MAGISKT HAR

Christer Lindberg

Doden som symbol for livet

Arton kvinnor, tva och tva pa led, dansar sakta framat. | processionen foljer sju
krigare som tillnér Hundséallskapet. Deras ansikten ar svartmalade och i handerna
har de trummor och skallror. Kvinnornas ansikten &r malade i svart eller rétt, ndgon
av dem later breda streck i omvaxlande svart och rott I6pa 6ver ansiktet och halsen.
De tva framsta dansarna ar kladda i vita buffelmantlar, den ene av dem bér en
vacker fjaderskrud medan den andra har en uppratt 6rnfjader i haret - symbolen for
krig. I dansen intar kvinnorna mannens sociala roll som krigare och markerar det
genom att bara mannens klader och vapen. Pa langa smala kéappar fér de med sig de
farska skalperna, nagra av dem bundna intill en dod fagel. Skalperna halls hogt upp i
luften och med jamna mellanrum skakar man képparna sa att troféernas langa har
seglar i vinden.

Det var i februari 1834 som prins Maximilian av Wied i sallskap med
konstndren Karl Bodmer bevittnade minatarreindianernas skalpdans i narheten av
Fort Union vid Ovre Missourifloden. Krigen orsakade dem sar och forluster, men de

gav ocksa smyckningar och ara. Att kunna visa att kroppen var drrad symboliserade
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ara, mod och prestige bland de stora krigsfolken. Fran en besegrad fiende togs
troféer, vanligen skalper, men ibland andra kroppsdelar. Jacques Le Moyne de
Morgues rapporterade 1564 - i en av de tidigaste skildringarna av Florida - hur
Oinfodingarna dansade runt med ben, armar och skalper fastade vid langa stanger.[
Att kartlagga skalperingens spridningsvagar ar nast intill en omojlig uppgift men i
sin avhandling Skalpieren und ahnliche Kriegsgebrduche in Amerika (1906)
menade Georg Friederici att ursprunget snarare borde sokas i Mexiko &n fran de
irokestalande stammarna uppe i norr. Bruket att skalpera en stupad fiende var mer
sporadiskt i Sydamerika men hos exempelvis tobaindianerna i Gran Chaco dansade
och gnuggade kvinnorna skalperna mot hofterna - dessa var deras make och alskare.
I Mellan- och Sydamerika var det istallet vanligt att hela huvudet togs som trofé.

| Kulturens samlingar finns tva krympta manniskohuvuden [ sa kallade
tsantsas [ fran jivaroindianerna (numera shuar) i Ecuadors regnskogsomraden.
Accessionskortet anger kort att foremal 58.103 ar en [Tzantza, krympt och torkat
manniskohuvud, kort brunsvart har, h. 10 cm, Ecuador, Jivaro indianerna i dvre
Moronia.ll Motsvarande géller for 58.104 med undantag av att haret anges som langt
och grasprangt samt att hojden &r nio centimeter. Ovrig dokumentation visar att
Kulturen fatt troféerna som en gava 1965 av disponent Carl-Erik Borgenstierna i
Helsingborg. Denne hade i sin tur fatt dem av den danska konsuln i Quito 1928.

Blodshdmnden var speciell for jivaros och ganska sallsynt forekommande i
ovriga Sydamerika, skriver den samtida antropologen och religionssociologen
Rafael Karsten som foretog atskilliga forskningsresor till Ecuador.
Héxerianklagelser var den vanligaste orsaken till krigen och familjefejderna,
konstaterar han, men ar samtidigt medveten om att européernas narvaro paverkade
stammarnas traditionella krigforing. Det hénde ofta att jivaroindianerna bytte bort

sina troféer mot nybyggarnas winchestergevar.



Magiska varldsbilder

Trots stora sprakliga och kulturella skillnader, geografiska variationer och barriarer,
kan man hos de manga skilda indianfolken finna vissa aterkommande religiosa
temata. Det mest generella och uppenbara star att finna i en delad natursyn.
Manniskans relation till naturen stravade efter balans och harmoni, nagot som fick
uttryck i bosattningsmonster, arkitektur, myter, konst och musik. Distinktionen
mellan manniskan och hennes externa varld fornekades forstas inte i verkligheten
men den blev irrelevant i de religidsa sammanhangen - dér férdes manniskor, djur
och vaxter samman och existerade pa samma niva i ett enda stort samhalle - Livets
Samhalle.

