MYTEN MATERIALISERET

Kong Salomons Tempel og de brasilianske evangelister

INGER SJORSLEV

Myter kan formes, og de kan forfere. De holdes i live gennem forhandlinger,
og nar de sattes ind i nye sociale og historiske sammenhange. Somme tider
er sadanne sammenhange understottet af spektakulare materielle omgivelser.
Myter kan desuden komme til udtryk i ritualer, gerne ritualer som er i stand til
at inkorporere modsatninger. Disse forhold er teserne bag denne analyse af en
evangelisk kirkes brug af Bibelens myter i sin praksis.'

Evangeliske kirker er uhyre populere i det brasilianske samfund i disse ar,
ligesom de er det mange andre steder i verden. Ofte omtales de som pinsekirker
(Hutchinson & Wolffe 2012; Robbins 2009). Omdrejningspunktet i det folgende
er en af disse kirker, som kalder sig Den Universelle Kirke for Guds Rige, /gre-
ja Universal Reino de Deus (IURD, herefter Den Universelle Kirke eller bare
Kirken).? Den er en af de hurtigst voksende nyere pinsekirker i verden, og den
findes ifelge Kirkens egne oplysninger i Sydafrika, USA, Argentina, Portugal
og de portugisisktalende lande 1 Afrika. Men den er opstéet i Brasilien (Almeida
2009). Her har Den Universelle Kirke flere tusinde templer og et par millioner
tilheengere i et land, der ellers traditionelt har veret katolsk (Birman & Leite
2000), men ogsa et land med et betragteligt isleet af de afrobrasilianske religio-
ner, der gar under navne som umbanda og candomblé.

Den Universelle Kirke er kun en af de mange evangeliske kirker, der i disse
ar vinder terreen, bade fra katolicismen og fra de afrobrasilianske religioner. De
afrobrasilianske religioner er anerkendte som en betydningsfuld del af den brasi-
lianske kulturarv, men i de senere &r har de evangeliske kirker forsegt at mistaen-
keliggere dem, og i Brasilien har evangelisterne desuden féet en ikke ubetydelig
politisk indflydelse (Aires et al. 2017). Det anslas at mere end 20 procent af den
brasilianske befolkning pa godt 200 millioner herer til en evangelisk kirke. Man
ma imidlertid veere forsigtig med at leene sig for meget op ad statistikker, for nar
man géar neermere ind i en udforskning af det religiose landskab pa mikroplan og
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taler med kirkegaengere eller tilhaengere af de afrobrasilianske religioner, viser
det sig, at der er mange beveagelser frem og tilbage mellem de afrobrasilianske
religioner og de evangeliske kirker (Selka 2010). Den brasilianske religions-
sociolog Reginaldo Prandi har analyseret dynamikken mellem de forskellige
religioner i1 Brasilien og argumenteret for, at sdvel den katolske som de afro-
brasilianske religioner er blevet en integreret del af brasiliansk kultur, mens det
samme ikke kan siges om de evangeliske kirker (Prandi 2008). P& den anden
side er det vigtigt at understrege, som ogsé Prandi og andre forskere har gjort,
at Brasilien udmerker sig ved en synkretistisk folkereligiositet, hvor kulturel
inklusion er kendetegnet (Sjerslev 2004), og at dette ogsa galder Den Univer-
selle Kirke. De komplekse kulturelle dynamikker, der herved opstar, viser sig
ogsa ved, at der ikke findes skarpe etniske skel. Den afrikanske religiose kul-
turarv praktiseres ikke kun af slavegjortes efterkommere, den er ogsa popular
blandt dele af den overvejende hvide middelklasse. De evangeliske kirker har til
gengaeld mange tilhangere blandt den socialt marginaliserede og overvejende
sorte befolkning. De paradoksale forhold, der vil fremgé af det folgende, skal
ogsa ses 1 dette lys. En serlig variant i det komplekse religigse billede er den
gruppe, der i 1990’erne kaldte sig traditionalister, men som i dag vedkender sig
den afrobrasilianske religion candomblé i en udgave, der seger tilbage mod den
ikke-synkretistiske vestafrikanske religion. Den er isar udbredt i Sdo Paulo, og
flertallet af tilhaengerne er hvide og altsé ikke efterkommere efter de slavegjorte,
der oprindelig bragte den afrikanske religion med sig til Brasilien (Jensen 2002
og personlig kommunikation 2023).

I det folgende skal det forst og fremmest handle om den rolle, myter spiller i
en serlig relation mellem en evangelisk kirke og de afrobrasilianske religioner.
Formélet er at bidrage til en mere generel forstéelse af myteforskningens rolle i
forstéelsen af kulturelle og sociale dynamikker gennem et eksempel pa en gam-
mel mytes inkorporering i en aktuel virkelighed.

Kong Salomons Tempel og mytens forfgrende kraft

Den bibelske myte om kong Salomon og mytens materialisering i et nyt be-
markelsesverdigt tempel i Sdo Paulo, Salomons Tempel (Templo Salomdo),
er blevet en aktiv agent i de evangeliske kirkers bestreebelser pa at nedgere
og udelukke de afrobrasilianske religioner med disses mytologiske skikkelser i
form af guder, orixas, helgener, santos, og forskellige ander spa@ndende fra de
sakaldt indianske, caboclos, over de gamle slaver, pretos velhos, til orientalske
og andre, som ofte samles under betegnelsen dndelige vejledere, guias. En vig-
tig skikkelse i det afrobrasilianske a&ndeunivers er tricksterguden Exu, for hvem
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der i umbandareligionen er flere ,,linjer, /inhas, forstaet som serlige manifesta-
tionskategorier af exuander med forskellige egenskaber. I den evangeliske kirke
omtales disse alle som demoner (Macedo 2014). Udelukkelsen sker bogsta-
veligt, ved at de afrikanske myters exuander uddrives i visse af de ritualer, der
udfores i Salomons Tempel.

Det vil vaere for simpelt at sige, at den afrikanske trickstergud Exu, som i
nogle sammenhange associeres med Djavelen, uddrives ved hjalp af en helt
fra Det Gamle Testamente, nemlig kong Salomon. Men der er en tydelig sam-
menhaeng. Og netop fordi der er tale om myter, hvis kendetegn er, at de har en
vis fleksibilitet hen over bestandige strukturer, kan sammenhangen afdekkes.
Argumentet i denne analyse vil derfor i mere generel forstand vere, at det er
mytens formbarhed og inddragelse i forskellige fortolkningssammenhange, der
gor den til en aktiv kraft og giver den historisk kontinuitet. Desuden spiller
mytens materialisering og ritualernes handgribelige udferelse en rolle. Sam-
men med det, man i korthed kunne kalde for mytens tredje element, som Lévi-
Strauss kalder for mediatoren i dualistiske strukturer, og som jeg vender tilbage
til, udger disse elementer mytens formende og forferende potentiale.

