-40). Denna
iranska parallell stoder tesen att Vivasvat var en dodlig snarare an en gud eller liknande;
detsamma géller hans forniranska namne, Vivahvant, som i mytologin var en urtida kung och
som i Yasna uttryckligen sdgs ha varit den forste dodlige (se vidare diskussion i kap. 1). En
nyare, lika viktig studie av den vediska myten &r Jamison 1991, som pekar pa en lang rad
mytiska paralleller i de vediska ritualtexterna och aven pa hur symboliken i dessa myter finns
invavd i vediska ritualer (framfor allt diksan och den tidigare foga utforskade Jumbaka-riten),
dar en symbolisk panyttfodelse och befrielse fran orenhet och ofullkomlighet &r framtradande
inslag. (Liknande slutsatser hade dragits redan 1957 av Heesterman i hans studie av den
vediska kroningsceremonin; detta arbete har ocksa varit av stor anvandning i min studie.)
Jamison fokuserar pa de vediska myternas beskrivning av Martanda som ett dodfétt foster,
som forklarar hans ursprungliga vanskapthet; hon knyter denna till den vediska
initiationsritens (diksa) panyttfodelsesymbolik och till andra vediska (och episka) myter om
dodfodda figurer.

Betraffande de postvediska utvecklingarna av myten har jag utgatt fran studier av Preciado-
Solis (1984) och Couture (2009), vars argumentation ar helt sjalvstandig fran de Gvriga
studier som listats har ovan (varken Preciado-Solis eller Couture hanvisar till Hoffmann;
Couture verkar inte k&nna till Jamisons studie och Jamison inte Preciado-Solis’). Hér pekas pa
flera myter fran sanskriteposen och de tidiga Puranorna som verkar ha utformats med den
vediska Martanda-myten som férebild. (Jamison pekar ocksa pa nagra sadana utvecklingar i
Mbh, dock inte samma myter.) Dessa paralleller diskuteras i kap. 2 i uppsatsen, dar jag ocksa

forsoker utrona huruvida de kan kasta nagot ytterligare ljus 6ver den vediska myten.



Bakgrund: Fornindisk (vedisk och postvedisk) religion
Huvuddelen av de texter som kommer att diskuteras harror fran den vediska perioden i

Indiens historia, dvs. fran ca 1500 fvt. (indoariernas invandring till nordvéstra Indien och
diktandet av de forsta vediska hymnerna) till ca 500 fvt.;* slutet av denna period har vanligtvis
karakteriserats med en kraftig urbanisering som innebar slutet pa det halvnomadiska vediska
samhdllet; uppkomsten av “’kétterska” sekter (jainism och buddhism; numera daterade till
efter 400 fvt.) som kom att fordndra det religiosa livet i Nordindien och innebara slutet for den
offerbaserade vediska religionen; samt, ca 300 fvt. eller senare, uppkomsten av skriftsystem
(brahmi, kharosthi), nagot som mojliggjorde uppkomsten av en ny “kanon” (forst och framst
sanskriteposen Mahabharata och Ramayana, under arhundradena runt var tideraknings borjan;
senare de forsta Purana-texterna, som kom till under Gupta-perioden, dvs. 300-500-talet evt.)
som inte, som de vediska “texterna”, bevarades genom muntlig tradition utan spreds i
skriftform.

De é&ldsta vediska texterna (ursprungligen, forstds, inte texter” utan muntligt traderade
hymner) ar de fyra Veda-bockerna — Rg-Veda (en samling av hymner avsedda att sjungas vid
offren; ca 1200-900 fvt.) och de nagot yngre Sama-Veda (hymner fran Rg-Veda som tonsatts),
Yajur-Veda (ritualformler pa prosa) och Atharva-Veda (filosofisk-kosmologiska hymner
blandade med trollformler, besvirjelser och ”folkloriskt” material). Yngre &n dessa ér offer-
och ritualtexterna (Brahmama, Aranyaka, Samhita), som allesammans tillhér” nigon av de
fyra Veda-texterna och anses vara kommentarer till dessa; deras framsta syfte ar att forklara
offerriterna (yajfia-), som utgjorde grunden for den vediska religionen (hit hérde offer av
husdjur som kor, getter och, vid hogtidliga tillfallen, hastar, som buddhisterna och jainisterna
med sin betoning pa icke-vald eller ahimsa kom att motsatta sig, men ocksa av vegetariska
matoffringar (ist) av grét och kakor, av mjolk (pravargya-riten), och av rusdrycken soma).
Vanligtvis forklaras en rituals betydelse genom att ritualen knyts till en eller annan myt: i
urtiden stred salunda (for att ta ett av de vanligaste exemplen) gudarna (deva-) och demonerna
(asura-) om herravaldet dver universum och gudarna lag i underlage, men genom att forratta
den eller den riten eller yttra den eller den versen eller besvérjelsen kammade de hem segern.
De flesta av dessa myter &r till sitt ursprung troligen aldre an offertexterna, och manga av dem
namns redan i Veda-hymnerna. Har uppkommer en av de stora svarigheterna i utforskningen
av vedisk mytologi: hymnerna, som var avsedda att sjungas vid forrattandet av offren och som

oftast hyllar en eller annan gud, fortaljer mycket sallan en myt i dess helhet; ahérarna av

1 For en dversikt dver den vediska litteraturen och mycket av den senaste forskningen, se Witzel 2005.



hymnerna (de flesta av dem préster som torde ha varit val insatta i mytologin) férvantades
kanna till alla de berattelser som i hymnerna oftast bara namns i forbigaende, utan att nagon
vidare forklaring skulle vara nddvandig. | sin dldsta form moter oss darfor de vediska myterna
oss i ett ofta fragmentariskt skick; den muntliga tradition som bevarade dem har for lange
sedan gatt forlorad, och bara hymnerna aterstar. Offertexterna fortaljer manga av myterna i
deras helhet, men har tillkommer tva problem: dessa texter & yngre an hymnerna och deras
versioner av berdttelserna kan vara senare utvecklingar; och myterna satts som regel i
samband med olika ritualer, en koppling som i de flesta fall sannolikt &r ett sent pafund. Dessa
problem géller ocksa for uttolkandet av ”var” myt: medan Vivasvat ndmns i flera passager i
Rg-Veda, fortéljs berattelsen om hans fodelse bara i tva verser i en sen rgvedisk hymn (10:72,
vers 8-9), och har ndmns Vivasvat sjélv inte vid namn. Forst i Brahmana-texterna aterges
myten i sin helhet, men héar ges den alltid en ritualistisk dimension. Som Jamisons studie (jfr.
ocksa Heesterman) har visat ar forvisso symboliken i myten om Martanda djupt invavd i ett
antal vediska ritualer (sasom diksan). Huruvida den rituella kopplingen ir “ursprunglig” eller
ett pafund av offertexternas forfattare ar svart att saga; i vilket fall som helst har Hoffmanns
jamforelse med forniranska myter visat att den myt som dessa texter fortaljer om Martanda i
stora drag gar tillbaka till den proto-indoiranska perioden, och alltsa inte bara ar en post-
rgvedisk prasterlig konstruktion. F.6. ar som sagt det fraimsta malet med min uppsats att spara
mytens utveckling genom den vediska och postvediska litteraturen, snarare &n forsoka isolera
en “urmyt” eller en “ursprunglig” innebord; de betydelser som tillskrivits Martanda-myten vid
olika skeden i den vediska religionens utveckling kommer forvisso att diskuteras, men forst i
andra hand &r det fraga om att forsoka utréna huruvida dessa betydelser ér “ursprungliga”.

Mindre diskussion kommer att dgnas den senvediska Sitra-litteraturen: Srauta-Sitras
(offermanualer); Grhya-Sitras (manualer for mer folkliga “hushéllsriter”; overs. Oldenberg
1886 och 1892); och Dharma-Sutras (lagtexter). En del av dessa texter kommer dock att tas
upp, tex. i samband med diskussioner av folkliga riter som cidakarman eller den
ceremoniella forsta harklippningen av ett barn, och av lagarna kring mord pa en Atreyi-kvinna
(dar jag foljer en av Jamisons teorier).

De postvediska texter som kommer att diskuteras ar forst och framst det stora sanskriteposet
Mahabharata (ca 400 fvt. — 400 evt.; den exakta tillkomstperioden & omstridd) och de tidiga
Puranorna, av vilka Harivamsa, en episk beréttelse om gudainkarnationen Krsnas liv och
aventyr pa jorden (egentligen ett appendix till Mahabharata), brukar betraktas som den &ldsta
(tillkommen runt 200-300 evt.); av de senare texterna anses de viktigaste (de s.k. Maha-

Puramas eller “’stora Puranorna” ha tillkommit under Gupta-dynastins styre, dvs. 300-500-



talen, da “’klassisk hinduism” bérjade ta form: buddhismen, som runt var tiderdknings borjan
varit den dominerande religionen i norra Indien, fick under denna tid ge vika for konkurrensen
fran den visnuitiska religion som sponsrades av Gupta-harskarna (den statliga finansiering
som buddhismen tidigare atnjutit under Maurya-dynastin var nu borta). Tillkomsten av de
bdda sanskriteposen 2 och av de tidiga Puranorna brukar betraktas som en foljd av
denna “hinduiska” tillvdxt, och t.o.m. anses ha bidragit till den genom att popularisera
de “nya” gudarna Visnu, Krsna och Siva och deras myter.3 Den religion och mytologi som
kommer fram i eposen och Puranorna har till stor del sin grund i den nya bhakti-teologin,
dér “hingivenhet” till en vanligtvis allsmiktig gudom (Visnu, Siva) &r det foresprakade
medlet for att uppna befrielse (moksa) fran sjdlavandringens kretslopp (samsira; detta
beskrivs vanligtvis som ett intrade i gudens himmelska paradis, inte, som i den senare
Advaita-Vedanta-filosofin med bérjan i Sankaras [ca 800] laror, som en férening med den
opersonliga urkraften, brahman). Den vediska offerreligionen, som redan kritiserades av
Buddhas och Jina Mahaviras efterfoljare, forkastas har som ett onodigt besvérligt medel till
fralsning jamfort med den enklare hangivenheten till en nadefylld gud, och den himmel
(Svarga) som man enligt den brahmanska teologin ndr genom offer forklaras vara underlagsen
det paradis som vinns genom bhakti.

Det finns inte utrymme hér att ga in i storre detalj pa den vediska offerreligionens 6vergang
till bhakti-religion och andra riktningar. Det enda viktiga for var diskussion ar att
sanskriteposen och Purana-texterna representerar en “ny” religion och mytologi, mycket
annorlunda frin den vediska. De “varianter” av Martanda/Vivasvat-myten som nagra av dessa
texter innehaller ar ocksa, som vi ska fa se, i sjdlva verket ”nya” myter som Overtagit vediska
myters uppbyggnad eller enskilda detaljer, och det ar forst tack vare Jamisons, Preciado-Solis’
och Coutures studier som det star klart att dessa beréattelser faktiskt bygger vidare pa vedisk
mytologi. | diskussionen av dessa myter kommer vi att forsdka utréna huruvida de bevarat
nagra i Ovrigt okanda inslag fran den vediska mytologin eller de bara latit sig inspireras av
denna och soker aterge gamla myter i en ny tappning.

Av relevans for studiet av Martanda-myten ar, som sagt, ocksa forniranska (avestiska och

senare) texter. Eftersom ett studium av dessa texter ligger utanfor mitt kompetensomrade har

? Det andra sanskriteposet (itihasa- 4r den sanskritterm som brukar Gversittas som “epos™) 4r Ramayana (ca 200
fvt.?), berattelsen om kungasonen och Visnu-inkarnationen Ramas &ventyr; denna text har dock haft mycket liten
relevans for diskussionen i den hér uppsatsen.
® Se t.ex. Fitzgerald 2004, med vidare hanvisningar. Det bér papekas att teorin (féresprakad av Fitzgerald) att
aven Mbh tillkommit under Gupta-harskarna har ifrdgasatts (t.ex. av Alf Hiltebeitel och Madeleine Biardeau,
som argumenterat for en tidigare tillkomsttid).



jag fokuserat pa den indiska litteraturen och ndjt mig med att anfora de jamforande studier
som redan gjorts i damnet, av Hoffmann och andra forskare (se Boyce, op.cit.). Kanske

kommer framtida jamforelser att kasta ytterligare ljus 6ver myterna om Martanda/Vivasvat;
men detta ar alltsa inte amnet for denna uppsats.
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Forkortningar

AV = Atharva-Veda

BAU = Brhadaranyaka-Upanisad
HV = Harivamsa

JB = Jaiminiya-Brahmana

KS = Kathaka-Samhita

KSB = Kanva-Satapatha-Brahmana
Mbh = Mahabharata

MP = Matsya-Purana

MS = Maitrayani-Sambhita

RV = Rg-Veda

(M)SB = (Madhyamdina)Satapatha-Brahmana
SGS = Sankhayana-Grhya-Siitra
SS = Srauta-Siitras

TA = Taittirya-Aranyaka

TB = Taittirtya-Brahmana

TS = Taittirtya-Samhita

VP = Visnu-Purana
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1. Vivasvats fodelse i vedisk mytologi

Det doda agget
Den aldsta versionen av berattelsen om Vivasvats fodelse patraffas i nagra beromda versrader

i en dunkel kosmogonisk hymn i Rg-Veda (10:72:8-9):*

Atta soner hade Aditi, fodda ur hennes kropp. Med sju kom hon till gudarna; [men] Martanda kastade hon
bort. Med sju séner kom Aditi [till gudarna?] i den tidigaste tidsaldern; Martanda fodde hon till avkomma

och dod.

| likhet med resten av hymnen ar versernas innebord ytterligt svaruttolkad, och medan det
inte rader nagra tvivel om att Aditis sju 6vriga s6ner ar den grupp av gudar som benamns
Adityerna eller ”Aditi-sonerna”, framgar det inte vem Martanda — “det doda dgget” — ar.
Senare vediska texter & dock eniga om att Martanda &r identisk med Vivasvat,
manniskoslaktets ursprunglige framavlare. En ldngre version av myten ges i Satapatha-

Brahmana (3:1:3:3-4; overs. Eggeling):

Now Aditi had eight sons. But those that are called ‘the gods, sons of Aditi,” were only seven, for the
eighth, Martanda, she brought forth unformed: it was a mere lump of bodily matter, as broad as it was high.
Some, however, say that he was of the size of a man. The gods, sons of Aditi, then spake, ‘That which was
born after us must not be lost: come, let us fashion it.” They accordingly fashioned it as this man is
fashioned. The flesh which was cut off him, and thrown down in a lump, became the elephant: hence they
say that one must not accept an elephant (as a gift), since the elephant has sprung from man. Now he whom

they thus fashioned was Vivasvat, the Aditya (or the sun); and of him (came) these creatures.®

| Maitrayani-Samhita (1:6:12) ges en version som forklarar Vivasvats vanskapthet som
foljden av dels en rituell forseelse, dels ett abortforsok:

Aditi kokade risgrot (odanam; for rituella matoffringar) i 6nskan om avkomma. Hon &t resterna [av
offringen]. Hon fodde [gudarna] Dhatr och Aryaman. Hon kokade en till [sats med gr6t och] at resterna.
Hon fodde Mitra och Varuna. Hon kokade en till [sats med grét och] at resterna. Hon fodde Amséa och
Bhaga. Hon kokade en till. Hon tinkte: ”Nir jag itit resterna fods [barn] har tva och tva. Det kommer
sdkert nagot bittre om jag iter innan [jag offrar].” Hon &t forst och offrade [sedan]. Fastin [de dnnu bara
var] foster talade de bada inne i henne: ”Vi kommer att bli som Adityerna hir.” Adityerna 6nskade sig en
aborterare’ &t dem. Amsa och Bhaga aborterade dem ... Indra stod upp tack vare sin livsande (prana-). Det

* For en fullstandig oversikt av de olika versionerna av denna myt, med oversattningar, se Hoffmann 1957; se
ocksé Preciado-Solis 1984, s. 60-65; Jamison 1991, s. 202ff. RV 10:72 har Gversatts i sin helhet flera ganger, bl.a.
av Geldner, O’Flaherty (1981), Varenne (1982, s. 208-9); en svensk oversattning (pa runometer) av K. F.
Johansson foreligger i Soderblom 1908, s. 61.

° asfau putraso aditer ye jatas tanvas pari, devan upa prait saptabhih pard martandam dsyat
saptabhih putrair aditir upa prait piarvyam yugam, prajayai mrtyave tvat punar martandam abharat.

® astau ha vai putrd aditeh, yams tvetad deva daditya ity acaksate sapta haiva te ‘'vikrtam
hastamam  janayam  cakara  martandam  Ssamdegho  haivasa  yavanevordhvas — tavams  tiryan
purusasammita ity u haika ahuh, ta u haita ucuh, deva aditya yad asman anvajanima tad amuyeva
bhiiddhantemam vikaravameti tam vicakrur yathayam puruso Vikrtas tasya yani mamsani samkrtya
Samnyasus tato hasti  samabhavat tasmad ahur na hastinam pratigrhpivar  purusa@iano  hi
hastiti yamu ha tad vicakruh sa vivasvan adityas tasyemah prajah.

