SCHAMANENS VANDRING I INDIANLAND

Christer Lindberg

Jag kunde inte sova pd grund av oljudet. Ddrfor svepte jag en filt runt kroppen och
begav mig ut i skogen, till platsen for deras nattorgie. Jag krép samman intill
medicinhyddan for att 6verblicka vad som pdgick. Det hela upphdrde omedelbart och
medicinmannen ropade att det fanns en vit man ndrvarande. Hur det kunde vara
mojligt forstdr jag inte — det var kolméorkt och mannen var instingd i ett litet tdlt utan

ndgot synligt titthal.

Inledning

Héndelsen utspelades i saulteaux-indianernas land 1848 och mannen som gjorde anteckningen var
konstndren Paul Kane. Minuterna innan Kane kom fram till platsen hade tiltpalarna skakat
véldsamt och téltduken lysts upp av kraftiga ljusstrilar samtidigt som vilda skrik blandats med
ljudet frén en skallra. Det skakande téltet! Kane forsokte overtyga sina ldsare om vilka farliga
krafter som var i omlopp genom att berdtta om en kanadensare som sedan han smygtittat under
taltduken aldrig &tervunnit sina sinnens fulla bruk.'

Likt Kane hépnade indianagenten Henry Rowe Schoolcraft nir han for forsta gangen
konfronterades med chippewaindianernas ”forunderliga vidskepelser”. Samma forvéning sattes
pa prant av armékaptenen John Gregory Bourke nér denne forstod att apachespejare kunde ’se
och lokalisera” fienden i en dans runt lagerelden. "Botgoring, sjdlvkontroll och demonstration av

mod” var de uttryck som péalshandlaren Alexander Henry tog till ndr han 1806 skulle redogora for

' Kane, Wanderings of an Artist Among the Indians of North America, sid 311-312.
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”Big Bellies, Mandanes och Saulteurs” visionssdkande vilket innebar att en naken ung man i
ensamhet sokte sig till en hogt beldgen kulle dir han utan mat, vatten och somn tillbringade flera
dygn. Hans enda medhavda utrustning utgjordes av en bagstrang med vars hjélp han sdgade av
ett finger pa ena handen. Nir ynglingen till sist, vacklande av utmattning och blodforlust, staplade
tillbaka in i indianbyn fortsatte sjilvtortyren — med sylar instuckna i rygg eller skuldror fastes
buffelkranier vid hans kropp. Dessa sldpade han, varv efter varv, runt byn — lika manga ganger
som det antal dygn hans avskildhet varat. Enligt den forfirade Henry kunde det rora sig om en
veckas plagoperiod med sju varvs pafolid.> Soker vi oss dnnu lingre tillbaka i litteraturen — till
jesuiternas rapporter fran 1600-talets Nya Frankrike (Canada) — aterkommer standigt noteringar
om seanser ledda av s.k. magiker, trollkarlar, klirvoajanter, gycklare eller bedragare. Fran dessa
tidiga franska kéllor 6verfordes uttrycket médecin (i betydelsen kraftladdat) vilket senare blev till
medicinman i de engelskspréakiga. Utover begrepp som schaman och medicinman rdkar man dven
pa termerna prast och divinator (rituell spdman som utroner gudarnas vilja) i facklitteraturen.
Den uppriktiga forvaning som Kane, Schoolcraft, Bourke, Henry och ménga andra
tidiga skildrare uttryckte kan inte enbart bortforklaras som en kulturkrock priaglad av vésterlandsk
etnocentrism. Vart dn vi gor nedslag i det etnografiska materialet om Amerikas indianer finns det
indikationer pé ett handlande och tdnkande som pa ett fundamentalt sétt skiljer sig fran cartesiansk
rationalism och en mekanistisk vérldsbild. ”Det vilda tdnkandet” blev en
problemstéllning som formulerades redan under 1700-talet och som
sedan dess dterkommit med jamna mellanrum — hos Joseph-Frangois
Lafitau, Sir James Frazer, Sigmund Freud, Lucien Lévy-Bruhl, Paul
Radin och Claude Lévi-Strauss, m.fl. Tidiga antaganden om outvecklade
religioner och kunskapsbrist har efterhand bemétts med en rad

framstdllningar dir den indianska “filosofin” inte bara ansetts vara

insiktsfull, utan dven fullt logisk utifrdn den vésterldndska vetenskapens
Andevisen. Apache. . o ey . o SRR LIRS :
Efter Bourke. mattstock. Nagra enstaka forsok till att kringgd den “objektiva” logiken
har mottagits med oforstdende och stdmplats som misslyckade,
ovetenskapliga och/eller etnocentriska. Det vicker synnerligen starka kdnslomaéssiga reaktioner

ndr ndgon forsoker uttrycka att allt minskligt tdnkande inte soker samma sérskiljande mellan

? Henry & Thompson, Manuscript Journals of Alexander Henry and David Thompson, 1799-
1814, Vol 1, sid 364-365.



“fantasi” och ”verklighet”, eller ’sant” och ”icke sant”, som vart eget visterlindska — ndgot som
sprakforskaren Benjamin Whorf och, inte minst, filosofen Lucien Lévy-Bruhl bittert fick erfara
nér de forsokte sdga att det indianska ténkandet var ”annorlunda orienterat”. Men det dr trots allt
utifrdn denna utgdngspunkt som en forstaelse av de indianska religionerna méste soka sig vidare
for att i slutdinden undvika att antingen framstilla den Andre som wundermalig i
rationalitetshdnseende eller inbdddad 1 ndgon romantisk mystik som den moderna vésterlindska
ménniskan kan hdrma for att bryta sin egen alienation. Den vetenskapliga forklaringsmodellen
maste inbegripa att ett samhélle kan vara understillt en hogre (religios) ordning och har ett icke
strikt intellektuellt forhallningssétt till denna universums ordning, utan snarare ett som dr baserat
pa deltagande. Jag avser darfor att referera till indianska religioner som former av andlighet och
— om nu uttrycket tillits — magiska vérldsbilder. Darmed markerar jag att det fenomen som
mojligen kan betecknas ”schamanism” dterfinns i traditionella indianska religioner, savil somide
nativistiska rorelser som foljde i kolonialismens kolvatten. Diskussionen kommer dock att
begrinsas till de nordamerikanska indianerna.

Detta bidrag avser i det foljande att anldgga ett komparativt perspektiv for att relatera
arkaiska former av schamanism till kulturell och religios forédndring, dvs. transformationer genom
evolutiondra processer, spridning eller diffusion samt avsiktliga fordndringsstravanden i form av
sociala och religiosa rorelser. Av detta foljer givetvis inte ndgot antagande om att schamanism
utgdr ett universellt fenomen eller nédvandigtvis bor studeras som séddant. Utgdngspunkten ér
istdllet att diskussionerna bor koncentreras till geografiskt sammanhéngande regioner. Varje
indiansk folkgrupp (stam) utgor forvisso en sarpriaglad enhet med sitt eget sprak, sin egen historia,
sina religidsa institutioner, traditioner, praktiker och trosforestéllningar men samtidigt méste man
vara Oppen for att de indianska religionsformerna ar nérstdende varandra och uttrycker variationer
pa besldktade forestéllningar. I nagra fall finns det ett direkt historiskt samband mellan tva
folkgrupper som efter det att de splittrats har modifierat och anpassat sina respektive
kulturformer, ndgot som den danske etnografen Kaj Birket-Smith argumenterade for nér han
hérledde en ’sndskokultur” i skogsbdltet och en ”sndjégarkultur” i kustzonerna till en gemensam
arktisk “isjagarkultur”.’ Det dr dock sillan som likheter kan hérledas till den hir typen av absoluta

samband. Analyser av de amerikanska indianernas religioner maste ta hinsyn till oberoende

* Birket-Smith, "Eskimo Cultures and their Bearing upon the Prehistoric Cultures of North
America and Eurasia”.



utveckling savil som kontakt och spridning samt anpassningsmekanismer.

Begreppsinventering och klarligganden

Majligheten till formulering av en definitiv definition av termen schaman — inte sa sniv att den blir
last 1 tid och rum hos tunguserna (evenk) i Sibirien och inte sé vid att den tappar sin betydelse —
har sedan ldnge gatt forlorad. Det skulle krdva en rigid atskillnad mellan definierande och tillfilliga
egenskaper som inte ldngre dr mdjlig sedan &mnet har skdrskadats pa vitt skilda sitt av
religionsvetare, antropologer, psykologer, sociologer, historiker och medicinare. Inget forsok till
en genomgang av den utdragna debatten om schamanismen kan heller undgé att uppmérksamma
den skiljelinje som statt att finna mellan “sovjetiska” och visterldndska forskartraditioner.*
Tilldggas skall att begreppet schaman fatt en allt storre spridning i allmént sprakbruk, inte minst
genom New Age-rorelsens popularisering och mystifiering av Amnet.

Den av Mircea Eliade linge vigledande bestimningen av schamanism som en arkaisk
ritualteknik forbunden med ett universellt kosmologiskt systemtidnkande och trancetillstand
tillbakavisas numera frdn allt fler hdll. Men sokandet bort frdn extasteknik i riktning mot
funktionella resonemang riskerar att hamna i en ny atervindsgrénd. Schamaner kan vara manliga
eller kvinnliga, gamla eller unga, sympatiska eller tyranniska, starka eller svaga, och orienterade
mot goda (vita) eller onda (svarta) krafter”. De dr med andra ord mer &n summan av sina
funktioner.’

I diskussionens centrum star de personer som skapar kontakt med en dold verklighet
— andra existenssfarer — ur vilken bistdnd och kraft himtas. I vissa ssmmanhang har man betonat
forekomsten av ett annorlunda tankande som &r lateralt eller bildorienterat till sin karaktér och
accepterar flera sanningar och/eller flera utfall i en given situation. Schamanen ir ett medium som
skapar kontroll ver ménniskans vérld genom sina hjélpandar. Han eller hon beskrivs ofta som en

anderesendr itrancetillstind, som en helare eller psykoterapeut. Traditionen dr visiondr, tekniken

* Balzer for en utforlig diskussion i Shamanism: Soviet Studies of Traditional Religion in
Siberia and Central Asia.

*Ibid, sid ix.



ar att anvinda trumman och sdngen som ett medel for att uppna trance. Sammantaget gor detta,
enligt en rad forskare, schamanen till en liminal person i samhéllet dér t.o.m. neurotiska anlag och
schizofreni framstillts som defininierande egenskaper.®

Exempel pa andra tillskrivningar &r att schamanen med sina krafter kan bota de sjuka
likvdl som bringa sjukdom till de friska. Personen ifraga innehar positionen som andlig ledare och
helig politiker, savdl som siare och profet. (Vi kan jimfora detta med karakteriseringen av
schamanen som en liminal person vars inflytande 1 samhillet enbart hiarror fran fruktan for hans
krafter.) Draman utspelas och historier och myter berittas med schamanen i centrum. Andra
omskrivna funktioner dr ledarskapet for jigarna, formégan att sékra jaktbyte och hantera de dodas
sjilar. Nagon gang har till och med bendmningen offerprist ingétt i tillskrivningen. Exempel pa
grupp- och klanschamanism har forts fram for att knyta fenomenet till rolltagande och status
medan, 4 andra sidan, annan etnografi indikerat att schamanism bor tillimpas pa de forestéllningar
och riter som koncentreras till schamanens person och verksamhet.

