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Abstract 

Fornskandinavisk religion har historiskt sett i hög utsträckning tolkats inom en patriarkal 

diskurs. I min uppsats bereder jag plats för röster hos människor för vilka fornskandinavisk 

religion är personligt betydelsefull, men som tolkar och använder sig av den på ett subversivt 

sätt. Undersökningen bygger på organiserade samtal förda mellan mig och ett antal 

samtalsdeltagare. För att utljämna maktbalansen mellan forskare och studieobjekt har jag valt 

att rikta forskarblickan mot ett fält jag själv tillhör, och i studien betraktar jag därför mig själv 

inte bara som samtalsledare, utan även samtalsdeltagare, och gör mina egna erfarnheter till 

föremål för analys genom introspektiv metod. 

      Mitt forskningsperspektiv är queerteoretiskt, och i fokus i studien står de sätt på vilka 

bilder, berättelser och föreställningar om fornskandinavisk religion används som en del i 

skapandet av normöverskridande genusidentiteter. I undersökningen framkommer det att 

samtalsdeltagarna tolkar den fornskandinaviska religionen som präglad av mångfald och 

jämlikhet, i kontrast till en monoteistisk, dualistisk världsbild. Det queera, gränsöverskridande 

och kaotiska uppfattas ha en betydelsefull plats i religionen, och man betraktar detta som en 

källa till kreativitet och kraft. Sejden förknippas särskilt med genusöverskridande, vilket 

kopplas till att gränsöverskridande av olika slag ses som en källa till kraft och kunskap inom 

shamanska kulturer världen över. Sejden framstår även som betydelsefull i skapandet av 

normöverskridande genusidentiteter genom att rollen som völva särskilt försätter kvinnligt 

kroppsmarkerade individer i en maktposition. Normen för hur en ”kvinna” ska vara utmanas 

ytterligare genom de bilder av självständiga, mäktiga och ambivalenta gudinnor som 

framträder i samtalsdeltagarnas tolkningar. 
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1. Inledning 

Fornskandinavisk religion är tyngd av den uppsjö tolkningar av den som olika människor och 

grupper gjort genom åren. Från medeltidens kristna skribenters berättelser om sagornas 

hedniska tid, via 1800-talets nationalromantik och dess bilder av barbystade valkyrior och 

krigiska vikingar, till 1900-talets extremhöger som lät torshammare och runor bli 

nazistsymboler. Det är en religion som av många förknippas med machoideal, och från de 

medeltida skribenterna och långt in på 1900-talet har tolkningarna av religionen mycket 

riktigt skett genom ett patriarkalt filter, och bilder och berättelser av fornskandinavisk religion 

har fått träda i patriarkatets tjänst.  

      Det finns människor idag som på olika sätt och av olika anledningar känner sig dragna till 

den fornskandinaviska religionen, men som inte accepterar dessa tolkningar – jag är själv en 

av dem. Jag har så länge jag kan minnas sökt mig till bilder och berättelser från den 

fornskandinaviska religionen. Men tvärt emot de dominerande tolkningarna har religionen för 

mig inte representerat machoideal – för mig har bilder och berättelser från fornskandinavisk 

religion tjänat som ett vapen mot patriarkatet, och mot allt annat jag tyckt varit fel i samhället. 

Senare i livet visade det sig dessutom att jag inte var ensam om detta förhållningssätt – 

människor över hela Sverige tolkar och använder sig av fornskandinavisk religion på ett sätt 

som helt går på tvärs med de tolkningar som de senaste hundratals åren dominerat. Vissa helt 

på egen hand, somliga tillsammans med andra i privata, informella grupper, andra i 

föreningsform, och åter andra i forum på Internet.   

      Men hur var då den fornskandinaviska religionen egentligen? Vilken tolkning är den 

rätta? Detta är frågor forskare argumenterat kring så länge man över huvud taget studerat 

religionen, och man kan fråga sig om det över huvud taget är möjligt att ge ett svar. Troligt är 

snarare att vad som är ”rätt” tolkning kommer uppfattas olika på olika platser och vid olika 

tider i historien, beroende på vem som för tillfället besitter makten att definiera. Snarare än att 

ge mig in i debatten om vilken tolkning som är den rätta vill jag därför med denna uppsats 

visa på att det finns flera möjliga tolkningar, och ge plats åt tolkningar gjorda av en annan 

grupp människor än de som historiskt sett haft makt att definiera vad som är ”rätt” tolkning. 

För många människor i denna grupp är det dessutom av underordnad betydelse huruvida de 

har ”rätt” eller inte. Känslan av samhörighet med en mytologisk gestalt, av att stärkas i sin 

identitet av en berättelse, eller av att få ord på sin upplevelse av världen genom en myt, är 

fullt verklig oberoende av källmaterialet den grundar sig på. Och i allra högsta grad verkliga 

är de handlingar i samhället och världen som följer på en dylik känsla. Att ge plats för 
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människors alternativa tolkningar av den fornskandinaviska religionen handlar därmed för 

mig inte bara om en vilja att nyansera det förflutna, utan även om en förhoppning om social 

förändring i samtiden, framför allt när det gäller genusordning. 

       

 

2. Syfte och frågeställning 

Syftet med denna uppsats är att analysera på vilka sätt bilder, berättelser och föreställningar 

om fornskandinavisk religion tolkas och används av människor idag, som en del i skapandet 

av normbrytande genusidentiteter. Att utreda dessa tolkningars ”historiska riktighet” ligger 

utanför den här studiens ramar – det är samtiden som står i fokus i min studie, och min avsikt 

är inte att utreda den fornskandinaviska religionen som sådan, utan den betydelse den har för 

skapandet av normbrytande genusidentiteter bland människor idag, samt processen genom 

vilken detta sker. Vidare har jag inte för avsikt att täcka in hela fältet av samtida tolkningar 

och användningar av fornskandinavisk religion, utan inriktar mig i min studie särskilt på 

normbrytande tolkningar och praktiker. Utövande av sejd
1
 tycks just representera en sådan 

mer anarkistisk, normöverskridande gren av fältet,
2
 varför jag valt att lägga en stor del av mitt 

fokus i undersökningen runt denna. 

 

Min frågeställning lyder som följer: På vilka sätt tolkas och används bilder, berättelser och 

föreställningar om fornskandinavisk religion av människor idag, som en del i skapandet av 

normbrytande genusidentiteter? 

 

 

3. Teoretiskt perspektiv 

Den vetenskapliga teori jag huvudsakligen utgår från i min studie är queerteori, och i följande 

kapitel redogör jag för denna, samt presenterar och diskuterar begreppet ”patriarkal diskurs”, 

som kan sägas vara den diskurs som queerteorin söker dekonstruera. Inledningsvis presenterar 

jag de filosofiska premisser på vilka queerteori vilar – postmodernism och poststrukturalism.
3
 

 
                                                 
1
 Definitionen av begreppet sejd enligt Nationalencyklopedin lyder som följer: ”i förkristen nordisk religion ett 

sätt att bruka trolldom”  (http://www.ne.se, sökord ”Sejd”). En mer ingående definition samt diskussion kring 

begreppet följer i avsnitt 8.3 
2
 Lindqvist, Galina. 1998. “Andliga anarkister och magiska aktivister. Nyschamanism i dagens Sverige.” I 

Svensk religionshistorisk årsskrift 1998 (7). Göteborg: Svenska samfundet för religionshistorisk forskning 
3
 Fanny Ambjörnsson. Vad är queer?(Stockholm: 2006) s, 41 

http://www.ne.se/
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3.1 Postmodernism och poststrukturalism 

Vetenskap har historiskt sett betraktats som en verksamhet som går ut på att söka efter sanna, 

objektiva svar. Det postmoderna forskningsperspektivet innebär dock en kritik av denna 

attityd – forskaren intar alltid en position, och absolut objektivitet blir därmed omöjlig. Att 

ändå fortsätta hävda objektivitet tjänar därför snarare till att dölja denna position – en position 

som historiskt sett i hög utsträckning intagits av ett europeiskt, manligt kroppsmarkerat 

subjekt.
4
  

      I linje med det postmoderna perspektivet tänker man sig inom poststrukturalismen att vi 

inte kan förhålla oss till verkligheten på ett direkt, objektivt sätt – vi måste använda ord och 

bilder, genom vilka verkligheten representeras. Genom språkliga och sociala handlingar 

förhandlar och kämpar vi om vilka representationer som ska få status av ”sanning” och 

”verklighet”. Vilka representationer vi kommer att uppfatta som ”sanna” och ”verkliga” är 

därför ytterst en fråga om makt.
5
  

      Men det poststrukturalistiska perspektivet innebär inte bara att man ser ord och bilder som 

representationer av verkligheten – de sätt på vilka vi benämner verkligheten skapar den 

samtidigt.
6
 Jean-François Lyotard, en av postmodernismens förgrundsgestalter, använder sig 

av begreppet ”Stora berättelser” för att beskriva den typ av representationer som hos en stor 

grupp människor fått status av sanning. De Stora berättelserna om ett folks förflutna säger inte 

så mycket om hur det verkligen ”var” i det förflutna, men däremot bidrar de till att skapa det 

samtida samhället, genom att de får folk att uppfatta sitt samhälle som begripligt, 

sammanhängande och framgångsrikt.
7
  

      Många protesterar inför det postmoderna och poststrukturalistiska perspektivet och menar 

att vissa tolkningar av det förflutna ändå måste kunna sägas vara mer sanna än vissa andra. 

Hur ska man annars kunna belysa skillnaden mellan rimliga kontra fullkomligt spekulativa 

och orimliga tolkningar? Inom hermeneutiken, den vetenskap som sysslar just med tolkningar, 

menar man att en tolknings bärkraft kan prövas mot en rad validitetskriterier. Sådana kan till 

exempel vara i vilken mån det färdiga pusslet av tolkningar hänger ihop och i vilken mån det 

överrensstämmer med annan forskning.
8
 Snarare än att se postmodern vetenskapssyn som ett 

                                                 
4
 Robert J. Wallis. Shamans/Neo-shamans. Ecstasy, alternative archaeologies and contemporary paganism. 

(London 2003). s. 2 
5
 Winther Jörgensen & Philips, s. 9ff 

6
 Ibid. s. 9 

7
 Ambjörnsson, s. 43 

8
 www.infovoice.se/fou/ 
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förkastande av detta perspektiv, bör man se den som en problematisering, och en belysning av 

de maktprocesser som är i rörelse när ”rätt” tolkning definieras.  

      I studier av andlighet blir begreppen ”sanning” och ”verklighet” särskilt problematiska, 

eftersom det som studeras många gånger rör det som av människor i allmänhet skulle 

betraktas som ”overkligt”. Historiskt sett har dessutom västerländsk vetenskap utgått från 

rationalistisk, positivistisk upplysningsfilosofi, utifrån vilken ”verkligheten” enbart är det 

objektivt och empiriskt förnimbara.
9
 Utifrån ett postmodernt perspektiv kan man dock 

ifrågasätta huruvida det över huvud taget går att tala om en objektiv verklighet bortom de 

språkliga representationerna och bortom de olika subjekt som från sina respektive perspektiv 

betraktar och beskriver verkligheten.
10

 Ett sätt att för forskaren att närma sig andliga 

upplevelser, utan att nedvärdera dem som ”mindre verkliga” än det egna 

forskningsperspektivet, är att betrakta verkligheten i plural – som ”multipla verkligheter”. 

Begreppet avser inte säga någonting om hur verkligheten ”egentligen” är beskaffad, utan 

handlar om att verkligheten bara är tillgänglig för oss genom ett antal subjektiva och 

intersubjektiva perspektiv. Varje sådant perspektiv blir en av alla de multipla verkligheterna.
11

 

 

3.2 Patriarkal diskurs 

Begreppet diskurs hänger djupt samman med de ovan beskrivna filosofiska utgångspunkterna. 