! Nirhantf/-, ordagrant “’bortslagare” (Jamison: ”striker-forth”) eller helt enkelt “drépare” (se Monier-Williams,
S.V., nir- v han.)
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andra agget (andam) foll détt (mytam) ner; det var Martanda, vars avkomma ar dessa manniskor. Aditi
sprang fram till Adityerna: L4t denna min [son] f& finnas till! L4t honom inte ha flugit ut forgives!” De

sa: D4 ska han kalla sig en av oss. Han ska inte ringakta oss.” Han blev Adityan Vivasvat.

Vi behover hér inte ga narmare in pa de postvediska (episka och puranska) utvecklingarna av
myten,® som kommer att diskuteras langre fram. Den viktigaste frdga som infinner sig efter
en lasning av myterna ovan torde vara: vem ar denna Martanda/Vivasvat? | postvedisk tid ar
Vivasvat ett av solgudens manga namn, liksom Aditya, »Aditis son”. Medan identifieringen
med solen verkar ha sina rétter redan i vedisk tid,* verkar det emellertid inte finnas nagot
beldgg for den i de &ldsta vediska texterna; mojligen ar kopplingen till solen en foljd av
sjalva namnet Vivasvat, som bygger pa roten (vi-) ¥ vas “skina fram” (vilken i RV ocksa
anvands i beskrivningar av eldguden och av Usas, gryningsgudinnan, och fran vilken Usas’
namn &r harlett'!). Medan 1800-talets naturmytologer inte s&g nagra hinder i att identifiera
redan den rgvediske Vivasvat med solen,* har senare forskning mer lutat &t att se honom
som en dodlig, och som den forste offerforrattaren; kanske t.o.m. som en urtyp for den
vediske offerherren.™ Att sitta “pa Vivasvats site” (vivasvatah sadane; RV 1:53:1) verkar
t.ex. vara synonymt med att forratta ett offer; Vivasvat satts flera ganger i anknytning till
offerelden, som ségs ha uppenbarat sig (avirbhava) for honom i urtiden (RV 1:31:3), och

8 aditir vai prajakamaudanam apacat sofisisram asnat tasya dhata caryama cajayetam saparam apacat
sofisisram asnat tasya mitras ca varupas cajayetam saparam apacat sofisistam asnat tasya amsas ca bhagas
cajayetam saparam apacat saiksatofisisram me ’ snatya dvau-dvau jayete ito niznam me sreyak syad yat purastad
asniyam iti sa purastad asitvopaharat ta antar eva garbhal santa avadatam avam idam bhavisyavo yad aditya
iti tayor aditya nirhantaram aichams ta amsas ca bhagas ca nirahatam ... sa va indra ardhva eva prapam
anudasrayata mytam itaram andam avapadyata sa vava martando yasyeme manusyah praja sa va aditir adityan
upadhavad astv eva ma idam ma ma idam moghe parapaptad iti te "bruvann athaiso ’smakam eva bravatai na
no ‘timany ata iti sa vava vivasvan adityah.

® Se sérskilt Preciado-Solis, op.cit.

10'5e Jamison, s. 207-8. Den tidigaste tydliga identifieringen verkar vara Satapatha-Brahmana 10:5:2:4: “Den dir
borta (solen) ar Adityan Vivasvat” (asau va adityo vivasvan).

1 Macdonell s. 43. Vi-  vas patraffas ocksd i vyusri-, ett annat ord for gryning.

12 54 aven i standardverken fran denna tid; se t.ex. Bergaigne, s. 87-8; Macdonell, op. cit.

3 S& redan Oldenberg (2010 [1923], s. 122): “Vivasvant ist der erste Opferer, der Vorfahr des
Menschengeschlechts; sein Bote bringt ihm und damit der Menschheit von Himmel her das Feuer, dessen
vornehmste Tugend fiir den vedischen Dichter seine Wirksamkeit beim Opfer ist.” Se ocksa t.ex. Hoffmann, op.
cit.; Dumézil 1971, s. 243-50 (”’le premier sacrifiant”). FOr Vivasvat som offerforrattare, se ocksa Bergaigne, s.
86-9, som dock ser Vivasvat som en form av Agni, offereldens gud, ”dont le soleil n’est qu’une des formes” och
som “seule peut rendre compte de caractére d’ancien sacrificateur qui est, dans le Rig-Veda, le trait dominant du
mythe de Vivasvat” (s. 88; Bergaigne soker visa att alla halvgudomliga siare och forfader i RV dr aspekter av
eldguden). En ndgot likartad teori har framférts av Gregory Nagy (1992 [1974]), som pépekar att roten \ vas i
Vivasvats namn ocksa patraffas hos den romerska Vesta, hardens gudinna. Han noterar ocksa att samma rot inte
bara anvands for att beskriva Agnis och gryningsgudinnans skinande egenskaper, utan ocksd verkar ha
kopplingar till barnavlande; den mest intressanta vers han anfor hiar ar RV 1:96:2: ”Han (Agni) frambragte denna
manniskors avkomma med hjélp av Vivasvat-6gat [solen?], och himlen och vattnen [frambragte han ocksé]”
(imah praja ajanayan maninam, vivasvata caksasa dyam ca apas ca), dar “ménniskors avkomma” kan jamforas
med Vivasvats roll som avlare av manniskoslaktet. Intressant ar ocksd RV 7:9:3, dar Agni benamns aditir
vivasvan, sirskilt om “aditi-” hir kan knytas till 4ditya; hdrom kan man dock bara spekulera, och Agni raknas
vanligtvis inte till Adityernas skara. - Nagy utvecklar en komplex teori kring den indoeuropeiska eldkulten, som
vi dock inte kommer att ga narmare in pa har.
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savél eldguden som Matarisvan, den “vediske Prometheus” som forde elden till gudar
och/eller manniskor, ndmns som hans budbarare.** Han har ocksd ndra kopplingar till
somadrycken, den forndmsta av alla offringar. Att ingen vedisk hymn tillagnas honom tycks
ge stod at uppfattningen att Vivasvat ursprungligen inte sags som gudomlig och aldrig atnjot
nagot kult.

| de forniranska texterna finner vi en namne: Vivahvant, en urfadersfigur som bl.a. (Yasna
9:10) sags ha varit den forste att bereda haoma (ved. soma-); den ndste som gjorde det var
Athwya, och den tredje var Thrita. Stycket har jamforts med RV 8:2:1, som beskriver hur
Indra drack soma tillsammans med Manu Vivasvat och Trita (Aptya).”® Vivahvant sigs
uttryckligen ha varit den forste dodlige” (Yasna 9:4); han é&r far till Yima, jordens forsta
héarskare, vars namn svarar mot Yama, Vivasvats son. | saval den iranska som den vediska
traditionen rader det samstimmighet om att Vivasvats avkomma &r dodlig och mansklig:
Yama ar en dodsgud i postvedisk tradition men var enligt de dldsta texterna ursprungligen en
manniska, den forste att do och darmed bli harskare i forfadernas vérld;™ hans bror, Manu, &r
i vedisk och postvedisk myt ménniskosléktets far, vars sjdlva namn betyder “minniska”.

Till skillnad fran sina gudomliga broder fods Martanda “till avkomma och dod” (prajayai
mrtyave; RV 10:72:9), vilket tycks syfta pa hans dddliga natur och roll som méanniskoslaktets
framavlare. Att han ar dodlig framgar ocksa i den andra stora myt dar han upptrader: den om
hans giftermal. Berattelsen patraffas i sin tidigaste, korta form i RV (10:17:1-2); det
exegetiska verket Nirukta (ca 500 fvt.) ger en kommentar till dessa verser som forklarar
detaljerna i myten. Postvediska versioner (Brhaddevata 6:162-7:7; Markandeya-Purana, kap.
103-5) skiljer sig ndgot i detaljerna fran det vediska materialet.’’ | berattelsen gifter Tvastr,
gudarnas smed eller hantverkare, bort sin dotter, Saranya (som senare blir mor till Manu och
Yama), till Vivasvat; av ndgon anledning flyr dock Saranyi fran sin nye make. RV beskriver
kortfattat hur “de (gudarna?) gomde den odddliga fran de dodliga och gjorde en
dubbelgangare (savarna-) som de gav till Vivasvat” (apdgithann amytam martyebhyah krtvi
savarnpam adadur vivasvate; 10:72:2), och de senare versionerna beskriver hur Saranyu sjalv
skapade sig en dubbelgangare som fick ta hennes plats medan hon sjalv forsokte fly fran
Vivasvat i en marrs skepnad. Fastdn martyebhya/ ”de dodliga” i RVs version ér plural, torde
det std klart att Vivasvat hor till denna skara, och att ”den ododliga”, gudadottern Saranyd,

flyr fran sin dodlige make. | postvediska varianter har dock myten modifierats med hansyn

4 Macdonell s. 42.

** Ibid.

1 RV 10:14:1-2; Lincoln 1991, s. 7ff och kap. 3.

" For Gversittningar av de vediska och postvediska texterna, se O’Flaherty 1975, s. 60-1, 65-70.
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till Vivasvats “nya”, solira natur: Saranyi flyr inte fran Vivasvat for att han ar dodlig, utan
for att hon inte kan uthdrda stralglansen fran hans kropp. For att dktenskapet ska kunna
fungera avlagsnar hantverkarguden Tvastr den 6verflodiga glansen fran Vivasvat, pa samma
satt som gudarna skar bort hans overflodiga kott i den vediska myten.*® Denna nya teologi
praglar ocksa berattelsen om Martandas fodelse i samma text: asurerna eller demonerna hade
besegrat gudarna och tagit 6ver varlden, och for att aterborda herravaldet till gudarna utférde
Aditi spékelse och dyrkade solguden. Nar denne till slut visade sig for henne och beviljade
henne en 6nskning, bad hon honom att lata sig inkarneras pa jorden som hennes son for att
besegra demonerna. Aditi blev havande, och for att ingen orenhet skulle komma éver hennes
kropp medan hon hyste en gud i sin livmoder &dgnade hon sig under hela graviditeten at fasta
och spékelser. Hennes make, siaren Kasyapa, blev orolig att fostret skulle ta skada och
forsokte fa henne att sluta, men hon vagrade lyssna pa honom. Till slut foddes solguden i ett
skinande 4gg och fick namnet Martanda.*®

| den ursprungliga myten var Martanda sakerligen inte omgiven av en blandande stralglans,
utan snarare av ett holje av kétt som maste skalas bort. Hans vanskapta kropp har varit
foremal for ytterligare en jamforelse med iransk mytologi, av Karl Hoffmann,?® som verkar
bekrafta tesen att Martanda foddes dodlig, kanske som den forste manniskan. | zoroastrisk
myt finner vi figuren Gayomard (eller Gayomart), vars namn betyder ’dodligt liv”’ pa pahlavi
(Jamfort med det vediska uttrycket amartya- gaya-, “ododligt liv”, tydligen gudarnas liv i
motsats till det andliga manniskolivet) och innehdller samma rot mart- som i Martandas
namn.?* Gayomard var, enligt Bundahishn, den forsta manniskan, och, som Martanda, lika
hdég som han var bred. Han blev dodad av demonen Ahriman, men hans sad blev till en
rabarbervixt ur vilken paret Mashya och Mashyani (”dodlig” 1 mask. och fem.),
maéanniskosléktets forsta framavlare, foddes. Varken Gayomard eller hans mer konturlsa
avestiska foregangare, Gayo.maretan, identifieras med Vivahvant, vilket, da identifieringen
av Martanda som Vivasvat inte patraffas i den éldsta versionen av Martanda-myten, i RV,
kanske ger oss anledning att betvivla att Vivasvat och Martanda ursprungligen varit samma
gestalt.

'8 Markandeya-Purana, kap. 103-5; se dversittning och diskussion i O’Flaherty 1975, s. 66fF.

9 Markandeya-Purana, kap. 105.

% Hoffmann, op. cit.

2L Enligt H. W. Bailey (se hanvisningar i Boyce 1996 [1975], s. 139-40) ska ordet forstas som “dodlig” snarare
an ”dod”.
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Abort
Vi kommer nu att fokusera pa abortmotivet, som upptrader i Maitrayani-Sambhita-versionen

av myten. Medan den é&ldsta, rgvediska versionen av berattelsen, i all sin korthet, inte séger
nagot om en abort, konstaterade Hoffmann i sin klassiska studie att anda- “igg” redan i RV
anvands om ett dodfott barn. Att Martanda skulle ha varit aborterad eller dodfodd ar ocksa ett
tema som tagits till vara av postvediska utvecklingar av myten.*?

Att den vediska Martanda-myten handlar om en abort har pa senare ar klargjorts i ett antal
studier: av Preciado-Solis (1984), Jamison (1991) och Couture (2009). Vi kommer hér forst

diskutera Jamisons langre och mer kanda studie.

Jamisons bevisforing bygger till storsta delen pa jamforelser med andra vediska (och
postvediska) myter som skildrar aborter eller missfall. Bland dessa ar det sarskilt berattelsen
om demonen Svarbhanus angrepp p& solen som diskuteras.”® Myten forekommer i ett stort
antal (men korta) versioner, i Rg-Veda och i Brahmana-litteraturen, dar berattelsen, med ett
undantag, alltid inleds med orden svarbhanur va asurak  saryamladityam
tamasavidhyat, “Svarbhanu Asura genomstack solen med morker”.?* Medan ingen av
berattelserna gar narmare in pa omstandigheterna kring denna handelse, far vi i alla fall veta
att solen, pa ett eller annat satt, befriades fran det morker som Svarbhanu tillfogat den. Enligt
de flesta versioner raddades solen av siaren (rsi-) Atri, som med magisk kraft avldgsnade
morkret: sd redan 1 RV (5:40), som beskriver hur han ”fann den dolda solen ... med hjélp av

den fjarde besvirjelsen” (gulham suryam ... turiyena brahmanavindad atrifz; vers 6) och

22 g3lunda Markandeya-Purana-myten som ndmnts ovan, dir solgudens fodelse som ett ”dott d4gg” ar foljden av
moderns fasta under havandeskapet (fast kontrasten mellan ett dodfétt barn och det skinande soldgget hér &r
pataglig). Preciado-Solis diskuterar ocksa (s. 62) en myt i Ramayana (1:46) och flera Puranor (jfr. O’Flaherty
1975, s. 91ff), om hur Aditis syster, Diti, fick i 16fte av Kasyapa att hon skulle féda en son som skulle komma att
héarska over hela vaérlden. Indra, gudarnas konung, kénde att hans maktstallning var hotad; han angrep Ditis
livmoder med sin askvigg (vajra-) och hogg embryot i sju delar. Nar embryot skrek till sa han &t det att sluta och
hogg var och en av de sju bitarna i ytterligare sju delar. Salunda foddes de fyrtionio Maruterna, stormvindens
gudar, som i Veda ibland s&gs vara fyrtionio till antalet: sju grupper om sju i varje. (Myten ger deras namn en
pseudoetymologi fran Indras ord ma rudak, “Skrik inte!”.) Tillsammans med Adityerna och Vasuerna &r
Maruterna en av de tre stora grupperna av gudar i det vediska panteon.