Overfort till en diskussion om indiansk andlighet moter applicerandet av dessa kriterier
en mingd problem. Frammanandet av ett fordndrat medvetandetillstdnd (trance, extas) behdver
nodvindigtvis inte ske genom trumsuggestion. Vanligt forekommande i Nordamerika &r t.ex.
fasta, isolering och sjélvtortyr (droger har en mycket begrénsad utbredning). Forestillningen om
sjélsresor saknas i manga av de omrdden dér schamanism diskuteras. Graden av trance eller extas
stér att finna 1 ett vitt spektrum som tacker allt ifrdn djuptrance till litt trance och besatthet. Hur
skall man forhalla sig till de fall dér ett forandrat medvetandetillstind uppnés genom intagande av
narkotiska preparat — bor det klassificeras som en icke ren, ékta eller ursprunglig schamanism?
(Uttrycket ’pseudo-schaman’ har faktiskt anvints!) Som synes moter vi problem i faststillandet
av savil essens som instrument.

Variationen 1 det etnografiska materialet dterkommer i frigan om hur schamanen
forvarvar sina krafter och kunskaper. Att det dr andarna som gor valet stir som sjédlvklart for
manga folk — men det &r inte heller ovanligt 4r att de speciella krafterna anses ga i arv. P4 sina hall
undervisas ynglingar av en éldre ldrare och initieras formellt nér "utbildningen” anses fullbordad.

En utvidgad variant av detta dr att schamanerna inbdrdes rankas i en prestigeskala som baseras

 Géza Roheim menade att medicinmannen eller schamanen 4r en neurotiker, eller &tminstone
att dennes konst baseras pa samma mekanismer som ligger till grund for neuroser eller psykoser. Roheim
citerad i Campbell, The Hero With a Thousand Faces, sid 100.

5



pa erkdnnande frdn konkurrerande méstare. Fran haida pd Nordvéstkusten rapporteras
kombinationen av ldrotid, visionssdkande och avskildhet. Novisen ségs dessutom ha tvingats till
att dta manniskokott i forna tider.’

Sett utifrén ett brett historiskt-fenomenologiskt perspektiv har religionshistorikern Ake
Hultkrantz stéllt “arktisk schamanism” mot “generell schamanism”. Pa sa sitt urskiljs den
intensiva schamanism som aterfinns hos inuit- och Nordvéstkustbefolkningarna. Denna typ av
schamanism har direkt forbindelse till de arktiska omrddena véster om Berings Sund vilket inte
den generella formen har. Diaremot far den arktiska schamanismen betraktas som fundament for
den mera generella, menar Hultkrantz.® Typifieringen av religionsformer, som alternativ till ett
historiskt avgransande av religioner, formar ta hinsyn till kombinationen av diffusions- och
evolutionsprocesser (spridning respektive oberoende uppkomst av religidsa forestéllningar). Med
ett kulturekologiskt perspektiv blir det dessutom mojligt att faststélla miljons indirekta paverkan
—hur naturen tillhandahaller material for religiosa forestéllningar, att myterna fortédljer om vérldens
uppbyggnad och ordning, och i vilken omfattning som rituellt handlande ar forbundet med
ekonomisk verksamhet. I nidsta steg kan vi sdga att religiosa strukturer reflekterar sociala
strukturer vilka till viss del svarar mot ekologiska forutsittningar, menar Hultkrantz.’

Som vi skall se ldngre fram kan hypotesen om utbredningen av en arkaisk jigarreligion
— schamanistisk till sin karaktér — soka visst stod 1 det arkeologiska materialet frdn Nordamerika.
Typologiseringen av arktisk kontra generell schamanism ér forenlig med denna utgangspunkt saval
med de manga diskussioner som forsokt definiera schamanism i termer av upplevelse, psyke,
praktiker och/eller tekniker. Métt utifran en sibirisk grunddefinition kan vi da konstatera att det
finns starka och svaga zoner av schamanism i Amerika.

Tillimpningen av termerna medicinman och schaman pé det amerikanska materialet
kan ofta forklaras som jargong snarare &n vetenskaplig precision &ven om den senare framstalls
som en neutral forskarterm.'’ 1 litteraturen har de ofta blivit synonyma och alltfor séllan

avgriansade fran varandra eller relaterade till det studerade folkets egna begrepp. Dikotomin

" Lillard, Warriors of the North Pacific, sid 164-165.

¥ Hultkrantz, ”Spirit Lodge, a North American Shamanistic Séance”, sid 35.

’ Hultkrantz, “Types of Religion in the Arctic Hunting Cultures”, sid 273-281.
10 Klass, Ordered Universes, sid 65 och 72.
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mellan karismatisk medicinman och prist &r inte heller absolut — en och samma person kan bade
vara prist och medicinman.'' For Eliade ligger skillnaden (dven om den inte dr absolut) i det att
schamanen har en direkt erfarenhet av det dvernaturliga medan présten praktiserar en kunskap om
detsamma. ' I sitt Sversiktsarbete om Nordamerikas indianer foljer Harold E. Driver i stort samma
uppdelning — schamanen och medicinmannen hamtar kraften direkt medan priasten anviander sig
av ritualer och boner. Ett annat sdtt att framhéva skillnader pd ar att aberopa préstens
underordnande stillning — endera genom Overordnade prister eller via de trossatser som
institutionaliserats av tidigare utdvare. Den externa auktoriteten forhindrar fria tertolkningar och
modifieringar av ceremonier samt tillbakavisar sokandet av individuell vigledning fran hogre
makt."

Som det tydligt framgér av det etnografiska materialet gdckar den flexibla andligheten
ater dessa forsok till ordning och rena kategorier. I samma 6gonblick som Eliade tillskriver
prasterna “praktiserandet av kunskap” tvingas han medge att manga schamaner gar i ldra hos
mistare.'* Soldansen och ménga andra indianska ceremonier foljer myter och tradition och leds
av heliga funktionérer (som dessutom utfor offerceremonier) utan att vi ddrmed kan tala om
présterligt ambete. Omvint kunde man hos aztekerna finna ett hierarkiskt organiserat présterskap
som omgavs av en icke-institutionaliserad religios utdvning, dvs. schamaner och divinatorer.'> Hos
creekindianerna finns det anledning att tala om flera klasser av medicinméin — kénnare” som stod
for utsagor om framtiden samt diagnosticerade sjukdomar, de ”lirda” som genomgétt en formell
skolning och specialister” som t.ex. kontrollerade vddret. Utdver dessa mera kontrollerade
former gav creekreligionen utrymme for det icke-kontrollerade i skepnad av héxor och
trollkarlar.'®

Denna antologis 6 vergripande syfte dr att klargora begreppsproblematiken och de ofta

inkonsekventa anvdndningarna av bendmningarna schaman och schamanism. Kort sagt, nir

" Hultkrantz, The Attraction of Peyote, sid 137.
12 Eliade, Shamanism, sid 298.

% Klass, Ordered Universes, sid 66-67.

' Eliade, Shamanism, sid 298.

" Driver, Indians of North America, sid 403.

' Ibid, sid 416.



upphor schamanism att vara just schamanism? Att precisera ett begrepp dr emellertid inte
tillrackligt — var uppgift blir i forlingningen att soka forklaringar till uppkomsten av den stora
variation som star att finna i det etnografiska materialet. Det &r denna malséttning som gor att jag
framOver kommer att fora diskussionen utifrén en 6ppen och minimal definition: schamanism dr
en strdvan att forbinda andars och gudars krafter med den mdnskliga virlden via kontrollerade
tillstand av fordndrat medvetande (extas eller trance). En annan mdjlighet skulle vara att fora
begreppet schamanism sé nira sitt ursprung som mojligt, dvs. att utgé ifrén vad som utmérker
sibirisk schamanism i allmdnhet och tungusernas i synnerhet. En sddan snédv definition ar och
forblir 1ast till termens ursprung, formedlar mojligen djupa insikter om tungusiska praktiker men
motarbetar varje forsok till generella studier. Detta alternativ framstar som bade felriktat och som
ett rent uteslutande av komparativa perspektiv och dirmed sdkandet efter kausala samband. Vad
jag istdllet véljer dr att betona fenomenets allminna och centrala drag — alltsd de som kan
observeras langt utanfor tungusfolkets miljo. Definitionen ovan fokuserar forbindelsen av
andarnas vérld med manniskornas vérld genom nagon form av mediering. Som en synnerligen
generds definition riskerar den kritik for att vara sa pass vag att alla former av andliga praktiker
kan omslutas och det &dr en risk som man far vara bendgen att ta — atminstone tills det att
fenomenet har blivit grundligt undersokt.

Argumentet for att anvdinda en maximalt 6ppen (vid) definition av schamanism ér alltsa
att den dppnar mdjligheten for komparativa studier av fordndring och anpassning av religiosa
forestéllningar. Vi kan bilda oss en uppfattning om i vilka sammanhang som schamanism utgor
ett dominant religionsuttryck och var den framstar som underordnad och ingdende med andra
religiosa praktiker. Den utesluter varken vaga bestimningar som inslag av schamanism” eller
hypotesen om en schamanism utan schamaner. Det dr en definition som &r forenlig med holistiska
och magiska vérldsbilder. Dessutom dr den i all sin enkelhet rimlig mot bakgrunden av en

begreppsforvirring som hérskat under mer dn ett sekel.

Schamanens vandring



Ett tidigt forsok att diskutera schamanism i Nordamerika som ett enhetligt komplex gjordes av
Roland Dixon i artikeln ”Some Aspects of the American Shaman” (1908). Det vésentligaste i
Dixons bidrag r (den indirekta) utmaningen av uppfattningen om att varje analys av schamanism
maste vigledas av den Sibiriska idealtypen enbart for att termen ar hdmtad dérifran. En av flera
viktiga slutsatser var att den schamanistiska resan” som ar grundliggande i nordostra Sibirien
ir ovanlig i de indianska forestillningarna.'’

Sydamerikaspecialisten Wilhelm Schmidt var formodligen den forste som betraktade
hela den amerindianska civilisationen — fran Yukon till Tierra del Fuego — som en utldpare fran
den cirkumpolira kulturen.'® Kollegan — vér egen pionjiretnograf— Erland Nordenskio1d tillhorde
ocksé den grupp av forskare som gjorde vagade komparationer mellan Nord- och Sydamerika.
Nordenskiold jamforde frédmst materiella kulturelement men diskuterade dven en del religiosa
paralleller, t.ex. forekomst av svettbad, fingerstympning och skalpering.'” Lite varstans i sitt
omfattande skrivande aterkom Nordenskiold till det faktum att det existerade en langt storre
“ndrhet” mellan de mest skilda indiankulturer i Amerika &n det nigonsin stod att finna mellan dem
och de uppmirksammade s.k. oceaniska parallellerna. Med ett fagelperspektiv Sver
dubbelkontinenten framstér tydligt parallellerna mellan prérieomradet i Nordamerika och Gran
Chaco i Sydamerika liksom de patagliga likheter som avtecknades i jamforelsen mellan arktisk
schamanism och de forestéllningar och religiosa tekniker som indiangrupper i Eldslandet (Tierra
del Fuego), alltsé det sydligaste av Sydamerika, demonstrerade. Den uppenbara ’gemensamma
ndmnaren” var att dessa geografiskt spridda omrdden dominerades av nomadiserande
jagarbefolkningar. Men Nordenskidld fascinerades ocksé av ett annat ’problem” i sin forskning,
ndmligen att det i Amerika existerade “enkla” jagarkulturer alldeles jimsides “komplexa”
indiancivilisationer eller s.k. hogkulturer.*

For Nordenskidld stod det tidigt klart att de indianska kulturyttringarna — trots sina

" Dixon, "Some Aspects of the American Shaman”, sid 3.
'8 Hultkrantz, “Type of Religion in the Arctic Hunting Cultures”, sid 285.

