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ONDSKA HOS MI’KMAQ
— ETT KULTURELLT OCH HISTORISKT
FARGAT BEGREPP

ANNE-CHRISTINE HORNBORG

Att spdra begreppet ondska hos en av Kanadas First Nations,
mi’kmagq, blir i denna artikel en resa i tid och rum med vari-
erande tillgang pa material och roster att lyssna till. Begreppet
fdrgas av den kulturella kontext det bdddas in i, av vem som de-
finierar och vem som definieras. Kolonisatorernas historiska de-
monisering av mi’kmagqs kosmologi som djdvulsdyrkan kan
véindas och istdllet bli mi’kmagqs demonisering av dagens hege-
moniska kultur som inte visar respekt for mi’kmaq eller delar
med sig av storsamhdillets overflod. Ondska som ett abstrakt be-
grepp diskuteras sdledes hdr som ett kontextualiserat och tids-
bundet fenomen som framtrdider i dialoger som strategiskt
anvdnds inom olika maktdiskurser.

Nyckelord: begreppet ondska, mi’kmagq, jagare och samlare, mis-
sion, kolonialt fortryck, reservatslivet

Nar jag forst fick fragan om att bidra med en artikel under temat ondska
med fokus pa forestéllningar om detta begrepp hos en kanadensisk «in-
diangrupp» (Mi’kmaq' First Nation) vars livsvérldar jag studerat bade
under olika historiska perioder och i nutid var min fOrsta tanke att det
ar en omojlig uppgift. Jag sdg flera problem torna upp sig. Begreppet
ar for det forsta behéftat med kulturella bilder, som kristna forestall-
ningar, vilka fargar forskarens sokande efter motsvarigheter i en annan
kulturkrets, i detta fall hos smé grupper som traditionellt levde som ja-
gare och samlare. For det andra ska begreppet synliggoras 1 en praktik,

13



din 1/2015

men vikten av att ritt utfora specifika handlingar kan vara mer i centrum
an ett teologiskt system. Praktiken blir saledes hér startpunkten, det vill
sdga att bryta mot tabun eller «fuska» med rituella ataganden &r det som
genererar ondska mer @n tanken pd att det finns en ond kraft i sig som
styr fel beteende. For det tredje kan det empiriska félt jag ror mig i,
mi’kmags livsvirld, inte essentialiseras till en «indiankontext» utan
denna kontext maste séttas in i tid och rum. «Indianer» ar ett samlings-
namn pa olika folkslag som skapats i vist av kolonisatorer och sidger
ingenting om de grupper som befolkade nord- och sydamerikanska kon-
tineten. Grupperna kunde under de forsta kontakterna med vast leva i
16st sammansatta smé band som nomader eller i storre byar och stiader
som bofasta akerbrukare, vilket pdverkade deras forestillningar om kos-
mos och utformandet av den rituella praktiken. For det fjarde har vi har
ingen kdnnedom om mi’kmags liv innan de forsta missiondrerna kom
pa 1600-talet, da gruppen saknade skriftsprak och berittelser traderades
muntligt. Den enda chansen &r att forsoka med kritisk blick destillera
fram en mi’kmags forestéllningsvarld som kan finnas som insprangda
berittelser i texter skrivna av missiondrer, dventyrare, handelsmén eller
koloniala administratrer. For det femte sé innebar mi’kmaqs mote med
den kristna missionen att ndgra konverterade och anammade vister-
landska bruk. Dérfor ser vi redan nér mi’kmagq gor sin rost hord i de ti-
diga texterna en influens av de bibliska beréttelserna och den bibliska
tankevérlden. Ror vi oss framat i tiden och till dagens reservatsvirld sé
har storsamhaéllets assimileringsforsok, inte minst de traumatiska
erfarenheterna fran internatskolorna (Residential Schools), starkt praglat
reservatslivet och referenser till dessa lyfts ofta fram som exempel pé
ondskefulla handlingar och strukturellt, kolonialt fortryck. De moderna
beréttelserna om ondska star darfor i en tydlig dialog och relation till
det hegemoniska samhdllet.

Jag ska i denna mangfald av infallsvinklar forsdka gora ndgra ner-
slag for att diskutera ondskans problematik. Var hittas forestéllningar
om ondskan hos mi’kmagq i alla kontexter som har erbjuds — borjar be-
greppet formas hos mig som forskare som fatt 1 uppgift att spara fore-
stillningen, finns det som ett generellt begrepp att avkoda genom
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nedslag i olika historiska och kulturella kontexter eller kan vi bara kon-
statera att ondska &r ett kulturellt begrepp som olika folkgrupper valt
hur det ska definieras? Och for att smula sonder sokandet ytterligare —
finns det ens som ett enhetligt begrepp inom en folkgrupp?

Nir det géller begrepp och deras Overséttbarhet till andra kulturella
kontexter dr det inte bara ett problem for dagens forskare utan redan
under 1600-talet stéllde detta till huvudbry for missiondrerna:

... all their conceptions are limited to sensible and material things; there
is nothing abstract, internal, spiritual or distinct. Good, strong, red, Black,
large, hard, they will repeat to you in their jargon; goodness, strength, red-
ness, blackness—they do not know what they are. And as to all the virtues
you may enumerate to them, wisdom, fidelity, justice, mercy, gratitude,
piety, and others, these are not found among them at all except as expressed
in the words happy, tender love, good heart. Likewise they will name to
you a wolf, a fox, a squirrel, a moose, and so on to every kind of animal
they have, all of which are wild, except the dog; but as to words expressing
universal and generic ideas, such as beast, animal, body, substance, and
the like, these are altogether too learned for them.... In short we are still
disputing, after a great deal of research and labor, whether they have any
word to correspond directly to the word Credo, I believe. Judge for yourself
the difficulty surrounding the reminder of the symbols and fundamental
truths of Christianity.

Med dessa ord i atanke frén jesuiten Pierre Biard och Port Royal (da-
gens Annapolis i Nova Scotia), ddr han i januari 1612 ([1959]: 11-13)
reflekterar 6ver den franska missionen hos mi’kmag, inleder jag nu min
spaning efter ondskan och borjar 1 historisk tid genom att kort presentera
ndgot av det kéllmaterial vi har.

