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1. Problemstillingen

Studiet af hopi-indianernes rumopfattelse er meget kompliceret,
bl.a. fordi de tilgeengelige vidnesbyrd kan tilleegges s& mange be-
tydninger. ,

Hopi’ernes rumopfattelse udger stort set to hovedkategorier:
1) et kosmologisk rum, sidan som det forekommer i myterne,
samt et ritual-rum, sidan som det figﬁrerer ikult—samrnenhaeng
og 2) det sociale rum, sidan som det kan ses af sproget, landsby-
plan, markernes beliggenhed og andre sociale og geografiske for-
hold.

Denne afhandling beskaeftiger sig iseer med den forste hoved-
kategori. Dog m& man have i erindring, at mytologien fungerer
som et forbillede for en hel rackke af de forhold, der er neevnt
under anden hovedkategori. .

Der findes nogle serstudier vedrgrende den anden hovedka-
tegori. Hopi’ernes sproglig rum er blevet grundigt sprogviden-
skabeligt behandlet af E. Malotki.! Studier omkring landsby-
plan er blevet foretaget af C. Mindeleff samt for ganske nylig
af S.A. Stubbs (ved hjelp af luftfotografier).? Over jordbesid-
delser har bl.a. R.M. Bradfield og C.D. Forde foretaget studier.3
Endelig har ogsi F.H. Ellis og M. Titiev publiceret undersegel-
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ser, der beskzftiger sig med emner vedrgrende denne anden ho-
vedkategori.*

Der foreligger enkelte forseg pa at systematisere vidnesbyrdet
omkring hopi’ernes kosmologiske og kultiske rum. Men alle hid-
til udgivede forseg er reduktionistiske. M. Titiev mente, at hopi’-
ernes ceremonielle opbygning hviler pd en dualistisk grund.®
En mening, som blev ukritisk godtaget af senere forskere. L.
Hieb, f.eks., byggede pd dette synspunkt i sin disputats og gen-
tog det i 1979. Han er af den opfattelse, at hopi’ernes seksdelte
system bestiende af de horisontale og vertikale kardinalpunkter
er opbygget af en gruppe binare enheder - hvilket er rigtigt - og
dette har han samlet i et kunstferdigt system - hvilket er ukor-
rekt.6 R.M. Bradfield postulerer samme teori. Men hans analyse
blev uddybet med en undersogelse af hvilke mytologiske skik-
kelser, som tilhgrer det seksdelte system. Systemets indviklede
beskaffenhed tvang ham dog til at bortforklare enkelte vigtige
data, som ikke passede ind i hans teori.”

Titievs, Hiebs og Bradfields tanker reducerer hopi’ernes kos-
mologi til en kunstferdig tvedeling, hvad der er hojst arbitreert.
Sadanne tanker understottes pd ingen méde af det indsamlede
materiale. Der er ingen streng dualitet i hopi-livet, sidan som
det f.eks. findes hos Tewa.8 Dualitet hos hopi’erne er faktisk
kun én side af et spendende og indviklet verdensbillede.

Hos hopi’erne findes der en orientering i forhold til univer-
set, som dels er horisontal med fire retninger, og dels er bade
horisontal og vertikal. De skal opfattes som to forskellige syste-
mer. Den horisontalt-vertikale orientering vil jeg nedenfor kalde
»astrosfaere orientering”. Dette system er nemlig et for pueblo-
kulturen specielt fenomen og har vel at meerke et forskelligt
semantisk indhold fra pueblo til pueblo. Nogle pueblofolk,
sadan som f.eks. zuni-indianerne, har indarbejdet zoologiske,
biologiske, geologiske og kulturelle feenomener 1 overensstem-
melse med astrosferen, d.v.s. pd basis af sekstallet. Men det gor
hopi’erne ikke.? .

Udover de nzevnte mader at orientere sig pd i forhold til uni-
verset, forekommer der hos hopi’erne andre kosmografiske
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modeller. Dem vil jeg senere forspge at indkredse.

Inden vi gar over til kilderne er det vigtigt allerfarst at se neer-
mere pi stoffets kildeveerdi.’® Ferst og fremmest tilhgrer de
hopi’er, som fortaeller myterne, forskellige klaner med hver de-
res seerlige traditioner. Disse er yderligere pavirket af den lands-
by og den mesa, som de tilhgrer. Sidanne forhold er skyld 1, at
varierende og undertiden modstridende informationer bliver
offentliggjort. ,

Dernzst udggr det publicerende etnografiske materiale (her-
under informant-vidnesbyrd) to hovedgrupper: geografisk-be-
stemte serstudier og syntetiske, faanomenologiske studier.
Sidstneevnte gruppe er skyld i, at der er fremkommet en del
konstruerede fremstillinger om hopi’ernes religion og mytologi.
Det gor det ikke bedre, at de fleste forfattere, det vare sig vi-
denskabsmaend eller romanforfattere, der har beskeeftiget sig
med emnet, overhovedet ikke har haft et blot rudimentaert
kendskab til hopi-sproget. Resultatet af det hele er, at der er
opstdet et maegtigt korpus af data om hopi’erne, som er fortalt
pé et sprog, som er fremmed for fortzllerne. Det er svart sely |
dagat finde en hopi med et pélideligt kendskab til engelsk. Ind-
til for nylig har ingen forsegt at rette pa dette fejlagtige korpus.!!

Min lgsning pd kildeproblemet er at begraense redeggrelsen
af stoffet til materiale, som udelukkende er hentet fra et af-
graenset omrdde, nemlig Tredie Mesa. Dette omride har jeg per-
sonlig kendskab til og er derfor i stand til at kunne kontrollere
materialet.

2. Fremkomstmytologien
Hvilket materiale foreligger der til belysning af hopi’ernes kos-
mografiske opfattelser? Det mest indlysende sted at begynde er
dér, hvor hopi‘erne selv begynder, d.v.s. ved myten omkring
menneskehedens fremkomst. Hopi'erne er ikke seerlig optaget
af, hvordan skabelsen er sket. Selvom der er noget, der tyder p4,
at der findes en skabelsesmytologi, ligger hovedvagten i langt
hgjere grad pa fremkomstmytologien.

Der er utallige versioner af fremkomstmyten. Ved at begraen-
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se mig strengt til Tredie Mesa materiale, har jeg fundet tolv pub-
licerede versioner, samt to jeg fik indspillet i 1978 og 1979.12

Samtlige publicerede versioner er ikke uden politiske impli-
kationer, hvad E.S. Goldfrank pipegede sa tidligt som i 1948.13
Disse versioner er med enkelte undtagelser blevet fortalt af de
hovdinge, deres slaegtninge eller andre ledere, som var ansvarlige
for Orayvi landsbyens splittelse og den derefter folgende grund-
leggelse af Hotvela i1906-1 907.14 Endvidere foreligger der ikke
“en eneste publiceret version (og det geelder i @vrigt versioner fra
de andre mesa’er) pa hopi-sprog.

Fremkomstmyten er en integreret del af den sikaldte fire-
verdens mytologi. Den mytologiske beretning er ikke serlig
‘kendt af forskerne. Den er for den sags skyld heller ikke seerlig
kendt af hopi’erne selv. Der er sikkert ingen klan, som ejer alle
detaljerne af fire-verdens mytologien. Denne opfattelse under-
bygges af det faktum, at alle versionerne er enten af tvivlsom
tekstvaerdi eller er klart pavirket af ikke-hopi elementer. Powells
og Cushings versioner's er de xldste. Ingen af disse to forskere
kunne hopi-sproget, og ingen af dem var i omridet i mere end
tre maneder. Powells version indeholder misforstaelser, og Cush-
ings version er pavirket af hans kendskab til zuni-kosmologien.
Cushings hjemmelsmand var en fremtreedende politisk figur,
hvis eneste hensigt var at skreemme Washington med beretninger
om hopi’ernes pastiede okkultistiske kraefter. Waters og Cour-
landers versioner er synteser baseret pi beretninger fra forskel-
lige klaner, landsbyer og mesaer. Den version, jeg optegnede i
december 1978 fra en Two-Horn prast af erneklanen i byen
Hotvela, er steerkt pavirket af den kristne mytologi. Han laver
stadige sammenligninger mellem gammeltestamentlig og hopi-
mytologi. Selve hopi’ernes skytsgud, Maasaw, opfattes i denne
version som en forkert udtale af messias’.