En diskurs skulle nämligen just kunna ses som ett kluster av representationer av verkligheten 

som fått status av att vara sanna.
12

 

      I syftesbeskrivningen till denna uppsats står att läsa att den är inriktad mot studier av 

”normbrytande genusidentiteter”. Denna formulering antyder att det finns en normerande 

diskurs gentemot vilken all förhandling av genusidentitet måste förhålla sig till. Denna diskurs 

kan kallas för olika saker, men ett vanligt förekommande begrepp inom feministisk teori är 

”patriarkal diskurs”. I centrum för den patriarkala diskursen står begreppen ”man” och 

”kvinna”, och isärhållandet av dessa två kategorier är grundläggande i diskursen. Begreppet 

”man” kopplas till vissa egenskaper, medan ”kvinna” kopplas till andra, och begreppen får sin 

betydelse just i förhållande till sin motsats.
13

 Ett grundläggande sätt på vilket denna 

isärhållning sker är genom bilden av heterosexualitet som normal och önskvärd sexualitet, 

                                                 
9
 Wallis, s. 2 

10
 Winther Jörgensen & Philips, s. 9 

11
 David E. Young & Jean-Guy Goulet (ed.). Being Changed by Cross-Cultural Encounters. The Anthropology 

of Extraordinary Experience. (Ontario 1994) s. 9 
12

 Winther Jörgensen & Philips, s.  33 
13

Yvonne Hirdman. ”Genussystemet: Reflexioner kring kvinnors sociala underordning”. Kvinnovetenskaplig 

tidskrift årg. 9, nr 3, (1988) s. 12  
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eftersom heterosexualiteten som begrepp förutsätter existensen av de två väsenskilda 

kategorierna ”man” och ”kvinna”.
14

  

      Utmärkande för patriarkal diskurs är inte bara isärhållande av kategorierna ”man” och 

”kvinna”, utan även en rangordning av dem. Detta tar sig uttryck på flera plan, både genom 

mentala föreställningar, men även i allra högsta grad praktiskt och socialt, där det som 

kategoriseras som manligt överordnas det som kategoriseras som kvinnligt.
15

 

 

3. 3 Queerteori 

Queerteori utgår från det poststrukturalistiska perspektivet att verkligheten konstrueras 

språkligt och socialt, och sexualitet och genus ses därmed inte som essentiella kategorier som 

innehåller någon betydelse i sig själva, utan som något som just skapas språkligt och socialt. 

Teorin är inte en enda enhetlig teori utan ett samlingsnamn för kritiskt granskande perspektiv 

på sexualitet och normalitet.
16

 Man skulle kunna beskriva det som att queerteorin söker 

dekonstruera den patriarkala diskursens grundpelare. 

      Ordet ”queer” betyder på svenska ungefär ”konstig” eller ”avvikande”, och att något är 

queer handlar om att det avviker från den heterosexuella normen.
17

 Judith Butler förklarar 

denna norm genom begreppet ”den heterosexuella matrisen”. I den heterosexuella matrisen 

samverkar genusidentitet och sexualitet; genusidentiteterna man och kvinna får mening bara i 

relation till heterosexualiteten som idé, men samtidigt bygger begreppet heterosexualitet på 

föreställningen om att människor är uppdelade i de två genusidentiteterna man och kvinna.
18

 

Att något avviker från den heterosexuella normen, och därmed kan kallas queer, kan handla 

om gränsöverskridanden inom den heterosexuella matrisen, som avvikelser i 

överrensstämmelsen mellan genusidentitet och sexualitet (exempelvis homosexualitet), eller 

gränsöverskridande mellan de binära genusidentiteterna man och kvinna (exempelvis en 

”manhaftig” kvinnligt kroppsmarkerad individ). Men det queera handlar ytterst om att den 

heterosexuella matrisen i sig bara är en språklig och social konstruktion, och egentligen inte 

räcker till för att fånga det breda spektrum genusidentiteter och sexualiteter som existerar. 

Queerteori handlar därmed även om att titta utanför den heterosexuella matrisen, och hitta ett 

                                                 
14

 Ambjörnsson, s. 112 
15

Yvonne Hirdman. ”Genussystemet: Reflexioner kring kvinnors sociala underordning”. Kvinnorvetenskaplig 

tidskrift årg. 9, nr 3, (1988) s. 12  
16

 Solli. ”Queer Theory og gamle guder. Skeive perspektiv på norrøn mytologi” I Lotherington, Ann Therese & 

Markossen, Turid (Red.) Kritisk kunnskapsprakis. Bidrag till feministisk vitenskapsteori. (Oslo 1999b) s. 241 
17

Ibid. s. 243 
18

 Ambjörnsson, s. 112 
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nytt språk för sexualitet och genusidentitet som inte tvingar in människor i ett ”antingen-

eller”.
19

 

      Queerteori är inte en politiskt neutral teori. Liksom postmodernismen och 

poststrukturalismen ytterst syftar till att synliggöra och upplösa de maktstrukturer som ger 

vissa grupper tolkningsföreträde, syftar queerteorin till att visa på att den heterosexuella 

matrisen inte är naturgiven och universell, och därigenom möjliggöra en ny genusordning 

(eller kanske helt upplösa den).  

      Ett sätt att visa på att den heterosexuella matrisen inte är naturgiven och universell är att 

rent konkret belysa hur normerna för genusidentitet och sexualitet är bundet till tid och 

kultur.
20

 Michel Foucault visade exempelvis hur den västerländska föreställningen om 

homosexualitet som patologisk avvikelse konstruerades socialt och språkligt så sent som på 

1800-talet.
21

 I flera studier har man vidare lyft fram kulturer i vilka människorna inte bara 

delas in i två genus. Hos den nordamerikanska ursprungsbefolkningen talar man exempelvis 

om ”two-spirits”, vilka många forskare kategoriserat som ett tredje genus.
22

 

      Men det finns inte bara en förändringspotential utanför den heterosexuella matrisen – det 

queera finns som sagt även inom systemet. Det finns sprickor i systemet, och förändring sker 

när människor (medvetet eller omedvetet) uppträder på otillåtna, oväntade och omvälvande 

sätt och därigenom sätter systemet i gungning.
23

 En sådan subversiv handling kan vara att 

använda den heterosexuella matrisens egna språk på nya sätt.
24

 Antropologen Jenny Blain 

visar exempelvis i Nine Worlds of Seid-Magic. Ecstasy and Neo-Shamanism in North 

European Paganism hur termer från det förflutna som tidigare tolkats inom den 

heterosexuella matrisen, används subversivt av sejdande människor idag i USA, mot 

hegemoniska praktiker, för att skapa ny mening.
25

 

      En av de kanske främsta queerteoretiska metoderna för att ifrågasätta och bryta ner den 

heterosexuella matrisen är att göra ”queera läsningar”. Metoden kommer från 

litteraturvetenskapen, men går att överföra till andra områden. Att göra en queer läsning av 

något innebär att i sin studie särskilt uppmärksamma ”sprickorna” i systemet – allt som inte 

                                                 
19

 Soll 1999b, s. 242 
20

 Ibid. s. 241 
21

 Jenny Blain. Nine Worlds of Seid-Magic – Ecstasy and Neo-Shamanism in North European Paganism. 

(London 2002) s. 128 
22

 Sabine Lang. “There is more than just women and men. Gender variance in North American Indian cultures.” I 

Ramet, Sabrina Petra (Red.) Gender Reversals and Gender Cultures. Anthropological and historical 

perspectives. (London 1996) s. 185 
23

 Ambjörnsson, s. 138f 
24

 Ibid. s. 156 
25

 Blain, s. 4 
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riktigt passar in i den heterosexuella matrisen.
26

 Queera läsningar brukar särskilt riktas mot 

”Stora berättelser” som vi sett och hört många gånger, där maktens tolkning har en stark 

status av ”sanning”.
27

 Jenny Blains studie av amerikanska sejdare är inte en 

litteraturvetenskaplig, utan etnografisk studie, men queer läsning spelar ändå en viktig roll i 

hennes undersökning. Det är dock inte i första hand hon själv som står för de alternativa 

tolkningarna, utan hennes samtalsdeltagare. Blain beskriver processen i samtalsdeltagarnas 

queera läsning av fornskandinavisk religion, och dess betydelse i samtiden för skapandet och 

omskapandet av genusidentitet, på följande sätt:  

 

Discourses of the time of writing, and their contradictions, decontextualised,  become 

those of the present, interpreted and recontextualized, as today’s readers draw on past to 

shape present and future.
28

 

 

 

4. Teoretisk och historisk bakgrund 

I det följande ger jag en historisk översikt över tongivande skildringar av fornskandinavisk 

religion, vilka sträcker sig över både akademiska, kulturella och politiska sfärer. 

      De äldsta skriftliga källor som utförligt behandlar den fornskandinaviska religionen är 

isländska texter av olika slag. Den poetiska Eddan är en samling isländska dikter med 

mytologiskt tema som har tillkommit mellan 800- och 1200-tal, men går tillbaka på äldre 

muntlig tradition. De för oss tillgängliga nedteckningarna är dock samtliga från kristen tid.
29

 

Den prosaiska Eddan, som skrevs av den isländska skalden Snorre Sturlasson omkring 1220, 

är en lärobok i skaldekonsten innehållande en betydande del av den fornskandinaviska 

mytologi som är tillgänglig för oss idag.
30

 När det gäller kunskap om den praktiska, kulturella 

sidan av religionen, snarare än den mytologiska, är de isländska sagorna den kanske främsta 

skriftliga källan till kunskap. Ordet ”saga” har i detta sammanhang inte betydelsen ”fiktiv 

(barn)berättelse”, utan bara ”berättelse” – historisk eller fiktiv. De isländska sagorna 

nedtecknades från 1100-talet och framåt, men handlar om århundradena innan kristnandet på 

Island, och rör sig mellan historia och fiktion.
31

 Ytterligare en viktig tidig källa, som dock har 

                                                 
26

 Ambjörnsson, s. 160 
27

 Ibid. s. 167 
28

 Blain, s. 89 
29

 www.ne.se, sökord ”Edda” 
30

 www.ne.se, sökord ”Sturlasson, Snorre” 
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sitt ursprung i Danmark, inte Island, är Gesta Danorum, ett mytologiskt verk om äldre tiders 

föreställningar och berättelser, skriven av den medeltida danska munken Saxo Grammaticus.
32

 

      Dessa källor är alltså alla skrivna i kristen tid, av kristna författare, vilket i samtliga fall 

färgar skildringarna.
33

 Historieskrivningen från tiden strax efter religionsskiftet präglas bland 

annat av en demonisering av den gamla religionen, vilket över huvud taget ofta är fallet vid 

religionsskiften.
34

 Det finns några exempel på tidiga källor utanför den kristna kultursfären 

(av exempelvis den romerska ämbetsmannen Tacitus, samt den arabiska lärde resenären 

Ahmad ibn Fadlan),
35

 men dessa är inte lika utförliga. 

      När tillräckligt lång tid lagts mellan religionsskiftet och skribenterna kom bilden av det 

hedniska förflutna att övergå från demonisering till romantisering.
36

 Studier i 

fornskandinavisk religion började på 1500-talet med den så kallade ”göticistiska rörelsen”, 

vilken dock kom ta fart på allvar först på 1800-talet genom Götiska förbundet, där bland annat 

Esaias Tegnér och Erik Gustaf Geijer var verksamma. Utmärkande för denna rörelse var en 

romantisering av vikingatiden,
37

 och den genusnorm som förmedlads var starkt influerad av 

romantiska ideal, med en strikt polarisering mellan män och kvinnor, där den ideala kvinnan 

skulle vara ”mjuk”, hjälplös och behagfull.
38

 Detta speglas i porträtteringen av mytologiska 

väsen, och då i allra högsta grad gudinnorna – det vill säga i den mån gudinnor över huvud 

taget porträtterades. Forskare var nämligen under 1800-talet, och även lång in på 1900-talet, i 

hög utsträckning ointresserade av gudinnor, vilket dels kan ledas till den romantiska bilden av 

kvinnor i allmänhet, men även till den kristna traditionens mycket negativa förhållande till 

gudinnor.
39

  

      Både Tegnér och Geijer var poeter, och göticismen kom att inspirera konstnärer inom 

olika fält långt in på 1900-talet.
40

 Ytterligare en man som både forskade inom 

fornskandinavisk religion och var verksam som poet under 1800-talet var Viktor Rydberg. I 

sin Undersökningar i Germansk mythologi, är hans roll som forskare och diktare märkbart 

glidande, och den bild av fornskandinavisk religion som byggs upp är kraftigt präglad av en 

kristen föreställningsvärld.
41

 

                                                 
32
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33
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      Ytterligare en tolkningstradition som, trots sitt mycket tvivelaktiga innehåll, varit 

historiskt betydelsefull är ariosofin, som skapades av den tyska Guido von List i början av 

1900-talet. Han formulerade en rasteori, i vilken han använde sig av bilder och begrepp från 

fornskandinavisk religion, och denna teori kom att bli betydelsefull inom den framväxande 

nazismen.
42

 Ända in i vår samtid använder rasistiska och nazistiska grupper – både sekulära 

och andliga – sig av bilder och begrepp från fornskandinavisk religion, exempelvis under 

benämningen ”odinism”.
43

 

      Sammantaget kan man alltså säga att skildringarna av fornskandinavisk religion – både på 

akademisk, kulturell och politisk nivå – historiskt sett till stor del vilat på kristen och/eller 

patriarkal grund. Detta är något som alla som idag på något sätt vill närma sig 

fornskandinavisk religion måste förhålla sig till, vare sig man strävar efter att frigöra sig från 

denna bakgrund eller inte. 