VILKA KALLOR HAR VI?
Nér fransméannen och engelsménnen borjade korsa Atlanten till Kanada
stotte de tidigt pd kanadensiska mi’kmagq. Gruppen levde ett rorligt liv
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langs med kusterna och i1 skogarna, frimst 1 dagens Nova Scotia. De
var organiserade i sma band som levde av jakt och fiske, vilket priglade
den rituella praktiken och forestillningarna om landskapet och andra
invénare som ocksa befolkade detta: baver, lom, élg och andra djur.

Det ar ingen latt uppgift att i de tidiga texterna spara mi’kmags syn
pa ondska som jdgare och samlare da gruppens rost endast blir hord
genom olika kolonisatorers pennor. Vi hor heller ingen helt samstdmmig
rost utan olika texter fargas av kolonisatdrernas intentioner och person-
ligheter. Fran borjan 1600-talet kan vi 1dsa om hur en advokat fran Paris,
Marc Lescarbot, gor Atlantresor till Port Royal for att Idmna vad han
ser som ett korrupt Frankrike. Han sétter nu forhoppningar pa att kolo-
nin «Det Nya Frankrike» ska byggas upp som ett battre alternativ (Big-
gar 1928: x). Ungefar samtidigt anlander jesuitmissiondrer, som skriver
Relationer (érliga rapporter) till sina 6verordnade om upplevelserna att
konvertera det nya landets hedningar. En av dem, Pierre Biard, var myc-
ket mer pessimistisk dn landsmannen Lescarbot om en potential hos ur-
sprungsbefolkningen att lira fransmédnnen ndgot om kultur och goda
seder, utan klagar ofta pa gruppens traditioner och vanor. I mitten av
1600-talet finns texter fran en handelsman, Nicolas Denys, som beskri-
ver ett samhaélle 1 snabb forandring. Speciellt chockerades han dver al-
koholbruket hos mi’kmagq (1672 [1908]: 444). Aven franciskanerna
bedrev mission i provinsen. En av dem, Chrestien Le Clercq, var mer
positiv dn Biard till mi’kmaq och han lagger ofta eleganta tal i munnen
pa dem f0r att visa att de inte dr «vildar» (1691 [1968]: 103). Men for
att de skulle bli civiliserade ansdg Le Clercq att en konvertering till den
kristna ldran var nddvandig.

Lite senare, i mitten av 1700-talet, skulle en katolsk prést, Pierre
Maillard, anlénda till provinsen. Han larde sig snabbt att tala mi’kmaq
och vann ddrmed ett stort fortroende i gruppen. En av hans uppgifter
var att medla 1 konflikten mellan mi’kmaq och engelsménnen, som vid
denna tid besegrat fransméannen i striden om den nya kolonin. Férutom
att han vann mi’kmagqs fortroende i deras harda kamp mot det brittiska
styret sd utvecklade han en bildskrift som Le Clercq paborjat under slu-
tet av 1600-talet. I Maillards bok hittar vi boner, delar av evangeliet och
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sanger som icke-ldskunniga mi’kmaq kunde anvidnda sig av med hjdlp
av speciella lasare, sa kallade captains (Hornborg 2002: 239). Maillards
mission och bonbok fick stor betydelse for den fortsatta katoliceringen
av mi’kmagq. Idag ridknar de flesta mi’kmaq sig som katoliker.

Det var forst under den senare delen av 1800-talet som mi’kmaqs
muntliga tradition samlades in och dokumenterades. De tva viktigaste
kéllorna dr Silas Rands Legends of the Micmacs (1894 [1971]) och Char-
les Lelands The Algonquin Legends of New England (1884). Aven om
dessa kallor sitter mi’kmaqgs muntliga tradition i centrum préglas de av
insamlarnas intentioner och personligheter. Rand arbetade som missionér
140 ar i Nova Scotia for att forsoka omvénda katolska mi’kmaq till pro-
testantiska ldran. For att lyckas med sin mission ldrde han sig spraket
och tillbringade langa perioder i mi’kmaqs wigwam. Genom dessa besok
blev han bekant med gruppens muntliga tradition, som nu for forsta
gingen mer systematiskt nedtecknades. Han forsokte ofta se paralleller
mellan mi’kmags historier, kristendomen och bibliska gestalter:

Now whether those legends have to some extent the traditional reminis-
cences of God’s dealings with mankind of old for their basis, or whether
they are pure inventions, they show the bent of the human mind, and that
the Divine Revelation is in harmony with man’s necessities and the
promptings of his nature (Rand 1894 [1971]: 81).

Charles Leland var inte som Rand missionér utan kan beskrivas som
tidig amatoretnolog innan professionella etnologer skulle befolka det
folkloristiska faltet. Han var starkt influerad av romantikens idéer om
en folksjil och det var inte i Tennysons, Longfellows eller Thoureaus
texter som han fann den nordamerikanska folksjilen utan i1 ursprungs-
befolkningarnas berittelser. Darfor drevs han av en ambition att samla
in algonkinlegender innan de riskerade att forsvinna nér olika indian-
grupper skulle assimileras till ett vasterldndskt levnadssitt: «I believe
that when the Indian shall have passed away there will come far better
ethnologists than I am, who will be much more obligeed tom e for col-
lecting raw material than for cooking it» (Leland 1884: iv).
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I borjan av 1900-talet kommer de forsta etnograferna till provinsen
och de ger nya kéllor till mi’kmaqs livsvérld. En av monografierna
skrivs av Wilson Wallis och hans maka Ruth, The Micmac Indians of
Eastern Canada 1955 och bygger pa Wilson Wallis filtarbete 1911—
1912 och ett kort aterbesdk tillsammans med hustrun 1953. Ambitionen
var hér att forsoka vaska fram «ursprungskulturen» fran de etnografiska
data som fanns att tillgd 1 borjan pa 1900-talet. Etnografin skulle under
1960-talet delvis forlora intresset for att systematiskt dokumentera och
samla in traditionella berittelser och mer inrikta sig pa identitetskon-
struktion och politiska fragor.