' Nordenskiold, ”En jamforelse mellan indiankulturen i sédra Sydamerika och i
Nordamerika”.

2% Se inledningen till hans skiss av De sydamerikanska indianernas kulturhistoria (1912).
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odndliga variationer — inte kunde betraktas som oberoende fenomen, helt fristdende fran varandra.
Trots avsaknad av metoder for absolut datering (den s.k. kol-14 metoden kom forst 1949)
forsokte Nordenskidld forena etnografin med arkeologin i en kartldggning av kulturutvecklingen
i1 Nord- och Sydamerika. Hypotesen (som huvudsakligen grundades pé foremalsanalyser) var att
hela dubbelkontinenten snabbt befolkats av jigargrupper som korsat Berings Sund och att den
ursprungliga migrationsvagen senare foljts av ytterligare migrationsomgangar. Forklaringen till
de pétagliga parallellerna mellan inuitbefolkningen i norr och eldslandsindianerna i soder hinforde
Nordenskiold till att de tillhdrde samma “kulturella strata”, dvs. att kulturyttringarna i de bada
regionerna stod nira den arkaiska kulturform som de tidiga folken fort med sig 6ver till Amerika.
De “mellanliggande” kulturformerna ddremot hade, bl.a. till f61jd av anpassning och gynnsammare
ekologiska forutsittningar, genomgatt intensiva fordndringsprocesser till f01jd av sdvil oberoende
utveckling som diffusion eller “’kulturlan”. Formulerat i vulgéra ordalag kan man pésta att
Nordenskiold arbetade med tesen om att randomradena i norr respektive soder blivit “djupfrysta”
i sin arkaiska form.*' En teknisk revolution inom arkeologin tillsammans med nya arkeologiska
fynd och inte minst den teoretiska utvecklingen inom dmnesomradena gor givetvis att manga av
detaljerna i skisseringen maste omforuleras och ifrdgasittas, men personligen ar jag Overtygad om
att Nordenskidld hade helt rétt i sina grundantaganden och att han dessutom gav oss en "metod”
for analysera gradvisa kulturfordndringar dver ldngre tidsperspektiv.

Hultkrantz har med jimna mellanrum atervént till denna typ av problematik i sin
omfattande vetenskapliga produktion. Synnerligen intressant finner jag relaterandet av tidig
historisk dokumentation till nyreligidsa (nativistiska och revitaliserande) rorelser bland
Nordamerikas indianer. Fran jesuitrelationer och Samuel de Champlains 1600-talsbeskrivningar
i det nordostra skogslandet framtrider en kontinuitet som stracker sig till 1900-talets yuwipi-
ceremonier hos prérieindianerna.** Hultkrantz pipekar ocksé mycket riktigt att den schamanistiska
bakgrunden till andedansrorelsen (och det sista stora “indiankriget”) pa 1890-talet aldrig har
blivit undersokt.

Arbetshypotesen om en vid spridning av en arkaisk form av jdgarreligion i

Nordamerika och soderut forefaller rimlig. Stallt utom tvivel dr migrationsvagorna dver Berings

*! For en mera omfattande redogorelse av Nordenskidlds kulturhistoriska studier se min
biografi Erland Nordenskiéld: ett indianlif.

*? Hultkrantz, ”Spirit Lodge, A North American Shamanistic Séance”, sid 46.
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Sund och den snabba expansionen och utstrickningen av en storviltsjigartradition till platser som
Folsom, Clovis och Sandia Cave i New Mexico. Det arkeologiska materialet pekar vidare pa
formerandet av en “bergstradition” i ett omradde som tidcker nordvastkusten, platdomradet,
Oregon, Washington och sdderut mot Kalifornien. Fran detta stratum maste atminstone
nordvistkusten innefattas i den religionsform som Hultkrantz betecknat sdsom arktisk
schamanism”. Nagot ldngre indt land — i bassdngomradet, Ostra Kalifornien, Nevada, norra Utah
och sydvastra Wyoming — indikerar fyndplatser som Fort Rock Cave, Couger Mountain Cave,
Lovelock Cave och Humboldt Cave utvecklingen av en ”6kentradition” som karakteriseras av
utvidgade familjers cykliska vandringar. Uppe i norr later ldmningarna oss folja hur de arktiska
Thule-traditionerna (Norton, Dorset och Thule) avldste varandra under ett tidsspann fran 1.000
fKr. och framét. I den Ostra delen av landet uppvisar den vedertagna uppdelningen i
kulturmonster ett kontinuum fran storviltsjigartraditionen via en skogstradition till den s.k.
Mississippikulturen. Tidsméssigt tdcks en period fran dtminstone 8.000 f.Kr. till 1700 e.Kr. och
kulturellt omfattas en rad specifika utvecklingar som t.ex. Adena, Hopewell och den s.k. Sodra
Kulten. Nagra av de viktigaste fyndplatserna dr Adenas och Hopewells
boséttningar i Ohio men dven Poverty Point i Louisiana samt Cahokia
och Spiro 1 Illinois respektive Ostra Oklahoma.
Tolkning och datering av det arkeologiska materialet
styrker antagandet om utbredningen av en arkaisk
religionsform — dven om det standigt finns anledning att ifrdgasitta
vad som utlises av fynden i forhéllande till vad som ldses in i

materialet. Fran foreméal som pilspetsar, spjutkastare och vinare

drages konklusionen att storviltsjakt varit omgivna av komplexa
schamanistiska ritualer.” Petroglyfer frén klippor och grottor i
Utah och pé andra platser avbildar koncentriska cirklar, ormmotiv, djur, minniskor, jaktscener
och solar.** Vissa teorier gor gillande att klippmalningarna ir att betrakta som ett medel i jakten
hos de forkolumbianska indianfolken. I Beringssundsomrddet dominerar dddskallemotiv och

djurfigurer. Mycket stor spridning har de s.k. rontgenbilderna (djurteckningar med innanméte)

* Fagan, Ancient North America, sid 131.
* Mallery, Picture-Writing of the American Indians, del 1, sid 120-121.
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som hirleds till paleolitiska traditioner.” Cirkelarrangemang i skilda former &terfinns 6ver hela
Nordamerika — fran gigantiska medicinhjul i Wyoming och Saskatchewan till stora ceremoniella
cirklar tillhérande Adenakomplexet i Ross County i Ohio. Adena &r for 6vrigt en term som tacker
ett dussintal forhistoriska indiankulturer vilka i en intensiv utvecklingsfas efterlimnade
tempelruiner och artificiella jordformationer (s.k. mounds). Tolkningen av Adenamaterialet ar
speciellt intressant dd det ibland har framstéllts som en fusion mellan den arkaiska
storviltsjigartraditionen och hogt utvecklade kulturimpulser frdn Mexico och Mellanamerika.
Utan tydliga definitioner klassificeras funna vargmasker som schamanistiska inslag medan
avbildningar av “det gratande 6gat” sdgs ha sitt ursprung soder om Rio Grande.** Andra
motsvarande tolkningar fran omradet gor géllande att forfaderskult forekommit samt att en rad
gravyrer och ristningar forestiller flygande schamaner.”’

Antagandet om schamanismens “’vandring” Osterut fran Sibirien, dver Berings Sund
och soderut genom den amerikanska dubbelkontinenten finner stdd i den arkeologiska
dokumentationen. Att exakt faststilla dess utbredning &r inte mojligt — men det finns atminstone
inga arkeologiska ron som motsiger hypotesen om att det kan ha varit en fullstdndig utbredning.
Synnerligen problematiskt med de arkeologiska tolkningarna dr att de snarare forutsitter
schamanismens utbredning &n bekrdftar den genom slutsatser som i sen prehistorisk tid blev
nédgra av indiansamhallena i Kalifornien hogt stratifierade med eliter och tjanare till hovdingar och
schamaner.”® Offergavor och skillnader i gravtyper indikerar etableringen av en elit vilket i sin
tur motiverar antagandet om tjanare — det pafoljande pastdendet om “schaman med tjdnare” ar

forvisso intressant men knappast ndgot som gér att beldgga.

Magiska virldsbilder

> Campbell, The Way of Animal Powers, sid 133.
%6 Tbid, sid 214.

*7 Fagan, Ancient North America, sid 393.

¥ Tbid, sid 217.
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Flera av kaliforniens indianstammar — bl.a. miwok, maidu och pomo — gav bjornen en sérstéllning
i djurriket. Den var inte bara fruktad for sin styrka utan betraktades dmsom som en méansklig
varelse och dmsom som en andebudbirare.”® Hos ute, kutenai och andra folk i plati- och
bassingomradet tillskrevs ocksa det stora djuret speciella egenskaper och hyllades regelbundet
med bjérndanser. Vitt spridda var forestillningar om att bjornen gav jakt- och/eller kérlekslycka.*
Denna bjornceremonialism som ofta har karakteriserats som en av de dldsta formerna for religiost
utovande aterfanns pad méanga hall i Nordamerika. Kulten kretsar kring bon, offer och riter fore
och/eller efter det att bytet nedlagts. Ibland rdder tabu mot att yttra djurets namn. Temat var
speciellt utvecklat hos de manga algonkintalande folken i landet kring de Stora Sjoarna och
Hudson Bay osterut genom Labrador, t.ex. stammar som Ostra cree, chippewa, montagnais,
naskapi och nordliga saulteaux. Detta speciella forhallningssitt till en djurart kan i sin tur séttas
in 1 ett storre sammanhang — de inslag 1 jagarreligioner som reglerar forhéllandet mellan jagaren
och det jagade, s.k. djurceremonialism. Dess former varierar forstds men inbegriper som regel
tankar om djurrddare som reglerar jakten, att det dr bytet som soker upp jédgaren efter uppmaning,
att det nedlagda djuret maste hedras, osv.

Djur, stora som smd, har en prominent stéllning i de nordamerikanska indianernas
religioner. Orn, korp, bison, varg, coyote, puma, antilop, orm, hare, lax — ja, till och med spindel
vordas i ord och handling. Pawnee ansag att ménniskan hade ett nira partnerskap med bjérnen
medan kwakiutl etablerade ett motsvarande till ugglan.’' Blaskrikan var betydelsefull for flera av
Nordvistkustens indianer, sa dven for stammar i sddra delen av platdiomrddet sdsom sanpoil,
spokane, kalispel, coeur d'Aléne och colville. Flathead gav den en viktig funktion i sin stora hogtid
Vinterandens dans. Ceremonin pagick under flera ndtter med andeséng, kraftmétningar och
schamanistiska uppvisningar.’> Om dessa tillstillningar har missiondrerna Point och De Smet
vittnat. Nicolas Point berdttar om hur schamanerna kunde hélla glodheta stenar i hinderna eller

mellan tdnderna. Pierre-Jean De Smet intygar att de utan fruktan doppade armarna i kokande

% Taylor, Native American Myths and Legends, sid 79.
3% Ibid, sid 64.

3! Bierhorst, The Way of the Earth, sid 29.