Med undtagelse af Waters version er disse fremkomstmyter
ikke desto mindre enige om, at hopi-kosmologien a priori gir
ud fra forestillingen om den nuvaerende verden som vearende
én af flere (specielt fire) verdener hvilende ovenpé hinanden.
Nogle versioner fremstiller en serie huler, som hviler pd hinan-
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den. Som Powell meget rigtigt skrev - hopi’ernes *’notion of the
form and constitution of the world is architectural”’, d.v.s byg-
get i flere etager.16

Hver af disse verdener begynder som et paradis, men bliver
for eller senere odelagt p.g.a. menneskenes ondskab. I en del
af versionerne udszttes hver verden for naturkatastrofer, som
tvinger en trofast skare, ledsaget af visse guddomme, til at klat-
re op til det neeste verdenslag, hvis overflade var himmelhvzel-
vingen for det lag, der 14 nedenunder. I alle verdenslag blev en
keempe rorplante transportmidlet.

Fremkomstmyten videreforer disse forestillinger ved at be-
gynde med en beskrivelse af den tredie verdens situation lige for
opstigningen af rerplanten. Selvom versionerne er af varierende
palidelighed, forekommer mytens hovedbegivenheder konsek-
vent.17 Paradistilstanden odelaegges gennem ulydighed, trold-
dom og seksuel umoralitet. Hgvdingene samles for at diskutere
muligheden for at rejse op til det neeste verdenslag. De havde
nemlig hert en eller andens trin deroppe, og derfor sender de en
menneskeskabt fugl op for at traeffe vedkommende. Det lyk-
kedes fuglen at traenge igennem himmelhvzalvet. Derefter moder
fuglen deroppe Maasaw, den gud som har hjemme i Orayvi.
Maasaw er hersker over den fjerde verden og alle dens skabnin-
ger. I hopi-religionen er Maasaw hopi-folkets skytsgud; han her-
sker over de dgde; han vender straffende tilbage pd Den Sidste
Dag, og han er ildens gud.

Maasaw bliver nu anmodet af fuglen om at give menneskene
lov til at komme op til hans verden, hvad han indvilliger i pa
betingelse af, at de folger Maasaws ngjsomme levemade.

Fuglen vender tilbage med denne besked. Hgvdingene begyn-
der nu at bruge deres magiske kraefter. De sir forskellige trae-
sorter, som skal bruges som transportmiddel under deres opstig-
ning til verdenen ovenover dem. Men rorplanten er den eneste,
som er stiv nok til at gennembore himmelhvalvet og samtidig
holde sig selv oprejst. Ved menneskenes fremkomst ud af dette
hul, som kaldes sipaapuni (af usikker etymologi, miske fra
sipoq i moderskpdet” eller sipna ”navle”),!8 bliver rgrplanten
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revet op for at forhindre onde mennesker i at folge med op.

Der sker en uddeling af sprog og majstyper blandt menneske-
nes forskellige stammer. Derudover sker der tre andre begiven-
heder umiddelbart efter fremkomsten, som er af betydning for

vor undersogelse.
‘ Forst og fremmest skaber menneskene mdnen og solen. Grun-
den til dette er, at den nye verden er blpd, kold og uden andet
lys end Maasaws ild.

Dernast sker der et dpdsfald: en heovdingedatter dor. Dette
er et uigendriveligt bevis pd, at en heks ma vaere sluppet med op
under flugtens forvirring. Da man skal til at kaste den afslorede
heks ned i hullet, beder hun hevdingen om at kigge ned i si-
paapuni’en, hvorpi hevdingen fir gje pa sin datter dernede,
glad og fro i levende live i Underverdenen. Da deden dbenbart
kun er en overgang til en anden og bedre livsform, slipper hek-
sen for at f3 sin straf. At hun slipper for at f& sin straf er over-
ordentligt bemerkelsesveerdigt.

Endelig udbredes menneskeheden ud i verdenen. Hver klan
har sin serlige vandringsmyte, men for alle geelder det, at hen-
sigten med disse vandringer er, at klanerne far lejlighed til at
opeve deres kultiske kraefter. Klanerne spredtes, som de skulle,
ialle retninger pd kontinentet; men de havde faet et guddomme-,
ligt pabud om at komme tilbage til Hopiland, iseer til landsbyen
Orayvi. Efterhinden kom hver klan til Orayvi; men de fik forst
lov at komme ind, efter at de havde bevist deres kultiske kraef-
ter, hvorefter de fik tildelt jordstykker.

3. Fortolkningen af Fremkomstmytologien: verdensakse, ver-
densmidte, modsatte verdener

For vi fortsaetter med andre vidnesbyrd, bliver vi ngdt til at
standse op her for at identificere fireverdensmytologiens kos-
mografiske elementer. ‘

Der springer to elementer i gjnene, nemlig fire verdener der
ligger ovenpd hinanden, og dernzst, at der er forbindelse mel-
lem dem. Det skal understreges, at forbindelsesledene er fire
forskellige planter - men de er alle rerplanter (paakavi “rorplan-
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te”). Jeg identificerer dette system som aksialt og rerplanten
som én af de mange axis mundi (“verdensakse”) - systemer, som
findes i mange religioner. Awis mundi begrebet blev undersggt og
fremlagt af M. Eliade, i forbindelse med hans religionsfeenome-
nologiske overvejelser.1® Eliade definerer axis mundi som et for-
bindelsesled mellem denne verden, oververdenen og underver-
denen, og han navner som eksempler verdenstrae, -bjerg, -tarn
eller -pzel. Han tilfojer, at axis mundi har forskelligt semantisk
indhold verden over.

Skent jeg fastholder, at hopi’ernes paakavi er en axis mundi,
gor jeg dog opmerksom pd, at dette hopi eksempel pa axis
mundi pa visse punkter er i uoverensstemmelse med Eliades
opfattelse af begrebet.

Saledes tjener denne rerplante som transportmiddel for alle
mennesker og ikke kun - som det i reglen er tilfzldet - for et
enkelt individ. Desuden er der i hopi’ernes fremkomstmyte
tale om en eskatalogisk flugt fra en verden til en anden pé ak-
sen i modsaetning til dets sedvanlige brug som et redskab. Ak-
sen bruges i gvrigt kun én gang i myten. Regrplantens betydning
er rent funktionel. Den optrader ikke som en “livets kilde”,
et “sjeelens tilholdssted”, “oudens manifestation” eller lignen-
de. Dette aksesystem er astrosferens kosmografiske ekvivalent,
da den hviler pd samme orienteringsprincipper.

Sdsnart menneskene kommer frem, bliver fremkomststedet,
Sipaapuni, en sand verdensmidte. Dette midtebegreb er igen,
som understreget af Eliade, et velkendt element i religionernes
historie. Man finder igen ifplge Eliade sten, treeer, bjerge, temp-
ler, paladser og byer, der fungerer som verdensmidte.2° *’Mid-
ten” forstir Eliade bla. som le lieu par ou passe I’Axis mun-
di ... le point de jonction entre Ciel, Terre et Enfer”.2! Denne
definition, mener jeg, geelder Sipaapuni.

Der skal i ovrigt geres opmerksom pa, at Sipaapuni er et
geografisk punkt, som findes p4 bunden af Grand Canyon (Ong-
tupqa, “salt canyon”). F.B. Eiseman beskriver sipaapuni-hullet
pa folgende made: :

This structure is a rounded travertine dome, approximately 30 yards
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in diameter, roughly round at the base, about 20 feet high, and with a
flat top about 15 feet in diameter. The stream side of this dome is so-
mewhat higher than the north side. A pool of yellow water about 10
feet in diameter occupies most of the top of the dome. Gas bubbles
ascend constantly through the water. The depth of the pool was not
ascertained, but it must be fairly deep, since the pool was opaque and
a sample of the water taken in a cup appeared almost colorless. A tra-
vertine-encrusted log lies wedged in the pool. The pool spills over the
cast side of the dome down a chute, colored bright yellow by the mi-
neral deposit to the river below.??

Menneskenes illusioner om - efter deres opstigning fra Sipaapu-
ni - at veere kommet til paradis, blev straks slaet i stykker. Det
var ikke kun miljget, der var ufuldstzndigt. De havde veret af
den opfattelse, at al ondskab blev efterladt i den tredie verden.
Ikke blot havde de i virkeligheden medbragt ondskab, men og-
s& doden i form af en heks.

Nar man ser kosmografisk pd dedens etablering i den fjerde
verden, falder det i gjnene, at den edelagte og onde tredie ver-
den nu er blevet forvandlet til hopi’ernes Underverden, hvor de
dede lever et liv og endda et tilsyneladende lyksaligt liv. Denne
verden kaldes Maski, d.v.s. "Maasaws hus”,

Der er ingen forklaring pé, hvordan eller hvorfor transforma-
tionen er sket. Og heller ingen forklaring pd, hvorfor netop
Underverdenen skulle blive paradisisk. Det er ligeledes uvist,
hvorfor Maasaw har til huse i Underverdenen, nir han tydelig-
vis har et hjem i den fjerde verden (Orayvi).

Disse forhold er efter min mening bevis pd, at forestillingen
om Underverdenen stammer fra en ideologi, der er uafhengig
af fremkomstmytologien.