Den Universelle Kirke dyrker myter fra Det Gamle Testamente, og den ind-
drager i @stetisk form israelitiske landskaber og jodiske symboler i sine ritua-
ler. Kirkens ikoniske centrum er prestigebygningen Salomons Tempel. Det blev
indviet i 2014 og ligger i metropolen Sao Paulo, midt i en travl forretningsbydel
med en tet bebyggelse, beboet af middel- og lavere middelklasse.

Den Universelle Kirke blev grundlagt i 1977 af en tidligere offentligt ansat
tjenestemand, Edir Macedo. Han kalder sig biskop og er i dag Kirkens overho-
ved, og han praesenterer sig i sine mange skrifter og taler med doktorgrader i
teologi og kristen filosofi, ligesom han praesenterer sig som doktor i guddomme-
lighed. Macedo er forfatter til adskillige beger, herunder beger om de afrikan-
ske guder, som han tidligere har hyldet, men som han nu kalder for deemoner.
Kirkens tese er, at det er disse deemoner, der forhindrer folk i at opna den lykke
og succes 1 livet, de seger (Macedo 2014). Derfor mé de uddrives, og det sker i
nogle af Kirkens mest bemarkelsesveardige ritualer.

Den Universelle Kirke er yderst professionelt drevet. Den har et museum, et
kulturcenter, velholdte internetsider og sin egen avis, ligesom den star for kon-
ferencevirksomhed og ejer butikscentre og landets neststerste tv-kanal. Dens
logo er et radt hjerte med en hvid due, som reprasenterer Helliganden. Det er
netop ved hjelp af Helligdnden, man uddriver det, der opfattes som falske, for-
styrrede og forstyrrende ander.
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En spektakulzer mytemanifestation

Bibelen forteller, at det forste Salomons Tempel blev bygget af Davids sen Sa-
lomon i det 10. &rhundrede for Kristus. Det blev adelagt af babylonierne i det 6.
arhundrede, og edelaggelsen markerer indledningen til jodernes lange diaspora.
Det andet Salomons Tempel blev bygget samme sted og siden destrueret af
romerne. Det skal have staet pa det sted i Jerusalem, hvor Klippemoskéen nu
ligger pa den klippe, der var bade Adams Paradis og Abrahams alter, og hvorfra
Muhammed senere steg til himmels pa sin rejse (Montefiore 2011:182).> T dag
regnes jodernes helligdom Grademuren for det eneste, der er tilbage af templet.
Historien om kong Salomon siger, at han var den konge, der forenede israelit-
terne, gjorde Jerusalem til Guds by og byggede templet pd Moriabjerget. Myten
siger, at han ville bygge Gud Herren et vidunderligt tempel, og store rigdomme
i form af adle byggematerialer blev handlet ind i landet. Det tog syv ar, og da
templet var feerdigt, blev det inde i dets allerhelligste hjemsted for helligdom-
men Pagtens Ark og Moses’ seksarmede lysestage.* Pagtens Ark, som rumme-
de stentavlerne med de ti bud, Moses havde bragt ned fra bjerget Sinai, havde
for veeret opbevaret i Tabernaklet, den transportable telthelligdom, israelitterne
havde rejst med under erkenvandringen. Nu fik Pagtens Ark sit eget tempel,
som stod, indtil det blev edelagt af babylonierne i 587 f.Kr (Reich 2002:190;
Montefiore 2011:25).

Arkaologer har vist, at dette tempel har eksisteret, men det er ogsé omgivet
af myter, som ikke alle kan bekreftes. Og mytologiseringen fortsatter. Blandt
andet spiller Salomons Tempel en rolle for Frimurerordenen, som har segt at pa-
vise, at det var indrettet efter en dyb astronomisk og kosmologisk viden med ar-
kitektoniske planer, der relaterer sig til makrokosmos og geometriske menstre.
Nogle af disse er gengivet i visse af frimurernes bygningsverker (Gest 2013).

De nutidige evangelisters gengivelse af Salomons Tempel er opfort i bydelen
Bras i Sao Paulo.’ Grundstenen blev lagt i 2010, og dette tempel har kostet en
formue at opfere. En stor del af byggematerialerne er indfert fra Det hellige
land. Bygningen ligger pé et areal pa sterrelse med 16 fodboldbaner, og hejden
er naesten det dobbelte af den beremte kristusstatue, der skuer ud over Rio de Ja-
neiro. Parkeringsforhold og trafik omkring Salomons Tempel har varet et storre
puslespil, for der skulle blandt andet vare plads til 50 busser med karavaner
af besogende fra nar og fjern. Stedet har et rent dndeligt formal, siger biskop
Macedo i sine mange taler, og med dette tempel har han villet &re Gud og troen
gennem opferelsen af — som han har sagt — et lille stykke Israel i Brasilien. Nér
man ser det nye Salomons Tempel fra gaden Celso Garcia, som er en forlan-
gelse af den store travle Avenida Rangel Pestana, ser det ud til at ligge i teet
kontinuitet med den evrige bebyggelse, og som om det indgér naturligt i byland-
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skabet, men nar man kommer narmere, befinder man sig pa en stor imposant
plads foran indgangen, som er midt pa templets hgje facade. Der er trapper op
fra pladsen foran indgangen og trapper med gyldent gelender, og alt pa pladsen
er rent med lige linjer, som brydes af en stribe velbelyste palmer. Lyssatningen
er, sa man drages mod indgangen. Man fornemmer, at meningen er, man skal
fole sig meegtiggjort; man kunne vaere pé vej ind i et fornemt teater eller et slot.
Arkitekturen og rummet synes at h&ve menneskene op i en hgjere sfaere eller i
en anden social klasse. Samtidig er der lidt af katedralens arkitektoniske formid-
ling af menneskets ydmyge lidenhed. Designet forekommer gennemtankt, og
det virker. Der er ikke megen tvivl om, at det var bygherrens intention at gere
virkningen monumental og forferende.®

For man bliver lukket ind i Salomons Tempel — hvilket foregar med en gra-
cigs handbevagelse fra en af de hvidkledte kvinder — har man veret gennem et
sikkerhedstjek og afleveret tasker og mobiltelefoner i kaelderen under pladsen,
som ogsa er parkeringskalder, og som pa mange méader minder om et rum,
der kunne hore til i en lufthavn. Templet selv er i klassicistisk stil. Indenfor er
farverne lyse. Udenfor til hgjre for indgangen er der en afdeling med alverdens
flag. Som i en spektakulaer olympiade fejres den globale verden og den uni-
versalisme, som ogsa allerede ligger i Den Universelle Kirkes navn. Tre flag
er fremhavede. Det er Kirkens eget med logoet, det rede hjerte med en due i
midten, derefter det brasilianske og derefter det israelske. Der er vagter hele
vejen rundt.’