MI’KMAQ SOM JAGARE OCH NOMADER: ONDSKA I DE TIDIGA TEXTERNA
Mi’kmags kosmologi som nomadiserade jagare skulle enligt dldre reli-
gionshistoriska forskarlitteratur kunna klassificeras som animistisk, en
«primitivy» ursprungsreligion med ett besjédlat universum. Men idag det
gamla virdeladdade ordet omvirderats och nya sétt att beskriva denna
forestdllningsvérld har vuxit fram (se t.ex. Bird-David 1991, Viveiros
de Castro 1998, Hornborg 2006). Riterna var orienterade till gruppen
och forsorjningen och ombesorjdes av religiosa specialister. Det fram-
trader tydligt i missiondrstexterna att hiar mots tva olika kulturella sy-
stem, dir det dr nedtecknarnas version som sitter sin pragling pa
véirderingarna av den «Andres» livsvirld. Biard klagar éver omdjlig-
heten att missionera da mi’kmaq saknar ord som helig, vélsignad, dngel,
sakrament, tro. Istdllet kunde han till sin fortret bli forlojligad i sina pre-
dikningar och till och med avfardad (Biard 1616 [1959]: 197). Han hade
ocksé problem med sina egna landsmén i forsamlingen, sjdménnen, som
han ansag hysa nagra mycket enkla forestiallningar om Gud och for 6v-
rigt mest dgna sig at svordomar och blasfemi. Biard menade (1612
[1959]: 7-8) att de forledde mi’kmaq, som de umgicks flitigt med, och
de verkade sett ett ndje i att 1dra dem svordomar och fula ord.

Biards jesuitbroder Joseph Jouvencys historiska rapport i borjan av
1700-talet om tidiga méten med mi’kmaq 1611-1613 visar pa de kul-
turella hinder missionérerna sag i sitt arbete: «There is among them no
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system of religion, or care for it. They honor a Deity who has no definite
character or regular code of worship. They perceive however, through
the twilight, as it were, that some deity does exist» (Jouvency 1710
[1959]: 287, jfr L’ Allemant 1626 [1959]: 203, Lescarbot 1609 [1928]:
161). Missionédrerna uppfattade inga tecken pé vad de sag som religion:
tempel, heliga skrifter och riter utan underkiande istéllet mi’kmags re-
ligiosa liv som bestdende av vissa danser, hixkraft och trollformer
(Biard 1611a [1959]: 75 jfr Lescarbot 1609 [1928]: 174). Mi’kmagq re-
ligion och riter forklarades siledes som uttryck for forvridna falska idéer
och som djévulsdyrkan.

Trots att missiondrerna underkdnde mi’kmaqs gudavérld och riter
som hedniska eller okunskap, s& skymtade de dnda en forestillnings-
varld, om dock annorlunda och ondskefull. Ondskan blev med andra
ord definierad av de tidiga missionédrerna som den forestillningen som
inte omfattade deras egen gudsbild utan istéllet uttryckte ondskefull av-
gudatro: «They call some divinity, who is the author of evil, "Manitou’,
and fear him exceedingly» (Jouvency 1710 [1959]: 287, jfr Denys 1672
[1908]: 417). Manitou som namn pa den suprahumana kraften hittar vi
hos algonkintalande indianfolk, vilka mi’kmagq tillhor. Ett annat namn
var buoin, som ocksd mi’kmags religiosa specialister kallades (Wallis
& Wallis 1955: 156). Biard skriver (1616 [1959]: 133) att enligt
mi’kmagq sjdlva har de en gud, men de har inget namn f6r denne mer én
solen (Niscaminou) och det dr ingen kraft som de dyrkar eller ber till.
Men att dyrkan till solen inte skulle férekommit hos dem motsigs av
Le Clercq, som skriver (1691 [1968]: 143) att solen sténdigt varit i cent-
rum for deras tro och praktik.

Missionédrernas syn pd manitou som en ondskefull kraft som
mi’kmagq fruktade betyder inte att mi’kmaq sjélva applicerade motsats-
polerna ont och gott i denna «krafty. Mi’kmags liv verkade vara mer
centrerat pa att utfora riterna rétt dn teologiska betraktelser. Taburegler
holls strikt, annars kunde individen réka illa ut. Denys beskriver (1672
[1908]: 418) hur en mi’kmaq drabbats av sjukdom da han inte visat sed-
vanlig respekt, det vill séga att han utfort vissa riter och offer, nédr han
passerade vissa platser. Den sjuke kunde endast rdddas genom att ma-
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nitou (enligt Denys djdvulen, ibid), som besatt honom, drogs ur hans
kropp genom att visa riter utfordes. Viktiga sammankomster var annars
stora fester (tabagie) med rituella danser och sang och drommar anvén-
des ofta for att tolka olika skeenden (Lescarbot 1609 [1928]: 175). Mis-
siondrerna anade att de rituella danserna och sdngerna var en
betydelsefull del av mi’kmags religiosa liv med dessa religiosa praktiker
klassificerades dock av européerna som rena djévulsinvokationer och
drommarna som orsakade av djdvulen (ibid, jfr Biard 1616 [1959]: 131,
Le Clercq 1691 [1968]: 227).

Riterna utfordes ocksa for att garantera god jaktlycka eller hantera
konflikter med andra grupper. Deras betydelse for det goda livet och
for att motverka det som kunde hélla detta tillbaka behover inte betyda
att det fanns en forestdllning om en fristalld, straffande, ond makt. Mis-
siondrernas predikan om ett helvete for fallna sjilar verkar inte haft en
motsvarighet i mi’kmaqs forestéllningsvérld utan doden betraktades
mer som en fortsattning av vardagslivet med fester, jakt och dans fast
pa en annan plats (Jouvency 1710 [1959]: 287). Gravgdvor som den
dode skulle ha med sig i ndsta liv var dérfor vanliga i borjan av 1600-
talet (Lescarbot 1609 [1928]: 328, Biard 1616 [1959]: 131). Detta bruk
togs sedan bort och forsvann i slutet av arhundradet (Denys 1672
[1908]: 460). Missiondrernas forsok att skrimma hedningarna med
ondskan lokaliserad till en plats dir fortappade hedningar skulle fa lida
alla djavulska kval 1 nésta liv fick ddremot inget gehdr hos mi’kmagq:

When they first heard of the eternal fire and the burning decreed as a
punishment for sin, they were marvelously impressed; still, they obsti-
nately withheld their belief because, as they said, there could be no fire
where there was no wood; then, what forests could sustain so many fires
through such a long space of time? This absurd reasoning had so much in-
fluence over the minds of the savages, that they could not be persuaded of
the truth of the gospel (Biard 1611b [1959]: 173).