Indforelsen af de dedes Underverden er den tredie vigtige
kosmografiske og kosmologiske forestilling i hopi-mytologien,
nemlig systematisk forskellige verdener - en streng og uafviselig
ontologisk dualitet.

Det ligger i fremkomstmytologien, at der udover Sipaapuni
er en anden verdensmidte. Jeg tanker her pd det hjemkomst-
sted, som var blevet pabudt klanerne. Uanset hvem de er, spre-
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der menneskene sig fra en aksial midte og ankommer til en al-
ternativ midte, nemlig Hopiland, ganske specifikt Orayvi, hvor
Massaw bor. Dette mytekompleks tjener ps den ene side til at
etablere Orayvi - og dermed Hopiland, som ligger godt og vel
100 km borte fra Sipaapuni - som verdensmidte og pé den an-
den side politisk til at etablere klanernes rettigheder p4 hgvdin-
geskabet, de bedste ejendomme og de bedst beliggende marker.
Disse myter tjener pd den mide som kosmografi, sociografi og
jord- og beboelsesgeografi.

Konsekvensen af etableringen af en ny verdensmidte i Maa-
saws hjemby er introduktionen af to centre, som stdr i oppo-
sition til hinanden pa det horisontale plan. Dette vil sige, at
disse centre ligger p4 hinandens periferi.

4. Frugtbarhedsmytologien: verdensmidte og verdensakse

Den neeste gruppe myter, som her tages op i forbindelse med
kosmografien, er myterne, der omtaler et sted ved navn Tuu-
wanasavi (”sand-midte-sted”), d.v.s. “verdens midte”, modsat
tuuwaqal - (”sand-graense”), som ikke forstis som et stednavn,
men betyder verdens yderste graense.?? Tuuwanasavi er formo-
dentlig blevet indarbejdet i hopi’ernes moderne verdenssyn,
men har vaeret kendt for forskningen siden Voths arbejde.24
Nogle myter illustrerer stedets kendetegn.

Voth gengav en myte,?® som beretter om dengang Orayvi led
under en fire ar lang hungersned, forarsaget af majshestens gde-
leeggelse ved frost og torke. P4 grund af et efterladt spskendepar
og en kolibri bliver vaekstens og spiringens gud, Muy’ingwa, over-
talt til at bringe sine livsskaenkende kreaefter tilbage p4 jorden
igen. :

I forbindelse med kosmografi har det interesse her, at Tuu-
wanasavi ligger under en redblomstrende kaktus, og bestir af
tre ovenpd hinanden liggende kiva’er. En kiva er broderselska-
bernes samlingssted, som bruges under ceremonierne som et
kultsted. I hver kiva findes der forskellige arter spiselige planter.
Og hver kiva forbindes med hinariden ved en dbning i gulvet.
Muy’ingwa bor i den nederste kiva sammen med greessorterne,
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urterne, alle majsarterne samt nogle fuglearter (formodentlig fug-
le, der p4 en eller anden mide symboliserer varme og fugtighed).

Muy’ingwas opstigning er et citat vaerd:

He first ascended to the first kiva above him, where he stayed four

days. During this time it rained a little about Oraibi. After four days

he ascended into the next kiva above him when it rained again on the
earth. He then ascended into the third kiva, whereupon it rained con-
siderably in and around Oraibi, and when he after four more days
emerged from the last kiva he found that the grasses and herbs were
growing nicely.26
Andre myter understreger Tuuwanasavis varme-givende egen-
skaber. ‘

Stedets aksialitet er tydelig. Dernaest illustrerer myten noget,
som traeder frem i afsnittet om kulten, nemlig at rituelle hand-
linger bliver virkningsfulde ved strengt at fastholde den rumlige
sammenhzeng og dets tal. Endelig viser myten en forkaerlighed
for firetallet.

Jeg fik indspillet en myte om ""Drengen og @rnen”?” som be-
retter om, hvordan en dreng beeres af en orn op i himlen til en
anden verden. For at kunne ni op til det hul, som adskiller den-
ne verden fra himmelverdenen (hullet fremstilles som et sipaa-
puni-hul i et kiva-gulv), mi fuglen forst flyve til Tuuwanasavi,
hvor drengens foraldre har deres majsmarker. Forst da de ndr
stedet kan grnen stige op til himmelverdenen.

Saledes bliver Tuuwanasavis aksialitet forlaenget op igennem
himlen som en sand axis mundi.

5. Solarmytologien: modsatte verdener, verdensakse, verdens-
midte
Solens kosmologiske betydning i fremkomstmytologien er dben-
bart ringe, da vi har set, at menneskene skabte solen. Ganske
vist siger nogle enkelte versioner, at det var guden Kookyangw-
wuuti, der gjorde det.

Der findes nogle myter om Taawa, ”solen”, som pi ingen
made har tilknytning til fremkomstfortellingen. Denne “solar-
mytologi”, som jeg kalder det, er publiceret i nogle versioner,?8
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og spores i andre myter og i hopi’ernes hverdagsanskuelse.

Denne myte beretter om Hurw’ingwwuuti, som bor i havet i
ost, og Hurv’'ingwwuuti, som bor i havet i vest. Hurv’ingwwuuti
oversettes af Voth som "hird-vaesen kvinde”; hun ejer harde
smykkegenstande sisom muslingeskaller, koraler, turkiser og
perler.?? Kun pi Tredie Mesa opfattes Huru’ingwwuuti dualt.
Solen stiger op fra estens Hurw’ingwwuutis kiva og stiger ned i
vestens Huru’ingwwuutis kiva; derfra fortsaetter solen pé sin
rejse gennem Underverdenen tilbage til kiva’en i gst, hvor den
stiger op igen. Myten beskriver, hvorledes disse to gudinder
skaber den faste jord, og hvordan de skaber dyrene og menne-
skene pi opfordring af solen. Det er jo lige det modsatte af,
hvad fremkomstmyten fortaller.

Det er bemaerkelsesvaerdigt, hvor organisk begrebet modsatte
verdener er inkorporeret i denne myte. Der er to gst/vest regi-
oner, som er forbundet ved solens daglige rute, og de to verde-
ner, som er forbundet ved solens natlige rute. To vaesentlige
punkter pid dette kredslgbs straekning er henholdsvis de vest-
lige og sstlige kiva’ers sipaapuni’er som jeg opfatter som to kor- .
responderende og komplimentare verdenscentre.

Slangeklanens myte underbygger solarmytologien. Myten
drejer sig om “Drengen fra Tokoonavi”.3 De to Hurw’ingw-
wuuti’er er akgive skikkelser i denne myte, og i versionen, som
- jeg indspillede 3! rejser drengen faktisk med solen pa én af den-
nes dpgnrejser, hvorunder drengen "fir alle ting at vide”.

En nerbeslegtet mytegruppe drejer sig om de to P&qangwhoy-
at brgdre. Disse to sma spasmagere optrader normalt som Kook-
yangwwuutis (“edderkoppekvinden”) bgrnebgrn, som er hopi’- -
ernes skytsgudinde.3? Det interessante i denne forbindelse er, at
disse to drenge i andre mesa versioner er selveste Taawas sgnner.
Dette vil sige, at den dualitet, der hgrer til solen i solarmytolo-
gien, understreges af solens to sgnner. Det skal bemarkes, at
disse to skikkelser ikke er tvillinger. Desveerre er det ikke lykke-
des mig at erfare en Tredie Mesa version, og derfor er spergsma-
let om solens faderskab uklart pa nuveerende tidspunkt. 33

Solarmytologien praesenterer en ideologi, som adskiller sig
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fra fremkomstmytologiens tankeverden. Ferst og fremmest
fordi den fokuserer pi det velkendte, daglige himmellegeme,
solen. Der er en ejendommelig omvendthed i forhold til frem-
komstforteellingernes kosmogoni. Til sidst er de modsatte ver-
dener og to verdenscentre fuldt integreret her.

6. Ceremoniel integration: kult ritualer, forfeedre og katsina’-
erne ' ‘
Vore mytologiske vidnesbyrd har illustreret tre kosmografiske
principper med ikke mindre end elleve variationer. Hopi’ernes
ceremonielle liv er bygget pa samme kosmografiske principper:
astrosfeere-orientering, midten og omvendte verdener. De to
forste principper gennemsyrer hele mytologien og er grundvol-
den for rumopfattelsen i kulten. I kulten bliver alle elleve varia-
tioner aktiveret og integreret.