Man bliver ledt ind i templets hovedsal med plads til naesten 10.000 menne-
sker af hjelpepraester, kaldet levitter og kleedt, som man forestiller sig Det Gam-
le Testamentes bibelske skikkelser, maske inspireret af Gustave Dorées beremte
illustrationer til Bibelen.® Salen er et stort, nesten kvadratisk rum. Ved hver side
er der seks enorme lysestager, hver af dem belyst bagfra, sa de bliver omgivet
af et radt skeer, og der opstar en illusion af flammer. Salen er fyldt med stole i
lange lige rakker; de ligner biografstole med sader, der kan klappes op. Ved
siden af scenen er der pa begge sider et stort leerred. Her vises der billeder fra det
bibelske landskab. Det dede hav, Galileea, Kanaans land. Smukke billeder med
blomster, bjerge og himmel, ledsaget af bled meditationsagtig dempet musik,
som afbrydes med mellemrum af en kvindestemme, der blidt minder om, at man
skal veere stille og koncentrere sig om at teenke pa Gud. Der hviskes lidt allige-
vel, men mest er folk virkelig stille. Foran midt for scenen er der en talerstol,
og foran den star der to stentavler med hebreisk skrift. Til den ene side er der et
bord med nogle forgyldte baegre. Lydene er dempede. Stilheden og roen er en
meerkbar kontrast til bylivet lige udenfor. Og, kan man tilfeje, til den animerede
og lettere kaotiske stemning, der oftest kendetegner de afrobrasilianske religio-
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ners ritualer. Opmarksomheden suges op mod et halvt gennemsigtigt teeppe af
et tylsagtigt stof. Det er belyst med redt og omgivet af et teateragtigt gardin, som
er skaret, sa det ser ud, som om det er halvt trukket op. Bag teeppet aner man en
figur, et stort gyldent skrin med vandrette hdndtag og pé ldget to englefigurer,
keruber, der sidder bgjet mod hinanden og vinger, der raekker symmetrisk ind
mod midten. Selve figurerne har et krigeragtigt udseende, et nutidigt udseende;
de kunne vere fra en tegneserie eller en hollywoodfilm. Skrinet med krigereng-
lene er Pagtens Ark som i stedet for at veere gemt vaek i det allerhelligste her
star midt pa scenen og er centrum i rummet, om end den er sloret bag gardinet.
Der herer et museum til templet; det kaldes Den bibelske Have, Jardim Bib-
lico. Her fortelles Det Gamle Testamentes myter om Moses, Abraham og Isak.
Historien er reprasenteret med gamle oliventraer, importerede — ikke fra Israel,
men fra Uruguay — og med kopier af jodiske hellige genstande og et enormt
leerred, hvorpa man ser Jerusalems skyline set fra Oliebjerget med Tempelmuren
og den gyldne kuppel pa Klippemoskéen. Det hele vises i store billboardagtige
farvebilleder. Alt sammen uhyre professionelt fremstillet og @stetisk attraktivt.
I souvenirbutikker kan man kebe kopier af Pagtens Ark, lysestager i forskel-
lige storrelser og jediske souvenirs, hvoraf en del er hjemfort fra Det hellige
land af Kirkens biskopper og praster. Der er nemlig en travl trafik mellem Israel
og Sao Paulo med staerke forbindelse mellem Kirkens ledere og visse rabbinere.
Olielamper, olie, billeder og &ndelige objekter fra Israel bringes hjem til templet.

Indgangspartiet til kong
Salomons Tempel.
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Kong Salomon i myten. Trickster og det tredje element

Myten kan forhandles og forfore, og den kan forme og bekraefte en status.
Spergsmalet er, hvad der formes og forhandles, og hvordan der forferes i Salo-
mons Tempel. For at nd frem til mytens formbarhed skal vi forst et lille stykke
ind i den klassiske antropologis mytelitteratur.

Den britiske antropolog Edmund Leach udgav i 1969 en lille bog med en de-
taljeret analyse af indholdet af Bibelens Farste Mosebog. I fortsattelse af Lévi-
Strauss’ strukturelle myteanalyser diskuterede han mytens interne paradokser
og dens eksterne historiske placering.

I alle mytologiske systemer foreckommer den samme myte i forskellige versi-
oner. Det gaelder ogsa i Bibelens Nye Testamente, hvor de fire evangelister frem-
stiller forskellige variationer over samme tema: historierne om Jesu’ gerninger,
fodsel, ded og opstandelse. Leach tager udgangspunkt i idéen om, at en myte
kan ses som en del af et starre kompleks, og at et menster, der fremkommer i én
myte, vil gé igen i en variant i en anden. Den grundleggende mytestruktur, som
Lévi-Strauss viste udgeres af relationspar i bingre oppositioner (Lévi-Strauss
1972), viser sig, nar den ene variant laegges ned over den anden, og man ser
relationsparrene sat op vertikalt som i sgjler. Myten anskues strukturelt som et
system af relationspar frem for at blive leest horisontalt som en lineer fortelling.
Leach folger denne metode, og i en kompleks og detaljeret analyse ser han pa
historierne i Det Gamle Testamente, fra Abraham og Isak til kong David og den-
nes mange koner og frem til, hvordan Salomon blev den, der efterfulgte kong
David pa israelitternes trone.

I myten om kong Salomon blander mytestoffet sig med, hvad man mener at
vide historisk om det jodiske folk, men Leachs pointe er, at myten medierer nog-
le grundleggende modsatninger. P4 den ene side kraves der endogami blandt
det jodiske folk, som, fordi det opfatter sig som stammende direkte fra Gud, ber
bevares i sin renhed. P4 den anden side er der historisk set sket en blanding med
andre folkeslag, for man har i stor udstrakning giftet sig med naboerne. Histori-
en om Salomon som den rette arving til Israels trone er en historie, der medierer
disse modsetninger (Leach 1969:31). Det fulde argument kraver, siger Leach
selv, en alenlang redegorelse, og det kreever ikke mindst et indgdende kendskab
til de forskellige personer i Bibelens historier og deres indbyrdes slegtskabsfor-
hold. Der bliver redegjort for dem i detaljer i Leachs tekst, men det bliver for
meget pa dette sted at ga nermere ind i hvordan. Lad os i stedet spole hurtigere
frem til pointen om kong Salomon.

Nar det geelder religiose myter, er det centrale problem at genetablere den
bro mellem Gud og mennesket, der er gaet tabt ved skabelsen. Et menster om-
kring dette er bygget ind i strukturen i ethvert mytologisk system (op.cit.10). I
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Leachs perspektiv er den bibelske myte struktureret pd samme made som andre
myter, og han ser universelle treek 1 myten, blandt andet at den forst skiller men-
neskene fra andre vesener — dyr og guder — og derefter forbinder dem igen ved
hjeelp af mellemskikkelser og begivenheder. Begivenhederne er dem, der her
forteelles om. Leach mener — i lighed med Lévi-Strauss — at man i alle myter fin-
der sekvenser af binare par: mennesker/guder, dedelig/udedelig, mand/kvinde,
godt/ondt osv. Men hertil kommer den afgerende tredje storrelse, mediatoren,
som ofte er noget anormalt i forhold til de geengse kategorier. Det kan vaere en
paradoksal figur som en jomfrumor eller en menneskegud for at blive i Bibelens
univers (op.cit.11).