32 Taylor, Native American Myths and Legends, sid 64.
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vatten — en uppgift som ocksd forekommer hos Point.*

Buffelande, 6rnande, majsande, bergsande, 6kenande och vattenande &r bara nigra av
de krafter i biosfiren som den indianska andligheten erkdnde. Nagonstans dir ute fanns ocksa det
farliga — de dodas andar och kannibalandar. I atmosféiren regerade de fyra vindarna, virvelvinden,
regnet och den fruktade askfigeln. P4 himlavalvet vandrade de starkaste av krafter — sol, méane
och morgonstjarna (Venus). Allt var del i en kosmisk ordning som stindigt hotades av haxkraft
— ett hot som tog gestalt (enligt cochiti) i ménniskor, djur och eldklot.** De indianska religionerna
indelar som regel universum i himmel, jord och underjord — dock i varierande antal skikt. Bella
Coola i British Columbia ansag att det fanns fem vérldar staplade ovanpa varandra medan flera
pueblofolk i Sydvistern talade om fyra dvre vérldar och lika manga undre virldar.”” Variationer
till trots, kan man konstatera att vad vi kallar naturen, virlden och universum &r begrepp som
flyter sammanidet indianska medvetandet. Forestéllningar om ett hogsta visen forekommer, t.ex.
Manitou (algonkintalande folk), Orenda (irokes), Awonawilona (zuiii) och Wakan (sioux), men
det ror sig snarare om @n en kollektiv referens till det andliga &n nagon egentlig hoggud. For
arikara var sol, mane, stjarnor, regn, aska, klippor, floder, trdd, djur och faglar starka krafter &ven

1.°° For lakota, eller oglalasioux, var Wakan

om man kunde fora Den Stora Heligheten pa ta
universums kraft — det stora mysteriet som kommunicerade med ménniskan via Akicita Wakan,
eller heliga budbidrare. I denna magiska vérldsbild sdkrar minniskan personlig kraft genom
visioner, andehjélpare och klippristningar. Tron pd drommar och profetkraft har en total
utbredning. Schamaner eller medicinmén dr de personer som har forsikrat sig om hjélpandar och
kontrollerar andekrafter, pé sina hall genom att ingd i en allians med en grupp andar (oftast djur,

men 1 ndgot fall framstillt som ett heligt folk). Metamorfosen frén ménniska till djur eller vice

versa ansags inte bara mojlig, utan vanlig. Hopi menade att sjukdom och dod stod i samband med

3 Point, Wilderness Kingdom: Indian Life in the Rocky Mountains 1840-1847, sid 60; Smet,
Letters and Sketches: With a Narrative of a Year’s Residence Among the Indian Tribes of the Rocky
Mountain, sid 187.

* Gill, Native American Religions, sid 107.
% Hultkrantz, Native Religions of North America, sid 25.
% Parks, Myths and Traditions of the Arikara Indians, sid 86-87.
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att en minniska (héxa) bytt skepnad.”’

Det dr séledes till krafter och andar, inte & gudomligheter, som den indianska
andligheten ér riktad.*® I en studie dver senecaindianernas mytologi framhévde Parker att de basala
trosforestéllningarna handlade om kampen mellan goda och onda (osynliga) krafter, magisk makt
(Orenda), andar, sjélar, monster, hixor, transformationer, samt att naturen dr medveten om vad
ménniskor sdger och gor.”” De magiska virldsbildernas tolkningsschema framstéller universum
som ett ssmmanhéingande system av krafter dér till synes icke-relaterade element forméar paverka
varandra. En 6 vergripande klassificering av indianska ritualer urskiljer tacksédgelse-, jakt-, moatjé-,
initiations-, medicinknytes- och dddsritualer.* Nyérs- eller tacksigelseritualerna inkluderar
soldansen och lenapefolkets Storhusceremoni. Hupaindianernas (Californien) fornyelseritual
syftade till att skapa fruktbarhet, balans och harmoni i virlden men utgjorde samtidigt ett viktigt
tillfalle for deltagarna att befésta sin sociala rang genom uppvisande av virdeforeméal sdsom
obsidianblad, snickskalspengar och eftertraktade fagelfjadrar. Till de extraordinira jaktritualerna
kan vi fora den stora Vinterceremonin hos kwakiutl som faststéllde forhallandet mellan jagare och
det jagade, minniska och djur, minniska och andar, och sommar och vinter. Moatjéritualer
sakrade kosmisk enighet i samhéllen dir en dualistisk véarldsbild fanns aterskapad i det sociala livet
(se exemplet fran fox lingre fram). Till de stora dodsritualerna riknas terbegravningen hos huron
(De dodas festival) och Kachinariterna hos hopi. Som tillhdrande en speciell kategori rdknar
Hultkrantz s.k. schamanistiska ritualer. Denna kan i sin tur indelas i tvd underavdelningar: en for
visionsritualer som &r associerade till visionssokande och en for divination och helande. Till den
senare fors det skakande tiltet, siouxindianernas yuwipi och ritualer for helande hos navaho.*'
Utmirkande for ritualistiken och de indianska religionsformerna dr att andligheten baseras pé

deltagande och mening, producerar starka kdnslomidssiga erfarenheter och forsitter sig i en

37 Curtis, The North American Indian, Vol X11, sid 222.

*¥ Grinslinjen mellan ande och gudomlighet ér otydlig, ndgot som kommer att framga av
exempel lingre fram i texten. Aven begreppet héixa ir méngdefinierbart och det #r saledes inte sjilvklart att
en indiansk héxa dr samma fenomen som i Afrika eller medeltidens Europa. Det finns dock tydliga beldgg
for att indiansk hdxtro mycket snabbt inkorporerade europeiska trosforestéllningar.

39 Parker, Seneca Myths and Folk Tales, sid 3-5.
* Hultkrantz, “Ritual in Native North American Religions”, sid 143.
! Tbid.
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vixelverkan med det sociala livet. Krafterna finns allestddes nirvarande.

Modeller for religionsforindring

For 1800-talets viktorianska antropologi fanns det ingen tvekan om att religionen genomgick ett
naturligt utvecklingsforlopp. Forutsittningarna var ideologiskt givna — dess enkla former avlostes
over tid av mera avancerade i enlighet med den relativa dateringens princip. Eftersom det
slutgiltiga tillstdndet ocksé var givet pa forhand — den monoteistiska religionen — bestod den
priméra uppgiften i att faststélla religiositetens ursprung och sedan med precision kartldgga dess
gradvisa utveckling.

Edward B. Tylor inforde begreppet animism efter grekiskans anima (sjil). Tron pé
andar och specifikt forestéllningen om att djur och véxter — precis som ménniskan — ar besjdlade
vad var Tylor karakteriserade som det viktigaste inslaget i en primitiv foregéngare till mera
utvecklade religioner. Tankefrdnden Sir James Frazer fokuserade mdnniskans anviandning av riter
och ceremonier som former for sanningssdkande. Praktiserandet av magi var de forsta famlande
forsoken att faststilla kausala samband och mynnade via religion ut i den sanna vetenskapen.
Magin kan, enligt Frazer, ségas ha en teoretisk sida (pseudo-vetenskap) och en praktisk (pseudo-
konst).** John Lubbock tog i The Origin of Civilization (1870) upp schamanismen som en
sekvens i de primitiva religionernas utveckling frdn ateism till idolatri (bilddyrkan). Efter
nollpunkten, dir minniskor inte hade nagra klara forestéllningar om hogre makter (ateism), foljde
fetischism, totemism och schamanism innan religionen nadde till gudabildsstadiet. Frdn dessa
1800-talsténkare stammar en seglivad distinktion mellan magi och religion — en antingen-eller-
klassifikation som varit svir att bryta trots att det inte finns ndgon egentlig motséttning.
(Undantaget var Robert R. Marett som hdvdade att magins och religionens kognitiva essens &r

gemensam och dessutom myntade begreppet animatism for forestéllningar om icke-besjilade

krafter.)

2 Frazer, The Golden Bough, sid 45.
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Svagheterna i de linjdra utvecklingsmodellerna for religion ligger pa flera plan.
Forestillningen om evolution dr inte nadgon neutral vetenskaplig “upptéckt”, utan snarare ett
ideologiskt uttryck for den visterlindska moderniteten. Jimforandet av religionsformer, eller for
den delen samhillsformer, ar per se inte etnocentriskt — ddremot var overtygelsen om det
“hogtstdende” otvetydigt praglat av tidsandan. De grandiosa generaliseringarna visade sig snabbt
vara ohéllbara, likasa den klassiska evolutionismens uteslutande av kulturlan. Dess framstaende
kritiker Franz Boas kunde med sina studier av myt och ritual ganska enkelt beldgga interaktion
och idémissiga utbyten mellan grannfolk. Ett exempel som talar for sig sjdlv dr den snabba
spridningen av soldansen under 1700-talets senare hilft (férmodligen som en utlopare och
forenklad variant av mandanindianernas elaborerade O-kee-pa vilken dramatiserade livet, offret
ochtacksdgelsen). Densvagaste linkenievolutionstanken dr emellertid dess oforméga att forklara
stagnation och tillbakagang (devolution) da teorin forutsitter kontinuerlig utveckling. Det ar en
kritisk reflektion som forblev obesvarad nér de evolutionistiska modellerna aterkom i ny tappning
pa 50- och 60-talet.

Men man skall inte kasta ut barnet med badvattnet. Med bendmningar som animism
och animatism uppmirksammade trots allt Tylor och Lubbock vésentliga inslag i de indianska
forestallningsvdrldarna. Schamanism har beskrivits som tillimpad animism, eller animism i
praktiken”.* Frazers enkla definition av magi som en manipulation av osynliga krafter dr
fortfarande anvindbar. Intressant &r att den senare kraftigt betonade schamanens politiska makt
i samhillen utan “ndgot definitivt styre”.** Grunden for det sociala och politiska inflytandet
utgores, som visett tidigare, av dennes kapacitet att dkalla, forutsdga, hela och doda. I de arktiska
och subarktiska regionerna var auktoriteten kopplad till formigan att locka jaktbyte.*
Schamanerna i Ungava-distriktet, Hudson Bay territoriet, ansags kontrollera hela andevérlden och
dessutom vara formogna att forutséga framtida hindelser.* Fran Nordvistkusten rapporterade
handelsmannen Gilbert Malcolm Sproat att “’trollkarlarnas” (eller ”djavulspréasternas”) viktigaste

uppgift, utéver botandet av sjuka, var just profetiorna. Dessa forutsdg krig, dod, och annat av vikt

* Drury, Schamanism, sid 17.

* Frazer, The Golden Bough, sid 88.

* Driver, Indians of North America, sid 289-291.

* Frazer, Anthologia Anthropologica: The Native Races of America, sid 22.