Under min undersogelse af hopi-kult og -myter forspgte jeg
at analysere betydningen af astrosfeere-systemet, som det funge-
rer i alter-ritualerne og alter-ikonografien.3* I forbindelse med
dette seksdelte system gik jeg ud fra, at systemet bestir af to en-
heder: en akse, med nadir og zenit, sammen med de fire kardinal-
retninger. Ved brug af materiale fra alle mesa’er, identificerede
jeg Soo’tukwnangwa (foroven), Maasaw (midten) og Muy’ingwa
(forneden) som aksens beboere, og endvidere de navnlgse hgv-
dinge-guder i de fire verdenshjgrner. Men mine felterfaringer har
derimod overbevist mig om, at sidstnaevnte konstruktion, som
er baseret pd pan-mesa vidnesbyrd, er kunstige og mere udtryk
for en europzisk tankegang end en hopi tankegang.

Siledes tyder mit materiale pd, at en semantisk koordine-
ring af de forskellige kosmografiske modeller, som findes pd
Tredie Mesa, kan fremst3, hvis man undersgger forholdet mel-
lem forfaedre-begrebet og retningssystemerne.

a. Astrosferens hovdinge og ideerne omkring de dgde

Indenfor kulten finder man pikaldelse af astrosfzerens seks hgv-
dinge: kwiningyaq sikya’omawmongwi “gul-sky-hevding fra
nord(vest)”’, taavangqw ‘sakwa’omawmongwi “turkis-sky-hev-
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ding fra (syd)vest”, tatkyaq pala’omawmongwi “rod-sky-hev-
ding fra syd(gst)”’, hoopaq qotsa’omawmongwi hvid- sky-
hevding fra (nord)est”, oongaqw qéma’omawmongwi ’sort-
sky-hevding fra foroven” og atkyaq masi’omawmongwi ’gri-
sky-hgvding fra forneden”.3s

Navnene i sig selv viser nogle karakter-trek, som er typiske
for disse vasener: 1) hver iszr er en hgvding, og derfor har han
nogen at regere over, 2) hver sky tilhorer én af de seks retninger
og 3) hver sky har en bestemt farve.

Hvis man prever at udspecificere disse inders karakteristika
nzrmere, konfronteres man med forvirrende data fra Farste
Mesa og nasten ingenting fra Tredie Mesa. En ting er givet af
det sparsomme mytiske materiale: disse hevdinge er meget men-
neskelige. Der findes en myte fra Tredie Mesa, som fortzeller
om, hvordan disse sky-hevdinge kom i menneskeskikkelse til
en levende hopi-pige, som de bejlede til den ene efter den an-
den.36 Her, som i det folgende, opfattes disse hevdinge som sky-
er i menneskeskikkelse.

Don Talayesva fra Orayvi kalder dem “’the Six-Point-Cloud-
People - our departed ancestors who live north, east, south,
west, above, and below”, som kan sende eller tilbageholde regn,
sundhed, god hest, langt liv, terke og hungersned.3” Katsina’er-
ne er pi den anden side tjenere, som bzerer menneskenes ofrin-
ger til astrosfaerens vaesener.3® Det fremgér heraf, at disse ”Six-
Point-Cloud-People” har en overordentlig stor indflydelse pa
hopi’ernes hverdag. ’

Nér et menneske dor hos hopi’erne,3 bliver liget med det
samme gjort klar til begravelse. Forberedelserne indebaerer, at
liget vaskes og pikledes. Den dedes ansigt daekkes til med en
maske af bomuldsvat, og der bliver fastgjort noglei fjer pa det
nyvaskede har og masken. Masken symboliserer transformatio-
nen af den dgdes dnd til en sky: This represented the billowy
clouds that would hide his face whenever he returned to drop
rain upon our parched lands”.40

Man beder til den dpde. Den eneste Tredie Mesa bon, som
er publiceret, er:
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Well, dear Uncle, it is time for you to go . . . I have dressed you for

your journey to the House of the Dead. Lose no time in getting there.

Our dear ones will welcome you gladly and show you to your special

seat. Look after them as you have cared for us. Remember us and send

tain. Visit us in December and sing the prayer songs again in our Soyal,

for we still need your help. Be good and be wise in your future life.*!
Bonner optegnet fra Forste og Anden Mesa understreger den
dpdes forvandling ved, at denne skaenkes et nyt navn.

Den dodes hikwsi, and”, forlader graven den fjerde dag op
ad en pind, en symbolsk akse. Der kommer skyer, som tager
imod hikwsi’en og ledsager denne til Sipaapuni. Anden stiger
ned ad denne akse gennem Sipaapuni ned til Maski. Denne rute
fra aksemidte til aksemidte minder pdfaldende om solens gang.
Som det fremgar af den citerede bon, vender den afdgdes ind
regelmaessigt tilbage som en regnberende sky. Vore vidnesbyrd
klargor desveerre ikke, hvordan dndeskyen indordnes i forestil-
lingen om astrosfaere systemet.

Denne tilbagevenden understreger klart forestillingen om de
modsatte verdener. Den ene er verden/Underverden, og den
anden er de to verdensmidter (Sipaapuni/Orayvi), som stir
horisontalt i opposition til hinanden.

M. Titiev har samlet mange af de elementer, der understreger
dualiteten;*? imidlertid stammer hans data helt overvejende fra
Fgrste Mesa, mens data fra Tredie Mesa neesten ikke er repreae-
senteret - en ellers uheldig omstendighed for en bog, som hand-
ler om Orayvi, Tredie Mesa. Et eksempel her er Titievs henvis-
ning til en Feorste Mesa tradition, som beskriver, hvordan et
dadsfald i denne verden resulterer i en fédsel i Underverdenen
og omvendt. Men, som F. Eggan pépegede, hans Orayvi data be-
retter om troen pa en gudinde, Talatumsi, som hersker over fod-
sel, og som sender bgrn. Hun barer alle born i skikkelse af smi
dukker i sit modersked. Nir en kvinde onsker et barn, sender

- Talatumsi sidan en lille dukke ind i den pigwzldende kvinde.?
Sadan et vigtigt bidrag til forstdelsen af Tredie Mesa forestil-
linger harmonerer ikke med Titievs synteser.

Forholdet mellem disse modsatte verdener danner baggrun-
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den for en del kulthandlinger. Talayesvas beskrivelse af sin pil-
grimsfaerd til Sipaapuni er et eksempel pa dette. Man laver en
majsmelsti ved siden af den vandbedzkkede indgang til Under-
verdenen. Denne sti bliver
. . the main road that the Six-Point-Cloud-People travel when they
emerge from the sipapu to bring rain to the Hopi. They ascend into the
air at this spot, look eastward, and go to the farms of the most worthy

people.* ,

Det er klart at ideerne omkring de dede og om den afdedes
feerden umiddelbart efter livets forlis integrerer og benytter sig
af de af fremkomstmytologien givne kosmografiske systemer,
nemlig verdensakse, verdensmidte og modsatte verdener. Endvi-
dere forlener forfaedre-ideologien Sipaapuni med et semantisk
indhold af andre dimensioner, ud over de kosmografiske, nem-
lig som kilden til livgivende vande og som et eskatologisk vig-
tigt sted. Det eskatologiske ved stedet er ogsd af en anden art
end ved fremkomstmyten. .

| fremkomstmytologien fremstilles der, foruden Sipaapuni,
en anden verdensmidte. Her er forfaedrene igen ngglen til for- .
stdelsen af myternes udsagn.

Det er blevet bevist, at fortaellingerne om klanvandringer, og
om ankomsten til Orayvi tjener som kosmografi, sociografi og
jord- og beboelsesgeografi. Derudover har Orayvi ogsd fiet en
eskatologisk betydning, der ngje svarer til fremkomstens eskato-
logiske sammenhzeng. Hopi’erne venter pé verdens undergang og
regner med, at Hopiland vil blive det fornyede verdenscentrum
efter katastroferne. Og i denne sammenhzng fungerer()rayvi
som udgangspunkt for overgangen fra den nuveerende verden til -
den kommende. Der er derfor knyttet samme slags eskatologi-
ske forhdbninger til stedet Orayvi, som hegvdingene i den tredie
verden knyttede til det sted, hvor de lod rorplanten spire.