Trots att missiondrerna tillskrev mi’kmaq syndfulla egenskaper som
egoism och ledda av djavulen kan vi 1 texterna se att gruppen forsvarar
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sig mot dessa beskrivningar och kritiserar istillet det de uppfattar som
negativa drag hos kolonisatorerna:

They consider themselves better than the French; ‘For’, they say, ‘you are
always fighting and quarreling among yourselves; we live peaceably. You
are envious and are all the time slandering each other; you are thieves and
deceivers; you are covetous, and are neither generous nor kind; as for us,
if we have a morsel of bread we share it with our neighbor’ (ibid: 173).

Missiondren Biard betecknar detta tal som sjdlvgodhet och skryt frén
mi’kmags sida, men manga textstéllen visar att moralen var gruppori-
enterad mer 4n inriktad pa att tillskriva individen ondskefulla drag och
straffa denne. I de smé jagargrupperna var det inte 6nskvért med kon-
flikter utan samarbete krdvdes. Det som missiondrerna sdg som onda
handlingar eller intentioner hos individen kunde istdllet motas med
gavor: «If they suspect that any one seeks to accomplish an evil deed
by means of false pretenses, they do not restrain him with threats, but
with gifts» (Jouvency 1710 [1959]: 275). Detta drag av att komma fram
till konsensus mer 4n att individen skulle stdllas till svars sdg missionér-
erna som ett hinder i missionsarbetet: «For what can one do with those
who in word give agreement and assent to everything, but in reality give
none?» (ibid: 275).

En person som ofta tillskrevs ondska och djavulsdyrkan var den re-
ligidsa specialisten i mi’kmaqgruppen, framst mén men det fanns dven
kvinnor som var verksamma. Beteckningen pa denna person varierar i
texterna. Biard (1616 [1959]: 119) och Lescarbot (1609 [1928]: 173)
anviander ordet autmoin, Le Clercq (1691 [1968]: 217) bouhinne, Rand
(1894 [1971]: xliii) boodin, dven boooin, och Wallis & Wallis (1955:
156) buoin. Pilotoys &r en baskisk beteckning (Biard (1616 [1959]:
119).2 Jesuiten L’ Allemant skriver (1627 [1959]: 203): «Among them
there are persons who make a profession of talking to the Devil». Denne
religidse specialistens riter verkar ha varit centrala for gruppen, sé cen-
tral att Biard menar (1616 [1959]: 131) att den enda religionen mi’kmaq
har ar «the tricks and charms of the Autmoinsy. Ofta tillkallades buoin
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vid sjukdom och missionédrerna fick da bevittna hur helanderiter utfor-
des. Vi vet inte hur mi’kmaq forestéllde sig sjukdomsorsaken men av
missiondrernas beskrivningar sa utforde buoin ett slags utdrivningsrit
vilken avslutades med att denne gick undan for att dromma och 1 drom-
men se resultatet av utdrivningen (Lescarbot 1609 [1928]: 175, jfr
Denys1672 [1908]: 418) . Den kraft som buoin forsokte fordriva ur den
sjuke genom att suga dir det gjorde ont, bldsa eller avge rituella yttran-
den ges olika namn av missiondrerna: «Satan is furious», «wicked Lu-
cifer has been killed», «the killing of Belzebub» eller «he has something
of Devil in him» (Biard 1616 [1959]: 119-121, jfr Le Clercq 1691
[1968]: 218).

Det fanns ocksa ett intresse hos missiondrerna att rapportera hem
till sina 6verordnanden om att missionsarbetet var lyckosamt. Eftersom
buoin var missionédrernas frimste motstandare var det viktigt att for-
medla att deras makt forsvagats genom missionen. Biard skriver (1616
[1959]: 131) salunda att omvanda mi’kmaq tackar fransménnen for att
de befriat dem frén villfarelse och trolldom. Till exempel forklarar en
av hovdingarna Membertou (som ocksa tilltalades autmoin) for Biard
(ibid.) hur djavulen visat sig for honom flera gdnger, men det har han
sluppit efter konverteringen till katolicismen.

ONDSKA I 1800-TALETS INSAMLINGAR AV MI’KMAQS MUNTLIGA TRADITION
Niér Silas Rand pabdrjar sina nedteckningar av mi’kmaqs muntliga tra-
dition 1 mitten av 1800-talet star gruppen i en brytningsperiod mellan
livet som nomadiserade jédgare och bofasthet i reservaten. De har i flera
arhundraden varit méal for den franska missionen, vilket avspeglar sig i
tanken att nu framtriader tva krafter 1 den mi’kmaqska panteonet, en ond
och en god. Rand skriver (1894 [1971]: xliii) att nordamerikanska in-
dianstammarna tror pa en dvernaturlig kraft, en «Great Spirit», det
godas ursprung, men ocksa pa en ond kraft, som de séger sig tidigare
dyrkat. Manitu eller Menedu dr namn (lds hér algonkinernas namn [min
anm.]) for «Den Store Anden» (enligt Rand troligen samma namn men
dialektala skillnader) och de adderar god eller ond for att visa pa olika
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sidor av denna «kraft» (ibid.). Detta dr intressant da det inte tidigare
funnits en personifierad ondska i mi’kmaqs forestéllningsvarld (Wallis
& Wallis 1955: 146). Rand ger flera mi’kmagnamn for den goda kraf-
ten: Nixkam («grandfather» eller alltings ursprung), Nesulk (skaparen),
Ukchesakumou (den store hovdingen). Daremot likstills Mundu pa
1800-talet hos mi’kmaq med djévulen (ibid.). Om Mundu enligt Rand
ar densamme som Manitu eller Menedu kan vi tolka detta pa atminstone
tva sdtt. Manitu tillskrivs nu, vid sidan sin goda kraft, d&ven en ond, straf-
fande sida eller har den onda kraften skiljts ut fran Manitu och blivit en
sjalvstindig, ond kraft, Mundu.