17



for gruppen. For sina tjinster erholl schamanerna rikligt med gavor.*” Hos ett krigarfolk som
apacherna deltog schamanen i rdderna — for att lokalisera fienden men ocksa for att forsvaga
denne pa magisk vig.”® En fredligare version finner vi utspelas hos deras grannar pima och
maricopa dir de forstndmndas schamaner i1 kapplopningstivlingar brukade stidnka vatten pa
motstdndarnas lopare — dréinka honom™ s att det skulle bli omdjligt att springa fort.* I krig
daremot hade schamanen hos maricopaindianerna samma funktion som hos apacherna —att se om
fienden var i antdgande och att deltaga i forberedelserna infor striden.®® Synnerligen vél
representerat dr den auktoritet som sékras genom att bota sjuka — med hjélpandar pa magisk vig
ochinte sillani kombination med naturmedicinskt kunnande (som hos blackfeet och manga andra
folk).”' Att hela ligger forgorandet néra, och hos t.ex. chippewa var det schamanens héixkraft som
sérade eller dodade den till synes friske.”* Park ér en av de teoretiker som har drivit tesen om att
hixkraften dr minst lika viktig for schamanen som botandet.™

Med den religiosa inneborden bortskalad konstaterade Frazer att magikern dr en
profession som drar till sig de mest foretagsamma i stammen dé det ger éra, rikedom och makt.>*
Da missiondrerna mycket aktivt strivade efter att fordndra de indianska samhéllena maste vi
utvidga synen pa deras konfrontation med traditionella auktoriteter frén den teologiska dimension
till att &ven omfatta kampen om makt och inflytande. I den etnografiska dokumentationen finns
rika beskrivningar av konflikterna mellan missionérer och schamaner, t.ex. i de omfattande
jesuitrapporterna och fran William Henry Collisons /n the Wake of the War Canoe, for att ndmna

ndgra. For missioniren framstod schamanen eller medicinmannen entydigt som en tyrann.>® I det

" Sproat, The Nootka, sid 117.

* Driver, Indians of North America, sid 318.

¥ Spier, Yuman Tribes of the Gila River, sid 335.

3% Ibid, sid 167 och 176.

> McClintock, The Old North Trail, sid 168-169.

>2 Driver, Indians of North America, sid 313.

>3 Park, Shamanism in Western North America, sid 9.
> Frazer, The Golden Bough, sid 45.

> Lillard, Warriors of the North Pacific, sid 166.
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egna folkets 6gon framkallade han (eller hon) ambivalenta kénslor — respekt och beundran men
ocksé en befogad fruktan for den som bade kan hjilpa och skada sin omgivning. Att missiondren
omedelbart segrade” med etablerandet av en mission var som oftast en illusion. Ett intressant
exempel, bl.a. for att det ligger nira i tid, &r Thord-Grays material frén tarahumara i den 6vre Rio
Urique-regionen, Sierra Madre, Mexico. | tarahumaraspréaket har orden for att andas respektive
sjdl samma stam (vilket dr vanligt forekommande i manga indianska sprak). Vid helande av
sjukdom andas schamanen in i den sjukes mun da dennes sjil behdver fornyad styrka.”® I dessa
indianernas forestillningsvérld kommunicerar sjdlen med den sovande via drommar. Sjilen kan
ocksa pa egen hand ldmna kroppen eller bli stulen under somn. Bakom det hela ligger Disagi-ki
eller Ori-ma—onda och osynliga faglar — som tillhor suku-ru-ame, dvs. trollkarlarna och hixorna.
For att aterborda sjélen tvingas man betala 16sen med schamanen som mellanhand. Forst pa 1890-
talet lyckades den katolska missionen etablera sig hos tarahumara och da, enligt Thord-Gray, blev
resultatet en indianisering av den katolska tron, inte tvirtom. Schamanen var lika aktiv som
nagonsin — numera utrustad med ett krucifixprytt radband som doppades i rusdrycken tesgiiino
och trycktes mot patientens kropp for att dterfora en vilsen sjil.”’

En vidareutveckling av kopplingen mellan entreprendrskap och religion stod den
amerikanske antropologen Paul Radin for i arbetet Primitive Religion (1937). Nér denne
summerade de samtida studierna av religion konstaterade han att ”en dogmatisk katolsk teolog
som Fader [ Wilhelm] Smith och en protestantisk mystiker som [Rudolf] Otto kan skaka hand med
en extrem evolutionist sésom [Robert] Marett och en kritisk etnolog, tillika anti-evolutionist, som
[Robert] Lowie.”® Vad Radin kritiserade var att religion alltfor ofta framstiills som en fristdende
enhet utan ndrmare koppling till andra yttringar av individuellt och kollektivt liv. Radin betonade
speciellt de ekonomiska faktorernas betydelse — ett konstaterande om att religiosa specialister
hade tillgang till ett ’kulturellt kapital” i myter och riter. Fran sitt digra winnebagomaterial kunde
Radint.ex. aterge berittelsen om hur medicinmannen kunde tillverka en ormitrd och (symboliskt)
skicka den mot en av stammens rika min. Denne blev forstds biten och tvingades tillkalla

medicinmannen for att dverleva. Som betalning for sina tjénster erbjods magikern allt eller en stor

* Thord-Gray, Tarahumara-English, English-Tarahumara Dictionary, sid 198.
>7 Ibid, sid 20-24.
> Radin, Primitive Religion, sid 197.
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del av denrikes dgodelar.” Religion var ingenting annat 4n makt i Radins tolkning. Dess ursprung
1&g rotat i ménniskans existentiella fruktan och de som formulerade dess villkor hade det ultimata
redskapet for kontroll i sina hinder. I ett utvecklingsperspektiv som forefaller lika svért att
omfamna som nédgonsin Tylors modell forsokte Radin visa att magikerns Overgéng till ett
prastambete foljde rationaliseringen av andar till gudar. Det intressanta i dennes framstallningar
ar istillet uppgorelsen med forestillningen om kultur och religion som homogena fenomen i
naturfolkens samhillen, vidare placerandet av religiosa praktiker i ett storre socialt sammanhang
samt konstaterandet att religion i alla dess former innehéller péatagliga inslag av
auktoritetsutovande. Betydelsen av det sistndimnda star klart i analyser av sing, musik och dans
ien rituell kontext dar kommunikationens former ar kontrollerad via ett systematiskt uteslutande
av valmojligheter. Den rituella situationen &r aldrig demokratisk till sin karaktér — den star helt
utom rackhall for forhandling. Saledes &r det stillt utom tvivel att de religiosa utdvarna utgor en
konservativ och dterhallande kraft i samhéllet. En sddan insikt far dock inte utesluta bevis for den
rakt motsatta tendensen, ndmligen att schamanen i sitt viarv ocksd maste utveckla och
vidarebefordra kunskap. Som exempel kan vi anfora att det var schamaner som stod for spridning

och “missionerandet” av den tidigare lokalt begrinsade peyotereligionen.®

Modeller for samhéllsforindring

Vetenskapliga teorier kring kulturella karnomréden har sina anor i arkeologin och stricker sig
tillbaka till 1800-talet. Diskussionen om en intensiv men begrinsad kulturell utveckling som
efterhand fick spridning till omgivande omréden blev ocksa ett viktigt inldgg i Franz Boas kritik
av de linjdra evolutionsmodellerna. Clark Wissler, student till Boas, konstaterade att en geografisk
karta 6ver Nordamerika till stora delar sammanfoll med en kulturell kartliggning. Varje

geografiskt omrade forutsattes ha en kdrnpunkt varifrén kulturella element spreds — en s.k.

> Radin, The Winnebago Tribe, sid 210.
5 Hultkrantz, The Attraction of Peyote, sid 137.
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“cultural peak”. Alfred Kroeber, ocksé skolad i Boastraditionen, modifierade Wisslers modell och
anvénde sig av termen “culture climax” for att samla geografiska och historiska aspekter. Kultur
liknade han vid ett korallrev bestdende av doda lager tickt med ett levande allra dverst. Med
andra ord var kultur slutresultatet av processer arbetande 6ver tid. Inom varje kulturgeografiskt
omrade fanns en punkt dir intensiteten i utveckling och organisation kulminerade i tid och rum.
Fort.ex. Sydostern placerade han detta ”’klimax” hos det mytomspunna natchezfolket.®' Kollegan,
antropologen och lingvisten, Edward Sapir betonade tidsperspektivet och menade att man maste
sOka kronologiska relationer, dvs. relativt datera kulturella fenomen. Vi kan inte forvénta oss att
faststélla en absolut kronologi, inte faststélla vad en speciell schaman gjorde da och da, skrev
Sapir. Daremot kan viskapa generaliseringar om schamanens inflytande i en nagorlunda definierad
tid eller plats.®

Wisslers age-and-area-teori (i modifierad form hos Kroeber och Sapir) tog fasta pa
kontinuerlig spridning (diffusion) samt i viss man avbruten distribution fran ett kulturellt centrum.
Den ekologiska faktorn var i ndgon mening avgdrande — men fortfarande som ett enbart
begrinsande inslag. Framviaxten av ett kulturellt centrum skedde dar miljon var som gynnsammast
och sedan spreds idéer och innovationer vidare darifrén. Det drojde till slutet av 30-talet innan den
vetenskapsteoretiska trajektorian tog fart mot kulturekologiska, kulturmaterialistiska och
evolutionistiska paradigm, dvs. forklaringsmodeller som betraktar miljon som en producerande
faktor. Julian H. Steward, student till Kroeber, sokte en dverensstimmelse mellan miljo och
forsorjningssystem vilket i1 sin tur reglerade sociala organisationsformer. Metateorierna kom
definitivt tillbaka pa 50-talet och fann, utover Steward, sina ledande foretrddare i Leslie White,
Elman Service och Marshall Sahlins, m.fl. I fokus kom modeller for samhéllsutveckling som drev
tesen om ett kontinuum dér underproduktion gar mot dverskottsproduktion — en intensifiering
som innebdr en rorelse fran det lokala mot regionala, frn stat mot det globala. Med vidgade
horisontella strukturer foljer vertikala, dvs. territoriell expansion genererar stratifierade samhéllen.
Det typiska modellen for samhéllsutveckling faststillde kategorierna bandsamhaéllen, stammar,
hovdingdomen och stater. Varje fas i utvecklingsforloppet utmérktes av forsorjningssitt, social

organisation, religion, etc. Jagare-samlarsamhéllen karakteriserades av avsaknad av stratifiering

8! Kroeber, Cultural and Natural Areas of Native North America, sid 62.
62 Sapir, ”Time Perspective in Aboriginal American Culture: A Study in Method”, sid 392.
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inom gruppen och ett ekonomiskt system som bygger pa reciprocitet. Den andliga kulturen &r inte
institutionaliserad, dvs. religiost utovande sker huvudsakligen pd familjenivd. Schamanen
forutsitts inte leda nagra regelbundet d&terkommande kollektiva riter.

I Man's Rise to Civilization (1968) analyserade Peter Farb de amerikanska
indiansamhillenas utveckling genomen dylik framstallning. Baserat pa Stewards framstéllning fors
schamanismen till bandtillstdndet medan stamnivan utmirkes av mera abstrakta gudar som inte
bara kontrollerar ett visst konkret ting eller en specifik plats, utan hela idékomplex. I
hovdingdomen far gudarna en distinkt personlighet och ett specifikt ansvarsomrade — ndgot som
far anses spegla samhillets 6kade specialisering. Nista steg i utvecklingen ar stater till vilka
forekomsten av allsmiktiga gudar kan kopplas.® Till f6ljd av samhillets specialisering avancerar
ocksé religionen: hos navaho, menar Farb, dr schamanen/sangaren inte ldngre bara inspirerad av
visionerna som varit fallet nir de befann sig pd& bandnivd utan, genom impulser fran
puebloindianerna, har de pa stamnivan dven blivit diagnostiker.®* (Driver refererar pA motsvarande
satt till navahoindianernas religion, magi och medicin som en blandning av primitiv schamanism
med ursprung i Mackenzieregionen och priastdominerad religion fran pueblos.®) Farb gor ingen
teoretisk atskillnad mellan schaman och medicinman, utan konstaterar bara att den senare ar den
vanligt forekommande termen 1i litteraturen om Nordamerikas indianer. Préasten dr emellertid en
legalt konstituerad specialist och tillhér en annan form for samhillsorganisation.®® Generellt dr
forhallandet mellan samhéllsutveckling, ekonomisk specialisering och religionsforédndring
symmetriskt. I hovdingaddmena blir specialiseringen en integrerad del av det ekonomiska
systemet. Schamanen intager en bredare roll — frén att bara ha botat en person vid ett givet tillfille
1 bandsambhéllet borjar han deltaga i ceremonier och ritualer som har starka sociala funktioner.
Detta innebdr att han ndrmar sig prasten. Pa Nordvéstkusten dr det vanligt att schamanen kommer

fran familjer som specialiserat sig i schamanism vilket, enligt Farb, forebddar det permanenta

5 Farb, Man's Rise to Civilization, sid 85-86.

%4 Tbid, sid 268. Farbs pastdende kan ifragasittas da litteraturen tycks peka pé att séngaren
eller schamanen inte dr samma person som divinatdren.