Bortset fra hopi’ernes eskatologiske forventninger betragter
de hver enkelt af deres landsbyer som verdens centre - serligt
i forhold til de mange usynlige afdpde, som bevogter Hopilan-
dets graenser. Derved er midte kontra periferi grundleggende
for ovennavnte spatialc system.
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Man tager pd pilgrimsfeerd til de ruiner, som klanerne ifplge
mytologien har ejendomsrettigheder til, og som jo bevogtes af
de afdede ander. For i tiden sorgede formodentlig hver enkelt
klan for at vedligeholde disse ruiner som helligsteder; men na-
vaho’erne og andre fjendtlige stammer forhindrede klanerne i
at opfylde denne pligt. P4 grund af greensestridigheder med
navaho’erne har nogle fremtraedende preester siden 1974 startet
en national pilgrimsferd, som besoger de vigtigste klanruiner.
Disse ruiner haevdes at markere graensen for det oprindelige
hopi-tetritorium.4s

Uanset de politiske motiver for denne pilgrimsferd finder vi
her, at kulten ogsa har integreret endnu et system, hvor midte
og periferi er vigtige. Det ber understreges i denne sammen-
haeng, at Sipaapuni er ét af de steder, som ligger pa pilgrimsfaer-
dens rute (ganske vist ma man ngjes med at g hen til kanten af
Grand Canyon, da stien ned er ubrugelig i dag). Som vi her ser,
er Sipaapuni en greensepost, d.v.s. opfattet som beliggende pa
periferien af landets centrum. Orayvi er geografisk nasten iden-
tisk med dette centrum.

b. Astrosferens veesener og talsymbolik i kulten

Under de store religiose hgijtider legger man sarlig vaegt pi
astrosfzerens vaesener. Under ceremonien bliver disse 4nder spe-
cifikt pakaldt.*6 Dernzest holder man en naan’ivopongyawiimi
alle-retnings alterritual”, ogsi kendt som naana’ivotungwa
“benzvn alle retninger”.#” Som illustrationen af den mindre
Powamuya-ceremonis alter viser, er medicinbeholderen placeret
i skaeringspunktet af de tre majsmelstier. Skélen, som normalt er
firkantet, med stiliserede skyer udskéret pa yderkanten, er de-
koreret med tegninger af skysymbolet pa ydersiderne og af frger
og haletudser pa indersiderne. Medicinpraesten begynder fra nord-
(vest) og bevager sig mod venstre (d.v.s., mod solen), idet han
placerer den tilsvarende farve majskolbe pé hver af de seks majs-
melstier, der striler ud fra skilen i midten. Illustrationen viser,
at aksen (zenit-nadir) skeerer diagonalt igennem de kardinale
retningsakser. Ved siden af hver majskolbe placeres en fugleham
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Hlustrationen

Powamuya medicinalter

1) kwiningyaq (nordvest) - gul, 2) taavang (sydvest) - turkis, 3)
atkyaq (forneden) - gra, 4) tatkyaq (sydest) - red, 5) hoopaq
(nordest) - hvid og 6) ooveq (foroven) - sort. Tegnet efter H.R.
Voth 1901, pl. XLIX af Bente @stergird.

43




Hopi-indianerne

af den pigzldende farve. Under andre ceremonier kan preesten
- yderligere placere sten, fjer, vabenspidser, ror, vievandskoste og
andre redskaber af den pigzldende farve.

Dernzst haeldes der vand i medicinskilen fra hver af de seks
retninger. Thi vandet stammer fra en kilde, hvor man har pa-
kaldt astrosfwrens inder. Derigennem kommer denne kilde til
at fungere som symbol for den vandbedzkkede Sipaapuni. An-
derne bliver hidkaldt ved ofring, flgjten eller tale, og de far en
majsmelsti at rejse pa helt hen til kiva’ens alter.

Efter at man har haldt vandet i skilen, puster praesten rog-
skyer fra en pibe pa altret og ind i skalen, hvorefter han stror
majsmel ind fra de seks retninger mod skilen, ledsaget af sange
henvendt til astrosfeerens hevdinge. Prasten stikker gentagende
gange en flgjte af ben ned i medicinvandet fra hver af de seks
retninger og flojter. Ogsd dette sker under ledsagelse af kultsan-
gen. Endelig stzenker han vand med vievandskosten ligeledes
seks gange ind mod skalen langs majsmelstierne.

Den rumlige orientering af disse rituelle bevaegelser er “cen-
tripetal”” og ikke, som Hieb kalder det, centrifugal”.*® Jeg me-
ner, at grunden til denne midtpunktspgende orientering er, at
vandet fra Sipaapuni-symbolet (kilden) ogsi har forvandlet selve
medicinaltret til et Sipaapuni-symbol. P& den méde bliver alte-
ret til en rituel verdensmidte. De regnbzrende magter bliver
inviteret til dette nye center, som til et nyt hjem.

Medicinalter-ritualet er blot én af de mange religisse hand-
linger, som neje folger astrosfaere-orientering. Leesningen af
Voths afhandlinger og de mange sange, han har optegnet, viser
en uendelig gentagelse af tallet seks, samt understreger at be-
veegelserne altid gar mod midten.

Betoningen af midter-begrebet fremgir ogsd sivel af lands-
byplanerne som af indretningen af det religiose hus, kiva’en.
Landsbyen bygges omkring en centralt beliggende gardsplads
eller plaza”. 1 pladsens midte findes der et alter, pahoki,
“bedepind-hus”, hvor man afleverer offergave til de guder og
de ander, der er tilstede under de rituelle danse pd pladsen.
Kiva’en har fremkomstideologien som forbillede. En kiva’s
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hovedindgang er et hul i taget. Da mange kiva’er er bygget under
jorden, bliver husets indre derved til en symbolsk tredie verden,
som forbindes ved en stige til den fjerde verden. Denne symbo-
lik dramatiseres under den meget vigtige Wuwtsim ceremon,
hvor kultdeltagerne udspiller dramaet om selve urtidsopstig-
ningen. , ' ;

Desuden har hver kiva sin egen symbolske sipaapuni i nzer-
heden af kiva-gulvets midte. Dette hul tjener som kommunika-
tionsmidlet mellem mennesker pa den ene side og guder og 4n-
der p3 den anden side.

c. Astrosferen og katsinakulten

Tuuwanasavi-ideologien introducerer en uoverensstemmelse i
det kultiske sammenhaeng sivel som i det kosmografiske. Tony
Hillermans forklaring p4 Tuuwanasavis betydning er utilfreds-
stillende. Hans péastand, at stedet har en filosofisk betydning,
som skulle gare Hopiland til universets midte, har nappe nogen
basis i hopi-udsagn. Mytologien stotter ham i hvert fald ikke.

Vi ma spge et andet sted for at finde en mulig forklaring p3
Tuuwanasavis tilstedevaerelse i kosmografien. Og her er det
igen kulten, som er den integrerende faktor. Det forholder sig
sidan, at nir bernene skal indvies i katsinakulten under Powa.
muya ceremonien, samles disse og deres forzldre i kiva’en.
Bornene skal udsattes for en prove. Umiddelbart for proven
klatrer en skikkelse ned i kiva’en. Denne person udgiver sig
selv for at vere selveste Muy’ingwa. Han bliver spurgt af forzel-
drene, hvor han er kommet fra, og han svarer: *Yangqw, Tuu-
wanasangaqw nu’ pitu”. ("Derovre fra, fra Tuuwanasavi kom
jeg”). S& holder han en lang tale, hvori han beskriver alle de
steder, han har besggt p4 sin vej til kiva’en. Han fortaller, at
han har rejst pd de fire kardinalstier, og at han har besggt de
mange katsina-hevdinge i deres hjem. Han afslutter:

Disse Orayvi-bern her, smé drenge og smi piger af forskellig alder; her

ved sipaapuni’en skal de lre vore ceremonier at kende. Ja, de vil lere

disse at kende. Smukke stigebjeelker, smukke stigetrin, sat fast til sti-
gen med turkis. Siledes kom vi ud (eller: kom frem).%
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Efter denne guddommelige velsignelse udsattes bornene for en
piskning, hvis hensigt er at gore dem sjaleligt rene.

Muy’ingwas tale understreger, at hans spatiale orientering
er fundamentalt anderledes end Sipaapuni-astrosfaere-sammen-
hengen. For mig ser det ud, som om at Tuuwanasavi ved den-
ne meget vigtige begivenhed ggres til katsinakultens midt-

punkt.
" Det er vigtigt at fastsl firetallets centrale betydning i katsina-
kulten i modsetning til sekstallets betydning i den evrige kult.

Firetallet understreges yderligere ved, at katsina’erne har fire
hjem beliggende i verdenshjprnerne: Nuvatukya’ovi (San Fran-
cisco Peaks ved Flagstaff) mod (syd)vest, Kiisiw (en kilde) mod
(nord)gst, Weenima (ved Safford eller Springerville) mod syd-
(#st) og Kaawestima (Betatakin Ruins) mod nord.5® Katsina-
kult-deltagerne bespger disse steder for at hente gran og vand
til rituel brug.5!

Jeg mener, at kulten selv holder to selvstaendige aksial/midte-
systemer ude fra hinanden: 1) Sipaapuni med Maasaw og de af-
dede og 2) Tuuwanasavi med Muy’ingwa og katsina’erne.5?

