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DET RELIGIZSE NULPUNKT
Skitse til en ny og samlende ritualteori

Jargen Podemann Sgrensen

Inden jeg kommer til den ritualteori, som bebudes i overskriften, skal jeg kort redeggre
for den bredere religionsteori, den indgar i. Det lyder vistnok overvaeldende, og der kan
da ogsa kun blive tale om en antydning. Men faktisk er denne religionsteori sa enkel og
usofistikeret, at den lader sig preesentere som indledning til mere specifikke overvejelser
over ritualer.

I studiet af religion har vi ikke andet end tekster, billeder og udtryksfulde handlinger
at holde os til. Derfor kan vi lige sa godt farst som sidst definere religion som produkti-
on og anvendelse af sadanne religigse udtryk. Det vi s& mangler at gare rede for, er
hvad der skal forstas ved, at tekster, billeder og handlinger er religigse.

De fleste er uden videre i stand til at kende en skenlittereer tekst pa de farste par lin-
jer. Hvis en tekst begynder med “Pa baenken nede ved gadekaeret sad Henrik og Pernille
...” ved enhver straks, at der er tale om skenlitteratur. Teksten taler, som om laeseren er
vokset op i samme landsby som Henrik og Pernille og fuldsteendig fortrolig med ban-
ken og gadekeeret. Vi kan sige, at teksten med denne formulering saetter en talesituation
teet p& begivenhederne og taet pa leeseren. | faglitteratur matte en tilsvarende oplysning
forsynes med tid og sted og en passende preesentation af personerne. Men dermed ville
der ogsa straks veere markeret en distance til det fortalte, som den skenlitteraere tekst
ikke har.

Religigse tekster satter ogsa en szrlig talesituation, endda en privilegeret og ekstra-
ordiner talesituation. En religigs tekst kan fx vaere formuleret som en guds tale: | Kora-
nen begynder en del surer med ordet “sig!”, for Koranen galder som Guds tale til profe-
ten Muhammed. Hos Ainuerne pa Hokkaido lader man Bjgrneguden selv fortzelle om
oprindelsen til den store bjgrnefest. En religigs tekst kan ogsa sette sin serlige talesi-
tuation ved at henvende sig til overmenneskelige, usynlige vasener. | en bgn taler man
fx til en gud og setter dermed en talesituation, som normalt ikke er mulig. Man ville
ikke p& samme méde kunne tale til sin onkel i Amerika. Ofte vil bgnnen tillige indehol-
de gnsker, som ingen onkel i Amerika vil kunne opfylde. Det bidrager ogsa til at under-
strege den helt specielle talesituation. Andre religigse tekster satter en talesituation,
hvor den talende selv kan befale over naturen og begivenhedernes gang. | en dansk
trylleformel fra 1665 (Ohrt 1917, 320) hedder det:

Jeg tvinger alle mus at ingen pa sit sted
i dette hus skal blive til fortraed.
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Her er talesituationen implicit i pastanden om, at den talende har kontrol over musene.
En tekst kan ogsa haevde en szrlig talesituation ved at forteelle eller meddele noget, som
mennesker normalt ikke kan vide. Den der forteller en myte om, hvordan verden blev
til fgr der fandtes mennesker, haevder jo at tale ud fra en viden, som mennesker ikke kan
have. Det samme gar den, der profeterer om verdens undergang eller andre fremtidige
handelser. Kun en sarlig privilegeret talesituation gar det muligt at udtale sig om frem-
tiden. Derfor er profetier ofte forsynet med en understregning af talesituationen: fx
haevdes det, at en guddommelig &benbaring ligger til grund, eller at nutidige haeendelser
har vist vej til forstaelse af gamle hellige tekster som profetier.

P disse og talrige andre mader setter religigse tekster deres privilegerede talesitua-
tion hinsides det menneskeligt mulige. De ved, hvad man ikke kan vide, de taler til
personer, der ikke pa normal made er til stede, de befaler og gnsker, hvad der normalt
ligger uden for menneskers reekkevidde - eller de laegger ligefrem deres tale i munden
pa vaesener uden for den normale menneskelige erfaringshorisont.