Rand beskriver (1850: 31-33) hur Mi’kmagq skolats in i katolicis-
men och kristna tankar. Han refererar till den franske katolske présten
Pierre Maillard och hans framgangsrika mission pa 1700-talet. Mi’kmaq
gdr nu regelbudet i kyrkan och bruket att gora korstecken ér vanligt fo-
rekommande. Nér nigon avlidit ber man om lindring mot skéarselden.
En mi’kmaq berittar att ndr han ar ensam i skogen tanker han pa sina
synder och ber till Gud och Guds moder. Mi’kmagq har tagit fasta pa
kyrkans syndbegrepp och internaliserat ondskan som en individuell
egenskap som individen sjélv ska ta ansvar for mer 4n att han eller hon
skyddas av gruppens riter. Protestanten Rand passar ocksa pa att raljera
(ibid: 33) mot det han ser som katolsk villfarelse: att be till Guds moder
— «the folly of praying to a woman or to any other creature».

Mi’kmagq tror fortfarande pa att det finns ménniskor som besitter
magiska krafter, men buoin har nu tydligt demoniserats och omtalas
som «trollkarl» eller «ond ande» i pakt med djdvulen (Rand 1894
[1971]: 152). Buoins tidigare formaga att rétt utfora de riter som be-
hovdes for att fa god jaktlycka kan dven framstéllas pa ett negativt sitt:
de kan med «hixkraft» gora sa att villebradet uteblir (ibid: 46):

These men were everywhere the most formidable opposers of Christianity
... The Indian of Nova Scotia now believes mundu abogunumuaje (that
the devil helped those fellows); but he has no doubts of the reality of their
powers. The devil, he will assure you, is very strong. The ancient booowin
could, he firmly believes, fly through the air (even without a broom-stick),

23



din 1/2015

go down through the earth, remain under water as long as he chose, trans-
form himself into an animal, and do all the other feats of witchcraft which
our forefathers, as well as learned divines of Salem, in Massachusetts, at-
tributed to the poor old women of their day (ibid: xliii—xliv).

Rands referenser till hixjakten i Salem, Massachusetts i slutet pd 1600-
talet, dd oskyldiga kvinnor anklagades vara hdxor och dodades, visar
hur hans egen tolkningsram om ondska &ven appliceras pad mi’kmaqs
buoin. Djévulen kan dyka upp i hans insamlade mi’kmagberéttelser. |
beréttelsen om The boy that was transformed into a horse séljer en man,
dé han blivit erbjuden en stor summa pengar och inte kan forsorja sin
stora familj, sitt barn till en man som liknas med djévulen (ibid: 30).
Berittelsen visar ocksd hur mi’kmaq tvingats in i reservat och begréin-
sats 1 sina mdjligheter att fritt jaga i provinsen, dd nybyggarnas odlingar
satte stopp for detta. Pengar har blivit valuta for att overleva dven hos
dem. Rands slutkommentarer (ibid: 33) &dr ocksé intressanta att notera.
Han menar att ord som dngel, djavul och bonbok visar pd moderna fore-
stdllningar, men det gor inte berattelsen enligt honom mindre intressant.
Rand vill visa att den kristna ldran har haft framgang och anammats av
mi’kmagq sjélva i deras tankar pa en Gud som kan skicka straff genom
utebliven jaktlycka eller att det finns en beloning att vénta i livet efter
doden. Umbéranden i detta liv och ett réttfardigt leverne kan belonas i
det kommande paradiset (ibid: 47, 124). Forestédllningar om ett evigt
straff skiljer sig hér sdlunda fran 1600-talets tidiga skildringar, dér
mi’kmagq till och med drev med missionédrerna om tanken pa ett brin-
nande helvete.

Den andre insamlaren av mi’kmagberittelser, Charles Leland, hade
inte som Rand en ambition att missionera hos mi’kmaq om kristen-
domens 6verldgsenhet 6ver hednisk tro. Han (ibid: 367) skriver ocksa
mycket kritiskt om den katolska missionen: «The Roman Catholic has
taught the Indian that all sorceries and spells except his own are of the
devil». Han hade istéllet inspirerats av romantikernas tankar om folk-
sjdlen och jamfor mi’kmaqgberittelserna med andra lénders folklore och
«folksjily. Ofta aterkommer han (1884: 1ft.) till likheter mellan dessa
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och den fornnordiska mytologin och menar att dessa likheter till och
med kan vara rester av tidiga kontakter med vikingar (1884: v). Leland
vill visa att det dr hos «indianerna» och inte de europeiska nybyggarna
som kontinentens dkta och sanna «folksjédl» hittades. Han sméadar (ibid:
67) darfor de klassiska amerikanska naturforfattarna som Henry
Thoureau med «Such a writer can, indeed, peep and botanize on the
grave of Mother Nature, but never evoke her spirit».

Lelands mél blir att vdva samman olika kéllor till en helgjuten duk
med «indianen» som ett med naturen. Han lanar dven delar av Rands
manuskript till sina texter. Déarfor hittar vi i insamlingarna liknande tex-
ter om mi’kmagqs mytiska, ondskefulla personer. Ondskan i Lelands tex-
ter introduceras i mi’kmags panteon genom fodelsen av ett tvillingpar,
den mytiske kulturheron Glooskap (andra stavningar: Gluskap, Glos-
kap, Gloscap eller Kluskap) och dennes ondskefulle tvilling Malsumsis,
den lilla vargen (ibid: 15—17). Malsumsis dodas av Glooskap men kom-
mer att framtréda den yttersta dagen nir Glooskap ska brottas med varl-
dens onda krafter (ibid: 18). Har diskuterar Leland likheter med
fenrisulven i Eddan och kallar mi’kmags folklore for «the true Indian
Edda». Men en narmare granskning av Lelands berittelser om den gode
Glooskap och onde Malsumsis visar att han redigerat flera kéllor for att
skaffa en enhetlig text (Parkhill 1997). Forutom l&n fran Rands insam-
lingar har text hdmtats fran en turistguidebok dér kéllorna troligen var
en vit guide och nigra maliseet (grannstam till mi’kmaq, ordet malsum-
sis kommer frdn maliseet). Vildmarksturer och «indianerna» hade vid
denna tid blivit en véxande turismnéring i Nova Scotia och bra historier
behovdes for att sdlja utflykter. Guidebockerna maste darfor mer ldsas
utifran dessa nya villkor d4n som «autentiska indianbeéttelser». I mali-
seetversionerna beskrivs dessutom inte Malsumis som Kluskaps bror
och i ingen av dessa fa kéllor som finns beskrivs broderns inre natur
som ond (ibid: 39-48).
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ANDRA ONDA, MYTISKA VARELSER I MI’KMAQS FOLKLORE: KOOKWES OCH
CHENOO