De fleste forskere har ikke gjort meget ud af forfaedrenes kul-
tiske funktion pd grund af den dominerende interesse for kat-
sinakulten. Denne maleriske maskedanskult kom forholdsvis
sent til Hopiland via de ostlige pueblo folk. Katsina’erne settes
i forbindelse med regn, kilder og vandhuller, men har stort set
en underordnet rolle i de foreliggende vidnesbyrd. Efter min
mening fandtes der nemlig for katsina’ernes ankomst veasener
som serlig var associerede med regn - nemlig forfaedrene. Det
er vanskeligt at afklare forholdet mellem katsina’er, forfaedre,
dyreinder og naturinder.5® Og netop denne forvirring er tegn
pa katsinakultens sene indferelse. Et sliende eksempel pé den-
ne uklare situation er dyrkelsen af den store gud Maasaw ved
siden af dyrkelsen af to katsina’er kaldt ved fellesbetegnelsen
Masawkatsinat.

Der er mange eksempler pd forseg pa at inkorporere katsina-
kult og -ideclogi i mytologien sivel som i den arligt tilbageven-
dende ceremonielle cyklus. Myten om katsinakultens indferelse
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er et eksempel.5* Hvad 4rets cyklus angdr, burde katsinakulten

foregs i den ene halvdel af aret fra januar-februar til juli-august,

medens ikke-maske kulten folgelig burde foregd i den anden -
halvdel. En sidan tvedeling er tegn pa inkorporering. Men det-

te nydeligt tvedelte r er sveert at finde pa Tredie Mesa, thi her

bruges katsina’er naesten hele dret rundt.

Adskillelsen af de kosmografiske elementer tilhgrende hen-
holdsvis forfaedrene og katsina’erne pa grund af forskellige se-
mantiske indhold underbygges af de geografiske kendsgernin-
ger - som tidligere nzevnt. Dog skal det ikke tilslgres, at begge
grupper arbejder med samme astrosferiske modeller. Betonin-
gen for katsinakultens vedkommende ligger blot pa tallet fire.

Brugen af fire-tallet uden for katsinakulten er ikke athangig
af eller identisk med brugen af fire-tallet inden for katsinakul-
ten. Tallet fire er mere udbredt end som ss. Hopi’erne arbejder
med tankerne om de fire verdener, menneskets og majsens fire
livsstadier og ceremoni-dagenes optalling som kombinationer
af fire, for blot at naevne nogle eksempler. Men sddan brug af
firetallet har ikke sin rod i kosmografien og vil derfor ikke blive -
taget op i denne athandling.

7. Opsummering og konklusion 5

Denne afhandling er et forseg pa at isolere de grundleggende
spatiale opfattelser i hopi-mytologien og at illustrere brugen af
disse opfattelser i kulten. Min analyse bygger udelukkende pa
vidnesbyrd fra Tredie Mesa.

Fremkomstmytologien indeholder forst og fremmest et ver-
densaksesystem (axis mundi), hvori rgrplanten paakavi gennem- -
borer forskellige verdenslag og er i stand til at transportere men-
neskene pd deres eskatologiske flugt fra den ene verden til den
anden. Dernzest etableres fremkomsthullet, Sipaapuni, som en
.verdensmidte med en funktion som porten mellem to verdener.
Men de to verdener, der er tale om nu, er ikke den tredie og den
fjerde verden. Den tredie verden er nu blevet forvandlet til Un-
derverdenen. Derfor introduceres der en streng kosmografisk
dualitet i myten: de dedes bolig i Underverdenen i modsaetning
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til de levendes bolig i denne verden. Endelig bliver der gennem
klanberetningerne indfrt en ny verdensmidte udover Sipaapu-
ni, nemlig Orayvi, Tredie Mesa - Maasaws hjem.

Frugtbarhedsmytologien opererer med endnu en verdens-
midte, Tuuwanasavi, som klart artikulerer en aksial/midte-ideo-
logi parallel med Sipaapuni-ideologien, dog vel at merke med
forskelligt semantisk indhold.

Solarmytologien derimod viser nogle helt andre opfattelser
af visse af de emner, som er behandlet i fremkomstmytologien.
Her finder man ideen om to korresponderende og komplimen-
teere verdensakser - og dermed verdensmidter - som er forbun-
det ved solens kurs. Den vestlige og sstlige kiva er beboet af en
slags dual~udinde, Huru’ingwwuuti.

For at opsumere, illustrerer de myter, som er blevet behand-
let, fire verdensakser, fem verdensmidter og to modsatte verde-
ner. Disse modeller fordeles pé folgende vis:

Fremkomstmytologien: verdensakse - verdensmidte - modsat-
te verdener - en anden verdensmidte.
Frugtbarhedsmytologien: verdensmidte - verdensakse.
Solarmytologien: modsatte verdener - to verdensakser - to
verdensmidter.

Afsnittet om kulten illustrerer brugen af disse modeller. Astro-
sferen forstds her som et system af seks retninger, d.v.s. kardi-
nal-hjgrnerne samt nadir-zenit aksen. Omtalen af astrosfeerens
hgvdinge forte til en diskussion om de afdgde. Den dedes rejse
fra graven til Sipaapuni er en rejse fra aksemidte til aksemidte.
Nir den afdgde 4nd vender tilbage som regnbzrende sky fra
Sipaapuni til Orayvi, er der tale om en rejse fra verdensmidte
til verdensmidte, og dermed et system af modsatte verdener.
Forfaedrene synes at knytte den kultiske sammenhzeng mellem
disse mytologiske spatiale elementer.
Verdensmidte-symbolikken fremgar ogsa af landsbyplan og
kiva-opbygning. Medens kiva’ens forbillede er Sipaapuni epi-
soden, har landsbyen og dennes socialpolitiske- og agerbrugs-
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mgnstre vandringsmyterne som forbillede. I kiva’en aktiveres
den antropogeniske Sipaapuni under esoteriske ritualer omkring
medicinskilen. Det kosmografiske system, som udgeres af Si-
paapuni og den ny antropocentriske verdensmidte, Orayvi (mid-
te/periferi), aktiveres under forskellige kultiske sammenhange,
sddanne som ved deden og under pilgrimsfzerden til Grand Ca-
nyon. Pilgrimsfaerden langs Hopilandets graense, er yderligere et
eksempel pd midte/periferi begrebet.

Tuuwanasavi synes at vare associeret med den relativt frem-
mede katsinakult. Forfadrekulten havde allerede tilfredsstillet
hopi’ernes behov. Hvorfor tog de si imod katsinakulten? Som
vandringsmyterne viser, accepterer hopi’erne andre religiose sy-
Stemer, som viser sig at vaere effektive til at skaffe regn og frugt-
barhed. ‘

Jeg mener, at kulten hviler pa de to fgrnsevnte aksial/midte-
kosmografiske systemer:

Sipaapuni - Maasaw - forfaedre

Tuuwanasavi - Muy’ingwa - katsina’er.
Der kan vaere mange grunde til, at disse forskellige systemer er
blevet inkorporeret i hopi-religionen. Hopi’erne har haft en lang
religionshistorisk udvikling med pavirkninger fra forskellige ste-
der. Efter min mening findes der fire hovedperioder i hopi-reli-
gionens udvikling: erkenkultur-perioden i det utaztekiske hjem-
land, erkenkulter-perioden i Great Basin omradet, overgangen
fra orkenkultur til pueblokultur i og omkring Grand Canyon
og endelig pueblokultur-perioden pd hopi-mesa’erne. Hver af
disse perioder har givet sit bidrag til hopi-religionens semantik
og morfologi. Denne hypotetiske kulturhistoriske inddeling vil -
blive taget op ved en senere lejlighed.

Noter
Tak til Statens humanistiske Forskningsrad for stotte til to feltrejser
til Hopi-reservatet (1978-1979, 1982) samt til bearbejdningen af bind-
materialet. Yderligere tak til A. Martin Geertz og Audrey G. Jedinak for
stotte under 1982 rejsen. For faglig stotte i forbindelse med denne af-
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handling takker jeg dr.phil. Erik Haarh, mag.art. Merete Sundby-Sgren-
sen, Rebecca Namingha, Sydney Namingha Jr., George Nasafti, Percy
Lomakwahu, Michael Lomatuway’'ma, Herschel Talashoma og andre
hopi venner og bekendte. I forbindelse med fordanskningen af manu-
skriptet skylder jeg en sarlig tak til en person, som ensker at vaere ano-
nym. Det ortografiske system brugt her er udarbejdet af Dr. E. Malotki
i Hopitutuwutsi. Hopi Tales. A Bilingual Collection af Hopi Indian Sto-
ries, Flagstaff 1978, 201 {. Ifplge dette system markeres lange vokaler
dobbelt og stod med °. '
Hopi'erne bor i 11 landsbyer ved foden af og pa tre store flade bjerge
kaldt mesa’er. Der er 16-20 km mellem hver mesa. Landsbyerne gengi-
ves i det folgende bade i deres populere skrivemide og den ortografisk
korrekte skrivemide: Fgrste Mesa: Walpi (Walpi), Sitsom’ovi (Sichomo-
vi), Hano (Hano) - Hano beboere er ikke hopi, men tewa flygtninge, -
Polaka (Polacca); Anden Mesa: Musangnuvi {Mishongnovi), Supawlavi
(Shipaulovi), Songoopavi (Shongopovi); Tredie Mesa: Kiqtsmovi (New
Oraibi), Orayvi (Old Oraibi), Hotvela (Hotevilla), Paaqavi (Bakobi).
Mungqapi (Moencopi) er en koloni liggende ca. 65 km nordvest for Hot-
vela pa Navaho-reservatet ved siden af Tuba City.