De magiska varldsbilderna tjanar som beskrivande modeller av
verkligheten men utgér dven normativa modeller for verkligheten - de éar
forklarande, gér sammanhangen begripliga samtidigt som de motiverar handlande.
Kunskapens intellektuella aspekt - registrerandet av beteenden hos djur och
kéannedomen om hur véxter kan anvéndas - ar oupplosligt férenad med den affektiva
aspekten, alltsa beroendet, respekten och behovet att fora en dialog med naturen.
Det existerar en dynamisk forbindelse mellan ménniska och natur préglad av
givande och tagande. Relationen ar forstas inte enbart harmonisk - det rader en
kamp mellan méanniska och djur om resurser men den sker pa ett respektfullt satt.

Véxtligheten beskrivs som Jordmoderns klader eller filt, alternativt hennes
langa har. Djuren ar visa och vissa av dem tjanar som formedlare mellan méanniskan
och andarnas varld. | bade Nord- och Sydamerika aterkommer kosmologiska
uppfattningar om att djur och véxter ar personer som lever i samhéllen, och att dessa

naturens varelser har sociala relationer med ménniskorna i enlighet med
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sléktskapssystemets strikta regler for socialt beteende.

Sjalsliv, och pa sina hall reinkarnationsforestallningar, placerar djuren
konceptionellt likvardigt med den ménskliga varelsen. Mé&nniskan kan efter doden ta
plats i ett djur, men vi finner ocksa det omvanda - att delar av naturen harstammar
fran manniskan. Liv uppfattas som fléden vilka korsar och griper in i varandra.
Winnebagoindianerna beréttar om pojken med det gula haret, hopi om en pojke som
kallas Moing'iima. Dessa ar pojkar vars kroppar har forvandlats till majs, och vi
finner direkta motsvarigheter hos flera indianfolk i centrala Mexiko. Aterkommande
i den amerindianska mytologin &r beréattelserna om kvinnor som genom att skrapa pa
sin kropp ger manniskan majs, maniok eller bonor. Bada riktningar - att manniskan
fortlever som natur, alternativt ger upphov till natur - beféster relationen.

Tron pa att allting har liv - det organiska savél som det oorganiska - och att
en levande verksam kraft manifesteras genom naturen var och ar central i alla
indianska religioner. Dessa magiska varldsbilders tolkningsschema framstéaller
universum som ett sammanhéngande system av krafter dér till synes icke-relaterade
element formar paverka varandra. Krafterna kan vara hjalpande eller forgorande -
men framfor allt &r de farliga. De star utanfor individen och manifesteras genom att
de tar sin boning i till exempel ett djur, en sten, ett trad eller i en sjo.
Kraften/krafterna har séllan en bestdamd och konkret form, har tillika en obestamd
lokalitet (kan finnas overallt) och upptrader spontant eller via akallan. Denna
opersonliga kraft &ar direkt eller indirekt livsformernas kélla, den generativa
potensen. Diskussionen om huruvida man skall betrakta kraften som nagot abstrakt
eller konkret, som substans eller process, som symbolisk eller som en slags osynlig
essens ar foljaktligen inte okomplicerad.

Indianen soker genom sang, dans, bon, drommar, visioner, fasta, och
sjalvtortyr kontakt med andarna. Utbytet &r Omsesidigt: andevarlden tar ofta

initiativet till kontakt, direkt genom drommarna eller indirekt via budbarare
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(vanligen djur, men ibland i skepnad av ovanliga naturfenomen). Andarna finns
allestades nérvarande och det ménskliga livet styrs av omen och férebud. De basala
trosforestallningarna handlar om kampen mellan goda och onda (osynliga) krafter,
magisk makt, andar, sjalar, monster, héxor, skepnadsskiften och transformationer,
samt att naturen & medveten om vad ménniskor sager och gor. Genom ritualen
fornyade man och 6verforde symboliskt naturens sjélsliga kraft till manniskan.

Ett aterkommande inslag i diskussionerna kring den indianske schamanen
har varit dennes roll som medium - sékandet efter och forvéarvandet av dvernaturlig
hjalp ar kanske det allra mest centrala temat i de indianska religionerna. Kraften
kommer utifran, foretradesvis via kanaler - cirkeln inom vilken ceremoniella danser
ager rum é&r ett typiskt exempel, sandmalningar och hallristningar andra.
Navahoindianernas sandmalningar har ibland beskrivits som "ceremoniella
membran” vilka absorberar kraften fran de avbildade heliga varelserna och sedan
éverfor den till patienten som sitter ovanpa dem.