Noget lignende gelder for religigse billeder og religigse handlinger. Ogsa billeder
har en art talesituation, og for religigse billeder er det karakteristisk, at denne talesitua-
tion er privilegeret: De viser det usynlige. Ofte indgar de i religigse handlinger, hvor de
fx kan repreaesentere en gud, som en religigs tekst er henvendt til. Religigse handlinger
anvender billeder og tekster. De er altsd dramatiske handlinger, der forestiller og siger
noget, og dermed har ogsa de en talesituation. Ofte sattes denne talesituation af tekster,
der lader forstd, at denne handling kan noget, som normale menneskelige handlinger
ikke kan. | forbindelse med ritualer skal vi netop se, at ogsa handlingen i sig selv kan
sette talesituationen.

Den religionsteori, jeg nu ultrakort har skitseret, har visse fordele frem for tidligere
teorier, der var baseret pa tro, holdninger mv.: Den er knyttet til det materiale, der fak-
tisk er til rddighed for studiet af religion, og den svarer ogsa bedre til den made, hvorpa
religion faktisk tilegnes. Man larer ikke sin religion ved at fa en katekismus stukket i
hénden. Man begynder fx med at lare en aftenban, hare en myte fortalt, eller deltage i
en religigs fest. Det er med andre ord i de talesituationer, som religigse tekster, billeder
og handlinger seetter, at religion tilegnes. Studiet af religion mé tilsvarende samle sig om
de mange forskellige méder, hvorpa religigse tekster, billeder og handlinger setter deres
talesituationer hinsides det menneskeligt mulige.

Hvordan satter nu ritualer deres talesituation? Jeg har tidligere defineret ritualer
som “repraesentative handlinger, der er udformet til at &ndre eller opretholde deres
objekt” (Sgrensen 1992, 85). Ud fra denne definition, som jeg fortsat star ved, er det
rimeligt at antage, at ritualer setter en privilegeret talesituation. I det ovenfor naevnte
minimal-ritual til kontrol af mus, har vi allerede set, at en sadan talesituation kan settes
ved den blotte implicitte pastand om, at ritualet virker. Men muse-formlen er atypisk og
ekstrem i sin begraensning til dette ene virkemiddel. De fleste ritualer, inklusive trylle-
formler, er langt mere komplicerede. Hvis der kan siges noget generelt om, hvordan
rituelle talesituationer kommer i stand, bliver det muligt at karakterisere kategorien
ritualer yderligere og pa en made, der har analytisk vaerdi.
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Til dette formal kan vi tage udgangspunkt i nogle meget fundamentale overvejelser,
som Frits Staal fremfgrte i 1975 og videreudviklede i bogen Rules without Meaning fra
1989. Det er nemt at afvise Staals universalhistoriske vision om en tidlig menneskehed,
der i salig uskyld dyrkede ‘regelbunden adfeaerd’ uden at forsgge at knytte nogen mening
til den. Men Staal stillede til vor forargelse to spgrgsmal: “Why should anybody wish to
reenact a myth?” og “Why should social structures be represented or enacted ritually?”
(Staal 1975, 7). Det lyder jo som en begynders spgrgsmal - eller rettere som spgrgsmal,
en begynder aldrig ville vove at stille; for ingen har vel hart om de pageeldende ritualte-
orier uden steerke signaler om, at netop gentagelsen af myten og reprasentationen af den
sociale struktur er overordentlig meningsfulde elementer i ritualer. Det tror jeg nu 0gsa,
de fortsat er. Hvis vi tillader os den minimale antagelse, at ritualer udfgres som en ny
begyndelse, der sd at sige fra et nulpunkt teenkes at forny eller bevare den verden, vi
kender, eller en eller anden del af den, s& er det uden videre meningsfuldt, at sével den
farste begyndelse som det lokale samfunds status quo repraesenteres i et ritual.