I mange af de myter, der udger antropologiens klassiske korpus, sdédan som
man for eksempel kan laese dem hos den nordamerikanske myteforsker Paul
Radin, er det tricksterfiguren, der er den medierende (Radin 1969). Trickster
findes i mange forskellige skikkelser, men det er altid en figur, der pé en eller
anden made bryder kategorier. Samtidig er dette ogsa paradoksalt, for trickster
er samtidig den, der fastslar kategorierne ved sit brud (Hyde 2005).

De strukturelle myteanalyser, som Lévi-Strauss brugte en stor del af sit tan-
keliv pd, har dannet grundlag for megen senere antropologi. I betragtning af det
omfattende apparat, en strukturel myteanalyse kraever, kan man imidlertid sper-
ge, hvad det egentlig er, der er den komparative strukturelle analyses fordele.
Det gor Leach da ogsd, og han svarer selv, at det méaske er selve den @®stetiske
gleede ved analysen. P4 samme made som en matematiker kan fole gleede ved en
elegant formel, kan analytikeren finde tilfredsstillelse i at demonstrere elegan-
cen i det ubevidstes operationer i den menneskelige hjerne, ogsa selv om man
ikke kan se, hvem der er agenten i den almengjorte ,,menneskelige bevidsthed*
(Leach 1969:41; originale anforselstegn).

I nervaerende sammenhang har det vaeret givende at tage afsat i de klassi-
ske forstéelser af myters struktur og betydning i bestrabelserne pa at forstd den
mytedannelse, der finder sted blandt evangelister i det nutidige Brasilien. Den
historie, jeg har at forteelle, bekrafter nemlig myternes elasticitet og smidighed,
samtidig med at en tematisk og til en vis grad strukturel kerne fastholdes og i
dette tilfaelde udnyttes til at legitimere en nutidig praksis. Det sker ved at lade
fortolkningen hvile pa Bibelens historiske tyngde og autoritet.

Det har veeret interessant at gé tilbage til de strukturelle myteanalyser, men
det var iser den kendsgerning, at Leach har kong Salomon med i overskriften pa
sin analyse, der fik mig til at genlase hans artikel ,,The Legitimacy of Solomon.
Some Structural Aspects of Old Testament History* (Leach 1969). Salomon den
Vise, som var den, der byggede det sagnomspundne tempel, var sen af David,
som var en synder, fordi han elskede mange forskellige kvinder, heraf mange,
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der ikke herte til den slegt, han med kravet om endogami forventedes at gifte
sig ind 1. Leach afslerer dette og andre paradokser i teksterne, og han opsumme-
rer ved at fastsld, at Det Gamle Testamentes tekster er fulde af modsigelser. Re-
sultatet er en historie af tilfeldige begivenheder med mytens struktur. Det myten
sa ,siger, er ikke, hvad fortaellerne af myten bevidst havde taenkt at sige; det
er snarere noget, der ligger dybt begravet i — i dette tilfeelde — jodisk traditionel
kultur som helhed (op.cit.53, originale anferselstegn).

I dette konkrete tilfaelde arbejder Leach sig altsé frem imod, hvordan Salomon
blev den legitime arving til hele det israelitiske kongerige. Historien gar via sagnet
om kong David og hans fire forskellige koner, hvoraf Bath-Sheba eller Batseba er
den, der blev mor til Salomon. Det myldrer med modsatninger, men Leach viser,
at der er et monster, som er det, der gor, at det ender med at veere Salomon, sen af
David og Batseba, der udnavnes som den retmeessige arving til tronen.

Det Gamle Testamente er en enhed af myte-og-historie, fremhaver Leach,
og hans pointe er, at denne enhed virkede som retferdiggerelse af det jodiske
samfunds tilstand pé en tid, hvor denne del af den bibelske tekst fik en neermest
kanonisk stabilitet (op.cit.81). Det vigtige er altsa mere, hvornér i historien tek-
sterne blev kanoniseret, mens deres historiske autenticitet eller mangel pd sam-
me er mindre relevant. I myter, hvor rationalitet er suspenderet til fordel for tro
(op.cit.7), handler det nemlig ikke om, hvad der faktisk skete, men om hvad man
vaelger at tro pé, at der skete. Dette er en vigtig pointe i sig selv, men Leachs ana-
lyse af kong Salomons betydning viser ogsa noget andet, nemlig betydningen
af det medierende element i myterne, som Leach kalder det, og som man mere
generelt kunne kalde for tricksterelementet.

Sadan kalder Leach det ikke selv, men jeg tillader mig at gere det pa
baggrund af de mange eksempler, der findes pa tricksterfigurer i litteraturen og
fortolkningerne af den rolle, de spiller. Djaevelen er en trickster. Ikke sa meget
i sin utvetydigt onde udgave, men mere som Mefisto, den tvetydige skikkelse
i litteraturen om Faust-myten. Trickster er en mytologisk skikkelse, der herer
hjemme pa vejene, ved korsvejene ikke mindst. Han bevager sig igennem rum-
mene, han er derdbningernes and, graensernes vogter og den, der krydser dem;
han er indgangen til markederne, til gardene, til byerne. Han er budbringer og
forbindelsen mellem himmel og jord. I familie med Prometheus, der stjeler il-
den, og med Loke, der i den nordiske mytologi skifter form og lokker guderne i
fordeerv, men ogsa hjelper dem ved sin list. Han findes som de nordamerikanske
indfedte folks ravn, der stjeeler vand og dagslys, og som aben eller edderkoppen
i vestafrikanske myter (Gates 1988; Pelton 1980). Trickster er den, der forvirrer
og forfarer, den umattelige, der bryder granser, den kreative idiot, modsatnin-
gernes og ambivalensens mester. Amoralsk, men livgivende. ,, Trickster er den
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mytiske kropsliggerelse af tvetydighed og ambivalens, dobbelthed og fordob-
ling, modsigelse og paradoks* (Hyde 2005:7). Trickster er den store formskifter,
men det snedige er, at han/hun/den/det ikke bare selv skifter form i sin egen
krop, men ogsa er den, der, nar denne verdens stof er givet, viser, i hvilken grad
den made vi har formet verden pa kan andres. Trickster er den, der leger med
verdens stof (op.cit.91).

Som man heraf vil forsta, er det helt galt at kalde trickster for ,,han®, for ogsa
kensmaessigt er denne skikkelse tvetydig. For nemhed skyld — og fordi figuren
oftest er benavnt han 1 litteraturen — har jeg beholdt ,,ham® her, men det skal
klart forstas som en samlebetegnelse for alle menneskehedens og mytologiens
forskellige kon.

Tilbage til Leach ser vi, at der ikke behever vaere en konkret tricksterfigur 1
myten. Det er tilstreekkeligt, at der er en faktor, der forstyrrer den strukturelle
renhed og dermed bliver det dynamiske element i historien; det element, der
ophaver eller overkommer modsatninger, det, der forer historien videre. I den
bibelske mytes tilfaelde er det kong Salomon selv, der i en vis forstand er trick-
steren, fordi han udlever modsatningerne, og samtidig er det ham, der bliver
agenten i kontinuiteten og dynamikken i mytens fortsatte liv.

