Grénroos, Jannica

Samefeministiska perspektiv pa nordisk
kolonialism, samisk laestadianism och

nyschamanism

Religioners potential att fortrycka
och/eller kraftfrigora kvinnor

Jannica Gronroos, 36824

Magistersavhandling i religionsvetenskap
Handledare: Jan Svanberg

Opponent: Elisabeth Diljaj

Fakulteten for humaniora, psykologi och teologi
Abo Akademi

Varen 2020



Grénroos, Jannica
ABO AKADEMI — HUMANISTISKA FAKULTETEN
Abstrakt, magisteravhandling
Amne: Religionsvetenskap
Forfattare: Jannica Gronroos
Arbetets titel: Samefeministiska perspektiv pda nordisk kolonialism, samisk laestadianism och

nyschamanism. Religioners potential att fortrycka och/eller krafifrigora kvinnor
Handledare: Jan Svanberg

Samerna idr ett av Europas ursprungsfolk, bosatta i Norge, Sverige, Finland och pa ryska
Kolahalvon. Ett urfolk ar en atskild kulturell minoritet 1 sambhillet, vars status bottnar i
kolonialistiska relationer. Den nordiska kolonialismen och koloniala kristendomen skapade ett
fortryckt av samisk etnisk identitet samt av samisk traditionell tro och kultur, vilket hade en
negativ inverkan pa samiska kvinnor och deras traditionella samhailleliga roll och status.

I min avhandling intresserar jag mig fOr religioners potential att fortrycka och/eller
kraftfrigdra samiska kvinnor. Jag undersoker samisk laestadianism och samisk nyschamanism,
samt tvangskristnandet under den nordiska kolonialismen, ur ett samefeministiskt,
intersektionellt och dekolonialiserat perspektiv.

En stor inspirationskélla for min avhandling har varit Valkonen och Wallenius-Korkalos
(2016) intervjustudie, dér laestadianismens potential till fortryck och kraftfrigorelse bland
samiska kvinnor undersoks. For att beskriva den samiska kolonialistiska historien, den
traditionella tron och det moderna samiska samhillet, har jag anvént mig av verk av Louise
Bickman (1982), Veli-Pekka Lehtola (2004), Christina Ahrén (2008), Anna-Lill Ledman (2012)
samt elektroniska artiklar publicerade pd de svenska samernas officiella nitsida under Samiskt
Informationscentrum. Jag lyfter fram det samefeministiska perspektivet frimst genom den
framstdende samiska urfolksforskaren Rauna Kuokkanens akademiska artiklar. Det
nyschamanistiska perspektivet grundar sig pa Kraft m.fl. (2015). Det postkoloniala perspektivet
kommer ur Bastien m.fl. (2003), som ger forslag pd vad den dominerande kulturen kan gora for
att forbéttra urfolkens situation, samt Andersen m.fl. (2015), som for en viktig diskussion om de
nordiska nationalstaternas vana att placera sig utanfér den europeiska kolonialismen.

Samiska kvinnor sokte religios agens och kraftfrigorelse genom laestadianismen 1 medlet
av 1900-talet, samt senare genom den samiska kulturella rendssansen och nyschamanismen under
det sena 1900-talet. De upplevde religios kraftfrigdrelse, genom att omkonstruera och utveckla
sina religiésa Overtygelser med hjdlp av nyandliga feministiska och/eller samefeministiska

koncept. Samtidigt skapade de ocksa en dekolonialiserad medvetenhet.
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1 Inledning

Samerna &r ett av Europas ursprungsfolk, som uppskattas vara 60 000—100 000 individer beroende
pa hur det rdknas: i Norge lever 40 000-50 000 samer, i Sverige 15 000-20 000, i Finland
atminstone 7 000, samt pa ryska Kolahalvon 2 000 (Lehtola 2004:9-10). Antalet samer dr beroende
av hur ”same” definieras som identitet (Ledman 2012:67); dessutom &ar det forbjudet enligt
internationell lag att rdkna folk efter etnicitet, for att undvika etnisk diskriminering (Heilborn 2013).
I Finland, Sverige och Norge definieras samiskhet i dag genom samiskt ursprung, samisk
sprakkunskap och sjdlvidentifikation — i Ryssland handlar den samiska identiteten ddremot endast
om sjdlvidentifikation (Kuokkanen 2007b:143).

Same — pa nordsamiska “sdpmelas” — dr en etnisk markdr for ett folk och en kultur som
skiljer sig fran den dominerande kulturen (Lehtola 2004:10). Det ursprungsfolksstatus som samerna
atnjuter, innebér en speciell status 1 jimforelse med andra minoritetsgrupper; ett urfolk &r en atskild
kulturell minoritet i samhéllet, vars arv 6nskas bevaras. Anna-Lill Ledman (2012:69) betonar i sin
doktorsavhandling Att representera och representeras: samiska kvinnor i svensk och samisk press
19662006, att urfolkets status bottnar i kolonialistiska relationer, snarare 4n 1 vem som var forst”
pa ett geografiskt omrade.

Inhuman behandling och fortryck av urfolk ar tyvirr inget frimmande for historien; det har
skett 1 kulturmdtena mellan urfolken och omvérlden 1 alla tider. Urfolken har tvingats dverge sina
landomraden, sitt sprak och sin kultur, och vérre — fallit offer for folkmord i1 kolonialiseringens
tecken. Kolonialismen och fortrycket 1 Norden lever fortfarande kvar genom marginaliseringen av
Nordens urfolk, samt exploateringen av Sapmis (Samelands) natur (Samer — ett ursprungsfolk i
Sverige 2013:11). Det dr en forféarligt skrimmande historia av fortryck som ligger 1 det fordolda,
bakom diskurser som nordisk jdmstdlldhet, menar genusvetaren Katarina Kyr6ld (2017). Den
nordiska kolonialismen hade for avsikt att forinta samernas sociokultur och traditionella religion,
till fordel for kristendomen och de nordiska nationalstaternas territoriella utokningsvisioner (Bastien
m.fl. 2003:26; Kuokkanen 2015:278-279).

D4 imperialism och kolonialism diskuteras i europeisk kontext, avses fridmst Spaniens,
Storbritanniens och Frankrikes erdvringar av tredje vérlden — det ar alltfor ldtt héant, att den
kolonialisering nordbor sjdlva gjort sig skyldiga till gloms bort (Andersen m.fl. 2015:240; Ledman
2012:29). Spanien, Portugal och Nederldnderna inledde den europeiska kolonialiseringen av
Amerika 1492 med Christoffer Columbus i spetsen (Hipfl och Loftsdoéttir 2012:5). Manga
forkrossande exempel pa omvirldens behandling av urfolk &r situerade 1 denna latinamerikanska
kontext, allt sedan conquistadorernas ankomst 1 slutet av 1400-talet. Ursprungsbefolkningens
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landomraden beslagtogs inte bara av kolonialistiska erdvrare, utan likvdl av nybyggare som sokte
lyckan i1 Det nya landet, samt av missionérer, som ville omvinda urfolket. I modern tid &r problemet
med exploateringen av naturrikedomar stort i dessa omraden, till exempel i form av gruv- och
oljebolags verksamhet (Skietla 2015a).

I slutet av 1400-talet skoljde likvdl den franska och brittiska koloniala vigen over Afrika,
vilket medforde det flera sekelldnga slaveriet och tvingsforflyttningarna av afrikaner till Amerika.
Ytterligare massiva tvangsforflyttningar till Australien — dér aboriginerna rojdes undan med véld av
nybyggare — faller in under den europeiska imperialismen (Hipfl och Loftsdottir 2012:5-6). “Inom
olika offentliga diskurser och debatter . . . talas det ofta om rasism som om det inte hade nagot med
Europa eller dem som klassas som 'vita' att gora”, skriver den Osterrikiska docenten i mediastudier,
Birgitte Hipfl, och den isléndska professorn i antropologi, Kristin Loftsdottir. Men det gar inte att
motsitta sig, att rasismen praglat den europeiska identiteten sedan arhundraden tillbaka, dnda fram
till i dag (a.a.:1).

Det var genom métet med den moderna jojken som samernas virld och situation i Norden
gav sig till kdnna for mig. Jojken blev bekant for mig via den finsk-samiska jojkartisten Ulla
Pirttijarvi, vars musik fortrollade mig under de jullov jag spenderade 1 finska Lappland. Under den
kurs jag tog del 1 vid musikvetenskapen, “Europeisk folkmusik”, fick jag reda pé jojkens bakgrund i
den samiska schamanistiska traditionen, vilket viackte mitt religionsvetenskapliga intresse. Efter att i
min kandidatavhandling gjort en historisk Oversikt Over jojken och dess koppling till den
traditionella samiska tron, kdndes det ldmpligt att, som bidmnesstuderande i genusvetenskap,
forkovra mig 1 samefeministiska perspektiv pd nordisk kolonialism, laestadianism och
nyschamanism 1 min magisteravhandling.

Innan mitt méte med jojken, var jag antagligen lika omedveten om vart nordiska urfolk som
gemene person bland majoritetsbefolkningen i Finland verkar vara. I Sara Silvennoinens (2019)
artikel pa Yle Arenan, diskuteras den generella okunskapen om samerna bland finldndare i samband

med den rapport European Commission against Racism and Intolerance (ERCI) utfardat:

ECRI granskar och bedomer EU medlemsstaternas lagstiftning, politik och andra medel for att
forebygga rasism. I ECRI:s senaste rapport far Finland berdm for de redan vidtagna och pagéende
atgirderna for att 6ka medvetenheten och kunskaperna om samerna. Men rapporten pekar ockséa ut

kunskapsbristen som fortfarande rader hos majoriteten av befolkningen (Silvennoinen 2019).

Jag onskar att med min avhandling bidra till en kunskapsspridning om samerna och deras situation
bade historiskt och 1 nutid. Nordisk kolonialism &r alltjamt ett aktuellt &mne; samernas kamp {or
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sina rattigheter har forts allt sedan 1900-talets borjan, framfor allt sedan den etnopolitiska
mobiliseringen pa 1960-talet. Det &r pa tiden att ocksa majoritetsbefolkningen tar sitt ansvar.

Jag vill i detta skede uppmérksamma ldsaren pd ordval jag gjort i min avhandling. Ordvalen
kopplar till det feministiska projekt som jag valt att ta mig an; jag soker att anvdnda ett mer
konsneutralt och inkluderande sprakbruk. Jag anvander forst och framst ”hen” framom konsbindren
“han/hon”. Jag viljer dven att skriva “en” 1 stéllet for "man” (jimfor med engelskans “one”). Jag
foredrar vidare att anvidnda begrepp som kon, “konande”, “konsgorande” och konsroll framom
begreppet genus, hdanvisande till den butlerianska tanken om, att ockséd det sé kallat naturliga eller
biologiska konet dr en social konstruktion, varav uppdelningen i kon och genus blir missvisande —
enligt Butler (2011) splittrar uppdelningen det feministiska subjektet. Butler diskuterar sprakbrukets
makt att bekréifta och befdsta maktrelationer och normer; i vart samhélle uttrycker vi oss pa ett sitt
som forstérker t.ex. kdnskategorierna. Dérfor borde en diskussion féras om hur en ska ga tillviga
for att dndra sprékanvindningen, sd att spriket inte kan missbrukas som den normativa maktens
vapen.

I finlandssvensk genusvetenskap har forskare rétt sa langt hallit fast vid begreppet kon
framom genus, pd samma sétt som “’sukupuoli” pé finskt héll inte ersatts med ndgon motsvarighet
for svenskans ”genus” och engelskans ”gender”. I Sverige har genus dock blivit ett utbrett begrepp,
och i sammanhang dir jag brukar termen genus, gor jag det for att vara konsekvent, da termen
anvénds i min kélla. I regel syftar jag dock till en och samma sak med begreppen kon och genus.

Jag talar vidare om genusvetenskapliga begrepp som situering och positionering, vilka syftar
pa forskarens egen bakgrund och hur denna paverkar forskningen. “Situerad kunskap” ar ett
begrepp myntat av Donna Haraway. Hon anser att forskaren alltid befinner sig mitt 1 och ar delaktig
i det som analyseras, varav en objektiv bild av verkligheten, pa ett neutralt avstind fran det
analyserade, inte kan ges. Den enskilda forskaren kan dock genom “medveten reflektion dver sin
situering”, samt sina forskningsmetoder, -teorier och sin forskningskontext, komma till partiell
insikt” om verkligheten utifran sin situation i tid och rum (Lykke 2009:20-21).

Jag har Gversatt den engelska termen “empowerment”, som jag anvdnder frimst 1 kapitel
fyra om samefeminism, till “kraftfrigorelse”. Slutligen vill jag pédpeka, att jag sjdlv Oversatt

samtliga citat ur engelsksprdkiga verk till svenska.

1.1 Syfte

I min avhandling intresserar jag mig for religioners potential att fortrycka och/eller kraftfrigora
samiska kvinnor. For att undersoka detta tema, synar jag samisk laestadianism och samisk
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nyschamanism, samt tvangskristnandet under den nordiska kolonialismen, ur ett samefeministiskt,
intersektionellt och dekolonialiserat perspektiv.

En stor inspirationskilla for min avhandling har varit artikeln Practising postcolonial
intersectionality: Gender, religion and indigeneity in Sami social work av Valkonen och Wallenius-
Korkalo (2016). Artikelforfattarna forskar 1 hur samiska laestadianska kvinnor upplevt
kraftfrigorelse, genom att omforhandla sina forhallningssétt till laestadianismens patriarkala
normverk och skapa nya former av religidsa uttryck. Jag redogdr for denna studie i kapitel
5 Fortryck och kraftfrigorelse: kristendomens och laestadianismens konsroller”.

Min tanke a4 med andra ord inte, att skapa en dualistisk eller forenklad bild av
laestadianismen som fortryckande och nyschamanismen som kraftfrigérande. Feministisk kritik har
visserligen riktats mot laestadianismens konservativt patriarkala och kvinnofortryckande element,
men laestadianismen bér ocksd pd potential att kraftfrigéra kvinnor. Att inte medvetandegora
religioners formaga att bade fortrycka och kraftfrigéra, pévisar inom feministisk forskning en
nonchalans mot intersektionella perspektiv och religioners komplexitet, samt “en ytlig,
homogeniserande och negativ attityd mot religion” (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:616).

Efter att ha presenterat min intersektionella och dekolonialiserande infallsvinkel, beskriver
jag Nordens koloniala historia ur ett samiskt perspektiv sedan ett artusende tillbaka, fram till den
samiska kulturella rendssansen, etnopolitiska mobiliseringen och kampen for urfolksréttigheter i
modern tid. En postkolonial, intersektionell ldsning av historien behdvs, for att forstd den roll
laestadianismen, nyschamanismen och samefeminismen spelar i det moderna samiska samhillet.
Hirefter redogor jag for samefeminismen, en forgrening av den sa kallade urfolksfeminismen, som
fick spridning 1 och med urfolksrdrelsen (Knobblock 2015:275) och kritiken mot konventionell vit,
vasterlindsk medelklassfeminism under 1980-talet (Lykke 2009:109).

De olika delmomenten i min avhandling bildar pusselbitar i1 det samefeministiska projektet.
Den nordiska kolonialismen och den koloniala kristendomen skapade ett fortryckt av samisk etnisk
identitet, samisk traditionell tro och kultur, vilket hade en negativ inverkan pa samiska kvinnor och
deras traditionella, samhélleliga roll. Samiska kvinnor sokte religids agens och kraftfrigorelse
genom laestadianismen 1 medlet av 1900-talet, samt senare genom den samiska kulturella
rendssansen och nyschamanismen under det sena 1900-talet.

Jag exemplifierar samefeministisk nyschamanism med tva personportrétt av norska samiska
nyschamaner: jojkartisten Mari Boine och schamanen Ellen Marit Gaup Dunfjeld. Biagge borjade
kdmpa for samernas sak under det etnopolitiska uppvaknandet och fick erkdnnande for sin
verksamhet pd internationellt plan. Tanken &r inte, att min avhandling ska kulminera i person-
portritten, utan att de ska konkretisera och fungera som exempel pd min teori och infallsvinkel.
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1.2 Varfor religion och genus

P& det religionsvetenskapliga féltet faller min studie in pd @&mneskombinationer som religion,
genus/kon och etnicitet/ras. I sin artikel ”Where have we been? Where do we need to go? Women’s
Studies and Gender in Religion and Feminist Theology”, konstaterar den amerikanska feministiska
teoretikern Rita Gross fOljande fakta: Vetenskap, som inte ser kon/genus som intersektionella
kategorier som pdaverkar andra sociala oréttvisor och fortrycksstrukturer, ar inte lidngre giltig.
Kvinnornas erfarenheter kan inte ldngre godtyckligt behandlas som specialfall (Gross 2005:19-21).

Den norska religionshistorikern Jeanette Sky hévdar att “religiost tankegods och religidsa
myter lever kvar i sekulariserade kulturer och paverkar forstaelsen av kvinnlighet och manlighet”.
Hennes grundantagande é&r, att religion konstruerar konsroller, samt att virldsreligioner, som
kristendomen, utovar kvinnofortryck i ndgon form (Sky 2007:9-11). I religiosa skrifter och
larobocker eller till och med vetenskap skriven om religion, & mannen den underforstadda
representanten for religionen, medan t.ex. kvinnan lyfts fram som nagot avvikande, ett sérfall och
en dualistisk sdrart (a.a.:40). Oftast riktas allminna pabud i religioner till médnnen, medan
specialarrangemang och -omndmnanden krdvs for icke-mén/kvinnor. Sky anser att en allmén
konsensus ldnge har ritt 6ver att religionsstudiet handlar om den religidsa kdénlosa ménniskans
relation till det sakrala, men under ytan har religioner tydligt atskilda, binira regelverk for kvinnor
och mén, som skyls av ovanstdende tankegang (a.a.:22).

Den tyska teologen Ursula King (2005:8-9) sammanfattar samspelet mellan religion och
genus i foljande fyra punkter. (1) Det gér inte langre att studera eller analysera religion pa ett
godtyckligt, vetenskapligt korrekt sitt, utan att ta hansyn till genus som kategori. (2) Genusfragor
och -problematiker genomsyrar all religion, samt blottar religioners ambivalenta och mangtydiga
forhallande till genus. (3) Kategorierna religion och genus dr sammanvivda sa till den grad, att
genus ar svart att utskilja inom religioner for ett otrdnat 6ga; (4) genus ar ofta subtilt pa en annan
niva dn vad ras och klass dr inom religioner och gar inte direkt att jimfora som analytisk kategori.

”[R]eligion har skapat och legitimerat genus, patvingat fortryckt och forvrangt genus, men
ocksé nedbrutit, overstigit, forvandlat och befriat det”, skriver King (2005:8). Hon och den brittiska
teologen Tina Beattie hidvdar att religions- och genusvetenskapen kunde ha stor nytta av varandra —
men medan genusvetenskapen i stora drag dr religionsblind &r religionsstudiet Overgripande
genusblind, anser de (King och Beattie 2005:1-2). For att gora ett exempel pa genusvetenskapens
religionsblindhet, har t.ex. negligeringen av religionens betydelsefullhet for kvinnorodrelsens
utveckling varit utbredd bland genushistoriker, som enligt den svenska historikern Inger Hammar
hellre vént sig till psykologin och materialistiska forklaringar (Markkola 2000:10). Ndmnas kan att
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andra forskare, t.ex. de norska religionsvetarna Salid Gilhus och Lisbeth Mikaelsson (2003) 1 Nya
perspektiv pa religion anser att religionsvetenskapen var en av de forsta disciplinerna som tog till
sig genusvetenskapen. Vidare menar genus- och religionsvetaren Darlene M. Juschka (2010) i
”Gender” ur The Routledge Companion to The Study of Religion, att religionsvetenskapen och
genusvetenskapen vixte fram samtidigt 1 slutet av 1960-talet.

Kvinnovetenskaplig forskningshistoria i Norden tog fart i Sverige under 1960—1970-talet, d&
ett synliggérande projekt av kvinnor, kvinnlighet och patriarkala strukturer var pd agendan (Sky
2007:12). Sky (a.a.:30) skriver, att det var 1970-talets kvinnliga feministiska religionsvetare och
teologer som atergick till religiosa kéllor och verk skrivna om, for och av mén, samt analyserade
dessa i en virld dominerad av manliga religionsvetenskapliga tolkningar. Ett projekt for att aterkalla
kvinnlig religionshistoria, kvinnornas religion och kvinnliga gudomligheter, inleddes. I vissa kretsar
drogs den nystiftade forskningstraditionen till sin spets; det kritiska omvandlades till nagot
idealiserande och romantiserat, och nyreligidsa rorelser med kvinnlig religiositet i fokus sdg dagens
ljus, t.ex. Gudinnerdrelsen.

Genusvetenskapen och feminismen har problematiserat religionsstudiers metodologi och
forskarens medvetenhet om sin egen subjektivitet och situering. Hérigenom rubbar nya
metodologier etablerade paradigm (King 2005:1). Genusldsningens agenda &dr att bryta ned
vedertagna eller normativa ”sanningar” och stereotyper, samt ibland ocksa konstruera nigot nytt i
deras stélle (Sky 2007:35-36). Roster har hojts for att betona, att forskning om kvinnor inte &r
genusvetenskaplig om den inte beaktar maktstrukturer (a.a.:13). Genusldsningen boér med andra ord
lagga makt och maktrelationer i fokus; det, som vid forsta anblicken verkar handla om kén, doljer
ocksa hierarkier av makt (a.a.:18—19). Dualismer som man och kvinna skapar maktsystem och
annanskap enligt vad som definieras som normativt, men vi finner normen (det 6nskvérda) och det
icke-normativa (det udda, marginaliserade och mindre 6nskvérda) inte bara i samband med kons-
kategorier, utan ocksa t.ex. sexualitet, kultur, religion och geografisk placering (King 2005:1-3).

Under 1980-1990-talet vidlkomnade kvinnovetenskapen genusforskningen, men Sky
papekar att detta skifte i stort uteblivit inom religionsstudiet, som fortfarande i forsta hand
koncentrerar sig pd hur kvinnor fortrycks av patriarkal religion. Darfor har analyserna ofta forblivit
endgda och snarare bestyrkt tanken om kvinnlighet som ndgot avvikande, laddat och objektifierat, i
stdndigt kontrastforhédllande till det normativa, osynliggjorda, outtalat manliga. Kvinnor och mén
gors felaktigt till ett motsatspar och homogena grupper; 1 maktanalysen gloms intersektionerna till
andra kategorier som skapar oréttvisor (Sky 2007:34-35). Detta forsoker jag undvika genom ett
intersektionellt perspektiv. Jag infogar ocksd ett maktperspektiv genom dekolonialiserandet av
samernas historia och situation 1 dag, samt genom att utmana normen 1 delkapitel 4.3 om samisk
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maskulinitetskonstruktion, dar Torjer Olsen (2015) undersdker den normativa samiska mannen.
Gross (2005:18-21) anser att kvinnorna tvingas axla hela ansvaret for genusproblematiker
och genusanalyser, samtidigt som ménnen fortsitter att leva i ovisshet om vad genusvetenskapen
innebdr eller har att komma med. Samma dynamik som gar att finna mellan méin och
genusvetenskap géller for den stora massan och minoritetsstudier, vare sig de giller etniska,
sexuella, ras- eller konsminoriteter. Majoriteten behdver sdllan befatta sig med minoritetsstudierna;

de blir sdllan stdllda mot viaggen och kommer darfor inte heller att fordndra sitt beteende.

1.3 Situerad vithet och reflexivitet

Deborah F. Sawyer menar att 1990-talet praglades av den postmoderna tredjevagsfeminismen som
ville betona kontextualitet och méngfald. Den postmoderna feminismen stod pa sig mot argument
som att deras agenda kunde rubba enhetligheten i konventionell feministisk politik. Kritiken mot
vit, utbildad, kolonial, vasterlaindsk — och jag vill tilldgga, heterosexuell — medelklassfeminism som
den normativa formen av feminism, etablerades under denna tid och fick feminismen att horsamma
ocksd marginaliserade kvinnoidentiteter (Sawyer 2005:162). T.ex. den indiska feministiska
teoretikern Chandra Talpade Mohanty (2003) ville i sin banbrytande essd Under Western Eyes:
Feminist Scholarship and Colonial Discourses kritisera forsok att applicera vit, visterlandsk —
framst europeisk — feminism pé tredje virldens kvinnor. Mohanty konstaterar att bade kategorin
“kvinna” och “6stvdrlden” marginaliseras, samtidigt som deras position 1 marginalerna fungerar
som en motpol for (den visterldandska) mannen, som befinner sig i centrum (a.a.:353).

Hipfl och Loftsdoéttir skriver att “makten inom samhaéllet vilar pa normaliserandet av den
vita kroppen”, vilket leder till ojimlika maktrelationer (Hipfl och Loftsdéttir 2012:10). Ras ar ett
socialt och kroppsligt fenomen, ett historiskt arv, som mojliggdr eller begridnsar vért
handlingsutrymme pé olika sitt. Kolonialismen har gjort vérlden "vit”, och denna virld ar endast
beredd pa att emotta och gynna vita personer (Ahmed 2011:131). Elizabeth Ellsworth och C. Carr
har teoretiserat kring vithet och ser vitheten varken som en identitetskategori, etnicitet eller
subjektsposition, utan snarare som en dynamik som uppstdr i skapandet av en viss sorts kultur
(Keller 2005:86); vithet dr en social konstruktion kopplad till den vita kroppen och historien (Hipfl
och Loftsdéttir 2012:10)

Den brittisk-australiensiska kulturforskaren Sara Ahmed anser att vithet dr en osynliggjord
och privilegierad situering, samt teoretiserar kring den “vita kroppen” och ”icke-vita kroppen”
(Ahmed 2011:126). Nar icke-vita kroppar endast ’passerar” vita utrymmen blir de osynliggjorda
och marginaliserade, men ndr de véljer att stanna och ta utrymme, bekréftar de rummet som vitt och
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forvandlas till nagot avvikande och idgonfallande, malplacerat och obekvidmt (a.a.:138). Nir
vitheten och osynliggérandet av rasismen ifragasétts av folk som anses “utomstdende” i den vita,
vésterlandska medelklasshegemonin, mots dessa roster med protest, kritik och anklagelser (Dahl
2014:87-88). De icke-vita bemdts som om de inte “hérde hemma” i landet, akademin eller
feminismen (a.a.:90).

Den svensk-argentinska genusvetaren Diana Mulinari fragar sig, om svensk och nordisk
“feminism kunde betraktas som passivt etnocentrisk, eller om den faktiskt aktivt har arbetat for att
privilegiera vita kvinnor” (Dahl 2014:87). I ”Rapport fran (vita) feministers planet” ur Skamgrepp:
Femme-inistiska essder, skriver den svenska genusforskaren och aktivisten Ulrika Dahl om hur vita,
visterldndska, heterosexuella medelklasskvinnor fortfarande innehar makten att bestimma vem som
ar kvinna, samt vilka fragor om kvinnlighet som é&r viktiga (a.a.:85-86). Vi skulle kunna séga att
vita feminister om och om igen dteruppfinner en huvudfiende: minnen, samtidigt som dessa forblir
den viktigaste samtalspartnern”; denna onda cirkel skapas nir den feministiska dialogen endast fors
kring kategorin kon (a.a.:103). Alla kvinnor har dock olika upplevelser, erfarenheter och
utgdngspunkter; inte ens konet dr en gemensam erfarenhet, eftersom patriarkatet tar olika form i
kvinnors liv 1 olika kontexter, pdpekar Dahl. Om vi péstar att fortrycket alltid ser likadant ut,
ignoreras ocksé hur kvinnor omedvetet bekdmpar varandra (a.a.:102; Lorde 2009:44).

Vithet blir ett obekvimt samtalsimne i1 en miljéo déar systerskap foresprakas, men
diskussionen maste dnda foras (Dahl 2014:97). Alcoff och Bailey har argumenterat for att vita
feminister skulle kunna vidga sina vyer genom ett dubbelt medvetande, dér de & ena sidan ser hur de
sjdlva blir fortryckta av patriarkatet, 4 andra sidan hur de sjdlva dr rasistiska fortryckare (Keller
2005:90). For att jobba for fordndring och antirasistisk vetenskap maste en se till hur vithet gors i
institutioner, vanor, kroppar och rumsligheter, samt vilka konsekvenser detta far for vetenskapen
och kropparna (Dahl 2014:89-90). Feminister och forskare bor syna sin egen situering och
maktposition samt den akademiska vérldens maktstrukturer, hdvdar Sky. Vad lyfts fram som
viardefull forskning, och varfor, samt vems forskning ar detta? (Sky 2007:31-32)

Det gar att tala om en pagéende aggressiv kolonialisering av samerna inom den akademiska
virlden, enligt Maj-Britt Ohman, genusforskare inom urfolksforskning och feministisk
teknovetenskap vid Uppsala Universitet. De flesta forskare som engagerat sig 1 samernas drenden
har varit och ir icke-samer. Ohman menar att det inte “finns ndgra tydliga akademiska filt for
kritiska och kvalitativa studier om urfolk, inom vilka samiska teoretiker med samiska perspektiv
kunde studera samerna och deras land”. Det finns ett stort behov att rasera tron pd objektiv
vetenskap, for att kunna behandla kolonialiseringen av och rasismen mot samerna (Helldén 2014).

Under hosten 2017 tog jag del av Katarina Kyrolds gastforeldsning vid avdelningen for
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genusvetenskap vid Abo Akademi, di hon presenterade sitt nya forskningsprojekt under titeln
Queering Nordic Indigeneity: Media, Nature, Sexuality. Kyrold &r universitetsldrare i
genusvetenskap sedan 2017. Hennes avsikt var att studera den nordiska mediabilden av det samiska
folket, S&pmis natur och landskap ur ett queer-feministiskt perspektiv (Kyrold 2017).

Kyrold (2017) ville ocksé diskutera kolonial kunskapsproduktion i sin forskning. Kyrdla —
som vit majoritetsinvanare och akademiker — fick stod for sitt projekt av Cimo, en av de storsta
stipendiefonderna for forskning inom humaniora och estetiska dmnen. Senare fick hon veta att
ocksa samiska forskare och konstnérer ansokt om pengar for ett liknande projekt om samiska queer-
perspektiv — men fatt avslag. Att hon och inte de samiska forskarna och konstnirerna erholl
stipendiet, fOrsatte henne i centrum av koloniala maktrelationer i kunskapsproduktionen. Hon
gjorde det mycket klart i sin ansdkan att hon inte dr samisk, utan att hon ar en vit, finsk person med
djupa rotter 1 sydvistra Finland.

A ena sidan ansag Kyrold (2017) att feministisk urfolksteori inte endast borde brukas av
urfolk. Om inte urfolksteorier och urfolksfeminism ges erkdnnande och utrymme i centrum av
traditionell, vit kunskapsproduktion, kommer de alltid att vara “’ghettofierade”, enligt henne. Ocksa
Salla Peltonen, doktorand vid genusvetenskapen, ansdg att det bor finnas ett utrymme for kritiska
innovationer; att kunna goéra mer in att blott konstatera att “detta dr maktstrukturerna, jag &r
delaktig i dem och i reproducerandet av deras kunskap”. Till och med den samiska etnologen
Christina Ahrén (2008:30) pépekar, att ocksd “samer har skilda erfarenheter och bakgrunder. Att
vara av samisk hirkomst betyder inte automatiskt att forskaren har ett inifranperspektiv”.

A andra sidan ifrigasatte Kyrold (2017) ifall det ér en kolonialistisk praxis att som vit person
studera samer: Blir en da ytterligare en vit forskare som kommer utifran for att studera samerna pa
oreflekterade och oetiska grunder? ’Is Sami embodied knowledge to be exploited by the public?”,
fragade hon. Det hela handlar i stort om vad Kyr6ld d&mnar géra med sin makt som vit akademiker,
samt vad denna makt producerar; i sammanhanget behdver en medvetandegdra inte bara de
begransningar som maktstrukturerna skapar, utan ocksd de akademiska, teoretiska och
metodologiska begridnsningarna. En del av den situerade kunskapsproduktionen kunde vara att
ifragasitta institutionell auktoritet; Kyrola fick trots allt finansiering for ndgot hon inte ens dr en del
av, medan de samiska forskarna avvisades.

Fragan om ens egen situering som vit forskare i1 studiet av ett urfolk &r viktig ocksa 1 min
avhandling. Utovar jag sjilv makt nér jag som vit, finlindsk akademiker vill studera samernas
kolonialistiska historia, samefeminism och nyschamanism, samt anvinder samiska teoretikers
forskning? I mitt material aterger jag det som samiska teoretiker redan beskrivit, eftersom jag vill
lyfta fram deras goda bidrag och betona deras urfolkliga kunskap som intressant och vérdefull
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ocksa for vita akademiker — inte for att jag upplever att samiska teoretiker inte kunde tala for sig
sjdlva eller for att jag vill appropriera deras idéer. Fragan dr om skapar jag mojligheter for samiska
filosofier och teorier — eller tror jag mig bara gora det? Hur kan jag lata samiska roster fa talan
framom min egen? Samtidigt bor en skilja pa person- och strukturkritik; det handlar kanske inte om
vem far skriva vad, utan om kontext, samt att mycket inom det visterldndska litteraturféltet
genomgar vit censur eller vit dversyn.

Den amerikanska sociologen och antropologen James V. Spickard skriver i Alternative
Sociologies of Religion. Through Non-Western Eyes att en kan komma langt i sin vetenskap som vit
akademiker genom 6dmjukhet, sjdlvreflektion och sjalvkritik, snarare dn kritik mot andra, samt en
medvetenhet om och aktiv kamp mot undermedvetna monster och maktstrukturer (Spickard
2017:253). Den svenska sameforskaren Anna-Lill Ledman tar i sammanhanget upp sociologen
Rangvald Kallebergs intellektuella o6dmjukhet — att erkdnna sin egen okunskap och sina egna
begridnsningar — samt Spivaks ord om att forskarens utmaning &r att erkdnna sitt eget privilegium
som sin svaghet i forskningen. Hon citerar d&ven den samiska teoretikern Rauna Kuokkanen, som
anser att etisk urfolksforskning borde “etablera nya, mer respektfulla och ansvarsfulla relationer,
diskurser och praxis” i forhéllande till urfolk, samt erkdnna och behandla sitt arv av kolonialism,
maktforhallanden och utnyttjan (Ledman 2012:54). Vita kvinnor har inte som uppgift att varken
befria, ignorera eller tysta ner icke-vita kvinnor. I stillet borde vi erkdnna vara misstag,
dekolonisera vér praxis, idka solidaritet samt lojalt lyssna till och ldra oss av icke-vita (Dahl
2014:101, 104), vilket dr nigot jag forsokt géra i min avhandling.

Joy anser att ocksé religionsvetenskapen kommit till korta i1 att uppvisa respekt for icke-
vasterldndska kulturer och kontexter (Beattie 2005a:14). Nér icke-viasterlindska kvinnor studerats,
har det fridmst varit av manliga vetenskapare och deras partiska metoder som reflekterar en
vésterlandsk, kolonial kontext. Typiskt 1 detta sammanhang ar att se andra kulturer, med annorlunda
sociokulturella system och virderingar, som understéillda, mindre vérda och stundvis ointressanta att
studera. Ocksa sexuellt laddade uppfattningar om andra kulturers kvinnor ar stundom nérvarande i
forskningen (Joy 2005:28-29).

Ens religionsforstaelse bygger ens religiosa bakgrund och identitet, vilket gor en partisk pa
ett sdtt som en bor medvetandegora och reflektera dver, for att inte den “religidsa Andra” — det vill
sdga ens studiesubjekt som kommer fran en annan religios kontext — ska paverkas negativt (Beattie
2005b:68). I detta sammanhang forefaller det sig passande for mig att erkdnna, att &ven om jag hor
till den Evangelisk-lutherska kyrkan i Finland, tillskriver jag mig inte den kristna tron, utan ser den
snarare som ett kulturarv. Jag kdnner i stéllet dragningskraft till nyandligheten och inser, att min
héllning dven reflekteras 1 min avhandling.
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1.4 Litteratur och material

Mitt material utgors av litterdra verk, akademiska artiklar och elektroniska killor. Jag will
synliggéra min vithet och bruka denna maktposition genom att skapa mojligheter for att icke-vita
och samiska roster ska fa trdda fram ur marginalerna; enligt bista formaga har jag darfor anvéant
mig av samiska killor i den del av min litteratur och mitt material som berdr samerna. I egenskap
av att vara vil insatta i samernas situation, har ocksa vetenskapligt material av de vita vésterlandska
sameforskarna Anna-Lill Ledman (2012), Siv Ellen Kraft, Trude Fonneland och James R. Lewis
(Kraft m.fl. 2015), Katariina Kyrold (2017) samt Matts Arnberg och Hakan Unsgaard sida vid sida
med den samiska sprakforskaren och politikern Israel Ruong (1969), inkluderats i min avhandling.

Eftersom det dr samernas roster som ska bli horda, ser jag anvéndningen av samisk
forskning, litteratur och samiskt material som ett politiskt stdllningstagande & min sida. Jag
upplever inte det inomsamiska perspektivet som problematiskt, eftersom jag vill lyfta fram hur
samerna representerar sig sjdlva samt hur de konstruerar sin historia, traditionella tro och feminism,
snarare an hur vita forskare gjort det.

For att beskriva den samiska kolonialistiska historien, den traditionella tron och det moderna
samiska samhdllet, har jag anvint mig av verk skrivna av Veli-Pekka Lehtola (2004), Christina
Ahrén (2008), Louise Bickman (1982) och Anna-Lill Ledman (2012), samt Anna Skietlas (2015a,
2015b) artiklar publicerade pd SO-rummet, en digital ldsresurs och Sveriges storsta lankbibliotek
for skolans samhéllsorienterade @mnen. Jag anvinder &dven ett flertal elektroniska artiklar
publicerade péa de svenska samernas officiella néitsida under Samiskt Informationscentrum, samer.se
— déribland artiklar forfattade av Asa Vird Kroik (a, b, c, u.4.), samisk forskare inom filten urfolks-
och religionsvetenskap samt postkolonialism (ResearchGate, u.4.). Frinsett Ledman presenterar jag
samernas historia ur ett inomsamiskt perspektiv i min avhandling.

Finsk-samiska Veli-Pekka Lethola &r professor 1 nordisk kultur, litteraturvetare och
journalist (Veli-Pekka Lehtolan kotisivut, u.d.). I The Sami People: Traditions in Transition fran
2004, ger Lehtola en omfattande Oversikt Gver samernas situation. I kapitel ett, "Multifaceted
Sapmi”, presenteras en méngfacetterad bild av Sameland, vars folk skiljs at av landgridnser och
olika samiska sprak, men fortfarande &r ett etniskt enat folk. Omvirldens bild av samerna, som de
beskrivits sedan Tacitus 98 e.v.t. fram till lappologernas tid pa 1900-talet, presenteras ocksa. I
kapitel tva, "Milestones of Sami History”, gor Lehtola en dversikt Over samernas historia. I kapitel
tre, ’Participants in Modern Society”, redogér Lehtola for den samiska identitetens utveckling i
forhéllande till tradition och modernitet, samisk kultur och visterldndsk kultur, samt lyfter fram den
samiska kulturella rendssansen och etablerandet av samerorelsen. I kapitel fyra, ’Sami Art — New
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and Old Limits”, beskrivs frukten av den samiska kulturella rendssansen i form av samisk litteratur,
musik, handarbete, konst, teater och film. I ”Nils Aslak Valkeapdi’s Two Lives”, diskuterar Lehtola
sin inspirationskalla, Valkeapid, och hans liv.

I forhallande till Lehtolas verk blir en diskussion om insider/outsider-perspektiv nddvindig,
eftersom en sddan diskussion inte fors i The Sami People: Traditions in Transition. Om Lehtola inte
vill profilera sitt verk som en akademisk utgava, kan han givetvis ducka fér denna problematik. Den
samiska feministen och antropologen Jorunn Eikjok har sagt att endast samer har inblick nog i det
samiska samhillet for att bedriva samisk forskning (Ledman 2012:56) — men jag tycker inte detta
befriar forskaren fran att kritiskt blicka dver sin egen situering, samt hur denna kan ge en skev bild 1
ens studie eller utsagor — dven om en é&r en insider. Lehtolas sprdk dr stundom kénsloladdat och
perspektivet dr inte direkt objektivt; en nyansskillnad lar ocksa mérkas i min text i de stycken jag
oftare hanvisar till Lehtola. Det finns inte heller ndgon kéllhdnvisning i Lehtolas text — ska en da
utgd frén, att allt det Lehtola skriver utgdr hans egen kunskap, och hur héllbart &r detta? Jag
giltigforklarar dock sjdlv verket i sammanhanget for min avhandling; Lehtola representerar en
samisk akademisk rdst, &ven om verket i sig inte dr forfattat inom ramarna for akademisk text. Det
samma géller for artiklarna av Kroik (a, b, ¢, u.d.) och Skietla (2015a, 2015b).

Den samiska etnologen Christina Ahréns doktorsavhandling Ar jag en riktig same? En
etnologisk studie av unga samers identitetsarbete bidrar med ytterligare ett mangsidigt perspektiv
pa samiska identitet och etnicitet samt identitetssdkande och -konstruktion (Ahrén 2008:169).
Ahréns avhandling blir intressant i och med dess jimforande aspekt pa olika samiska identiteter —
pa agendan &r inte att finna det “autentiskt” samiska, utan tvirtom att utoka forstielsen for samisk
méngfald. Genom intervjuer med 26 samiska unga vuxna (a.a.:26) har Ahrén kunnat dra slutsatsen,
att det samiska samhaéllet bygger pé hierarkiska strukturer och heterogenitet, som péaverkar eller till
och med forsvarar den samiska identitetskonstruktionen bland unga samer. Hon har kategoriserat
sina informanter i olika grupper 1 forhallande till renskétseln: Vilka samer rdknas som renskotare
och vilka faller utanfor, vilka stravar efter att bli del av den samiska renskdtargemenskapen, och
vilka upplever sig sakna friheten att vilja nigot annat? Ahrén anvinder en s& kallad
livsformsmodell som analysmetod (a.a.:22). Hon forklarar livsformen som “ryggraden som
fungerar som stommen for samisk kultur. De delar som ingar i stommen é&r sldkten, renégaren,
hushéllet och siidan. Dessa fyra begrepp ar helt grundldggande for det samiska renskotarsamhillet”
(a.a.:25-26) och skapar grinsdragningar av olika slag (a.a.:69).

Anna-Lill Ledman &r doktor i historia med urfolksmetodologi, genus, postkolonial teori, etik
och utbildning som sina frimsta intresseomraden (Anna-Lill Ledman.wordpress: Home). 1 sin
doktorsavhandling, Att representera och representeras: samiska kvinnor i svensk och samisk press
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19662006, forkovrar sig Ledman (2012) i samiska kvinnors medierepresentation ur majoritets-
respektive minoritetsperspektiv under aren 1966, 1986 och 2006. Ledman utfoér en jamforande
studie av den svensk-samiska tidskriften Samefolket och svensk media (a.a.:201). Ledman dmnar
att ur ett postkolonialt perspektiv “problematisera hur bilden av 'den samiska kvinnan' har
konstruerats och representerats i pressen, i relation till (re)produktionen av normalitet och
avvikelse, med sérskild uppmirksamhet pad koncepten etnicitet och genus” (a.a.:4). Ledman
kompletterar sitt material med semi-strukturerade intervjuer (a.a.:63).

Skarningspunkterna mellan religion och genus &r viktiga for denna avhandling. I boken
Genus och religion for Jeanette Sky (2007) en grundldggande diskussion om kon och religion,
vilket ger en djupare forstaelse av de genusproblematiker inom kristendomen, som é&r aktuella i
forhallande till samernas tvangskristnande. Sky vill i sin bok belysa de patriarkala maktstrukturer
och konsroller som genomsyrar kristendom, islam och hinduism, samt diskutera de liknande trender
som forekommer 1 New Age-rorelsen, dven om Sky snarare uppfattar nyandligheten som
inneboende matriarkal. I boken inleder Sky med en allmén diskussion om skillnaden mellan socialt,
biologiskt och religiost kon samt diskuterar religionsvetenskapens eventuella kon, bindra
konsmodellen, osynliggjord manlighet, postmodernism, social klass samt feminismens och den
feministiska religionskritikens historia. I sitt genusperspektiv pa kristendomen fokuserar Sky bland
annat pa sekulariseringen, Bibelns son- och fadersgestalter, patriarkala konsroller, “underkastelsens
teologi” samt kristendomen i forhéllande till militarism och modern manlighet.

Sky (1969-2016) var frilansjournalist och doktor i religionshistoria vid Trondheims
universitet 1 Norge (Gilhus m.fl. 2017). Skys bok lutar at det populdrvetenskapliga hallet, da ett
allmént sprakbruk i stillet for ett klart akademiskt sprak (t.ex. genusvetenskapliga termer) anviands.
Sky har heller inte alltid ett genusmedvetet eller inkluderade sprék; hon talar t.ex. oreflekterat om
”de tvd konen” eller ”bada konen” (Sky 2007:22, 42) i stéllet for t.ex. “traditionella kénen”,
”konsbindren” eller “konsrollerna” (a.a.:28).

Ocksa King och Beatties (2005) Gender, Religion and Diversity: Cross-Cultural
Perspectives bidrar med en bra dversikt och teoretisering av teman som ar viktiga 1 min avhandling,
déribland postkolonialism, ras, kon och vithet. Genusvetenskapens tvérkulturella och
tvirdisciplinidra metoder har utvecklat religionsvetenskapen, skapat nya mojligheter och synliggjort
kontroversiella problematiker; speciellt religioners konade natur och makt samt religiosa kanons
och institutioners auktoritet stir 1 fokus 1 boken, liksom behovet av forskares situering. Bokens
framsta styrka sdgs vara dess mangfald bland artikelforfattarna, som representanter olika
nationaliteter samt olika filt inom religionsstudiet.