2 For de olika versionerna av denna myt, med éversattningar, se Jamison, s. 133-44.

2 \erbet vidhyati “sticka, genomborra” anvinds i RV regelbundet om stickvapen som pilar och spjut, och ibland
om “gudomliga” vapen som blixtar och eld; se Jamison, s. 267-71. Nagot sarskilt vapen som Svarbhanu anvént
sig av namns dock inte i nagon av texterna; RV talar ddremot om hans maya, “trolldom, blindverk”. Som
Jamison visar (se nedan) verkar det morker som Svarbhanu ”genomsticker” solen med snarare vara ett hlje som
fortar solens ljus an ett stickvapen av nagot slag. Man kan i sammanhanget kanske ocksa peka pd BAU 1:3:2-5,
dér asurerna “’stinger” en rad olika kroppsfunktioner (andningen, sinnena, tanken) med “ondska” (papman). Har
blir “ondskan” kvar som en bestdende skada hos det angripna objektet, liksom morkret som Svarbhanu
genomstack solen med: ”De sprang fram till det (6gat) och genomstack det med ondska. Denna ondska &r det
obehagliga som man ser — det &r forvisso denna ondska.” (tam abhidrutya papmanavidhyan, sa yah sa papma
yad evedam apratiripam pasyati, sa eva sa papma; 1:3:4.)
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hur Atri satte solens 6ga i skyn och dolde Svarbhanus blandverk; den sol som Svarbhanu
Asura genomstack med morker, den fann Atrierna (pl.), for ingen annan kunde det” (atrik
suryasya divi caksur adhat, svarbhanor apa maya aghuksat/ yam vai siryam svarbhanus,
tamasavidhyad asura/, atrayas tam anv avindan, na hy anye asaknuvan; 8-9). | en del av
Brahmana-versionerna har dock Atri ersatts av ’gudarna” (devah), som avlédgsnar morkret

fran solen genom en besynnerlig procedur:

Svarbhanu Asura genomstack solen med marker. Den stralade inte fram. Gudarna slet loss morkret fran den.
Det forsta som de slet loss blev ett svart far, det andra ett vitt, det tredje ett rott.2

Morkret framstalls har som ett slags holje som tacker solen i flera lager, och som
gudarna “sliter loss” (apa- \ lup) eller, i en del versioner, ”slar bort” (apa- \ han). Jamison
visar ocksa att solen i denna myt befinner sig i ett tillstand av sjukdom och orenhet som den
maste lakas fran. Det morker som tacker solen dr en samala-, en “orenhet”; ordet kan avse ett
tillstand av rituell orenhet eller synd, men ocksa sjukdom — mer specifikt hudrelaterade
sjukdomar. Jamison pekar bl.a. pdA MS 3:6:2, som beskriver skdgg och naglar som ’déd hud”
(mrta ... tvag), en orenhet” (amedhyam, samalam) som “slas bort” (apa- \ han, samma verb
som anvands om solens samala-) nar man klipper dem. | flera versioner av Svarbhanu-myten
beskrivs ocksa uttryckligen hur gudarna “helade” (\/ bhis-) solen, en handling som ibland
tillskrivs ”gudarna” i allminhet, ibland de tvd gudarna Soma och Rudra (tex. i MS
2:2:5: ”Svarbhanu Asura genomstack solen med morker. Soma och Rudra helade den. Med
denna [?] slog de bort dess orenhet.”)?® Av intresse har &r den patagliga likheten mellan hur
gudarna sliter loss” solens orenhet och hur de formar Martanda. | Kathaka-Samhitas (11:6)
version av myten skar gudarna bort (apa- \ krt) det overflodiga kottet pa Martandas kropp,
och Jamison noterar att samma verb anvénds for att beskriva avldgsnandet av solens orenhet i
ett par versioner av Svarbhanu-myten.?’

Det ligger alltsa nara till hands att anta att bade Martanda och solen — utan att vara identiska

med varandra — ar tackta av samma slags orena holje, som maste avldgsnas. Jamison foreslar

% svarbhanur va asuras siryam tamasavidhyat sa na vyarocata tasmad devas tamo ‘palumpan yat prathamam
apalumpan savis krspabhavad yad dvitiyam sa phalgur yat trtiyam sa balakszr; Kathaka-Sambhita 27:2.

% svarbhanur va asurah siryam tamasavidhyat tam somarudra abhisajyatam tasya va etenaiva samalam
apahatam. Att det 4r dessa bada gudar som far i uppgift att hela solen ar ingen slump; Soma &r den gud som
rader Gver alla vaxter och, inte minst, dver helande orter, och Rudra prisas redan i Rg-Veda for sina
undergdrande lakemedel (med vilka han anropas att ta bort de sjukdomar som han sjalv tillfogat sina tillbedjare).
(Se t.ex. avsnitten om dessa gudar i Macdonell 1995 [1897]. Redan i den rgvediska hymnen till Soma och Rudra
(RV 6:74) anropas de for sina lakande formagor [vers 2-3].) Detta verkar emellertid ha undgatt Jamison: ... the
Soma-Rudra passages ... I still do not fully understand” (s. 187, n. 77).

27 Jamison s. 207. Textpassagerna ifraga &r Taittiriya-Samhita 2:1:2:2 och Maitrayani-Samhita 2:5:2.
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att detta hélje ar en fosterhinna eller en efterbdrd. Hon noterar att apa- ' lup “slita loss”, som
anvands om avlagsnandet av solens holje, ocksa kan anvandas om avlagsnandet av en
fosterhinna fran en nyfodd (atminstone i MS 1:6:5, som beskriver hur eldguden féddes och
Prajapati, skaparen, “slet loss” hans fosterhinna [ulbam]).?® Annu viktigare ar parallellen
mellan Svarbhanu-myten och en beréttelse i den sena Brahmana-litteraturen (Jaiminiya-
Brahmana 3:334-5; Kanva-Satapatha-Brahmana 2:4:2:12 m.fl.): Tal och Tanke (Vac och
Manas) gralade om vem som var bést, och konflikten ledde pa ett eller annat sétt till att Talet
fick missfall (vac ar feminint). Det dodfodda barnet var den blivande siaren Atri, densamme
som raddade solen fran Svarbhanus morker, vilket pekar pa ett samband mellan de bada
myterna. Talet bad, enligt Vadhiila-Siitra 79, gudarna att ”hela honom at mig” (imam me
bhisajyateti), vilket kan jimforas med hur gudarna "helar” (\ bhis) solen i Svarbhanu-myten.
Enligt JBs version slet gudarna loss (apa- \ lup igen) de tre hinnor (ulba-) som tickte barnet:
den forsta hinnan blev till jarn (krsnayas, “’svart metall”), den andra till silver (rajatam) och
den tredje till guld (haritam). Likheten med de héljen som gudarna avlagsnar fran solen, som
blir till f&r av tre olika farger, &r forsts pataglig.”®

Fosterhinnan som “orenhet”
Bade Jamison *® och Couture * noterar att Martanda-myten verkar kunna knytas till

symboliken i den vediska diksan, den reningsprocedur som krévdes innan offerherren
(yajamana-) kunde ta del i en offerceremoni. | diksan genomgick offerherren en rituell déd
och panyttfodelse; han levde ensam i vildmarken under en langre tid, kladd i huden fran en
svart antilop, och agnade sig at fasta och spakelser. Hans aterkomst till samhéllet skedde
genom en ceremoni som tog formen av en symbolisk panyttfodelse. G. U. Thite (citerad av
Couture ) ger foljande sammanfattning av Satapatha-Brahmanas beskrivningar av

proceduren:

%8 Jamison s. 190.

2 Jamison pekar ocksa (s. 193) pé likheter i en beréttelse i KS (8:5): de personifierade Vattnen, hustrur till
havsguden Varuna, var otrogna med Agni. Den sdd (retas) som Agni utgét nar de forenades blev till guld
(haritam), medan vattnens sad blev till silver (rajatam); men “embryots orenhet” (garbhasya samalasm) blev till
durvarpam, “ful farg”-metall (= jarn? Tydligen i kontrast till suvarpam, “vacker firg”, som betyder guld).
Jamison diskuterar ocksa det fjarde ting som avlagsnas fran solen i manga versioner av myten; det som gudarna
sliter loss fran “adhyasta-” och som blir till en ofruktsam tacka (vasa). Jamison argumenterar for att adhyasta-,
ett ord som ndstan bara patriffas i detta sammanhang, kan betyda “moderkaka”; i JBs berittelse om de tre
fosterhinnorna som blev till olika metaller nimns ocksd ett fjarde féremal som avligsnas fran
fostret: “moderkakan i (fodsel)kanalen” (jarayu nadyam), som blir till koppar (loham). (Ibid., s. 198ff.)

* Ibid., s. 236.

%! Couture 2009, s. 18

%2 |bid.; citat fran Thite, Sacrifice in the Brahmana-Texts (Poona: Poona University Press, 1975), s. 119. Jamison,
op. cit., citerar Aitareya-Brahmana (1:3) betr. samma ritual.
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The water is sprinkled upon him [offerherren] and it symbolises the seed. Thus having made him possessed
of seed, the priests consecrate him. With the fresh butter, the sacrificer is anointed. For that appertains to
the embryos. They conduct him to the hut of the consecrated. The hut of the consecrated is the womb (yoni)
and they conduct him to his own womb. The cloth covering the sacrificer is the amnion (ulba). The black
antelope’s skin is the placenta (jarayu). The closing of the hands of the sacrificer is similar to that of [an]
embryo (cp. also SB 111.1.3.28, 2.2.26-28; 3.3.12). When the sacrificer being about to build an alter [sic]
undergoes the consecration he pours into the fire-pan as seed in to the womb, his own self composed of
metres, stomas, vital airs and deities.

Ritualens innebdrd beskrivs i mytisk form i SB 7:2:1:5-6 (6vers. Eggeling), som ocksa véver

in samma slags symbolik i agnicayana-riten, eller byggandet av ett brannofferaltare av tegel:

... when the gods restored the relaxed Prajapati, they cast him as seed into the fire-pan, the womb; the fire-
pan being indeed a womb. In the course of a year they prepared for him this foundation, even this
(terrestrial) world; the Garhapatya (hearth) being this world: therein they generated him. And whatever evil
there was in him, whatever mucus, whatever inner and outer membrane, that they removed from him by
means of these (bricks); and inasmuch as thereby they removed his evil, his corruption, these are Nirrti’s
(bricks). In like manner the Sacrificer now casts his own self, as seed, into the fire-pan, the womb; the fire-
pan being indeed a womb.*® In the course of a year he prepares for that (self of his) this foundation, even
this (terrestrial) world; the Garhapatya being this world: therein he generates it. And whatever evil there is
of it, whatever mucus, whatever inner and outer membrane, that he removes therefrom by these (bricks);

and inasmuch as he thereby removes its evil, its corruption, these are Nirrti’s (bricks).34
Fosterhinnan och allt annat som tacker en nyfodd (t.ex. slesma, ”slem”) betecknas hér som
papman, ”ondska”, och knyts till Nirrti, dédens och forstorelsens gudinna. Samma symbolik

patraffas i den vediska kroningsceremonin (rajasitya-), beskriven i de yajurvediska texterna,

dér en harskare genomgick en liknande diksa. J. C. Heesterman sammanfattar:

When viewing the Nirrti rite of the rajasaya in this light, it appears that the rajasaya sacrificer undergoes a
new birth, shedding his embryonic covers, which otherwise would become dangerous to him, under the
form of the sacrificial substance offered to Nirrti. It seems that Nirrti herself is the personified
representation of the cover of the embryo: the black garment given as daksina [gava till offerprésterna] at
the Nirrti rite is called Nirrti’s form. The givigsg away of his garment is another form of discarding the

embryonic cover which has become dangerous.

Fosterhinnan sags alltsd som nigot orent, “ondskefullt”, och initiandens (diksita-) rituella

panyttfodelse framstills i termer av en befrielse frn fosterhinnan och andra héljen. *

¥ Ukha, namnet pa det lerkarl som offerelden férvarades i, 4r feminint; i Brahmana-texterna beskrivs det ofta
som ett skote, och libationsoffren som halls i det som séd.

% prajapatim visrastam yatra devah samaskurvams tam ukhayam yonau reto bhiitam asifican yonir va ukha
tasma etam samvatsare pratistham samaskurvann imam eva lokam ayam vai loko garhapatyas tasminn enam
prajanayams tasya yah papma yah Slesma yad ulbam yaj jarayu tadasyaitabhirapaghnams tad yadasyaitabhih
papmanam Nirrtim apaghnams tasmad etd nairptyah tathaivaitad yajamanah, atmanam ukhdayam yonau reto
bhiitam sificati yonirva ukha tasma etam Samvatsare pratistham Samskarotimam eva lokam ayam vai loko
garhapatyas tasminn enam prajanayati tasya yah papma yah slesma yad ulbam yaj jarayu
tad  asyaitabhir  apahanti tad yad  asyaitabhih  papmanam  nirrtim  apahanti  tasmad  etd
nairrtyah. Notera att "ondskan™ som holjer Prajapati “slas bort” (apa-  han), liksom den orenhet (samalam)
som omger solen.

% Heesterman 1957, s. 17-18; jfr. 38-9, 216.

% Mojligen vart att namna &r att Buddha sags ha fotts fri frAn de orenheter som omgardar vanliga barn vid
fodseln:
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Jamison noterar att efterbdrden tycks ha betraktats pa ett liknande satt, och att dess
avlagsnande fran fostret forknippats med en lyckad fodelse,®” som framgér bl.a. av en
besvarjelse i Atharva-Veda for tryggt barnafddande (AV 1:11:4-6, 6vers. Bloomfield):

Attached not at all to the flesh, nor to the fat, not at all to the marrow,* may the splotched, moist placenta
come down to be eaten by a dog! May the placenta fall down! I split open thy vagina, thy womb, thy canals;
| separate the mother and the son, the child along with the placenta. May the placenta fall down! As flies
the wind, as flies the mind, as fly the winged birds, so do thou, O embryo, ten months old, fall along with
the placenta! May the placenta fall down!*

Jamison argumenterar for att ”adhyasta-> — namnet pa det fjarde hélje som avlagsnas fran den
skadade solen och som blir till en ofruktsam tacka (vasa) — betecknar en moderkaka
(vanligtvis jarayu) och kan harledas fran (adhi-)V as “kasta (fram)”; det beskriver i sa fall
ndgot som stéts ut ur kroppen i samband med barnafodandet.*® Jamison pekar ocksd pa
anvandningen av para- \ as “kasta bort” i den ildsta versionen av Martanda-myten (RV
10:72:8: para martandam asyat, ”hon kastade bort Martanda”). Detta uttryck kan alltsé helt
enkelt beskriva ett missfall. | vilket fall som helst star det klart, fran berattelserna om Prajapati
och om den skadade solen (om Jamisons tolkning av adhyasta- ar riktig), att efterbérden och
annat som foljer med ett barn vid fodseln sags som “ondskefulla” ting som maste avldgsnas;
de tycks ocksa ha knutits till missfall, som i myterna om Martanda, Prajapati och den skadade
solen, dér efterborden och andra héljen” dr symboler for dod som maste avldgsnas for att liv

ska kunna bli méjligt.**

Nu ar det s4, att andra levande vasen, nar de kommer ur moderlivet, ar behaftade med vidriga och orena &mnen; icke s&
Bodhisatta. Bodhisatta kom ut ur moderlivet ... utan att vara flickad av orenlighet i f6ljd av sin tillvaro i moderlivet,
ren, vit, och stralande som en adelsten, lagd pa finaste muslin fran Benares. (Nidana-Katha, évers. K. F. Johansson,
i Soderblom 1908, s. 269.)

De ”vidriga och orena dmnen” som beskrivs hdr #r, gissningsvis, ungefar desamma — fosterhinnan,
efterborden, ”slemmet” — som, enligt de vediska texterna, gér en nyfédd oren och ofullkomlig till dess att de
avlagsnats.

%7 Jfr. ocks& BAU 6:4:23.

% Denna upprakning av ktt (mamsa-), fett (pivas) och méarg (majja-) — ofta ocksé ben (asthi-) och hud (tvac-) —
&r ett valként inslag i besvérjelser hos indoeuropeiska folk for att driva ut sjukdomar eller mask ur kroppen, bl.a.
belagt frdn en annan AV-besvérjelse (4:12); se Lincoln 1986, kap. 5; Watkins 1995, kap. 7. Som regel brukar
dock listan borja med de innersta delarna av kroppen (mérg eller ben) och fortsdtta med de yttre ”lagren” (kott,
hud osv.), genom vilka sjukdomen drivs ut.

¥ neva mamse na pivasi neva majjasv ahatam, avaitu prsni Sevalam sune jarayv attave 'va jardyu padyatam/ vi
te bhinadmi mehanasm vi yonim vi gavinike, vi mataram ca putram ca vi kumaram jarayunava jarayu padyatam/
yatha vato yatha mano yathd patanti, eva tvam dasamasya sakam jarayunda patava jarayu padyatam.

“0 Jamison s. 199-202.

# Jarayu kan ocksé beteckna en orms déda hud efter att den 6msat skinn (se AV 1:27:1; enligt Whitney &r denna
betydelse quotable only here”), nagot som ytterligare visar pa bilden av moderkakan som ett dott holje som
maste avligsnas.
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Atri och abort
Atri, siaren som raddar solen fran dess holjen och som sjalv befriades fran saddana holjen efter

att ha kommit till varlden som Vacs dodfodde son, kan, som Jamison konstaterar, ses som “’the
very symbol of an aborted fetus”.*? Jamison uppmarksammar ocksd termen Atrey7, “kvinna
hirstammande frén Atri”, i de vediska lagtexterna (Grhya-Satras, Dharma-Satras). Ordets
betydelse har varit omdebatterad; av lagtexterna framgar att Atreyi betecknar en viss kategori
av kvinnor, och att mord pa en Atreyi straffades hardare an mord pa en vanlig kvinna.
Jaiminiya-Brahmana (2:219) forklarar detta med att atreyier harstammar fran siaren Atri och
darfor sjilva dr sierskor, eller “kvinnliga mantramakare” (striyo mantrakrta).”® En annan text
knyter Atreyin till Atris fodelse (genom ett missfall): Tal och Tanke brakade om vem som var
bast, och Talet blev sa illa berérd av dispyten att “hennes foster foll (ut)” (tasya garbhak
papata; Kanva-Satapatha-Brahmana 2:4:2:14). 1 nista mening talas istillet om “den spillda
sdden” (retah siktam), snarare an ett foster; mojligen gjorde de vediska indierna ingen storre
atskillnad mellan fostret och den befruktande saden:

Gudarna tog upp den spillda saden i ett skinn eller ett karl (carmani va kumbhyam va). De fragade: ?Ar det
har (atra)? Ar det hidr?” Darfor blev det Atri. Dirfor sdger de: ”Han ér skyldig (enasvi) med en Atreyi-
kvinna.” For han kom till genom denna kvinna, Talets gudom.*

Postvediska kommentatorer forklarar Atreyt antingen som en menstruerande kvinna, eller som
en menstruerande kvinna som just haft missfall, och forklarar uttrycket “skyldig med en
AtreyT” i lagtexterna som samtal eller annan kontakt med en sddan kvinna, nigot som skulle
medfora rituell orenhet.*®> Jamison argumenterar dock dvertygande for att termens ursprungliga,
vediska betydelse ar en flicka som haft sin forsta mens och darmed betraktades som
giftasvuxen. Att vara “skyldig med en Atreyr” innebidr enligt Jamison inte, som de flesta
forskare tolkat uttrycket, att man idkat otukt med en Atreyi, utan &r troligen bara en annan
beteckning for ”mord pd en Atreyr”. Att dodandet av en Atrey1 var mer straffbart an att déda en
vanlig kvinna eller flicka kan forklaras med héanvisning till hennes fruktsamhet: hon var en

potentiell foderska av ett barn av manligt kon, och att déda henne klassades darfor som en form

%2 Jamison, s. 221.