Alligevel er der noget fascinerende ved Staals teori om ritualer som en i bund og
grund meningslgs aktivitet, en ren aktivitet, lgsrevet fra alt andet, helt selvsteendig og
uden nogen reference eller noget resultat. Han opfatter ritualer som en &del beskeefti-
gelse og taler om deres paleeontologi i naesten mytiske vendinger:

Abandoning a sense of being pushed around, man made the discovery that he affected the
outside world by engaging in activity - a pursuit wrought with risk and danger. So he cre-
ated a world of ritual or ideal activity; intrinsically successful and free from such contin-
gencies. ... Much later, when ritual was contrasted with ordinary, everyday activity, its
meaninglessness became patent and various rationalizations and explanations were con-
structed. Ritual became deeply involved with religion, which always stands in need of
the mysterious and unexplained. Rites were attached to all important events. In the
course of time rituals, instead of remaining useless and pure, became useful and merito-
rious (1975, 14).

Hvad vi her iszr laegger maerke til er, at ritualer kontrasteres med pa den ene side den
passive accept af haendelser, pa den anden side den aktive fremkaldelse af haendelser.
Det er en helt enestdende og ren aktivitet uden de risici, der er forbundet med andre
aktiviteter. Den myte, Staal fortaller, er ikke uden etnografiske paralleller, og i det
falgende skal jeg opholde mig lidt ved en andamansk myte, der med samme ret som
Staals kan kaldes en ritualteori.

Andamanerne, der isar er kendt gennem Radcliffe-Browns fremragende monografi
fra 1922, levede som jeegere og samlere i smé lokalgrupper uden noget formelt leder-
skab. Deres landsby eller lejr var typisk en kreds af hytter omkring en danseplads. Pa
denne plads foregik den regelmaessige aftenunderholdning og den rituelle nggleaktivitet:
sang og dans. Efter aftenmaltidet samledes man pa den nyfejede plads, og et par bal og
nogle harpiksfakler blev teendt. Sa dansede mandene i en eller to timer. Rytmen blev
frembragt med et trommebraet, et stykke trae af form som et stort skjold med den ene
ende solidt plantet i jorden. En mand tog opstilling ved brattet og slog trommerytmen
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med sin fod, alt imens han sang en selvkomponeret sang, enten en helt ny eller en fra
hans repertoire. Kvinderne dannede et kor, der sang omkveedet og stattede sangens
rytme ved at sla sig pa larene med flad hand. Solosangen blev sunget af en mand, og det
fremgar, at megen prestige var knyttet til en mands sangrepertoire og hans evne til at
fremfgre det.

Sang og dans fandt sted i rituel sammenhang, fx ved slutningen af sgrgetiden efter
en begravelse, eller ndr man drog af sted i en fejde. Ved initiationsriter og ved fredsslut-
ninger efter en fejde var der sarlige danse, udformet til formalet. Men den hyppigste
brug af sang og dans var aftenunderholdning, nar vejret var fint eller heldet havde fulgt
jeegerne. Om denne rituelle nggleaktivitet handler en myte, som hos akar-bale pa Rit-
chie-gerne fortaltes saledes:

En af de mytiske forfeedre, Da Tengat (hr. Edderkop?) var pa fisketur, men fik ikke
fat i andet end en lille elendig fisk. Andamanerne fisker med bue og pil, og p& hjemve-
jen skad han sine pile foran sig i junglen. Mens han gik efter sine pile, talte han til frug-
terne i junglen og spurgte dem, hvad de hed. Dengang kendte forfeedrene ikke navnene
pé frugter og treeer. Han spurgte det forste, det andet og det tredje, men ingen af dem
svarede. Sa fandt han sin farste pil, der sad fast i en stor yamsknold (gono). Han tog
pilen og spurgte efter yamsens navn. Den svarede forst ikke, men da han var géet, kald-
te den ham tilbage og fortalte, at den hed gono. Sa gravede han den op og fortsatte med
at sgge efter pil nummer to. Undervejs talte han til stenene i junglen og spurgte dem,
hvad de hed, men ingen af dem svarede. Da han fandt sin pil nummer to, sad den fast i
en stor klump harpiks. Han tog pilen, men da han gik, kaldte harpiksen ham tilbage og
fortalte ham, at den hed tug (harpiks), og at han kunne tage den med sig. Udstyret med
yams og harpiks fortsatte han hjemover og fandt lidt efter en cikade. Da han ndede
hjem, kom alle og ville se, hvad han havde med. Han viste dem yamsen og leerte dem at
koge og spise den. Cikaden knuste han mellem sine héndflader. Da han drabte den,
udstgdte den et skrig, og hele verden blev mgrk. Nu matte forfaedrene forsgge at fa
dagen og lyset tilbage. Tengat lavede fakler af harpiksen og larte folk at danse og syn-
ge, men farst da Da Kongoro (hr. Myre) sang, kom dagen tilbage. Efter den tid kom dag
0g nat skiftevis (Radcliffe-Brown 1948, 214f).