 

 

5. Metod 

Min studie är en etnografisk undersökning. I det följande redogör jag för de filosofiska 

perspektiv på etnografiskt arbete, från vilka jag utgår. Därefter diskuterar jag mitt metodval 

samt redogör för mitt konkreta tillvägagångssätt i undersökningen. 

 

5. 1 Filosofiska perspektiv på etnografi 

Det europeiska, manligt kroppsmarkerade subjektet som osynlig norm blir till genom sin 

motsats – det normala kan bara vara normalt genom att något annat definieras som avvikande. 

”Vi” definierar oss själva genom att göra andra till just ”Andra”.
44

 Etnografi har länge just 

handlat om att beskriva dessa ”Andra”. Forskarblicken har vänts mot det som definieras som 

annorlunda, medan den egna kulturen betraktats som det naturliga tillståndet, och 

forskarpositionen som neutral och objektiv.
45

 Utifrån detta synsätt har ett traditionellt 

vetenskapligt krav varit att forskaren ska göra sig själv så objektiv och osynlig som möjligt, 

                                                 
42

 Ibid. s. 342 
43

 Fredrik Gregorius.”Modern asatro och dess historia”. I Raudvere, Catharina, Andrén, Anders & Jennbert, 

Kristina (red.) Hedendomen i historiens spegel – bilder av det förkristna Norden. (Lund: 2005) s. 135f 
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45

 Jean-Guy Goulet. “Dreams and Visions in Other Lifeworlds”. I Young, David E. & Goulet, Jean-Guy 

(ed.).Being Changed by Cross-Cultural Encounters. The Anthropology of Extraordinary Experience. (Ontario 

1994) s. 19 
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men eftersom forskaren ur ett postmodernt perspektiv inte kan betraktas som objektiv, blir det 

dennes uppgift att istället öppet redogöra för sin position.
46

  

       Distans mellan forskare och studieobjekt har länge setts som en nödvändighet för 

vetenskapliga studier. Inom postmodern och feministisk metodologi kritiseras dock denna 

inställning, som betraktas som ett led i ”andrafieringen” av det studerade. Istället för att vända 

blicken mot ”de Andra”, uppmanas forskare därför att studera sin egen kultur,
 47

 och ytterst 

sig själva.
48

 Ur detta perspektiv kan forskaren betrakta sina egna erfarenheter som primärdata, 

och därigenom möjliggöra en utjämning av maktförhållandet mellan forskarsubjekt och 

undersökt objekt.
49

 Att göra sig själv till studieobjekt är inte helt okontroversiellt – inom 

mainstreamforskning betraktas personliga erfarenheter ännu ofta som något som över huvud 

taget inte hör hemma i vetenskap.
50

 Ett problem med att studera egna erfarenheter är mycket 

riktigt risken för projektion. Ett sätt att undvika detta är dock att inte endast studera sina egna 

erfarenheter, utan göra sin undersökning mångstämmig.
51

  

      Från att haft rollen som en påstått objektiv betraktare och tolkare av ”de Andra”, 

framträder utifrån detta resonemang en ny forskarroll – rollen som ”mäklare” mellan kulturer: 

att stå med ett ben i den studerade kulturen, och ett i vetenskap och mainstreamkultur, och 

översätta från en kultur till en annan.
52

 

 

5.2 Metodval och tillvägagångssätt 

För att låta människors egna röster och tolkningar blir hörda, och skapa en mångstämmig bild 

av hur fornskandinavisk religion tolkas och används idag, har jag valt att genomföra 

organiserade samtal med människor som på olika sätt förhåller sig till, tolkar och använder 

fornskandinavisk religion. I dessa samtal har jag fungerat som samtalsledare, men eftersom 

min ambition har varit att utjämna avståndet mellan forskare och samtalsdeltagare, betraktar 

jag även mig själv även som en samtalsdeltagare, och mina egna erfarenheter som primärdata. 

Samtalen har spelats in och transkriberats före analysen. 

      Studier av egna mentala processer som vetenskaplig metod kallas introspektion. Det 

främsta dilemmat med denna metod är att sinnet tvingas dela sin uppmärksamhet, och 

fokusera dels på det mentala objekt det fokuserar på, och dels på sig själv under denna 
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process. Ett sätt att komma runt detta är dock att ägna sig åt retrospektiv introspektion.
53

 Den 

introspektion jag ägnar mig åt i denna studie är uteslutande gjord på detta sätt. För att 

tydligare urskilja mina egna tankar som studieobjekt har jag dessutom valt att avgränsa 

introspektionen till analyser av nedtecknade tankar – dels de tankar som kommer till uttryck i 

de inspelade och transkriberade samtalen, och dels tankar jag redan tidigare satt på pränt i 

form av personliga anteckningar. 

      Det finns flera sätt på vilka man som forskare kan arbeta med att i samtalsstrukturen 

komma ifrån den hegemoniska relationen mellan intervjuare och informant. För det första kan 

man istället för den klassiska fråga-svartekniken strukturera samtalet som en dialog eller 

diskussion. Därigenom kan man försöka åstadkomma ett mer jämlikt samtal, och inte ställa 

sina analyser över samtalsdeltagarnas, utan ta deras egna tolkningar på allvar, och snarare 

betrakta dem som medforskare än forskningsobjekt.
54

 För att en sann dialog ska vara möjlig 

måste man som forskare dessutom öppet avslöja sin egen position för samtalsdeltagarna, och 

inte bara vara den som ställer frågor utan även vara beredd att själv svara.
55

 

     Jag inledde samtalen med att informera samtalsdeltagarna om formen för samtalet, samt 

hur jag ser på min forskarroll. Samtalen byggdes därefter upp runt öppna frågor kring 

fornskandinavisk religion, sejd, världsbild och genus, och jag försökte i så hög utsträckning 

som möjligt låta diskussionerna löpa naturligt, formulera följdfrågor utifrån de ämnen som 

kom upp, och anpassa ordningen på mina förberedda frågor utifrån de riktningar samtalen tog. 

Ändå är det alltid så att genom de frågor man ställer, och på det sätt man som samtalsledare 

styr samtalet, skriver man kulturen man undersöker lika mycket som samtalsdeltagaren. Ett 

sätt att belysa denna dynamik är att inte bara återge samtalsdeltagarnas svar, utan lägga upp 

rapporten som dialoger.
56

 Detta är ett upplägg som jag strävat efter att följa, och som 

dessutom ligger i linje med min syn på min egen roll som samtalsdeltagare, och mina 

erfarenheter som primärdata.  

      Jag strävar i min text efter en balans mellan min forskarröst och återgivningen av 

samtalsdeltagarnas röster. Utifrån det metodologiska perspektiv jag valt att utgå ifrån är min 

roll som forskare inte att göra samtalsdeltagarna till objekt för min analys, utan att sätta in 

deras reflektioner i ett teoretiskt och historiskt sammanhang och knyta ihop dem med 

varandra, och därigenom fungera som en mäklare mellan samtalsdeltagarnas kultur och 
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utomstående läsare. Detta innebär i praktiken att samtalsdeltagarnas egna röster får ett större 

utrymme än vad vissa läsare kanske är vana vid. 

      Att låta andra röster och tolkningar än maktens bli hörda är en viktig del av mitt 

filosofiska perspektiv, och det påverkar även sättet på vilket återgivningen av samtalen sker. 

Ett sätt att verkligen respektera samtalsdeltagarnas egna tolkningar är att inte formulera om 

dem, utan använda deras egna ord.
57

 Jag har försökt göra detta i möjligaste mån, men att göra 

urval bland samtalsdeltagarnas reflektioner har varit ett ofrånkomligt måste för att göra 

uppsatsens omfång rimligt. Jag har även försökt bibehålla samtalsdeltagarnas eget språk, och 

därför i viss mån återgett talspråkligheter, men jag har samtidigt strävat efter att göra texten 

läsartillvänd och därför begränsat återgivningen av talspråklighet när jag uppfattat att det 

annars skulle störa läsningen. 

      Utifrån det poststrukturalistiska perspektiv jag utgår ifrån betraktar man den sociala 

världen som språkligt skapad, och den queerteoretiska ambitionen att dekonstruera den 

patriarkala diskursen handlar därmed i hög utsträckning om att dekonstruera språket, och att 

hitta ett nytt språk för sexualitet och genusidentitet som inte tvingar in människor i ett 

”antingen-eller”.
58

 När jag i texten benämner olika individer kommer jag därför konsekvent 

använda mig av begreppen ”kvinnligt kroppsmarkerade individer” respektive ”manligt 

kroppsmarkerade individer” – begrepp som markerar att det just rör sig om språkligt 

konstruerade kategorier snarare än essentiella sådana.
59

 Androgyna gestalter benämner jag 

med pronomenet ”hen”. 

 

5.3 Urval av samtalsdeltagare 

Som jag nämnt tidigare har jag inte för avsikt att täcka in hela fältet av samtida tolkningar och 

användningar av fornskandinavisk religion med denna studie, och mina samtalsdeltagare ska 

därför inte ses som representativa för detta fält i allmänhet. Jag fokuserar i min studie särskilt 

på normbrytande tolkningar och praktiker, och i mitt urval av samtalsdeltagare har jag därför 

fokuserat på personer som står för normbrytande tolkningar och praktiker. Det moderna 

utövandet av sejd kan, som redan omnämnts, ses som en särskilt anarkistisk och 

normöverskridande, och jag har därför även särskilt fokuserat på sejdutövande personer i min 

urvalsprocess.  
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      Ur ett genusvetenskapligt perspektiv är samtalsdeltagarnas genusidentitet inte oväsentlig – 

en del av den feministiska forskarens uppgift är just att ge plats åt rösterna hos människor som 

tillhör grupper vars röster tidigare tystats.
60

 När det gäller tolkningar av fornskandinavisk 

religion har rösterna hos kvinnligt kroppsmarkerade individer samt människor med 

normbrytande genusidentiteter historiskt sett fått särskilt lite utrymme, och jag har i urvalet av 

samtalsdeltagare därför haft detta i åtanke. 

      Inom postmodern- och feministisk forskning betraktar man som tidigare nämnts den 

traditionellt föreskrivna distansen mellan forskare och samtalsdeltagare som en del i 

andrafieringen av ”den Andre” och normaliseringen av sin egen kultur. Istället för att studera 

det främmande uppmanas forskare att rikta blicken mot sin egen kultur. I denna studie har jag 

medvetet valt att i första hand hämta samtalsdeltagare från min omedelbara omgivning, just 

för att min forskning ska utgå från min egen kultur, och inte ”den Andres”. Att på detta sätt ha 

en relation till sina samtalsdeltagare sedan tidigare betraktas ofta som problematiskt inom 

traditionell vetenskap. Bland postmoderna, och särskilt feministiska, forskare ses det dock 

ofta som något positivt. Det möjliggör en större utjämning av maktrelationen mellan forskare 

och samtalsdeltagare, och samtalet har större chans att bli ett verkligt ömsesidigt utbyte.
61

 Hur 

relationen mellan mig och respektive samtalsdeltagare ser ut redogör jag för i var och en av de 

individuella presentationerna av samtalsdeltagarna i kapitel 7. 

 

 

6. Nyhedendom 

Många av de människor som idag tolkar och använder sig av fornskandinavisk religion faller 

inom det område både forskare och utövare själva kallar ”nyhedendom”. I det följande 

definierar jag begreppet, ger en kort historisk presentation av nyhedendomen i Sverige, samt 

presenterar två akademiska studier av nyhedendom, vilka haft särskilt stor betydelse för denna 

uppsats. 

 

6.1 Definition 

I Nationalencyklopedin definieras ordet ”hedendom” på följande sätt: ”Benämning på en 

religiös kultur som degraderas eller t.o.m. demoniseras av företrädare för en ’högre’ 

missionerande religion (framför allt kristna, judar och muslimer). Inom religionsvetenskapen 
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undviks termen.”
62

 Ursprungligen var begreppet alltså inte en självbild, utan ett negativt 

laddat, differentierande ord om Andra. Ordet har dock börjat användas om det egna 

religionsutövandet av människor idag, som på olika sätt hämtar inspiration till sitt 

religionsutövande från förkristna traditioner. För att förtydliga att det inte rör sig om ett exakt 

återskapande av forntida religion, eller ens något försök till ett sådant, läggs ofta prefixet ”ny” 

till detta ord.  

      På engelska finns två begrepp som båda betyder samma sak som svenskans ”hedning”: 

”pagan” och ”heathen”. I dessa ords ursprungliga betydelse finns ingen betydelseskillnad, 

men i den nyandliga användningen av begreppen har de kommit att få skiljd betydelse. 