Den samiska sociologen och professorn i sameforskning, Sanna Valkonen, samt Sandra
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Wallenius-Korkalo, universitetslektor och doktor 1 samhéllsvetenskap, lyfter fram
anknytningspunkterna mellan religion och urfolkskultur i sina analyser av fem samiska kvinnors
retrospektiva berittelser om “upplevelser av kraftfrigorelse och subjektivitet i skdrningspunkterna
mellan forsta generationens laestadianism . . . och samisk kultur” (Valkonen och Wallenius-Korkalo
2016:614). I sina autobiografiska intervjuer drar deras informanter till minnes sina erfarenheter av
medlemskapet i den kristna vickelserorelsen, laestadianismen; informanterna &r 40-60 ariga
samiska kvinnor frdn Ohcejohka (Utsjoki), och intervjumaterialet omfattar allt fran
barndomsminnen av laestadianismen strax efter andra virldskriget till utsagor om rorelsen i modern
tid (a.a.:618). Atminstone i tiden for sin uppkomst under 1800-talet var laestadianismen
“konservativ, exkluderande och patriarkal samt kind for sina starka ideal av asketism och pietistisk
religiositet”. Artikelforfattarna vill synliggora koloniala makthierarkier och -relationer, samt utrona
metoder for att pd ett mer kulturellt kénsligt sdtt kunna studera forhallandet mellan religiésa och
etniska strukturer. Studien blir intressant, eftersom den traditionella samiska tron péstds ha haft
matriarkala drag, medan laestadianismen beskrivs som en konservativt lutheransk och patriarkal
rorelse. Enligt forfattarna ger bland annat kvinnornas samiska ursprung mojligheter till att forhandla
och till och med 6verskrida laestadianismens normer och trossystem (a.a.:614).

Jag lyfter fram det samefeministiska perspektivet frimst genom Rauna Kuokkanens
akademiska artiklar. Kuokkanen &r ett stort namn béde inom det samefeministiska och det
urfolksteoretiska faltet, och har bidragit till utvecklingen av bland annat metodologi, epistemologi
och forskningsetik inom urfolksforskningen (Knobblock 2015:275). Hon jobbar som
“forskningsprofessor 1 arktiska urfolksstudier vid Lapplands universitet” (rauna.net: Home) och var
2008-2018 professor 1 Politisk vetenskap och programmet for ursprungsfolksstudier vid Toronto
universitet (Knobblock 2015:275). Eftersom Kuokkanen har ett stort kunnande inom samiska
kvinnofrdgor och dven ir insatt i t.ex. kanadensiska urfolksfrdgor, har jag valt att frimst anvinda
hennes material, da det passar in i1 det jag jobbar med i min avhandling. Kuokkanen dr framfor allt
intresserad av urfolkspolitik, feministisk urfolksteori, urfolkskvinnors réttigheter samt arktisk
urfolklig sjalvbestimmanderitt” — teman som dven genomsyrar min avhandling (rauna.net: Home).

Rauna Kuokkanens (2013) artikel Violence Against Women, Indigenous Self-Determination
and Autonomy in Sami Society diskuterar sjdlvbestimmanderitten bland samiska kvinnor samt
kvinnovéldet i1 det samiska samhillet. Kuokkanens huvudargumentet é&r, att alla samers
sjdlvbestimmanderéatt hanger pd att kvinnornas situation kan beaktas politiskt och socialt, samt att
deras behov, trygghet och frihet frdn kvinnovald tillses. Kuokkanen behandlar hur koénat véld
portritteras 1 samisk media, med foljden att synen pd samer som “fredligt naturfolk” tappats pé
kredibilitet (a.a.:436). Kuokkanen (2015) fortsdtter pd samma tema 1 Gender, Violence and Politics
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in Indigenous Communities, dar hon studerar depolitiseringen av valdet. Kuokkanen hivdar ett
“pressande behov att granska de sétt pa vilka konat vald bortforklaras, behandlas och sanktioneras i
urfolkssamhéllen”. Som teoretiskt stod tar Kuokkanen till Kimberlé Crenshaws politiska
intersektionalitet.

I Kuokkanens (2007a) artikel Myths and Realities of Sami Women. A Post-colonial Feminist
Analysis for the Decolonization and Transformation of Sami Society ges flera exempel pa samiska
samhilleliga element, som endera levt kvar sedan kolonialiseringens tid eller som ar subtila uttryck
av kolonialismen i sitt moderna format. Ett exempel pa det senare &r myten om “’den starka samiska
kvinnan” (a.a.:72). Att genom dylika myter intala sig att kvinnorna i det samiska samhéllet inte
utsétts for patriarkalt fortryck &dr sexistiskt och bakatstravande, samt styrker kolonialismen, menar
Kuokkanen. Hon foresprékar en postkolonial feministisk analys, som pévisar hur kolonialismen och
patriarkatet samverkar och uppratthaller varandra.

I Saamelaisnaiset, feministinen analyysi ja saamelaisyhteiskunnan dekolonisaatio skriver
Kuokkanen (2004) om samernas kritiska hallning gentemot den konventionella, vita feminismen,
som Overser samernas drenden. Genom en sammanslagning av urfolkliga och feministiska teorier
och diskurser vill hon motverka samernas missuppfattningar om feminismen, & andra sidan ldra
vitfeminismen nigot om kolonialismens och patriarkatets symbiotiska forhdllande (a.a.:143). 1
Saamelaiset ja kolonialismin vaikutukset nykypdivind behandlar Kuokkanen (2007b)
postkolonialismen och dess relevans i den finsk-samiska kontexten, dir postkoloniala analyser d&nnu
ar en bristvara. Kuokkanen tar upp nationalstaternas kolonialistiska, strukturella vald och
maktutdvning mot samerna genom begrepp som “hegemoni”, “worlding” och konceptet “sinnets
kolonialisering”. Hon diskuterar hur synen pa de nordiska staterna som “vélfardsstater” motarbetar
samiska folkréttsliga drenden med slagord som ”jamstédlldhet” och ”individualism”.

Torjer A. Olsens (2015) "Masculinities” in Sami studies erbjuder i sin tur en mdjlighet till
diskussion om samisk maskulinitetskonstruktion. Olsen vill bidra till ett fortfarande begrédnsat
forskningsfélt 1 den akademiska vérlden, ndmligen manligt kdn och maskulinitet 1 en samisk
kontext. Olsen drar slutsatsen att det finns ett flertal samiska maskuliniteter, och att sjdlva konceptet
samisk maskulinitet &r pluralt. Teoretiskt talar Olsen ut en norsk, genusvetenskaplig och
urfolksvetenskaplig synvinkel, och han uppmanar till vidare forskning i de andra nordiska ldnderna.

I Decolonizing Feminism in the North: A Conversation with Rauna Kuokkanen intervjuar
Ina Knobblock, genusvetare och doktorand vid Universitetet i Lund, Rauna Kuokkanen om hennes
syn pd och upplevelser av samefeministernas samtida stdllning i Norden, i jimforelse med
urfolksfeminismens situation pad Gronland och i Kanada. Knobblock ér speciellt intresserad av vad
feministiska urfolksteorier kunde bidra till pa det socialteoretiska faltet, framfor allt 1 forhéllande till
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konventionell feministisk teori. I sitt nuvarande forskningsprojekt om samefeminism intervjuar hon
sjdlvuttalade samiska feminister (Knobblock 2015:275-276).

Jag har, som ndmnt, valt intersektionalitet och dekolonialisering som analysverktyg i min
avhandling. Den norska forfattaren Nina Lykkes (2009) bok Genusforskning — en guide till
feministisk teori, metodologi och skrift, Avtar Brah och Ann Phoenixs (2004) artikel Ain't I a
Woman? Revisting Intersectionality samt Jennifer C. Nashs (2008) Re-thinking Intersectionality ger
god och grundldggande information om vad intersektionalitet handlar om, samt presenterar
eventuella problematiker inom den intersektionella teoribildningen. Nash dr genusvetare och docent
1 afroamerikanska studier, medan Brah dr professor emeritus i sociologi och Phoenix professor i
psykosociala studier.

Vad giller det postkoloniala perspektivet, anvdnder jag mig av Healing the Impact of
Colonization, Genocide, and Racism on Indigenous Populations, 1 vilken Bastien m.fl. (2003)
definierar begreppen “urfolk”, ”folkmord” och ”vald”. De diskuterar olika former av vald genom
vilka kolonialismen tar sig i uttryck, samt ger forslag pa vad en utomstaende representant ur den
dominerande kulturen kan gora for att forbattra urfolkens situation samt motverka kolonialism och
olika former av folkmord (a.a.:35). De listar ocksé fyra helande metoder for kolonialiserade grupper
(a.a.:31-32), vilka jag behandlar 1 delkapitel 2.2.3 och i den avslutande diskussionen.

Jag anvénder mig dven av ledaren "Feminism in Postcolonial Nordic Spaces” av Andersen
m.fl. (2015) for NORA—Nordic Journal of Feminist and Gender Research, som uppmuntrar till att
fora en icke-arrogant dialog om de nordiska nationalstaternas vana att placera sig utanfor den
europeiska kolonialismen, dé& de de facto gjort sig skyldiga till koloniala foretag, inte bara under de
europeiska imperialstaterna utan ocksa i sin behandling av de arktiska urfolken. I diskussionen
lyfter Andersen m.fl. fram begrepp som “nordisk exceptionalism”, “medbrottslighet”, “aktiv
tystnad” samt Asa Ossbos “Blue Water Thesis” (a.a.:240-242). De foresprakar intersektionell,
feministisk postkolonial analys for att undersoka kolonialismens foljder i urfolkssamhallet.

Valkonen och Wallenius-Korkalos forskning &r ett exempel pd en dekolonialiserande och
intersektionell analys av samernas laestadianska kontext. De hédnvisar till Lehtolas utsagor om den
finldndska koloniala kontexten; enligt honom verkar kolonialismen “p& ménga olika nivaer” av
samernas liv, och formar dédrigenom deras handlings- och tankemonster. Utgéende frén detta viljer
artikelforfattarna att dekonstruera “hegemoniska maktrelationer, genom att analysera den sociala
organiseringen av urfolkssamhéllet frdn kvinnornas perspektiv’ (Valkonen och Wallenius-Korkalo
2016:617-618). 1 Anna-Lill Ledmans (2012:29) doktorsavhandling tar den intersektionella,
dekolonialiserande analysen form 1 etiska, reflexiva diskussioner om identitetsprocesser, kunskap,
makt samt majoritet- och minoritetsgruppernas relation sinsemellan. Ledman analyserar
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sameforskningen for att synliggdra och utmana det visterlindska perspektivets hegemoni. Dessa
verk har varit viktiga stottepelare for mig i min avhandlingsprocess.

Det nyschamanistiska perspektivet samt mina personportrétt av Mari Boine och Ellen Marit
Gaup Dunfjeld grundar sig péd redaktorerna Siv Ellen Kraft, Trude Fonneland, och James R. Lewis
verk Nordic Neoshamanism frén 2015. Kraft &r professor i religionsvetenskap vid Tromse
universitet (Universitetsforlaget, u.d.). Fonneland ar professor i kulturvetenskap vid Norges arktiska
universitetsmuseum (UiT — Norges arktiske universitet, u.d.) och Lewis é&r professor i
religionsvetenskap vid nimnda universitet, samt “’seniorteoretiker pa faltet nyreligiosa rorelser”
(Academia, u.a.). Redaktorerna har delat in Nordic Neoshamanism i1 tre teman: “Bakgrund”,
”Senmodern schamanism i de nordiska ldnderna” samt “Nyschamanism 1 sekuldr kontext”, dir
bilden av nyschamanism i museum, film, musik och pa festivaler presenteras. Redaktorerna vill i
sitt val av artiklar pavisa den mangfald av nyschamanism som gér att patridffa — ocksd genom att
utfora ett jimforande studium av nyandlighet, New Age och nyschamanism. Den nyschamanism
som presenteras i boken strdvar efter att utmana ocksa forskningens stereotypa uppfattningar om
nyschamaner, det vill siga: att de skulle vara urbana romantiker och ”férndma vildar” utan kontakt
till naturen; att de 6nska &terskapa sitt forlorade forflutna eller skapa en elektisk ny tradition; samt
att de inte skulle ha nagot med New Age-rorelser att gora. Fokus ligger pa samisk schamanism, som
enligt forfattarna representerar den mest komplexa formen av nyschamanism i Norden (Kraft m.fl.
2015:1-5).

Bente Gullveig Alver gor 1 "More or Less Genuine Shamans!: The Believer in an Exchange
between Antiquity and Modernity, between the Local and the Global”, ett personportritt av den
samiska (ny)schamanen Ellen Marit Gaup Dunfjeld, samt synar hennes karridr genom koncept som
genuinitet 1 forhallande till komplexa forhandlingar mellan lokala traditioner och globala
stromningar (Kraft m.fl. 2015:7). Alver &r professor emeritus vid “Institutet for arkeologi, historia,
kulturvetenskap och religion” (University of Bergen, u.d.). Hon kom i kontakt med Dunfjeld i sin
forskning om alternativa behandlingsformer inom den norska hélsovdrden och utforde flera
intervjuer med Dunfjeld under hennes livstid (Alver 2015:141-142).

Siv Ellen Kraft analyserar i "Mari Boine — World Music, Shamanism and Indigenous
Soundscapes” den norsk-samiska vérldsstjdrnan Boines musik, scenkarisma och offentliga person,
med siktet pd schamanistiska element. Kraft menar att Boine befrimjat och mildrat motvarnet mot
ett ”schamanistiskt kulturarv”, bdde inom samiska och icke-samiska grupper (Kraft m.fl. 2015:7-8).
Kraft analyserar “mediaintervjuer, dokumentérer, [Boines] officiella hemsida . . . sdngtexter, album

och upptrddanden” samt akademiska artiklar (Kraft 2015:236).
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2 Infallsvinkel

Jag kombinerar dekolonialisering och intersektionalitet som perspektiv pd mitt material. Nar det
kommer till studier i1 intersektionalitet, erbjuder samiska kvinnors perspektiv ett ypperligt sadant.
Inte bara kon, utan ocksé etnicitet, tidsperiod, rumslighet, social klass och sa vidare spelar in i1 de
samiska kvinnornas upplevelser, vilket vicker fragor om vithet och postkoloniala feministiska
infallsvinklar (Helldén 2014). Trots detta lyser det samiska med sin franvaro inom nordisk
genusforskning (Kuokkanen 2004:154; Helldén 2014; Knobblock 2015:278; Andersen m.fl.
2015:243; Andrews, u.d.). Genom s& gott som hela forskningshistorien har samiska kvinnor
dessutom marginaliserats till fordel for samiska mén, deras perspektiv och agens. Feministisk
analys och kritik blir enligt Kuokkanen (2004:144) viktig 1 detta sammanhang, dar
kunskapsproduktionens partiskhet och normativitet bor synliggdras.

Ulla Wikander, professor i ekonomisk historia, har gétt sa lang som att sdga: *'Den som inte
har anvént postkolonial teori eller teori om intersektionalitet, utan har valt att forska om makt och
underordning frn andra teoretiska utgangspunkter” sviker kvinnororelsens kamp. Wikanders poéng
dr inte att ritt och sltt stilla hard kritik mot den enskilda forskaren, utan att kritisera tendensen “att
se rasism eller historiska fenomen som kolonialism som ett slags teoretiskt utgdngspunkt som gér

att vilja eller avfiarda” (Dahl 2014:92).

2.1 Intersektionalitet

Den amerikanska feministen och juridikprofessorn Kimberlé Crenshaw myntade 1989 begreppet
“intersektionalitet”, hédnvisande till det marginaliserade subjektets levda erfarenhet pa ett
mangdimensionellt plan (Nash 2008:2). Crenshaw ville problematisera “anti-diskrimineringslagen,
som erkdnner diskriminering endast med grund 1 ras eller genus”, vilket forblindar lagen infér hur
olika former av fortryck kan vara sammanflitade och samverkande (Hipfl och Loftsdottir 2012:9).
Hon var ingalunda den fOrsta att presentera en dylik teori, men hennes term intersektionalitet
befdste teorin inom feminismen pé allvar (Lykke 2009:106); termen hirstammar fran det engelska
ordet for korsning eller skdrningspunkt, intersection, och Crenshaw forestillde sig en person som
ett kluster av korsningar eller skdrningspunkter mellan olika identitetskategorier. Hon betonade
vikten av att tala mot exklusivism och marginalisering, utmana etablerade institutioner samt infora
radikala, politiska projekt dir en lystrade till nedtystade roster. Detta gav diverse akademiska
discipliner nya intellektuella pussel att 16sa géllande fragor om essentialism, exkludering och
komplexa identiteter (Nash 2008:2).
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Intersektionalitetsteorin har sedan termens myntande varit pa tapeten for genusvetenskapen.
Teorin omfattar studiet av skdrningspunkterna och samspelet mellan olika identitetskategorier, som
kon, genus, social klass, ras, etnicitet, nationalitet, funktionsduglighet (Sky 2007:42—44), alder,
religion och sexuell inriktning”. Sammanfattningsvis sammanstrélar olika identitetskategorier i
kombinationer som paverkar varandra pad olika sitt. Teorin skapades for att utréna hur t.ex. ovan
nidmnda identitetskategorier samspelar med varandra och tillsammans bidrar till identitets-
konstruktionen i “en 'mangfald av sociala, historiska och kulturella diskurser”. Det handlar med
andra ord om en forstaelse av identiteten som komplex och informerad av sociala strukturer, pé ett
sitt dar makt och fortryck sammanstralar 1 individen/gruppen och inverkar pa dynamiken mellan
hen/dem och andra. I kombination med feministisk och postkolonial teori bér intersektionalitets-
teorin pa potentialen att bdde identifiera, ndrmare utreda och omdana osynliggjorda och
normaliserade maktstrukturer som orsakar fortryck (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:617).
Intersektionalitetsbegreppet har haft stor genomslagskraft i feministisk forskning bade
internationellt och i nordiska sammanhang (Ledman 2012:32). Manga inom den feministiska
forskningen har &beropat begreppet som en av genusvetenskapens frimsta insikter och skiften
(Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:617), samt en av feminismens frimsta bidrag till den
akademiska virlden; de beskriver intersektionalitet som en “gyllene standard”, ett tvardisciplinart
verktyg for identitets- och fortrycksanalys och som sddan viktig for feministisk och anti-rasistisk

"

forskning. Intersektionalitetsteorin har blivit "ett ledande feministisk paradigm": en kan t.ex. inte
diskutera begreppet “universell kvinnlighet” utan att ta intersektionalitet i beaktande. Att enas om
att maktstrukturer rdder Over identitetskategorier och subjektiviteter, som redan 1 sig sjdlva ar
mangfacetterade, dr bara borjan; det dr en sak att tala om samverkan mellan identitetskategorier som
kon, ras, etnicitet, klass, funktionsduglighet och sexualitet, och en helt annan att fa ritsida pa hur
dessa kategorier dr sammanflitade (Nash 2008:1-3).

I Sverige har diskussionen om intersektionalitet inom feministisk forskning varit aktuell
sedan borjan av 2000-talet, genom bland annat konferenser och Kvinnovetenskaplig tidskrift (Lykke
2009:111). Det finns ett flertal olika infallsvinklar pa intersektionalitetsteorin. Den feministiska
forfattaren Nina Lykke menar dock att den gemensamma ndmnaren for dem alla &r tanken om att
olika identitetskategorier utgdr dimensioner av det sociala livet som inte kan reduceras till separata
entiteter; Lykke podngterar att en komplex analys bor goras simultant av de olika kategorierna och
deras samverkan, i stdllet for att en borjar med att analysera t.ex. kon och forst darefter ser till andra
kategorier (a.a.:106—108). Att betona endast en av identitetskategorierna inom den levda
erfarenheten dr ofruktbart 4ven enligt Brah och Phoenix (2004:76).

En feministisk, intersektionell analys bor striva efter att skifta den konventionella
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feminismens fokus fran det normativa feministiska subjektet, det wvill sdga den vita
medelklasskvinnan (Brah och Phoenix 2004:78). Redan under 1970-talet stillde marxistisk
feminism sig emot den borgerliga feminismens systerskapstankar som inte tog klassamhillet i
beaktande (Lykke 2009:111). Ocksa den samefeministiska rorelsen tog sedan sin begynnelse i
borjan av seklet (Ledman 2012:82) ny sats under 1970-talet (a.a.:108). Ledman forklarar dock att
intersektionalitetsbegreppet har sina rotter i kritiken mot vita feministers rasifierade eller
privilegierade perspektiv, som felaktigt applicerats péd icke-vita och/eller icke-vésterldndska
kontexter (a.a.:32).

Intersektionalitetsteorin tog sig konkret i1 uttryck i den debatt som morkhyade, amerikanska
feminister forde. Det handlade hdr om missar gjorda pd grund av en vit, visterlindsk
medelklassfeminism och andra diskurser som inte ser fenomen utifrdn ett konsmaktperspektiv.
Insikten om detta har t.ex. kommit fran boken All the Women Are White, All the Blacks Are Men,
But Some of Us Are Brave av Hull, Scott och Smith frén 1982 och Mohantys artikel Under Western
Eyes fran 1988, vilka kritiserar att det som egentligen &r vit, visterlandsk medelklassfeminism
globaliseras och omtalas som nagot slags “universellt systerskap” (Lykke 2009:109) — jag nimnde
redan Mohantys artikel i delkapitel 1.3. Ar 1988 var ett viktigt artal ocks inom samefeminismen,
dé& kvinnoorganisationen Sdrdhkka etablerades (Andrews, u.a.) — det gar kort och gott att sidga att
mycket var i rorelse inom det icke-vita samhillet under denna tid.

En av ménga kritiska héllningar som kategorin “kvinnor” och drommen om ett “globalt
systerskap” gett upphov till lingsmed &ren, framfordes pA Womens Right's Convention 1 Ohio sa
tidigt som 1851 1 ett tal av Sojourner Truth, till en bdrjan en morkhyad slav och senare en
kvinnoréttsaktivist som kdmpade mot slaveriet under 1800-talet. Truth utmanade “den ahistoriska
och essentialistiska uppfattningen och konceptualiseringen av begreppet 'kvinnor” som hegemonisk
grupp, genom att friga: ”Ain't I a Woman?” — Ar inte jag en kvinna? Som mérkhyad slav var det
ingen sjdlvklarhet att Truth kunde relatera till det kvinnorittsaktivisterna jobbade for. Truth
kritiserade konsproblematikerna 1 slavarnas patriarkala, sociala verklighet, och uppmérksammade
det subjektiva lidande som slavarna tvingades utstd i hidnderna pa sina slavdgare eller andra
vithyade, som viégrade erkdnna sitt eget privilegium. Truth problematiserade ocksd de
’sociopolitiska, ekonomiska och kulturella processer” som skapar annanskap, genom att pavisa hur
konceptualiseringen av “identiteten” dr bunden till maktstrukturer. Truths tal symboliserar for
eftervérlden det politiska subjektets historiska makt att utmana” normativt fortryck samt att skapa
nya insikter; hon demonstrerade ett dekolonialiserat sinne genom hur hon rérde upp diskussionen
om intersektionalitet (Brah och Phoenix 2004:76-77).

Att beakta multipla identitetskategorier som orsaksfaktorer bakom differentiering och
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fortryck 1 t.ex. kvinnors liv, har ”avbrutit den inom feminismen homogena synen pd kategorin
'kvinnor"”’, vilken endast fokuserar pa konsdifferentiering (Brah och Phoenix 2004:82). Enligt Mary
Keller (2005:84) kunde analysen av t.ex. det dubbla fortryck som sker bade pa grund av ras och kén
vara nyckeln till en mer omfattande religionsanalys, vilket dr en viktig podng ocksa i forhallande till
min avhandling.

Det finns dock en del paradoxer gillande intersektionalitetsteorin. T.ex. har konsensus om en
begreppsdefinition av intersektionalitet och dess metodologi fortfarande inte uppnatts, vilket satt
kdppar 1 hjulet for teorins framfart (Nash 2008:3-5). Att uppfatta morkhyade kvinnor som
intersektionalitetsteorins grundldggande och “normativa” subjekt blir problematisk; det morkhyade
kvinnosubjektet har frimst anvénts for att belysa tillkortakommanden di vita feminister och
teoretiker sett till kon eller ras i stéllet for till bagge tvéa i samspel — men en far heller inte glomma
ytterligare identitetskategorier som t.ex. sexualitet, nationalitet, etnicitet, sprak, religion och social
klass, som likvil berdrs av fortryck och differentiering (a.a.:8-9). Interna feministiska konflikter har
gett upphov till olika forgreningar, och inte heller s& kallad black feminism, intersektionalitets-
teorins “grundmodell” om en s vill, dr en “perfekt” eller homogen form av feminism, utan har
likvél sina inre motséttningar (a.a.:8, 12).

Darutover har betoningen av moérkhyade kvinnor som intersektionalitetsteorins ’normativa”
subjekt fordunklat hur intersektionalitet giller alla identiteter, inte endast de marginaliserade och
icke-normativa identitetskategorierna. Identitetsformationer som helt eller delvis grundar sig pa
privilegium — t.ex. vita, vésterlindska medelklassmin eller vita kvinnor — har ofta glomts bort i
diskussionen om intersektionella subjekt (Nash 2008:11-13). Intersektionerna berér dock ocksé de
privilegierade: de vita, manliga, heterosexuella, funktionsdugliga medelklassmannen pa toppen av
makthierarkin. Intersektionalitetsteorin tangerar med andra ord normativitet, samt de processer dér
normen osynliggdrs medan det icke-normativa lyfts fram som avvikande; normer gor vissa
identitetskategorier och kombinationer av identitetskategorier socialt accepterade 1 storre
utstrickning @n andra (Sky 2007:42—44).

Intersektionalitet kan hjilpa forskare att forsta sig pa identitetens komplexitet samt hur
sociala normer och strukturer formar ménniskors liv pd olika sitt, genom makt, fortryck och
privilegium (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:617). Att tillhora vissa identitetskategorier kan
skapa privilegier pa viss niva och fortryck pa en annan nivé i ens liv — privilegier och fortryck kan
sammanstrala 1 samma identitet (Brah och Phoenix 2004:80). Ta undertecknads identitet som
exempel; som vit och visterldndsk atnjuter jag privilegier, och dven om jag som kvinna i ett
patriarkalt samhélle underordnas ménnen, dr jag som vit kvinna mer privilegierad in icke-vita
kvinnor. Att jag ar vit akademiker forser mig likvdl med oréttvisa fordelar som icke-vita
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akademiker inte atnjuter. Sexualitet, socioekonomisk situation och funktionsduglighet och sa vidare
spelar pa samma sétt in och vdger upp “summan” av ens identitet pé olika sitt.

Genom intersektionalitet synliggérs ocksda den maktdynamik som rader inte bara mellan
olika grupper, utan ockséd internt bland gruppens medlemmar (Valkonen och Wallenius-Korkalo
2016:617). Aven om jag etniskt 4r en finléindare, uppvuxen och bosatt i Finland, 4r jag samtidigt
svensksprakig i ett land som visserligen &r tvasprakigt enligt lag, men dér svenskan i praktiken inte
innehar den status som den borde t.ex. hos myndigheterna. Det finska samhillsklimatet har, som jag
uppfattar det, blivit alltmer diskriminerande gentemot svensksprakiga pad grund av nationalistiska
stromningar, som har gynnat nationalistiska politiska partiers frammarsch. Sprékfrdgan har sedan
lange sétt split mellan finlédndare.

Inom det akademiska arbetet &r en béde influerad och begrinsad av sin situering. Vilka
kategorier en ser till beror till stor del pd hur medveten en dr; om en dr medveten om genus och
maktstrukturer kring kén kommer en att vilja se till denna kategori — om inte, &r en kanske
medveten om andra strukturer kring t.ex. ras, klass, religion, nationalitet, sexualitet eller dlder och
lyfter fram ndgon av dem i stéllet. Detta leder till en diskussion om vilka kategorier som ar viktiga i
vart sammanhang och varfor. I olika situationer blir vissa kategorier speciellt belysta; det dr darfor
viktigt att problematisera vilka kategorier som borde anvéndas. Som forskare borde en se till hur
olika identitetskategorier blir relevanta i olika situationer, utan att frdnse eller prioritera ndgon
enskild kategori totalt.

Nina Yuval-Davis (2006:201), professor i1 genus-, sexualitets- och etnicitetsstudier,
diskuterar frdgan om vilka identitetskategorier, eller ’sociala divisioner” som hon kallar dem, som
borde finnas bland ens preferenser. Yuval-Davis (a.a.:202) hanvisar till Helma Lutz, som listat 14
intersektionella kategorier — dven om listan givetvis kunde vara ldngre: “genus; sexualitet;
'ras'/etnicitet; nation/stat; social klass; kultur; funktionsduglighet; &lder; boséttning/ursprung;
formogenhet; Nord—Syd; religion; skede i den sociala utvecklingen”. Den triad av identitets-
kategorier som oftast dr representerade inom intersektionell forskning dr dock kon, ras och social
klass. Ocksa jag sjdlv upplever att nimna tre kategorier ofta betonas framom andra i mitt material.

Hur kan en ga vidare med detta delkapitels insikter? Sky (2007:26-27) foreslar tva
intersektionella strategier: (1) ”Att verkligen lyssna dir materialet, historien sjélv, faktiskt talar”
genom att se till sddana kéllor som forkastats pa grund av diverse normer — hir blir det viktigt att
Oppna upp for en storre mingd material samt att anta ett icke-normativt perspektiv 1 sina
fragestéllningar, samtidigt som en dr medveten om mangfalden som existerar och de normer som
dnd4 styr ménniskors liv. (2) Nér icke-normativt kéllmaterial inte finns till hands, vilket tyvérr ofta
ar fallet, bor en “ldsa texterna inte bara med den textproducerande eliten, utan ocksd mot den”
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— denna ldsstrategi kallas postmodern, kritisk ldsning och innefattar att lusldsa texterna “mothérs”
pa jakt efter olika uttryck av makt. Vad ldmnas osagt och vad omndmns med ndd och ndppe? Vilka
roster hors inte?

Jag har sjdlv velat lyfta fram icke-vita teoretikers och forskares killor 1 sa stor utstrickning
som mojligt, samt ldgga tonvikt pad samiska forskare i den del av mitt material som direkt beror
samerna. Eftersom det rétt sa ldngt varit samer som beskrivit sin fortryckta situation (Andrews,
u.d.), samt icke-vita som teoretiserat kring t.ex. intersektionalitet (Ledman 2012:32), rdder det ingen
storre brist pé icke-vita perspektiv och material; de utmaningar denna agenda orsakar ar dock att jag

aktivt bor vara medveten om mitt val av material, min egen situering och mina egna perspektiv.

2.2 Dekolonialisering

I de folkrittsliga definitionerna som gjorts av urfolk framgar deras forhallande till kolonialistiska
erovringar och kvarlevande kolonialistiska strukturer. Varje urfolks unika historia, sociokultur och
ekonomiska forhallanden gor det utmanande, om inte omgdjligt, att finna en enda
varldsomspédnnande definition av begreppet urfolk. Flera urfolksrepresentanter motsétter sig stravan
till att finna en enda definition, medan andra frikostigt anvidnder sig av ndgot av de bud som
cirkulerar, ndr de oOnskar fora fram &renden inom urfolksritt. Den internationella
arbetsorganisationen ILOs definition ur Konvention 169, “allmédnavtal om sjilvstindiga staters
ursprungs- och stamfolk™, ar utbredd och vdlanvénd i urfolkssammanhang (Kuokkanen 2007b:142—

143):

I ILO-avtalets forsta artikel 'definieras det folk som urfolk vilken harstammar fran mark eller omrade
och bebott det under erdvring, nybygge (kolonialisering) eller d4 de nuvarande grianserna drogs';
detta med forutsittningen att 'folket har bevarat atminstone en del av sina egna samhilleliga,

ekonomiska, kulturella och politiska institutioner' (Kuokkanen 2007b:143).

ILO-konvention 169 hivdar att ett urfolk &r ett 'stamfolk inom sjdlvstindiga stater, vars sociala,
kulturella och ekonomiska omstindigheter skiljer dem fran andra sektioner inom det nationella
samfundet, samt vars status regleras helt eller delvis av deras egna sedvanor och traditioner"™
(Bastien m.fl. 2003:25). ILO 169 é&r i dagsldge det starkaste réttsliga skyddet for samerna, liksom
for alla urfolk varlden Over, t.ex. artikel atta berdttigar dem bland annat till att 'kontrollera sin egen
ekonomiska, sociala och kulturella utveckling 1 sa 1dng utstrackning som mojligt” (a.a.:26).

Ofta dr den kollektivistiska synen pd urfolksidentiteten en gemensam utgangspunkt i
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definitionen av urfolklighet. Denna kollektiva identitet anses hdrstamma fran en specifik
lokalkultur. ”Genom att medvetet anvidnda begreppet 'folk' betonas att det inte dr frdgan om vilken
som helst minoritet pa statens omrade, utan om ett fristdende folk, som har en egen, sirskild
identitet, kultur, ett sdrskilt samfund och egna traditioner”, forklarar Kuokkanen. Ofta anvénds
namligen termerna “minoritet” och ”(ur)folk” som varandras ekvivalenter, &ven om de inte ar
synonyma; speciellt dd vi talar om urfolk, dr den historiska kopplingen till nationalstatens
territorium av annan réttslig kaliber. ”Urfolkens réttigheter skiljer sig med andra ord fran ménskliga
rattigheter och minoritetsrittigheter specifikt pa grund av sin kollektivistiska natur”, konstaterar
Kuokkanen. Aven om samerna enligt finsk, svensk och norsk lag erkiints som urfolk, behandlas de i

praktiken ofta enligt minoritetsratten, vilket givetvis ér felaktigt (Kuokkanen 2007b:143).

2.2.1 Kolonialism och imperialism

Kort och koncist dr kolonialismen en idéldra och ett handlingsmdnster, som foddes under den
europeiska rendssansen och eskalerade i den europeiska imperialismens guldélder under 1800-talet.
Beroende péd lokala omsténdigheter har imperialismen tagit till olika kolonialistiska metoder.
Fransett detta &r imperialismens och kolonialismens foljder ofta likartade: “assimilationspolitik,
rasism, diskriminering, samt utplanandet av de kolonialiserande folkens egen vérldsbild och
varderingssystem”. Oavsett kontext, bygger kolonialismen ndmligen pd tanken om vit, europeisk
overhoghet, och att denna 6verhdghet har rétt att underkuva icke-europeiska och icke-vésterldndska
folk och kulturer. Enligt idéldaran &r det till och med efterstrdvansvirt att erdvra frimmande

landomraden, utnyttja dess resurser och skapa en nybyggarkultur dar (Kuokkanen 2004:143—144).

Enligt nybyggarkolonialismens logik ses land som en tillgang att utforska och dirigenom anvénda
for nybygget eller i diverse utvecklingsprojekt av kolonialmakterna. For urfolket medfor [denna
logik] upplosningen av [folkets] relation till landet och, slutligen, underminerandet av deras fortsatta

sociala och kulturella existens (Andersen m.fl. 2015:242).

Edward W. Said skiljer i sitt verk Culture and Imperialism fran 1993 pd imperialism och
kolonialism. Imperialismen omfattar maktinnehavarnas idévérldar och léror, vilka fungerar som
stodpelare for kolonialismen, som i sin tur omfattar invaderandet och ockuperandet av samt
nybygget pa andra lédnders eller folks omraden (Kuokkanen 2004:143).

Ledman hédvdar den postkoloniala teorins relevans ocksa i Norden; hennes grundantagande
ar de facto att nordbor — 1 hennes fall svenskar — styrs av koloniala diskurser (Ledman 2012:29).
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Kolonialismen tar sig i uttryck bland annat 1 normativ och osynliggjord vithet, som jag diskuterade 1
foregdende kapitel. Ahmed menar att det dr svért for den vita majoritetsbefolkningen, kategorin

”Vi

2014:93).

i Norden, att se sanningen om sitt ’postkoloniala och imperialistiska arv” i vitdgat (Dahl

Vetenskapliga analyser av kolonialismen i en nordisk-samisk kontext dr en bristvara, pa
samma sétt som diskussioner eller problematiseringar av nordisk kolonialism generellt. Ledman
tanker sig att det handlar om att de nordiska landerna inte hade nagon framstdende roll som
kolonisatorer pa internationellt plan. ”’Sjdlva definitionen av svenskhet bygger pa tankar kring
rattvisa, frihet och minsklighet, vilket gor det svart att acceptera skildringar av ett kolonialt forflutet
och en historia av fortryck, och kolonialismen har istéllet definierats som nagot som skett utanfor
Sveriges grinser”, forklarar Ledman. Samtidigt fordndrar detta inte det faktum att ocksa Sverige —
liksom de 6vriga nordiska landerna — influerats av vésterldndsk, europeisk identitetskonstruktion
som bygger pa koloniala och imperialistiska strukturer (Ledman 2012:29). Att ras som kategori och
kolonialism som arv &r sa franvarande diskurser i Norden far grava konsekvenser for samerna, som
utsatts och utsétts for kolonialt fortryck och fortjanar uppréttelse.

Ocksé inom genusvetenskaplig postkolonial forskning har kritik riktats mot ovan nimnda
problematik. Begreppet “nordisk exceptionalism” myntades av Loftsdottir och Jensen med avsikt att
lyfta fram de nordiska l&ndernas problematiska vana att positionera sig utanfor kolonialismen, samt
att se utvecklingen av sin nordiska identitet som fristdende och frankopplad frdn bade den
europeiska identitetsutvecklingen och samtida globaliseringsprocesser (Andersen m.fl. 2015:240).
T.ex. vithetsforskaren Ylva Habel diskuterar om svensk exceptionalism som tar sig i uttryck i
ogiltigforklarandet av nagra som helst kolonialistiska eller rasistiska interna eller externa relationer
samt hyllandet av “en ldng historia av solidaritet” (Dahl 2014:87). Aven om den exceptionalistiska
trenden var pdtaglig redan 1 borjan av 1900-talet, var det framfor allt i efterdyningarna av andra
vérldskriget som oskyldighetspdstdendena i1 forhéllande till kolonialismen etablerades som en del av
den nordiska identiteten. Genom en slags kollektiv fortraingning av de gangna arhundradenas
kolonialism, associerades frdgor om ras och rasism till nationalsocialismen och dess séte i Tyskland,
som om det varit ett sirfall av grymhet i Europas historia — 1 stéllet for att de europeiska staterna
skulle ha erként att rangordnande efter ras de facto varit ett inneboende karaktdrsdrag hos den
europeiska virldsmakten och Europa som konstitution sedan arhundraden tillbaka, allt sedan
Upplysningen (Andersen m.fl. 2015:240).

Asa Ossbo, historiker, har skrivit om den sa kallade ”Blue Water Thesis” i forhallande till
Sveriges roll i kolonialismen. Tesen handlar om den vedertagna nordiska uppfattningen om “att
kolonialism endast kan dga rum bortom haven . . . kolonialiseringen inom samiska omréden, som
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konstruerats som obebodda periferier 1 utkanten av den svenska staten, har darmed osynliggjorts”
konstaterar Ossbo (Andersen m.fl. 2015:241).

Keskinen m.fl. har i sin tur utarbetat begreppet “medbrottslighet” (eng. complicity), for att
forklara och fortydliga de nordiska nationalstaternas roll i kolonialismen. Fennoskandia mé spela en
perifer roll 1 kolonialismen pa virldsniva (eventuellt fransett Danmark), 1 jdmforelse med de
europeiska kolonialmakterna, men gjorde sig inte mindre skyldiga till koloniala foretag bland annat
genom att delta i nybyggarkolonierna eller missionen i de europeiska kolonialmakternas namn.
”Medbrottslighet hdnvisar emellertid ocksa till det faktum att de nordiska ldnderna 'generellt deltog
1 produktionen av Europa som det globala centret och drog nytta av denna erfarenhet”, skriver
Andersen m.fl. (2015:240).

Om en tar till termer som rum och rumslighet, forefaller Nordens kolonialistiska rumslighet
lokalisera sig annorlunda 4n resten av Europa, medbrottsligheten till trots. ”Positioneringen och
historien hos ursprungsfolken — samerna och inuiterna — i de nordiska ldnderna pdminner oss om att
medbrottslighet kanske inte dr en avbildning av nordisk kolonialism som inkluderar alla”, papekar
Andersen m.fl. Nordiska urfolk har, liksom urfolk globalt sett, fallit offer for “mycket direkta
kolonialiserings- och exploateringsprocesser under historiens ging, i form av stélden pa deras land
och naturresurser samt assimilations- och separationspolitik som bygger pa rasifierade diskurser”,
forklarar Andersen m.fl. (2015:241). De nordiska nationalstaterna har dock bade deltagit i de
europeiska stormakternas kolonialism och intern fungerat som kolonisatorer av sitt eget urfolk.

Kolonialismens tid ir ingalunda dver. An i dag lever samerna i efterdyningarna av hur
kolonialismen forddrvat deras traditionella och lokala ndringar. Exploateringen av Sdpmi genom
gruvdrift, ”skogsbruk, hydroelektriska kraftverk och turism” &r olika former av modern kolonialism
(Bastien m.fl. 2003:27). Kolonialismen é&r likvél livskraftig 1 form av nationalstaternas forpassande
av samerna frén sitt traditionella territorium “samt statliga interventioner som regleringar kring
[renskdtsel] och sprakpolitik, vilka begransar samisk social praxis” — for att inte tala om det
koloniala arvet av ekonomiskt avbemyndigande och sociala tragedier” (Andersen m.fl. 2015:241).

Kuokkanen anser att:

. . . det [finns] litet erkdnnande av att dven om det finns kritiska skillnader mellan de nordiska
staterna och koloniala nybyggarstater, bygger de nordiska staterna mycket vil pa exploateringen av
Sapmi och vrdkande [av samer] fran deras traditionella territorium. Och liksom i de koloniala
nybyggarstaterna, kommer mycket av de nordiska staternas rikedomar fran det samiska territoriet.
Kolonialismen ar en existerade struktur i [det nordiska] samhéllet, och inte en forgdngen hidndelse

(Knobblock 2015:279).
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Det dr med andra ord oumbarligt for Sapmis 6verlevnad att forkovra sig 1 och rdda bot pa den
kolonialism som varit samt hur den fortlever i det samiska samhaéllet (Kuokkanen 2007a:72). Om en
endast ser till samernas materiella levnadsstandard i samtid, kunde en forvilla sig att tro att samerna

undkommit kolonialismen (Bastien m.fl. 2003:28).

Generellt taget lider samerna inte av sociala problem, som fattigdom, arbetsloshet, hemloshet eller
brist pa hélso- och socialservice — inte pa néra hall s& mycket som manga andra av vérldens urfolk i
den sa kallade forsta virldens lander som Kanada, Forenta staterna och Australien. Atminstone delvis
ar orsaken bakom detta den efterkrigstida integreringen av samerna i den nordiska vélfardsstaten

(Kuokkanen 2007b:147).

Ur denna synpunkt har kolonialismen fullbordat sitt syfte, ”genom att ideologiskt forkléda sitt vald”
(Bastien m.fl. 2003:28). Det ar ndmligen pa grund av kolonialismen som samernas moderna vardag
knappt gar att skilja frdn majoritetsinvanarnas. Trots det dr analyser av t.ex. kolonialismens
inverkan pa och foljder for det samiska samhéllet fa (Kuokkanen 2007a:84).

Den kanadensiska statsvetaren Peter Jull har papekat, att trots att samerna materiellt har det
vil stdllt i jamforelse med virldens andra urfolk — samerna dr hogutbildade, arbetsformdgna och
politiskt engagerade pd en nivd som fa urfolk uppnar — har samerna folkrittsligt hamnat pa
efterkdlken. Samernas “egna kulturella och politiska malsittningsprogram” har inte realiserats till
den grad som t.ex. hos Kanadas urfolk. Peter Jull menar, att en av orsakerna star att finna i samernas
bladgda tilltro till majoritetssamhéllet och dess myndigheter. D4 Kanadas urfolk gétt in for att
bygga sina egna regeringssystem frdn grésrotsnivd, har samerna forlikat sig med
majoritetssamhéllets regeringsformer. Samerna har helt enkelt valt en annan strategi i hopp om att
deras roster ska fa bli horda. ”Vid sidan om symboliskt erkénnande har den samiska kulturella och
politiska rorelsen med andra ord uppnatt minimalt litet, vilket av nagon orsak verkar ricka for en
stor del av samerna” — de kanadensiska urfolken didremot kriver ldngt mer dn symboliska gester
fran myndigheternas sida (Kuokkanen 2004:153).

Psykiatern och filosofen Franz Fanons analytiska modell som beaktar de psykosociala
foljder kolonialismen far, var banbrytande inom den postkoloniala forskningen. "Hans modell for
fram t.ex. hur de [assimilerade] invdnarna eller medborgarandelen &r redo att gdbmma sig bakom
kulturens och privilegiernas 'vita mask', skriver Kuokkanen. Fanon talar om “sinnets
kolonialisering”, ett omdebatterat koncept bland postkoloniala teoretiker; konceptet innebér
forintelsen av lokalinvanarnas egen livsdskddning samt tvénget att anamma eurocentrerade,
vésterniserade vdrderingar och virldssyner. Sinnets kolonialisering ger sig till kdnna frimst genom
hur den samiska politiska kulturen och de politiska institutionerna formats av kolonialistiska
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tankevérldar (Kuokkanen 2007b:150).

Kuokkanen tar till begreppet “hegemoni” for att tydliggéra samernas samhéllssituation.
Hegemonibegreppet innebar de handlingsmonster och maktens verktyg som nationalstaterna — allt
frdin myndigheterna till den enskilda invénaren — tar till, for att intala samhillsinvanarna att
maktinnehavarnas avsikter och strdvan gagnar var och en. "Dylik makt grundar inte sig pa
maktutdvning utan pd subtila ekonomiska strukturers, utbildningssystemets och informations-
mediers kontroll”, skriver Kuokkanen. De grupper som &r av ldgre rang i samhéllet anammar
maktinnehavarnas riktlinjer som om de vore naturliga, och rekonstruerar omedvetet
’majoritetssamhéllets begreppsliga och institutionella strukturer”. Med andra ord har ocksé samerna
internaliserat majoritetssamhillets konventionella diskurser och virderingar till den grad att de
sjilva ser sin egen samiskhet och samiska kultur genom kolonialiserande glasogon (Kuokkanen
2007b:149): ”"Den hegemoniska kontrollen har ocksd for sin del hjdlpt att skapa sddana
omsténdigheter 1 vilka pressen till anpassning och konformitet &r stor”, forklarar hon (a.a.:150).