Andre versioner af denne myte lader forstd, at det altid var dag i begyndelsen. En af
disse versioner, fra A-Puchikwar i den sydlige del af Store Andaman, gagr mere ud af
forsggene pa at fa dagen tilbage ved sang og dans: Den ene forfader efter den anden,
inklusive nattergalen og en anden fugl, ger forgeeves forsgg. Men til slut lykkes det hr.
Myre (Radcliffe-Brown 1948, 213f). Den mindste og mest marginale af alle sangere
(der er faktisk en “syngende” myreart pd& Andamanerne) Igser altsd som en anden
Klods-Hans det truende kosmiske problem.

Hr. Myre er imidlertid ikke mytens eneste marginale element. Dengang Da Tengat
spurgte junglens frugter og sten om deres navne, fik han kun svar fra yamsen, en frugt,
der nzrmest ligner en sten, og fra harpiksen, der ser ud som et mineral, men kommer fra
treeerne. Den cikade, han finder og senere knuser, er ogsa et marginalt vaesen, et insekt,
der synger som en fugl og tilmed pa et marginalt tidspunkt, overgangen mellem dag og
nat. | store dele af Sydgstasien anses netop denne overgang for kritisk, og hos andama-
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nerne var den eksplicit forbundet med cikaden: Mens cikaden sang, var det ikke tilladt
at arbejde eller gare stgj.

Det basale modsatningspar i myten er uden tvivl dag og nat. For andamanerne var
dagen arbejdets og fellesaktiviteternes tid. Om natten derimod var den sociale interakti-
on pa sit absolutte minimum. En ganske tilsvarende modsatning bestod mellem yams
og cikade: Yamsen er hverdagsmad og har mange positive sociale konnotationer, mens
cikaden er en dyster skikkelse, forbundet med tabuer, der minimerer det sociale liv.
Disse parallelle modsatningsforhold medieres af harpiksen, som er kilden til kunstigt
lys, den perfekte mediering af dag og nat, og af sang og dans, der udgar en forsteerket
social aktivitet efter markets frembrud, dvs. pa det tidspunkt, hvor den sociale interakti-
on ellers er pa sit absolutte minimum.

Mytens egentlige anliggende er ikke atiologien, spargsmalet om, hvordan det gik til,
at dag og nat kom skiftevis; det er indarbejdelsen af den regelmeessige aftenunderhold-
ning og den rituelle nggleaktivitet, sang og dans, i en medierende position. I mytens
abstrakte kosmologi, der udtrykkes ved relationerne mellem de konkrete starrelser dag,
nat, yams, harpiks og cikade, indtager sang og dans en logisk mellemstilling, der betin-
ger deres potentiale over for urtidskrisen. Takket vaere sangens og dansens medierende
position kan de ud af de to ekstremer - evig dag og evig nat - skabe den nugealdende
orden, hvor dag og nat kommer skiftevis. I mytens perspektiv er sang og dans, som
aftenunderholdning og som ritual, en gentagelse af urtidens sejr over den evige nat.

Ligesom Frits Staals myte anskuer denne andamanske myte ritualet som en emanci-
peret aktivitet: Det er en intensiveret social aktivitet uden for den normale ramme for
sociale aktiviteter (dagtimerne), og det klassifikationssystem, som myten artikulerer,
tjener til at give ritualet en position, der transcenderer alle klasser, eller, for at neerme
sig Staals formulering, en position hinsides de normale rammer for mening. Frits Staals
urmenneske opfandt ritualet, da det stod mellem Scylla og Charybdis: at lade sig puffe
rundt i manegen af begivenhederne eller selv at tage ansvar og initiativ til at forme sine
omgivelser. Den andamanske kulturhero stod mellem evig dag og evig nat, mellem den
daglige yams og det ildevarslende cikadedrab. | dette verdenshilledets nulpunkt opfandt
han det kunstige lys og sang og dans for at mediere og dermed satte sig ud over den
modsetning, han var fanget i. Det styrker kun denne pointe, at det var hr. Myre, den
mest marginale af alle sangere, der til slut overvandt krisen.