Med tillgang till andehjalpare och 6vernaturliga medel &r schamanen och
haxan/trollkarlen, precis som andarna i allménhet, inte bundna till en plats eller
skepnad. De kan vara pa flera platser samtidigt och vaxla mellan ett djurs och en
manniskas skepnad. Deras besvarjelser och forbannelser kan verka pa avstand. Det
finns tva huvudsakliga principer for magisk verkan. Forst vad Sir James Frazer
betecknade som den kontagidsa principen eller beréringsprincipen - tron att det &r
mojligt att paverka nagot eller nagon om man har tillgang till exempelvis har, blod
eller urin fran vederborande. Sedan den homeopatiska principen eller
likhetsprincipen [ att kunna paverka och kontrollera nagon eller nagot genom en
avbildning eller hdrmande representation. Ord- och bildmagi &r centralt i de

magiska varldsbilderna.



Heliga ting

Tsantsan ar ett objekt som under den ceremoniella perioden &r laddat med
overnaturlig kraft. Merparten av alla rituella objekt ansags sakra kommunikation
med andarna eller, mera ovanligt, med de déda. Visselpipor och skallror var
instrument vars ljud demonstrerade andarnas narvaro medan rombus eller vinare ar
ett medicinalinstrument med stor utbredning. Den anvandes som regel till att fanga
in vilsekomna sjalar.

Djurmasker, transformationsmasker, abstrakta och Osurrealistiskall masker
ar symboliska, inte pa grund av vad de doljer, utan av vad de presenterar - den
spirituella realiteten. Maskerna kan darfor aldrig Ooversattasl eller Davkodifierasl]
da deras meningsbetydelse &r oseparerbart fran vad som de férmar gora narvarande.
Dessa masker kan forvisso vara en representation men det primara ar anda att
uttrycka relationen till ett andevasen. De religiésa objekten och myterna star saledes
varandra néra - i dem uttrycks sammanhangen, relationerna och beroendena.

Fetischer och amuletter utgjorde en materialisering av styrka och makt -
amuletten (talismanen) fungerade som en "skdld™" gentemot onda krafter och/eller
bringade lycka medan fetischen ansags ha ett eget liv eller vara boningsplatsen for
en ande. Fetischen krévde stor omsorg: som en levande ande behdvde den
Oforsorjasl eller Omatasl i ndgon mening, vanligen skedde det genom baéner eller
offer. Fader Alonso de Benavides rapporterade (1634) att pueblofolken (tewas) vid
6vre Rio Grande offrade majs till de fiendeskalper man tagit.

Medicinknyten kunde ha kraften att bota sjuka, locka till sig bytet, sakra
skordar eller framgang i krig samt fungera som karleksmagi. Manga medicinknyten
behandlades som fetischer. De hade namn, liv, sjal och medvetande. Man matade
dem regelbundet med heliga offergavor. I en drém eller vision fick man kannedom

om vad som skulle samlas i pasen sasom ben, tander, rotter, stenar, fjadrar, har,
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djurskinn, parlor och mejslade trabitar. Dessa medicinpasar kunde aven innehalla
skallar, skalper, pipor och tobak. De flesta bylten var en personlig egendom och
begravdes med agaren, men nagra av dem var sa starka att deras kraft tjanade ett

religiost sallskap, klanen, eller ibland till och med hela folket.

Kropp och sjal(ar)

Mycket av de magiska praktikerna kretsade kring kroppen - haret och naglarna som
vaxer pa den, urin, exkrement, sperma och svett som kommer fran den, och de spar
(exempelvis fotspar) den lamnar. Menstruationsblod uppfattades som orent och
farligt och sexuell avhallsamhet var vanligt infor jakt och krig. Kraften eller
krafterna uppfattades i allmanhet som penetrerande - kommande utifran och med
formagan att direkt eller indirekt tranga in i en manniska. Overforingsmekanismerna
var manga men principen kan illustreras med hjélp av mandanindianernas O-kee-pa-
ceremoni dar kraft i materiella objekt 6verfordes till en kvinna genom att hon gned
dem mot brost och underliv. Denna kraft fordes sedan vidare till unga mén genom
rituella samlag.