En motsvarighet till hegemonibegreppet gar att finna i worlding-begreppet som myntats
Gayatri Chakravorty Spivak. Begreppet omfattar processen “dir den kolonialistiska diskursen
'ingraveras' i det kolonialiserade rummet”. Spivak exempliferar worlding-processen med t.ex.
“kartlaggande”, det vill sdga da kolonialmakten omddper det koloniala territoriet pa ett sitt som
skyler dess lokalhistoria och -kultur. Ockséd i Sapmi har samiska ortsnamn omdopts och platsens
kulturhistoria ddrmed skylts 6ver. Men dven mer subtila former av worlding brukas, t.ex. att enkom

garantera majoritetsinvanarnas representation (Kuokkanen 2007b:151).

Spivak pavisar att denna [representation] i manga fall tvingat lokalinvénarna att syna och tolka den
for dem sedan tidigare bekanta kulturella, sociala, historiska och fysiska omgivningen ur
storsamhéllets representanters dgon och . . . vérderingsvirld. P& detta sitt deltar lokalinvanarna

sjélva i forstiarkandet av storsamhéllets kontroll (ibid.).

2.2.2 Olika typer av kolonialt vald

Efter andra virldskrigets slut uttalade sig FNs Generalforsamling 1946 om folkmord, da de
definierade begreppet som frantagande av en hel folkgrupps ritt till existens. Chrisjohn, Young och
Maraums begrepp “ordindrt folkmord” (eng. ordinary genocide) passar dock bittre in pd bland
annat samernas situation (Bastien m.fl. 2003:26) — ett annat begrepp anvindbart begrepp ar
“kulturellt folkmord” (Lewis 2015:132). Det folkmord som samerna utsatts for hade aldrig som
agenda att forinta hela det samiska folket, utan handlade i stort om assimilering: ™'. . . meningen
med valdet . . . dr att forstora en markerad kategori (en nation, stam, religios sekt) som livskraftigt
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samfund'.” (Bastien m.fl. 2003:26). Sapmi har under kolonialismens tidevarv uppspjilkats mellan
fyra nationalstater, som alla utsatt samerna for kolonialt fortryck (Kuokkanen 2007a:72) som
“assimilationspolitik, rasism, marginalisering och radering av [samiska] epistemiska grunder och
virderingssystem” (a.a.:84) samt overgivandet av samiska landomréaden (a.a.:72).

Utover det direkta valdet som samerna utsatts for, finns det dven indirekta valdsformer som
anvinds mot samerna pd mer subtil nivad an 1 dag: kulturellt vald (rasism), strukturellt vald
(patvingade strukturer, statlig politik och myndigheternas agerande), epistemologiskt vaild (kolonial
och imperialistisk praxis som skapar och forcerar koloniala normer) samt psykospirituellt vdld
(fortryckandet av folkets varldssyn). De indirekta valdsformerna tar sig i1 uttryck t.ex. genom
ogiltigforklarandet av urfolkets traditionella, ekonomiska, politiska, juridiska (ofta "muntlig lag och
historiska réttigheter”) och religidsa system liksom erséttandet av dessa med majoritetssamhaéllets
motsvarigheter. P4 socialt plan ogiltigforklaras urfolkets kulturella 6vergingsriter, pa intellektuellt
plan urfolkets sprédk och vérldsbild, samt pa spirituellt plan religidsa ceremonier och kunskaperna
kring dessa. Pa psykologiskt plan orsakar bdde det direkta och indirekta koloniala valdet bland
annat posttraumatiskt stressyndrom hos urfolket (Bastien m.fl. 2003:26-27). De posttraumatiska
stressyndromen tar sig i uttryck bland annat i1 hoga siffror 1 statistiken dver sjdlvmord, sexuella
overgrepp och familjevéld; urfolkets illamaende blir tydlig genom dylik statistik (a.a.:30).

Det epistemologiska véldet ar kolonialismens framsta verktyg i osynliggorandet av sin

agenda, menar Bastien m.fl. (2003:28):

'Spivaks (1990) koncept om epistemologiskt vald erbjuder antagligen det basta verktyget for att
forsta denna situation. Samisk episteme, deras kunskapssystem, har ersatts av kolonialt skandinaviskt
och andra europeiska system till den utstrackning att det skapat samiska subjekt med utlindska
varldssyner. En samisk person ma tala samiskt sprak flytande, men anvénder det for att uttrycka den
dominerande kulturens vérldssyn. Det samiska sprakets overlevnad sammanfaller inte med den

samiska urfolkliga virldssynens 6verlevnad' (ibid.).

Samtidigt dr de samiska sprakens utrotningshotade stédllning ett akut problem inom Sapmi
(Knobblock 2015:278).

Skonjandet av urfolk som “nobla vildar” eller som ett utddende folkslag var tankar som
cirkulerade under borjan av 1900-talet, och dr exempel pé socialvetenskapligt epistemologiskt vald
(Bastien m.fl. 2003:25). Nomad- och internatskolorna, som under 1800-1900-talet fortryckte
samiskheten med allt vad det innebér, dr dock ett av den nordiska kolonialismens resultatrikaste
maktmedel. Samebarnen avskildes fran sin uppvixtmiljoé i madanader och tvingades in i
majoritetssamhéllets kulturella vérderingar och sprakvirld (Kuokkanen 2007b:151). Samiska
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traditionella utbildningssystem snérjdes till under bérjan av 1900-talet genom tvanget att delta 1
internatskolornas undervisning (Bastien m.fl. 2003:27).

I modern tid har samerna étertagit en del av kontrollen dver utbildningssystemet via olika
samiska rad och styrelser, grundandet av det samiska universitetet for lararutbildning samt genom
att kunna erbjuda spraklektioner i samiska 1 ett flertal skolor i Sameland (Bastien m.fl. 2003:27).
Trots detta dr den samiska representationen samt kunskapen om samisk historia, leverne, samiska
seder, bruk och samhaéllsstrukturer i larobdckerna och laroplanen ytterst bristféllig. Skolbarnen fér i
stillet ta del av stereotypa etnografiska presentationer i datidsform”. Avsaknaden av samisk
representation inom t.ex. larobocker — men ocksa pd andra omraden, som i politik och media —
skapar en ond cirkel, dir samebarnens identitet liksom samisk kultur 6ver lag forsvagas.
Samebarnen har inga samiska modeller att spegla sig i, vilket ar skadligt for deras sjalvbild.
Okunskapen om samerna dr givetvis dven skadlig pa ett bredare plan; samiska drenden riskerar att
inte behandlas pragmatiskt och riktigt (Kuokkanen 2007b:152).

”I Finland har samernas stéllning i utbildningssystemet och deras osynlighet i1 ldroplanen
och larobockerna inte diskuterats nistan alls”, menar Kuokkanen. Det finska utbildningssystemet
har sin beskédrda del i undanrdjandet ”av samernas egna kunskapsformer, védrderingsvirld, historia
och virldsbild” (Kuokkanen 2007b:151). I sin artikel Saamelaiset ja kolonialismin vaikutukset
nykypdivind diskuterar Kuokkanen inte bara urfolks — i detta fall samers — forhallanden ur en
postkolonial infallsvinkel, utan bryter ocksa ner foljande vedertagna uppfattningar om Finland:
(1) att finldndare lever i ett vélfirdssamhille, och (2) att finldndsk utbildning &r av vérldsklass.
“Bigge Overtygelser representerar strdvan till att integrera samerna i nationalstats-samhéllet, och
ingendera uppfattnings problematiska foljder har hittills begrundats 1 forskning eller bland samer”,
anser Kuokkanen (a.a.:142).

Den bristande forstdelsen hos finska myndigheterna for samer som del av ett kollektiv — som
ett eget folk — 1 stéllet for som enskilda individer, bdde vad géller nationell politik och diskurs, far
problematiska foljder (Kuokkanen 2007b:142). Det som gor situationen svar i samernas fall ar att
vilfardsstatsideologin motarbetar samernas réttigheter: ”Den nordiska vélfardsstatssystemet grundar
sig & ena sidan pa jdmstélldhetens och sociala konformitetens principer, & andra sidan pa
individualism och fullstindighet. Dessa principer stdr ofta i konflikt med réttsbegrepp”, hivdar
Kuokkanen. For den nordiska vélfardsstaten dr koncept som “’individualism och social jadmstilldhet”
oumbdrliga byggstenar i1 det ideala samhéllets grundval. Samtidigt forbises samernas unika situation
som urfolk genom dylika koncept; utover de rittigheter som tillfaller individen 1 vélfardssamhillet
kréavs kollektiva rittigheter specifikt for samerna for att erkédnna deras urfolksstatus. “Detta faktum
har fallit 1 skugga 1 den offentliga debatten, vilket kan vara delorsak till att samernas sjélvstyre varit
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svart att forverkliga”, forklarar Kuokkanen (a.a.:148).

Samiska politiska framsteg har skett pa den samiska epistemologins bekostnad. Trots att det
t.ex. gar att tala om ett samiskt parlament, samiskt vélfardssystem och samisk utbildning, vilar inget
av dessa pa en samisk grundval, utan bygger pa majoritetssamhéllets system (Bastien m.fl.
2003:28). Samerna 1 Finland, Sverige och Norge viljer ut representanter for Samediggi, samiska
parlamentet, som har rddgivande makt i relation till staternas regeringar (Lehtola 2004:10). I stéllet
for att t.ex. samiska politiska och representativa institutioner som Sametinget eller Siidasystemet
skulle bygga pa urfolkliga modeller, virderingar och utgingspunkter, foljer de nu nordiska
regeringsmodeller, system och ideologier, som om dessa sjdlvklart vore de mest praktiska och
gynnsamma for samerna. I verkligheten behover det inte alls vara s& — snarare tvdrtom, menar
Kuokkanen (2007a:78; 2007b:150—151).

Urfolkspolitiken har makten att synliggora urfolket, samt att pressa statens politik — dock
endast inom ramarna for en kolonial diskurs och koloniala strukturer; for att skapa ett diskursivt
utrymme maste urfolket bli del av det system som diskurserna ingar i, vilket i praktiken innebér en
omformulering av identiteten och virldssynen enligt majoritetssamhéllets ramverk och normer. Ta
till exempel den visterldndska tanken om “rétten till land”, en diskurs som stdndigt ar pa tapeten nir
samerna diskuteras i majoritetsmedier, respektive den samiska tanken om att “ingen kan dga land” —
det handlar om olika tankesitt ur olika kulturella virldar som inte dr forenliga utan att bygga
bryggor av forstéelse. P4 samma vis som hos flera andra urfolk (Ledman 2012:40), hade samerna
ursprungligen inte hade nigot landegendomskoncept (Kyrolda 2017).

Inte bara dr de samiska politiska institutionerna begransade av majoritetssamhéllet nir det
kommer till beslutsfattande makt, d& majoritetssamhéllet fortfarande kontrollerar samisk
sjalvbestimmanderitt; ocksd de beslut som de samiska politiska institutionerna gér ar informerade
av det samma patriarkala system som styr nationalstaternas politik (Kuokkanen 2007a:78).
Samernas rattigheter negligeras och krdanks pd grund av denna kollektiva ovetskap om och
likgiltighet mot kolonial historia, och upprétthéller saledes nuvarande koloniala makthierarkier det i
nordiska samhéllet. Kuokkanen (2007b:152) konstaterar att: ’I Finland bestimmer finléndska . . .
[myndigheterna] om samiska drenden. Om en tar i beaktande hur litet myndigheterna generellt taget
vet om samerna, finns det orsak att anta, att deras beslut grundar sig pa ytterst bristféllig och ofta
forvrangd information”.

Problemen sprider sig som ringar pa vattenytan; dd majoritetssamhillets kunskaper om
samerna &r sa bristfalliga, dr det latt att korruptera och manipulera beslutsfattandet kring samernas
drenden for maktinnehavarnas vinning, i enighet med hegemonibegreppet eller worlding-processen
som jag nimnde tidigare (Kuokkanen 2007b:152). ”Arenden sisom hilsa, socialvard, utbildning
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och andra drenden gillande det interna samiska samhéllet negligeras ofta”, hivdar Kuokkanen
(2007a:78). Samernas hander ar i situationen bundna: ”Om samerna inte forstas som urfolk, och om
deras nuvarande situation inte granskas i ljuset av den kolonialistiska historien, kommer de inte
heller 1 den offentliga debatten eller i storsamhéllets vetskap anses vara ett sdreget folk med egna
rattigheter” (Kuokkanen 2007b:152). Mot denna bakgrund ser jag min avhandling som ett politiskt
projekt, dér jag i den akademiska kontexten vill synliggdra samiska perspektiv och den kolonialism
som samerna fallit och faller offer for.

Enligt Ledman é&r sjdlva urfolksstatuset” en kolonial konstruktion och positionering, som
betonar det marginaliserade och avvikande vilket i sin tur formar urfolksrepresentanternas
mdjligheter. Inom politiken maste urfolkets behov av autonomi och eget status nédmligen ofta
motiveras genom sérskiljandet av en gruppidentitet med eget sprék, egen religion och kultur — hér
kommer den strategiska essentialismen in. Strategisk essentialism handlar om att utnyttja sin
situering — t.ex. sin etnicitet — for politiska och sociala syften, som synliggorande eller for att erhélla
utrymme. Med strategisk essentialism foljer enligt den postkoloniala teoretikern Trin T. Minh-ha
dock faran att “cementera koloniala attityder och reproducera bilden av 'den Andra' . . . [samt]
konstruera skillnader som inte finns, eller bidrar till att heterogena grupper uppfattas som
homogena”. Enligt historikern Patrik Lantto har den strategiska essentialismens konsekvenser for
samerna bland annat varit marginaliserande och stereotypifierande genom en felaktig uppfattning

om att alla samer ar renskotare (Ledman 2012:39-42).

2.2.3 Postkolonialism och dekolonialisering

Dekolonialisering och postkolonialism &r termer som stralar in i varandra. Filosofie doktor May-
Britt Ohman hiivdar att dekolonialiseringen ursprungligen uppfattats handla om “en formell process
for overldmnande och dvertagande av den institutionella makt[en] [Gver] ett koloniserat omrade”.
Men 1 kontexten som samerna lever i — i S4pmi, samernas traditionella hemvist, samlever bdde
majoritetsbefolkningen som kolonisatérer och samerna som kolonialiserat urfolk — matte
dekolonialisering omfatta mer #n sé, resonerar Ohman. ”Det handlar di om en langvarig process dér
bade koloniserad och kolonisatdr behdver forstd den historiska kontexten och vilken betydelse den
har i nutiden, for relationer, identiteter, kinslor”, skriver hon (Ohman 2012). Kuokkanen (2007a:73)
definierar 1 sin tur postkolonialism som “den kritiska analysen och dekonstruktionen av koloniala
diskurser, praktiker och maktrelationer”, som enligt henne pavisar att kolonialismen bestatt intill
denna dag.

Jag anvinder bade begreppet dekolonialisering och postkolonialism, och med dem &syftar
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jag till samma sak eftersom bédgge termer anvinds 1 mitt material, ibland dven synonymt. En kunde
tanka sig att begreppet postkolonialism uttrycker en teori, och att dekolonialiseringen i sa fall
innebdr hur en praktiskt brukar denna teori. Termerna befinner sig dock i granslandet mellan teori
och metod, och det verkar inte finnas ndgon entydig konsensus at varken det ena eller andra hallet.

Begreppet postkolonialism har mott motstdind bland urfolksteoretiker pa grund av dess
konnotationer till en tid efter kolonialismen, trots att kolonialismen tvértom é&r alltjamt nérvarande
bland urfolken, t.ex. i konflikter mellan urfolket och nationalstaten om exploaterandet av
naturresurser pa urfolkens traditionella territorium som dr av kulturell betydelse for urfolken. Bland
annat av dessa orsaker tar manga urfolksteoretiker avstdnd fran begreppet postkolonialism till fordel
for begrepp som dekolonialisering, dekonstruktion etc. (Kuokkanen 2007b:144). Bade Kuokkanen
och Ledman (2012:30-31) sluter sig till en syn pa postkolonialism inte som ett begrepp som
papekar en linjar utveckling fran kolonialism till postkolonialsm, utan som en pdminnelse om att
den koloniala tiden inte dr forbi; kolonialismen har normaliserats och osynliggjorts och kan darfor
fortgd 1 samhillet. For Ledman representerar begreppet postkolonial ett forsok att nd bortom
koloniala identiteter och gransdragningar, vilket dven ar utgdngspunkten i min avhandling.

Sameteoretikern Veli-Pekka Lehtola anser att dekolonialiseringen bor “behandla de subtila
former genom vilka kolonial makt har opererat p4 minga olika nivier” (Valkonen och Wallenius-
Korkalo 2006:617). Dekolonialisering handlar om att blotta, genomskdda och bryta ner
kolonialistisk makt 1 dess olika forklddnader, bland annat inom sociokulturella strukturer och
institutioner. Den kolonialistiska maktens verktyg som anvinds kan t.ex. vara ekonomisk kontroll
och det tvang som stills pd urfolket att internalisera majoritetssamhéllets eller kolonisatdrernas
varldsbild, kulturella modeller och regeringsformer. Framfor allt utbildningsvdsendet och
kunskapsproduktionen har gjort sig skyldiga till eurocentrism och kolonialism, och behover harav
omorganiseras (Kuokkanen 2007b:146). Att kritiskt granska myndigheternas handlande ur ett
dekolonialiserande perspektiv i en strdvan efter att fordndra situationen till det béttre for samerna ar
hirmed Onskvirt, inte bara i1 forhallande till utbildningen utan likvdl majoritetssamhillets
exploatering av Sapmis naturresurser (Ohman 2012). I kapitel tre om samernas historiska bakgrund
vill jag didrmed syna myndigheternas handlingar och bestdmmelser genom kritiska,
dekolonialiserande glasdgon.

Postkolonialismen handlar ocksa om att genomskéda kolonialistiska vérldsaskéddningar och
socialt konstruerade kategorier samt vad de innebér; postkolonialismen synliggdr den process i
vilka koncept som etnicitet, ras och kultur”, samt annanskap i forhdllande till dem, myntas och
etableras. Vilken specifik mening tillskriver folk vissa bindra motsatspar, som Overordnad och
understilld, europeisk och icke-europeisk, vit och icke-vit eller fargad, asiatisk, mellandsterléndskt,
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vasterldndskt eller afrikanskt? Men postkolonial teori handlar inte bara om att synliggéra, utan om
att forstd nagot i sin kontext, ur ett historiskt och socialkonstruktivistiskt perspektiv. Postkoloniala
teorier utmanar den dominerande, hegemoniska forstaelsen och diskursen; marginaliserade
identiteter lyfts fram och far tala, vilket skapar en annorlunda diskurs (Khan m.fl. 2007:230-231).

Postkolonialismens uppgift dr att uppna samhéllelig jadmstilldhet genom att motverka rasism
och kulturism (kulturrasism) inom omréden som utbildning, juridik, politik och arbetsmarknad.
Sedan 1970-talet har urfolk vérlden 6ver upplevt ett etnopolitiskt uppvaknande, borjat kimpa for sin
sjdlvbestimmanderdtt och ritten till sin traditionella tro, samt etablerat urfolkliga institutioner.
Kuokkanen menar att forskare av vigande skil bor se till de urfolksdiskurser och -rorelser som i

tiderna befrdmjat postkolonialismens framfart (Kuokkanen 2007b:145):

Om postkolonialismen kan sdgas ha rotter i 1960-talets folkréttsrorelser och anti-rasistiska rorelser
samt i den s kallade Tredje virldens sjilvstdndighetsstrivanden, hérror sig de politiska och
vetenskapliga diskurser som fotts bland urfolken ur ett behov av att fa nationsstaternas regeringar att

erkédnna de kollektiva rattigheter som urfolken [atnjutit] innan kolonialiseringen (ibid.).

Tack vare postkolonial teori genomgér urfolksforskningen ett paradigmskifte: “Framfor allt kritiken
mot kolonialismen, analysen av samhélleliga maktforhdllanden samt raserandet och dvergivandet av
eurocentriska antaganden och synsitt forklddda som universalism, har befrimjat urfolksdiskursens
utformning och igenkénning”, skriver Kuokkanen. Medvetandegorandet av forskningens
vésterniserade och eurocentriska utgingslidge har banat vdg for urfolksteori och urfolkens rdster
inom politiken, konsten och akademin (Kuokkanen 2007b:144).

Postkolonialismen omfattar ocksa en kritisk granskning av akademin. Said, pionjér inom
postkolonialistisk forskning, diskuterar den postkoloniala infallsvinkeln som en kritik mot
vasterldndsk, klassisk vetenskap. Att koloniala strukturer fortfarande genomsyrar de nordiska
samhillena gor att en kan ifrgasétta hur nordiska vetenskapare klarar av att positionera sig utanfor
strukturerna (Ledman 2012:30). Dekolonialiseringen har bemoétts bade av motstdnd och fornekelse,

aven inom akademin; t.ex. har historikern Jouko Vahtola férnekat kolonialismen 1 Sdpmi:

T.ex. kritiserar . . . Vahtola inte bara prat om Lappland som koloni och foremal for imperialism, utan
konstaterar att: 'Det, att syd skulle erévra nord, ar det inget fel pa, om det inte heller ansags vara det
under tiden for héndelserna' . . . 'Samerna skulle inte pa 1600-talet ha kunnat forbli ett atskilt
sametrummornas, jaktkulturens och bondlurkens [heindkenkén] land, som det nu &r létt att idealisera
och romantisera', skriver Vahtola i sitt verk Lapin valtaus historialisessa katsannossa fran 1991
(Kuokkanen 2007b:146).
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Vahtolas problematiska, kolonialistiska pastaende hdvdar att samerna behdvde kolonialismen for att
kunna utvecklas in i moderniteten. Kuokkanen skriver: ”[K]ritiserandet av och motstandet mot
kolonialistisk analys [kan] hejda viktiga forskningsomraden vid sina primfaktorer”. Samernas
kolonialiseringshistoria och de koloniala samhillselement som fortgér att existera har visserligen
forskats kring, men forskningen har inte burit frukt; aktionsforskningen har inte natt de resultat som
vore nddvéndiga for att forbattra samernas situation (Kuokkanen 2007b:147). ”Jamf{ort med ménga
andra urfolk, hidnger samerna och det samiska samhéllet p4 manga sétt efter i den kritiska analysen
av kolonialiseringens och assimilationspolitikens inverkan pa samesamhéllet och -kulturen, samt 1
dekolonialiseringen och omorganiseringen av samesamhéllet”, argumenterar Kuokkanen (a.a.:148).

Tillsammans med Bastien m.fl. diskuterar Rauna Kuokkanen vad en utomstdende
representant ur den dominerande kulturen kan gora for att forbattra urfolkens situation och
motverka kvarlevorna av kolonialismen. De anser att en 6ppen diskussion om epistemologiskt vald,
samt konfrontationen och skapandet av ett narrativ kring det koloniala arvet, &r mest bridskande
(Bastien m.fl. 2003:35). Det ar av yttersta vikt att ta urfolkens verklighet pa allvar. Sa kallade
overlevnadsberittelser Oppnar upp mdjligheter for helandet av kolonialismens skador hos urfolket;
genom urfolkliga 6verlevnadsberittelser har urfolket chansen att stiga ur rollen som ett offer, utsatt
for dominans och tragedi (a.a.:25). Samtidigt borde en se till det strukturella vdldet och reflektera
kring sin egen situering: bidrar en explicit eller implicit till ett fortsatt kolonialt fortryck genom sitt
arbete — eller sin blotta nirvaro i urfolkskontexten? Den icke-urfolkliga forskaren bor vara redo att
dekolonialisera sig sjdlv och konfrontera sitt koloniala arv, for att kunna bryta den onda cirkeln
(a.a.:35). Det dr nagot jag genom min diskussion om vithet samt genom min genomgang av den
samiska historien ur ett kolonialt perspektiv amnar gora.

Att ty sig till kulturellt tillgédngliga kallor ar steg ett i &minnelsen och bekriftelsen av den
kolonialism som urfolken genomlidit (Bastien m.fl. 2003:35). P4 detta sétt kringgér en problemet
med psykologiserandet av det kulturella-strukturella véld som riktas mot urfolket, samt frdnsdger
sig ”den dominerande kulturens idealiserande eller diskriminerande projektioner” (a.a.:32). Harav
har jag 1 mitt material prioriterat samiska forskare och teoretiker samt urfolksteoretiker med
urfolksbakgrund i de utsagor som berdr samerna respektive urfolken.

I helandet av den skada kolonialismen forsakat urfolken, dr den traditionella urfolkliga
kulturella kontexten ett oumbdérligt hjdlpmedel. Som forskare bor en se “uttryck av det urfolkliga
sjélvet och samfundet inte som retroromantisk folklore, utan som genomforbar, livskraftig och
kreativ kunskap for framtida generationer — suverdnitet”, som motverkar eurocentrism och olika
former av kolonialt vald (Bastien m.fl. 2003:35). T.ex. Mari Boines urfolksmusik eller Ellen Marit
Gaup Dunfjelds schamanism samt andra samiska nyschamanistiska uttryck, kunde ses som dylika
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kreativa, urfolkliga kunskapsuttyck.

Att uppvisa kontextuell och kulturell sensitivitet samt yrka vikten av tillit i sitt bemdtande av
urfolket och deras situation dr andra grundpelare i dekolonialiseringsprocessen (Valkonen och
Wallenius-Korkalo 2016:615). Dekolonialiseringen dr en mangfacetterad process; ocksad samerna
behover delta i processen, t.ex. genom “en kartldggning av den egna koloniala historien”, samt
bereda sig for att bearbeta det svara och smirtsamma kollektiva minnet av kolonialiseringen. “Ett
av dekolonialiseringens skeden &r offerskapets och forlustens erkdnnanden och sdrjande”, menar
Kuokkanen; om denna fas forbises blir det desto svarare att skapa en godtycklig analys av samtiden,
visualisera en dekolonial framtid samt rekonstruera och vidareutveckla samhillet mot denna vision
(Kuokkanen 2007b:147).

Bastien m.fl. (2003:31-32) listar fyra helande metoder for kolonialiserade grupper: (1) att
erkédnna kolonialismen och dess forodelse, samt ldta denna kunskap leva kvar som ett kollektivt
minne, samtidigt som en later all ilska och illvilja rinna av; (2) att ta till urfolkliga, traditionella
helande metoder; (3) att nd ut och ty sig till varandra, skapa en gemenskap med vilken en
konfronterar fortrycket; (4) att rekonstruera urfolkliga, traditionella koncept kring gemenskap,
sammanhdllning och samfund. Jag diskuterar dessa fyra helande metoder 1 forhéllande till samisk
kvinnlig kraftfrigorelse sammanfattningen.

Bastien m.fl. (2003:35) betonar dven betydelsen av att bruka urfolkets sprak i
sammanhanget. Spriket fungerar inte bara som ett verktyg for kulturell hagkomst, utan ocksa som
bekriftelse av och ett uttryck for urfolket och det urfolkliga sjélvet. Sprak bar pd makt (se t.ex.
Foucault 1976 eller Butler 2011) att t.ex. betona, sammanldnka och osynliggéra. Av denna orsak
lyfter jag 1 min avhandling fram t.ex. samiska begrepp med koppling till den traditionella samiska
tron, samiska gudanamn samt samiska orts- och platsnamn, for att synliggdra de orter som &r del av
Sapmi, och préglas av en samisk historia, &ven om nationalstaterna ersatt de samiska ortsnamnen.

I sammanhanget bor pépekas, att det faktum att jag forfattar min avhandling pa svenska blir
exkluderande i olika samiska och nordiska rumsligheter, dir min avhandling kunde ha nagot att
bidra med om det inte vore for sprakbarridren som skapas. Att anvdnda svenska for att beskriva
samernas forehavanden 1 blir ohjélpligt kolonialiserande, speciellt med tanke pa att samiska sprik
sedan kolonialiseringen varit understillda och influerade av nationalstaternas officiella sprik
(Lehtola 2004:14), samt att utrotningen av de samiska sprdken historiskt ansetts ha en

“kultiverande” effekt pa samerna (a.a.:34). Om jag kunde mer samiska, skulle jag givetvis anvinda
fler samiska begrepp for att beskriva samiska ting. Den samiska litteraturvetaren Lehtola gor en
viktig podng géllande sprak och dverséttning; det handlar inte bara om ett annat sprdk, som finner

motsvarighet till vdra termer och begrepp, utan om ett annorlunda tankesétt i sin helhet. Sprak ar
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inte bara ett kommunikationsmedel, det formedlar ocksé kulturella element (a.a.:14).

Sprakbarridrer skapas ocksa mellan samer ur olika samiska eller nordiska sprékkulturer, da
de forfattar samiskt material pa ett sprdk som inte &r tillgéngligt for alla samer. Inom det samiska
samhdllet rader viss polemik kring anvindningen av nordsamiskan — det samiska majoritetsspraket
— som ett slags officiellt eller “allmdnsamiskt” sprék, pa bekostnad av de Ovriga atta samiska
sprakvarieteterna. Flera av de samiska spriken dr ndmligen utrotningshotade, och édtnjuter inte det
juridiska skydd som nordsamiskan till viss del erhdllit pa grund av sin utbredning (Ledman
2012:68). Sprakfragan skapar splittringar inom den samiska gruppen, dir alla inte ens kan tala
samiska (a.a.:124). Det finns mycket mer en kunde séga om detta &mne, men jag far lov att spara

den diskussionen till en annan géng.

2.2.4 Kolonialismen och patriarkatet i symbios

Valkonen och Wallenius-Korkalo lyfter fram dekonstruktionen av patriarkala monster som en
fundamental del i dekolonialiseringen av det samiska. De hénvisar till Rauna Kuokkanen, som
menar att for att dekolonialiseringsprocessen ska vara uttdmmande, behovs en dekonstruering av
patriarkala system och praktiker (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2006:616); nyckeln till att forsta
kolonialiseringsprocessen dr att erkdnna patriarkala strukturers centrala roll i kolonialiseringen,
forklarar hon (Kuokkanen 2004:144).

Det gér att dra flera paralleller mellan urfolkens och kvinnornas erfarenheter och
samhillssituation 1 véstvirlden, eftersom kolonialismen och patriarkatet som fortrycksstrukturer &r
sd lika till sin karaktdr och sina tillvigagangssitt. Foljaktligen dr ocksd feministisk respektive
postkolonial analys besldktade till sin teori och praxis (Kuokkanen 2004:151). Patriarkatet och
kolonialismen lever i tit symbios med varandra; for att kunna rucka pd det ena eller det andra
fortryckssystemet, bor en som forskare kunna se till denna symbios och utforska dess historiska
rotter. Bland annat Andrea Smith lyfter fram sexismen och det konade véldet som bade
patriarkatets, vithetens och kolonialismens resultatrikaste metoder (Kuokkanen 2007a:86).

Den franska feministiska filosofen, sprak- och kulturvetaren Lucy Irigaray har argumenterat
for att kvinnor inte ska soka att bli som normativa min, utan skapa egna strukturer och modeller,
samt anta nya utmaningar och kamper. P4 samma vis bor ocksa urfolk soka sig bortom koloniala,
patriarkala ramverk som utgor den sé kallade maktens fdlla”, och genom feministisk analys na de
dekolonialiserande strategier de efterstrivar (Kuokkanen 2007a:84-85); en kritisk feministisk
analys av den patriarkala hegemonin kan vara ett verktyg for att begripa sig pad koloniala processer.
Samtidigt kan det féra samerna framat i1 sin kamp om rétten till sjdlvstyre (Kuokkanen 2004:144)
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och hjdlpa att belysa samiska kvinnors roll i historien och nuet. Liksom inom den historiska
vetenskapen, har kvinnoperspektiv negligerats i samisk kontext (Kuokkanen 2007a:83—85).

Postkolonial feministisk analys har som uppgift att dekonstruera rasifierade, klassifierade,
etnofierade, konade, sexualiserade strukturer, bade globalt och nationellt (Kuokkanen 2004:151).
Tack vare kritiken som riktats av postkolonial feminism mot imperialistiska och patriarkala
strukturer, har en mer nyanserad forstaelse av identitets- och kdnskonstruktion i en kolonialistisk
kontext uppnatts (Kuokkanen 2007a:83), vilket ocksa blir tydligt i min avhandling. Postkolonial
feminism har kunnat bidra med mer raffinerade analysmetoder som beaktar socialt kon och dess
mangfacetterade roll i “kolonialistiska och imperialistiska processer” (Kuokkanen 2004:151).

”Tidiga postkoloniala feministiska kritiker som Chandra Mohanty, Gayatri Spivak, Himani
Bannerji och Sara Suleri” (Kuokkanen 2004:151) har lyft fram den konade skillnaden mellan
kvinnors och méns upplevelser av kolonialismen. De menar, att om en inte erkdnner konsskillnaden,
reproducerar en endast de patriarkala modellerna av suverdniteten, trots antikoloniala forsok.
Urfolkskvinnor blir dubbelt fortryckta och mdngfaldigt marginaliserade pa grund av sin
subjektsposition och situering; pad samma sitt som morkhyade kvinnor fortrycks samiska kvinnor
som ”icke-vita” och i egenskap av att vara kvinnor (Kuokkanen 2007a:83).

Av vikt 1 dekolonialiseringsprocessen dr, att pd allvar begrunda samiska kvinnors situation
och livsmdjligheter, vilket omfattar mer 4n en analys av den traditionella kdnsrollen. Kolonialismen
och patriarkatet formar urfolkets vardag genom historien fram till denna dag, varav en forstéelse for
kolonial och patriarkal politik, seder och bruk dr oumbdérligt 1 dekolonialiseringen och skapandet av
ett sjdlvstyre som gynnar hela det samiska samhillet, i stéllet for en liten samhillselit (Kuokkanen
2004:148). Av denna orsak har jag valt att 1 kapitel fyra om samefeminism lyfta fram bland annat
kvinnovaldet inom det samiska samhallet.

Kuokkanen anser att det i samernas fall framfor allt &r laestadianismen som borde synas
genom feministiskt kritiska glasogon. Kristendomen och senare laestadianismen skapade en
maktobalans mellan de bindra konen i det samiska sambhillet; 1 en laestadiansk kontext blir
obalansen framfor allt pataglig i tabustimplandet av den kvinnliga sexualiteten, liksom av sex i
storsta allmidnhet. Kuokkanen menar att laestadianismens normverk forsvarar kvinnans position i
det samiska samhillet. Néar det kommer till samiskt vdlmaende och identitetskonstruktion &r
laestadianismen en av de springande punkterna. Valkonen och Wallenius-Korkalo “ser
laestadianismen som en del av de komplexa koloniala relationer som strukturerar sjilvforstielsen,
mentala och samhalleliga strukturer samt normer i samiska samfund och dédrmed deras vardagsliv”
(Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:616).

Kolonialismen och patriarkatet dr inte endast de samiska kvinnornas last och stotesten, utan
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far negativa foljder for hela det samiska samhdllet, vilket blir patagligt 1 nivan av lidande pa grund
av mental ohilsa, "’sjdlvhat och identitetskris”, sociala problem som alkoholmissbruk och vald, som
inte bara river sonder familjer, utan hela det samiska samfundet (Kuokkanen 2004:148). Om en
endast skrapar patriarkala och kolonialistiska strukturer pa ytan, kan en bli lurad att tro, att ménnen
drar fordel av fortrycksstrukturerna. Sanningen &r att endast en minoritet av mén, som sammanfaller

med en normativ “machomanlighet”, gynnas. Det hir perspektivet lyfter jag fram i delkapitel 4.3.

2.3 Att kombinera intersektionalitet och dekolonialisering som perspektiv

Da postkolonial teori har kritiserats for sin oférmaga eller ovilja att gd bortom manliga intressen
och maktstrukturer genom att inkludera feministiska perspektiv, menar Ledman att inkluderandet av
intersektionalitet som ytterligare perspektiv 1 analysen &r ett sdtt att kringgd problemet.
Intersektionalitet handlar som sagt om att olika maktstrukturer och identitetskategorier befinner sig i
symbiotiskt forhallande till varandra, och att en inte kan gora en fullindad analys utan att ta i
beaktande intersektionerna mellan olika identitetskategorier (Ledman 2012:32). Ocksa Anne
McClintock har foreslagit att en intersektionell, postkolonial analys av kolonialism kunde utforas
med t.ex. ras/etnicitet, genus/kon och klass som intersektionella kategorier, eftersom dessa
kategorier existerar i ett motsdgelsefullt forhallande till varandra (Brah och Phoenix 2004:80).

Kuokkanen (2007a:73) foresprdkar en sammanslagning “av urfolkliga och feministiska
diskurser” for att & ena sidan motverka de missuppfattningar om feminismen som rider inom
urfolkssamhéllen som Sapmi, samt & andra sidan fordjupa forstaelsen for hur kolonial praxis och
patriarkal praxis dr sammanflitade i varandra, historiskt och 1 samtid. Hir passar samefeminismen
in; jag dyker in i1 det samefeministiska perspektivet i kapitel fyra.

I sin postkoloniala feministiska metodik stdoder sig Khan m.fl. (2007:231) p& Reimer
Kirkham och Andersons fyra punkter {6r postkolonial feministisk teori: (1) att anvénda ett analytiskt
ramverk for att kunna greppa intersektionella identitetskategorier samt hur maktférhéllanden och
samhilleliga konstruktioner av dessa formar individers liv och upplevelser; (2) att 1 sin analys
anvinda den sé kallade “trattmetoden”, det vill sdga ~gd frdn det specifika till det generella”, frdn
individens levda erfarenheter till historiska, nutida, sociokulturella, konade, politiska och
ekonomiska samhdllsstrukturer, och koppla ihop dessa sinsemellan; (3) att fora fram
marginaliserade och nedtystade roster 1 sin forskning; samt (4) att idka “transformativ” forskning
som jobbar for jaimstélldhet och social fordandring. I min avhandling vill jag uppfylla dessa fyra
punkter. Reimer Kirkham och Andersons modell producerar i bdsta fall ’transformativ kunskap”,
som kan omvandlas till praxis och politiska riktlinjer. Modellen tangerar centrala element inom
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kritisk feministisk forskning, sdsom “reflexivitet, dmsesidighet, transformativ forskning”, men tar
steget vidare genom att omkonceptualisera elementen sa de tar intersektionellt fortryck i beaktande.

“En intersektionell infallsvinkel applicerad i forbindelse med feminism och postkolonial
teori erbjuder sitt att igenkédnna, utforska och potentiellt forvandla fortryckande strukturer, som
annars kan forbli osynliga eller normaliserade”, skriver Valkonen och Wallenius-Korkalo
(2016:617). Aven om det samiska samhillet kan uppfattas vara homogent for en utomstiende,
priglas det — liksom den samiska identiteten — av méngfald. Det blir viktigt att se till denna
mangfald ocksd ndr det kommer till kultur, tradition och subjektspositioner. “Kontextuell och
historisk medvetenhet efterlyser kénslighet, en kritisk insikt om att en inte bor gora nagon kategori
— samisk identitet, religiositet, genus — till den enda referensramen nér en arbetar med samerna”,
konstaterar Valkonen och Wallenius-Korkalo. Varje kontext har sina egna sdregenheter, vilket en
som forskare bor medvetandegora (a.a.:624).

Sjilva produktionen av ett dylikt material som det som t.ex. Valkonen och Wallenius-
Korkalo (2016:618) bidragit med, det vill sdga intervjuer om samiska kvinnors erfarenheter av
laestadianismen, blir pa sétt och vis dekolonialiserande: “Kvinnornas berittelser formar ett mot-
narrativ [counter-narrative] till bade laestadianismens och samiskhetens hegemoniska narrativ, samt
exemplifierar verbal historia bortom det koloniala ramverket”. Valkonen och Wallenius-Korkalo
viljer att se bdde den samiska kulturen och laestadianska rorelsen som “Overlappande kulturella
ordningar” vilka deras informanter relaterar till pd olika sitt: “Intersektionalitet formar oss att
utforska hur individuella subjekt anpassar sig till och forhandlar maktladdade sociala relationer

samt de villkor de dr inbdddade 1, forklarar de (a.a.:617).

2.4 Etnicitet, etnocentrism och stigmatisering

Den samiska etnologen Christina Ahrén anviinder i sin doktorsavhandling det etnologiska konceptet
“identitetskonstruktion”, en 1990-talsterm (Ahrén 2008:34) som kopplar till Ahréns intersektionella
perspektiv; ens sjidlvuppfattning och identitet, liksom ens forhallande till olika normer och
vérderingar, 4r summan av ett kluster av identitetskategorier som paverkar varandra pé olika sétt 1
motet med omvérlden, i den kontext en lever 1. Tid och rum styr vdra mojligheter till vem vi kan
och vill vara; vi &dr alla en del av ett sammanhang, och spelar olika roller 1 dess helhet. Ens
sjdlvuppfattning sitts pd prov av samhillet omkring en, genom upplevelser som bekriftar eller
diskrediterar identiteten (a.a.:16—17).

En visentlig identitetskategori i denna avhandling dr etnicitet. Samerna kategoriseras av
omvérlden som en sdregen etnisk grupp, och genom sin etnopolitik har samerna likvél sjilva skapat
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en bild av det etniskt samiska (Ahrén 2008:18). Allméint definieras etnicitet enligt ens gemensamma
sociokulturella bakgrund, samt ens interaktion och gruppidentitet som folk; det handlar om en
medvetenhet om det gemensamma for en grupp, den delade identiteten och kulturen — nagot som
atskiljer etniciteten fran andra grupper. Detta omfattar bade genetiskt och andligt sliktskap (t.ex.
enhet, lojalitet), samt innehavandet av kunskap om detta sldktskap, dess ursprung, historia och
kulturella traditioner. FNs Kommission om Modnskliga Rdttigheter och ILO-konventionen 169
tillskriver ursprungsfolken rétten att definiera sina etniska medlemmar, ndgon som i dag ocksa
giller samerna enligt lag (Lehtola 2004:87).

Enligt Ahrén definieras ens etnicitet efter karakteristik, hirstamning eller kultur. Samtidigt
ar dessa definitionskriterier problematiska pd grund av deras potentiella essentialism, det vill sdga
att etnicitet skulle uppfattas som nigot medfdtt och oforinderligt (Ahrén 2008:18). Rauna
Kuokkanen ser i stillet den samiska identiteten som johtti, “migrerande”, det vill sdga nigonting
fordnderligt, en process (Lehtola 2004:86). Samerna har i dag sammansmultit sd pass mycket med
majoritetsbefolkningen att de aktivt behdver vdlja sin samiska identitet. Bdde ens rotter och
individualitet 4r viktiga i denna process (Ahrén 2008:147-148). Genom dekolonialiserandet av
samernas historia och samtida situation, vill jag se den samiska kvinnoskapet och nyschamanismen
som en grianslandsidentitet — mer om detta 1 den avslutande diskussionen.

Identiteter i stindig utveckling dr svara att definiera, men rent teoretiskt behovs édnda ibland
en definition av olika etniciteter (Lehtola 2004:86). Problematiken med definitionen av vem som &r
same gar hand 1 hand med svérigheterna i att rdkna samernas antal; antalet samer 4r beroende av hur
”same” definieras som identitet (Ledman 2012:67). I Finland, Sverige och Norge definieras
samiskhet i dag genom samiskt ursprung och samisk sprakkunskap liksom sjélvidentifikation. I
Ryssland handlar den samiska identiteten endast om sjilvidentifikation (Kuokkanen 2007b:143).
Det géller att sjélv tala samiska eller att vara barn eller barnbarn till ndgon som gor det. Det dr i dag
samepolitikens prioritet att ateruppliva och bevara de samiska spraken, av vilka flera hotas av
utrotning (Ledman 2012:67—-68). De samiska spraken dr djupt rotade i samisk kultur; det handlar
med andra ord inte bara om sprakbevarande, eftersom spraken kunde anses vara “en av de viktigaste
enande solidariska elementen i ett samhélle”. De speglar en kulturell verklighet (Lehtola 2004:87).

Etniska markdrer som traditionell klddsel, renar, slojd, sprak eller samiska namn kodas som
meningsfulla for samerna — men en ska inte lata sig luras till att tro att dessa representerar allt som
ar av betydelse for samerna. Speciellt mediers etniska markorer forefaller ofta blinda for
heterogenitet och historisk kontext. Markorerna fér olika laddning och betydelse over tid: t.ex. har
jojken, den samiska musiktraditionen, gatt frdn att vara “fyllesang” eller “djdvulsdyrkan” under
tvangskristnandets era till att uppfattas som ’samisk folkmusik™ i samtid (Ledman 2012:42—43). De
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samiska sprdken som kallades utdoende 1 borjan av seklet kallas i dag modersmal och den
stigmatiserade kolten har blivit nationaldrikt (Ahrén 2008:64).

Den amerikanska sociologen William Graham Sumner myntade 1906 begreppet
etnocentrism, for att beskriva hur individer utgar endast fran sin etnokultur, sin personliga position
och sina upplevelser i skapandet av sin virldsbild; dessa individer anser att deras normer och
virderingar ir de enda ritta och giltiga, s till den grad att de borde gilla for alla (Ahrén 2008:20).
Den enade fronten i etnopolitiken doljer heterogeniteten inom den samiska gruppen, eftersom
endast vissa kulturella kompetenser och samiska stereotyper synliggors i en etnocentrisk process
(Ahrén 2008:149). Kolten, jojken och renen (a.a.:167) fungerar som samhérighets- och kulturella
symboler som skiljer den samiska gruppen fran omvérlden (a.a.:152), men eftersom den samiska
symbolvérlden och de etniska markdrerna ordnas hierarkiskt, med traditionalitet och ursprunglighet
som parametrar, blir de exkluderande (a.a.:20, 167). Osdmjan inom det samiska kollektivet blir
tydlig 1 minoritets- och etnopolitiken, ddr samerna inte bara for en kamp mot det omgivande
samhillet for att bli horda, utan olika samiska grupper dven internt kimpar om vems rdst som ska
bli hord (a.a.:13). Det gar t.ex. att skonja etnogeografiska splittringar bland samerna; en del roster
talar om hur nordsamerna dr mer “autentiska” samer pd grund av att sprk- och kulturgrinserna mot
omvirlden dr tydligare, medan andra rdster hojs for att sydsamerna &r “mer dkta” pd grund av sin
renkultur (a.a.:160). Men dven om samiska symboler skapar splittring i den etnocentriska debatten,
sammanbinds fortfarande de flesta samer av vissa specifika symboler, t.ex. flaggan, sliktens
betydelse och drommen om “det enade Sapmi” (a.a.:181).