Som ritualteorier star de to myter ikke fjernt fra hinanden, men den andamanske er
afgjort den mest sofistikerede, og den der har starst forklaringsvaerdi. Den er i stand til
at forklare, hvad Staal ikke kunne, hvorfor nogen kommer pé den tanke at gentage en
mytes begivenheder i rituel form. Fordi myten finder sted i det nulpunkt, som er ritua-
lets locus. At gentage eller genfortzelle en myte i et ritual kan forstas som et middel til at
na det afgarende nulpunkt, hvorfra en ny begyndelse bliver mulig. Den forklarer ogsa,
hvorfor samfundsstrukturen ofte repreesenteres i ritualer: Fordi den orden, der repraesen-
teres i det mytiske og rituelle nulpunkt, er den, der vil rade, nar ritualet er forbi. Den
forklarer ogsa alt, hvad Victor Turner har skrevet om den liminale fases formelle traek,
og overflgdigger pa en vis made hans forsgg pa at forklare disse pa et socialpsykologisk
plan. Det fglger simpelthen af den andamanske ritualteori, at den, der formelt situerer
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sig “betwixt and between”, i ritualets nulpunkt, befinder sig i selve omdrejningspunktet,
hvor det star i hans magt at &endre, forny og opretholde.

Over for den anden del af Staals teori, at den mening og betydning, man tilleegger ri-
tualer, og de resultater, man forventer af dem, er noget accessorisk, bgr man vistnok
iagttage en helt igennem agnostisk attitude. Det er vel et spargsmal, om man overhove-
det skal tale om ritualer, hvor en handling ikke har mening og formal. Frits Staals pro-
vokationer er veerdifulde som kilde til nyteenkning, men i det falgende danner den an-
damanske teori udgangspunktet for de videre overvejelser. Den tiloyder det pa en gang
mere sofistikerede og mere handterlige perspektiv, at ritualer kan ses som en aktivitet,
der formelt er situeret i et nulpunkt. Dette nulpunkt etableres i myten ved at opsette et
klassifikationssystem, hvori den rituelle aktivitet far en medierende position, “betwixt
and between” eller hinsides mytens kategorier. Rodney Needham har for snart mange &r
siden gjort den vigtige iagttagelse, at det netop er en af den symbolske klassifikations
opgaver at danne sddanne marginale stgrrelser:

... everywhere people make up classificatory oddities: they are attracted by them, and it
might even be said that they seem to need them. As for people’s response to such anoma-
lies, they pay them the respect due to gods ... or they may distrust them ... or they may
find them entertaining ... (Needham 1979, 46).

Ikke mindst fra en reekke studier og essays af Victor Turner ved vi, at dette er, hvad
ritualer ogsa ger. Den rituelle proces Igsriver objektet fra dets normale kontekst og farer
det gennem en antistruktur fuld af klassifikatoriske merkvardigheder, der betegner det
rituelle nulpunkt. Og det er ved at passere dette omdrejningspunkt, at objektet kommer
fornyet eller &ndret ud af den rituelle proces.