I de brasilianske evangelisters tilfeelde er det de afrikanske myters trickster-
figur, som gér under flere forskellige navne som Exu og Pomba Gira, der for
evangelisterne er lig med djavelske og forstyrrende deemoner. Det paradoksale
ligger her ikke kun hos tricksterfiguren selv, men ogsa i den kendsgerning, at
det er ved at inddrage Exu/Djeavelen i sine ritualer — for at uddrive dem, at der
for de troende skabes en kontinuitet med nogle (myte)forestillinger, de allerede
kender. Disse forestillinger udleves i ritualer.

Ritualer i mytens tempel

Ritualerne i Salomons Tempel er daglige, gentagne og veltilrettelagte. De fore-
gér efter en ganske bestemt skabelon, og de annonceres pa Den Universelle
Kirkes hjemmeside. Der er rituelle seancer hver dag pa bestemte klokkeslat, og
i modsatning til hvad der som regel er tilfeeldet i de afrobrasilianske religioners
ritualer, hvor tidspunktet for ritualets begyndelse plejer at vare mere bestemt af
handlingens tid, end hvad uret viser (Sjerslev 2017), hersker der her streng di-
sciplin. Man begynder pé de nejagtigt annoncerede tidspunkter, og der afsluttes
efter en time eller hejst to. Hver af ugens dage har sit tema. Temaerne kan vere
familie, okonomi, sygdom eller frigerelse, libertagao.

Tirsdagen var i den periode, hvor jeg besggte Salomons Tempel, dagen, der
var viet til frigerelse, hvilket bliver forstaet som frigerelse fra demoniske kraef-
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ter. Ritualerne de forskellige dage folger nogenlunde samme skabelon, men det
er tirsdagens tilbagevendende ritual, vi her skal koncentrere os om.’

Klokken otte precis traeder en prast (altid en mand) ind pa scenen. Han
setter sig foroverbgjet med ryggen til; han hviler pa sine hale, man ser hans
nypressede bukser og nypudsede sko og siden, da han har vendt sig, hans skjor-
te og slips med slipsenal. Over skjorten har han et bedesjal, lyst med striber og
frynser, ikke til at skelne fra de jediske bedesjaler, man finder i en synagoge.
Han rejser sig med en steerk, energisk bevagelse og gar hen bag talerstolen og
begynder at tale. Foran sig har han en ipad, og han begynder med et bibelcitat
fra Johannes’ Abenbaring, som kommer op pa storskermene. Han taler kraftigt
og steerkt, mikrofonerne virker upéklageligt. Forst holdes der en praediken over
bibelcitatet. Derefter synges en sang, den kunne vare fra en musical, men det
er en af Kirkens egne sange. Publikum har rejst sig, nogle kender sangen og
synger med. Der er halvmerkt i rummet. Sa tendes lyset for fuldt blus, og vi
far at vide, at vi kan sette os. Herefter folger den del, der kan samles under
overskriften vidnesbyrd. Mange rejser sig fra deres pladser, og i en disciplineret
raekke gar folk ned foran scenen og tilbage igen i en lang ke. Nogle bliver dog
stdende ved scenen. De, der skal aflegge vidnesbyrd, bliver stillet op i en lang
rekke, og de treeder derefter frem en for en for at blive interviewet af presten,
som holder en mikrofon i handen. De forste er et par, en mand og en kvinde.
De forteeller forsigtigt deres historie. Preesten stiller spergsmal til manden: Du
drak? Var der utroskab? Du var langt ude? Manden svarer bekraftende. De hav-
de store problemer i deres a&gteskab. Men nu er det fint. Han kom til besindelse,
og nu kommer de i Kirken. Efter nogle minutter giver praesten dem handen med
et sidste spergsmal, om det nu gar godt. De bekrafter. Derefter kommer der en
stribe kvinder, som en efter en fortaeller om deres problemer, og hvordan de nu
har faet det bedre.

Dette er en minimalistisk, men gennemritualiseret udgave af konfession,
som den kendes fra den katolske kirke. Dog ikke en direkte bekendelse af synd,
snarere en selvgestaltning i en historie om et for og efter.

Da man er kommet igennem cirka halvdelen af dem, der har stillet sig op for
at aflegge vidnesbyrd, stopper det. Resten bliver sendt tilbage til deres pladser.
Sa dempes lyset igen, og praesten holder en karismatisk praediken, hvor han
taler om at vaere belastet, om at der er noget, der laser, tvinger eller forhindrer.
Nu taler han direkte om deemoner, og flere bibelcitater kommer op. I denne del
af praedikenen indgér navne som Pomba Gira, Sete Saia og andre navne fra
umbandareligionen: Exu Farrapo, Exu de Lama, Maria Mulambo — alle skikkel-
ser, der regnes for at here under linjen for Exu, tricksteren, i savel kvindelige
som mandlige udgaver. Der holdes en tale for hvert ken, kvinderne forst, sa
mandene. Kvinderne kaldes ned til scenen.
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En enormt stor hand kommer frem pa lerredet foran keruberne pd Pagtens
Ark. En stor hvid hand, som ligesom griber om noget usynligt, handen fylder
hele larredet. Effekten er staerk, handen bliver ved at vere der under hele den
folgende del af seancen. Med prestens tale som ledsager fornemmer man, at der
med et enkelt visuelt greb knyttes en forbindelse mellem ritualets uddrivelse af
onde ander og Det Gamle Testamentes myter med Pagtens Ark i centrum.

Ved slutningen er der musicalagtig musik, og vi star op med handerne pa
vores hoved; vi skal beskytte vores hoved mod djaevlene, siges det, og denne
del slutter med, at vi forer haenderne op i luften, som om vi kaster noget bort, og
raber Sai! Sai! Vek, vaek med det! Sa folger endelig den del, hvor nogle kvinder
fra menigheden, som nu star foran scenen, taler ind i den mikrofon, praesten hol-
der op foran dem. Man opdager hurtigt, at det ikke er kvinderne selv, der taler,
men den and, de er besat af. Forst en ung pige, hun har haenderne pa ryggen,
hun svajer, hagen er trukket ind, ansigtet er forvraenget, og stemmen er has,
som man kan here det i umbanda, nar en exuand har besat et medium. Hvem er
du? sperger presten og holder mikrofonen tet hen til den hase stemme. Hvad
er det, du vil? Man herer navnet Lucifer. Pigens &nd siger noget, der er svart at
dechifrere. Sa bliver hun fert til side, hun er endnu besat, og en anden kvinde
kommer til. Hendes stemme er endnu hasere, hendes and mere vild. Hun er ifort
joggingbukser og en red jakke. Hendes ansigt er ophovnet og forvrenget. Her er
det en exudnd, som med has stemme siger noget, der lyder, som om den forstyr-
rer hendes liv. I sidste del af seancen gar preesten hen til medierne og far anderne
drevet ud. Det sker i korte gjeblikke under en pafaldende opforsel med prastens
hérde og alvorligt talende, myndige mandsstemme. Han bgjer sig magtfuldt ned
over den forvredne kvindekrop, vredet ud af form af den onde exuand, som prae-
sten taler til som til et uvornt barn eller et ukontrolleret dyr. Man far mindelser
om en dompters beherskelse af ustyrlige krefter.