 »Thereupon abundant seers were born in his line. More than a thousand mantra-makers were in his line; there
were also female mantra-makers in his (line). Therefore they condemn one who hits/ kills an atreyr woman. (tato
vai tasya bhayistha rsayah prajayam ajayanta parassahasra hasya prajayam mantrakyta asur api hasya striyo
mantrkyta asuh/ tasmad yo ‘py atreyim striyam hanti tam pary eva caksate. Overs. Jamison s. 214; hennes
kursivering.)

“ KSB 2:4:2:15: tad u hedam deva retah siktam carmani va kumbhyam va babhrus tad dha sma prcchanty
atraiva ta@3d ity atraiveti tato ‘trih sambabhiva tasmad api striyatreyyainasvity ahur etasya hi sa yosaya
devataya vacah sambhita iti.

% T.ex. Sayanas kommentar till MSB 1:4:5:13; Amarakosa 2:6:1:20, citerade i Jamison, s. 213-4.
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av abort (bhrinahatya).*® En Atrey1 virderades alltsd “not for herself ... but as a potential
vessel for a fetus”.*” Fruktsamheten hos en pubertal flicka s&gs i vedisk tid som s& viktig att
t.o.m. en far som underlat att gifta bort sin dotter sa fort hon fatt sin forsta mens gjorde sig
skyldig till bhripahatya, genom att han slésat bort den fruktbara period som foljer pa varje
menstruering.*® Det verkar allts3 som om en s&dan flicka betecknats som Atreyt — dvs. knutits
till Atri, en mytisk siare med nagot slags koppling till abort — eftersom mord pa henne var
likstallbart med drap pa ett embryo, eller abort.

Atreyi anvands ocksa i en text (JB 1:220) som namn pa en vélkand figur i vedisk mytologi:
Apala, huvudpersonen i en dunkel myt kand fran Rg-Veda (8:91) och flera Brahmana-texter.*®
Apala var en flicka (kanya) som akallade Indra genom att pressa soma pa ett okonventionellt
satt (med tanderna); nar guden visade sig for henne, bad hon honom att lata haret pa hennes
pubes och pa hennes fars (= Atris?) huvud samt saden pa deras falt vaxa. Indra drog sedan
Apala genom hjulnaven pa en karra (anas) och pa en stridsvagn (ratha-) samt genom halet
(kha-) i ett ok (yuga-), och gav henne pa sa vis ”solhy” (siryatvacam; RV 8:91:7). Brahmana-
versionerna klargor att Apala hade nagon form av hudsjukdom (tilaka-, rucchvasa-); Indra
skalade av lagren av sjuk hud genom att dra henne genom de tre halen, och hudlagren blev till
ett piggsvin (salyaka-), en 6dla eller alligator (godha) och en kameleont (krkalasa-);
allesammans pélslosa djur. Likheten med de tre holjen som Atri eller gudarna avlagsnar fran
solen (och som blir till f&r) &r &n en géng pétaglig; har kan man ocksé& peka p& Satapatha-
Brahmanas version av Martanda-myten, dar det som gudarna skar bort fran Martanda blir till
en elefant (hastin), ett annat palslost djur.*

Apala knyts ingenstans uttryckligen till abort, eller missfall; daremot framstaller texterna
henne som en flicka som, tydligen, annu inte natt puberteten (eller fatt sina forsta konshar)
och som atrar Indra — tydligen som sin make — och dessa beskrivningar stoder hypotesen att
en Atreyi ar en giftasvuxen flicka. Jamison®! féljer Hanns-Peter Schmidts®? tolkning av

Apala-myten, som knyter den till en 6vergangsrit for flickor; Apalas hudsjukdom kan, enligt

“® Brottet likstélls i Manu-Smrti (11:87; se Jamison s. 220) med drép p4 ett “okéint embryo™ (avijfiata- garbha-),
dvs. ett embryo vars kon dr okant, och som alltsa skulle ha kunnat utvecklas till ett barn av manligt kon (hogre
vérderat &n en flicka).

47 Jamison s. 216.

*® Denna skrack for att slésa med flickors fruktsamhet ledde i postvedisk tid till att allt lagre aldrar for giftermal
foreskrevs for flickor; att inte gifta bort sin dotter forran hon natt puberteten klassades nu som ett brott eller
atminstone en synd, och flickans tidigaste barnadr sdgs som den optimala tiden for giftermal. (Se t.ex. Pandey, s.
184-90.)

** Se Oertel 1897, s. 26ff.

%0 §B 3:1:3:4: "Det kétt de skar bort fran honom blev till en elefant.” (tasya yani mamsani samkrtya samnydsus
tato hasti samabhavat.) (Ej noterat av Jamison.)

*! Jamison s. 149-82.

%2 Schmidt 1987, kap. 1. Betr. Apalas hudsjukdom, se ocksd Glucklich (1994), s. 91ff.
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denna tolkning, ses som finnar, och énskan om pubeshar som en langtan efter konslig mognad
(tydligen ocksa symboliserad av det ofruktsamma féltet som ska borja ge sad) och att bli
giftasvuxen. Pubesharen ar, som Jamison konstaterar, ett tecken pa konsmognad i de senare
Grhya-Sitras och Dharma-Sastras, som forbjuder giftermal med en “naken” (nagnika) flicka
— en som &nnu inte fatt sina “kroppshar” (loman).>® Har finns kanske en férklaring till Apalas
beteckning som Atreyi: hon ar en flicka pa vag in i puberteten, som &nnu inte fatt en make,
och vars fruktsamhet kanske riskerar att forslosas (ndgot som likstalls med missfall eller
abort).

Brahmana-texterna namner ocksa en Atreya-, en manlig ”Atri-dttling”. I motsats till Apala ar
det dock inte fraga om en mytologisk gestalt, utan om en verklig person; huruvida denna
person ar den jordiska representanten for nagon mytisk eller dvernaturlig figur ar en fraga
som inte later sig besvaras sa latt. Han kallas ocksa Jumbaka-, ett namn med oklar etymologi.
En person som just latit forratta ett hastoffer (asvamedha-) kunde utféra en avslutande ritual,
dir en “Jumbaka” ingick — en ohyggligt vanstalld person, som enligt en text>* skulle
vara “vit” (sukla-) och skallig (khalati-) och ha utstaende tander och gula 6gon (pingaksa-);
andra texter forklarar att han ska ha en hudsjukdom, tilaka- (ofta tolkad som spetélska eller
som leukemi).> Denna person erhéll for sitt deltagande i riten en mycket rik betalning i form
av boskap. Sjélva ceremonin gick ut pa att han stallde sig i ett vattendrag, varpa en prast
héllde tre libationer dver hans huvud med orden mytyave svaha bhrapahatyayai svaha
jumbakaya svaha, ”Hyllning till déden! Hyllning till abort! Hyllning till Jumbaka!” Sedan
mannen fatt sin betalning drevs han bort fran platsen och fick under resten av sitt liv inte
komma i narheten av offerherren eller betrada hans &gor.>®

Tidigare forskning har tenderat att se Jumbaka som en syndabock, vars bortdrivning befriat
hela samhéllet fr&n orenhet eller synd.>” Mer troligt & nog, som Jamison visar, att han
representerar offerherrens, snarare an ett helt samhalles, orenhet, och att riten kan ses som ett
slags upprepning av offerherrens rening genom diksan. Jamison konstaterar att

Jumbakas/Atreyas hudsjukdom, tilaka-, ar samma sjukdom som Apala/Atreyi sags ha haft:

In the JB version, Apala’s skin affliction is described thus: JB 1.220 apala ha va atreyi tilakava rucchvasa
vapy asa. Though the second word appears to be corrupt, the first, tilakava, is exactly the word that describes
the blemished [Jumbaka] victim in the Srauta Satras. Similarly, the JB describes Apala’s father as khalati

%3 Jamison s. 169.

> Apastamba-Srauta-Siitra 20:22:6.

% T ex. Satapatha-Brahmana 13:3:6:5; Taittiriya-Brahmana 3:9:15.
* vadhila-Satra 99.

T .ex. Keith 2007 (1925), s. 304.

23



‘bald’, the same word as in the $Ss (JB 1.220 khalatir hasyai pitasa / tam hakhalatim cakara ‘Her father was
bald: he made him not bald’). Since Apala’s patronymic is Atreyi, her father is (or can be) Atri ... If the
Asévamedha ritual fragment under consideration actually makes indirect reference to Atri’s failed birth, then
the dreadful, almost inhuman appearance of the Atreya victim makes sense. He represents the
miscarried/aborted fetus; his appearance reflects the unformed or deformed shape of an embryo not brought
to term. And now, in this context, the terrible invocations, mrtyave svaha [...], ‘To death, hail, to abortion,
hail!’, also make sense.*®

Atri och missfall
| postvediska utvecklingar av myten om Atri och den férmorkade solen har motivet med de

orena holjena kring solen gatt forlorat. 1 Mbh (13:141) ges en version dar Svarbhanu
genomborrar bade solen och manen med pilar och formorkar dem. Gudarna vander sig till
Atri, som ovar askes i skogen, och ber honom om hjélp. Atri antar da sjalv formen av sol och

mane och lyser upp universum:

Atri became the moon, banisher of darkness. He saw the lunar condition and the appearance of the sun.
Having seen that the moon and the sun were not at all bright, Atri made (each) visible by use of his own
austerity. And he also made the world free from darkness, blazing. And he vanquished the host of enemies

of the gods by his own splendor.59

Det finns dock en dnnu senare version som, trots sina skillnader fran de vediska och episka
Atri-myterna, tydligt knyter an till den gamla myten.®® Beréttelsen star att finna i Harivamsa
(20-1) och flera puranor (Vayu 2:28:1ff; Matsya 23:1ff; Padma 5:12:1-13). Atri, berattas det,
ovade askes och frambragte man(gud)en (Soma) ur sina égon. Den nyfodde utstralade ett ljus
som fyllde hela varlden med dess tio riktningar; han var dock inte fardigutvecklad, for
texterna kallar honom inte for ett barn utan for ett “foster” (garbha-). De tio riktningarnas
gudinnor, som antingen Onskade sig en son (sutecchaya, MP 23:6) eller handlade pa

befallning av Brahma, lyfte upp “fostret” och lit sig (allesamman) bli havande med det.

De tio gudinnorna sag fostret fran tio hall, kom samman och tog tag i det. Men de formadde inte béra det.
Det stralande fostret foll plétsligt ner fran Riktningarna, upplysande [hela] véarlden som manen, Allskaparen.
D4 riktningarna inte formadde bara fostret, foll det med fart, tillsammans med dem, ner pa jorden. Né&r
vérldens farfader Brahma sag den fallne Soma tog han, som 6nskade vérldarnas valfard, upp honom i sin
vagn, som var gjord av Veda, vars vasen var Dharma, som var vigd at sanningen och forspand med tusen
vita héstar.®*

% Jamison s. 226-7.

%913:141:8-10, 6vers. Jamison, s. 140: tad atris tu tamonud abhavac chasi, apasyat saumyabhavam ca siryasya
pratidarsanam, drstva natiprabham somam tatha siryam ca parthiva, prakasam akarvod atris tapasa svena
samyuge, jagad vitimiram capi pradiptam akarot tada, vyajayac chatrusamghams ca devanam svena tejasa.

8 Couture (2009), s. 28, knyter denna berattelse till Martanda-myten.

61 tam garbham dasadha drstva dasa devyo dadhus tatahl sametya dharayam asur na ca tah tam asaknuvan/ sa
tabhyah sahasaivatha digbhyo garbhah prabhanvitahl papata bhasayaml lokarn sitamsuh sarvabhavanahl yada
na dharane saktas tasya garbhasya ta disal/ tatas tabhih sahaivasu nipatata vasumdharam/ patitam somam
alokya brahma lokapitamahal/ ratham aropayam asa lokanam hitakamyayal sa hi vedamayas tata dharmatma
satyasamgarah/ yukto vajisahasrena siteneti. (HV 20:6-9.)
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Brahma tog med barnet pa en rundtur i universum, och Soma prisades med vediska hymner av
de halvgudomliga siarna och ”Brahmas sju tankefédda soner”. Under tiden {61l hans stralglans

(tejas) till jorden:

Hans bortfallna strlglans foll ner p jorden, och ur denna stralglans uppstod véxterna.®

I MP (23:12) talas om barnets “6verflodiga” eller alltfor starka lyster (diptir adhika), som foll
till jorden och blev till de ”gudomliga vaxterna” (abhavad bhuvi divyausadhiganah; ibid.),
och man erinrar sig den puranska versionen av Martanda-myten, dar Martanda har en valdig
stralglans som maste ddmpas. Eftersom han ”ndrde” (posta) varlden utropades Soma av
Brahma till kung 6ver fron, vaxter, praster och vatten” (bijausadhinam vipranam apam ca,
HV 20:19).

Myten forklarar ursprunget till manens eller “kung Somas” funktion, kand sedan vedisk tid,
som den gudom som rader éver vaxterna (osadhi-), och vars “svala” sken far dem att viixa (i
motsats till den brannande solen, som forknippas med torka); i denna myt uppstar vaxterna
direkt ur Somas stralglans. Men samtidigt &r det uppenbart att den aldre, vediska myten om
Atri tjanat som férebild. Soma kommer, liksom Martanda, Atri och, kanske, solen, till
varlden genom ett missfall, nér hans tio mddrar tappar honom ur sina moderliv.
Beskrivningen av ett missfall som fostrets “fall” star, som Jamison visat, att finna i flera
vediska texter;® tydligast uttrycks detta i JB 2:2 (6vers. Jamison): “When a month-old
embryo ’falls down’, they say about it, ‘It was miscarried’.”®* Ordet som anvinds for “falla
ner” hir ir avapadyate (ava- v pad), som ocksd anvands i MS (1:6:12) om den dodfodde
Martanda (mytam itaram andam avapadyata, “det andra dgget 61l dott ner”). Jamforbart ar
ocksd KSB 2:4:2:14 om Talets missfall: “hennes foster foll”, tasya garbhah papata. Medan
de puranska texterna anvénder ett annat ord ([ni-] \ pat; samma rot som i KSB, citerad ovan)
om Somas fall ur Riktningarnas skote(n),® finns det, som vi ska fa se langre fram, skal att
anta om det ror sig om samma slags terminologi.

Sannolikt har den puranska mytens framstallning av vaxternas skapelse (ur Somas

bortfallna stralglans) ocksa en vedisk forlaga: i flera versioner av berattelsen om Atris

%2 tasya yac cyavitam tejah prthivim anvapadyata/ osadhyas tah samudbhiitds tejasa ... (HV 20:15.)

88 Jamison, s. 203ff. Jfr. ocksd Heesterman, s. 61, betr. formler som anvands i rajasiya-riten for att hélla fast
kungens hérskarmakt (ksatram) — ett “embryo” — i livmodern — brahman — for att sékra dess utveckling och
fodelse.

& Jamison s. 203; hennes kursivering. (yo vai masyo garbho vapadyate 'sravid iti vai tam ahuh.)