Det rituelle nulpunkts privilegerede tale- og handlesituation kan ogsa settes ved
strikt iagttagelse af regler. Reglerne kan i sig selv synes uden mening, men overholdel-
sen af dem er i hgj grad meningsfuld, eftersom den udgar et forsgg pa at kontrollere den
liminale fases farlige vakuum og dermed demonstrerer, at man befinder sig i dette kriti-
ske nulpunkt. | det andamanske begravelsesritual ma den afdgde begraves med ansigtet
vendt mod solopgangen. Falges denne regel ikke, vil solen ikke std op naste morgen.
Selve eksistensen af denne regel demonstrerer, at hvad der sker i det rituelle nulpunkt
vil f& konsekvenser - og nar reglen fglges, er det en demonstration af gjeblikkets limina-
le og kritiske karakter. P& tilsvarende made begynder en ung mands initiation med en
periode, hvor han ikke mé spise det lokale kakkens foretrukne kedret, fx skildpadde,
hvis hans gruppe holder til ved kysten. Dette tabu opheves i et ritual, der demonstrerer
béde initiandens ekstreme sérbarhed og ngdvendigheden af minutigs kontrol med pro-
cessen: Den unge mands heaender, fingre og teeer bgjes bagover som en art demonstration
af, at han er blevet blgd og kan formes pany. For at bevare kontrollen ma han ikke sove
i 48 timer. Nar han begynder at spise skildpadde, smares han farst med skildpaddefedt
og mades derefter af den mand, der forestar ritualet. Derefter far han lov at spise skild-
padde selv, men kun med en kedpind, uden at rere kadet med fingrene. Til slut traeder
han ind i de voksnes raekker i en dans, der efterligner skildpaddens bevagelser. Gennem
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hele ritualet vil enhver anden fgde end skildpadde vere fatal for den unge mand
(Radcliffe-Brown 1948, 97-101).

En tilsvarende stram handlingsgkonomi kender vi fra de &ldste kristne dabsritualer,
hvor initianderne matte stige helt nggne ned i vandet, uden sa meget som en fletning
eller en knude i haret - for at ingen fremmed indflydelse skulle falge dem i genfadelsens
bad. Paradoksalt nok tjener altsa den vildeste antistruktur og den mest minutigse rituelle
kontrol ét og samme formal: at situere ritualet i det nulpunkt, der gar en ny begyndelse
mulig.

Det kan have veeret iagttagelser omkring dette rituelle nulpunkt, der inspirerede
Staal til ideen om ritualet som ‘ren handling’. Han sammenligner det med den daoistiske
tanke om wu wei, ‘ikke-handlen’ eller ‘ikke-indgriben’. | daoismens klassiske tekster
kontrasteres wu wei med den konfucianske hovedtanke, at et meget bevidst dannelsesar-
bejde, baseret pa de gamle traditioner, vil kunne genskabe orden og harmoni i samfun-
det og i verden. For den daoistiske mystiker er det vigtigt ikke at engagere sig i nogen
bestraebelse for at frelse samfundet eller verden, men at lade tingene ske sa at sige af sig
selv. P& denne méde vil dao ske fyldest, og mystikeren vil ved wu wei kunne opga deri.
Der er imidlertid en konfuciansk tekst, hvori wu wei indgér i en art ritualteori: “The
master said: ‘If there was a ruler who achieved order without taking any action (wu
wei), it was, perhaps, Shun. There was nothing for him to do but to hold himself in a
respectful posture and to face due south’” (Lun Yu 15,5; jf. Lau 1986).

Konfucianismen og daoismen er feelles om den tanke, at kongerne i gamle dage her-
skede ubesvaret ved deres blotte de, ‘dyd’. Denne tekst handler om en vaesentlig forud-
setning for dette eksemplariske lederskab: den korrekte rituelle positur. I sin klassiske
tolkning af Kongfuzi papegede Herbert Fingarette (1972), hvor vigtig tanken om rituel
effikacitet er for Kongfuzis vision om et harmonisk samfund. Mens senere konfucianere
narmest anlagde en funktionalistisk betragtning pa ritualer, insisterede mesteren selv pa
de overleverede riters effikacitet. Hans steerke tro pa forfaedrenes rituelle kompetence og
pé dens potentiale som et middel til at styre landet fremgar af en anden passage i Lun
Yu: “Someone asked about the theory of the ti sacrifice. The Master said: ‘It is not
something | understand, for whoever understands it will be able to manage the Empire
as easily as if he had it here,” pointing to his palm.” (Lun Yu 3, 11, jf. Lau 1986).

En position, hvorfra riget kan styres, som om det I pa ens handflade, er en rituel po-
sition, ganske som Shuns position pa tronen, med ansigtet mod syd, i den korrekte ritu-
elle positur. Det er denne position, der karakteriseres som wu wei, ‘uden at handle’. For
Kongfuzi og hans tid var denne position en tabt hemmelighed, og alt, hvad der var at
gare, var at studere og internalisere traditionen og holde sig til den i alle anliggender.
Kun pé denne méade kunne fortidens harmoni genskabes.