Anderne, demonerne, forsvinder, og kvinderne, medierne, ryster forvirret pa
hovedet, men ser treette og nu forholdsvis afslappede ud. Hvordan har du det nu?
sperger presten kvinden i den rede jakke, og hun siger, at hun foler sig bedre
tilpas, at hun nu er rolig. Hos en af de andre kvinder bliver det lidt akavet, men
hun bliver igen normal, og praesten sperger, om alt er i orden, og hun svarer ja,
og der bliver sagt amen. Denne del afsluttes med, at der vises en lille film pa
lerredet bag englene. En ukrudtsplante rives op, det tager tid, man slider med
den, endelig kommer den op med roden og holdes triumferende frem. Dette
billede ledsages af praestens ord om at uddrive det, der tynger, snerrer, ldser og
gor ufti. Igen knyttes der med et visuelt greb en ordles forbindelse mellem Det
Gamle Testamentes helligste genstand — Pagtens Ark, som stadig stér fysisk
manifesteret foran billedet — og ritualets uddrivelse af det onde."
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Uanset hvilket tema der er for ritualet, indeholder det altid en sekvens, hvor
publikum opfordres til at ga ned mod scenen og leegge penge i en pose, som ofte
baeres af en af de kvindelige hjelpepraster. Ved alle stole ligger der konvolutter,
man kan leegge penge i. Man kan ogsé pa en seddel, man fér udleveret, skrive sit
navn og et enske, man haber at fa opfyldt, eller en lidelse, man ensker at blive
kureret for. Under nogle ritualer er der en sekvens, som helt eksplicit handler om
penge. Her figurerer en gron handske, en luffe til hgjre hand, med tommelfinger
og resten i et, en handske, man kan fa udleveret, hvis man gnsker at betale tien-
de, dicimo. Preasten forklarer, hvad dicimo indebarer: Man betaler en tiendedel
af sin indtegt til Kirken. Det kan veaere alt fra en real til en million. Dette er,
hvad Gud krever, og man far det rigeligt igen, siger han og sperger sd menig-
heden, hvor mange der er tiendebetalere. Enkelte raekker hdnden op med den
gronne handske, nogle f& med en pose i en anden farve. Mange er det ikke, men
hjeelpeprastinden star parat med en lille stak foldede grenne luffer; man kan fa
udleveret en, og flere henter. Efter dette er der et indslag med endnu en beken-
delse. En pan mand i hvid skjorte, graharet, det kunne vare en forretningsmand,
forteeller, at han har haft mange preconceitos, mange fordomme, om Kirken, og
at han ansd praesterne for at vaere pengerevere. Men nu er han blevet klogere.
Hans liv var et helvede, et rod. Han arbejdede hele tiden, han startede den ene
forretning efter den anden, gik ned med dem, begyndte forfra, tjente penge, tab-
te dem igen, drak, havde rod i familielivet. Engang var han pa restaurant, matte
lobe fra regningen, kunne ikke betale. Men nu kommer han i Kirken, nu bor han
i et hus til en million reais, dengang boede han til leje.

Under alle ritualer uanset tema far man ogsa udleveret en lille gave af hjael-
perne, som kaldes operarios. Det kan vere en hvid rose, eller det kan vaere et par
tennissokker. Man opfordres til at enske noget til naste seance, og der formidles
stiltiende en forventning om, at man giver noget igen i form af de pengegaver,
man gentagne gange opfordres til at give, og det gentages igen og igen, at det at
give styrker chancen for, at ens ensker gér i opfyldelse.

En af dem, der har sluttet sig til Kirken, er en ung kvinde, som hjalper til i
en forretning, der selger souvenirs. Lad os kalde hende Anna. Hendes historie
ligner mange andres. Det er naesten, som om der er en bestemt skabelon for den
historie, folk forteller om, hvordan de kom ind 1 Kirken.

Anna arbejder i en stor forretning med fine ting fra Jerusalem; der er davids-
stjerner, den jediske hat, kipaen, bedesjaler, mezuzas, det lille rar med en ben
indeni, der er menoras, lysestager, og der er kopier af Salomons Tempel. Der er
T-shirts, hvorpa der stér ,,Jeg vaelger Gud*, og der er bager, hvoraf mange hand-
ler om det gode @gteskab. En datter af Kirkens overhoved har skrevet en bog
med titlen Casamento Blindado, pa stedet oversat til ,,Bulletproof Marriage®.
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Anna, som ekspederer her, fortaeller sin historie. Hun var meget forvirret og
skejede ud, hun drak, hun tog stoffer, hun prostituerede sig. Det var rigtig skidt.
Hendes mor var fortvivlet. Moren kom i Kirken. Engang kom Anna med, og hun
manifestou, det vil sige, hun blev besat af en demon. Med hjelpernes assistance
blev hun befriet, det demoniske blev trukket ud af hende. Derefter forestod der
lang tids hardt arbejde. Assistenterne, as obreiras, hjalp hende, og nu er hun selv
obreira og glad for at kunne hjelpe andre.

Et vigtigt element i ritualerne er den yderliggerelse, der finder sted gennem
det spektakuleere i bade rum, omgivelser og de performative sider af praesternes
og hjelpernes arbejde, herunder udvekslingen af sma gaver fra Kirkens side og
pengegaver den anden vej fra menigheden.

Overbevisende sandheder om demoners uddrivelse og Helligandens frelse
kommunikeres spektakulaert som handen pé det store leerred, der kan fortolkes
som beskyttende eller truende alt efter temperament. Troen bliver pa forskellige
mader gjort synlig, s& den kan kommunikeres og blive operativ. Eksorcismen
rummer som helhed en logik, der gor skjulte kraefters potentiale til synlig kraft
(Kramer 2005:103). Troens performative sider ledsages tillige af praesternes
prasentationer, som bliver en modellering af de sociale verdier, der hyldes af
Kirken (op.cit.105). Disse vardier er udpraget klassiske middelklassevaerdier
med patriarkatet, det heteroseksuelle aegteskab og familieloyalitet som frem-
herskende sammen med succes i forretningslivet. P4 samme made repraesente-
rer preesternes autoritative optraeden, paklaedning, tale og naerveaer verdier som
magt, individuel autonomi, rigdom og sundhed. Alt dette er det gode, som dae-
monerne havdes at spaerre vejen for.

Ud med Afrika. Myten som ekskluderende og inkluderende

Brasiliens afrobrasilianske religioner hviler pé en rekke myter om de afrikanske
guder, orixas, myter, som ikke nedvendigvis huskes eksplicit af tilhaengerne af
disse religioner, men som lever videre i praksis, idet de udleves i de gentagne
ritualer. Ogsé 1 Den Universelle Kirke udleves de paradoksalt nok. Det foregar i
stiliserede udgaver, som nar tricksterguden Exu i sine forskellige former mani-
festerer sig og af prasterne omskrives til en ond demon, der kan uddrives ved
hjeelp af Helliganden.