% Varfor Riktningarna i myten fir tjina som surrogatmddrar at Soma ar oklart; att ordet for “riktning” (dis-) &r
feminint forklarar dock personifieringen av dem som gudinnor. | vedisk kosmologisk spekulation knots ocksa
riktningarna till ménen; se SB 6:1:2:4; Chandogya-Upanisad 5:20:2; Tull 1989, s. 53ff.
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helande av solen blir solens fjarde holje (efterbdrden?) till en ofruktsam tacka (vasa) som
gudarna offrar, och genom detta offer tacks jorden, som tidigare (som Apala och hennes far)
varit “harlés” (alomaka), med véxter.®® (Vi &terkommer till denna mytiska detalj langre fram.)

| postvedisk tid blir, som vi sett, Martanda en solgud, som fotts med en kraftig stralglans som
maste dampas innan han kan fungera normalt i varlden. | den puranska Atri-myten &r barnet
med den véldiga stralglansen inte solen utan manen, men i vedisk tid var det solen som Atri
raddade, eller, kanske, forloste genom att befria den fran dess héljen; forst i Mbh sags Atri ha
frambragt bade sol och méne.®’ I skenet av Jamisons ron verkar det sta klart att den puranska
beréttelsen inte ar annu en variant av Martanda-myten, som Couture foreslar, utan av en

beslaktad vedisk myt: den om Atris raddning av den skadade solen.

| ssmmanhanget kan man peka pa en annan puransk myt, berattad i anknytning till Somas
fodelsehistoria (HV 20:28-48; Vayu-Purana 2:28), dar Soma drabbas av sjukdomen
rajayaksman som en foljd av att han rovat bort Tara (“’stjarna”), hustru till gudarnas guru,
Brhaspati (planeten Jupiter), och avlat sonen Budha (Merkurius) med henne. Sjukdomen

fortar Somas lyster, men hans far, Atri, raddar honom:

Valdsamt slagen av rajayaksman, kraftlos, kuvad av yaksman borjade Manens skiva att avta. Han tog sin
tillflykt till sin far, Atri. Den beryktade Atri tog bort det onda (papa-). Befriad fran rgjayaksman stralade
han (Soma) ut éverallt i sin prakt.®®

Hér kénner vi 1dtt igen den vediska myten om hur den ”morkerstungna” solen "helas” av Atri

och/eller gudarna:

Svarbhanu Asura genomstack solen med morker. Gudarna och siarna helade den. De sa till Atri: ”Siare, sla
bort detta.” "Ja.” Atri slog bort det. (JB 1:80.)%

Men detta ar inte bara en puransk version av en dldre myt, med solen utbytt mot manen;

berattelsen om Somas rajayaksman patréffas i flera vediska texter (TS 2:3:5:1-2; MS 2:2:7;

66 T35 2:1:2:3: MS 2:5:2; KS 12:13; se citat och dversattningar i Jamison, s. 133ff, samt diskussion nedan.

87 Atri namns visserligen som Somas far redan i Mbh, men Somas fodelsehistoria fortaljs forst i HV; se Hopkins
1969 (1915), s. 90-1. 1 andra puranor (t.ex. Bhagavata 9:14:3) berattas utan vidare omstandligheter hur méanen
foddes ur Atris 6gon, och i sanskritlexikonen finner vi ord som atrijata-, ”fodd av Atri”, och atridrgja- eller
atrinetraja-, ”fodd ur Atris 6gon”, som namn pa ménen.

%8 HV 20:44-6: prasahya dharsitas tatra vivaso rajayaksmanal tato yaksmabhibhiitas tu somah praksipamandah/
jagama Sarandyatha pitaram so 'trim eva ca/ tasya tat papasamanam cakara atrir mahdayasah/ sa rajayaksmana
samma text, fast jag inte haft tillgéng till den: ... Soma, the orb of the moon, violently overcome by the sickness
of kings, began to wane, diminished by disease, so he returned for refuge to his father Atri. The famous Atri rid
him of his evil, and freed from the royal illness, Soma shone forth his glory on all sides as the moon.”

8 svarbhanur va asura adityam tamasavidhyat. tam devas carsayas cabhisajyan. te ’'trim abruvann rse tvam
idam apajahzti. tatheti tad atrir apahan.
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KS 11:3) samt, i en variant, i Mbh (9:34:40-72). Har gifter Prajapati bort alla sina trettiotre
(eller tjugosju) dottrar (i vissa texter identifierade med naksatrerna eller konstellationerna)
till Soma, pa villkoret att denne inte favoriserar nagon av dem pa bekostnad av de 6vriga.
Soma visar sig dock vara sarskilt fast vid en av dem, Rohini (stjdrnan Aldebaran, jfr.
Tara “stjirna”),”* och efter att forgaves ha gett honom en varning straffar till slut Prajapati sin
svarson med rajayaksma-, en yaksma-sjukdom som far sitt namn just for att den drabbat en
kung, Soma Rajan.”® Soma tillfrisknar senare fran sjukdomen, dock inte med Atris hjalp, utan
genom en offring till Adityerna.”® I den puranska versionen ar Atris roll uppenbarligen
inspirerad av hans vélkanda vediska och episka rdddning av solen (som i vissa versioner
ocksa méste “lidkas” frdn sin skada); men motivet med den sjuka ménen &r alltsé dldre, och
det verkar som om beréttelsen om Somas fodelse ur Atris 6gon, snarare &n den om Somas

sjukdom, tagit tillvara pa det vediska motivet med Atris raddning av den skadade solen.

Dott har och skinn
Som vi har sett tinktes naglar och skigg vara ”’dod hud” (MS 3:6:2) som maste ’slis bort”

(apa- Y han) pi samma sitt som fosterhinnan (en annan sorts “ddd hud”). Tanken
forekommer pa andra stallen i den brahmanska litteraturen (jfr. TS 6:1:1:2). En ceremoniell
rakning (kesavapaniya-), foregangen av ett ar utan rakning eller klippning, ingick i rajastya-
eller kréningsriten; kungen rakades med en kopparkniv, och de bortskurna harstrana lades
sedan i en hog med darbha-grés. Under ceremonin reciterades mantran, av vilka ett par

uttrycker forestallningen att haret som lades i graset skankte ny mannakraft at harskaren: ™

Depositing them on the force imparting (viryakrt-) bunch of darbha grass unite him (the sacrificer) with
virility [paumsyam] and lustre [varcas]. Savitr must lay force (bala-) in your arms ... Deposit, O A$vins,
this as form (rapa-) in the women; unite him (the sacrificer) with virility and lustre.

"0 Se diskussion i Filliozat, s. 84ff; Zysk, s. 15; Zimmer, s. 355.

™ Filliozat menar dock att Rohini (“den roda”) i dessa texter avser solen, nigot som passar bittre in i hans
forklaring av myten (med hénsyn till naksatra-systemet i fornindisk astrologi).

"2 Yaksman (ved. yaksma-) ar en grupp sjukdomar som ar valkand fran bl.a. Atharva-Veda och senare vediska
texter. Den har tolkats som ndgon form av lungsot (Filliozat: “consomption”). Rdjayaksma- &r en form som
framfor allt tycks ha kannetecknats av uttorkning och kroppsligt forfall, sannolikt atrofi (Filliozat, op.cit.; Zysk,
op.cit.). Den beskrivs bl.a. som ksaya-, som ett tynande, och som Filliozat konstaterar verkar detta passa in i
myten, om ménens “sjukdom”, som det antyds, ar orsaken till dess avtagande.

® | den postvediska lakekonsttexten Caraka-Samhita (8:1:1; se citat och diskussion i Filliozat, s. 86-7) ges dock
en version dar Soma botas av de bada Asvinerna, gudarnas lakare. I Mbh tillfrisknar Soma efter en pilgrimsfard
till vadstéllet Prabhasa (’ljus”) och aterfar sin lyster. Betr. denna myt och den senare i HV, se ocksd Hopkins, s.
90.

" TB 2:7:17:6-7; 6vers. Heesterman (1957), s. 214: darbhastambe viryakste nidhaya paumsyememam varcasa
samsrjatha, balam te bahuvoh savita dadhatu somas tvanaktu payasa ghrtena, strisu rizpam asvinaitan
nidhattam, paumsyememasm varcasa samsrjatha.
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Som Heesterman noterar kan det avlagsnade haret och skagget, den “déda hyn”, jimforas
med den (symboliska) fosterhinna som harskaren befrias fran efter sin tid i isolering och
spakelse,” och denna iakttagelse far ytterligare stod av det faktum att, som Jamison papekat,
samma verb (apa- V han) anvands om béde rakning och avlagsnandet av fosterhinnan. Men
det finns ytterligare en likhet: “the discarded dead skin [dvs. haret], like the embryonic
cover ... is not annihilated but disposed of in such a way as to become the germ of new
generation and thus to promote the sacrificer’s welfare.””® Det doda héret skanker kraft och
virilitet at offerherren sedan det lagts i darbhagréas. De hudlager som avlagsnas fran Apala
forsvinner heller inte, som vi sett, utan blir till olika slags djur som kénnetecknas av sin
avsaknad av péls: ett piggsvin, en odla (eller alligator: godha) och en kameleont.
Avléagsnandet av de sjuka hudlagren gor inte bara Apala ”solhyad”; hon bad ocksa Indra att
han skulle lata hennes pubeshar och haret pa hennes fars huvud, samt saden pa deras falt,
vaxa, och uppenbarligen symboliserar de nakna djuren den ofruktsamhet hos Apala, hennes
far och faltet som Indra tar bort. Nar hudlagren (eller djuren) avlagsnats kan Apalas pubeshar
borja véaxa, ett tecken pa konslig mognad som har en uppenbar parallell i det sadbarande
faltet. Medan harskaren i kesavapaniya-riten, i motsats till Apala, far sitt har avlagsnat, ar
parallellerna dnda patagliga: haret &r ju egentligen ”dod hud”, jamforbar med Apalas sjuka hy,
och medan Apala (underforstatt) blir fruktsam eller giftasvuxen, vinner harskaren virilitet
(paumsyam, viryam) genom rakningen.

Vad solen betraffar, blir de héljen som avlagsnas fran den till tre olikfargade far. Har finns
en pataglig skillnad mot de tre djur som uppstdr ur Apalas hudlager: medan dessa djur
ar “nakna”, dr, som Jamison péipekar,77 far ”the hairy animal par excellence”. Men texterna

078

beskriver ocksa ett fjarde ting (adhyasta- “moderkakan™?®) som avlagsnas fran solen, och

som blir till en vasa, en ofruktsam tacka. Och vad gor gudarna med denna?

Now at this time this (earth) was bald and without hair. The gods seized [= sacrificed] this ewe to Aditi for
this wish. With her they made hair grow on this (earth). Thereupon this (earth) got hair."”

" Heesterman, s. 216.

® Ibid.

" Jamison s. 261. Jamison skriver (ibid.): ”As in Apala ... the skin affliction of the sun is transformed into hair —
the hair/wool of the sheep — which in turn undergoes a further transformation into the ‘hair’ of the earth, namely,
plants.” Men eftersom det bara ar det ofruktsamma faret (uppkommet ur efterbérden, en symbol for dod) som
blir till vaxterna, ligger det néra till hands att istéllet formoda ett samband med Apalas ddda hy (symboliserande
hennes forpubertala ofruktsamhet).

’® Se ibid., s. 198-202.

" KS 12:13, 6vers. Jamison s. 134. (atha va iyam tarhy rksalomakasit tam deva adityai kamayalabhanta
tayasyam lomany arohayams tato va iyam lomany agrhpat.) Samma berattelse i MS 2:5:2, TS 2:1:2:2-3.
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Jordens “har” ar forstas, som andra versioner av myten tydligt klargor, vaxterna. Ur det
avlagsnade holjet kommer alltsé fruktsamhet, liksom ur den “déda hyn” i Apala-myten och i
rakningsceremonin. Sarskilt pataglig ar analogin mellan har och véxter, som ju ocksa
kommer till tydligt uttryck i berattelsen om Apala. Vi finner den ocksd, som Heesterman
papekat, i beskrivningarna av rakningsceremonin: i Taittirtya-Brahmana 1:5:6:5-6 heter det

salunda:®°

He shaves with a copper (razor); when the (hot) season has arrived, Agni, having assumed that form (viz. of
a copper razor), cuts (the hair) of the earth ... afterwards she (the earth) gains day by day in prosperity and
generates (new vegetation); he who knowing this has his hair cut, has it cut in exactly the same way;
afterwards he gains day by day in prosperity and procreates.

Nar markens véxtlighet bréints bort, ses det alltsd som en beredelse for en “panyttfodelse”, ett
mojliggorande for ny viéxtlighet att trada fram; och pa samma satt ger avlagsnandet av
héarskarens “déda hy” upphov till fornyad mannakraft. Liknelsen mellan har och véxter &r
inte slumpartad utan bygger, som dessa myter visar, pa en forestallning om ett direkt
samband mellan hars och véxters vaxande. Den ovan citerade beskrivningen av en

skogsbrand har en anmarkningsvard parallell redan i Rg-Veda 1:65:8, som Geldner dversatter:

.. wenn er vom Winde getrieben sich im Holze ausbreitet, maht Agni das Haar [roma, “kroppshar™] der

Erde. (yad vatajiito vana vyasthad agnir ha dati roma prthivyah.)

Som Bruce Lincoln har visat®™ bygger forestallningen om ett samband — t.o.m. ett direkt
slaktskap — mellan har och véaxter pa gammal indoeuropeisk kosmologi, dér alla naturens
bestandsdelar tanktes ha sina mikrokosmiska motsvarigheter i manniskokroppen: jord
svarade mot kott, sten mot ben, vatten mot blod, vind mot andedrékt, osv. Har ar det inte bara
frdga om liknelser; blod, ben osv. ténktes ha sitt direkta ursprung i de “makrokosmosiska
alloformerna” (for att anvidnda Lincolns term), och nidr ménniskan dog och kroppen upplostes,
atervande de till dessa. Lincoln agnar ett helt kapitel®® &t forestallningar om kopplingen
mellan har och véxter hos indoeuropeiska folk, och har finns en for vara syften intressant

diskussion om rituell rakning eller harklippning, framst hos indier, iranier och slaver. Den

8 Gvers. Heesterman, s. 217. lohitayasena nivartayate yad va imam agnir rtavagate nivartayati, etad evainam
rupam kytva nivartayati. sa tatap svah svo bhayasi bhavanty eti prajayate. ya evam vidvaml lohitayasena
nivartayate, etad eva ripam krtva nivartayate sa tatak svak svo bhizyan bhavann eti praiva jayate.

& |incoln 1986. Se ocksa de vediska exemplen i Vajracharya 1997.

8 Kap. 4. Det bor papekas att alla Lincolns exempel inte ar dvertygande, sérskilt inte de som hamtats fran
europeisk folktro i relativt sen tid. Att salvor av érter anvants mot dalig harvéaxt inom folkmedicinen behéver inte
alls knyta an till en urdldrig indoeuropeisk forestallning om har som ett mikrokosm av jordens vaxtlighet; och att
Lincoln bland alla Atharva-Vedas hyllningar till magiska orter som anvants mot diverse &kommor hittat en ort
(ej namngiven; se AV 6:136 och 137, citerade av Lincoln, s. 94) som foreskrivs mot skallighet &r heller inte
sérskilt imponerande.
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indiska rakningsceremoni som diskuteras ar inte den kungliga kesavapaniya- utan en mer
folklig, men nara beslaktad, rit: ciidakarman, ett barns forsta harklippning.®® I denna skars
barnets har, liksom kungens, av med en kopparkniv och lades sedan i en hog med darbha-
(eller kusa-)gras och kodynga; symboler for markens fruktsamhet. Platsen for denna hog
skulle vara beldgen i nordost och antingen “rik pa vixter” (bahvausadhike) eller en “plats
med vatten” (dese apam; SGS 1:28:23); jorden skulle allts vara bordig.®*

Medan det samband mellan har och vaxter som Lincoln argumenterar for verkar stimma
och far ytterligare stod fran Apala-myten (dar harvaxt och bordig jord kopplas samman),
har Heesterman och Jamison samtidigt papekat att avrakat har betecknas som oren “ddd
hud” i de vediska texterna, och att det, som Heesterman visar, finns paralleller mellan
kungens avrakade har och skdagg och de symboliska héljen eller hinnor som han befrias
fran genom sin panyttfodelse i diksa-riten. De harlosa djur som uppkommer ur Apalas doda
hudlager &ar, som vi sett, uppenbara symboler for ofruktsamhet, vars avlagsnande
sammanfaller med Apalas och hennes fars sadesfélts nya fruktbarhet. Medan de far som
uppkommer ur solens héljen knappast ar harlésa ar dock det djur som uppstar ur
adhyastan “moderkakan” (?) en vasa — en ofruktsam tacka. Och det & genom offret av
denna tacka som gudarna skapar véxterna och ger ’héar” &t den tidigare "’harlosa” (alomaka)
jorden. I den forhallandevis sena berattelsen om mangudens fodelse ur Atris kropp blir den
overflodiga stralglans som avlagsnas fran Soma till jordens vaxter; myten anspelar har pa
manens roll som vaxternas gudom, men det ar ocksa tydligt att berattelsen bygger vidare pa
den vediska myten om Atri och solen, med solen ersatt av manen och solens héljen eller
fosterhinnor med 6verflodig lyster. Ur Martandas bortskurna hélje uppstar, i SBs version
av myten, en elefant, ett annat pélslost djur; nagot direkt samband mellan denna och

vaxtlighet eller fruktsamhet verkar dock inte sta att finna.