Wu wei kan kaldes ‘ren handling’ i den forstand, at den ikke interagerer med verden
pa samme made som tekniske handlinger. Men samtidig er det karakteristisk, at den
teenkes at have virkninger. Ligesom hr. Myres sang bringer den orden til verden, og den
synes i besiddelse af et universelt potentiale, der kommer til udtryk i det daoistiske
paradoks om at praktisere ikke-handlen og derved ikke lade noget ugjort, “(wei ) wu wei
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ze wu buwei”” (Daode jing, kap. 3; 37; 48; citeret hos Zhuangzi, 22,1). | Daode jing,
kap 48 (Andersen 1999), prasenteres det saledes:

Den der giver sig af med Vejen (Dao) formindskes dagligt.
Han formindskes og formindskes for til slut at nd frem til ikke-handlen.
Han handler ikke og lader derved intet ugjort.

Ritualer er ganske vist ikke det egentlige emne i Daode jing, men det er teenkeligt, at
bogen udnytter de samme traditionelle tankegange vedrgrende ritualer, som vi har set i
konfucianske tekster. Tager vi wu wei som en betegnelse for det rituelle nulpunkt, kan
teksten leeses som en udtalelse om den universelle effikacitet, der opnas ved nedtzlling
til dette nulpunkt. Nu handler teksten om mystikeren, der skal na sit gennembrud og
dermed alt, men tankegangen er den samme. Den kommer ogsa til udtryk i en passage i
kap. 64: “Grib ind i det, nar det endnu ikke eksisterer,” eller, som Arthur Waley (1977,
201) gengiver det: “Deal with things in their state of not yet being.” Her munder my-
stikken ud i en art praktisk visdom, men bag formuleringen ligger den klassiske tanke
om fortidens vise herskere, der kunne regere uden indgriben i det bestdende. Den anvis-
ning, der gives pa sledes at styre ved wu wei, er samtidig en treeffende karakteristik af
rituel handlen, der netop teenkes at bearbejde tingene uden tekniske indgreb, men ved at
reducere dem til ‘en tilstand af endnu-ikke-vaeren’ og forme dem pé ny.

Bade i det andamanske og det kinesiske stof vi har betragtet, finder vi denne tanke
om en nedtalling til et punkt, hvorfra en ny begyndelse er mulig. Dette nulpunkt eller
denne ‘tilstand af endnu-ikke-veeren’ er den privilegerede talesituation, ritualer setter
for sig selv, kilden til al rituel effikacitet. Det har allerede veeret antydet, hvordan denne
formelle ritualteori kan forene tidligere teorier om mytens rolle, liminalitet, antistruktur
osv. i ritualer, og vi ma nu mere systematisk overveje de roller, det dramatisk fremstil-
lede stof kan spille i ritualer. Ethvert ritual er jo dramatisk i den forstand, at det forestil-
ler eller fremstiller et eller andet: Det kan vaere mytisk stof, menneskelig kommunikati-
on med guder eller dgde, omvendte verdener, samfundets strukturer, individers status og
meget mere.

Teorien om det religigse nulpunkt som ritualets sa&rlige privilegerede talesituation
ma indebaere to mulige funktioner for det fremstillede stof: Det kan tjene til at dramati-
sere nedteellingen til nulpunktet, altsé til at sztte talesituationen; eller det kan tjene til at
dramatisere den tingenes orden, som ritualet skal skabe. Lad mig illustrere det med et
meget enkelt og profant eksempel: Nar en starre bro er bygget og parat til at beere tra-
fikken over vandet, plejer man at ‘dbne’ den ceremonielt. For at gennemfare denne
‘dbning’ af en trafikforbindelse, som allerede er faerdig og maske har veeret det et par
dage, er det ngdvendigt at reducere den til dens ‘tilstand af endnu-ikke-veeren’. Det
geres ved at spende et band tveers over kagrebanen. Bandet klippes sa over af dronnin-
gen eller en anden person, der repraesenterer hele nationen. Til slut karer den kongelige
bil og en kortege af det relevante hierarki over broen som en prototype pa og en repre-
sentation af det strukturerede samfund, som snart vil myldre over den nye trafikforbin-
delse. Ritualet har et regressivt, situerende element, der reducerer det foreliggende til en
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‘tilstand af endnu-ikke-veeren’. Det er i denne situation, at dronningen udfarer sin ur-
tidsdad med saksen og dermed baner vejen for ritualets produktive, eksemplariske ele-
ment, der betegner den tingenes orden, ritualet skal skabe.