”Pagan” används generellt som en slags paraplyterm som syftar på en stor nyandlig grupp, 

med inriktning mot äldre tiders bilder och berättelser från vitt skiljda kulturer (exempelvis 

nordamerikansk, grekisk, keltisk, egyptisk osv.). Begreppet ”heathen” fungerar som en 

avgränsning av ”pagan”, och syftar då på de grupper som riktar in sig specifikt mot 

fornskandinavisk religion. Denna distinktion har visat sig praktisk, och har därför i viss mån 

övertagits av utövare i Sverige. Pagan uttalas då med svenskt uttal, och ”heathen” motsvaras 

av ”hednisk” eller ”nyhednisk”. 

       I denna studie kommer jag konsekvent använda mig av begreppet ”nyhedendom” i 

betydelsen ”nyandlig tradition som hämtar inspiration från fornskandinavisk religion”. Som 

övergripande term för nyandlighet med inriktning mot äldre tiders bilder och berättelser från 

vitt skiljda kulturer kommer jag använda det försvenskade ”pagan”. 

 

6.2 Historik    

Nyhedendomen började växa fram i Sverige under 70-talet. Nätverket Yggdrasil var en av de 

första grupperna, och hade tidigt sejd och andra former av fornskandinavisk magi i fokus. 

1982 ombildades Yggdrasil till ett nätverk specifikt för sejdkonst, och kom att arrangera en 

mängd ceremonier över hela landet.
63

 Ur Yggdrasil utvecklades andra grupper – informella 

och formella – med fokus på just sejd. Idag finns ingen dylik officiell, aktiv grupp, men 

medlemmar från Yggdrasil är i allra högsta grad aktiva och offentliga inom sejd och andra 

former av nyhedendom, om än inte i någon tydligt organiserad grupp.      

      1987 bildades Hedniska nätverket Vitka, vilket är ett nationellt nätverk som riktar sig till 

folk inom alla paganska traditioner.
64

 Många inom nätverket relaterar sig dock på något sätt 
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till nyhedendomen. Nätverket arrangerar stormöten, och dess internetforum fungerar även 

som en plattform för diskussion och kontakt mellan nyhedningar. 

     Samfundet Forn Sed Sverige grundades 1994 och hette då Sveriges Asatrosamfund. 

Samfundet beskriver sig själva såhär: ”Vi hämtar vår inspiration från skandinaviska förkristna 

traditioner, anpassade till vår tid och våra förutsättningar. Vi utgår från naturens och tillvarons 

helighet.” Samfundet är betydligt tydligare organiserat än vad exempelvis Yggdrasil var, och 

har en tydligt offentlig, samhällelig inriktning. Idag är samfundet dessutom ett registrerat 

trossamfund.
65

 

      Senare bildades Vanasamfundet Moder Jord – även det ett registrerat trossamfund. 

Samfundet beskriver sig själva såhär: ”Vi förbinder oss med den nordiska traditionen och 

Vana-ätten. Hos vanerna möttes gudinna och gud på lika villkor och får därför symbolisera ett 

jämställt samhälle”.
66

 Vanerna är en grupp gudar inom fornskandinavisk religion (på samma 

sätt som asarna), till vilka bland annat gudinnan Freja räknas. 

      Den internationella organisation som i sammanhanget är värd att nämna är Pagan 

Federation, som bildades i England 1971. Det är den största paganska organisationen i 

världen, och har även en svensk förgrening, som fungerar som ett nätverk för paganer från 

alla traditioner, ungefär på samma sätt som Hedniska nätverket Vitka.
67

 

      Det är slutligen viktigt att poängtera att man inte ska överbetona rollen hos grupper som 

de som beskrivits ovan. Internetforum och informella grupper som aldrig kommer till 

omvärldens kännedom spelar förmodligen den allra största rollen i kontakten mellan olika 

nyhedningar. Man kan ju dessutom känna sig dragen till fornskandinavisk religion utan att för 

den delen vilja definiera sig själv som nyhedning, eller över huvud taget ingå i någon grupp. 

 

6.3. Forskning 

Bland forskning som behandlar nyhedendom har två verk haft särskild betydelse för min egen 

studie, och jag presenterar därför i det följande dessa:  

      Shamanic Performances on the Urban Scene. Neo-Shamanism in Contemporary Sweden 

är en antropologisk studie från 1997 av Galina Lindqvist, som behandlar nyhedendom i 

Sverige på 1990-talet, med fokus på sejd. Det är den enda studien i sitt slag som behandlar 

svensk nyhedendom, och den framstår därför idag som ett unikt historiskt dokument. För min 

egen studie fungerar hennes verk som en viktig historisk bakgrund.  
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      Den studie som dock varit teoretiskt och metodologiskt viktigast för min egen 

undersökning är Jenny Blains studie av amerikansk nyhedendom med inriktning mot sejd – 

Nine Worlds of Seid-Magic. Ecstasy and Neo-Shamanism in North European Paganism från 

2002. Blain är själv utövande nyhedning inom sejdområdet, och hon låter genomgående sin 

egen position bli framträdande i undersökningen, och problematiserar föreställningar om 

forskarens tänkta objektivitet. Blain studerar särskilt normöverskridande genusidentiteter 

inom nyhedendom och sejd, och grundar sin analys på queerteori. 

 

 

7. Presentation av samtalsdeltagarna 

Nedan följer en presentation av samtliga samtalsdeltagare, där jag i så hög utsträckning som 

möjligt återger deras egna ord i beskrivningen av dem själva. Jag låter dem presentera sig 

själva rent allmänt, sin relation till mig och varandra, samt sin relation till fornskandinavisk 

religion. Urvalet av samtalsdeltagare har, som tidigare nämnts, delvis skett med deras 

genusidentitet i åtanke, eftersom en del av queerforskarens uppgift är att ge utrymme åt röster 

som, på grund av sin genusidentitet, tidigare inte fått utrymme. Jag låter därför även 

samtalsdeltagarna beskriva sin upplevelse av sin genusidentitet i presentationerna.  

      Samtliga samtalsdeltagare har getts möjlighet att vara anonyma och avpersonifierade i 

uppsatsen, men valt att avstå denna möjlighet. 

 

7.1 Elin 

Som första samtalsdeltagare presenterar jag här mig själv: 

 

Jag är 29 år och bor på en liten ort tillsammans med min make. Jag har förutom 

religionsvetenskap tidigare studerat litteraturvetenskap, och är nästan färdigutbildad 

gymnasielärare. Utöver arbetet med denna uppsats studerar jag för tillfället konst.  

      När det gäller min genusidentitet uppfattar jag mig som kvinna, i betydelsen att jag 

delar erfarenheter med andra människor som uppfattar sig och som uppfattas som 

kvinnor. Jag har tidigare identifierat mig som bisexuell, men det är ett ord jag föredrar att 

inte använda längre eftersom det förutsätter en strikt bipolärt uppdelad genusordning.  

      Jag har känt mig dragen till fornskandinavisk religion i hela mitt liv, men det var först 

för några år sedan det gick från att vara ett akademiskt intresse till att bli en del av min 

andliga väg. Dels handlade det om att det först var då jag förstod att det fanns ett verkligt, 

levande hedniskt religiöst alternativ i Sverige. Men det handlade även om att det inte är 

helt oproblematiskt att som modern, västerländsk människa tala och tänka i religiösa 

termer – i allra högsta grad sådana som faller utanför kristendomen. Det är inte för inte 

som man inom den paganska världen brukar tala om att ”komma ut ur kvastgarderoben” 

(där ”kvast” syftar på den populärkulturella bilden av häxor). Ett uttryck som – intressant 

nog för den här studien – är lånat från queervärlden.  
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      Idag består min relation till fornskandinavisk religion dels i ett akademiskt intresse, 

dels i en personlig relation till myter och väsen, vilka jag betraktar som en del av mitt 

vardagliga liv. Jag medlem i Samfundet Forn Sed Sverige, och med jämna mellanrum 

träffar jag i informell form andra hedningar för ceremonier och liknande. 

 

7.2 Isa 

Isa är 20 år, kommer från en storstad och studerar för tillfället konst på en fristående skola på 

en liten ort. Hon berättar om sin bakgrund såhär:  

 

Jag har pluggat 30 poäng genusstudier på universitetet. Annars kommer jag direkt från 

gymnasiet. Men jag har ju faktiskt pluggat ett gymnasieår i Kenya, och det sista på 

Globala gymnasiet. […] Sloganen är väl såhär ”utbildning för en rättvisare värld”, så det 

har väl format mig ganska mycket. Eller så är det jag som har valt det för att jag redan var 

inne på det… 

 

Isa definierar sin genusidentitet på följande sätt: 

 

Sitter jag och beställer en flygbiljett, då klickar jag ju i kvinna. Och jag säger ju att jag är 

kvinna och sådär. Men jag kan ju inte helt seriöst mena att jag fullt ut känner mig som en 

kvinna med Q liksom. Jag tänker att det är väl så för säkert dom flesta queeraktivister- 

eller teoretiker. […] Många säger väl ”det finns inget aningen eller, jag är ingenting”, 

men jag tror också att många säger ”ja, jag är väl mest kvinna”. […] För mig är min 

sexuella identitet totalt sammankopplad med min identitet som queerfeminist. Jag tycker 

att det är väldigt svårt att prata om den över huvud taget, för jag tycker att vad man än 

säger så hamnar man fel. […] Många skulle väl säga ”bisexuell”, men liksom du så tycker 

jag att det är fel ord, för att det blir nån slags binär uppdelning mellan män och kvinnor 

som jag inte riktigt kan hålla med om. Så då tänker jag mig att jag är lesbisk och 

heterosexuell. Så är jag både och. Och så kan jag kanske vara båda samtidigt ibland… 

Oftast är jag en i taget.  

 

Jag och Isa har känt varandra som klasskamrater i ett par månader. När vi pratat har vi 

upptäckt att vi båda känner oss dragna till fornskandinavisk religion, om än på olika sätt. Det 

för omvärlden mest påtagliga sätt på vilket Isa relaterar sig till fornskandinavisk religion är 

genom rollerderbylaget
68

 ”Valkyries” hon och spelar i, där hon framträder som sitt alter ego 

”Frigg in Fury”. Hon beskriver själv sin relation till fornskandinavisk religion på följande sätt:  

 

Jag befinner mig i någon slags ebbande nyförälskelse nu som kanske snart börjar blomma 

ut i vad som är faktiskt vetande och på riktigt fördjupad... Jag är fortfarande bara i 

startfasen. […] Dom här myterna är inte bara en samling anekdoter utan det är på riktigt 

saker jag tycker är värda att begrunda. Det är inte som att det är värt att begrunda för 

liksom religionen, det är inte som att jag… jag har ju inte blivit frälst och tror att jag ska 

                                                 
68

 Rollerderby är en fullkontaktsport som utövas på fyrhjuliga rullskriskor. Alla spelare är kvinnligt 

kroppsmarkerade individer – manligt kroppsmarkerade individer får delta bara som cheerleaders och domare. En 

viktig del av sporten är de alter egon spelarna framträder som, och namnen är ofta satiriska och ironiserar kring 

våld och sex (http://rollerderby.se/about/roller-derby/) 
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börja tro på Oden.  Jag bara blir intresserad av vad som finns i dom här berättelserna, att 

det finns såna queera aspekter och att det är bra historier att berätta. 

 

7.3 Marga 

Marga är 52 år och pendlar mellan en storstad och en gård på landet. Hon har studerat 

religionshistoria och antropologi, men håller nu på att utbilda sig till psykolog. Hon har rest 

mycket – framför allt i Centralamerika och Indien. 

      Marga arbetar särskilt med just sejd, och hon har tidigare varit en officiell person inom 

nyhedendomen i Sverige. Hon har hållit kurser och föredrag, och varit nationell samordnare 

för Pagan Federation Skandinavien och ordförande i Hedniska nätverket Vitka. På grund av 

sitt nya yrkesval har Marga valt att idag vara mindre offentlig – hon är inte längre medlem i 

någon nyhednisk förening, och hon håller bara ett fåtal kurser. Hon beskriver sin relation till 

fornskandinavisk religion såhär: 

 

Jag har alltid känt mig väldigt, väldigt besläktad med allt i naturen. Jag växte upp på en 

bondgård. Det var inte så många vuxna som hade tid med barn sådär utan det var mycket 

jag och hund och ute i skogen. Jag tror det blir så, att man lär sig lyssna på allting. Eller 

jag gjorde det. Jag lärde mig att lyssna, och se vilken spännande värld det var och hur 

många fantastiska varelser det fanns där. Och nånting i det här gjorde att jag kände mig 

väldigt, väldigt hemma i naturen. […] Och utifrån det så började jag intressera mig för 

sagor. Det gör dom flesta barn, men jag levde verkligen i sagorna väldigt mycket, och där 

fanns alla väsen, och alla väsen hade liv och kunde kommunicera med varandra. Så jag 

tror att det är någon slags naturlig utveckling för min del att när jag kom i kontakt med 

shamanism. […] För mig blev shamanism ett sätt att interagera, där jag inte bara liksom 

hängde i skogen och såg och hörde längre, utan att jag fick mer verktyg. Sejd är också ett 

verktyg, det är också ett sätt att interagera. […] Jag har alltid varit polyteist. Jag har alltid 

vetat att det finns flera gudar och att jag kan prata med dom. Det har funnits med hela 

tiden. Även när jag levde mer underground så kunde jag, när det blev risigt – när jag 

kände mig risig och tappade vägen eller tappade balansen – då ställde jag mig och ylade 

på dom gamla gudarna och bad att dom skulle hjälpa mej, och fick alltid, som jag 

upplevde det, hjälp till självhjälp. […] Först sa jag att jag var asatroende för det var det 

enda ord jag kunde, och sen sa jag att ”nej, inte asatroende, mer bronsålder eller nånting 

innan alla dom där myterna”. Sejden är för mig ett sätt att försöka gå bakom det 

nedskrivna, eftersom det nedskrivna också är tolkat. Sejd är ett sätt för mig att hitta mina 

egna myter och ge dom sin egen färg. 