| Brahmana-litteraturen finner vi ocksa tanken att de orena héljena maste avlagsnas for gott:
de symboliserar dod och ofruktsamhet allena, och inget liv kan uppsta ur dem. I berattelsen
om Prajapatis befrielse fran de “ondskefulla” hinnorna knyts de avldgsnade dmnena till
dddsgudinnan Nirrti ("upplosning, forstorelse), och symboliseras av Nirrtis tegelstenar i
agnicayana-altaret. Heesterman pekar pa en parallell i en annan rit som ingick i rajasiiyan

eller kroningsceremonin: ett issi-offer av riskakor till Nirrti och en annan gudinna,

8 Beskriven bl.a. i Saiikhayana-Grhya-Sitra 1:28 (6versattning i Oldenberg 1886); se vidare Pandey, kap. 5.
8 En magisk-rituell koppling mellan darbha och fruktsamhet (i form av regn och fuktig jord) gérs ocksa i
Pravargya-Brahmana, 10:6.
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Anumati.®® Offringen till Nirrti ér en bortdrivning av “ondska” (papman-; TB 1:6:1:1); den
inleds med ett libationsoffer av skirat smor i Garhapatya-offerelden, som utférs med
orden G4 din vig, svaha, och glids at (denna) offring”.®® Efter detta tar adhvaryu-prasten
ett vedtra fran den sodra (daksira-) offerelden och gar at sydvast — den riktning som
forknippas med déden och med Nirrti — tills han kommer till en plats déar jorden ar naturligt
salt (svakrta- irina-) eller sprucken (pradara-). Pa denna plats goér han upp en eld med
vedtraet och offrar Nirrtis riskaka i den med orden (6vers. Heesterman): This is thy share,
O Nirrti, O thou mighty one; thou art rich in oblation; free him (the sacrificer) from anxiety
(or distress) (amhas-).”®’

| denna rit skonjer man ett bortdrivande av oonskade element fran offerherren, jamforbart
med Jumbaka-riten; Nirrti, en representant for dod och forfall, uppmanas att “ga sin vdg” och
darmed befria offerherren fran amhas. Nirrti symboliserar, som Jumbaka och de “héljen”
som rituellt avlagsnas fran offerherren, motsatsen till liv och fruktsamhet; den salta eller
spruckna jorden &r forstds ofruktbar mark — négot som sags uttryckligen i SB 7:2:1:7% — och
som Heesterman papekar framstalls Nirrti i flera textpassager som “the earth’s evil aspect”.®°
| SBs berdttelse om Prajapatis fodelse identifieras, som vi sett, de “ondskefulla”
fosterhinnorna uttryckligen med Nirrti. Prajapati-myten berattas i anknytning till ett annat
offer till Nirrti, denna gang som en del av agnicayana-riten (byggandet av ett tegelofferaltare).
Genom att lagga tegelstenar vigda at Nirrti i altaret fordrivs “ondskan” (papman, samma ord

som anvands om Prajapatis holjen):

Whilst meditating, they saw those Nirrti bricks; they piled them up, and by them dispelled that darkness,
evil; for Nirrti (corruption, or destruction) is evil; and inasmuch as by them they dispelled Nirrti, evil,
these are Nirrti's (bricks).*

| samband med Nirrti-offret ges ocksa ett plagg med svart bram som gava (daksina) till
prasterna, nagot som paminner om hur offerherren i diksan lagger av sig sin fosterhinna eller
efterbord i form av sina svarta klader.**

En annan rajasaya-rit syftar till att fordriva en (symbolisk) dkomma, ksetriya-, fran

offerherren. Nar riset till offerkakorna (purodasa-) mals later man nagra risgryn falla till

% Se Heesterman, kap. 2.

% TB 1:6:1:2 (jfr. TS 1:8:1:1): vihi svahahutim jusana.

8 esa te nirrte bhago bhite havismaty asi muficemam amhasai; TB 1:6:1:3.

8 S8dan mark sigs ocksa vara Nirrtis boning; se Heesterman s. 16, n. 7.

 Ibid., s. 17.

%8B 7:2:1:3, dvers. Eggeling (te cetayamanah. eta istaka apasyan nairrtista upadadhata tabhis tat tamah
papmanam  apaghnata papmda vai nirttis  tad  yad  etabhih  papmanam  nirrtim  apdghnata
tasmad etd nairrtyah). Notera anvandandet av apa- V han, igen.

*! Heesterman (s. 17-8) gor denna koppling.
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marken, till vanster om samyan, en trapinne som haller upp den undre malstenen. Dessa
risgryn bars sedan norrut och laggs i en myrstack som gropts ur for detta andamal. Halet i
myrstacken ticks 6ver, och ksetriyan begravs darmed med risgrynen.® Ksetriya- ar en
oidentifierad, tydligen arftlig sjukdom som namns bl.a. i Atharva-Veda;*® i riten star det dock
klart att ordet har en symbolisk innebdrd. Heesterman framfor en teori om vad ksetriya- kan

beteckna i dessa texter:

It is (pseudo-etymologically?) connected with the word ksetra-, field, womb. The ksetriya- is also known to
us from the birth ritual of the Taittirtyakas; when the child is bathed the mantras TB. 2,5, 6, 1-3 are recited:
“from ksetriya-, from Nirrti, from wile, from Varuna’s fetter I release thee...”, “... I deliver this (boy) from
ksetriya-, from the curse that comes from his kin (jamisamsa-), from wile, from Varuna’s fetter”. The ritual
context in which it occurs here suggests that ksetriya- is a designation of the phlegm or the membranes
adhering to the newly born, which are removed by the bath. It seems quite natural that these birth leavings

should be considered the physical form in which a hereditary illness might attach itself to the child.%*

Heesterman ser alltsa det symboliska avlagsnandet av ksetriya- som en rituell panyttfodelse
av samma slag som diksan. Han forsoker dock inte ge nagot svar pa vad den verkliga
sjukdomen ksetriya- kan ha varit; den fragan forblir obesvarad. Vad som star klart &r att det
ror sig om en arftlig sjukdom (vars namn knyter den till skotet eller “faltet”, ksetra-), som
enligt grammatikern Panini (300-talet fvt.?) och senare kommentarer till hans verk var
obotlig; en person som fétts med denna sjukdom blev inte fri fran den forran i sin nasta
dterfodelse, eller i “ett annat skote” (paraksetre).® Enligt Jean Filliozat ar det troligast att
ksetriya- betecknar nagon form av hudsjukdom; han citerar bl.a. Kasikavrtti, som
kategoriserar sjukdomen under kustha-, en grupp svara huddkommor dit bl.a. spetalska
raknas. Om ksetriya- betecknar spetélska eller nagon annan hudsjukdom, ar det mojligt att de
symbolisk-rituella utdrivningarna av denna sjukdom kan jamforas med beréttelsen om Apalas
befrielse fran sina sjuka hudlager (som, enligt H-P. Schmidt, speglar en verklig 6vergangsrit)
och med offerherrens symboliska befrielse fran spetalska genom Jumbakas bortdrivning (s&

som Jamison tolkar riten).

%2 Heesterman, s. 17.

% AV 2:8 och 3:7.

% Heesterman, s. 18. Heesterman (ibid., n. 19) foreslér ett mojligt samband med hindins khedr “afterbirth,
membranes in which the embryo is enveloped, secundines”.

% Se Filliozat (1949), s. 93ff. | Atharva-Veda 3:7 sags dock sjukdomen kunna botas med ett lakemedel gjort p&
antilophorn: P4 den snabba antilopens huvud finns botemedlet ... Med detta skall du driva all ksetriya- ur dina

lemmar.” (harinasya raghusyado 'dhi Sirsani bhesajam ... tena te sarvam Ksetriyam angebhyo nasayamasi; AV
3:7:1,3.) Det &r emellertid uppenbart att det ror sig om magi snarare &n ett verkligt lakemedel; enligt Kausika-

Satra (27:29-31) skall antilophornet snidas till en amulett att béara runt halsen. Detsamma géller nog den icke
namngivna 6rt som i AV 2:8 anropas att driva bort ksetriyan.

32



Fler postvediska utvecklingar av Atri-myten
Mahabharata erbjuder, som Jamison ® pdpekat, flera variationer av de gamla vediska

missfallsmyterna. En &r beréttelsen om kung Dhrtarastras hustru, Gandhari, som av siaren
Vyasa beviljats en dnskning och valt att fa foda hundra soner. Nar Gandhari senare blev
havande varade graviditeten i tva ar; nar hon efter denna tid dnnu inte hade fétt och fick hora
att Kunti, kung Pandus hustru, fott “en pojke, strilande som solen” (balarkasamatejasam;
1:107:10), blev hon forbittrad av avundsjuka och utférde, utan makens vetskap (ajiiatam
dhrtarastrasya), abort: ”Under stor moda och fran vettet av smaérta lat sa Gandhari sitt skote
falla (?)”.%" Ur hennes skéte kom “en kéttklump, som en boll av blod” (mdmsapest
lohasthileva). N&r Gandhart var i fard med att gora sig av med den, fornam Vyasa detta
genom overnaturlig formaga och begav sig till platsen (pa dvernaturlig vag?). Nar Gandhari
sdg honom, klagade hon &ver att den 6nskning han beviljat henne inte gatt i uppfyllelse;
Vyasa forsakrade henne dock om att han talat sanning, och sa at henne att halla kallt vatten
over kottklumpen. Klumpen foll i hundra bitar, som Gandhari, enligt siarens anvisningar, la i
hundra karl fyllda med skirat smor (ghrtapiarnam kundasatam; 107:18). Ur dessa foddes
hundra soner och en dotter.

Jamison argumenterar Overtygande for att beréttelsens vediska forlaga & myten om Atris
tillkomst genom ett missfall, orsakat av konflikten mellan Tal och Tanke. | SB (2:4:2:15)
lagger, som vi sett, gudarna det dodfodda fostret (eller “den spillda sdden”, siktam retak) i ”en
hud eller ett kérl” (carmani va kumbhyam va), och det ”blev Atri” (tato 'trih sambabhava).
Gandharis etthundraett barn, tillkomna genom en abort och sedan formade i kérl, ar en
uppenbar parallell.

En annan beréttelse (Mbh 1:14ff) handlar om Kadra och Vinata, déttrar till skaparguden
Prajapati och hustrur till siaren Kasyapa, vilka av sin gemensamme make beviljades varsin
onskning. Kadra 6nskade att tusen ormar skulle fodas som hennes soner (sutan nagan
sahasram; 1:14:8), medan “Vinata 6nskade sig tva soner, 6verlagsna Kadris soner i styrka,
overldgsna i kraft, lyster och vigér” (dvau putrau vinata vavre kadriputradhikau bale/ ojasa
tejasa caiva vikramendadhikau sutau; 14:9). Kasyapa forsdkrade sina hustrur att deras
onskningar skulle ga i uppfyllelse och drog sig sedan tillbaka i vildmarken for ett liv i askes.
En tid senare la Kadrii tusen &gg, medan Vinata la tvi. Aggen lades i “svettkirl” (?

sopasveda-; van Buitenen: “pots that were steaming”) och lag sedan dar i femhundra ar.

% Jamison, s. 237ff.
" yatnena mahata tatah, sodaram patayam dasa gandhart duhkhamiirechita, 107:11.
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Kadras agg klacktes till slut och frambragte tusen ormsoner, men Vinatas agg forblev intakta.
| ett utbrott av avundsjuka spréackte Vinata till slut sjalv det ena aggets skal, och ur &gget
foddes en son vars dverkropp var fardigvuxen men vars underkropp var ofullbordad; eftersom
hans mor hejdat hans utveckling genom att férstéra hans agg foérbannade han henne till att bli
Kadras slav, men lovade att hennes andra son skulle befria henne ur trdldomen. Han flég
sedan upp i skyn och blev till Aruna, gryningen, som i mytologin &r koérsven at solgudens
vagn och som saknar lar. Ur Vinatas andra dgg klacktes i sinom tid den gudomliga fageln
Garuda, kiand som en svuren fiende till alla ormar, som han gillar att &ta;® resten av
berattelsen handlar om hur han befriar sin mor och sig sjalv fran slavtjansten at Kadrii och
hennes ormsoner (en foljd av ett vad mellan de bada systrarna, som Kadri vunnit genom fusk).

Likheterna mellan denna berattelse och den om Gandhart ar patagliga och har framhavts av
andra forfattare.® Aggen som laggs i karl ar jamforbara med Gandharis kottklump, som skars
i bitar och laggs i kérl fyllda med skirat smor; och Gandharis abort orsakas, liksom Vinatas
krossande av sitt ena dgg, av avundsjuka dver att en “rival” (drottning Kunti) redan hunnit fa
barn. Bdde aborten och krossandet av dgget leder till att ett outvecklat “barn” kommer till
varlden. En uppenbar skillnad &r att Gandharis hundraett barn ar narmast jamférbara med
Kadriis tusen ormsoner, snarare an Vinatas tva soner. | bagge berattelserna forekommer dock
en fiendskap mellan de bada kvinnornas respektive avkommor, som, uppenbarligen, ar en
fortsattning pa rivaliteten mellan modrarna: medan érnen Garuda ar alla ormars fiende, vaxer
Gandharis soner upp till de hundra Kauraverna, ondskefulla prinsar som hamnar i en maktfejd
med Kuntis fem soner, Pandaverna; och medan en stor del av ormfolket (nagas) gar ett grymt
dde till motes i Mbhs forsta bok, blir alla Gandharis soner dodade i det stora Kuruksetra-
slaget mot Pandava-prinsarna.'® Ytterst sett verkar det, som Jamison visar, som om bagge
berattelserna ytterst har sin forlaga i den vediska legenden om Atris fodelse: de rivaliserande
kvinnorna har sina prototyper i Tal och Tanke, som grélar om vem som ar bast och vars brak

pa nagot satt leder till ett missfall.*®* Jamison har formodligen ratt i att karlen, som Gandharis

% Garuda tolkas ofta som en “solfigel”; Feller (s. 201) foreslar att berittelsen om Vinatas soner ar en mytisk
framstéllning av solens uppgéang, foregangen av gryningen (Aruna).

% Kuiper (1983), s. 32ff; Feller (2004), s. 175ff.

100 3fr Feller, s. 175-6: “In both instances we have one set of numerous and wicked brothers, and one set of
virtuous brothers, who are limited in number. The hundred Kauravas are a ‘brood’ just like the snakes, and their
manner of birth accounts for, or symbolically represents, their ‘reptilian’ evil and vicious nature. Even more
strikingly, we see that in the end the ‘good’ brothers eliminate the ‘bad’ ones: Garuda eats the snakes, the
Pandavas kill the Kauravas. Also, the wicked ones are killed in a sacrifice: the naga-race is nearly exterminated
at Janamejaya’s sarpa-sattra [“arslangt ormoffer”], and the Kauravas are killed in the ‘sacrifice of war’ (rana-
yajfia).”

198 Det skall dock papekas att beréttelsen forekommer i tidigare varianter redan i Brahmana-litteraturen (se
diskussion i Feller, kap. 4); har ager konflikten rum mellan tva Gvernaturliga faglar, Suparni (”den skénfjidrade™)
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och Vinatas barn, liksom Atri i tidigare myt, féds ur, fungerar som “surrogate wombs”,'% dér
ett for tidigt fott, outvecklat foster kan fardigutvecklas.'®

Det finns ytterligare en beréattelse i Mbh som, uppenbarligen, utvecklats ur den vediska Atri-
myten: den om kung Sagara och hans séner.'® Sagara var en kung som hade tva hustrur,
Vaidarbhi och Saibya. | 6nskan om en son dyrkade Sagara Siva och spakte sig. N&r Siva var
ndjd med kungens spakelser, visade han sig for honom och kungjorde att han skulle
fa “sextiotusen hjaltesoner” (sastih putrasahasrani surah; 3:104:14) med sin ena hustru; de
skulle allesammans ga under, men hans andra hustru skulle ocksa fa en son, och genom denne

skulle atten leva vidare. Sa

\/aidarth och Saibya blev havande. Efter en tid nedkom Vaidarbhi med ett kalebass-foster (garbhalabum);
Saibya fodde ett gossebarn, vackert som en gud.*®

Kungen beslot sig for att gora sig av med “kalebassen”, men “en rdst fran skyn”

(antariksac ... vacam) sa at honom att samla frona i kalebassen och ldgga dem i “’svettkarl”

och Kadra. Den forra blir den senare slavinna efter att ha forlorat ett vad, men befrias sedan hennes barn,
versmattet Gayatri, lyckats flyga till manen och hamta somadrycken (liksom Garuda i eposet). Konfliktelementet
finns alltsa redan har, medan missfallsmotivet dock saknas. Medan de aldre texterna (t.ex. TS 6:1:6) identifierar
de bada rivalerna med himmel och jord (Kadrii betyder jord; Feller tror ocksa att eposets Vinata den bdjda” [ej
forekommande i de ved. texterna] anspelar p& himlavalvet), forklarar den yngre SB (3:6:2:2) att ”Suparni &r Vac,
Kadri r denna (jord)” (vag eva suparpiyam kadriis). Kan denna myt ses som &nnu en variant av Vacs konflikt
med — och nederlag mot — en rival? Eller har denna (tydligen sent tillkomna) identifiering mellan Suparni och
Vac inspirerat de episka diktarna till att blanda samman tva ursprungligen helt skilda berattelser?

