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Abstract 

 

I den här uppsatsen analyseras Ibn Fadlans beskrivning av rûs hövdingabegravning. Till 

skillnad från tidigare dekontextuell forskning sätts fokus på det kontextuella. Begravningen 

beskrivs som en livskris där olika maktförhållanden uppstår. Olika sociala relationer inom 

gruppen lyfts fram.  

    Ibn Fadlan beskriver hur gods och föremål strukturerades och förbrukades i och runt 

gravhögen. De kan liknas vid rituella objekt och kan knytas till rûs vardagliga sedvänjor och 

deras ekonomiska förhållanden. Både den döde hövdingen och den utvalda slavinnan får ta 

del av dessa objekt. De blev delaktiga i ett symboliskt kapital. 

    Rûs utförde rituellt dödande under begravningen. Under den typen av handlingar verkar 

traditionen motiverande och legitimerande. 

     Rûs hade en föreställning om paradiset som kan stämma överens med fornskandinaviska 

förhållanden. Man genomförde likvård och kremering av kroppar som visar på själsliga 

föreställningar intimt förknippade med de eskatologiska föreställningarna. 

    För gruppen blir begravningen en kris då samhället måste genomgå förändring. Det 

gällde att kapa banden till den döde och samtidigt tillfredställa honom. Man knöt nya band 

med omgivningen. Man försökte därför skapa rituella uttryck för gemenskap både med den 

döde och med varandra. Slavinnan och hövdingen genomgick olika rites de passage och 

förändrade respektive förstärkte sina positioner.  

 

Nyckelord: begravningsritual, makt- och motmaktsförhållanden, rituell fridöd, 

livskrisritual, rites de passage. 
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1. Inledning 

 

Inom studiet av fornskandinavisk religion har ritforskningen på senare år gjort sig gällande. Man har då en 

ganska vid definition av begreppet rit. Det kan ses genom att det fornvästnordiska ordet siðr (fornostn. 

siþer) kan syfta på sedvänjor och seder, allt som kan inkluderas under tradition.1  

    En rit är en byggsten, ett element, i ett större religiöst handlingskomplex: ritualen. Ritualen sker med 

avseende på ett särskilt mål inom en kult, vilken i sin tur är avhängig en särskild religion.2 

Begravningsritualer kan innefatta flera sådana riter. I romarriket fyllde begravningen av en välbeställd 

person en mängd sociala och ekonomiska funktioner. Den syftade till att framhäva den döde likaväl som 

de levande, tanken var att skaffa sig ett eftermäle som varaktigt.3 

    Det finns många beskrivningar av begravningsritualer från antiken och tidigmedeltiden. Men 

beskrivningar från det fornskandinaviska samhället (ca 750-1150) har varit fåtaliga. Den arabiske 

diplomaten Ibn Fadlan skildrade begravningssederna hos ett folk kallat rûs (ar-rusiyyah) som man antagit 

varit skandinaver. Han träffade på dem 922 vid floden Volga i närheten av staden Bulgar. Han var 

närvarande när en av deras hövdingar begravdes vilket gör det till ett unikt vittnesbörd i det 

fornskandinaviska textmaterialet. Rûs döde hövding lades i ett skepp och förseddes rikligt med gravgåvor. 

Med sig fick han en slavinna som fick genomgå ett flertal riter innan hon fördes ombord på skeppet och 

dödades varefter de brändes på bålet.  

    Ibn Fadlans skildring av rûs hövdingabegravning har tilldragit sig tidigare religionshistoriskt intresse. 

Men denna har antingen varit inspirerad av den tidigare dekontextuella religionsforskningen, där man 

gjorde skarpa skillnader mellan heligt och profant, eller också har den, i modern tappning, endast ingått 

som en del i större studier. I min d-uppsats analyseras ritualen utifrån ett helhetsperspektiv.  

    Generellt kan begravningen innebära att samhället genomgår en livskris. Förlusten av en familjemedlem 

innebar ofta att ett samhälle eller en familj måste omorganiseras.4 Social integration kanske därmed blev 

nödvändigt som strategi för samhällets fortlevnad. De efterlevande måste säkra då säkra sina 

maktpositioner. Ritualen innehåller därför riter med sammanhållande funktioner. Kanske markerades det 

genom att slavinnan genom riterna blev delaktig i ett högre socialt skikt. 

                                                 
1 Sundqvist (2003), Rituale. Reallexikon der Germanischen Altertumskunde. (Red.) Beck Heinrich. Hoops Johannes. 
Berlin. de Gruyter. s 33. 
Jämför med Folke Ströms definition av begreppet siðr där det begränsas till den kultiska handlingen. 
Ström Folke (1985), Nordisk Hedendom: tro och sed i förkristen tid. Göteborg. Esselte. s 76-77. 
2 Lang Bernhard (1993), Kult. Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Säkularisering - Zwischenwesen 
Bd 4, Kultbild - Rolle. (Red.) Cancik, Hubert. Stuttgart. Kohlhammer.  
3 Ingemark Dominic och Gerding Henrik (2000), Liv och död i Antikens Rom. Lund. Historiska media. s 187-192, 
198-202. 
4 Steinsland Gro och Meulengracht-Sørensen Preben (1998), Människor och makter i vikingarnas värld. Stockholm. 
Ordfront. s 86 ff. 
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1.1. Syfte och frågeställning 

 

Syftet med den här uppsatsen är att försöka förstå hur olika maktförhållanden etablerades under den av Ibn 

Fadlan beskrivna begravningsritualen. Detta kan ha visat sig genom att begravningen upplevdes som en 

livskrissituation där olika maktstrategier måste användas för att hålla samman gruppen. Den avlidne ville 

kanske framstå som beständig i minnet och hans efterkommande kanske måste legitimera sitt 

maktövertagande. Det blir då väsentligt att se hur deltagarna kan ha enats kring grundläggande kollektiva 

värden. Sådana värden kan ha gestaltats genom användandet av rituella objekt och kring ideologiska 

föreställningar om rituell fridöd, mytiska förebilder och eskatologi.  

    Ytterligare ett syfte blir att försöka förstå de religiösa handlingarna. Varför man utförde de religiösa 

handlingarna. Hur gruppen genom dessa handlingar försökte anpassa sig till en ny ordning. Och hur 

riterna för den enskilde kan ha utgjort en möjlighet stärka den sociala positionen. Det kan förstås genom 

att karaktäristika för olika övergångsfaser, rites de passage, i ritualen appliceras på kultdeltagarna. 

Jag ser följande frågeställningar: 

1. Hur manifesterar sig förhållandet mellan stormannen och hans omgivning i ritualen ur maktsynpunkt? 

Här är jag intresserad av de makt- och motmaktrelationer som kan uppstå mellan begravningsdeltagarna 

där både sociala och ekonomiska faktorer vägs in. 

2. Kan ceremonierna och slavinnans vittnesbörd ge oss vidare förklaringar till uppfattningar kring den 

hinsides tillvaron? Här är jag främst intresserad av hur det kan ha fungerat som ideologisk motivering. 

3. Kan man genom att applicera rites de passage-begrepp förklara de religiösa handlingarna hos grupp 

och individ i ritualen? 

 

1.2. Teoretiska utgångspunkter 

 

I ritteoretiska sammanhang gör man inte längre så stor skillnad mellan heligt och profant. Nedan 

presenteras ett par ritteoretiska koncept som kan stämma in på detta förhållande.5 

 

1.2.1. Rit och makt 

 

Makt är något man tillskansar sig och utövar i ett socialt samspel. Maktutövningen kräver vissa 

egenskaper och resurser. Genom maktutövning kan man kontrollera olika prestigeområden som pengar 

och produktionsmedel. Man utdelar symboliska belöningar som beröm och klander. Det bildas därmed ett 

                                                 
5 Staussberg Michael (2002), Ritteorier och religionsteorier. Ritteorier och ritteorier. (Red.) Staussberg Michael, 
Sundqvist Olof och Svalastog Anna Lydia. Uppsala. Nya Doxa. s 14-16. 
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mönster i samhället mellan aktörer. För att dessa maktstrukturer skall bestå måste dock makten betraktas 

som legitim och som rättfärdig.6 

    Enligt antropologen A R Radcliffe-Brown vidmakthåller riten sådana sociala och politiska strukturer.7 

Religionshistorikern Olof Sundqvist har visat hur sådan maktlegitimering kunde gå till hos härskare i det 

fornskandinaviska samhället genom riter. Vid ritualiserade gästabud kunde till exempel en härskare i det 

fornskandinaviska samhället göra sig populär som fördelare av föda under ceremoniella gästabud.8 

    Den franske antropologen Maurice Bloch har kunnat visa hur auktoriteten i skriftlösa samhällen 

grundas på att man i rituella sammanhang hade ett strikt formaliserat språk. Språket begränsas till 

opersonliga och artiga fraser. Oral tradition kan därför främja en del av maktlegitimeringen. Motsatsen är 

textbunden tradition, en sådan kommer till uttryck bland annat i kristendomen, som omfattar en mycket 

större grupp.9 

    Olof Sundqvist har visat hur de fornskandinaviska härskarna prisades med genealogiska kväden under 

ceremoniella fester. Genealogin innefattade ibland gudomlig härstamning, på så sätt kunde mytiska motiv 

vävas in i den egna familjehistorien.10 Ynglingaätten i Uppsala och senare i Norge kunde till exempel 

hävda härstamning från guden Frej. Den nobla och gudomliga härstamningen gav härskaren legitimitet.11 

Både genealogin och det ritualiserade språket kunde sedan sanktionera maktövertagandet och intagandet 

av en maktposition, vilket kunde ske under ett ceremoniellt gästabud eller en kröningsceremoni. 

    En ledare kunde också sanktionera sin makt genom rituella objekt under vissa kultspecifika 

omständigheter. På Island bar goden, som var en religiös och politisk ledare, en ring på överarmen. Den 

hade hämtats från gudahovet och man kunde under tinget avlägga eder på ringen. Det skedde när man 

nämnde gudars namn.12 Den helgade platsen och avläggandet av ed gav således gudomlig sanktion.  

 

1.2.2. Liminalfasen 

 

Den modern antropologin har således visat att man kan använda ritualen som ett instrument för att 

beskriva komplexa föreställningsvärldar med olika maktförhållanden i mellanmänskliga relationer. Det 

                                                 
6 Ågren Henrik och Florén Anders (1998), Historiska undersökningar. Grunder i historisk teori, metod och 
framställningssätt. Lund. Studentlitteratur. s 134-135. 
7 Radcliffe-Brown, Alfred Reginald (1952), Structure and function in primitive society: essays and addresses. 
London. Cohen and West. s 153 ff. 
8 Sundqvist Olof (2002), Freyr´s offspring: rulers and religion in ancient Svea society. (2:a uppl.) Uppsala. 
Teologiska institutionen. s 207 ff. 
9 Ibid, s 31. 
10 Blomkvist (2002), Från ritualiserad tradition till institutionaliserad religion : strategier för maktlegitimering på 
Gotland under järnålder och medeltid. Uppsala. Teologiska institutionen.s 134. 
11 Kaliff Anders och Sundqvist Olof (2004), Oden och Mithraskulten. Religiös ackulturation under romersk 
järnålder och folkvandringstid. Uppsala universitet. Institutionen för arkeologi och antik historia. s 77. 
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handlar också om hur man som enskild kan stärka sin position inom gruppen.  

    En frontfigur inom detta tänkande var engelsmannen Victor W Turner. Med utgångspunkt hos det 

centralafrikanska Ndembufolkets initiationsritualer ville han visa att föreställningsvärldarna alltid är 

komplexa.13  

    Turners utgångspunkt för att beskriva initiationsritualen var Arnold van Genneps tredelade modell. Den 

består av tre faser där den första utgör en separeringsfas från den profana världen. Det innebär på ett eller 

annat sätt ett avskiljande från gruppen (a). Den andra fasen innebär ett avskiljande från den sekulära 

världen, så kallad liminalitet (b). Den tredje är en inkorporeringsfas som visar att ritualens objekt inträtt i 

sin nya funktion. Det innebär att man etablerar sig på nytt i en social grupp med nya värdighetstecken 

(c).14 

    I synnerhet den andra fasen intresserade Turner. Han kallade den för liminalfasen.15 I liminalfasen av en 

intitationsritual står initianden utanför samhället men strävar samtidigt efter att bli en del av det. Initianden 

är ”betwixt and between”. Hos Ndembu utsätts pojkarna för det här under initiationsritualer i övergången 

mellan pojke och man. I detta tillstånd upphör vanliga lagar och sedvänjor. Rättigheter och privilegier 

existerar inte, man är utlämnad åt sina överordnade. Hela tiden finns maskerade förfädersandar 

närvarande. Under liminalfasen kan initianden påverka sin situation och bilda en ny identitet.16 

Förändringen kan ske i vilken riktning som helst och den har ofta kosmologiska konsekvenser.17  

    Under liminalfasen kan det också finnas en antistruktur. Då kan samhällsordningen vara temporärt 

upphävd och är ett exempel på motmaktsförhållande. Ndembuhövdingen och hans hustru måste varje år i 

en återkommande cyklisk ritual underkasta sig liminalitetens krav då de utsattes för ”mobbing” av sina 

undersåtar.18 

 

1.3. Källor till fornskandinaviska traditioner 

 

Källorna till fornskandinaviska traditioner är fragmentariska. Några källor vilka kan räknas som 

primärkällor finns dock. Det kan då röra sig om arkeologiska fynd, teofora ortnamn, vilka kan ge antydan 

                                                                                                                                                              
12 Steinsland, Gro och Meulengracht-Sørensen, Preben (1998), s 135. 
13 Turner Victor (1969), The Ritual Process. Stucture and Antistructure. New York. Aldine de Gruyter. s 11. 
14 Turner Victor (1967), The Forest of Symbols. Aspects of Ndembu Ritual. Ithaca, N.Y. s 94-97. 
15 Ibid, s 93 
16 Ibid, s 102, 105. 
17 Ibid, s 109-110 
För något den kritik som har riktats mot Turner se Jens Peter Schjødt.  
Schjødt Jens Peter (1986), Initiation and the classification of Rituals. Temenos. Studies in Comparative Religion. vol 
22. (Red.) Honko Lauri. Helsinki. Religionsvetenskapliga sällskapet. s 95-97.  
18 Ibid, s 105-106. 
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om kultisk aktivitet, och runinskriptioner. Ibland kan dess källor motsäga textkällorna.19  

Några textkällor återfinns också bland primärkällorna. Dessa källor skapades av människor som själva var 

delaktiga i, eller hade en närhet till de fornskandinaviska traditionerna.20 Delar av skaldekväden som 

Tjodolf av Hvins Ynglingatal vilken beskriver Ynglingaätten i Uppsala. Vissa äldre eddakväden kan även 

höra till denna kategori som Völuspå (Völuspá) och Havamål (Hávamál). Även om de nedtecknades under 

medeltiden bygger de på äldre traditioner.21  

    Sekundärkällor är berättelser och beskrivningar som nedtecknats av människor vilka själva inte var 

avhängiga eller involverade i den förkristna religionen. Dessa texter kan också ha färdigställts långt efter 

kristnandet i Norden. Å andra sidan kan man ha verkat i synkretistiska miljöer där den förkristna 

traditionen blev uppblandad med kristna föreställningar. Här återfinns de isländska familjesagorna 

(ìslendingasögur), kungasagor (konungasögur) och fornaldarsagor (fornaldarsögur), de senare handlar 

mest om mytiska hjältebragder, men i några fall om historiska personer och händelser.22 Till denna 

kategori hör också kontinentala biskops- och missionsberättelser som Adam av Bremens Historien om 

Hamburgstiftet och dess biskopars (Gesta Hammaburgensis ecclesiae pontificum). 23 De kan fylla ett 

samtidskriterium men är ofta kristet polemiska mot “det hedniska”. Här återfinns även rapporter från 

arabiska resenärer som Ibn Fadlan, vilka stått utanför den tradition de observerat. 

    Antika historiker som Cornelius Tacitus har gjort stora historiografiska beskrivningar av de 

kontinentala germanerna. Men dessa historiker är inte fullt ut pålitliga då de ofta per hörsägen nedtecknat 

olika traditioner. Ibland har de tolkat uppgifter i enlighet med egna traditioner.24  

 

1.3.1. Källor till skeppsbegravningar 

 

Några textbeskrivningar av begravningsritualer med skepp finns från kontinentala källor och från 

fornskandinaviskt material. Dessa begravningsritualer har gemensamt att riter, religiösa handlingar, 

utspelas runt graven.  

    I Beowulfeposet finns en skildring där stormannen Scyld läggs på ett skepp och får gravgåvor med sig. 

                                                 
19 Sundqvist (2002), s 57. 
Vikstrand Per (2001), Gudarnas platser. Förkristna sakrala ortnamn i mälarlandskapen. Uppsala. Swedish Science 
Press. Gustav Adolfs akad. s 31 ff. 
20 Sundqvist Olof (2002), s 39. 
21 Se Björn Collinders förord.  
Den poetiska eddan. övers. Björn Collinder (1993). Stockholm. Forum. s 20 ff.  
22 Raudvere Catharina (2003), Kunskap och insikt i norrön tradition. Vägar till Midgård 3. Lund. Nordic Academic 
Press. s 13. 
23 Adams skildring av Uppsalakulten har utgjort grundstoff till heta debatter om Sveriges kristnande. För vidare 
information om denna debatt se de olika kapitlen i Uppsala och Adam av Bremen. (Red.) Hultgård Anders (1997). 
Nora. Nya Doxa. 
24 Sundqvist Olof (2002), s 39. 
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Skeppet sjösätts sedan.25 Liknande föreställningar återkommer i myterna kring Balders gravbål, 

huvudsakligen beskrivet i Gylfaginning i Snorres Edda.26 Även i Nordiska kungasagor (Heimskringla) 

förekommer vissa skeppsbegravningar, till exempel kung Hakes begravning. 

    Några skeppsbegravningar förekommer också i de isländska sagorna. Bland annat änkan Unns 

begravning i Laxdalingarnas saga och Þorgrímurs begravning i Gísla saga Súrssonar.27 

    Arkeologiska fynd visar också på bruket att lägga döda i skepp. Där märks särskilt de stora 

skeppsgravarna, till exempel Oserbergsskeppet och Gokstadsskeppet i Norge.28 

    Ett källkritiskt problem man pekat på i samband med skeppsbegravningar är representativiteten i 

källorna vilket kan ses i begängelsesättet. I några fall kan det till exempel vara frågan om kremation. I 

andra om inhumering där man lägger ned kroppen utan att kremera. Forskarna ställer sig därför frågande 

till huruvida skeppsbegravningsritualen kan sägas gälla för hela det fornskandinaviska samhället eller för 

endast ett begränsat område.29   

     

1.4. Metod 

 

I uppsatsen används en religionshistorisk komparativ metod för att få en uppfattning av hur sociokulturella 

beteenden som religiösa handlingar kan ha gått till. De jämförs med liknande beteenden inom andra 

kulturer. Att få en exakt bestämning genom en sådan metod är givetvis omöjligt och den komparativa 

metoden har därför ifrågasatts.  

    Religionshistorikern William Paden menar emellertid att vissa element är jämförbara, i första hand just 

sociokulturella beteenden. Det är i utförandet skillnaden ligger.30 Undersökningen kan således sättas in i 

ett komparativt skede trots vissa olikheter mellan religioner. 

    Vissa svårigheter kan förekomma när det gäller att bestämma huruvida vissa element i den av Ibn 

Fadlan beskrivna begravningsritualen kan sägas vara representativa för det fornskandinaviska samhället. 

Den utfördes till exempel utomlands och inom en stormannagrupp.31 Ibn Fadlan hade visserligen en 

detaljerad beskrivning men saknade förståelse för den norröna terminologi vilken inhemska författare som 

                                                 
25 Beowulf. Övers Collinder Björn. Stockholm. Natur och kultur (1983).Vers 1107-1124. 
26 Gylfaginning (49), Snorre Sturluson. Snorres Edda. Övers. Johansson Karl G och Malm Mats. Stockholm. Fabel 
(1997). s 79 ff. 
27 Laxdalingarnas saga. Isländska sagor 1. Översättning Hjalmar Alving. Gidlunds. s 177. 
Gísla saga Súrssonar (18). http://www.home.no/norron-mytologi/sgndok/isl-saga/15gisl.htm 060109. 
28 Emil Arne, Stine Ingstad, Björn Myhre (1992), Osebergdronningens grav vår arkeologiske nasjonalskatt i nytt 
lys. Oslo. Schibsted. 
29 Ström Folke (1985), Nordisk Hedendom: tro och sed i förkristen tid. Göteborg. Esselte. s 32. 
30 Bertell Maths (2003), Tor och den nordiska åskan : föreställningar kring världsaxeln. Stockholm : 
Religionshistoriska institutionen, Univ. s 20. 
31 Nilsson Bertil (1994), Kvinnor, män och barn på medeltida begravningsplatser. Lune böcker. Uppsala. s 58. 
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Snorre Sturluson behärskade. De riter som jag vill finna belägg för förankras och styrkes därför mot 

fornskandinaviska källor.  

Vissa hänsyn måste ibland tas till förekomst och autencitet hos de fornskandinaviska källorna i sig. 