I umbandareligionen dyrkes Exu i forskellige varianter inden for exuernes
serlige linje, og i en feminin udgave fejres hun som Pomba Gira. Det er sarligt
disse skikkelser, man i Den Universelle Kirke har inkorporeret i sine ritualer,
men kun for at uddrive dem. Den brasilianske antropolog Ronaldo de Almeida
kalder det en omvendt syntese, nar Kirken satter den kristne religions negative
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pol, Djaevelen, lig med de mytologiske figurer i de afrobrasilianske religioner
(Almeida 2009:123). Mange tilheengere af de evangeliske kirker har tidligere
vaeret umbandister eller dyrket den mere traditionelle candomblé. Nu kommer
de til Den Universelle Kirkes ritualer med deres lidelser og sager befrielse og
succes i livet med Helligéndens hjelp. I sin bog Orixas, caboclos e guias. Deu-
ses ou demonios? siger Kirkens overhoved, biskop Macedo:

Damonerne agerer i de mest primitive sekter, kommende fra Afrika til saloner
i det moderne samfund. De virker ogsé i de orientalske savel som de occiden-
tale religioner, hvor de er forbundet med hemmeligholdelse. De soger lobende
at treenge ind i selv de kristne religioner, hvor de har opndet et vist resultat. De
forstyrrer, adeleegger eller tager mennesker i besiddelse og forarsager de storst
mulige ulykker, for de er deemoner, Satans budbringere (Macedo 2000:37-38;
min oversattelse).

Det skjulte motto for Den Universelle Kirke kunne vare: Ud med Afrika, trom-
mer og sort kultur, ind med Israel, Abraham og Det Gamle Testamente. Saddan
siger man naturligvis ikke, og det er da ogsé en forsimplet made at tolke det,
der foregar, pa. Men der er ingen tvivl om, at Den Universelle Kirke laegger stor
vaegt pa at uddrive de deemoner, man samtidig afviser troen pa. Kirkens biskop,
Edir Macedo, har viet en hel bog til at identificere de afrikanske og folkloristiske
myters dnder som Satans demoner. Dette paradoks fremmer populariteten, for
nar der appelleres til folk med lofte om befrielse, bliver det forstdet som uddri-
velse og udfrielse fra de forstyrrende demoner, som folk allerede kender fra
deres myter og ritualer. Man overtager idéen om, at det er dem, der bremser ens
vej og forhindrer en i at fa et arbejde, blive rigere og raskere og finde den rette
egtefelle, eller som gor folk til ofre for jalousi og misundelse.

Den Universelle Kirke har for en stor del slaet sig op pa at tage afstand fra de
afrikanske religioner, men paradokset opstar ved, at de alligevel mé inddrages —
for at kunne uddrives. P4 den méde fores deres myter videre, om end i negativ
form. I de afrobrasilianske religioners ritualer inviteres myternes guder og ander
ind gennem trommerytmer og mytologiske sange. I Den Universelle Kirke er
de uvelkomne gaester fra en anden kosmologisk verden. Men de styrker denne
kirkes tiltreekningskraft ved at gestalte de forhindringer, der skal overvindes for
at finde lykken.

De evangeliske kirkers popularitet er fra begyndelsen blevet forbundet med
middelklasseverdier, en opadgaende social mobilitet og en materialistisk for-
brugende livsstil. I de senere ar er den politiske indflydelse fra disse kirker
blevet markbar, og ved det seneste valg blev visse af de evangeliske kirker
direkte inddraget til stotte for den nu tidligere praesident Bolsonaro. Brasilian-
ske forskere har vist, at det at stemme er mere end en borgerpligt for medlem-
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merne af Den Universelle Kirke, for ogsé i politik taler man om eksorcisme. |
de evangeliske kirkers tv- og radioprogrammer udstilles kendte politikere som
korrupte, seksuelt udskejende eller p4 anden made amoralske, ofte pa et spinkelt
eller ikkeeksisterende bevisgrundlag. Det at stemme far en symbolsk betydning,
nemlig at stemme det rene og det gode ind og det onde ud.

Mpyter fra Det Gamle Testamente og referencer til Det hellige land bliver for
den opstigende brasilianske middelklasse den méde, hvorpé de frasiger sig den
afrikanske arv i en slags kulturel ,,hvidgerelse®. Hvidgerelse, branqueamento,
er et racistisk begreb fra slutningen af 1800-tallet, som daekker en forestilling
om, at man kunne ,,udtynde* blodet ved at lade de sorte efterkommere efter sla-
vegjorte gifte sig med hvide og séledes opna en lysere og lysere hud i en slags
national transformation af befolkningen frem mod hvidhed (Skidmore 1993).
Det kunne se ud, som om denne racistiske ideologi har faet sin parallel i visse
af de evangeliske kirkers ,,udtynding® af den afrikanske mytologiske kulturarv.
Men ved at inkludere den rituelt viderefores denne kulturarv stadig, selv om det
er for at ekskludere den. Dét er mytens store paradoks.

Man kan meget vel diskutere, om ,,udtynding® er den rette betegnelse, men
den eksplicitte brug af myterne viser i hvert fald, at ét mytekompleks, nemlig
Bibelens, inkluderes pa bekostning af et andet, nemlig det afrikanske. Historien
viser pa den made ogsa, at der ikke noget enkelt svar pa, hvordan inklusions- og
eksklusionsmekanismer virker, nér det geelder mytestof. Og at paradokser ikke
bare findes i myternes indhold, men ogsa i den méde, hvorpd de inddrages i
forskellige sammenhange.

Konklusion og perspektiv. Myters formning og formbarhed

Myten kan forme og forfere. Den materialiserede myte i form af Salomons Tem-
pel i Sdo Paulo kan i al sin designede pragt ses som et godt eksempel pa mytens
formbarhed. For nar nyfortolkningen af en myte passes ind i tiden og bliver
understottet af ritualer og fysiske manifestationer — her i form a en spektakuler
bygning suppleret af et museum — bliver det til en solid legitimering af tidens
forstaelse af den nyfortolkede myte, og samtidig med at myten formes efter
tidens tegn og behov, sikres dens kontinuitet.

I antropologien om kristendommen har man lebende diskuteret, hvorvidt
omvendelse til pinsebeveagelsens og de evangeliske kirkers kristendom betyder
en radikal diskontinuitet i de konverterede tilhangeres liv, idet man ofte kraver,
at folk fornaegter deres tidligere liv (Robbins 2014:167). Den Universelle Kir-
kes praksis viser, at diskontinuitet og en paradoksal form for kontinuitet kan ga
hand i hand. De mennesker, der kommer til Kirken, fornaegter deres tidligere liv,
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saledes som vi herte det hos den unge kvinde Anna og dem, der bekendte under
ritualerne. Men samtidig er der i Kirkens praksis en kontinuitet, i og med at de
afrikanske myters dnder stadig er til stede.