% Driver, Indians of North America, sid 408.
% Farb, Man's Rise to Civilization, sid 49-50.
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pristerskapet hos aztekerna.” P4 pririen var det pawneeindianerna som hade de organisatoriskt
mest utvecklade schamanistiska sillskapen.®® Driver foljer i stort samma resonemang nér han
konstaterar att de indianska samhillena i den arktiska regionen, Stora Bassingomradet, Baja
California och norddstra Mexico — schamanismens starka zoner — saknade dvergripande politiska
organisationer, inte uppvisade ndgon ekonomisk specialisering och att deras bandorganisation
dessutom var svag och flytande.®

De generella samband som Farb och Driver pekar pd dr mycket intressanta, &ven om
fragan om hur vi skall tolka dem inte dr oproblematisk. Organiseringen av det historiska materialet
i en evolutionsmodell indikerar med all tydlighet att intensiv ekonomisk och teknologisk
utveckling leder till ett mera komplext socialt system, centraliserad kontroll och byrakratisk
administration. Det ger oss dessutom mojlighet att priméart uppfatta présterskapet som en social
formation och inte sominstitutionaliserat via framvéxten av specifika religiosa forestéllningar, dvs.
denreligidsa “’systematiseringen” foljer successivt med ett forandrat samhéllssystem. Synnerligen
betydelsefullt dr att vi ocksa kan géra upp med den skenbara motséttningen mellan evolution och
diffusion. De kulturella centra varifrdn spridning av kulturelement kan sparas ar del i samma
evolutiondra process som de mera intensiva centrumbildningarna. De dr ekonomiskt och
organisatoriskt inte tillréckligt intensiva for att inforliva en periferi och skapa hegemonier —
déaremot far deras kulturella utveckling en spridningseffekt som tenderar att successivt avtaga med
avstand (fysiska avstand sdvdl som geografiska och kulturella barridrer). Prériekulturens
blomstring och effekter pa folkgrupper i grianslandet eller utanfor den geografiska regionen ger
en god bild av forloppet.

Att leda analysen i termer av evolution eller diffusion har sina respektive fallgropar.
Rekonstruktioner med syfte att faststilla kélla och spridningsforlopp &r synnerligen sarbara for
felkallor, och inte minst ofullkomligheten i det empiriska materialet. Diffusionsteorierna tenderar
ocksa ldtt att bli till cirkelresonemang dar det som skall forklaras dr likheter, forklaringen ar ett
gemensamt ursprung, och argumentionen i forklaringen vilar just pa forekomsten av likheter.

Evolutionsmodellerna, & sin sida, tenderar att bli deterministiska. Grundantagandet om att

57 Ibid, sid 143.
5% Wissler, ”General Discussion of Shamanistic and Dancing Societies”, sid 858.
% Driver, Indians of North America, sid 288 och 428.
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evolutionen har en inneboende kraft dr lika problematisk i de neo-evolutionistiska teorierna som
ide tidigare modellerna for religionsutveckling. En giltig invandning (frén Lévi-Strauss och andra)
ar att sd kallade ”’primitiva” stammar kan vara produkter av tidigare hierarkiska systems sonderfall
vilket tillbakavisar forestdllningen om linjara utvecklingsforlopp fran det primitiva till det
storskaliga. ’Utvecklingen” kan alltsa ga fram och tillbaka som resultat av expansion, stagnation
och hopdragning i storre regionala system. Att det inte ens krdvs ett sammanbrott for att
astadkomma en ’nedvéxling” frén en mera utvecklad” samhallsorganisation till en ”mindre” visar
cheyenneindianernas dvergang fran ett bofast akerbrukarsamhélle
till ett nomadiserat buffeljagarliv. Den transformationen 4gde rum
pa 1700-talet med tillgdngen pé héstar och skjutvapen.

Om vi atervander till Farbs hypotes om navahosangaren
kan vi skonja en intressant fusion av interna evolutionéra processer
och integrering av impulser fran den bofasta pueblobefolkningen.
Det arkeologiska materialet visar att navahos sokte sig soderut och
nadde Sydvistern si sent som pa 1200-talet. De kom i kontakt med
pueblos och genomgick den, enligt modellen, naturliga

samhallsforandringen frin ett band- till ett stamsamhélle. Exemplet

haltar emellertid om man forsdker gora det till en illustration av
Mask. Falska ansikten.
Irokes. Efter Morgan.
Sydvéstern ien storre enhet som dven omfattade apacheindianerna.

evolutionens inneboende kraft. Det ar ett faktum att navahos nddde

Dir navahos gjorde det ”forvintade” i kontakten med pueblos — lade grunden till en fastare social
enhet — gjorde apacherna det rakt motsatta, ndmligen att splittra upp sig i dnnu l6sare band- och
familjestrukturer. Hér vdcker den franske antropologen Pierre Clastres modell av en anti-
statstruktur - samhillelig institutionalisering av krig och véldsamma initieringar for att bibehalla
jamnlikhet — intresse.”® Kanske dr det méjligt att utifrdn en dylik modell diskutera en betydelsefull
social formation, men det &r ett komplext fenomen, svért att beldgga och i slutdnden foremal for
en hogst subjektiv tolkning.

Den linjéra utvecklingsmodellen formér inte heller ge ndgon egentlig forklaring till
ndrvaron av schamaner hos den tempelbyggande natchezcivilisationen, den sista i raden av

intensiva centrumbildningar i Syddstern. Présterskapet har da institutionaliserats i en hierarkisk

" Se Clastres, Samhdllet mot staten.
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samhéillsformation och de diffusa och opersonliga krafterna borde helt ha gett vika for fasta
gudsformationer med specifika ansvarsomradden i enlighet med vad Max Weber kallat
rationalisering av religionen. Ett annat exempel dr irokeserna vars gudadyrkan redan
pionjirantropologen Lewis Henry Morgan karakteriserade som “systematisk™.” T Farbs neo-
evolutionistiska tappning framstélls deras sociala och politiska ordning som ”’sofistikerad” medan
ritualerna betecknas som schamanistiska”. Uppfattningen ar hér att evolutionen har drivit fram
en gradvis fordndring i det att verksamheten utfores av en organiserad schamanistisk grupp —men
den har inte natt tillstdndet dér présterna tar 6ver och faststéller en mera systematisk ordning av
kosmologin.”” De forskare som inte behandlat irokesernas religion utifrén ett evolutionistiskt
perspektiv forefaller emellertid ge en betydligt djupare innebord av de s.k. ”’schamanistiska
inslagen” — Ruth Underhill presenterar de religidsa utdvarna som schamaner vilka frekvent gjorde
dromresor till djurbyar.”

Stélld infor avvikelser i det etnografiska materialet dr evolutionsmodellen hinvisad till
att antingen helt bortse fran undantagen eller att klassificera dem som ofullstindiga

2

“mellantillstdnd” eller inslag av “kvarlevor” frén &dldre samhillstillstdnd. Forklaringen ar
otillfredsstéllande i det att “mellantillstdnden” — ndrvaron av blandformer — ar langt storre 4n de
renodlade samhillstillstind som det teoretiska ramverket arbetar med. Annu mera svepande (och
1 ndgon mening motsigelsefullt) blir det néir forekomsten av héxeri i hogkulturer karakteriseras
som en aggression for vilken samhillet inte formatt skapa kanaler.™ I synen pa aztekernas religion
maste man dverviga mojligheten att teorin fort tolkningen av data in pa villospar. Makterna har
automatiskt tolkats som personifierade gudomligheter da storslagna rituella skddespel och
hierarkiska présterskap var utmirkande for denna mexicakultur. Om vi istéllet utgar ifran att
aztekernas religidsa ordning vilade pd samma fundament som andra indianska religioner —

ndmligen forestéllningar om att heliga krafter kan kanaliseras och/eller manifesteras genom

personer — sa blir varken schamanens eller hdxans nérvaro i systemet en avvikelse eller relik.

"' Morgan, League of the Ho-Dé-No-Sau-Nee or Iroquois, sid 175.
2 Farb, Man'’s Rise to Civilization, sid 108.

3 Underhill, Red Man's America, sid 98.

™ Farb, Man's Rise to Civilization, sid 49.
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Tema och variation

Om man avfirdar tanken pa att relationen schaman/medicinman/prast utgor ett linjart
evolutionsforlopp — vare sig som religions- eller samhéllsutveckling — kan vi istéllet soka oss mot
en forklaringsmodell som tar fasta pa transformationer av flexibla religiosa institutioner. For att
minska avstindet mellan magi och religion kan vi konstatera att det i forsta hand ror sig om en
socialt bestdmd skillnad. Religionssociologerna Henri Hubert och Marcel Mauss gav viktiga
bidrag till en sddan diskussion i sitt gemensamma forfattande. Bland annat hivdade de att magisk
praxis dr baserat pé tradition och avfirdade ddrmed tanken om att magi skulle vara spontana
affekthandlingar. De individuella riterna (magin) utnyttjar samma eller motsvarande kollektiva
forestéllningar som star att finna i de kollektiva offerceremonierna (religion). Det finns saledes en
kontinuitet mellan det individuella och kollektiva.”

Om de religiosa aktdrerna placeras i en motsvarande social skala far vi en polarisering
mellan schaman och prést. Schamanens aktivitet 4r huvudsakligen individuell och innehaller en
hog grad av improvisation och frihet. Verksamheten kan demonstreras publikt, men det privata
eller hemliga hanterandet av makterna dominerar. Schamanen arbetar med sévél goda som onda
krafter. Présten utfor de stora kulthandlingarna som &r offentliga och upprepas regelbundet. Att
aktiviteterna dr kollektiva och offentliga, att &mbetet dr institutionaliserat, samt att ceremonierna
repeteras medger en lidgre grad av improvisation och forédndring. Bdda dessa former av religiost
utovande ar for forskaren relativt enkla att abstrahera, isolera, definiera och klassificera. Den
sociala och religiosa “verkligheten” (praktiker, praxis) dr emellertid inte konstituterad som ett
antingen/eller-forhallande. Den kan samlas och kombineras péd en rad olika sitt.”® Séledes dr det
egentligen intressantare att studera de mera diffusa formerna for religiost utdévande bland
Nordamerikas indianer dn de abstraktioner som direkt kan foras till polerna schaman och prast.
I detta filt dterfinns utdvare som medicinméin, heliga médn och sangare, sammanslutningar eller
sdllskap med religidsa plikter och funktioner samt praktiker sisomt.ex. individuellt och kollektivt

visionssokande. Verksamheterna i detta filt &r dmsom 6ppna, dmsom slutna; pendlar mellan

" Hubert & Mauss, “Esquisse d’une théorie générale de la magie”.