Fenomenet kan vara omtvistat inom forskningen. För att får en mer exakt bestämning kan det innebära att 

stoff ur de isländska sagorna måste finna motsvarigheter i primärkällor som den tidiga skaldediktningen 

eller i Eddakvädena. De senare kan också vara ortnamn, runstenar, bildstenar eller olika arkeologiska 

fynd.32  

    Ibland finns inga belägg i de fornskandinaviska källorna. Då kan man visa på paralleller i andra 

närliggande kulturer som Romarriket eller kulturer i Östersjöländerna. Kulturella mönster kan ha överförts 

till det fornskandinaviska samhället genom fenomen som ackulturation och synkretism. Denna lösning är 

emellertid ofta spekulativ.33 

 

1.5. Disposition 

 

Jag begränsar mig här till att endast analysera den del av Ibn Fadlans skildring som innefattar 

hövdingabegravningen. Hans generella beskrivning av handel och vardagsliv vid handelsplatsen i Bulgar 

utelämnas. Uppsatsen är tematiskt snarare än kronologiskt disponerad. 

    Kapitel två innefattar en historisk bakgrund där en del av debatten kring namnet rûs berörs och den 

skandinaviska aktiviteten i Ryssland under vikingatiden.  

    Själva analysdelen inleds genom kapitel tre. I kapitlet behandlas Ibn Fadlan och hans text ur ett 

etnografiskt och källkritiskt perspektiv. En parafrasering av texten görs också.  

    Kapitel fyra behandlar hur gravgåvorna som rituella objekt gavs ett socialt värde och kan förknippas 

med kosmologier.  

Kapitel fem tematiserar det rituella dödandet och hur denna kan knytas till mytiska sammanhang som 

Odens självhängningsrit beskriven i Hávamál. Hur den kan kopplas till samma ideologiska föreställningar 

som änkebränningstraditionen.  

    Kapitel sex går in på eskatologiska och själsliga föreställningar. Hur dessa passar in i sammanhanget 

med viss tonvikt på kvinnans förhållande till dödsriket. 

    Kapitel sju behandlar de sociala förhållandena inom gruppen. Hur kultdeltagarna uppfattades som grupp 

och individ. Detta belyses genom övergångsritualer som initiationsritual och passageritual. Hur slavinnans 

och hövdingens sociala positioner förändrades och stärktes genom dessa. 

                                                 
32 Sundqvist Olof (1997), Myt, historia och härskare. Mytens och historiens roll i källor som speglar det förkristna 
skandinaviska härskardömet. Myter och mytteorier. (Red) Sundqvist Olof och Svalastog Anna Lydia. Uppsala. 
Religionshistoriska avdelningen. s 96. 
33 Ibid, s 96. 
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I den sammanfattande diskussionen knyts slutsatser och sammanfattning ihop. 

 

1.5. Om Ibn Fadlans risala 

 

Ett problem med Ibn Fadlans reseberättelse, risala, är att den finns i tre versioner av vilka ingen är 

original. Den första, vilken är den utförligaste, är av geografen Yaqut.34 Den andra och mindre utförliga är 

1500-tals geografen Amin Razis version, publicerad i en iransk encyklopedi. Den tredje är skapad av 

Ahmad Tusi som på 1100-talet använde ibn Fadlans skildring av rus som en roande anekdot i sin 

Skapelsens under.35 Denna version verkar dock föga ha tilldragit sig uppmärksamhet. Mest citerad och 

analyserad är Yaquts version vilken ligger till grund för föreliggande återgivning. 

    År 1923 fann den turkiske forskaren Ahmed Zeki Velidi Togan en utförlig version av Ibn Fadlans 

reseberättelse, risala. Det var utdrag ur den arabiske vetenskapsmannen Yaquts (ca 1178-1229) 

geografiska lexikon.36 Den påträffades i en moské i den nordiranska staden Mesched. Togan gjorde en 

översättning av handskriften till tyska och skrev utförliga kommentarer. Den publicerades i Abhandlungen 

für die Kunde des Morgenlandes 1939. Flera olika översättningar har gjort sedan dess.37  

 

1.6. Tidigare forskning 

 

Det har skrivits mycket om Ibn Fadlan. Flera olika forskningsdiscipliner har sett på honom ur olika 

perspektiv: historiskt, filologiskt, antropologiskt eller religionshistoriskt. Jag gör inte anspråk på att ha läst 

alla dessa arbeten för ofta är de inbakade i andra studier som referens. Nedanstående presentation är tänkt 

som ett tvärsnitt av den religionshistoriska forskningen. 

    Tidigt under 1900-talet tilldrog sig skildringen ett rent religionshistoriskt intresse. Den svenske 

religionshistorikern Folke Ström försökte sig på att använda skildringen som en del i sitt arbete om ”den 

döendes makt”. En person vilken skulle avrättas på ett begravningsbål kunde påverka sin omgivning 

genom förutsägelser om deras död.38 Detta förutsätter dock en fatalistisk livssyn, något som modern 

                                                 
34 Smyser H M (1965), Ibn Fadlans Account of the Rus with Some Commentary and Some Allusions to Beowulf. 
Medieval and linguistic studies in honor of Francis Peabody Magoun, Jr. (Red.) Bessinger B och Creed R P. New 
York. University Press. s 62. 
35 Ibn Fadlan, Araber, vikingar, väringar. Övers. Wikander Stig. Lund. Svenska Humanistiska förbundet (1978). s 
18-19. 
36 Smyser (1965), s 91. 
37 För svenskt vidkommande är givetvis Stig Wikanders översättning från 1978 det kanske viktigaste inslaget. Sist i 
raden av översättare av Ibn Fadlan verkar vara den brittiske arabisten och idéhistorikern James Montgomery. 
Montgomery James (2000), Ibn Fadlan and the Rusiyyah*. Journal of Arabic and Islamic Studies 3. Cambridge. 
38 Ström Folke (1947), Den döendes makt och Odin i trädet. Göteborg. Göteborgs högskolas årsskrift. s 10 ff. 
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forskning visat sig tveksam till huruvida det förekommit i det fornskandinaviska samhället.39 Den brittiska 

religionshistorikern Hilda Ellis Davidson var en av de första religionshistorikerna som intresserade sig för 

Ibn Fadlans berättelse. I sin The Road to Hel (1943) undersöker hon hur de döda kunde färdas till 

dödsriket. Hon koncentrerar sig på skeppsgravar där Ibn Fadlans skildring i första hand utgör ett bevis på 

skeppsbegravning med en eskatologisk koppling. 40 Hon uppfattade inte begravningsritualen som 

omfattande hela samhället eller som ett krisartat samhällsfenomen. Begravningsritualen ter sig därmed 

som något statiskt. 

    Man har således i denna äldre forskning mer ensidigt betraktat de rena kultiska aktiviteterna i Ibn 

Fadlans beskrivning.41 De tolkas som fasta element vilka sätts in i ett komparativt skede. Ritualen tolkas 

dekontextuellt. 

    Under de senare decennierna under 1900-talet börjar nya religionshistoriska perspektiv på den 

fornskandinaviska religionen framkomma. Man lägger inte längre så stor tonvikt vid skillnader mellan 

heligt och profant. Ritualen behandlas kontextuellt. Man lägger in annan social verksamhet utöver den 

rent religiösa.42 

    Religionshistorikern Britt-Mari Näsström har i flera verk använt sig av Ibn Fadlan som exempel. Bland 

annat påpekar hon likheter med ”den tredelade döden”. Ett tema som återkommer vid olika ceremonier i 

Europa under järnåldern som en sammanhållande ideologi.43 Detta får i emellertid i första hand ses inom 

en religionsfenomenologisk teoribildning. 

    Även religionshistorikern Leif Nordenstorm har använt Ibn Fadlan som källa i sin licentiatavhandling 

om dödande vid begravningar. Där sätts skildringen in i ett jämförande perspektiv.44 Han lutar sig mot 

Émile Durkheims teoribildning kring självmordet för att förklara de sociala drivkrafter som kunde ligga 

bakom änkebränning.  

    En av de mest omfattande analyserna står religionshistorikern Morten Lund Warmind för. I Ibn Fadlan 

in his context kontextualiserar han Ibn Fadlan. Han drar slutsatsen att det är en ”Odinic affair” och pekar 

                                                 
39 Ödestron var mer personlig. Avsedd att tolka och bekräfta händelser för individer och mer slutna grupper. 
Raudvere (2003), s 58.  
Simek Rudolf (2003),Schicksalsglaube. Reallexikon der Germanischen Altertumskunde. (Red.) Beck Heinrich. 
Hoops Johannes. Berlin. de Gruyter. s 8 ff. 
40 Davidson (1943), The Road to Hel. A study of the dead in old Norse literature. Cambridge. s 47, 50-51. 
41 Sundqvist Olof (2002), Sundqvist Olof (2002), Freyr´s offspring: rulers and religion in ancient Svea society. (2:a 
uppl.) Uppsala. Teologiska institutionen. s 98 ff. 
42 Ibid. 
43 Näsström Britt-Mari (2002a), Blot – tro och offer i det förkristna Norden. Stockholm. Norstedts. s 13, 37, 51, 73, 
116, 150, 188, 191. 
44 Nordenstorm Leif (1994), Dödande vid begravningar. Ett inslag i järnålderns gravritualer i komparativ 
religionshistorisk belysning. Fornvännen. Tidsskrift för svensk antikvarisk forskning. (Red.) Gräslund Bo. Almqvist 
och Wiksell. Uppsala. s 265 ff.  
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samtidigt på att slavflickan lyfts symboliskt upp till ”ett högre socialt skikt.”. 45 Här verkar tanken på 

ritualen som social integration återfinnas. Lund Warmind är dock i första hand intresserad av 

skeppssymbolik i samband med begravningskult och inte att beskriva ritualen som en ren rite de passage. 

Religionshistorikern Andreas Nordberg använder sig av Ibn Fadlan i ett kontexuellt religionshistoriskt 

perspektiv.46 Där gestaltar den en kommunion med andra sidan och med gudarna. Till skillnad från 

tidigare evolutionistiskt inspirerande forskare betonar han att skillnaden mellan levande och döda 

försvinner under kommunionen, vilket skapar en flexibel tolkning kring dödsrikeföreställningar. 

Analyserna av Ibn Fadlans text är dock bara en liten del av Nordbergs arbete Krigarna i Odins sal. 

    Med vissa undantag verkar Ibn Fadlan huvudsakligen ha använts för att stärka den egna empirin eller 

också har man koncentrerat sig på isolerade element i skildringen. I min uppsats vill jag istället fokusera 

på de sociala relationer som kan uppstå och att beskriva ritualen ur ett helhetsperspektiv.  

 

2. Historisk bakgrund 

 

2.1. Namnen rus och varjag 

 

Termen Rossija, varifrån den internationella benämningen för Ryssland härstammar, blev vanlig först i 

början av 1700-talet. Namnet förekommer för första gången i de frankiska Annales Bertiniani. De är 

sammanställda av biskop Prudentius i Troyes.  

    De ryska forskarna E A Melnikova och V J A Petrukhin har bekräftat att benämningen rus’ skulle vara 

densamma som det skandinaviska róþer, roþs-madr (rorsman, rorskarl). Det skulle också syfta på 

Roþslagen (Roslagen i Mälardalen).47 Även den ryske forskaren Pavel Dolukhanov har lagt fram ett 

namnetymologiskt förslag. Det finska namnet för svensk är Ruotsi, på estniska Roots, på vendiska Rotsi, 

byzantinska rhos. På arabiska blir då detta ar-rusiyyah eller ar-rûs litet beroende på översättningen.48 I 

kontexten använder jag mig frekvent av ordet rûs, samma som i Stig Wikanders översättning. 

    De fornskandinaver som rörde sig i Östeuropa under vikingatiden anses också av forskarna ha benämnts 

som varjager. I de ryska källorna från 1000- till 1200-talet används beteckningen varjag varjazi. Den 

                                                 
45 Lund Warmind Morten (1995), Ibn Fadlan in the Context of his Age. The ship as symbol in prehistoric and 
medieval Scandinavia : Papers from an International Research Seminar at the Danish National Museum 5th-7th 
1994. (Red.) Crumlin-Pedersen Ole. Köpenhamn. National Museum. s 131 ff. 
46 Nordberg Andreas (2003), Krigarna i Odins sal. Dödsföreställningar och krigarkult i fornnordisk religion. 
Stockholm. Religionshistoriska institutionen. Stockholms universitet. s 35, 81, 187-189, 279, 281, 255 ff. 
47 Melnikova Elena A och Petrukhin Vladimir J (1991), The origin and evolution of the name Rus’ – The 
Scandinavians in the Eastern-European ethno-political processes before the 11th century. Tor. Tidskrift för arkeologi. 
Societas Archaeologica Upsalensis. vol 23 1990-1991. s 208 ff. 
48 Dolukhanov Pavel (1996). The Early Slavs. Eastern Europe from the initial settlement to the Kievan Rus. London. 
Longman. s 190. 
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norröna sagalitteraturens vaeringjar. I den bysantinska historieskrivningen kallas de baraggoi och i det 

arabiskrelaterade warank.49 

2.2. Normannistdebatten 

 

Det är ofrånkomligt att beröra den så kallade normannistdebatten när man tar upp namnen rus och varjag. 

Normannistdebatten grundar sig på den så kallade ”inkallelselegenden” i Nestorskrönikan från 1100-talet. 

Där omtalas hur furst Rurik, som kan ha varit av skandinavisk härkomst, tog hjälp av skandinaver från 

andra sidan havet vilket tolkats som Östersjön. Dessa män kallades varjager och rus. Flera skandinaviska 

eller skandinaviskliknanade namn dyker upp i Nestorskrönikan vilket kan stödja det antagandet: Karly, 

Ingegeld, Farlof, Veremud, Ruar, Truan, Lidul, Fost och Stemid.50  

    Arto Latvakangas redogör för problematiken med forskningen kring detta fält i Varjagproblemet.51 

Västvärldens forskare har överaccentuerat detta förhållande i olika grad och efter gällande politiska 

förhållanden. Ryska forskare å sin sida kunde inte acceptera utifrån rådande politiska stämningar att 

människor från västvärlden spelat en avgörande roll i grundandet av Kievriket, varjager och ruser var 

slaver och inte skandinaver.  

    Man har ännu inte enats om någon enhetlig tolkning. Några generella slutsatser föreligger ändå kring 

vissa punkter. Förbindelserna över Östersjön har förmodligen rötter äldre än 800-talet. Perioden kan anses 

avslutad i och med upplösningen av det så kallade Kiev-Ryssland i slutet av 1000-talet, då även den 

viktigaste perioden av växelverkan mellan Skandinavien och Ryssland var till ända.52 Skandinaverna har 

haft en betydande del i Kievrikets framväxt men de assimilerades ganska fort. Namnet kan därför innebära 

en etnisk mångfald. Ruserna kan förvisso vara både skandinaver och slaver men också av finsk och baltisk 

härkomst. Arto Latvakangas påpekar samtidigt att skandinavernas verksamhet i den här kontexten var helt 

beroende av de socioekonomiska processerna i det slaviska samhällets statsbildning.53 Man skall vara 

medveten om att debatten kring namnen rus och varjag fortsätter.  

                                                 
49 I den ryska Nestorskrönikans äldre delar syftar benämningen på skandinaver som kom från andra sidan 
”Varjaghavet”, förmodligen Östersjön. Från sent 900-tal till tidigt 1000-tal syftar benämningen mer allmänt på 
legosoldater, företrädelsevis skandinaver men också av finskt, baltiskt och slaviskt ursprung, som tjänstgörande vid 
furstarnas garden i olika ryska städer som Novgorod och Kiev. Namnet kunde också i Russkaja Pravda (den ryska 
rätten) syfta på handelsmän i ett skandinaviskt köpmannagille i Novgorod. På fornnordiska blir detta varjag väring. 
Namnet uirikR (Väring) finns omnämnt på en Landerydstenen i Östergötland.  
Ibid. 
Jansson Sven B F (1984), Runinskrifter i Sverige. Stockholm. AWE/Geber. s 80. 
50 Nestorskrönikan. Övers. Oxensteirna Gabriella. Eslöv. B. Östlings förlag (1998). s 36, 46. 
51 Latvekangas Arto (1995), Riksgrundarna. Varjagproblemet I Sverige från runinskrifter till enhetlig historisk 
forskning. Turku. Turun Yliopisto. s 28-30. 
52 Murasheva Veronika (1997), The Viking Age Monuments in the Jaroslavl Region on the Upper Volga. The Rural 
Viking in Russia and Sweden. Conference 19-20 October 1996 in the Manor of Karlsund, Örebro, Sweden. (Red.) 
Hansson Pär. Örebro. Örebros Bildningsförvaltning. s 70. 
53 Ibid, s 28-30. 
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3. Ibn Fadlan 

 

Man vet inte så mycket om vem Ahmad Ibn Fadlan var. Enligt Stig Wikander var han en byzantinsk 

frigiven. Detta eftersom han inte kunde turkiska i en tid då många tjänstemän var turkar. Enligt Morten 

Lund Warmid tillhörde Ibn Fadlan den så kallade hanabalitiska skolan.54 Att han var religiöst skolad står 

dock klart då det var en del i hans kommande uppdrag att missionera för islam. Han presenterar sig själv 

som ”klient till Muhammed ibn Sulaiman (kalifen)”, därför kan man anta koppling till högre kretsar i 

Bagdad, varifrån han startade sin resa till Bulgar.55 Anledningen till varför man gav sig ut på resan 

berodde på en förfrågan från volgabulgarernas härskare, Yaltawaren. Han ville ha hjälp med stärkandet av 

islam i sitt rike och medel för att bygga ett fort som skydd mot grannfolket khazarerna. Dessa var allierade 

med Byzans och således ett hot mot Bagdadkalifatet.56 

    Ambassaden lämnade Bagdad den 21 juni 921 och färdades till Bukhara. Därifrån gick färden till 

Khwarazam. De stannade vid al-Djurdaniyya (Gurgandj) som de lämnade i mars 922. Därefter korsade de 

ghuzzernas (oghuz-turkarnas), petjengernas och bashgridernas områden. De anlände till volgabulgarernas 

huvudstad Bulgar i maj 922.57 

    Ibn Fadlan ägnade sig i första hand åt att missionera för islam under uppdraget. Han hade också hand 

om de viktiga gåvorna till Yaltawaren.58 Yaltawaren och sändebuden verkar ha ägnat sig åt ett slags 

köpslagande, vilket passade den politisk-religiösa sfären inom islam. Man förde även förhandlingar kring 

olika typer av samarbeten.59 Efter att ha utfört uppdraget återvände de till Bagdad där Ibn Fadlan skrev sin 

risala, en rapport till kalifen som nu har gått förlorad.  

    Under sin resa besökte Ibn Fadlan många olika folkslag: turkar, khazarer, sakaliba, bashkirer och rûs.60 

Det var folk som visserligen var olika men ändå förbundna genom handelsnät. Under färden noterade han 

olika religiösa system, hur handel idkades, gästfrihet och sedvänjor som begravningar.61 

 

3.1. Rûs hövdingabegravning. 

 

                                                 
54 Under 900-talet framträdde fyra sunnitiska, ortodoxa lagskolorna. Den hanafitiska, den malikitiska, den shafiitiska 
och den hanabalitiska. Grundaren var Ahmad Ibn Hanbal. De började systematiskt granska det tidigare umayyadiska 
rättsväsendet och sedvänjor. De försökte tillämpa islam på alla livets aspekter. 
Esposito John L (2001), Islam den raka vägen. Lund. Studentlitteratur. s 112. 
55 Ibn Fadlan, s 32. 
56 Lund Warmind (1995), s 131. 
57 Canard M (1971), Ibn Fadlan. The Encyclopaedia of Islam. Vol. 3:59-60. (Red.) E.J Brill. Leiden. s 759. 
58 Ibn Fadlan, s 32. 
59 ibid, s 51. 
60 ibid, s 34, 38, 46, 55, 63, 70. 
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Ibn Fadlan var närvarande när rûs skulle begrava en av sina hövdingar. Han beskriver hur den döde 

hövdingen först lades i en grav i tio dagar och hur man lade ned öl, frukter och en luta i graven. En 

tredjedel av den döde hövdingens rikedom avsattes till detta ändamål. En tredjedel gick i arv till den dödes 

familj. En tredjedel gick åt till den dödes klädnad. Ytterligare en tredjedel gick åt till rusdrycken nabidh. 

Man drack varje dag ända till dess att hövdingen skulle brännas. Festandet kunde pågå till långt in på 

nätterna, ibland dog någon med bägaren i hand. 

    När någon dog ställde man slavarna och slavinnorna inför ett val. En av dem kunde följa den döde 

hövdingen i döden. När en av dem väl accepterat fanns ingen återvändo. Den slavinna som utvaldes 

bevakades av två slavinnor som sades vara döttrar till ”dödens ängel”. Slavinnan tilläts under dessa dagar 

att dricka och sjunga. Samtidigt gjorde man iordning den döde hövdingens klädnad.  

    Den dag som hövdingen och slavinnan skulle brännas tillsammans hade man dragit upp skeppet på en 

träställning. Sedan började män gå fram och tillbaka sjungande på ett språk som Ibn Fadlan inte förstod. 

Detta medan den döde ännu låg i graven. Sedan satte de en bänk på skeppet och täckte över den. Därpå 

kom en kvinna som de kallade dödens ängel och bredde ut bolster över bänken. Hon stod för sömnaden av 

kläderna och ordnandet av liket. Det var också hon som dödade slavinnan. Därefter tog man bort jord och 

trä från den döde och iförde honom hans nya klädnad. Man bar in honom i tältet på skeppet och satte 

honom på kuddarna. Bredvid honom lade man bröd, kött, lök och hans vapen. De kom med en hund som 

de högg i två delar, likadant med två kor, en tupp, en höna och två hästar som först hetsades. Under tiden 

gick slavinnan runt bland olika tält som rests och hade samlag med dess ägare. Han sade då ”hälsa din 

herre, att detta har jag gjort av kärlek till honom!”. 

    På kvällen tog man slavinnan till en träställning som liknade en dörrkarm. Man lyfte upp henne så att 

hon kunde se över dörrkarmen. Samtidigt sade hon något. Detta upprepades tre gånger. Ibn Fadlan frågade 

tolken vad det betydde. Han svarade: Första gången sade hon ”jag ser min far och min mor”. Andra 

gången sade hon ”Jag ser alla mina döda fränder sitta där”. Tredje gången ”nu ser jag min herre sitta i 

paradiset, och det är härligt och grönt, och med honom finns slavar och han kallar på mig”. 

    Hon tog av sig sina armband och ringar och gav dem till dödens ängels döttrar. Hon fördes fram till 

tältet på båten och gavs en bägare. Hon sjöng över den och drack. Enligt tolken tog hon farväl av sina 

vänner. Ytterligare en bägare gavs åt henne och hon drog ut på sjungandet. Dödens ängel tog då tag i 

henne och förde in henne i tältet. Männen började slamra på sina sköldar för att överrösta hennes skrik. 

Sex män gick in i tältet och hade umgänge med flickan. Därpå lindade man ett rep runt halsen för att 

strypa henne. Samtidigt stötte dödens ängel in en dolk mellan hennes revben. 

    Efter att slavinnan dödats kom hövdingens nabo fram. Han var naken och gick baklänges med ryggen 

mot skeppet. Därpå satte han eld på skeppet med en fackla. Därefter kom det folk med ytterligare facklor 

                                                                                                                                                              
61 Ibn Fadlan, s 32-62. 
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som de kastade på bålet. Sedan blåste det en vind och elden blossade upp ännu mera.  

    Ibn Fadlan talade med en av rûs. Han sade ”ni araber är verkligen dumma! Ni tar den människa som ni 

älskar och ärar mest, och stoppar honom i jorden och insekter och maskar äter upp honom. Vi bränner 

honom i eld på ett ögonblick och han far omedelbart till paradiset.”. Efter en timme kom det faktiskt en 

vind och skeppet hade blivit till aska. 

Därefter uppförde man en rund hög på den plats skeppet stått. På den reste man en stolpe med den döde 

hövdingens namn och kungen av rûs namn. 

 

(Parafraseringen baserar sig på Stig Wikanders översättning från 1978.).62 

 

3.2. Ibn Fadlan som vittne 

 

Ibn Fadlans skildring av rûs kan ligga nära sanningen. Men han går inte fri från fördomar och oriktiga 

iakttagelser. I själva verket kan ha inte ha observerat allt som berättas om i skildringen av rus.63 

    När det gäller rena observationerna kan man ställa sig frågande till vissa detaljer. Peter Sawyer hävdar 

att Ibn Fadlan inte har kunnat se genom tälten, han måste ha fått ceremonin beskriven för sig, varför man 

skulle kunna betvivla något av äktheten.64 Men den hållningen är enligt min mening lite för skeptisk. Ibn 

Fadlan var närvarande under just den delen av ceremonin. Vidare kan man notera hans exakthet även i 

andra beskrivningar av ritualer hos andra folkslag. Förmodligen var han dock inte närvarande under alla 

delar av begravningsritualen som ju drog ut på tio dagar. Hans observationer beror mer på tid och 

rumsliga förhållanden än något annat.65 

    Ibn Fadlan har i samband med begravningsritualen haft tillgång till informanter. De informanter som 

ger mer övergripande information måste man i viss utsträckning ställa sig tvivlande till. I synnerhet som 

uppenbara egenintressen föreligger. Men när han bokstavligen utfrågar någon i den specifika kontexten 

kan detta inte avvisas som otillförlitligt.  

    Flera bilder som lutar mot det schablonmässiga framkommer dock. Man har till exempel ofta 

kommenterat en reningsceremoni som rûs genomgick på morgonen där man använde ett gemensamt 

tvättfat vilket Ibn Fadlan tyckte var ohygieniskt.66 Men den muslimska reningen behöver i sig inte heller 

nödvändigtvis vara av hygienisk art. Enligt tvagningsregeln (sura 5) i koranen kan man använda finkornig 

                                                 
62 Ibn Fadlan, s 63 ff. 
63 Montgomery (2000), s 9 n 25. 
64 Sawyer Peter (1985), Kungar och vikingar – Norden och Europa 700-1000. Norstedt. Stockholm. s 43. 
65 Montgomery (2000),. s 13 n 41. 
66 Ibn Fadlan, s 64. 
Ibid, s 7 n 23. 
Smyser (1965), s 105.  
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sand som reningsmedel i brist på vatten. Detta gäller särskilt under resor och liknande förhållanden.67 Man 

kan nog utgå från att nordborna inte var särdeles renliga, men mycket talar för en viss renlighet med rituell 

anknytning. För stormännen kunde det till exempel vara statusfyllt att framstå som praktfulla och 

kultiverade. Arkeologer har gjort fynd av kammar både i samband med marknadsplatser och gravar.68 

Hårvården bör därför ha varit påfallande. Rituell tvagning förekom även i den av Ibn Fadlan beskrivna 

hövdingabegravningen.  

    Några föreställningar som kan ha sin förankring i arabisk litteratur framkommer också. Dödens ängel 

förekommer i en saga. Han gör då profeten Idris sällskap. Idris är identisk med Gamla testamentets 

Enok.69 Det dödsrike som slavinnan omnämner tolkar Ibn Fadlan som ”Paradiset”. Trädgård och park 

kallas djanna eller gennah på arabiska.70 Forskarna har då menat att det skulle vara Ibn Fadlans egen 

bild.71 Det finns många varianter på detta tema, det går inte specifikt att säga att det skulle vara Ibn 

Fadlans egen version. 

    Validiteten i dessa uppgifter behöver inte betvivlas. Snarare är det så att den muslimske observatören 

relaterat till det som ligger inom den egna kända kontexten. 

    Samtidigt får man intrycket att Ibn Fadlan vill exotisera det främmande, Han vill göra rûs mer 

främmande och egendomliga än vad de egentligen är. Detta behöver inte ha uppstått för att författaren 

medvetet vill tillgodose publikens behov av kuriositeter. Det kan helt enkelt ha varit så att han såg en del 

välkända ting med helt andra ögon i ett främmande land så att det plötsligt framstod som ovant och 

sällsamt. Det är inte så mycket om en fråga om en euhemerism/topos-diskurs, såsom västerländska skolor 

läst in hos medeltida författare, utan till vanliga fördomar gentemot det främmande, som ibland kan prägla 

Ibn Fadlans text.  

 

4. Rituella objekt 

 

Ibn Fadlan beskrev hur gods och föremål strukturerades och förbrukades vid begravningen. Sådant gods 

                                                 
67 Koranens budskap 4:15. Bergström Muhammed Knut. Stockholm. Proprius (2000). s 136. 
68 Jonsson Kenneth (1999), Asatro, kristendom och stormansgravar. Arkeologi i Norden 2. (Red.) Burenhult Göran. 
Stockholm. Natur och kultur. s 446. 
69 Denne ber Dödens ängel att ta hans själ för att han skall komma till paradiset. Det kan han dock inte göra för att 
endast den som dött och blivit återuppväckt från de döda av Gud kan nå paradiset. Berättelsen speglar en schism som 
funnits bland muslimska skolor. Kan de som levde innan Muhammed komma till himmelriket? 
Moberg Axel (1966), Arabiska myter och sagor med kulturhistorisk inledning. Stockholm. Natur och kultur. s 163 ff. 
70 En härlig trädgård med floder av mjölk, vin, vatten och honung. Portar av ädla metaller. Där finns fyllda pokaler, 
fantastiska frukter och underbara, strålögda kvinnor. Djanna har även beskrivits som en pyramid, som är åtta 
våningar hög. 
Aukrust Olav (1985), Dödsrikets verdenshistorie: menneskehetens forestillinger og kunnskaper om livet etter döden. 
Oslo. Dreyer. s 163-168. 
71 Lund Warmind (1995), s 134. 
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kan kopplas till rûs vardagliga rutiner och sedvänjor. En särskild världsbild framtvingas i specifika 

situationer vilket kan ha avspeglats genom dessa objekt som användes under ritualen. För rûs kunde därför 

de rituella objekten utgöra prestige- och maktområden vilka måste markeras och konsolideras hos både 

deltagare och den döde hövdingen. I det tänkandet kunde både levande och döda involveras. Artefakter 

som skeppet och högsätet möjliggjorde liminala strukturer där gränsen mellan de levandes och dödas värld 

tillfälligt kunde upphävas. 

 

4.1. Skeppet 

 

Flera forskare har pekat på skeppssymboliken hos Ibn Fadlan. Rûs var handelsmän och skeppet utgjorde 

förutsättningarna för att färdas längs handelslederna på Volga. Man lade den döde hövdingen i en båt och 

gjorde iordning ett tält och lade ned förnödenheter och vardagsföremål.  

    I den moderna arkeologiska forskningen har skeppet tolkats som en replikation av hallbyggnaden. 

Arkeologen Frands Herschend har jämfört båtgravarna i Valsgärde, Uppland, med vikingatida långhus och 

menat att det finns klara strukturella samband.72  

    Forskarna har försökt visa hur hallen kunde utgöra mikrokosmosimitationen av gudarnas blothall i 

Valhall.73 Religionsfenomenologiskt finns det ett resonemang om ”den heliga byggnaden”. 

Religionshistorikern Mircea Eliade förde ett resonemang om imago mundi, ”den heliga byggnaden”, en 

modell av världen, vilket människan strävade efter att uttrycka i sina heliga platser.74 Eliades beskrivning 

innebar att han försökte förklara riter innifrån. Han försökte inte som marxistiskt influerade 

socialantropologer förklara underliggande strukturer. Istället beskrev han riter som de upplevdes.75 Eliades 

strukturalistiska tänkande måste därför tas med en nypa salt då man riskerar att fastna i ett statiskt 

tänkande kring fasta element. Man kan ändå i jämförelsen med imago mundi se en livscykel där skeppet 

som utgjort basen under livet också utgör dess slutstation.76  

    Skeppet hade även en maktlegitimerande funktion. Arkeologin har visat hur den döde ofta placerats när 

                                                 
72 Herschend Frands (1997), Livet i hallen. Tre fallstudier i den yngre järnålderns aristokrati. Uppsala. Institutionen 
för arkeologi och antik historia, univ. s 50 ff. 
Andrén Anders (1993), Doors to other worlds: Scandinavian death rituals in Gotlandic perspectives. Journal of 
European Archaeology (vol 1). Aldershot. Avebury.s 48.    
73 Nordberg (2003), s 169 ff. 
Sundqvist Olof (2004 ), Uppsala och Asgård. Makt, offer och kosmos i forntida Skandinavien. Ordning mot kaos. 
Vägar till Midgård 4. (Red.) Andrén Anders, Jennbert Christina, Raudvere Catharina. Lund. Nordic Academic Press. 
s 146-147, 151 ff. 
Dillmann Francois-Xavier (1997), De rituella gästabuden. Uppsala och Adam av Bremen. (Red.) Hultgård Anders. 
Nora. Nya Doxa. s 64 ff. 
74 Eliade Mircea (1996), Patterns in Comparative Religion. Lincoln. Univ. Of Nebraska Press. s 373 ff. 
75 ibid, s 30 ff.  
76 Andrén (1993), s 48. 
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aktern.77 Kanske går färden till dödsriket. Härskarguden Oden har binamnet Viðurr. På en runsten från 

Öland vid Karlevi (Öl 1) finns en kenning, en metaforisk beskrivning, reið-Viður. Den kan betyda ”vagn-

Oden” och syftar på Oden som skeppsbefälhavare. Runstenen i sig hyllar en död kung och i rollen som 

skeppsbefälhavare får han, enligt Olof Sundqvist, den makt som tillkommer Oden.78 Kanske kunde en 

liknande symbolik med koppling till myt verka maktlegitimerande för den döde hövdingen, trots att han 

placerades i mitten av skeppet och inte i aktern.79 Högsätessymboliken kan ytterligare förstärka detta 

förhållande. 

 

4.1.1. Träställningen och högsätessymbolik 

 

Hövdingen restes upp i sittande position vilket kan liknas vid den position som man hade i högsätena. Och 

slavinnan lades bredvid honom. Den uppresta ställningen gjorde antagligen att det syntes vem han varit 

under sin levnad.80 Vissa av Ibn Fadlans beskrivningar av träställningen och utformningen på skeppet kan 

knytas till föreställningarna om högsätet och högsätesstolparna. 

    Högsätet, hásaeti, utgjorde en central företeelse i gästabudshallarna, veizlustafur. Högsätet fanns i 

mitten av långbänkarna.81 Odens eget högsäte hette Hlidskjalv (Hliðskjálfar).82 Den kunde vara en 

prototypisk förebild för stormän. Högsätet och högsätesstolpar har av vissa forskare ansetts ha sin 

kosmologiska motsvarighet i Axis mundi, världsaxeln, som håller upp himlen och utgör en länk mellan 

olika världar. Högsätet har tolkats som en port till dödsriket till vilket man passerade genom 

högsätesstolparna.83  

    Olof Sundqvist har visat hur den sakrale härskaren i det förkristna samhället var i besittning av 

                                                 
77 Müller-Wille (1970), Bestattung in Boot. Studien zur einer nordeuorpäischen Grabsitte. Offa (25). Neumünster. 
Wachholtz. s 52. 
Samma sak kan enligt arkeologen Anders Andrén kan ses på de gotländska bildstenarna. Där återfinns ett skepp med 
en man aktern som styr farkosten. I handen håller han ett spjut. 
Andrén (1993), s 45. 
78 Sundqvist (2000), s 260.  
I två myter dyker Oden upp som färjkarl. 
Frá dauða Sinfiötla. Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 162-163. 
Hárbarðzlióð. Edda. Die Lieder des Codex Regius. s. 78. 
79 Man skall akta sig för att automatiskt koppla skeppsbegravningen till en Odendyrkande aristokrati. Ibn Fadlan 
beskrev hur även fattiga begravdes genom skeppssättning. 
”Det går till så, att en fattig sättes i en liten båt, som man tillverkat och brännes där.”. 
Ibn Fadlan, s 66. 
80 Romarna bar ofta de döda stormännen i upprest ställning i procession för att det skulle synas vilken position de 
haft i livet. 
Ingemark och Gerding (2000), s 199. 
81 Sundqvist (2000), s 246. 
82 Gylfaginning (17), Snorres Edda. s 48. 
Skáldskaparmál (2), Snorres Edda. s 105. 
83 Nordberg (2003), s 170. 
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divinatoriska krafter vid olika ceremonier då han satt i högsätet. Efter ceremonierna återgick han till mer 

normala funktioner.84 Att i en begravningsritual försöka uttrycka en sådan maktposition kan därför ha 

utgjort en del av ett kultdrama. 

Det finns exempel från sagalitteraturen om stormän och kvinnor som slutar sitt liv i sittande position. 

Skallagrim i Egil Skallagrimssons saga och Torolv Bägefot i Laxdalingarnas saga dog båda sittandes. 

Varav den senare i högsätet.85 I Laxdalingarnas saga berättas det om hur änkan Unn dog i sin säng i 

sittande position (sat Unnur upp við haegrindin).86 Genom att den döde hövdingen restes upprätt i 

högsätet kan det symboliskt tolkas som att han konsoliderade sin maktposition och satte sig själv i 

universums centrum. 

    Framför båten reste man upp en träställning. Det är visserligen inte samma sak men kan passas in i 

föreställningarna om högsätet och högsätesstolparna. En kanal öppnades till den andra världen genom ett 

offer och genom ett översinnligt, divinatoriskt, skådande.87 Ett liknande tema dyker upp i den isländska 

kortsagan Völsa þáttr. I den anser sig en husfru kunna se över en dörrkarm i en hall för att se om hon kan 

rädda ett heligt offer (blaetinu helga). Detta sker under kultiska omständigheter. Enligt Britt-Mari 

Näsström anspelar det på att hon besitter kunskap bortom det vardagliga88 Detta antyder således att det 

inte bara var en kung eller hövding som utövade makt från högsätespositionen utan även en kvinna.  

    Slavinnan kunde både förrätta ett tuppoffer och skåda in i skeppet som förmodligen reflekterade både 

hallen och dödsriket. Det kan tolkas som att hon blev ett medium för att bekräfta eskatologiska värden och 

som exempel på divinatoriska handlingar. Hon kunde sia eller förutsäga framtiden åt det ena eller andra 

hållet.89 Visionen skall i första ses som ett uttryck för att bekräfta omgivningen inom vissa bestämda 

ramar snarare än som något som skulle kunna dra olycka över begravningsdeltagarna.90  

                                                                                                                                                              
Sundqvist (2002), s 272. 
84 Ibid, s 196 ff. 
85 Eyrbyggarnas saga. Isländska sagor 1. s 83. 
Egil Skallagrimssons saga. Isländska sagor 3. Översättning Hjalmar Alving. Hedemora. Gidlunds. s 151. 
86 Laxdalingarnas saga. Isländska sagor 1. Översättning Hjalmar Alving. Gidlunds. s 177. 
Laxdaela saga. Mál og menning (1993). Reykjavík. s 10. 
87 Foote P G och Wilson D M (1980), The Viking Achievement. The Society and Culture of Early Medieval 
Scandinavia. London. Sidgwick and Jackson. s 399-400. 
88 Sundqvist (2005), s 13. 
Näsström (2002), s 150. 
Raudvere (2003), s 136-137. 
89 Några direkta kopplingar till begravningsritualer verkar i övrigt divinationen inte ha haft i de norröna textkällorna. 
Man har dock gjort jämförelser med Hadings underjordsvandring. En kvinna kastar då en tupp som hon hugger 
huvudet av över en mur in till dödsriket där den får liv igen.  
Näsström (2002), s 191. 
Saxo Grammaticus. Danmarkskrøniken (Gesta Danorum) 1. Övers. Hanefelt Kristensen, Stangrup Helle (1999). 
København. Aschehoug. s 58. 
Podemann Sørensen Jørgen (1996), Introduktion. Religionshistoria. Ritualer, mytologi, ikonografi. (Red.) Jensen 
Tim, Rothstein Mikael, Podemann Sørensen Jørgen. Nora. Nya Doxa. s 41-42.  
90 Raudvere (2003), s 58 ff. 
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4.2. Hästar och begravningsprocession 

 

I Ibn Fadlans skildring kan man se drag av en begravningsprocession. Detta blir ännu tydligare i Amin 

Razis version.91 Ibn Fadlan observerade tillfället när den döde hövdingen lyftes upp och bars av 

begravningsdeltagarna från sin första grav till gravbålet utan att han verkar ha lagt någon större vikt vid 

det.  

    Kanske lade rûs ett starkt symbolvärde i denna del av ritualen. Begravningsprocessioner som består av 

släktingar och vänner är som fenomen inte ovanligt i Europa i modern tid.92 Det finns även historiska 

motsvarigheter. Skyterna hade en liknande sed, liksom romarna.93 I Eyrbyggarnas saga återfinns en 

begravningsprocession. I den färdades den döde Torolv Bägefot genom sitt landområde Torsåsdalen till 

sin hög.94 I Egil Skallagrimssons saga förde man Skallagrims kropp genom de landområden som varit 

hans till graven på Digraness.95 Någon typ av begravningsprocession verkar också finnas beskriven i 

Baldersmyten. Ett kväde omnämner hur flera ”folk” ha slutit upp i procession efter Frej.96 Ett syfte med en 

begravningsprocession kan ha varit att inkorporera samhället under ritualen.97 

    Under ritualen dödades olika djur vilka nedlades som gravgåvor varav två hästar. I de få skildringar vi 

har av begravningsprocessioner från det fornskandinaviska samhället spelar hästen en roll som dragdjur.98 

De två hästarna i Ibn Fadlans skildring har därför tolkats som dragdjur för båten som då hade den 

symboliska funktionen av en släde eller vagn.99 Det kan i sådana fall innefatta både kosmologiska och 

                                                 
91 Amin Razi: “Den tionde dagen för de ut den döde och lägger honom i denna byggnad. Man strör rosor och 
basilikum framför honom. Mycket folk av båda könen församlas och gör musik. Den dödes släktingar iordningställer 
var för sig ett tält i närheten.” 
Ibn Fadlan enligt Amin Razi. s 74. 
92 Bartel Brad (1973), A Multivariate Analysis of European Death Ritual. Ethnologia Europaea vol 7. Göttingen. 
Schwarz. s 112. 
93 Den döde färdades runt i en vagn till olika vänner under 40 dagar innan han nådde graven.  
Herodotos. Herodotos historia (IV). Övers. Claes Lindskog (2000). Stockholm. Norstedt. s 269. 
94 Eyrbyggarnas saga, Isländska sagor 1. s 15, 84 ff.  
95 Egils saga (60), Reykjavík (1993). Mál og menning. s 142. 
Gylfaginning, Nordiska kungasagor. s 81. 
96 Gylfaginning, Nordiska kungasagor. s 81. 
Skaldskaparmál (7), Snorres Edda. s 114. 
97Bruce Lincoln pekar i en artikel på den reintegrerande funktion den skytiske kungens kropp hade. Överallt där 
följet stannade till identifierade sig människor med kroppen. Den blev till en del i en korporativ helhet. 
Lincoln Bruce (1991), Death, war and sacrifice. Studies in ideology and practice. Chicago. The university of 
Chicago. s 194. 
98 I Osebergsgraven fanns en hel flock hästar begravda, hela 10 stycken. Även vid Gokstadsskeppet fanns 12 hästar 
dödade. På Osebergstapeten kan man se att hästar används som dragare av vagnar och som enskilt transportmedel. I 
graven fann man att vissa hästar hade betsel andra hade kunnat ingå i tvåspann. 
Emil Arne, Stine Ingstad, Björn Myhre (1992), Osebergdronningens grav vår arkeologiske nasjonalskatt i nytt lys. 
Oslo. Schibsted. s 61-62. 
99 Nordberg (2003), s 242-243. 
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sociala moment. 

    Begravningsprocessionen skulle kunna ses dubbeltydigt. Den döde färdas både till dödsriket i 

procession i sinnesvärlden medan den blir förandliga i andevärlden och man fortsätter färden till dödsriket. 

Ett sådant förfarande beskrivs av Saxo Grammaticus. Den döde danske kungen Harald förs i procession 

till sin grav på en vagn. Efter att han kremerats förväntas han rida före de andra 100 Man får inte reda på 

någonting om Gudruns bålfärd i Eddan, men hon färdas till Hel med en vagn.101 

    Man kan också tänka sig att den döde red till dödsriket.102 Men hur kan man förena tankegången med en 

båt som transportmedel samtidigt som den döde förväntas rida på en häst till dödsriket? Jens Peter 

Schjødts förslag är att den döde inte nödvändigtvis skulle korsa en ocean eller flod. I stället var det 

avståndet mellan de båda världarna som betonades i en kultur där långa resor företogs med skepp.103 När 

man kommer till fots till Valhall kan det bero på att landningsplatserna vanligen låg en bit ifrån resans 

slutmål.104 Det skulle i sådana fall kunna inkludera att man använder häst som färdmedel till slutmålet, 

vilket kan jämföras med reseförhållandena i Ryssland där man ibland fick färdas till häst längs 

handelsrutterna.105 

 

4.3. Symboliskt kapital: smycken, vapen, kläder 

 

Den döde hövdingen fick särskilda gravgåvor på bålet. Han kläddes i en särskilt fin klädnad och fick 

vapen med sig efter att han legat i sin första grav. Runt om graven utfördes riter där vapen, kläder och 

smycken spelade en väsentlig roll. Detta var vardagsföremål, men kunde också ges specifika värden i 

riterna, både för den döde och för de levande.  

    Gravgåvornas funktion kan i ritualen ställas i relation till den gåvoekonomi som präglade 

handelsplatsen i Bulgar. Inom en typ av normativt system som rûs värderades inte pengar som en del av 

ett valutasystem. Istället hade det betydelse i ett bytessystem som för den sakens skull inte var mindre 

avancerat än ett baserat på en myntfot. Pengars värde baserades på metallen och möjligen på vilken 

                                                                                                                                                              
Ellis Davidson Hilda R (1964), Gods and Myths of Northern Europe. Harmondsworth. Penguin. s 142 ff. 
100 Saxo Grammaticus, Danmarkskrönikan. s 299. 
101 Brynhilds färd till Hel, Den Poetiska Eddan. s 249. 
Helreið Brynhildar. Edda. Die Lieder des Codex Regius. Utg. Neckel Gustav och Kuhn Hans. Heidelberg (1962). 
Carl Winter. s. 219. 
102 Ström Åke V och Biezais Harald (1975), Germanische und baltische Religion. Stuttgart. Kohlhammer. s 190. 
103 Schjødt Jens Peter (1995) The Ship in Old Norse Mythology and Religion. The ship as symbol in prehistoric and 
medieval Scandinavia : Papers from an International Research Seminar at the Danish National Museum, 
Copenhagen, 5th-7th 1994. (Red.) Crumlin-Pedersen Ole. Copenhagen. National Museum. s 23 
104 Ellmers Detlev (1995) Valhalla and the Gotland Stones. The ship as symbol in prehistoric and medieval 
Scandinavia : Papers from an International Research Seminar at the Danish National Museum, Copenhagen, 5th-
7th 1994. (Red.) Crumlin-Pedersen Ole. Copenhagen. National Museum. s. 168-169. 
105 Larsson Gunilla, Båtarna från Valsgärde. Tor. Tidskrift för arkeologi. (Red.) Gräslund Bo. Uppsala. Societas 
Archaeologica Upsalensis. s 152. 
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stämpel det bar, till skillnad från det konstanta värde de haft under antiken. Mynten vägdes i en myntvåg. 

De användes både som smycken och betalning.106 Med Pierre Bourdieus terminologi skulle man kunna 

säga att nordmännen fyllde på sitt symboliska och kulturella kapital.107 Föremålen fick ett socialt värde för 

en sluten grupp. 

    Kläderna som rûs bar var iögonfallande tyckte Ibn Fadlan.108 Kläder kunde i det fornskandinaviska 

samhället vara kopplade till starka känslor. I Hávamál sägs det att man inte skall skämmas för sin klädsel 

när man rider till tinget.109 

    Männen bar vapen på ett nästan demonstrativt sätt och var aldrig utan dem. Uppträdandet med vapen 

kan ges en särskild innebörd. Vapnet var generellt ett manligt attribut och användes i rituell krigföring.110  

Svärden var förmodligen franska halvfabrikat vilka sedan applicerats på fästen.111 Ibn Fadlan beskrev hur 

svärden var räfflade. Det kan ha varit ornamentik av skandinaviskt ursprung. Kanske fanns där mönster 

med mytiska inslag, till exempel drakmönster.112 Härledning till myter och hjältesagor kunde förmodligen 

ligga bakom de egna vapnens historia.113 Myterna var kända inom gruppen och man kunde identifiera sig 

med dem. Rûs bar tatueringar vilket också skulle kunna ses som status.114 Kanske sådana bilder kan 

härledas till mytiska motiv. 

    Kvinnorna bar smycken. Av Ibn Fadlan beskrivna som plattor med en kniv som hängde över bröstet.115 

                                                 
106 Piltz Elisabeth (1998), Varangian Companies for Long Distance Trade - Aspects of Interchange between 
Scandinavia, Rus´and Byzantium. Byzantium and Islam in Scandinavia – Acts of a symposium at Uppsala University 
June 15-16 1996. (red.) Pilz Elisabeth. Paul Åströms förlag. Jonsered. s 99. 
107 Carle Jan (2003), Pierre Bourdieu och klassamhällets reproduktion. Moderna samhällsteorier. Traditioner, 
riktningar, teoretiker. (Red.) Månsson Per. Stockholm. Prisma. s 383. 
108 Ibn Fadlan, s 63. 
109 Hávamál (61). Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 26. 
Håvamål (61), Den poetiska eddan. s 58.  
110 Hegardt Johan (1997), Det partrilaterala samhället, hemliga sällskap och monumentala byggnader. En analys av 
en gotländsk fornborg. Tor vol 23. Uppsala. s 73. 
111 Steinsland Gro och Meulengracht Sörensen (1998), Människor och makter i vikingarnas värld. Stockholm. 
Ordfront. s 189. 
112 Jennbert Kristna (2002), Djuren i Nordisk i förkristen ritual och myt. Plats och praxis. Vägar till Midgård 2. 
(Red.) Jennbert Kristina, Andrén Anders, Raudvere Catharina. Lund. Nordic Academic Press. s 124. 
113 I Heimskringla berättas det om Kvarnbit, vilket var en gåva från Kung Adalstein till Hakon Adalsteinsfostre Med 
svärdet högg Hakon till ögat i en kvarnsten. Det var det bästa svärdet som någonsin kom till Norge. 
Harald Hårfagers saga (40), Nordiska kungasagor. s 124. 
114 ”Från nageln intill halsen är de tatuerade i grönt med träd och andra bilder.”. Det skall nog inte bokstavligen läsas 
som att rûs hade hela överkroppen tatuerad. Men tatueringen kan tjäna som utmärkande gentemot ”de andra” och 
samtidigt samhörighet med en begränsad grupp. Att tatueringar inte omnämns i medeltida skrifter kan bero på ett 
förbud mot ett sådant skick finns i 3 Mos 19:28. Kanske är det därför som inte isländska skalder omnämner 
tatueringar då de vill omnämna de isländska stormännen som ideala med medeltida mått mätt. Man har också funnit 
nålar som tolkats som tatueringsnålar i nordiska bronsåldersgravar. Även utanför Norden finns indikationer på dessa 
seder. Namnet på den keltiska stammen pikterna kan etymologiskt antyda användandet av punkteringsnålar. 
Ibn Fadlan, s 63. 
Montgomery (2000), s 6 n 18. 
Svensson Birgitta (1984), Tatuering - ett sinnligt äventyr. Stockholm. Nordiska museets förlag. s 21 ff. 
115 Ibn Fadlan, s 63-64. 
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Det har jämförts med de skandinaviska spännen och broscher som kvinnor bar föra att hålla ihop sina 

mantlar.116 Vi får inga indikationer på att slavinnan bar ett sådant smycke under ritualen även om det är 

sannolikt. I Amin Razis version är det uppenbart att hon erhöll ny klädnad och dräkt.117 I Yaquts version 

nämns dock att hon tog av sig ringar, det måste innebära att hon faktiskt erhållit dem. Ringarna kan 

kopplas till en kultisk kontext, de kan uppfattas som värdighets- och trohetstecken.118 Slavinnan erhöll 

således attribut hon i normala fall inte var i besittning av. 

    Boskapens värden kan relateras till ytterligare en maktdimension. Rûs utförde matoffer till sina gudar.119 

Det betyder att de förseddes med medel från en jordbruksekonomi. Även om rûs inte var direkt 

involverade i en sådan jordbruksekonomi hade de naturligtvis sin grund i det. Genom att symboliskt få 

dessa djur till sig som gravgåvor kunde därför härskaren visa att han kontrollerade prestigeområden som 

jordbruk och boskapsskötsel.120  

    Artefakterer som vapen och kläder verkar således ha fått specifika värden i vissa sociala situationer. 

Genom att få sådana statusobjekt till sig kan hövdingen ha appellerat till specifika värden och visat sin 

delaktighet i det symboliska kapitalet. Makten konsoliderades därmed genom gravutrustningen på både 

det sociala och det kosmologiska planet. Man kan tänka sig att minnet av sådant materiellt överdåd lever 

kvar länge. Även slavinnan kunde ta del av det symboliska kapitalet. Hon fick symboliskt iklä sig en 

status hon normalt inte var delaktig i.  

 

4.4. Delsammanfattning 

 

I ritualen användes rituella objekt. Skeppet hade en maktlegitimerande funktion. Hövdingen restes upp i 

sittande position vilket kan liknas vid den position som man hade i högsätena.  

Vissa av Ibn Fadlans beskrivningar av träställningen och utformningen på skeppet kan knytas till 

föreställningarna om högsätet och högsätesstolparna.  

    Ibn Fadlan observerade tillfället när den döde hövdingen lyftes upp och bars av begravningsdeltagarna 

                                                 
116 Man har gjort flera sådana fynd i gravar i Birka. 
Graham-Campbell James och Kidd Dafydd (1980), The Vikings. London. British Museum Publications. s 101. 
117 ”…och pryder sig från topp till tå med alla slags smycken och kläder.”. 
Ibn Fadlan enligt Amin Razi, s 74. 
118 Gräslund Anne-Sofie (2001), Ideologi och mentalitet. Om religionsskiftet i Skandinavien från en arkeologisk 
horisont. Uppsala. Institutionen för Arkeologi och Antik historia. s 58. 
119 Ibn Fadlan beskriver hur rûs offrade till några träbeläten. De offrade kött från får och boskap till dem. Resten av 
köttet delades ut ”som allmosa”. Det har tolkats som att de användes i kultmåltider istället.  
Holtsmark Ann (1992), Fornnordisk mytologi: tro och myter under vikingatiden. Lund. Studentlitteratur. s 19. 
Montgomery (2000), s 12 n 38. 
120 Stylegar Frans-Arne (1999), Rikssamling, statsoppkomst og ujevn utvikling: Regional variasjon i tidlig 
middelalder. Marxistiska perspektiv inom skandinavisk arkeologi. (Red.) Goldhahn Joakim och Nordqvist Pär. 
Umeå. Arkeologiska studier vid Umeås universitet. s 124-125. 
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från sin första grav till gravbålet. I graven lades rituellt dödade hästar ned. De kunde symboliskt ha ingått i 

en begravningsprocession.  

    Den döde hövdingen fick till sig särskilda gravgåvor på bålet vilket kan ses som symboliskt kapital. 

Smycken, vapen, kläder var vardagsföremål vilka användes under ritualen.  

5. Rituell fridöd  

 

Ibn Fadlan fick starka intryck av rûs sed att döda kvinnor och män vid begravningar. Det var för honom 

obegripligt men kan för rûs ha varit en viktig del i ett avancerat kultiskt tänkande. Det kan benämnas som 

rituell fridöd.121 För ett sådant förfarande krävs ideologisk motivering där myten kan vara förebildlig. 

Forskare har i denna rit hos rûs velat se paralleller till Odens prototypiska självoffer i Hávamál.122 Den har 

också jämförts med änkebränningstraditioner. Nedan görs ett försök att knyta an till dessa fenomen och 

något av dess problematik. 

 

5.1. Odens självhängningsrit 

 

Slavinnan dödas genom att bli strypt och stucken med en kniv för att sedan kremeras. Forskarna menar att 

det skulle vara frågan om en särskild dödsvigning.123 Det kan uppvisa likheter med Odens självoffer som 

det beskrivs i Hávamál (Veit ec, at ec hecc naetr allar nío, geiri undaðr oc gefinn Óðni, síalfr síalfom 

mér).124 Oden omnämns som Hangaguþ, Hangatýr, de hängdas ledare, och som hangadróttinn.125 Dessa 

epitet antyder att han hade med de döda, som hängts, att göra. Han framställs både som en av dem och 

som deras ledare.  

    I jämförelsen mellan slavinnans dödsrit och Odens självhängningsrit framstår emellertid vissa 

kategoriska problem. Odens självhängningsrit kan i sig vara svår att kategorisera. En del forskare menar 

att den skulle vara en invigningsrit av en religiös specialist medan andra menar att det är ett offer. I riten 

återfinns bland annat en schamanistisk koppling till världsträdet som skulle kunna indikera detta förra.126 

                                                 
121 Schalk Peter (2002), Konsten att dö: om den riutaliserade fridöden bland Ilavar på ön Ilam. Riter och ritteorier. 
Religionshistoriska diskussioner och teoretiska ansatser. (Red.) Sundqvist Olof, Svalastog Anna Lydia. Nora. Nya 
Doxa. s 157. 
122 Montgomery (2000), s 19 n 66. 
Lund Warmind (1995), s 134. 
Smyser (1965), s 112. 
123 Schjødt Jens Peter (1994), De nordiska gudarna. Religionshistoria. Ritualer, mytologi, ikonografi. (Red.) Jensen 
Tim, Rothstein Mikael, Podemann Sørensen Jørgen. s 172. 
124 Hávamál (138). Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 40. 
125 Gylfaginning (20), Snorres Edda. s 50. 
Ynglingsagan (7), Nordiska kungasagor. s 10. 
126 Sundqvist (2003), s 35. 
Ström (1985), s 79 ff. 
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Bland annat har filologen Ottar Grønvik menat att det kan vara invigningen av en kultfunktionär, en thul 

(þulir).127. Andra forskare har pekat på det problematiska ur källkritisk synvinkel. Beskrivningen av riten 

skulle vara kristet färgad, Oden är densamme som Kristus på korset.128  

    Jens Peter Schjødt har analyserat huruvida Odens självoffer skulle vara både ett offer och en initiation. 

Han kommer fram till att det kan vara både och. Men han lutar i första hand åt att det skulle kunna vara en 

invigning eftersom Oden erhåller ett numinöst vetande.129  

    I Fornaldarsagan Gautreks saga utför Kung Víkarr och hans närmaste man Starkaðr ett skenoffer till 

Oden, men det blir ett verkligt offer istället.130 Detta har tolkats som en initiation snarare än ett rent offer 

av vissa forskare.131 Jens Peter Schjødt menar dock att det måste vara ett offer i första hand.132 

    De olika tolkningarna visar således att man måste skilja på kategorierna initiation, offer och rituellt 

dödande.133 Odens självoffer kan vara en initiation eftersom han överlever och återvänder med stärkt 

position till livet. Víkarr blir däremot offrad, hans kropp blir till offermateria. Slavinnan hos rûs dör 

däremot under dessa omständigheter utan att någon gud är offermottagare. Kanske är det mer adekvat att 

jämföra slavinnans död med den dödsmärkning som Oden och Njord genomförde med spjut som 

världsliga härskare i Ynglingasaga.134 Det skulle kunna ses som ett slags dödsmärkning snarare än en ren 

                                                 
127 Grønvik Ottar (1999), Håvamål. Studier over verkets formelle oppbyggning og dets religiøse innhold. Oslo. Det 
Norske Videnskabs-Akademi. s 49, 52, 54. 
128 Kopplingen till Kristus är inte osannolik. Tvärtom kan kristendomen som en av många religioner ha påverkat den 
fornskandinaviska religionen. Ett ackulturationsfenomen. 
Näsström (1997), Stucken, hängd och dränkt. Uppsalakulten och Adam av Bremen. (red.) Hultgård Anders. Nora.  
Nya Doxa. s 84. 
129 Schjødt Jens Peter (1993), The Relation between the two Phenomenological Categories Initiation och Sacrifice as 
Exemplified by the Norse Myth of Oðinnn on the tree”. The problem of ritual : based on papers read at the 
Symposium on Religious Rites held at Åbo, Finland, on the 13th-16th of August 1991 (Red.) Ahlbäck Tore. Åbo. 
Donnerska institutet för religionshistorisk och kulturhistorisk forskning. s 262. 
130 Víkarr står på en stubbe och har en snara gjord av kalvtarmar runt halsen. Starkaðr skall sedan symboliskt sticka 
Vikar med orden "nu ger jag dig till Oden" (Nú gef ek þik Óðni) men istället förvandlas kalvtarmarna till ett verkligt 
rep och Víkarr dör. Saxo Grammaticus har också en version av sagan 
Starkodder (Starkad) utnyttjas av Oden som önskar Vikar ”en ynkelig död”. Han nästlar sig in på Vikars gård och 
hänger honom samtidigt som han sticker till med svärdet. 
Gautreks Saga (7). http://www.snerpa.is/net/forn/gautrek.htm 050421. 
Saxo Grammaticus, Danmarkskrøniken. s 208. 
131 Enligt den tyske religionshistorikern Otto Höfler skulle särskilda mannaförbund (som bärsärkar och ulvhedar) ha 
utfört skenhängningar och fiktiva svärstick gentemot aspiranter som en del i en initiationsritual. Varvid initianden 
symboliskt skulle ha dött och pånyttfötts. 
Höfler Otto (1934), Kultische Geheimbünde der Germanen. Frankfurt. Moritz Diesterweg. s 232, 236-237. 
132 Schjødt (1993), s 266. 
133 Detta är också Anders Hultgårds mening. 
Hultgård (1997), s 37-38. 
134 Rispandet med spjut i dödsögonblicket återfinns i Ynglingasagan, där Oden beskrivs av Snorre som världslig 
härskare, berättas det om hur Oden dog av sjukdom. När han låg inför döden lät han rispa sig med spjut (lét marka 
sik geirsoddi) och tillägnade sig alla de män som dött i strid (eignaði sér alla vápndauða menn). Samma sak gjorde 
hans efterträdare Njord (marka sik Óðni). Detta finns inte omnämnt i Ynglingatal. Andreas Nordberg har dock pekt 
på en parallell i germanstammen herulernas begravningsskick. När någon är döende reses ett gravbål av hans 
släktingar varpå man lägger den döende. En man med kniv dödar honom sedan rituellt på toppen av bålet. 
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initiation. Under de här kultdramatiska omständigheterna sanktioneras individen av någon gud och blir 

dennes egendom utan att för den sakens skull vara ett offer. I utbyte får man tillträde till en särskild 

grupp.135 Säkert var detta något som skilde ut privilegierade från icke- privilegierade.136 

    Andra ytliga likheter och skillnader föreligger mellan Odens självhängning, Víkarrs-myten och 

slavinnans död som kan kopplas till rituella objekt och sakrament. Man kan se hur Starkaðr ställer sig på 

en stubbe, håller upp snaran och erbjuder Víkarr galgen. Dödsängeln tar emot slavinnan uppe i båten och 

dödar henne. Detta sker alltså på en plattform eller upphöjning vilket för tankarna till Oden som i trädet 

svävade mellan himmel och jord. Ett liminalt tillstånd skapas.  

    Oden erhåller som belöning för sitt lidande skaldemjödet (Óðreri), vilket kan liknas vid sakrament, 

efter att han fallit ned ur trädet.137 Han erhåller därmed en typ av numinöst vetande. Han lär sig runor, 

sånger, hur man skall offra (blóta) och andra färdigheter som räknas upp i Hávamál.138 Vikarr verkar dock 

inte utföra någon rituell skål eller få numinöst vetande som är karaktäristiskt för invigningen.139 Slavinnan 

kan dock symboliskt säga ha tillägnat sig kunskaper liknande Odens.140 Hon tar del av sakrament som 

nabidh och utbringar skålar, förrättar ett tuppoffer, sjunger sånger och ägnar sig åt visionärt skådande. 

Men detta numinösa vetandet uppstår innan hon avrättades.  