I Rands och Lelands insamlingar méter vi ett animerat universum som
stidndigt visar pa olika former av skepnadsskiften. Buoin behéarskar for-
vandlingskonsten och blir en viktig l&nk mellan de olika vérldar som
beskrivs. Som forvandlingsspecialist och medlare &r han bade fruktad
och aktad och 1 berittelserna finns bdde beskrivningar av olika buoin
som hjélpare eller farliga. Men 1 Rands och Lelands texter och senare
de tidiga etnografernas, far vi ocksa kdnnedom om andra mytiska va-
relser 1 mi’kmags folklore, en del ondskefulla och fruktade. Dessa hittas
inte 1 missiondrernas texter vilket kan ha flera orsaker. For det forsta
var missiondrerna inte intresserade av att dokumentera mi’kmags folk-
lore. For det andra var det viktigt att frimst demonisera de personer
eller forestillningar som var ett hinder for missionen. Dérfor lyftes
buoin fram som ondskefulla varelser och deras rituella praktik hanades
och sades verka i ondskans tjanst.

Tva varelser som beskrivs som fruktade dr Chenoo och Kookwes
(eftersom Leland l&nade delar av Rands manuskript dr berdttelserna om
dem i stort sett desamma). Chenoo beskrivs som en blandning av en
man, odjur och demon, har ett hjérta av is och kommer frén norr. Kook-
wes dr en hérig jatte och liksom Chenoo en fruktad kannibal. Fragan
som kan stdllas ar vilket forhdllande mi’kmaq hade till dessa ondske-
fulla varelser. Fanns de endast som som fantasigestalter fangade i be-
rittelsens ram eller var de mer 4n mytiska personer? De ingick i alla
fall som viktiga delar i beréttelser med moraliska poénger, fick liv i och
genom beréttelsen och spelade en viktig roll 1 att besjéla landskapet och
de livsvillkor som géllde dr.

I Rands (1894 [1971]: 183-184, se dven Leland 1884: 365, 371)
nedteckning Story of a Kookwees lurar den ondskefulla Kookwes nagra
smapojkar som dr ute for att jaga att han 4r en rapphona. Nar pojken
ska fanga vad de tror &r ett jaktbyte blir de sjdlva infaingade av den mén-
niskodtande kannibalen. Han forsoker krossa de infangade pojkarnas
skallar mot en sten, men forvaxlar stenen med en myrstack s& endast
en av pojkarna dor. I tron att alla dr dodade lagger Kookwees pojkarna
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1 en fangstbur, men pa vigen till jittens hem lyckas pojkarna fly och
undkommer att bli dédade. De atervinder till sitt hem, slar larm om den
onde Kookwes framfart och far nagra mén att ge sig av till fordvarens
hem och mdrdar honom.

I Adventures with a Chenoo or Northman (Rand 1894 [1971]:
190-199, Leland 1884: 233-246) beskrivs Chenoo som en naken gam-
mal man med avgnagda ldppar och skuldror. Han kommer in till en
mi’kmaqfamilj som i sin rddsla for att bli uppitna beslutar sig for att
behandla mannen sa vinligt de kan. Godheten I6nar sig och han hjélper
sedan familjen mot andra Chenoo som kommer for att doda dem. Nér
familjen flyttar soderut blir Chenoo svagare och ddende av virmen. En
prést tillkallas som lyckas med att kristna Chenoo och doper honom
innan han dor «in the Catholic faith» (Rand 1894 [1971]: 198).

En orsak till att Chenoo var fruktad var att ménniskor kunde for-
vandlas till denna best. I An Indian turned into a Chenoo (Rand 1894
[1971]: 246249, Leland 1884: 233-236) anvénder en forsmadd friare
sig av vaxter och magi for att straffa en kvinna som avvisat honom.
Flickan kénner hur hela hennes inre langsamt foréndras, hon blir vald-
sam och kénner lusten att doda. Hon ber darfor sina forédldrar att doda
henne, de gir henne till viljes, branner hennes kropp och finner da att
hennes hjérta frusit till is. I en annan beréttelse (Rand 1894 [1971]:
250-252) forvandlas en man nér han dr i skogen med sina jaktkamrater.
For att inte skada ndgon ber han sina jaktkamrater att Iimna honom.
Nir de senare aterkommer med ytterligare ndgra min dr mannen borta
och har forsvunnit mot norr eftersom hans nu férvandlade isiga kropp
behover kylan.

ETNOGRAFERNAS DOKUMENTATION AV «KULTURFORLUST»

Den kristna tanken pa en slutkamp, dir det onda star mot det goda, be-
arbetades med tiden in 1 mi’kmags livsvérld. Glooskap, som forekom-
mer forst i Rands nedteckningar, formar i de tidiga texterna landskapet
i Nova Scotia genom sina resor men konfronteras sa smaningom med
den engelska kolonialmakten. Han sades ha forsvunnit som ett svar pa
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de vitas ankomst och det svek han blev utsatt for da kolonisatdrerna
forsokte fanga och déda honom (Rand 1894 [1971]: xlvi). Reservats-
systemets inrdttande pa 1830-talet blir mer och mer synligt i berittel-
serna. Mi’kmagqs patvingande dvergang frin nomadlivet till bofasta
reservatsbor och de fattiga villkor de fick leva under gor sig standigt
paminda. Inte bara Glooskap hade blivit utsatt for svek utan dven
mi’kmaq, som forlorat rétten till sitt land.

I Rands senare nedteckningar kan vi se hur Glooskap blivit en Mes-
siasgestalt som ska aterkomma for att ridda mi’kmaq fran kolonisato-
rernas fortryck (ibid: 129). Striden mellan det onda och goda och
Glooskap som en messiansk befriare framtrader dnnu tydligare 1 de et-
nografiska nedteckningarna i borjan av 1900-talet. Glooskap och Jesus
smélter samman, samtidigt som Jesus fir en dubbelnatur: «Gluskap is
the same as Jesus Christ or the Thunder Christ. The Day Christ is the
Devil» (Wallis & Wallis 1955: 332). Nar Wilson Wallis bevittnar en
konflikt i reservaten Burnt Church 1911 berittade en mi’kmaq for
honom (ibid: 154) att Glooskap (Wallis stavning Gluskap) en dag ska
komma till deras undsattning och bekdmpa ondska:

When the last day comes he will fight with the devil. If Gluskap wins, very
good; if he loses, very hard will be our luck. If he wins, he will then go to
hell, five times, to rescue people. If he loses it will be bad for us.