76 Margot P. Liberty har diskuterat den “falska dikotomin” utifrén material frin crow och de
nordliga cheyennerna i Montana: Priest and Shaman on the Plains: A False Dichotomy?”.
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individuella upplevelser och gemensamma spirituella erfarenheter; och bryter standigt ned gransen
mellan det naturliga och 6vernaturliga. I samhillen med forekomst av hemliga séllskap —
sammanslutningar dar ménniskor kollektivt delar samma skyddsande — forefaller schamanens roll
minska i betydelse. Det finns emellertid ingenting som gor det givet att korrelationen skall tolkas
iett utvecklingsperspektiv — istéllet bor den uppfattas som en alternativ religios kombination eller
som en mdjlig variation pé ett bestimt religiost tema.

En modell om transformationer maste emellertid ta hiansyn till evolutionira processer
— att expansion av horisontella strukturer genererar hierarkiska strukturer — likvél som att
spridning av idéer och religiosa komplex sker i kontaktsituationer. Centralt &r ocksa att vi formar
uppfatta transformationerna somresultat av anpassningsmekanismer av ekologisk, ekonomisk och
social karaktér. Till detta maste foras medvetheten om att en del av de indianska religionsformer
som dokumenterats &r resultatet av demografiska sammanbrott, profetrorelser och synkretism.
En dylik forklaringsmodell kan emellertid av utrymmesskél inte utvecklas hir, men 14t oss
atminstone skissa pa dess konturer.

Claude Lévi-Strauss har redovisat relationen mellan sar och utsmyckningar i den
amerindianska mytologin — ett tema som ocksad speglas i den sociala realiteten. ”Lodjurets
historia” &r beréttelsen om en skabbig gammal lo som genom ett bastubad forvandlas till en ung
vacker man. P4 den gamla lon uppfattas flickarna som sarskorpor — pé ett yngre djur skulle
motsvarande markeringar tjana som utsmyckningar i palsen. Metamorfosen frdn gammal till ung
dgde rum via symboliskt renande (helande) och resulterade i sin tur i att brist (svélt) ersattes med
tillgdng (8verflod) di den unge mannen visade sig vara en skicklig jigare.”” Aven i komprimerad
form blottlidgger berittelsen om lodjur fundamentala inslag i indianernas magiska vérldsbilder.
Myten berdttar om skada/helande, renande av kropp och sjél, samt avsaknad och tillgdng —
sammantaget forhallandet mellan liv och dod. Detta dr ett tema — eller mojligen en serie av
sammansmaltande teman — som de indianska religionerna pé ett rikt sétt laborerar med.

Jakt och krig ar aktiviteter som omgérdas av rituella beteenden och tabun, merparten
relaterade till den egna kroppen. En man fir inte vara sexuellt aktiv infor jakt eller krig. Overallt
uppfattades en menstruerande kvinna som oren och farlig for krigaren eller jigaren. Den store
cheyennekrigaren Roman Nose stupade sedan han dtit mat serverad med en jérnslev — ndgot han

blivit forbjuden i sina visioner. Den unge novisen som foljer med pé sin forsta krigarrdd far inte

" Lévi-Strauss, Lodjurets historia.
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vidrora sin kropp annat d4n med hjilp av en kdpp, osv. Krig ger sar, men det ger ocksa
smyckningar. Att kunna visa att kroppen var drrad symboliserade dra, mod och prestige bland de
stora krigsfolken. Fran en besegrad fiende togs troféer, vanligen skalper, men ibland andra
kroppsdelar. Trappern Edwin Thompson Denig rapporterade om hur siouxer som besegrat en
styrka av pawnee- och arickarakrigare atervinde hem i triumf med huvuden, hénder, fotter och
andra lemmar av fiendens kroppar.”® En medicinman hos cheyenne bar ett halsband med
antiseptiskt behandlade fingrar frin stupade fiender.”” Overvigande #r sikert de tillfillen d&
stympandet enbart tjinat som inforskaffandet av en krigstrofé men dé de gjorda iakttagelserna
snarare fordomt dn i detalj beskrivit forfarandet kan inte religiosa forestdllningar uteslutes i
sammanhanget. (Indirekt finns det material som talar for sddana forestdllningar, namligen de
ménga sarade indianer som foredrog en séker dod i kallbrand istéllet for amputering.)
Svettbadet dr den form av rituell rening som har storst utbredning i Nordamerika — fran
Mexico till Canada. Ibland ges det en explicit helande funktion, som hos creek dar svettbadet
tillsammans med &derldtning och utsugning var de viktigaste formerna for botande av sjuka.®
Intressanta variationer ér att lodjur i mytens vérld kontrollerade dimman (kall anga) medan
schamanerna hos haida anségs kontrollera de heta killorna.*" Exorcism av vargandar skedde
ddremot med kallt vatten hos nootka i samma region.* I samband med de stora majsceremonier
som markerade det nya aret anvinde sig dkerbrukarna i Syddstern av en svart brygd som rensade
kroppen genom héftiga uppkastningar. Andra sitt att oskadliggora det orena inkluderar sévél
abstrakta bekinnelseformer som det konkreta stidandet. Fran sin Femte Thuleexpedition ger
Knud Rasmussen oss viktig information om hur schamanen soker kollektiva bekdnnelser for brott
mot tabun.”” Denna form for moralisk rensning genom publika bekénnelser &terfinns hos
irokeserna. Hos de senare dr det sdllskapet de falska ansiktena som star for helbragdagorelsen,

men forst sedan omradet runt patienten renats via spridning av aska. Det rakt motsatta — den

® Denig, Five Indian Tribes of the Upper Missouri, sid 18.

" Bourke, The Medicine-men of the Apache, sid 480-482.

% Swanton, The Indians of the Southeastern United States, sid 793.
8! Lillard, Warriors of the North Pacific, sid 164-165.

82 Curtis, The North American Indian, Vol XI, sid 89.

8 Eliade, Shamanism, sid 289.
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fysiska stddningen — finner vi bl.a. hos mandan dér den mytologiske Ensamme Man (personifierad
av en naken vitmalad man) beordrar folket att stida medicinhyddan infor O-kee-pa, ceremonin
som &terskapar vérlden och initierar stammens unga mén.

Samstdmmigheten mellan forestdllningar om orsak till sjukdom och det praktiska
behandlandet av dem é&r generellt hog. Frekvent aterkommande ér tillika forestillningen om att
antingen sjukdomsorsaken eller de involverade krafterna skall “illustreras”. Ohélsa bestims
vanligen som ett resultat av foremalsintrusion, sjilsforlust eller andebesatthet. Vid sjélsforlust
utgor botandet ett aterforande (en integrering som ibland symboliseras genom intagandet av foda
eller vétska) medan det vid intrusion sker en separation i det att orsaken till sjukdomen avlagsnas
fran kroppen. Bada situationerna utmérks av att sjukdom och trance sérskiljs emedan det sker
sammanblandning i de ovanligare andebesattheterna, dvs. det fordndrade medvetandetillstandet
blir bade tecknet pa sjukdom och séttet pa vilket den behandlas. Bruket att suga ut ett objekt ur
den sjukes kropp (ofta en pilspets eller dylikt som en hidxa 6verfort med mental kraft) aterfinns
nastan overallt. Till och med hos zufii dér “présterskap” anses ha dominerat religionen kunde
Matilda Stevenson bevittna hundratals seanser déir helaren sog ut pilspetsar och annat ur
patienten.*® Hennes uppgift stimmer vél Overens med rivalen Frank Hamilton Cushings
identifiering av ett schamanistiskt séllskap hos samma folk.* En variant dér utsugandet av foreméal
inte kopplas till intrusion kom till uttryck bland de yumantalande folken i omradet kring Gila River
(Arizona). Dir sdgs sjukdom som ett resultat av déliga drommar eller sjilsforlust.™

Rombus eller vinare ér ett medicinalinstrument med stor utbredning. Den anvénds som
regel till att finga in vilsekomna sjélar. En anmédrkningsvird inversion pa temat finner vi dock hos
hopi ddr samma instrument enligt informanter kunde #vinga vind och regn att bistd grodorna.®’
Hopis sdg universum som befolkat av andevésen dér de viktigaste, och ibland beskrivna som
gudalika, var skaparen Solen tillsammans med en stor befjidrad Orm somrepresenterade regn och
vatten. (Parallellen finner vi hos aztekerna dir bade solen och Quetzacoatl, den befjadrade ormen,

var framstaende i panteonet. For aztekerna hade Quetzacoatl anknytning till fruktbarhet men dven

8 Stevenson, The Zuiii Indians, sid 396.

% Cushing, Zuiii, sid 209-210.

% Spier, Yuman Tribes of the Gila River, sid 280-281.

¥ Bourke, The Medicine-men of the Apaches, sid 476-477.
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till kunskap, kreativitet och individualism.) Fjdrran fran forlorade sjdlar
kan tyckas, men det dr de s.k. kachinas — de dodas andar — som kommer
ned fran bergen och bringar regn till hopiindianerna. (Kachina ar for
ovrigt det ndrmaste vi kommer en forfaderskult i Nordamerika.)

Visselpipor dr ett annat instrument vars ljud manifesterar andarnas

nédrvaro. De mest kraftfulla visslorna hos prérieindianerna tillberkades av ~
Vinare. Efter Bourke.
ornens vingben och symboliserades 6rnens mod. Pomoschamanen
(Kalifornien), som hade bade en diagnostisk och helande funktion, brukade anvénda en benvissla
for att ge gudomligheten en rost.*® Kwakiutl anvinde visselpipor av cedertrd i Hamatsa —
kannibalceremonin — for att terge roster av osynliga andar.* I sin vinterceremoni — dér initianden
ocksd blev besatt av ménniskodtande andar — anvinde grannfolket bella bella stavar med
skelettavbildningar.” Trummans och skallrans betydelse (speciellt i de nordliga regionerna) for
att bota sjuka och locka till sig jaktbyte har tidigare indikerats. Denig, som bidragit med en
synnerligen rik information om indianfolken i det 6vre Missouriomradet, ger ett udda exempel pé
trummans kraft. Det var en assiniboineledare kallad Gauche som alltid gick ut i strid obevdpnad,
dvs. hans enda “vapen” var medicinpipan och en helig trumma. Med trummans hjélp lokaliserade
och besegrade han sina fiender (dock med bistand fran bevdpnade krigare).”’ Andra magiska
instrument, men med begransad utbredning, var medicinsndren. Kapten Bourke fann enkelradiga
hos zufii och fyra raders hos apache — de ansdgs dock s hemliga att man végrade avslja
ndgonting om dem.”

Det osynliga gores synligt med masker. Djurmasker, transformationsmasker, abstrakta
och “surrealistiska” masker och en méngd andra tillhor andligheten. De dr symboliska, inte pa
grund av vad de doljer, utan av vad de presenterar — den spirituella realiteten. Nér en hopi dansar

med en kachinamask forlorar han sin personliga identitet och blir en kachina, den som kommer

% Taylor, Native American Myth and Legends, sid 73.

% Brooklyn Museum, katalognummer 278 och 279.

% Brooklyn Museum, katalognummer 283.

°! Denig, Five Indian Tribes of the Upper Missouri, sid 74.
2 Bourke, The Medicine-men of the Apaches, sid 550-551.
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med regn.”