Sjukdomsorsaker sparas genom att schamanen eller medicinmannen
kommunicerar med sina hjéalpandar - sjukdom, bot och hélsa ingar i ett kosmiskt
sammanhang och magin &ar en kunskapsteori med teoretiska och praktiska resultat.
Bruket att suga ut ett objekt ur den sjukes kropp (ofta en pilspets eller nagot dylikt)
aterfinns nastan Overallt. Helandet kan inte separeras fran de religidsa
forestallningarna - en ganska typisk procedur for botande av sjukdom omfattande
intag av 6rtmedicin och sjungandet av medicinsanger. Férfarandet foljer ett faststallt

monster, t.ex. var, hur och i vilken ordning Orterna skall samlas in.
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Dar svettbadet forekom stod det for en symbolisk aterfodelse - den téta,
morka och oerhort varma svetthyddan liknades vid Moder Jords skote, hennes
livmoder. Ibland gavs svettbadet en explicit helande funktion, som hos
creekindianerna dar det tillsammans med aderlatning och utsugning var de viktigaste
formerna for botande av sjuka. 1 samband med de stora majsceremonier som
markerade det nya aret anvande sig akerbrukarna i den amerikanska sodern av en
svart brygd som rensade kroppen genom haftiga uppkastningar. Bland de tidiga
illustrationerna fran Nordamerika (Florida) har vi ett kopparstick av Theodore De
Bry som avbildar timucuaindianer i fard med att konsumera drycken som serveras i
stora snackskal.

Det vakna tillstandet och det sovande ar, likt livet och doden, delar av
samma helhet. Drommarna gav mannen eller kvinnan, pojken eller flickan, kunskap
om sig sjélva - for det var i dromsynen som "sjalen” visade sig. En férekommande
uppfattning ar att dod och sjukdom, ibland dven drémmar och visioner, utgér en
temporar eller definitiv forlust av immateriella vasen som forutsatter manniskans
existens. De flesta indianfolk hade sapass komplexa forestallningar om sjalvet att
dessa ar svara att oversatta med det europeiska sjalsbegreppet. Vanligt var att man
skilde mellan kroppssjal och frisjél. Kroppssjalen kunde i sin tur delas in i livssjél
och egosjal medan frisjalen var den som vandrade vidare till de dédas land. Kulten
kring de doda tar for givet att den bortgangne fortfarande &r i behov av mat, klader
och andra agodelar, atminstone for den langa farden till de dodas rike.

Skalpering och huvudtroféer handlade inte om utlopp for nagot extremt
hamndbegar som manga éldre skildringar gjorde géllande. Istéllet var det fraga om
liv och fruktbarhet. Skalpen eller huvudet gav prestige, ara och berémmelse och
symboliserade materiellt valstand, nya segrar dver fienden och ett langt liv. Att ta
trofén var ocksa ett satt att gora den dode oférmogen att komma tillbaka och skada

sin baneman. Haret var forknippat med en mangd religiosa forestallningar, i
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synnerhet i samband med livets 6vergangsskeden sasom vid fodsel, pubertet,
aktenskap, dod och begravning.

Har ar en universell symbol for kénsorgan och fruktbarhet. Som teoretiska
kategorier star langt har for den vilda och oreglerade sexualiteten medan kortklippt
har symboliserar den begransade och kontrollerade sexualitet - en spanning mellan
natur och kultur dar det rakade huvudet markerar celibatet. FOr att rituellt uttrycka
saknad och forlust skar den sorjande av sig haret medan att ta en stupad fiendes har
star for en symbolisk kastrering. Med haret har man fangat den totala individen,
dennes sjal eller personliga kraft. Den krigare som tagit tsantsan ar huvudets
harskare.

Spekulativt - men synnerligen intressant - dr det att relatera dylika
forestallningar om lemléstandet av en fiendes kropp till schamanistiska upplevelser
av kroppsligt sonderfall. Forhallandevis vanliga &r berattelser om hur
schamannovisen i sitt visionssokande k&nner att hans kropp slits i stycken infor det
forsta motet med andehjélparna. Det &r en av de prévningar - skracken infor doden -
som han maste klara for att vinna intrade i det okandas rum.

Som hérskare 6ver det avhuggna hade krigaren regelbunden kontakt med
den dodes sjal som hade sitt faste i tsantsans har. Den stupade fiendens sjél hade
blivit hans slav och var tvungen att dela med sig av sin livskraft. Genom drémmarna
hade de bada regelbunden kraft &dnda tills krigaren i speciell ceremoni symboliskt
konsumerade huvudet. Den stora tsantsafesten som pagick under flera dagar bestod
av fasta, ceremoniell rening (att rituellt tvétta av sig den dddes blod) samt att publikt
dansa med troféen hangande runt halsen. Krigaren hade ocksa fort med sig huvudet
ut i maniokodlingarna dar tsantsan likt en fallos befruktade jorden och sékrade nya
skordar.

En stolt krigare kunde kvittera ut ett fint winchestergevar for ett huvud

som redan var Ouppétetlloch dar borjade tsantsans resa fran Ecuadors djunglar till
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Quito, vidare till Képenhamn, 6ver sundet och till Kulturens magasin i Lund. Men

det ar en annan historia.
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