Aven om de flesta mi’kmaq vid denna tid riknas som katoliker levde
forestéllningar om Glooskap kvar, om &n inte lika levande som nér Rand
1 mitten av 1850-talet pabdrjade sina insamlingar. Rands insamlingar
om Chenoo finns ocksa i liknande versioner i Wallis samling (ibid:
343-345) men med stavningen Djenu. Aven den fruktade Kookwes
(Gugwes) finns omndmnd i berdttelserna (ibid: 430). Nu dr denne best
mer oskadliggjord da han inte kan komma in pé kristen mark, eftersom
han dor om han ser en kyrka.

Nér etnografen Wallis, nu med hustru Ruth, atervinder 1953 till
mi’kmagq ar syftet att studera hur «extensive have been the loss of Mic-
mac culture» sedan forsta besoket 1911 (Wallis & Wallis 1953: 3). Han
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finner att moderniseringen med obligatorisk skolgdng och nya forsok
att assimilera mi’kmaq till det kanadensiska storsamhéllet har fitt som
effekt att de gamla beréttelserna bleknat. Gruppen ér nu rotade som re-
servatsbor och moderniseringen i reservaten har paborjats. Kristna hog-
tider som julen firas med tomtar, gran och presenter. (ibid: 112). Den
information Wallis kunde fa om dldre bruk 1911 var nu bortglomd (ibid:
117) och han ser att den katolska kyrkan varit lyckosam 1 sin ackultu-
ration av gruppen (ibid: 123). I kyrkan byggs det moderna samhéllet in
dér gudstjénster varvas med bingo och filmvisning. Skolgang fran sju
till elva ars alder &r obligatorisk sedan 1920. Men Wallis pekar pé att
det fortfarande &r stora brister i integrationen av mi’kmagq i samhillet
(ibid: 125).

KULTURELLT TRAUMA SOM STRUKTURELL ONDSKA

Med det romantiska intresset for «indiankulturen» hade Glooskapsbe-
rittelserna under slutet av 1800-talet hittat in 1 populdrkulturen och
skulle framover nés av en bredare allménhet. Storsamhéllets forfattare
skulle skapa egna versioner av mi’kmagqs beréttelser och Glooskap
kunde dyka upp i nyproducerade barnbdcker, i TV-serier eller teater-
pjaser (Hornborg 2001: 221-222, Parkhill 1997: 24-31). Malumsis far
1 dessa versioner spela en viktig roll som skaparen av ondskan. De po-
pulariserade och omarbetade beréttelserna hittar senare en vig tillbaka
in i reservaten och vévs dér till nya berittelser. En mi’kmaq beréttar att
han nu som «pipe-carrier» vill virna om de gamla traditionerna och fora
dessa vidare. Under sina universitetsstudier i religious studies hade han
fétt lara sig att det fanns olika element i olika religidsa traditioner som
var jamforbara och lyfter hiar fram Malumsis och Skérselden. I hans be-
rattelse dodas inte Malumsis av Glooskap utan blir herre 1 Morkrets
Kungarike. Personer méste vandra genom detta rike som ett straff, men
de ska slutligen raddas av Gud och till gudsriket (Parkhill 1997: 136).
Denna och liknande berittelser skulle fylla en viktig funktion for de
nytraditionalistiska grupperna som vixte fram under 1970-talet.
Mi’kmagq plégas av kolonialt fortryck vilket skapar vrede och ondska
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inom dem. De maste nu ta itu med detta inre «Malumsis rike» genom
att dtervénda till den ritta viagen och folja sina traditionella ceremonier
for att befrias. Dialogen med det hegemoniska samhaéllet skymtar tydligt
ndr beréttaren vill understyka att mi’kmags kultur inte bygger pé hie-
rarkiska vérldar med helgon och énglar utan livet efter dr en tillvaro dar
alla ar jamstallda (ibid: 137).

Glooskapsberittelsen av denne pipe-carrier bygger delvis vidare pa
hans rotter i den katolska traditionen. Samtidigt anvénds element i den
som en markering mot det hegemoniska samhéllet. Speciellt skulle de
forhatliga Indian Residential Schools, som byggdes under 1900-talet
over hela Nordamerikanska kontinenten, fa symboliska morka krafter,
ondska och lidande. En inséndare liknar skolan med helvetet och skriver
i Micmac News 2 augusti 1978: «Dear Micmac News, I think it’s a great
suggestion to write about the Resi Hell Hole ... I spent seven frighten-
ing years there...» (citerat i Knockwood 1992: 23).

Det var i dessa internatskolor som indianbarn med hard discipline-
ring skulle assimileras till den vita kanadensiska kulturen. I mi’kmags
fall byggdes en stor internatskola 1929 i Schubenacadie i Nova Scotia,
och tvatusen mi’kmagbarn skulle till 1967 fa sin utbildning dar. Skolan
drevs av en katolsk organisation, «Sisters of Charity», med en katolsk
prést som rektor. Barnens vistelse dér skulle generera pldgsamma min-
nen hela livet, ett kulturellt trauma som fortfarande préglar reservatsli-
vet. Detta trauma har blivit ett kollektivt minne som péverkar individens
sjalvuppfattning (Hornborg 2010, Eyerman 2001). Referenser till den
forhatliga institutionen hittas i alla mojliga kontexter: vardagens samtal,
massmedia, politiska tal, poesi. Under mina faltvistelser hos mi’kmaq
fick Residential School personifiera ondskan, roten till dagens problem
som drogmissbruk eller dysfunktionellt beteende («Schubie you
know»).

Vardagslivet pa skolan och plagsamma skolminnen har skildrats i
Out of the Depths (1992) av mi’kmagkvinnan Isabelle Knockwood, som
kom till skolan som liten flicka 1936. Viktiga drag i mi’kmagkulturen
som sharing — att dela med sig — och beréattarkonsten togs bort och er-
sattes med «a value judgement based on White middle class values»
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(Knockwood 1992: 20, 15-16). Den katolske forestandaren och nun-
norna, som skulle representera kristen forlatelse och kérlek, blev for
Knockwood ondskan personifierad (ibid: 45). Rymmare kunde straffas
med slag av en kédpp och ldsas in i trdnga utrymmen. Fysiska straff
kunde ocksé utdelas om mi’kmagqspréaket talades eller vid séngvétning.
Kulturella skillnader, som att ett mi’kmaqbarn lért sig att inte titta en
auktoritet 1 6gonen, sdg en nunna som oforskdmt uppforande vilket
straffades med slag.