1. E. Malotki, Hopi-Raum. Eine sprachwissenschaftliche Analyse der
Raumvorstellungen in der Hopi-Sprache, Tiibingen 1979,

2. C. Mindeleff, "Localization of Tusayan Clans”, Nineteenth Annual Re-
port of the Bureau of American Ethnology, Washington 1900 og S.A.
Stubbs, A Bird’s-Eye View of the Pueblos, Norman 1950.

3. R.M. Bradfield, The Changing Pattern of Hopi Agriculture, London
1971; C.D. Forde, “Hopi agriculture and land ownership”, Journal of
the Royal Anthropological Institute 61, 1931, 357-405.

4, ¥.H. Ellis, "Pueblo Boundaries and Their Markers”, Plateau, 38, 1966,
97-106; M. Titiev, "The Influence of Common Residence on the Unila-
teral Classification of Kindred”, American Anthropologist 45, 1943,
511-530; ""The Importance of Space in Primitive Kinship”, American
Anthropologist 58, 1956, 854-865.

5. M. Titiev, Old Oraibi. A Study of the Hopi Indians of Third Mesa, Cam-
bridge 1944, 173 £.

6. L.A. Hieb, "Hopi World View”, i A. Ortiz, ed., Southwest, (Handbook
of North American Indians Volume 9), Washington 1979, 577 f; og
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11,

12.

13.
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The Hopi Ritual Clown: Life as It Should Not Be, Princeton Univer-
sity, Ph.D. 1972, 79, 118.

R.M. Bradfield, A Natural History of Associations. A Study in the
Meaning of Community, London 1973, II, 256. Se hans, efter min
mening, mislykkede forseg pa at bortforklare Maasaws forhold til Un-
derverdenen i I1, 258.

A. Ortiz, The Tewa World: Space, Time, Being, and Becoming in a
Pueblo Society, Chicago og London 1969.

Se E. Durkheim et M. Mauss, "De quelques formes primitives de clas-
sification. Contribution 4 D’étude des représentations collectives”,
L’Année Sociologique, Sixiéme Année, 1901-1902, 34-45, isaer 44,
note 4. Se F. Eggans glimrende analyse af hopi-klan og -klangrupper
(’phratry”) set i lyset af hopi’ernes systematisering af naturen og kul-
turen i Social Organization of the Western Pueblos, Chicago 1950
(1973), 61-106. R.M. Bradfield 1973, II, 198-305 byggede videre ps
Eggans arbejde.

Se mine bemzrkninger i A.W. Geertz, "The Sa’lakwmanawyat Sacred
Puppet Ceremonial among the Hopi Indians in Arizona: A Preliminary
Investigation”, Anthropos 77, 1982, 165.

Syntetiske vaerker bliver fortsat produceret af sproglige usagkyndige
forfattere sisom R.M. Bradfield, B. Harvey IIl, B. Wright, H. Hart-
man og af journalister og romanforfattere sisom H. Courlander, F.
Waters og H.A. Tyler. P4 nuvarende tidspunkt findes der forseg pa
at fremme videnskabeligt arbejde pa basis af originalsproget af E.
Sekaquaptewa, M. Lomatuway’ma, E. Malotki og mig selv.

Reel Signature 5+15.3.1.477-2.190 og 6.1.1.000-400. Alle henvis-
ninger til ”Reel Signature” drejer sig om mit eget upublicerede bind-
materiale indspillet i 1978-1979.

E.S. Goldfrank, ”The Impact of Situation and Personality on Four
Hopi Emergence Myths”, Southwestern Journal of Anthropology 4,
1948, 241-262.

I det folgende optegnes informanterne, vedkommendes landsby, op-
tegningsdato og publikationsdata:

Lomahongyoma, Orayvi, 1883, H. Cushing, Origin Myth From Orai-
bi”, Journal of American Folklore 36, 1924, 163-170; Yukioma,
Orayvi, senere Hotvelas hovding, 1903 eller 1904, H.R. Voth, The
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15.
16.
17.
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Traditions of the Hopi, Chicago 1905, 16-26 ogi 1911 publiceret i
L. Crane, Indians of the Enchanted Desert, New York 1925, 163-167;
Tawaqwaptiwa, Orayvi hovding, 1933, en sammenfattet udgave af
hans onkel, hgvding Lolomai, i M. Titiev 1944, 73-74, og igen i 1930’-
e i H.C. James, "Haliksai”, El Centro 1940, 9-12, udgivet i en mere
detaljeret version i Pages from Hopi History, Tucson 1974 (1976), 2-
8; Dan Katchongva, Yukiomas sen, Hotvela, 1970, T.V. Tarbet Jr.,
ed., From the Beginning of Life to The Day of Purification, oversat
af Danaqyumptewa, Los Angeles 1972 (rev.ed., 1977), 1-7, samme
version er udgivet i Dan Katchongva, Hopi. A Message for All People,
(Akwesasne Notes edition) Ithaca 1973 (1975), 3-6; Thomas Banyan-
cya, Katchongvas tolk, Kigdtsmovi, 1961 brev til M. Muller-Fricken
i Tyskland, R.O. Clemmer, Continuities of Hopi Culture Change, Ra-
mona 1978, 47-48. Den version, som Don Talayesva fortalte L.W.
Simmons i Sun Chief. The Autobiography of a Hopi Indian, New Ha-
ven 1942 (1974), 418420, er sikkert “lant” fra H.R. Voths 1905 pub-
likation. Talayesva brugte denne fidus en del gange, da hans betaling
modregnedes per skrevet manuskriptside. Den eneste version, som ik-
ke stammer fra nogen politisk personlighed, og som kan accepteres
som Tredie Mesa vidnesbyrd, er J.W. Powells version optegneti 1870
i Orayvi, The Hopi Villages, 1875 (rpr. Palmer Lake 1972), 24-25.
F. Waters version i Book of the Hopi, New York 1963 (1971) er ikke
inddraget p.g.a. dens syntetiske karakter. Der er tale om en pan-mesa
fortelling, mikset sammen af enten Waters selv eller hans medarbejder
Oswald White Bear Fredericks (som i gvrigt ikke besidder noget reli-
giost embede). Denne version er atypisk for hopi-mytologien i neesten
alle henseende, men er szerlig bemazrkelsesvardig fordi den mangler en
fremkomstberetning. H. Courlanders version i The Fourth World of \
the Hopis, Greenwich 1971 (1972) er ligeledes diskvalificeret, for
ogsd den er en syntetisk genforteelling baseret pd versioner fra alle tre
mesa’er.

Alle henvisningerne findes i note 14.

P. 24.

Min tekst, Reel Signature 5+15.3.1.477-2.190, som blev indspillet i
april 1979, stammer fra én af de to meend, som blev indviet i den sid-
ste Wuwtsim ceremoni i Hotvela engang i 1950°tne. Han blev indviet
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i One-Horn broderselskabet, og derfor tilhgrer han den allervigtigste
kiva, Kwankiva. Denne version er nzesten identisk med de andre, pub-
licerede versioner. Det skal neevnes her, at de fleste afvigelser versio-
nerne imellem, skyldes politiske motiver sisom klanernes razkkefolge
ved fremkomsten, klanernes raekkefolge ved ankomsten til Orayvi,
hver klans sarlige styrke eller brist, som de bliver beskrevet af tradi-
tionerne og sidst, men ikke mindst, Maasaws profeti. Der er mange
versioner af sidstnaevnte profeti. Under heringer holdt af en delega-
tion fra U.S. Commissioner of Indian Affairs i 1955 over graense- og
husdyrbestandens-konflikter, begyndte ca. 50 hopi-talere én efter én
med fremkomstmytologien. Men de hoppede alle over selve frem-
komsten og gik direkte ind pa klanernes ankomst til Hopiland og Maa-
saws profeti, hvilket skyldtes disse to motivers overordentlige store
politiske betydning. Hver taler havde sin egen version! Se Bureau of
Indian Affairs, Hopi Hearings July 15-30, 1955, Keams Canyon, 1955.
E. Malotki, personlig oplysning 1979.