192 jamison s. 237, n. 173.

193 Motivet verkar dock ha annu aldre rétter an den brahmanska legenden om Tal och Tanke. “Kirlfodda” siare
och gudar utgor ett valkant tema i vedisk och episk mytologi (jfr. namn som Kumbhajanman, Kumbhayoni-,
listade av Monier-Williams); redan i Rg-Veda (7:33:10-13; dven Nirukta, 5:13-14, Mbh 3:101, Brhaddevata
5:148-55) finner vi berattelsen om siarna Agastyas och Vasisthas fodelse: gudarna Mitra och Varuna fick en dag
syn pa nymfen (apsaras-) Urvasi och fick genast utlosning (tasya darsanan mitravarupayo retas caskanda, ”Vid
asynen av henne spillde Mitra och Varuna sin sidd”, Nirukta 5:13). En del av siden spilldes i ett kiirl (kumbhe
retaj sisicatuf; RV 7:33:13) och blev till Agastya; resten la gudarna pa en lotus (puskare), ur vilken Vasistha
blev till. Det &r anméarkningsvért att SB anvénder delvis samma ord for att beskriva Atris tillkomst som RV
anvinder om Agastya; det dodfodda fostret beskrivs som “spilld sid” (siktam retak; samma rot \ sic- som i RV)
och ldggs 1 ”en hud eller ett kdrl” (kumbhi-; jfr. kumbha- i RV). | Kausitaki-Brahmana (6:1-9), som ar tydligt
inspirerad av denna text, berattas att gryningsgudinnan, Usas, en gang antog en nymfs eller apsaras’ skepnad
infér gudarna, som genast utgét sin séd; skaparen, Prajapati, samlade upp séden i en gyllene skal (hirapmayam
camasam), och ur denna foddes guden Rudra. | Mbh berattas om flera siare och asketer som fick utlésning vid
asynen av en apsaras och ur vars sid ett barn foddes; i ett fall — beréttelsen om siaren Bharadvaja, som fick se
nymfen Ghrtaci i halvnaket tillsténd — tas den spillda sperman tillvara i ett karl (kalase) och blir till siaren Drona
(vars namn ocksd betyder “’kdrl”; Mbh 1:121). I berittelsen om krigsguden Skandas fodelse (Mbh 3:213ff)
formas barnet ocksa i ett gyllene karl (karicane kunde; 214:12) dar eldgudens, Agnis, sad har lagts. Majligen har
spilld sad och ett dodfott eller aborterat foster betraktats som i grunden samma sak, som ett outvecklat barn; i
bdgge myterna far ett kdrl fungera som en surrogatlivmoder dir “siaden” kan fardigutvecklas till ett barn.
Beskrivningen av den dodfodde Atri som béde ett “foster” (garbha-) och ”spilld siad” (siktam retak) i samma
berattelse pekar kanske ocksd pa detta. Man kan ndmna att forspillande av sperma genom coitus interruptus
likstalldes med abort eller bhrizzahan (TA 2:8), liksom en faders underlatande att gifta bort sin pubertala dotter
(som redan har diskuterats).

104 e Jamison, s. 238; 4ven Feller, s. 175, n. 39.

5 yaidarbhi caiva $aibya ca garbhinyau sambabhivatuhl tatah kalena vaidarbhi garbhalabum, vyajayata,
Saibya ca susuve putram kumaram devaripinam. (3:104:17-18.)
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(sopasvedesu) eller ”skalar fyllda med skirat smor” (patresu ghrtapirpesu; 104:21); ord som
tydligt knyter berattelsen till legenderna om bade Gandhari och Vinata. Ur karlen foddes
sextiotusen soner, som vaxte upp till grymma och krigiska prinsar. | likhet med Kauraverna
och ormarna gick de alla under pa ett valdsamt satt: de retade upp den mediterande asketen

Kapila, som brande dem till aska med sin yogiska kraft.
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2. Postvediska variationer

De episka och puranska missfallsmyter som diskuterats ovan kan allesammans sparas till de
vediska myterna om Atri, som kom till véarlden genom ett missfall orsakat av rivaliteten
mellan Tal och Tanke, och som senare rdddade den “morkerstungna” solen frén ett tillstdnd
som kan jamfdras med dodfoddhet eller liknande (i den puranska myten, dar solen ersatts med
manen, &r det uttryckligen fraga om ett missfall). Men jamte dessa myter finns det en grupp
av berattelser som Preciado-Solis har visat harstammar fran en annan vedisk missfallsmyt:
berattelsen om Martanda.'® En av dem finner vi i Mbh (1:91ff), i berattelsen om Bhismas
fodelse. Mahabhisa var, enligt beréattelsen, en kung som tack vare sitt offerforrattande upptogs
i gudarnas himmel efter sin dod. En dag befann sig han och gudaskaran i Brahmas sal, nér
gudinnan Ganga (Ganges) gjorde sitt intrade; plotsligt fattade vinden tag i hennes klader sa att
kroppen blottades, och alla de nérvarande, utom Mahabhisa, sankte genast blicken. Som straff
for detta prov pad vanvordnad domdes kungen av Brahma att inkarneras pa jorden som
manniska. Nar Ganga var pa vag bort fran Brahmas sal motte hon Vasuerna (en grupp gudar),
som var bedrévade eftersom de, ocksa, hade domts att fédas som manniskor; detta var foljden
av en forbannelse som de adragit sig fran siaren Vasistha. Ganga atog sig att bli den kvinna
som skulle foda dem, och att dranka dem omedelbart efter att de fotts, sa att de skulle slippa
jordelivet och fa atervanda till himlen sa snart som majligt. Ganga blev salunda hustru till den
person som utsetts att bli Vasuernas jordiske far: kung Samtanu, som i sjalva verket var
Mahabhisa i sin nya, jordiska gestalt.’®” Samtanu métte Ganga i vildmarken nar han var ute
och jagade, blev foralskad och gifte sig med henne; men gudinnans villkor for dktenskapet var
att han aldrig fick ifrdgasatta nagot som hon gjorde. De bada levde sedan lyckliga tillsammans;
men varje gang Ganga fodde ett barn, kastade hon det i Ganges, och kungen véagade inte
ifrdgasatta hennes handlande. Nar, emellertid, Ganga var i fard med att kasta deras attonde
barn i floden kunde Samtanu inte hélla tyst langre, utan hejdade henne. Ganga avslojade d&
sin verkliga identitet for honom och forklarade anledningen till att hon dédat deras barn; hon
lat honom ocksa veta att det attonde och enda overlevande barnet var guden Dyaus, som
domts att (till skillnad fran de dvriga Vasuerna) tillbringa ett helt manniskoliv pa jorden. Det
var Dyaus som, pa sin frus begaran, hade lett Vasuerna i ett forsok att stjala

1% preciado-Solis 1984, s. 60-65; se ocksd Couture (2009).

107 Namnet kan tolkas som frisk kropp” och sittas i samband med Mahabhisas namn, vars ursprungliga form
torde ha varit *Mahabhisaj, ”’stor ldkare”; se Dubuisson 1985, s. 233. Dubuisson ser Samtanu som en harskare
som forkroppsligar materiell valmaga.
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Vasisthas “mjolkko som uppfyller alla 6nskningar” (sarvakamadugham; 1:93:9), och darfor
var hans straff sérskilt hart. Nar Ganga beréttat allt detta for Samtanu, férsvann hon med deras
son.'® Barnet vaxte senare upp till furstekrigaren Bhisma (“den fruktansvirde™); efter sin dod
i det stora Kuruksetra-slaget atervande han, som Dyaus, till himlen.**

Som Preciado-Solis visar verkar berattelsen ha sin forlaga i den vediska Martanda-
myten: ~Atta séner hade Aditi, fodda ur hennes kropp. Med sju kom hon till gudarna; [men]
Martanda kastade hon bort. Med sju soner kom Aditi [till gudarna] i den &ldsta tidsaldern;
Martanda fodde hon till avkomma och ddd ...” (RV 10:72:9). Bhismas sju dldre syskon, som
befrias fran sina jordiska kroppar och atervander till himlen — *till gudarna” — kanns igen i
Martandas syskon, de sju dldre Adityerna; Bhisma sjélv, som tvingas leva kvar pa jorden som
en dodlig (domd ’till d6d”, men inte, som Martanda, “till avkomma” [praja-], eftersom han
valjer ett liv i celibat), &r forstas Martanda. Likheten blir annu mer péataglig om man godtar
tesen att Martanda var den forste dodlige, av gudomlig harkomst men tillkommen genom ett
missfall eller en abort. | den episka beréattelsen har det mytiska monstret éverforts fran en av
de tre huvudgrupperna av vediska gudar — Adityerna — till en annan, Vasuerna. Som Preciado-
Solis papekar patraffas Martanda-myten, i annorlunda form, ocksa i den episk-puranska
myten om hur Maruterna, den tredje vediska gudaklassen, kom till (genom ett ofrivilligt

abortforsok som Diti, Aditis syster, utsattes for).*'

1% Det vilkinda folksigenmotivet (t.ex. i “svanjungfru”-sagan) med en 6vernaturlig kvinna som éktar en dédlig
men lamnar honom sedan han brutit mot nagot tabu. | Indien finns motivet belagt redan fran tidig vedisk tid, i
berattelsen om nymfen Urvasi och kung Purdravas.

% Dyaus, “himmel”, dr namnet pd en obsolet himmelsgud i de vediska hymnerna (ibland akallad som Dyaus
pitar, ”fader Himmel”), vars namn &r etymologiskt besldktat med den grekiske Zeus och den romerske Jupiter,
och detta har fatt en del forskare att forsoka spara en gammal indoeuropeisk myt i berattelsen om Bhismas
fodelse, trots att inget liknande star att finna i det (forvisso mycket fattiga) vediska materialet kring Dyaus.
Dumézil (1968, s. 176-90) jamfoérde Bhisma och hans sju syskon med den nordiske guden Heimdall, som ska ha
haft nio mddrar; trots att Dyaus’ och Heimdalls namn saknar etymologisk koppling och inget dvrigt mytologiskt
samband verkar kunna pavisas mellan dem (de ytterligare paralleller som Dumézil soker pavisa mellan dem, t.ex.
en koppling till himlen, ar knappast 6vertygande). Allen (2004) har delvis byggt vidare pd Dumézils teori och
forsokt rekonstruera en grekoarisk protomytologi kring den gamle himmelsguden genom att jamfora de episka
legenderna om Bhisma med grekiska myter om Zeus; ingen av de paralleller som han pekar pa ar dock sarskilt
Overtygande. Allen jamfor Bhismas fodelsehistoria med Hesiodos’ Teogoni, och menar att Zeus’ édldre syskon,
som slukas av fadern Kronos (men senare befrias av Zeus), utgér en parallell till Bhismas syskon, som drénks av
sin mor. Likheterna &r storre &n i Dumézils exempel; hela teogonin med den barnaslukande urtidsguden anses
emellertid ha nétt grekerna frin Mellandstern (det s.k. ”Kingship in Heaven”-motivet, kant fran bl.a. hettitisk
myt), ndgot som Allen (s. 57-8) ar medveten om men soker kringgd genom att argumentera for att Teogonin kan
innehalla bade indoeuropeiska och nya, fraimmande inslag. | skenet av Preciado-Solis’ studie (som kom efter
Dumézils och som Allen inte verkar kanna till) verkar det dock std Kklart att den nirmsta parallellen till
berattelsen om Bhisma star att finna varken i nordisk eller grekisk mytologi, utan inom den indiska, brahmanska
traditionen: i den vediska myten om Martanda.

10.5e gvan, s. 10, n. 19. | vedisk tid tycks de tre gudagrupperna ha knutits till universums tre skikt och till de tre
ariska samhallsklasserna; i postvedisk mytologi férlorar dock denna indelning betydelse, och grupperna tycks
ofta ha sammanblandats, som Preciado-Solis ocksé anmérker.
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| berattelsen om Bhisma saknas helt missfalls/abortmotivet, sdval som en motsvarighet till
de héljen som Martanda och andra dédfédda mytiska figurer fods med:;*** Preciado-Solis
finner dock vytterligare stod for sin tes i en annan, mer ka&nd myt: beréttelsen om
gudainkarnationen Krsnas fodelse, tidigast fortaljd i Harivamsa (bok 2)'*?

(5)' (bagge vanligtvis daterade till 300- eller 400-talet fvt.; HV anses ndgot aldre &4n VP)

och Visnu-Purana

samt, i ndgot annorlunda form, i den buddhistiska Ghata-Jataka."** Krsna var, som bekant, en
inkarnation (avatara-; eller i HV, pradurbhava-) av guden Visnu, som enligt myten ’nedsteg”
pa jorden for att befria den fran de demoner eller asurer som antagit manniskokungars
skepnad och nu forde ett sa tyranniskt styre att jordgudinnan sjalv anropat gudarna om hjalp.
Visnus avatar kom att fodas i Mathura, en stad vars harskare, Kamsa, var en av dessa
inkarnerade demoner (Kalanemi); Krsnas mor blev ingen mindre an Kamsas kusin (eller
syster), Devaki. Fodseln skedde under dramatiska omstandigheter: Kamsa hade fatt veta av
siaren Narada att hans kusin skulle komma att féda en son som skulle bli hans baneman, och
han sparrade salunda in Devaki och hennes make, Vasudeva. | fangelset fodde Devaki i tur
och ordning sex barn, som alla slogs ihjal av Kamsa. Barnen var i sjélva verket inkarnationer
av sex demoner, kallade sadgarbha# eller ”de sex fostren”, som tidigare suttit insparrade i
helvetet (Patala), men vars sjalar pa Visnus befallning placerats i Devakis foster. Nar det
sjunde barnet annu befann sig pa fosterstadiet forflyttades det, av gudinnan Nidra eller
Yoganidra (yogasdmn”; en personifiering av Visnus blandverk eller illusionsframbringande
kraft), fran Devakis moderliv till Vasudevas bihustrus, Rohinis, medan hon lag och sov i sitt
hem i Gokula. Detta barn var en inkarnation (eller “del”, amsa-) av Sesa eller Ananta, Visnus
manghovdade kobra; han skulle komma att bli Krsnas aldre bror, Balarama eller Samkarsana.
Det senare namnet forklarar myten pseudo-etymologiskt med att han som foster hade ”dragits
ut” (samkarsapat) ur Devakis livmoder. Den for vara syften mest intressanta detaljen har ar
att Devaki, for att lura Kamsa, rapporterades ha fatt missfall: Devakis “foster hade fallit”
(devakyah patito garbha; VP 5:1:75) heter det ordagrant, och man erinrar sig den beskrivning
av ett dodfott barn som “nedfallet” (ava-  pad) som Jamison pavisat i de vediska texterna,

och hur Soma ”f6ll ner pa jorden” (nipatata vasumdharam; HV 20:8) ur de tio gudinnornas

' Couture (2009, s. 24) foreslar att Bhismas senare forsakelse av allt sexliv (och darmed sin virilitet) kan ses
som en parallell till Martandas strdlglans som maste ddmpas i den puranska myten, men detta ar langsokt, och
Martandas medfodda lyster &r en sen utveckling av myten.

112 genast versatt av Couture (1991).

13 Gvers. Wilson 1840. Senare versioner (sarskilt Bhagavata-Purana, bok 10) bygger huvudsakligen vidare pa de
béada &ldre skildringarna.

14 Gvers. i Rouse 2000 (1901).
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skoten i den puranska myten. Pa ett satt ar ocksa Samkarsanas fodelse ett missfall eller
snarare en abort, eftersom han “’drogs ut” ur Devakis livmoder.

Devakis attonde barn blev Krsna, som latt rymde ur sitt fangelse genom att sla upp dess
portar med Overnaturlig kraft och forsanka vakterna i illusion (salunda VP). Vasudeva bar
barnet ut ur Mathura, 6ver floden Yamuna och till ett herdeldger, dar Yasoda, hustru till
Nanda, just hade fott en flicka. Medan Yasoda sov bytte Vasudeva ut barnet mot Krsna och
atervande till fangelset med Yasodas barn; det blev saledes detta barn som Kamsa nasta dag
slog ihjal, i tron att det var Devakis. Barnet visade sig vara gudinnan Nidra, som genast antog
sin verkliga gestalt (en fruktansvéard skepnad med ett flertal bevdpnade armar), flog upp i
luften och beréttade for Kamsa att hans baneman redan var fodd och dnnu i livet. Krsna
befann sig mycket riktigt i sékerhet hos herdarna i Gokula, dar han och Samkarsana kom att
tillbringa sin uppvéxt; efter ett antal ar atervande han till Mathura och slog ihjal Kamsa.