Knockwood minns hur den rddsla som fanns hos barnen kunde ma-
nifestera sig i tron pa farliga spoken och onda gengangare. En nunna,
som en kvall sjélv blivit paverkad av barnens tal om mystiska steg i
morkret menade att det var gengangare som plagades i skirselden. Hon
borjade be hogt for dem och barnen: «Out of the depths I have cried
unto thee O Lord. Lord hear my voice» (ibid: 101). Knockwood fasa
vixte 4n mer med denna bon — hon var nu siker pa att d&ven hon fanns
i det morka djupet och forsokte fa Gud att hora hennes plagade rost.

Enligt Knockwood fick vistelserna i Residential School flera effek-
ter for mi’kmagq. Trots storsamhallets vision att skolgangen en géng for
alla skulle assimileras mi’kmaq i samhaéllet ar fortfarande manga utan
jobb och lever pé socialbidrag i reservaten. Knockwood menar att
ménga besoker idag kyrkan for att fa trost, ndgra blev spelmissbrukare
som drommer om en hogvinst for att fa del av det goda livet. Drogmiss-
bruket dr utbrett och det har skapats en radsla for nérhet, da ingen fysisk
beroring fanns pa skolan mer &n 1 bestraffningarna. Detta paverkar dven
nya generationer som véxer upp med fordldrar som skadats av internat-
skolans hérda disciplin. Men flera arbetar idag med att dteruppritta sin
sjdlvkénsla och en stolthet Gver att vara mi’kmaq — eller sagt med glim-
ten i 0gat: «a born-again savage» (ibid: 156—158). Skolan som ondskan
personifierad gor sig dock pamind hos Knockwood nér hon 1986 beso-
ker byggnaden, som nu ligger i ruiner och hon ser en graffitiinskrift pa
viaggen: «Burnt in hell, was prison for Indians» (ibid: 110).

Ondska i1 dagens reservat kan naturligtvis fa moderna forklaringar
av mi’kmaq. Den kan sdgas komma frén problem i barndomen, egoism
eller drogmissbruk, men det finns alltid ett tervéindande till effekterna
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av kolonialism, rasism och misslyckade assimilationsforsok som for-
klaringar. Nagot har gétt forlorat i historien, det finns ett gap som maste
overbryggas. Murdena Marshall, tidigare Professor i Mi’kmaq Studies
vid University of Cape Breton skriver (1991: 18—19):

When an identity crisis is experienced by an individual, his spiritual, men-
tal and physical well-being is bombarded with feelings of doubt, anxiety,
confusion and uselessness....and as a result of our loss of identity, Mi’k-
magq are more apt to experience psychological illness.

Klyftan mellan mi’kmaq och storsamhaéllet och en tomhet inombords
kan liknas vid ett liminalt tillstind — att befinna sig i ett omgivande och
tongivande samhélle men samtidigt vara utdefinierade och historiskt
berdvade sin rost. Detta skapar onda cirklar och dr en forklaring till de-
pressioner eller destruktivt beteende som drogmissbruk (Marshall, L.
1991: 66, 70—71). Mi’kmagq arbetar mycket aktivt pa att aterfé sin rost.
Skulle de definiera ondska idag kan vi inte forvinta oss ett enhetligt
svar. Méanga ér katoliker och himtar bilder fran kristendomen, en grupp
har valt att vinda kristendomen ryggen och «walk the traditional way».
Som avslutning vill jag citera en av mina mi’kmaqvénner som svarade
nér han fick fragan av mig i september 2014 om hur han skulle vilja be-
skriva ondska:

... those who were selfish were evil and especially those who showed no
respect or were greedy would be forms of evil in my eyes. People who make
you feel less than them usually were looked at as evil, people who were
mean were looked at as being evil. Devil hell and all English words that
came from English language were descriptive of their language, to compare
would be comparing apple to oranges. The language is different, what you
mean in English doesn’t necessarily mean the same as Mikmagq I believe
because the values were and are different what’s left of our values ...

Mannen ar katolik men har ocksa tagit upp traditionella bruk som pip-
ceremonier och bada svetthydda. Hans ord ger ekon frdn de hundratals
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ar som beskrivits 1 denna artikel — hur ska ondska som begrepp kunna
beskrivas nir det ar sa kulturellt fargat, och dessutom inbédddat arhund-
randen tillbaka i det hegemoniska samhéllets tolkningsforetrade? Man-
nens svar att respektera sina medménniskor och att dela med sig
(«sharingy) speglar centrala varden hos mi’kmaq. Att inte dela dessa vér-
den («sharing» och respekt) ses som ondskefullt beteende och speglar
mellan raderna forlusten av landet och kolonialmaktens bemétande av
mi’kmaq. Definitionen av ondska blir ddrmed ocksa en udd riktad mot
det hegemoniska samhillet som enligt mi’kmaq inte visar respekt for
dem eller delar med sig mer &n lite smulor av overflodet till reservaten.

NOTER
1. Engelsk stavning Micmac, men gruppen ser helst stavningen Mi’kmaq, d& den engelska
stavningen associeras med kolonial makt.
2. For att underlétta ldsningen anvénder jag mig av beteckningen buoin i denna text, utom
i direkta citat.
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SUMMARY

To trace the concept of evil among one of Canada’s First Nations, the
Mi’kmag, in this article becomes a journey in time and space with a va-
riety of resources and voices to listen to. The concept is biased by the
cultural context it is embedded in and by who is to define and who to
be defined. The colonizers’ historical demonization of Mi’kmaq cos-
mology as being worship of the Devil can be reversed into the demo-
nization by the Mi’kmaq of the contemporary hegemonic culture which
doesn’t show respect for them or a willingness to share the general af-
fluence of Canadian society. Evil as an abstract concept is thus dis-
cussed as a contextualized and time-bound phenomenon which is
strategically used in separate power discourses.

KEYWORDS
The Concept of Evil, Mi’kmaq First Nation, Hunter-Gatherer society,
Mission, Colonial impact, Contemporary reserve Life