Traité d’Histoire des Religions, Paris 1959, 232 f. og Le Chamanisme
et les Techniques Archaiques de L'extase, Paris 1951, 235 f.

M. Eliade 1959, 203-205, 232 f., 315f,

Ibid., 321. Selvom hopi’erne har et helvede for de mest yrangvillige
hekse, er det ikke knyttet til Sipaapuni-aksen, men til et bjerg. Dette
nye aksesystem, baseret pi et verdensbjerg, bliver ikke taget op her.
Af storre relevans i denne sammenhzng er Eliades formulering "Ciel,
Tetre, région souterraine” i Le Yoga. Immortalité et liberté, Paris
1954, 122.

F.B. Eiseman Jr., "The Hopi Salt Trail”, Plateau 32, 1959, 27, se foto
p. 28.

E. Malotki 1979, 214: ”Ende des festen Landes, Ende der Welt” og
seetning 977: pam tuuwaqalpeq pituma “Er war einmal am Ende der
Welt”.

Tony Hillerman skriver om en ”Hopi Theology” som ”tells us that
this ragged south end of Black Mesa is Tuuwanasavi - the center of
the Universe”, (i: The Hopi Migrations. Journey to the Center of the
Universe”, Arizona Highways 56, Sept. 1980, 10). Voth nzvner dette
sted: ”Tuwashave” i ”The Oraibi Owaqsl Ceremony”, Field Colum-
bian Museum Publication 84, Anthropological Series 6 (1), Chicago
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25.
26.
27.

28.

29.

30.

31.
32.

33.
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1903, 27 n. 3 {forkortet: FCM P 84, AS 6), Towanashabee” i "The
Oraibi Powamu Ceremony” FCM P 61, AS 3 (2), 1901, 102 n. 1 og

119, og “The Oraibi Marau Ceremony”, FCM P 156, AS 11 (1), 1912,

77 n. 1.

Voth 1905, 169-172.

Ibid., 171..

Signature 3.6.2.049-605, indspillet i Hotvela febr. 1979. Min danske
genfortzlling af denne myte bliver snart udgivet i en populariseret
samling: Drengen og (Ornene: En Hopi-Bedstemoder Forteller. E.
Malotki har publiceret en anden version fra Paaqavi i sin 1978 publi-
kation. P4 side 159 citerer han drengens sang medens han og ¢rnen
stiger mod himmelverdenen:

Haa’o ingu’u, ina’al Hada’o ingu’n, ina’'al Tuuwanasave’e itaa’uyiy
epe’e, silaquuyata tutuvena. Aya’aa’ay tutuvena. Tutuvena, tutuvena,
tutuvena. “Listen, my mother, my father! Listen, my mother, my
father! At Earth Center on our cornfield its husks he marked. Aya’-
aa’ay he marked. He marked, he marked, he marked”.

H.R. Voth 1905, 1-5, fortalt af Qbyawaima fra Orayvi. Talayesvas
version i Simmons 1942 (1974), 416-418 er magen til Qéyawaimas.
Denne solarmytologi gengives ogsi i Waters og Courlanders synteti-
ske verker, men er anderledes end Q8yamaiwas version. Der ggres
opmerksom pi, at sameksistensen af fremkomstmytologien og solar-
mytologien ogsa forekommer p3 Forste og Anden Mesa.

H.R. Voth 1905, 1 n. 2. Baseret pd roden huru “hard, fast” J. Epp,
Small Hopi-English Dictionary, unpubl. ms Oraibi, ca. 1916.

Udover enkelte ikke-publicerede versioner, som jeg og andre har ind-
spillet, findes der kun én publiceret version fra Tredie Mesa (H.R.
Voth 1905, 30-36 gengiver to versioner fra Anden Mesa) i H.C. James
1940, 14-15 og 1974 (1976), 18-22. Slangedansen og dennes myte
synes at stamme fra Forste Mesa grupperne.

Reel Signature 11.10.-11.11.1.234 indspillet i marts 1979 i Paakavi.
Der er mange Péqangwhoyat-forteellinger; men de eneste, som er pub-
liceret pi originalsproget, er E. Malotkis Tredie Mesa materiale i E.
Malotki 1978:

Se A.M. Stephens Forste Mesa vidnesbyrd i "Hopi Tales”, Journal of
American Folklore 42, 1929, 10-14, 15-20.
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AW. Geertz, Fundamental methodological problems with particular
references to cults and myths associated with the investigation of the
religion of the Hopi Indians, Aarhus Universitet 1977, Fascicle B,
Part III, 209-223. .

E. Malotki 1979, 205 seetning 927 og 325 n. 150.

H.R. Voth 1905, 157-159.

L.W. Simmons 1942 (1974), 52, 57, 59, 88.

Ibid. .

Dette afsnit er baseret p4 H.R. Voth, Brief Miscellaneous Hopi Pa-
pers”, FCM P 157, AS 11 (2), 1912, 99-103 og L.W. Simmons 1942
(1974), 256-257, 313-316. Se ogsd min artikel om hopi-begravelses-
ritualer i Bent Smidt Hansen, Erik Haarh og Tove Haas Pedersen,
Religionsfaenomenologi. Studiehaefte 4: At forlade verden. Dod og
begravelse, Kobenhavn 1978 (1982), 36-37.

L.W. Simmons 1942 (1974), 313, ogs4 256.

Ibid., 313.

M. Titiev 1944, 171 £. .

F. Eggan 1950 (1973), 47. Eggan er en af de f4, som redegor for, fra
hvilken Mesa hans oplysninger stammer.

L.W. Simmons 1942 (1974), 241.

Der er korte artikler om denne pilgrimsfeerd i hopi-avisen Qua Téqti:
“Pilgrimage to Shrines Returns”, d. 19 okt. 1978 og “Hopi Priest-
hood Leaders make shrine Pilgrimage” d. 23 okt. 1980. Se ogsi J.
Page og S. Page, "Inside the Sacred Hopi Homeland”’, National Geo-
graphic 162, nov. 1982, 606-629.

Tredie Mesa pikaldelser kan findes i H.R. Voth, ’The Oraibi Summer
Snake Ceremony”, FCM P 83, AS 3 (4), 1903a, 277-278, og H.R.
Voth 1903, 8-9.

Jeg har ikke fundet disse udtryk pa Tredie Mesa. Det eneste udtryk,
jeg kunne finde, var pongyalalwa *de bygger alteret”. Men medicin-
alteret ma have et navn.

L.A. Hieb 1979, 578.

Min oversattelse af H.R. Voth 1901, 156. Hele teksten findes pi p.
155-157 og med Voths overszttelser pa p. 99-102.

Se mine bemarkninger i A.W. Géertz 1982, 173,

Aslette Frigout har skrevet om brugen af gran blandt hopi’erne: ”Le
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Repos des Nuages”, i J. Pouillon og P. Maranda, Echanges et Commu-
nications, The Hague 1970, 100-114. Hendes artikel om hopi’ernes
ceremonielle rum kan ikke bruges her, da den blot er en samling af
usammenhzngende observationer: “L’espace cérémonial des Indiens
Hopi (Arizona - Etats Unis)”, i XXXVI Congreso Internacional de
Americanistas Espana, 1964. Actas Y Memonias Vol. 3, Sevilla 1966,
465-470.

52. Muy’ingwa spiller en storre rolle ps Forste Mesa. Her er han si viklet
ind i frugtbarhedens gud fra Antilope Mesa, Aalo’saka, at det er sveert
at skelne mellem de to. (Se H. Hartmann, ”Alosaka und Muyingwa”,
Baessler-Archiv nf. Bd. XXI1I, Berlin 1975, 293-346). Af stor interes-
se her er Ferste og Anden Mesa traditionen om Muy’ingwa som Huru’-
ingwwuutis barn (se H.R. Voth 1905, 8, en fortaelling fra Supawlavi).
Her er der kun én Hurw’ingwwuuti, hvis modpatt er solen.

53. Se E. Earle og E.A. Kennard, Hopi Kachinas, New York (2. rev.ed.)
1971, 4.

54. H.R. Voth 1905, 63-65.

Summary — The purpose of this paper has been to illustrate that prior
attempts at interpreting Hopi cosmology postulates a simplicity which the
indigenous evidence does not allow. Reducing everything to polar binaries
is neither useful nor advisable. By concentrating on cosmography alone, I
have illustrated the complexities involved. I have found not only duality,
but also several variations of world axes, world centers and opposing
worlds. Futhermore, by briefly studying the roles of ancestors and katsi-
nas within the ceremonial and ritual contexts, I have indicated two of the
basic cohesives which seem to integrate the various cosmographic models.
Finally, I indicated in my conclusions where one might look for the pos-
sible causes of such diverging cosmological models.

Armin W. Geertz |

Mag. art., seniorstipendiat
Institut for Religionshistorie
Aarhus Universitet
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