Det har lange varit ként att beréttelsens struktur — profetian om den ofédde kungamdordaren;
den fangslade modern; barnet som kommer till pa dvernaturlig vag och véxer upp hos herdar
innan han doédar tyrannen och tar tronen i besittning — ger den en plats bland de s.k. "myterna
om hjéltens fodelse”, ett av de mest kdnda och spridda monstren i folksdgner och myter;
Krsna delar denna fodelsehistoria med en rad valkanda hjaltar och gudar fran europeisk och
persisk myt, sdsom Romulus och Remus, Perseus, Dionysos, Kyros och Siegfried. **°
Preciado-Solis ar ocksa medveten om detta. Men det finns atminstone en episod i myten som
verkar vara hamtad fran aldre, vedisk mytologi: berattelsen om Krsnas sju dldre syskon, av
vilka sex blir ihjalslagna och ett kommer till véarlden genom ett missfall. Som Preciado-Solis
papekar finner vi en nara parallell i Satapatha-Brahmanas Martanda-myt, dar ett av Aditis tva
sista barn — Indra — Overlever ett abortforsok (liksom Krsna 6verlever Kamsas mordférsok),
medan det andra, Martanda, aborteras. Kamsas barnamord ar, liksom Adityernas abortforsok
(och Indras angrepp pa Ditis foster), orsakat av radsla for hotet fran ett ofétt barn. De sex
aldre Adityerna i denna myt blir visserligen inte ihjéalslagna, men Bhismas sju éldre syskon
kan ses som en lank mellan de vediska och puranska myterna: Bhismas syskon blir ocksa
dodade, men deras dod later dem fortsatta sitt gudomliga liv i himlen, medan Bhisma doms
till ett dodligt, jordiskt liv. Det finns ocksa detaljer som direkt knyter samman de tre myterna

— den vediska, den episka och den puranska: Krsnas mor, Devaki, var enligt HV (45:33ff) en

15 Rank 1990 (1909). (Krsna finns inte med bland de hjiltar” som Rank diskuterar, men senare forskare har
pekat pa likheterna. Jfr. diskussionen i Preciado-Solis, s. 43-60.) Ménga 1800-talsindologer forsokte harleda
Krsnas fodelsemyt fran berittelsen om Jesu fodelse och Herodes’ barnamord; 1900-talets folkloristik och
jamforande mytforskning, sdval som Preciado-Solis’ studie av bakgrunden till Krsnas dldre, mérdade syskon, har
gjort en sadan forklaringsmodell dverfladig.
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inkarnation av Aditi, och Vasudeva av Aditis make, Kasyapa; de hade domts till ett liv som
dodliga av guden Varuna, som en foljd av samma brott som ledde till Dyaus’ och Vasuernas
inkarnerande: de hade forsokt stjala Varunas fortrollade kor. (Varuna &r f.0. far till Vasistha,

som férbannade Vasuerna.)

41



SLUTSATS

| uppsatsen har vi forsokt spara utvecklingen av myten om Martanda (och liknande berattelser
om olika dodfodda figurer) genom den vediska litteraturen, och &ven i nya varianter i
postvedisk (episk och puransk) myt. | andra hand har vi forsokt utrona vilket ljus dessa
utvecklingar kan tdnkas kasta 6ver den “ursprungliga” myten och dess betydelse.

Den vediska myten om Vivasvat tycks, som de flesta forskare varit ense om, ha haft en
antropogonisk betydelse. Vivasvat ar av gudomlig harkomst men kommer till varlden genom
en abort eller ett missfall; han fods ofullkomlig, tackt av ett holje av kott som maste skéras
bort innan han kan fora ett normalt liv. Beskrivningarna av honom som “dédlig” (ved.
martya-) i vediska och aven forniranska texter bekraftar att han inte & gudomlig utan
troligtvis en ménniska; hans avkomma, Manu “man” och Yama “tvilling”, dr ocksa dodliga
(Yama ar den forste att do och Manu &r manniskornas urfader i saval vedisk som postvedisk
myt). Det ar emellertid inte helt sékert att Vivasvat och Martanda ursprungligen varit en och
samma gestalt; identifieringen gors ingenstans i RV (men materialet kring de bada ar, forstas,
synnerligen fragmentariskt) och vi finner den heller inte i iransk mytologi, dar VVivahvant och
Gayomart ar tva olika figurer. Om Martanda-myten redan “fran borjan” varit knuten till
Vivasvat (kopplingen gors i vilket fall som helst tidigt i den vediska litteraturen) har vi dock
en fardig vedisk antropogoni: Vivasvat kommer till som Adityernas yngre bror, gudinnan
Aditis dodfodde (eller i varje fall outvecklade) son och den forste dodlige; genom sitt
aktenskap med gudadottern Saranyt frambringar han Manu och Yama, fran vilka
manniskoslaktet harstammar.

Sa& langt myten om Martanda-Vivasvat. Men amnet for uppsatsen var alltsd dess olika
utvecklingar och varianter i den vediska och postvediska litteraturen. Viktigast hér &r
ritualtexternas (Brahmanas osv.) varianter och tolkningar av berattelsen. Som de flesta myter
och legender i Brahmana-texterna och ovrig ritullitteratur ges Martanda-myten en ritualistisk
tolkning: den knyts till diksan, den initiationsrit som yajamanan eller offerherren maste
genomga, som utmarks av en fodelsesymbolik: offerherren lever en tid i avskildhet i en hydda
i vildmarken (beskriven som ett “skote”), kladd i huden fran en svart antilop som é&r
hans fosterhinna” (ulbam) och som han lagger av sig vid initiationstidens slut, som en
symbol for hans nya ”fodelse”. Fosterhinnan beskrivs vidare som papman ”ondska” och knyts
till doédsgudinnan Nirrti, och det &r tydligt att den symboliserar en ofullkomlighet som

offerherren befrias fran genom diksan. Jamison har argumenterat for att Jumbaka-riten, déar en

42



vanstalld person (med nagon form av hudsjukdom) ceremoniellt drivs bort fran offerherrens
narhet, bygger pa samma slags symbolik: Jumbaka symboliserar det outvecklade dodfodda
barnet med dess orena holjen, och hans bortdrivande befriar offerherren fran ofullkomlighet
och orenhet. Vivasvats rgvediska roll som den forste offerforrattaren, och kanske som en
prototyp for offerherren, som flera forfattare har pekat pa, ar intressant i sammanhanget; i
Brahmana-texterna gors dock inte nadgon sadan koppling, och rollen som den dédfodde har i
ett par myter dvertagits av Prajapati, som i dessa texter standigt far spela rollen som savél den
prototypiske offerherren som det personifierade Offret. Huruvida myten ligger till grund for
riten eller tvartom &r svart att saga; riter av detta slag beskrivs inte i de vediska
hymnsamlingarna och har heller (mig veterligen) ingen iransk parallell, men dessa texter dr,
till skillnad fran Brahmana-litteraturen, inga offermanualer och innehéller inga utforliga
beskrivningar av de riter som beskrivs i dessa senare texter, fast de namner manga av dem.

Pa det symboliska planet star det rituella avlagsnandet av fosterhinnorna eller efterbérden
for mojliggorandet av nytt liv, eller av fruktsamhet. Myten om Apala, som uppenbarligen kan
knytas till samma kategori av beréttelser, later Apalas sjuka hudlager, som avlagsnas av Indra,
bli till olika pélslésa djur (tydligen symboler for hennes tidigare ofruktsamhet), och deras
avlagsnande leder till att hennes pubeshar kan borja vaxa (symboliserande hennes konsliga
mognad), liksom hennes fars har och saden pa deras falt. I myten om den skadade solen, som
befrias fran ett antal orena héljen, blir holjena till tre olikfargade far, medan ett fjarde ting
(efterborden?) blir till en ofruktsam tacka; gudarna offrar denna och ger ddrmed “hér” (=
véxter) at den tidigare “harlosa” jorden. Vi har ocksé pekat pa en parallell i vediska raknings-
och harklippningsceremonier (cizgakarman och den kungliga kesavapaniya); har och naglar
beskrivs 1 en vedisk text (MS) som ’dod hud”, en orenhet som bor avlagsnas genom klippning,
och detta kan jamforas med Apalas hudlager. Klippandet av kungens har och skagg ger
honom “mannakraft” (paussyam, viryam), nagot som kan jamféras med Apalas antydda
konsmognad, sddesfiltets fornyade fruktsamhet samt skapandet av jordens "har” eller véxter i
myten om den skadade solen. Det avklippta haret i riterna laggs ocksa i en hog med
darbhagrés, en rit som tycks syfta till att ge bordig jord.

Som Jamison visat kan Martanda-myten ocksa tolkas i skenet av de brahmanska
berattelserna om siaren Atri, som inte bara (som Martanda) kom till genom ett missfall eller
en abort och med ett antal holjen som maste avlagsnas, utan ocksa befriar solen fran dess
orena héljen. Vidareutvecklingarna av berattelserna om Atri i Mbh och i olika Puranor ar den
forsta gruppen av postvediska myter som vi diskuterat som relevanta for uttolkningen av

Martanda-myten. Forhallandet mellan dessa (postvediska) beréattelser och de aldre (vediska)
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myterna bor kommenteras. Medan det finns en utbredd samstammighet om att atminstone
Mbh innehaller paravediskt material (beréattelser av det slag som i de vediska texterna
bendmns itihasa eller purama och som kanske haft storst betydelse utanfor de préasterliga
kretsar som sammanstéllde rituallitteraturen), som kan kasta sken 6ver mycket av den éldre,

vediska mytologin,**°

tror jag inte att detta &r fallet med de postvediska berattelserna om Atri.
Aven om forfattarna till dessa uppenbarligen har varit val insatta i den vediska mytologin och
i symboliken i beréttelserna om Atris fodelse, ror det sig tydligt om ett flertal olika
omarbetningar av de vediska myterna. | Mbh ar sdlunda berattelserna om de rivaliserande
kvinnorna (Kuntt och Gandhart; Vinata och Kadri; Vaidarbhi och Saibya), av vilka en far
missfall och frambringar en amorf klump, ett &gg eller en kalebass som en mangd ondskefulla
soner uppkommer ur, tydligt inspirerade av den senvediska beréttelsen om Tal och Tanke,
vars rivalitet ledde till att Tal fick missfall och frambragte Atri. Den puranska Atri-myten,
daremot — sérskilt i dess aldsta variant, i Harivamsa — ar intressant for sin sammanblandning
av olika motiv fran de vediska missfallsmyterna, vars symbolik forfattaren tycks ha varit fullt
insatt i. Atri frambringar manguden, Soma, genom sin askes; manen kommer dock till varlden
som ett “foster” (garbha-), alltsa inte fardigutvecklad. De tio riktningarnas gudinnor upptar
honom gemensamt i sitt moderliv (en detalj som mojligen knyter an till den vediska
kosmologiska kopplingen mellan manen och riktningarna), men han faller ut och ner pa
jorden (jfr. den vediska beskrivningen av ett missfall som fostrets fall”). Somas alltfor
kraftiga stralglans knyter har an till Martanda/Atri-myterna och de medfdédda héljena (jfr. den
puranska versionen av Martanda-myten, dar Martandas — hér en solgud — koéttholje har blivit
till en kraftig lyster); nar den faller av blir den till jordens véxter, nagot som i myten forklaras
med Somas roll som vaxternas gudom, men som ocksa verkar bygga pd myten om den
skadade solen, vars hdéljen togs bort av Atri och gav upphov till vaxtlighet pa jorden. Nar
Soma senare drabbas av rajayaksman och maste botas av Atri ror det sig om en variant av en
separat myt, belagd redan i vedisk tid och senare i Mbh; detaljen att det & Atri som botar
Soma saknas dock i dessa aldre versioner och verkar bygga pa myten om hur Atri helade den
skadade solen.

Beréttelsen om Bhismas fodelse bor ses som en tillampning av Martanda-mytens sjalva
uppbyggnad pa en ny mytologi; de inblandade figurerna har ar helt andra an i den vediska

myten, och mycket av symboliken i denna (sérskilt vad betraffar det dodfodda fostret och dess

18 De mest inflytelserika studierna har torde vara Stig Wikanders (1947, 1957) och Georges Dumézils (1968,
1972; se ocksa Hiltebeitel 1990 [1976]) verk, som argumenterar for att eposets hjdltar &r “episka” anpassningar
av nagra av de aldsta vediska gudarna, med dessas olika attribut och myter.
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orena holjen) verkar ha glomts bort. Adityerna har ersatts med en annan grupp vediska gudar:
Vasuerna, som tvingas inkarneras pa jorden som manniskor men befrias fran det dodliga livet
av sin mor, Ganga, som dodar dem omedelbart efter fodseln och later dem atervanda till
himlen. Bhisma (en inkarnation av den vediske himmelsguden Dyaus, en helt annan figur &n
Vivasvat), den ende som inte befrias pa detta satt, ar inte dodfodd, men maste tillbringa ett
helt liv pa jorden som en dodlig; har knyts, verkar det som, an till den vediska myten, dar
Martanda/Vivasvat ar den ende av Aditis soner som blir dodlig. Annars har denna berattelse
troligen inget att tillféra till uttolkningen av den vediska myten; det ror sig egentligen om en
ny myt som Overtagit den &ldre mytens uppbyggnad. Detsamma kan sdagas om den puranska
beréttelsen om Krsnas och Samkarsanas fodelse. Denna myt har dock bevarat inslag fran
Martanda-myten som saknas i beréttelsen om Bhisma: Krsnas och Samkarsanas mor, Devaki,
sags vara en inkarnation av Aditi; av hennes atta barn blir det ena aborterat medan det andra
overlever ett mordforsok, nagot som verkar félja monstret i SBs version av Martanda-myten,
dar Martanda blir aborterad av gudarna, som fruktar att han ska bli méaktigare &n dem (liksom
Kamsa slar ihjal Devakis barn av radslan for att ett av dem ska komma att déda honom)
medan hans bror, Indra, dverlever abortforsoket; Samkarsana “’dras ut” ur Devakis livmoder,
vilket kan beskrivas som en abort, och i VP far Kamsa hora att Devaki fick missfall (hennes
foster ’f6ll ut”, 1 enlighet med gammal terminologi). De bada postvediska myterna har alltsa,
var for sig, bevarat olika inslag fran den vediska myten, samtidigt som de har ett antal 6vriga
detaljer gemensamt (Vasuerna forbannas av Vasistha till att inkarneras pa jorden for att de
forsokt stjdla hans magiska ko; Aditi och Kasyapa doms till ett liv pd jorden av Varuna,
Vasisthas far, for att de stulit hans magiska ko), och de bygger kanske pa en och samma,
kanske folkloriska, forlaga.

Slutligen bor vi aterkomma till den episk-puranska berattelsen om Indras mordférsok pa
Ditis foster, som vi dgnat foga diskussion men som ar en tydlig utveckling av Martanda-myten.
Medan den vediska myten handlar om Adityerna och den episka om Vasuerna, handlar denna
om Maruterna, den tredje stora kategorin av vediska gudar; deras mor &r Diti, Aditis syster
(och vanligtvis ett slags ond variant av henne; medan Aditi ar mor till de gudomliga Adityerna
ar Diti mor till Daitya-demonerna). Indra forsoker abortera Ditis foster med sin askvigg av
radsla for att barnet ska bli méaktigare an honom och ta hans plats, nagot som kan jamforas
med den radsla som foranleder Adityernas forsok att abortera Martanda och Indra i den
vediska myten, och den fruktan som far Kamsa att doda Devakis barn. Fostret huggs i
fyrtionio delar som blir till Maruterna; liksom i beréttelserna om Bhisma och Samkarsana har

motivet med den dodfoddes orena holjen forsvunnit hér. Intressant ar dock detaljen att Diti
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fick i 16fte av sin make Kasyapa att hennes barn skulle bli maktigare &n Indra; det var
Kasyapa som lovade sina hustrur Vinata och Kadri att de skulle f4 den avkomma de 6nskade,
och som Aditis make spelar denne siare en roll dven i den puranska Martanda-myten och i
berattelsen om Krsna och Samkarsana (som Devakis make Vasudeva). Denna detalj kan
kanske forklaras utifran hans roll som Aditis make, eller kanske som ett vanligt
mytiskt/folkloriskt motiv i den episk-puranska perioden; i vilket fall som helst dr Kasyapa en
figur som hor hemma i den postvediska mytologin, och hans roll i dessa beréttelser tillfor
inget till studiet av den vediska Martanda-myten, dar Aditi inte har ndgon make utan befruktar
sig sjalv genom att ata resterna av matoffringar.

Sammantaget verkar det som om Martanda-myten ursprungligen haft en betydande roll i
vedisk mytologi, som framgar av dess manga utvecklingar (bade vediska och postvediska)
och dess néra koppling till diverse vediska ritualer (i synnerhet diksan). | postvedisk tid har
dock denna viktiga, ritualknutna symbolik glomts bort eller forlorat betydelse: i den puranska
versionen av myten fods Vivasvat som en solgud med véldig stralglans istallet for ett holje av
kott, och i myterna om Maruternas, Bhismas och Samkarsanas fodelser (dar
Martanda/Vivasvat sjalv har ersatts av andra figurer) har hela motivet med det orena holjet
och det liv som uppkommer genom dess avlagsnande forsvunnit. Mytens uppbyggnad har levt

vidare, i stora drag; dess ursprungliga betydelse har fallit i glomska.
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