I disse refleksioner over mytens vasen og skiftende roller har det handlet
om en pa mange mader klassisk myte, nemlig en af Bibelens kendte historier
fra Det Gamle Testamente. Vi har set, at den kan indgd i en hejst nutidig prak-
sis. Hvis man imidlertid teenker mere bredt pa, hvordan myter har betydning i
moderne menneskers liv i dag, er der et godt stykke fra antropologiens klassiske
korpus af myter og den made, de er blevet analyseret pa, til et nutidigt mere
hverdagsagtigt syn pa, hvilken rolle myter spiller. I hverdagens forstéelse er der
ofte en glidende overgang mellem myter og reverhistorier, og vi finder myto-
logiseringer af virkelige historiske personer a la Karen Blixen (Bek-Pedersen
2022:56). For en stor del af klodens beboere er billedmedier i den ene eller den
anden form det, der traekker os ind i myternes forferende rum, snarere end det
er socialitetsformen i de mytologiske forteellingers mere traditionelle fremforsel
omkring et lejrbal eller fra hengekajen efter en dag pa jagt. Vi er omgivet af
myter, og vi lever maske mere med forferelsen ind i andre tider og rum, end
vores selvforstaelse siger os. For samtidig er vores verden funderet pa rationa-
litet og fakticitet, pa videnskabelig efterprevning, dokumentation og erkendelse
af fantasiens greenser. Vi tvinges til at vaere bevidste om forskellen pé en sand,
veldokumenteret historie og den mimetiske gestaltning i en opdigtet fortaelling,
som kan fremkalde sterke folelser, men inden for forteellingens indrammede
rum af fantasi snarere end sandhed (Sjorslev 2016:13-14). Og sé er det alligevel
ikke spor enkelt. For fantasiens myter kan geres til sandhedsvidner, og nar de
manifesteres materielt og praktiseres rituelt, kan de have mindst lige s& sterk
virkning som en hvilken som helst veldokumenteret sandhed.

Tanken har vaeret gennem dette eksempel pa en saerdeles nutidig evangelisk
kirkes brug af en meget gammel myte at give stof til overvejelser over, hvor-
dan myter kan inddrages til legitimering eller de-legitimering, i dette tilfeelde
af en religios praksis. I den forstand, vi har set det med templet i Sdo Paulo og
uddrivelsen af de afrikanske myters &nder, bliver myten ogsé et moralsk for-
handlingsrum.

Nér myten fortelles i et socialt rum, er dens gyldighed betinget af, hvordan
den modtages. Den tilherende forsamlings accept, bifald eller afvisning etable-
rer dens veerdi og bestemmer dens fortsatte liv (Reumert 2007:46). P4 den made
er myten pa sin vis altid til forhandling, men hvordan dens virkning ender med
at vaere, beror pa den forferelseskraft, der ikke bare ligger i myten selv, men
nok s& meget i den kontekst, den bliver sat ind i. Nér det sociale rum konstitue-
res rituelt, forsteerker det virkningen af modtagelsen og dermed mytens gyldig-
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hedskarakter. P4 tilsvarende méade kan den materielle ramme omkring ritualet
betragtes som en slags materialitetens teknologi, en teknologi, der gennem sine
fysiske rammer styrker oplevelsen af mytens sandhedskarakter.

Dette eksempels bidrag til myteforskningen bliver séledes, at myter formes
og forhandles, sa de kan forfere ind i sociale og kulturelle rum, og at de rituelle
og materielle omgivelser, myten indgér i, er medspillere for forferelsen. En vig-
tig pointe bliver imidlertid tilbage.

I Salomons Tempel sidder man nemlig ikke og taler om myter. Heller ikke
om den myte, der angar templet i Jerusalem, kong Salomons tempel, som for
leengst er forsvundet, men som der findes en historisk sandhed om, samtidig
med at det er omgivet af myter. Den materielle og rituelle ramme omkring de
bibelske myter kommunikerer imidlertid tavst sandhedskarakteren. Den virkeli-
ge historiske eksistens af Pagtens Ark er ikke til forhandling. Den adresseres slet
ikke, for Pagtens Ark star midt pa scenen som centrum for alt, hvad der foregar
i rummet, og bliver derved mytens fysiske inkarnation.

Noter

1. Tak for vigtig kritik og nyttige, praecise bemarkninger til de to fagfellebedoemmere.

2. Den Universelle Kirke har velholdte og udferlige hjemmesider med oplysninger om Kirkens
historie og dens aktuelle aktiviteter. Se https://www.universal.org/ (tilgdet marts 2023). Og
specifikt om Salomons Tempel: https://www.universal.org/endereco/sao-paulo-templo-de-sa-
lomao-19491 (tilgaet marts 2023).

3. Enpodcast, der udfoerligt beskriver og diskuterer kong Salomons tempel ud fra beskrivelserne
i Det Gamle Testamente, finder man i programmet ,,Bibelen Leth fortalt” i DR’s P1: https://
www.dr.dk/lyd/p1/bibelen-leth-fortalt/bibelen-leth-fortalt-66 (tilgéet august 2023).

4. Om Bibelens krav til indretning af helligdommen, se https://www.bibelselskabet.dk/brugbi-
belen/bibelenonline/2_mos/25 (tilgaet august 2023).

5. Beskrivelsen stammer fra Den Universelle Kirkes egen hjemmeside og fra deltagerobservati-
on under adskillige ritualer igennem nogle uger i 2016 samt fra samtaler med Kirkens tilhen-
gere. Jeg takker Carlsbergfondet for stette til forskningsrejser til Sdo Paulo og Rio de Janiero
12015 og 2016.

6. https://www.archdaily.com.br/br/879361/seducao-em-escala-monumental-o-templo-de-salo-
mao-em-sao-paulo (tilgaet september 2023).

7. Templets omgivelser og omstendighederne omkring ankomst og adgang har givet mig anled-
ning til at se templets ritualer i et mere sekulaert perspektiv. Jeg har andetsteds argumenteret
for, at man kan anskue dem som ritualer, der ikke bare fejrer Helliganden, men som nok sa
meget er verdslige ritualer. I en vis forstand fejres deltagerne som borgere, og derved virker
ritualet integrerende i civilsamfundet for en del af den befolkning, der aspirerer til middelklas-
se og social opstigen, men som stadigvak somme tider hegemonisk betragtes som marginale
(Sjerslev forthcoming).

8. Bibelen i billeder. Over 200 tegninger af Gustave Doré med tilfojede bibelske tekster.

9. Her beskrevet efter hukommelsen pa grundlag af noter taget lige efter seancen. Det var ikke
muligt at tage noter under selve ritualet, og det var forbudt at fotografere.
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10. Beskrivelsen bygger pa flere afteners deltagelse. Jeg har bestrabt mig pa at fa bade de tilba-
gevendende handlinger og nogle sigende detaljer fra enkelte aftener med.

11. Begrebet yderliggorelse (pa engelsk externalization) bruges her med inspiration fra antropo-
logen Eric W. Kramer, som har udfert et lengerevarende feltarbejde i Den Universelle Kirke,
og som om den trafik af genstande, billeder og trosrepraesentationer, der foregar mellem Israel
og Sao Paulo, forklarer, at den beskriver ,,en spirituel ekonomi, som har sin grund i yderlig-
gorelseshandlinger (acts of externalization) ligesom i ofret™ (Kramer 2005:108).
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