En problematik som Ledman papekar att fortfarande ér vérd att ta i beaktande, dr spdnningen
mellan att erkdnnas som same versus att vara icke-normativ same (Ledman 2012:82). Omvérldens
syn pa etniska markdrer har stor inverkan t.ex. inom politik och media, eftersom etniska markorer
latt hdnt omvandlas till stereotyper fOr omvirlden (a.a.:44-45). Samernas traditionella
sammankoppling med nomadlivet i fjéllen, renskotsel och det samiska spréket blir besvérlig, da
unga samer 1 dag mer sillan passar in 1 denna bild av det samiska (Lehtola 2004:86).

Etnocentrismen har frodats i kdlvattnen av samernas historia, som kidnnetecknas av den vita
majoritetsbefolkningens sekellanga segregerings- och assimilationspolitik, rasism, rasteorier och
stigmatisering av samiskheten (Ahrén 2008:183), genom péstdendet att samerna som ras var
underordnad den vita dverhdgheten. Diskrimineringen mot samerna inskrdnkte avsevért deras
handlingsutrymme och valmgjligheter (a.a.:48). Internaliseringen av stigmat skapade ambivalenta
kénslor 1 samerna, dd de borjade se ned pé sig sjdlva och det samiska. Situationen ledde till
diskriminering inom det samiska kollektivet; samerna tog for vana att trycka ned dem som var mer
stigmatiserade dn de sjdlva, vilket normaliserade omvirldens diskriminering (a.a.:184).
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3 Samernas historia och etnopolitiska utveckling 1 Norden

Under 11 000—10 000-talet f.v.t. foljde de forsta folken, som jagade ren och dlg, med den smiltande
inlandsisens rand upp till norr, mot Fennoscandia. Forskare &r i dagsldge forsiktiga med att tala om
ifall folken kom fran Ost eller vist; det talas dock om en migration norrut mot Ishavet, samt om
migrationen fran Ost till nuvarande finlindska omraden. Folken bildade i rask takt kulturella zoner
pa de nya omradena och levde sida vid sida, spridda 6ver hela det finlindska omradet redan under
artusendet efter istiden — motsédgande tidigare forskning som antagit att stora omrdden défortiden
dnnu var obebodda. Det samma kunde antas betrdffande de svenska omradena och Kolahalvon;
dessa landmassor var jamt befolkade, aven om befolkningen var liten (Lehtola 2004:19).

Samernas traditionella kultur har véickt manga fridgor om folkets ursprung. Norska
arkeologer har lyckats skapa en bild av den samiska kulturens karaktéristik redan fran 800-talet
fv.t., frimst genom fynd som méinniskoskallar, men ocksd ornament, ben och hjorthorn som
anvints som bruksforemal, samt kvarlevor av renskotseln (Lehtola 2004:20-21). Omarbetningar av
historieskrivningen gors i takt med ronen av nya arkeologiska fynd (Skietla 2013).

Genom motet med agrikulturen urskildes det samiska nomadlivet ur méngden under
bronséldern, 2000 f.v.t. (Lehtola 2004:20). Samebefolkningen gjorde sig kdnd bland annat for
skinntdlten de bebodde, samt med tiden for sin huvudndring, vildrensjakten (Skeitla 2015);
vildrenen hade i och med forandringarna i1 klimatet sokt sig till allt nordligare breddgrader, och blev
en populdr jaktfangst 1800-900 f.v.t. (Samer — ett ursprungsfolk i Sverige 2013). Det samiska folket
skapade sin egen samhéllsorganisation, siddjasamhdllet, som uppdelades i sa kallade siidor — det
vill sdga avgrinsade jakt- och fiskeomrdden som huserades av tva till tre familjer (Skeitla 2015).
Siidan var en slags “permanent socioekonomisk och politisk institution”, ett bybosamfund som
erbjod aktiviteter och tilldelade rattigheter &t sina medlemmar. P4 siidans land- och vattenomrade
hade ingen annan dn dess invénare ritt till tilltrdde, om det inte gillde affirer eller giftermal
(Lehtola 2004:23). Siidan pavisar det samiska samhéllets kollektivistiska ideologi; lojalitet mot
siidan krdvdes 1 alla 14gen av dess medlemmar, och siidans styrka 1ag i antalet medlemmar, eftersom
drenden skottes genom rostning pa siddjasamhillets stimmor (Ahrén 2008:107-110).
Kolonisatorerna, som senare tog Over, antog felaktigt att samerna inte hade nédgot strukturerat
samhille. Lehtola beskriver hur samerna senast under Vikingatiden borjade bygga vintertillhéll, sa
kallade "vinterbyar” for storre samfund. De storsta vinterbyarna besoktes av kdpmén, och senare
ocksa skatteindrivare och statliga tjanstemén. Under 1000-talet paborjade samerna dven pilshandel,
vilket gjorde dem kinda som “’vildmarksleverantérer” bland romarna (Lehtola 2004:22-23).

Historiskt finns det ménga verk som skildrar samerna — men déremot ytterst fi som samerna
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sjdlva forfattat om sin egen kultur (Backman 1982:126; De skrivna orden). Lehtola hidvdar att
samerna dr Europas mest studerade folkslag (Lehtola 2004:5); skrifternas struktur, tematik och
agenda, samt hur samerna avbildats, paverkas dock starkt av skribenternas sociokulturella bakgrund
(a.a.:16).

De tidigaste utsagorna om samerna som ingér i modern nordisk historieskrivning bygger pa
verk, som kommit till forst efter rendssansen. De fa verk som tros behandla samerna, daterade innan
1500-talet, exotiserar och frimmandegér samerna, samt forpassar dem till en rumslighet bortom
granserna for det “civiliserade samhillet”. Utan personlig erfarenhet delger flera av fOrfattarna
horsdgner; bland annat vickte utsagorna om samernas konsneutrala jakttradition hdpnad (Samer —
ett ursprungsfolk i Sverige 2013). ”Den som vill utforska den samiska religionen far ligga ett
pussel, dér olika kéllor ger olika information med olika grad av trovardighet” (Kroik c, u.d.).

En av de tidigaste kdllorna som antas behandla samerna hédrstammar frdn romaren Publius
Cornelius Tacitus, 98 e.v.t. (Samer — ett ursprungsfolk i Sverige 2013). Liksom andra détida
skribenter blandade Tacitus verklighet med myt. I sitt verk Germania skrev han om samerna som
primitiva vildar, vilket var typiskt for tiden (Lehtola 2004:16). Samerna, “’fenni”, var enligt honom
ett djuriskt, fattigt folk som sov pd marken, bodde 1 kojor, klddde sig i skinn, inte hade ordentligt
boskap och at enkla oOrter (a.a.:22; Samer — ett ursprungsfolk i Sverige 2013). Tacitus var dock
originell i1 sin beskrivning av jakten bland samerna (Lehtola 2004:16); han skildrade hur bade
samiska mén och kvinnor jagade med pil och bage, samt hur de trots sitt enkla liv utan dgodelar
framstod som lyckliga. P4 denna tid livnédrde sig samerna pé jakt, fiske och samlade vad skogens
véxtlighet hade att erbjuda under olika arstider. De levde fridmst som skogssamer och jagade
vildrenen, vilket innebar en nomadisk livsstil (a.a.:22).

De skribenter som kom efter Tacitus talade om samerna som ett skidande folk med magiska
krafter, bosatta i en del av virlden dér solen aldrig sjonk: ”[S]anna observationer feltolkades ofta
och blev dirmed myter som fodde andra myter”, forklarar Lehtola (2004:16). Den bysantiska
historikern Prokopios skrev cirka 550 e.v.t. om Skandinaviens diverse folk, och ett av dessa var de
sa kallade “’skridfinnarna”, skinnbeklddda jigare — med sannolikhet samerna. Snorre Sturlasson i sin
tur portréitterade 1100—-1200 samerna som ett folk som hade flitig kontakt till de 6vriga nordiska
folken (a.a.:22; Samer — ett ursprungsfolk i Sverige 2013).

Etnologen och den svenska prasten Olaus Magnus skildrade samerna 1 mitten av 1500-talet 1
Historia de gentibus septentrionalis, vilket han gjorde pa ett revolutionerande sitt; Olaus Magnus
grundade atminstone delvis sina beskrivningar pd egna erfarenheter frdn sina resor i norr. Hans
berdttelser om midnattssolen, koldvintrar, kopstaden Torned och fiske vid Torned &lv samt
”lapparnas” vanlighet och viluppfostran, vickte ett nytt intresse for Nordkalottens folk. Nagon som
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starkt tog inflytande av Olaus Magnus, var den tyska akademikern Johannes Schefferus, som i
Lapponia fran 1673 beskrev den samiska schamanismen pa ett likartat sétt, samt kontextualiserade
schamanismen 1 Sveriges datida krigstid. Fienden spred rykten om hur svenskarna utnyttjade si
kallad samisk trollkonst for krigslycka, och Schefferus verk var ett bestéllningsarbete av den
svenska kronan for att bevisa motsatsen. Lapponia var den forsta monografin som enkom
behandlade samerna, och kan dirmed ses som en representant for “teoretiskt tdnkande”, enligt
Lehtola. Schefferus beskrev kvarlevande myter om samerna, men skrev ocksd om samernas
kulturella karaktiristik — sprak, mytologi och historia — pd ett vélorganiserat och rationellt satt
(Lehtola 2004:16).

Dessa dr endast ndgra av manga forskare och kringresande som kan ndmnas i sammanhanget
(Lehtola 2004:5). Under 1600-talet uppkom allt fler skildringar av samer i bdcker, till en bdrjan
skrivna av missiondrer och kopmidn som blivit hinférda av berittelserna om Sépmi (a.a.:17).
Samernas tro beskrevs framfor allt av kringresande katolska missiondrer som inte aktivt tog del i
den statliga tvadngskristningen, utan ndjde sig med att samerna uppvisade nagon form av kristen
livssyn (Kroik b, u.4.).

Samernas diversifierade ekonomi fick vid sekelskiftet till 1600-talet ge vika for renskotsel-
och nomadlivsstilens framfart, nir vildrenarna bérjade minska i antal pa grund av oproportionerligt
stor jakt — den europeiska marknaden Overkonsumerade ndmligen renskinn. Den nya ekonomin
foresprakade privategendom och privatforetagande samt krivde betesmark, vilket orsakade stora
fordndringar 1 siidasamhéllet. Renskotseln utvecklades snabbt till att bli den mest utbredda
livsforingen bland samerna. Den bestod sé 1 tva drhundraden, fram till kolonialiseringens kulmen.
Trots att renskotseln inte dr en gammal tradition inom samisk kultur har den, vid sidan om
nomadlivsstilen, kommit att bli starkt sammankopplad med samerna (Lehtola 2004:26-27). En
stereotyp om samerna dr att de dr, alltid varit och kommer att vara renskdtare — men t.ex. i Finland
dger endast en femtedel av samerna renar och manga av dem idkar heller inte renskotsel som
huvudsyssla (a.a.:10).

Under 1700-talet blev reseskildringar populéra 1 och med upplysningen och romantiken, och
utomstaendes berittelser om samerna fanns 1 overflod; & ena sidan romantiserade skildringar om
samerna som naturfolk, & andra sidan beskrivningar gjorda av den svenska kronans tjdnstemédn som
sénts upp till norr for att rapportera. Dessa texter utgjorde en salig blandning av egna erfarenheter,
allménna uppfattningar och &ldre litteratur med sina stereotyper kring “’lapparna” (Lehtola 2004:16—
17). Den skrivna textens makt — i form av litteratur, ritningar, kartor med mera — bidrog till att dessa
utomstaendes skildringar och representationer av samerna befdsts och fortlevt, pa gott och ont. P4
olika sétt har representationerna genom tiderna pekat pd samernas gagnloshet som eget folk 1
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onskan om att assimilera dem med nationalstaterna (a.a.:5). Reselitteratur som skildrar Sapmi,
samerna och deras seder och bruk ger oss kunskap om en svunnen tid, liksom av samernas religion
— men resendrernas skildringar fargas dock fortfarande av forutfattade meningar, horségner och
romantiseringar av samerna (Kroik c, u.a.).

En spridd missuppfattning som ar pataglig dn i dagens lokala historiker, ar att samerna och
den samiska kulturen inte fordndrats 6ver de gangna artusendena. Sanningen &r dock, att den
samiska forhistorien genomgatt ett flertal kriser som format kulturens utveckling: naturens nycker,
behovet av anpassning i forandringens tid, samt fortryck och tvang till assimilation, bade i historisk
och modern tid. Att f6lja arstidernas gang och migrera med dem var ett sétt for nomadfolket att
anpassa sig till naturen. Samerna har knappast levt sd isolerat som vissa killor anger, utan snarare i
staindig samverkan med sina grannsamhéllen, vars inflytande och fortryck skapade foréndring
(Lehtola 2004:19).

Ett insider-perspektiv pa samerna som folk och deras kultur har éver huvud taget inte fatt
samma utrymme, status och spridning som ovanndmnda outsider-skildringar (Lehtola 2004:5).
Sambhallsklimatet har dock fordndrats i Norden; uppenbart rasistiskt hat mot samerna tolereras inte
langre och samernas manniskovérde har hdjts, om @n diskrimineringen fortfarande existerar pa en
mer subtil nivd (Ahrén 2008:179). I och med det senaste sekelskiftet har tron pa samernas “utdéd”
som folk och absoluta integration motbevisats, dd samerna livskraftigt fortlevt och utvecklats sida
vid sida med nationalstaterna (Lehtola 2004:5). Den samiska kulturens uppsving eller sa kallade
rendssans ledde bland samerna till en nyfunnen uppskattning for det samiska; utvecklingen gick
frin skam Over sitt samiska ursprung till skam for att ha dolt ursprunget (Ahrén 2008:137). Samiska
forfattare, vetenskapare, filosofer och konstndrer har sedan dess bidragit med sina egna insider-
skildringar om samerna, samernas siaregna identitet och kulturella arv, bade pa samiska och andra

sprék, for vérlden att ta del av (Lehtola 2004:5).

3.1 Kolonialiseringen av Sapmi

I slutet av 1300-talet var de norra granserna for Finland, Sverige och Danmark-Norge &nnu inte
definierade, varav ndmnda stater borjade blicka mot norr med lystna tankar om att utdka sina
landomraden. Redan under 1200-talet hade norska jordbrukare tagit Gver stora delar av ishavskusten
och svenskarna hade likvdl plojt vidg norrut (Lehtola 2004:22). De nordiska nationalstaternas
intresse for Sameland — eller, som de uppfattade det, “6demarken” i norr — samt oenigheterna om
vem dessa landomrdden och naturrikedomar egentligen tillhérde, utmynnade i arhundraden av
konflikter och sammandrabbningar mellan Sverige-Finland, Ryssland och Danmark-Norge. Sapmi
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blev sa att sdga en krigszon (Skietla 2015b).

Kolonialiseringen péverkade hela Sapmi gravt, speciellt under 1600—-1800-talet (Lehtola
2004:31). Under 1600-talet gjordes svenska statliga kolonialiseringsforsok, d& jordbrukare flyttade
norrut till "Ingenmansland”. Den svenska kronan borjade krava skatt av sitt ’nyerdvrade” folk 1 norr
for rétten till att bruka “Skattelandet” som Ingenmanslandet kommit att bli; marken som utgjort
samernas hemvist i flera generationers tid beslagtogs nu av den svenska staten (Ledman 2012:70—
71). Norge erdvrade i sin tur ishavskusten och krdvde skatt av folket dédr (Lehtola 2004:30).
Ishavskusten véckte inte bara Norges och Sverige-Finlands tjusning, utan ocksd Danmarks och
Rysslands, vilket ledde till att ocksa de begirde skatt av kustinvdnarna pa sina erévrade omréaden 1
norr. Det var inte ovanligt att samerna tvingades till skatteskyldighet under tva eller till och med tre
stater samtidigt (Skietla 2015b). Dessa skatter betalades inte i pengar, utan med fisk samt kléder,
fallar och kott av ren, vilket berdvade samerna bade pa renhjordar och vilfard (Andrews, u.a.).

Kolonialistiska svenska kungorelser utfardades 1673 och 1695, och slog fast att samer och
kolonisatorer skulle leva sida vid sida (Lehtola 2004:31-32). Den svenska staten resonerade, att
eftersom samernas och nybyggarnas sysselsittningar var “’sa olika” till sin karaktdr, kunde de idkas
simultant pd ett och samma omrade. Sanningen var dock en annan; stridigheter mellan nybyggare
och samer uppstod pa grund av jakt- och fiskerittsfragor, som staten negligerat, eftersom samerna
enbart var (er)kdnda som renskotare och inte som ett folk med sin huvud- eller binéring i jakt och
fiske (Ledman 2012:70-71). Medan nybyggarna, mycket till samernas fortret, tog sig friheten att
fiska 1 sj0arna péd siddjeomradet, forargades nybyggarna dver att de renskdtande samerna vallade
sina hjordar 6ver odlingsmarkerna (Skietla 2015b).

Staten ville dock halla fast vid sitt “nyerdvrade” samiska folk, som blivit virdefulla i
egenskap av att vara skattebetalare. Detta ledde till foreskrifter som forbjod nybyggare och
jordbrukare att pd ndgot sétt forhindra samernas ndringsutdvning, t.ex. genom odling pa
siddjeomrddet (Skietla 2015b). Siidorna fick inte kolonialiseras, eftersom samerna enligt svensk lag
hade dgoritt till sitt land dnda in pa borjan av 1700-talet — men jordbrukarna fortsatte branna och
kultivera samernas landomréaden, trots att de domdes for det i domstol (Lehtola 2004:31-32).

I Soadegilli-regionen (Sodankyld) i Finland blev situationen tvetydig redan under 1600-talet,
dé samerna sjdlva kunde utnyttja situationen och bli kolonisatdrer dver egen mark. Eftersom de
overgick till kolonialt jordbruk fick de status som finlédndare i registreringsdokument, och erhdll
samma efternamn som det finska namn som jordbruket ddptes till. Dessa samer anammade det
finska bynétverket, spraket och den finska livsstilen, samt tog avstand frén det samiska som borjat
kodas som skamligt (Lehtola 2004:32).

En mer utbredd och framgangsrik kolonialisering av Lappmarken i Sverige 4gde rum under
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1700-1800-talen, d& folkmidngden i1 Sverige-Finland 6kat och odlingsmarkerna inte réckte till inom
rikets fasta grinser. Statens dganderatt till markerna genom skatteindrivning omvandlades vid denna
tid, dd markerna i stéllet klassades som statens nyttoland, vilket orsakade 6kad kolonialisering och
konflikter mellan samer och nybyggare om ritten till land och vatten (Ledman 2012:70-71).
Agrikulturen stélldes som motpol till samernas livsforing; snart borjade jordbruket ses som de
nordligaste omradenas stora rdddning, och boénderna som ’civilisationens kédmpar” 1 en
vildmarksterrdng (Lehtola 2004:17). Under 1700-talets senare hilft tynade respekten for samernas
siidor, d& ocksd auktoriteterna borjade bryta mot lagen. Pa det finlindska omradet ldg orsaken i
kriget mellan Sverige och Ryssland, som utmynnade i Finlands autonomi under Ryssland 1809;
hirefter avskaffades sakta men sdkert samernas rattigheter, genom praxis snarare dn lagstiftning
(a.a.:31-32). Freden 1809 efter det dansk-svenska kriget fick ett liknande utfall i Sverige (Skietla
2015b).

En avgorande hédndelse 1 samernas situation under 1800-talet var med andra ord, att Sapmi
splittrades av fyra grinser, mellan Sverige, Finland, Ryssland och Norge. Gréanspolitiken orsakade
ett forbud mot rorelsefriheten dver grinserna. Den samiska kulturen skakades i grunden och den
traditionella renskotselnomadismen utdelades sin dodsdom, dé& renskdtarsamerna blev tvungna att
vélja sitt viardland for gott. I denna internationella samiska kris blev samerna bade pressade till
anpassning och anammande av nya kulturer for sin verlevnad (Lehtola 2004:36-37).

Aven om samernas rittigheter redan varit pa nedging, blev de fa rittigheter som kvarstod
nedtrampade av norrminnen, som under mitten av 1800-talet inledde vad som pa engelska kallas
“the Norwegianization Policy”, en assimilationspolitik (Lehtola 2004:45) riktad mot samerna. Aven
om alla de nordiska ldnderna genom historien har stiftat diskriminerande lagar mot samerna, kunde
fortrycket sdgas ha drabbat de norska samerna hérdast enligt Torjer Olsen, samisk professor i
urfolksforskning vid Universitetet i Tromse — Norges arktiska universitet (Olsen 2015:38). Den sa
kallade fornorskningen” gick hand i hand med den europeiska kolonialiseringstrenden 1870-1914
och nadde under denna period sin klimax. Fornorskningen byggde pa socialdarwinism, som
upphéjde den vita europeiska Gverhogheten, och blev slagkraftig genom att den styrktes av
lagstiftningen. Tanken bakom fornorskningen var, att Norges grepp om de norra omradena skulle
hérdna i skuggan av det ryska hotet om att erdvra ishavskusten (Lehtola 2004:44).

Fornorskningen tvingade effektivt samerna att avsdga sig sin kultur och etniska identitet
samt att assimilera sig med den norska majoritetsbefolkningen — annars kunde de domas infor lag
lagen (Olsen 2015:38). Framfor allt rétten till det samiska spraket anvindes som ett maktmedel mot
samerna och inom utbildningen var agendan att utpléna det samiska spréket tydlig. Andra maktens
verktyg var den ekonomiska politiken samt rétten till boséttning. En kan sdledes tala om bade
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explicit och implicit kolonialisering; den sistndmnda blir pataglig genom att samerna inkluderades 1
det “civiliserade samhéllet” — det vill sdga den norska kulturen och det norska spriket — efter vissa
krav, nimligen genom bekdnnelse till kristendom samt kultivering via “raffinerad samisk litteratur”
(Lehtola 2004:44-45).

Ocksé den svenska lagen gynnade 6ppet den normativa svensken under slutet av 1800-talet,
vilket skapade ojamlika maktrelationer mellan majoritets- och minoritetsgrupper. Diskriminerande
och rasistiska attityder nedvidrderade och omyndigforklarade samerna, som fick anseendet som ett
“utddende” och “ligre stdende” folk i majoritetsbefolkningens dgon (Ledman 2012:71-72). Aven i
Sverige var det segregationspolitik som gjorde sig géillande for samerna, &ven om den inte nadde
samma vidder som i Norge. Den svenska allmédnheten uppfattade samerna som en klart atskild
grupp, med réttigheter som endast kunde bevaras genom att den samiska nomadiska kulturen
“tryggades” frdn yttre hot (Lehtola 2004:46). Den sa kallade lappologen K. B. Wiklund
foresprékade att en ”lapp maste forbli lapp”, det vill sdga att samerna skulle forbli understédllda det
“hogre utvecklade” majoritetssamhillet. Lehtola ndmner dven den norska lappologen J. K. Qvigstad
och den finska T. I. Itkonen, som under sent 1800-tal studerade samernas historia, sprdk och
etnografi péd ett detaljrikt och insiktsfullt sitt, men vars studier genomsyrades av féordomar och
darwinistisk politik (a.a.:16—17).

”Lapparna” och “Lappland” &r sina egna termer med egen ordhistoria, egna diskurser och
kontexter. Samerna har kallats ”lappar” sedan 1100-talet, men termen bor inte ldngre anvindas,
eftersom den pé ett nedsittande sitt syftat till ett folk som levde i1 periferin och upplevdes som
ociviliserade, dd de inte var jordbrukare (a.a.:10).

I slutet av 1800-talet hade stereotypen om den renskdtande samen som “levde fritt” ute 1
vildmarken tagit form och blivit livskraftig i Norden. P4 grund av stereotypen sdgs samerna som
civilisationens antites — ocksd lagstiftningen reflekterade denna stereotyp. Samerna utanfor
renskdtselndringen hamnade 1 en juridisk grdzon och blev diskriminerade eftersom den renskotande
nomadiska fjdllsamen utgjorde normen (Ledman 2012:71-72). Omvirldens gransdragningar mellan
“autentiska” renskotande samer och “icke-autentiska” samer 1 lagstiftningen ledde till splittringar
inom den samiska gruppen. Ahrén diskuterar dessa splittringar i sin doktorsavhandling Ar jag en
riktig same? En etnologisk studie av unga samers identitetsarbete. Den forsta svenska
renbeteslagen stiftades 1886 och byggde pa vad myndigheterna kallade “’lapprivilegiet”, samernas
ensamritt till renndringen, men samtidigt uteldimnade den en definition pa vem som egentligen
rdknades som same. Antagligen sdg myndigheterna identitetskategorin ”lapp” som nédgot sjdlvklart
och okomplicerat, sa till den grad att en definition var overflodig. Sa vitt myndigheterna visste var
”lapparna” samiska siiddamedlemmar som dgde en renhjord, 4ven om dessa samer 1 verkligheten
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endast utgjorde en samisk minoritet; samerna har aldrig varit en kulturellt eller sprakligt homogen
befolkning, d&ven om nationalstaterna gédrna sett den som sddan. Emedan renbeteslagarna under
1800-talet atminstone pa nagon front 6nskat beskydda samernas ritt till den nomadiska renskotseln,
praglades lagen fran 1928 av en direkt nedlatande och férsummande attityd mot samerna, som
konstaterats vara en “utddende etnisk grupp” (Ahrén 2008:45-48).

Segregationspolitiken pa 1800-talet tog sig dven i uttryck i etablerandet av nomadskolor, da
myndigheterna pastod sig vilja bibehélla den nomadkultur som samerna ansédgs fysiskt och psykiskt
“speciallimpade” for. A ena sidan menade den svenska staten att de ’skyddade” de nomadsamiska
barnen mot den svenska kulturens inflytande genom att ge dem sdmre utbildning i1 isolerade
forhéllanden, & andra sidan separerades de samiska barnen frén sina foréldrar, sin hemmiljo, kultur
och sitt sprdk — eleverna i nomadskolan assimilerades in i majoritetssamhéllet genom utldrning av
kristendom och det svenska spréket (Ledman 2012:71-73). Paf6ljden var att traditionella kunskaper
som hantverk eller renskotsel sakta tynade bort, liksom samisk klddsel, andlighet, seder och bruk
inte fick utrymme pa internatet. De samiska barnen blev ofta mobbade och trakasserade av det
omgivande samhaéllet for sitt frimlingskap, och fostrades pa detta sitt in i en skam infor det samiska
(Lehtola 2004:62).

Efter forsta virldskriget hade alla samiska barn skolplikt (Lehtola 2004:62). Ledman skriver
att “manga samer som gick i nomadskola vittnar om svara minnen av . . . skolan som en otrygg
tillvaro med utrymme for diskriminering och overgrepp” (Ledman 2012:71-74). Aven om
utvecklingen gétt framat, rdder i modern tid en fortringningstrend av den egna samiska identitet
bland samerna. Vissa samer hade i motet med moderniseringen anammat majoritetssamhéllets
varderingar sé till den grad att de fornekade sitt eget ursprung — en stor orsak var nomad- och

internatskolesystemet (Lehtola 2004:62).

3.2 Den traditionella samiska tron

I dagsldge ligger en stor del av kunskapen om samernas tidiga religion 1 det fordolda (Férkristen
tid, u.d.). Den nordiska kolonialismen anvinde kristendomen som maktmedel, och samerna
tvingskristnades aktivt under 1600-1800-talet, da samiska sociokulturella traditioner blev
fortryckta och korrumperade av nationalstaterna (Kuokkanen 2015:278-279). P4 grund av
kolonialiseringen forstordes mycket av samernas religiosa kulturarv, men samernas traditionella tro
blev ocksa paverkad av kontakten med fornnordisk religion och kristendomen innan
kolonialiseringens tidevarv (Kroik b, u.d.). Samerna hade ndmligen ett rikt utbyte av kulturella
kunskaper med andra nordiska folk, bade vad géllde det andliga och materiella. De hade kommit 1
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kontakt med kristendomen redan under 1100-talet genom katolska munkar och missionérer
(Forkristen tid, u.4.) — dessutom hade de forsta kyrkorna upprittats i Sameland redan arhundradet
dérforinnan (Bastien m.fl. 2003:27).

Den dldsta aterfunna historiska skriften, som skildrar samisk traditionell tro, hdrstammar
frdn 1100-talets Norge. Texten fortdljer om najden, den samiska schamanen, som utfor en rit med
ndjdtrumma for att komma i trans och dérigenom undsitta en insjuknad individ. I skriften aterges
ockséd najdtrummans utseende samt symbolerna pa trummskinnet (Kroik b, u.d.). Hérefter kan en
lasa om samernas traditionella tro i verk fran 1600-talet, skrivna av kyrkans min i boérjan av
kolonialiseringen av Sapmi, vilket foljdriktigt innebar att perspektivet pd den samiska religionen i
skrifterna i regel var negativt (Backman 1975:25-38; Kroik b, u.d.). De flesta existerande
kéllskrifterna — som endast ger en fragmentarisk bild av samernas trosuppfattning och
religionshistoria — hédrstammar fran 1600—-1700-talet. Eftersom skrifterna forfattats av icke-samer
utan reflektion dver hur utanforskapet fargar berittelsen om samerna, dr det viktigt att ifrigasatta
vad som &r fakta eller fordom och fiktion. Ofta upprepade missiondrerna och pristerna horsdgner
och andrahandsuppgifter i sina verk. Samernas tro klassades dessutom som “hedendom” och
“trollkonster” 1 pietismens dgon (Forkristen tid, u.4.). Framfor allt najden vickte forskrackelse och
skriftliga kédllor fran bland annat kolonialiseringens tid pdvisar, hur omvirlden avvisade samiska
traditionella religiosa koncept som anskrdmliga, helt enkelt for att de var svara att fi grepp om
(Backman 1982:122).

Forskningen har kunnat konstatera att samerna till en borjan tillskrev sig en naturreligion
(Kroik b, u.d.). Pa samernas officiella svenska nétsida under Samiskt Informationscentrum,
samer.se, star att den traditionella samiska tron pavisar slidktskap med andra jédgar- och urfolks
religioner, sdsom hos Sibiriens och Amerikas ursprungsbefolkningar samt inuiterna (Religion, u.a.).
Livsdskadningen inom samernas jakt- och samlarkultur — och senare nomadsamhéllet — var starkt
sammankopplad med levnadsforhallandena péd Nordkalotten. Bidde den samiska livsstilen och
mytologin var naturbundna. Den cykliska synen pa livet reflekterade arstiderna, migrationen
(Lehtola 2004:28) och den traditionella samiska tron (Kroik b, u.d.). Som naturfolk larde sig
samerna att bli madsterliga tolkare av vdder och natur — bland annat darfor missforstods de av
utomstdende, som trodde att de utdvade magi. Resendrer kunde till och med besdka samerna for att
be dem framkalla visst vider (Lehtola 2004:29).

Samerna ansag naturen vara besjilad, varfor den krdvde minniskans respekt och varsamhet
och skulle vordas genom riter. Endast i samarbete med naturkrafterna kunde ménniskan leva ett gott
liv (Lehtola 2004:88; Kroik b, u.d.). ”Sjoar, forsar, kallkdllor och lugna vattendrag” eller hela fjill
har figurerat som heliga platser for samerna och tillignats offer (Sejte, u.a.). I den besjidlade naturen
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bodde sieidi (sejter) och radare, en slags skyddsandar (Gudar och gudinnor, u.4.) som var véktare
over djuren och véxtligheten pa ett visst omrade (Sejte, u.d.). Liksom gudarna kunde sejter och
rddare forse ménniskorna med nadegévor, sdsom jaktbyten eller beskydd frén vilddjur — men
trotsade manniskorna dem, vénde lyckan (Gudar och gudinnor, u.a.). Sejten blir symbolisk for
samernas forhallande till sin omgivning. Det var ett slags kultobjekt i form av en speciell sten eller
naturformation, som markerade ett heligt omrade och forsdg samerna med fornyade krafter, varav
det tillignades offer (Backman 1987:498; Forkristen tid, u.a.). Sejten kunde ocksa vara tillverkad
av médnniskohand; en figurin av trd som offrades till gudarna (Sejte, u.a.).

Enligt traditionell samisk tro uppbyggdes virlden av tre parallellt existerande sfarer: ”den
himmelska, den jordiska och den underjordiska”. Alla sfiarer beboddes av gudar och andar, och den
jordiska sfdren var dessutom minniskornas och djurens vérld. I den underjordiska sfiaren bodde de
avlidna (Skietla 2013; Gudar och gudinnor, u.4.). Samernas religiosa panteon bestod av gudar som
manifesterade sig 1 naturen (Gudar och gudinnor, u.a.); naturelementen, himlakropparna samt vader
och vind uppfattades som gudomliga vésen enligt samisk mytologi (Kroik a, u.a.).

Enligt den traditionella samiska tron var ocks&d méinniskan tredelad, i en kropp och tva sjélar:
den kroppsbundna sjdlen och den fria sjilen. I trans- eller dromtillstdnd kunde den fria sjdlens resa
frén kroppen borja. Noaidi (ndjden), den samiska schamanen som utsetts av andarna, kontrollerade
sjdlaresandets forméga. Najden var bade gudarnas sindebud, medicin- och spaman eller -kvinna,
samt religios expert. Hen var bron mellan ménniskornas vérld och andevirlden, formedlaren mellan
det jordiska/materiella och andliga/immateriella. Hens frimsta uppgift var att resa till andevirlden
for att radfrdga, blidka eller medla med gudar och andar — detta for att bibehélla balansen mellan de
parallellt existerande vérldarna, framfor allt 1 underjorden déar de doda holl till (Badckman 1982:123—
125; Lehtola 2004:28). Enligt samernas cykliska livsfilosofi sdgs doden inte som nagot slutgiltigt,
utan snarare som ett annat livsstadium i en parallell virld. De doda uppfattades fortfarande som
delaktiga 1 familjens vardagsliv, varav de ocksé skulle vordas; negligerade doda familjemedlemmar
troddes 1 sin forargelse kunna orsaka olycka och sjukdomar, medan de ihdgkomna och beldtna doda
andarna fungerade som familjens och renhjordens beskyddare (Mission bland samer, u.4.).

I jaktsamhdllet blev ndjdens arbete viktigt for att upprétthalla jaktlycka och god hélsa bland
folket och boskapen; allt detta kunde nijden forse dem med genom att utfora offerriter (Lehtola
2004:28). Ndjden uppnadde 1 riten ett transliknande tillstdnd genom att jojka och trumma (Kontakt
med andarna, u.4.) pa goavddis, den rituella samiska trumman (Lehtola 2004:28). Den samiska
ceremoni- eller spatrumman gjorde sig kdnd som “trolltrumma”; mélningarna pa trumskinnet skulle
symbolisera det samisk-mytologiska kosmos, som ndjden orienterade sig i under sin resa i
andevirlden eller 1 sina spadomar. Genom att placera en visare av méssing eller horn pé skinnet och
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sedan trumma, tydde ndjden visarens rorelser som tecken for vad framtiden skulle fora med sig
(Trumman, uv.a.). Sé kallat "hamnskifte”, det vill séga att sjilen &ndrade skepnad och beklddde sig
som ett sjdlsdjur, var en utbredd tro bland skandinaviska folk; hos samerna @ndrade dock najdens
sjél inte skepnad, utan hens hjdlpandar eller sjdlsdjur ledde sjdlen genom andevérlden (Backman
1982:126). Najden omtalades som “guovdi ilmmi vazzi, en som vandrar i tva virldar” (a.a.:123).
Ytterst fa killor beskriver ndjdernas personliga upplevelse av transen — oftast antar skrifterna
askadarens perspektiv. Men enligt den samiska skribenten Lundius killa frdn 1600-talet, vaknade
najden ur sin trans da den fria sjdlen ledde den kroppsbundna sjilen tillbaka till kroppen (a.a.:125).

Najderna var samernas religidsa ledare och centrala gestalter i den samiska traditionella
livssynen (Kontakt med andarna, u.a.); de kunde beskrivas som en slags “mytopoeter”, som
skildrade samisk mytologi och “fornyade de religidsa traditionerna med hjéilp av sina poetiska
talanger” (Backman 1982:123). Ndjdens formagor sades overskrida manskligt forstand pa grund av
sin koppling till det heliga och till andevérlden, som forsdg hen med Gvernaturliga krafter. I tid och
otid har najdens formégor bade fascinerat och avskrickt utomstdende. Trots att flera koncept ur
samisk traditionell tro finner nigon slags motsvarigheter bland datida skandinaviska religiosa
koncept — t.ex. kopplingen mellan de skandinaviska sédngbesvirjelserna, galdrarna, och samernas
jojk — uppfattade skandinaverna att samerna utdévade sa kallad svartkonst”, ond trollkonst, som
kyrkan fordomde speciellt under medeltiden (a.a.:122—124). Av omvérlden uppfattades ndjderna
som trollkarlar och héxor, varfor de utsattes for forfoljelser under tvangskristnandet (Kontakt med
andarna, u.a.). Najden “kallades ndejtie pad sydsamiska, noaidi pa nordsamiska och noajdde pé
lulesamiska” (Férkristen tid, u.d.); termerna har en slaende likhet med det finska ordet for hixa,
noita. Aven om néjden i regel var en man fanns ocksd kvinnliga ndjder, och framfor allt under

1800-talet tillkom desto fler beréttelser om dessa kvinnor (Kontakt med andarna, u.a.).

3.2.1 Tvéngskristnandet: utrotning av samernas religion och kultur

Under hixjaktens tidevarv blev nijden anklagad av kristna for héxeri och djavulsdyrkan (Lehtola
2004:29). Nationalstaterna spelade kristendomen som ett trumfkort i kolonialiseringen av Sépmi,
for att kunna hissa sin flagga pd samisk mark; som medlemmar 1 statskyrkan stilldes & ena sidan
samerna under nationalstatens lag som skattepliktiga medborgare, & andra sidan placerades siidorna
under statlig kontroll (Skietla 2015b). ”Nar religionen blev ett maktmedel begicks manga 6vergrepp
mot samerna, precis som mot andra urfolk i virlden” (Mission bland samer, u.4.).

Sjosamerna kristnades pa papper redan under 1500-talet, men det var under 1600-talet som
tvangskristnandet, véldet och skricken fick sin borjan pa en bredare front. Den politiska agendan
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bakom befallningen som utfiardades av Kung Karl IX av Sverige om att tvangskristna samerna, var
att fA mer mark och fler skattebetalare under den svenska kronan (Lehtola 2004:30). Speciellt
intresserad var Karl IX av den norra ishavskusten, som var ett viardefullt landomrade inte bara pé
grund av fiskenédringen och handeln vid kusten, utan ocksd for sina naturrikedomar, t.ex. malm
(Skietla 2015b). Karl IX Iét resa kyrkor 1 det norra omradet. Samtidigt tog kriget mellan Sverige
och Ryssland tog sin borjan och pdgick till Stolbovafreden 1617, da gransen mellan Sverige-
Finland och Ryssland drogs (Lehtola 2004:30).

I Sverige utfardades redan under 1600-talet ett kungligt pabud om att samiska skolor skulle
grundas under kyrkan. Utmaningen blev direkt att fa de samiska eleverna till skolorna pa grund av
den samiska nomadlivsstilen och migrationen. Det enda fungerande utbildningssystemet var de
kristna konfirmanderna, kringresande kristnade samer, som liarde ut det kristna livet enligt eget
exempel och organiserade religidsa ceremonier. Tanken hdr var att “hdmta ’grundlidggande
civilisation’ till befolkningen i periferin”. Eftersom samiskan var krénglig for svenska och finska
préster — ofta tog de hellre till véld 4n till ett knaggligt sprak — var det ett strategiskt drag att lata de
kristnade samerna léra ut sin tro at andra samer (Lehtola 2004:34).

Manga kristna préster och missionérer tog som sin uppgift att tillintetgora bdde den samiska
schamanismen och samernas traditionella tro i sin helhet (Lehtola 2004:28). Den kallblodiga
behandlingen av samerna och av deras kultur avfirdades med en religios agenda om att ”leda”
samerna till ljuset”, det vill sdga till den kristna tron. Eftersom det till en borjan inte fanns sa
ménga kyrkor 1 Sapmi och avstdnden var ldnga, var det inte ovanligt att samerna fortsatte att utdva
sin traditionella tro ute i naturen; pd sa vis samexisterade den samiska religionen och kristendomen
i langa tider. En del samer som ville fortsétta att utva sin traditionella tro flydde hogre upp i
Sapmi, till omraden dit kyrkans makt dnnu inte natt (Mission bland samer, u.a.).

Forbud utfardades mot olika element av samernas religion; 1 rattegdngsprotokoll frdn 1700—
1800-talet kan en ldsa om hur framf6r allt spdtrummorna skapade konflikter som forde samerna till
rattssalen (Kroik c, u.d.). Jojkens och den orala traditionens koppling till den traditionella
schamanistiska tron kapades av genom tvangskristnandet (Lehtola 2004:28), och platser som ansags
heliga enligt samisk traditionell tro skdndades och jimnades med marken. Samerna hotades inte
bara med boter och fiangelsestraff, utan till och med med dodsstraff om de végrade dverge sin
traditionella tro 1 formédn for den kristna tron, eller védgrade delta i undervisningen och
gudstjansterna som kyrkan anordnade (Mission bland samer, u.a.). Brinnandet av néjder och
ceremonitrummor pd bal (Bastien m.fl. 2003:27; Kroik b, u.d.) var en skriamseltaktik som
kolonisatorerna tog till for att demonstrera sin egen och kristendomens dominans &ver samerna.
Samiska familjer tvingades 6verldmna sina barn till myndigheterna, som satte samebarnen 1 kristna
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bibelskolor. Ddr manipulerades eller pressades de samiska barnen till att ange de sldktingar som
fortfarande utdvade den traditionella tron (Kroik b, u.a.; Mission bland samer, u.a.).

Kyrkans agenda att utbilda och tvangskristna samerna utmynnade i flera kristna
publikationer (Lehtola 2004:34). Redan 1619 utkom den forsta alfabetsboken pa samiska, skriven
av Nicolaus Andrae, och dédrpa publicerades ett flertal kristna bocker pa samiska (a.a.:30). Samerna
sjdlva hogaktade sitt sprak framfor allt i religiosa kretsar, medan majoritetssamhillets kyrkomén allt
som oftast motsatte sig samiskan pa ndgon front. Praster bade i Finland och Norge har avvisat
samiskan som ett “djdvulens sprak” som ”inte ens Gud kan forstd”. I Sverige forsokte
utbildningsvdsendet inom kyrkan fran och med 1700-talet byta ut samiskan mot andra
minoritetssprak som finska. Bakom stingda dorrar utsattes en del av de samer som inte talade god
finska for fysisk bestraffning av lokala prister. Ar 1751 bestéimde den kristna kyrkan i finska
Lappland sig for att avskaffa samiskan som utbildningssprdk i utbyte mot finskan, eftersom
samiskans utrotning ansags ha en “kultiverande” effekt pd samernas kunnighet och uppforande. I
Norge tog fornorskningen effektivt kal pa samiskan, men i Sverige och senare i det ryska autonoma
Finland fortsatte samiskan som utbildningssprak att vara livskraftig, mot alla odds. Bland annat
préasterna Jacob Fellman och Lars Levi Laestadius blev viktiga for det samiska sprékets overlevnad
i en finsk-svensk kontext (a.a.:34).

Overgangen till ett kristet liv var allt annat #n smértfritt for samerna, inte minst pa grund av
renskotseln och nomadlivsstilen som manga samer idkade. I vardagen stillde de obligatoriska
gudstjinsterna till med problem, dd renskdtarna blev tvungna att ldmna sina renar. Samernas
polyteistiska panteon bestod av gudar som var ndrvarande i vardagens sysslor, vare sig det handlade
om renskotsel, jakt och fiske eller om livet i kdtan, med tillredning av mat och barnskotsel; den
kristna guden uppfattades i detta avseende som avliagsen (Mission bland samer, u.4.).

Den storsta stotestenen for samerna var dock forbudet kyrkan stillde mot forfadersdyrkan,
eftersom detta rubbade hela den samiska livssynen: ”For samerna betydde tvangskristnandet ett
stort ingrepp i den egna kulturen, eftersom en viktig del av familjen plotsligt inte ansags existera”.
Kyrkans tvang till att forsumma den samiska andevirlden och forfaderna vickte stor oro bland
ménga samer, som ansag att samerna forut levt lyckliga i sémja med naturen och dess andar, medan
fattigdom utbrett sig 1 och med tvangskristnandet (Mission bland samer, u.4.).

Under 1800-talet bedomde den svenska staten inte ldngre den traditionella samiska tron som
nagot hotfullt for kyrkan, da de flesta samiska barnen nu doptes till ett kristet liv (Kroik b, u.a.).
Tvangskristnandet lyckades utrota ndjderna innan 1800-talet; ldngst Overlevde ndjderna pd
Kolahalvon, eftersom tvingskristnandet dir inte var lika omfattande. Najderna tiden dérefter var 1
regel narrar och turistattraktioner, som alkoholiserade sig for att kunna spé — alkoholism var over
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lag ett vanligt problem bland samerna under fortryckets tid (Lehtola 2004:29). Tiden efter att
ndjderna utplénats pa papper framtridde helare, som genom t.ex. handpéldaggning eller magiska
stenar botade sjuka; dessa personer sades ha en signifikativ utstrlning (Kontakt med andarna, u.a.).
Ocksa kristna siare framtrddde, och eftersom siarna var starkt sammanbundna med agrikulturen,
blev andevérlden ett hot och naturen en fiende som tvingade folk att streta i jordbruket. Vissa siare
forde dock vidare schamanernas helande krafter och naturkunskap (Lehtola 2004:29).

Glimtar av den traditionella samiska vérldssynen &r ndrvarande &n i modern tid, bland annat
1 den moderna jojken, samisk folklore och de samiska nationaldrékterna. Bist bevarades den sa
kallade levda religionen i sin vardagliga skrud (Kroik b, u.4.; Kroik c, u.a.). Offerriterna forflyttades
till kyrkan, den polyteistiska traditionella trons gudar blev jordandar (Lehtola 2004:28) och
ortsnamn som Trumholmen och Heligfjéllet, som tilltits fortleva, skvallrar om var samernas heliga
platser i fordom lag (Kroik c, u.4.). Den traditionella tron kallades nu “féregdngarnas religion”
bland samerna och klassades offentligt som hedendom 1 stéllet for en regelritt religion (Kroik b,
u.d.). Den religiosa specialkunskapen som najderna besatt gick dock forlorad (Backman 1982:125).