Det er séledes uden videre klart, at mytiske elementer i ritualer optraeder med situe-
rende funktion; de tjener til at seette talesituationen det eneste sted, hvorfra det bestaen-
de kan bearbejdes rituelt: i nulpunktet, i dets “tilstand af endnu-ikke-vaeren’. | det fore-
gaende har vi tillige argumenteret for, at den liminale fases formelle kendetegn, der er
sa udmaerket beskrevet af Victor Turner, tjener en ganske tilsvarende situerende funki-
on: nulstilling af ritualets objekt. Formentlig er der imidlertid uanede mangder af mu-
ligheder for saledes at situere en ritualhandling. Faste er en af dem. Kate @stergaard
Jacobsen (1995 og 1996) har vist, at den muslimske faste i méneden Ramadan ikke blot
er en from og gudvelbehagelig gvelse, men tjener til rituelt at nulstille kroppen. Fasten i
dagtimerne forbereder natten, og hvad der sker om natten, er det rituelt produktive, det,
der skal veere fremtiden. Hver nat i Ramadan - og is&r den 27. - imiterer lailat al-gadr,
‘radsslutningens nat’, dvs. den nat, da Koranen blev nedsendt. Denne nedsendelse be-
tegner skabelsen af en verdensorden, og lailat al-gadr er saledes det nulpunkt, der ger
en ny begyndelse mulig. Fasten er nedtzllingen til dette nulpunkt, hvor alt, hvad der
sker, vil bestemme eller producere fremtiden. | denne situation er det vigtigt ikke blot at
recitere Koranen, men ogsa at spise, og at spise godt, og det er faktisk, hvad man ger.
Pa en vis made er ethvert ritual en regres til lailat al-gadr, til det nulpunkt, hvor alt,
hvad der gares, kommer til at ske fyldest i fremtiden.

Den skitserede ritualteori forbinder bestdende teorier om ritual og myte og om rituel
liminalitet i en enkel formulering. Den har herudover et vist generelt potentiale over for
faste og sandsynligvis ogsa renselsesriter. Den enkle og abstrakte formulering muligger
et analytisk meget vigtigt skel mellem et rituals situerende elementer, dvs. de elementer,
der seetter talesituationen og udger nedteellingen til nul, og dets produktive elementer,
dvs. de elementer, der - udfgrt i nulpunktets privilegerede talesituation - teenkes at pro-
ducere en fremtidig orden. Teorien kan maske tillige tilskrives en vis afmystificerende
effekt, idet den bringer religionshistoriske data pa en formel, der alene angar ritualets
sproglige, littereere og dramatiske form. Den studerer altsa sa at sige det litterzere trick,
der stabler et ritual pa benene, og tenderer sdledes mod at betragte religion som kunsten
at velsigne og forbande. Hvad mennesker investerer af steerke fglelser og motivationer i
det, der siges i privilegerede talesituationer, er da ikke noget, der stiger op af et eller
andet irrationelt dyb i sjeelen eller i folket eller ned fra himmelske hgjder, men snarere
noget, der skal sgges belyst som et engagement i de forhold, hvorom der er talt pa disse
seerlige mader.
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Summary

Taking its point of departure in Frits Staal’s theory of ritual as a pure, meaningless activity,
this paper identifies and further develops a somewhat similar, but more sophisticated Anda-
manese theory of ritual as an activity formally situated in point zero and, with a classical
Daoist expression, ““dealing with things in their state of not yet being.”” This theory unites the
formal aspects of existing theories of myth and ritual and rites of passage and permits an
analytically important distinction between the situating and productive elements of ritual.
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