Maskerna kan darfor aldrig “Oversittas” eller “avkodifieras” da deras
meningsbetydelse ér oseparerbar fran det som de formar gora nirvarande.” Den mest kiinda typen
ar gagosa — de falska ansikten som anvénds av medicinséllskapet hos irokeserna. Det &r vanstillda
ansikten med bruten ndsa som mytiskt hirstammar frén den stora strid d& skaparen tog kontroll
over varlden. Irokesen snidar masken sedan hans skyddsande visat sig ien drom. Nordvéstkustens
schamaner bar mask under sina framtrddanden - masker som representerade de nérvarande
hjalpandarna.

Drommar — inte alla, men de speciella — &r ménniskans vanligaste kontakt med det
overnaturliga. Drommar, visioner, anderdster. Fasta, utmattning, sjdlvtortyr. Svimning, plotslig
”dod”. Detta och mycket annat leder till direkta forbindelser med andarnas vérld. Utbytet ar
omsesidigt: andevirlden tar ofta initiativet till kontakt, direkt genom drémmarna eller indirekt via
budbérare (vanligen djur, men ibland i skepnad av ovanliga naturfenomen). Det &r de avsiktliga
forsoken till kontakt som i vissa enklare former klassificerats som schamanism. Tveksamma, trots
att de bygger pa samma tankeforestillning, ar de avvikande men mera utbredda varianterna, t.ex.
visionssokandet. Hér dr det inte lingre frdga om en religios specialist som stravar efter kontakt,
utan gemene man. Med en illa vald metafor betecknade Robert Lowie visionssokandet som
”demokratiserad schamanism” och menade att det utgjorde ett arv frn dldre schamanistiska
praktiker.” En annan amerikansk antropolog, Ruth Underhill, sig Midewiwin som en
“organisation av underverksskapare”. Hypotesen gjorde gillande att det rorde sig om ett relativt
sentida fenomen, mdjligen resultatet av befolkningsokning och 6kad religids konkurrens.”
Midewiwin, eller det Stora Medicinséllskapet, utgjorde en viktig del av religionen hos de
algonkintalande stammarna i omradet kring Stora Sjdarna. For att bli medlem krivdes att man
hade fitt en vision och tillférskansat sig hjélpandar. Utifrdn den minimala definitionen om
schamanism som forbindelse med andevérlden via kontrollerad trance/extas kan sdvil
visionssdkandet som midewiwin omfattas — trots att det hir saknas den person som skulle

bendmnas schaman.

% Wright, Hopi Material Culture, sid 99.

* Gill, Native American Religions, sid 73.

% Hultkrantz, ”Spirit Lodge, a North American Shamanistic Séance”, sid 34.
% Underhill, Red Man's Religion, sid 93.
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Kommunikationen med andevérlden har i alla tider skett via ord, séng, musik och dans.
Den indianska heligheten, fran storviltsjagarens tid till andedansens spridning pa 1890-talet och
fran det ensamma visionssokandet till de kollektiva majsceremonierna, har byggts upp kring dessa
medel. Kontinuiteten aterfinns ocksa i de skriftlosa folkens visuella uttryck. Till de gamla
petroglyferna vid Columbia River dtervande salishindianerna for att gora klippmalningar i samband
med sitt visionssokande. I 6ster "moderniserade” Midewiwin-sillskapet traditionen genomatt 1ata
sina kunskaper bli nedtecknade i symbolisk form pa barkremsor. Pé sina héll fick &ven tobaken
en speciell stdllning som kommunikationsmedel. Enligt Morgans uppgifter sa framhédvde
irokeserna att de hogre makterna forsett dem med tobak just i detta syfte.”” Leslie Spier betonar
bruket hos maricopa och Driver ger en rad andra exempel pa att
schamaner anvidnde tobak for att etablera kontakt med sina
andehjilpare.” Merparten av alla rituella objekt hos hopi anses sikra
kommunikation med andarna eller de doda. Dominerar gor fjadrar (som

associerar till moln), ibland i kombination med sma malade tréstickor.”

Hanterandet av kraften innehdller savél uttag” som

“inbetalning”. Ett ord for (ater)betalning i andlig mening existerar i

Amulett. Efter Bourke.

sprék sa skilda som aztek, navaho och zuiii. Dessa och andra folk (t.ex.
sioux) ser naturen som en begriansad energimingd vilken uppritthalls via uttag och betalning.'®
Schamanen eller medicinmannen hamtar kraft infér botandet av en patient, den unge krigaren som
fast sin kropp med linor knutna till centrumpalen i soldansen betalar tillbaka med sin smérta. Att
analogin mellan sjdlvtortyr pd Nordvéstkusten och soldansen hos t.ex. siouxindianerna var sldende

191 Tdén om att anvinda

tvingades t.o.m. en sd forsiktig forskare som Franz Boas att medge.
ménniskokroppen som betalning for skuld kan forstés relateras till mdnniskooffer — om vilka
forestéllningarna dr langt mera utbredda &n sjdlva praktiserandet. Om vi dtervinder

till ett av de ménga etnografiska exempel som Claude Lévi-Strauss laborerat med sa framgér det

7 Morgan, League of the Ho-Dé-No-Sau-Nee or Iroquois, sid 155.

% Spier, Yuman Tribes of the Gila River, sid 332; Driver, Indians of North America, sid 108.

% Wright, Hopi Material Culture, sid 85.
1% Bierhorst, The Way of the Earth, sid 213.
%" Boas, Race, Language and Culture, sid 380.

32



kanske tydligare att “manipulationen” i sjélva verket handlar om skapandet och bibehéllandet av
en relation med det utomvirdsliga. Frdn foxindianerna i Mellanvéstern aterger han en
adoptionsceremoni dér en dod fordlder skall ersittas med en levande. I samband med detta spelar
de tva hilfterna i samhillet — tokana och kicko — ett spel mot varandra dir den forstndmnda
gruppen vinner. Detta dr bestdmt pa forhand eftersom den dode tillhdrde tokanagruppen. Spelet
stéller de levande mot de doda och fungerar disjunktivt, dvs. markerar en klyfta mellan de levande
och de d6da. Moatjéritualen star for en omvand symmetri — den &r sammanldankande och inrdttar
en forening mellan tva parter. Vi har att géra med en mansklig strategi for att forma den dode att
ldmna samhéllet menar Lévi-Strauss. Dennes plats intages slutgiltigt av en levande, men den dode
har fornojelsen att se sin egen grupp vinna det sista spelet. Det ar viktigt att tvinga bort de dodas
sjilar frén byn, men lika viktigt r det att upprétthélla en god relation till de dodas rike.'** Det ar
dé inte forvanande att en s.k. “andeinstingning” — att sorjande onskade kvarhalla den dodes sjil
ytterligare nagra dagar — hos siouxindianerna betraktades som ett synnerligen farligt forfarande.

Ett d&terkommande inslag i diskussionerna kring schamanen har varit dennes roll som
medium och vi aterfinner medierandet som ett viktigt tema i de indianska religionerna. Magiska
vérldsbilder utmérkes av att kraften kommer utifran, foretradesvis via kanaler. Cirkeln inom vilken
soldansen dger rum &r ett typiskt exempel, sandmélningen ett annat. I mindre skala blir fetischism
ett sétt att nd kraften. Fetischer och amuletter utgér en materialisering av styrka och makt.
Medicinknyten (innehdllande ben, tinder, rotter, stenar, har, histtagel, eller annat) kan ha kraften
att bota sjuka, kalla till sig jaktbyte, sdkra framgang 1 krig eller fungera som kérleksmagi. En
gammal mélning av kapten Seth Eastman visar hur medlemmar av ett medicinséllskap hos
winnebago dansar med pésar av utterskinn. Dessa innehd 1l magiska snackor med vilka man gjorde
ansprak pd att kunna ddda eller bringa till liv.'"” Uppe i norr véinde sig ménniskor till schamanen
for att fa starka amuletter och sdnger.'™ I séder bar den gamle medicinmannen hos apacherna en

hatt som gav honom liv och styrka. Den var prydd med avbildningar av moln, regnbége, dska,

12 1 évi-Strauss, Det vilda tinkandet, sid 42-44.

' En av ménga illustrationer som Eastman gjorde till Henry Schoolcrafts miktiga arbete
Historical and Statistical Information Respecting the History, Condition and Prospects of the Indian
Tribes (6 volymer, 1851-57).

1 Holtved, ”Eskimo Shamanism”, sid 23.
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morgonstjirnan, vindens gud, den svarta guden samt stora stjirnor eller solar.'® P4 pririen kunde
en visionsmalad skdld med snarlika motiv gora krigaren osarbar. Skoldar “laddade” med magiskt
skyddande (mot)kraft fastes pa tripoder placerade utanfor tipins 6ppning for att halla borta onda
krafter. Pa sjilva tiltduken fanns ofta visionsmélningar. Trappern Walter McClintock forsokte
forgaves kopa en speciellt "helig tipi” fran blackfeetindianerna — om en malad tipi skulle erséttas
var det foreskrivet att exakt samma méalningar skulle 6verforas. Darefter forstordes den gamla

tipin.'*°

Att sluta cirkeln

Genom att anldgga en vid definition som tar fasta pa schamanismens centrala inslag kan vi hdvda
att de indianska religionerna dr magiska och schamanistiska till sin karaktér. Givetvis dr extas inte
det enda sdttet pa vilket ménniskorna i de indianska samhéllena manifesterade sin andlighet. Men
1 ett omvint resonemang ter det sig relevant att hivda att manipulering av krafter och extas i
ndgon form har funnits involverat i alla indianska religionsyttringar.

Om man for diskussionen utifran en sibirisk grunddefinition av schamanism framtrader
starkare och svagare zoner av schamanism i Nordamerika, en typifiering som mojligtvis kan goras
exaktare genom att betrakta dem som arktisk respektive generell schamanism. Fragan blir dock
hur mycket lingre man kommer i forstdelsen av de indianska religionernas ursprung, fordndring
och inbordes forhdllanden. Resonemanget forutsatter antagandet om att den sibiriska (tungusiska)
schamanismen &r dldre dn den amerindianska. Antagandet dr formodligen helt korrekt, men det
gér 1 dagsldget inte att utesluta den hypotetiska mojligheten att kulturella impulser gétt i den
motsatta riktningen, eller for den delen att sibirisk och indiansk schamanism uppkommit
oberoende av varandra. Schamanism méste 1 begynnelsen ha varit en produkt av det ménskliga

tankandet 1 samklang med hennes existentiella villkor.

195 Bourke, The Medicine-men of the Apaches, sid 503 och 580.
1% McClintock, The Old North Trail, sid 210-211.
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Att 1 ndgon man slippa ursprungsfragan och istillet analysera schamanism i
Nordamerika som ett enhetligt fenomen producerar en serie av nya fragestillningar som har att
gora med de indianska religionernas inbordes relationer i tid och rum. Vi kan dra slutsatsen att
den person som forskaren utifran sitt klassifikationssystem benimner schaman har 6verlappande
religiosa, politiska och sociala roller. Dennes agerande och funktioner ar konstituerat av en syn
pa tillvaron som hér har beskrivits som en magisk vérldsbild, dvs. schamanism &r en magisk
uttrycksform. Dikotomin schaman-prést ar svéar att upprétthélla i ljuset av det etnografiska
materialet frdn Nordamerika, likasd ett entydigt forhallande mellan det naturliga och det
overnaturliga. Det vore kanske en fordel att vilja uttrycket det utomvirdsliga i manga
sammanhang. Sedan &r det upp till ldsaren att avgéra om nagra av de ansatser som gjorts i denna

framstdllning kan leda vidare.

Hokok
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