”Inom samisk populdrtradition, dr minnet av ndjden och hans extraordinira formaga
fortfarande levande”, skriver den svensk-samiska religionshistorikern Louise Bickman (1982:123).
I dagsldge har en del samer forsokt ta udden av tabut kring den traditionella samiska tron genom att
praktisera sin kristna tro med samiska, schamanistiska undertoner (Kroik b, u.a.) eller genom att
fullhjartat ansluta sig till den samiska nyschamanismen, t.ex. i form av Sjamanistisk forbund,
Norges schamanistiska forbund (Fonneland 2015:33-34). 1 dag framtrdder ocksa najder i det
samiska samhillet; medan en del héller en ldgre profil — i vissa delar av Sdpmi dr ndjdyrket dock
fortfarande tabustdmplat — dr andra 6ppnare med sina formagor, t.ex. att de kan forutspa saker och
tolka naturen pé sétt som andra inte kan (Kontakt med andarna, u.4.). I personportritten tar jag upp
tvd samiska nyschamaner som Oppet praktiserat sin schamanism.

Samtidens uppfattningar om tvéngskristnandet av samerna har stundom hidvdats vara
simplifierad; kanske var det inte sa enkelt, att missionédrerna kodade den traditionella samiska tron
som “primitiv”’. T. L. Itkonen diskuterar sammanhanget i sin bok Suomen Lappalaiset vuoteen 1945,
bland annat genom begreppen folklore, magi och mytologi; hdr anses schamanismen ha varit

kopplad till den samiska vérldssynen snarare &n att ha varit en religion i sig (Lehtola 2004:28).

3.2.2 Laestadianismen

Laestadianismens framfart under 1800-talet var en ddesdiger vindpunkt i samernas historia (Lars

Levi Laestadius och samerna, u.a.). Laestadianismen grundades i medlet av seklet 1 norra Sverige
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och spreds till Norge ar 1848. Rorelsen slog rot bland samerna och kom att bli en stark samhéllelig
influens; inte minst forde rorelsen med sig konservativa kristna konsideal och ett tabu kring
’sexualitet och sexuell identitet” (Olsen 2015:40). Rorelsens inverkan pa samernas liv har varit
tydlig fran borjan, och én 1 dag &r laestadianismen vilkénd 1 Sapmi (Lars Levi Laestadius och
samerna, 0.4.).

Lars Levi Laestadius, véckelserorelsens grundare och storsta paverkare, foddes 1800 i
nirheten av Arjepluovve (Arjeplog) i en fattig familj bestdende av lutheranska prister och
lapplidndska kyrkoherdar. Aven om Laestadius far var prist, levde han inte som han lirde; han tog
latt till flaskan och blev véaldsam, samt var inte heller nidrvarande i sin sons liv (Lars Levi
Laestadius och samerna, u.a.). Fodd i Ume Lappland och uppvixt i Lule Lappland i Sverige fick
Laestadius inte bara ta del av de bdgge lokala samiska kulturerna, utan dven av sin mammas
samiska pébrd fran Bihtdn (Pited). Han ldrde sig totalt fyra samiska sprak under sin uppvéxt och
skapade sedan av dessa en egen blandning som han kallade "téltsamiska”, vilken han senare kom att
anvinda 1 sina predikningar. Innan Laestadius sjidlv kom till tro inom laestadianismen, var han
intresserad av samisk mytologi, vilket framgar ur det opublicerade manuskriptet Fragment i lappisk
mythologi som han skrivit. Efter sitt religiosa uppvaknande anvidnde han folklore ur detta verk i sin
argumentation mot traditionell samisk tro; han ville nd samerna pa deras egen niva, genom insikt i
deras trosuppfattning (Lehtola 2004:38), och kan med facit i hand ségas ha lyckats.

Laestadius centrerade till en borjan Laestadianismen i Gdresdvvon (Karesuando, Kiruna),
Sveriges nordligaste kyrkby (Lehtola 2004:38). Ar 1826 erhdll han posten som kyrkoherde i
Garesavvon, dar majoriteten av invinarna var nomadiska renskdtarsamer (Lars Levi Laestadius och
samerna, u.d.). Laestadianismens popularitet bland samerna berodde, utéver dess genklang med den
traditionella samiska tron, pa den sociala situation samerna befann sig i under 1800-talet (Lehtola
2004:40). Den sociala misdren var stor; samerna utsattes for hart fortryck av nationalstaterna och
det samiska samhillet 1ag vid avgrundens kant ocksd ekonomiskt (Lars Levi Laestadius och
samerna, 0.4.). Lars Haetta aterger i sin autobiografi samesamhéllets “moraliska forfall” och synd,
bland annat i form av utbredd alkoholism och renstélder (Lehtola 2004:40). Svenska och norska
handelsmin, prister och klockare sdlde brannvin till samerna for egen vinning, och pd grund av sin
forkdrlek till brannvinet klarade samerna inte av att hélla fast vid varken sina pengar eller
renhjordar. Laestadius gick hart at samernas alkoholmissbruk och uttryckte sitt misstycke bade 1 sin
predikan liksom 1 forsoken till anstiftande av en forbudslag mot alkohol. Senare stillde han ocksé
nykterhetskrav inom sin religion (Lars Levi Laestadius och samerna, u.4.).

Laestadianismens fundamentalistiska vérldssyn medforde ordning i samernas instabila och
osdkra situation, och dess “renande” agenda vdckte vordnad bland samerna (Lehtola 2004:40).
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Laestadius talade om Guds nad och uttalade sin avsmak for de handelsmén och préster som livnérde
sig pa samernas missbruk. Laestadius uppmuntrade samerna till syndabekénnelser och att na ett
extatiskt tillstdnd i1 sina forlatelseboner. Trots att laestadianismen motte motstaind bade hos
handelsmén och kyrkans mén, hindrade det inte att rorelsen spreds (Lars Levi Laestadius och
samerna, 0.4.).

Laestadius instiftade ocksa ett jojkforbud, eftersom han sett hur jojken tog sig i uttryck i
samband med alkoholmissbruket; samerna jojkade t.ex. sina antagonister och sex hdgljutt och i en
respektlos ton (Arnberg, Ruong, Unsgaard 1969:96). Arnberg, Ruong och Unsgaard (a.a.:100)
citerar Samuli Paulaharjos utsagor i Lapin Muisteluksia om den laestadianska synen pa jojk i sin

negativa tappning:

Ty da Gud i tidernas morgon kastade ut djavulen fran himlen sa borjade denne strax i sin djavulskhet
och sitt vredesmod att jojka och tralla med full rost. Och alltsedan dess har lapparna ocksa haft denna

grasliga och syndfulla vana att jojka och tralla pd samma sétt som den onde (ibid.).

Noteras kan att Laestadius inte hade nagot emot jojken 1 sig sjilvt, d4 han sidg den som ett “rent
kénslouttryck” — han medgav till och med att jojken kunde uppfattas som angendm for den som
blivit invand i traditionen (Arnberg, Ruong, Unsgaard 1969:98). Det ir talande i1 sig, att Laestadius
anses vara en av de forsta forfattarna som diskuterade jojken pa ett sakligt vis. Laestadianismen sdg
inte jojken som ett nddvéandigt ont, s lange en inte jojkade det som var av ondo enligt laestadiansk
tro (a.a.:100).

Laestadius utbildade egna missionerande predikanter, varav tva var forfattarna Anders Baer
och ndmnda Lars Haetta. Medan Baer tog skarpt avstdnd frdn den evangelisk-lutherska kyrkan och
beskrev de pastadda alkoholproblemen hos de kristna présterna, attackerade Haetta den traditionella
trons ndjder i sina skrivelser. Lehtola menar att Haetta och Baer forde laestadianismen vidare till en
sorts “fanatism”. Bigge fiangslades senare for det sa kallade Guovdageaidnu-upproret (Lehtola
2004:38-40).

Veli-Pekka Lehtola beskriver samerna som “Europas fredligaste folk” med endast en
valdsam historisk hindelse i bagaget, ndmligen Guovdageaidnu-upproret (Kautokeinoupproret) den
8 november 1852 1 Norge — ett uppror som allmidnsamiskt har fordomts. I upproret mdérdade en
samisk-laestadiansk grupp Guovdageaidnus ldnsman samt en vilkdnd bridnnvinshandlare, och
brinde sedan ned deras hem. Den lokala préasten (Lehtola 2004:40) och andra lokala invinare —
bade samer och norrmidn — misshandlades svart (Lars Levi Laestadius och samerna, u.a.).
Upprorsmakarna drog Laestadius ldror till sin spets; de ville inte bara rena det samiska folket, utan
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hela regionen. De fordomde auktoriteterna som “djavulsdyrkare” och de norska lagarna som
”djévulens pdfund”, samtidigt som de satte sig emot alla som inte slog folje med dem (Lehtola
2004:40). Senare fiangslades upprorsminnen; upprorets tva ledare domdes till déden och fjorton av
deras anhidngare domdes till livstids fangelse (Lars Levi Laestadius och samerna, u.4.).

Fanatisk laestadianism har historiskt skuldbelagts for brottet, men sedermera pekar forskare
ocksa pa samernas sociala situation; den norsk-finska griansen hade slutits ndgra manader tidigare,
vilket fatt svara konsekvenser for manga samiska renskotarfamiljer, samtidigt som den norska staten
hade aterupptagit kolonialiseringen av samerna. Denna gang stoddes kolonisatorerna med andra ord
av staten sjilv, av lagen och lokala domstolar (Lehtola 2004:40). Présterskapet 1 de norska kyrkorna
gjorde dessutom hért motstind inte bara mot den traditionella samiska tron, utan ocksd mot
samernas nyfunna religiositet, laestadianismen. Detta véckte naturligtvis frustration bland samerna,
och laestadianernas relation till statskyrkan blev snabbt konfliktartad (Lars Levi Laestadius och

samerna, 0.4.).

3.3 Rasbiologiska undersokningar

Vid sekelskiftet till 1800-talet ledde nationalismens uppsving till att tankarna om olika virda raser

2

okade; "vi”’- och ”de Andra”-grupperingar, samt upphdjandet av en kollektiv nationalanda, fick
fotfaste under denna tid (Hipfl och Loftsdottir 2012:4). Under 1800-talet tappade mysticismen sin
prigel pa beskrivningarna av samerna och en mer “vetenskaplig” syn fick fotfdste. Vetenskapens
agenda var att dra skiljelinjer mellan det primitiva urfolket” 1 sitt “naturliga ldge” och det
’civiliserade och vidareutvecklade majoritetssamhillet”. Socialdarwinismens rasldror, tron pa att
det finns Overordnade respektive understéillda raser, kulminerade under 1800-talets senare hélft
(Lehtola 2004:17). Enligt antropologen Ashley Montague &r sa kallad rasldra bland “de farligaste av
ménniskans myter”. Lédran har funnits till for att ge befogenhet 4t makthierarkier och hegemoni
”inom olika historiska kontexter”; det finns ingen biologisk validitet for kategoriseringar enligt ras,
men foljderna har likval varit grava (Hipfl och Loftsdottir 2012:2).

Under 1800-talet upptogs raslédrorna 1 akademin genom rasistiska evolutionsteorier och tron
pa vetenskapen som minniskans dde. T.ex. Longa Schiebingers forskning pavisar hur morkhyade
exotiserades inom den vita, mansdominerade akademin. Under samma tider uppstod tanken om
underkategorier av raser, som dtskilde ménniskor inte bara enligt hudfirg, utan likval efter
“kulturella eller sociala egenskaper” (Hipfl och Loftsdottir 2012:3-5).

Kraniet och hjdrnan var rasbiologins framsta studieobjekt; skallmétningar pa samer gjordes
redan under 1830-talet under ledning av arkeologen Sven Nilsson for att “vetenskapligt” kunna
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konstatera vem som tillhérde Nordens urfolk. Bland annat Anders Retzius, professor i anatomi,
argumenterade under 1830-1840-talet att ett sa kallat “’skallindex”, det vill sdga métningar av
skallens form, kunde avgora folks karaktirsdrag. Utgéende fran sina mitningar myntade Retzius en
“civilisationsteori”, vilken kategoriserade ménniskor i “primitiva” kortskallar — till vilka bland
annat “samerna, finnar, ungrare, slaver och basker” hérde — samt “hogre utvecklade” langskallar —
vita europeiska folk — vars arvsmassa utkonkurrerade kortskallarna. Ur dylika teorier foddes senare
tankarna om samerna som utdoende folkslag. For att samla in kranier gjordes
”forskningsexpeditioner”, t.ex. den franska medicinska Recherche-expeditionen till Norden: I en
tidningsartikel beskrivs hur man vid denna expedition samlade tva sdckar 'fulla med Lappskallar
och minniskoben'.” Insyltad i expeditionen var ingen mindre dn Lars Levi Laestadius, som i likhet
med andra préster hjélpte till med insamlingen (Edbom 2005:7-8).

Rasldran uppfattades som vedertagen vetenskap dnnu i borjan av 1900-talet. I en svensk
kontext etablerades ett rasbiologiskt institut 1 Uppsala 1922, déir forskarna idkade fysisk
antropologi” pa samerna, vilket omfattade bland annat “medicinskt inriktad rasbiologi” och
skallmétningar. Diskursen om sa kallad “’rashygien” var livskraftig pd alla samhéllsnivéer, ocksa i
Norden och Europa. De etniskt rasistiska forestillningarna om rashygien handlade om en tro pa att
sé kallad rasblandning mellan ménniskor ’smutsade ned” den dverordnade rasens goda arvsmassa
med sjukdomar, fallenhet for kriminalitet och andra negativt uppfattade egenskaper. Till och med
den svensk-samiska tidningen Samefolket pastod att de rasbiologiska undersdkningarna skulle
komma att gynna samerna (Edbom 2005:8-10).

I Finland slog socialdarwinismen forst rot pd allvar under 1920-1930-talet, pd grund av
kampen for landets sjdlvstindighet samt dess egna identitetssokande. 1 den nationella
identitetskonstruktionen sattes ryssar, svenskar och primitiva” folk liksom samerna i kontrast till
den finldndska identiteten (Lehtola 2004:46). Rasbiologiska undersdkningar pd samerna utfordes 1
alla nordiska ldnder, men i Sverige drogs rasldran till grymma vidder d& samiska kvinnor till och
med tvangssteriliserades for att undvika rasblandning mellan samer och svenskar (Lewis 2015:130—
131). Fotokonstnidren Katarina Pirak Sikku har forskat i arkivmaterialet for den svenska statens
rasbiologiska institut, och har funnit nakenfotografier, méitningar av kranium, hudfirg med mera —
allt enligt ”de matriser som anvindes inom filtet for vetenskaplig rasism” (Helldén 2014).

Efter terrorn och den etniska utrensningen under Andra vérldskriget borjade européerna av
forstieliga skl starkt stélla sig emot och forakta rasldran och socialdarwinismen, men tanken om
ras levde @ndé vidare under begrepp som “kulturtillhdrighet” och “etnicitet”. Rasismen “fortgar i
nya former och uttryck, genom referenser till kultur och religion”, skriver Hipfl och Loftsdottir
(2012:4-5).
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3.4 Modern historia: 1900-talets politiska vindningar och samernas urfolksratt

Under 1900-talet framstélldes samerna i fiktion och prosa fortfarande som ett folk med primitiv
urkraft”, vilken civilisationen med hjilp av kristendomen och agrikulturen skulle komma att kuva
(Lehtola 2004:16—17). 1 och med majoritetssamhillets okade dominans och hdmmandet av
samernas leverne, bade genom lagstiftning och praxis, stod snart det sd kallade “Sapmis
uppvaknande” pa troskeln. Under 1900-talet borjade samerna komma till insikt om vikten av
samiskt samarbete pa internationell niva; sjdlva konceptet ”Sapmi” uppstod, vilket symboliserade
en langtan efter att forena det land som splittrats av nationalstaterna (a.a.:46).

Samernas liv omformades av anpassningen till majoritetssamhillet genom ny teknologi,
formell utbildning och fast bosdttning, varav det traditionella samiska levernet och kulturen
hamnade 1 djup kris. Det nya kommunikationsnitverket och kunskapsflodet skapade dock kédnslor
av gemenskap och solidaritet bland samerna; genom samhorighetskinslorna till Sapmi vicktes den
samiska etniska identiteten (Lehtola 2004:57). Den samiska etnopolitiska mobiliseringen forde
bland annat med sig grundandet av lokala sameforeningar, samiska tidskrifter samt &r 1918 i det
svenska samiska landsmétet, som arrangerades av Lapparnas Centralférbund (Ledman 2012:78).

Lehtola menar att uppvaknandet till en bdrjan var en motreaktion pé de orittvisor och den
diskriminering samerna motte i lokalsamhéllet, snarare &n en deklaration av den samiska
identiteten. Den sydsamiska foreningen Fatmomakka (sedermera Vilhelmina-Asele sameforening)
fran 1904 medlade fred mellan renskotarsamer och jordbrukande kolonisatdrer 1 Sverige, samt
pressade den svenska regeringen till att etablera nomadskolor och en statskommitté f6r samiska
arenden. Foreningens agenda var att “forbidttra samernas societala, ekonomiska och politiska
situation”, och dess ledare var Elsa Laula Renberg (Lehtola 2004:46).

Ocksé kapitalismen som f6ljt med kolonialismen fordndrade Sdpmi (Kuokkanen 2004:152).
Tillverkningen av saker hemma Overgavs for fardigt kopta produkter och migrationen med
arstiderna upplevdes efter kriget som en ineffektiv livsforing dven bland samerna, som sokte sitt
leverne 1 nya ekonomiska system (Lehtola 2004:53). Den samiska renskotseln under 1900-talet
utvecklades 1 samband med kapitalismen frdn en naturahushallning, diar familjen levde péd det som
renen gav dem, till kapitalinriktad néring, dir renkottet och -skinnet saldes for kapitalinkomster. Det
innebar effektivisering och modernisering 1 stéllet for traditionalisering och bevarande som tidigare
varit en trend, t.ex. i internatskolornas segregationspolitik (Ledman 2012:76—77). Rationaliseringen
och mekaniseringen av renskotseln under 1960-talet ledde till att fattigare renskotare, som inte hade
rad att investera i tekniska hjdlpmedel, foll utanfor systemet (a.a.:95-96).

I Vinterkriget 1939-1940 kidmpade finldndska samer mot de sovjetiska samerna fran
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Kolahalvén, och 1 Norge enades samerna i1 kriget mot Tyskland. Under Fortsdttningskriget mot
Sovjet 1941-1944 blev Finland tvunget att evakuera hela den lapplidndska befolkningen till
Osterbotten, bort frin krigszonen dir tyskarna sokte sig till sin norska bas genom Lappland.
Tyskarna gavs omojligt litet tid pa sig att retirera 200 000 min med packning fran Finland; 1
”gengidld” brinde de tyska trupperna ned sa gott som hela norska och finska Sapmi i sin retrétt och
varst gick de at det nordligaste finska Lappland. I den tyska forstorelsen av Sapmi forsvann
omradets materiella kultur och det &r i dag svart att siga vad som funnits ddr dessforinnan.
Rekonstruktionen av de brinda markerna ledde till ett forandrat Sapmi i och med finska och norska
myndigheternas inflytande (Lehtola 2004:52).

Slutet av andra vérldskriget fick oaktat assimilationspolitikens negativa foljder ocksa
positiva konsekvenser; samernas ménniskovirde och rittigheter som minoritetsfolk skarptes till
enligt internationella stromningar (Lehtola 2004:53) som motreaktion pd andra vérldskrigets
antisemitism (Olsen 2015:39). FN tillade ursprungsfolkens réttigheter till sin Deklaration om
mdnskliga rdttigheter; den nya ideologin, som vérderade individens och minoriteters réttigheter,
tringde undan nationalismen. I Norden ledde ideologin till &ndrade attityder och forskning som
sakta borjade bryta ned bidde fordomarna och rasismen mot samerna. Resultaten var dock varierande
och alltid ledde vélmeningarna inte till handlingar, speciellt inte i Finland och Norge, dir
socioekonomiska element och &teruppbyggnaden efter kriget gjorde situationen komplicerad
(Lehtola 2004:58).

I och med det samiska etniska identitetsbygget fordndrades omvirldens attityder mot
samerna, vilket blir patagligt bland annat genom utbytet av svenskans och norskans "lapp” till
”same”, finskans ”lappalainen” till “saamelainen” samt ryskans ”lopari” till “saamskii”.
Inspirationskillorna var nordsamiskans urédldriga term “’sapmela$” och den skandinaviska 1800-
talstermen ’sami”, som dven anvints 1 finskan under tidigt 1900-tal. Nu anvéndes det malmedvetet
av samerna 1 bendmningen av organisationer, aktiviteter och kommittéer. Det var inte ldngre
omvirlden, utan samerna, som definierade sig sjdlva (Lehtola 2004:58).

Den finsk-samiska alliansen Samii Liitto bildades under pasken 1945. Det var Samii Liitto
som pressade den finldndska regeringen till att bilda en kommitté for samiska drenden. Dessvérre
negligerades kommitténs arbete och verkstélldes aldrig av finska myndigheterna. Det var framfor
allt forslaget om ett eget samiskt landomréde, dir samerna skulle inneha specialrittigheter, som
vickte starkt motstand hos myndigheterna (Lehtola 2004:58).

Samma 4r bildades den svensk-samiska organisationen Sdmi-Atnam med Israel Ruong i
spetsen (Lehtola 2004:58) for bevakandet av samisk tradition, historia, sprak och konst (Ledman
2012:79), samt ar 1948 den norska organisationen Sami Scer ’vi. Den forsta samiska konferensen
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ordnades 1953 i Johkkamohkki (Jokkmokk) i Sverige av Sami-Atnam, Sami Szr’vi och Lapin
Sivistysseura. Efterat, 1956, grundades den internationella organisationen Samiraddi, ett samisk
fullméktige, till vilket &ven samerna pd Kolahalvon ansokte om medlemskap 1991 (Lehtola
2004:58-60).

Lagstiftningen efter andra varldskriget var fortfarande diskriminerande mot samerna, men pa
mer subtil nivd. Olsen talar om en ”statlig ignorerande politik”, och lyfter fram avsaknaden av
samisk representation och kunskap i lirobdckerna som ett talande exempel (Olsen 2015:39) — ett
pastaende jag sjdlv kan skriva under; sa vitt jag minns har jag inte lart mig om samerna i skolan,
trots att de dr Nordens urfolk. Utbildningssystemet var en av de storsta influenserna i den samiska
assimilationen. Under 1940-talet moderniserades den svenska nomadskolan, som fick nya,
hilsosamma lokaler och elevhem, och under 1960-talet blev nomadskolan frivillig och 6ppen for
alla samiska barn, som dven gavs alternativet att gé i svensk grundskola. Den svenska staten ville
bygga en kulturell brygga for samerna till majoritetssamhéllet. Det blev obligatoriskt for samer att
ldsa samiska i skolan; ldrare i samiska borjade utbildas enbart i detta syfte under 1970-talet och en
sameskolstyrelse, som viarnade om det samiska, tillsattes under 1980-talet (Ledman 2012:74).

Grinsdragningarna 1 S&pmi hade skapat atskilda samiska sprdk och kulturer, vilket
paverkade gemenskapskinslorna negativt (Lehtola 2004:58). Fran och med 1960-talet borjade
samerna dock delta 1 nordiskt och internationellt samarbete med andra urfolk, vilket starkte samerna
bade kulturellt och politiskt (Ledman 2012:79). Slutet av 1960-talet var den samiska rorelsens
begynnelsetid, d& den fOrsta samiska generationen med erfarenheter fran internatskolorna vuxit upp.
Pa internationellt plan hade den efterkrigstida diskussionen om minoriteter och deras rittigheter
biaddat for den samiska etnopolitiska rorelsen i Norden, men ocksa den assimilationspolitik som
radde efter kriget, samt trenden att fortrycka sin kulturella tradition, inverkade (Lehtola 2004:70).

Ateruppbyggandet av Sapmi efter virldskrigen och den internationella samiska
samhorigheten utvecklades snabbt till en kamp om samisk ritt och sokandet efter en samisk
identitet. Lehtola skriver: ”Denna identitet dr uppbyggd pd manga olika nivder; samisk politik
overlappar kultur, mediers utveckling 6verlappar den nationella identiteten, och konsten kénslan av
samhorighet” (Lehtola 2004:57). Unga samer borjade efter en lang period av assimilation
ateruppticka och kidmpa for sitt samiska arv, sin samiska identitet och samisk symbolik. De ville
forena det traditionella med det moderna, vilket var foga nytt for det samiska folket, som levt 1
grianslandet mellan kulturer och anpassat sig enligt det dominerande samhillets influenser i en
staindig samverkan mellan traditionellt och modernt. Denna process skapade nya former av samisk
politik, media och konst (a.a.:9) samt forenings- och organisationsverksamhet. Den samiska
kulturella rendssansen” hade fatt sin borjan och talade till virldspubliken framfor allt genom
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samisk litteratur och musik (a.a.:70). Kénslor av stolthet 6ver det samiska borjade bli allt mer
patagliga, vilket skapade en positivare sjdlvbild och aktorskap hos samerna (Ledman 2012:80).

I Norge ectablerades 1973 ett vetenskaps- och utbildningscentrum i Guovdageaidnu
(Kautokeino), Sami Instituhtta, pd Samiraddis begdran under konferensen som de ordnat 1971.
Institutionen innebar en nyfunnen respekt och ett erkdnnande for samisk politik, utbildning och
vetenskapliga aspirationer och skulle verka pd nordisk niva (Lehtola 2004:70). Under 1970-talet
grundades dven den samiska CSV-rérelsen i Norge, en motsvarighet till de amerikanska Black- och
Red Power-rorelserna. CSV-rorelsen ville lyfta fram det samiska genom kulturella symboler, samt
modifiera maktstrukturerna mellan stat och minoritet (Ledman 2012:80). I Finland bestdmde
regeringen 1973 om att ett samiskt parlament, bland samerna ként som Sami Parlameanta
(Sametinget), skulle grundas — det forsta egentliga samiska beslutsfattande organet med enkom
samiska medlemmar (Lehtola 2004:70).

Under 1970-talet skedde ett globalt etnopolitiskt uppvaknande bland vérldens urfolk, och
den internationella urfolksrorelsen sag dagens ljus (Olsen 2015:48). Trots att samerna endast utgor
en liten del av 300 miljoner urfolkspersoner, spridda 6ver 70 ldnder i vérlden, har de ldnge varit
aktivt involverade i1 urfolkspolitiken. Det finns en stark gemenskap urfolken emellan i och med
deras liknande upplevelser och historia. Tack vare motet mellan samer och gronlédndska inuiter i
Kopenhamn pa Arctic Peoples Conference 1973, grundades World Council of Indigenous Peoples
(WCIP) 1975, déar bade samer, inuiter, nyzeelindska maorin, australiensiska aboriginer samt
Hawaiis och flera av Amerikas ursprungsfolk méttes. Det tidigare ndmnda Sdmiraddi &r medlem
bland annat i WCIP och i1 Arctic Council (Lehtola 2004:79-82).

Inom WCIP har samerna jobbat for sin rétt till land och vattenomraden i Sdpmi — en debatt
som gér tillbaka till 1960-talet och ett krav som nationalstaterna dnnu inte har bemétt. Konflikterna
har blivit synliga genom olika historiska hindelser under 1900-talet: Skattefjéllsmalet i Sverige, en
rittslig tvist, som pdgick i1 femton ars tid frdn och med 1966, mellan staten och de jamtlédndska
samerna om dganderitten till skattefjdllen; 1970-talets landsreformslag 1 Finland, vilken hinsynslost
uppdelade de lappldndska land- och vattenomraden som samerna juridiskt upplevde som sina egna;
samt Gizzu Alttd-Guovdageain (Alta-Kautokeino-konflikten) i Norge (Lehtola 2004:84).

I Sverige och Norge har samerna protesterat mot uppbyggandet av dammar sedan 1960-talet.
Den storsta och kindaste demonstrationen skedde i samband med Altta-konflikten (Lehtola
2004:72); den samiska etniska identitetskonstruktionen kulminerade i1 konflikten, d& samerna
allierade sig Gver nationsgrinserna i protest mot fordimmandet av den norska Altta-floden 1980—
1981 (a.a.:57). Enligt den ursprungliga planen, skulle den hydroelektriska dammen 6ver Altta ha
lagt under sig samebyn Masi samt “en avsevird mingd av viktiga betesmarker och
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kalvningsomrdden for renskdétseln 1 hjértat av renskotselregionen”. Planerna gick dock 1 stopet da
dammbygget vid floden motte hart motstdnd bade fran norska miljoaktivister och samer som
forenades 1 sin gemensamma ekopolitiska agenda. Massiva demonstrationer anordnades kring
floden dé dessa tva grupper slog ihop sig (Kuokkanen 2007a:76—77; Lehtola 2004:76).

Den lokala konflikten utmynnade snart i en nationell ekopolitisk konflikt pa grund av
majoritetssamhillets exploatering av Sdpmis naturresurser mot samernas vilja. Den kom att bli en
ledstjdrna for den samiska etnopolitiska mobiliseringen samt startskottet for den moderna samiska
ekopolitiken (Olsen 2015:39). Samerna hénvisade till den svensk-norska grinspakten fran 1750,
vilken tilldelat samerna ratten till S&pmi — en ritt som inte utan vidare kunde avfirdas. Samerna
kriavde “erkdnnande som ursprungsfolk i den norska konstitutionen”, innefattande socioekonomiskt
skydd, spraklig och kulturell status och ett eget samiskt politiskt beslutsorgan (Lehtola 2004:72).

Alla samer stod ingalunda pd samma sida i konflikten. En del allierade sig med den norska
staten och etablerade en egen forening, Sdmiid £Ldnanscervi, Samernas norska landsforbund, som
ansag att statens beslut skulle respekteras (Lehtola 2004:76). Den norska staten stéllde i sin tur hért
mot hart; de rojde undan demonstranterna med vald och fortsatte dammbygget under 1980-talet. I
sitt bemdtande av samerna vickte de liv i till och med de mest fornorskade samiska grupper, samt 1
samiska konstnédrer och artister, som genom konsten uttryckte sina dsikter om oréttvisorna och sokte
den samiska etniska identiteten (a.a.:72). Nagra av dem é&r den prisbelonta jojkartisten och
schamanen Mari Boine (Kraft 2015) samt schamanen, journalisten och sameaktivisten Ellen Marit
Gaup Dunfjeld (Alver 2015), vilka jag kommer presentera genom var sitt personportrétt.

Lehtola beskriver Altta-konflikten som den viktigaste véindpunkten i samisk kulturhistoria
(Lehtola 2004:9). Vad som till stor del paverkade utvecklingen, var det globala etnopolitiska
uppvaknandet bland vérldens urfolk: "Inskrivandet av det samiska i1 en global urfolksidentitet och -
rorelse” har spelat en avgdrande roll i samernas réttsfrdgor, menar Olsen (2015:48). Efter konflikten
hade Norge fatt daligt anseende internationellt och var illa tvunget att fordndra sin minoritetspolitik.
Under omvirldens blick pressades de norska myndigheterna till att ge samerna réttigheter och bara
ett artionde senare hade manga av kraven som samerna stillt i Alttd-konflikten bemétts till nigon
man. Erkdnnandet som ursprungsfolk kom 1988 (Lehtola 2004:73), vilket mgjliggjorde etablerandet
av sameparlamentet 1989 (Olsen 2015:39). Det norska Sdmediggi for samiska politiska drenden
uppréittades samma ar och det nordsamiska spraket sdkrades enligt lag 1990. Urversionen av den
samiska flaggan kom till som en samisk nationell symbol i samband med Altta-konflikten (Lehtola
2004:72—-73). Flaggan utgors av en cirkel omgiven av fyra farger (rott, gront, gult och blétt) och
symboliserar en internationell samisk enhet over landsgrianserna (a.a.:56).
Fargvirlden gar dven att finna 1 de samiska nationaldrékterna.
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Den norska staten ratificerade 1990 ILO 169-konventionen berdrande ursprungsfolks
rittigheter, vilket i samernas fall erkdnner samer som urfolk, och inte bara som en etnisk minoritet
(Lehtola 2004:84). "ILO-konventionen kridver och uppmanar till respekt och jimstélldhet samt
forutsatter réttvis och rimlig behandling av ursprungsfolk i bevarandet av deras sprak och kultur” —
hiar faller bland annat fragan om landsédgorétt in, varav konventionen borde behandlas som
specialdrende. Varken Finland, Sverige eller Ryssland har ratificerat konventionen pa grund av
oenigheterna kring samernas land- och vattenréttigheter. Finland var dock forst med att ratificera
”den preliminédra 6verenskommelsen om minoritetsréttigheter”, som innefattar sdkrandet av samiska
sprak, 1995 (a.a.:85), och 1 Sverige etablerades Sametinget 1993. Det gav samerna storre
mdjligheter att pdverka sin situation, da de fick en viss politisk makt som dr unik for dem som ett
ursprungsfolk (Samer — ett ursprungsfolk i Sverige 2013:13).

I Finland och Sverige har diskussioner om en “samisk lag” som “kunde Overfora ’statliga
landomraden’ i samisk administration” frts 1 omgéngar under 1900-talet. Samerna har uttryckt stor
frustration Over att en sadan lag — eller ratificerande av ILO-konventionen for den delen — aldrig
blivit av. I nuldget dger staten Sapmi i Finland, Ryssland och Sverige. Bland den icke-samiska
lokalbefolkningen har rddslor for att bli utkastade ur Sapmi véckts i och med debatten och
konflikterna — samerna har dock betonat att de frimst av allt 6nskar att fa anvinda Sépmi som de
vill, det handlar inte om en dgoréttskamp per se (Lehtola 2004:85).

Samerna har deltagit i ett intensifierat internationellt urfolkssamarbete sedan 2000-talet
bland annat tack vare grundandet av FNs urfolksforum 2000. Samernas aktiva roll 1 FNs
verksamhet har lyft fram samiska drenden fran marginalerna; drenden, vars betydelsefullhet
anspelar pa “nationella regeringars formaga att fungera med internationell kapacitet” (Lehtola
2004:80). Samernas situation och rdttigheter kan under 2000-talet sdgas ha fOrbéttrats rent
ideologiskt pa internationellt plan — 1 Norden har utvecklingen dock inte varit lika stor, menar
antropologen Carola Green. Vigdis Stordahl, doktor 1 antropologi vid Universitetet 1 Tromse, anser
att samerorelsens framgang finns att finna i1 utvecklingen av spraket, kulturen och vélfardsritten,
oaktat att folkrattsligt har dock rorelsen d&nnu mycket att jobba for (Ledman 2012:81-82).

Det finns saker som ligger utanfor samernas kontroll och ekopolitiska inflytande.
Naturforstorelsen pd grund av utnyttjande av naturens resurser har varit katastrofal framfor allt pa
Kolahalvon. Ar 1986 utlostes den ddesdigra kiirnvapenkatastrofen i Tjernobyl. D4 den radioaktiva
brandroken kom med regnet till Sapmi, fororenades framfor allt lavarna som renarna at av; hdsten
déarpa slaktades bland annat i svenska Sameland 30 000 renar vars kott fororenats av cesiumet.

Kirnvapenkatastrofen i Tjernobyl ér ett exempel pé ett naturfolks sarbarhet (Lehtola 2004:73).
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4 Samefeminism: att virna om kvinnorna och sjalvbestimmanderétten

Andersen m.fl. (2015:239) har i nordisk kontext kunnat konstatera att “feminismen verkar vara
overvildigande vit . . . Urfolksfeminismen &r franvarande”. Under tredje vagens feminism édntrade
icke-vita kvinnor och feminister estraden 1 hopp om att utveckla den davarande — och eventuellt
fortfarande radande — vita, visterlindska medelklassfeminismen till en multikulturell rorelse. Nér
det kommer till ursprungsfolkskvinnor kan en dock spéra en feministisk agens tillbaka till 1492, da
ursprungsfolkskvinnorna med gemensamma krafter motsatte sig kolonialismen. I ljuset av detta kan
en pasta, att feminismens historia har flera olika tidslinjer som gar att spara till olika samhéllen och
kulturer (Smith 2011).

Den samiska genusvetaren Ina Knobblock skriver att urfolksfeminism &dr “en teoretisk
uppfinning, situerad i intersektionen mellan ursprungsfolks politiska kamp for dekolonalisering och
sjalvbestimmanderitt, samt urfolkskvinnors engagemang i drenden som géller jimstilldhet mellan
konen och social réttvisa i bade urfolklig och icke-urfolklig kontext” (Knobblock 2015:275).
Samefeminismen dr en forgrening av urfolksfeminismen.

Samerna har framst pa eget bevdg beskrivit sin fOrtryckta situation som urfolk;
samekvinnornas situation, som fick synlighet genom samefeminismen fodelse pd 1970-talet, ar ett
nytt &mne 1 Sameland (Andrews, u.d.). Asta Balto, samisk socialpedagog och forskare, har 1991
diskuterat samiska konsroller och konade restriktioner i “Ruhtagiehta” ja “Ballobiiga”.
Sohkabealrollat ja kontrolla ovtta sami birrasis. Balto menar att vésterlindska patriarkala
ideologier omvandlat samernas traditionella konsroller och konsrelationer samt arbetsfordelningen 1
samesamhdllet; ocksa kristendomen har inverkat negativt pd samiska kvinnors situation. Fysiskt och
sexuellt vald mot kvinnor ar fortfarande ett i stort obehandlat &mne bland samerna (Kuokkanen
2004:147) — jag aterkommer till detta i delkapitel 4.2.2. Kuokkanen (a.a.:151) anser, att endast
genom att motarbeta den interna konsdiskrimineringen kan urfolkssamhillet utvecklas. Sexismen
inom samesamhiéllet omfattar kvinno- och familjevéld, sexuellt vild, olika former av strukturellt
vald, kvinnodiskrimineringen inom traditionella sysselséttningar, etc.

Moderniseringen och tvinget att sammansmailta med majoritetskulturen har fOrsatt
samekvinnorna i trdngmalet att omdefiniera sin plats i det moderna nordiska samhéllet (Andrews,
u.d.). Samiska kvinnor har lért sig g& balansgédng mellan traditionella samiska samhilleliga krav —
t.ex. arbetsuppgifter inom traditionell sysselséttning — och de krav som stélls pa kvinnor 1 det
moderna nordiska samhéllet. Med tanke pd bristen pa stodande nétverk for att hjdlpa samiska
kvinnor att upprétthdlla sin roll 1 bagge samhallssystem, drar den norsk-samiska feministen och
forfattaren Jorunn Eikjok slutsatsen, att det hela handlar om internaliserade sociala hierarkier med
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grund 1 patriarkala ideal. Virdeminskningen av kvinnors arbetsinsats bade inom det samiska och
nordiska samhéllet har forsdmrat samekvinnornas stdllning bade i det privata och offentliga livet
(Kuokkanen 2007a:73-74).

Linda Tuhiwai Smith dr maoriforskare och en foresprakare for dekolonialiseringsfeminism,
som urfolksfeminism. Hon menar att “kolonialismens forodande inverkan pa urfolkens
konsrelationer” bor behandlas som den samtida urfolkspolitikens mest brinnande dmne. Hon anser
vidare att dekolonialiseringsfeminismen 4r nyckeln till omskapandet av traditionell urfolksrétt. ”Att
skapa och befrdmja feministiska teorier som grundar sig pa [samernas] samhélle och kultur &r med
andra ord oundvikligt for att forstd [same]kvinnornas och -flickornas livsforhallanden, som skiljer
sig fran minnens behov och realiteter”, skriver Kuokkanen (2004:151).

Genom sa gott som hela forskningshistorien har samiska kvinnor marginaliserats till fordel
for samiska mén, ménnens perspektiv och agens. Feministisk analys och kritik blir enligt
Kuokkanen viktig i detta sammanhang, dédr kunskapsproduktionens partiskhet och normativitet bor
synliggdras. For Vuokko Hirvonen, samisk professor i litteraturvetenskap, erbjuder feministisk
analys en mojlighet att skédrskada samisk forskning pé ett sitt som synlig- och medvetandegor
samiska kvinnors perspektiv, samt den konshierarki inom forskningen som tystar ner kvinnor och
deras perspektiv (Kuokkanen 2004:144).

Torjer Olsen gor en historisk Gverblick dver det feministiska forskningsféltet i samisk
kontext. Bland de forsta som skrev om dmnet var pedagogen, forfattaren och sprakpolitikern Maret
Saras, dd hon 1990 lyfte fram samiska kvinnor i rollen som arbetstagare, aktivister och medlemmar
1 kvinnoorganisationer. Efter Saras har andra teoretiker tagit till orda, och beskrivit genusstrukturer
samt den komplexa genusdiskurs som rader i Sapmi (Olsen 2015:41). Vuokko Hirvonen har i
Saamenmaan ddnid. Saamelaisen naisen tie kirjailijaksi fran 1999, jamfort samiska kvinnors
situering med morkhyade kvinnors (Kuokkanen 2004:144). Jorunn Eikjok har belyst
mansdominansen och mansnormen som det samtida samiska samhillet bygger pa, och hinvisar
bland annat till rennéringslagarnas kvinnodiskriminerande element — mer om detta 1 delkapitel 4.1.
Genus- och statsvetaren Beatrice Halsaa har skrivit, att dylika lagar, som endast gav samiska mén
juridiskt skydd inom renskoétseln, gett upphov till den samiska kvinnordrelsen. Emellertid erholl
rorelsen inget storre samhaélleligt utrymme i samisk kontext (Olsen 2015:41).

Den samiska kvinnoaktivismen stricker sig dock langre bak i tiden. I Sverige grundades
Vilhelmina-Asele Lapska kvinnoforening 1905, med den viktiga samiska rittskimpen Elsa Laula
Renberg (1877-1930) som frontfigur. Tanken var att de samiska kvinnorna genom foreningens
hjélp skulle bli mer delaktiga i den samiska rittskampen (Ledman 2012:82—-83). Renberg var en
pionjdr inom sdvil samepolitik som samefeminism. Hon sénde ett starkt budskap till samerna om
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att ta kontroll 6ver sin egen samiskhet och den kunskap som spreds om det samiska. Problemen,
som var aktuella inom samesamhéllet redan under Renbergs tid, fortlever &n i dag; det handlar om
”overlevnad, mdjligheten att livnira sig pa jorden, utveckla den samiska kulturen — det handlar i
grunden om mojligheten att existera [som same]” och “aterkrdva den samiska historien”,
konstaterar Maj-Britt Ohman (Helldén 2014).

Renberg holl inte bara i trddarna for den samiska kvinnoorganisationen, utan stod dven
bakom etablerandet av samernas forsta organisation, Lapska Centralforbundet, ar 1904, samt olika
svensk- och norsk-samiska lokala sammanslutningar. Hon var dven en foresprakare for alla samers,
inklusive kvinnors, utbildning (Kuokkanen 2004:145). Ar 1904 skrev hon dessutom den
samhéllskritiska pamfletten Infor lif eller dod? Sanningsord i de Lappska forhallandena 1 vilken
hon stéllde svenska kolonisatdrer mot viggen, krdvde samiska landréttigheter och samisk rostritt,
samt foresprdkade ett internationellt samiskt samarbete (Lehtola 2004:46). Renberg skickade
pamfletten till den svenska riksdagen. Ar 1905 skrev hon till Sveriges kung Oscar II, som gav
henne audiens som samerepresentant (Johansen 2013).

Tack vare Renbergs ambitioner, gick den forsta samiska konferensen genom tiderna av
stapeln den 6-9 februari 1917 i Troanddin (Trondheim) 1 Norge. Det internationella stormétet gick
till historien som en milstolpe 1 samernas politiska kamp, och anségs s viktigt att det satte datumet
for samernas sjalvstdndighetsdag, den 6 februari (Lehtola 2004:46—48). Sina ménga politiska
bravader till trots, gloms Renberg ofta bort vid sidan om sina samtida manliga, samiska rattskimpar

(Kuokkanen 2004:145).

4.1 Den traditionella samiska kvinnokonsrollen

Kyr6ld (2017) lyfter fram mojligheten att det inom det samiska kollektivet funnits genussystem,
som dr motstridiga i forhallande till vésterldndska definitioner av man och kvinna, samt till den
vasterldndska traditionella konsbinédren. I urfolkssamfund runtom vérlden har det funnits queer-
identiteter som inte kan forklaras genom det vésterlandska eller eurocentriska konssystemet. T.ex.
nordamerikanska “two-spirited people” uppfattas som bade manliga och kvinnliga eller ingetdera,
eftersom urfolksfilosofiska forstaelsen av manligt och kvinnligt inte nddvéndigtvis korrelerar med
den visterldndska forstaelsen. Ett annat exempel dr sd kallade “sister-girls” och “brother-boys”
bland aboriginerna, vilka 1 vésterldndska termer kunde forstds som en motsvarighet till transkvinnor
och transmén. Samernas genussystem var troligtvis ett av de forsta elementen som fOrstdrdes
genom nybyggarkolonialismen och missionsarbetet i Sdpmi, och eftersom samerna idkade en oral
tradition finns litet kunskap kvar om det genussystem som hérskade fore kristendomens intdg.
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Forskare och samer har kunnat salla fram f6ljande element ur den traditionella samiska
kvinnokonsrollen. Enligt historikern Wenke Brenna byggde samekvinnornas traditionella
samhilleliga roll framfor allt pA moderskap — de facto till hogre grad &n den konventionella,
visterlandska kvinnorollen, eftersom det ocksa hor till samemdodrarnas traditionella uppgifter att
bevara och dverfora det samiska kulturarvet till sina barn. En kunde tolka samemddrarnas roll 1 det
kulturella flodet som ett matriarkalt element — sa resonerar den samiska forfattaren Rauni Magga
Lukkari, som hdvdar att den traditionella samiska kvinnan innehade stor makt (Andrews, u.a.).

I det traditionella samesambhillet efterstrdvades en ”symmetrisk komplettering av doméner,
roller och uppgifter”. Tack vare detta ideal erholl samiska kvinnor bade sjilvstandighet och makt
inom vissa samhillsomraden. Ofta foll ansvaret och kontrollen 6ver hemmet pa samekvinnans
axlar, men ibland hade hon ocksd kontroll 6ver familjens andra forehavanden, sdsom familje-
ekonomin t.ex. inom renskotseln (Kuokkanen 2007a:74). Andra “traditionella samiska avsittnings-
omraden”, dir samiska kvinnors makt blir synlig, dr forberedande av renskinn eller klddproduktion;
renskinnen och kldderna har historiskt varit livsnodvandiga i Sapmis kalla landskap (Andrews, u.a.).