 

 

Marga har två barn och lever i en relation med en manligt kroppsmarkerad individ. Sin 

genusidentitet beskriver hon själv såhär:  

 

Vilka roller blir man tilldelad, vilka begränsningar finns? Det tycker jag ligger mycket i 

det här ”genus”. Det är kontextskapat. Och sen tycker jag att det är intressant att 

överskrida dom gränserna. Säg såhär: ramar som ges, för mej är det mer en fråga om när 

jag ska överskrida dom, inte om jag ska överskrida dom. […] Att jag som kvinna liksom 



 22 

bör hålla mig lite tillbaka och inte bör göra ditten och inte bör göra datten… var kommer 

det ifrån? Är det nåt jag ska finna mig i? Eller ens bekymra mig om? […] Jag har väl 

alltid tänkt att om man verkligen känner mycket för en människa och tänder till på en 

människa, så kanske det är människan och inte nödvändigtvis om den är man eller 

kvinna… att det inte är världsviktigt. Så jag har nog alltid haft en rätt liberal syn så. Sen 

vad jag själv är, det är för mig mer naturligt, att det har gått mer åt ett håll. 

 

Jag kom från början i kontakt med Marga i hennes egenskap av kursledare, och jag går 

fortfarande ibland kurser för henne, men idag träffas vi även privat och genomför ceremonier 

och liknande. 

 

7.4 Viktoria 

Viktoria är 40 år, har fyra barn, bor på landsbygden och arbetar på ett universitet inom ämnet 

ekofilosofi, vilket hon även själv studerar. Hon beskriver sin bakgrund på följande sätt: 

 

Jag är självlärd på flera områden, som litteratur, och filosofi, idéhistoria, mytologi – det 

har jag ett stort intresse i. Jag håller på med allt möjligt. Jag tänker att det också är… 

Mina barn har varit en bra utbildning för mig. Och det tycker jag också är en viktig sak att 

trycka på. Att det över huvud taget är en underskattad visdomsväg, den som barnen 

representerar. 

 

Viktoria lever i en relation med en manligt kroppsmarkerad individ och hon beskriver sin 

genusidentitet såhär: 

 

Jag tänker att jag är kvinna. Men jag tänker inte att det nödvändigtvis förutsätter att jag är 

på något speciellt sätt. Jag kan vara det, och andra människor som definierar sig som 

kvinnor kan vara det på nåt helt annat sätt än vad jag är det. Eller så definierar dom sig 

som nåt annat och då är det helt fint liksom. […] Jag har ju ändå fyra barn. Och jag har 

haft barn sedan jag var nitton. På så sätt så har ju det varit… hur ska jag uttrycka det… 

En betydande del utav min upplevelse av mig själv som kvinna har varit genom att jag är 

mamma då. […] Jag kan inte se att det är något bättre eller ”finare”, inom citationstecken, 

med moderskap än andra visdomsvägar, men det är en utav flera vägar. […] Var och en 

har liksom sin väg. Och det var så det blev för mig. Och det kan jag liksom inte bortse 

ifrån i min upplevelse av vem jag är och min identitet och så. Sen är det väl inte så att jag 

i första hand identifierar mig som mamma, absolut inte. […] Jag tror inte ens att, när det 

gäller moderskap, så tror inte jag att det nödvändigtvis heller är någon… att man delar det 

med andra kvinnor eller så. Jag tror inte nödvändigtvis att man, bara för att man är morsa, 

förstår precis hur andra morsor tänker eller känner. 

 

Viktoria är medlem (om än passiv, som hon själv beskiver det) i Vanasamfundet Moder Jord, 

och hon beskriver sin relation till fornskandinavisk religion på följande sätt: 

 

Just den fornnordiska mytologin tycker jag om av flera anledningar. Dels för att den ändå 

på något sätt är knuten till liksom den del av världen där jag råkar befinna mig just nu. 
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Jag lever ju här, så att det känns på så sätt intressant. Att det finns en sån koppling, en 

historisk koppling, till plats. Jag är väldigt förtjust i den här idén om plats, liksom 

platsens minnen. Och sen tycker jag väl att det är en skön kontrast till väldigt mycket 

av… allting är liksom inte bara sådär gulligt och fint, utan det är ju starka krafter som rör 

sig. Och det gillar jag. Jag gillar att alla dom olika aspekterna får ett utrymme. […] Det 

som är viktigt för mig är den här kontakten med det praktiska, och med naturen. För att 

jag alltid, alltid har upplevt mig som en del utav naturen och som en kommunikatör på det 

sättet. Och jag har aldrig känt att naturen är någonting som är främmande för mig eller 

fjärran eller så, utan tvärt om så har jag alltid upplevt det som att det är något starkt och 

nära och i mej liksom. Och det är nog samma sak med myter och symboler och så. Jag 

upplever väldigt starkt att dom är en del utav mej. Eller genomströmmar mej eller sådär. 

Den viktigaste aspekten är kanske det att det är ett slags redskap att praktiskt handskas 

med olika situationer, som jag kanske inte hade handskats med utan dom myterna och 

symbolerna. 

 

Jag och Viktoria träffades på en kurs för Marga, och vi har efter det haft fortsatt privat kontakt 

och genomfört ceremonier och liknande. 

 

 

8. Undersökning och analys 

I följande kapitel redogör jag för, samt analyserar och diskuterar resultatet av min 

undersökning. I avsnitt 8.1 diskuterar jag samtalsdeltagarnas tolkning av den 

fornskandinaviska religionen som en helhet. I avsnitten 8.2 – 8.5 diskuterar jag 

samtalsdeltagarnas tolkningar av specifika väsen, individer och grupper inom den 

fornskandinaviska religionen, vilka i samtalen framträder som särskilt betydelsefulla för 

skapandet av normbrytande genusidentiteter. I avsnitt 8.6 gör jag en avslutande analys av 

samtalsdeltagarnas tolkningar av den fornskandinaviska religionen som helhet.  

 

8.1 Mångfald och jämlikhet i mytologin 

I sin artikel Nyhedendom som kulturkritik skriver Martin Holmberg: ”Det cartesianska 

projektet, att finna (eller skapa) säker kunskap, kunskap som inte kan ifrågasättas, eller finna 

Sanningen med stort S – den enkla och enhetliga Sanningen som är densamma för var och en 

av oss, kan ses som grundläggande i den västerländska kulturen.”
69

 Queer läsning, analys och 

aktivism går i hög utsträckning ut på att ifrågasätta och dekonstruera detta sanningsanspråk.  I 

den ovan nämna artikeln argumenterar Holmberg för att begreppet ”sanning” kan bytas mot 

”Gud”. Där det bara finns (och får finnas) en gud, är det lätt hänt att också bara en sanning 

                                                 
69

 Martin Holmberg. “Nyhedendomen som kulturkritik”. I Wikström, Owe (Red.). Att se det dolda. Om new age 

och ockultism inför millennieskiftet. (Stockholm 1998) s. 243f 
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accepteras.  Enligt Holmberg är en grundläggande aspekt av nyhedendomen dess betoning av 

mångfald, just som motkultur mot totalitära sanningsanspråk. Istället för en enda Gud 

föreställer man sig en mångfald av gudomar, som alla kan representera olika perspektiv på 

och aspekter av verkligheten – ofta motstridiga sådana, som möjliggör olika tolkningar.  

 

Marga: Dom [gudarna] är inte allsmäktiga. Det tror jag är en anledning till att jag alltid 

har gillat den fornnordiska mytologin och dom gamla gudarna, och varför jag alltid har 

sagt att, ja, jag tror på dom gamla gudarna. Därför att dom är inte allsmäktiga, dom är 

nånting, dom finns, dom rör sig på nåt sätt… Om dom är element eller vad dom är bryr 

jag mig egentligen inte så mycket om, men just det här: inga försök till någon papparoll 

däruppifrån, som jag aldrig har gillat. Rebellen i mig har inte gillat den tanken tror jag. 

 

Margas reflektion handlar även om jämlikhet, att inte se sig själv som underställd någon 

”däruppifrån”. Även Viktoria ger starkt uttryck för detta perspektiv: ”Jag ser dom som mina 

vänner. Jag gillar att tänka på både andra människor och djur och träd och ja vad det nu är, 

andra varelser, men även symboliska gestalter, som jämlikar. Att vi är vänner.”      

      Inom vissa religiösa traditioner skiljer man mellan ”högre” och ”lägre” väsen, och gränsen 

mellan vad som är en gudom och vad som exempelvis är en ande är skarp. Marga ser dock på 

saken annorlunda: ”Vi har inte brytt oss om att ha någon hierarki. Det finns säkert andra som 

jobbar med sejd som har någon slags hierarki mellan ’det här är andar, det här är gudar’ och 

så. För oss är det ”’väsen’.” Detta perspektiv betyder att totalitära sanningsanspråk försvåras 

ytterligare, eftersom inget väsens ord väger tyngre än någon annans.  

      Gudomarna inom polyteistiska panteon beskrivs ofta populärt som representerande tydligt 

åtskiljda områden, som de är enkla och entydiga symboler eller metaforer för. Isa beskriver 

dock sin läsning av den fornskandinaviska mytologin såhär:  

 

Om man bara kollar på gudarna vad dom har för olika roller, så är Tor ”krigargud”, och 

Freja och Frigg dom är ”fruktbarhetsgudinnor”. Å andra sidan, som vanligt, så är väl det 

kanske också en modern tolkning. För Frej är också typ en fruktbarhetsgud. Och Tor är 

liksom inte bara ”krigsgud”, han är vädergud, och han är definitivt inte ensam om att vara 

krigsgud. På sätt och vis är ju valkyriorna det också. Det är luddiga gränser mellan dom 

olika gudarna och gudinnorna som inte alls gör det särskilt lätt att, som kanske i andra 

religioner, att tillskriva gudinnorna och gudarna olika roller. […] Det finns någon slags 

totalanarkistisk queermöjlighet för varje gud att gå in och peta i allas områden, och vara 

vilket kön dom vill. Och min personliga tolkning är att det inte finns en uppgift för varje 

gud, utan att vissa håller kanske mer eller mindre på med någonting, vilket gör att man 

kan tolka att såhär Tor är en krigsgud och att Frigg är en äktenskapsgudinna, men att 

egentligen så bara kör dom sitt race och gör vad dom vill och har väldigt fria tyglar. 
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Isa nämner guden Tor som ett exempel på en gudom som i traditionella tolkningar ofta får 

representera exklusivt manliga aspekter. Även Viktoria använder honom som ett exempel, och 

visar på hur det är möjligt att läsa honom som en mer komplex gestalt: 

 

Sen kan jag väl se att Tor till exempel, han är ju lite sådär bilden av nån… det blir nästan 

lite komiskt… såhär en karlakarl som kommer farande där och slänger ur sig. Det kan bli 

lite stereotypt där. Men eftersom det finns så många personer och gestalter och dom på 

nåt sätt… Det finns ju den där fina också när dom klär ut Tor till brud, och Loke också i 

sin lilla klänning där.  

 

Den händelse Viktoria avser är den som beskrivs i Kvädet om Trym i Den poetiska Eddan. I 

denna berättelse blir Tor av med sin magiska hammare Mjölner. Jätten Trym som lagt beslag 

på hammaren kräver gudinnan Freja som brud i utbyte mot hammaren, men istället för att 

lämna ut Freja klär Tor ut sig till brud, tillsammans med Loke utklädd till tärna. 

 

Elin: Det är en intressant kontrast till Tor som den här machomannen. Viktoria: Det är en 

intressant kontrast! När vi kommer in på det så känns det som att det finns ju nånting där 

som är mycket mer tillåtande om man jämför till exempel med den bibliska bilden av… 

Där är det så stereotypt. […] Den fornnordiska traditionen är mycket mer tillåtande tycker 

jag. Sen är jag inte säker på att alla uttolkare av den är tillåtande. Det finns säkert det ena 

konstiga efter det andra även där. Men såsom jag läser myterna så tycker jag att dom är 

mycket mer genusöverskridande, könsöverskridande och gränsöverskridande på alla sätt. 

 

Viktoria poängterar här att hon talar om sin läsning av myterna, och att andra läsningar är 

möjliga. Avståndstagandet från sanningsanspråk tycks gälla även här; den egna religionen 

påstås inte vara mer genusöverskridande, könsöverskridande och gränsöverskridande, utan tolkad 

som sådan. 

 

8.2 Självständiga gudinnor med makt över liv och död 

Ytterligare något som Holmberg betraktar som utmärkande för nyhedendomen, är att 

gudinnor spelar en central roll, vilket utgör en markör dels mot kristendomen enda, manliga 

Gud, men även mot en kvinnoförnekande kultur över huvudtaget.
70

   

      Att betrakta gudomarna i ett polyteistiskt panteon som representanter för specifika, 

entydiga områden medför ofta en stereotyp genusuppdelning, där kvinnigt kroppsmarkerade 

gudomar ses som representerade vissa aspekter. I tidigare forskning talade man ofta om just 

”jordgudinnor” eller ”modergudinnor”. 
71

 Isa säger såhär:  

 

                                                 
70

 Holmberg s. 245 
71

 Näsström 2009, s. 22f 
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Det kanske är en modern intolkning där man har det här sättet att se på vad män och 

kvinnor gör, där man har tolkat in och tyckt att Frigg och Freja som är kvinnor passar 

bättre som fruktbarhetsgudinnor än vad en manlig gud skulle göra, och att Tor passar 

bättre som en krigargud, mer än vad man säger att valkyriorna är krigargudinnor. 

 

Gudinnorna är mycket riktigt mer komplexa än vad de tidigare framställts som, och 

begreppen ”jordgudinna” och ”modergudinna” undviks därför numera av många forskare.
72

 

      Isa framträder, som nämndes i presentationen av henne, på rollerderbybanan som ”Frigg 

in Fury”. Frigg är en av de mest framträdande gudinnorna i den fornskandinaviska mytologin. 

Hon identifieras ofta ensidigt just som ”fruktbarhetsgudinna” eller ”modersgudinna” och 

framstår ofta i forskningen framför allt som öm maka till Oden, samt moder.
73

 Men Frigg har 

även andra sidor, som forskningen, och då särskilt 1800-talets göticistiska forskning, bortsett 

ifrån. Frigg är inte i första hand ”Odens maka” – hon är en självständig gudinna med en egen 

gudaboning (Fensalar),
74

och många ortsnamn visar att hon har haft en egen kult.
75

 Hon beter 

sig vidare inte alls som man skulle förvänta sig att en ideal maka skulle göra. Grimnesmål i 

Den poetiska Eddan inleds med ett gräl mellan Oden och Frigg, vilket Frigg vinner genom att 

förråda Oden. Under större delen av Grimnesmål befinner sig Oden under tortyr på grund av 

detta svek. I Saxo Grammaticus Gesta Danorum beskrivs det hur Frigg är otrogen mot Oden 

med en av sina tjänare.
76

 Tidigare forskning har särskilt bortsett just från Friggs sexuella 

frigjordhet.
77

 Isa berättar såhär om sina tankar om Frigg utifrån sitt rollerderbynamn, ”Frigg in 

Fury”: 

 

Isa: Det ena är liksom ett klassiskt rollerderbynamn: ”Fury” är det många namn som 

slutar på, eller ”Furious blablabla”. Och Frigg blir då den här såhär husmodersguden som 

liksom får nog och en gång för alla liksom ”nej, ni har tolkat mig fel, jag är inte nån jävla 

äktenskapsgudinna. Nu ska jag ut på banan och göra mitt!” […] Frigg blir också nån slags 

förkortning av ”frigid”, tänker jag. Att det är roligt att dra det dit också. Och att hon 

kanske många gånger fokuseras som frigid, fast det är hon ju inte. Elin: Inte liksom i 

källorna, fast i folks tolkningar kanske? Isa: Precis. Alltså, mer tänker jag att när man i 

mellanstadiet hör om fornnordisk mytologi […] så framställs hon liksom som 

äktenskapsgudinna, och då med dom tankegångar vi har nuförtiden så kopplar man ihop 

det med nåt helt annat än vad egentligen är. Och då tänker jag mig att det är den här 

ilskan hon har: ”Nej, det är inte det jag är. Och jag är bara jag, jag är fan heller Odens 

heller. Utan jag är jag och jag går ut på banan och gör mitt nu.” 
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Även om Frigg är mycket betydelsefull inom den fornskandinaviska religionen är Freja den 

gudinna som är den allra mest framträdande i mytologin – det finns bara en annan gudom som 

har lika många tillnamn som hon, och det är Oden.
78

 Både Marga och Viktoria nämner henne 

som ett av de viktigaste väsendena för dem personligen. När vi diskuterar Frejas gestalt säger 

Viktoria: ”Det är svårt just för att hon blivit utsatt för någon sån där förtalskampanj eller just 

gullighetskampanj.” Mycket riktigt har gestalten Freja av många framför allt porträtterats som 

en mild kärleksgudinna. Tegnér beskriver i Fritjofs saga henne som en sval kvinna med ”hår 

som en kornåker”.
79

 I Undersökningar i Germansk mythologi framställs hon av Rydberg som 

en fången prinsessa som blir räddad av en hjälte.
80

 Richard Wagner är ytterligare en 

betydande gestalt för dagens bild av den fornskandinaviska mytologin, och i hans operaverk 

Nibelungens ring ges Freja rollen av en hjälplös flicka som hotas av att bli rövad av jättarna.
81

 

Men liksom med Frigg finns det helt andra sidor av Freja: 

 

Marga: Hon är ju gift, men hennes man är inte där, så hon är någon slags evig singel, det 

är också lite gränsöverskridande. […] Hon håller sig inte till en man och så vidare utan 

hon jazzar runt hejvilt och hon håller sig inte till en art heller, utan är det så att det behövs 

då går hon till andra arter också för att få Brisingamen. Att det finns ett 

gränsöverskridande där också. 

 

Liksom Frigg framstår Freja som en sexuell varelse med makt över sin egen sexualitet. Trots 

att Frigg oftast beskrivs som den som är Odens maka, nämns ibland även Freja som den som 

har denna position. Detta beror på att gränserna mellan Frigg och Freja i många fall är 

flytande i mytologin. Liksom Frigg är hon otrogen mot sin make, som även i detta fall lämnar 

händelsen okommenterad, och hon framstår i kanske ännu högre grad än Frigg som 

utlevelsefull och i kontroll över sin egen sexualitet.
82

 Den historia Marga nämner i sin 

reflektion ovan handlar om när Freja ligger med dvärgarna Dvalinn, Alfrik, Berling och Grer 

för att få halssmycket Brisingamen.
83

 

      Den aspekt av Freja som förmodligen är den som bortsetts från mest av alla, är hennes roll 

som dödsgudinna. Hos gemene man lever fortfarande uppfattningen att fallna krigare åkte 

raka vägen till Odens hall Valhall. Så är det dock inte enligt mytologin – hälften av de fallna 

tillfaller nämligen Freja, och hamnar i hennes gästabudshall Sessrumne. Ordet betyder ”där 

många stolar ryms”, och framstår som en lika åtråvärd plats att komma till som Valhall. 
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Sessrumne ligger i Frejas egen boning, Folkvang, vilket i sin tur betyder ”stridsplats”.
84

 

Viktoria diskuterar Freja i relation till denna aspekt: 

 

I första läget så kanske man uppfattar henne som ganska vän och lite gullig liksom. Men 

så tycker jag att det finns någon helt annan kraft där. […] Jag menar, hon hämtar ju 

krigarna, hon ska ju ha hälften av bytet, dom ska ju dela! Hon ska ju ha sitt blodsoffer om 

man säger så. Och då kan jag komma tillbaka till det här med barnafödande! Att det finns 

någonting i det som är så starkt. Som att hon representerar både liv och död. Hon ska ha 

sin del utav dom döda, jag menar det är ju också henne dom kan ropa till på slagfältet.  

Och att det finns en sån här Kali-aspekt verkligen av henne, som man inte alls ska 

förringa. Det är hälften utav det, och sen den andra halvan är att hon är den som 

beskyddar barnen, eller beskyddar födande kvinnor eller ja, gravida kvinnor och sådär. 

 

Inom religionsvetenskapen talar man om ”stora gudinnor”.  Begreppet avser betydelsefulla 

gudinnor med ett stort spektrum egenskaper, bland vilka de mest framträdande är 

självständighet, kontroll över ödet, samt en ambivalent karaktär som innefattar både liv och 

död, och ”gott” och ”ont”.
85

 Det är just denna typ av aspekter Viktoria nämner när hon 

beskriver Freja, och Freja brukar också mycket riktigt räknas som en ”stor gudinna”.
86

 

Viktoria jämför henne vidare med den hinduiska gudinnan Kali. Liksom Freja ofta ensidigt 

porträtteras som kärleksgudinna, beskrivs Kali ofta ensidigt som en blodtörstig, våldsam 

gestalt. Men Kali kan också framträda som en beskyddande modersgestalt, och brukar även 

hon räknas som en ”stor gudinna".
87

  

      Liv och död kan framstå som varandras yttersta motpoler, men i ”den stora gudinnan” 

förenas de alltså, ofta genom att hon, som i fallet med Freja, både styr över barnafödande och 

död, vilket Viktoria just påpekar i sin reflektion ovan. Viktoria beskriver sin upplevelse av 

närheten mellan aspekterna liv och död:  

 

Jag har inte upplevt det som någonting enbart positivt att ”Oh! Oh, så härligt det är att 

vara gravid! Oh, så härligt att föda barn!”. Nej, det är inte så enkelt, liksom, det är mycket 

mer komplext. Och det är ganska… Det finns en utsatthet, tänker jag, överhuvudtaget i att 

man kan hamna i den situationen, som är ganska skrämmande. Och jag tyckte att det var 

mycket under graviditeten och även under förlossningen, att gå igenom av… alltså någon 

slags initieringsprocess. Att möta rädslor. Och inte minst rädslan för döden. 

 

Viktoria talar om graviditeten och förlossningen som en form av initiering, i relation till 

den närhet till döden hon upplever att dessa processer står. Religionshistorikern Mircea 

Eliade menar att utmärkande för religiösa initieringar är att de innehåller element av 

                                                 
84

 Näsström 2001 s. 186  
85

 Ibid. s. 135 
86

 Ibid. s. 135 
87

 www.ne.se, sökord ”Kali” 

http://www.ne.se/


 29 

symbolisk död och återfödelse.
88

 Särskilt shamanska initieringar anses innehålla dessa 

element,
89

 och Freja har tydliga kopplingar till shamanska praktiker genom att hon i 

mytologin beskrivs som den ursprungliga sejdaren (för en utförlig diskussion kring 

begreppet shamanism i relation till sejd, se avsnitt 8.4, och för en diskussion om Frejas 

koppling till sejden, se avsnitt 8.3.) 

      Även i en diskussion mellan mig och Isa framstår gudinnor med en ambivalent eller 

dubbelsidig koppling till liv och död som särskilt betydelsefulla. Notera även att Isa, liksom 

Viktoria, jämför de gudinnor hon tar upp med Kali: 

 

Hel och valkyriorna känner jag att jag är jättesugen på. Jag kanske dras lite till det här när 

det är lite såhär ond-god-grejen. Hon är ju såhär underjorden, Hel, och så är hon ju dotter 

till Loke. Och valkyriorna är ju dom som bestämmer vilka som ska dö, och det är ju också 

såhär; är det ont eller är det gott? Dom har jag velat läsa mer om, men så har det inte 

funnits så mycket. [… ] Elin: Just det du tar upp är just det jag tycker utmärker väldigt 

mycket alla dom gudinnor jag har fastnat för. Det är just det här att dom är absolut inte 

dom här väna kärleksgudinnorna som bara ger och ger typ, som dom ofta kanske 

framställs som. Utan det finns en så himla stark dubbelhet liksom, med väldigt mycket 

makt, och ett mörker. Och ett givande. Det är verkligen någonstans just den dubbelheten 

som… […] Isa: Kali har alltid varit den gudinna som jag… Alltså du vet alla som där - 

Parvati
90

 blablabla. Vad dom heter, dom har bara du vet helt gått mej förbi. Kali, och 

Shiva
91

, dom är liksom död och förstörelse och såna saker. Det har liksom också alltid 

varit dom som tokfastnat för mig liksom. Och är mina favvisar. 

 

Som Isa nämner är valkyriorna de som rör sig över slagfältet, och väljer vilka som ska dö i 

striden. Valkyriornas namn visar hur de tänktes avspegla fasorna på stridfältet, och exempel 

på sådana namn är Göll (”gällt skri”), Hrist (”skakaren”), Hlökk (”oväsen”) och Rota 

(”tumult”).
92

 Utöver detta kollektiv av valkyrior framträder även individuella valkyrior som 

inte alls framstår som så ensidigt destruktiva. Ett exempel är Sigdrifa i Sången om Sigdrifa i 

Den poetiska Eddan. Sången inleds på följande sätt: ”Sigurd gick in i sköldborgen och såg att 

det låg en man och sov där i full vapenrustning.” Men när Sigurd väcker ”mannen” visar det 

sig vara valkyrian Sigdrifa. I fortsättningen av sången undervisar den mystiska gestalten 

Sigdrifa Sigurd om varats innersta hemligheter och visdom, och då särskilt den mystika 

kunskapen om runorna. Sången slutar med att Sigurd säger: ”Ingen människa är visare än du”, 

och särskilt i sina kunskaper om runorna tycks den enda som skulle kunna mäta sig med 
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Sigdrifas kunskaper vara Oden, runmästaren själv.
93

 Liksom i Frejas gestalt finns alltså en 

ambivalens mellan destruktiva och konstruktiva krafter hos valkyriorna. Freja uppträder 

dessutom ibland själv som valkyria på slagfältet.
94

 

      Isa nämner i dialogen ovan även Hel, som härskar över det dödsrike som bär samma namn 

som hon själv. Hon beskrivs som Lokes dotter (för en ingående diskussion kring Loke och 

hans föräldraskap, se avsnitt 8.5), men inom modern forskning är man i stort sett överrens om 

att hennes gestalt är en sen poetisk personifiering av dödsriket med samma namn.
95

 Isa 

nämner att hon velat läsa mer om både Hel och valkyriorna, men att ”det inte funnits så 

mycket”. I fallet med Hel finns det över huvud taget inte speciellt mycket äldre källmaterial, 

men det är, som tidigare nämnts, också så att forskare inom religionshistoria länge varit 

ointresserade av gudinnor över huvud taget. Jag och Isa diskuterar detta: 

 

Elin: Men när du pratar om karaktärer och berättelser så är det väldigt mycket… Det är 

mest gudar som faller åt det manliga genuset som du tar upp. Har du någon tanke om det 

själv? Isa: Ja, jag har tänkt på det jättemycket, och så har jag liksom såhär – genusnördig 

som jag är – försökt hitta min favoritgudinna, och så går det inte riktigt, för det är ju så 

jäkla mycket svårare att hitta gudinnorna i informationen. […] Huruvida det beror på 

gubbar som Ebbe Schön
96

 och andras egna skrivningar av historien eller om det beror på 

att det i mytologin faktiskt inte står så mycket om gudinnorna… 

 

Gestalten Hel är ett bra exempel på hur alternativa läsningar och tolkningar kan gå till, där 

källmaterial saknas eller är bristfälligt. Trots att mycket lite är skrivet om henne på akademisk 

nivå, och trots att mycket tyder på att hon i det fornskandinaviska samhället över huvud taget 

inte betraktades som en personlig gudom, har hon fått en relativt framträdande roll bland 

många människor idag, som liksom Isa känner sig dragna till henne. Detta är ett tydligt 

exempel på att det viktiga för många människor inte är hur det ”var” (i den mån vi över huvud 

taget kan få veta det), utan vilken betydelse denna gestalt, bild eller berättelse kan ha rent 

konkret idag. Och ur ett postmodernt perspektiv skulle denna moderna Hel anses lika 

”verklig”, eller ”på riktigt”, som någon historiskt belagd gudinna. 
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8. 3 Völvans makt 

Ordet völva syftar på den grupp kvinnligt kroppsmarkerade sejdutövare som i det forntida 

Skandinavien räknades som de främsta och som fungerade som ett slags religiösa 

specialister.
97

 I Nationalencyklopedin definieras sejd på följande sätt: ”I förkristen nordisk 

religion ett sätt att bruka trolldom”.
98

 För att denna definition ska säga något krävs egentligen 

en vidare definition av begreppet ”trolldom”. Ordet används flitigt i de fornskandinaviska 

källorna, men det är utifrån dessa svårt att ge en entydig definition eftersom källornas 

användningar av begreppet är motstridiga.
99

 Om vi återigen går till Nationalencyklopedin får 

vi följande definition: ”Förmåga att utföra handlingar med övernaturlig effekt.”
100

 Marga 

reflekterar på följande sätt kring begreppet ”övernaturligt”: 

 

Kan du ha den kontakten med markerna runt omkring din bostad, att du kan sjunga 

dimma från kärret så att andra kan gå vilse, då har du liksom en kontakt med naturen. Så 

jag vet inte om det är övernaturligt. Jag skulle vilja säga att det är supernaturligt, inte 

övernaturligt. 

 

Kristinas vilja att använda ordet ”supernaturligt” istället för ”övernaturligt” kan ses som en 

ordlek – etymologiskt betyder orden exakt samma sak (den engelska översättningen av 

”övernaturligt” är just ”supernatural”). Men förutom att betyda ”över, transcenderande”, kan 

prefixet ”super-” betyda ”av högre kvalitet”, och det är så ordet används populärt.
101

 

”Supernaturligt” skulle därmed kunna antyda något som inte skiljer sig från det naturliga 

genom att transcendera bortom det, utan något i allra högsta grad naturligt; en högre kvalitet 

av det naturliga. 

      Bland hedningar och paganer själva används sällan vare sig begreppet ”trolldom” eller 

”övernaturligt”. Det ord som är vanligast förekommande för att peka på denna typ av 

företeelse är stället ”magi”. Begreppet ”magi” är problematiskt eftersom det i många 

sammanhang speglar ett kristet perspektiv, där ordet fungerar som en negativt värdeladdad 

motpol till begreppet ”religion”. Begreppet ”magi” har alltså historiskt i hög grad varit ett sätt 

att andrafiera andras religion.
102

 Bland paganer och nyhedningar används dock alltså ordet 

(om än i olika utsträckning) i positiv bemärkelse om det egna religionsutövandet, på samma 
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sätt som det ursprungligen negativt laddade och andrafierande ordet ”hedning” börjat 

användas positivt av utövare själva. När jag i denna uppsats refererar till handlingar som 

syftar till att ha en effekt som transcenderar eller är en fördjupning av (beroende på hur man 

ser det) den naturliga världen, använder jag därför begreppet ”magi”. 

      Exakt vad sejd är eller hur den gått till historiskt är mycket svårt att fastställa. Dels finns 

det inte några utförliga beskrivningar av den, och dels har den, liksom alla kulturella 

praktiker, aldrig haft en fast och enhetlig betydelse, utan dess betydelse har skiftat över tid 

och rum.
103

 Sejden användes inom flera områden och var både divinatorisk, det vill säga 

handlade om att få kunskap om det som ligger bortom det man normalt kunde skaffa sig 

kunskap om (exempelvis om framtiden), och operativt divinatorisk, det vill säga att den kunde 

användas för att påverka skeenden.
104

 Den mest utförliga beskrivningen av sejd återfinns i den 

isländska sagan Erik Rödes saga, i vilken det berättas om en sejd utförd av völvan Torbjörg 

Lill-Völva. De framträdande elementen i den sejd som beskrivs där är att völvan bjuds in till 

gästabud på olika gårdar, där hon tas emot väl. Hon är klädd i en speciell dräkt och bär en 

sejdstav, och själva sejden utför hon på ett upphöjt säte kallat hjälle. Det framkommer även 

att det för att hon ska kunna sejda krävs att minst en kvinnligt kroppsmarkerad individ sjunger 

den speciella sejdsången vardlokkur. Völvan förmedlar därefter informationen hon får tillgång 

till genom en interaktion med frågor och svar mellan henne och de omgivande 

människorna.
105

 Dagens sejd utgår från denna beskrivning, med några skillnader – vardlokkur 

sjungs exempelvis inte bara av vissa personer, utan oftast av samtliga deltagare i cirkeln runt 

völvan, och ofta ackompanjeras sången dessutom av trummor.  

      Detta är dock bara en beskrivning av vad som händer i det yttre, observerbara under 

sejden. Vad som egentligen händer i sejden, när völvan får möjlighet att se och att påverka, 

framkommer inte i de gamla texterna. Och även när det gäller den moderna sejden är det 

naturligtvis svårt att beskriva vad som händer, eftersom det rör sig högst individuella och 

personliga processer som inte är observerbara utifrån. För att läsare som inte är bekanta med 

sejd ändå ska ha möjlighet att förstå samtalsdeltagarnas reflektioner beskriver jag här 

kortfattat min personliga upplevelse av vad som sker under sejden. Utifrån personliga samtal 

om sejd uppfattar jag det som att jag i alla fall i någon utsträckning delar denna upplevelse 

med andra som sejdat:  
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Under sången och trummandet inträder jag som völva i någon form av transtillstånd, 

genom vilket jag får tillgång till andra verkligheter än den vardagliga. Detta kan upplevas 

ske genom en drömlik ”själsresa” till andra världar, där jag ser, hör eller förnimmer 

budskap. Budskapen kan framträda på olika sätt, men ofta förmedlas de av olika väsen. 

Snarare än att (eller kanske på samma gång som)  jag gör en själsresa där jag närmar mig 

olika väsen, kan jag också uppleva det som att det är väsen som närmar sig mig där jag 

sitter, och att jag i olika grad smälter samman med detta väsen, vilket därigenom kan tala 

genom mig i sejden.  

       

En betydande del av den officiella kulten i det fornskandinaviska samhället leddes av manligt 

kroppsmarkerade individer. Sejden är dock ett område inom religionen på vilket kvinnligt 

kroppsmarkerade individer traditionellt har ansetts haft en framträdande roll. Völvorna tycks 

dock utifrån de litterära källorna inte ha haft en naturlig del av elitens verksamhet – de 

framställs aldrig som offerförättare, och när de förekommer i aristokratisk miljö beskrivs de 

genomgående som ondskefulla. Att ordet saknas i ortsnamn tyder dessutom på att völvan inte 

innehade någon fast ställning eller ämbete.
106

  

      Utifrån traditionella läsningar brukar man säga att völvorna i de flesta fall framställs 

negativt i källorna.
107

 De två sejdande kvinnligt kroppsmarkerade individer som kanske är de 

mest negativt tolkade är Gunnhild och Heid/Gullveig. Gunnhild förekommer i flera isländska 

sagor, till exempel Egil Skallagrimssons saga och Najls saga. Hon är både en historisk och 

fiktiv karaktär och framträder som drottning av Norge eller York. Hon beskrivs som en person 

med stor politisk makt, och tillika en völva. Hon är den arketypiska häxdrottningen – en 

kvinnligt kroppsmarkerad individ med makt, och då särskilt magisk makt.
108

 Heid/Gullveig 

förekommer i Völvans spådom, där hon i form av Gullveig är den som sår split mellan asar 

och vaner, vilket ger upphov till det första kriget i världen. Som straff spetsas hon till döds 

och bränns tre gånger, men överlever ändå i form av Heid. Hon beskrivs som mycket 

trollkunnig: ”En väl siande vala
109

 / Hon signade stavar / hon trollade, var hon kunde / trollade 

förryckthet”. Samma vers avslutas: ”Alltid var hon älskad av onda kvinnor”.
110

 Betyder detta 

sammantaget då att völvorna betraktades som onda? Var de onda? Viktoria diskuterar saken 

såhär: 

 

Om man går djupare in dom här myterna så är det [sejden] nånting som är i allra högsta 

grad bra och önskvärt. Men det är ju kraftfullt. Så det är ju inte nånting som är sådär att ta 

lätt på, utan det är ju ganska krävande. Och det kanske också är därför som det är extra 

hemligt, att man har varit tvungen att hålla det hemligt för att annars så hade det blivit 
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nerfulat utav det som kom liksom med… du pratade om nån sån här slags 

nationalromantisk bild. Jag tänker att det har drabbat inte bara stackars Freja, hon kanske 

är hårdast drabbad, men hela den här religionen. Hela traditionen är på nåt sätt bitvis 

söndersnaskad utav den typen av… jag vet inte om man kan säga att den är kristnad, för 

det tänker jag inte att den är, men att man lägger på den typen av tänk liksom. Som ett 

raster som ligger över; ”nu tittar vi med våra kristna ögon här”. Det kanske är därför som 

sagt som sejden blir så extra osynlig och kanske måste vara det, för att då blir det på nåt 

sätt nånting farligt eller ont eller negativt. Men i grund och botten uppfattar jag det nog… 

dels att jag tycker att det är bra, så i den bemärkelsen positivt… Men att det framför allt 

är någonting väldigt kraftfullt.  

 

Viktoria är inne på att huruvida något uppfattas som ont eller önskvärt beror på vilket 

perspektiv man betraktar det ur. Alla de litterära källor vi har tillgång till som beskriver eller 

nämner sejden är skrivna av kristna författare. Även om de gamla myterna i exempelvis Den 

poetiska Eddan har ett förkristet ursprung så har de passerat genom ett kristet tolkningsfilter. 

Att sejden ofta framställs som ensidigt negativ i de litterära källorna kan därför mycket väl 

bero på att dessa är skrivna av kristna författare.
111

 Völvorna framställs som sagt ofta som 

outsiders i berättelserna, men snarare än att vara en historisk återgivning kan detta vara ett 

narrativt grepp – för de medeltida, kristna läsarna som var de mottagare texterna skrevs för, 

var sejd Annat, och detta kunde författaren markera i texten genom att tillskriva völvorna ett 

outsiderskap.
112

 Den ovan nämnda Gunnhild porträtteras exempelvis betydligt mer positivt i 

de tidigare källorna än i de senare, då kristendomen fått ett starkare fäste.
113

 Och även om 

völvorna i de litterära källorna beskrivs som outsiders, beskrivs det samtidigt hur de 

välkomnades varmt på gårdarna de kom till, då deras spådomar hade stor betydelse för 

människornas kommande liv (exempelvis när det gällde skördar).
114

 Och medan de litterära 

källorna tillskriver völvorna en undanskymd plats i samhället, har arkeologiska fynd tvärtom 

visat att völvor inte sällan återfanns i samhällets toppskikt, i alla fall i äldre tider.
115

 Att 

völvorna var högt respekterade torde också framgå genom att den kanske allra främsta 

eddadikten, som beskriver hela universums existens, just lagts i en völvas mun – Völvans 

spådom. I sången riktar sig völvan, berättarjaget, till Oden, som framstår som den som vänt 

sig till völvan för att få del av hennes kunskap. Att völvor kan besitta vidare kunskaper än 

Oden själv framkommer även i Balders drömmar i Den poetiska Eddan, där Oden reser till 

Hels rike för att tala med en död völva och få kunskap om orsaken till sin sons mardrömmar. 
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      Även när det gäller Heid/Gullveig går det att göra alternativa tolkningar. Den versrad som 

för de flesta tycks otvetydigt negativ till henne och till völvor, sejd och kvinnligt 

kroppsmarkerade individer över huvudtaget – ”Alltid var hon älskad av onda kvinnor” – är 

inte så otvetydig som man vid första anblick skulle kunna tro. För inte nog med att de 

ursprungliga berättelserna passerat genom ett medeltida kristet filter – de har dessutom 

passerat genom ett modernt, västerländskt (och än en gång kristet) översättningsfilter. Alla 

idag utgivna svenska översättningar av Völvans spådom översätter den ovannämnda versraden 

på det beskrivna sättet, trots att det inte är den enda möjliga läsningen av den isländska 

texten.
116

 Det isländska ord som översatts till ”onda” är illr, vilket kan översättas till ”ond”, 

men även till ”svår”, ”sorglig” eller ”olycklig”. Utifrån dessa möjliga översättningar skulle 

Heid alltså kunna tolkas vara älskad av ”olyckliga kvinnor”, och därigenom betraktas som en 

gudinna som undsätter kvinnligt kroppsmarkerade individer i svårigheter.
117

 Det trefaldiga 

brännandet av Gullveig, och hennes trefaldiga återfödelse, har vidare av nyhedningar tolkats 

som symbolisk beskrivning av en initiation av en völva.
118

 Att många initiationsriter är 

uppbyggda kring symboliskt död och återfödelse har redan nämnts, och tretalet var dessutom 

mycket heligt i fornskandinavisk tradition. 

      Den gudinna som förutom Heid/Gullveig beskrivs som den mäktigaste völvan är Freja. 

Hon beskrivs som den ursprungliga sejdaren bland gudarna, och det var hon som lärde Oden 

sejden.
119

 Gullveig är ett tillnamn till Freja, och många forskare likställer Freja med gestalten 

Heid/Gullveig.
120

 Det har redan nämnts att den mörkare sidan av Freja tonats ner av uttolkare 

av texterna, och särskilt hennes roll som sejdkonstens mästarinna undertrycktes av de 

nationalromantiska historieskrivarna under 1800-talet.
121

 För hur man än läser det tycks 

sejden representera något mäktigt, och makt har länge varit ett attribut som inte betraktats som 

önskvärt hos kvinnligt kroppsmarkerade individer. Viktoria avslutar ju just sin diskussion 

ovan kring sejdens position med orden: ” Men i grund och botten uppfattar jag det nog… dels 

att jag tycker att det är bra, så i den bemärkelsen positivt… Men att det framför allt är 

någonting väldigt kraftfullt.” 

      I det följande diskuterar jag och Marga den moderna sejden i relation till just begreppet 

makt: 
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Marga: Sen har den luriga sidor också, för att, jag menar, den som talar i sejden […] har 

ju samtidigt också en väldig makt medan hon står där och alla lyssnar. Och jag har 

funderat jättemycket på, vad är det som händer egentligen? Speciellt när jag gör det, då 

vet jag ju ungefär vad det är som händer, men när det är nån annan som sitter där och 

sejdar och jag lyssnar… […] Elin: Men tycker du att man kan säga att den som sejdar, om 

jag förstår dig rätt, att den som sejdar, den som är i den positionen just då, har någon form 

av maktposition? Marga: Ja jag tycker att man kan säga det att den som sejdar har någon 

form av maktposition. Också så tillvida att dom flesta människor är ganska… hur ska jag 

säga… vill att det ska hända någonting. Och är därmed ganska öppna också. Någon skulle 

ju också i princip kunna leverera egen fantasi utan att dom som står runtomkring skulle 

egentligen veta. Och ibland så känner man av att ”undra nu riktigt… vad är det här för 

någonting”. Jag har känt tveksamheter i vissa sammanhang. […] Jag menar under en 

spådomssejd till exempel, när andra kommer fram och ställer frågor om sina liv och om 

sina vad det nu är, då har man ju också en maktposition om man sitter där. Och den kan ju 

både brukas och missbrukas. Så för min del är det missbruk att säga nåt man inte ser. Om 

man tänker att du verkligen egentligen inte har så mycket kontakt, men inte vill erkänna 

det så blir det ju ett missbruk för folk lägger så mycket i vad den personen säger som 

sitter där. Jag tror att man kan säkert styra folk fortfarande med sejden så till vida, men 

det är ju inte världsvanligt. 

 

Att sejdhjällen är en maktposition behöver dock, som Marga påpekar, inte enbart ses som 

något negativt – den kan missbrukas, men även brukas. Att sejdhjällen särskilt ger kvinnligt 

kroppsmarkerade individer möjlighet att inta en maktposition kan ses som en motkraft mot 

den rådande maktordningen i vårt moderna samhälle. 

      Den sociala makt som Marga talar om i citatet ovan, och som völvor i forntid med 

säkerhet i minst lika hög utsträckning åtnjöt som völvor idag, ska nog ändå betraktas som en 

biprodukt snarare än ett mål i sig med sejden. Den makt sejden av sejdande människor själva i 

första hand betraktas innebära, är den magiska makten – makten att få tillgång till annars 

otillgänglig kunskap, och ytterst, utifrån denna kunskap: makten att påverka. Marga 

reflekterar kring detta faktum:  

 

Jag tror att alla som nån gång får för sig att ägna sig åt nån form av magi, om det är 

shamanism, eller sejd eller… Det är en form av agens, man vill vara med och interagera, 

man vill inta bara sitta och titta på. Och så ger det ju nånting också. Det är ganska roligt 

under tiden, och man känner sig stark, och saker händer i ens liv, det blir många samband 

som är svåra att bortförklara. […] Jag har börjat känna mer och mer att jag vänder mig 

mot ordet ”magi”. Som var för mig ganska naturligt under en lång period. Det kan ju bero 

på det jag pluggar nu också där jag hela tiden liksom försöker se till handlingar och 

konsekvenser. […] Jag tror att liera sig med det som är i naturen är liksom ett sätt till att 

känna sig inte bara utsatt. Utan känna att man kan påverka, man kan lyssna, man kan 

förstå, man kan tyda tecken. 

 

Även Viktoria ger uttryck för att agensen, interaktionen med sin omvärld, och möjligheten att 

påverka, är avgörande för henne, men inte bara när det gäller sejden, utan när det gäller 

religionen över huvud taget:  
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Att man inte bara helt hjälplöst vänder sig utåt till nån sådär… jamen ”kom och hjälp mig 

pappa Gud!” Och pappa Gud är en riktigt elak jävel, liksom dessutom [skrattar]. Men för 

mig är det… jag gillar den här känslan av att det faktiskt är någonting vi måste göra 

själva. 

 

Sejd sammankopplas alltså med kvinnligt kroppsmarkerade individer och med makt, 

men som vi sett även med ondska. Jag och Marga diskuterar hur just viljan och 

möjligheten att påverka kan tolkas som ond respektive god: 

 

Marga: Om man tänker… traditionell magi, tankar om magi traditionellt är att du kan 

påverka åt både gott- och onthållet. Jag tror att alla trollkonster, det som kallades för det, 

alla former av att på något supernaturligt sätt försöka påverka, gjordes utifrån den 

referensram som påverkaren har. Så har jag brukat säga… att det är lätt att säga att någon 

annan är ond därför att dom gör någonting som kan leda till ont eller för att deras 

intention är, om man ska kalla det för det, ond. Men om du sitter där och har just drömt 

att ditt lilla hem som består av tre trähus med halmtak ska bli invaderat av fienden som 

kommer med pilbågar och brandspetsar, då är det ju också ganska lätt för dig att tänka att 

du vill använda alla medel du har för att försvara dig. Om du anser att du har ett medel 

som man kan kalla för trolldom, där du kan sjunga dimma på den andra så han går ner sig 

i träsket och dör på vägen, jamen då är väl kanske det försvar, medans motståndaren 

skulle säkert kalla det för ”ont”. Elin: Jag har ju hört dig berätta just det exemplet förut, 

och jag blir alltid så berörd, för det finns annars någonting inom religion, och det kanske 

är kristendomen, jag vet inte vad det är… det finns ofta en inställning att man ska såhär 

lämna saker till någon högre makt, alltså som att ”ske det som ske vill” eller jag vet 

inte… Marga: Jag har för mig att Moses ställde sig och fäktade med en stav och att det 

blev några egyptier dränkta på kuppen. [Elin skrattar] Så jag tror att alla som har kunnat 

har försökt att påverka. Om det handlar om att be Gud om hjälp eller om att be elementen 

om hjälp.  

 

Det sejdande Marga här beskriver handlar om strid och försvar, och detta framstår i de 

litterära källorna som en minst lika stor del av sejden som den ”hushållsnära”, vilken kunde 

handla om goda skördar, bot, kärlek etc. Sejden hade en självklar och fruktad plats på 

stridfälten, där den kunde användas på olika sätt. Dels direkt offensivt, men även genom 

exempelvis hamnskifte, där den trollkunniga lät sin andeform ta djurgestalt i striden – man 

talade exempelvis om bärsärkar (”björnskjortor”) och ulfhednar (”vargskinnspälsar”). Vidare 

kunde sejden användas till att återuppväcka döda i den egna hären.
122

 

      Margas slutkommentar i dialogen ovan är intressant, då den tar udden av det främlingskap 

som vanligtvis kan tyckas råda mellan hedendom och kristendom. Den pekar på att 

skiljelinjen kanske inte egentligen går så mycket mellan religioner, som mellan 

maktpositioner. De båda agenterna i exemplet – personen som försvarade sin gård och Moses 

– befann ju sig båda i en underordnad position.  
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      Sejden framstår alltså sammantaget som en plats där kvinnor får (eller tar) en 

maktposition som framstår som rejält annorlunda dagens västerländska genusordning. Jag och 

Marga diskuterar detta: 

 

Elin: Men om man ser sejden som att den då i alla fall var förknippad med kvinnor, men 

samtidigt då är en sån maktfaktor. Alltså för mig har den bilden en ganska stor betydelse, 

för jag tänker liksom att… Det är ju ändå en motbild mot någon sån här försvarslös 

kvinna som är helt liksom utelämnad och som bara låter saker ske, så är för mig den 

sejdande kvinnan, völvan… Marga: Du måste ju kunna hålla kraften också. Det räcker 

inte med att du är öppen. Du måste kunna hålla kraften. Och eftersom du i princip jobbar 

med att överskrida dina egna referensramar så får du inte bli… du får inte vara ett våp. 

Det funkar inte. