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Förord

Kerstin Engdahl 
Anders Kaliff

Förord

G
enom hela samhället går för närvarande en våg av intresse för reli­
gion och andliga ting. Detta påverkar naturligtvis även religionsarkeo- 
login, som nu upplever en renässans. Under början av 1900-talet var 
förklaringsmodeller med utgångspunkt i religionen som kulturska- 
pande kraft, vanliga inom skandinavisk arkeologi men efter 1950-talet kom 

dessa i skuggan av ekonomiska, funktionella och sociala tolkningar. Under de 
allra senaste åren har denna utveckling vänt dramatiskt och det finns åter ett 
mycket stort intresse bland arkeologer att ta upp frågor som behandlar religion 
och föreställningsvärld.

Det var med dessa förutsättningar ett religionsarkeologiskt nätverk 
bildades på UV:s (Riksantikvarieämbetet, Avdelningen för arkeologiska under­
sökningar) stora konferens på Aronsborg i Bålsta hösten 1994. En avsikt med 
konferensen på Aronsborg var att skapa nätverksgrupper för att underlätta 
tematisk forskning, främst med utgångspunkt från arkeologiskt material från 
exploateringsundersökningar. Vi var vid detta tillfälle några arkeologer med ett 
stort intresse för religion och föreställningsvärld som dels ville anknyta till 
äldre tiders traditionella arkeologi med dess kultur- och religionshistoriska bredd, 
dels få igång ett interdisciplinärt samarbete angående religionsarkeologiska 
frågor. Vår ambition var redan från början att bredda kontakterna för att skapa 
ett nät mellan arkeologer verksamma inom Riksantikvarieämbetet och forskare 
från andra institutioner. Redan inledningsvis fanns tankar om att samla ett 
begränsat antal forskare från olika dicipliner, med ett gemensamt intresse för 
äldre religion, till en konferens för att finna nya vägar till samarbete. Nätverkets 
bildande blev därför också upptakten till den religionsarkeologiska konferen­
sen på Lövstabruk. Flertalet av föredragen från konferensen publiceras i artikel­
form i föreliggande volym.
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Förord
■ ■

Den grundläggande ambitionen med såväl nätverket som konferen­
sen var att fånga olika frågeställningar kring religion, föreställningsvärld och 
samhälle ur ett brett perspektiv. Vi vände oss därför inte enbart till arkeologer 
utan också till religionshistoriker och etnologer/folklorister. Utgångspunkten 
var dock framför allt det arkeologiska materialet samt att hitta nya vägar i våra 
försök att tolka religion och föreställningsvärld utifrån detta. Genom tidigare 
kontakter visste vi också att det fanns ett uppdämt behov av ömsesidigt utbyte, 
inte minst mellan religionshistoriker som arbetar med fornskandinavisk religion 
och arkeologer. Nätverket riktar sig dock inte endast till forskare som arbetar 
med förkristen religion utan det medeltidsarkeologiska perspektivet är lika 
viktigt. Ambitionen är att försöka behandla religionen ur ett långtidsperspektiv.

Det som förenar de tre diciplinerna arkeologi, religionshistoria och 
etnologi är intresset för människan som en kulturskapande varelse, hennes 
föreställningsvärld och hennes plats i tillvaron. Det som skiljer är olika källma­
terial och olika sätt att handskas med dessa. Ett syfte med nätverket och konfe­
rensen har därför också varit att skapa ökad kunskap och förståelse för olika 
källmaterial, källkritik och metoder. Förhoppningen är att detta tvärvetenskap­
liga synsätt ska leda längre än vad vi kommer var och en för sig, inom avgrän­
sade dicipliner. Ur arkeologisk synvinkel är kunskapen om äldre föreställnings­
värld inte nödvändig endast för studiet av religionen i sig. En tolkning av de 
religiösa föreställningarna är utan tvekan mycket väsentlig också för förståel­
sen av samspelet mellan ekonomi, sociala strukturer, maktstrukturer etc, i det 
förhistoriska och medeltida samhället.

Titeln ”Religion från stenålder till medeltid” är avsedd att visa konfe­
rensens tematiska inriktning och ambitionen att studera långa tidsperspektiv. 
Vad vi främst ville ta upp till diskussion var olika möjligheter att arbeta religions- 
arkeologiskt. Material och erfarenheter från alla arkeologiska perioder är där­
för lika värdefulla. Det finns många olika fornlämningstyper och fyndkategorier 
som kan användas för att tolka religion och föreställningsvärld, förutom att de 
kan användas för studier av t ex sociala, tekniska och ekonomiska aspekter. 
Gravar är naturligtvis en sådan kategori och den hittills mest använda av arkeo­
loger för religionsforskning. Gravar och gravritualer speglar en del av religio­
nen i ett samhälle, framför allt de eskatologiska föreställningarna. I det förkrist­
na skandinaviska samhället kan gravfältet samtidigt ha haft flera viktiga aspek-
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Förord
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ter som kult- och samlingplats för de levande. På detta sätt kan eskatologin och 
viktiga vardagsverksamheter vara svårförståeliga oberoende av varandra. För 
den kristna nordbon samlades de religiösa ritualerna kring kyrkan och kyrko­
gården, varför vi fortsatt måste söka dem där. Kyrkan och kyrkogården har 
under medeltid och senare också haft en viktig funktion som samlingsplats och 
identitetsmarkör för de människor som bor i en viss socken

Något som inte analyserats lika frekvent som gravar, för tolkningar 
av religion och föreställningsvärld, är spåren efter religiösa ritualer och hand­
lingar på förhistoriska boplatser. De föreställningar som styrde utformandet av 
gravplatserna och de ritualer som företogs där, har varit verksamma också i 
vardagslivet. Man kan därför förvänta sig att finna spår efter kompletterande 
kultiska aktiviteter på boplatserna. I ett genuint religiöst samhälle finns inte 
nödvändigtvis vår tids uppdelning i rituellt och funktionellt. Man bör därför 
kunna spåra delar av en religiös föreställningsvärd också i material som arkeo­
logen ofta väljer att betrakta ur ett rent funktionalistiskt perspektiv; slakt­
platser, avfallshantering, rumslig strukturering av boplatsen etc. Det viktiga för 
att ”se” religionen är att medvetandegöra vad man letar efter. I detta fall är ett 
tvärvetenskapligt samarbete nödvändigt för arkeologin. För att vi ska få en mer 
komplett bild av förhistoriska samhällen måste vi skapa nya metoder att tolka 
bosättningar utifrån dessa aspekter. Det är ganska självklart att det finns spår 
efter religiösa anläggningar och ritualer av olika slag, även inom boplatserna. 
Det gäller att lära sig att urskilja dem.

Lövstakonferensen speglade aspekter av religionen under olika tids­
perioder, vilket kommer till uttryck i de olika artiklarna, vilka behandlar tiden 
från stenålder till medeltid. Det är dock en viss övervikt för tidsperioden kring 
kristnandet. Detta kan ha flera orsaker. Ett religionskifte är en genomgripande 
händelse som kan omforma ett samhälle i grunden. Samtidigt sätter även det 
gamla samhället och äldre föreställningar sin färg på hur den nya religionen 
tolkas och utövas. Den andra anledningen är förmodligen att man fr o m den 
sena vikingatiden också har tillgång till fler skriftliga källor och att arkeologi 
och religionshistoria därför lättare kan komplettera varandra, än vad gäller 
äldre, helt skriftlösa perioder.

Mellan de olika föredragen gavs under konferensen tid för diskussio­
ner, vilket utnyttjades till fullo. Även kvällarna fylldes med intressanta samtal i
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Förord

trivsam miljö. Avsikten var att få mesta möjliga utbyte av en kollegial och 
vetenskaplig samvaro. Många goda synpunkter och idéer väcktes också, vilka 
bådar gott för religionsarkeologins och nätverkets framtid. Nätverket är plane­
rat att i första hand kunna fungera informellt för ett stort antal forskare, vilka 
kan delta med olika aktivitetsgrad. Dessutom har vi målet att försöka genom­
föra ett möte årligen i en grupp av liknande storlek som vid Lövstadsamman- 
komsten. Detta för att kunna stämma av forskningsläget och diskutera fortsatt 
verksamhet i en grupp som är lagom stor för givande samtal. Vår stora förhopp­
ning är också att denna publikation ska fungera som en sporre för ytterligare 
samtal och forskning kring olika religionsarkeologiska frågor.

Vi vill här framföra vårt varma tack till samtliga deltagare i konfe­
rensen för ett synnerligen givande och trivsamt möte. Ett särskilt tack riktas 
till de som deltog med föredrag på konferensen och med artiklar till förelig­
gande publikation. Vi vill också rikta ett varmt tack till innehavarna och perso­
nalen på Lövstabruks Värdshus, som hade en stor del i att konferensen blev så 
lyckad.

Stockholm och Linköping i juni 1996 

Kerstin Engdahl och Anders Kaliff
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Religionsskiftet som social förändring

Lars Ersgård

Religionsskiftet som social förändring

Om tidigmedeltida gravskick 
i Dalarna och Östergötland

R
eligionsskiftet vid övergången till historisk tid har i arkeologiska sam­
manhang ofta uppfattats som ett fenomen med en egen lagbunden 
utveckling. Religionen i dess olika konkreta uttryck har kunnat stu­
deras som en isolerad kategori, mer eller mindre separerad från öv­
riga delar av samhället, ekonomiska, sociala och politiska förhållanden etc. 

Blandningen av hedniska och kristna element i en och samma kronologiska 
kontext, som i talrika fall kunnat dokumenteras från det aktuella skedet, har 
tolkats som något som med naturlig logik inträffar när två väldefinierade ”lä­
ror” avlöser varandra. Sällan har själva blandningen av element betraktats som 
ett uttryck för en unik historisk situation; oftast har frågeställningen varit 
betydligt snävare formulerad: hur mycket kristet respektive hedniskt är det 
studerade arkeologiska sammanhanget?

I det följande ämnar jag emellertid betrakta religionsskiftet i ett vi­
dare perspektiv där de religiösa uttrycken speglar en särskild ideologisk och 
mental strategi, efter vilken människorna har strukturerat tillvaron. Blandningen 
av till synes oförenliga, religiösa element vill jag därmed inte uppfatta som 
stående i motsättning till varandra utan snarare som resultatet av ett ideolo­
giskt handlingsmönster i ett specifikt historiskt sammanhang.

Följande studium av religionsskiftet utgår från en speciell arkeolo­
gisk företeelse i sin kontext - graven i landskapet - där jag försöker visa hur 
denna kan utnyttjas i en diskussion om social förändring. Jag kommer här att 
behandla två exempel på gravskick från tidig medeltid i två skilda geografiska 
regioner. Det ena är Leksands socken i Siljansbygden i Dalarna, det andra 
Alvastrabygden i Östergötland, två tämligen olikartade områden såväl i histo­
riskt som naturtopografiskt avseende.
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Religionsskiftet som social förändring

Leksand
Religionsskiftet i Leksand har jag behandlat utförligt i tidigare sammanhang 
(Ersgård 1995; Ersgård in press) varför jag här endast ger en summerande 
redogörelse för fenomenet.

Det är odlingslandskapet utmed Österdalälven i socknens centrala 
delar som står i fokus för intresset, ett område som i senare tider känneteck­
nats av stora byar i kanten av smala stråk av bördig jordbruksmark längs med 
älven. Leksands socken är en del av ett bondesamhälle med ringa social strati- 
fiering och en stark kulturell särprägel.

Under yngre järnålder har gårdarna inte legat i byar utan i ensamma 
lägen invid älvstränderna. Intill gårdarna har det funnits järnframställnings- 
platser, av vilka flertalet tycks härröra från skedet 600 - 900-tal. Vid bebyggel­
sen har med största sannolikhet även de samtida gravfälten varit belägna.

Det förhärskande gravskicket i Dalarna under större delen av yngre 
järnålder kännetecknas av brandgravar under låga högar eller rösen. Inga så­
dana gravar har emellertid påträffats vid de arkeologiskt undersökta gårdslägena 
i Leksand. Detta har av allt att döma sin orsak i odlingen under senare århund­
raden, vilken utplånat alla spår av gravarna och deras ytligt liggande brand­
lager.

Gården, gravfältet och järnframställningsplatsen ingick alla som ele­
ment i en rituell enhet, där gården utgjort centrum, ett ”mikrokosmos” (Gurevich 
1969). Vid de båda senare platserna skedde en kommunikation med övernatur­
liga makter under de ritualer som markerade de dödas övergång till ett annat 
liv och som omgav hela den process då trä och malm förvandlades till järn. I 
detta sammanhang visar sig sambandet mellan gravar och järnframställning 
genom de fynd av slagg i gravar, som gjorts på många platser, såväl i Dalarna 
som i andra järnproducerande områden i norra Sverige. Slaggen, som i denna 
kontext kan uppträda både som gravgåva och som en del av hög- eller röse- 
fyllningen, har inte behandlatas som ”avfall” i modern mening utan haft en 
bestämd rituell-symbolisk betydelse. (Om fenomenet generellt se Burström 1990).

Denna rituella enhet började lösas upp under 900-talet. En omfat­
tande agrar expansion tar sin början. Mark röjes för nya åkrar och ängar, nya 
gårdslägen etableras. En avveckling av järnhanteringen påbörjas under detta 
skede, en process som dock inte är avslutad förrän fram emot ca 1200.
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Religionsskiftet som social förändring

En som det verkar definitiv övergång från brandgravskick till skelett­
gravskick sker också under 900-talet. Detta senare gravskick är av en egenar­
tad karaktär såtillvida att det uppträder i två olika, topografiska och struktu­
rella sammanhang i Leksands socken. I det ena fallet är det frågan om skelett­
gravar, som påträffats i mindre grupper i närheten av älvstränderna på en rad 
platser i socknen, alltså i samma lägen som den ovan nämnda, äldre gårds­
bebyggelsen. Hittills har inte mer än sammanlagt sex gravar kunnat dokumen­
teras på någon av platserna.

I det andra fallet handlar det om en större begravningsplats på den s k 
Kyrkudden, den höglänta platå vid gränsen mellan sjön Siljan och Österdalälven, 
där den nuvarande sockenkyrkan är belägen. Vid en undersökning i golvet till 
kyrkans vapenhus påträffades ca etthundrasextio skelettgravar, av vilka de äldsta, 
ca trettio stycken, härrörde från sen vikingatid och tidig medeltid (Serning 
1982). Dessa gravar tillhör en begravningsplats av hittills okänd omfattning. 
Eftersom en majoritet av de funna gravarna är kvinnogravar kan det eventuellt 
ha funnits en uppdelning efter kön på denna begravningsplats, i enlighet med 
ett mönster som förekommer på tidigmedeltida kyrkogårdar runt om i landet 
(Vretemark 1992). Leksands nuvarande sockenkyrka, uppförd ca 1300, har haft 
åtminstone en föregångare, vilken möjligen kan knytas till de tidiga skelett­
gravarna. Vi skulle alltså ha att göra med en regelrätt kyrkogård från tidig 
medeltid.

Gravsedvänjorna såväl på Kyrkudden som på de mindre gravplatserna 
är av likartad karaktär. De döda har som regel på ”kristet” sätt gravlagts i öst­
västlig riktning och i åtskilliga fall i träkistor. De har emellertid på hedniskt vis 
fått med sig gravgåvor, som kan bestå av smycken, dräktdetaljer, redskap och 
andra personliga tillhörigheter. Av de olika kategorierna kan nämnas pärlhals- 
band, ringspännen, fingerringar, hålslagna mynt, kammar, eldstål, knivar, yxor, 
träkärl etc.

Vad gäller de olika gravplatsernas inbördes kronologi, ligger de alla i 
skedet sent 900-tal - sent 1100-tal. Det går inte att hävda att någon av platserna 
skulle vara äldre respektive yngre än de andra inom detta skede. Både på 
Kyrkudden och på de mindre gravplatserna har påträffats mynt, präglade un­
der 1000-talets sista decennier, vilka är de yngsta daterbara fynden (Jonsson 
1982).
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Det gravskick, som jag ovan beskrivit, innehåller motsägelsefulla ele­
ment. Jag vill emellertid inte tolka motsägelserna i gravskicket som uttryck för 
ett konfliktartat möte mellan olika läror utan snarare för ett speciellt ideolo­
giskt förhållningssätt i en konfliktfylld tid, då många av tillvarons grundläg­
gande villkor var under omformning.

Den stora begravningsplatsen på Kyrkudden är utan tvekan ett ut­
tryck för en ny social enhet i bygden, ursprunget till den stora socknens cent­
rum, som under alla senare tider är samlingsplatsen för levande och döda. 
Samtidigt visar de mindre gravplatserna att det fortfarande varit viktigt att 
begrava vissa av gårdarnas innevånare invid de gamla bebyggelselägena. Detta 
bruk måste ha haft sin grund i grundläggande tankar om den enskilda gården 
som en egen religiös och social sfär. Likaså torde föreställningar om förfäderna 
och deras betydelsefulla roll i släktgemenskapen ha varit levande under denna 
tid. Det är i sedvänjan att nedlägga föremål i gravarna som vi ser sådana före­
ställningar materaliserade, en sedvänja som tillämpats även på en kristen kyr­
kogård. Först efter 1200 försvinner detta bruk och med detta också begravningar­
na ute vid gårdarna. Ett mera uniformt kristet gravskick vid den nuvarande 
sockenkyrkan uppträder.

Alvastra
Mitt andra exempel är hämtat från Alvastra i V Tollstads socken i västra Öster­
götland. Vi befinner oss i den bördiga Tåkernbygden, ett av landskapets agrara 
centralområden. På berget Ombergs södra sluttning invid Vättern påträffade 
arkeologen Otto Frödin på 1910-talet grunderna efter en liten tidigmedeltida 
kryptkyrka (Frödin 1918 - 1919; Frödin 1921). Denna byggnad, som alltsedan 
dess fått bära namnet ”Sverkersgården”, är belägen några hundratal meter från 
platsen för det medeltida cistercienserklostret i Alvastra, grundat på 1140-talet. 
Den saknar ännu någon motsvarighet i en liknande kontext. Frödin förknip­
pade kryptkyrkan med den berömda Sverkersätten, en av de stormannasläkter 
som konkurrerade om makten i Götalandskapen under tidig medeltid. En av 
ättens mera namnkunniga medlemmar, Sverker den äldre, tog initiativ till klos- 
tergrundningen och antas ha donerat ättens stamgods till klosterbröderna.

Otto Frödins arkeologiska intresse riktade sig främst mot själva 
kryptkyrkan, vilken han undersökte i dess helhet och daterade till 1100-tal. I

12



Religionsskiftet som social förändring

anslutning till denna anläggning påträffades också ett stort antal skelettgravar 
samt äldre boplatsrester, företeelser som aldrig blev föremål för vidare under­
sökningar av Frödin. Inte förrän på 1990-talet blev det åter aktuellt med arkeo­
logiska undersökningar vid Sverkersgården.

1992 startade ett tvärvetenskapligt forskningsprojekt betitlat "Det 
medeltida Alvastra - en tvärvetenskaplig studie kring organisation, ekonomi 
och social struktur’’.1 En av projektets målsättningar var att söka klarlägga 
den sociala situationen i området under tidig medeltid och därmed kom åter 
”Sverkersgården” i fokus. Vilken funktion har denna plats haft? I vilket sam­
manhang skall man förklara den säregna lilla kryptkyrkan?

I terrängen väster och sydväst om kryptkyrkan lät Otto Frödin ta 
upp ett antal smala sökschakt, i vilket läget för ett antal skelettgravar doku­
menterades. Av dessa schakt framgår att nämnda gravar befinner sig inom ett 
område, som bildar en avgränsad rektangulär yta väster om kryptkyrkan. Dess 
längd - respektive breddmått är ca 75x40 meter. Ungefär i mitten av detta 
område undersöktes 1994 en mindre yta om 5x5 meter. Syftet var att få svar på 
några grundläggande frågor. Vad var gravskickets karaktär? Vilka tidsskikt fanns 
representerade i området?

I undersökningsschaktet påträffades ett stort antal mer eller mindre 
intakta skelettgravar. Sammanlagt rör det sig om 36 individer. Dessutom tillva­
ratogs en mängd omrörda människoben från ett hittills okänt antal gravar. 
Samtliga gravar var orienterade i öst-väst. De döda var alla placerade med huvu­
det i väst och armarna utmed sidorna.

Daterande material utgöres av två silvermynt, som hittades i omrörd 
fyllning till gravar, samt nio 14C-dateringar från människoben i lika många gra­
var. De båda mynten är tyska och präglade under tiden 1020 - 1050-tal. De nio 
14C-dateringarna ligger alla i perioden 1000 - 1100-tal - början av 1200-talet. 
Inga fynd påträffades som gravgåvor i anslutning till skeletten, inte heller fanns 
några spår av äldre gravar av annan karaktär.

Utifrån dessa resultat kan man dra följande hypotetiska slutsatser. 
Gravtätheten i schaktet är mycket stor, närmare 1,4 gravar per kvadratmeter. 
Förutsätter man att tätheten är lika stor över hela gravområdet skulle detta 
rymma över fyratusen begravningar. Gravskicket är helt igenom kristet till sin 
karaktär. Gravområdet bör alltså representera en kyrkogård. Dateringarna ty-
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der på att denna anlagts under 1000-talet och den varit i bruk i huvudsak 
under tidig medeltid, dvs under 1000- och 1100-talen.

Gentemot dessa slutsatser kan man givetvis fråga sig huruvida resul­
taten i det tjugofem kvadratmeter stora schaktet verkligen är representativa för 
hela gravområdet. Vad gäller relationen mellan detta området och kryptkyrkan 
kan det dock anses vara helt klarlagt att den senare ligger i den östra kanten av 
den förmodade kyrkogården och att kyrkan är sekundär i förhållande till kyr­
kogårdens anläggande. Dess grundmurar har i flera fall stört gravar. En komp­
letterande undersökning öster om kryptkyrkan 1995 visade att denna är ner­
grävd genom ett äldre boplatslager samt att inga begravningar ägt rum i detta 
område. Kryptkyrkans sekundära relation till kyrkogården gör att vi inte kan 
utesluta förekomsten av ytterligare en kyrka på området, eventuellt i ett mera 
centralt läge.

För övrigt kan nämnas att man redan på Frödins tid påträffade en 
del av en s k Eskilstunakista inom gravområdet, dvs en rektangulär, ornerad 
gravkista av sten med karakteristiska ”toppiga” gavelhällar. I kryptans golv 
finns fyra dylika gavelhällar, sekundärt ditlagda som stöd för fyra valvpelare. 
Eskilstuna-kistorna, generellt daterade till tidigast 1000-talets senare hälft, har 
påträffats i flera olika regioner i landet. I västra Östergötland finns emellertid 
en av de största koncentrationerna (Neill & Lundberg 1994, s 150). Oftast 
hittar man endast delar av dem i sekundära lägen, exempelvis på samma sätt 
som runstenarna inmurade i kyrkväggar o dyl. Man kan förmoda att dessa även 
i fragmenterat skick haft en stark symbolisk betydelse som ”släktmonument”. 
Som sådana har säkerligen de fyra hällarna i kryptkyrkans golv fungerat.

Det är nu nödvändigt att sammanfoga det ovanstående i någon form 
av syntetiserande tolkning. Av allt att döma är det frågan om en mycket stor 
kyrkogård som etableras som ett nytt element i landskapet någon gång under 
1000-talet. Eventuellt representerar den det första helt kristna skedet i områ­
det. Som fenomen är den emellertid något helt annat än de senare socken­
kyrkogårdarna i trakten. Den avsevärda storleken och den förhållandevis korta 
brukningstiden tyder på att gravplatsen vid ”Sverkersgården” haft ett mycket 
stort upptagningsområde, kanske hela Tåkernbygden.

En fråga som det hittills inte varit möjligt att arkeologiskt besvara är 
huruvida det funnits någon tidigmedeltida profan bebyggelse i området sam-
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tida med kryptkyrkan och den stora kyrkogården. Vid de senare har endast 
äldre, förhistoriska boplatslämningar påträffats. Det är dock knappast osanno­
likt att här funnits en stormannagård under tidig medeltid och att denna ingått 
i den stora donationen till cistercienserna på 1140-talet. Möjligen skall en dylik 
gårdsanläggning sökas närmare själva klostret. Om så varit fallet måste vi pla­
cera den stora kyrkogården i ett mycket speciellt socialt sammanhang. Den bör 
alltså kunna tolkas som en manifestation av en av de mäktiga furstedynastierna 
i Götalandskapen, vars företrädare under 1000-talet lyckats kreera sådana nya 
myter kring platsen på Ombergs sluttning att människor från avlägsna trakter 
funnit det angeläget att bli begravda där. Denna plats har säkerligen redan 
tidigare haft ett symbolvärde i landskapet genom de monumentala megalit­
gravar, som funnits på sluttningen. Ett sådant symbolvärde har man sannolikt 
kunnat utnyttja men i kombination med ett nytt element - den kristna religio­
nen. På detta sätt blir uppträdandet av den senare identisk med sociala föränd­
ringar, som innebär att enskilda stormannasläkter börjar dominera över större 
territorier.

Beträffande kyrkogårdens senare historia utgör tillkomsten av 
kryptkyrkan ytterligare ett försök att förstärka mytbildningen kring platsen. 
Dess perifera, sekundära läge på kyrkogården samt dess unika utformning gör 
det sannolikt att den uppförts med ett alldeles speciellt syfte på 1100-talet.

Den vanligaste funktionen för en krypta, i varje fall enligt ett konti­
nentalt mönster, är att vara en helgedom över en martyrgrav. Ett rimligt anta­
gande är sålunda att kryptkyrkan haft en dylik funktion och att avsikten med 
dess uppförande varit att initiera någon form av helgonkult på platsen.

Frågan vem detta helgon varit kan bara bli föremål för spekulationer. 
Kanske var det Sverker den äldre, som mördades i Alvastraområdet 1156. Exem­
pel på avdagatagna stormän, som under 1100-talet blir föremål för en lokal 
kanonisering, är inte ovanliga. Ett av de mera namnkunniga i Norden gäller 
Knud Lavard i Danmark, Knutsgillenas skyddspatron. Kryptkyrkan kan dock 
inte ha haft någon längre varaktighet i tiden utan bör ha raserats troligen 
redan i början av 1200-talet. Därefter är cisterciensernas klosterkyrka den enda 
kristna helgedomen på Ombergs södra sluttning.
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Några konklusioner
I det föregående har studerats gravskick från tidig medeltid i två olika geogra­
fiska regioner, Dalarna och Östergötland. I bägge fallen handlar det om bygder, 
som under det aktuella skedet befinner sig i dynamisk förändring. Övergången 
från hedendom till kristendom utgör en viktig del av denna förändring. De 
arkeologiska, materiella uttrycken av denna övergång är dock mycket olikar­
tade i de bägge bygderna. Det handlar dels om speciella kontexter, som detta 
tidigmedeltida gravskick uppträder i, dels om motsägelsefulla element i den 
enskilda graven, som har drag både av hedniskt och kristet.

Den ledande tanken har här varit att betrakta religionsskiftet i sam­
band med sociala förändringar i de båda studerade regionerna. I det ena fallet 
gällde det en komplicerad relation mellan den framväxande sockengemenskapen 
och den enskilda gårdens ritualiserade värld med förankring i ett äldre sam­
hälle. I det andra fallet var det frågan om uppträdande av en social elit och dess 
dominansspråk på en hel bygd. I dessa sammanhang blir de egenartade grav­
skicken en form av ideologisk definiering av en ny social sitaution. Den reli­
giösa ritualen blir samtidigt en social strategi, det sociala handlandet en reli­
giös gemenskap.
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Notförteckning
1 Alvastraprojektet drivs av medeltidsavdelningen på Arkeologiska institutionen i Lund. 
Förutom medeltidsarkeologi är även historisk kulturgeografi och konstvetenskap 
representerade i detta projekt.
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Æ Blæsworm - et fabeldyr fra den lavere foketro
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Lars Hemmingsen

Æ Blæsworm

Et fabeldyr fra den lavere folketro i 
Gorm d Gamles grav og i Sutton Hoo fundet

D
a man udgravede Gorm den Gamles endelige grav under gulvet i 
Jelling kirke, fandt man dele af det oprindelige gravgods, heriblandt 
genstanden på figur 1. Den er omtrent otte cm lang og af forgyldt 
sølv og er blevet tolket som et s k remendebeslag, altså en prydelse, 
som sad på enden af en rem. Den forestiller en art slange med hovede i begge 

ender. De to hoveder er ikke ens. Det ene (t v) ligner et almindeligt slange- eller 
øglehovede, som vi kender dem fra vikingetidens billedverden. Det andet (t h) 
er yderst ejendommeligt; det har svagt markerede øjne, men klare øren, og på 
overlæben en krog, der holder om en kugle. Krogen er næppe tænkt som næb, 
for der er intet undernæb. Slanger med hoveder i begge ender er ikke særligt 
udbredte i vikingetidens billedverden, men andre eksempler end kong Gorms 
fabeldyr kan dog findes. En kvindegrav ved Søllested på Fyn rummede for 
eksempel et. Kvinden, som ikke kan have været hvem som helst, var begravet i 
en vognfading med udstyr til at age med tospand; blandt udstyret var et par ens 
mankestole (figur 2, mankestolen lægges over manken på kørehesten og spændes 
fast med en rem om bringen, tømmerne føres derefter igennem hullet i midten 
foroven). Mankestolene, som må være et af de fineste stykker kunsthåndværk, 
vi har fra tiden, er udformet som slanger med to hoveder; midterhullet til 
tømmerne befinder sig i noget, som enten er ét gribedyr med to hoveder og otte 
ben, eller to gribedyr med et mere normalt antal ekstremiteter; to store insekt­
larver, af dem med krog i bagenden, tygger lystigt løs på hver sit gribedyrs-ben.

Figur 1. Remendebeslag fra Gorm d Gamles grav, 10 årh.
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Figur 2. Mankestol fra kvindegrav ved Søllested på Fyn, 10 årh.

Her kunne man tænke sig, at det tohovedede fabeldyr var frem­
kommet på grund af mankestolens form og ønsket om symmetri. Det kunne 
man også med de to-hovedede fabeldyr, der optræder som hjelmprydelser på de 
to dansende krigere i figur 3. Billedet af dem sidder på en hjelmplade fra Sutton 
Hoo fundet, en meget rig østengelsk skibsbegravelse fra o 630, som viser klare 
forbindelser med Vendel-kulturen, også i sin formverden.

Dette er ikke den eneste genstand fra Sutton Hoo begravelsen, der 
rummer et billede af et to-hovedet, slangelignende fabeldyr. En lap af sølv på en 
stor hængekedel viser os det også (figur 4); her er dyret kort og tykt ligesom 
kong Gorms fabeldyr, og begge dets hoveder ligner dette sidstes hovede med 
den ejendommelige krog og sælsomt formede mund.

Vi kunne vel forestille os, at fabeldyret simpelthen var fremkommet 
på grund af ønsket om at skabe symmetri i en dekoration, og at kong Gorms 
fabeldyr er en kreativ kunstners asymmetriske udformning af det. Da dyret er 
ukendt i den førkristne mytologi, så vidt vi da kender den, kan denne forklaring 
umiddelbart synes at være den sandsynligste.

Den er imidlertid ikke rigtig, for selvom dyret ikke har nogen plads i 
mytologien, er det velkendt i den lavere folketro. Her bærer det hele tre navne, 
nemlig blæsworm, åme (eller ommer), ogæve (eller æw). Feilbergs ordbog over 
jysk almuesmål tilføjer yderligere de jyske lokalnavne kvolster og grundorm, 
og J Bang nævner, fra Heden ved København, lokalnavnet ildorm.'
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Figur 3. Tohovedede slanger på hjelm, Sutton Hoo, 7 årh.

Dyret er ikke stort, men meget farligt, fordi det både kan bide og 
blæse edder fra sig. 1 en af Evald Tang Kristensens optegnelser får vi at vide, at: 
Det mest giftige dyr her i landet er æven. Den har en tommelfingers længde 
og hoved i begge ender, og hvis en bliver stukken af den, så er der ingen råd 
for det. Den er meget giftigere end hugormen og findes under eller ved roden 
af asketræet. Der var en lille pige, som gik ved en stenmur i Vester-Alling og 
legte med sin ældre broder. Hun blev så pludselig syg og døde et par timer 
efter. Unge folk sagde, at hun var stukken af hugormen, men de gamle, som 
var klogere, de sagde, at det var æven, for der stod nogle asketræer ved den 
mur2.

Dyret har ikke altid hoved i begge ender; hvordan det egentlig er med 
dét, og hvorfor der her er uenighed, det skal jeg vende tilbage til senere. Troen 
på det har været ganske levende. I sin Beskrivelse af Læsø fra o 1800 fortæller 
birkedommer Bing, at: Af giftige Orme sees her ingen andre, end de saakaldte 
Amer eller Aamer, som have Skikkelse af en Orm og opholde sig i Lyngmarken, 
dog ikkun nogle faa, hvilke skal være giftige. De ere mig opgivne, at være 
ganske korte men meget tykke, og naar de krybe paa Jorden eller strække sig
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ud, skal de være omtrent 1/8 alen lange [dvs 7-8 cm]. Deres Coleur er brun 
og guul, med smaae sorte Pletter overalt.3

Det fremgår, at birkedommeren ganske vist ikke har set dyret, men at 
det blot er fordi, det ikke er så almindeligt. Nogen tvivl på dets eksistens nærer 
han tilsyneladende ikke. Det gjorde vist derimod den lærde universitetsrektor 
og statsminister Erik Pontoppidan, som i 1753 meddelte, at: [...] I et Manuscript 
af forbem. Hr Mathias Willumsen, tales om en Orm paa Lyngheden kaldet 
Jefver, som pustede Forgift fra sig med Vinden, og at det Lem, som blev der­
ved berørt, maatte vandre af, om det eg strax blev hiulpet; Hovedet skal paa 
den været saa stort som Ledet afen Tommel-Finger, med 2 Øren, og en bred 
Mund, brunagtig af Farve og laadden. Sit fines penes Autorem.4

Der var dog ikke mange andre end den sprænglærde Pontoppidan, 
der var skeptiske. Blandt almuen kan man finde udsagn fra folk, der selv er 
blevet bidt eller ramt af dyrets edder: Der er nogle Dyr, de kalder Aamer, de 
avles i Jorden og kan blæse Gift en hel Alen fra dem. Min højre Haand har 
været aameblæst, og Armen var nær gaaet af, men saa kom a til Kloge-Birte 
i Dronninglund, hun kurerede mig. Giften blev bunden ud, idet Armen blev 
svøbt fra oven af og ned. A var jo kommen for nær til Dyret og havde nær 
blødt ihjel, da det slog mig.5

Adskillige flere optegnelser kunne tilføjes. Af en af dem fremgår det, 
at en enkelt jysk informant har forvekslet dyret med bæklampretten6 (der efter 
sine gællehuller kaldes ”negenøjn”, d e ni-øje), vistnok fordi dyret ofte hævdes 
at have mange øjne ned ad siden, eller dog mange øjenlignende pletter. Ellers 
bringer de af nyt kun det, at forestillingen om dyret udspringer af spekulationer

Figur 4. Lap af sølv på stor hængekedel fra Sutton Hoo.
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over, hvad visse store insektlarver med krog i bagenden mon bliver til som 
voksne. Lad os starte med Hyltén-Cavallius, som fortæller, at: Ett slags larv 
eller skråpuke heter i Wärendsmålet Amma eller Åmma. Han haller sig på 

bladen af Ollonmarka (Epilobium), och beskrifves såsom finger-tjock och lu­
den, mörkröd till färgen, och med ögonformiga, hvita fläckar utåt hela ryg­
gen. Amman är mycket fruktat af folket. Kommer någon emellan hende och 
solen, så tros Åmman se tvärs igenom honom, hvarafhan kan få sår invertes 
och hål emellan refbenen. Om folk, som ha ond blick, får man stundom höra 
uttrycket, at "han glor som en åmma”.7

Herudover kan vi nøjes med et par sammenfatninger. Den ene er J 
Kamps: Næsten i alle Landets Egne ved man at fortælle om et frygteligt Dyr, 
en stor og tyk Orm, hvis Bid aldrig kan heles. Det bidte Sted maa skjæres ud, 
eller det bringer Døden. Endvidere blæser den Gift fra sig, og kan, som det 
hedder paa Mors, ”blæs’ igjemmel syv Kirkemuur’, men den ka eet blæs 
igjemmel æ Pindhoes” (tykke strømper]). Den kaldes ogsaa flere Steder 
”Blæsworm”, men forresten omtales dette Dyr under flere forskjellige Benæ­
vnelser i de forskjellige Egne. I Vestjylland er Folketroen om den omtrent 
uddød, men gamle Folk erindre dog i deres unge Dage at have hørt Tale om 
”æ Øw”, der skulle være et saadant slemt Dyr. I Vest fy en kaldes den ”Æwr” 
eller ”Æwe”, ligesaa i Egnen omkring Silkeborg, hvor der angives som Kjende- 
mærke for denne Orm, at ”den har Hoved i begge Ender”. [...]. I Vendsyssel 
hedder den ”Aarne”, og her siges at være to Arter, en sort og en grøn; den 
sidste er især farlig, thi ”den kan blæse Gift tre Favne fra sig”. [...] alle større 
Larver ansees overalt for at være giftige; men afalle Larver er, efter Folketroen, 
ingen saa farlig som den store Pilelarve; det synes især at være om den, alle 
de foran omtalte overtroiske Forestillinger har dannet sig [...]. Ogsaa i Sydsverig 
har man denne Folketro. Jeg viste engang et levende Exemplar af den store 
Pilelarve til en svensk Almueskone og spurgte, hvad hun kaldte den. Hun 
flygtede langt bort, idet hun udbrød: ”Uh, - det er en Blæsworm!”

Feilberg har lidt flere bud end lige den store pilelarve. I sin ordbog 
meddeler han, under ”omme”, at dette vistnok er fællesnavn til flere store 
larver, måske især lådne; mig er vist ligustersværmerens (sphinx ligustri) 
larve som omme, andre nævner den store pilelarve, og et farligt dyr er det, 
som tillægges særdeles giftige egenskaber; [...]; der er to arter, en sort og en
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flrön, men den grönne er /sær farlig, [...]; dens bid kan aldrig heles, det bidte 
sted må skæres ud, ellers bringer det døden.

Under ”æve” tilføjes endnu nogle muligheder; Feilberg har som æve 
fået forevist larven til sphinx ligustri, andre nævner desuden larven til sphinx 
convolvuli, ocellata; smerinthus populi; cossus ligniperda, pileborerens larve 
[...]; den anses for overmåde giftig; der skal både være røde og grönne æver; 
nogle bor på træer, de er grönne, andre i våde enge, de er grå, [...]; de lever 
ved æsketræets rod, [...]; i gamle æsketræsstubbe, i klitegnene mellem blåbærris 
og lign. [...]; de har hoved i begge ender.

Netop det varierende udvalg af farver godtgør, at flere forskellige af 
de store larver er blevet anset for ommer, æver, blæsworm, etc. I to tyske signelser 
”gegen den blasenden wurm”8 tages udtrykkeligt højde for, at signelsen gælder 
både gule, grønne og røde blæsworm.

Lad os nu igen betragte figur 2, Søllested mankestolen. Om vi ligefrem 
skal forestille os, at larverne med krog bagi er blæswormens unger, og at denne 
bærer dem rundt på ryggen som en lappedykker, er ikke let at sige, men sikkert 
er det, at larverne på en eller anden måde er associerede med blæswormen.

At fabeldyret er nært knyttet sammen med og identificeres med 
nogle af de store larver med krog i bagenden forklarer, hvorfor der er vaklen 
omkring dets tohovedethed og også om antallet af øjne eller øjenlignende pletter. 
Ser vi nu igen på figur 1, remendebeslaget fra Gorms grav, erkender vi let, i 
hovedet til højre, bagenden på en sådan larve, med krog og halespids, der 
tilsammen danner dens mund og den derover siddende krog; kuglen er vel 
egentlig larvens afsondring (som den kan præstere, hvis den bliver skræmt). 
Kunstneren har uden tvivl ladet fantasien spille over de store larver med krog, 
som han har set og fået udpeget som ommer, æver eller blæsworm.

Hvor vi får en oplysning om dyrets størrelse, er det otte-femten cm 
langt, altså noget større end nogen af de store insektlarver; det kunne virke, 
som om man har forestillet sig, at larverne netop var larver, men at de som 
voksne individer blev noget større og fik et fuldt udviklet hovede bag i.

Nået så langt bliver vi også i stand til at se, at fabeldyret fra 
lappen på Sutton Hoo hængekedlen vistnok, som man siger på dansk, ”har røv 
i begge ender”; begge dens hoveder ligner det bageste på kong Gorms fabeldyr, 
med krog og halespids.
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Æ Blæsworm - et fabeldyr fra den lavere foketro
He*HH**EEE******l

At folketroen har kunnet bevare mindet om blæswormen fra det 10 
århundrede til det 19 er ikke særligt forbavsende; den har, på ganske lignende 
måde, bevaret os slangekongen, højboen og bjergmanden og mange andre levn 
fra hedensk tid. Mere interessant er det, at blæswormen ikke synes at have haft 
nogen plads i vikingetidens mytologi eller fortællekunst, men alligevel har 
inspireret tidens kunsthåndværkere. Det er for længst erkendt, at vikingetidens 
og den tidlige middelalders billedverden ofte viser mytiske figurer eller scener 
fra kendte sagn; til dette må vi nok føje den mulighed, at den også kan gengive 
forestillinger fra den lavere folketro.

Notförteckning
1 J Kamp. Danske Folkeminder, Æventyr, Folkesagn, Gaader, Rim og Folketro, Odense 
1877, nr 705.
2 ETK. Sagn og Overtro fra Jylland bd II, Kolding 1886, nr 124.
3 L H Bing. Beskrivelse over Læsø 1802, med tillæg til samme, 1806, genop-tryk Kbh 
1977, s 142, ”Orme og Insekter”.
4 E Pontoppidan. Danske Atlas bd I, Kbh 1753, genoptryk Kbh 1969, s 658 (i note **):
5 ETK. Danske Sagn, Ny Række 2 afd 1 halvbd, Ellefolk, Nisser osv, nr 90.
6 ETK. Danske Sagn, Ny Række 2 afd 1 halvbd, Ellefolk, Nisser osv, nr 92.
7 O Hyltén-Cavallius. Wårend och Wirdarne, Stockholm 18634 (fotogr genoptr Kbh 
1972) s 336.
8 J Grimm. Deutsche Mythologie, 4 udg bd 3, genoptryk Graz 1968, s 498.
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Anders Hultgård

Fornskandinavisk kult - finns det skriftliga källor?

Fornskandinavisk kult 
- finns det skriftliga källor?

D
en något provokativa titeln på mitt bidrag vill peka på det största 
problemet i utforskandet av vikingatidens skandinaviska religion, 
nämligen bristen på genuina skriftliga källor. För att nå kunskap om 
denna religion måste både religionshistoriker och arkeologer använda 
sig av varandras källmaterial, även om detta material har olika karaktär.
Religionshistorikern som främst stöder sig på texter (litterära eller 

nedtecknade från muntlig tradition) står i en något annorlunda situation än 
arkeologen när det gäller att bedöma autenticiteten i ett källmaterial. Det skrift­
liga materialet består mest av andrahandsuppgifter och har nästan utan undan­
tag nått oss genom en serie mer eller mindre bearbetade avskrifter av ett förlo­
rat original. Det material arkeologen får fram vid en utgrävning kan betecknas 
som direkta lämningar, vilka kan relateras till bestämda tidsperioder i det för­
flutna och vilka oftast inte blivit utsatta för senare påverkan eller återanvänd- 
ning. Å andra sidan ställs arkeologen inför tolkningsproblem av annat slag än 
den som arbetar med texter. Dessa förmedlar i varje fall en språklig mening till 
mottagaren/läsaren, även om innehållet ibland kan te sig oförståeligt. Arkeo­
logen måste däremot först få sina lämningar att tala och sedan klä detta i en 
form som lämpar sig för vetenskaplig diskurs.

Värderingen av de skrivna källorna måste bygga på principen om 
autenticitet Källmaterialet för fornskandinavisk religion under yngre järnåldern 
kan med den utgångspunkten indelas i två huvudgrupper: direkta källor och 
indirekta källor - och detta innefattar alla typer av källmaterial. Som direkta 
källor betecknar jag texter, föremål och konstruktioner som skapats och an­
vänts av människor, vilka helt eller delvis levde i den gamla religionen och 
kulturen. Det är alltså ett material som kommer ”inifrån”. Det arkeologiska 
materialet är helt dominerande i denna kategori och fortsätter som bekant 
växa i omfattning. Direkta skriftliga källor är däremot mycket sparsamma och
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det nya, som kommer till, begränsar sig till upptäckten av en och annan runin­
skrift. För övrigt innehåller endast ett fåtal av de vikingatida runinskrifterna, 
som ju är direkta källor, upplysningar om fornskandinavisk religion. De mest 
betydelsefulla skriftliga källorna med autentisk prägel finner man istället bland 
eddadikter och skaldekväden.

Det kännetecknande för eddadikterna är att de bygger på muntlig 
tradition och att de liksom folkvisorna är anonyma.1 De olika raderna i en strof 
hålls samman genom allitteration och stavrim. Bruket av versmått är inskränkt 
till några få, främst det s k fornyröisslag. Innehållet utgörs av mytologi och 
hjältesaga. Huvuddelen av de till oss bevarade eddadikterna finns i en isländsk 
handskrift från senare delen av 1200-talet, den s k Codex Regius och vissa 
dikter är i den åtföljda av förklarande prosa. En annan mindre omfattande 
samling av eddakväden föreligger i en handskrift från det tidiga 1300-talet. Till 
de dikter som står i dessa två handskrifter förde man senare i forskningen 
liknande dikter, men som traderats i annan fornvästnordisk litteratur. Dater­
ingen av eddakvädena är problematisk och därför mycket omtvistad. Försök 
har gjorts att föra dem tillbaka till folkvandringstid.2 Många går till den andra 
ytterligheten och vill istället datera merparten till 1100- och 1200-talen.3 Det är 
också vanligt att dra en gräns mellan förkristna och medeltida kväden. Här 
utgår man från snävt bestämda tidpunkter för kristnandet, år 1000 på Island 
och de första åren av 1000-talet i Norge. Det är ett alltför statiskt sätt att se på 
saken. Kristnandet skedde inte över en natt och den gamla mytologin var le­
vande på många håll in på 1100-talet. Ett rimligare synsätt är det jag pläderar 
för, att skilja mellan källor som kommer ”inifrån” och källor som kommer ”uti­
från”, och att inte knyta upp värderingen av källorna till tidpunkten för det 
officiella kristnandet. Genuina fornskandinaviska traditioner kan mycket väl ha 
använts för att komponera eddadikter under 1000- och 1100-talen. I varje fall 
måste man bedöma varje dikt för sig. Att tidsfästa eddapoesi är också svårt, 
därför att dikterna själva inte ger några tydliga kriterier för en närmare date­
ring. Den enda säkra hållpunkten är tillkomsttiden för de två handskrifter som 
innehåller eddakväden, alltså senare delen av 1200-talet respektive början av 
1300-talet. Vidare måste de dikter som Snorre använder sig av i sin Edda vara 
äldre än 1220-talet.4 Huruvida eddadikterna kommit till på Island eller i Norge 
är en öppen fråga. Flera av dikterna visar i sin miljöbeskrivning snarare på ett
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norskt än isländskt ursprung och fynden av eddadiktning i runinskrifter från 
1200-talets Bergen har styrkt detta förhållande.5

Skaldediktningen är i allmänhet lättare att datera eftersom ett kän­
nemärke för denna typ av fornnordisk poesi just är att den tillskrivs namngivna 
diktare. Attributeringen kan ibland vara sekundär, men i stort sett kan vi da­
tera skaldedikter till väl avgränsade tidsperioder och ofta ännu mer exakt. 
Skaldediktningen överlevde trosskiftet men fick nu ett annat innehåll. Det ter 
sig kanske överraskande att större delen av de dikter som ingår i Finnur Jönssons 
utgåva av den norsk-isländska skaldediktningen har författats av sådana som 
stod i den kristna traditionen. 1 den mån dessa dikter av kristna författare 
kommer in på fornskandinaviska förhållanden är de att beteckna som indirekta 
källor. Ur religionshistorisk synvinkel är nackdelen med den icke-kristna skalde­
diktningen att den i jämförelse med eddakvädena innehåller mindre tydligt 
religiöst stoff.

Sett i sin helhet har det skriftliga källmaterialet en stark slagsida 
genom dominansen av indirekta källor, i vilken den fornskandinaviska religio­
nen omtalas av sådana som tillhört en annan religion och miljö och vanligtvis 
också en senare tid. Till denna kategori hör t ex Snorres Edda och hans 
Heimskringla, de isländska ättesagorna skrivna på 1200-talet, samt de något 
senare fornaldarsagorna.

Jag skall utifrån principen om autenticitet dryfta skriftliga källor 
som behandlar olika former av kollektiv kult i hela skalan från gårdskult till 
rikskult. Ett annat syfte är att försöka ange vad det är för slags föremål och 
konstruktioner som man utifrån de skriftliga källorna kan förvänta sig att 
finna i det arkeologiska materialet. Gravkult och begravningsritual bildar en 
egen kategori nog så intressant, men som jag här måste lämna åt sidan. Även i 
den kollektiva kulten rör det sig alltså om en typ av religiösa fenomen som har 
direkt intresse för arkeologer, eftersom dessa fenomen bör ha fått nedslag i 
lämningar av olika slag såsom offergåvor - på arkeologiskt språk irreversibla 
depåfynd -, sakrala föremål, bildframställningar, rester av kultbyggnader och 
andra rituella konstruktioner. I det skriftliga källmaterialet är denna typ av 
kult ofta knuten till bestämda platser, såsom Uppsala, Lejre på Själland och 
Mære i Tröndelagen. Forskningen har värderat de texter som omtalar förkris- 
ten kult på högst olika sätt. Tidigare var man i allmänhet böjd för att ta dessa

27



Fornskandinavisk kult - finns det skriftliga källor?

texter som tillförlitliga vittnesbörd om offerfester och offerritual. Idag kan man 
hos många skönja en mer kritisk hållning, men den gamla uppfattningen har 
fortfarande sina företrädare.

Det skifte i den offentliga religionen som ägde rum på 1000-talet 
ställer viktiga frågor av betydelse för förståelsen av de skriftliga källor vi har 
kvar. Vilken karaktär hade mötet mellan fornskandinavisk religion och medel­
tida kristendom? Hur gick själva religionsväxlingen till? Vilken typ av kontinui­
tet finns in i medeltiden?

När kristendomen alltifrån 900-talet bredde ut sig över skandina­
viskt område, fick vi en konfrontation mellan en universell frälsningsreligion 
och en etnisk agrar-religion. Kristendomen var (och är) till sitt väsen en både 
tros- och kultexklusiv religion, fast organiserad i en kyrka som bedrev mission 
och som aktivt bekämpade andra religionsformer. Den fornskandinaviska reli­
gionen hade en tydligare karaktär av naturreligion, den var bunden till här­
stamning och till bestämda geografiska områden. Så snart kristendomen kom­
mit i maktposition, kunde den inte tillåta andra former av kult och tro. Det som 
först fick ge vika av den gamla religionen var den offentliga kulten. Tros­
föreställningar och myter kunde för en tid överleva religionsskiftet, men var 
naturligtvis i längden också dömda att försvinna eller att i förändrad form leva 
kvar som folktro. Detta förhållande gör att vi inte har några genuina skild­
ringar av hur den offentliga kulten gick till i förkristen tid. Vi måste här bygga 
på indirekta källor med varierande grad av autenticitet. Däremot ges ibland i de 
direkta källorna glimtar av kultisk praxis som även är förknippad med en ge­
nuin terminologi. Indirekta polemiska källor kan också ha högt värde genom 
att de återger en autentisk kultterminologi och ibland även genuina kultbruk, 
t ex landskapslagarna och Ares islänningabok.

De direkta källornas utsagor om kulten
Låt oss se på den bild de direkta källorna ger av fornskandinavisk kult. I första 
hand kommer här de eddakväden och skaldedikter, som behandlar mytologiska 
ämnen och kultiska förhållanden på ett sådant sätt att de röjer genuin kunskap 
om den gamla tron. Tre termer i dessa källor betecknar av allt att döma heliga 
platser eller kultplatser: vi, harg och hov. De två sistnämnda tycks även be­
teckna kultbyggnader av något slag.
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Vi (fornvästnordiska vé) är från början en religiös term och framstår 
som ett gammalt germanskt ord för ”helig plats, helgedom”.6 Det förekommer 
som benämning för gudarnas boningar på flera ställen i de poetiska texterna.7 
Som beteckning för verkliga kultplatser förekommer det i skaldedikter från 
senare hälften av 900-talet. Einar Skålaglam talar om de platser för kult av 
gudarna som återupprättades av Håkon Jarl.8 Kormakr Ögmundarson kallar 
Sigurd jarl i Tröndelagen för ”helgedomens herre”, vés valdi? Oklunda-inskrif- 
ten från Östergötland omtalar en man vid namn Gunnar som tog skydd på en 
helig plats: en sä flö saku, sötti vt petiä ... ” men han flydde (anklagad som) 
skyldig och sökte sig till detta vi”.10

De andra två begreppen harg och hov förekommer gärna tillsam­
mans i fornvästnordiska texter, men har till sitt ursprung skilda betydelser. I 
Vqluspå, som är diktad av en gammaltroende i sen vikingatid, skildras gudar­
nas verksamhet i den mytiska urtiden:

Hittusk cesir ”Gudarna möttes på Idavallen,
ä Iöavelli de timrade högt harg och hov,
peir er hprg ok hof de satte upp eldstäder,
håtimbruöu; de smidde dyrbara ting,
af la hg du, de skapade verktyg
auö smiöuöu och de gjorde redskap.”
tangir skópu,
ok tól gørdu. Vgluspd 7

Gudarnas handlande står här i enlighet med mytens förebildliga funk­
tion som prototyp för människornas verksamhet. De fyra första raderna hand­
lar uppenbarligen om kulten och man kan tolka raderna om eldstäder och 
dyrbara föremål som syftande även de på kultiska förhållanden.

Till de eddadikter som talar till oss inifrån den gamla religionen hör 
också Vaftruönismål, som tillhör en genre där två gestalter - Oden och jätten 
Vafbmönir - tävlar i vishet och mytologisk kunskap. Oden karakteriserar på ett 
ställe guden Njord på följande sätt:
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hofum ok horgum ”Han råder över otaliga hov och hargar,
hann rædr hunnmęrgum men han blev inte född bland asarna.”
ok varöat hann osum alinn

Vaffrudnismål 38

Njords samband med bargen framgår även av Griminismål 16, som 
beskriver gudens boning. Det sägs där att guden ”råder över högtimrad harg”, 
hdtimbruöum hgrgi rceör. I eddakvädet Lokasenna omtalas även att Njord har 
ett hov (Ls 36).

Ett skaldekväde från slutet av 900-talet prisar Håkon jarl i Tröndelagen 
för att han återställde gudarnas kultplatser, särskilt de hov som var vigda åt 
kulten av Tor:

qll lét senn enn svinni ”Den kloke jarlen återupprättade strax åt folket
sonn Einriöa monnum Tors alla kultplatser och gudarnas helgedomar
herjum kunn of herjuö som var allmänt kända men blivit förhärjade.”
hofs lęnd ok vé banda.

Vellekla 16

Av de få direkta källorna kan vi i alla fall dra slutsatsen att termerna 
harg, hov och vi betecknade fornskandinaviska kultplatser under vikingatiden. 
Frågan är om dessa termer och de textställen där de används kan ge oss när­
mare upplysning om vad det var för slags kultplatser och om termerna också 
antyder olika former av kultbyggnader.

Sammanställningen ”hov och harg” i de poetiska källorna kan tolkas 
som en allittererande stilfigur av typen ”hus och hem” och ”gård och grund”, 
och uttrycket skulle då bara betyda ”kultplats” i allmän bemärkelse.11 Termerna 
hov och harg förekommer emellertid ensamma eller tillsammans med andra 
uttryck för "kultplats” och måste betraktas som två skilda benämningar som 
också tycks motsvaras av två olika utgestaltningar av en kultplats eller två 
skilda element på en och samma kultplats.
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Till detta resultat har även ortnamnsforskningen kommit. Harg är 
från början ett naturbetecknande ord och betyder ”klippa, markerad berghäll, 
ansamling av stenblock”, men fick också en kultisk bibetydelse, belagd redan i 
fornengelskan och fornhögtyskan.12 På skandinaviskt område har det även fun­
nits ett samband mellan naturbeteckningen harg och kultplatsens utseende. 
Det har ursprungligen rört sig om kultplatser i det fria på upphöjda ställen i 
överenstämmelse med den naturliga betydelsen av ordet harg. Ibland har man 
dock byggt på själva bargen med olika sten- eller träkonstruktioner. Det sist­
nämnda framgår ur ordet timra använt i de eddadikter jag nyss nämnt. Edda- 
dikten Hyndluljoö omtalar i en strof bargen som ett slags offeraltare av sten.

Ordet hov har som ortnamn en komplicerad bakgrund. En terräng- 
betecknande innebörd ”höjd, höjdsträckning” går ofta att belägga, men den 
passar ibland inte alls in på topografin. I många fall syftar hov på storgårdar 
och även kultplatser. Den övergripande betydelsen tycks vara den av ”samlings­
plats”, hov betecknar en plats med central funktion i en bygd eller region.13 
Denna funktion hör inte bara samman med religionen utan kan beröra andra 
viktiga områden av mänsklig verksamhet.14

Kan man av de få direkta källorna vi har kvar utläsa någonting om 
själva kulten, alltså ritual och offerpraxis? Några enstaka ställen är allt man kan 
åberopa och de har tyvärr endast en antydande karaktär. En strof ur edda- 
dikten Hyndluljoö omtalar som nämnts en harg, men anspelar också på vissa 
offerbruk. Gudinnan Fröja säger om Ottar, en av sina dyrkare:

horg hann mér gærdi en harg gjorde han åt mig
hlaöinn steinum staplad med stenar,
nti er grjót pat nu har dessa stenar
at gleri oröit, blivit blanka som glas;
rauö hann i nyju han rödfärgade
nauta blódi, i färskt blod av boskapen;
æ truöi Ottarr alltid satte Ottar sin lit
å dsynjur till gudinnorna.

Hyndluljoö 10
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Visserligen är Hyndluljoö först belagd i en handskrift från senare 
hälften av 1300-talet och dateras oftast till 1100-talet, i mitt tycke dock på 
osäkra grunder. Kvädets innehåll kan inte förklaras på annat sätt än att dikta­
ren hört hemma i en miljö, där minnet av fornskandinavisk kult och tro varit 
levande. Man kan tolka utsagan att stenarna blivit blanka som glas (at gleri 
oröit) på så sätt att de blivit glaserade genom upprepade offereldar.15 Hyndluljoö 
visar uppenbarligen på bestämda offerbruk. Vid eller på den sakrala sten- 
konstruktionen har man tänt eldar antingen för att koka köttet från offer­
djuren till en rituell måltid eller möjligen för att föra över en del av offer­
materien till den gudomliga sfären såsom ett slags brännoffer. Det sistnämnda 
är väl känt från grekisk och västsemitisk religion. Rödfärgningen med blod av 
offeraltare eller andra sakrala föremål är en utbredd offerpraxis,16 som jag skall 
återkomma till.

Andra ställen i edda- och skaldediktningen ger oss själva termen för 
offerkult, nämligen ”biot” och ”blota”.17 Håvamål innehåller ett avsnitt om Odens 
självoffer, hans förvärv av runornas visdom och råd om att hålla måttan i offer­
kulten (stroferna 138 - 145). Detta från början självständiga fragment är gåt­
fullt och mångtydigt, men går utan tvekan tillbaka till förkristen tid. I strof 144 
omtalar diktaren en rad termer som säkerligen hör hemma i kulten:

veiztu hvé biöja skal? vet du hur man skall bedja?

veiztu hvé blöta skal? vet du hur man skall åkalla?
veiztu hvé senda skal? vet du hur man skall sända?

veiztu hvé söa skal? vet du hur man skall slakta?

Vi vet inte exakt vad dessa termer betecknar, men de tycks åsyfta 
bestämda kulthandlingar i ett offerritual. De fyra orden låter sig inte bara ge­
nom allitteration bindas samman i två par, utan även till sitt betydelseinnehåll. 
Detta antyds i den följande strofen (145) där óbedit ställs i motsats till ofblötit 
och ósent i motsats till ofsóit. Sammanställningen av biöja och blöta återkom­
mer i Hyndluljoö 4, där guden Tor är den som skall åkallas. Ett försök till 
tolkning av dessa fyra termer i offersammanhang bör utgå från distinktionen 
mellan de två ordparen och kan se ut som följer. Orden biöja och blöta beteck-
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nar en sida av offret, nämligen den verbala åkallan (böner, lovprisning o dyl), 
som beledsagar själva offerhandlingen. Termerna sóa och senda däremot har 
direkt samband med det man gör med offermaterien. Den förstnämnda åsyftar 
det rituella slaktandet av offerdjuret (sóa har också den allmänna betydelsen 
”slakta, döda”), medan senda betecknar ett annat moment i ritualet, det egent­
liga överlämnandet av offermaterien (delar av offerdjuret) till gudomen.

De indirekta källorna:
Lagar, kristna skaldestrofer och historiska berättelser
Jag har nämnt att vissa indirekta källor kan ha ett ganska högt värde i fråga om 
autenticitet och att det är sådana texter som tillkommit i en polemisk situation, 
där de bruk man bekämpar återges i relativt oförvanskad form. Landskaps­
lagarnas förbud mot ”hednisk” kult kommer här främst i fråga. Denna kult 
sammanfattas våväl i östnordiska som i västnordiska lagar under namnet blöt 
och verbet blöta, de allmänna termerna för ”hednisk” gudadyrkan genom of­
fer.18 Den äldre Gulatingslagen som till sitt innehåll återspeglar förhållanden i 
Norge under 1000-talet förbjuder i avsnittet urn blót (kap 29) offerkult och 
åkallan av de gamla gudarna liksom kult vid harg och högar: Blót er oss ok 
kviöjat at vér skulum eigi blöta heiöit gud né hauga né horga. ”Offerdyrkan är 
oss också förbjuden; vi skall icke dyrka hedniska gudar, ej heller högar eller 
hargar.”

Samma avsnitt har i en annan lika gammal version även förbud mot 
att bygga upp en harg och att resa nidstång: en ef maör gerir hüs ok kallar 
horg eöa stong reisir ok kallar flannstong ...pä skal hann bøta firi pat morkum 
.iii. biskupi ”och om en man gör ett hus och kallar det för en harg eller reser en 
stång och kallar den nidstång... då skall han för detta böta tre mark till biskopen.”

Här får vi den intressanta upplysningen att bargen även kunde byg­
gas som ett hus och då uppenbarligen i trä, vilket stämmer överens med Vpluspås 
utsaga att gudarna timrade både harg och hov.

Gutalagen går i kapitlet af blötan ”Om offerkult” närmare in på vilka 
slag av kultplatser som är förbjudna: engin mä haita hvatki ä hult eöa hauga 
eöa haiöin guö, hvatki ä vi eöa stafgaröa "ingen må åkalla varken hult eller 
högar eller hedniska gudar, varken vi eller stavgårdar”.19
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Denna utsaga kopplas i det som omedelbart följer ihop med förbud 
mot viss typ av sakrala måltider på ett sådant sätt att det antyder att dessa 
måltider utfördes på eller vid de nämnda slagen av kultplatser: J)ä en nekkvar 
verör at pisandr ok laidas hanum sö vitni ä hand æt hann hafi haizl nekkvara 
jbä miö mati eda mid drykkiu senni sum ai fylgir kristnum sidi hå ir hann 
sakr at hrim markum viör kirkiu menu ”men när någon blir överbevisad om 
detta och vittnen förs fram emot honom på så sätt (att de menar) att han skulle 
ha haft någon slags kult med mat eller dryck som ej följer kristen sed, då är han 
skyldig kyrkans män tre marker.” GL 4.

Gutalagen kompletteras på dessa punkter med vissa uppgifter i Guta- 
sagan. Den lokala kulten i de mindre tingsområdena var uppbyggd kring gemen­
samma offermåltider: en smerri hing haföu mindri blötan med filedi, mati ok 
mungäti sum haita sudnautar hi cet hair sudu allir saman ”men de smärre 
tingen hade mindre kultsammankomster med djuroffer, mat och öl, i vilka del­
tagarna kallas offerbröder eftersom de kokar (offerköttet) tillsammans”.

Det intressanta med Gutalagen är att den utgör en formellt antagen 
lagtext20 och att denna samling med dess tillägg Gutasagan av allt att döma 
kommit till som en bekräftelse på att kristendomen nu strax efter år 1200 blivit 
den officiella och enda tillåtna religionen på Gotland. De arkeologiska under­
sökningar av gravfält och kyrkogårdar som gjorts av Lena Thunmark-Nylén 
visar att både fornskandinaviska och kristna grupper under en lång övergångs­
period levde tillsammans på Gotland fram till slutet av 1100-talet då kristendo­
men fått en sådan maktposition att utövandet av den gamla religionen kunde 
förbjudas.21 Detta förhållande gör att uppgifterna om fornskandinavisk kult får 
en starkare autentisk prägel.

De norska lagarna förbjuder framför allt privata kulthandlingar, så­
som att "sitta ute”, att ”fara till samerna”, att "inneha trolldomsföremål”.22

Eidsivatingslagen har dessutom ganska utförliga förbud mot vad som 
måste ses som olika yttringar av gårdskult. Straffsatsen är hård: den som bry­
ter mot dessa förbud blir gjord fredlös (utlegr). Intressant är att man anger 
olika typer av sakrala föremål vilkas innehav är straffbart: engi madr skal hafa 
i hiisi sinu staf eda stalla lyder inledningen till avsnittet om gårdskult. Ordet 
stafr betecknar en stolpe eller möjligen en gudabild, medan stallr åsyftar en 
ställning eller ett podium av något slag. Vi vet inte närmare hur dessa kultföre­
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mål användes eller hur de såg ut. Det som betecknas med ordet stallr kan ha 
varit ett slags ”husaltare” där man ställde mat- eller dryckesoffer. Vidare sägs i 
samma avsnitt att man inte får ha i sitt hus eller sina bodar ”offermat” (matblót), 
människoliknande figurer av lera eller deg avsedda för ”hednisk” kult: leirblót 
gort T mannzliki, af leiri eöa afdeigi.

Austrfararvisur av Sighvatr utgör en indirekt källa som är samtidig 
med det den skildrar. Dess indirekta karaktär beror på att den person som här 
i poetisk form sammanfattar sina intryck från en resa till Västergötland i början 
av 1000-talet är kristen och hirdskald i Olav den heliges tjänst. Skalden beskri­
ver målande och ironiskt hur han och hans följeslagare försöker bli insläppta i 
fyra olika gårdar men blir avvisade från alla (Olav den heliges saga, kap 91). 
Deras besök på den första gården skildras på följande sätt:

réö ek til hofs at hæfa jag kom till Hov (eller ett hov)
hurd vas aptr en spurdumk dörren var igen men jag frågade dristig,
inn setta ek nef nenninn nedåtböjd stack jag in näsan utifrån,
nidrhitt fyr titan jag fick inga ord från männen,
ord gat ek fæsta a f fyrdum jag bad trollen ta itu med dem
flogd bad ek en pau sogdu men de sade att det var heligt;
hnekdumk heidnir rekkar de hedniska männen visade bort mig
heilagt vid pau deila

Vid nästa gård bar det sig inte bättre:

gakkat pli inn kvad ekkja gå inte längre in elände unge man
armi drengr en lengra sade kvinnan, jag räds Odens vrede
hrædumk ek vid Ódins - vi är hedniska;
erum heidnir vér reidi den otrevliga kvinnan sade
rygr kvadsk inni eiga att de höll alvablot därinne,
dpekk sü es mér hnekdi bestämt körde hon iväg mig, som en varg,
alfa blöt sem ulfi från sin gård
ötvin or bæ sinum
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Uppenbarligen har Sighvatr färdats genom Götaland under en pe­
riod då man firade en bestämd religiös högtid. Det är fråga om en sluten gårds- 
kult, men närmare enskildheter får vi inte reda på. En viss motsägelse döljer sig 
i strofen som återger episoden vid den andra gården. Kvinnan säger att hon 
räds Odens vrede men samtidigt riktar sig kulten till andra gudomar eller gu­
domliga väsen, nämligen alverna. Kanske får utsagan om Odens vrede tillskri­
vas Sighvatr, som ju själv bearbetat sina intryck till konstfull poesi.

En ”hednisk” gårdskult med en rit kring en hästlem skildras i Völse- 
tåten (Volsa frättr). Trots att den bara föreligger i en senare version av Olav den 
Heliges saga,23 har denna text av religionshistoriker i allmänhet värderats högt 
i fråga om autenticitet. Jag ställer mig mer kritisk till denna värdering. Den 
litterära genren frättr är en kortberättelse med underhållande och ofta skämt­
sam prägel; den har även didaktiska inslag och är mycket konstfullt och medve­
tet utformad. Denna karaktär är också tydlig i Völsetåten och gör att man 
knappast kan ta berättelsen med dess infogande strofer som beskrivning av ett 
verkligt ritual. Däremot är det högst troligt att Völsetåten i sina strofer kan 
innehålla reminiscenser av gamla kultbruk knutna till hästoffer.

De ”hedniska” offerfesterna i 1200-talets sagalitteratur 
- fiktion och fakta
I religionshistoriska framställningar av den offentliga offerkulten har man stän­
digt hänvisat till ett par texter hos Snorre Sturluson och i de isländska ätte- 
sagorna samt till Adam av Bremens notiser om Uppsala-kulten. Dessa texter 
utgör i stor sett allt vad vi har att bygga på när det gäller de offentliga offer­
ceremonierna för större grupper än gårdsgemenskapen och de har också flitigt 
utnyttjats utan att man allvarligt betvivlat deras trovärdighet. Trots sin indi­
rekta karaktär har de fått figurera som mer eller mindre autentiska skildringar 
av fornskandinaviska offerriter.24

Å andra sidan har det även tidigare inte helt saknats röster som 
uttryckt kritik mot Snorres och de isländska sagornas offerbeskrivningar.25 Det 
är dock först med de två brett upplagda och grundliga arbetena av Olaf Olsen 
och Klaus Düwel som denna kritik utformats på ett systematiskt och väl under­
byggt sätt (Olsen 1966 och Düwel 1985). Olsen avfärdar genomgående kult- 
skildringarna i de isländska ättesagorna och i Landnamabok som historiskt
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otillförlitliga. I Düwels arbete, som bygger på noggranna ordhistoriska och 
källkritiska studier, ges en i det närmaste total omvärdering av Snorre som 
pålitlig källa för förkristen kult.

En sammanhängande skildring av offerfest och kultlokal ges endast i 
tre fornisländska källor:
• Håkon den Godes saga, kap 14. Sagan ingår i Snorres stora verk Heimskringla 

om de norska kungarna Gmf Olav den heliges saga, kap 107 - 108).
• Eyrbyggjasaga kap 4 med parallell i Landnamabok.
• Kjalnesingasaga kap 2.

De två senare tillhör genren isländska ättesagor. Kjalnesingasagan 
innehåller en liknande framställning som den i Eyrbyggjasagan, men för inte in 
något nytt stoff och är dessutom en sen produkt med ringa källvärde vad avser 
den tid som den gör anspråk på att skildra. Jag återger här de två huvud­
texterna i översättning med viktigare isländska termer i kursiv.

Håkon den Godes saga kap 1426
”Sigurd Ladejarl var en mycket ivrig kultutövare (blotmaör) och det var även 
hans fader Håkon. Sigurd jarl skötte å kungens vägnar alla offerfester (blót- 
veizlur) i Tröndelagen. Det var en gammal sedvänja att då det skulle vara blot, 
skulle alla bönder komma dit, där det fanns ett hov (hof) och föra med sig den 
mat som de skulle ha medan festen (veizla) pågick. Vid denna fest skulle alla män 
ta del i öldrickandet (eiga q[). Där slaktade man även allt slags småfä och dess­
utom hästar och allt blod som kom därav kallades hlaut och hlautbollar (bolli 
= skål) det som detta blod stod i; hlautteinar (teinn = kvist, ten), vilka var 
gjorda som stänkfjädrar (stoklar). Med dem skulle man rödfärga alla offeraltarena 
(stallana) och också hovets väggar, både utan och innan och så stänka på 
folket, men köttet skulle man koka till gästabud. I hovet skulle eldar finnas mitt 
på golvet med kittlar över. Man skulle bära dryckeshorn (full) runt elden och 
den som ordnade offerfesten och var hövding, han skulle signa dryckeshornet och 
all offermaten (blötmatinn). Man skulle först dricka Odens skål (full) - den skulle 
man dricka för sin konung till seger och herravälde - och sedan Njords skål och 
Freys till gott år och fred (til drs ok fridar). Då hade många män för sed att 
därnäst dricka Brages skål (eller "brageskålen”). Man drack också sina fränders 
skål, deras som blivit höglagda och dessa kallades för minnesskålar (minni).”
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Eyrbyggjasaga kap 4 (mellersta delen)27
”Han (Torolf) satte upp en stor gård vid Hovsvåg som han kallade ’på Hovstad’. 
Där lät han resa ett hov (hof) och det var ett stort hus. En dörr fanns på 
långväggarna, nära båda kortändarna. Där innanför stod högsätesstolparna 
(pndvegisülurnar) och i dem fanns det spikar; de hette gudaspikar (reginnaglar). 
Allt där innanför var fredad plats (friöarstaör). Längre in i hovet fanns ett rum 
av liknande slag som nu koret i kyrkan och där stod offeraltaret (stalli) mitt på 
golvet, såsom ett (kyrko)altare (altari) och på det låg en helsmidd ring (hringr), 
som vägde tjugo ’öre’ och vid den skulle man svära alla eder. Ringen skulle 
hovgoden ha på sin hand vid alla sammankomster (mannfunda). På offeraltaret 
skullen även en hlautbolli stå och däri en hlautteinn som var som en stänk- 
fjäder (stokkul) och därmed skulle man stänka ur skålen (bolli) med det blod 
som kallades hlaut. Det var det slags blod som kom från de slaktade djuren som 
man fört med sig till gudarna. Omkring offeraltaret hade man ställt upp gudarna 
i det inre rummet (afhtis). Till hovet skulle alla betala avgifter och vara skyldig 
hovgoden för alla de följesmän som nu är tingmän åt hövdingarna. Men goden 
skulle hålla hovet igång på egen bekostnad, så att det icke förföll och hålla 
offerfester (blötveizlur) därinne.”

Likheterna i beskrivningen av själva offerritualet mellan Håkon den 
Godes saga i Heimskringla och Eyrbyggjasaga är påfallande. Möjligheten finns 
att båda bygger på en gemensam källa, men troligare är att författaren till 
Eyrbyggjasaga använt sig av Snorres Heimskringla som är skriven ett par årtion­
den tidigare.28 Eyrbyggjasaga ger å andra sidan upplysningar om hovets inre 
och olika sakrala föremål som Snorre inte omnämner; edsringen på offeraltaret, 
högsätesstolparna med islagna gudasymboler (reginnaglar) samt gudabilder i 
ett särskilt rum av hovet. Jag skall komma tillbaka till dessa föremål, men först 
dryfta Snorres skildring, eftersom den är äldre och utförligare. Han återger 
dessutom scener från bestämda offerfester.

Skildringen ingår i ett större berättelsesammanhang om konflikten 
mellan den norske kungen Håkon den Gode och bönderna i Tröndelagen. Kung 
Håkon som fått en kristen fostran under sin uppväxt hos den engelske kungen 
Ethelstan vill införa kristendomen i Norge (kap 13), men han stöter på hårt 
motstånd från trönderna på Frostatinget. Vid två stora kulthögtider, en i Lade 
och en i Mære tvingas kungen under viss förödmjukelse att utföra sin roll i
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bloten trots att han på alla vis försöker undgå att kompromettera sin kristna 
tro. Snorre låter Sigurd jarl uppträda som medlare mellan kungen och bön­
derna. Vid det första blotet, det på Lade, omtolkar jarlen kungens korstecken: 
”Men när den första skålen var iskänkt, talade Sigurd jarl över den och signade 
den till Oden och drack kungen till ur hornet. Kungen tog hornet och gjorde 
korstecknet (krossmark) över det. Då sade Kår från Grytinge: ’Varför gör kungen 
på detta sätt? Vill han icke blota?’. Sigurd jarl svarade: ’Kungen gör bara så som 
alla de som tror på sin egen makt och styrka, han signar sin skål till Tor. Det var 
hammartecknet (hamarsmark) han gjorde över hornet, innan han drack’.” Håkon 
den Godes saga kap 17.

Snorre ger ytterligare en glimt från samma offerfest. Bönderna begär 
att kungen skall äta av hästköttet (hrossasldtr), vilket Håkon blankt vägrar: 
”Då bad de honom dricka av spadet (sodit), men det ville han inte. Då bad de 
honom äta fettet (flotit), men det ville han inte heller. Nu var man nära att ge 
sig på kungen. Sigurd jarl sade att han ville föreslå en kompromiss och påbjöd 
att stormen skulle stillas. Han bad kungen gapa över handtaget till kitteln, där 
ångan av spadet stigit upp från hästköttet och smörjt in handtaget med fett (ok 
var smjor haddari). Då gick kungen fram, lindade en duk om handtaget och 
gapade över ångan. Sedan gick han fram till högsätet och detta behagade alla 
väl.” Håkon den Godes saga kap 17.

Vid det andra blotet på Mære lyckas jarlen övertala kungen att bita 
litet i hästlevern och att utan korstecken dricka några minneskålar som bön­
derna räcker honom. Detta blir för mycket för Håkon som i vredesmod lämnar 
Tröndelagen (kap 18). Denna episod utgör uppenbarligen den dramatiska höjd­
punkt, som den litterära enheten i kap 13 - 18 siktar fram emot. Snorres 
omnämnanden av offerkulten i Tröndelagen fördelar sig alltså på ett inledande 
avsnitt (kap 14) som sammanfattar hur en ”hednisk” offerfest gick till och 
vidare i kap 17 och 18 några scener från bestämda historiska offerhögtider i 
Tröndelagen. Avsikten med kap 14 är som Düwel med rätta framhåller att 
Snorre vill ge sina läsare en allmän introduktion till den förkristna offerkulten, 
som han sedan kan hänvisa till, när han återger sina ”ögonblicksbilder” från de 
olika offerfesterna.

Snorre allmänna skildring i kap 14 och scenerna från föregivet verk­
liga offerfester i kap 17 och 18 utgör i grunden en rekonstruktion. På den
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punkten måste man ge kritiken från Olsen och Düwel rätt Utifrån det principiella 
resonemang jag fört ovan, om vad som kan rädda sig genom ett trosskifte, är 
det osannolikt att en sammanhängande beskrivning av den förkristna offent­
liga kulten, såsom den utfördes drygt tvåhundra år tidigare i den norska Trön- 
delagen, kan ha överlevt i någon skriftlig källa. Det finns förutom Eyrbyggjasaga 
inga paralleller till Snorres skildring. Men även en rekonstruktion kan inne­
hålla genuina delar. Snorre har inte fritt fabulerat ihop sina skildringar utan 
försökt få fram så mycket han kunnat ur de skriftliga källor och möjligen även 
ur den muntliga tradition som stod honom till buds.

Mötet mellan trönderna och kung Håkon finns omtalat i två tidigare 
källor, nämligen de historiska verken Ågrip från slutet av 1100-talet och 
Fagrskinna från de första åren av 1200-talet, båda tillkomna i Norge och med 
all sannolikhet i Tröndelagen.29 Det döljer sig utan tvivel en kärna av historisk 
verklighet bakom Snorres livfulla och utsmyckande framställning. Som religions­
historisk källa kan den inte brukas utan en närmare källkritisk analys.

Som några kritiker påpekat, framstår scenen med det rituella drickan­
det vid offerfesten på Lade, med kungen som gör korstecknet över hornet och 
med Sigurd jarl som omtolkar det till ett hammartecken, såsom historiskt sett 
föga trovärdig.30 ”Signa” är från början ett kristet latinskt låneord och även 
om denna term kom in tidigt i de skandinaviska språken,31 har den knappast 
hunnit slå rot så djupt att den upptagits som icke-kristen kultterm. Det isländs­
ka ordet hamarsmark ”hammartecken”, för första gången belagt på detta 
ställe hos Snorre, är en efterbildning av det kristna krossmark ”korstecken”. 
Sigurd jarls hänvisning till att ”de som tror på sin egen makt och styrka” 
skulle dyrka guden Tor är egentligen motsägelsefull och röjer författarens 
egen hand, som med detta ville nå större dramatik i berättelsen.32 Snorre 
använder sig härvid av en utbredd kliché i karakteristiken av ”barbarer” och 
”hedningar”.33 Däremot gör den andra scenen från offerfesten på Lade ett mer 
trovärdigt intryck. Klart är att Snorre arbetat om och broderat ut den tradi­
tion han utgått ifrån för att skapa en större litterär verkan. De tre momenten 
som leder fram till kungens motvilliga avsmakande av offerkoket stegrar dra­
matiken i händelseförloppet (kap 17). Vid den andra offerfesten på Mære (kap 
18) låter Snorre Sigurd jarl övertala kungen att bita lite i hästlevern.
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Verkligheten bakom detta rituella intagande av köttet från offerdjuren 
behöver man emellertid inte betvivla. Det är ett genomgående drag i den typ av 
ritual som kallas gemenskapsoffer. De tidigare källorna tar just upp denna 
punkt i konflikten mellan kungen och bönderna. Fagrskinna omtalar att kungens 
vänner vid det stora tinget på Mære bad honom att ta ett litet stycke (Ittinn 
hlut) av offerköttet, så att kultdeltagarna (blótmenn) inte skulle framställa 
kungen som orsak till lagarnas sönderfall. Fagrskinna avslutar med orden: ”Av 
god vilja och av kärlek till sina vänner tillmötesgick han då deras begäran och 
blotade (Fagrskinna kap 9).

Även Ågrip framhäver att Håkons deltagande i offerfesten var avgö­
rande för hans ställning som kung och för att konflikten med trönderna inte 
skulle gå över i öppen strid. I Ågrip finner vi också den enskildheten att kungen 
biter i offerköttet: Sva er sagt, at hann biti d hrosslifr, oksvå, at hann brå dtlki 
umb ok beit eigi bera, en blótadi eigi pöruvis ”Man säger att han bet i häst­
levern och på det sättet att han lindade en duk runtom och inte bet direkt, men 
att han inte blotade på annat vis.” Ågrip kap 5.

Vi har här för en gångs skull möjlighet att följa en tradition om en 
detalj i fornskandinavisk kultpraxis bakåt i tiden genom flera källor. Snorre har 
broderat ut episoden om Håkons blotande, som i Fagrskinna och Ågrip inskrän­
ker sig till ett kort omnämnande av det avgörande momentet. Den tidigaste av 
de tre texterna, alltså Ågrip, åberopar sig med de inledande orden svå er sagt 
på muntlig tradition för sin uppgift att kungen bet i offerköttet. Det är högst 
sannolikt att traditionen lyckats bevara den episod i konflikten mellan kungen 
och bönderna i Tröndelagen som kulminerade i att kungen mot sin vilja ut­
förde en bestämd rit i offerfesten. Den karakteristiska detaljen att han lindade 
en duk kring offerstycket har också bidragit till att hålla händelsen levande 
genom flera generationer till dess den fick litterärt nedslag på 1100-talet.

Vi kan alltså utifrån den bevarade traditionen om kung Håkons möte 
med bönderna i Tröndelagen sluta oss till att ätandet av offerkött (i detta fall av 
häst) var en väsentlig del av offerfesterna (blotveizlur) och att kungen eller 
hövdingen hade en framträdande roll i de stora offentliga bloten. De sakrala 
måltiderna bekräftas av oberoende källor med hög grad av autenticitet. Gutasa- 
gans uppgift om dem som rituellt kokade tillsammans har jag redan citerat. 
Ares Islendingabók som i den bevarade korta versionen kan dateras till runt
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1130,34 omtalar i avsnittet om Islands kristnande år 1000, att vissa företeelser 
i den gamla kulturen och religionen för en kort tid tilläts existera men under 
vissa förbehåll: En of barna utburd skyldu standa in fornu lęg ok af hrossakjętz 
åt. Skyldu menn blota d laun ef vildu, en varda fjgrbaugsgardi ef vQttum of 
kvæmi vid. Enn sidar fgm vetrum var sd heidni af numin sem ęnnur. ”Men i 
avseende på utsättande av barn och på ätande av hästkött skulle de gamla 
lagarna få gälla. Folk skulle få blota i hemlighet om de ville, men drabbas av den 
mindre fredlösheten35 om det blev känt genom vittnen. Efter några få vintrar blev 
dock denna sorts hedendom borttagen liksom den andra.” Islendingabók VII.

Att äta hästkött uppfattades alltså av de kristna islänningarna som 
en form av ”hedendom”, vilket klart tyder på att det var fråga om offerkött som 
åts i samband med rituella måltider. Ares Islendingabók bygger på information 
från gamla sagesman, vilka han själv kunnat tala med.36 Den äldre Gulatingslagen 
(kap 20) har i sina förbud att äta kött på fredagar och andra fastetider även ett 
tillägg om hästkött: En efmadr etr rossa kjøt frå bøti hann fyri hat morkum 
.iij. biskupi ”Om en man äter hästkött, då skall han böta för detta tre marker till 
biskopen.”

Denna stadga synes vara ett allmänt förbud utan avseende på sär­
skilda fastetider och måste förklaras utifrån samma rituella bakgrund som an­
tyds i Ares Islendingabók.

Snorre betonar i sin skildring av hur en offerfest normalt gick till 
(kap 14 i Håkon den Godes saga) att man skulle föra med sig mat och öl och att 
småboskap och även hästar skulle slaktas för offerritualet. Denna del av skild­
ringen finns ingen anledning att betvivla. Den bekräftas av den skaldestrof 
Snorre citerar omedelbart efter. Här prisas Sigurd jarl för sin frikostighet att 
mot vad som var vanligt själv bekosta både mat och dryck vid en offerfest på 
Lade. Strofen är tagen ur en hyllningsdikt till Sigurd författad av Kormak 
Ögmundarson som var en samtida till jarlen.37 Vi har att göra med en direkt 
källa ur skaldediktningen.

Adam av Bremens notiser om 1000-talets offerhögtider vid Uppsala, 
vilka vart nionde år antog karaktären av riksblot, antyder att de rituella måltider­
na var ett viktigt inslag i kulten. Den sal där de tre gudabilderna stod benämns 
triclinium i Adams latinska text, vilket i gängse språkbruk åsyftar en måltidssal.38 
Adam avslutar i kap 27 beskrivningen av offerritualet med att omtala de i hans
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tycke oanständiga sånger ”vilka brukar framföras i en dylik drickofferceremoni 
(in eiusmodi ritu libationis).” Ett tillägg till huvudtexten säger att man vid den 
stora offerhögtiden vart nionde år firade festmåltider (commessationes) under 
nio dagar.

I Snorres allmänna framställning av en offerfest intar dryckesseder- 
na en framträdande plats. Man har all anledning att fråga sig hur Snorre kan 
ha känt till dryckesritualet i förkristna offerhögtider. Holtsmark och Düwel har 
pekat på den slående likheten mellan Snorres beskrivning och de medeltida 
gillenas dryckesceremonier och dragit slutsatsen att Snorre haft de senare som 
direkt förebild för sin framställning i Håkon den Godes saga kap. 14.39

Ordet minni i betydelsen dryck och själva mznnz-drickandet skulle 
enligt Düwel ha nått Norden i tidig medeltid genom de redan kristnade german­
folken på kontinenten. Att det i en normal kultmåltid enbart var Oden och 
paret Njord-Frey som fick sin rituella skål förefaller egendomligt om man ser 
till den betydelse kulten av Tor och kvinnliga gudomar hade under vikinga­
tiden (jfr citatet från Vellekla).

Snorres bild av det förkristna offerdrickandet är till största delen en 
litterär rekonstruktion av författaren men med stöd av genuina element. Till 
dessa element hör formeln til års ok friöar som går tillbaka till förkristen tid, 
även om den inte finns belagd i någon av de direkta källorna.40 Vidare kan det 
bakom "bragebägaren” (bragafull) dölja sig en reminiscens av en autentisk 
dryckesrit. Den beledsagande prosan till eddadikterna om Helge HjQrvarössonar 
omtalar att Heöinn på hemväg en julafton mötte en trollkvinna som bad att få 
slå följe med honom. Heöinn nekade till detta och trollkvinnan ropade då att 
han skulle få gälda detta ”vid brageskålen”. På kvällen skulle man avlägga 
löften. En galt (sonargęltr ”storgalten”) leddes fram,41 man lade händerna på 
den och uttalade högtidligt sina löften vid ”bragebägaren”. En liknande rit med 
sonargęltr vid julhögtiden men med tydligare offerprägel omtalas i Hervarar- 
saga 10 och det är troligt att dessa två texter i bearbetad form har tagit upp 
muntliga traditioner om gamla rituella bruk.

Det rituella drickandet i samband med offerfester och högtider omta­
las någon gång i de direkta källorna liksom i mer trovärdiga indirekta källor.42 
Harald Hårfagres hirdskald Torbjörn Hornklove säger att kungen ”vill dricka 
jul ute (på sjöfärd)”. Uttrycket drekka jöl betyder att hålla julgästabud med
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rituellt drickande. Gutalagen förbjuder som vi sett åkallan med mat och dryck 
som ej följer kristen sed och Gutasagan talar om offerkult med öldrickande 
(mungät).

Ågrip omtalar att de fornskandinaviska kultfesterna innehöll både 
offer till gudomen (blöt) och sakralt drickande (blółdrykkja) och att det fanns 
en kontinuitet mellan förkristna och medeltida kultfester. I sammanfattningen 
av Olav Tryggvasons kristningsverk sägs: ok reisti fyrst kirkjur d sjålf <s> sms 
hęfudbólum ok felldi blöt ok blötdrykkjur ok lét i stad koma i vild vid lydinn 
hdtidadrykkjur jöl ok påskar, Jöansmessu mungät ok haustol atMikjdlsmessu. 
”Och han lät först uppföra kyrkor på sina egna huvudgårdar och avskaffade 
offerkult och sakralt drickande, men för att göra folket till viljes lät han i stället 
införa högtidsdrickande vid jul och påsk, dryckesfest vid Jonsmäss och höstöl 
vid Mickelsmäss.”

Den äldre Gulatingslagen kap 6 innehåller faktiskt också bestämmel­
ser om sådant rituellt öldrickande vid två olika högtider. Det ena skall vara 
gemensamt för flera gårdar, s k samburdaręl: pat ęl skal gort vera fyri allra 
heilagra messu hit seinsta. En bat ę>l skal signa til Krist bakka ok sankta 
Manu til års ok fridar. ”Det ölet skall vara gjort till alla helgonsmässa i det 
senaste, och man skall signa detta öl till tacksägelse av Kristus och sankta 
Maria för gott år och fred.”43

Det andra drickandet tycks vara begränsat till en gård. I kap 7 stad­
gas att bonden och husfrun skall brygga öl och rituellt drickande till julen: ok 
signa bat nott hina helgu til Krist bakka ok sankta Mariu til års ok fridar.

De fornskandinaviska offren bars alltså huvudsakligen upp av sak­
rala måltider med mat och dryck, i vilka man använde köttet från offerdjuren. 
Själva offerproceduren, hur man gick tillväga med blodet och vilka delar av 
offerdjuren som överlämnades till gudomen, berörs som jag ovan påpekat, bara 
med antydningar i de direkta källorna (Hyndluljöö 10, Håvamål 144). Det är 
detta som Snorre vill råda bot på genom sin framställning av den allmänna 
gången i en offerfest. Men hur mycket av det han berättar är trovärdigt? Olaf 
Olsen och Klaus Düwel avfärdar nästan allt som medeltida spekulation.44 Jag 
menar att en så långtgående skepsis inte är berättigad. Snorrers påstående att 
”man skulle koka köttet till gästabud” harju som vi sett en klar verklighetsför­
ankring. Det han säger om det rituella handhavandet av blodet från offerdjuren
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bekräftas delvis av direkta källor. Bargen kunde rödfärgas enligt Hyndluljöö 10. 
Hervararsagans svenska kungalängd har en intressant notis om Blot-Svens åter­
upptagande av offerkulten: man förde fram en häst till tingsplatsen, som slakta­
des och blodet ströks på ett blöttré. Man har tolkat detta ord som ”offerträd”, 
men det kan också översättas med ”offerträ” och skulle då åsyfta ett kultiskt 
föremål av trä som rödfärgades med blodet.45 Ordet rjóda ”rödfärga” tycks ha 
varit den tekniska termen för detta moment i ritualet. Det vi vet om offerriter i 
andra religioner styrker i sak även Snorres påstående om att blodet användes 
för att rödfärga sakrala föremål och hovets väggar, även om man kan betvivla 
att det skedde på just det sätt Snorre anger.

I grekisk religion hälldes eller stänktes vanligtvis offerblodet på si­
dorna av offeraltaret.461 det judiska brännoffret såsom det utfördes i hellenis- 
tisk-romersk tid hade stänkandet av offerdjurets blod på nederdelen av altaret 
stor betydelse.47 Den armeniska kyrkan har till idag bevarat delar av det för­
kristna djuroffret i den ceremoni som kallas matagh. Man stryker bl a blodet 
från det slaktade djuret på kyrkväggen intill ingångsdörren, något som jag själv 
kunnat iaktta på den armeniska landsbygden 1970. I den förkristna kulten 
strök man blodet mot offeraltaret eller tempelväggen.48

De detaljer Snorre för övrigt berättar om offerkulten har mindre 
sannolikhet över sig. Att offerblodet skulle ha kallats hlaut finns inte belagt 
någon annanstans och den ursprungliga innebörden har säkerligen varit ”lott” 
som användes i divinationsammanhang.49 Snorre är av allt att döma den förste 
som har lagt in betydelsen "offerblod” i ordet, liksom i de andra orden som är 
sammansatta med hlaut50 och efter honom har Eyrbyggjasagans författare ta­
git dessa hlaut-termer. Förebilden till den rituella användning Snorre ger offer- 
blodskvistarna (hlautteinar) har han förmodligen hämtat från kyrkliga ceremo­
nier, i vilka man stänkte vigvatten över menigheten och kanske även från Gamla 
Testamentet där det på ett ställe sägs att Moses stänkte blod på folket.51 En 
antydan till denna kristna påverkan ligger i den jämförelse med ”stänkfjädrar, 
vigvattenkvistar” (stęklar) som både Snorre och författaren till Eyrbyggjasaga 
gör. Stękkul betecknar det latinska aspergillum, ett föremål som kom flitigt till 
användning i den katolska kyrkans vigvattensriter. Avsnittet om offerblodkvistar­
na, med vilka man skulle rödfärga hovet och ”offeraltarena” och stänka offer­
blod på folket, äger ingen större trovärdighet.52 Det är vidare svårt att föreställa
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sig att bönderna som kom till kultmåltiderna skulle finna sig i att få sina kläder 
fläckade med blod. Vad man gjorde med de delar av offerdjuret som inte förtär­
des vid de sakrala måltiderna framgår inte av de norröna källorna.

Adam av Bremen påstår i sina kortfattade och delvis oklara notiser 
om Uppsala-kulten att hela kropparna av offerdjuren hängdes upp i den heliga 
lunden (kap 27). Det kan knappast vara riktigt och Adams text är dessutom 
tvetydig när han säger att ”av allt levande som är av mankön frambärs nio 
capita". Ordet caput betyder både” stycke” och ”huvud” och det är möjligt att 
tolka texten efter den senare innebörden, alltså ”nio huvuden”.53 Jämförelser 
med andra kulturers offerbruk stöder också den tolkningen,54 liksom uppgifter 
hos Ihn Fadian. Hans berättelse om mötet med rüs vid Volga innehåller ett av­
snitt om offerpraxis bland dessa nordbor i österled: ”Men ofta går försäljningen 
bra för honom, och han får sålt, och då säger han: ’Min Herre har tillfredsställt 
mig, nu måste jag tacka honom!’ Då tar han och slaktar ett antal får och 
hornboskap och utdelar en del av köttet som gåvor men bär resten fram till det 
stora träbelätet och de små som står runt honom, men han hänger upp ox- och 
fårhuvudena på träpålar, som är nedslagna i marken.” Ihn Fadian, övs Wikander 
1978, s 65.

Skildringen är naturligtvis ofullständig mätt med religionsantropo- 
logiska mått. Den är vidare gjord av en utomstående med föga förståelse för 
”hedniska” religioner och för det tredje är Ihn Fadians reseberättelse endast 
bevarad i sekundära referat.55 Det framgår dock tydligt att huvudena behandla­
des på ett särskilt sätt i detta tackoffer och det ligger nära till hands att i detta 
fall se huvudena och vissa andra delar av offerdjuren som den del av offer­
materien som ”sändes” (jfr Håvamål 144) över till den gudomliga sfären. Från 
religionsfenomenologisk synpunkt är just detta överlämnande av offergåvan 
det centrala momentet i offerproceduren och en sådan rit måste också ha in­
gått i de fornskandinaviska offerceremonierna.

Snorre omtallar flera stallar vars utseende och funktion han inte 
närmare beskriver. Troligen uppfattar han dem som ett slags ”hedniska” offer­
altare. Det framgår inte heller om han tänker sig att dessa ”offeraltare” fanns 
inne i hovet eller utanför. Eyrbyggjasagans författare, som säkert känt till Snor­
res skildring, vill precisera och beskriver därför även det inre av ett isländskt 
hov. Det är emellertid troligt att interiören av en kristen kyrka stått modell för
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denna skildring. Det finns bara ett ”offeraltare” (stalli), vilket är placerat i ett 
inre rum med gudabilder runtom. Både ”offeraltaret” och det inre rummet 
(afhüs) jämförs explicit med altaret och koret i en kristen kyrka. Författaren 
föreställer sig att på ”offeraltaret” fanns viktiga sakrala föremål: en ring, en 
skål med offerblodet och i den en ”offerblodskvist” (hlautteinn). Även här anar 
man att förebilden varit altaret i en kyrka, på vilket ju också heliga föremål står. 
Ringen, men kanske inte dess placering, är möjligtvis en reminiscens av ett 
sakralt föremål från förkristen tid. Andra drag i Eyrbyggjasagas framställning 
kan tydligare bygga på genuin tradition och det är högsätet och högsätesstol- 
parna med ”gudaspikarna”. Högsätets betydelse framgår på flera ställen i de 
gamla norska lagarna, bl a stadgas det att en arvinge skall högtidligt ledas till 
högsätet för att ta plats där som en bekräftelse på sin nya roll som husfader. 
Ännu viktigare ur kultisk synvinkel tycks högsätesstolparna (pndvegissiilur) 
ha varit. De kunde vara utskurna med bilder och hade gudasymboler, regin- 
naglar. Ordet används redan i en skaldedikt från 1031/32 av Thorarin Lof- 
tunga som en metafor (kenning) för den helige Olav som kallas reginnagli 
bókamdls (Glælognskvida IO).56 Thorarins bruk av en sådan metafor förutsät­
ter att reginnaglar faktiskt också varit ett sakralt föremål i den fornskandinaviska 
religionen. Högsätesstolparna fördes av många landnamsmän med i skeppet 
när man lämnade Norge och kastades i havet när man närmade sig Island för 
att de skulle visa var gudomen ville att man skulle ta land och bosätta sig.57 
Skildringarna av dessa landnam bär autenticitetens prägel och har heller inga 
kristna förebilder.

Rituella konstruktioner och sakrala föremål
Den kritiska genomgången av de skriftliga källorna om fornskandinavisk kult 
leder över till frågan om vilka sakrala konstruktioner och föremål arkeologen 
utifrån dessa källor kan förvänta sig att finna i materialet från yngre järnålder. 
Man kan även vända på det hela och fråga sig vad det arkeologiska materialet 
innehåller av (förmodade) kultiska konstruktioner och föremål som inte omta­
las i de skriftliga källorna. Till de mest påfallande föremålen i denna kategori 
hör de s k guldgubbarna.

De olika omnämnanden av kultplatser och möjliga kultbyggnader i 
textmaterialet har oftast en så allmän karaktär att de inte tillåter närmare
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slutsatser om deras form och funktion. En del skriftliga källors användning av 
termen ”harg” (hargr, hęrgr) antyder en konstruktion av trä eller sten (Vgluspå 7, 
Grimnismål 16, Hyndluljöö 10). Den kunde betecknas som ett hus (Äldre Gula­
tingslagen 29). Innebörden av naturbeteckningen ”harg” antyder att sådana 
rituella konstruktioner gärna lades på upphöjda ställen som klippor, bergknallar 
och kullar.

Ett hov (hof) får i de tidigare källorna ingen närmare beskrivning. 
Vpluspå 7 säger samma sak om hovet som om bargen, att det var högt timrat. 
Av de senare indirekta källorna framgår tydligt att hovet var en byggnad av trä. 
Eyrbyggjasaga omtalar att Torolf Mostrarskägg rev hovet i sin norska hembygd 
och tog med sig de flesta av trästockarna från det inre av byggnaden på färden 
till Island. Sagan betonar att det hov Torolf uppförde på Island var stort och 
skildrar det som ett långhus med dörr på båda långväggarna nära ena kort­
ändan. Inuti bestod hovet av två utrymmen; i det större fanns högsätet med 
högsätesstolparna (pndvegissülurnar) och i det mindre (afhüsit) stod ”offer­
altaret” och gudabilder. Vi har konstaterat att denna skildring är en rekonst­
ruktion delvis efter modell av en kristen kyrka. Utsagan om högsätet och 
högsätesstolparna tycks dock återspegla gammal tradition.

Både Snorre och författaren till Eyrbyggjasaga beskriver hovets funk­
tion som rent religiös. Så har även forskningen i allmänhet uppfattat hovet och 
man har dessutom använt sig av Eyrbyggjasagans skildring vid tolkningen av 
de stora husgrunder som grävts ut på Island vid några orter med namn där 
ordet hof ingått, framför allt resterna av det väldiga långhuset vid platsen 
Hofstaöir i Myvatnsveit.58 Som Olav Olsen påpekat stämmer inte planen för 
denna stora husgrund i viktiga detaljer med Eyrbyggasagans framställning.’9 
Olsens konklusion, att de stora hallbyggnader som man grävt ut på yngre järn­
ålderns boplatser, inte enbart var avsedda för kultiska ändamål, är säkerligen 
riktig. Hans Emil Lidéns utgrävningar under Mære kyrka i Tröndelagen har 
påvisat existensen av en träbyggnad till vilken fyra nära varandra liggande 
stolphål hörde.601 och vid dessa stolphål gjordes fynd av 19 s k guldgubbar, en 
klar antydan att byggnaden haft en kultisk funktion.61 Dess form, storlek och 
orientering kunde däremot inte fastställas.62 Den arkeologiska undersökningen 
av Mære kyrka kan alltså inte besvara frågan om träbyggnaden bara var avsedd 
för kultiskt bruk eller om den dessutom fyllde andra funktioner. De utgrävningar
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som gjorts vid Borg på Lofoten av ett stort långhus visar att denna byggnad 
enligt utgrävningsledaren Gerd Stamsø Munch med all sannolikhet tjänat olika 
syften vilka återspeglas i grundplanen och i fyndmaterialets art och placering.63 
Fynden av guldgubbar och olika typer av eldstäder i den mellersta delen av 
huset tyder på att detta varit platsen för rituella måltider och ceremonier, men 
andra fynd visar att denna del även varit ett uppehållsrum för hövdingen och 
hans familj och troligen också en mottagningssal för gäster. De övriga delarna 
av byggnaden har i ena änden utgjorts av ett boningsrum, i den andra troligen 
stall och förrådsutrymmen.

Om man håller i minne att vi inte har någon genuin beskrivning av 
hur ett hov såg ut, kan man ändock utifrån Eyrbyggjasaga använda det nor­
röna ordet hof i nutida vetenskapligt språkbruk för att beteckna ett större 
långhus eller hallbyggnad avsett för olika ändamål, däribland religiösa.64 Se­
nare fynd av sådana konstruktioner från Lejre på Själland, Gamla Uppsala, 
Slöinge i Halland och Sanda i Uppland kommer att ge nytt och värdefullt mate­
rial till diskussionen om hovet och den yngre järnålderns kult.

De rituella måltiderna förutsatte att man kokade köttet i kittlar över 
eld inne i hovet eller i dess omedelbara anslutning. Religiösa ceremonier med 
fler deltagare än i den vanliga gårdskulten krävde förmodligen större kokeld­
städer och andra specialeldstäder.65 Det är också vad Snorre säger i sin all­
männa skildring av en offerfest och vad som fanns inne i hovet och som indirekt 
även framgår av Gutasagan, Ågrip och Fagrskinna. Det är möjligt att man för 
rituella ändamål i större sammanhang hade särskilda offerkittlar; i gårdskulten 
kanske man använde någon av husets kokkittlar. I varje fall kan kokkittlar 
funna i en speciell fyndsituation antyda att de även använts i en offerkontext.66 
Till de sakrala gästabuden hörde även de skålar ur vilka offerdeltagarna åt den 
nyinvigda maten. Sådana skålar tycks ha gått under namnet blótbolli eller 
blóttrygil, ”offerskål”, och de texter som nämner dessa bygger på autentisk 
tradition.67 Dryckeshorn eller bägare var också rituella föremål och fynd av 
sådana artefakter kan antyda en kultisk kontext.68 De skriftliga utsagorna om 
offerfester (blotveizlur) omtalar alltså tre viktiga kultiska föremål; kittel, offer­
skål och dryckeshorn. Om sådana artefakter vid utgrävningar förekommer i 
speciella fyndsituationer, kan de för arkeologen öppna möjligheten till en kul­
tisk tolkning. Offerskildringarna i Håkon den Godes saga och i Eyrbyggjasaga
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omtalar under beteckningen stallr eller stalli en rituell konstruktion, som mer 
eller mindre tydligt beskrivs utifrån likheten med altaret i en kristen kyrka. I 
den medeltida norröna litteraturen används stallr eller stalli genomgående för 
att beteckna ett ”hedniskt” altare, i motsats till ett kyrkoaltare, som enbart 
betecknas med ordet altari. Det finns i norrön litteratur ingen tillförlitlig be­
skrivning av hur en stallr eller stalli i fornskandinavisk religion såg ut. Termen 
stallr är förkristen och förekommer på några ställen i skaldediktningen, t ex i 
Ynglingatal 12 i uttrycket v<?rör véstalls, ”den som vårdar helgedomens stallr”.69 
Autentisk är också Eidsivatingslagens utsaga som förbjuder folk att ha en stallr i 
sitt hus. I ett jämförande perspektiv blir den troligaste innebörden av stallr 
ungefär ”offeraltare”, den rituella konstruktion på vilken man överlämnade 
offermaterien till gudomen. Det var den funktionen altaret i romersk, grekisk 
och västsemitisk religion hade; den del av offret som tillföll gudomen lades 
eller brändes på altaret. Själva slaktandet av offerdjuren skedde vanligtvis inte 
på altaret Det fornskandinaviska stallr kan ha betecknat större konstruktio­
ner, både av trä eller sten, och kommer då nära det som termen hargr eller 
hgrgr kan stå för. Eidsivatingslagen visar också på mindre konstruktioner som 
användes i huskulten. Möjligt är även att olika slags gudasymboler hade sin 
plats på en stallr, vilket kan förklara innebörden ”ställning till gudabild”, som 
vissa medeltida norröna texter ger ordet. Framställningen på den gotländska 
bildstenen från Lärbro (Hammars I) av en ställning på vilken en människa lagts, 
har tolkats som ett offeraltare och själva scenen som ett människooffer. Bilden 
är dock oklar till sin innebörd och utesluter inte andra tolkningar.

Frågan om artefakter i det arkeologiska materialet som har (förmo­
dad) kultisk funktion, men som inte omtalas i de skriftliga källorna, är kompli­
cerad. På vilka premisser leds arkeologen att identifiera konstruktioner och 
föremål som kan ha en kultisk funktion? På grund av det skriftliga källmaterialets 
ofullständighet och ensidighet (Island) är det rimligt att förutsätta existensen 
av vikingatida konstruktioner och föremål med kultisk funktion, vilka av olika 
skäl inte fått nedslag i något skriftligt material. Religionshistorikern kan, som 
jag gjort här, upplysa om vad som bevarats och försöka bedöma graden av 
autenticitet i de skriftliga källornas utsagor och slutligen föra in det religions- 

fenomenologiska perspektivet.
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Notförteckning
1 Själva ordet edda hör ursprungligen ihop med den handbok i mytologi och skalde­
konst, som Snorre Sturluson författade på 1220-talet. Eftersom Snorre använde sig av 
flera olika eddadikter för att styrka sin mytologiska framställning, uppkom några hundra 
år senare föreställningen att det funnits en äldre edda. Då den gamla handskrift från 
senare delen av 1200-talet den s k Codex Regius, i vilken merparten av de till oss 
bevarade eddadikterna finns samlade, upptäcktes på Island i slutet av 1600-talet identi­
fierade man denna samling med den postulerade gamla eddan, trots att i dikterna själva 
beteckningen edda aldrig förekommer.
2 Se t ex Nerman 1931 och 1958.

3 Se de Vries 1964-67, von See 1957 (om Rigsthula), Söderberg 1987 (om Lokasenna).

4 Problemet med att datera eddadikterna har på ett klargörande sätt behandlats av 
Meulengracht Sørensen 1991.
5 Se Liestøl 1964.
6 Sammanfattande behandlad av Andersson 1992.
7 Vafbruönismäl 51: vé goda, Grimnismål 13: valda véum, Hyndluljod 1: til vés heilags.
8 Vellekla 15: vé banda.
9 Siguröardråpa 6. För tolkningen av uttrycket vés valdi, se senast Grønvik och Dillmann.
10 Inskriften, som finns på en berghäll intill gården Oklunda på Vikbolandet, är i andra 
delar inte övertygande tolkad. Senast är den behandlad av Salberger 1980.
11 Så Rostvik 1967 s 87.
12 Se diskussionen hos Andersson 1992.
13 Jag följer här Per Vikstrands ingående analys av hov som ortnamn (Vikstrand 1992).

14 Vikstrand 1992:131 uttrycker det så: ”Samlingsplatserna kan fylla funktioner på flera 
plan, bl a socialt, ekonomiskt, religiöst, judiciellt och biologiskt”.
15 Så La Farge & Tucker 1992:87.
16 Se närmare Hultgård 1993:236.

17 Håvamål 144, Hyndluljöö 4, Helgakviöa Hjörvarössönar 2, Helgakviöa Hundingsbana II, 
24 (följeprosan).
18 Denna allmänna betydelse är redan belagd i gotiskan där blotan återger grekiska ord 
som betyder ”dyrka, utöva kult” (Gotiska bibeln Luk. 2,37 och Mk 7,7); sammanställ­
ningen gup blotan översätter det grekiska theosebeia ”gudsdyrkan” (Thess 2,4).

19 Dessa förbud återkommer i berättelseform i Gutasagan: troöu menn å hult ok ä hauga, 
vi ok stafgaröa ok å haiöin guö (ed Pipping s 63).

20 Wessen 1981,5:601 uttrycker det så här: ”Det framgår av lagens slutord, att GL är en 
verklig lagbok, dvs den innehåller en formligen antagen och stadfäst text. Detta i mot­
sats till de äldsta av landskapslagarna, ÄVgL o ÖgL”.

21 Thunmark-Nylén 1989.
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22 Borgartingslagen § 16, Eidsivatingslagen § 45. Dessa avsnitt ingår i de äldre kristen­
rätterna och återger i sin polemik verkliga förhållanden på 1000-talet.

23 Den ingår i Flateyjarbók, en handskrift med diverse innehåll från 1300-talet. Texten 
till Völsetåten med inledning och kommentarer finner man hos Faulkes 1980.

24 Denna något okritiska uppfattning finner man både i handböcker om nordisk-ger­
mansk religion och i specialstudier: Ljungberg 1938, Lid 1942, de Vries 1956-57, 
F Ström 1961 (1985) Turville-Petre 1964 samt Å V Ström 1966 och 1975.
25 Baetke 1951, Walter 1966 och Holtsmark 1970 har på flera punkter ställt sig tviv­
lande till autenticiteten i de ovan nämnda beskrivningarna.
26 Översättningen är gjord efter texten i Bjarni Aöalbjarnarsons utgåva av Heimskringla 
(se Källor i bibliografin).
27 Översättningen följer utgåvan av Einar Öl. Sveinsson och Matthias Pöröarson (se 
Källor i bibliografin).
28 Se Perkins 1984.
291 den kortfattade Historia Norvegiae skriven ca 1170 på latin bedöms Håkons efter­
gifter mot den gamla religionen strängt: "För att behålla kungamakten gjorde han sig 
till avfälling i det att han hemföll åt avgudadyrkan och tjänade gudar - icke Gud”. 
Historia Norvegiae omtalar inte explicit konflikten mellan bönderna i Tröndelagen och 
kungen eller vad Håkon gjorde under offerceremonierna, men utan tvekan ligger dessa 
händelser bakom författarens uppfattning om Håkon som en avfälling, eftersom både 
Ågrip och Fagrskinna nämner dem.
30 Steenstrup 1929, Baetke 1951:28 och Walter 1966:363-67.

31 Ordet signa förekommer på en uppländsk runsten från 1000-talet (U 942) och tillhör 
säkert den tidiga missionsperioden. Eddakvädet Sigrdrifumål har.
32 Se Walter 1966:366.
33 Formeln triia ä mått sinn ok megin gällde länge som äkta uttryck för fornskandinavisk 
och germansk mentalitet, men måste snarare uppfattas som en ”topos”. Den kunde 
användas såväl för att kritisera ”hedningarnas” högmod som för att känneteckna vissa 
av de ”hedniska” förfäderna som ädla hjältar; se vidare Weber 1981, Simek 1984:257-58, 
von See 1988:89-96.
34 Sigfusson i KLNM menar att den blev avslutad före februari 1133. Holtsmark i Nordisk 
filologi band 5 daterar den till strax efter 1125 och Strömbäck 1975:18 till mellan 1122 
och 1133.
35 Fjęrbaugr var den avgift med vilken man kunde köpa sig fri från att vara helt fredlös. 
Den mindre fredlösheten innebar att en man endast var skyddad inom ett begränsat 
område.
36 Se Strömbäck 1975:5-6 och 18-19.
37 Kormaks Siguröardråpa strof 6 i Finnur Jönssons utgåva (A I s 80) har behandlats av 
Grønvik och Dillmann 1996.
38 Detta har med rätta betonats av Dillmann 1996. Tidigare forskning har inte tillräck­
ligt uppmärksammat betydelsen av att Adam använder termen triclinium.
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39 Holtsmark 1970:42 uttrycker sig så här: ”Om man skifter ut de hedenske navnene 
med betegnelser for den trenige gud og helgene, kommer man nær opp til ritualet i de 
kristne gilder som Snorre har kjent”.

40 Nyare forskning har tenderat att förneka denna formels förkristna ursprung: Olsen 
1966:46, Düwel 1985:66 - 69, von See 1988:84-87. En utförlig argumentation för år ok 
friör som genuin sammanfattning av syftet med fornskandinavisk offerkult ges i Hult- 
gård 1993:242-253.
41 Om sonarggltr, se Holtsmark i KLNM.
42 Se vidare Dillmann 1996.
43 Uttrycket til Krist frakka ok sankta Mariu kan tolkas på olika sätt. Antingen som jag 
gjort här i betydelsen ”till tacksägelse av” eller ”till välbehag för” Kristus och Maria, 
eller om man tar Krist och Mariu som egenskapsgenitiver i betydelsen ”till att få den 
nåd som Kristus och Maria ger”. Ordet frakk eller frokk kan betyda ”tack, tacksägelse” 
men utifrån det kristna latinska gratia även ”nåd, välbehag”. Som i Gulatingslagen 
förekommer frakk även i gen plur på en uppländsk runsten (U1033B).

44 Olsen gör dock ett undantag: ”Håkon den Godes saga afspejler sikkert en ægte tradi­
tion, når det berettes, att deltagerne i de store blotgilder hver for sig medbragte fortæring” 
(Olsen 1966:43).
45 Se Hultgård 1993:237.
46 Liksom för fornskandinavisk religion har i nte heller för grekisk religion en samman­
hängande skildring av gangen i ett offerritual bevarats. Det är ändock möjligt att ur 
rikedomen på skriftliga källor rekonstruera alla moment i offerproceduren; se vidare 
Burkert 1983:3-12.
47 För gången och betydelsen av det judiska brännoffret, se vidare Hultgård 1987.
48 Se vidare Hultgård 1982.
49 Det gotiska hlauts (mask a-stam) återger det grekiska ordet kléros ”lott, del”, och det 
tycks vara denna betydelse som ligger till grund för hlautviör i Vpluspå 63 ”lottkvist, 
orakelkvist”. Hymiskviöa strof 1 antyder denna betydelse: gudarna skakade kvistarna 
och såg hur lotten utföll, hrist u teina ok d hlaut sä.

50 Den slutsatsen drar Düwel 1985.
51 2 Mosebok 24:4-9. Düwel 1985:34-36 pekar dessutom på 2 Mosebok 12.

52 Den bedömningen gör förutom Olsen och Düwel även Holtsmark 1970:40, Simek 
1984:181-82.
53 Så gör latinisten Allan Lund: ”De ofrer 9 hoveder af alle slags levende væsener af 
hankøn” (Lund 1978:48).
54 För en ingående diskussion av Adams framställning av offerpraxis i Uppsala, se Hult­
gård 1996.

55 Se Wikander 1987:18-19.
56 Jag följer här Wolfgang Lange som har givit en övertygande tolkning av denna strof 
(Lange 1958:117).
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57 Thorolf från ön Mostr på norska Västlandet tar med sig helig mull och högsätesstol- 
par när han seglar till Island. Hans landnam sker med rituella förtecken. Förutom att 
högsätesstolparna leder honom till rätt plats, helgar han också det land han tagit ge­
nom att föra eld runt sina marker. Thorolfs landnam skildras i Eyrbyggja saga kap 4, i 
Landnåmabök (Sturlubök kap 85 och 123). Thorhadd den gamle från Mære i Tröndelagen 
var en annan landnamsman som likledes tog med sig mull och högsätesstolpar från sitt 
hov (Landnåmabök: Sturlubök kap 297).

58 Se Bruun & Jönsson 1929, de Vries 1956:381-84.

59 Olsen 1966 kap V.

60 Lidén 1969.

61 Lidén (1969:18-19) tanker sig att de fyra stolphålen har burit gndvegissülur ”högsätes­
stolparna” och tolkar byggnaden som ett hov. Olsen (1969:26) däremot ser stolphålen 
som resterna efter gudabilder och uppfattar byggnaden som ett ”tempel” likt det som 
Adam av Bremen skildrar stod i Uppsala.

62 Lidén 1969:9.
63 S tamsø Munch 1991.
64 Jfr även Olsen 1966:94 som karakteriserar ”hof som en betegnelse for en gård, i 
hvilken der regelmæssigt afholdtes kultiske sammenkomster for en større kreds end 
gårdens egne beboere”.
65 Sådana typer av eldstäder verkar ha funnits i hallen till hövdingagården i Borg (Stamsø 
Munch 1991:326).
66 Den vanligaste fyndsituationen är gravar och placeringen av kitteln liksom dess inne­
håll utgör viktiga indikatorer på att den har använts i själva begravningsritualet. Grav­
riterna faller utanför ramen för denna studie, men man kan anta att kittlarna i en 
gravkontext tidigare har använts i kultmåltider. För en rituell användning av kokkittlar 
i gravkontext, se Petruchin 1975. Fynden av kokkittlar i Vendels båtgravar och i 
Osebergsskeppet har väl också haft sin plats i begravningsritualet.

67 Se vidare diskussionen hos Dillmann 1996.

68 Jfr även Petruchin 1975.
69 Ordet stalli är däremot såsom Düwel understryker belagt först i medeltida norrön 
litteratur.
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Religionsskiftet ur ett kvinnoperspektiv

Religionsskiftet 
ur ett kvinnoperspektiv

y
ad innebar religionsskiftet för vikingatidens människor i Skandina­
vien? Erbjöd kristendomen större fördelar för män än för kvinnor? 
Kristnandet i Skandinavien har två aspekter, en samhällelig och en 
religiös. På det politiska planet såg makteliten, dvs främst män, helt 
klart fördelar i att liera sig med kyrkan; på det religiösa planet däremot kan 

även kvinnor ha funnit den nya tron attraktiv. Kvinnornas verksamhet låg hu­
vudsakligen inom den privata sfären, till skillnad från männen, som till stor del 
verkade inom den offentliga.

Uppgifter om att kristendomen i ett initialskede hade särskild fram­
gång bland kvinnor finns från olika tider och olika områden, t ex fornkyrkans 
Makedonien och 600-talets England; det kan också beläggas från modern tid i 
Indien, Afrika och på Grönland. Min hypotes är att kvinnorna spelade en viktig 
roll vid kristnandet också i Skandinavien. För att underbygga den använder jag 
mig dels av arkeologiskt material i form av gravar och gravskick samt föremål 
med troligt kristet innehåll, dels av en samtida litterär källa, Vita Ansgarii, samt 
ett stort antal runinskrifter.

Religion i form av föreställningar om makter som styr tillvaron har 
människor haft ända sedan stenåldern; människan är utan tvekan en ”homo 
religiosus”. Riter och kulthandlingar gör det möjligt för människorna att kom­
municera med makterna. Nordborna hade i sin religion en väl utbyggd kosmo­
logi, dvs föreställningar om världens skapelse, världens gång och till slut under­
gång. Den fornskandinaviska religionen var polyteistisk med en hel rad gudar, 
av vilka Oden, Tor och Frej nämns som de förnämsta, och även gudinnor, t ex 
Freja. Dessutom fanns diverse mytologiska väsen som det gällde att hålla sig 
väl med: nornor, diser, valkyrior, alver och dvärgar. I det skandinaviska järn- 
ålderssamhället var jordbruket det centrala näringsfånget; därför var frågor om 
fruktbarhet och god årsväxt helt centrala. Dock måste man komma ihåg att den
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fornskandinaviska religionen inte var statisk utan förändrades hela tiden, un­
der sen järnålder sannolikt under ett visst inflytande från kristendomen.

Om man nu vill studera kvinnorna och kristnandet är den första 
frågan huruvida det överhuvudtaget var någon skillnad på kvinnor och män i 
detta avseende. Kanske bör man börja med att fundera över kvinnor och reli­
gion i allmänhet, inte enbart kvinnors förhållande till kristendomen. Är det 
möjligen så att män och kvinnor uppfattar religion på olika sätt rent generellt? 
Språkforskare har visat att kvinnor och män uttrycker sig olika och även tän­
ker på olika sätt (t ex Tannen 1993). Nyare forskningar om hjärnans funktion 
visar att olika delar av hjärnan aktiveras hos kvinnor resp män vid tankearbete 
som t ex matematik eller läsförståelse, inte bara olika delar av hjärnan utan 
också olika stora partier (Macoby & Jacklinl974; Illustrerad vetenskap nr 6 
1995). Med tanke på detta vore det inte orimligt att anta att religion faktiskt 
innebär olika saker för män och kvinnor. Jag känner inte till någon undersök­
ning som explicit handlar om detta, men en delrapport från projektet Livs­
åskådningar i Sverige ger några ledtrådar. Projektet genomfördes 1986 vid 
Teologiska institutionen i Uppsala med syftet att kartlägga det aktuella livsåskåd- 
ningsläget i Sverige (Jeffner 1988). Frågan huruvida män och kvinnor skilde sig 
åt i sin livsåskådning var emellertid inte någon av de frågor som projektgruppen 
särskilt hade avsett att undersöka. Så gjordes dock senare i en seminarieupp- 
sats, som också fungerar som delrapport inom projektet (Eriksson 1990).

Men kan en modern undersökning lämna någon som helst utsago 
om förhållanden i det vikingatida samhället? Det kan givetvis ifrågasättas, men 
att döma av många klassiska feministarkeologiska arbeten, som till största de­
len behandlar förhållanden i jägare- och samlarekulturer, tycks könsrollerna 
under yngre järnålder (och långt dessförinnan, förmodligen med början i neo- 
litiseringen) redan vara så fasta och samhället så ”förstört” ur denna aspekt, att 
det inte är så irrelevant som man skulle tänka sig att använda sig av moderna 
undersökningar. Med andra ord - jag tar inte ställning till om en eventuell 
könsmässig skillnad är biologiskt eller kulturellt betingad, men räknar med att 
den i alla fall kan ha existerat under vikingatiden.

Begreppet livsåskådning definieras inom det aktuella projektet på 
följande sätt av Anders Jeffner: ”en livsåskådning är de teoretiska och värde- 
ringsmässiga antaganden som utgör eller har avgörande betydelse för en över-
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gripande bild av människan och världen och som bildar ett centralt värderings­
system och som ger uttryck åt en grundhållning”. Undersökningen utfördes i 
form av intervjuer, genom att uppgiftslämnarna dels muntligen fick besvara ett 
antal öppna frågor, dels skriftligen besvara ett frågeformulär med fasta svars­
alternativ. Frågorna tillhörde fyra olika kategorier: 1. allmänna teorier om 
människan och världen, 2. centrala värderingar och normer, 3. grundhållning, 
dvs optimism eller pessimism inför livet, 4. rent religiösa frågor. Ann-Louise 
Eriksson fann i sin analys att det var en påtaglig könsskillnad i svaren, speciellt 
i de muntliga. En intressant iakttagelse är att könsskillnaden var mycket mind­
re vid de skriftliga frågorna med fasta svarsalternativ, något som tolkas som att 
uppgiftslämnarna här har fått en fingervisning om vilka åsikter man ”bör ha” 
(Eriksson 1990, s 11,49). När uppgiftslämnarna i de öppna frågorna fick preci­
sera och utveckla sina svar blev skillnaderna betydligt större, så hade t ex 
kvinnorna en tendens att göra ansvaret för tillvaron mänskligt och personligt, 
medan männen i högre grad avpersonifierade ansvaret och talade om ett mera 
opersonligt politiskt ansvar (1990, s 7). När det gällde grundhållningen resone­
rade män och kvinnor olika; kvinnor tycktes känna sig gynnade därför att de 
”jämförde sig nedåt”, medan män kände sig mera missgynnade genom att de 
”jämförde sig uppåt” (1990, s 49). I fråga om religiositet påvisades de största 
könsskillnaderna. Kvinnor var tveklöst mer religiösa, fler kvinnor än män upp­
gav sig ha en gudstro och tro på ett liv efter döden (1990, s 50).

Eriksson finner en rimlig förklaring till dessa skillnader i en köns- 
specifik identitetsutvecklingsteori, nämligen att pojkar och flickor utvecklar 
sin identitet utifrån delvis olika förutsättningar (1990, s 21 ff). Den tidiga köns- 
socialiseringen innebär att flickan ska bli lik sin mamma, pojken ska bli olik sin 
mamma. Pojkens socialiseringsprocess präglas av separation, att klara sig själv 
och att ge sig ut i ”den stora världen”, flickan däremot knyter sin identitet till 
likhet och relation med en annan människa, beroende av andra och ”den lilla 
världen”. Sannolikt påverkar en människas uppfattning av vem hon själv är och 
vem hon är i världen hennes livsåskådning i stort (1990, s 35). Eriksson menar 
att en orsak till kvinnors större religiositet är att det regressiva och symbiotiska 
inslaget som finns i varje religion passar dem väl. Det kan upplevas som mer 
främmande och hotfullt för den manliga identiteten med dess starka behov av 
självständighet än för den kvinnliga identiteten (1990, s 51).
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Enligt min åsikt bestyrker Erikssons undersökning i hög grad tan­
ken att det verkligen är en könsskillnad ifråga om inställningen till och uppfatt­
ningen av religion. Det förefaller mig rimligt att anta att hennes förklaring i 
stort sett även skulle äga giltighet i det vikingatida samhället.

Låt oss då se på kvinnorna och deras förhållande till kristnandet. Det 
finns en hel del uppgifter från olika tider och olika delar av världen som omvittnar 
att kvinnor ofta tidigt var intresserade av kristendomen och omvände sig till 
den nya religionen. Lilian Portefaixs undersökning av kvinnorna i Filippi under 
första århundradet är ett exempel (Portefaix 1988). Hennes slutsats är att kristen­
domen från första början attraherade många hedniska kvinnor och att en stor 
del av det kristna budskapet lätt passade in i deras existerande religiösa referens­
ramar. Den första generationen kristna kvinnor påverkade sedan sina hedniska 
systrar genom att framhålla det glädjefyllda i det kristna budskapet. Dessutom 
förmedlade kyrkan ekonomiska och sociala fördelar, vilket ökade de filippiska 
kvinnornas intresse (Portefaix 1988, s 199).

Ett annat intressant tidigt exempel är traditionen om Konstantin den 
stores mor, Helena (ca 250 - 330), som sägs ha funnit Kristi kors i Jerusalem 
(Borgehammar 1991, s. 54 f, 194 ff). Hon var en hängiven kristen och anses ha 
påverkat sin son att gynna kyrkan och anta kristendomen.

Från merovingertidens England omtalar Beda Venerabilis att det i 
flera fall var kvinnorna, hustrurna, som var de som omvändes först och sedan 
påverkade sina män (Jacobsen 1986, s. 37, 39). Liknande uppgifter från samma 
tid finns om langobarderna hos Paulus Diaconus och om frankerna hos Gregorius 
av Tours. Saxo Grammaticus berättar omkring 1200 om Jellingekungen Gorm 
(död ca 960) att han skall ha strävat efter att utrota den begynnande kristendo­
men i Danmark. Hans hustru Tyra, som var engelsk kungadotter och kristen, 
försökte emellertid omvända honom. Från Polen finns uppgifter hos Thietmar 
av Merseburg liksom i en anonym samtida källa om furst Mieszko som ville 
gifta sig med den kristna Dubrovka från Böhmen. Hon ställde som villkor för 
ett giftermål att han skulle bli kristen, vilket han också blev. I ryska krönikor 
finns liknande uppgifter.

Att kvinnorna i familjen genomgående var de första som antog kris­
tendomen har belagts från modern tid i Indien genom missionsvetenskapliga 
fältstudier (Lennemyr 1989, s. 27 ff). Samma förhållande uppges av danska
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misssionärer ha rått bland eskimåerna på Grönland (Liedegaard 1991, s 66). 
Beträffande Grönland kan också skildringen i Erik den Rödes saga nämnas, 
hur Erik själv höll fast vid sin gamla tro medan hustrun Tjodhilde blev kristen 
och lät bygga den första kyrkan på deras gård. Detta har uppfattats som en 
”topos”, en litterär schablon utan källvärde (Halldörsson 1985, s 359). Enligt 
min åsikt kan man emellertid inte utesluta en reell bakgrund, bland annat med 
tanke på den utgrävda, mycket tidiga torvkyrkan på Brattalid (Balslev Jorgen­
sen 1965, s 3 ff).

I den kvinnohistoriska forskningen har man visat att kvinnor vid 
genomgripande samhällsförändringar för en tid kan få en stark och självstän­
dig ställning och möjligheter för påverkan. När förhållandena senare stabilise­
ras främjar institutionaliseringen männens ställning och kvinnoinitiativen häm­
mas. Detta har man funnit både ifråga om reformationen i 1520-talets Sydtysk­
land och ifråga om den ryska revolutionen (Roper 1989, s 2 f; Evans Clements 
1991, s 10 ff.). Det finns också många exempel på hur en verksamhet som till 
att börja med skötts av kvinnor så smånigom övertas av män, får högre status 
och i samband med det institutionaliseras och därmed helt utestänger kvinnor 
(Ohlander 1991, s 170).

På missionshistoriens område har något liknande skildrats från Nige­
ria, där den kristna kyrkan till en början bevarade kontinuiteten med den tradi­
tionella afrikanska religionen, där kvinnan hade möjlighet att bli präst och 
profet. Kvinnorna spelade en viktig roll under det första kristna skedet, innan 
den egentliga etableringen hade ägt rum; sedan kom det manliga ledarskapet 
att dominera (Hermansson 1991, s 215).

Eftersom religionsskiftet i Skandinavien sammanfaller med eller sna­
rare utgör en del av den genomgripande samhällsförändring som kallas stats­
bildning eller riksenande, är det lockande att använda denna modell på 
kristnandet i Sverige.

Det arkeologiska material som skulle kunna underbygga hypotesen 
att kvinnorna spelade en aktiv roll vid kristnandet i vårt område utgörs av 
gravar och föremål. Gravskicket är enligt min mening det som bäst avspelar 
kristnandeprocessen, eftersom man i det kan följa det gradvisa accepterandet 
av jordbegravning, öst-västlig orientering, avsaknad av egentliga gravgåvor och 
övergång till ett nytt slags gravöverbyggnad (Gräslund 1985, 1991).
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Låt oss ta Birka som exempel. En speciell kistform som satts i sam­
band med kristendomen är den trapetsoida. I Birka har påträffats 73 sådana, 
vilket utgör 29% av alla dokumenterade kistor (Gräslund 1980, s 19 f). Bland 
dem som är möjliga att könsbestämma arkeologiskt är kvinnogravar och barn­
gravar starkt överrepresenterade (22 kvinnor, 12 barn, 9 män). Ett område av 
gravfältet norr om Borg har jag tidigare pekat ut som en möjlig avgänsad eller 
inhägnad kristen begravningsplats på grund av att gravarna där ligger så tätt 
att de delvis överlagrar varandra, till och med så att man vid anläggandet av en 
grav har förstört en äldre (Gräslund 1980, s 83 f). Fördelningen av de gravar 
som går att könsbestämma arkeologiskt är där sju kvinnogravar och fyra mans- 
gravar. Dessa båda exempel stöder tanken på kvinnornas intresse för kristendo­
men.

Från äldre medeltid är gravar i de tidiga kyrkornas västtorn av in­
tresse för frågan om kvinnornas hållning till kristendomen. Danska forskare 
har pekat på möjligheten att det skulle vara kyrkornas grundare som fått sina 
gravar där (Stiesdal 1983, s 7 ff). I åtskilliga fal är det frågan om kvinnogravar. 
Att så kallade Stiftergräber eller Gründergräber innehåller kvinnor finns det 
många exempel på i kontinentalt material (Stein 1967, s 162 ff). Kan kvinnor 
även i vårt område ha varit kyrkogrundare? Ett svenskt exempel på en kvinnograv 
i ett västtorn kommer från Västerhus på Frösön (Gejvall 1960, s 96, pl 6). I 
detta sammanhang är det tidigt belagda kyrkonamnet Sighridhakirkia i Hölö, 
Södermanland mycket intressant (Wahlberg 1975, s 45 ff). Paralleller till 
kyrkonamn med kvinnonamn som förled finns på tyskt område.

Under vikingatiden är mansgravar, kvinnogravar och barngravar blan­
dade på gravfälten på ett sätt som ger intryck av familjegravar. Under tidig 
medeltid införs emellertid på många kyrkogårdar könssegregering, så att män­
nen begravs söder om och kvinnor norr om kyrkan (Nilsson 1994). Enligt min 
mening kan könssegregeringen ses som ett uttryck för betonandet av individen 
och därmed kvinnans självständighet i religionen. När man senare övergår från 
könssegregering till familjegravar kan det spegla institutionaliseringens häm­
mande inverkan på uppfattningen av kvinnan som självständig individ.

Exempel på vikingatida föremål med kristen anknytning kan också 
hämtas från Birka. Samtliga nio hängkors som har bevarats i birkagravarna har 
burits av kvinnor, liksom det enda hängrelikvariet (Gräslund 1984, s 111 ff).
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Andra föremålskategorier som har tolkats som kristna symboler år brons- 
nycklarna, också de genomgående från kvinnogravar. Samma sak gäller även 
de fem så kallade frisiska kannorna med sin korsdekor, tolkade som ursprung­
ligen liturgiska kärl (Selling 1951, s 275 ff).

Också en samtida litterär källa, nämligen Rimberts Ansgarsbiografi, 
berättar om kvinnorna och kristnandet genom skildringen av den fromma Fride­
borg och hennes dotter Katia (kapitel 20). Flera textkommentatorer förutsätter 
att Frideborg har frisisk bakgrund, vilket emellertid inte har stöd i texten. 
Hennes namn kan mycket väl vara nordiskt, Katia är det definitivt (Henrik 
Williams muntligt meddelande).

I runstensmaterialet från 1000-talet får vi kvinnoinitiativ i den svenska 
kristnandeprocessen mer direkt belysta. Inte mindre än 39% av de uppländska 
runinskrifterna omnämner kvinnor. Men kvinnor är representerade i ännu högre 
utsträckning på de inskrifter som talar om brobyggande, nämligen 55% (Gräs­
lund 1989, s 223 ff). Brobyggande var en Gudi behaglig gärning, som tidigt 
inordnades i det kyrkliga avlatssystemet. Det var jämförbart med att ge allmo­
sor eller göra pilgrimsfärder.

En annan intressant tendens som kan spåras i runinskrifterna är att 
Mariakulten särskilt tilltalade kvinnorna (Gräslund 1987, s 92). Det föreligger 
en påtaglig koppling melan inskrifter med bönen ”Gud och Guds moder hjälpe 
hans/hennes själ” och kvinnor, ensamma eller tillsammans med män, antingen 
som resare eller hågkomna.

Pilgrimsfärder finns bara omtalade i två runinskrifter, båda ombesörjda 
av kvinnor. Den ena är en sten, rest av en hustru till minne av sin man, ”som 
drog till Jerusalem och dog borta i Grekland”. Den andra inskriften har texten 
"Ingerun, Hårds dotter, lät rista runorna efter sig själv. Hon ville fara österut 
och ut till Jerusalem”. Naturligtvis kan vi inte veta om Ingerun någonsin kom 
iväg och i så fall hur långt hon kom, men bara tanken att hon planerade en 
sådan resa är fascinerande och visar på kvinnoinitiativ i kristnandet.

Var nu kristnandet en förändring på gott eller ont för kvinnorna i det 
vikingatida samhället? Många har pekat på det negativa i att det enbart var 
män som officierade i den kristna gudstjänsten, medan både män och kvinnor 
hade funktioner i den förkristna kulten. Dessutom fick de fornnordiska gudin­
norna inte någon motsvarighet i kristendomen (Naess 1981, s 6 ff; Steinsland
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1985, s 130). Bristen på en kvinnlig gudom kompenserades emellertid sanno­
likt av Maria, som fick stor betydelse redan under 1000-talet att döma av runstens- 
texterna i Mälarområdet.

Såvitt jag kan se finns det ett påtagligt underlag för uppfattningen 
att vikingatidens kvinnor ofta anslöt sig till kristendomen tidigt. Varför fann i 
så fall dessa kvinnor kristendomen attraktiv? Var det kanske så att kvinnorna 
var mottagliga helt enkelt därför att de var nyfikna på och öppna för det som 
var nytt? Eller var det för att kristendomen betonade individen istället för kol­
lektivet, ätten? Tilltalades kvinnorna av kristendomens inställning till barn - 
kyrkan förbjöd ju utsättning av barn. Dessutom anlades under tidig medeltid 
ofta barngravar intill koret, en av de heligaste platserna på kyrkogården.

Ett annat viktigt drag som kan ha tett sig attraktivt är att det var 
mindre inslag av våld i kristendomen än i den fornnordiska mytologin. Att 
kvinnor är allmänt mindre våldsbenägna än män är ett välkänt faktum. Dess­
utom tror jag att det kristna budskapet om livet efter detta måste ha tett sig 
lockande för kvinnorna. De kunde ju inte hoppas på att hamna i Valhall. Istället 
för en kommande tillvaro i det mörka, kalla och dystra Hel berättade missionä­
rerna om ”ljus och paradis” som det står i runinskrifterna.

Att kvinnor meddelar eftervärlden att de låter resa runstenar och 
göra broar är, i ljuset av hur ytterst sällan deras bedrifter för övrigt omtalas i 
runinskrifterna (Gräslund 1995, s 459 ff), anmärkningsvärt. Detta är ett undan­
tagsfall, där deras verksamhet avviker från den traditionella kvinnorollen, som 
i det vikingatida samhället var klart skild från mansrollen, nämligen privat 
contra offentligt. Både män och kvinnor låter resa runstenar och bygga broar, 
något som säkert var prestigefyllt och därmed värt att nämna. Att det just är 
frågan om ombesörjandet av i de allra flesta fall kristna monument ger kvinnor­
nas agerande i detta avseende en extra tyngd, något som kan ses som ett tecken 
på deras aktiva roll vid kristnandet.
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Härskaren i kulten 
under yngre järnåldern

A
rkeologer har länge misstrott dem som med arkeologiskt material 
velat rekonstruera förhistorisk religion. Även religionshistoriker har 
bemötts med skepsis då de arbetat med arkeologiska data (Johansen 
1986, s 67 ff; 1989, s 7). Kanske beror denna misstro på att forskare 
som t ex sysslar med kultplatser, går till en rad olika ämnen som arkeologi, 

religionshistoria, ortnamnsforskning och filologi inte har tillräckliga kunska­
per att värdera de metoder och resultat som framkommit i hjälpdiciplinerna. 
För att inte framstå som dilettanter undviker man att ge sig in på dessa fråge­
ställningar (jfr Olsen 1966, s 17; Fabech 1992, s 141 f). Misstron kan även bero 
på att det är svårt att skilja sakralt material från profant i arkeologin (t ex 
Stjernquist 1989, s 57 ff).

Under de senaste tio åren har dock arkeologer och religionshistori­
ker i Skandinavien börjat samarbeta.1 En form av samarbete innebär att religions- 
historiska teorier rörande skriftliga källor från en kultur används som komple­
ment när man tolkar arkeologiska fynd från samma område. Då det arkeolo­
giska materialet rör förkristen skandinavisk kultur blir det problem, eftersom 
utförliga skriftliga källor från den tiden i princip saknas (t ex Johansen 1986, 
s 68). Visserligen kan vi söka information från klassiska författare och kristna 
missionärer, men deras texter måste alltid betraktas som sekundära. Utförliga 
inhemska källor om den skandinaviska förkristna religionen skrevs långt efter 
det att den gamla religionen upphört att existera.

Religionshistoriker har dock under de senaste decennierna strävat 
efter att analysera fram förkristna myter och kultbruk med hjälp av källkritisk 
metod, genom att bl a tona ned de medeltida isländska sagaförfattarnas bety­
delse och i stället framhålla den äldre västnordiska skaldediktningen. Uppgif­
ter från medeltida författare, framför allt Snorre, har dock accepterats som för­
kristet stoff, om vi finner stöd för dem i den äldre skaldediktningen eller i källor
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som berör folk som talar eller talade indoeuropeiskt språk. Ibland kan de me­
deltida notiserna få stöd av runmaterial, arkeologiska fynd eller ortnamns- 
material. Därför har religionshistorien idag säkrare uppgifter att erbjuda arkeo­
login, åtminstone om den förkristna religionens slutfas.

I denna artikel tänker jag beröra den förkristna härskarens sakrala 
funktioner. Under de senaste fem åren har det i arkeologin kommit intressanta 
rön om samhällsorganisationen och det tidiga kungadömets uppkomst under 
romersk järnålder och folkvandringstid. Charlotte Fabech har i flera arbeten 
påpekat att förändringar i offerpraxisen under folkvandringstid kan ha ett sam­
band med det tidiga härskardömets uppkomst.2 Hon anser bl a att den tidiga 
härkungen genom sin materiella makt lyckades institutionalisera offret och 
andra viktiga riter och då förläde kulthandlingarna till den centrala bebyggel­
sen. Jag tänker belysa hennes synpunkter utifrån religionshistoriska teorier om 
det förkristna härskardömet. Min metod är i huvudsak religionshistorisk och 
filologisk, men jag tar även upp material som kommit fram i arkeologi, runo­
logi och ortnamnsforskning.

Fabechs teori
Fabech visar att den flertusenåriga traditionen att lägga offer på mossar och i 
våtmarker avlägset från bebyggelsen bröts under 500-talet i Sydskandinavien. 
Ända sedan stenåldern hade offret utförts individuellt vid avsides platser på 
mossar och i sjöar, där man lagt ned keramik, mat, smycken osv. Enligt Fabech 
hade sådana offer fruktbarhetskaraktär. Också de människooffer på mossar 
och i våtmarker som förekommit sedan bronsåldern avtog under tidig romersk 
järnålder. Fabech uppfattar dem som kollektiva manifestationer. Människooffren 
försvann inte helt, men de utfördes på torra land från 500-talet fram till kristen­
domens seger. Även de stora kollektiva krigsbytesoffren, som pågått under ca 
300 år (200 - 500 e Kr), upphörde plötsligt under folkvandringstid (t ex Fabech 
1991a, s 283 ff).

Fabech drar den slutsatsen att offer och andra viktiga riter från och 
med 500-talet utfördes vid platser som kan betraktas som tidiga härskarsäten 
och kultorter. Hon hämtar stöd för den teorin från ortsnamnsmaterial och 
anser att sakrala ortnamn, som t ex Vä och Ravlunda i Skåne samt Gudme och 
Lundeborg i Albo3 härad på Fyn, troligtvis hörde samman med härskarsäten
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och sakrala platser. Just vid dessa orter har man funnit rikligt med guldfynd. 
Fabech anser alltså att de stora religiösa och rituella förändringarna, som gällde 
härskaren och bebyggelsen i Skandinavien, ägde rum under 500-talet och inte 
vid religionsskiftet under 900- och 1000-talet. Folkvandringstidens aristokrati 
hade, genom allt guld den fört med sig från kontinenten, fått en sådan makt att 
den kunnat institutionalisera offret och flytta offerplatsen från avlägsna sjöar 
och mossar till särskilda hus vid härskarsätet. Där kontrollerade lokala härs­
kare och mindre kungar religionsutövandet och ansvarade själva för de vikti­
gaste riterna.

Enligt Fabech speglar alltså den förändrade offerpraxisen drastiska 
omvälvningar i samhällsstrukturen och ideologin. En krigisk ideologi utveckla­
des i samband med det tidiga kungadömets uppkomst. Oöinn, Tyr och frórr, 
magiens, kunskapens, rättens, maktens och styrkans gudar, blev de framträ­
dande gudarna medan fruktbarhetsgudarna Njgrör, Freyr och Freyja fick träda 
tillbaka. För att stötta denna teori hänvisar hon då till mytforskaren och religions­
historikern G Dumézils arbete 1962.4

Men kan man verkligen tolka Dumézils trefunktionsteori på detta 
sätt? I den gemensamma indoeuropeiska mytologin finns visserligen ett krig 
mellan de två övre funktionernas härskar- och krigargudar, som råder över 
magi, juridik och fysisk styrka, och den tredje funktionens gudar, fruktbar­
hetsgudarna. I det kriget besegras fruktbarhetsgudarna. Men sedan förenas 
den tredje funktionens gudar med de två övre funktionernas gudar till ett 
helhetssystem (t ex Dumézils 1962, s 23 ff; 1968, s 285 - 303).

I fornskandinavisk mytologi talas det om ett krig mellan asarna och 
vanerna, där asarna besegrar de fredliga fruktbarhetsgudarna. De försonas se­
dan och blir en helhet med alla tre funktionerna sida vid sida. Men det kriget 
har inget att göra med verkliga historiska händelser. Motsättningen mellan 
asar och vaner är inte, som Fabech antyder, en spegelbild av konkreta händel­
ser i det skandinaviska samhället, som t ex förändringar i offerpraxis och 
kungadömets framväxt. För övrigt uppträder denna mytiska strid i en rad 
indoeuropeiska mytologier, som exempelvis i kriget mellan iriska Tuatha Dé 
Danann och Fomorians, Romulus och hans män och Tatius Sabiner i Rom osv 
(Dumézil 1968, s 288 ff). Mytens funktion var att bearbeta inbyggda problem 
som en kultur hade inom sig, exempelvis spänningar som fanns mellan olika
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samhällsfunktioner. Den gav förslag på lösningar och visade hur det idealiska 
samhället kunde vara (jfr Dumézil 1962, s 23 ff; 1968, s 15; Littleton 1982, 
s 267 ff).

Enligt Fabech visar arkeologin att fruktbarhetsoffer i våtmarker upp­
hör under folkvandringstid (1991a, s 284 och fig 3, s 288). Det kan dock inte 
handla om en generell tillbakagång för kulten till fruktbarhetsgudarna. I det 
toponymiska materialet har gudar som t ex Ullr, J)órr, Freyr, Freyja och Njprör 
betydligt fler belägg än Ööinn och Tyr bland t ex ortnamnen i Norge (Mundal 
1991, s 295 ff). I Uppland finns det över femtio teofora ortnamn. Ullr har tio 
och Ööinn åtta. Av vanergudarna har Freyr sex och Freyja (Hprnf tio (Hell­
berg 1986, s 54).Njprör, egentligen den feminina formen *Njärö som eventuellt 
är identisk med Tacitus Nerthus, har ett belägg, porr har, åtminstone under 
”hedendomens” slutfas, uppfattats som en fruktbarhetsgud, eftersom han var 
åskgud och framkallade regn.

Adams beskrivning av porr£ och ortnamnet Torsåker talar för det (jfr 
Ström 1985, s 121). I det uppländska ortnamnsmaterialet har pórr femton 
belägg (Hellberg 1986, s 54) Fördelningen mellan krigiska härskargudars och 
fruktarhetsgudars namn är alltså relativt jämnt fördelat i det toponymiska ma­
terialet.

Att Ööinn får en så central roll i texterna under perioden före religions­
skiftet kan delvis förklaras utifrån att han var skaldernas och härskarnas speciella 
gunstling. Skalderna prisade kungen i sina dikter på fester vid härskarsätet. 
Man kan lätt förstå att Ööins namn ofta återkommer i den miljön (jfr Ström 
1981, s 440 ff).

Den privata kulten, som fanns i ett bredare socialt skikt, är dåligt 
dokumenterad i det skriftliga materialet, men det finns tecken som tyder på att 
fruktbarhetskulten dominerade där. I den sent nedteckande Flateyjarbök finns 
den s k VpIsa pättr, en berättelse som återger en fallisk fruktbarhetsrit som 
utfördes på en gård i Norge (Flateyjarbök II, s 330 ff). Om berättelsen är ge­
nuin, speglar den utan tvivel den centrala roll fruktbarhetskulten hade på lands­
bygden. Även kulten till kollektiva gudomar som ålfar, vættir och disir var 
troligtvis utbredd i alla samhällsklasser. Dessa kulter hade klara fruktbarhets- 
drag (jfr de Vries 1970, § 184 foch § 528 f; Ström 1985, s 192 och 198 f). 11 ex 
Austrfaravisur, diktad av Olaf den heliges hovskald Sigvatr, finns spår av alfa
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blöt (Jönsson 1973, Bl s 221 ff). Det visar att fruktbarhetskulten levde kvar på 
avsides belägna platser också efter kristendomens genombrott.

I början av romersk järnålder fanns troligen en utbredd fruktbarhets- 
kult centrerad kring en gudinna i södra Skandinavien. Den går kanske tillbaka 
till bronsåldern. Den teorin stöds främst genom Tacitus skildring i Germania 
kap 40, där det talas omNerthus (id est Terram matrem), och de många statyetter 
och andra avbildningar som har tolkats som en fruktbarhetsgudinna.7 Kulten 
till kvinnliga fruktbarhetsväsen fanns kontinuerligt under hela yngre järnål­
dern. Men Freyja och eventuellt Frigg ersatte efterhand Nerthus som domine­
rande gudinna.8

Även om Ódinn under den förkristna religionens slutfas blir gudar­
nas fader och konung, så håller gudinnorna, särskilt Freyja, en stark position i 
det skriftliga materialet. Else Mundal har påpekat att det framför allt är Snorre 
som utifrån sitt medeltidskristna perspektiv inordnar gudarna i ett patriarkalt 
familjemönster med Ódinn som den styrande fadern. Hon visar på flera sätt att 
fruktbarhetsgudinnorna, Freyja och Frigg, hade framträdande platser i både 
myten och kulten (1990, s 294 - 315).

Ofta är asagudar och fruktbarhetsgudinnor jämlika i det skriftliga 
materialet. Grimnismdl str 14 nämner att Freyja och Ódinn delar dem som 
fallit i strid lika. I Snorra Edda kap 20 så säger visserligen Hår i Gylfaginning: 
Tölf eru æsir gudkunnigir, ’Tolv är asarna, av gudaätt’, men omedelbart däref­
ter kontrar Jafnhär med: Eigi eru äsyniurnar åhelgare ok eigi megu (rær 
minna, ’Asynjorna är inte mindre heliga och de har inte mindre kraft’.

Det finns inget i det skriftliga materialet som direkt talar för att 
dyrkan av fruktbarhetsmakterna drastiskt gick ned strax före den förkristna 
religionens slutfas. Dessutom, om vi kan lita på Tacitus uppgifter, tycks de 
styrande och krigiska gudarna ha haft en stark ställning redan under första 
århundradet e Kr, åtminstone bland germaner nere på kontinenten.9 Dessa 
gudar vakade tillsammans med fruktbarhetsgudarna över viktiga aspekter i 
samhället under hela den romerska järnåldern. Det finns således inget som 
stöttar den arkeologiska teorin att en kult till härskar- och krigargudar skulle 
ha trängt undan fruktbarhetsmakterna.
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Rikedom och makt i Ynglingatal
Det skriftliga materialet om ”det sakrala kungadömet” är nedtecknat långt efter 
den tidsperiod som Fabech behandlar, men en del av texterna återger sannolikt 
förkristna föreställningar. I ett pågående arbete där jag analyserar ”den sakrala 
härskarideologin” i det fornvästnordiska skaldekvadet Ynglingatal (ca 890 e Kr), 
har jag kommit fram till resultat som i flera avseenden liknar Fabechs teori.

Ynglingatal diktades av Harald Hårfagres hovskald Tjodolf av Hvin. 
Det är en genealogi med 27 generationer härskare ur ätten Ynglingarna,10 där 
de första leden troligtvis är mytiska kungar. Därefter räknas svenska kungar 
upp och sist fem generationer norska härskare som, enligt diktaren Tjodolf, 
tillhörde samma ätt. Denna text, som de flesta anser är en genuin förkristen 
källa,11 används ofta i diskussionen om det ”sakrala kungadömet”.

Sambandet mellan kungens krigiska drag, hans rikedom på guld och 
hans sakrala funktion i den offentliga kulten kommer klart fram i kvädets 
härskarbenämningar (jfr Marold 1987). De uttrycks med s.k. kenningar eller heiti, 
som är metaforiska uttryck där bilderna ofta innehåller mytiska element och de 
speglar antagligen härskarens karaktär.

Det krigiska idealet dominerar i uttrycken, t ex vigmiölungr, ’han 
som står mitt i striden’ (str 26), vilket egentligen är ett heiti för ’krigare’ (Jönsson 
1931, s 624). Begreppet valdr, ’härskare’, ’herre’ förekommer som benämning 
på Dyggvi, allvaldr, ’envåldshärskare’ (str 7), och Jgrundr, hersa valdr, ’härens 
härskare’ (str 12). Valdr är en avledning av germ. *walöa, ’våld’ (Hellquist 1957, 
s 1386). Dagr kallasgramr, ’bister’ som är ett heiti för krigiska furstar. Eysteinn 
(str 17) och Yngvarr (str 18) kallas för hilmir, ’hjälmbärare’ (Jönsson 1931, 
s 250). Det är ett poetisk uttryck för ’furste’ och syftar uppenbarligen på härska­
rens krigiska funktion. Dómaldi kallas för dróttinn, av germ *druhti- ’skara’ 
och det finns i got gadraühts, ’krigsman’ (Hellquist 1957, s 156).

Totalt finns femton säkra benämningar som rör härskarens makt och 
krigiska karaktär och tio som med stor sannolikhet syftar på den. Det är helt 
klart att det är ett krigiskt ideal som kommer fram i Ynglingatal. Detta ideal 
kan ha återspeglats i den religiösa föreställningsvärlden.

Krigiska inslag knutna till härskaren kan beläggas i andra skalde­
dikter, t ex i en rad kväden, som hyllar Håkon jarls seger över danskarna vid 
Hjorungavägr,'2 och Eddakvädenas s k Hz//zp//-mytologi.13
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Det finns också några kenningar som anspelar på härskarens rike­
dom. Vanlandi kallas menglotudr, ’halsbands- eller smyckeslösaren’ eller kanske 
’givmild man’ (Jönsson, 1931, s 402). Agni (str 9) kallas gædingr, ’magnat’, ’en 
med gods rikt utrustad person’ (Noréen 1925, s 226), medan Eysteinn (str 23) 
kallas rekks loöuör, ’krigsmannens undfägnare’ (Noréen 1925, s 209). Fabechs 
åsikt att guld och social status hörde ihop (1994, s 178 -180) får alltså stöd av 
Ynglingatals härskarbenämningar.

Några kenningar refererar till kungens kultiska funktion. Kung Yngvi 
(str 11) kallas vqrör véstallr, ’vårdaren av den heliga platsen’ (jfr Jönsson 1931, 
s 629 och 1973, s 9; Åkerlund 1939, s 91). I str 8 liknas kung Dagr med kenningen 
valteins spakfręmudr. Jag tolkar denna kenning såsom ’valtenens kloke nyttja- 
re’ (jfr Noréen 1925, s 200 f), dvs i linje med Snorres uppfattning att Dagr 
utförde divinationsriten med hjälp av valteinn, ett slags blotspån.14 Vi kan alltså 
i Ynglingatal också finna stöd för att härskaren hade en betydelsefull roll i den 
offentliga bloten och andra riter.

Härskarens roll i offerkulten
Här tar jag bara upp en aspekt av teorin om det ”sakrala härskardömet”,15 den 
som rör härskarens roll i offerkulten. Jag tror att den kan belysa Fabechs teori 
ytterligare. Åke V Ström (1959) och Walter Baetke (1964) har behandlat den 
aspekten och jag utgår därför i stor utsträckning från deras material. Dess­
utom har många studerat det skandinaviska offret och därmed tangerat det 
”sakrala härskardömet” (t ex Düwel 1985; Hultgård 1993).

Ström ansåg att hela idén om det ”sakrala kungadömet” stod på en 
fast grund (1959, s 702). Han hänvisade då relativt urskiljningslöst till såväl 
medeltida material som till förkristna skaldedikter utan att värdera det mate­
rial han presenterade. Det är inte överraskande att hela teorin ställdes på kant 
efter bara några år genom Baetkes källkritiska studie över ”sakralkungadömet” 
(1964). Genom att kritiskt granska alla källor visade Baetke att flera viktiga 
aspekter i Ströms teori saknade grund i det förkristna ”säkra” materialet. Jag 
ska ge några synpunkter på den diskussionen.

Det finns inga belägg i den fornskandinaviska litteraturen att man 
skulle ha offrat till en levande konung (jfr Ström 1959, s 708). Däremot finns 
tre textställen som säger att man offrade till döda konungar.
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I Hervarar saga finns ett offer till den döde kung Guömundr som 
härskade i Jotunnheimr. Sagan är dock präglad av sagostoff. Dessutom är det 
problem med de tre bevarade handskrifterna R, H och U (Baetke 1964, s 40). I 
den mest ursprungliga handskriften R och i U saknas berättelsen om offret till 
Guömundr. Det finns alltså bara belagt i den osäkra handskriften H (Helgason 
1924, s LX ff).

Det andra exemplet på offer till en avliden kung finns i Ólafr Jjättr 
Geirstaöaälfs i Flateyjarbók som skrevs i slutet av 1300-talet. Fragment av 
berättelsen finns också i Snorres Olafs saga ins helga från 1200-talet. I Flateyjar­
bók talas det om ett offer till den troligtvis historiske kungen Ólafr Geirstadaålf, 
som förmodligen levde under andra hälften av 800-talet.16 Ólafr beordrar folket 
att bygga en gravhög. I den skulle hans döda kropp läggas med alla regalier. 
Men han förbjöd dem att offra till högen. Efter flera år glömde folket förbudet. 
När det en gång var hungersnöd beslöt man att offra till högen. Var J)a f)at rad 
tekit at heir blotudu Olaf konung til års ser ok kolludu hann Gerstada dlf, 
’Man tog då det rådet att man blotade till kung Olaf och man kallade honom 
Gerstada älf,’ (.Flateyjarbók 11 1862, s 6 f). I nästa kapitel sägs det att Hrani 
hade en dröm där Ólafr Geirstadaålf beordrade honom att tillsammans med 
vännen Svein gräva upp högen för att ta bort offerskatten. En del av den skulle 
de behålla själva men gördeln i den skulle de skänka till kvinnan Astra Gud- 
brannzdottir som låg i barnsängsnöd. Både Astra och hennes barn Ólafr inn 
helgi räddadas till livet genom gördeln. Senare i sagan kom Olaf den helige att 
äga skattens gripir ’dyrbara klenoder’, svärdet och guldringen, som blev hans 
talismaner som skänkte lycka till alla härskarna i hans ätt.

Inte heller denna saga kan accepteras som historisk källa. Eftersom den 
rör Olaf den helige måste man betrakta den som en helgonlegend (jfr Baetke 1964, 
s 42 ff.). Varken Ynglingatal eller Ynglingasaga nämner historien om gravoffret 
och händelserna hos kvinnan Asto. Därför måste man anta att berättelsen smyckats 
ut under kristen tid under påverkan av andra helgonlegender. Men trots att man 
är överens om att detaljer i berättelsen kommit till sent, så anser flera religionshis­
toriker att berättelsens kärna ändå kan spegla förkristna riter med offer till en 
konungagrav (Birkeli 1938, s 88 f; Ström 1959, s 709).

Den källkritiske Baetke ställde sig tveksam till tanken att man 
offrat till den döde kung Ólafr (1964, s 41 ff). Han ansåg att en sådan tradition
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knappast kunde ha bevarats under 500 år från Ólafs levnad till den tid då den 
i Flateyjarbók fixerades i skrift. Baetke förnekade inte att det fanns en grav- 
kult. Men han ansåg inte att den var unik för kungar som ärades för att de var 
gudomliga. Gravkulten fanns, enligt honom, i alla samhällsklasser och sagans 
författare syftar troligen på ett vanligt offer till den döde.

Jag håller med Baetke om, att vi inte utifrån en så sen text kan vara 
säkra på att offret gjordes för att kungen ansågs vara gudomlig. Men jag tror 
att vi relativt säkert kan säga att folket samlades vid stormannagravar för att 
nära dem utföra den offentliga kulten. Om offret, som i Oläfs fall, riktades till 
högen, så följde man antagligen den sed som var allmän i förfäderskulten (jfr 
Birkeli 1938, s 88 f).

Det tredje exemplet på offer till döda konungar finns i Rimberts Vita 
Anskarii. Visserligen är det en indirekt källa men så tidig som från 800-talets 
andra hälft. Den anses därför ha högt källvärde. 1 kap 26 sägs det, att man i 
Birka byggt ett tempel till den för länge sedan avlidne kung Erik. Det byggdes 
på uppmaning av en man, som sade att han suttit i råd med gudarna. Man ’gav 
löften och bar fram offer till den döde kungen som vore han en gud’, et ipsi 
tamquam deo vota et sacrificia offene cæperunt. Baetke menar, att man inte 
kan använda denna passage som belägg för en allmän kult till döda ”gudom­
liga” kungar. Berättelsen speglar, enligt honom, den speciella religiösa och 
politiska situationen i Birka, då den gamla tron genom missionen kommit ur 
balans. Det finns ett polemiskt drag i berättelsen, menar han. Birkaborna och 
mannen som uppträder vill visa att svearna också haft stora människor som 
blivit gudar. Därför konstruerade man en kult till en död konung och betrak­
tade honom som gud. Det var ett svar på Kristi gudomlighet. Texten speglar ett 
drag av synkretism och är högst tillfällig. Därför kan den inte tas som tecken på 
att det funnits en allmän kult till döda kungar (Baetke 1964, s 47 ff).

Baetkes argumentering är inte övertygande. Visserligen var den poli­
tiska situationen känslig under Ansgars andra besök i Birka, men att man 
konstruerade en kult som skulle konkurrera med kristendomen verkar osanno­
likt. Återgången till den gamla kulten kan vara korrekt beskriven, dvs att man 
gav döda konungar offer, precis som man i den privata kulten frambar offer till 
döda förfäder.17 Skillnaden var bara att man offrade kollektivt till kungen.18 
Rimberts text anger att man förärade den döde konungen et ipsi tamquam deo
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”och som om han vore en gudom” och inte att han var en gud. Därmed vill jag 
säga att det kan ha förekommit ett gemensamt offer i närheten av kungahögen, 
trots att konungen saknade gudomlig status.

Både skriftliga källor och arkeologiskt material visar att det fanns ett 
samband mellan storhögar, härskare och offentlig kult Uppsala var centrum för 
svearnas offentliga biot och andra viktiga riter (Olsen 1966, s 165 f). Där fanns 
också det viktigaste exemplet på storhögsgravskick som måste spegla en härs­
karmakt Ynglingatal har tre strofer där Uppsala nämns.19 1 två av dem verkar 
platsen vara ett härskarsäte. De arkeologiska undersökningarna i området kring 
Gamla Uppsala pekar på ett samband mellan en härskarmakt, storhögsgravskick, 
tingsplats och den offentliga kulten (t ex Lindqvist 1936, s 327 ff; Olsen 1966, 
s 116 ff).20 Adam berättar i bok 4 kap 26 - 28 om Uppsalakulten. Det är knappast 
en tillfällighet att Adams skildring av det stora riksoffret och templet förläggs 
till platsen eo quod ipsum delubrum in planitie situm montes in circuitu habet 
positos ad instar theatri, ’som ligger på slätten som har berg/kullar i en cirkel likt 
en teater’. Inget tyder på att Adam syftar på en annan plats än Gamla Uppsala.21

I norska Vestfold med gravarna i Borre finns en liknande situation som 
i Uppsala. Ynglingatals strof 24 berättar om den norske Ynglingakonungen Halfdan: 
Ok buölung a Borröi sigrhafendr siöan fęlu, ’den segerrike begravde senare på 
Borre, den som har att styra över andra (dvs kung Halfdan)’. De norska Ynglingar­
na skulle alltså kunna förknippas med gravarna vid Borre. Mycket talar för att 
platsen var ett kultcentrum för norrmännen (jfr Brøgger 1916, s 34 ff).

Kung Gorms hög i Jellinge, Danmark (Gräslund 1992, s 140 f), de 
arkeologiska fynden från öländska Skedemossen (Hagberg 1967,1 - II), de aris­
tokratiska gravarna i Sösdala, Fulltofta och Vennebo från ca 400 - 450 e Kr. 
(Fabech 1991b, s 103 ff; 1992, s 148), området kring Skälv söder om Norrkö­
ping (Kaliff 1993, s 8 ff), gravhögar i Mellannorrland (Baudou 1989, 9 ff), i Hög 
socken i Hälsingland (Brink 1990, s 272 ff) och vid Frösö kyrka samt vid Hov i 
Hackås socken, Jämtland, (Iregren 1989, s 119 ff; Vikstrand 1993, s 63 0 talar 
också för ett samband mellan storgravar, härskarmakt och kult. Även på Irland 
var den centrala iriska konungakulten i Tara förlagd till en plats med gamla 
härskargravar (t ex Ross 1967, s 65 ff; Byrne 1973, s 16 ff).

Eddakvädet Helgaqviöa Hundingsbana onnor [II] (str 39-51) 
antyder att det kan ha funnits en kult till en död ”mytisk” härskare, Helgi. Det
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är dock osäkert om vi utifrån den texten kan säga att man offrat vid den hög 
som nämns där, men det är helt klart att graven här hade religiös betydelse och 
att platsen uppfattades som ett ställe där man kunde möta sina döda anförvanter.

I Hälfdanar saga svarta (kap 9), visserligen nedtecknad av Snorre, 
speglas en konkurrens mellan olika folk om den döda kungens kropp. Detta 
leder till att folket delar upp liket i fyra delar, för att höglägga delarna i olika 
landsändar.22 Texten påvisar den religiösa betydelse stormannens kvarlevor hade 
för folket. Med stor försiktighet vill jag påstå att det kan ha förekommit en 
offentlig kult till döda härskare eller åtminstone en kult som utfördes vid härskar­
gravar, även om de litterära beläggen är relativt svaga.

Offrade man sin härskare vid nödår? En antydan till detta kan finnas 
i Ynglingatal str 5, där det talas om att kung Dómaldi offrades av de äringssnikna 
svearna. I J G Frazers bok The Golden Bough (1890) talas det om det sakrala 
konungamordet, som var centralt i fruktbarhetsriter över hela världen. Folke 
Ström följde delvis Frazers idéer. Han tolkade Dómaldi-strofen i ljuset från 
Historia Norweg ices uppgifter: Cujus filium Domald Sweones suspendentes 
pro fertilitate frugum deau Cereri hostiam obtulerunt ’Hans son Domald off­
rade svearna genom hängning åt gudinna Ceres för god årsväxt’. Även om 
offersättet divergerar i de två versionerna så är, enligt Ström, den grundläg­
gande tanken densamma: kungen offras till Ceres, interpretatio romana av 
Freyja, för att detta ska ge god fruktsamhet åt jorden (Ström 1954, s 38 f). 
Senare (1967) knöt Ström offret av Dómaldi till idén om en kung som förlorat 
sin lyckokraft.

Baetke (1964) höll inte med Ström om Dómaldioffrets syfte. Han tol­
kade Dómaldi-strofen utifrån skaldedikterna Vellekla och Häkonarmäl och kom 
fram till att Domaldi offrades för att han misskött sina uppgifter att underhålla 
”templen” och utföra blotsriterna till gudarna. Man offrade honom för att stilla 
gudarnas vrede över detta (1964, s 62 ff). Men varken i Ynglingatal eller Ynglinga­
saga finns det något som tyder på att Domaldi försummat sina plikter mot gu­
darna eller på att konungaoffret skulle ha setts som ett försoningsoffer (jfr Ström 
1967, s 59 ff).

Jag anser att den enda pålitliga tolkningen av Dómaldi-berättelsen är 
den som man kan fånga i Ynglingatal. Två nyckelord kan ge en ledtråd till 
förståelsen: verbet sóa, ’offra’, ’slakta’ och adjektivet drgjarn, ’äringssniken’.
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Den mytiske konungen Dómaldi offras, söa, av svearna, suea kind, som var 
äringssnikna, drgjprn. Den religiösa innebörden av verbet söa, ’offra’ stärks av 
uppgifter i Hävamål strof 144, där en rad kultiska termer radas upp efter 
varandra: veiztu, hvé bidia scal?/veiztu, hvé blöta scal?/veiztu, hvé senda scal?/ 
veiztu, hvé söa seal? ’Vet du hur man ska be?/Vet du hur man ska blota?/Vet 
du hur man ska utgiva?/Vet du hur man ska offra?’

Även Ynglingasaga kapitel 43, där det talas om Ólafr trételgia, har 
framförts som belägg för kungaoffret. Men flera detaljer där saknar stöd i 
Ynglingatal str 21. Offermotivet t ex tycks vara Snorres egen uppfinning. Det 
enda Tjodolf säger är att husvargen, dvs elden, svalde Óldfs kropp vid sjön, Ok 
viö väg, hinn er viöiar hrce Óldfs hofgylöir svalg. Inte heller nämner Historia 
Norwegiæ att Ólafr offrats, utan bara att han dog i frid i Swethia då han var 
mycket gammal, Ejus filius Olavus cognomento tretelgia diu et pacifice functus 
regno pienus dierum obiit in Swethia ’Hans son Olaf som kallas trätälja rege­
rade länge och fredligt och dog i hög ålder i Uppsala’. Det finns, enligt min 
mening, väldigt lite som talar för att Ólafr verkligen offrades.

Dómaldi-strofen tyder dock på att en mytisk konung offrats för att 
folket ville ha god skörd. Det finns arkeologiska belägg för människooffer på 
sydskandinaviskt område under romersk järnålder (t ex Fabech 1991a, s 284;). 
Tacitus nämner att de trälar, som i Nerthuskulten tvättade gudinnans kläder, 
vagn och kultbild, sedan dränktes i sjön som ett offer till makterna (Germania 
kap 40).23 Adams Gesta Hammarburgensis anger att människooffer förekom­
mit i Uppsalakulten.24 Gutasagan25 och ikonografiska belägg på Lärbrostenen 
(Hammars l)26 antyder att människor offrades på Gotland under förkristen tid. 
Kristni saga kap 12, som kommit till i en kristen miljö, nämner att man offrat 
människor under förkristen tid: töku f)at rdö at blöta II mpnnum ’de tog då rådet 
att blota två män’. Eftersom vitt skilda traditioner talar om människooffer, så 
behöver inte uppgifterna i Ynglingatal str 5 vara helt orimliga. Kungen kan ha 
uppfattats som det finaste människorna kunde ge gudarna.

Fabech antyder i sina arbeten att härskaren började kontrollera den 
religiösa kulten när offerpraxisen förändrades under 500-talet (Fabech 1994, 
sl71 ff; jfr Hauck 1992, s 231 ff). I det har hon ett starkt stöd i det fornväst- 
nordiska skriftliga källmaterialet, bl a. i det förkristna kvädet Ynglingatal (890 
f Kr). Men det finns fler belägg i källmaterialet som kan stödja hennes tanke.
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En betydelsefull person med sakral funktion skymtar redan i inskrif­
ten på Kragehul-spjutet (Dr 196) (350 - 550 e Kr): ek erilaR... wiju, ’jag erilan 
... jag viger’ (Jacobsen-Moltke 1942, s 232 ff; Hultgård 1984, s 68). Glavend- 
rupstenen (Dr 209) i Danmark (ca 900 e Kr) har inskriften: kujia uia lijis 

haij)uiarj>anj)iakn, ’viernes gode, hirdens højværdige thegn (dvs ’høvding i 
hirden’)’ (Jacobsen-Moltke 1942, s 248 ff; Nielsen 1968, s 10). Inskriften talar 
om en ledartyp som förenar religiösa och krigiska uppgifter.

På Stentoftenstenen (Dr 357), Gummarpstenen (Dr 358) och Istaby- 
stenen (Dr 359) i Blekinge förekommer namnet Hådulv, hApuwokfR. Man kan 
misstänka att Hådulv var en lokal hövding (Krause 1966, s 209 ff; Moltke 1976, 
s 109). Samtliga inskrifter har ett sakralt innehåll. Stentoftenstenen antas 
ha tillkommit under 600-talet. De tre inledande raderna är: niuhAborumR 

niuhagestumR hAhuwol\fRg\fj. Inskriftens betydelse har varit mycket omdisku­
terad; Lillemor Santesson gör en plausibel tolkning, där de kultiska aspekterna 
observeras: ”Med nio bockar, med nio hingstar, gav Hafruwolftt år” (1989, s 227). 
Här finner vi alltså en hövding som förrättar det offentliga offret, som kan 
skänka folket ett gott år, dvs äring i jordbruket, fruktsamhet bland boskapen osv.

Den Hådulv som finns i Gummarpinskriften tycks också utföra sak­
rala handlingar: hAj)uwoL\fA<R> SAte stAbA JmA fff, ’Hådulv satte tre stavar fff. 
De tre sista runorna är s k begreppsrunor och representerar här ordet 
*f-ehu>fé, ’lycka, rikedom’ (jfr Krause 1966, s 207 f; Moltke 1976, s 82). Om 
Hådulv ristar tre runor eller reser tre stolpar med gudabilder är naturligtvis 
osäkert. I vilket fall som helst utför han här en rituell handling som rör den 
offentliga kulten. Inskriften har då samma kultiska betydelse som Stentoften- 
stenens (jfr Hultgård 1993, s 249 f).

Vi har andra förkristna källor som anger att härskaren hade en roll 
som vårdare och beskyddare av heliga platser och den heliga kulten. Ovan 
nämnda kenningar för kung Dagr som valteins spakfrpmuör och Yngvi, som 
vprör véstallr (se ovan) i Ynglingatal är några av de äldsta skriftliga belägg vi 
har som vittnar om att härskaren hade en speciell funktion i kulten. I skalde­
kvadet Häkonarmål (960 e Kr) talas det om Håkon Haraldsson, (Håkon den 
gode), som just dött och hälsats välkommen till Valhpll av Hermoör och Bragi, 
därför att ’det var välkänt att konungen skyddat de heliga platserna’, hvé sä 
konungr haföi vel offryrmt véum (Jönsson 1973 Bl, s 59). Under Håkon den
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godes tid tycks blotskulten ha varit skyddad och upprättad av härskaren, men 
då de kristna ”Erikssönerna” tog makten förföll den gamla kulten. I skaldekvadet 
Vellekla (ca 990) kan vi se hur norrmännen skyllde missväxten och oåren un­
der ”Erikssönernas” välde på den uteblivna blotskulten. Skalden hyllar därför 
i sitt kväde Håkon jarl som återupprättar blotsriterna. Det lockar gudarna 
tillbaka till offerplatserna. I str 16 sägs det att jarlen låter krigarna åter ’bygga 
upp de heliga platserna’, vé byggva, och därför ’gror nu jorden åter som förr’, 
nu grær jord sem ådan (Jönsson 1973, Bl, s 119 f).

Håkonarmål och Vellekla antyder alltså att jarlen ytterst var den 
som ansvarade för den heliga kulten och helgedomarna (jfr Hultgård 1993, 
s 248). Även det förkristna kvädet Sigurdardräpa (ca 960) har en formulering 
som tyder på att härskaren var den som skulle värna om den heliga platsen. 
Där sägs om Sigurdr jarl: hver myni vés vid valdi vægi kind ofbægjask, ’vilken 
man må uppträda fientligt mot helighetsplatsens väktare’, dvs hövdingen Sigurdr 
(Jönsson 1973 Bl, s 70).

Några ställen i sagalitteraturen tyder på att konungen hade en speciell 
ställning i kulten.271 Heimskringla, Häkonar saga goda, kap 14, säger Snorre 
att Sigurdr jarl på konungens vägnar, vårdar blotsfesten i Tröndelag och att 
han har viktiga uppgifter i ritualen som utförs i ett /zo/"’kulthus’. I Eyrbyggjasaga 
kap 4 talas det om en hofgodi/godi fjórólfr som skulle sköta ’blotsfesten’, 
blötveizlur, även där i ett hof och underhålla byggnaden med egna medel. Godi 
var på Island en härskargestalt som utförde både världsliga och sakrala 
ledaruppgifter. Han var alltså jämförbar med konungen, jarlen och hövdingen i 
övriga Skandinavien.28 En passage i Landnåmabdk berättar om /)órhaddr enn 
gamli från Mære som var hofgodi. Då han begav sig till Island monterade han 
ner hovet och tog med sig ’mull och stolpar’, hofsmoldina ok sulurnar (Bene- 
diktsson 1986, s 307). Denna notis kan tolkas som att ledargestalten pórhaddr 
vakade över den sakrala byggnaden.

Även arkeologin tyder på att härskaren utförde religiösa riter vid 
härskarsätet. Man har visat att det har förekommit offer av bl a s k guldgubbar29 
vid hövdingagårdar, härskarhus, hallar och kultplatser, exempelvis i Mære, Es­
kilstuna, Estuna, Frösön (Gräslund 1992, s 130 ff). Vid hövdingagården Borg i 
Lofoten fanns en långhall, där man bl a funnit fem guldgubbar. Gerd Stamsø 
Munch anser att hallen hade tre huvudfunktioner. Större delen av året var
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hallen ett vanligt boningshus, där man tillagade mat och åt tillsammans. Kvin­
norna utförde sina sysslor där, spann, vävde och lagade mat. Rummet fung­
erade också som en gilleshall, där hövdingen tog emot gäster från när och 
fjärran. Dessutom utförde hövdingen de offentliga blotsriterna där. Munch ut­
går framförallt från fynden i hallen, bl a guldgubbarna. Hon menar även att 
eldstadens konstruktion ("det trillrunde, egenartete ildstedet”) vittnar om reli­
giösa ritualer (1991, s 321 ff).

Karl Hauck, som är specialist på guldgubbar och brakteatrar, har 
visat att man främst funnit dem vid platser som kan uppfattas som kombine­
rade härskarsäten och kultorter. Fyndplatser som Gudme och Lundborg på 
Fyn samt Sorte Muld på Bornholm har tre företeelser gemensamt. De ligger 
nära havet vid naturhamnar. De har alltså varit viktiga handelsorter. Och de har 
haft en funktion som härskarsäte och kultplats (Hauck 1992, s 231 ff). Fynd­
platsernas speciella karaktär accentueras när det finns sakrala ortnamn i när­
heten, ortnamn som kan höra ihop med Ód/nn-helgedomar, som t ex Odinsvi > 
Odense i Danmark och Odinssalr vid Mære i Norge (Hauck 1992, s 252 ff).

Källor av olika karaktär vittnar alltså om att härskaren hade centrala 
funktioner i kulten under förkristen tid. Som helhet måste man ge det centrala 
i Fabechs teori stöd, att härskaren någon gång under 500-talet blev den som 
kontrollerade det offentliga offret och de centrala kulthandlingarna. Det speg­
lar troligtvis en centralisering av makten i samhället och kan ha bidragit till det 
tidiga kungadömets uppkomst. Även den militaristiska ideologi, som kommer 
fram i krigsbytesoffren, har visst stöd i det skriftliga materialet. Men den kri­
giska aspekten var inte allenarådande i de skriftliga källorna från 900-talet och 
senare. Fruktbarhetskulten hade en kontinuerlig stark ställning under hela 
vikingatiden.
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Notförteckning
1 Bl a symposiet i Isegran, Fredriksstad, i Norge 1984 som gav resultatet Words and 
Objects, 1986 och arkeologidagarna i Lund 1989, som gav Arkeologi och religion, 1989.
2 Fabech 1991a, s 283 - 303; 1992, s 141 -167; 1994, s 169 - 183.
3 S Brink har visat att ortnamn med elementet *al ’förnämnt hus; hus som har haft 
betydelse för en bygd’, ofta förekommer vid platser som kan ha varit kungsgårdar eller 
härskarsäten, Brink 1992, s 107 -121.
4 ”Når de kollektive menneskeofringer tilsyneladende så definitivt afløses af kollektive 
krigsbytteofringer, hvori der også kunne indgå mennesker, kan dette måske afspejle en 
ændring af, hvilke guders gunst samfundet søgte att opnå og takke. En ændring fra 
Njord, Freyr of Freya - guder for bl a frugtbarhed og fred, til Odin, Tyr og Thor - 
magiens, kunskabens, magtens, rettens og styrkens gudar (Dumézil 1962)” Fabech 1991a, 
s 287, och detsamma återkommer Fabech 1992, s 145 f. Se även Fabech 1994, s 174: ’Tf 
we are to speak of discontinuity in religious practice, we find the biggest break not in 
Viking times with the introduction of Christianity, but in the Migration period,...”.
5 Lennart Elmevik anser att förledet i ortnamnet Härnevi inte syftar på gudinnan 
Horn utan snarast ska tolkas som gen piur av fsv ærin alt æri m ’äringsgud’, 1995, s 68 ff.
6 ’Thor’, inquiunt, presidet in aere, qui tonitrus et fulmina, ventos ymbresque, serena 
et fruges gubernat, ’Tor säger de, härskar i luften, han råder över åska och blixtar, 
vindar och regn, torka och grödor’. Adam av Bremen, Bok 4:26.
7 För ikonografiska belägg på gudinnan, se de Vries 1970 § 319 ff; Ström 1985, 29 ff.
8 Gudinnans väsen var dock komplext och rörde inte bara fruktbarhet, Näsström 1995.
9 Deorum maxime Mercurium colunt, cui certis diebus humanis quoque hostiis Utare 
fas habent. Herculem et Martern concessis animalibus placant. pars Sueborum et Isidi 
sacrificiat..., 'Bland gudarna dyrkar de ivrigast Merkurius, åt vilken de anse tillbörligt att 
på fastställda dagar även bringa människooffer. Herkules och Mars blidka de allenast med 
tillåtna djuroffer. En del av sveberna offrar jämväl åt Isis:...’ Germania kap 9.
10 Ättenamnet Ynglingar finns dock inte belagt i kvädet, men mycket talar dock för att 
Snorre har rätt när han knyter härskarna i Ynglingatal till detta namn. Picard 1991, 
s 192 ff. belyser en rad problem som rör den sk. Vny-traditionen.
11 Den norske historikern Claus Krag (1991) har nyligen försökt att omdatera Ynglinga­
tal till 1100-talet, eftersom han anser att det finns kristna element i kvädet. Han har 
dock haft svårt att finna stöd för denna uppfattning bland andra forskare, se t ex Häger­
dal 1994, Fidjestøl 1994 och Sundqvist 1995.
12 T ex Häleygjatal, Vellekla eller Häkonardråpa, se även Ström 1981, s 441 ff.
13 T ex Grimnismäl, Vaförilönismäl, men även kommenterat av Snorre i Gylfaginning 
kap 3841.
14 En härskare som ägnar sig åt orakelkonst finner vi i Vita Anskarii (kap 26). Även 
Adam antyder en form av divinationsriter vid helgedomen i Uppsala (bok 4, skolie 138) 
se not 24. Jfr även med uttrycket til fréttar ’att ställa frågor i samband med offer’ i 
Vellekla str 30. Riten utförs här av Håkon jarl, som i samma strof kallas teinlautar Tyr, 
’blotmannen’.
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15 För en översikt av ”sakralkungateorin”, se Steinsland 1991, s 307 ff.

16 Óldfr nämns nämligen bland de "historiska” kungarna i Ynglingatal, jfr, Wessen 1964.

17 Genom kyrkliga edikt från medeltiden har vi klara indicier på att germaner allmänt 
ägnade sig åt en förfäderskult, dvs att man frambar offer till den dödes grav under en 
viss period efter begravningen, se t ex Gregorius III:s förbud mot sacrificia mortuorum 
(738 e Kr). I Gutalagen § 4 står det vidare: Engin må haita ä huafrci ä hult ej>a hauga.
I Gulatingslagen 29 kan man läsa: vér skolom eigi blota heiöit gud né hauga né horga. 
För ytterligare belägg, se de Vries 1970, § 145.

181 en mycket osäker textpassage i Ynglingsaga (kap 10) sägs det att Freyr (svearnas 
konung) erhöll efter sin död (vilken man uppenbart försökt att dölja) offer i sin hög (En 
skatt ollum helltu heir i hauginn, ...). Detta kan vara ett dimmigt minne av offer till en 
stormannagrav, som utförts kollektivt, trots att texten är präglad av sagans karaktär.

19 Ynglingatals strof 13, 16 och 21.
20 Arkeologer har dock under senare år påpekat att de arkeologiska undersökningarna 
i Gamla Uppsala är bristfälliga med tanke på områdets många fornlämningar. Faktum är 
att vi vet relativt lite om kulten i Uppsala ur arkeologisk synvinkel. Tex Duczko 1993, s 10.
21 En del forskare, t ex Sundquist (1953, s 147 ff), har ifrågasatt att Adam verkligen 
skildrar Gamla Uppsala. De flesta forskare litar dock på att Adams montes verkligen 
syftar på kungagravarna i Gamla Uppsala, t ex Olsen 1966, s 139 f.

22 Den rituella styckningen av liket har paralleller i andra indoeuropeiska källor. 
Plutarchos nämner att Romulus döda kropp styckades i Hephaistostemplet. Därefter 
delades kroppsdelarna ut till senatorerna som bar iväg dem dolda i sina kläder, Plutarch’s 
Lives I: Romulus, kap 27. Denna tradition som finns bevarad hos flera klassiska förfat­
tare har tolkats som en sociogonisk myt, dvs en myt som förklarar hur olika folk och 
samhällsklasser uppkommit, se t ex Lincoln 1986. Det är möjligt att man kan tolka 
Snorres berättelse på ett liknande sätt, jfr Näsström 1995, s 193.

23 Se även Germania 9, ovan not 9.

24 Ibi etiam est fons, ubi sacrificia paganorum solent exerceri et homo vivus inmergi. 
Qui dum non invenitur, ratum erit votum populi. Schmeidler 1917.

25 Holmbäck & Wessen 1979: blotapu, frair synnum oc dydrum sinum.

26 T ex Nylén & Lamm 1987, s 62 f.
27 En värdering av dessa sagatexters innehåll finns i Hultgård 1993, s 221 ff.

28 Begreppet godi har även funnits i övriga Skandinavien. Det finns på danska runste­
nar Dr 190, Dr 192 och Dr 209. Det är möjligt att begreppet godi i Danmark, Norge och 
Sverige, endast användes som benämning på härskaren då han utförde sakrala funktioner.

29 Specialister på området guldgubbar och brakteatrar hävdar att dessa har haft en 
religiös funktion. K Hauck uttrycker detta: ”Die Goldbrakteaten sind wie die Goldblech­
figuren eine der Überlieferungssorten, die Einblicke in die Verbindung von Mythen und 
Ritualen eröffnen. Darauf beruht ihr Rang im Kreis der authentischen Zeugnisse zur 
germanischen Religions- und Sozialgeschichte”, 1992, s 230.
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Hedniska kult- och 
offerhandlingar i Borg

Ett uttryck för gårdens centrala 
betydelse under yngre järnålder

F
örsta gången gården Borg omnämns i de skriftliga källorna är den 
23 juni år 1333. Kung Magnus Eriksson pantsätter då sina gods i 
Borg i samband med ett byte av sina gods på Visingsö mot Linköpings- 
biskopen Karls gods i Skällvik vid Slätbaken (DS 2992). Redan den 29 
oktober samma år återtar dock kungen sina gods i Borg med motiveringen att 

”han behöver dem” (DS3007). Denna källa är tolkad så att gården i Borg under 
medeltiden var kronogods och inte kungens privata egendom (Norden 1929, 
s 17, Fritz 1973, s 89). Det var vid detta Borg som Riksantikvarieämbetets 
regionkontor i Linköping utförde en undersökning i samband med ett motorvägs­
bygge väster om Norrköping i Östergötland (figur 1). I första hand behandlar 
den här artikeln de lämningar från kultiska aktiviteter som fanns intill den 
gård från yngre järnåldern som undersöktes i anslutning till den medeltida 
kungsgården i Borg. De kultiska ceremonier som ägt rum vid gården i Borg 
och som vi kan se spår av utgör ett unikt arkeologiskt material som inte tidi­
gare har kunnat påvisas på samma tydliga sätt. I sitt sammanhang kan dessa 
ceremonier som ägt rum sägas vara ett utryck inte bara för kultiska handlingar 
i sig utan även ett uttryck för den centrala betydelse som gården Borg haft 
under yngre järnålder.

För att sätta in gården i Borg i sitt sammanhang beskrivs först några 
av de förutsättningar som funnits för framväxten av en centralplats som Borg 
just i detta område. Med centralplats menas här en lokal som haft en särskild 
funktion i förhållande till övrig bebyggelse. Denna funktion kan ha varit ekono­
misk, administrativ, religiös och militär i syfte att kontrollera människor och/ 
eller territorier. I samband med den nya sträckningen för motorvägen väster 
om Norrköping undersöktes förutom gården i Borg även ett flertal ordinära 
boplatser (om centralplatser i Borgs socken och övriga Norrköpingsbygden se 
Lindeblad 1996, Nielsen 1996 ). En kort beskrivning görs också av några forn-
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Figur 1. Sverigekarta med Västsverige och Östergötland förstorat. Renritning Mari-Anne Crönwall.

lämningar som finns i Borgs närmiljö och som förmodligen varit knutna till 
gården under yngre järnålder. Därefter presenteras den miljö som tydligt träder 
fram i det arkeologiska materialet och som visar att en förkristen kult har 
bedrivits och varit knuten till gården i Borg under yngre järnålder.

Borgs gamla socken
Borgs socken var, innan den slogs samman med grannsocknen Löt kring år 
1800 en mycket liten socken, enligt Broocman endast ca 4x2,5 km stor (Broocman 
1760, s 508). Om hans storleksangivelse är riktig har Borg varit den minsta 
socknen i Östergötland. När jag fortsättningsvis nämner Borgs socken är det 
den äldre som avses (figur 2).
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Bråviken
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Figur 2. Norra delen av Borgs socken med gravfält, bytomter och äldre vägar inlagda. Renritning Mari-Anne Grönwall.

Några förutsättningar som är viktiga för att ett område växer i bety­
delse och kommer att utvecklas till en centralplats är givetvis tillgång till bra 
jordbruksmark eller andra naturtillgångar, strategiska lägen och möjlighet till 
goda kommunikationer (jfr bl a Fabech 1991, s 296, Kaliff 1992, s 103, Hyenstrand 
1989, s 164, Lindeblad 1996, Nielsen 1996).

I det äldsta kartmaterialet från 1650-talet består Borgs socken huvud­
sakligen av uppodlad åkermark. Åkermarken utgörs till stora delar av varvig 
lera, finmo och sand och är mycket bördig.

Även järnhanteringen har under medeltiden haft stor betydelse för 
området. Bergslagen i Finspång, nordväst om sjön Glan, hade senast under 
andra hälften av 1300-talet en väl utvecklad hyttdrift (Ljung 1965, s 88). Hur
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omfattande den förhistoriska järnhanteringen varit är ännu inte utredd. Sen­
tida uppgifter finns dock om sjömalmsbrytning i bl a sjön Glan och Dovern 
(Nilsson 1990, s 334). Möjligen har detta skett redan under förhistorisk tid.

Kommunikationsmässigt ligger området väl placerat intill Motala 
ström. Strömmen har utgjort en mycket betydelsefull kommunikationsled från 
Östersjön och in mot de inre delarna av Östergötland. För att ta sig vatten­
vägen in i landskapet måste två fall passeras, det första inne i Norrköping och 
nästa fall mellan Borgs säteri och Fiskeby. Dessa två fall har också gjort Motala 
ström till en optimal plats för lax- och ålfiske samt kvarndrift, åtminstone un­
der medeltid.

Genom socknen har också den betydelsefulla landvägen mellan Norr­
köping och Linköping gått. Under medeltiden var denna en del av eriksgatan 
(Kraft 1946, s 39). I det äldsta kartmaterialet från 1600-talet har vägen löpt 
rakt genom socknen från Herrebro in mot Norrköping. Om man ser till fornläm- 
ningsbilden och de äldre byarna bör dock vägen i äldre tid ha gjort en krök upp 
mot Skälv och gården Borg (figur 2).

Clas Toliin vid Kulturgeografiska Institutionen i Stockholm har gjort 
historiska kartöverlägg över stora delar av Borgs socken. Genom detta arbete 
framgår att den äldre socknen bestod av sju enheter. Den största byn var Borg 
med sex hemman. Alla hemman var av krononatur utom Kättsätter som har 
legat perifert i förhållande till de andra byarna. En egendomlighet är att byarna 
i Borg saknar egentlig utmark. I stället fanns långt fram i tiden en socken- 
allmänning som låg söder om Norrköpingsvägen. Den här typen av allmänningar 
faller utanför det gängse mönstret för allmänningar i götalandskapen och lik­
nar i stället mer de i Småland vanliga utmarkerna som kallades skogelag. Bak­
grunden till sockenallmänningen i Borg kan vara att det funnits en äldre enhet 
som omfattade större delen av det som senare blev Borgs socken.

Det stora inslaget av kronohemman utgör ytterligare en indikation 
på detta (Toliin 1994). Den gård som troligen utgör denna centrala enhet är 
gården i Borg. Under medeltid finns skriftliga källor som omtalar Borg som 
kungsgård. Gården anläggs någon gång under 600-talet. Samtidigt kan vi vid 
ett flertal undersökningar i Borgs socken spåra tydliga förändringar i det ar­
keologiska materialet. Många boplatser struktureras om vid denna tid, överges 
eller flyttar till nya platser (Lindeblad 1996, Nielsen 1996). Även i det boplats-
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material som UV Linköping utfört i övriga Östergötland kan denna förändring 
med stor tydlighet iakttas (Hedvall 1995, s 34). Även gravskicket genomgår en 
förändring som kan avläsas i bl a nya gravformer och ett nytt gravskick (Kaliff 
1995, s 105 ff, Lagerlöf 1991, s 127). Vid denna tid sker enligt vissa forskare en 
institutionalisering av kulten som kan spåras i det arkeologiska materialet 
(Fabech 1994, s 174). Det är också under folkvandringstid och vendeltid som 
ytterligare två centralplatser med skilda funktioner etablerades i Borgs socken 
- verkstadsområdet vid Herrebro och Borgs skans.

Herrebro
Vid Herrebro undersöktes ett verkstadsområde från yngre järnålder (Linde­
blad, Nielsen 1993). Platsen ligger på en udde i det numera utdikade Herre- 
brokärret, som genom Norsån haft förbindelse med sjön Glan som i sin tur har 
förbindelse med de inre delarna av landskapet. Vid Herrebro har även den stora 
landvägen mellan Linköping och Norrköping passerat. I den forna strandkan­
ten fanns ett kulturlager med avfall från specialiserat hantverk som glaspärle- 
tillverkning, smide och ben och hornhantverk. Dateringarna från Herrebro har 
en tyngdpunkt till yngre järnålder och då framför allt till 700-talet. Verkstads­
området har sedan existerat fram till någon gång under 1000-talet då det ver­
kar överges helt.

Borgs Skans
Jordvallsanläggningen Borgs Skans har legat vid Motala ströms strand, ett stycke 
nedströms från Fiskebyfallet (Lindeblad 1996). 1 närheten av Skansen har den 
äldre övergången över Strömmen varit belägen. Ur kommunikationssynpunkt 
har anläggningen således ett mycket strategiskt läge, alla resande såväl land- 
som vattenvägen har varit väl synliga från denna punkt. I början av 1900-talet 
skrev Norden om jordvallsanläggningen och menade att den troligen tillhörde 
kungsgården i Borg (Norden 1929, s 17). Efter detta har vallen helt fallit i 
glömska och blev därför inte registrerad som fornlämning. Det har haft till följd 
att vallen i dag i stort sett är helt utplånad och förvandlad till fotbollsplan. 
Först år 1992 uppmärksammades jordvallen åter när Anders Kaliff från RAÄ:s 
regionkontor i Linköping gjorde historiska kartöverlägg över området. Vallen 
har nu fått RAÄ nr 270.

93



Hedniska kult- och offerhandlingar i Borg

OMR D

OMR E
OMR A RAA 3

OMR C

Figur 3. Topografisk karta över utgrävningsområdet vid Borgs säteri. Utgrävningsområdet och de undersökta hus­
lämningarna är markerade. Lägg märke till att både kyrkan och den undersökta bebyggelsen har legat i ett flackt 
läge ett stycke ifrån den markerade höjden. Renritning Mari-Anne Grönwall.

Under 1994 gjordes en mindre undersökning av de rester som finns 
kvar av vallen. Tolkningen av vallens funktion har pga att så lite av den finns 
bevarat blivit hypoteser som delvis bygger på en annan anläggning som under­
sökts i Östergötland från samma period, Odensforsvallen. Möjligen kan Borgs 
Skans ha uppförts som en markering i landskapet, eller som omlastningsplats, 
för att slippa passera fallet vid Fiskeby och i stället ta sig landvägen in mot 
Herrebro (Lindeblad 1996).

Dessa två platser med skilda centrala funktioner har troligen varit 
knutna till gården i Borg. Alla tre har placeringar vid kommunikativt strate­
giska lägen i landskapet.
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Herrebro och Skansen på var sin sida om fallet vid Fiskeby där land 
och vattenvägar skär varandra och gården i Borg vid landvägen i närheten av 
Fiskebyfallet. Den här uppsplittringen rent fysiskt i landskapet av platser med 
skilda centrala funktioner bör visa på en vilja och förmåga hos stormännen att 
kontrollera det egna landskapet, vilket bör ha utgått från en och samma per­
son. 1 och med detta kan även kulten i Borg ges en möjlig förklaring.

Gården i Borg
Gården i Borg etablerades någon gång under 600-talet och hade en kontinuitet 
upp i 1500-talet. Under 1500-talet övergavs gården, möjligen i samband med att 
Gustav Vasa bygger en ny kungsgård i Norrköping.

De undersökningar som gjordes i Borg berörde inte själva bytomten 
utan områdena strax söder och sydväst om denna. En topografisk karta över 
Borg visar att både yngre järnåldersgården, den medeltida kungsgården och 
kyrkan ligger neddraget från det högsta krönläget (figur 3).

Möjligen har gården och den medeltida kyrkan anlagts i detta läge av 
hänsyn till tidigare gravar. På krönläget anlades dock säteribyggnaden och 
trädgården på 1600-talet, vilket har utplånat alla eventuella gravar i området.

Den byggnad som ska presenteras i detta sammanhang är framför allt 
hus 5 (figur 4), som fanns inom den del som daterats till yngre järnålder. I 
området undersöktes fem hus med skilda funktioner som kunde dateras till 
denna period. Hela gården är inte undersökt utan sträcker sig förmodligen 
norrut där säteriets trädgård en gång har legat.

Kulthus
En av de byggnader, hus 5, som undersöktes i Borg tolkades som ett hus knutet 
till den förkristna kulten vid gården. Diskussionen om huruvida kultbyggnader 
överhuvudtaget funnits har länge förts (jfr Olsen 1966, Holtsmark 1970, Gräs­
lund 1992). Olav Olsen menade att den förkristna kulten bedrevs på heliga 
platser under bar himmel och att det inte fanns kultbyggnader inom det germans­
ka området. Han menade att de uppgifter som finns är sena och osäkra och att 
de förmodligen ofta var påverkade av kristendomen (Olsen 1966, s 82 ff). Frå­
gan om kultplatskontinuitet från förkristen tid till kristendomens införande 
har också berörts. Några frågor som ställts är bl a om byggandet av en kristen
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Figur 4. Plan över kulthuset (HUS 5) gårdsplanen, amulettringar och järnframställningsugnar (A124 och Alli). 
Dessutom visas fördelningen av könsbestämda svin. Renritning Mari-Anne Grönwall.
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kyrka varit en följd av att här funnits en kultplats, eller av att marken ägdes av 
en storman etc (Brink 1992, s 121). I Charlotte Fabechs studie över föränd­
ringar i religionsutövning i Danmark från förkristen tid till kristendomens infö­
rande tas den senare av dessa frågor upp. Hon menar också att det stora brottet 
i religionsutövningen inte skedde under sen vikingatid, vid introducerandet av 
kristendomen, utan var en process som pågått sedan folkvandringstid. Då över­
gavs successivt de tidigare offerplatserna, som haft en tusenårig kontinuitet. 1 
stället uppträder nya fynd på boplatser som ex guldgubbar vilka har en klar 
anknytning till kulten. Detta kan tyda på att aristokratin under folkvandringstid 
har tillskansat sig så stort inflytande och makt att man även hade möjlighet att 
institutionalisera kulten (Fabech 1994, s 174). Inspirationskällan till denna 
förändring i valet av sakrala platser kan möjligen sökas på kontinenten. Här 
uppfördes och ägdes de första kyrkorna av stormän och kungar. En kyrka var 
en privatpersons egendom och kunde köpas och säljas. Redan konciliet i Braga 
år 572 utfärdade bestämmelser om att kyrkor som uppförts av vinningslystnad 
och inte av religiösa skäl inte skulle konsekreras (Brink 1990, s 75). De lokala 
stormännen i Norden kan, med insikt i och erfarenhet av europeiska förhållan­
den ha förmått knyta de religiösa handlingarna till sin egendom, utan att det 
innebar en annektering av kristendomen (Fabech 1991, s 292).

Om detta skett så tidigt som under 600-talet för Borgs del vet vi inte. 
Den byggnad som undersöktes vid gården och som kan knytas till en kultisk 
funktion är genom fynd och 14C-analyser daterad till sen vikingatid. Vi vet hel­
ler inte säkert om denna kult enbart har varit till för de som varit bosatta på 
gården i Borg. Den typ av byggnader och fynd som nu presenteras är i dag i 
stort sätt unika fyndmaterial och förekommer inte på ordinära agrara boplatser 
från yngre järnålder. Det är därför troligt att det på gården i Borg suttit en 
storman som genom att kontrollera de religiösa handlingarna även kunnat 
kontrollera människor, möjligen inom den enhet som i stort omfattar Borgs 
gamla socken.

Hus knutet till kulten
Huset som vi tolkat som en byggnad knuten till kulten var ca 6x7,5 m stort i 
nord-sydlig riktning med en öppning i västra delen. Det har varit uppfört på 
syli, sannolikt i knuttimmer (figur 4). Byggnaden var uppförd på en stenlagd
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gårdsplan som var ca 1000 m2 stor. På gårdsplanen utanför byggnaden fanns 
en depå av 98 sk amulettringar och ca 75 kg obrända djurben. Huset har 
förmodligen varit uppdelat i två rum, rester efter en gång syns i mittdelen av 
huset. Golvet har varit stenlagt, med rundade stenar. En klar skillnad kunde 
urskiljas i stenmaterialet innanför syllarna och utanför huset. Samma typ av 
sten fanns även ett stycke utanför husets ingångsdel i en ”förstugeliknande” 
utbyggnad. Vid den östra långväggen fanns mitt på väggen ett fundament av 
kraftiga flata stenar som möjligen har utgjort fundamentet till ett altare. Detta 
fundament låg mitt för den gång som delade huset i två rum. Strax söder om 
fundamentet, i husets västra del, låg två stycken amulettringar. I övrigt var 
huset helt fyndtomt.

Figur 5. Amulettringar från Borg. Skala 1:1. Illustration Richard Holmgren, ARCDOC.
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Amulettringar
Utanför husets västra del fanns, intill en bergsklack, en depå med 98 eldståls- 
formade amulettringar. Benämningen har dessa ringar fått pga de miniatyrhängen 
som ofta finns på ringarna. Miniatyrhängena är då ofta i form av Torshammare, 
skäror, ringar etc. Hur dessa har använts i kulten kan vi givetvis inte säkert 
säga. På Lärbrostenen från Gotland finns en avbildning av män som går i proces­
sion med ringar i händerna, vilket möjligen skildrar en av de situationer då dessa 
användes. Kanske är detta en avbildning av en förkristen ritual som under kristen­
domen kom att ersättas av kyrkliga ceremonier, sk gångeriter. I en artikel, som bl a 
behandlar folkliga gångeriter, ställer Anders Hultgård frågan om de processioner 
eller vandringar genom åkrarna som genomförts i vissa delar av Sverige och 
Norge ända in på 1800-talet, är en uppsättning kyrkliga riter som kristendo­
men fört med sig till Norden. Problemet, menar Hultgård, är om dessa kyrkliga 
ceremonier ersatte liknande förkristna ritual eller om de kom att utgöra inno­
vationer uppkomna genom kristianiseringen av Norden (Hultgård 1992, s 65).

Depån av den här typen av amulettringar som hittades i Borg är i 
dag den hittills största i sitt slag i Sverige. Den vanligast förekommande fynd­
kontexten av amulettringar och amuletter tycks annars vara att de är placerade 
enstaka i gravar eller som enstaka i golvlager till hus, som ett offer eller väl- 
gångsönskan. En studie av miniatyrskäror från yngre järnålder i Mälardalen 
visar att gravfältsfynd är den klart vanligaste fyndkontexten för den typen av 
amuletter (Isaksson 1992, s 12).

Amulettringarna i Borg låg samlade nedanför en bergsklack utanför 
den byggnad som beskrevs tidigare. Liknande deponeringar av amulettringar 
som vi ser i Borg, intill bergklackar, har också noterats på Helgö (Holmqvist 
1979, s 56) och på Sandaboplatsen i Uppland (Åqvist i denna volym).

Alla amulettringar som hittades i Borg har varit ihopsmidda av två 
delar och har då fått en eldstålsliknande form som kan vara en symbol för den 
renande och livgivande elden (figur 5). Som delar liknar de en skära som har en 
anknytning till fruktbarhetskulten (Gräslund 1993, s 190). Några av hängena 
är yxformade och symboliserar troligen guden Tor, enligt Adam av Bremen den 
främste av asarna under vikingatid. Adams skildring av Tor som huvudgud 
framför Oden är omdiskuterad. Enligt Strid bekräftas snarare än förnekas dock 
Tors framträdande roll av ortnamnen (Strid 1993, s 98).
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En hel del av amulettringarna är inte färdiga, utan bör betraktas som 
halvfabrikat. I depån fanns även en hel del järnslagg, som sannolikt är smides- 
slagg. Ett par anläggningar utanför huset är kopplade till järnframställning 
eller smide. I nuvarande skede har dessa inte analyserats närmare, varför funk­
tionen tills vidare får vara en öppen fråga. Anläggningarna är dock till formen 
mycket lika sk schaktugnar som används vid järnframställning.

Klart är att amulettringarna är deponerade både som färdiga och 
som halvfabrikat I det sammanhanget är det av intresse att studera järnsmedens 
roll i det förhistoriska samhället. Järnsmeden ansågs stå i förbindelse med över­
naturliga makter och att smida ansågs som en närmast övernaturlig konst 
(Christiansen 1982, s 263, Burström 1990). Särskilt duktiga smeder ansågs 
dvärgarna vara. Två dvärgar, Sindre och Broek har smitt gudarnas största 
dyrgripar som Frös galt, Tors hammare och Odens spjut (Holtmark 1970, s 56). 
Även Völund, som anses vara alvernas konung, omtalas som mästersmed i bl a 
Völundskvädet.

De föremål och anläggningar som vi hittat vid kultbyggnaden i Borg 
representerar en hel process; från järnframställning till smide, deponering av 
amuletter, slagg, offer av djur och kultbyggnaden som en del av kulten i Borg. 
Ett citat hämtat ur den poetiska Eddan i översättning av Björn Collinder speg­
lar väl den situation vi ser i Borg. Citatet är från Völvans spådom 7:e strofen:

”Åsarna möttes på Idavall, 
timrade höga harg och blothus, 
gjorde smideshärdar, hamrade smycken, 
smidde tänger, slöjdade redskap.”

Benmaterialet
På den stenlagda gårdsplanen utanför huset fanns ca 75 kg obrända djurben 
bevarade. En preliminär osteologisk rapport utförd av Leif Jonsson, UV Väst, 
visar att det bestod av en ovanligt stor del skallar och käkben i förhållande till 
övriga matrika delar. Det här antyder att det inte rör sig om vanligt matavfall. 
Dessutom förekom mycket ben från häst och hund. Från hund fanns ben från
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samtliga kroppsdelar representerade. Dessa var från storleksordningen knä­
hundar upp till vargstorlek. Enligt Leif Jonsson kan det möjligen röra sig om 
ben från varg (Jonsson muntl). I åtminstone ett fall har det kunnat konstateras 
att hunden blivit halshuggen. På två fragment finns även huggspår vid bäcken­
partiet på hunden. Hundben förekommer normalt inte bland benmaterial från 
boplatser. Hunden i sig omtalas heller inte i den äldre diktningen. Däremot är 
den välbelagd i det arkeologiska materialet framför allt i gravar från yngre 
järnålder. Att de haft en betydelsefull ställning visar bl a att de ofta hittas i 
stormannagravar. I en vendeltida stormannagrav från Rickeby i Uppland fanns 
t ex inte mindre ämfyra hundar gravlagda (Sjösvärd 1989, s 35). Den största 
koncentrationen av hund fanns omedelbart väster och nordöst om amulett­
ringarna. Även katt fanns representerad bland benen, vilket liksom hund vanli­
gen endast förekommer i gravmaterial från yngre järnålder. Andra ovanliga 
djurarter som framför allt fanns i området kring amulettringarna är bl a kron­
hjort, gås, räv, bäver, grävling och lax. Benmaterialet innehöll även ben från de 
vanligast förekommande typerna av tamdjur på boplatser som ex får, svin och 
nöt (muntl Leif Jonsson). Av 86 fragment från svin tillhörde hela 53 fragment 
kraniedelar. Av dessa har 35 fragment gått att könsbestämma. Av dessa 35 
bestod 23 av galt och 12 av sugga. Intressant är att samtliga ben från sugga, 
undantaget ett fragment, låg i nära anslutning till amulettringarna (figur 4). 
Kopplingen till fruktbarhetsgudinnan Fröja är tydlig. I skaldediktningen på 
900-talet förekommer ett annat namn för Fröja, nämligen Syr, ’so, sugga' (Holts- 
mark 1970, s 75). Möjligen kan man genom detta även koppla de eldståls- 
formade amulettringarna till fruktbarhetsgudinnan Fröja. Som framgår av 
spridningsbilden fanns galten representerad med fler antal fragment. De låg 
dock betydligt mer spritt över gårdsplanen. Galten i sig förknippas även den 
med en av fruktbarhetens gudar-Frö. Frö hade en gyllene galt vid namn 
Gollingburste eller Slidrugtanne (Holtsmark 1970, s 70).

En skildring av helgedomen och blotgillet i Uppsala finns återgivet i 
Adam av Bremens ”Hamburgstiftet och dess biskopar”, nedtecknad i slutet av 
1000-talet. Denna skulle till viss del kunna återge situationen i Borg. Om offer­
festerna berättar Adam: ”..av varje levande varelse av manligt kön offras nio 
stycken, med vilkas blod man brukar blidka gudarna. Kropparna hängs upp 
i en lund nära templet. Denna lund hålles så helig av hedningarna, att varje
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träd anses ha en gudomlig kraft som följd av de offrade kropparnas död och 
förruttnelse. Där hänger också hundar och hästar jämte människor..” (Adam 
av Bremen 27).

I benmaterialet från Borg är både häst och hund rikligt represente­
rade. Däremot finns inte ben från människa i materialet, vilket man kanske 
heller inte ska förvänta sig att hitta vid offerplatser knutna till gården. Offer av 
människa förekom troligen enbart vid de större blotfesterna medan man vid de 
mindre begränsade sig till djuroffer.

Strax utanför huset fanns även en genomborrad örnklo som troligen 
burits som amulett. Både örn och möjligen även varg antyder en koppling till 
Oden. I Grimnesmål strof 10 beskrivs Odens boning:

”Alla som komma till Odins boning 
känna igen den genast: 
det hänger en varg väster om porten, 
en örn sitter lutad däröver."

Ett par 14C-analyser är gjorda dels på en av de anläggningar som kan 
vara järnframställningsugnar dels på benmaterial från stenpackningen. Dessa 
analyser antyder att kulthuset och offerkulten vid Borg främst kan knytas till 
900-tal. Den dateringen förstärks även av amulettringarna som allmänt anses 
höra 900-talet till.

Någon gång under 1000-talet plockas väggpartierna ned på kulthuset 
i Borg och endast syllstenarna lämnas kvar. Därefter täcks hela syllfundamentet 
med ett tjockt lager grus. Detta skulle kunna tolkas som en rituell begravning 
av den förkristna kultbyggnaden. Endast ca 100 m öster om kultbyggnaden 
uppförs förmodligen den nya kyrkan, på samma plats där den senare sten­
kyrkan från 1200-talet byggs. Några säkra belägg finns givetvis inte för detta i 
dag, men den medvetna övertäckningen av kultbyggnaden stärker antagandet 
att denna byggnad fått ge vika till förmån för den nya tron.
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Cecilia Aqvist

Hall och harg

Det rituella rummet

I
ntresset för mentaliteter och människors föreställningsvärld har blivit 
alltmer framträdande på senare år. Det är numer “tillåtet“ att diskutera 
andra faktorer än rent ekonomiska och sociala. Gravar, offerfynd och 
hällristningar bildar vanligen det underlag som ligger till grund för vår 
tolkning av den förhistoriska föreställningsvärlden i ett långtidsperspektiv. Det 

skriftliga källmaterialet från den här perioden är mycket magert, och består 
huvudsakligen av anonyma runinskrifter. Under vikigatiden påbörjas en inten­
siv mission inom det Nordiska området och det skriftliga materialet ökar som 
en följd av detta. De viktigaste litterära källorna anses vara tillkomna under 
vikingatiden, även om de poetiska diktverken är avskrifter från senare delen av 
1200-talet. Anne Holtsmark har i sin ”Fornnordisk mytologi” på ett översiktligt 
sätt redovisat de olika källorna och deras tillförlitlighet.1 Vikingatiden och den 
tidiga medeltiden är en omdiskuterad och mycket komplicerad period i Nordens 
historia. Den process som så småningom ledde fram till ett helt kristet samhälle 
var intimt förknippad med den process som även ledde fram till ett statssamhälle. 
Komplexiteten och gränsöverskidandets problematik har behandlats av bl a 
Jens Peter Schjødt,2 Gro Steinsland3 och Charlotte Fabech4.

Vanligtvis utgår den arkeologiska diskussionen om hedniska respek­
tive kristna företeelser utifrån undersökta gravar och gravfält samt undersök­
ningar av gravar på kyrkogårdar, medan det boplatsarkeologiska källmaterialet 
sällan bidrar till tolkningar kring människornas föreställningsvärld.

Ytterligt få icke-kristna helgedomar är undersökta, men om detta 
faktum beror på våra svårigheter att tolka dessa konstruktioner som varandes 
helgedomar, eller om deras antal faktiskt är så få, kan i skrivande stund inte 
avgöras. Traditionellt anses att det finns ett nära samband mellan gårdar med 
namnet hof/hov och den hedniska kultutövningen.5 Denna koppling är säkert 
inte omöjlig att finna, men sannolikt kan samtliga boplatser berika diskussionen
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om hedniska och kristna företeelser på 
motsvarande sätt som gravarna kan.

Under det senaste decenniet har 
ett flertal boplatser mellan Uppsala och 
Stockholm varit föremål för arkeologiska 
undersökningar (figur 1). Åtminstone två 
av dessa boplatser kan på ett högst på­
tagligt sätt bidra med ett nytt och mer 
nyanserat perspektiv på det hedniska sam­
hällets föreställningsvärld.

Offentlig och privat kult
De flesta av livets skeden var omgärdade 
av riter och offer; födelse, dop, vigsel och 
död, men även i samband med årets väx­
lingar och för att blidka gudarna vid sådd, 
skörd, regn och krig. Sagalitteraturen om­
talar att man offrar söner, döttrar, djur, 
mat och öl. Offermåltiden, som exempel­
vis kultgillet, var en av blotets höjdpunk­
ter. Denna förenar dels de deltagande in­
bördes, del befäster den deras gemenskap med makterna. Att dra en tydlig 
gräns mellan offentlig och privat kult är inte helt enkelt. I det följande ansluter 
jag därför till Folke Ström's definition, som i korthet innebär att den offentliga 
kulten är gemensam för ett rike, ett landskap ett härad eller en socken.6 Efter­
som de religiösa och rättsliga funktionerna var integrerade i det gamla ätte- 
samhället förekom ofta kultplats och tingsställe tillsammans, så att dessa bil­
dade ett religiöst-rättsligt bygdecentrum. Som Charlotte Fabech har visat kan 
en diskontinuitet i religionspraxis sannolikt härledas till folkvandringstid, inte 
till tidpunkten för kristendomens införande.7 Adam av Bremen omtalar ett hed­
natempel i (Gamla) Uppsala, och som enligt bl a Ann-Sofie Gräslund bör ha 
svarat för stora delar av Mälardalens offentliga kult.8 Den privata kulten skulle 
kunna definieras som de riter som ägde rum på den enskilda gården, dit även 
en vidare släktkrets kunde vara välkommen.9

Figur 1. Karta över del av Mälardalen. Städer eller tidigare stads- 
bildningar är markerade med en cirkel. Kvadrater markerar bo­
platser som uppvisar lämningar av aristokratisk karaktär medan 
trianglar markerar boplatser av mer ”ordinär” karaktär.
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Miniatyrskäror kan enligt gammal tradition antas knyta an till frukt- 
barhetskulten, där guden Frey (Frö) hade en framträdande roll. Den fornnor­
diska litteraturen omtalar däremot inget som skulle styrka detta antagande. 
Guden Tor med sin hammare är välkänd i vikingatida bildframställningar, men 
vi känner inte till några avbildningar av Frey där han skulle vara försedd med 
skäror eller andra symboler.10 Frey kulten hade sin tyngdpunkt förlagd till trak­
terna kring Mälardalen, och ansågs vara svearnas speciella offergud.11 Uppsala- 
templet var Mälardalens religiösa centrum, och Frey var från början en framträ­
dande gestalt här. Strax innan kristendomen når Uppsalatemplet skall Frey ha 
fått avstå sin plats till Tor, åskans men även fruktbarhetens gud.12 Så små­
ningom kom den hedniska kulten i Uppsala att ersättas av den kristna Eriks- 
kulten, som är en tydlig votivkult.13 Denna kult förefaller vara en efterföljare 
till den officiella hedniska kulten vid templet och har många gemensamma drag 
med densamma.14

Hall
Historiskt sett är hallbyggnader knutna till aristokratin och samhällets övre 
skikt. Här utövade familjens överhuvud sina rättigheter och skyldigheter, här 
hölls fester och gavs tribut. Men hallbyggnaden hade även en mycket viktig roll 
i den hedniska kulten. Att identifiera huvudbyggnaden på en gård kan medföra 
vissa svårigheter om inte fyndmaterialet avviker från mängden. Herschend menar 
att kontinuitet och stabilitet i sig, kan vara en indikation på att ett specifikt lång­
hus skall karakteriseras som en hallbyggnad, eftersom hus vanligtvis inte bygg­
des om på exakt samma ställe.15 Vid Borg i Lofoten har under flera år under­
sökts delar av ett omfattande byggnadskomplex som under vikingatid antogs 
rymma en befolkning på ca 1 800 personer. Här påträffades bl a ett hus som 
uppfördes kring 400 - 500-talet och som stod på samma plats fram till ca år 
1000. Huset var 74 meter långt och ca 8 meter brett, och är därmed det största 
yngre järnåldershus som har undersökts i Norden. I huset påträffades tillsam­
mans med ett i övrigt rikt fyndmaterial även fem guldgubbar, importerat glas 
och importerad keramik. Halldelen i huset har tolkats ha tre huvudfunktioner; 
dels vanligt bostadsrum, dels gästabudshall, dels som en viktig del i kulten.161 
exemplet från Borg kan både kontinuitet/stabilitet och ett i övrigt anmärknings­
värt och tydligt fyndmaterial peka ut gårdens huvudbyggnad och dess funktioner.

107



Hall och harg - det rituella rummet

Harg
Enligt Kulturhistoriskt lexikon för nordisk medeltid står ordet harg för “sten­
hop“, “stenröse“ eller “hög plats“. Benämningen utgör en äldre (inhemsk) be­
teckning för helgedom, medan ordet hov anses vara ett yngre inlånat ord. Detta 
förefaller vara en mycket grov förenkling av begreppen som bl a Olav Olsen har 
behandlat.17 Dessa icke-kristna helgedomar omtalas på flera ställen i det skrift­
liga materialet, och i den mån byggnader fanns var dessa uppförda i trä.18

“Åsarna möttes på Idavall 
timrade höga harg och blothus, 
gjorde smideshärdar, hamrade smycken, 
smidde tänger, slöjdade redskap.

Völvans spådom 7

Den kristna missionen började i Skandinavien under 800-talet, men 
den process som så småningom kom att leda till ett helt kristet samhälle påbör­
jades sannolikt redan under 500-talet.19 Eftersom det gamla ättesamhället vi­
lade på religiös grund kunde övergången från hedendom till kristendom inte 
genomföras utan bistånd från de ledande skikten i samhället. Dessa initierade 
ofta missionsverksamheten och donerade mark till kyrkan. Vanligtvis rekryte­
rades biskoparna ur den gamla aristokratin.20 Missionsstrategin har varierat 
över tid och sannolikt även mellan olika geografiska regioner. Det fanns icke­
kristna helgedomar kring år 800 som var uppförda i trä, vilka som ett led i 
missionsstrategin förstördes,21 medan det 400 år senare omtalas i ett brev till 
biskopen i Finland “att lundar och helgedomar som en gång har varit avsedda 
för hedningarnas riter skall frivilligt överlämnas till kyrkan efter att dessa har 
blivit omvända“.22 Det är många gånger svårt att utifrån gravmaterialet avgöra 
om den jordfästa individen var kristen eller inte. Redan under 800-talet fanns 
en kristen församling på Birka där de kristna individerna kunde identifieras 
enbart genom att gravarna återfanns inom ett begränsat område som på grund 
av sin gravtäthet verkar ha utgjort en invigd begravningsplats.23 I norra Da­
larna förekommer rikliga gravgåvor i tillsynes kristna gravar24 och i sydöstra 
Estland var begravningar vid gårdsgravfält vanligt förekommande ända fram 
till 1700-talet. De estländska gårdsgravfälten representerar snarast ett mellan­
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led mellan ett hedniskt och ett kristet gravskick, genom att kyrkan har gett sin 
motvilliga välsignelse till begravningar på gårdsgravfälten. Gravarna innehåller 
många gånger föremål i form av mynt, smycken, beslag och små verktyg.25

Exemplet Säby
Delar av byn Säby i Norrsunda socken undersöktes 1992 och 1993 i samband 
med arbetena inför Arlandabanan. I Säbys närhet finns flertal gravfält från 
yngre järnålder, bl a Upplands största gravfält med 180 registrerade anlägg­
ningar. Till gravfältet hör även Kung Nordians hög som är ca 50 meter i diame­
ter och ca 12 meter hög. Norr om Säby finns Norrsunda kyrka som uppfördes 
i slutet av 1100-talet och är en av Upplands fyra östtornskyrkor.

Inom boplatsens norra del, strax öster om gravfältet påträffades en 
ca 28 m i diameter stor pålkrets. Innanför denna fanns två öst-västligt oriente­
rade enskeppiga hus, av vilket det ena var 14x5 m stort och det andra 4x2,5 m 
stort. Det fanns inga indikationer på att husen skulle ha utgjort bostadshus 
eller fähus. I pålkretsens nordligaste stolphål hade ett helt keramikkärl place­
rats. Konstruktionen har tolkats som ett harg och har utifrån kolprov daterats 
till intervallet 200 - 500 e Kr. Mellan gravfältet och harget fanns ett härdområde, 
och de övriga husen på boplatsen låg söder om harget. Efter 500-talet ersattes 
pålkretsen av ett system av diken som låg på samma plats som den äldre kon­
struktionen. Eventuellt kan dikena ha utgjort rester efter en mellanliggande 
vall som omgärdade två nya hus. Ovanpå diket som utgjorde den södra begräns­
ningen av dikessystemet anlades under vikingatid en grav. I denna påträffades 
spetsen efter ett svärd som hade stuckits genom graven och ned i diket. Den 
övriga bebyggelsen är fortfarande lokaliserad till boplatsens södra del.26

Exemplet Sanda
Sanda i Fresta socken undersöktes i början av 90-talet inför ett planerat nytt 
bostadsområde (figur 2). Även i området runt Sanda finns det riktigt med läm­
ningar från järnålder, företrädesvis i form av gravfält och stensträngar.27 Fresta 
kyrka uppfördes sannolikt mot slutet av 1100-talet, och var under början av 
1300-talet annexkyrka till Hammarby. Kyrkan som är belägen endast 500 meter 
norr om den undersökta boplatsen har flest inmurade runstensfragment av 
kyrkorna i Uppland.
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Figur 2. Flygbild från söder över Sandaboplatsen i Fresta socken. Foto Jan Norrman.
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Boplatsen gränsar till ett gravfält som inte berördes av exploaterings- 
företaget, men eftersom det var angeläget ur forskningssynpunkt att få en upp­
fattning om sambandet mellan boplatsen och gravfältet utfördes en seminarie- 
grävning för arkeologistuderande vid arkeologiska institutionen vid Stockholms 
universitet (figur 3). Av gravfältets ca 60 registrerade anläggningar undersök­
tes två runda stensättningar, varav en med sydmarkering, samt en kvadratisk 
stensättning. Samtliga var brandgravar med tydliga brandlager, och de fynd 
som påträffades, bl a votivringar med torshammare och en karneolpärla, talar 
för att gravarna skall dateras till den yngre järnålderns senare del.28

Vid undersökningen av boplatsen påträffades omkring 60 hus med 
en kronologisk spännvidd från början av 500-talet fram till början av 1700-talet 
e Kr. Den hög- och senmedeltida bebyggelsen var högst marginell i förhållande 
till den äldre. Antalet långhus ökar successivt över tiden, för att kulminera 
under 700-talet. Husen är lokaliserade till områdets centrala och östra delar 
och är placerade antingen parallellt eller i vinkel mot varandra. I områdets 
nordligaste del anlades ett treskeppigt långhus, som från början smälte väl ihop 
med den övriga bebyggelsen, men som med tiden kom att framstå som avvi­
kande. Trots att stensyllshusen i övrigt ersatte långhusen under 900-talet, valde 
man att behålla ett långhus - hallen. Detta hus hade byggts om vid mitten av 
800-talet (figur 4), för att sedan vid 1000-talets början byggas om en tredje 
gång samtidigt som det försågs med en stensatt terrass. Det övergavs först mot 
slutet av 1100-talet, samtidigt som stora delar av den övriga bebygelsen.

På krönet - mitt emot hallbyggnaden - fanns mycket kraftig fyrsidig 
stenkonstruktion som innehöll en småstenspackning (figur 5). Konstruktionen 
tolkades från början som en grav, men vid undersökningen påträffades ingen­
ting som tydde på detta. Däremot innehöll den keramik och miniatyrskäror, 
vilket så småningom ledde till antagandet att den påträffade konstruktionen i 
stället skulle ha varit ett harg. Nedanför krönet påträffades merparten av 
undersökningsområdets härdar, av vilka vissa var s k dubbelhärdar. Dessa dubbel­
härdar bestod av en rektangulär del och en oval del som innehöll ben från 
lamm. I området nedanför harget påträffades ytterligare ett stort antal minia­
tyrskäror.
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Hallen
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Figur 3. Översikt över boplatsen och gravfältet i Sanda.
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Figur 4. Detalj över hallen, ca 850 e Kr. Infällt finns en schablon över hur de tre husen förhåller sig till varandra, 
samt var brunnen är lokaliserad (X).
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Figur 5. Den kraftiga fyrsidiga stenkonstruktionen som har tolkats som ett harg.
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“Säg mig, Gagnråd, som på golvet står 
och vill fresta din framgång där: 
vad heter den ån där uppmätt gräns 
mellan jättar och gudar går?“

Vaftrudenesmål 15

Det rituella rummet
I väldigt grova drag kan sägas att relationen mellan boplats och gravfält i Mälar­
dalen har förändrats över tid. Under bronsåldern förefaller det som om den 
rumsliga närheten saknas, för att under äldre järnålder successivt knytas när­
mare varandra. I princip samtliga boplatser från yngre järnålder gränsar till ett 
gravfält, så även i de två exemplen som har presenterats ovan.

Det finns tecken som tyder på att boplatserna har en inre rumslig 
zonindelning, där de två sfärerna liv och död, boplats och gravfält, endast utgör 
två sidor av samma mynt. I både Säby och Sanda är hargen lokaliserade till 
brytningspunkten mellan dessa två sfärer, på gränsen mellan boplats och grav­
fält. Hargen är konstruerade på olika sätt, men om denna skillnad är ett resul­
tat av olikhet i tid, olika social tillhörighet, eller om det är uttryck för en 
regional variation har vi ännu alltför dålig kännedom om. Funktionen som 
sådan har de dock gemensamt. I Sanda påträffades i och nedanför harget stora 
mängder miniatyrskäror, medan miniatyrerna i de undersökta gravarna enbart 
bestod av torshammare. Det finns inga belägg i det arkeologiska materialet för 
att det skall finnas en kronologisk skillnad mellan miniatyrskärorna och 
torshammarna, utan båda förefaller ha avsatts mot slutet av järnåldern. Efter­
som skarorna så entydigt påträffas på boplatsen och hammarna i gravarna är 
deras utformning, och dess symbolspråk, i hög grad informationsbärande. 
Fuglesang har i en artikel för några år sedan betonat svårigheterna med att 
avgöra huruvida enskilda miniatyrer har fungerat som amuletter, smycken eller 
kultföremål.291 Sanda påträffades miniatyrskärorna i och i anslutning till har­
get, varför man kan förmoda att de här har haft en kultisk funktion.30 Detta 
utesluter inte att miniatyrer funna i en annan kontext kan ha utgjort smycken.

På båda lokalerna påträffades härdområden i anslutning till hargen, 
men om dessa skall knytas till “livskult“ eller “dödskult“31 eller om några av
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härdarna endast är avsedda för matlagning är oklart. Denna typ av boplats­
lämningar har blivit ganska styvmoderligt behandlade även om det förekom­
mer undantag som är värda att uppmärksammas.32 Ett närmare studium av 
dessa kommer förhoppningsvis att komplettera de övriga iakttagelserna på plat­
sen. Vissa av härdarna i Sanda hör otvivelaktigt till kulten, där de deponerade 
lammen symboliserar ett offer till gudarna.

Huvudbyggnaden i Säby är ännu inte identifierad, men husen innan­
för pålkretsen verkar ha spelat en viktig roll i de rituella handlingarna. Hallen 
i Sanda har identifierats främst tack vare sin långa kontinuitet; närmare 500 år. 
Det treskeppiga långhuset avviker inte från den omgivande bebyggelsen förrän 
mot mitten av 900-talet, då den övriga bebyggelsen ersattes med stensyllshus. 
Under 1000-talet tillfogades den nu “arkaiska“ byggnaden en stensatt terrass, 
som inte primärt hade någon konstruktiv betydelse. Kan denna terrass ha bil­
dat en rituell gräns, på samma sätt som pålkretsen och dikena kring harget i 
Säby? I flera exempel redovisas det nära sambandet mellan hallbyggnaden och 
kultutövningen.331 brunnen strax utanför ingången till hallen i Sanda påträffades 
en sk Hansekittel med utåtvikt kant Dessa förekommer bl a i kammargravarna på 
Birka och på Gotland, och antas primärt ha utgjort tvättfat, men kan även ha 
haft en funktion i riten.34 Även om fyndmaterialet i hallen i Sanda inte vittnar 
om att det skulle hållits speciella riter eller ceremonier där, talar ändå byggna­
dens särart och långa kontinuitet för att den ändå bör betraktas som gårdens 
huvudbyggnad med en speciell funktion i riten.

Människor väljer ofta att organisera sitt rum, att zonindela sin till­
varo. I en nyligen utkommen avhandling behandlas bl a de kultiska aspekterna 
på den rumsliga organisationen.35 Även om fornborgar från äldre järnålder i 
övrigt inte har mycket gemensamt med boplatser från tidig medeltid kan vi 
ändå se vissa likheter vad gäller människors vilja att eftersträva en rumslig 
organisation. Den rumsliga zonindelningen är tydlig i både Sanda och Säby. 
Gravfälten är placerade i nära anslutning till boplatsen och hargen på områdenas 
högsta punkt, på gränsen mellan liv och död. På båda lokalerna finns även 
koncentrationer av härdar i närheten av hargen. De element som är av stabil 
karaktär i Sanda är de som kan knytas till det rituella rummet; hallen, harget 
och gravfältet. Dessa element är orienterade i en nord-sydlig axel där harget 
utgör förbindelsen mellan liv och död. Den övriga bebyggelsen förändrar ka­
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raktär och läge över tid - något som inte hallen, harget och gravfältet gör. När 
harget i Sanda förlorade sin funktion vet vi inte. Men om vi accepterar bandet 
mellan hallen och harget bör även detta ha tagits ur bruk mot slutet av 1100- 
talet. Sannolikt slutade man samtidigt att begrava på det intilliggande grav­
fältet. Detta talar för att befolkningen i Sanda höll fast vid de gamla föreställ­
ningarna ända tills dess att kristendomen fick ett så starkt fotfäste i socknen 
att en kyrka uppfördes. Fyndmaterialet på boplatsen vittnar om en nära kon­
takt med både Birka och Sigtuna varför den nya tron måste ha varit välkänd 
ända sedan 800-talet. De många kvardröjande hedniska drag som vi finner i 
delar av Mälarområdet tyder på att missionsstrategin i området verkar ha varit 
ganska mild. Det går inte att dra en skarp gräns mellan hedendom och den 
tidiga kristendomen eftersom båda har levt sida vid sida under flera hundra år, 
och till stora delar påminner om varandra.36 Många hedniska element i kulten 
har tagits upp i den kristna religionen, såsom processioner och votivkult. För 
befolkningen innebar kristendomen sannolikt bara dyrkan av ytterligare en 
gud, problemen uppstod först då Kristus skulle vara den ende. Vi bör fördjupa 
diskussionen kring frågor som officiell och inofficiell hedendom för att komma 
processen på spåren. När man rör sig i ett gränsland, från en punkt till en 
annan, upplöses konturerna och variationerna på gråskalan blir oändliga.

117



Hall och harg - det rituella rummet

Notförteckning

1 Holtsmark A, 1992.
2 Schjødt J-P, 1989.
3 Steinsland, 1989 och 1990.
4 Fabeck, 1991 och 1995.
5 Jämför dock Olsen 1966, s 79 ff och Brink 1991, s 113 f.
6 Ström, 1993, s 77.
7 Fabech, 1995, s 300.
8 Gräslund, 1992, s 140 och där anförd litteratur.
9 Ström, 1993, s 87.
10 Arrehnius, 1961, s 154.
11 Ström, 1993, s 176.
12 aa, s 120 f.
13 Hultgård, 1992, s 68.
14 aa, s 72.
15 Berschend, 1993, s 179.
16 Munch ,1991, s 321 ff.
17 Olsen, 1966, s 75ff.
18 Nilsson, 1992, s 16.
19 Hultgård, 1992, s 51, Fabech 1991, s 283 ff.
20 Hultgård, 1992, s 55.
21 Nilsson, 1992, s 16.
22 aa, s 21 f.
23 Gräslund, 1985, s 301.
24 Ersgård, 1995, s 82.
25 Valk, 1992, s 203 ff.
26 Informationen om Säby har erhållits från Carolina Andersson och Christina Lundin, 
Riksantikvarieämbetet, Avdelningen för arkeologiska undersökningar, Stockholm.
27 Ericsson & Hermodsson, 1994, s 11 ff.
28 Wahl, 1995, s 5ff.
29 Fuglesang, 1989, s 15 f.
30 På en boplats i Borg socken i Östergötland påträffades stora mängder miniatyreldstål 
i anslutning till en kultbyggnad. Ann-Lili Nielsen, i manus.
31 Dessa två benämningar är grova generaliseringar av de riter och offer som omgav 
livet respektive döden.

118



Hall och harg - det rituella rummet
■*■■■■■■*■*■■■*■

32 Olausson, 1995, s 208 f.
33 Munch 1991, Watt 1991, Herschend 1993 och Fabech 1991.
34 Trotzig, 1991, s 37.
35 Olausson, 1995.
36 Se Hultgårds diskussion om synkretism och ackulturation 1991.

Litteratur
Arrhenius Birgit, 1961. Vikingatida miniatyrer. I TOR vol VII. Meddelanden från insti­
tutionen för nordisk fornkunskap vid Uppsala Universitet. Uppsala.
Brink Stefan, 1991. Kultkontinuitet från bosättningshistorisk utgångspunkt. I kontinui­
tet i kult och tro från vikingatid till medeltid. Projektet Sveriges kristnande. Publikatio­
ner 1. Uppsala.
Ericsson Alf & Hermodsson Örjan, 1994. Förändrad fornlämningsbild i Fresta. I Arkeo­
logi i Attundaland. Studier från UV Stockholm. Riksantikvarieämbetet. Arkeologiska 
undersökningar. Skrifter nr 4. Stockholm.
Ersgård Lars. 1995. The Change of Religion and its Artefacts. An Example from Upper 
Dalarna. Meddelanden från Lunds universitets historiska museum, New Series Vol 10:79 
-94.
Fabech Charlotte, 1991. Samfundsorganisation, religiöse ceremonier og regional varia­
tion. Samfundsorganisation og regional variation i Norden i romersk jernalder og folke­
vandringstid. Beretning fra 1 nordiske jernaldersymposium på Sandbjerg Slot 11-15 
april 1989. Red C Fabech & J Ringtved. (Jysk arkaeologisk selskabs skrifter 27). Århus
1991, s 283 - 303.
1995. Magtens geografi i Sydskandinavien - om kulturlandskab, produktion og bebyg­
gelsemønster. Produksjon og samfunn. Beretning fra 2 nordiske jernaldersymposium 
på Granavolden 7 - 10 maj 1992. Varia 30. Universitetets Oldsaksamling. Oslo.
Fuglesang Signe Horn, 1989. Viking and medieval amulets in Scandinavia. Fornvånnen 
84. Stockholm.
Gräslund Ann-Sofie, 1985. Den tidiga missionen i arkeologisk belysning - problem och 
synpunkter. TOR 20:291 - 313.
1992. Kultkontinuitet - myt eller verklighet? Om arkeologins möjligheter att belysa 
problemet. I kontinuitet i kult och tro från vikingatid till medeltid. Projektet Sveriges 
kristnande. Publikationer 1. Uppsala.
Herschend Frans, 1993. The Origin of the Hall in Southern Scandinavia. TOR. Vol 25. 
Uppsala.
Holtsmark Anne, 1992. Fornnordisk mytologi. Tro och myter under vikingatiden. Lund.
Hultgård Anders, 1992. Religiös förändring. Kontinuitet och ackulturation/synkre- 
tism i vikingatidens och medeltidens skandinaviska religion. I kontinuitet i kult och tro 
från vikingatid till medeltid. Projektet Sveriges kristnande. Publikationer 1. Uppsala.

119



Hall och harg ■ det rituella rummet

Kaliff Anders,1993. Världsbild och dödsuppfattning. En essä med exempel. TOR 25:129 - 
143.
Kaliff Anders, 1995. Kulthus och spår av gravritualer från bronsålder. TOR 27 (1):233- 
247.
Munch Gerd Stamsø, 1991. Høvdingegård på Borg o Lofoten. Nordisk Hedendom. Et 
symposium, s 321 - 334. Red Gro Steinsland et al. Odense.
Nilsson Bertil, 1992. Till frågan om kyrkans hållning till icke- kristna kultfenomen. 
Attityder under tidig medeltid i Europa och Norden. I kontinuitet i kult och tro från 
vikingatid till medeltid. Projektet Sveriges kristnande. Publikationer 1. Uppsala.
Olausson Michael, 1995. Det inneslutna rummet - om kultiska hägnader, fornborgar 
och befästa gårdar i Uppland från 1300 f Kr till Kristi födelse. Studier från UV Stock­
holm. Arkeologiska undersökningar. Skrifter nr 9. Riksantikvarieämbetet. Stockholm.
Olsen Olaf. 1966. Hørg, hov og kirke. Köpenhamn.
Schjødt Jens Peter, 1989. Nogle overvejelser over begrebet “Religionsskifte“ med henblik 
på en problematisering af termens brug i forbindelse med overgangen til kristendom­
men i Norden. Medeltidens födelse. Red A Andrén. Symposier på Krapperups borg 1. 
Krapperup.
Steinsland Gro, 1989. Religionsskiftet i Norden - et dramatisk ideologiskifte. Medelti­
dens födelse. Red A Andrén. Symposier på Krapperups borg 1. Krapperup.
Steinsland Gro, 1990. Religionsskiftet i Norden og Voluspå 65. Nordisk Hedendom. Et 
symposium, sid 335 - 348. Red G Steinsland et al. Odense.
Ström Folke, 1993. Nordisk hedendom. Tro och sed i forkristen tid. Göteborg.
Trotzig Gustaf. 1991. Vikingatida gravkärl av koppar och kopparlegering från Birka 
och Gotland. SHM Monografier 1. Stockholm.
Wahl Hannu-Matti, 1995. Vikingatida gravar i Sanda. Uppland, Fresta socken, RAÄ 16. 
UV Stockholm, Rapport 1995:28. Stockholm.
Valk Heiki. 1992. The Burial Grounds of Estonian Villages from the 13th to the 18th 
Centuries: Pagan or Christian? TOR 24:203 - 228.

120



Den megalitiska kulten - religionen, samhället och dess symboler

Erika Åkersten

Den megalitiska kulten

Religionen, samhället och 
dess symboler

Under de senaste 100 åren har mycket och systematiskt arbete ned­
lagts på att studera de megalitiska gravmonumenten utifrån begrep­
pen form, tid, rum, praktisk funktion och till viss del sammanhang 
(ex Montelius 1899, Childe 1925, Bagge & Kaelas 1950, 1952, Daniel 
1963, Savory 1968:65 -126, Strömberg 1971, Fleming 1973, Ebbesen 1975, Renfrew 

1976, Blomqvist 1989). Men alltför sällan har megaliten studerats utifrån dess 
symboliska ideella betydelse som grav och religiös plats (ex Piggott 1965:60, 
Lynch 1973, Shanks & Tilly 1982, Gimbutas 1987, 1991, Damm 1991, Hodder 
1992:45 - 62).

Den forntida religionen och det arkeologiska källmaterialets symbo­
liska innebörd har nämligen länge av arkeologerna ansetts vara alltför svårgrip­
bara och omöjliga att nå. Men idag, mycket tack vare den post-processuella 
arkeologins genombrott och det växande intresset för religionshistoria har man 
äntligen inom de arkeologiska kretsarna börjat se megaliten som en rituell 
lämning, en produkt av religiös och ideologisk föreställningsvärld, en symbol 
med eget språk. Detta språk, det materiella symbolspråket, används ofta inom 
religionen som ett komplement till det talade och skrivna ordet för:

”Symbolism is the very life's breath of religion. Every sentiment, 
every ideal, every institution associated with the phenomen of religion, be it 
noble or ignoble, subsists in an atmosphere of symbols. It is through symbols 
that religions survived in our midst and through symbols that we gain access 
to the religious life of past or alien cultures” (Heisig 1987:198).

I det följande kommer jag att utifrån ett ideologiskt-socialt perspek­
tiv försöka förklara megalitgravarnas uppkomst och introduktion, samt visa 
vad det megalitiska materialet kan representera och hur det förhåller sig till det 
bakomliggande samhällssystemet. För megalitgravens roll som spegel av de 
bakomliggande sociala och religiösa systemen torde ej vara tillräckligt analyserat
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Men eftersom jag befinner mig i ett initalt skede i min forskning 
kring ”den megalitiska kulten” är det som jag här ska framföra ej en fullständig 
redogörelse över den megalitiska gruppens ideologi och religion, utan endast 
ett ”första utkast” och därmed ett utkast, en teoretisk modell som under den 
fortsatta tolkningssprocessen troligtvis kommer att underkastas förändring och 
revision. Så syftet med det föreliggande arbetet är att här presentera en teore­
tisk modell som i ljuset av kritisk diskussion kan komma sanningen närmare.

Några teoretiska reflektioner

”...utanför en referensram av begrepp och teorier finns inga vetenskapliga 
data, bara kaos” (Myrdal 1970:16).

Den arkeologiska teoribildningen har under de senare åren starkt 
påverkats av ett strukturalistiskt tänkande, där upptäckten av den materialla 
kulturens ideologiska symbolfunktion har skapat en större kunskap om orsa­
kerna till den materiella kulturens utformning (ex Hodder 1982, Shanks & 
Tilly 1982, Miller 1982). Den materiella kulturen är nämligen ”ett aktivt red­
skap som människor använder för att ordna och påverka sin verklighet” (Ja­
kobsson 1992:10), samt en produkt av ett mänskligt handlade. Detta innebär 
att den materiella kulturen är ”en del av den verklighet individer och grupper 
måste förändra för att deras sociala situtation ska kunna förändras” (Jakobs­
son 1992:20). Således är den materiella kulturen ett viktigt medium, ett kom­
munikationsmedel, en uttrycksform varigenom samhällets individer och grup­
per kan kommunicera. Denna vetskap om att det arkeologiska källmaterialet 
kan anses som ett lika betydelsebärande språk som det talade och skrivna 
språket, har medfört att man inom vissar arkeologiska kretsar gärna använt sig 
av ett semiotiskt betraktelsesätt när man velat tolka den materiella kulturens 
inneboende innebörd (se Hodder 1982, Shanks & Tilly 1982, Jakobsson 1992). 
Den materialla kulturen har här enligt den semiotiska teorin uppfattats som 
aktiva symboler, ord i ett språk, bokstäver i en text, där symbolerna är ett 
resultat av en medveten handling. Men det bör här framhållas att de materiella 
symbolerna inte är någon spegelbild av det förhistoriska samhället utan en 
ideologisk tranformation av olika gruppers strategier och intentioner (Hodder 
1982:185 ff, Giddens 1979:193 ff) och därmed en kod, ett dolt meddelande som 
behöver tolkas för att kunna förstås. I denna tolkning är det viktigt att ha
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vetskap om den materiella kulturens ideologiska funktion, samt att ideologins 
funktion är:
• att göra anspråk på att vara universell trots att den endast företräder en enda 

grupps särintressen.
• att förneka, dölja de orättvisor eller motsättningar som finns inom samhället.
• att rättfärdiga de rådande förhållandena genom att förankra dessa i samhäl­
lets kosmologier och världsbild (Giddens 1979:193 ff).

Den materiella kulturen kan sålunda sägas vara en ideologisk reflek­
tion utav det levande samhället (Giddens 1979:193 ff). Och eftersom den mate­
riella kulturens mening är helt beroende av denna kulturella kod, dvs samhäl­
lets ideologi, bör de enskilda symbolernas innebörd variera såväl över tid som 
över rum. En symbol kan således innehålla flera olika betydelser, beroende på 
i vilken kontext den uppträder.

Den megalitiska traditionens ursprung
I en gränszon mellan mesolitisk och neolitisk tid 
Framväxten av den megalitiska traditionen i Väst- och Nordeuropa med intro­
duktionen av de monumentala stenkammargravarna, sker i en tid av föränd­
ring, i en gränszon mellan den mesolitiska och den neolitiska tiden (ca 4600 - 
3600 f Kr). Denna introduktion av de megalitiska monumenten har av de flesta 
arkeologer förknippats med introduktionen av det västeuropeiska (se Zvelebil 
& Rowley-Conwy 1984:106, Renfrew 1976:200). Man var nämligen länge över­
tygad om att dessa gravars uppträdande längs med den västeuropeiska kusten 
var ett resultat av en invandrad bondekultur (Burenhult 1984:141). Den mega­
litiska kulturen har därmed länge ansetts vara en neolitisk kultur, en kultur 
med en bofast jordbrukande och boskapsskötande befolkning. Detta är något 
som jag och en del andra arkeologer (jfr Childe 1925:133, Burenhult 1984:142) 
ej vill instämma i, för enligt min och deras mening bör man pga olika saker 
istället placera den megalitiska traditionens introduktion i ett mesolitiskt sam­
manhang. Sädesodlingen och boskapsskötseln har troligtvis under denna tid 
varit av marginell betydelse (Jennbert 1984:113).

Två arkeologer som däremot har hävdat det motsatta, att den 
megelitiska traditionen bör förknippas med en neolitisk ekonomi, och därmed 
också en s k konsolideringsfas, är de engelska arkeologerna Marek Zvelebil och
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Peter Rowley-Conwy (1984:106, 113). Enligt deras uppfattning uppträder de 
monumentala stenkammargravarna i en tid då det nordeuropeiska samhället 
till fullo är neolitiskt.

This is "...the first stage of predominantly neolithic economy, mar­
ked by both extensive and intensive growth of foodproduction” (Zvelebil & 
Rowley-Conwy 1984:106).

”This phase is marked by the appearance of causewayed camps, 
megalithic tombs and major sites with definite evidence of a full neolithic 
economy” (Zvelebil & Rowley-Conwy 1984:113).

This is a phase when ”...the effect of ”frontier” and transition 
disappear” (Zvelebil & Rowley-Conwy (1974:106, 113).

Denna fas, den s k konsolideringsfasen är den tredje slutliga fasen i 
Zvelebil och Rowley-Conwys ekonomisk-ekologiska modell, om övergången från 
ett mesolitiskt näringsfång till en neolitisk ekonomi i Nordeuropa. Förändringen 
från en jakt- och fångstekonomi till ett jordbruksproducerande samhälle har 
nämligen inte som man tidigare trott skett över en natt. Utan övergången har 
enligt Zvelebil och Rowley-Conwy varit gradvis och långsam (1984:104). Enligt 
dem kan man i det nordeuropeiska arkeologiska källmaterialet urskilja tre olika 
faser, 1) en tillgänglighetsfas, 2) en ersättningsfas samt 3) en konsolideringsfas.

Den första av dessa tre faser, den s k tillgänglighetsfasen känneteck­
nas av att man inom de mesolitiska grupperna har vetskap om och kontakt 
med de agrara samhällena, men att man ej innehar någon som helst intention 
att överta de jordbrukande gruppernas ekonomi och ideologi (Zvelebil & Rowley- 
Conwy 1984:105). Denna fas slutar när den mesolitiska gruppen börjar uppta 
enstaka element från den agrara gruppen, som t ex keramiken och de slipade 
bergartsyxorna. Zvelebvil och Rowley-Conwy vill förlägga denna första fas till 
Ertebölletid (1984:110). Något som jag kan helt och fullt instämma i.

Den andra fasen, ersättningsfasen, är den fas då de mesolitiska grup­
perna börjar uppta en agrar ekonomi, när de mesolitiska människorna börjar 
odla säd och bedriva boskapsskötsel. Enligt Zvelebil och Rowley-Conwy kom 
denna förändring att ske i och med ”the Atlantic-Subboreal transition”, då de 
rika marina näringsresurserna till viss del började att försvinna pga en begrän­
sad men ändock klart påvisbar klimatförsämring mot ett kyligare och fuktigare 
klimat (Zvelebil & Rowley-Conwy 1984:110). Denna fas slutar enligt Zvelebil
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och Rowley-Conwy med att de mesolitiska gruppernas ekonomi ersätts av en 
neolitisk ekonomi (1984:105).

Konsolideringsfasen, den tredje och slutliga fasen kommer då som 
tidigare nämnts att förläggas till tiden omkring den megalitiska traditionens 
introduktion. Enligt min uppfattning är detta ej möjligt, att den s k ersättnings- 
fasen skulle avslutas och den s k konsolideringsfasen påbörjas, i och med 
megalitgravarnas introduktion, för som jag tidigare sagt håller jag ej med om 
att den megalitiska traditionen är en neolitisk företeelse. 1 stället ser jag mega­
literna som uppkomna ur en inhemsk mesolitisk tradition (jmf Clark 1977, 
Burenhult 1984:142). Bara det faktum att de äldsta stenkammargravarna i Väst­
europa är koncentrerade till kustpartier med rika mesolitiska populationer, 
samt att de megalitiska monumentens aktivitetsområde överenstämmer med 
de mesolitiska fångstekonomiernas (Clark 1977, Burenhult 1981:314, Chap­
man 1981), borde bevisa framväxten av en megalitisk tradition, som bör ha sin 
grund i de mesolitiska samfunden. Något annat som även bör uppmärksammas 
och som kan påvisa den megalitiska traditionens mesolitiska ursprung är det 
faktum att de flesta megalitiska monument är byggda under det tidigneolitiska 
landnamets regenerationsfas och ej under det neolitiska jordbrukets expansions­
fas (Burenhult 1981:298). Man kan således inte se den fas som megalitgravrna 
uppträder i som en konsolideringsfas. En fas där det neolitiska samhället är 
fullt etablerat. Enligt min mening bör vi istället förflytta konsolideringsfasen 
ända fram till stridsyxekulturens introduktion (ca 2800 f Kr), en period som 
sammanfaller med den mellan- och senneolitiska jordbruksexpansionen (Buren­
hult 1981:298). Denna period är i motsats från den megalitiska perioden en 
period där motsättningarna har försvunnit. För skall man tro på lan Hodders 
ideologisk-sociala teori om att ekonomiskt konkurrerande grupper i omedelbar 
närhet av varandra stakar ut etniska, territoriella gränser via en distinkt mate­
riell kultur (Hodder 1982:31), samt att man i perioder av instabilitet och osä­
kerhet kan uppvisa allt större likheter och skillnader i denna materialla kultur 
än tidigare (Hodder 1982:26), skulle den megalitiska perioden vara en period 
full av motsättningar, en tid av oro och instabilitet och således ej:

”the final stage in the transition to farming, during which the social 
and economic structures of the old frontier mature to hinterland conditions” 
(Zvelebil & Rowley-Conwy 1984:106).
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Det ovanstående arkeologiska materialet visar enligt min mening att 
de megalitiska monumentens introduktion bör förläggas till ett mesolitiskt sam­
manhang och därmed till en s k ersättningsfas.

Den megalitiska traditionens uppkomst
I en tid av oro och instabilitet
Enligt den s k funktionsteorin, en sociologisk teori som rikar vår uppmärksam­
het på religionens samhällsbevarande betydelse, är den religiösa institutionen 
av en alldeles speciell betydelse och den mest livskraftiga av samhällets institu­
tioner. Den är ett socialt fenomen som tillhandhåller ett otal funktioner. Här 
ska jag däremot begränsa mig och enbart beröra de sociologiska funktionerna. 
Dessa funktioner kan kanske förklara den megalitiska traditionens till synes 
långvariga existens, samt belysa varför monumenten uppkom.

Religionens funktion är enligt den s k funktionsteorin:
• att i tider av oro och ovisshet skänka tröst, stöd och försoning. Andligt stöd 

inför det ovissa, tröst när hon möter sorg och besvikelser och försoning med 
samhället när hon blivit avskuren från dess mål och normer.

• att i dessa orostider upprätthålla stabilitet och ordning och ett bevarande av 
status quo.

• att heligförklara samhällets normer och värderingar, sätta gruppens mål över 
individens önskningar och gruppdisciplinen framför individens impulser.

• att bidra till en social kontroll, som legitimerar samhällets fördelningsmönster.
• att erbjuda individen en identitet med det fjärran förflutna och den gränslösa 

framtiden (0'Dea 1967:27 f).
I början av den neolitiska tiden, i en period av ovisshet, maktlöshet 

och knapphet, i en tid då de tidigare rika marina näringsresurserna började 
tryta (Zvelebil 1984:110) och den neolitiska ideologin började ”ta över”, kom 
de mesolitiska grupperna att vända sig till sina "gudar" för att erhålla det 
andliga stöd och den tröst som man då behövde. Den nya neolitiska ideologin 
sågs troligtvis som en stor fara, ett hot mot den gamla traditionens överlevnad. 
Denna känsla gav i sin tur upphov till fruktan och oro inför vad som i framtiden 
skulle hända. För att upprätthålla gruppens trygghet och säkerhet, något som 
nu låg utom räckhåll för deras kontroll, kom man mitt i den rådande ovissheten 
och maktlösheten att att söka sig en ny trygghet och en fast identitet inom den
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gamla traditionella religionen. Med hjälp av den materialla kulturen, i uppfö­
randet och användadet av de megalitiska monumenten, kom de mesolitiska 
grupperna att manifestera sin ståndpunkt, att reproducera det gamla samhäl­
lets normer och värderingar. Religionen kom härmed genom att heligförklara 
samhället, de döda förfäderna och det förflutna att säkerställa den gamla meso­
litiska traditionen, att upprätthålla stabilitet och ordning inom samhället samt 
att bidra till social kontroll och legitimering av samhällets fördelningsmönster. 
Genom att fostra samhällets individer till en konservativ och traditionell atti­
tyd kom man här att indirekt försvara de äldres auktoritet (Hardacre 1987:263). 
Det egalitära samhällets informella ledare, de äldre, kunde således genom att 
bromsa tidens gång behålla sina positioner. Något som de troligtvis skulle ha 
förlorat i och med en eventuell övergång till ett agrat samhälle. I denna situa­
tion var det även av stor vikt att gruppens gemensamma mål, att bevara tradi­
tionen, sattes över individens önskningar och gruppdisciplinen framför indivi­
dens impulser. Detta uttrycks inom den megalitiska traditionen med hjälp av 
att man efter gravsättningen omstrukturerar de dödas skelett, att man på så 
sätt framhäver gruppen, det kollektiva framför individen (Shanks & Tilley 
1982:150). Samhället var här större än individen.

Megaliterna har enligt den religiösa funktionsteorin varit en symbol 
för det mesolitiska samhället. Den har i en tid av oro och instablitet hjälpt till 
att bevara ett status quo, att stabilisera den rådande sociala strukturen, att 
reproducera det mesolitiska samhället. Genom att visa att samhällets normer 
och regler ingår som en del av en mer omfattande överempirisk etisk ordning, 
som påbjuds och sanktioneras av en religiös tro, bidrar religionen liksom de 
megalitiska monumenten till att förstärka de rådande värderingarna, att bevara 
och konservera samhällets struktur.

Den megalitiska traditionens ideologiska struktur
I en gränszon mellan en mesolitisk och en neolitisk ideologi 
Nedbrytandet av etablerade sociala och kulturella former och uppkomsten av nya 
är inom ett samhälle en ständigt pågående process, en process som religionen i 
stor grad påverkar och påverkas av. Samhällets och religionens värden och mål är 
i ett givet ögonblick endast till synes stabila, för hela tiden pågår långsamma 
förändringar, som efter hand visar sin verkan, bl a inom den materiella kulturen.
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Genom att här relatera det megalitiska materialet till en modell ta­
gen från lan Hodders strukturella teori om att konkurrerande grupper stakar 
ut etniska territoriella gränser via en distinkt materiell kultur, ”regional cultural 
pattering” (Hodder 1982:134, 150), ska jag här försöka ge en bild av varför de 
megalitiska monumenten börjar uppföras. Innan denna fråga kan besvaras är 
det av betydelse att jag här presenterar Hodders ideologisk-sociala teori. Om 
hur och varför de materialla lämningarna har fått sin speciella form och sina 
specifika uttryck och vad denna materiella kultur kan avslöja om samhällets 
karaktär.
• Den materiella kulturen är identitetsskapande. Den enskilda människan upp­

visar med hjälp av den materiella kulturen att hon tillhör en viss specifik 
grupp (Hodder 1982:26). En grupp som kan ge trygghet och säkerhet.

• Den materiella kulturen kan påvisa samhörighet eller konkurrens människor 
och samhällen emellan (Hodder 1982:27, 56).

• I period av instabilitet och osäkerhet kan den materiella kulturen inom det 
egna samhället uppvisa en allt större likhet, medan den materiella kultur som 
finns mellan olika samhällen kan förväntas uppvisa större skillnader än tidi­
gare (Hodder 1982:26).

• Den distinkta materiella kulturen är som tydligast vid gränser där ekono­
miskt konkurrerande grupper förekommer, där kampen om landområden är 
som störst, där det förekommer strid om naturresurserna. Olikheter i den 
materiella kulturen grupperna emellan bibehålls bl a pga att det är olikhe­
terna som garanterar den enskildes säkerhet (Hodder 1982:31).

• Styrande faktorer som intentioner, strategier, attityder och ideologier har en 
stor inverkan på den materiella kulturens utformning. Den materiella kultu­
ren ingår således som en del av en ideologi, där dess funktion är att betona 
eller dölja vissa sociala relationer grupper emellan (Hodder 1982:185).

• Den materiella kulturen utgör i form av symboler en aktiv del i de sociala och 
ekonomiska relationerna mellan olika mänskliga grupperingar (Hodder 
1982:185).

1 och med den neolitiska ideologins introduktion kom det västeuro­
peiska samhället att radikalt förändras. Den sociala omläggningen resulterar i 
att det mesolitiska folkets kulturella system, dess ideologi och då även dess 
religion försvagas. Motsättningarna mellan de två ideologiska systemen medför
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att de gamla sociala allianserna ej längre kan upprätthållas och att konkurrens 
uppstår grupperna emellan (Hodder 1982:26), konkurrens om mark och natur­
resurser samt av makt och kontroll. Det är här och nu som vi för första gången 
kommer i kontakt med den megalitiska traditionen och dess specifika gravmo­
nument, en typ av distinkt materiell kultur som enligt Hodder (1982:31) är 
tydligast vid gränser där konkurrerande grupper förekommer och där kampen 
om landområden är som störst. För att kunna hävda sig mot de nya värderingana 
var den mesolitiska gruppen tvungen att markera sin grupptillhörighet, att 
förstärka sin identitet med hjälp av en distinkt materiell kultur. De väl synliga 
megalitmonumenten påvisar helt enkelt en gräns mot det andra samhället, ett 
ogillande, ett avståndstagande från det nya agrarsamhället och dess ideologi. 
Uppförandet av de megalitiska monumenten var ett sätt för den mesolitiska 
gruppen att markera motsättningar gentemot den andra gruppen samt att med­
vetet eller omedvetet säkerställa den bestämda sociala ordningen, att legiti­
mera denna och skapa en kollektiv identitet (jmf Hodder 1982:208-210). Mega­
litgravarna är således i Sydskandinavien ett tecken på en ideologisk konkur­
rens mellan två kulturgrupper, den mesolitiska och den neolitiska (jmf Hodder 
1982:27, 31, 56).

Den megalitiska traditionens rituella struktur
I en gränszon mellan det sakrala och det profana 
Människan har troligtvis alltsedan begynnelsen haft ett psykiskt behov av att 
klassificera och dela in saker och ting, verkliga som ideella, i motsatta klasser 
eller s k binära oppositioner (Dürkheim 1915:52 ff), som t ex natur/kultur, 
profant/sakralt, liv/död. Hon har helt enkelt ett behov av att förklara det obe­
gripliga, att i handling och tanke organisera, strukturera och visualisera den 
sociala verkligheten för att på så sätt erhålla en känsla av kontroll. Inom religio­
nen tillfredställs detta behov när man separerar det sakrala, det heliga från det 
profana, när man med hjälp av en visuell gräns markerar de två världarnas 
existens (Colpe 1987:526, Green 1987:552). Stenarna i en megalitgrav kan sä­
gas utgöra en sådan visuell gräns, då det av stenarna inneslutna rummet anses 
vara av helig natur och området utanför av profan natur. Gränsområdet mellan 
det sakrala och det profana, ”the liminal place” (van Gennep 1960), kan här ses 
som en tröskel, en dörr som skiljer det sakrala från det profana. För att kunna
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öppna denna dörr och nå in i den andra världen, den plats som är helgad åt 
”det gudomliga”, den heliga platsen, måste vissa speciella ritualer genomföras 
(Brereton 1987:526 - 530). Dessa ritualer, de s k gränsriterna, rites de passage, 
utförs vanligen inom det geografiskt begränsade området ”the liminal place”, i 
gränszonen mellan de två världarna (van Gennep 1960, Skeates 1991:127). Det 
är här inom det för ändamålet avgränsade området som människan stående på 
en tröskel upplever skillnaden mellan det profana och det sakrala och det är 
här som hon kommer i kontakt med den suprahumana verkligheten och kan 
kommunicera med ”det gudomliga”. De heliga platserna kan sägas vara visuella 
metaforer, symboler för en religiös värld, en himmel på jorden (Brereton 
1987:530, 533).

Inom det megalitiska gravskicket finns det tecken på att dessa 
gränsriter har förekommit och genomförts. Genom att studera de megalitiska 
gånggrifterna kan man i gravmaterialet urskilja gränsriternas tre olika faser 
samt se att ”the liminal place”, gränszonen, verkligen existerat. Denna gränsrit 
har här, som inom de flesta samhällen, ansetts vara en garanti för en säker 
transport till den andra sidan. Megalitgravens upgift har således varit att på ett 
korrekt sätt ta hand om de döda, att med hjälp av olika gränsritualer leda de 
avlidna från den levande världen över tröskeln in i den andra världen, de döda 
förfädernas värld (Gräslund 1989:68).

I separationsriten, den första av gränsritens tre faser (Turner 1987:386) 
separeras den döde från de levande genom att man lägger honom/henne inom 
ett område som är avskilt från de levandes värld, i en megalitgrav. Man marke­
rar denna åtgärd, att den avlidne ej längre är en del av det levande samhället. I 
den efterföljande fasen, gränsfasen, ”the liminal stage”, anses den döde stå på 
en tröskel mellan två världar, befinna sig i en gränszon, i ett ingenmansland av 
definitionslöshet (Turner 1987:386). Där är under denna fas som den dödes 
status så sakteligen börjar att förändras. I den megalitiska traditionen kan 
denna fas förknippas med den tid som förflyter mellan det att kroppen har 
begravts till att en total förruttnelse har skett. För när kroppen har ruttnat, har 
bojorna avlägsnats och den dödes frisjäl frigjorts. Den dödes själ kan då kliva 
över tröskeln och vandra in i den andra världen. Det är troligtvis nu som de 
långa gångarna på gånggrifterna har ”använts”. Gångarna har med andra ord 
varit de döda själarnas utgång (Gräslund 1989:75). I detta sammanhang är det
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lätt att se gånggriften som en symbol för en Moder eller en gudinna, där kam­
maren skulle representera hennes livmoder och gången hennes vagina genom 
vilket de döda återfötts (Gimbutas 1993:2961). Men innan detta kan ske, innan 
han/hon tar steget över tröskeln för att vandra in i den andra världen måste 
den tredje och sista riten genomföras, den s k integrationsriten (Turner 1987:386). 
Den avlidne måste nu med hjälp av ritualen integreras, bli en del av det kollek­
tiva förfäderssamfundet. Inom den megalitiska traditionen har denna rit troligitvis 
ägt rum när man på ett medvetet och systematiskt sätt har sönderdelat den 
dödes skelett och sorterat dess ben enligt ett för samhället förutbestämt mönster 
(Shanks & Tilley 1982:150). I och med denna behandlings genomförande har 
den döde individen införlivats i förfäderssamfundet och slutligen nått sitt mål.

De flesta av de ovan nämnda gränsriterna har med stor säkerhet ägt 
rum utanför ingången till megalitgraven. För det är här, inom ”the liminal 
place”, som vi påträffar en iögenfallande stor mängd keramikkärl (Burenhult 
1991:143). Dessa betraktas som rester efter offer eller offtermåltider. Megalit­
graven är således en visuell gräns mellan det sakrala och det profana samt en 
plats för genomförandet av de s k gränsriterna.

Slutord
I en tid av oro och instablitet
Uppträdandet av de megalitiska monumenten har i det föreliggande arbetet 
relaterats till en social stressituation inom det västeuropeiska området. För 
”monuments will emerge in periods of imbalance between society and critical 
resources...” (Chapman 1981:80). Även om jag här ej är av den uppfattningen 
att denna är orsakad av en ekonomisk stress utan av en social stress, vill jag 
framhålla att uppkomsten av de megalitiska monumentalgravarna är ett resul­
tat av en konflikt inom det västeuropeiska samhället. En konflikt som har sin 
grund i ett ideologiskt ställningstagande om man önskar få till stånd en föränd­
ring inom samhället eller om man önskar att bibehålla den gamla sociala ord­
ningen. En konflikt mellan en neolitisk och en mesolitisk ideologi.

För att i dessa tider av oro och instabilitet kunna hävda sig mot de 
nya värderingarna och påvisa ett avståndstagande från den neolitiska ideologin 
är de mesolitiska grupperna tvungna att markera sin grupptillhörighet och sitt 
ställningstagande med hjälp av de megalitiska monumenten. Stenkammargra-
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varna betonar således både de samverkande, harmonierande och sammanhål­
lande elementen samt de tvingande, splittrande och distanserade i det västeuro­
peiska samhället. Detta innebär att de megalitiska gravarna både kan vara soci­
alt sammanhållande och socialt distanserande (jfr Jakobsson 1992:152).

Megaliten, ett reproducerbart, sammanhållande element 
Bakom uppförandet av megalitgravar för gravläggningar och riter finns ett 
sammanhängande ideologiskt system som genom rituella handlingar och bruk 
av den materiella kulturen sökt säkerställa reproduktionen av den gamla meso- 
litiska ordningen (jfr Hodder 1982:208 ff, Shanks & Tilley 1982:132 ff). Vid 
första anblicken kan man här tro att de megalitiska monumenten är ett resultat 
av en gemensam strävan, en kollektiv idé, men om man tittar närmare på det s k 
kollektiva samhället märker man att bakom den kollektiva identiteten finns en 
identitet för ett fåtal. Den materiella kulturen är här helt enkelt en ideologisk 
transformation av en specifik grupps strategier och intentioner. Denna grupp 
har troligtvis med hjälp av stenkammarmonumentens kollektiva framtoning 
säkerställt sina egna positioner inom det megalitiska samhället. De megalitiska 
monumentens uppgift har således varit att reproducera det gamla samhällets 
normer och värderingar samt att beslöja och förneka de orättvisor som funnits 
inom samhället.

Megaliten ett distanserande, splittrande element, ett gränsfenomen 
De megalitiska gravarna har som tidigare nämnts inte enbart använts för att 
påvisa en kollektiv gemenskap, utan även för att framhålla en icke-gemenskap, 
ett avståndstagande från någon eller något För en social gemenskap förutsätter 
nämligen ett socialt avståndstagande. Megalitgravens funktion har således även 
varit att påvisa ett uteslutande, att som ett gränsfenomen separera det sakrala 
från det profana, den döde från de levande, den mesolitiska gruppen från den 
neolitiska gruppen och de mesolitiska ledarna från det mesolitiska samhället.

Sammanfattningsvis kan man säga att de megalitiska monumentens 
funktion har varit att dölja, förneka och förtydliga samhällets förhållanden, för:

”Funerals are events where social roles are renewed, reclassified 
and reinforced and where it is possible to negotiate and even manipulate the 
organization of society” (Damm 1991:44).
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Linjära, konkava och konvexa spår efter 
ritualer inom nord- och centraleuropeiska 
brons- och järnålderskulturer

O
m inte grusbrist hade uppstått i Malmö hade dessa rader aldrig skri­
vits, ty då hade troligen inte fastigheten Glostorp 10:7 exploaterats 
vid den tidpunkt då jag var tillgänglig för arbetsledning av de arkeo­
logiska undersökningarna. Vid analysen av dokumentationsmaterialet 
kom jag sedermera att brottas med problemet varför ett stort antal härdar och 

kokgropar, från den mellersta bronsåldern, var belägna på en platåartad bild­
ning vid ett våtområde. Tack vare artiklar av Henrik Thrane (1974) och Sigrid 
Heidelk-Schakt (1989) kom jag att erhålla en ingång till den tolkningsprocess, 
som kom att resultera i två texter (Thörn 1992, 1993). Som en sidoeffekt av 
materialinsamlandet år 1993 fick jag kännedom om Werner Krämers artikel 
”Prähistorische Brandopferplätze” (1966), vilket lockade mig till en förnyad 
genomgång av ett av mig utvidgat material (1994). Innevarande artikel är ett 
bevis på att jag fortfarande rör mig på den väg som är tänkt att utmynna i en 
ökad kunskap om vår bronsålder.

Det ovan sagda visar hur slumpen kan påverka en människas hand­
lingar i nutid. Låt mig här, genom att citera Deborah Olausson (1993), glida 
över i mänskliga handlingar i dåtid. Olausson menar att ”man vill förutsätta att 
människan i förhistorien ... handlade rationellt med hänsyn till de miljömässiga 
förhållanden som rådde. Man ser alltså människan som ett slags Homo 
ekonomicus (Ibid 1993:105). Det går dock även att spåra ”ett beteende som är 
mindre rationellt med hänsyn till en ekologisk anpassning, men som kanske är 
rationellt med hänsyn till sociala behov. Människan agerar som Homo culturus 
(Ibid 1993:106). Låt mig här avsluta kapitlet med en devis som jag gärna vill 
göra till min egen: ”När vi studerar den förhistoriska ekonomin måste männis­
kans sociala behov ingå i vår förklaringsmodell lika mycket som idéer om en 
anpassning till ekosystemet” (Ibid 1993:114).
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Linjära spår efter ritualer inom nordeuropeiska 
brons- och järnålderskulturer
Under de senaste tre decennierna har härdar och kokgropar, vilka här kommer 
att omtalas som ”eldstäder”, påträffats på flera platser i norra Europa i asym­
metriska koncentrationer eller i linjära grupperingar. Då ingen summerande 
och analyserade publikation fanns att tillgå i ämnet, såg jag det som min upp­
gift att beforska materialet och i mina inledande bearbetningar har jag bl a 
försökt att typologisera och funktionsbestämma detsamma.

I mitt arbete använde jag undersökningsresultaten från Malmö som 
en grund, till vilken jag adderade resultaten av mina intensiva litteratursökningar. 
Vid en primär genomgång av det ihopsamlade materialet bortföll fyndplatser 
där materialet var ytterst knapphändigt eller där referenser falskeligen hade 
utpekat fornlämningarna som relevanta i sammanhanget. Det totala arbets­
materialet kom initialt att uppgå till 75 fyndplatser, av vilka 48 klassificerades 
som tillhörande gruppen ”oreglerade fyndplatser”, vilket innebar att det här 
var frågan om uppseendeväckande koncentrationer av eldstäder där en syste­
matisk gruppering inte stod att finna. Den resterande gruppen innehöll så­
lunda 27 fornlämningslokaler, vilka klassificerades som ”reglerade fyndplatser”, 
dvs att de uppvisade olika grad av linjära grupperingar.

Vid denna fas av materialbearbetningen uppstod för mig ett dilemma, 
vilket delvis var betingat av att jag inledningsvis hade postulerat att funktionen 
hörde hemma i den sakrala sfären. Även om vissa fyndplatser i den oreglerade 
gruppen kunde haft sakrala funktioner uppkom här frågorna: Hur skulle jag 
angripa det heterogena materialet, vilket i mångt och mycket var produkter av 
subjektiva tolkningar? Vilka kriterier kan anses gälla för platser med sakral 
eld? Jag kom här att tackla problemet med en källkritisk hållning, som poäng­
terats av Berta Stjernquist vid arbete med religiöst material: ”1 det forsknings- 
historiska perspektivet framträder varierande attityder till religionsforskningen 
beroende på den osäkerhet man känner i tolkningssituationer. Man kan lätt 
misslyckas och materialet kan missbrukas beroende på de psykologiska mo­
ment som ingår. Det krävs en stark källkritik vid behandling av allt okänt och 
oklart förhistoriskt material” och om en sådan utövas innebär det att det kom­
mer att finnas en kärna av källkritiskt väl prövat material att arbeta med (Stjern­
quist 1989:57 f).
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Stjernquist poängterar även betydelsen av bestämda kriterier för plat­
ser med sakral funktion. Det religionshistoriska och det arkeologiska forskar­
samhället synes här uppvisa en samstämmighet där man menar att speciella 
naturformationer kan antas ha tilldragit sig en speciell uppmärksamhet. Vidare 
menas att eftersom religiös aktivitet är formell och upprepade, tenderar dess 
materialla lämningar att vara upprepade i det arkeologiska materialet (Colpe 
1970:29 f, Kötting 1985:46, Levy 1982:117, Renfrew & Bahn 1991:359). Jag 
menade mig därför stå på en tämligen fast grund då jag kom att exkludera de 
oreglerade fyndplatserna från en vidare bearbetning.

Angående de efterlysta kriterierna kunde noteras att fornlämnings- 
lokalerna ofta var belägna på höjder eller sluttningar. Vad gäller de repetitiva 
dragen torde dessa vara mer påtagliga i linjär form än vid oreglerad. Det viktiga 
här är dock att de linjära mönstren ses upprepas på ett likartat sätt, oavsett om 
lokalerna återfinns inom de nuvarande landgränserna för Danmark, Polen, 
Sverige eller Tyskland.

Förutom den speciella topografiska belägenheten, visade sig ”medel- 
fornlämningslokalen” ha följande karakteristika:
• Den var ofta belägen vid vattendrag, sjö eller dylikt; sällan nära boplats, men 

ibland i relativ närhet till gravplatser.
• Eldstäderna var runda eller ovala med diametrar omkring en meter och djup 

på en halv meter.
• I lagerbilden kunde noteras sten och träkol och vid sällsynta tillfällen keramik 

och bronser. Eldstäderna kunde oftas dateras till yngre bronsålder.
Dessa fyndplatskarakteristika kom något oegentligt att beräknas på 

det totala fyndplatsmaterialet, men av en efterkontroll framgår att beskrivningen 
även gäller för de linjära grupperna. Till dessa uppgifter kan även adderas att 
antalet eldstäder ingående i enradiga grupperingar i medeltal uppgår till cirka 
30 stycken, medan medelvärdet för de flerradiga uppgår till ungefär det dubbla. 
Frågan är dock om dessa sifferuppgifter har något större intresse i samman­
hanget, ty det viktiga är enligt mitt förmenande att exempel på stort eldstads- 
antal återfinnes inom bägge grupperingarna och här kan nämnas den enkelradiga 
fyndplatsen Zedau med 117 eldstäder i Sachsen-Anhalt, Tyskland och den 
flerradiga Rønninge Søgård, på Fyn, Danmark, med 302 stycken (figur 1) (Horst 
1985, Thrane 1974).
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Figur 1. Zedau, Sachsen-Anhalt, Tyskland. Efter Horst 1987:fig 2.

Vad gäller de reglerade fyndplatserna indelades dessa i två grupper, 
där en bestod av lokaler med enstaka rader och den andra av platser med två 
eller flera rader. Typerna kom så att utplottas på en karta, där jag menade mig 
kunna se en tendens till att de flerradiga objekten har en nordligare spridning 
än de enkelradiga (figur 2).

På grund av den mycket markanta fyndfattigdomen i de linjära gruppe­
ringarnas eldstäder, var underlaget för datering här tämligen magert. De tillvara­
tagna fynden pekade dock mot en datering till yngre bronsålder i allmänhet 
och dess period IV i synnerhet. För att erhålla mer ingående kunskap om tids- 
tillhörigheten kom jag att intensivstudera de radiometriska dateringar som 
stod till buds. Mina första slutsatser dragna ur detta material blev: att både en 
och flerradiga fyndplatser synes uppstå i period IV och de enradiga synes exis­
tera tom period V, medan det fanns exempel på flerradiga även in i förromersk 
järnålder. Min nuvarande ståndpunkt är att det här studerade fenomenet upp­
kommer i den mellersta bronsåldern, ett intervall där f ö den dateringsmässiga 
tyngdpunkten är belägen. Vad gäller de flerradiga fyndplatserna tenderar dessa 
att ha äldre dateringar än de enkelradiga (Thörn i tryck-.fig 3 a - b). Värt att 
notera är även att majoriteten av fyndplatserna väl inrymmes inom den A-fas 
(1420 - 825 BC), som är framtagen med hjälp av ett keramikmaterial från Fosie 
IV-undersökningen i Malmö. Vid studium av lövknivar kunde man även här se 
dessas inordnande i B-fasen (825 - 530 BC), vilket synes utvisa att fasindelningen 
även här har relevans för andra fyndkategorier (Björhem & Säfvestad 1993:42 ff,
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Figur 2. Fyndplatser för enkel- (ofylld markering) och flerradiga (fylld markering) 
system av eldstäder. Efter Thörn 1993:fig 7.

fig 63). Utifrån studiet av den mellersta bronsålderns bronsartefakter har Klavs 
Randsborg framfört att det för vissa regioner kan ses ett starkt samband mellan 
period III och IV (1972:71 f). Kan det här spåras en tendens till att det är mer 
som förenar än skiljer period III från period IV?

I min text från år 1993 kom endast fyndplatsen Ringarekullen (Lund­
borg 1971:17, u å:10 ff, SHM 28512) att noteras till järnålder då de radiometriska 
dateringarna redovisades. Jag menar nu att detta var produkten av ett cirkelbe­
vis, ty jag hade initialt postulerat att den studerade fornlämningskategorin inte 
fick vara närbelägen samtida boplatser, vilket fick till följd att de två danska 
fyndplatserna Fraugde Radby på Fyn (Jacobsen 1987:219:561) och Runegård 
på Bornholm (Kempfner-Jørgensen & Watt 1985:95 ff, Watt 1980:67 ff) utgick.
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Då järnålderns linjära eldstadsrader skall behandlas kan även adderas följande 
nu av mig kända lokaler: Önsvala (Larsson 1982:171 f, fig 2) och Lilla Köpinge 
(Tesch 1992:230, fig 47, tab XIV). Möjligen skulle även här kunna beaktas 
exemplet Gottröra, vilket jag dock ställer mig tveksam till pga de radiometriska 
dateringarnas mycket stora standardavvikelser (Sjösvärd & Sjöström 1993:134). 
Om de förstnämnda fem objekten studeras ses att Ringarekullen inte avviker 
från ”yngre bronsåldersmönstret” och de radiometriska dateringarna tillåter 
även här att platsen skulle kunna härstamma från allra yngsta bronsåldern, 
även om den dateringsmässiga tyngdpunkten ligger i förromersk järnålder. 
Exemplet Fraugde Radby synes vara det mest extremt avvikande exemplet, då 
eldstäderna från sen förromersk järnålder här bildar en rektangel med sidorna 
45x60 m, vilken omsluter en samtida boplats. Önsvala dateras till övergången 
mellan äldre och yngre järnålder, Lilla Köpinge till övergången mellan yngre 
bronsålder och förromersk järnålder och Runegård till romersk järnålder (vän­
ligen meddelat mig av Margrethe Watt). För de tre sistnämnda exemplen gäller 
att anläggningarna här är rektangulära och med avrundade hörn, till skillnad 
mot yngre bronsålderns runda eller ovala. Vad beror denna skillnad på? Är det 
här frågan om en funktionsskillnad eller är formen endast en produkt av för­
ändrade grävredskap?

Det torde ovan ha framgått att jag, bl a beroende på upprepning och 
topografiska förhållanden, vill se en sakral funktion för de linjärt grupperade 
eldstäderna. ”Sakral funktion” är dock ett övergripande begrepp som innefat­
tar ett stort antal specifika subfunktioner. En fråga som uppkommer är därför: 
”Vad har dessa eldstäder egentligen använts till? Min hypotes är att det här 
varit frågan om rituell matlagning, där människorna erhållit sin del och gu­
darna sin. Dessa ritualer har ägt rum en eller två gånger om året och då ingått 
i någon form av övergångsrit (van Gennep 1909). Jag vill även hävda att de 
linjära grupperingarna har haft ett dubbelt symbolvärde och vill här införa 
begreppsdikotomin "adderande - avskiljande”. Kristina Jennbert har anfört att 
vi bör se bronsålderns gravhögar som en ”monumental erinran om släkter i 
gångna tider” (Jennbert 1993:77). Jag vill mena att det måtte ha varit av vikt 
för det samhälleliga minnet under bronsåldern att minnas även andra ritualer, 
som exempelvis ett cykliskt eldofferbruk. Antag att det här var frågan om 
övergångsriter i samband med puberteten, då unga människor skulle ”avskil­
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jas” från barnens sfär och ”adderas” till de vuxnas samhällsliv. Antag att man 
ville att dessa ritualer skulle noteras i en mer konkret och avläsbar form, vad 
vore då mer naturligt än att man anbringade de rituella spåren på ett organise­
rat sätt, där de adderade eldstäderna symboliserade samhällets tillväxt? Denna 
rumsavdelande linje kunde då även symbolisera detta sociala skilje. Om läsaren 
invänder att elstadsraderna var en tämligen kortlivad form av samhällsminne, 
vill jag här på empirisk grund tillfoga att en grävd grop kan urskiljas förvånans­
värt länge i terrängen och att inget hindrar att de rituella anläggningarna ur­
sprungligen hade en enklare form av markering, som dock senare gått förlorad.

På vilken samhällelig nivå har då dessa ritualer utförts? Jag vill mena 
att det tillgängliga materialet kan inrymma sakralt bruk på både hushållsnivå 
och regional nivå. Ett stort antal eldstäder torde här vara en indikator på eld- 
offerbruk på regional nivå, där de ovan omtalade lokalerna Zedau och Rønninge 
Søgård får stå som exempel.

Konkava och konvexa spår efter ritualer inom 
centraleuropeiska brons- och järnålderskulturer
Jag hade inget empiriskt material som bas då jag kom att behandla centraleuro­
peiska eldofferplatser, dvs extraordinära anhopningar av brända djurben vilka 
ofta har återfunnits på högt belägna platser. Mitt arbete var här helt litteratur- 
baserat och den absolut viktigaste texten utgjordes här av professor Werner 
Krämers artikel ”Prähistorische Brandopferplätze” från år 1966. Krämer be­
handlar här ett heterogent fornlämningsmaterial bestående av 26 fyndplatser, 
vilka är en produkt av arkeologiska undersökningar fr o m 1840-talet och drygt 
etthundra år framåt i tiden (Thörn 1994).

Mina frågeställningar var: På vilket sätt behandlar Krämer materialet 
och vilka är hans slutsatser? Avviker resultatet av en förnyad genomgång från den 
en gång utförda och i vilken utsträckning har då resultatet av yngre forskning 
påverkat bilden. Även vid detta studium kom jag att använda mig av skarp källkri­
tik och jag kom här att exkludera lokaler utan brända ben då det ju var eldoffer­
platser som här skulle studeras. Jag kom här att utföra en ingående kontroll av 
Krämers källmaterial och kunde därefter gallra bort ytterligare fornlämningslokaler 
där uppgifterna var motsägelsefulla eller ytterst knapphändiga. Till de elva fynd­
platser som vid detta tillfälle återstod, kom därefter åtta nya att tillfogas.
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Krämers arbete resulterar i huvudsak i: att tamdjur oftast offrats; att 
flera platser legat isolerat; att den dateringsmässiga tyngdpunkten ligger i brons­
åldern (Bz D - Ha B3), medan en tredjedel dateras till Hallstattkultur (Ha Cl - 
D3) och att exempel finns från Laténekultur (LT A - LT D2). Slutligen anför 
Krämer analogier med desk ”askaltarna”, där den centrala helgedomen Olympia 
kan tas som ett exempel. Enligt en besökare på platsen vid namn Pausanias, 
omkring är 160 e Kr, var altaret tillverkat av aska från djurs lårben, vilka off­
rats åt Zeus. Altaret bestod av två avsatser, där den undre hade en omkrets av 
ca 37 m och där den totala höjden var 6,50 m. Stenlagda trappsteg förde upp 
till den första terrassen där djuren offrades, medan endast lårbenen offrades på 
den övre. Pausanias omtalar även i sammanhanget att askaltare finns i Didima 
(i nuvarande Turkiet) och på Samos. Vid grävningar i Didima har man funnit en 
cirkelformig mur med en diameter av 7 m och på Samos uppvisar en av faserna 
en bågformig stenmur, vilken förmodas ha stöttat offerresterna, vilket är konst- 
ruktionssätt vilka ger associationer till alpina exempel. Vid grävningar på det 
över 2000 m höga berget Oiti, har man inom ett 20x20 m stort område funnit 
ett askskikt med djurben, keramikskärvor och bronsföremål. Från berget Lykaion 
i Arkadien noteras ett 1,5 m tjockt kulturlager med brända ben, talrika keramik­
skärvor samt metallföremål.

T -500

-1000

-1500

-2000 11 2 1 10 13 3A 5 6 17 9 8 4 19 18 3B 12 14 15 16

Fyndplatser

Figur 3. De centraleuropeiska fyndplatsernas kronologi. Efter Thörn 1994:fig 28.
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I mitt arbete kunde jag bl a konstatera att nöt, får/get och svin var 
de arter som oftast offrats och att där köttfattiga ben tycks ha valts ut, vilket 
för tankarna till grekernas s k olympiska offer, där i huvudsak köttlösa lårben 
offrats (Meuli 1946:211 ff). Jag kunde vidare spåra tre tydliga skillnader i offer­
bruket, vilka var kronologiskt avgränsade (figur 3):

Bronsålderns eldofferplatser hade alla en mycket hög keramikfrekvens 
och där bronser förekom utgjordes de av smycken och/eller knivar/dolkar.

Järnålderns eldofferplatser hade genomgående en låg keramifrekvens, 
medan dock bronsföremål ofta förekom och där hängen och figurer/statyetter 
var ett nytt inslag, samt där andelen vapen och redskap syntes öka. Etruskiska 
och grekiska influenser var nu tämligen tydliga, vad gäller föremålsbeståndet. 
När det gäller kultutövningen noteras keltiska influenser och sedermera även 
romerska. Den romerska tidens eldofferplatser var ej keramikförande, medan 
mynt torde kunna betraktas som ledartefakter vad gäller tidens kultbruk.

Två grundläggande hanteringsprinciper kunde ses bland eldoffer­
platserna: ”Konkavt offerbruk”, dvs att offerplatsen städats och att det offrade 
rakats ned i en grop. ”Konvext offerbruk”, dvs att det offrade betraktats som så 
heligt att det aldrig flyttats, vilket efter en längre tidsperiod resulterat i ansen­
liga högar.

Slutligen antydde jag ett kretensiskt ursprung för eldofferbruket och 
kom här att exemplifiera med ett antal s k ”peak sanctuaries”, dvs en plats på, 
eller nära, en bergstopp, där exponeringen är maximal, utan att platsen för den 
skull får vara otillgänglig. De karakteristiska fynd som tillvaratages på dessa 
platser är terrakottafiguriner av de tre huvudtyperna: djur, människor eller 
kroppsdelar, men krossad keramik förekommer även i stora mängder. Förekoms­
ten av aska och ben är här tydligast från de yngre kultplatserna. Den yngsta 
(1450 -1400 f Kr) bergshelgedomen är påträffad på berget Jouktas och här fram­
kom invid altaret bl a 34 dubbelyxor och statyetter föreställande adoranter och 
en fallisk man, alla tillverkade av brons (Peatfield 1992, Karetsou 1981:145 f). 
Jag vill påpeka att jag här inte menar att man inom de alpinska områdena 
skulle ha övertagit ett färdigt kultkoncept, ty ”myt- och religionskomplex kan 
vandra, men de övertas aldrig i oförändrat skick av andra kulturer...” (Hultkrantz 
1989:46). Det jag menar är, att det sedan länge kan ha existerat tankar om att vissa 
berg var heliga och att dessa föreställningar kunde ges ett utökat innehåll.
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Angående kontakter mellan Kreta och Europa kan jag här anföra en 
text av Jan Bouzek, där han menar att religion i olika delar av Europa omkring 
1400 f Kr hade flera överensstämmelser med religiösa system i Medelhavsområ­
det och västra Asien (Bouzek 1985:241). Kontakter mellan Kreta och Europa 
under 1200-talet f Kr kan för övrigt exemplifieras med hjälp av s k Peschiera- 
knivar, där ursprungstypen tillvaratagits på Kreta, i Italien och i Danmark m fl 
länder (Von Hase 1990:Abb.9).

Varför stöder jag Krämers uppfattning om sakral funktion för de här 
behandlade bendepåerna?
• Fyndplatserna är oftast relativt högt belägna på tämligen otillgängliga plat­

ser, vilka inte lämpar sig för bosättning. Berg tillhör för övrigt de katagorier 
avvikande landskapsgestaltningar som kan ha ”dragit till sig” det sakrala 
intresset (Colpe 1970:30).

• Smycken och redskap påträffas relativt ofta bland de brända benen. Dessa 
föremål måste ha haft ett så högt värde, att medvetna handlingar måtte ha 
legat bakom nedläggningarna, ty föremålen torde inte karakteriseras som 
”tillfälligt tappade saker, avfall eller saker man lämnat kvar vid flyttning” 
(Stjernquist 1989:59).

• Triangulära hängsmycken som påträffas under järnåldersfasen, har vid andra 
tillfällen bl a påträffats fastsatta vid antropomorfa bronser, vilka ansetts före­
ställa gudinnor.

• Gudabilder i brons har påträffats fr o m bronsåldersperioden och i yngre 
tider har även avbildningar i sten observerats.

• De osteologiska analyserna utvisar att de brända benen till största delen 
tillhör utvalda delar av tamdjuren: nöt, får/get och svin. Denna fördelning 
återfinns inom offerbruket på romerskt, minoiskt och grekiskt område.

• De många gånger mycket stora fyndmängderna kan omöjligen ha tillkommit 
vid enstaka tillfällen, vilket även framgår av de daterade föremålen. Detta 
innebär att det här är frågan om upprepade handlingar (Stjernquist ibid).

• Den religiösa tolkningen torde även få stöd i de ovan presenterade analogierna.

Varseblivning, gudar, eld och reflektion
Låt mig nu reflektera över perceptionsfenomen inom arkeologsamhället. Vid 
mitten av 1970-talet publicerade två mycket välkända arkeologer var sin
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fornlämningsplats innehållande eldstadsrader (Horst 1976, Thrane 1974). År 
1966 publicerade professor Werner Krämer sin artikel om eldofferplatser. Detta 
fick till följd att ett flertal kollegor plötsligt lyckades observera likartade möns­
ter inom sina undersökningsområden. Strukturer kan alltså lättare tolkas då 
man redan har ett facit tillgängligt. Fördelen är här att vårt vetande utvidgas. 
En nackdel kan vara att man i vissa fall synes vilja tvinga in strukturer i kända 
mallar.

Vilken kategori av gudar har man tillbett vid de ovan beskrivna situa­
tionerna? Angående Krämers eldofferplatser skulle man här kunna påstå, att 
konvext offerbruk riktats till himmelska, medan konkavt riktats till ktoniska 
(Fauth 1964), dvs underjordiska gudomar. En svaghet i detta resonemang skulle 
dock vara, att även det konkava bruket primärt varit konvext. En alternativ 
tolkning skulle därför vara, vilket också stödjes av de rådande topografiska 
situationerna, att bägge bruken först riktats till de himmelska gudarna, för att 
sedan i vissa fall även riktas mot de ktoniska, vilket kan jämföras med brand­
gravskickets två steg (Kaliff 1992:69). Samma dikotomi skulle kunna gälla för 
det linjära eldbruket, med tanke på topografiska förhållanden och de nedgrävda 
eldstäderna.

Elden är naturligtvis den gemensamma nämnaren i de studerade 
ritualerna. Jag menar här att det finns en koppling mellan linjära, konkava och 
konvexa ritualer och det nya gravskickets införande. För att ytterligare mar­
kera kopplingen mellan bronsålderskulturer och eld, kan här påminnas om 
metallurgins betydelse.

Avslutningsvis vill jag säga att vi naturligtvis måste använda oss av 
källkritik, men att detta inte får hindra oss att hjälpa till att bygga en mer 
komplett förhistoria, där religionsarkeologi utgör en viktig del.
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Nils Engberg

De kristne begravelsers 
religiøse og sociale manifestation

U
dgangspunktet for artiklen er de danske kongegrave i Ringsted fra 
slutningen af 1100-årene til midten af 1200-årene, og den forandring 
der sker i periodens aller sidste del med hensyn til en synliggørelse af 
selve graven. Det er bemærkelsesværdigt, at vi i den første kristne tid 
hverken blandt stormændene eller kongerne kender en eneste af deres grave. 

Vi har fundet spor af 1000-tallets trækirker, men bortset fra kammergraven 
(Kong Gorms?) i Jelling er der kun få og usikre eksempler på centrale grave 
fundet i trækirkerne. Også tolkningen af begravelser i de romanske tårne som 
stiftergrave er problematisk. Og vi har i hvert fald ingen kenskab til en marke­
ring af gravene over jorden. Vi har ganske vist bevaret romanske gravsten men 
ikke på oprindelig plads. Vi ved ikke om det er selve graven, de har markeret.

Om de danske konger fra sen vikingetid og tidlig middelalder har vi 
fra de skriftlige kilder nogen efterretning. Harald Blåtand er død ca 985 og skal 
være begravet i Roskilde. En pillegrav fra 1200-tals kirken angives som hans 
grav. Det samme er tilfældet med Svend Tveskæg (død 1018). De oprindelige 
grave er ukendte. Knud d Store og Hardeknud (død 1042) er begravet i Old 
Minster i Winchester, men heller ikke her er gravene kendt. Og samme mønster 
gælder for de efterfølgende konger op til Valdemarerne i 1100-årenes slutning. 
Vi kender - omend for nogen med usikkerhed - deres begravelsessteder (Roskilde, 
Dalby, Odense, Cypern, Sleswig, Ribe og Odense igen) men ikke gravene. Er det 
en tilfældighed eller udtryk for, at selve graven ikke var så betydningsfuld i den 
første kristne tid? I så fald er der ved overgangen til den nye kristne religion 
tale om et afgørende brud med en gravlæggelsestradition, hvor de i samfundet 
betydende som døde blev gravsat i meget synlige bådgrave, skibssætninger og 
ryttergrave.
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Figur 1. Ringsted. Udsnit af Resens byplan fra o 1670.

Ringsted
Byen har helt op til dette århundrede været af beskeden størrelse (figur 1). I 
1855 havde den i alt 1477 indbyggere. Den har ikke en handelsmæssig eller 
strategisk vigtig beliggenhed, men har ”fra Arilds tid” været tingsted sammen 
med Viborg i det nordlige Jylland og Urnehoved i Sønderjylland.

Et kloster viet til Vor Frue blev grundlagt af roskildebispen Svend 
Norman o 1080. Rester af den gamle klosterkirke kom frem i 1902 ved arkitekt 
Storcks restaurering af den yngre teglstenskirke (figur 2). I 1134 oprettede 
Erik Emune et regelbundet munkesamlag af benediktinerordenen, et kloster­
samfund, som Valdemar d. Store tog under sine vinger og hvor han o 1160 
begyndte en nybygning af kirken i tegl.
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Ringsteds betydning for Valdemarerne har også baggrund i mordet i 
1131 på Valdemar d Store far, Knud Lavart, ved det nærliggende Haraldsted. 1 
sine bestræbelser på at blive enekonge underspillede Valdemar ikke de undere 
og mirakuløse helbredelser, som skete, der hvor Knud Lavart så skændigt var 
blevet myrdet. Han åbnede faderens grav i Haraldsted kirke og flyttede benene 
til en begravelse foran højalteret i den gamle klosterkirke i Ringsted. I 1169 fik 
han pavens officielle bekræftelse på helgenkåringen, og Knud Lavart blev d 25 
juni 1170 skrinlagt på højalteret i den nye teglstenskirke, samtidig med at man 
for første gang i danmarkshistorien kronede kongens søn som tronfølger.

Figur 2. Grundplan af Set Bendts Kirke i Ringsted. Med stiplet streg er markeret den første stenkirke, hvor Knud 
Lavart før skrinlæggelsen i 1170 blev gravsat i koret. Gravene er: 1. Knud Lavart (1131), 2. Valdemar d Store (1182),
3. Dr Sofia (1198), 4. Knud 6 (1202), 5. Valdemar Sejr (1241), 6. Dr Dagmar (1212), 7. Dr Berengerd (1221),
8. Valdemar d unge (1231), 9. Dr Eleonora (1231), 10. Barnegrav, 11. Erik Plovpenning (1250/57), 12. Erik menved (1319), 
13. Dr Agnes (1300), 14. Dr Ingeborg (1319), 15. Dr Margrethe (1341), 16. Birger (1318). Ill Michael Müller-Wille 
efter illustration i Danmarks Kirker.
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Kongegravene i Ringsteds Set Bendts kirke
I kirkens lille museum kan man stadig se den såkaldte Ringstedtavle, ”Tabula 
Ringstadiensis”. Den er skrevet på pergament og antages at være en afskrift fra o 
år 1500 af den oprindelige tavle. Tavlen er en fortegnelse over de kongelige 
grave med en angivelse af, hvem der er begravet, hvornår de døde, og hvor de 
ligger i kirken. Den begynder med Knud Lavart og forklarer (i dansk oversættelse), 
at han ”...blev begravet i Ringsted foran højalteret, der dengang stod der, i den 
hellige Jomfru Marias kirke, som Svend Nordbagge, biskop af Roskilde, havde 
opbygget. Men år 1170 blev den nævnte hellige Knud flyttet til alteret (skrin­
lagt) d 25de juni”. Og den fortsætter: ”Ved fødderne af denne kostelige martyr, 
øst for hans grav ligger hans hæderkronede søn Valdemar den første, udvideren 
af denne kirke, som døde i Vordingborg år 1182 den 12te maj efter at have 
regeret i 26 år”. Den sidste der omtales er kong Erik menveds datter Margrethe, 
der døde i 1341. Det antages, at den oprindelige tavle er forfattet kort tid 
herefter.

Indtil 1855 var gravene markeret i gulvet af aflange, firkantede sten 
med korte latinske indskrifter. Stenene var nedslidte ”...og uden antikvarisk 
værdi i forhold til de grave de dækkede...”. De er blevet lagt i slutningen af 
1500-årene, og vi er desværre uden nogen som helst efterretning om gravenes 
middelalderlige markering.

Da man udskiftede gravstenene i 1855 foranstaltede inspektøren over 
de antikvarisk-nationale mindesmærker, professor I I A Worsaa, at der blev 
foretaget en arkæologisk undersøgelse af de underliggende grave, bl a for at 
fastslå deres nøjagtige beliggenhed, så de nye gravsten kom til at ligge på rette 
plads. Udgravningen blev overværet af kong Frederik VII, og den blev allerede 
i 1858 publiceret. Undersøgelsen blev i 1901 suppleret med en udgravning af 
Erik Plovpennings grav fra 1257.

Gravene til følgende kongelige personer blev arkæologisk undersøgt 
i 1855: Knud Lavart (død 1131 - overført fra Haraldsted), Valdemar I Store (død 
1182), Dronning Sophia (død 1198), hertug Christopher (død 1166), Knud VI 
(død 1210), Valdemar II Sejr (død 1241), dronning Berengerd (død 1220), dron­
ning Dagmar (død 1212), tronfølgeren Valdemar III (død 1231), hans hustru 
Eleonora (død 1231), hertug Knud (død 1260), hertug Erik (død 1304). Ved 
undersøgelsen i 1901 fik man kontakt med gravene til Erik IV Plovpenning
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(død 1250), Erik VI Menved (død 1319), dronning Agnes (død 1300), dronning 
Ingeborg (død 1319), hendes broder Birger (død 1321) og dronning Margrethe 
(død 1341) (se figur 2).

Langt fra alle begravelserne var velbevarede og i denne fremlæggelse 
er det ikke formålstjenligt at gennemgå resultaterne fra den enkelte grav. Det 
handler her om hovedtrækkene i begravelsesmåden fra de ældste grave til tiden 
midt i 1200-årene. Da der ikke i det lys sker væsentlige forandringer frem til 
Erik IV Plovpennings grav fra 1257, kan vi nøjes med nærmere at se på Valde­
mar I’s grav (figur 3).

Figur 3. Valdemar d Stores grav. Tegnet af H Hansen 1855.
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Figur 4. Gravene i koret ved udgravningen i 1855. I midten Valdemar Sejrs grav, til venstre dronning Dagmars og 
til højre dronning Bengerds. Tegnet af H Hansen.

Ca 0,7 m under gulvet stødte man på gravens dæksten. Hos Valde­
mar d Store var der tale om store, flade natursten, hvorimod de efterfølgende 
grave havde en saddeltagsdækning af kantstillede teglsten (figur 4). Gravenes 
trapetzform med særskildt hovedrum er dog ens for alle gravene indtil Erik 
Plovpennings, der mangler hovedrummet.

Valdemar d Stores grav var uden indvendig blykiste som de fleste af 
de andre, men til gengæld hvidtet, så man endnu tydeligt kunne se strøgene af 
hvidtekosten. Liget var indsvøbt i et læderhylster og havde en læderhætte på 
hovedet. I gravens vestende var sat en blyplade med indskrift, den mest berømte 
af vore indskriftplader fra 11 - 1200-årene (figur 5).

Hverken ved Valdemar d. Stores eller de øvrige kongelige begravelser 
var der noget særligt fornemt eller prangende ved selve graven eller ved det 
udstyr, som man har ladet følge den gravlagte. Hvis man betragter gravene som
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et hele, er der - bortset fra nogle fragmenter af fint spansk silkestof i Valdemar 
Sejr’s og dronning Berengerd grave - intet, der set med nutidens øjne bekræfter 
vore forestillinger om kongelige begravelser. Men ordlyden på blypladen i Valde­
mar d Stores grav lader os ikke i tvivl om, at det virkelig drejer sig om samfun­
dets absolut mægtigste:” Her ligger danernes konge, vendernes første betvin­
ger og behersker, fædrelandets befrier osv”.

I 1250 blev kong Erik Plovpenning dræbt og hans lig sejlet ud og 
sænket i havet i Slesvig fjord. Men mirakuløst, fortæller den senere legende, fik 
lokale fiskere liget i deres net, og Erik blev gravlagt i Set Hans nonnekloster i 
Sleswig. Som led i de efterfølgende tronstridigheder mellem hans brødre Abel 
og Christoffer blev Eriks lig overført til kongehusets gravkirke i Ringsted. 
Mirakler var begyndt at ske ved hans lig, og det kunne Christoffers parti udnytte 
i stridighederne.
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Figur 5. Blypladen i Valdemar d Stores grav. Oversættelsen lyder: Her ligger danernes konge Valdemar, vendernes 
første betvinger og behersker, fædrelandets befrier, fredens bevarer, der som søn af hellig Knud betvang ryboerne 
og først omvendte dem til kristi tro. Men han døde i året efter herrens kødspåtagelse 1182 i sin regerings 26 år, 
den 12 maj. På den anden side står: Her ligger danernes konge Valdemar d Første, hellig Knuds søn, vendernes 
betvinger, det undertrykte fædrelands udmærkede befrier, fredens genopretter og bevarer. Han betvang lykkeligt 
ryboerne og omvendte dem først til Kristi tro efter at afgudsbillederne var ødelagt. Også en mur til hele rigets 
værn, hvilket almindeligt kaldes Danevirke, opførte han først af brændte sten, og han opførte en borg på Sprogø. 
Men han døde i året efter Herrens kødspåtagelse 1182, i sin regerings 26 år, den 12 maj.
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Erik Plovpennings grav kunne ikke undersøges i 1855 fordi alteret 
på det tidspunkt stod i vejen. Ved restaureringen i 1901 blev alteret imidlertid 
rykket længere mod øst, og muligheden var nu tilstede. Graven viste sig at være 
ret ødelagt, men dog ikke mere end at man kunne konstatere, at den var opbygget 
af en øvre og en nedre muret kiste. Den øvre af rekangulær form og bygget af 
munkesten med et indvendigt tag af skråtstillede fliser, der imidlertid har været 
indkapslet i en firkantet muret kasse. De øverste 33 cm af den murede grav var 
på ydersiden hvidtet og tydeligt beregnet til at stå frit synligt, hvilket stemte 
godt overens med niveauet af det oprindelige gulv. I den del af den murede grav, 
som således har været synlig over gulvet var indsat to gule, uglaserede fliser 
(14xl4cm), som lukke til graven. De har uden tvivl spillet en rolle i helgendyr­
kelsen af Erik Plovpenning.

Konklusion
Med Erik Plovpennings grav fra 1257 får vi for første gang en kongegrav, hvor 
vi er sikre på, at man over gulvniveau har markeret graven. Det bliver herefter 
normen. Fra den første kristne tid i 1000-1100-årene kender vi runesten sat til 
minde om døde stormænd, men ingen er fundet direkte ovenpå vedkommendes 
grav. Det bedst kendte eksempel er jellingstenen sat til minde om Harald Blå­
tand ca 1085, hvor ham gør opmærksom på, at han kristnede danerne. Den står 
centralt placeret i det førkristne og kristne begravelseskompleks, og det har 
tydeligvis været vigtigere end at placere den på selve graven. Slægtens begra­
velsesområde med gravhøje rejst over kong Gorm og til minde om hans dron­
ning Thyra og med Haraids kirke var det vigtige. De øvrige runesten står i dag 
enten frit i landskabet - ofte i kirkernes nærhed - eller som genbrugte bygge­
materialer i stenkirkerne.

Hus- eller gravformede monolitter med romanske motiver opfattes 
som gravsten i moderne forstand. På samme måde opfattes de sjældnere fore­
kommende eksempler på gravtræer. Men heller ikke blandt de romanske ”grav­
sten” er der i dag eksempler på en placering direkte over graven. Deres form og 
størrelse passer dog godt til en grav, og da vi bedømt ud fra ornamentikken på 
stenene og træstykkerne er i periodens senere del, har de måske virkelig stået 
på graven og været udtryk for en ny tendens, som vi i Ringsted ser det mani­
festeret med Erik Plovpennings grav.
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Ved de tidligmiddelalderlige kongegrave er det et fællestræk, at vi 
har efterretning om, hvor de er begravet, men indtil begravelserne i Ringsted 
har vi intet kendskab til selve graven, dvs hverken dens udforming under eller 
over jorden. Man har i de første kristne århundreder flittigt flyttet rundt på de 
dødes knogler, hvilket vi bl a kan se af de mange pille- eller nichegrave efter­
kommerne indbygger i deres første stenkirker. Officielle og uofficielle helgener 
bliver taget op af deres grav og skrinlagt, mens andre vigtige og magtfulde 
personer - ofte slægtsfædre som Skjalm Hvide - flyttes til pille- eller nichegrave 
i de monumentale stenkirker.

Selve graven i jorden synes hverken hos stormændene eller kongerne 
at have været særlig vigtig. Selv i den senere tid op mod midten af 1200-årene 
er gravene i Ringsted af beskeden udformning, og de gravlagte kongelige perso­
ner er ikke blevet kongeligt udstyret i vor forstand. Silkeklæde hos Valdemar 
Sejr og hans dronning var, hvad man flottede sig med. I generationen før var et 
læderhylster til den døde og en blyplade der beretter om kongens vigtigste 
bedrifter tilstrækkeligt. Dette billede af de kongelige graves beskedenhed er 
ikke en særhed for Danmark, men følger skikken i det øvrige Europa på den tid.

Der kan findes flere forklaringer på, hvorfor gravene i de første kristne 
århundreder op til midten af 1200-årene er så beskedne eller man skulle måske 
snarer sige uden væsentlig betydning:

Den kristne opfattelse af døden i den periode opererede ikke med en 
individuel dommedag og skærsild. Døden og opholdet i jorden var en kortere 
mellemfase fra afslutningen på det jordiske liv til det efterfølgende himmelske 
liv i paradis. Dommen var således kollektiv og mellemfasen i jorden blev tilbragt 
i en tilstand af søvn, hvile og forventning. For den enkelte var der derfor ikke 
nogen vigtig mellemfase at markere.

Selvom man i den sidste førkristne tid byggede markante gravmonu­
menter har der, så vidt vi kan bedømme, ikke været tradition i den gamle 
religion for at ofre til høvdingen/kongen. De var ikke guddommelige, og de 
kunne ikke som helgenerne i en senere kristen tid være budbringere og fortalere 
overfor guderne. Dvs. der var ingen tradition om gravens hellighed, som natur­
ligt kunne overføres fra den gamle til den nye religion.

Går vi tilbage til Jelling er der ingen tvivl om, at kongen også dengang 
har villet markere sin status og magt. Vi ser det samme hos stormandsfamilierne,
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der sætter runesten over de døde og giver stenkirkerne et umiskendeligt stor­
mandspræg med herskabsgallerier, stifterbilleder osv. Forklaringen på de mang­
lende konge- og stormandsgrave må være, at den individuelle grav var uden 
væsentlig betydning, den var i datidens religiøse opfattelse en mellemfase og 
ikke egnet til at ære den døde og demonstrere slægtens magt. Derimod var 
selve kirkebygningerne velegnede, og det får Valmemar d Store til i 1160 at 
påbegynde byggeriet af den store teglstenskirke i Ringsted som gravmonument 
for sin helgenfader Knud Lavart og sig selv og sin slægt. På samme tid opfører 
hans fosterbroder Absalon teglstenskirken i det nærtliggende Sorø til gravmo­
nument for Hvideslægten og hertil henter han fra Fjenneslev kirke slægtens 
”stifter” Skjalm Hvide, og lader hans ben indmure i en af kirkens piller. Kirke­
bygningerne var for konge- og stormandsslægterne et værdig og magtfuldt grav­
monument i de første kristne århundreder, indtil samfundet hen ved midten af 
1200-årene blev anderledes individualiseret.
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R
eligionsarkeologi är ett ämnesområde på stark framväxt, 
vilket gör samarbetet mellan arkeologer och religions­
forskare inom andra dicipliner mycket viktigt. Denna 
publikation är en tematisk artikelsamling med bidrag 
från olika forskare inom arkeologi, religionshistoria och folkloristik. 

Äldre religiösa föreställningar i Skandinavien är det sammanhållande 
temat och innehållet spänner över en tidsrymd på flera årtusenden 
- från stenålder fram till medeltid.
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