Traditionellt hade samiska kvinnor ocksa ritt till egen egendom; exempelvis “dgde de
koltsamiska kvinnorna allt det som de sjdlva tillverkat, sin makes kldder inkluderat”. Samiska
kvinnor och mén behandlades jamlikt nér det kom till arv, och om en samisk kvinna blev dnka, hade
hon ritt att flytta familj och egendom till sitt barndomshem eller sin barndomsby. Erik Solem har
dven 1 Lappiske rettstudier fran 1970 “konstaterat att samiska namngivningsseder och terminologi
pekar pa en stark matrilinedritet och matrilokalitet” (Kuokkanen 2004:147). Asta Balto anser att
’bade matrilinedritet och patrilinedritet [var] vanliga och viktiga i samesamhéllet” som det sag ut i
sitt traditionella format (Kuokkanen 2007a:75).

I den traditionella polyteistiska sametron hade ocksa kvinnorna sina egna forebilder i form
av samiska gudinnor. Gudinnornas roller och nédrvaro i vardagslivet kunde anses bevisa
samekvinnornas datida hoga stillning, spekulerar den svensk-samiska journalisten och forfattaren
John E. Utsi. Mattarahkka, urmodern, var den viktigaste av gudinnorna, och dérefter foljde
Mattarahkkas dottrar (Andrews, u.d.), Sdrdhkka, Uksdahkka och Juoksahkka. Mattarahkka var
hemmets gudinna i den samiska mytologin. Ocksd hennes dottrar vakade Over samernas hem;
gudinnorna levde tillsammans med ménniskorna 1 kdtan och tillbads exempelvis under graviditeten,
vid forlossning samt under spadbarnets forsta levnadsar (Gudar och gudinnor, u.a.).

Sarahkka sdgs ha varit nidgot av en favoritgudinna bland samerna (Gudar och gudinnor,
u.d.). Hon bodde i eldstaden och familjen offrade mat och dryck at henne for hemmets beskydd:
“Hon bédr drag av den livgivande Eldmodern, som &drades av ménga folk i norra Sibirien och till
vilken offrades 1 eldstaden” (Berdttelsen om en mdnniskas fodelse, u.a.). Uksahkka, 1 sin tur, bodde
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under dorrposten och vélsignade ménniskorna som trddde over den. Hon var ocksd spadbarnens
beskyddare (Gudar och gudinnor, u.a.).

Mattardhkkas centrala roll for maénskligheten framkommer tex. 1 samernas
skapelseberittelse. I 1600—1700-talslitteraturen som beskriver samernas traditionella tro finns
endast fragment av denna skapelsemyt. Beskrivningarna av myten om den forsta méinniskans
fodelse &r de mest omfattade, och har kunnat aterges relativt detaljerat. Lokala skillnader i
atergivningen av myten finns givetvis, men den rdoda trdden ar densamma: en tredelad virld med
manniskornas sfér i centrum; radaren Raedie eller Radiendhttje som tilldelar sin son, “hornradaren”
Tjdervieraedie, uppgiften att skapa ménniskosjdlen; urmodern Mattarahkka, som skapar sjilens
skal, det vill sdga minniskokroppen; samt urfadern Maadteraaja, som reser med solstralarna till
Mattarahkkas dottrar for att dverldmna ménniskan som skulle bli till. Det var Sarahkkas uppgift att
sedan “’placera [ménniskosjilen] 1 moderlivet” (Berdttelsen om en mdnniskas fodelse, u.a.). Den
traditionella samiska tron dikterade, att alla foster som Sardhkka gav liv at automatiskt blev flickor.
Om en ville ha en pojke behovde en tillbe Juoksdhkka under graviditeten; Juoksahkka bodde djupt
inne i kdtan, bland jaktvapnen och intill den rituella trumman (Gudar och gudinnor, u.a.).

Kuokkanen (2007a:87) foreslar att samerna “kunde borja forespraka och implementera de
kraftfulla kvinnliga arv som gar att finna, t.ex. i den samiska livsdskddningen och kosmologiska
ordningen, som kan ha centrerats kring den kvinnliga gudomen Mattarahkka . . . och hennes tre
dottrar”. Gudinnornas kraftfullhet kunde fungera som en ledstjdrna 1 den samiska
samhéllsutvecklingen, men ocksd i rekonstruktionen av samiska traditionella, kulturella modeller.
Detta skulle mgjliggora kvinnlig kraftfrigorelse och stirka sjélvbestimmanderétten.

Det traditionella samesamhéllets matriarkala drag kan dock inte héllas som bevis for
samiska kvinnors jamstéllda position 1 det nutida samhéillet”, forklarar Erik Solem (Kuokkanen
2004:147). Moderniseringen, som omfattar bland annat kristendomens framfart, assimilationen in i
majoritetsbefolkningens kultur och forlusten av den egna traditionella kulturen, tros ha inverkat
negativt pa samekvinnornas stillning. Samekvinnorna utférde inte ldngre livsnddvandiga uppgifter
inom familjen, eftersom de berdvats pa ansvarsuppgifterna de dittills haft; kladerna behdvde inte
lingre sys sjdlva, d& de kunde kopas, och renskotseln minskade drastiskt pd grund av
socioekonomiska och miljomaéssiga faktorer (Andrews, u.d.). Givetvis finns det fortfarande samiska
kvinnor som d&tnjuter status och makt utover det vanliga; ofta bygger denna makt pa
familjeformogenhet eller pa att kvinnan kommer fran en respekterad samisk sldkt. Men framfor allt
under 1950-talet skedde fordndringar som speglar hur patriarkala ideologier fétt fotfdste bland
samerna: I dag dr matrilokalitet inte lingre vanligare &n patrilokalitet och traditioner har ersatts av
praktiska faktorer som anstéllningsarbete” (Kuokkanen 2007a:74-75).
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Rauni Magga Lukkari argumenterar for att ekonomiseringen och rationaliseringen av
renskotseln har rubbat samekvinnornas status inom renskotselns domén (Andrews, u.d.). En
maskuliniseringsprocess skedde i samband med mekaniseringen av renskdtseln pa 1960-talet, vilket
ledde till att de samiska kvinnorna uppmuntrades till andra sysselsittningar. I sin avhandling
beskriver Ledman hur samekvinnorna borjade soka sig till den svenska arbetsmarknaden, vilket
vickte uppstandelse i tidningarna. Noteras kan att kvinnorna generellt hade blivit fler pé
arbetsmarknaden, da arbetsvirlden 6ppnats upp for kvinnor efter 1950-talet — men enligt svenska
mediers koloniala tankesitt “0vergav” samiska kvinnor sin kultur och etnicitet da de etablerade sig i
det svenska arbetslivet (Ledman 2012:95-97) och moderna svenska samhillet, alltmedan det
samiska renskotarsamhillet och de samiska ménnen forblev stagnerade och marginaliserade.
Samtidigt fordomde majoritetspressen de samiska kvinnornas ”flykt” som ett hot mot den samiska
kulturens dverlevnad (a.a.:130). De samiska kvinnorna uppfattades fly det hdrda renskotarlivet, som
de som kvinnor inte ansags klara av — en chauvinistisk uppfattning om kvinnan som det svagare
konet, vilken frontalkrockar med den stereotypen om den starka samiska kvinnan (a.a.:97).

Samtidigt har nationalstaternas lagstiftning kring renskotseln genom tiderna wvarit
kvinnodiskriminerande. I renbeteslagen fran 1886 erholl samiska renskotarkvinnor réttigheter vid
sidan om de samiska minnen. Renbeteslagen frdn 1928 diskriminerade dock renskétande kvinnor, i
likhet med majoriteten av samerna, som inte idkade renskotsel och dérfor inte erholl nagra
rittigheter alls. Enligt denna lag var de renskdtande kvinnorna tvungna att gifta sig med en
renskotande samisk man for att fa behélla sina réttigheter (Ledman 2012:84-85) — en renskotande
samisk man som ingick dktenskap med en icke-renskétande kvinna kunde emellertid fora in henne 1
det samiska samhillet och dess rittigheter (Ahrén 2008:49; Andersen m.fl. 2015:243). Genom
renndringslagen har myndigheterna kunnat kontrollera den samiska identiteten, samt vilka samer
som atnjot rattigheter. Framfor allt har de samiska renskdtande kvinnorna drabbats av
myndigheternas kontroll dver reproduktionen, d4 de var tvungna att gifta sig och bilda familj inom
den samiska gruppen. De samiska kvinnorna hade inte heller samma mojligheter att skilja sig som
de samiska ménnen (Andersen m.fl. 2015:242); de samiska kvinnornas renar blev 1 praktiken
hennes &dkta mans egendom pd bekostnad av “kvinnornas status och erkdnnande inom
sysselsdttningen” (Kuokkanen 2007a:79). Det hela reflekterar en omyndigforklarande praxis som
stodde tanken pd mannen som kvinnans formyndare.

Ar 1971 jimstilldes renskdtande samiska min och kvinnor till pappers, tack vare
rationaliserings- och mobiliseringstankarna som syftade till att gora renskotseln lonsammare.
Formellt var lagen konsneutral, men i praktiken fortfarande diskriminerande, da det frimst var min
som idkade renskotsel pa grund av tidigare lagstiftning (Ledman 2012:85). Det dr ocksa tydligt att
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den samiska renniringspolitiken anammat majoritetssamhillets stereotypa syn pa renskotseln,
vilken exkluderar kvinnor ur néringen. Jorunn Eikjok skrev 1992 i artikeln The Situation of Men
and Women in the Reindeerherding Society om hur den moderna renskotseln blivit manskodad,
samt hur endast midnnen far erkdnnande och makt inom sysselsittningen (Kuokkanen 2004:146). I
Ahréns (2008:96-98) studie beskriver de samiska informanterna hur traditioner som bottnar i de

tidiga renbeteslagarna 4n i dag skapar konsdiskriminering.

4.2 Den samefeministiska rorelsen

Rennéringslagarna utgdr bara en aspekt av de konade konflikterna inom samesamhéllet — de dr dock
viktiga utgdngspunkter for diskussionen om jimstilldhet bland samerna (Ahrén 2008:174). Den
samefeministiska rorelsens fodelse under 1970-talet var en reaktion bland kvinnorna mot de
ojamlikheter som radde mellan konen inom renskotseln; samekvinnorna ville &tnjuta samma
riattigheter som ménnen, och menade att de berdvats dessa pd grund av det fortryck som
“moderniseringen, Overbeskyddande nationella lagar och icke-samisk lagstiftning orsakat”
(Andrews, u.d.). Under 1970-talet ordnades seminarier och konferenser for urfolkskvinnor i
Norden, tack vare vilka samiska kvinnors jimstilldhetskamp fick genomslag (Ledman 2012:108).
Politisk, social och ekonomisk jamstélldhet mellan kdnen var 6ver lag en viktig politisk fraga under
1970-talet (a.a.:82).

Samernas egen kvinnoorganisation heter Sarahkka efter den samiska gudinnan, och bildades
1988 1 samband med Nordic Council's Women Conference. Inom organisationen betonas
samekvinnorna som en unik grupp i en sdregen situation, inte bara fOor att samerna ar en etnisk
minoritet och ett ursprungsfolk, utan dven 1 forhallande till den traditionella samiska kvinnorollen
som barnfostrare och kulturformedlare (Andrews, u.d.). Samefeminismens framsta uppgift dr att
analytiskt granska intersektionerna mellan urfolksidentiteten, kon, ras/etnicitet och Nordens
kolonialistiska arv. Dessa intersektioner vécker fragor om dekolonialisering och
sjalvbestimmanderitt ndr det kommer till bland annat kapacitets- och nationsuppbyggnad samt
motverkandet av valdet mot samiska kvinnor (Knobblock 2015:277).

Den konventionella feminismen har inte klarat av att nd samekvinnorna, bland annat
eftersom samerna inte kunnat identifiera sig med den konventionella feministiska syn pa kvinnan
som ett offer, hdvdar den samiska forfattaren Kirsti Paltto (Andrews, u.4.). Ocksa Soujourner Truth
hade svart att lika sig med den konventionella synen pa kvinnan som ett hjdlplost offer, trots sina
erfarenheter av slaveriet — tvdrtom upplevde hon sig lika stark som en man” efter det hirda
slavarbetet pa plantagen. Hon fick aldrig heller vara en moder till de nio barn hon fott, eftersom de
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saldes som slavar, vilket fick henne att friga: Ar jag inte en kvinna? Den &verordnade feminiteten
var den enda representerade kvinnomodellen, och denna kvinna var “’passiv, hjdlplds, moderlig,
kénslomassig, oformdgen och icke-intellektuell” (Dahl 2014:83—84). Truths néstan 170 ar gamla
problematisering har fortfarande slagkraft, dven i1 en samisk kontext, och bor diskuteras i
feministiska rum, eftersom den handlar om pa vilka grunder vi artikulerar en feministisk politisk
vision eller teori om makt och kon” (a.a.:86).

”Ménga [samiska] kvinnor upplevde ocksé, att kvinnordrelsen, som fatt etiketten 'radikal’,
hotade samiska familje- och andra sociala strukturer”, menar Kuokkanen. Enligt Kuokkanen kan
samiska kvinnors avstdndstagande fran konventionell feminism bottna i1 en riadsla for att utsittas for
forlojligande och forakt av samiska mén. Alternativt kan det handla om att feminismen
missuppfattas som “betydelselds och irrelevant” (Kuokkanen 2004:154). Feminismen har ett daligt
rykte 1 urfolkssammanhang, menar Jorunn Eikjok; feministerna uppfattas felaktigt som
”manshatare”, snarare dn forkdmpar for kvinnornas ritt (Kuokkanen 2007a:86). ’Det star klart, att
dylika stereotypa uppfattningar tjdnar specifika intressen och upprétthaller den rddande ordningen,
varav ocksd medier och andra offentliga diskurser dr snabba nog att bekréfta och upprétthdlla dem”,
skriver Kuokkanen insiktsfullt, och syftar pd hur den normativa eliten genom dylika metoder sékrar
och uppritthaller sin maktposition (Kuokkanen 2004:154).

I detta fall 4r det ytterst viktigt att podngtera att feminismen inte bara handlar om
kvinnofrdgor, utan om att motarbeta allt fortryck (Kuokkanen 2007a:86). Att strukturell
diskriminering, sdsom sexism, inte dr ett problem for en personligen, dr en sak for sig, men det
fordndrar inte kvinnofortrycket och mansnormerna (Kuokkanen 2004:154). Kuokkanen deklarerar
for sina urfolksfrander: I stillet for uttalanden om feminismens irrelevans for samiska eller
urfolkliga kvinnor dver lag, kan vi dterkrdva den som en av vara strategier for att aterstilla vart
samfund och stdrka vart folk” (Kuokkanen 2007a:86).

Ocksé den konventionella feminismen bor ta sitt ansvar. Det finns ett pressande behov av att
rannsaka den nordiska feminismens koloniala strukturer och praxis genom dekolonialisering,
hiavdar Kuokkanen. En av urfolksfeminismens storsta meningsskiljaktigheter med den
konventionella feminismen, &r hur konsdiskrimineringen lyfts framom alla andra fortrycksformer
(Knobblock 2015:278). Samer har pa grund av sin etnicitet anklagats av vita feminister for att inte
hantera genusproblematiker: “Da tolkningsforetrddet 1 jamstdlldhetsfragor utgdr fran etniskt
svenska kvinnors uppfattningar, erfarenheter och ideal betraktas andra kvinnor, i det hir fallet
samiska, i stillet som traditionsbundna och ojédmstéllda”, skriver Ledman (2012:203). I detta
sammanhang gér det att tala om en vit, svensk normativ jimstélldhet, dar jamstdlldheten anses
ekvivalent med svenskhet. Har spokar dven diskussionen om vit, visterlindsk medelklassfeminism.
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Konventionell nordisk feminism motarbetar visserligen inte samefeminismen offentligt, men
nog indirekt genom sin ovilja att engagera sig i samefeministiska fragor; samiska drenden som
renlagarna, exploateringen av Sapmi eller de samiska sprikens utrotningshotade stdllning ses som
drenden som faller utanfor feminismens ramar. Enligt Kuokkanen avvisas samefeminismen bade av
den vita liberala feminismen och nordisk akademisk feminism genom “’icke-erkdnnande, likgiltighet
eller direkt ignorans” (Knobblock 2015:278).

Kuokkanen anser att ett omfattande problem é&r, hur den konventionella feminismen styr
formerna for samarbetet mellan olika feminismer; inte bara berattigar de sig sjdlva till vetoritt i alla
beslut, utan “’kontrollerar samarbetsformerna, forskningsarrangemangen och -fragorna, varav det
endast kvarstir for urfolkskvinnorna att delta och 'smélta in' i sin roll i redan existerande strukturer
och projekt”. Denna trékiga erfarenhet har t.ex. Jorunn Eikjok vittnat om 1 sina forsok till samarbete
med vita feminister (Kuokkanen 2004:150).

Den akademiska feminismen kunde beakta samiska perspektiv genom nagra relativt enkla
steg: genom att fora en Oppen dialog med urfolksfeminismen pa jdmlika villkor och att lyssna till
det som samerna har att komma med, utan “akademisk arrogans” (t.ex. kolonialt betingade
antaganden och analyser). Den konventionella vitfeminismen och samefeminismen kan inte skapa
en konstruktiv dialog sinsemellan, om ett dekolonialistiskt och intersektionellt tdnkande, som

inkluderar samiska perspektiv, saknas (Knobblock 2015:278-279).

4.2.1 Etnopolitiken som mojliggdrare eller motverkare

Den samiska kvinnorittsrorelsen tog fart, tack vare folkrorelser av olika slag, 1 samband med
samernas etnopolitiska uppvaknande (Kuokkanen 2004:144). Av Saradhkkas grundare var flera
aktiva inom den etnopolitiska rorelsen och den samiska kvinnororelsen har dver lag ocksa varit
aktiv pa flera omrdden vid sidan om jamstdlldhetskampen, t.ex. géllande samisk kultur, ekonomi
och politisk utveckling samt landsrétts- och sprakfragor (Ledman 2012:83—-84).

Den samiska kvinnororelsens sammankoppling till den samiska etnopolitiska rorelsen har
visserligen skapat en mangsidig, intersektionell agenda hos kvinnordrelsen, men samtidigt orsakat
ett marginaliserande inom etnopolitiken av samiska kvinnors intressen. Etnicitetsdiskursen och
koloniala samhéllsstrukturer pressar namligen kvinnofragorna at sidan till fordel for bilden av det
samiska kollektivet (Ledman 2012:83—-84). T.ex. sameteoretikerna Linn-Marie Lillehaug Pedersen,
Eikjok och Kuokkanen har argumenterat for att etnopolitiken fatt forkorsritt pad bekostnad av
genusfragorna och kvinnokampen (Olsen 2015:48). Diskursen att urfolkskvinnor i forsta hand ér sin
etnicitet och 1 andra hand sitt kon, gor att samefeministerna riskerar exkludering ur den egna

75



Grénroos, Jannica
gruppen genom att fora konspolitik, menar sameforskare Andrea Amft (Ledman 2012:118).

Den inomgruppsliga homogeniseringen av samerna handlade om att skapa en enad front mot
majoritetssamhéllet, men bakom kulisserna pagick en intern konflikt; de samiska kvinnorna
kritiserade minnen for att inte uppmirksamma konsfragor och strukturell chauvinism (Ledman
2012:108). Att skapa konflikt inom den redan diskriminerade [samiska] gruppen” ansags som ett
svek bland en del samer (a.a.:84). De samiska kvinnorna som jobbar for feministiska drenden
anklagas ofta for att vdnda sitt eget samiska samfund ryggen och i stillet ty sig till
majoritetssamhéllets virderingar och ideologier. Maoriforskaren Kathie Irwing har dock avvisat
dylika anklagelser som ett maktens verktyg for att “kontrollera kvinnor och deras politiska
aspirationer”. Kuokkanen (2004:150) anser att det hidrav “&r tydligt att erkénnandet av
komplicerade hierarkiska konsrelationers inverkan inte nddvéndigtvis dr ens i urfolkens intresse”.

Manga samer upplever fortfarande diskriminering och marginalisering, som kommer till
uttryck i intersektionerna mellan etnicitet, klass och genus, men ocksé pa grund av fa resurser, sma
samfund och mycket begrinsade valmojligheter” (Olsen 2015:39). Det finns enligt Ledman ett
behov av omfattande strukturella fordndringar, sdsom: samisk genusforskning; synliggdrande av
okunskapen och historielosheten som rader bland allminheten, nir det géller samerna; fordndring
av utbildningssystemet och skolpolitiken; vetenskaplig etik och behovet av en urfolksdiskurs inom
nordiska akademin; samt uppmérksammande av kolonialistiska strukturers stdndiga nérvaro
(Ledman 2012:211-212). Dock har nya framsteg gjorts, tex. 1 form av Sametingets
jamstélldhetsplan samt uppmirksammandet av konsfragor 1 samisk media och olika forum for

samiska kvinnor (a.a.:84).

4.2.2 Kvinnovald och sjdlvbestimmanderitt 1 Sapmi

I Rauna Kuokkanens forskning ligger fokus pa det véld som riktats mot kvinnorna i det samiska
samhillet, samt den sjdlvbestimmanderitt som kvinnorna har 1 dag. Kuokkanens huvudargumentet
ir, att samiska kvinnors drenden maste lyftas fram, ifall samisk sjdlvbestimmanderdtt ska kunna
byggas pa en betydelsefull grund (Kuokkanen 2013:438). Valdet mot kvinnor &r inget nytt i en
samisk kontext, men har forst pa senare tid borjat behandlas som ett samhallsproblem (Kuokkanen
2007a:76).

Kuokkanen hénvisar till den definition Catharine MacKinnon gjort av vald mot kvinnor.

MacKinnon skriver i Are Women Human? And Other International Dialogues:

'Med vald mot kvinnor menar jag systemisk och systematisk aggression mot och exploatering av
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kvinnor eftersom de ar kvinnor. Systemisk betyder socialt monstrat, omfattande sexuella trakasserier,
valdtdkt, kvinnomisshandel av nérstdende, sexuellt missbruk av barn samt kvinnomord i en kontext
av fattigdom, imperialism, kolonialism och rasism. Systematiskt betyder internationellt organiserat,
omfattande prostitution, pornografi, sex tours, rituell tortyr och officiella myndigheternas tortyr
genom vilken kvinnor exploateras och krinks for sex, politik och fordelar i en kontext av, och i

intrikat samverkan med imperialism, kolonialism och rasism' (Kuokkanen 2013:438).

Konat vald har under senare tid uppmarksammats pa global niva, och allt mer utbrett omtalats som
ett brott mot ménskliga réttigheter: ”"Enligt Amnesty International dr valdet mot kvinnor det storsta
brottet mot ménskliga réttigheter 1 var tid”, pdpekar Kuokkanen (2013:437). Trots den synlighet
véldet mot kvinnor fatt internationellt, har bekdmpningen av problemet inte fatt fotfaste i Norden,
speciellt gillande samhélleligt, strukturellt vald; valdet mot kvinnor har i stillet privatiserats.

Enligt FN bor bekdmpningen av det konade véldet bland urfolk ses som en hornsten 1
stravan till sjalvbestimmande och fullfoljandet av ménskliga rittigheter, da speciellt bland urfolkets
myndigheter och institutioner. Rent praktiskt innebér detta, enligt UNPFII 2012 paragraf 14, att
diskriminerande och patriarkala strukturer, forhdllanden, politik och lagar bor utgallras och
urfolkskvinnornas réttigheter stadgas inom urfolkliga institutioner. I paragraf 32 forklarades vidare,

"

att en vésentlig del av projektet dr att fordndra samhaélleliga attityder som tolererar vald och
aggression och vidmakthaller ojimstilldhet mellan konen'.” Ifall problematiska koloniala normer
som valdet mot urfolkskvinnor gar utan att bli utmanade, internaliseras och naturaliserad de av alla
inblandade, dven av de kvinnor som faller offer for valdet (Kuokkanen 2015:271-272).
Depolitiseringen av det konade véldet inom urfolkssamhillen dr en kvarleva av internaliserande
kolonialistiska och patriarkala tankevérldar (a.a.:279) och normaliserandet av dessa 1 kulturen
(a.a.:281). Kuokkanen vill se depolitiseringen av det konade véldet i urfolkskontext; for att uppna
det som ndmns 1 paragraf 14, kridvs en ndrmare analys av vdldet mot urfolkskvinnor, hur utbrett det
ar och hur det ter sig till sin natur, samt vilka andra former av fortryck som gér att skonja i
urfolkssambhillet (a.a. 272).

Assembly of First Nations, en ursprungsamerikansk organisation, har erként allvaret i det
konade valdet bland urfolk och vill prioritera motarbetandet av valdet 1 sin politik, bland annat med
en handlingsplan fran 2012 som yrkar pa det ansvar urfolksledarskapet har. I jimforelse blir det
sldende, att Sameparlamenten verkar se véldet mot samiska kvinnor som en bifrdga (Kuokkanen
2015:281). Att valdet mot urfolkskvinnor inte tas pa tillrdckligt allvar pa vara nordiska breddgrader
ar tydligt 1 och med hur litet forskning, statistik och rapporter det finns om dmnet. De, som tolkar
detta som ett bevis pa att ett problem med konat vald inte finns bland samer, misstar sig. FN har
rekommenderat en internationell studie i &mnet, och Kuokkanen (a.a.:274) kan sjdlv intyga om
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behovet av dylika studier genom sina egna intervjustudier:

Intervjuer utrdttade i flera samiska samfund under de gangna fyra dren uppdagar att olika former av
konat vald — inkluderande fysiskt, sexuellt, psykologiskt och strukturellt [vald] — sannerligen &r
pressande problem som till stor del ddljs och inte tas i tu med pé ett adekvat sétt av politiska

institutioner (Kuokkanen 2015:274).

Andrea Smith, urfolksteoretiker specialiserad péa det ursprungsamerikanska cherokeserfolket, anser
att konat vald dr intimt sammankopplat med kolonialismen; kolonisatérernas dominans &ver
ursprungsfolket i imperiets nya omraden hingde pa inforandet av konsroller som underordnade
kvinnorna i urfolkssamhdllet. ”Eftersom urfolkssamhéllena till stor del var egalitira, karaktiriserade
av komplimenterande konsroller, var det framgangsrikt att kolonialisera dem genom att fOrst
etablera och naturalisera [patriarkal] hierarki”, forklarar Kuokkanen (2013:441).

Framfor allt internatskolornas traumatiska véldsarv tydliggér hur statligt vald é&r
sammanflitat med interpersonellt vald. Ocksd samerna har upplevt sin beskdrda del av psykiskt,
fysiskt och sexuellt vald i de internatskolor som uppréttades for dem under 1800—1900-talet. Det &r
fragan om ett tabustdmplat folktrauma, som inte behandlats seriost eller systematiskt varken av
same- eller majoritetssamhillet, &ven om det enligt Kuokkanen (2013:441) tydligt finns ett behov
och en 6nskan om ett individuellt och kollektivt helande” bland samerna. Hon sluter sig till, att detta
obearbetade trauma utmynnat i oproportionerlig personlig skam och skuldbeldggning, men ocksé 1
vald riktat mot en sjilv och andra. Det dr for Kuokkanen av yttersta vikt, att valdet som samerna
utsattes for 1 internatskolorna erkénns som ett brott mot ménskliga réttigheter.

Samerna har det visserligen bittre stdllt &n manga andra urfolk, men att dérfor pasta att
samiska kvinnor inte utsétts for strukturellt fortryck dr naivt; t.ex. kultur- och sprakbarridrer har sin
del i forsvarandet av samiska kvinnors situation da de soker sig till stddtjédnster som ar till for
valdsoffer — ofta med utfallet att de samiska kvinnorna isoleras ytterligare (Kuokkanen 2015:274).

Utover det koloniala fortryck som drabbat hela det samiska sambhéllet, har de samiska
kvinnorna 1 skuggan av laestadianismens konsideal blivit sérskilt sarbara for mans valdsbrott och
sexism inom det samiska samhéllet (Kuokkanen 2007a:76). Det laestadianska tabut kring kvinnlig
sexualitet forsvdrar pa ett problematiskt sitt den offentliga diskussionen om sexuellt vdld inom
samesamhdllet. Det dr inte ovanligt att kvinnorna och flickorna sjélva fir bdra skulden for det
sexuella vdld de utsatts for, med hénvisningar till att de t.ex. inte klatt sig eller uppfort sig
“passande” — det vill sdga ansprakslost (Kuokkanen 2015:278-279). Ofta “hanteras” fall av sexuellt
vald ocksd med att nedtysta kvinnorna med hénvisning till traditionell uppfostran. I traditionell
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samisk kontext, ligger ansvaret pa flickor och kvinnor att ldgga band pd den man som gor sexuella
nidrmanden, men paradoxalt nog forvintas kvinnorna dessutom ge sig in i en slags lek dir de sdger
nej, trots att de egentligen menar ja. Nér de verkligen nekar men inte blir hrda och nir mannen inte
langre kan behirska sig, dd &r det kvinnans eget fel. Detta géller i varje fall i Guovdageaidnu
(Kautokeino) i Norge, enligt den samiska psykiatern Marit Triumf (Kuokkanen 2013:438—439).

Kuokkanen fragar sig varfor en dylik lekfull tradition — som kan fi grava konsekvenser —
existerar, och om detta verkligen &r en samisk tradition. Samtidigt ser Kuokkanen sjélva konceptet
“tradition” som problematiskt och ytterst laddat. Hon hénvisar till den feministiska teoretikern
Cynthia Enloe, som menar att det handlar om ett koncept som mojliggdr att saker ses som sjdlvklara
och forutsatta, ndst intill immuna mot ifragaséittande och protester. Hon tar ocksd upp den
postkoloniala feministiska forskaren Shrene Razacks kritik mot ett kulturaliserande av kvinnovald,
eftersom kulturaliserandet skyler 6ver valdets ursprung och orsakerna till dess vidmakthallande
(Kuokkanen 2013:438-439). I traditionaliserandet och kulturaliserandet av seder och bruk med
kvinnodiskriminerande element, dr det 14tt hdnt att en aterinskriver patriarkala maktforhéllanden
(a.a.:445). Vad detta egentligen kostar kvinnorna — att ett verkligt endemiskt problem inte far
synlighet eller motverkas — finns det liten medvetenheten om (Kuokkanen 2015:281).

I efterdyningarna av historisk kolonialism, dr det litt att dverse interna former av fortryck
inom urfolkssamhéllen och pasta att de har sin grund i det illamdende kolonialismen orsakat
(Kuokkanen 2015:272). En diskurs, som ar ndrvarande i denna debatt, r att urfolksménnen tar till
vald for att hantera sina egna kénslor av forlust. I det kolonialiserade urfolkssamhaéllet kan urfolket
ha forlorat sina traditionella identiteter, levebrod och samhélleliga roller (Kuokkanen 2013:440). P&
dylika sitt normaliseras och rationaliseras valdet: ”Snarare @n att sjdlva vara offer for konat vald,
blir kvinnorna endast medlet for hur diskrimineringen mot urfolkssamhallet 1 stort kan igenkénnas”,
hiavdar Kuokkanen (2015:272).

Samerna, som fortryckt urfolk i en kollektivistisk kultur, behdver halla ihop. Véldet mot
kvinnor laggs at sidan i radslan for, att det kunde ge upphov till sprickor i fasaden for det samiska
folkets enade etnopolitiska front, genom att stigmatisera samiska mén ytterligare (Kuokkanen
2015:279). Stereotyper som samiska mdn dragits med sedan 1800-talet dr, att de &r “ociviliserade
och smutsiga suputer”, vilket givetvis dr stereotyper de dnskar undvika. Paradoxalt nog &r det inte
de kvinnliga valdsoffren, utan de manliga forovarna, som behover beskydd; de samiska mannen &r
normen for och forkroppsligandet av den samiska nation som de onskar bygga. "Resultatet blir, att
det indirekta Gvergreppet pa samisk mandom genom negativa populérrepresentationer anses vara ett
overgrepp pé det samiska folket, medan det direkta Gvergreppet pa individuella samiska kvinnan
inte ses sa”, skriver Kuokkanen (a.a.:280) slagkraftigt.
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Kuokkanen tror, att en delorsak till osynliggorandet av védldet mot samiska kvinnor &r
diskursen om samerna som “ett fredsdlskande folk”. Diskursen dr en myt som hirstammar fran
1960-talets vdlmenande antropologers utsagor om samerna, da de genuint ville hjilpa samerna mot
det yttre samhéllets nybyggen i och exploatering av Sapmi (Kuokkanen 2013:438). I samtid har
denna myt borjat krackelera, dd “fall av fysiskt och sexuellt vald mot kvinnor och barn bdrjat
uppdagas”, bade ur det forgangna och i nutid (Kuokkanen 2004:147). Sedermera uppritthills denna
myt av personer och krafter i samhillet, som inte vill 14ta samiska valdsincidenter komma upp till
ytan (Kuokkanen 2013:438) och det dr virt att notera att &ven sameteoretikern Veli-Pekka Lehtola
(2004:40) havdar denna myt vara sann. Foga reflekterar han kring hur dylika diskurser paverkar
bilden av samerna, bdde inom och utanfér Sapmi.

Kuokkanen diskuterar ocksa “myten om den starka samiska kvinnan” eller ”den samiska
matriarken”, en konskonstruktion som &sidosatt genusdebatten. Myten deklarerar nédmligen att
samiska kvinnor dr starka och har en stark position i det samiska samhéllet, varav genuspolitik &r
overflodigt (Olsen 2015:38). En av informanterna i Valkonen och Wallenius-Korkalos studie menar,
att laestadianismens och samiskhetens inskrankningar och bekymmer gett upphov till myten eller
diskursen om den starka samiska kvinnan (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:621). Det var
dven typiskt for samerorelsen under 1970-1980-talet att i sin identitetspolitik atskilja samiska
kvinnor frdn majoritetssamhallets underordnade kvinnor; de hidvdade att jimlikhet mellan kdnen
radde i samesamhéllet och beféste detta pastdende med myten om den starka samiska kvinnan.
Samerorelsen ville skapa en skillnadsmarkor som fick samesamhillet att framstd i1 positiv dager,
men jdmlikhetspdstdendena var inte verklighetstrogna, varken di eller nu (Kuokkanen 2004:146).

Manga samiska kvinnor lever upp till detta seglivade ideal” som “starka kvinnor”, eller
konstruerar sin identitet efter det, vilket blir problematiskt ifall de faller offer for véld. Starka
kvinnor ”borde inte” bli slagna, och ifall de blir det, borde de klara av” att hantera situationen pa
egen hand (Kuokkanen 2015:279). Ocksa av samfundsdynamiken blir de kvinnliga véaldsoffren
alltmer alienerade och sarbara i sin situation (a.a.:276). Det dr en starkt rotad norm i det
kollektivistiska samesamhillet att familjens rykte och &dra gér framom individens besvir, t.ex. nér
det giller att upprétthdlla goda familjerelationer, bdde till andra och inom ens egen familj (a.a.:279).
Som om forbudet mot att skada familjens dra eller samernas rykte samt att bli bemétt av fornekelse
och misstro inte vore nog, dr samesamhillet ett litet samfund dir “alla kdnner alla”, vilket gor det
svart att soka och fd hjdlp: ”Avsaknad av privatliv, rddsla for utfrysning, hotelser och férnedring
genom skvaller” utgér seridsa problem (a.a.:276). De véldsutsatta kvinnorna kan moétas av en
socialservice som saknar tillrackliga resurser och kunskapen for att hjdlpa samt varken kan
garantera konfidentialitet eller opartiskhet pd grund av samiska familjefejder (a.a.:277). Om det ér
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frdgan om icke-samisk service, finns det kanske inte en insikt om samisk kultur eller ett gemensamt
sprék att ta till. Det rader dessutom brist pa skyddshem for véldsutsatta kvinnor i Sapmi (a.a.:280).

Myter, som “det fredsélskande samiska folket” och “den starka samiska kvinnan”, drabbar
framfor allt de sarbara i samhéllet, det vill sdga fattiga kvinnor och barn i sociala trangmal, samt
osynliggor deras lidande. De fordunklar strukturell ojdmlikhet (Kuokkanen 2004:147—-148), det vill
sdga den roll som patriarkala strukturer spelar for att fi folk att internalisera kolonialismen.
Urfolkskvinnorna samt deras vdlmaende, onskningar och behov, ordnas hierarkiskt under ménnen
(Kuokkanen 2015:273).

Véldet och den bristfilliga sjdlvbestimmanderdtten dr de storsta problemen for
urfolkskvinnor pd virldsniva (Knobblock 2015:276). Sjilvbestimmande ur ett genusperspektiv ar
dnnu helt frimmande for den akademiska vérlden, hidvdar hon; fi studier har tagit sig an denna
intersektion eller temat sjidlvbestimmanderdtt i forhallande till konat vald. “Realiteten ar, att
existerande arrangemang kring urinvanares sjdlvbestimmanderitt ofta misslyckats med att
beskydda kvinnorna fran social och ekonomisk fordrivning samt fran det mangfacetterade vald
[kvinnorna] upplever i sina egna samfund liksom i1 samhillet i stort”, forklarar Kuokkanen
(2013:437).

Kuokkanen (2013:442) utférde 2008 intervjuer med femton samiska kvinnor om temat
samiskt sjdlvbestimmande. Ur intervjuerna framgar, att uppfattningen om sjdlvbestimmande som
koncept &r konat till sin natur; Kuokkanen anser att det for kvinnor &r typiskt att vara mer lokalt
inriktade 1 sin syn pé sjdlvbestimmanderdtt (Knobblock 2015:276). Med fa undantag definierade
Kuokkanens informanter sjdlvbestimmande som “en formaga, frihet eller rattighet att gora beslut
om ens egna drenden bade pé individuell och kollektiv niva” (Kuokkanen 2013:442). Rétten att leva
ett samiskt liv — vad dn detta innebdr — samt jimstélldhet mellan kvinnor och mén lyftes ocksa fram.
Renskotseln utpekades som ett omrdde dir kvinnor fortfarande saknar jamlika réttigheter. Samtidigt
som flera av informanterna trodde sig ha goda forutséttningar att som kvinnor vara delaktiga i
samepolitiken och samesambhdllet, dr deras mojligheter inte s stora som de tror (a.a.:442-444).

I skenet av valdet mot samiska kvinnor och deras kroppars utsatthet — det vill sédga att som
kvinna sakna integritet Over sin egen kropp — blir det tydligt att konceptet sjdlvbestimmande
handlar om mer &n bara politisk autonomi (Kuokkanen 2013:444). Att ha en autonom kontroll dver
sin egen kropp och reproduktion, liksom att inte leva under hot om vald eller utséttas for vald, &r
grundldggande for sjdlvbestimmanderitten — statistiken talar dock starkt for att denna rétt inte
uppfylls inom urfolkssamhéllen. Kuokkanen tar urfolkssamfundet i Kanada som exempel, dér 1 500
fall av ’saknade eller mordare urfolkskvinnor” 18g pa polisens bord 2015. Hon fragar sig: hur
bygger vi regeringsinstitutioner och urfolksregeringar pé ett sitt som inte reproducerar patriarkala
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ordningar dér kvinnor [lever] underordnade och 1 rddsla for vald?” (Knobblock 2015:276).

Det ar inte Overdrivet att pasté, att samesamhallet &r 1 kris pa specifika [punkter]. Vi befinner oss i en
situation dér vi forlorar ménniskor pd grund av okat fysiskt och sexuellt vild — t.ex. genom
sjalvmord, familjevéld, valdtakt, psykiska problem, alkohol och drogmissbruk — men ocksé pa grund
av strukturellt vald, vilket tar sig i uttryck t.ex. i uteblivet deltagande samt 6kande assimilation och

sammansméltande med nationalstatssamhillet (Kuokkanen 2004:155).

Jamstdlldhet handlar inte bara om positiva procentenheter i kvinnorepresentationen, utan det
handlar i grund och botten om de sedvénjor, strukturer, hierarkier och diskurser som dominerar
samisk politik samt de processer som for politiken framat (Kuokkanen 2004:154). Kuokkanen anser
att urfolkskampen for sjdlvbestimmanderétt &r manligt betingad; den asidositter urfolkskvinnornas
stravan till jimstéilldhet och skyler ver sexismen som ett ”vita medelklassens bekymmer”, trots att
det tvartom handlar om konat, rasifierat vald som é&r ett uttryck for att urfolkskvinnor ar dubbelt
fortryckta (Kuokkanen 2015:273). Kuokkanen far medhall av t.ex. Kirsti Paltto, som hévdar att
samekvinnorna fortrycks pa grund av den rasism som samesamhéllet internaliserat (Andrews, u.a.).
Kvinnornas roster nedtystas konsekvent bade av majoritetssamhillet och urfolkssamhéllet
(Kuokkanen 2015:273).

Manga samiska kvinnor dr skeptiskt instédllda mot betonandet och differentieringen av
kvinnodrenden fran urfolkssamhillet som helhet nir det kommer till “kulturellt och politiskt
sjalvstyre”; differentieringen gér i kors med det kollektivistiska idealet som traditionellt
uppratthéllits i samesamhéllet. Skepsisen motbevisar dock inte att samiska kvinnor befinner sig i
underldge jamfort med samiska médn vad géller “ekonomi, politik och utbildning” (Kuokkanen
2004:150). Sedermera har feministiska urfolkskvinnor efterlyst en granskning av de
schablonmaéssiga och utslitna forstdelserna av urfolks sjidlvbestimmanderitt och suverdnitet. De
foresprakar i stéllet “kvinnors individuella och kollektiva agens och autonomi” (Kuokkanen

2013:446).

4.2.3 Samiska kvinnorepresentationer i svensk media

Samekvinnorna har 1 media och politik skapat ett rum for sina drenden och fOr att fa sina roster
horda. Genom media har de ocksa tillgang till ndgon form av makt och resurser som tidigare varit
utanfor deras rdckvidd, anser den norsk-samiska forfattaren och litteraturvetaren Harald Gaski
(Andrews, u.a.). I sin doktorsavhandling forkovrar sig Ledman 1 samiska kvinnors

82



Grénroos, Jannica
medierepresentation ur majoritets- respektive minoritetsperspektiv fran dren 1966, 1986 och 2006;
hon utfor en jimforande studie av & ena sidan den svensk-samiska tidskriften Samefolket samt a
andra sidan diverse svenska tidningar (Ledman 2012:201).

Minoritetsmedia innefattar bade chansen till ett kollektivt identitetsbygge och risken for att
aterskapa stereotyper och homogeniserande avbildningar. Urfolksmedias potential att motarbeta
majoritetsbefolkningens stereotyper och romantisering av urfolk hos blir pétaglig i frdgor om
identitetspolitik, rétten till hav, land eller kultur och tradition stindigt dr pa agendan i urfolksmedia
Minoritetsmediernas situation &dr dock kontextbunden och styrs av villkor uppstidllda av
majoritetssamhéllet, t.ex. ekonomiska, politiska och sociala villkor (Ledman 2012:122-123).

Tva primédra uppdrag for samisk media har varit att sprida kunskap och information, samt att
vidareutveckla samesamhéllet. Ledman skriver att samisk media i Sverige har jobbat for att skapa
en kollektiv identitet och kénsla av det samiska, och dirigenom bidragit till den etnopolitiska
mobiliseringen, pd samma sdtt som de nationalsamiska symbolerna: flaggan, nationalséngen,
nationaldagen, tanken om det enade Sapmi och sa vidare. En tidskrift som t.ex. Samefolket
representerar dock inte den samiska kulturen i sin helhet, utan ger e#f perspektiv pa samiska drenden
(Ledman 2012:122—123).

Majoritetsmediers bild av den samiska kvinnan dr och har varit tydligt kulturfokuserad;
”dkta samiska kvinnor” innehar kulturell kompetens, anségs det i svensk media under 1960-talet.
Jojk och slojd var, utover renen, symboler for det autentiskt samiska (Ledman 2012:98) som belyste
det icke-normativa i motvikt till den osynliggjorda normen, det vill sédga den vita svenska mannen.
Vid denna tid levde den samepolitiska mobiliseringen sin gulddlder, vilket medforde
stolthetskénslor dver den samiska hidrkomsten. Diskrimineringen och rasismen mot samerna var
dock fortfarande nérvarande i1 pressmaterialet (a.a.:106).

Bédde under 1960 och 1980-talen associerades samiska kvinnor med d&mnet kultur ocksé i
tidskriften Samefolket. Kulturen blev i detta sammanhang dock ett rum for samiska kvinnor att
uttrycka sig och sitt perspektiv, samt ett medel for dem att konstruera sin (kollektiva) identitet.
Ledman skdnjer en avsikt att osynliggdra och prioritera bort kvinnofragor i Samefolket under 1966
(Ledman 2012:132-133). Fragor om konsrelationer och identitet, etnicitet, modernitet och tradition
blev dock alltmer uppmirksammade med tidens gang, och synen pa samisk etnisk identitet gick
frén tystnad till stolthet. Tidningen pévisar ocksa en vilja att forena vésterlandska perspektiv med
det etnokulturellt samiska (a.a.:150).

Da samiska kvinnor under 1960-talet dnnu var osynliga inom politiken och 1 politiska
diskussioner 1 samisk media, var dessa kvinnor under 1980-talet politiska aktorer med egen rdst
(Ledman 2012:107-108), vilket ocksd pavisas i1 grundandet av Sarahkka (Andrews, u.d.). Samiska
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kvinnor tog t.ex. upp konsroller, konsfrdgor och sitt missndje kring osynliggérandet av kvinnors
intresseomraden. Identitetskdnslorna bland samiska kvinnor var ambivalenta vid denna tid; de
kidnde & ena sidan stolthet dver sitt samiska pabrd och kultur, men kdmpade & andra sidan med
kvarlevorna av det kolonialistiskt och rasistiskt konstruerade stigmat kring samiskhet. Kvinnors
okade deltagande 1 politiken och deras 6kade representation i Samefolket mdtte motstand 1 form av
samiska mins chauvinistiska uttalanden och forlgjligande av kvinnorna, vilket mojliggjordes av
mansdominansen i tidskriften Samefolket (Ledman 2012:135-137). Kvinnornas nya maktpositioner
ifragasattes, eftersom samiska mén kidnde sig hotade av den “moderniserade” eller ”forsvenskade”,
utbildade och arbetande samiska karridrskvinnan (a.a.:149).

Under 1980-talet utvecklade majoritetsmedierna en mer mangfacetterad bild av det samiska
kvinnoskapet, ndmligen synen pd samiska kvinnor som kvinnor mellan tva kulturer. Efter de
samiska kvinnornas tilltrdde pé den svenska arbetsmarknaden, blev de en mer sjilvklar del av det
svenska samhéllet (Ledman 2012:104-106). Samiska kvinnor kom med tiden att bade i majoritets-
och minoritetsmedia representeras som “dubbelkulturella griansoverskridare” (a.a.:148), med
intresse for och insyn i det omgivande samhéllets kultur liksom i sin egen. Samiska kvinnor har
alltmer borjat experimenterat pd grinserna mellan det samiska och visterlindska t.ex. i sina
konstnérliga uttryck och kulturproduktioner (a.a.:151-152).

Aven &r 2006 vigde samiska kvinnors roll som aktdrer inom kulturen tyngst i kvinno-
representationen i Samefolket (Ledman 2012:140). Kulturen fungerar har som forstdrkare av samisk
identitet och som medel att undersoka densamma, samt att ge den samiska kulturen utrymme och
positiva konnotationer hos omvérlden (a.a.:109). Genom erfarenhet av kulturméten péd den svenska
arbetsmarknaden, forstod samiska kvinnor de problem som kulturkrockarna kunde orsaka, men
ansdg dem inte oldsbara for den sakens skull (a.a.:142).

Ledman noterar ocksé hur jamstilldhetsperspektiv inom politiken var ett allt mer eftertraktat
dgmnesomrade bland Samefolkets ldsare under 2006 — en direkt reaktion pd Sametingets
jamstilldhetspolitiska arbete (Ledman 2012:142—-143). I motvikt till jamstélldhetsdiskursen hdjdes
dock roster som menade, att jimstidlldhet var en vésterlindsk konstruktion som hotade samisk

tradition och kultur till vilka ocksa samiska traditionella konsroller horde (a.a.:146).

4.3 Samisk maskulinitetskonstruktion

Torjer Olsen (2015) diskuterar samisk maskulinitetskonstruktion och samiska queer-identiteter i sin
artikel “Masculinities” in Sami studies. Olsen erbjuder chansen att ge en mer mangfaldig syn pé
samisk etnicitets- och konskonstruktion, da jag nischat in mig pa den kvinnliga, samiska
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genuskonstruktionen i min avhandling (Olsen 2015:38).

Jorunn Eikjok har hdvdat att de samiska ménnen har sig sjédlva att skylla for sin frdnvaro i
genusdebatten, di de yrkat etnopolitik framom genuspolitik och begridnsat kvinnordrelsens framfart.
Eikjok far medhall av Kuokkanen (Olsen 2015:38). Enligt Sawyer har dock feministisk teori och
kritik ofta glomt bort att analysera konstruerad maskulinitet vid sidan om konstruerad femininitet
(Sawyer 2005:166). Genom att rikta blicken mot avsaknaden av bade empirisk och teoretisk
forskning kring samisk maskulinitet, stdller Olsen frdgor och listar framtida utmaningar for
forskningsfiltet. Vad géller genusforskningen, har den framst riktat in sig pa samiska kvinnor och
deras situation, varav Olsen stiller krav pa forskningen att omfatta ocksa man och queer-identiteter
(Olsen 2015:37-38). Han menar att den samiska genusforskningen kan pastas vara “mansblind”, da
den fransett maskulinitet som ett forskningsfdlt, vért att utforska ndrmare. “Detta pavisar
svérigheterna 1 att se pé ett flertal identitetsaspekter pd samma géng”, hdvdar Olsen, och syftar pa
intersektionalitetsteorin (a.a.:49).

I detta sammanhang kan en dock fraga sig om inte det Olsen kallar “mansblindhet”
egentligen ar ett medvetet val, snarare 4n en oférmaga i den mening Olsen pastér. Jag tanker hér pa
den feministiska teologen Ursula Kings utsagor; hon verkar virdera lyftandet av kvinnornas
perspektiv 6ver de nya ronen av mansstudier, som hon uppfattar "mindre akuta” (King 2005:7).
Samtidigt dr det visserligen viktigt att inte fastna i ett forstavagsfeministiskt projekt att belysa
kvinnoperspektivet, utan att ta steget vidare. Ocksa t.ex. midns och queer-personers identiteter
behover blottas och diskuteras pa den samiska genusforskningens arena, for att forstd hur olika
former av maktstrukturer samspelar.

Stereotypt uppfattas samer som renskotare, och mansnormen inom renskotseln dr tydlig
(Olsen 2015:38). Av den forskning som behandlar médn och maskulinitet 1 en samisk kontext, ligger
fokus allt som oftast pa renskdtseln, och dd framfor allt pd “Overgangen fran ett traditionellt
samhélle med forhidrskande, priméra levnadssitt, som renskotsel, fiske och agrikultur, till ett
modernt samhélle med mer komplexa levnadssitt, urbanisering och en o6kad anvidndning av
teknologi” (a.a.:42). T.ex. ar diskursen om samisk machokultur, som ofta forekommer i1 den
offentliga debatten, ett franvarande studieobjekt i forskningen (a.a.:40).

Mansnormen gynnar ingalunda alla min. I Ahréns studie beskriver de samiska
informanterna hur traditioner, som bottnar i de tidiga renbeteslagarna, skapar diskriminering, bade 1
forhallande till kén och heteronormativitet. En av Ahréns manliga informanter, Anders, #r
homosexuell och Onskade sig ett annat liv dn den renskdtarkontext han fotts i, men det
traditionsbundna familjelivet och siidans konservativa tdnkande nekar honom bade hans sexualitet
och Onskan att 1dmna renskotseln. Han ar ndmligen familjens enda son, och hotades med total
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exkludering om han valt en annan vdg &n den som var honom tilltinkt. Trots att Anders till en
borjan gjorde motstdnd, mot det orimliga ansvar for hela familjens framtid som lades pé hans axlar,
ledde situationen till slut till att han fortringde sin sexualitet, gifte sig med en renskdtande kvinna
och stannade inom renskdtseln for att uppritthalla familjerelationerna och den kulturella
gemenskapen (Ahrén 2008:101).

Olsen menar att det finns forvéntningar pd samiska pojkar att leva traditionellt samiska liv,
eftersom det moderna livet &r sameflickornas lott. Ocksd Kristine Nystad har noterat, att samiska
familjer ofta rdknar med att sonerna ska upprétthalla familjetraditionen, medan déttrarna 1 stillet
utbildar sig. Det &r vanligt att samiska pojkar oftare hoppar av skolan (Olsen 2015:42—43) medan
samiska flickor avvisas i renskétseln (Ahrén 2008), vilket blir paradoxalt med tanke pa att samiska
kvinnors och framfor allt modrars uppgift enligt tradition ir, att vara kulturbarare for kommande
generationer (Ledman 2012:133). Samtidigt &r det frdmst samiska médn som utsitts for
diskriminering pé arbetsmarknaden (Olsen 2015:39). Kanske ar detta en oundviklig konsekvens av
fornorskningen och de diskriminerande renndringslagarna; samiska kvinnor har varit en del av den
norska arbetsmarknaden langre dn de samiska ménnen (Ledman 2012:96-97).

Sjdlvmord ar vanligare bland urfolk dn bland majoritetsbefolkningen, och enligt svensk
forskning desto vanligare bland renskdtarna. Omma, Holmgren och Jacobsson har genom sin studie
med unga svenska samer kunnat pédvisa, att dver 50 procent av informanterna upplevde “dalig
behandling pa grund av sin etnicitet”, i detta fall framfor allt renskdtarna. Den norska filosofen
Arnt-Ove Eikeland har i sin tur pévisat, att sjdlvmorden dven dr vanligare bland samiska méin &n
bland kvinnorna, men vill 4ndd betona hur etniciteten spelar in framom kon i1 detta fall (Olsen
2015:43). Samtidigt ar det fler midn &n kvinnor som begar sjdlvmord pé global niva enligt
Virldshélsoorganisationen WHOs statistik (Folkhdlsomyndigheten.se 2018). ”Oavsett dr det viktigt
att betona att detta inte kan generaliseras till [att gdlla] alla samiska mén”, skriver Olsen (2015:43).

Den fortgdende kolonialistiska exploateringen av Sapmi belastar renskotseln, bland annat
genom exploateringen av naturresurser och fordrivningen av samerna frén sina omrdden, t.ex.
renarnas betesmarker eller samernas fiskevatten. Detta statliga vald gar hand i hand med den héga
sjdlvmordskvoten bland unga renskotande samer, och borde didrmed behandlas som ett
kolonialistiskt problem. Marie Kathrine Poppel har 1 artikeln Are Women Taking over Power and
Labour from Men? Gender Relations in Pre- and Post-colonial Greenland argumenterat for att
“nedgéngen 1 sysselsdttningen inom traditionella yrken” pressar urfolksménnen ut i samhéllets
marginaler, och skapar en sé kallad maskulinitetskris. Det star klart, att det existerar ett akut behov
av att undersoka “interna forhéllanden mellan feministiska, koloniala och urfolkliga problematiker
over nordiska postkoloniala rumsligheter” nidrmare, for att rdda bot pé illamaendet som ocksa plagar
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samiska urfolksmin. Problemet patraffas ocksd inom andra urfolkssamfund; som Poppel pavisat, i
Gronland (Andersen m.fl. 2015:242), och som Kuokkanen (2015) pévisat, i Kanada.

Olsen diskuterar dven samiska queer-perspektiv. Begreppet “queer” innebér enligt honom
“konsidentiteter och sexuella ldggningar som bryter med heteronormativiteten pa ett eller annat
sétt”. Begreppet har varit totalt frimmande for sameforskningen fram till 2013 (Olsen 2015:44), da
redaktorerna Bergman och Lindqvist utgav publikationen Queering Sapmi. Boken aterger samiska
queer-personers beréttelser om “att vara queer i1 Sapmi”, samt hur marginaliserande denna
identitetsposition dr, med agendan att fora fram ett samiskt queerperspektiv som skakar om
vedertagna uppfattningar om genusidentiteter och sexualitet (a.a.:40). Olsen anser, att boken belyser
ett "behov att bryta tystnaden” kring queerperspektiv i Sdpmi, eftersom heteronormen é&r starkt
forhdrskande och anknyter till den foredragna samiska identiteten (a.a.:44—45).

Ockséd laestadianismen karaktiriseras av ett negativt forhallningssitt till samkonade
relationer, som totalt avvisas inom rdrelsen. Det dr sannolikt att laestadianismen péverkat den
tystnad som finns kring sexualiteter och identiteter som inte passar in i heteronormativiteten. Inom
sameforskningen rider tystnad kring detta &mne. Ketil Lenert Hansen har nagot flyktigt diskuterat
de homosexuellas situation i samesamhéllet och kommit fram till att homosexuella rent statistiskt ar
mer utsatta for diskriminering. Sociologen Merethe Giertsen har forklarat detta med den “dubbla
minoritetsidentitet” som homosexuella samer utgor (Olsen 2015:44).

Ett mycket viktigt &mne géllande queer-identiteter dr, hur normavvikelserna kan fi negativa
konsekvenser for queer-personernas hilsa och sociala liv pa grund av diskrimineringen icke-
normativa personer utsitts for. Den ndmnda “machoidentiteten” dr starkt kopplad till samisk
maskulinitet. Olsen kallar den samiska machoidentiteten for en ”foredragen samiskhet och
foredragen maskulinitet” och intygar om att denna norm &r vad alla icke-heteronormativa identiteter
speglas emot i samisk kontext — detta framhélls dven 1 Queering Sapmi, dir denna konsstereotyp har
orsakat problem for flera av informanterna. Samtidigt 4&r machoidentiteten givetvis inte nagot
sdreget for samesamhéllet, utan ar tvirtom typiskt Over kulturella och etniska granser dir
mansdominans rader (Olsen 2015:44-45).

Ett stort tema 1 Queering Sapmi dr hur maskulinitet inte dr ekvivalent med eller begrénsat till
mén, liksom femininitet inte &r med kvinnor (Olsen 2015:40). Olsen papekar redan i sin inledning
skillnaden mellan ”maskulinitet” och det som beror eller “relaterar till mén™; dven om dessa
begrepp ér ofrdnkomligt sammanfldtade med varandra, dr de ingalunda liktydiga ord (a.a.:37).
Négot kan vara maskulint respektive feminint, utan att nddvindigtvis handla om mén respektive
kvinnor — bigge kan finnas i samma foreteelse till olika niva, och olika kroppar kan, oberoende av
kon, forkroppsliga bigge. ”Det finns ingen singuldr samisk maskulinitet, pd samma sitt som det inte
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finns ett singuldrt samiskt perspektiv eller tankesitt eller handlingssétt”, skriver Olsen (a.a.:50).
Queer-identiteter blir dven intressanta i ljuset av traditionell urfolkssexualitet och urfolkliga
konssystem (Kyrold 2017) — men denna diskussion ldmnar jag till en annan géng.

Olsen sluter sig till att det “troligtvis [dr] mer korrekt att efterstrdva forskning grundad pa
plurala samiska perspektiv . . . av samiska mén, queer, kvinnor eller vilken dn kategori du onskar
anvinda” (Olsen 2015:50). Gloria Anzaldta (2012) menar att mannen &dr desto mer kedjade till sin
konsroll &n kvinnan; méinnen forblindas av sitt privilegium och missar att konsroller egentligen
skadar alla. Anzaldua anser att en manlig revolution motsvarande kvinnororelsen vore pa sin plats
och att alla fortryckta kunde ldra sig av homosexuella och queer-personer som méter fortryck i

ménga moderna kulturer — och som darmed ocksa forstér olika kulturella former av fortryck.
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5 Fortryck och kraftfrigorelse: kristendomens och laestadianismens konsroller

Ur intervjuerna i Helander och Kailos verk No Beginning, No End: The Sami Speak Up fran 1998
framgar kristendomens forgorande makt i1 samesamhéllet. I antologin enas den samiska
musikartisten Inga Juuso samt de samiska forfattarna Kirsti Paltto och Rauna Magga Lukkari om
det negativa inflytande kristendomen haft pa samesamfundet; religionen har inte bara fort med sig
kvinnodiskriminerande konshierarkier, utan dessutom skadat samiska kvinnors sjdlvkénsla
(Kuokkanen 2004:147; 2007a:75). Paltto havdar att kristendomen understiller den samiska kvinnan
som en mannens tjdnare. Hon far medhéll av Kerttu Vuolab, som beskriver sin fars konvertering till
kristendomen som en konvertering in 1 en machoidentitet (Andrews, u.4.).

Heliga skrifter ar sdllan konsneutrala och som genusmedveten religionsvetare bor en
kontextualisera skrifterna for att kartligga hur de anvénts i tid och rum (Sky 2007:20-22). Den
kristna Bibeln &r skriven av mén, i forsta hand om mén och reflekterar gangna artusendens konssyn
och genusforstielse. Midnnen utgér den minskliga och gudomliga normen och kvinnor och barn ér
deras bihang eller undersatar. T.ex. 1 Moseboken talar Gud till sin trogna anhdngare, profeten
Moses, och kallar det heliga landet Israel samt sitt folk for sin ”forstfédde son”. Manliga relationer
och sldktled betonas genomgéende i skrifterna, liksom fader-son-relationen till Gud (a.a.:55-58).

Kristendomen kan samtidigt historiskt uppfattas ha varit exkluderande och paranoid
gentemot andra religioner och icke-kristna religiosa element. Naturtro och animism, den nordiska
mytologin som fortfarande hade sitt tillhall i Norden, samt samisk schamanism, for att nimna nagra
exempel, undanrdjdes for att manifestera och etablera kyrkans makt. Aven om kyrkan inte godtagit
“hedningar” och mystiker, var kvinnorna pa grund av sitt kon sérskilt utsatta; kvinnans religiositet
ansdgs 1 flera &rhundraden totalt avskild fran mannens, och vickte dirfor bade forundran,
uppmuntran, misstankar eller skrick (Sky 2007:71).

Som helig och auktoritér skrift utovar Bibeln patriarkal kontroll dver religionens anhéngare.
Aven om utsagor om jimstilldhet mellan kdnen stundvis gar att finna, profilerar sig Bibeln frekvent
sexistiskt mot kvinnor (Hammar 2000:31-32). Ocksd i Norden anvidndes Bibeln for att reglera
sociala strukturer och konsroller. Men detta till trots utmanades dessa konsroller av nordiska
kvinnor, som under sekelskiftet till 1900-talet omtolkade bibliska budskap for kvinnors ritt — ett
mer eller mindre medvetet strategiskt drag for att kunna diskutera, utéka och omforma kvinnans roll
1 det datida sambhillet, priglat av en kristen livssyn (Markkola 2000:18—-19). T.ex. Inger Hammar
poédngterar att tidiga svenska feminister anvdnde teologiska argument i sin kvinnokamp (Hammar
2000:57-58). Kvinnobefrielsen ansdgs av dessa feminister ga hand i hand med befrielsediskursen 1
Nya Testamentet — att Kristus genom sin korsfastelse befriade ménskligheten fran syndens bojor —
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men att detta budskap fortryckts genom patriarkala bibelldsningar (Kinnunen 2014:61). Religionens
potential att bade fortrycka och kraftfrigdra kvinnor blir hdrigenom tydlig.

I Valkonen och Wallenius-Korkalos (2016:619) dekolonialiserande och intersektionella
analys av samernas laestadianska kontext framtrader tva huvudteman: ”[1] intersektionerna mellan
laestadiansk och samisk andlighet, samt [2] att finna en personlig tro genom att tinka om kring
normer”. Artikelforfattarna (a.a.:623) onskar att deras analys ska fungera som ett exempel pa
behovet och nyttan av dekonstruktionen av religiosa och kulturella symboler, som den starka
samiska kvinnan” eller ”laestadianska modern”, vilka annars tillats fordunkla “individuella och
sociala problem” samt “’specifika mentala strukturer och vardagspraktiker som folk socialiseras in 1,
men [ocksa] kan upplevas som begridnsande och till och med skadliga”.

Laestadianismen har haft stor genomslagskraft bland samerna och befést kvinnoideal som
“fromhet, 6dmjukhet och anspraksloshet vid sidan om kristendomens sedvanliga dualistiska bild av
kvinnor” som goda och gudfruktiga eller onda och olydiga (Kuokkanen 2004:147). Denna
dualistiska kvinnosyn finns rotad i biblisk kristendom och tangerar dynamiken mellan ’den onda,
syndiga fresterskan Eva” och ”den goda, fromma jungfru Maria” som t.ex. Sky (2007:20-22, 58—
59) skrivit om. Det stir klart, att den kvinnliga samiska konsrollen skapats i en sméltdegel, dér
diverse maktsystem frdn olika tider paverkat slutresultatet. Vad som dr “traditionellt” kan i
sammanhanget bli svart att sélla fram (Kuokkanen 2004:147).

Kristendomen generellt, men laestadianismen framfor allt, dr krafter inom det samiska
samhdllet, dar kolonialistiska och patriarkala strukturer sammanstralar och bor hirledes skérskadas
enligt Rauna Kuokkanen. Valkonen och Wallenius-Korkalo (2016:616—617) konstaterar i detta
sammanhang, att ocksd de uppfattar laestadianismen som delaktig i den kolonialism som
konstruerar samisk psykosocial sjdlvuppfattning och samiska normverk; rorelsen paverkar inte bara
samisk identitetskonstruktion, utan ocksa samernas vialmaende. I Valkonen och Wallenius-Korkalos
studie belyser den postkoloniala infallsvinkeln, hur samtiden fortfarande lever i kolvattnet av
kolonialismen och dess arv, pd samma vis som laestadianismens foreskrifter och inverkan inte
ldmnade informanterna, bara for att de lamnade rorelsen.

Laestadianismen listar restriktioner for kvinnor t.ex. vad géller passande beteende, sitt att
kld sig och leva ut — eller snarare lata bli att leva ut — sin sexualitet (Valkonen och Wallenius-
Korkalo 2016:617). Moderskapet adr ocksd det laestadianska kvinnoidealet, som “reglerar social
ordning” och befaster konsdiskriminerande praxis “som 'att ta emot alla barn Gud beviljar'”’. En
utbredd asikt bland informanterna var, att laestadianismen fortrycker och begrénsar kvinnor genom
sina strikta och stundom till och med brutala riktlinjer. Informanterna upplevde att laestadianismen
gav upphov till en ofordelaktig — och ibland s& gott som kvinnofientlig — attityd mot kvinnor, och
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dven sexuell utnyttjning och vald var nédrvarande i en del informanters utsagor. "En del av
kvinnorna ansag laestadianismen vara ett 'sinnets kolonialisering' som starkt paverkar hur kvinnorna
kan tidnka kring och leva ut sin samiska kultur och sitt kvinnoskap”, forklarar Valkonen och
Wallenius-Korkalo (a.a.:621).

Forskning om laestadianismen har kunnat adagaldgga de sitt pd vilka samfundet ar kapabelt
till ”processer och problematiker som &r skadliga for individuella rittigheter”. Individen forhindras
att tala Oppet om eller ens formulera sina negativa upplevelser av rorelsen pa grund av att rorelsens
“intensiva gemenskap och ansprak pa doktrinisk renhet skapar ett natverk av kontroll” (Valkonen
och Wallenius-Korkalo 2016:621). Feministisk kritik har ocksa riktats mot laestadianismens
konservativt patriarkala och kvinnofortryckande element (a.a.:616).

Religion bér dock pé potentialen att bade fortrycka och/eller kraftfrigora kvinnor. Kvinnor i
fundamentalistiskt religiosa sammanhang upplever ofta kraftfrigorelse niar de forhandlar kring sin
religidsa identitet som den ser ut i praktiken (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:616). 1
Valkonen och Wallenius-Korkalos artikel undersoks laestadianismen inte ”som rumsligheter for
méngfaldigt fortryck” (a.a.:623), utan i forhéllande till informanternas “potentiellt kraftfrigdrande
och subjektifierade upplevelser” av laestadianismen, bade som samiska kvinnliga medlemmar i
rorelsen och 1 den process, dir de tog avstdnd fran rorelsen. Den styrka och kraftfrigdrelse
laestadianismen gett upphov till hos informanterna kan ndmligen ocksé ha att gora med de negativa
element som slutligen drev dem till att bryta med rorelsen och efterat skapa mekanismer for att
bearbeta sina upplevelser (a.a.:618).

Valkonen och Wallenius-Korkalo skriver: ”Att producera detta sorts material kan ses som en
del av dekolonialiseringsprocessen. Kvinnornas berédttelser formar ett motsatt narrativ till bade
laestadianismens och samiskhetens hegemoniska narrativ, samt exemplifierar verbal historia bortom
det koloniala ramverket” (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:618). Informanterna i denna
studie redogdr genom sina berdttelser for samtida och forgédngna subjektpositioner, som é&r
intersektionella och fluktuerande, skapade och mojliggjorda inom samisk-laestadiansk kultur. ”Att
vara en samisk kvinna inom forsta generationens laestadianism &r inte en fix subjektposition”, enligt
forfattarna, utan subjektpositionen utvecklas stindigt t.ex. i hur informanterna fann egna alternativ
till att leva ut sin religiositet bade innanfor och utanfor vickelserdrelsens grénser, ofta med
hinvisning till sin samiska etnicitet (a.a.:623—624). Informanterna uppfattade ett visst spelrum inom
laestadianismens ramverk gillande religiost aktorskap och religios subjektivitet, pa grund av det
faktum att de var samer (a.a.:619-620).

En av informanterna talade om religion som en andlig resurs, sékerhet och existentiell
grundval, fran vilken hon kunde navigera arbete, fritid och relationer — samtidigt som hon upplevde
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religionen som ett viktigt arv. Trots att hon inte ldngre var medlem 1 den laestadianska rorelsen, sag
hon sig fortfarande som mentalt och spirituellt bunden till den pd grund av sin samiskhet;
Laestadius sjdlv hade som ndmnt samiskt pabra, och en del av den traditionella, samiska religionens
element levde vidare i rorelsen genom t.ex. naturnédra ceremonier, helare och “’tolkande av naturens
tecken” (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:619-620).

En annan av informanterna tolkade t.ex. ndd som en av laestadianismens grundteser och
motiverade mdjligheten till att gora en egen tolkning med diskursen om samiska kvinnors styrka:
”[E]n stark samisk kvinna &r kapabel att gora sina personliga bedomningar i relation till
laestadianismens dogmatik och normer”, ansdg hon. Hér var det med andra ord den samiska etniska
identiteten som bjod in till kraftfrigorelse och dverglénste laestadianismens patriarkala kvinnosyn.
Laestadianismen kunde for kvinnorna vara en personlig dvertygelse utan att for sakens skull diktera
hela deras liv (Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:620). En annan informant anvénde
argumentet om starka samiska kvinnor som foljer sin egen vig i sitt val att ldmna rérelsen (a.a.:619)

En ytterligare kalla till kraftfrigorelse var moderskapet, som bade ateruppréttade
informanternas koppling till det religiosa — till Gud — och distanserade dem fran religionen.
Moderskapet skapade ndmligen ett andrum, dédr kvinnorna reflekterade Over sin spiritualitet ur
barnets synvinkel; en hurdan tro ville de ge i arv till sina barn? (Valkonen och Wallenius-Korkalo
2016:622). Detta for tankarna till samiska kvinnors traditionella roll som kulturbdrare for
kommande generationer (Ledman 2012:133).

Informanterna i studien borjade sakta med sdkert erfara laestadianismen i sig sjilvt som
omoralisk och hypokritisk, vilket drev dem till att soka egna, olikartade sétt att utova sin tro
(Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:619—-620). Artikelforfattarna beskriver detta som en
omviand religios kraftfrigorelse”, en subversiv subjektivitet” sprungen ur kvinnornas personliga
bedomning av laestadianismen som eggade dem till att trotsa rorelsens normverk och religidsa
auktoritet. En av de priméra kraftkéllorna for den nya religidsa identitetskonstruktionen var bonen,
som genom att vara en kanal till Gud ingav trost, stod och bekriftelse; genom den upplevde
informanterna att de kunde ldka de sér och trauman laestadianismen dsamkat dem. Bonpraxisen var

inget nytt for informanterna, utan ndgot som de burit med sig sedan barndomen (a.a.:622).
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6 Den samiska nyschamanismen

Trots den kristna tradition som gar arhundraden bakét, har de skandinaviska ldnderna pé senare tid
utvecklats till religiost pluralistiska samhédllen i och med invandring, nyandlighet och
sekulariseringsprocessen. Den till en borjan ansprékslosa nyandligheten och New Age-rorelsen har
genom den ekonomiska marknaden etablerat sig och blivit allt mer konventionell i Norden; speciellt
trender som healing och mindfullness har fatt grogrund (Kraft m.fl. 2015:3—4). Nyschamanismen —
som foddes i den ockulta vagen pa 1960—1980-talen (Lewis 2015:129) — &r en av de nyreligidsa
eller paganistiska rorelser, dir naturdyrkan och urfolkliga, religidsa element spelar stor roll (Selberg
2015:90). Nyschamanismen tillrdknas i dag en av de religidsa rorelser som har storst tillvaxt 1 den
visterlandska sambhilleliga sfiren (Fonneland 2015:51), och nyschamanerna hdvdar ofta att
schamanismen dr virldens urreligion, gemensam for alla urfolk. Kanske tack vare detta, har
nyschamanismen blivit ett globalt fenomen (Lewis 2015:127).

Nyschamanismen har &dven globaliserats tack vare den religionsantropologiska och
religionshistoriska forskningen, som studerat och fort fram schamanism 1 sina olika former, och
ddrmed inspirerat nya rorelser, bade med beskrivningar av det forgangna och med nya definitioner
(Kraft m.fl. 2015:2-3). Att schamanismen har vickt stort intresse och forundran i véstvirlden blir
patagligt i bredden av litteratur skriven kring dmnet, samt i hur sjdlva begreppet “schaman” har
plockats frin ett akademiskt religidst och antropologiskt sprakbruk till folkmun (Hammer 2015:13).

Manga nya former av schamanismen, dess riter och praxis har uppstatt i samband med
fascinationen kring schamanism (Hammer 2015:13). Lewis drar paralleller mellan nyschamanismen
och sa kallad “romantiserad primitivism” samt diskursen “Nobla vildar”, som levt stark i det
vésterlandska samhillet sedan tidig modern tid. En sddan livsstil blev attraktiv framfor allt eftersom
den uppfattades fri frdn socioekonomiskt tryck och internaliserade kulturella normer. Redan under
1800-talet blev den romantiserade primitivismen ett fiktivt fenomen i bdcker, snarare dn nagot
verkligt, och en slags ambivalens skapades gentemot den; fascinationen levde vidare, men s gjorde
likvil uppfattningar om “primitiva kulturer”, som ansdgs understillda och létt utspelade av det mer
civiliserade samhéllet. Fran och med 1960-talet 6kade &ter intresset for icke-visterldndska folk och
stammar, framfor allt for deras livsstil och andlighet; dessa “motkulturer” erbjod alternativa
andligheter, som “’kultiska sociala miljoer”, ockultism och New Age (Lewis 2015:128—129).

Nyschamanismens dragningskraft har pd ett likartat séitt legat i romantiserandet av
ursprungsfolkens livsstil och schamanistiska andlighet (Fonneland 2012:165). Idealiserandet av
urfolkskulturer har blivit ett globalt fenomen. Lewis podngterar att stadgan Forenta Nationernas
Deklaration om Ursprungsfolks Rdttigheter fran 2007 reflekterar en romantiserande primitivism.
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Till och med FN deklarerar sitt antagande om, att urfolk lever i storre sémja med naturen &n

véstvdrlden och att deras andliga relation till sitt land &r sa speciell, att det ger dem ritt till detta

land (a.a.:129-130).
6.1 Akademisk bakgrund: Ailo Gaups samiska nyschamanism

Lewis menar att &ven om urfolksfilosofiska drag kan pétraffas i nyschamanismen, uppstod den i en
totalt annorlunda sociopolitisk situation én traditionella urfolksschamanismer. Vetenskapen innehar
litet information om samernas traditionella tro — nutida samisk nyschamanism har snarare
inspirerats av Michael Harners ldror och New Age-filosofier kring en universal, urfolklig andlighet
(Lewis 2015:127). Mircea Eliade skapade grunden for bade den akademiska och populéra
forstaelsen av schamanismen i borjan av 1950-talet 1 sin bok “Shamanism: Archaic Techniques of
Ecstasy”, genom att forklara sjdlva konceptet, samt hur en ska ndrma sig det. Harner i sin tur
presenterade i "The Way of the Shaman” fran 1980, en version av nyschamanism som forkastades
av den akademiska vérlden, men som mottogs varmt bland allmdnheten (Hammer 2015:14). Harner
overgav till slut akademin for att 1 stéllet l&ra ut sin kdrnschamanism pé sin schamanistiska
institution, Foundation For Shamanic Studies (Lewis 2015:128). Liksom Eliade fore honom,
skapade Harner ett essentialistiskt system i sin kdrnschamanism; Harners tanke var dock att skapa
en global grogrund for olika kulturella schamanismer (a.a.:137). Hans ldror &r ldtt applicerbara pa
olika religiésa symbolsprak tack vare deras perspektiv; Harner sokte en samhéllsbefriad,
sociokulturellt oberoende schamanism — en schamanismens kdrna. Harner hade rest omkring 1
norska Finnmark for att finna spar av den traditionella samiska tron och schamanismen, och fann
dir den samiska schamanen Mikkel Gaup. Harner blev ocksi en inspirationskilla for samen Ailo
Gaup, Mikkel Gaups slidkting och den fOrsta norska nyschamanen, som etablerade den
nyschamanistiska rorelsen 1 Norge (Fonneland 2015:35).

Det samiska nyschamanistiska uppvaknandet gar att spara till tvA modernhistoriska
hindelser: spridningen av Gaups nyschamanism och New Age-rorelsens framfart i Norden. Det
samiska etniska och kulturella uppvaknandet under 1970-talet lade grunden for bigge (Lewis
2015:133—-134). Den amerikanska nyschamanismen slog rot i Norden tillsammans med New Age-
rorelsen och “ockulta impulser” under 1980-talet. Inom den nordiska nyschamanismen &r
amerikanska inflytanden patagliga (Kraft m.fl. 2015:3). Nyschamanismen 1 den nordiska kontexten
var de facto mycket lik sina globala visterlindska motsvarigheter fram till 1990-talet. Dérefter
borjade ett mer sdreget, lokalt format ta form, dd intresset for att ateruppliva och bevara samisk
traditionell schamanism samt dess praxis och ritualer, vixte fram (Fonneland 2015:33-34). Detta
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skedde frdmst tack vare flera individers egna foretag: Jorgen 1. Eriksson 1 svensk paganistisk
kontext; Annette Host, som foresprakade den nordisk-mytologiska riten sejdr i dansk kontext; samt
Ailo Gaup i norsk kontext (Kraft m.fl. 2015:3). Fonneland (2015:37-38) forklarar att den nya
trenden att virdesitta sina lokala rotter och traditioner dr en eventuell motreaktion mot Harners
globala kdrnschamanism. Hela den samiska nyschamanistiska rorelsen foresprdkar lokala
traditioner, i en 6nskan om att distansera sig fran sina amerikanska rotter och legitimera sitt arbete.

Efter 2005 borjade flera norska nyschamaner profilera sig som samiska traditionella nijder,
och ocksd inom New Age blev samiska traditioner, schamaner och samisk symbolik ofta
forekommande. T.ex. utgav Ailo Gaup 2005 den sjilvbiografiska boken ”The Shamanic Zone”, med
inslag av sina egna studier av vetenskapliga verk som behandlade traditionell samisk tro. I boken
skildrar han hur han i sin barndom som fordldralés var tvungen att ldmna Guovdageaidnu
(Kautokeino) for en fosterfamilj i Oslo, och hur han &tervénde till sitt ursprungsland for att finna
bade sina rotter och den schamanistiska tron (Fonneland 2015:35-37).

Nér Gaup pa 1970-talet sokte samiska ndjder i sina forfiders hemtrakter i Finnmark, Norge,
fann han den chilenska flyktingen Ernesto, som ldarde honom chilensk schamanritual samt att uppna
trans med hjdlp av en afrikansk djembetrumma (Kraft m.fl. 2015:1). Till en bdrjan hade Gaups
nyschamanism med andra ord litet med den samiska ndjden att gora. Efter motet med Ernesto
studerade Gaup i flera omgangar i Ensalen, Kalifornien vid Michael Harner's Foundation For
Shamanic Studies, och étervande till Norge ett artionde senare som professionell schaman,
auktoriserad av Harner. Gaup hamnade mitt i Alttd-konflikten, i vilken han stillde sig pa de
protesterandes sida. DA politiken kring Altta-konflikten generellt kan sigas ha vickt den
etnopolitiska samiska identiteten, stirkte den en samisk schamanistisk religiositet 1 Gaup
(Fonneland 2015:35-36). Han beskrev schamanismen som vérldens ursprungsreligion, den framsta
av forntida religioner och ett andligt arv frdn den neolitiska tiden (Selberg 2015:96-98).

Efter 1990-talet, d& den nordiska nyschamanismen borjat bilda sin egen sédrart av
schamanism, grundades ocksd Sjamanistisk forbund, Norges schamanistiska forbund (Fonneland
2015:33-34), av schamanen och helaren Kyrre Gram Franck, for att sdkra nordisk-mytologisk och
samisk schamanism (a.a.:38). ”Utvecklingen av en nyschamanistisk rorelse instilld pa att bevara
och rekonstruera nordisk-mytologiska och samiska traditioner dr begriplig i skenet av det bredare
etnopolitiska sokandet efter en samisk identitet, liksom sOkandet efter ett nordiskt arv”, skriver
Fonneland (a.a.:49).

Sjamanistisk forbund var till en bdrjan en organiserad lokal rorelse, som kom att utvecklas
till en enligt lag erkiind denomination, som i forsta hand representerar nyschamanismen i Norge,
med politisk makt och méinga anhingare (Fonneland 2015:38). Rorelsen erholl som forsta
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europeiska schamanistiska forbund status som religiost samfund 2012, med rétt att utfora officiella
religiésa ceremonier som brollop, dop och begravningar i Norge (a.a.:33—34). Sjamanistisk forbund
fungerar som en enande kraft, 6ppen for nyschamanism i sin mangfald, med en 6nskan om att locka
nya anhdngare genom cykliska ritualer bekanta fran statskyrkan och anknutna till milstolpar 1 livet
(a.a.:39). Samfundet forsoker skapa en ny kulturell milj6. I Sverige lever t.ex. nordisk-mytologiska
organisationer pa kristendomens villkor, och som statsreligion ses den evangelisk-lutherska kyrkan
som det “framsta” och ”bista” alternativet for nordbor; ett sadant tankemonster forsoker
Sjamanistisk forbund bryta (a.a.:44-45).

Flera i Sjamanistisk forbunds styrelse ér inte ursprungligen samiska, och en genomgaende
debatt om vem som har ritt till samiska traditioner fors. Att soka schamanismens rotter tillbaka till
en tid di lokala variationer var smé, ocksd mellan nordisk-mytologisk schamanism och samisk
schamanism, ir ett forsok att ducka for anklagelser om traditionsstold eller andra konflikter som
kan uppstd mellan de ndmnda grupperna (Fonneland 2015:43-44).

I Sjamanistisk forbund behandlar tematiken “var natur, vara forfader, rotter, klimat och
tankesitt”. En tro pd naturens formaga att avsloja urdldrig kunskap och energier ar pataglig, och
kopplas till naturfenomen som midnattssol och norrsken. Naturen och landskapet tros bara pa spar
av och ingangar till forfidernas vérld. Det forflutna ar standigt nidrvarande och ens forhistoria &r
tolkningsbar, vilket skapar mystik. For att skapa kredibilitet for sina egna urfolksrotter anvinds
ocksa samisk sejd samt traditionella offerriter och platser inom nyschamanismen. Genom sejd kan
en dven anknyta tron till lokala platser. Inom sejden anvénds alla sinnen for att tillkalla forfader och

naturandar (Fonneland 2015:46-47).

6.1.1 Autenticitet genom historifiering

Den nordiska nyschamanismen har befogenhet att hdvda sig bevara och beskydda Nordens
kulturella arv och gemensamma (religiosa) traditioner, vilket gér samfundet till en socioekonomisk,
kulturell kraft (Fonneland 2015:51). Inom nyreligidsa rorelser dr ursprung och kontinuitet viktiga
teman. Trots att samisk nyschamanism foddes arhundraden efter det samiska tvingskristnandet,
kopplades nyschamanismen fran borjan till traditionell samisk tro som den beskrivits 1 tidigare
kéllor. Ocksa under tvéngskristnandet och balbrdnnandet av ndjder och sametrummor, menar
nyschamanerna att vissa samiska traditioner levt kvar under ytan bland annat i laestadianismen;
teorin kallas “preservation theory”, direkt Gversatt “teorin om bevarande”, enligt vilken ocksé
laestadianismen erbjod en tillflyktsort for samerna som fortryckt folk och kultur under
fornorskningen (Kraft 2015:238-239).
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Selberg forklarar att nyreligiositet dr tolkningar av det forflutna som cirkulerar i det moderna
samhillet. Diskursen om ett kulturellt arv innefattar att vi d&r sammanlinkade till forntida och
historiska folk, och blir deras arvingar genom kidnnedom om deras historia. Diskursen om
nyschamanismen som ett “andligt varldsarv” bor forstas inom samma ramar som kulturellt arv;
ocksa synen pa schamanismen dr en samtida kulturell produkt med koppling till det foérgdngna, som
’skapar identitet, autenticitet och mening” (Selberg 2015:98-100).

”Uppdraget att finna ett nordiskt, nyschamanistiskt arv innefattar frigdrelse fran etablerade
diskurser om det forgangna, och Sppnar det forflutna for individuella infallsvinklar” (Fonneland
2015:45-46). En ny trend av etnisk lokalpaganism ar skonjbar, dir anhéngarna spérar rétterna till en
viss religios tradition som de upplever samhorighet med (a.a.:34). Fonneland héinvisar till Galina
Lindquist, som menar att nyschamanistiska rorelser har for vana att soka efter traditioner sd ldngt
bakaét 1 tiden, att det inte finns ett ménskligt minne att varken stoda eller utmana dem. Det handlar
om en slags “uppfunna traditioner”, som endast gétt att bilda genom personliga nyschamanistiska
upplevelser, “narrativ, populdrkultur, myter, legender och sagor”. Allt handlar dock inte om pahitt
eller rekonstruktion enligt egna dnskemal; inom nyschamanistiska rorelser dr ocksa forskning kring

det forhistoriska vanligt for att komma narmare en autentisk koppling till det forflutna (a.a.:45-46).

6.1.2 Kulturell kolonialism: approprierande av urfolksandlighet

Nyschamaner, som inspirerats av ursprungsamerikanska religidsa traditioner, har mott hard kritik
for att idka kulturell kolonialism (Lewis 2015:127) och imperialism. I arhundraden berdvades
ursprungsamerikanerna sina landomraden under de vita euroamerikanernas kolonialistiska framfart.
Ursprungsamerikanerna menar att det samma nu sker med deras andliga arv; de uppfattar
nyschamanistiska icke-nativa utdvares selektiva plock av ursprungsamerikanska religidsa
traditioner som kulturellt beslagtagande. Anklagelserna dr utbredda, de har funnits med sedan
nyschamanismens fodelse och kommit till uttryck oOver flera medier. T.ex. Pam Colorado,
urfolksteoretiker med hérstamning fran den ursprungsamerikanska oneidafolket, talar om bade
psykiskt, ideologiskt och konceptuellt underkuvande av ursprungsamerikaner genom denna
imperialistiska andlighetsstold. Hon avvisar den som &nnu ett medel f6r den vita
majoritetsbefolkningen att fa makt dver urfolket — denna géng Gver deras viarldssyn och kulturarv,
sé att vithyade snart kan diktera vad som &r och inte ar ursprungsamerikanskt och beréva urfolket
ocksd pé sitt tolkningsforetrdde. Med en tillbakablick pa historien dr det inte svart att forstd
ursprungsamerikanernas reaktion. Ocksd icke-nativa personer har stéllt sig emot nyschamanismen
med liknande argument (a.a.:130—-131).
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Enligt Lewis kan samernas situation vid fOrsta anblicken verka mycket lik
ursprungsamerikanernas. Ocksa samerna har diskriminerats av majoritetssamhéllet i alla fyra ldnder
som Sapmi stricker sig Over; de har blivit fortryckta pd grund av sin etnicitet samt berdvade pa
land, religion, kultur och sprak. I likhet med situationen 1 Amerika, har de nordiska ldnderna under
senare ar tagit steget mot att [atminstone] delvis tillintetgoéra drhundraden av kulturellt folkmord”,
menar Lewis (2015:132).

Lewis betonar dock skillnaderna mellan den amerikanska och nordiska kontexten: (1) icke-
samerna kom inte fran fjarran linder och invaderade Sapmi, utan var redan i tiden for invasionen en
majoritetsbefolkning; (2) samernas etniska utseende dr i allménhet inte avvikande fran den icke-
samiska befolkningens, d&ven om det debatterats; (3) d&ven om den kristna missionen kan sédgas ha
misslyckats bland ursprungsamerikaner, var tvangskristnandet av samerna betydligt mer
slagkraftigt, och utpldnade den samiska traditionella tron s& gott som helt; och (4) i motsats till
ursprungsamerikanernas forhédllande till nyschamanism, dr det i en nordisk kontext dessutom ofta
samerna sjdlva som anammat diskursen om urfolksandlighet samt nyschamanismen, med grund i
Harners kdrnschamanism och i det lilla eftervdrlden vet om den samiska traditionella tron och
nadjen (Lewis 2015:133). Eftersom samisk nyschamanism framst bestir av anhdngare med samiskt
pabra, har rekonstruktionen av den traditionella schamanismen generellt autentiserats och fatt ett
varmt vilkomnande, till skillnad fran den vita nyschamanismen i en ursprungsamerikansk kontext.
Lewis spekulerar i att kritiken mot samisk nyschamanism séllan ndr fram eller far publicitet pa
grund av de skuldkénslor liberala nordbor kdnner gentemot sin historia av fortryck mot och
kolonialisering av samerna. I sin postkolonialistiska medvetenhet vill liberala nordbor snarare
positivt uppmérksamma nutida samisk religiositet, och framfor allt behandla &mnet med stor
kinslighet for att undvika att bli rasiststimplade (a.a.:136—137).

Medierna paverkar i stort hur allménheten tar emot religioner eller religidsa rorelser, vilket
bland annat religionshistorikerna Siv Ellen Kraft och Cora Alexa Doving kommit fram till i sina
studier: ”[R]eligion inte bara formedlas via media, utan omformas och omskapas ocksé genom dess
kommunikationsprocesser”. Tack vare norsk media har nyschamanismen fétt ett relativt varmt
mottagande hos den norska allmédnheten. Bide lokal och nationell media f6ljde flitigt med
processen, dd Sjamanistisk forbund erkdndes som religion. Rorelsens miljovénliga och virldsliga
agenda sags 1 positivt ljus, och de norska medierna var genuint intresserad av organisationen, som
uppfattades som ett nodvindigt alternativ till statskyrkan. Av norsk media har nyschamanismens
anhéngare kallats ”andligt ansvarsfulla”, med en ”bdjelse for att teruppliva forkristna traditioner”.
Det offentliga mottagandet av New Age- och nyreligidsa rorelser har i kontrast varit mycket mer
negativt betonat pad grund av mediers inflytande; Kraft menar att norsk media inte uppfattar New
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Age som en dkta, giltig eller acceptabel religiositet (Fonneland 2015:49-50).

”Nordiska akademiker har, givetvis, noterat diskrepansen mellan samiska nyschamaners
hivdanden om att representera antika traditioner, och deras romantiserade rekonstruktioner”, skriver
Lewis — men kritiken i den amerikanska urfolkskontexten har antagit helt andra dimensioner (Lewis
2015:136). Nordisk nyschamanism anses i dag mer autentisk dn sin amerikanska motsvarighet —
mahédnda for att den amerikanska nyschamanismen kommersialiserats mer Oppet virlden Over
(Fonneland 2015:49). Framfor allt New Age-rorelsen har i norsk kontext granskats kritiskt av
medierna och fordomts for sitt ekonomiska vinstsokande (Lewis 2015:134—135).

Kraft m.fl. menar att den ekonomiska marknaden ocksa kan vara orsaken till de flytande
granserna & ena sidan mellan nyandlighet och nyschamanism, & andra sidan mellan religiositet och
sekularism i stort. ’Manga nyschamanismer specialiserar sig inom en specifik tradition, men tilliter
kombinationer, ser till kundernas olika behov och intressen, och erbjuder sina produkter pa arenor
typiska for New Age, som festivaler och missor”. Det finns i dag manga bud pa vad ”schaman”
innebér, varav flera inte har ndgot med “regelritt” schamanism att gora. Nordisk-mytologisk och
samisk schamanism &r vanlig inom turismen och pa turistattraktioner, inte minst pd marknader pa
historiska platser, och praktiseras av bade professionella och “sekuldra” schamaner (Kraft m.fl.
2015:4-5). Kraft m.fl. skriver om hur “den samiska schamanismen [etablerat] upplevelse- och
underhallningsinstitutioner som museer, festivaler, turistattraktioner, teatrar, musik och filmer” samt
hur den presenterat sig ”som en del av det samiska nationsbygget och det etnopolitiska féltets

urfolkliga aterupplivande” (Kraft m.fl. 2015:5).

6.2 Nyschamansk samefeminism: tva personportritt

Redan under 1990-talet skrev den afroamerikanska feministiska teoretikern bell hooks om hur den
feministiska teoretiseringsprocessen haller pa att “segregeras och institutionaliseras” vid
universiteten, dd akademiker borjat 14gga storre vikt vid skriven teori dn vid orala utsagor. Ett skifte
har skett frdn den tidigare uppfattningen av feministisk teori, enligt vilken teorin var mest
livskraftig ndr den “uppmuntrade till och mojliggjorde feministisk praxis”, det vill sdga, nér teori
och aktivism hade starkare sammankoppling (hooks 1991:3). Det forvanar hooks att det finns sa
litet feministisk teori, som hjélper individer att integrera feministiskt tinkande 1 vardagslivet {or att
skapa fordndring sitt liv. Teori som inte kan kopplas till den levda verkligheten, erbjuder ingen hjélp
for dem som lever 1 storsta n6d i samhéllets marginaler. Det dr bara patriarkatet som gynnas av
exkluderande teoretisering, som skapar splittringar och avgrunder mellan sociala klasser och andra
identitetskategorier i samhéllet. Feministisk teori borde vara tillgénglig for alla, 1 stéllet for att
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endast cirkulera inom en akademisk elit (a.a.:5).

Jag haller med hooks till punkt och pricka. Den levda erfarenheten dr viktig i akademisk
teoretisering, eftersom den konkretiserar vetenskapliga koncept som annars kan forbli alltfor
abstrakta och svara for gemene person att greppa och dnnu mindre implementera 1 sitt liv. Hur kan
vi som akademiker skapa fordndring i samhdillet, om vi skriver pé ett sdtt som gor vara utsagor
otillgdngliga, och skapar barridrer mellan akademin och “vérlden utanf6r”? Hérav har jag valt att
konkretisera temana i min avhandling genom personportritt av tvd samiska kvinnliga
(ny)schamaner, for att pavisa hur deras livsberittelser genomsyras av nordisk kolonialism,
dekolonialisering, samisk etnopolitik och samefeminism. Jag vill tro, att samisk urfolkstro och
urfolkliga koncept har nagot att ldra den vita akademin. Mari Boine och Ellen Marit Gaup Dunfjeld
representerar samisk levd erfarenhet, som dr av virde béade for samefeminismen och
postkolonialismen.

Rosterna fran samhéllets marginaler, som bryter normativa tystnader, framtrdder inte alltid 1
akademiskt foredragna format, och det &r bra; det for med sig nya akademiska utmaningar och en
méngfaldigare akademisk praxis. Tank bara pa Sojourner Truth, som varken kunde skriva eller lésa,
men vars tal skapade en ny feministisk forgrening och teoribildning (Brah och Phoenix 2004:76).
Vad kan Mari Boines och Dunfjelds livsberittelser ldra oss? Mycket av den kunskap vi kunnat ha
om traditionell samisk kultur och tro forstordes i och med kolonialiseringen och tvangskristnandet. |
mina Oron later det rimligt, att urfolket ska fi anvinda sin rOst och sina levda erfarenheter i

kunskapsproduktionen om det samiska.

6.2.1 Mari Boine: fran laestadiansk same till varldsartist och nyschaman

Jojkartisten Mari Boine kom att bli kind som norsk vérldsartist och en av de frimsta samiska
ambassadorerna. Siv Ellen Kraft menar att Boine hyllats bland annat for ”sina helande processer,
ateruppbyggandet av delvis forlorade traditioner och identiteter, samt [omvandlandet] av
stigmatiserade symboler och praxis” till ndgot positivt. Ole Henrik Magga, det samiska
parlamentets forsta ordforande, har hidvdat att Boine hade en hogre politisk slagkraft 4n det samiska
parlamentet. Boine foddes 1956 i en samisk-laestadiansk familj i Nordnorge, Finnmark, dir
samerna fortrycktes inte bara av en nést intill fundamentalistisk kristendom, med fokus péd synd och
forbud 1 alla dess former, utan ocksa av norsk assimilationspolitik. Psalmen var den enda godkidnda
musikformen, medan jojken férdomdes som djdvulens musik, allt sedan tvingskristnandet under
1700-talet (Kraft 2015:235).

Enligt samernas officiella svenska nitsida samer.se, kan jojken anses som Europas dldsta
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musiktradition. I vésterldndska termer dr jojken en traditionell samisk sangstil, men den kunde
snarast kallas sin egen musiktradition, pd grund av att den dr sd mangfacetterad. Uttrycket att ”jojka
nagot” (nordsamiska: juoigar) i stillet for att ’jojka om ndgot” vill pavisa samernas tanke om, att
jojkaren blir ett med det hen jojkar; enligt den traditionella livsfilosofin skapar jojken “en
kidnsloméssig forbindelse™ till det jojkade. For samerna har jojken traditionellt varit en slags
minnestradition; genom att jojka nagot — vare sig det dr frigan om néra och kira, avlidna sldktingar,
omvéilvande hindelser, vardagssysslor och arbete, platser en haller kir eller ndgot en saknar — héller
en dess minne i liv. P4 detta sitt, sdkrar en det jojkade i en slags “’kollektiv minnesbank”.
Jojktraditionen kopplar till den traditionella synen pa déden, dir doden inte innebér slutet, utan dir
det forlorade kan leva vidare genom att en minns och hedrar det, t.ex. genom jojk. Samtidigt géller
ocksé det motsatta; det dr da en glomts bort, som en forgés (Jojken dr minnets tradition, u.a.).

I historiska skrifter formedlas omvirldens bild av jojken. I utomstidendes 6ron har jojken
stundom klingat illa, och speciellt under tvangskristnandet anvédndes jojken emot samerna och
kallades for “trolldomskonst” eller “djivulssing”. Ar 1609 utfirdade kung Christian IV av
Danmark-Norge ett dodsforbud pa samisk trollkonst, vilket omfattade jojken, eftersom den
anvindes inom den samiska schamanistiska riten. Det tabu som uppstod kring jojken ekar fram till
vara dagar, da jojken fortfarande uppfattas som ndgot syndigt och fult bland en del av samerna och
det inte hor till god sed att jojka i kyrkorna. Tabut kring jojken har fatt musiktraditionen i sitt
ursprungsformat att falla i1 glomska (Jojken dr minnets tradition, u.4.).

”Utanfor laestadianska cirklar dr jojken . . . en markdr for samisk identitet. Jojken
klassificeras 1 dag som samisk urfolklig kunskap . . . samt har till och med tjédnat som bevis for ens
urfolklighet”, skriver Kraft. Den moderna jojkens sé kallade “indigenization”, som kunde dverséttas
till “etnisk anpassning”, gér enligt henne att hérleda till den internationella urfolksrorelsen och
globaliserandet av musikindustrin (Kraft 2015:243).

Boines berittelse priglas av méngahanda kénslor; till en borjan skam Over sitt samiska
ursprung, men senare ilska och uppror riktat mot det kolonialistiska fortrycket. Kraft spekulerar att
Boine aktivt viljer att berétta sin berdttelse pa ett sitt som kopplar till en bredare kontext. Boines
barndom priglades av fornorskingsprocessen och synen pa det samiska som stigmatiserat — nagot
att skimmas for och undvika — varav samerna 1 hennes samhille hade mycket liten kontakt till och
kunskap om sin traditionella kultur (Kraft 2015:235-237).

Under tiden for Altta-konflikten studerade Boine pa lirarinstitutionen i Alttd. Vad som
borjade som en lokal protestrorelse for miljon, eskalerade till en kamp for samernas ritt och
erkdnnande som urfolk. Konflikten véckte inledningsvis liv 1 Boines kdnslor av skam infor sin
samiska identitet, men snart vicktes ocksa rebellen i henne. I sina lararstudier kom hon i kontakt
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med samisk historia och kultur — hon fick framfor allt positiva konnotationer till jojken. Nér hon vl
tog upp yrket som jojkséngare, forkastade hennes far henne, och sade att hon ’sélt sig till djavulen”.
Efter fordldrarnas dod ansag Boine att deras relation forbattrades; enligt sin schamanistiska tro
kunde hon fortfarande kontakta fordldrarnas sjélar i naturen och tala till dem dar (Kraft 2015:237).

Boines forsta, folksangsbetonade album, “Jaskatvuoda manna” (Efter tystnaden), utkom
1985 och dess lyrik behandlade fornorskingen, skolsystemet och skamstdmplandet av det samiska.
Albumet uttrycker Boines ilska och starka politiska stdllningstagande. Foljande album, ”Gula Gula,
The Voice of the Foremothers” (Lyssna, lyssna, till formddrarnas roster), utkom 1989 och
presenterade en sammansmaltning av jazz och jojk men ocksd andra urfolkliga musiktraditioner,
och var startskottet for Boines internationella karridr (Kraft 2015:237-238).

I Boines musik dr formodrar, dottrar och systrar ndrvarande. Likvdl har naturen,
miljovénlighet och Moder Jord har varit Boines viktigaste teman genom hennes musikaliska karriér.
”'Again they want to remind you, that the Earth is our Mother. If we take her life we die with her"’,
sjunger Boine i laten Gula Gula, dir de vita vésterldnningarna utgor ’de andra” som “fortryckt och
kolonialiserat Moder Jord och hennes barn” samt fororenar planeten, medan samerna pé sin hojd
beskylls for medloperi. P4 musikalbumet med samma namn finns dven lattitlar som gar att oversétta
till ”De vita tjuvarna” och “Mistarrasen” — 1 Boines musik dr klyftan mellan vita vésterldnningar
och urfolk ett genomgédende tema. I laten Gods of Nature fran albumet "Room of Worship” stélls
det visterldndska maskinella livet i kontrast till urfolkens holistiska och dynamiska” livsforing;
Boine sjunger om hur det “forhardnade” vésterldndska livet kviver henne. Samtidigt sjunger hon
om “familjen”, som representeras av det virldsomspidnnande urfolkliga samhaéllet (Kraft 2015:244—
245). Boine ansédg att det som enade urfolken i urfolksmusiken var det “urménskliga” och dess
naturkontakt, samt att urfolkssangares roster dr vad de sjunger medan vésterldndska sangares roster
alltid befinner sig utanfor lyriken och melodin (a.a.:246). Pastaendet kopplar till den samiska tanken
om att bli ett med det en jojkar.

Under 1990-talet sokte Boine trost for sin ilska och frustration i Ailo Gaups dikter, vilka
vickte 1 henne ett nyschamanistiskt medvetande; hon bdrjade bejaka krafter hon kint av sedan
ungdomen, men aldrig vdgat tro pa. Efter att ha deltagit i Gaups schamanistiska kurs 1 Tromso, fann
hon genom trumresor sina sjdlsdjur, som hjédlpte henne att hantera sina rddslor. Hon uppfattade
musiken som det frimsta bandet till den traditionella samiska kulturen och menade, 1 enighet med
teorin om bevarande, att &ven om laestadianismen varit en tyngd som hon forsokt axla av sig under
merparten av sitt liv, hade religionen ocksa burit pa det samiska och gett henne jojken — i den
laestadianska psalmsdngen fann Boine ndmligen spir av jojken. Hon sig jojk som en
“visdomskdlla, en koppling till det forflutna, en transteknik f6r (schamanistiska) sjdlsresor, till och
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med ett translikt tillstind”. Nyschamanismen blev i1 sin helhet en kélla for Boines kénsla av
kontinuitet inom det samiska samfundet och livet i 6vrigt (Kraft 2015:238-241).

Boines anseende bland laestadianer dr déligt, inte bara pa grund av hennes harda offentliga
kritik av sin barndomsreligion, utan ocksa for att hon har anvint sig av ndgra av laestadianismens
mest forbjudna element: jojken, trumman och sjélsresor genom trans. Att hon dessutom upptritt i
kristna kyrkor och fristider samt offentligt kombinerat psalm och jojk, t.ex. pad den norska
kronprinsens brollop, har véckt protester bland laestadianerna (Kraft 2015:248).

Boine har statt fast vid sin tro om att det fanns magi i djupet av varje same och att denna
magi kan vickas till liv, sd som skett i henne. Genom sina latar, som ofta &r repetitiva, och genom
sina scenupptriadanden, forsdoker Boine &n 1 dag uppbringa sjdlsresor och kontakt med andarna i sin
publik (Kraft 2015:240-241). Boine har sjélv talat om sin schamanism, varav det gar att koppla
henne bade till det samiska kulturella ateruppvaknandet och till nyschamanismen. Boines
schamanism &r dock séregen pa olika sétt, bland annat for att hon anvénder musiken som “frimsta
metod och killa for schamanismen” (a.a.:235).

En del lyssnare talar om magi och spiritualitet i Boines musik, medan andra inte erkénner
ndgra schamanistiska element Over huvud taget. Boine har trots det frekvent lyft fram
schamanismen 1 sin musik i intervjuer och dversatt de samiska sdngerna for sina lyssnare under
upptrddandena. For dem som #dnda inte uppfattar Boines schamanistiska budskap, kan modern
psykologi finnas néra till hands t.ex. vad géller teman som intuition samt brédra- och systerskap
bland urfolk. I recensioner av Boines musik anvinds begrepp som magi, extas och “urfolklig kraft”;
begreppet magi i recensionerna handlar oftare om nigot “extraordinirt” snarare &n om osynliga
krafter, &ven om det 6verménskliga och religidsa ofta dr del av magidiskursen. Ofta diskuteras dven
Boines “aura” och hennes “trolska” musik for att beskriva hennes scenkarisma, medan publiken
beskrivs som extatisk under hennes upptriadanden. I mer kritiska recensioner tas ocksd en negativ
religiés vokabuldr till hands, for att beskriva Boine som “hogsta prist” bland samerna och som en
artist som utdvar kontroll 6ver sin publik (Kraft 2015:248-250).

Boine har hjélpt till att utveckla tanken om jojken, sametrumman och schamanismen som
samiska kulturarv och stolthetsdmnen (Kraft 2015:250). Hon har anvint samiska traditionella och
religisa element 1 sin musikaliska karridr pd ett sdtt som tvingat samerna att acceptera det samiska
schamanistiska arvet och till och med bemoéta det med positiva attityder — Boine blev trots allt en
internationellt erkdnd vérldsstjdrna under en tid, dé situationen 1 Sapmi var under snabb férdndring
(a.a.:235-236).

”Boine dr tydligt medveten och engagerad i sin musiks politiska betydelse, samt i sin
artistiska och politiska integritet”, skriver Kraft (Kraft 2015:246). Boines musik har bidragit med
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en religios-kulturell dimension i processen av samisk nationskonstruktion, genom att uppfora,
artikulera och éatererévra den samiska identiteten péd ett bredare spektrum av global
ursprungsfolklighet”. P& sa sdtt har hon ocksd deltagit i den globala urfolkrorelsens och samiska
rorelsens projekt att “hela kolonialistiska sar, ateruppliva delvis forlorade traditioner och
ompositionera stigmatiserade symboler. Boine sjdlv verkar uppfatta musik som viktig pé alla nivéer
av dylik restaurering, helande och utveckling”, skriver Kraft (a.a.:252). Vidare har Boine bidragit
till "upptéckten av en vidstrackt urfolksfamilj — folk med vilka [samerna] delar ett liknande 6de som
kolonialismens offer” (a.a.:251).

I dag, ndstan ett tjugotal musikalbum och hundratals konserter senare (bade pa
urfolksfestivaler i S4pmi och pa internationella konserter), har Boine bade dubbats till riddare av
Kungliga norska S:t Olavs orden, tilldelats Samiska radets hederspris och Nordiska radets musikpris
samt erhallit “statsstipendiat”, vilket innebér ett livsldngt statligt understdd for sin karridr. Hon
nominerades 2005 som en bland nio andra kandidater for titeln som “Artiondets viktigaste

norrman” (Kraft 2015:237-238).

6.2.2 Ellen Marit Gaup Dunfjeld: fran traditionell ndjd till kdrleksstyrd nyschaman

Den norska schamanen Ellen Marit Gaup Dunfjeld (1944-1991) gjorde karridr som en vis kvinna”
samt medlare mellan ménniskor och det transcendenta (Alver 2015:141). Aven om det ytligt kan
verka som att Dunfjeld hade litet valutrymme 1 sitt liv — f6dd som kvinna och same i en
renskdtarfamilj och kallad till schaman av andarna redan i ung &lder — hade hon en stark vilja som
genomsyrar hela hennes berittelse (a.a.:168-169). Ur Dunfjelds sldkt hade flera kvinnliga och
manliga schamaner framtrétt; trots att majoriteten av de samiska schamanerna historiskt varit mén,
presenteras ocksé kvinnliga shamaner i dldre samiska kéllor (a.a.:157-158).

Dunfjeld foddes i Masi i norska Finnmark som den dldsta i en syskonskara pa nio, och véxte
upp 1 fordndringarnas tid, d& “ekonomisk centralisation, marknadsekonomisk forvaltning och en
okande kapitalintensiv ekonomi” fordndrade industri, leverne och bosittning (Alver 2015:141).
Dunfjeld sérjde den alltmer forlorade kontakten mellan samer och naturen; hon ansdg att hon
representerade den sista generationen av samer som levde i ndrkontakt med naturen, ute i
vildmarken 1 sina tilt (a.a.:141-142).

Dunfjelds familj hade stark anknytning till den traditionella samiska tankevirlden. Redan
som liten upptéckte hon sina schamanistiska formégor och ledsagades i tondren in i kontakten med
andevirlden av sin far, Mikkel "Mirakel Mikkel” Gaup, en bade nationellt och internationellt kdnd
schaman, vis man och helare. Utanfér Norge kallades han “Healing Fox”, Den helande raven.
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Dunfjelds far var hennes livslanga andliga mentor; hon beundrade honom och beskyddade honom
fran omvérldens patryckningar. Dunfjelds ndra relation till sin far, till naturen och till det
transcendenta ledde till, att hon uppfattade sig och fadern som “dkta” schamaner, i motsats till de
”icke-genuina” nyschamanerna (Alver 2015:142—-143).

Mikkel Gaup var vida kédnd for sin karisma och sina helande krafter. Privat var han blyg och
reserverad, men insiktsfull och kunnig. Under sin livstid besoktes han bland annat av nyschamaner
som torstade efter hans kunskap. En av dem var sliktingen Ailo Gaup, som hyste stor respekt for
Mikkel Gaup och hans kunskap. Ocksa Harner, kdrnschamanismens grundare, besokte Mirakel
Mikkel — nagot Dunfjeld var allt annat dn fortjust 6ver; hon tyckte fadern var alltfér godtrogen mot
nyschamanerna. Dunfjeld ség det som sin uppgift att beskydda béde sin far och det andliga frén att
utnyttjas av nyschamaner och medier, samt kravde omvirldens respekt. Ett helgande av naturen och
magi som praxis inom den schamanistiska trons spektrum forenade visserligen bade Dunfjeld,
hennes far och nyschamanerna, men Dunfjeld ansdg att en foddes till schaman, utvald av andarna —
det var inget en kunde léra in studera eller kontrollera, enligt Dunfjeld (Alver 2015:143—-147).

Dunfjeld var ung under det samiska etniska medvetandes uppvaknande pad 1960—1970-talet,
dd samerna borjade striva efter och kdmpa for sjilvstyre. Hon befann sig i klam mellan tva vérldar;
hon kénde lojalitet gentemot det gamla samiska lokalsamhéllet och den gamla religiositeten, men
var likvél forvintansfull infor den nya globaliserade virldens mojligheter. Hennes livsode blir
symboliskt for ”den mangfald och framfor allt den komplexitet som verkar inom populérreligiositet,
1 synnerhet inom tro”, skriver Alver (2015:142). Dunfjeld gifte sig som 20-aring med en sydsame
och flyttade till sodra Norge, dir hennes man utbildade sig till jurist med visionen om att kimpa for
det samiska. Inspirerad av sin man fann den dittills blyga Dunfjeld sin egen politiska styrka.
Dunfjeld bestdmde sig for att utbilda sig till journalist; hédrefter blev hon en offentlig figur genom
olika nojesprogram och jobbade hart for samernas ritt i Altta-konflikten (Alver 2015:151—152).

Altta-konflikten innebar stor forindring i Dunfjelds liv, och blev bade en “milstolpe och
vandpunkt”. Dunfjeld deltog i konflikten bdde som samisk schaman och politisk aktivist. For henne
handlade det inte bara om miljopolitik, utan om ett kulturellt arv och identitetspolitiska
standpunkter. I samband med konflikten drev Dunfjeld internationella kampanjer for att synliggora
samernas rattsliga situation. I sin politiska aktivism ledsagades hon alltid av andevérlden; genom
ritualer och dromtolkning tog hon reda pa sina ndsta steg, som forde henne bland annat till
Vatikanen for en kort audiens med péaven, dir hon diskuterade samernas situation, samt till FNs
kontor for ménskliga rittigheter i New York, dér hon ldimnade in en appellation rérande samernas
ritt. Dunfjeld var tacksam dver samernas nyfunna synlighet som urfolk, men forargade sig 6ver att
kvinnornas anstringningar i Altti-konflikten &sidosattes av mannens handlingar och kamp, samt
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sorjde renskotarnas negativt fordndrade situation (Alver 2015:153—155).

Dunfjeld kallade sig pé efterhand for en “modern nomadsame”, som bar hemmet med sig
och jojkade hemlandet for att forbli i kontakt med det. Tanken om jojken som minnestradition, som
ett medel fOr att 1 sinnet tillkalla det du saknar, men ocksa som en port till andevirlden, levde stark i
henne: ”[J]ojken dr en av de mest fantastiska sakerna i andligheten”, ansag hon (Alver 2015:152).
Som vuxen, ndr hon till fullo accepterat sin schamanska identitet, flyttade hon tillbaka till
hemtrakterna for att soka faderns andliga mentorskap samt for att sjdlv finna ro och kraft pa heliga
platser ute i naturen (a.a.:153). Kontakt med andeviarlden upprittholls pa dessa platser, och Dunfjeld
talade om magi som hon erhdll fran andevérlden, naturen och underjorden (a.a.:156—157).

Av sin far hade Dunfjeld lért sig att andevérlden dr farofylld, och resorna dit skulle
forberedas omsorgsfullt genom bland annat ritualer — ocksé sjdlva ritualerna satte stora makter i
gungning. Dunfjeld kunde avldsa andarnas vilja 1 sina visioner, drdmmar eller 1 hédndelser omkring
sig. I sin schamanism fokuserade hon snarare pd medicinskt kunnande &n pd vérldens stora
skeenden. Dunfjeld skildrade otaliga moéten med andar — bade sddana som antog ménsklig eller
djurisk form, eller sddana som hon kénde till ur den samiska mytologin — som i mdtet satte hennes
styrka och mod pa prov (Alver 2015:156-159).

Dunfjelds far ldrde henne ocksa att rollen som schaman var tung att axla. Dunfjeld fick 1
tidigt skede varsel om att hennes soner skulle komma att d6 fore henne, vilket ocksa skedde. Mikkel
Gaup forsokte fa Dunfjeld att forsta att stor sorg, isolation och nedslagenhet 6ver sonernas bortgang
inte gynnade henne som schaman infér andarna; han ansdg att hon maéste acceptera och lyda
andarnas vilja, se doden som en annan del av livet, samt behandla sorgen genom kollektiva ritualer.
Mikkel Gaup talade till henne genom &ldre samisk tradition, han bemoétte henne som same och
schaman. Faderns bemdtande fick Dunfjeld att for forsta gédngen 1 sitt liv ifrdgasitta hans andliga
vérld och vérderingar, andarnas dominans och andevérldens hotfullhet. Kort efterdt blev hon bjuden
pa kvinnokonferens i Goteborg, ddr minnet av alla liv forlorade i bombningen av Hiroshima firades
med ett ljushav. Konferensen forindrade hennes syn pé andevirlden till ndgot ljusare, mer humant,
eventuellt mindre kraftfullt och &tminstone mindre farofyllt (Alver 2015:160—-163). Sonernas dod
fick henne att borja tro pé ett dodsrike av kérlek (a.a.:167).

Under denna tid kom Dunfjeld i kontakt med den nyreligiésa gudinnerdrelsen pa en
feministisk, nordisk konferens i Danmark och reste till Amerika for att knyta ytterligare band till
rorelsen (Alver 2015:163-164). ”De amerikanska gudinnorna uppfattade Ellen Marit som en
intressant bekantskap, eftersom hon fér dem var en ’forntidskvinna’, en schaman och ikon for deras
sokande efter naturens krafter, beskyddande av miljon och Moder Jord, och av det sanna och
ursprungliga”, forklarar Alver (a.a.:164). Influerad av sina feministiska och nyreligidsa kontakter,
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blev Dunfjeld mer “rebellisk” mot den dominerande andevérlden; t.ex. omformande hon strikta,
traditionella samiska riter till ndgot mer kreativt och personligt (a.a.:165-166).

Senare i livet borjade Dunfjeld forma tanken om att det var en kdrleksmakt som styrde
hennes liv och handlingar, i stillet for en nyckfull, ondsint och dominerande makt. Hon ansag att
spiritualiteten fanns i varje manniska, men att formagorna och mgjligheten att utveckla dem var
olika stora; hon borjade uppfatta minniskan som gudomlig i sin potential att bruka makterna,
snarare dn som ett makternas verktyg. Gudinnerdrelsen hade s format hennes begreppsliga och
konceptuella virld. Men ocksa den starka viljan, eller till och med den rebelliska ddran som fanns 1
Dunfjeld, forandrade henne. Efter att till en bdrjan nedvérderat nyschamanismen, kom hon att i
slutet av livet influeras av nyreligiosa idéer, bland annat gudinnerdrelsens syn pa den gudomliga
méinniskan, kérlekens makt och behovet av Moder Naturs beskydd. Tack vare gudinnetron kunde
hon lysa upp den traditionella, moérka samiska andevirlden. Mikkel Gaup var Dunfjelds klippa och
hans andevirld och andlighet smalt till slut samman med gudinnerérelsens, omformande en virld

dér den heliga naturen var det som band de olika trossystemen samman (Alver 2015:167-169).
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7 Sammanfattning och diskussion

Kolonialismen paverkade hela Sapmi gravt. I kapitel tva lyfter jag fram de nordiska ldndernas
problematiska vana att positionera sig utanfor kolonialismen. Speciellt i efterdyningarna av andra
vérldskriget etablerades de koloniala oskyldighetspastdendena som en del av den nordiska
identiteten. Det rader ett “trauma omgivet av tystnad” (Helldén 2014) kring exploateringen bade av
samerna som urfolk och av deras traditionella omraden; den historiska kolonialiseringen, liksom
den moderna, har l&dmnat djupa spar hos samerna. For att ett fritt och sjdlvstandigt framtidsbygge
ska kunna inledas i samesamhillet, behover majoritetsbefolkningen erkdnna och motverka den
kolonialism som riktats och riktas mot samerna. Dekolonialisering, som fungerar som infallsvinkel
for denna avhandling, handlar om att blotta, genomskada och bryta ner kolonialistisk makt 1 dess
olika forklddnader, bland annat inom sociokulturella strukturer och institutioner.

I vastvirlden gér det att dra flera paralleller mellan urfolkens och kvinnornas erfarenheter av
fortryck, eftersom kolonialismen och patriarkatet som fortrycksformer ar s lika till sin karaktar och
sina tillvigagangssétt. Patriarkatet och kolonialismen lever i tit symbios med varandra; for att
kunna rucka pa det ena eller det andra fortryckssystemet, bor en kunna se till denna symbios och
utforska dess historiska rotter.

Syftet med denna avhandling &r att pavisa religioners makt och potential att fortrycka
och/eller kraftfrigdra kvinnor. I kapitel tre behandlar jag samernas koloniala historia, samt hur den
nordiska kolonialismen anvéinde kristendomen som maktmedel. Samerna tvangskristnades aktivt
under 1600—1800-talet, for att de nordiska nationalstaterna skulle kunna forverkliga sina territoriella
utokningsvisioner. P4 grund av kolonialiseringen forstordes mycket av samernas religiosa kulturarv;
kolonisatorerna demonstrerade sin egen och kristendomens dominans dver samerna t.ex. genom att
brinna najder — den samiska schamanen och religiosa ledaren — samt ceremonitrummor pa bal.
Laestadianismen kom under 1800-talet att bli en 6desdiger vdandpunkt i samernas historia. Den
kristna vickelserorelsen, med sina konservativa kristna konsideal och tabut kring sexualitet och
sexuell identitet” (Olsen 2015:40), blev en stark samhéllelig influens i samesambhéllet.

Under 1800-talet splittrades Sapmi av gransdragningarna mellan Sverige, Finland, Ryssland
och Norge. Samerna blev bade pressade till anpassning och var tvungna att anamma nya kulturer for
sin dverlevnad inom nationalstaternas grianser. I Norge riktades en aktiv assimilationspolitik mot
samerna; den sa kallade “fornorskningen” byggde péd socialdarwinism, som upphdjde den vita
europeiska overhdgheten, ocksa enligt lag. I Sverige var det segregationspolitik som gjorde sig
gillande for samerna, dd svenskarna ansag att ’lapp maste forbli lapp”, det vill sédga att samerna
skulle forbli understéllda det ”hogre utvecklade” majoritetssamhéllet.
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Det var forst efter det samiska etnopolitiska uppvaknandet och den samiska kulturella
rendssansen under 1960-1970-talet, som vinden bdrjade vdnda for samerna, efter d&rhundraden av
exploatering och fortryck. I kapitel 3.4 Modern historia: 1900-talets politiska vindningar och
samisk urfolksrétt” diskuterar jag detta skifte. Pa internationellt plan hade den efterkrigstida
diskussionen om minoriteters rittigheter badddat bade for den samiska etnopolitiska rorelsen 1
Norden och ett globalt etnopolitiskt uppvaknande bland vérldens urfolk. Fran och med 1960-talet
borjade samerna delta i nordiskt och internationellt samarbete med andra urfolk, vilket starkte
samerna bade kulturellt och politiskt.

Liksom jag skriver i kapitel fyra, foddes ocksd samefeminismen pa 1970-talet. Samernas
egen kvinnoorganisation, Sardhkka, bildades 1988 som en del av den tredje vagens feminism, som
kritiserade vit, vasterlandsk medelklassfeminism och sokte en intersektionell feministisk agenda.
Samefeminismen har dock till en stor del fatt ge vika for den samiska etnopolitiken, som vill
upprétthélla bilden av det samiska kollektivet som en enad front. Urfolkskvinnorna samt deras
vialméende, 6nskningar och behov, underordnas hierarkiskt ménnen. Den samiska urfolksteoretikern
Rauna Kuokkanen anser, att endast genom att motarbeta den interna konsdiskrimineringen, kan
urfolkssamhéllet utvecklas (Kuokkanen 2004:151) och verklig sjdlvbestimmanderitt pabyggas
(Kuokkanen 2013:438).

I kapitel fyra diskuterar jag dven hur inforandet av kristna patriarkala strukturer i
samesamhallet och forbud mot den traditionella samiska sociokulturen ledde till fortryck av samiska
kvinnor; de matriarkala dragen i den traditionella samiska kvinnorollen har paverkats negativt av
kristendomen. Asta Balto anser att de visterlindska patriarkala ideologierna, som f6ljde med
kolonialismen och assimilationspolitiken, omvandlat samernas traditionella konsroller och
konsrelationer samt arbetsfordelningen i samesamhéllet.

I kapitel fem behandlar jag i1 sin tur laestadianismens potential till fortryck och
kraftfrigorelse genom Valkonen och Wallenius-Korkalos (2016) artikel. Artikelforfattarna uppfattar
laestadianismen som delaktig 1 den kolonialism som konstruerar samisk psykosocial
sjdlvuppfattning och samiska normverk. Utover det koloniala fortryck som drabbat hela det samiska
samhillet, har de samiska kvinnorna i skuggan av laestadianismens konsideal blivit sérskilt sdrbara
for samiska méns valdsbrott och sexism, skriver Kuokkanen (2007a:76); tabut kring kvinnlig
sexualitet forsvérar pa ett problematiskt sdtt den offentliga diskussionen om sexuellt vald i Sapmi.
Enligt laestadianismen ska kvinnan bland annat uppvisa ’fromhet, 6dmjukhet och anspriksloshet”
(Kuokkanen 2004:147). En utbredd asikt bland Valkonen och Wallenius-Korkalos informanter var,
att laestadianismen fortrycker och begrinsar kvinnor genom sina strikta riktlinjer och ibland sa gott
som kvinnofientliga attityd.

109



Grénroos, Jannica

Trots att det gar att tala om den konservativa laestadianismens negativa inflytande pa
”samiska kvinnors liv och kroppsliga sjdlvbestimmanderitt” (Valkonen och Wallenius-Korkalo
2016:619), har laestadianismen for informanterna ocksé fungerat som en andlig resurs, sékerhet och
existentiell grundval, samt som ett viktigt arv, eftersom rorelsen uppfattats béra pa traditionella,
samiska religiosa element. En del nyschamaner talar om ”teorin om bevarande”, enligt vilken
laestadianismen erbjod en tillflyktsort for den fortryckta samiska kulturen, undan nationalstaternas
assimilationspolitik.

Den feministiska forskningens ofta partiska forstaelse av laestadianismen som endast
patriarkalt fortryckande, har fransett religionens potential till kraftfrigorelse. ”Kvinnor kan bli
kraftfrigjorda av religion och som religisa subjekt genom att producera sin egen tolkning av
religios tradition och praxis, medan de faster sin identitet till den religiosa traditionen”, skriver
Valkonen och Wallenius-Korkalo (2016:619). Den kraftfrigorelse som laestadianismen gett upphov
till hos informanterna, kan ocksé ha att géra med de negativa element som slutligen drev dem till att
bryta med rorelsen. Informanternas intersektionella identitet som samiska laestadianska kvinnor,
spelade en stor roll i kraftfrigorelsen: ”[D]en samiska identiteten samt dess kraftfrigorande och
befriande potential” Overskred laestadianismens normverk. Informanterna sokte sina egna
tolkningar av laestadianismen for att praktisera religionen “som en personlig dvertygelse”, men
lamnade sjdlva rorelsen och de foreskrifter, som de upplevt begriansande, bakom sig (a.a.:620).

Valkonen och Wallenius-Korkalos (2016:618) informanter motiverade sitt deltagande i
intervjustudien, med att de fann studiens agenda att "avsldja dolda erfarenheter och maktstrukturer,
samt bidra till helandet och dekolonialiserandet av det samiska samfundet” som betydelsefull.
Informanternas berittelser blir en slags retrospektiva narrativ av samernas koloniala forflutna. Med
tanke pa de helande metoder for kolonialiserade grupper som Bastien m.fl. fort fram, fungerar
informanternas beréttelser som roster for de urfolksnarrativ som behdvs 1 helandeprocessen av de
skador kolonialismen medfort. Informanterna pavisar ett dekolonialiserat sinne, som bade erként
kolonialt fortryck, ocksd genom laestadianismen, samt bearbetat det genom olika coping-strategier,
t.ex. bon och samiska diskurser, som ”den starka samiska kvinnan” — diskursen var 1 denna kontext
emancipatorisk, dven om den i andra sammanhang skapat bekymmer. En av informanterna i
intervjustudien ansdg dock, att diskursen dr “ett resultat av att ha varit tvungen att 6verkomma de
manga begransningar och svarigheter som bade laestadianismen och samiskheten orsakat”
(Valkonen och Wallenius-Korkalo 2016:621).

En ytterligare kélla till kraftfrigorelse var moderskapet, eftersom kvinnorna reflekterade
over sin religiositet ur barnets synvinkel; en hurdan tro ville de ge i arv till sina barn? Det for
tankarna till samiska kvinnors traditionella roll som kulturbirare for kommande generationer.
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Samemddrarnas roll 1 det kulturella flodet kunde anses pavisa en matriarkal status.

Genom kapitel ”6 Den samiska nyschamanismen” argumenterar jag for, att ocksd den
samiska nyschamanismen i samband med samfeministisk aktivism har inbjudit till kvinnlig
kraftfrigorelse och dekolonialisering. Det samiska etniska och kulturella uppvaknandet under 1970-
talet lade grunden for det samiska nyschamanistiska uppvaknandet. Unga samiska schamaner och
konstndrer borjade gora revolt mot assimilationspolitiken och fortrycket av samisk kultur, samt
blickade modigt tillbaka pé det traumatiska forflutna som paverkat deras etniska sjélvbild.

(Ny)schamanerna Mari Boine och Ellen Marit Gaup Dunfjeld fann en samefeministisk
identitet 1 och med det samiska etnopolitiska uppvaknandet. Bade Boine och Dunfjeld upplevde
religiés kraftfrigorelse genom att utveckla sina egna religiosa Overtygelser kring samisk
(ny)schamanism, men ocksd i den process dir de tog avstind fran sina respektive barndoms-
religioner och de element som de uppfattade som negativa, genom att omkonstruera dem till nigot
positivt. Aven om bigges familjer med stdrsta sannolikhet menade vil, levde bdde Dunfjeld och
Boine under en slags patriarkal dominans, och kunde forverkliga sitt religidsa jag och sin samiska
identitet forst d de funnit sin egen rost, tack vare Altta-konflikten och nyreligiositeten.

Boine och Dunfjeld dr samefeminister, som motarbetat koloniala och patriarkala kulturella
element. De dr samiska kvinnor med rdster som klingat utanfor Sapmis grénser, vilket gjort dem till
ambassadorer for det samiska. De dr feminister &ven genom sin schamanism, som soker samiskt,
kvinnligt religiost aktorskap. Bégges livsresor blir symboliska for samernas emancipation, och star
som exempel for vad som utformats av det samiska folkets historia och etnopolitiska kamp.

Boine och Dunfjeld dr bade bérare av ett samiskt kulturarv och &terupplivare av samisk
tradition. Bagge kdmpade for att skapa ett format av samisk schamanism och ge den ett utrymme 1
vérlden, framfor allt bland samerna. D4 traditionell samisk tro sagts ha matriarkala drag, kunde
Boine och Dunfjeld ses som samiska matriarker, som lett samerna tillbaka till sin kultur och att
kénna stolthet for den samma. Framf6r allt Dunfjeld, som upphdjdes som “forntidskvinna” av den
amerikanska gudinnerdrelsen och som hérstammade frdn en samisk familj ur vilken flera bade
kvinnliga och manliga shamaner framtritt, kunde beskrivas som en samisk matriark 1 en mer
traditionell mening.

Boine och Dunfjeld kunde anses representera sa kallad feministisk andlighet. Feministisk
andlighet dr ett paraplybegrepp for en mangfald religioner, men handlar i1 regel om ett vordande och
upplyftande av kvinnan, kvinnlighet och natur i en slags kvinnlig kraftfrigérelse. Typiskt for
feministisk spiritualitet &r ocksd en konkritisk historieldsning; t.ex. i Gudinnerdrelsen talas det om
ett matriarkalt, forkristet forflutet, dér naturen och Modergudinnan dyrkades, innan patriarkala
religioner och samhiéllssystem, samt ett forsummande av miljon, tog sin borjan. Feministisk
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andlighet stir for en ekologisk politik, enligt vilken underordnandet av kvinnan och naturen faller
inom ramarna for samma fenomen. En del ekofeminister har likat minniskans behandling av
naturen med ménnens behandling av kvinnor (Pesonen och Utriainen 2014:200-204) och menar att
”dagens patriarkala kultur &r alienerad fran naturen” — detta vill ekofeministerna dndra pé (a.a.:202).

Mycket av detta later i mina 6ron bekant i forhéllande till Boine och Dunfjeld, vilka lagger
hogt viarde pd naturen och méanniskans forhallande till den. De har bada en ekopolitisk agenda;
Boine genom sin musik samt Dunfjeld genom sin journalistisk och politiska aktivism. Medan Boine
1 sin jojkmusik lyfter fram matriarkala element som formodrar och Moder Jord, anammade Dunfjeld
Gudinnerdrelsens kérleksbudskap och tanken om Moder Naturs beskydd, samt medlade mellan
detta och den samiska religidsa tradition hon sjilv fostrats i. En ledstjdrna i strdvan efter kvinnlig
kraftfrigorelse kan vara att soka sin styrka i kvinnliga gudomligheter, ndgot som verkar stimma for
Boine och Dunfjeld.

Boine och Dunfjeld kunde ségas uppfylla de fyra helande metoderna for kolonialiserade
grupper, vilka Bastien m.fl. foresprakar. Boine riktar postkolonial kritik mot nationalstaternas
fortryck i sin musik; hon ”jojkar av sig” sin ilska. Jojken dr for henne ett sdtt att helas och genom
sin musik och sina konsertupptridanden har Boine inte bara natt ut till samerna, utan till en
vérldspublik. Hon har skapat en gemenskap med den globala urfolkliga ”familjen”. Hon skapar
dessutom en schamanistisk gemenskap under sina konserter, genom sokandet efter andekontakt,
t.ex. via trans.

Dunfjeld, & sin sida, sorjde forlusten av samernas kulturella koppling till naturen och de
fordndringar som moderniseringen fort med sig; hon var ocksa till en borjan skeptisk mot de yttre
religiosa influenser som péaverkade den samiska schamanismen. Hon sdg bade kontakten med
andevérlden, livet ute 1 naturen och jojkandet som kéllor till urfolklig kraft, varav hon 6nskade att
samerna skulle halla fast vid dessa traditionella element. I métet med gudinnerdrelsen fann hon
dock en ny gemenskap som strackte sig dver kulturella grianser.

Liksom andra samiska konstndrer och schamaner, som under och efter Altta-konflikten sokte
en mellanform for den samiska identiteten och etniciteten mellan tradition och modernitet, levde

Dunfjeld och Boine i manga kulturer samtidigt. Ledman skriver:

I detta grinsland Gppnade sig nya mdjligheter . . . Kvinnornas konst [och aktivism] fick funktionen
av en brygga mellan minoritets- och majoritetskultur dir det samiska beskrevs ha en sjélvklar och
viktig position. Dessa kvinnor satte kulturkrockar och grinsdverskridande identiteter i fokus, och
lyfte fram fragor som manade till debatt inom béde svenskt och samiskt samhélle . . . [de tog]
tillfallet i akt att lyfta fram och &terskapa samisk historia och bidrog darmed till en 6kad medvetenhet
om det forflutna savil i det samiska som i det svenska samhillet (Ledman 2012:208-209).
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Grinslandsidentiteter, “dubbelkulturella identiteter”, ger utrymme for mojligheter och
provokationer (Ledman 2012:183). Ledmans utsagor blir intressanta i forhéllande till
chicanafeministen Gloria Anzalduas (2012) teori om identitetskonstruktion i granslandet. Anzalduas
text beskriver grianspolitik och kulturkrockar mellan forsta och tredje vérlden — Mexiko och
Nordamerika — men ocksd mellan raser, etniciteter och kon. Hon vill utmana grénstdnkandet” och
synen pa gransdragningar som “sjdlvklara”; d&ven om gridnsernas funktion ar att skapa dualismer
genom att skilja ”oss” fran “dem”, dr sjilva grianslandet en obestimd, ambivalent rumslighet. Folket
som lever dar korsar granserna for bade det normativa och icke-normativa.

Anzaldta (2012) talar om den kvinnliga blandrasmexikanens medvetande, /a conciencia de
la mestiza, det vill siga mangfaldigt fortryckta kvinnors dekolonialiserade medvetenhet. I
granslandet skapas ett grinslandsmedvetande, som formar la mestiza. Olika kulturer kommunicerar
olika normer, diskurser, virderingar och livssyner; genom kulturkrockarna lér sig la mestiza att
hantera motségelserna mellan dessa. Endast genom att hallas flexibel 1 sin mangfaldiga identitet,
kan la mestiza vidga sitt sinne och se bortom grinsdragningarna.

I krockarna mellan olika kulturer, samt mellan det traditionella och moderna, fann ocksa
Boine och Dunfjeld ett granslandsmedvetande, da de pa ett innovativt sitt forenade olika identiteter.
I egenskap av att vara samiska kvinnor, medlade de mellan laestadianismen/det traditionellt samiska
och det norska, kristna majoritetssamhéllet. I egenskap av att vara schamaner, levde de 1 grinslandet
mellan den andliga och den jordiska sfiaren, dd& de medlade mellan andar och minniskor. Och i
egenskap av att vara nyschamaner, sokte de sin religiosa identitet mellan traditionell samisk tro och
nyandliga influenser. Genom granslandsmedvetandet kunde de bli kraftfrigjorda.

De laestadianska samiska kvinnorna i Valkonen och Wallenius-Korkalos intervjustudie
representerar ocksd grinslandsidentiteter. Genom att forena en tro pd styrkan i det samiska
kvinnoskapet — jag skulle vilja kalla detta samefeminism — med samisk tradition och laestadianism,
skapade de nya religidsa uttryck och kraftfrigérelse som kvinnor och religidsa subjekt; samtidigt

skapade de ocksé en dekolonialiserad medvetenhet.
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