 

5.2. Änkebränning och fridöd - ideologiska aspekter 

 

Slavinnans död kan liknas vid änkans frivilliga död vid makens begravning. Fenomenet är framförallt känt 

från Indien där det kallas Sati. I seden ingår föreställningen att giftermålet förenar både kropp och själ. Ett 

par är gifta inte bara i detta livet utan också i nästa. Efter döden vördades kvinnan i Indien så mycket att 

man trodde att hon transformerades till en devi eller en chandi (kvinnlig gudom). Fenomenet finns 

beskrivet i Kina, Japan, Borneo och Sydamerika. Det finns också exempel från antiken och den tidiga 

medeltiden på kontinenten.141  

    I den norröna litteraturen kan den mytiska förebilden vara Nanna Nepsdotters död som den beskrivs i 

                                                                                                                                                              
Ynglingasaga (9). s 12-13. 
Nordberg (2003), s 278. 
135 Schjødt (1993), s 268. 
136 Nordberg (2003), s 282. 
137 Hávamál (140). Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 40. 
138 Hávamál (140-144). Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 40. 
139 Det sägs dock att tjänarna lagade till kalvkött innan Víkarr avrättades (Þá bjuggu þjónustusveinar mat manna, ok 
var kálfr einn skorinn ok krufðr). Kan han ha tagit del i en kultmåltid innan skenavrättningen? Det framgår inte av 
texten. 
Gautreks Saga (7). http://www.snerpa.is/net/forn/gautrek.htm 050421. 
140 Odens egenskaper nämns även i Ynglingasagan (6-8). 
141 Nordenstorm (1994), s 270 ff. 
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Gylfaginning.142 I Sigurdskvädet berättas det om hur Gudrun begår självmord och bränns tillsammans med 

Sigurd. Saxo Grammaticus återger flera berättelser med detta tema. Andra mer tillförlitliga källor stöder 

antagandet. Adam av Bremen omtalar hur Olav Tryggvasons änka Tora svalt sig själv till döds efter 

mannens död. Adam benämner denna död som ”värdig”.143 Som kristen kan han annars inte sanktionera 

självmord. I landskapslagarna kan det finnas förbud mot seden.144 

    Arkeologer har gjort fynd av dubbelgravar som stöder antagandet om änkebränning. Enligt Michael 

Müller-Wille, som undersökt skeppsgravar i Norden, var 72% av de undersökta gravarna för män, 23 % 

för kvinnor och 4,6% var dubbelgravar, de innehöll kvarlevor efter både kvinnor och män.145  

    Idealet i änkebränningstraditionen är att änkan frivilligt skall följa sin döde man, även om frivilligheten 

många gånger kan ifrågasättas.146 Enligt Ibn Fadlan var det en slav som fick välja att följa den döde. Det 

finns skäl att anta sociala drivkrafter som motiverar ett sådant val. 

    Religionshistorikern Peter Schalk har försökt analysera de sociala drivkrafter som ligger bakom ”rituell 

fridöd”.147 Hans forskningsområde innefattar främst den militanta gruppen ilavars fridöd på Sri Lanka. 

Men de generella karaktäristika som han ställer upp skulle också kunna stämma in på föreliggande 

kontext. Den grundläggande föreställningen är att den rituella döden är frivillig, någon väljer att ta sitt liv. 

Samtidigt som det måste motiveras både inför den som skall dödas och inför gruppen. Detta innefattar 

några kriterier.148 

1. Den ritualiserade fridöden blir en symbolisk handling. Den hänvisar till ett kollektivt och socialt värde. 

I det här fallet kan föreställningen att en man måste ha en kvinna med sig i graven vara så stark att man lät 

slavinnan spela rollen av en hustru. 

2. Någon form av kompensation som är sanktionerad av gruppen. Uppenbart var delaktigheten i de rituella 

objekten en sådan kompensation. Kanske även livet efter detta räknades som sådan där slavinnan och 

hövdingen tänktes förenas som man och hustru i ett postumt bröllop.  

3. En del av ett institutionaliserat beteende - det överlever generationsväxlingar och anspelar på ett 

kollektivt värde. Detta tar sig uttryck i själva kremeringen och närheten till de rituella objekt som också 

präglade vardagen.  

4. Schalk menar att handlingsförloppet följer föreskrivna regler som är sammanfattade i ett regelverk vilka 

traderats muntligt eller skriftligt. För rûs var det inte en kristen, textbaserad ritual, utan någonting som 

                                                 
142 Gylfaginning (49), Nordiska kungasagor. s 81. 
143 Adam av Bremen (2), Adam av Bremen: Historien om Hamburgstiftet och dess biskopar. Övers. Svenberg 
Emanuel. Stockholm Proprius (1984). skl 25, s 93. 
144 Nordenstorm (1994) s 268. 
145 Müller-Wille (1970), s 110. 
Andrén (1993), s 43-44.  
146 Ibid. s  273. 
147 Schalk Peter (2002), s 157. 
148 Ibid, s 158-160. 
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grundade sig på oral tradition. Det kan ses genom att riterna i Ibn Fadlans skildring verkar ha varit starkt 

formaliserade. Han hävdade att den sati-liknande traditionen var ett återkommade fenomen, något som 

upprepades. 

5. Fridöden främjas av en extrem eller marginaliserad grupp. Det är en del av en kultur med heroiska 

ideal. Det är kanske inte helt adekvat att tänka sig rûs som en extrem eller marginaliserad grupp. Men 

säkerligen ingick heroiska, mytiska, hjälteideal som ideologisk motivering, inte minst Odens 

självhängningsrit med dess självuppoffrande ideal.  

6. Beteendet kännetecknar ett bekant, återkommande mönster. Det innebär en nästan estetisk hållning där 

man eftersträvar perfektion i ritualen genom att alla bitar måste falla på plats. Ren diskretion fanns i själva 

dödandet som ägde rum i skydd av tältet.  

    Uppoffrandet i utbyte för goda villkor kan således ha utgjort en ideologisk motivering för slavinnan 

Man lät henne spela rollen av en hustru. Men den typen av villkor måste framstå som legitima inför 

gruppen genom hänvisning till rûs ideal och traditioner.  

 

5.3. Delsammanfattning 

 

Ibn Fadlan fick starka intryck av rûs sed att döda kvinnor och män vid begravningar. Man har gjort 

jämförelser med Odens självhängningsrit. Odens självoffer kan vara en initiation eftersom han överlever 

och återvänder med stärkt position till livet. När slavinnan stryps och stick till döds kan det liknas vid ett 

slags dödsvigning. Slavinnan kan symboliskt sägas ha tillägnat sig kunskaper, ett numinöst vetande, 

liknande Odens. Men det numinösa vetandet uppstod innan hon avrättades. 

    Slavinnans död kan liknas vid änkans frivilliga död vid makens begravning så kallad rituell fridöd. 

Fenomenet finns beskrivet i olika kulturer även i Europa. Den grundläggande föreställningen är att den 

betraktas som frivillig. Uppoffrandet i utbyte för goda villkor kan således ha utgjort en ideologisk 

motivering för slavinnan. Den typen av villkor måste framstå som legitima inför gruppen genom 

hänvisning till rûs ideal och traditioner. 

 

6. Eskatologiska föreställningar 
 

Rûs hade en uppfattning om efterlivet som involverade båda slavinnan och hövdingen. Slavinnan får i Ibn 

Fadlans berättelse en vision av ett dödsrike som hon förmedlar till omgivningen. Denna vision finns inte 

omnämnd Amin Razis version av Ibn Fadlan. Inte desto mindre kan Ibn Fadlan redogörelse i flera 

avseenden stämma överens med fornskandinaviska kontexter. Ett liv i dödsriket var en följd av om man 

förverkligat de värderingar som hade sin mening för medmänniskorna i sinnesvärlden. Det innebar en 
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solidaritet med släkten, gruppen, och framstod som ett mål avhängigt det världsliga samhällets 

värderingar.149 

   

6.1. Dödsrikeföreställningar 

 

Av de varianter som står till buds i en jämförelse mellan fornskandinaviskt material och rûs dödsrike kan 

Valhall (fisl. Valhöll) vara en möjlighet.150 Det är också mycket som talar för detta. Båtfärden, slavinnans 

våldsamma död, guden vilken kom som en vind. Valhallmotivet torde vara det som är bäst förankrat i 

källorna.151  

    Helriket skulle kanske kunna vara ett alternativ. Valhall var till för såväl hjältar och gudar som vanliga 

människor. Men Hel är inte någon vidare trevlig plats.152 Valhall var till för överklassen, ofta besjunget av 

skalder framstår det som en plats för aktiviteter. I Valhall återspeglades tillvaron i hallen. Krigarna deltog 

i krigiska upptåg i väntan på Ragnarök. Man hade sinnliga behov som sömn, mat och dryck. Detta borde 

stämma in på rûs seder. Det kultiska festandet skulle kunna återspegla gudarnas och hjältarnas festande, 

nåten kunde vara en replikation av Valhall. Slavinnan nämnde också första gången att hon såg sina 

släktingar ”sitta i paradiset”. Hon bör ha syftat på en hall som ju präglade vardagen. Dödsriket 

framställdes på ett sätt som begravningsdeltagarna förväntade sig. 

 

6.1.1. Kvinnor och Valhalltraditionen 

 

Om det är ett Valhalliknande dödsrike som beskrivs av Ibn Fadlan uppstår en del svårigheter med 

tolkningen. Flera forskare menar att Valhall var förbehållet männen.153 Det rituella rummet kan dock 

skapa förutsättningar även för kvinnor. I hallen gavs även kvinnor framskjutna positioner. Drottningen 

hade sin plats bredvid kungens högsäte (öndvegi).154 Drottningen i det fornskandinaviska samhället kunde 

vara prototypisk för stormännens kvinnor. Samtidigt kan skeppet liksom gravhögen liknas vid den 

spegelvända hallen som verkar ha varit viktiga företeelser i Odenkulten. Det finns således vissa skäl att 

                                                 
149 Nedkvitne (1997), s 38. 
150 Nordenstorm Leif (1994), s 272. 
Lund-Warmind (1995), s 134-135. 
151 En stor del av informationen härör dock från Snorres Gylfaginning.  
Clunies Ross Margaret (1998), Hedniska ekon. Myt och samhälle i fornnordisk litteratur. Gråbo. Anthropos. s 310. 
152 Lund Warmind (1995), s 134. 
153 Ole Crumlin-Pedersen menar att inget i källorna tyder på att kvinnor kom till Valhall. 
Crumlin-Pedersen Ole (1995), Boat-burials at Slusegaard and the Interpretation of the Boat-grave Custom. The ship 
as symbol in prehistoric and medieval Scandinavia : Papers from an International Research Seminar at the Danish 
National Museum, Copenhagen, 5th-7th 1994. (Red.) Crumlin-Pedersen Ole. Copenhagen. National Museum. s 94. 
154 Sundqvist (2000), s 81. 
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anta att kvinnan även gavs utrymme i föreställningarna kring Odenkulten.155  

Det finns inte många belägg för kvinnliga Odendyrkare. En möjlig kvinnlig Odendyrkare nämns dock på 

Hassmyrastenen i Västmanland (Us 24). Odendisa hyllas där som husfru (hifreya).156 Kanske hade 

Odendisa en rituell funktion i Odenkulten.157 Även om slavinnan tillhörde ett annat socialt skikt än 

Odendisa kan det peka på att kvinnor varit delaktiga och kanske integrerades i föreställningarna om 

Valhall. 

    En anledning att kvinnorna fått en undanskymd roll i Valhall kan bero på att Oden var skaldekonstens 

instiftare. Det kan ha skett på bekostnad av kvinnans roll i dessa föreställningar.158 Men som tidigare 

nämnts kunde slavinnan ta del i de rituella objekten. Hon kunde också ge en vision av paradiset.  

    Vissa textkällor kan indikera att Odendyrkande män antagits förenats med sina hustrur i Valhall. I Olof 

Tryggvasons saga i Flateyjarbók talas om att det var lag bland svearna (lög Svía) att deras drottning skulle 

följa konungen i högen (drottningu skyldi setja í haug hjá honum). I det här fallet gällde det Sigrid 

Storråda som var gift med Erik Segersäll. Denne hade innan slaget vid Fyrisvallarna lovat att ge Oden sitt 

liv 10 år efter slaget i utbyte mot seger. Sigrid Storråda var inte nöjd med detta och ämnade lämna Erik.159 

    I en sen version av Egils þáttr Siðu-Hallssonar beordrar jarlen Valgaut sin hustru att bränna alla deras 

ägodelar deras ägodelar och sedan sig själv på bål (ganga siðan sjálf á bálit), om han inte skulle återvända 

från ett möte med Olov den helige.160 Adam av Bremens beskrivning av drottning Tyras död skulle även 

kunna stämma in på detta förhållande trots den kristna kontexten.  
    Det finns källor utöver de skriftliga som kan visa hur mannen och kvinnan möts utanför ett dödsrike. På 

åtminstone två av de Gotländska bildstenarna visas vad som kan tolkas som ankomsten till Valhall. 

Stenarna visar hur en ryttare på en åttafotad häst kommer fram till en port omgiven av flera figurer. På en 

sten sträcker dessutom en kvinna fram ett horn. Det har tolkats som en valkyria som möter den döde 

hjälten.161 Det kan också visa en stormannakvinna som räcker över ett mjödhorn. På stenarna finns 

dessutom skepp avbildade. Det kan vara samma typ av rituella objekt som återkommer i Ibn Fadlans 

skildring, ett skepp, en häst att färdas på och en kvinna vid ankomsten. Fast i Ibn Fadlans skildring är det 

                                                 
155 Anders Andrén försöker se en särskild ”valkyrie-ideologi” i de kvinnliga båtgravarna. 
Andrén (1993), s 47. 
Clunies Ross Margaret (1998), s 311 ff. 
156 Det kan jämföras med en historia i Flateyjarbók där bondhustrun Friðgerði benämnes húsfreya, husfru i en 
kultisk kontext. 
Flateyjarbók I, s 298. 
157 Sundqvist Olof (2005), Kvinnliga kultledares religiösa och sociala position i forntida Skandinavien. Chaos : 
dansk tidsskrift for religionshistoriske studier. København : Museum Tusculanum. s 14. 
158 Clunies-Ross (1998), s 308 ff. 
159 Flateyjarbók I (63), s 94. 
160 Nedoma R (2003), Selbsttotung. Reallexikon der germanischen Altertumskunde. (Red.) Beck Heinrich. Hoops 
Johannes. Berlin. de Gruyter. 
161 Raudvere Catharina (2003), s 47, 78-79, 82-83.  
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tvärtom mannen som möter kvinnan. Motiv på bildstenar är dock svårtolkade. 

    Några beskrivningar från slaviska och baltiska folkslag visar på detaljer som stämmer överens med Ibn 

Fadlans skildring. Där återfinns temat om ett för kvinnan och mannen gemensamt dödsrike där man 

förenas efter döden. I flera skildringar ingår också vad som är karaktäristiskt för den rituella fridöden. 

Kanske kan det peka på att denna föreställning inte är orimlig visavi föreställningarna om Valhall.162 

    För en storman kan det i propagandasyfte ha spelat roll att ha en kvinna med sig i dödsriket. Flera sagor 

omnämner att kungar och stormän som kommit till Valhall gift sig med valkyrior.163 På så sätt, menar 

Olof Sundqvist, kunde en storman hedras i skaldekväden. På kosmisk nivå kunde regenerationen fortgå.164 

Kanske det postuma bröllop som hövdingen och slavinnan firade kan ses inom samma kategori. 

    Ofria och lågborna nämns nästan inte alls i samband med Valhall.165 Det som finns kan knappast räknas 

som en fullgod bevisning. En ofri kunde inte ha något namn. Han eller hon kunde inte ärva något vilket 

var så avgörande för de fria.166 Kort sagt är det svårt att se huruvida de kunde omnämnas i samband med 

något så prestigefyllt. Ändå nämner slavinnan att hon såg sina släktingar i visionen. Lund-Warmind menar 

att deras närvaro behövdes för att stödja fullkomnandet av det postuma bröllopet. Släkten spelade en 

viktig roll vid överlämnandet av en brud.167  

    Det skulle också kunna relateras till det genealogiska intresse man haft i stormannakretsar i det 

fornskandinaviska samhället och till den orala traditionen. På Malstastenen från 1000-talet i Hälsingland 

omnämns släktrelationer intill femte led.168 Kanske gav nämnandet av släktingarna och föräldrarna henne 

en viss legitimitet och ny identitet.  

                                                 
162 Henrik av Lettland omtalar hur 50 kvinnor 1205 hängde sig när deras män stupat i strid eftersom de ville återse 
dem i efterlivet. Ibn Rustah nämner ett slaviskt (Russen) folkslags seder. En av en avliden mans hustrur hänger sig i 
två balkar som ställs tvärs över graven. Hon får i dödsögonblicket gå upp på en stol som slås undan samtidigt som ett 
stick utdelas. Därefter kremerades kroppen. Pseudo-Mauritius menar att de slaviska kvinnorna gärna stryper sig efter 
makens död, då de inte anser att änkeståndet är ett riktigt liv. Seden finns omtalad av den arabiske resenären Al-
Mas’udi 956. Han berättar om slaver som viger samman ogifta män med kvinnor efter döden. ”Hustrun” bränns 
sedan så att själarna kan möta varandra i efterlivet. Även vender och bulgarer omvittnas ha denna sed. 
Oeftiger Claus (1984), Mehrfachbestattungen im Westhallstattkreis : zum Problem der Totenfolge. Bonn. Habelt. s 
181-183, 191, 193. 
163 Steinsland och Meulengracht Sørensen (1998), s 92. 
164 Sundqvist (2002), 285 ff, 289. 
165 En enstaka antydan kan återfinnas i Helgaqviða Hundingsbana önnor. där Hunding (Hundingr) blir av Helge 
degraderad till trälsysslor när Helge anlänt till Valhall. 
Helgaqviða Hundingsbana önnor (39). Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 158. 
I den inte särdeles trovärdiga Gautreks saga talas det om en ättestupa. Om en träl kastade sig utför den tillsammans 
med sin husbonde kunde han belönas och få komma till Valhall. Ättestupan är sedan länge överbevisad. 
Gautreks saga (1-2). 
166 Steinsland och Meulengracht Sørensen (1998), s 121. 
167 Lund Warmind (1995), s 134. 
Näsström (2001), s 62. 
168 Bland annat återfinns: krua uas muþir hikiulf – in þa barlaf in þa uar kuþrun.. 
                                          Groa var Hä-Gylfes moder. Och sedan barlaf. Och sedan Gudrun. 
                                          (Stefan Brinks övers.). 
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Arnved Nedkvitne menar att skalderna sällan eller aldrig pekar på hur människan skall förhålla sig för att 

få ett gott liv efter döden. Istället är det ett gott eftermäle som prisas, ryktet hos de efterlevande.169 En 

genealogi, en härstamningslista, kan då bli ett viktigt inslag. 

    Slavinnans status i dödsriket borde inte på något sätt bli reducerad med tanke på vad som krävs genom 

självoffret, även om det inte behöver vara frågan om någon indisk chakri.170 

 

6.2. Själsliga föreställningar 

 

I Ibn Fadlans skildring får vi veta att den döde lades i en första grav där han fick födoämnen och viss 

utrustning. Det antyder fungerande sinnesfunktioner. I den andra graven brändes han. Detta sätt att 

behandla kroppen kan antyda en föreställningsvärld kring själen. Dödsrikeföreställningar var i det 

fornskandinaviska samhället intimt förknippade med själsliga föreställningar.  

    Någon enhetlig uppfattning om själen fanns inte i det fornskandinaviska samhället.171 Bland forskarna 

råder inte konsensus kring hur själsbegreppet skall tolkas. Religionshistorikern Åke V Ström menar att 

kropp och själ var en enhet. Det var inte samma uppdelning i kropp och själ som hos grekerna.172 Medan 

arkeologen Bo Gräslund gör en uppdelning i frisjäl och kroppssjäl.173 Så mycket skulle man dock kunna 

säga att döden inte verkar ha varit något definitivt tillstånd. Det fanns en tro på en existensform i en eller 

annan form efter döden och den kan relateras till kroppens hantering. 

    Det kan ses i de isländska sagorna som beskriver hur draugar eller aftrgangur, levande döda, kommer 

                                                                                                                                                              
Förledet Hä i Hä-Gylfe kan syfta på hans stora familj men också beskrivande på ”den ljuse, den blonde”. På stenen 
nämns Hä-Gylfes familj i fem generationer. Det är notabelt att här ingår mödrar och bröder. 
Brink Stefan (1994), En vikingatida storbonde. TOR (Vol. 26). Uppsala. Societas Archaeologica Upsalensis. s 152-
153. 
169 Nedkvitne (1997), s 36-37. 
För att göra legala anspråk på fädernejord måste man kunna memorera fem eller sex av anfädernas namn. 
Kaliff och Sundqvist (2004), s 77. 
170 Nordenstorm (1994), s 273. 
171 Begreppet själ (sál, siäl) existerade inte i fornnordiskan förrän under medeltiden och inlånades från 
angolsaxiskan. 
Näsström (2001), s 62. 
Raudvere (2003), s 70. 
172 Åke V Ström tänkte sig med utgångspunkt i Völospá, där gudarna gav själsförmågor till trämänniskor, att själen 
var kroppsligt fästad vid människan. Själsbegreppet innefattade önd (ande) óð (själ), laeti (tal) lá och líto (ung. blod, 
färg, livsvärme). 
Ström Åke V och Biezais Harald (1975), Germanische und baltische Religion. Stuttgart. Kohlhammer. 
s 176 ff, s 182-183. 
Völospá (18, 21), Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 5. 
173 Gräslund argumenterar för vad man religionsfenomenologiskt kallar multipla eller duala själsförhållanden. En 
person som utförde sejd, en sorts magi, kunde ligga som död och sända iväg en själsaspekt så kallad hugr, tanken, i 
form av hamr. Denna förmåga var antingen medfödd eller inövad 
Gräslund Bo (1994), Prehistoric Soul Beliefs in Northern Europé. Proceedings of the Prehistoric Society. London. 
Prehistoric society. 15 ff, 21 
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tillbaka till sitt hem och sin släkt. För att bli av med draugarna var man tvungen att utföra särskilda 

separeringsriter, i vilket bland annat återbegravning och kremation kunde ingå.174 Förhållandet mellan 

individ och kollektiv, mellan döda och efterlevande, var viktiga i dessa sammanhang. Det var de 

efterlevande som utförde de nödvändiga åtgärderna vid begravningen för att se till att den döde kunde nå 

dödsriket eller på något sätt blev tillfredställd. 

 

6.2.1. Kroppens hantering 

 

Kroppens hantering och gravens utformning kan därmed vara förknippad med de själsliga 

föreställningarna. Man skulle därför kunna lista rûs åtgärder vid begravningen enligt Arnold van Genneps 

modell i olika steg.175 Skillnaden mellan stegen kan givetvis ha varit flytande. 

A. Separation: gravläggning och nedläggning av utrustning. Olika typer av förberedelser där det ingick 

att ge den döde hövdingen svepning och nya kläder.  

B. Transition och transformation: kremation, där meningen var att fullständigt förbränna benen och att 

överföra den döde till den hinsides tillvaron.  

C. Inkorporering: efterbehandlingen av de utbrända bålresterna genom uppkastandet av hög och resandet 

av pålen. 

 

6.2.2. Separation och likvård 

 

En separationsrit beskrivs i de isländska sagorna. I stället för att föra ut liket genom dörren slog man upp 

ett hål genom väggen.176 Förmodligen fruktade man någon typ av ”förorening” eller kontaminering genom 

kontakt med de döda och deras tillhörigheter, kanske fruktade man den dödes blick.177 Det förefaller ofta 

ha varit den som stod den döde närmast vilken utförde den här uppgiften. 

    En liknande behandling undergick den döde hövdingen när han lyftes upp ur sin första grav och erhöll 

ny klädnad. Att både kropp och utrustning kan ha ansetts som kontaminerat genom den dödes närvaro 

antyds genom den försiktighet hövdingens nabo vidtog vid bålet. Han närmade sig naken med ryggen mot 

                                                                                                                                                              
Raudvere (2003), s 70-71. 
174 En draugs aktivitet kan ses i Eyrbyggarnas saga. Torolv Bägefot gick ofta igen och man var tvungen att begrava 
honom och slutligen bränna honom. Även efter denna åtgärd fortsatte askan att ge upphov till onda ting. 
Eyrbyggarnas saga, s 84 ff, 132 ff. 
Raudvere (2003), s 80. 
175 Artelius Tore (2004), Bortglömda föreställningar. Begravningsriutal och begravningsplats i halländsk yngre 
järnålder. Elanders. Göteborg. s 224 ff. 
Kan (1989), s 141. 
176 Clunies-Ross Margaret (1998), s 304 ff. 
177 I Egil Skallagrimssons saga fick man slå upp ett hål i väggen för att föra ut den döde Skallagrim. 
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bålet och handen för stjärthålan. Kanske tänkte man sig stjärthålan som specifikt sårbar för någon form av 

”besmittelse” från den döde.  

    Svepandet av liket har uppfattats som en del i likvården. Denna likvård kallades med norrön 

terminologi för nábjargír.178 Man ville försäkra sig om att den döde inte gick igen. Sannolikt ingick det 

här ett inslag där man tillslöt näsborrar, mun och ögon. Även liktvättningen var en viktig del i likvården. 

Vi får i Ibn Fadlans berättelse inte veta om man tvättade liket, man tvättade dock slavinnan innan hon 

skulle dödas varför man kanske kan anta likvärdiga åtgärder även med hövdingens kropp.  

 

6.2.3. Kremation: transition och transformation  

 
Ibn Fadlan beskrev eldbegängelsen som ett viktigt moment i begravningsritualen. Det finns ett visst stöd i 

textkällorna för att eldbegängelsen sågs som en mycket viktig del i begravningen, kanske den viktigaste. 

Förebilden kan vara Odens kremation i Ynglingasaga. Där relateras hastigheten på elden och uppstigandet 

av röken till eleveringen av den döde. Ju högre röken steg i luften desto högre kom den som brändes. 

Eldbegängelsen beskrivs som Odens lag (lög Óðni).179  

    Den holländske religionshistorikern Jan de Vries hävdade att elden och röken kunde sättas i samband 

med en himmelssjäl som skiljdes från kroppen vid kremering.180 De Vries hypotes delas av en del 

arkeologer och religionshistoriker.181 Denna uppfattning har emellertid bestridits som en förenklad bild. I 

sin doktorsavhandling Krigarna i Odins sal slår religionshistorikern Andreas Nordberg fast att kremation 

som begängelseform var emotionellt betingat snarare än religiöst i det fornskandinaviska samhället. 

Förhållandet mellan graven, den dödes kvarlevor och den dödes själ låg på en mer metafysisk nivå. Som 

grund för sin tes har Nordberg delvis baserat sig på en modern finländsk undersökning om människors 

åsikt om kremation.182  

    Det kan ju hända att Nordberg har en väldigt snäv uppfattning om vad religion är. Men starka känslor 

ingår i kultutövandet världen över och kan inte som enskilt moment klassas som ”icke-religiöst”. Frågan 

är dessutom om denna moderna finländska undersökning är relevant för attityder gentemot hanterandet av 

                                                                                                                                                              
Egil Skallagrimssons saga, s 153. 
178 Vikten av nábjargír, likvård anges i den norröna litteraturen som förpliktelse. Vikten av att ge likvård (nám 
biargir) understryks Sigrdrífa i sina råd till Sigurðr. 
Sigrdrífomál (33) Edda. Die Lieder des Codex Regius. s 196. 
179 Ynglingasaga (8-9), s 11 ff. 
Saxo talar om kung Frodes lag som innebar att hövdingar och kungen skulle kremeras i eget skepp. 
Saxo Grammaticus, Danmarkskrøniken. s 181-182. 
180 de Vries Jan (1956), Altgermanische Religionsgeschichte 1. Berlin. s 101 ff. 
181 Nedkvitne (1997), s 32. 
182 Nordberg (2003), s 255, 258 ff. 
Holm och Lahtinen (1985), Jordbegravning eller kremering? En studie av gravskicket i Finland. 
Religionsvetenskapliga skrifter nr 7. Åbo Akademi. s 27 ff. 
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kroppen i det fornskandinaviska samhället. Några fastställda mönster enligt en regelbok existerade inte 

varför känslan, för att inte tala om den numinösa känslan, måste ha varit starka delar av religiösa 

utövandet. Att människor inte alltid har kunnat fullständigt motivera begängelsesättet är dessutom 

vanligt.183  

    Det var något som hände med den döde hövdingen genom kremationen. Åtminstone en transformering, 

ett överskridande från det sinnliga till översinnliga, verkar ske.184 Eldens transitiva funktion, där en rent 

konkret förflytning från en värld till en annan sker, kan förstås vara svårare att klart fastställa. Några 

exempel från kontinentala ritualer visar hur man konkret tänkt sig att en själsaspekt följt med lågorna. 

Under vissa kejsarbegravningar i romarriket var syftet att transitera kejsaren till gudarna. Från toppen av 

gravbålet släppte man loss en örn. Den skulle bära kejsarens själ från jorden upp till himlen. Därefter 

skulle kejsaren bli dyrkad med resten av gudarna.185 I redogörelserna för preussarnas begravningsskick 

konkretiseras färden till dödsriket. Det berättas om hur en preussisk adelsman kremerades efter förkristen 

sed 1249 åskådarna trodde då att man såg den döde rida till himmelen. Här är givetvis inte kristna 

implikationer uteslutna.186 I dessa kulturer har man velat illustrera eldbegängelsen som en själsresa. 

Liknande föreställningar kan ha förekommit i det fornskandinaviska samhället, även om man generellt 

måste hålla sig kall inför jämförelser. En konkret transition kan finnas beskriven i Hakon den godes saga 

där det talas om hur kungens män anvisade den döde till Valhall (vísuðu honom til Valhallar) även om det 

inte var frågan om kremation.187  

    Enligt min mening fanns det en föreställning hos rûs som kan tyda på att man symboliskt tänkte sig en 

själsresa genom eldens uppstigande och vinden som tog tag i askan.188 Men med utgångspunkt i att det inte 

fanns någon systematiserad lära är det svårt att dra några generella slutsatser kring hur detta fenomen 

uppfattades av fornskandinaverna. Kanske föreställningarna kring en själs, eller ens själsaspekts, 

uppstigande med lågorna var begränsad till denna kontext, till enskilda deltagares uppfattning.189  

    Kremationens hastighet betonades av en man som Ibn Fadlan talade med. Det kan jämföras med hur 

Maurice Bloch påpekat likheter mellan madagaskernas begravningsseder och de som beskrivs i Illiaden. 

Det kan innebära att minnet av en död stormans friska, hela, kropp måste ha en fortsatt plats i det 

kollektiva minnet. Därför måste kremationen ske fort så att inga skavanker kunde uppstå på kroppen.190 

                                                 
183 Blomkvist (2002), Från ritualiserad tradition till institutionaliserad religion : strategier för maktlegitimering på 
Gotland under järnålder och medeltid. Uppsala.Teologiska institutionen. s 15. 
184 Ibid, s 114. 
185 Herodian (IV). Geschichte des Kaisertums nach Marc Aurel. På grekiska och tyska. Översättning Müller 
Friedhelm L. Franz Steiner Verlag. Stuttgart. s 169. 
186 Nordenstorm (1994), s 270. 
187 Palm Rune (2004), s 202. 
188 Beowulf, vers 3110. 
189 Nedkvitne (1997), s 33. 
190 Bloch Maurice (1982), Death, women and power. Death and the regeneation of life. (Red.) Bloch Maurice and 
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Det förefaller ju även ha varit en del av rusens argumentering. Maskar och insekter skulle inte få äta upp 

den döde. 

6.2.4. Gravläggning och inkorprorering 

 

Syftet med en gravläggning är oftast att inkorporera den döde med samhället. Den döde kan sedan 

permanent eller under vissa perioder anses vara närvarande i gravhögen och motta offergåvor från 

anhöriga.191  

    Ibn Fadlan beskrev hur de kastade upp en hög och placerade en påle med namnet på den döde 

hövdingen och namnet på rûs hövding. Själva gravtypen som skapades har tolkats som en kenotaf.192 En 

del arkeologer menar att kenotafer inte är gravar i egentlig mening. De menar att det endast är frågan om 

utbrunna bålrester under en hög.193 

    Religionshistorikern Bertil Nilsson menar sig i Ibn Fadlans skildring se en tradition som påminner om 

kristna begravningsformer. Gravens utformning och uppresandet av pålen påminner om personliga, 

individuella mönster.194 Detta sammantaget kan således peka på en gravform även i traditionell 

bemärkelse. 

    Det finns även ett belägg för att en kremerad kropp fortsatt antogs ge kraft och symbolisk prestige åt en 

gravhög.195 Detta kan ses i ett avsnitt av Halvdan Svartes saga som Olof Sundqvist analyserat.196 Halvdan 

Svartes döda kropp styckades och skickades till olika delar av riket för att begravas i olika gravhögar. I 

Flateyjarbóks version av Halvdan Svartes saga förrättas också offer vid gravhögen vilket kan antyda 

närvaron av den döde. Trots att det är en kungasaga från 1200-talet kan berättelsen stå på en genuin grund. 

197 I sagan beskrivs visserligen inte någon kremation men kroppen blev destruerad och hade ändå fortsatt 

betydelse för olika gravhögar. 

    Generellt kunde anhöriga till avlidna i det fornskandinaviska samhället inta en gemensamhetsmåltid den 

tredje, sjunde och trettionde dagen efter begravningen, vilket kan ha indikerat en närvaro av den avlidne i 

just det ögonblicket.198 Huruvida rûs utförde några offerceremonier eller gemensamhetsmåltider vid sina 

gravhögar efter den sista gravläggningen framgår dock inte av texten.  

 

                                                                                                                                                              
Parry Jonathan Cambridge. Cambridge Univ. Press. s 228. 
191 Kan (1989), s 141. 
192 Brøndsted Johannes (1991), Vikingarna. Hemma och i härnad. Stockholm. Prisma. s 235. 
193 Östmo Einar, Hedeager Lotte. Norsk arkeologisk leksikon. Kenotaf, s 203 
194 Nilsson Bertil (1994), s 58-59. 
195 Kaliff Anders (1994), Skärvstenshögar och kremeringsplatser. Tor (Vol. 26). s 48. 
196 Sundqvist (2000), s 257. 
197 Halvdan Svartes saga, Nordiska kungasagor 1. s 84. 
198 Näsström Britt-Mari (2002b), I livets skeden. Plats och praxis. Studier av förkristen ritual. Vägar till Midgård 2. 
(Red.) Jennbert Kristina, Andrén Anders, Raudvere Catharina. Lund. Nordic Academic Press. s 80. 
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6.3. Delsammanfattning 

 

Rûs hade en uppfattning om efterlivet som involverade båda slavinnan och hövdingen. Av de varianter 

som står till buds i en jämförelse mellan fornskandinaviskt material och rûs dödsrike torde Valhall kunna 

vara en möjlighet. I dödsriket återspeglades tillvaron i hallen. Det finns skäl att anta att kvinnan även gavs 

utrymme i stormännens dödsrikeföreställningar då det kultiska utövandet i hallen även gav kvinnor 

betydelsefulla positioner.  

    Slavinnan nämnde sina döda släktingar i sin vision. Det skulle kunna relateras till det genealogiska 

intresse man haft i stormannakretsar i det fornskandinaviska samhället. Upprepandet av släktingarna gav 

kanske legitimitet. 

    Även om någon enhetlig uppfattning om själen inte fanns i det fornskandinaviska samhällets, så 

handlade det om att överföra den döde till dödsriket genom vissa riter. I Ibn Fadlans skildring får vi veta 

att den döde lades i en första grav där fick han födoämnen och viss utrustning vilket antyder att den döde 

hade sina sinnesfunktioner i behåll. Dessa uppgifter ankom på de efterlevande. 

    En transformering och kanske en transitering verkar ske genom kremationen. Men denna föreställning 

kan vara begränsad till den lokala kontexten. Själva gravtypen har tolkats som en kenotaf. Gravens 

utformning och resandet av pålen kan påminna om en gravform även i traditionell bemärkelse. Huruvida 

rûs utförde några offerceremonier eller gemensamhetsmåltider vid sina gravhögar efter den sista 

gravläggningen framgår dock inte av texten. 

 

7. Grupp och individ 

 

I det här kapitlet ses riterna som handlingar utformade för att ändra eller vidmakthålla individernas 

situation eller gruppen som samhälle. 

    Victor Turner menar att begravning gäller levande mer än döda. Generellt kan begravningen innebära 

en livskris för samhället som måste födas på nytt.199 Innan dess måste samhället genomgå en period av 

liminalitet där det föds på nytt. På så sätt får man kraft att fortsätta, trots förlusten av den döde och 

samhället kan bestå.200 De efterlevande måste fatta flera beslut. En efterföljare måste utses som kan ta vid 

efter den döde. Samtidigt måste banden etableras till dennes omgivning. Det gäller alla som haft någon 

                                                 
199 Turner (1967), s 8-9. 
Bloch Maurice (1982), Death, women and power. Death and the regeneation of life. (Red.) Bloch Maurice and Parry 
Jonathan Cambridge. Cambridge Univ. Press. s 7. 
200 Turner (1967), s 8-9. 
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form av kontakt relation till den döde. Änkans öde måste avgöras. De nya förhållandena regleras under 

den dödes närvaro. Med sådana åtgärder tillfredställs den döde så att han kan få ro.201  

    Den livskris som kan genomlevas under en begravning kan ta sig uttryck i konflikter internt, genom till 

exempel splittring kring arvsfrågor, och externt, kanske genom hot från någon rivaliserande släkt som inte 

längre känner sig bundna av avtal. Krav på hämnd är också något som kan uppstå.202 Att konflikter var en 

realitet hos rûs kan ses i Amin Razis version av Ibn Fadlan. Han beskriver hur de duellerade vid 

förvecklingar och hur deras kung reglerade detta som tredje part.203 Riterna under begravningen blir 

således ett sätt att undvika dessa konflikter.204  

 

7.1. Rituella uttryck för gemenskap med den döde 

 

Man drack och festade under begravningen. Detta kallas med norrön terminologi erfi, egentligen 

begravningsöl, men ordet har dubbel betydelse och betecknar också begravningsfest.205 Även om kritiska 

röster höjts mot ett sådant förfarande måste nog ordet betraktas som autentiskt. Ottar Grønvik menar att 

ordet afr kan utläsas på Maltstenen (från 400-talet) på Jylland, vilket skulle betyda ”arvöl”.206 Ibn Fadlan 

beskriver också hur den döde fick födoämnen, dryck och instrument med sig i den första graven. 

Kanhända antogs den döde delta i dessa festligheter samtidigt med begravningsdeltagarna i en 

gemensamhetsmåltid. 

    Det kan även ha funnits andra sätt att hedra den döde. Maurice Bloch har talat om ”speaking the words 

                                                 
201 Wolf-Knuts (1983), Liktvättning: ett kvinnoarbete. Budkaveln 62. Åbo. etno. inst. univ. s 64. 
202 Kan Sergei (1989), s 213 ff. 
Detta är ett motiv i Baldersmyten. 
Gylfaginning, Nordiska kungasagor (50), s 83 ff. 
203 ”När det uppstår en tvist och stridigheter mellan två personer, och konungen inte kan medla i tvisten, bestämmer 
han att de skall kämpa med varandra med svärd. Den som segrar får rätt.”. 
Ibn Fadlan enligt Amin Razi, s 75. 
204 Ett exempel på hur man förberedde sig på eventuella fientligheter som skulle kunna uppstå är från Fagrskinna. 
Där berättas om hur Sigvalde Jarl ordnade ett möte med sina män innan han besökte den begravningsfest (erfi) som 
Kung Sven ordnade efter kung Harald Gormsson enligt gammal sedvänja (aerfinn varo gorr aeftir fornom siðum). 
Där bestämdes att man skulle komma med så starkt följe att danskarna inte skulle kunna få överhand över 
jomsvikingarna (fara med sva miklu liði at danir haefðe aekki valld a Iomsvikingu). 
I Gísla saga Súrssonar var begravningsdeltagarna ute efter att konkurrera med varandra i rena tävlingar, i det fallet 
kan det faktiskt ha varit fråga om en formaliserad konkurrenssituation. 
Fagrskinna: Noregs konongatal: teksturval frå B-resensjonen med eit tillegg frå A. (Red.) Jan Ragnar Hagland 
(1974). Trondheim. Tapir. s 39. 
Gísla saga Súrssonar (18). http://www.home.no/norron-mytologi/sgndok/isl-saga/15gisl.htm 060109. 
205 Sundqvist (2000), s 239. 
Palm (2004), s 203. 
206 Sundqvist (2000), s 244. 
Grønvik Ottar (1994), Kan de gamle runeinnskriftene fortelle oss noe om begravelseriter og om kontakten med de 
döde i förkristen tid i Norden?. Myte og Ritual i det førkristne Norden. Et symposium. (Red.) Schjødt Jens Peter. 
Odense. Odense Universitetsforlag. s 46. 



 42

of the ancestors”. En sorts formaliserat, begränsat urval av ord och icke-verbala uttryck och rörelser som 

skapar en specifik och ideologisk kunskap. Det blir därför uttryck för social kontroll och bevarande av 

tradition.207 Sådana icke-verbala uttryck kan ses när männen slamrade med spjuten på sköldarna. Det har 

av Morten Lund-Warmind tolkats som vapnatak, ett sätt att instämma vid tinget.208 Tacitus omnämner hur 

de germanska stammarna samlades vid tinget. När någon av de äldres råd gillades sanktionerades detta 

genom att man ljudligt slog samman spjuten (fremitu aspernantur). 209 Detta betraktades som det mest 

hedrande sättet att bifalla.  

    Männen gick fram och tillbaka vid graven och uttalade olika ord vars innebörd Ibn Fadlan inte kunde 

förstå. Det kan ha varit fråga om en liknande sorts sorge- och minneskväden. I den norröna litteraturen 

dyker termer för dikter till en avlidens ära upp som erfikvaeði, erfidrápa och erfifokkr.210 Sådana finns 

även beskrivna i Beowulfeposet. Vid Beowulfs gravbål framfördes sorgekväden av hans vänner.211 Vid 

Hakon den godes begravning i Saeheím innanför Trondheimsfjorden talade hans män vid gravhögen enligt 

hedna mäns sed (máeltu þeir svá fyrir grepti hans sem heiðinna manna siðr var til).212  

    Kväden och icke-verbala uttryck torde framhäva numinösa känslor, man uttryckte en andlig gemenskap 

med den döde. Samtidigt kunde hövdingens män knyta an till traditionen, minnet. Man bemödade sig 

därmed om att hålla upp skenet för den döde, att skapa en ”propagandabild” av hur han verkat i jordelivet.  

    Inskriften på pålen som restes på gravhögen är också intressant ur maktlegitimeringssynpunkt. Den 

muntliga kulturen var avsedd för en mindre grupp. Genom texten kan man tänkas ha velat nå en mycket 

större grupp och samtidigt vara ännu mer beständig i det kollektiva minnet.213 
 

7.1.1. Symboliskt giftermål 

 

Det har redan konstaterats att föreningen mellan den döde hövdingen och slavinnan kan ha varit ett 

postumt bröllop. Tänkt som ett sätt att tillfredställa den döde och genom propaganda visa hans fortsatta 

virilitet. Men det kan även ha fungerat som ett symboliskt uttryck för gemenskap hos 

begravningsdeltagarna. Bröllopet (fsv. bruþlöp, brullöp, bryllop) var utan tvekan en viktig rit då det band 

samman släkter.214 I bröllopsriten ingick att man i procession förde bruden till hemmet där man gjorde ett 

                                                 
207 Bloch Maurice (1989), Ritual, History and Power. London. Athlone. s 19 ff. 
208 Lund Warmind (1995), s 236. 
209 Germania (11). s 48-49. 
210 Palm (2004), s 203. 
211 Beowulf vers 3150. 
212 Palm Rune (2004), s 202. 
213 Brink Stefan (2003), Den förkristna muntliga kulturen i Norden: till frågan om det kollektiva minnet. Saga och 
Sed (71). s 71 ff. 
214 Som ett tecken på detta utväxlades bland annat gåvor. Man gav hemgiften (brúðfé) till brudens familj. Hon var då 
inte ingift i brudgumens släkt utan tillhörde sin egen.  
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gemensamt inträde. Man kunde också genomföra en rituell dans.215 Liknande företeelser ägde rum under 

begravningsriterna. Slavinnan deltog i vad som kan tolkas som en procession. Hon trädde in i tältet på 

skeppet som symboliskt skulle kunna motsvara det nya hemmet. 

    Morten Lund Warmind menar att detta giftermål bara verkar vara halvt förståligt. Hur skall man förstå 

de många samlagen som ägde rum om det var ett bröllop mellan en man och en kvinna?216 Kanske man då 

måste bryta isär begreppet äktenskap. I många kulturer är det vanligt att man definierar mannens giftermål 

med kvinnans utifrån ”sexuell rätt”. Denna skall i sin tur kunna garantera ättens fortlevnad. Det går dock 

inte att säga att denna rätt skulle vara universellt normativ. De moraliska värderingarna kan i ett 

decentraliserat samhälle bli begränsade till den egna kontexten. 

    Religionshistorikern Geo Widengren menar att många män vid vissa bröllopsriter hade umgänge med 

bruden före brudgummen. Ibland kunde rätten vara förbehållen brudgummens släktingar och vänner.217 

Kanske räckte det med att regenerationskraften betraktades som tillhörig gruppen. 

    Men detta kan bara ge en del av förklaringen. Kanske kan man tänka sig ett vidare 

symboliskt/mytologiskt synsätt när det gäller slavinnans agerande.  

 

7.1.2. Symbolisk rundvandring 

 

När slavinnan gick mellan tälten skulle det kunna tolkas som en symbolisk kultisk vandring. En sådan 

kultisk rundvandring kan ha funktionen av att binda samman ett samhälle (kanske ett stamförbund). Man 

kan ha färdats från olika orter eller stationer med en kultisk vagn eller kanske ett skepp. Vanligen har den 

typen av kult med fruktbarhet att göra.218 Från fornskandinaviskt håll finns ett par exempel på sådana 

rundvandringar beskrivna. Ett exempel kan vara Eriksgatan när svearnas kung färdades genom olika orter 

till Mora ting utanför Uppsala för kungaval. Det har beskrivits som en medeltida tradition men kan bygga 

på förkristna traditioner.219  

    Temat återfinns även i en kalendarisk rit i en þáttr. Den handlar om hur norrmannen Gunarr Helming 

                                                                                                                                                              
Sundqvist (2003),  
Steinsland Gro och Meulengracht-Sørensen Preben (1998), s 36. 
Svenska akademiens ordbok: Bröllop. http://g3.spraakdata.gu.se/saob/ 060204. 
215 Näsström (2002), s 77. 
Sundqvist (2003), s 36. 
216 Lund Warmind (1995), 134. 
217 Widengren Geo (1970), s 136-137. 
218 Tacitus beskriver en rituell rundvandring i samband med Nerthuskulten. En vagn med festsmyckad bild av 
gudinnan Nerthus färdades då till i olika platser i det germanska samhället. 
Tacitus (40), s 91. 
Hultgård Anders (2003), Kultische Umfahrt. Reallexikon der Germanischen Altertumskunde. (Red.) Beck Heinrich. 
Hoops Johannes. Berlin. de Gruyter. s 438-439. 
219 Ibid, s 44o. 
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kom ner till Uppsala. Där träffade han ”Frejs kvinna” (kona Freyr). Hon styrde orten. På vintrarna 

färdades hon runt med Frejs gudabild till gårdarna på gästabud.220 Här bör man var på sin vakt mot den 

kristna polemiken, svearna beskrivs som dumma avgudadyrkare. Flera forskare menar dock att 

beskrivningen av ritualen vilar på förkristen grund.221 Likheten består i att slavinnan går runt mellan olika 

tält vilka skulle kunna återspegla den kultiska färden mellan stationer. Antydningsvis ägde även rituella 

samlag rum under ”Freys kvinnas” färd.222 Det skulle kunna ge ökat stöd åt tesen att slavinnan genom 

samlagen symboliskt tjänade som ett kraftöverförande medium åt den döde hövdingen.223 Symbolism 

kring regeneration är inte ovanligt i begravningsritualer världen över.224 

 

7.2. Kvinnliga kultfunktionärer 

 

I texten förekommer en kvinnlig kultfunktionär, ”dödens ängel”. Hon kan ha haft en vågmästarroll under 

begravningsritualen varigenom konflikter undveks. Den brittiske forskaren Michael Enright har i sina 

undersökningar av germanska drottningar visat hur de hade en sådan vågmästarroll. Vid dryckesfester 

kunde hon skänka i öl/mjöd i de närvarandes muggar. Då såg hon till att inga misshälligheter uppstod. 

Detta var en mycket viktig position.225 Det är möjligt att dessa föreställningar återspeglas i dödsängelns 

agerande, även om Ibn Fadlan interpreterat dödsängelns funktioner till muslimska termer och mött 

traditioner som skiljer sig från det fornskandinaviska samhället. Det sägs visserligen inte att hon skötte 

utskänkningen vid festligheterna. Men hon ansvarade för att sy till den döde hövdingens svepning. 

Eftersom man investerade så mycket i denna detalj kan ordnandet av kläder och svepning ha varit en 

ansvarsfull uppgift.226  

                                                 
220 Flateyjarbók I, s 373 ff. 
221 I Västergötland finns orter som Väne-Åsaka, Kållands-Åsaka, Skånings-Åsaka, Vartofta-Åsaka och Barne-Åsaka. 
Åsaka (av Ásekkja) enligt en tolkning skall antyda kultisk färdväg. Anders Hultgård menar dock att orterna kan 
antyda kultisk verksamhet dock inte kultisk färdväg förledet ås kan härledas till appelativet áss, men efterledet skall 
snarast härledas till eikr, det vill säga ek. 
Ström Åke V och Biezais Harald (1975), Germanische und baltische Religion. Stuttgart. Kohlhammer. s 362. 
Hultgård (2003), s 440. 
222 Det har tolkats som en del i ett hieros gamos, ett gudomligt bröllop, något som Anders Hultgård ställer sig 
skeptisk inför. 
Hultgård (2003), s 441. 
223 Ström (1993), s 213. 
Montgomery (2000), s 19 n 65. 
224 Bloch och Parry, s 228 ff. 
225 Enright Michael (1988), Lady with a Mead Cup. Ritual Group Cohesion and Hieararchy in Germanic Warband. 
Frühmittleraltiche Studien. Jahrbuch des Institututs für Frühmittlerlatichforschung der Univärsität Münster. Band 
22 (Red.) Keller H och Wollasch J. s 170-203.  
226 Konflikter kring kostnader för begravningsfestligheter kan ha förekommit. I Laxdalingarnas saga berättas det om 
hur Hoskulds söner Torleik, Bard och Olav skulle ordna gravöl efter sin far. Olav bjöd så många på gravölet att de 
andra blev missbelåtna. Den hotande tvisten löstes dock genom att Olav tog på sig en tredjedel av kostnaden varefter 
alla bröderna hade heder av festligheterna.  
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    Vem var då dödens ängel? Den brittiske forskaren Gabriel Turville-Petre föreslår att hon skulle vara en 

”prästinna” inom Odenkulten.227 Men Olof Sundqvist och Anders Hultgård har pekat på svårigheterna 

med att fastställa termer som ”religiös specialist” och ”präst”. Sundqvist föreslår istället kultfunktionär 

som beteckning.228  

    Gydjan (fvn. gyðja eller hofgyðja) var en kvinnlig kultfunktionär som var nära relaterad till goden 

(goði).229 Ordet kan härledas till "gudinna".230 Gydjans uppgifter skulle också genom ortnamn kunna 

knytas till funktioner vid begravningar.231 Kanske ortnamnet Gödåker i Tensta, Uppland, kan härledas till 

denna beteckning. Vid lokalen finns det en begravningsplats daterad till romersk järnålder.232 Likheten 

med gydjan kan således bestå i att dödens ängel styrde mycket av föreberedelserna inför begravningen. 

    I Beowulfkvädet finns visserligen inte ordet gydja, men en högättad kvinna, Hildeburg (Hildeburh) har 

mer specifika uppgifter vid sin brors Hnäfs (Hnaef) begravning. Dels bestämmer hon att hennes döde son 

skall läggas på bålet till sällskap åt den döde Hnäf, dels stämmer hon upp i en sorgesång.233 Även 

Herborg, Hunnlands (Húnalanz) drottning, omtalar hur hon själv fick sköta jordandet och svepandet av 

sina söner och sin make i det första kvädet om Gudrun.234  

    En viktig funktion kunde kvinnan fylla som liktvätterska.235 Texten säger visserligen inte rent ut att 

hövdingens kropp tvagades. Men slavinnan fick genomgå tvagning som en del av ceremonielet. Det är 

därför sannolikt att hövdingens kropp renades. I nörröna texter omnämns kvinnor som liktvätterskor. 

Etnologen Ulrika Wolf-Knuts menar att det varit ett kännetecken för skandinaviska kvinnor. 

Liktvätterskan respekterades genom att alla någon gång skulle passera genom hennes händer.236  

    Uppenbarligen var dödens ängel kopplad till själva rituella dödandet i kontexten. I fornskandinaviskt 

material har vi inga vittnesbörd om att kvinnor särskilt skulle utföra rituellt dödande. Det närmaste man 

kommer är kung Agnis avrättare Skiálf i Ynglingasaga.237 Möjligen kan vissa personnamn ange 

                                                                                                                                                              
Laxdalingarnas saga, s 234 ff. 
227 Turville-Petre (1964), s 261 ff. 
Montgomery (2000), s 19 n 65. 
228 Sundqvist (1998), s 76, 79, 99. 
229 Vikstrand (2001), s 388. 
230 Ibid. 
231 Sundqvist Olof (2005), Kvinnliga kultledares religiösa och sociala position i forntida Skandinavien. Chaos (43). 
Köpenhamn. s 74. 
232 Ibid. 
233 Beowulf vers 1110-1115, 3150. 
Smyser (1965), s 110. 
234 Síalf scylda ec göfga, síalf scylda ec götva, 

síalf scylda ec höndla, helfor þeira. 
Guðrúnarqviða in fyrsta (6-8), s 203. 
Det första kvädet om Gudrun (6-8). Den Poetiska Eddan. s 236-237. 
235 Wolf-Knuts Ulrika (1983), Liktvättning: ett kvinnoarbete. Budkaveln (62). Åbo. etno. inst. univ.s 70 ff.  
236 Ibid, s 76. 
237Ett skaldekväde i Ynglingatal (10) tycks syfta på samma händelse. 
Ynglingasaga (19), s 21-22. 
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kultfunktionärer med koppling till invigningsceremonier. Eva Brylla tolkar personnamnet wiwaR 

(Tunestenen, 400-talet) som ”den vigde” eller ”den vigande”.238 Det kan jämföras med hur valkyriorna 

vigde döda från slagfältet. Gabriel Turville-Petre menar att dödsängelns titel skulle vara en parafras på 

”den som dödar”, ”den som utväljer”.239 Strabon gör en beskrivning av kvinnliga kultledare hos cimbrerna 

i Geographicon (VII). Det var de som dödade fångar på en särskild plattform.240. 

    Vilken relation dödens ängel haft till den döde framgår inte. Hon kanske inte hade några direkta band 

till den dödes familj. Strategiskt sett skulle ett utanförskap kunna ha vissa fördelar. Om slavinnan hos rûs 

symboliskt betraktades som gift med den döde uppstod släktband. Om någon utan en sådan inbördes 

relation till den döde utförde avrättningen slapp man inre spänningar.241 På så sätt kanske man symboliskt 

uppfattades undvika att någon hämndaktion uppstod i de egna leden.  

    Dödens ängel uppfyller således funktioner som vi kan knyta till kultfunktionärer i norröna källor. Som 

tredje part kan hon ha sett till att inga konflikter uppstått. Men hennes roll är också delvis dunkel.  

 

7.3. Trälar i kulten 

 

Trälar kunde enligt Ibn Fadlan ta del av kulten. Kanske innebar begravningen en möjlighet att integrera 

även de lågrankade i samhället. Det skulle i sådana fall kunna vara ett exempel på ett antistrukturellt 

förhållande där skillnader temporärt upphävs.  

 

7.3.1. Delaktighet i rituella rum 

 

I Ibn Fadlans text får vi vissa belägg för att trälar kunde få ta del av det rituella rummet vilket kan ha 

fungerat som social integration. Slavinnan tilläts sannolikt festa med sina vänner. Dödsängelns döttrar 

följde henne under hela ritualen. Hon tog likaledes farväl av sina vänner med en skål. I slutskedet av 

ritualen tolkade Ibn Fadlan det som att männen slamrade männen på sina sköldar så att inte slavinnorna 

                                                 
238 Brylla Eva (1996), Svensk tillnamnsskick i kvinnoperspektiv. Personnamn och social identitet. Handlingar från 
ett Natur och Kultur-symposium i Sigtuna 19-22 september 1996. (red.) Andersson Thorsten, Brylla Eva, Jacobson-
Widding. Stockholm. Kungliga Vitterhets Historie och Antikvitets Akademien. s 232. 
239 Turville-Petre (1964), s 261 ff. 
240 På cimbrernas expeditioner följde alltid deras prästinnor med. De hade en klädedräkt i vitt och var gråhåriga. Med 
svärd dödade de rituellt de fångar som tagits i strid. Strabon beskrev också hur dödandet utfördes på en särskild 
plattform. Dit togs fångarna. och dit klättrade också ”prästinnorna”. Sedan skar de halsen av fångarna vars blod rann 
ned i en kittel.  
Näsström (2002), s 54. 
Strabon, The Geography of Strabo (Geographica) (1917). Övers. Jones H L. London. Heinemann. s 2 ff. 
241 Det kan jämföras med Propkopius beskrivning av herulernas begravningsseder. När en av herulerna var gammal 
lade han sig på ett gravbål och dödades med kniv av någon som inte var släkt med honom. 
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skulle avskräckas från ”att söka döden med sina herrar”. Det får tolkas som att även en del slavar varit 

närvarande under ritualen. 

    Genom den kult som beskrivs i den isländska kortsagan Völsa þáttr får vi veta att trälar kunde ta del av 

kultgemenskapen.242. Utan att dra alltför stora växlar på det kan man se paralleller hos rûs så till vida att 

kultgemenskap skapas där både slavar och ägare ingår. Denna gemenskap karaktäriseras således av att 

vardagliga situationer vänds upp och ned, precis som Victor Turner karaktäriserade liminalfasen, genom 

ett antistrukturellt förhållande. 

    I Völsa þáttr får ett trälpar sitta till bords och ta del av samma rituella rum som de friborna. Kanske 

liknande scener utspelades i husen under kvällarna när rûs ägnade sig åt begravningsfesten. Ett avstånd 

mellan herre och slav överbryggas genom rituella former. Det kunde fungera socialt integrerande i en 

livskrissituation som en begravning, där det gällde för anordnarna att knyta alla delar av samhället till sig. 

    Social integration där lågättade kan ta del av begravningsfestligheter kan även ses i Laxdalingarnas 

saga. Höskulds söner meddelar vid tinget att de bjuder in alla till begravningsölet (erfi). De vänder sig då 

även till bönder och fattiga (þar með viljum vér bjóða baendum og hverjum er þiggja vill), de lågrankade i 

samhället243  

 

7.3.2. Rituellt utbyte och erkännande 

 

Vi kan således konstatera att trälar kunde ha del i kultgemenskapen även om detta förhållande måste ha 

varierat från hushåll till hushåll. Samtidigt kan man konstatera att slavinnan själv integrerades symboliskt 

med ett högre socialt skikt i utbyte mot att hon dödades. Religionshistorikern William Paden menar att ny 

status kräver rituellt erkännande. Ett sådant erkännande kan endast erhållas genom rituell handling. En 

ritual är demonstrativ och förändrar tidigare statiskhet.244 Från vissa norröna källor skulle man kunna se ett 

liknande rituellt utbyte och erkännande vid olika ceremonier.  

    Det finns exempel från de isländska sagorna exempel på hur frigivna trälar fick nytt namn och 

landområde. I Laxdaela saga finns det flera berättelser om frigivande.245 I sagan kunde trälar även få nytt 

                                                                                                                                                              
Prokop. Gothenkrieg Nebst Auszügen aus Agathias, sowie Fragmenten des Anonymus Valesianus und des Johannes 
von Antiochia. Övers. Coste von D. Leipzig (1885). s 281. 
242 Völsa þáttr handlar om hur Olav den helige i sällskap med en skald och en jarl kommer till en gård i Nordnorge. 
De uppträder då i förklädnad och kan observera de ”hedniska” riter som förekommer i hushållet.  
Völsa tháttr, Flateyjarbók II, Flateyjarútgáfan. Prentverk Arkaness (1945). s 441-446. 
243 Det kan givetvis inte uteslutas att det rör sig om medeltidens religiösa föreställningar i första hand. 
Laxdalingarnas saga, Isländska sagor 1. s 235. 
Laxdaela saga, s 60. 
244 Paden William (1988), Religious worlds : the comparative study of religion Boston. Beacon Press. s 113. 
245 Husfrun Vigdis hälsar trälen Ásgaut (Vigdís faegnar honum vel) efter att denne utfört en uppgift åt honom. Därpå 
gav hon honom fri. Det berättas också om hur Vivil och Hunde blev frigivna och erhöll denna hedersbevisning. De 
var båda lausingi.  
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namn.246 Kanske kan man i detta ana något av förkristna riter. I vart fall pekar det på en 

integrationstanke.247  

    I norska Gulatingslova finns en märklig lag som kan ha sitt ursprung i en liknande social relation 

mellan herre och träl. När trälen är förbrukad skall gravgångsmännen gräva en grav på kyrkogården. I 

graven skall man sätta ett gammalt trälpar (þraell och ambott). När en av dem dött tar ägaren 

(skapdrotten) upp den levande och sörjer sedan för han eller hon i fortsättningen.248 Trälen får dessutom 

sitt frigivande fraelsi, med vilket följer privilegier som att ta sig namn. Han kallas då leysíngi (frigiven).249 

Kanske man under förkristen tid inte valde att släppa några levande men ändå betraktade det som någon 

kompensation. Sedd enbart utifrån sin medeltida kontext kan man ändå säga att ett liminalt rum skapas där 

skillnader upphävs och där en övergång till ett nytt stadium kan vara möjligt.  

    I begravningsritualen erhöll slavinnan förmodligen ett rituellt erkännande, kanske också ett nytt namn 

och ny status som hustru i den andra världen. Hon kom i besittning av statusfyllda rituella objekt. Hon 

utdelade rituella skålar.  

 

7.4. Individ: initiationsriter och passageriter 

 

Så kallade passage- och initationsriter är ofta knutna till viktiga tillfällen i människolivet. Det kan vara 

växlingar i livscykeln som död, födelse och bröllop. Det kan med liminalfasen innebära förändrade villkor 

för en människas sociala identitet och status.250 Victor Turner och Arnold van Gennep har en ganska vid 

definition av vad som kan vara initiationsrit och passagerit vilket Jens Peter Schjødt påpekat.251 Det går 

dock att se vissa karaktärsdrag i de olika övergångsfaserna. I liminalfasen innebär det att sociala kontraster 

                                                                                                                                                              
Laxdaela Saga (15-16), s 27 ff, 29 ff. 
246 Unn talar om för trälen Erp att hon inte vill att han skall bära träls namn. Även husfrun Vigdís ger trälen Ásgaut 
frihet och medel att färdas vart han vill. (Frelsi mun eg þer géfa og fé það að þú sért faer hvert er þú vilt). 
Mottagningen sker i hennes hem. 
Laxdaela Saga (15-16), s 26, 27 ff, 29 ff. 
Palm Rune (2004), s 147. 
Jämför med Rígsþula där det berättas att trälar hade särskilda namn. (Klúrr, Kleggi, Ysia och Ambát).  
Rígsþula (12-13). Edda. Die Lieder des codex regius. s 281-282. 
247 Om man får tro Saxo Grammaticus kunde även slavar befordras till friborna i krig. Sagokungen Frode Fredgode 
utfärdade en lag som innebar att om någon ur allmogen gick framför märkesmannen i slaget blev hen en fri man om 
han var en träl. 
Saxo Grammaticus, Danmarkskrøniken, s 178. 
248 Den eldre Gulatingslova (60). s 71. 
249 Peter Sawyer har visat hur termen leysíngi ha använts av danska vikingar i England för att benämna frigivna så 
tidigt som 800-talet. 
Sawyer (1985), s 56. 
Den eldre Gulatingslova (63). s 72. 
250 Sundqvist (2002), s 32. 
251 Schjødt Jens Peter (1994), Heltedigtning og Initiationsritualer. En analyse af den "unge" Sigurd Fafnersbanes 
historie. Myte og Ritual i det förkristne Norden. Et symposium. (Red.) Schjødt Jens Peter. Odense. Odense 
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ställs mot varandra. Liminalfasen får då som övergångsfas specifika drag. Nedan görs ett försök att visa 

hur dessa karaktärsdrag för en initiationsrit kan appliceras på slavinnan. Hur karaktärsdragen för en 

övergångsrit kan appliceras på den döde hövdingen. Och hur en eventuell efterföljare installerades eller 

uppfattades. 

 

7.4.1. Slavinnans initiering 

 

För att en initiationsritual skall fyllas med meningsfullt innehåll menar Jens Peter Schjødt att den skall 

kantas av semantiska motsatspar.252 Visserligen hade kanske Ibn Fadlan ett vagt begrepp om när ritualen 

började men vissa motsatspar återfinns. Motsatsparet liv - död framträder ganska tydligt. Manligt ställs 

mot kvinnligt. Man kan se hur slavinnan firar det avgörande ögonblicket för sig medan den döde 

hövdingen möjligen antogs fira för sig i graven. I ett rumsligt perspektiv ställs den hinsides världen mot 

den världsliga.  

    Man kan tänka sig inledningsfasen där slavinnan väljs ut. Hon har ännu inte blivit i besittning av de 

egenskaper som betecknar liminalfasen. Genom utväljandet avlägsnar hon sig alltmer från det som varit 

vardagligt för henne. 

    Sedan infaller den liminala fasen där slavinnan hamnar i ett icke-tillstånd. Hon tillåts festa med sin 

omgivning, samhällsordningen är tillfälligt satt ur spel. Dagen då slavinnan skulle dödas underkastas hon 

flera samlag, verkliga eller fiktiva, som ytterligare understryker icke-tillståndet. Kanske finns det som 

tidigare angetts någon mytisk/symbolisk motivering. Samtidigt bevakas hon under festligheterna. Det 

pekar på ett irreversibelt drag som är talande för initiationsritualer: det finns ingen återvändo när man väl 

accepterat.253 

    I nästa steg förs slavinnan fram till dörröppningen, som kunde utgöra porten till dödsriket, och kan 

blicka in i dödsriket. Där kunde hon se och bekräfta vad den döde hade för sig och att han kallade på 

henne. Här kanske hon symboliskt erhöll en typ av numinöst vetande, karaktäristiskt för 

initiationsritualen. 

    Hon höjs upp tre gånger. Upphöjningen kan ha analogier i ”taga och vräka”-seden från kungavalen i 

under järnåldern och den tidiga medeltiden. Enligt den äldre Västgötalagen hade svearna rätt att tag och 

vräka kungen. Det innebar att man vid kungavalet i Mora stenar utanför Uppsala höjde upp den nyvalde 

kungen på stenar.254 Upphöjningen var således ett sätt bekräfta någon och att vinna kollektivt erkännande. 

                                                                                                                                                              
Universitetsforlag. s 114 ff. 
252 Schjødt Jens Peter (1994), s 115 ff. 
253 Ibid. 
254Det finns även exempel från sagalitteraturen på ett sådant upphöjande. I Harald Hårfagers saga berättas det om hur 
kung Hrollaug i Nandals Fylke i Norge lät fälla sig rituellt från kungens högsäte ned till jarlasätet. Därefter tog han 
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Hon får på så sätt bekräftelse från sin omgivning. Kanske ingick i denna del av ceremonielet som tidigare 

nämnts omnämnandet av släktingarna för att legitimera den nya sociala tillhörigheten. 

    Därefter tog hon av sig ringarna vilket kan ses som ytterligare ett drag av avskiljande från världen. 

Tacitus om talar germanstammen harier. De vuxna männen i dessa stammar lät hår och skägg växa som ett 

slags bevis för tapperhet. Bland dem fanns det vissa som bar ringar av järn. De fick inte ta av sig dem 

förrän de dödat sin första man.255 Det är notabelt att slavinnan ger dem till dödens ängels döttrar.256 Det 

kan vara ytterligare ett bevis för hennes nya status då överlämnandet av smyckena kan betraktas som gåva 

till någon hierarkiskt underordnad.257  

    Slavinnan fördes fram till skeppet. I Ynglingasaga leddes Ingjald till högsätet vid sin fars 

begravningsfest.258 Därefter lyftes hon upp på skeppet. Där erhöll hon nabidh från en av männen varefter 

hon utförde en rituell skål och sjöng över den. Något som känns igen från norröna texter. 

I Ingjalds förpliktelser ingick att han skulle strengia heit, avlägga löfte, inför en samling stormän.259 Man 

kan tänka sig att sjungandet riktade sig till hövdingen. Liksom visionen var det i sådana fall ett sätt att 

bekräfta ordningen. 

     När hon låg bredvid den döde mannen kan det påminna om de sängledningsceremonier som finns 

beskrivna i landskapslagarna, liggande bredvid varandra ansågs paret förmälda med varandra.260 Hon kan 

då anses inkorporerad med en ny grupp eller släkt. I denna slutfas dödas hon och kremeras.  
 

 

                                                                                                                                                              
sig jarls namn. Kungens högsäte var beläget på hans fars grav. Han kunde således anspela på traditioner vid 
degraderandet. När kung Harald senare anlände till Nandal lät han höja upp Hrollaug igen. Han ledde honom 
personligen till högsätet där han förärade Hrollaug ett nytt svärd och en sköld. På så sätt bekräftade han 
jarlavärdigheten som gjorde Hrollaug till underlydande, samtidigt som han kunde binda honom vid sig genom gåvor. 
Det kan jämföras med den medeltida norska Hirdskraa där det omnämns hur kungen skall lyftas upp i högsätet (oc 
haefia konongr upp i hasaete). 
Harald Hårfagers saga, Nordiska kungasagor 1. s 90. 
Hirdskråen. Hirdloven till Norges Konge og hans håndgangne menn. Efter AM 322 fol. Utg. Imsen Steinar (2000). 
Oslo. Risksarkivet. s 68-69. 
Holmgren Gustaf (1937), Taga och vräka konung. Fornvännen 32. Stockholm. Meddelanden från K. Vitterhets 
Historie och Antikvitets Akademien. s 21 ff 
Sundqvist (2000), s 289 ff, s 291 ff. 
255 Tacitus Cornelius. Germania (31). Övers. Önnerfors Alf. Stockholm. Wahlström och Widstrand. (2005). s 77. 
Sundqvist Olof (2003), Rituale. Reallexikon der germanischen Altertumskunde. (Red.) Beck Heinrich. Hoops 
Johannes. Berlin. de Gruyter. s 35. 
256 Lund Warmind menar att döttrarna är presumtiva efterföljare som ”ladies-in-waiting”. 
Lund Warmind (1995) s 133. 
257 Det kan man jämföra med skaldekvädet där den norska drottningen Ástrídr Óláfsdóttir prisas av Sigvhat skald för 
givande av smycken i gåva (Hrein hnossfjölð).  
Jesch Judith (1994), In praise of Ástrídr Óláfsdóttir. Saga-Book Vol. XXIV Part 1. Viking Society for Northern 
Research. London. University College. s 7.  
258 Ynglingasaga (36), s 40. 
259 Ibid. 
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7.4.2. Hövdingens övergång 

 

Som tidigare nämnts förstod nog inte Ibn Fadlan fullt ut vilka delar som kunde ha varit betydelsefulla för 

deltagarna. Därför kan inledningsfasen för hövdingens del ha inneburit att han drog sig undan i avskildhet. 

Att visa svaghet för en ledare kan ha betraktats som något frånstötande i det fornskandinaviska samhället. 

Egil Skallagrimsson beklagade sin svaghet på sin ålders höst.261 Prokopius nämner hur medlemmar i 

germanstammen herulerna inte stod ut med att bli gamla och svaga. Då ville de inte längre leva utan drog 

sig undan.262  

    Victor Turner påpekar hur det generellt gäller för den döde att kapa banden till samhället.263 Ett starkt 

drag i begravningen blev därför att separera den döde från levande, vilket märks framförallt genom 

likvården. Genom gåvor och tjänster till den döde försöker man uppnå detta stadium. Redan i den första 

graven lades gåvor ned till hövdingen.264  

    Det kan vara talande att den döde mannen låg i sin temporära grav i tio dygn. Frågan är dock om inte 

Ibn Fadlan här missuppfattat antalet dagar. Araberna kände till siffran noll som inte kom till européernas 

kännedom förrän på 1100-talet.265 Kanske det i själva verket tog nio dagar. Det kan jämföras med Snorres 

Edda där Hermod färdades i nio dygn till underjorden. I sådana fall förstärks föreställningarna kring 

kosmisk tid. Niotalet kan kopplas till återfödelse och regeneration.266  

    Den döde lyftes upp och sattes i en högsätesliknande position som bekräftelse på och konsolidering av 

hans maktposition i livet.267 När han höjs upp ur den första graven är det således i återupprättad form och 

med de attribut som hör den sociala kontexten till, vilket delvis kan ses med kosmologisk symbolik.  

    Ett starkt band mellan den döde och hans efterföljare uppstår genom dessa åtgärder. Den döde kan 

ålägga plikt och krav på de som anordnar begravningen. Hávamál nämner det som en plikt att resa 

bautastenar efter döda fäder.268 Att blir utan eftermäle, hermalaus, är något som varnas för. Därför är det 

                                                                                                                                                              
260 Steinsland och Meulengracht Sørensen (1998), s 119. 
261 Egil Skallagrimssons saga, Isländska sagor 3. s 254 ff. 
262 Prokop. (1885). s 281. 
263 Turner (1967), s 9. 
264 Enligt etnologen Brad Bartel skulle dessa vara rent ”självförsvar” gentemot den döde. Han tillfredställs på så sätt 
och lägger sig därefter inte i de levandes angelägenheter. 
Bartel (1973), s 113. 
265 Muhammad al-Khawarizmi kom ut med “Aritmetik” 820. Där förklarade han hur man skulle använda bland annat 
talet noll. Boken översattes till latin och var allmänt känd i Europa från 1100-talet. 
Butterworth Brian (2000), Den matematiska människan. Siffrornas roll i vår kultur och historia. Stockholm. 
Whalström och Widstrand. s 99. 
266 Sundqvist Olof (2004 ), s 158 ff. 
267 I Jaroslavlområdet har man gjort fynd i kammargravar med skandinaviska föremål. I en av gravarna fanns en 
kvinna i sittande position. Detta anses därför som ett särskilt skandinaviskt drag. 
Murasheva (1997), s 68. 
268 Hávamál (72). Edda die Lieder des Codex Regius. s 28. 
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av vikt att en bautasten reses över graven eller kanske en stolpe.269 Så länge man blir ihågkommen är man 

en legitim del av familjen.270  

 

7.4.3. En efterföljare? 

 

Särskilda ceremonier kan ha förekommit vid själva övertagandet av arvet. Ibn Fadlan nämner att en viss 

arvsföljd etablerades. En tredjedel av den dödes förmögenhet tillföll hans familj. Huruvida dessa 

ceremonier pågick under begravningsritualen eller vid något annat tillfälle vet vi inte. Generellt är dock 

valet av efterföljaren en viktig del av begravningen.  

    Så mycket som en tredjedel av arvet gick till nabidh. Att arrangera begravningsfesten (erfi) faller på 

arvingens lott i norröna källor. Tunestenen (från 400-talet) omtalar på A-sidan (A1-2)  

 

ekwiwaRafter woduri : dewitadahalaiban : woratho : r 

Ich Wiw nach Wodurid dem Brotwart wirkte die Runen. 

(Wolfgang Krauses översättning).271 

 

En annan uppgift kan vara arvingens plikt att resa sten efter den döde. En påle med den dödes namn restes 

också i slutet av ceremonin. Även om någon efterföljare inte var närvarande kan dessa åtgärder ha 

förekommit med avseende på hans eller hennes intresse. 

    Kanske spelade nabon efterföljarens roll då denne befann sig i Svetjud eller någonstans i Skandinavien? 

Han var naken när han gick fram för att tända bålet. I kontinentala föreställningar kan en sådan ”betwixt- 

and between”-status uppstå innan tronföljaren fått bevis på sin kungavärdighet. Sveakungen Ingjald Illråde 

var symboliskt utan konungsliga attribut innan han leddes till kungatronen för att ta sitt ämbete i 

besittning.272 Nakenheten har som tidigare nämnts kunnat förklaras med en avvärjande funktion. Det 

skulle också kunna innebära att han var i ett liminalt tillstånd och förväntades agera på ett speciellt sätt. Då 

var det han som måste bära den största sorgen och den som först utförde den symboliskt viktiga tändandet 

av bålet.273 Någon utgång ur ritualen där nabon symboliskt iklädde sig en ny typ av värdighet syns dock 

                                                 
269 Kiil Vilhelm (1955), Runestenen fram Eggjum i Sogndal. Arkiv för nordisk filologi 70. Lund. University Press. s 
151-152. 
270 Raudvere (2003), s 81. 
271 Ibid, s 166. 
272 Ynlingasagan, Nordiska kungasagor 1. s 61-62.  
Flateyjarbók I (11), s 48. 
Fagrskinna, s 13. 
Sundqvist (2000), s 252-254. 
273 Montgomery (2000), s 20. 
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inte.  

 

8. Sammanfattande diskussion. 

 

Syftet med den här uppsatsen är att försöka förstå hur olika maktförhållanden etablerades under den av Ibn 

Fadlan beskrivna begravningsritualen. Detta kan ha visat sig genom att begravningen upplevdes som en 

livskrissituation där olika maktstrategier måste användas för att hålla samman gruppen. Ytterligare ett 

syfte har varit att försöka förstå de religiösa handlingarna. Varför de utfördes. 

Frågeställningen var:  

- Hur manifesterar sig förhållandet mellan stormannen och hans omgivning i ritualen ur maktsynpunkt?  

- Kan ceremonierna och slavinnans vittnesbörd ge oss vidare förklaringar till uppfattningar kring den 

hinsides tillvaron?  

- Kan man genom att applicera rites de passage-begrepp förklara de religiösa handlingarna hos grupp och 

individ i ritualen?  

Man kan säga att svaret på frågorna har legat i själva analysen.  

    För rûs kunde de rituella objekten utgöra prestige- och maktområden vilka måste markeras och 

konsolideras hos både deltagare och den döde hövdingen på både ett socialt och kosmologiskt plan. 

Gravutrustningen hade betydelse för både levande och döda. Skeppet kan symboliskt liknas vid ett 

dödsskepp som för de döda till dödsriket i den norröna mytologin, men också vid en hallbyggnad. På 

skeppet restes den döde upp i högsätesliknande position från vilken han kunde kontrollera sin omgivning. 

En träställning restes upp. Den kan härledas till samma symbolik som kring högsätesstolpar. Den kan ha 

symboliskt betraktats som porten till dödsriket. Hästar dödades rituellt underbegravningen. Hästar kan 

utgöra färdmedel i en begravningsprocession. Allt detta kan ha syftat till att konsolidera hans makt. 

    Kläder, smycken och vapen utnyttjades under riterna. Det kan med bourdiuesk terminologi liknas vid 

symboliskt kapital. Genom att få den typen av gravgåvor till sig kunde den döde visa sig delaktig i det 

kulturella kapitalet även som död. Utrustningen kan ha blivit ett sätt att visa vad man åstadkommit i livet. 

Ett överdåd av den här typen av gravutrustning måste ha stannat länge i minnet och framhävt både den 

döde och anförvanternas sociala ställning. Slavinnan kunde också bli delaktig i en ny status när hon 

ifördes nya kläder och smycken. 

    Under ritualen lät sig slavinnan frivilligt dödas. För ett sådant förfarande krävs ideologisk motivering 

vilket kan ses genom paralleller till mytiska förebilder. Hennes död har jämförts med Odens prototypiska 

självhängning i Hávamál. Man menar att det skulle vara frågan om en särskild dödsvigning. Vid en sådan 

kategorisering måste man dock skilja mellan initiation, offer och rituellt dödande. För slavinnans del är det 
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fråga om rituellt dödande. Andra ytliga likheter med Odens prototypiska riter föreligger dock genom 

erhållande av sakramental dryck, rituella objekt och genom att slavinnan befinner sig i ett liminalt rum. 

Det finns även generella karaktäristika kring änkebränningstraditionen som skulle kunna stämma in på 

föreliggande kontext. Den grundläggande föreställningen är att den rituella döden är frivillig, att någon 

väljer att ta sitt liv. Detta måste motiveras både inför den som skall dödas och inför gruppen. I ritualen 

ingick en hänvisning till tradition som kunde verka legitimerande. 

    Det dödsrike som den döde hövdingen antogs komma till kan ha varit Valhall. Kultfesten i jordelivet 

kan stämma överens med festandet i gudarnas festhall i Valhall. Ett problem är dock att kvinnor sällan 

nämns i samband med Valhalltraditionen. Kvinnor i stormannakretsar verkar dock ha haft påtaglig 

kontroll över kultisk verksamhet i anslutning till byggnader. Slavinnan kunde både ta del av de rituella 

objekten och ge en vision av dödsriket, något som förknippats med den verksamheten. Dessutom kan det 

ha ingått i stormannaföreställningar att få en kvinna med sig i graven. Det kan ha fungerat som 

propaganda för den virile härskaren för det goda eftermälet skull. Som en del i ritualen ingick det att 

slavinnan nämnde sina föräldrar och släktingar. Det kan ha ingått i en genealogisk föreställning som gav 

ökad legitimitet för inträde i ett högre samhällskikt.  

    Tron på en existens i ett dödsrike kan också inkludera ett själsbegrepp. Det kan ses i hanteringen av den 

dödes kropp som vidtogs i flera steg. Det gick ut på att förs separera den döde från de levande bland annat 

genom att svepa liket. En kremation av kroppen där meningen var att överföra den dödes till efterlivet 

kanske tänkt som ett slags själsresa. Men denna föreställning kan vara begränsad till den lokala kontexten. 

Kremationen skulle ske fort. Det kan innebära att minnet av den döde stormannens friska, hela, kropp 

måste ha en fortsatt plats i minnet. Huruvida gemensamhetsmåltider intogs efter den sista gravläggningen 

framkommer dock inte, vilket annars skulle kunna indikera den dödes närvaro i graven. 

Riterna kan ses som religiösa handlingar utformade för att ändra eller vidmakthålla individernas situation 

eller gruppen som samhälle. Flera av riterna kan ses som ett sätt att undvika konflikter inom samhället och 

för att etablera nya band inom gruppen. 

    Det fanns rituella uttryck för gemenskap. Man intog en gemensamhetsmåltid tillsammans med den 

döde. Icke-verbala uttryck som att slå på sköldarna och verbala uttryck genom framförande av vad som 

kan tolkas som minneskväden, vilket kan ha framkallat en särskild ideologisk kunskap förbehållet den 

egna gruppen. Texten på pålen som man reste, kan ha inneburit att man velat vända sig till en mycket 

större grupp. 

    Genom ett symboliskt giftermål kan man velat tillfredställa den döde och knyta samman omgivningen. 

När slavinnan gick mellan tälten kan det förklaras som en symbolisk rundvandring. Det kan förstärka 

föreställningen om att hon tjänade som kraftöverförande medium till den döde hövdingen.  

    Ett sätt att undvika konflikter kan ha varit genom att vända sig till kvinnliga kultfunktionärer. Det är 
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möjligt att ”dödens ängel” hade en sådan funktion. Hon styrde mycket av begravningsritualen och det var 

hon som dödade slavinnan.  

    En krissituation som en begravningsritual kan ha syftat till att integrera alla delar av samhället. Slavar 

fick närvara under ritualen och delta i festandet. Kanske kunde det försiggå som ett rituellt utbyte. 

Slavinnan själv erhöll vissa privilegier hon normalt inte var i besittning av. Det kan vara exempel på 

antistrukturellt beteende och i sådana fall ett motmaktförhållande. 

    Olika övergångsriter skedde i ritualen vilka kan ha inneburit att individernas livssituation påverkades. 

De karaktäriserades av att sociala kontraster ställdes mot varandra. Slavinnans övergång innebar att hon 

fick insignier på ny status. Hon höjdes upp vid en träställning vilket för tankarna till kungainvigningar. På 

så sätt kan hon ha införlivats i ett nytt socialt skikt.  

    Den döde hövdingens övergång innebar att han befann sig först under jorden, kanske i nio dygn, vilket 

förstärker symbolismen kring generation och återfödelse. När han restes upp i högsätesposition var det i 

upprättad form. Åtgärderna runt begravningen var tänkta att tillfredställa den döde. De skulle stanna i 

minnet på omgivningen. Så länge man blir ihågkommen kan man vara en legitim del av familjen. 

    Det går inte att säga huruvida någon efterträdare tog vid efter den döde hövdingen. Men en arvsföljd 

etablerades. Att anordna en begravning faller generellt på arvingens lott. Någon som tillvaratog den döde 

hövdingens intressen kan därför vara sannolik. Kanske hövdingens nabo som gick fram och tände elden 

spelade en sådan roll. Han var då utan statusfyllda objekt. Någon utgång där han symboliskt iklädde sig ny 

status märks dock inte. 

 

9. Förslag till vidare forskning. 

 

-Den generella skildring som Ibn Fadlan ger skulle kunna användas i en horisontell undersökning. Hans 

beskrivning av kult, offer och handel från handelsplatsen i Bulgar skulle kunna ligga till grund för en 

jämförande studie mellan andra handelsplatser med religiös förankring, till exempel kulten på Arkona, 

Rügen. 

-En mer religionssociologiskt relaterad undersökning skulle kunna göras. Hur har Ibn Fadlan tolkats inom 

olika New Age-kretsar vilka låtit sig inspireras av fornskandinavisk religion? 

-I komparativa studier har man allt mer gjort jämförelser mellan mysteriereligioner i Romarriket och 

fornskandinavisk religion. Jämförelser skulle därför kunna göras med Isis-processioner och andra element 

ur mysteriereligionerna. 

-I en vertikal undersökning kanske skulle kanske begrepp som renande och orenande kunna användas på 

ett mer tydligt sätt. 
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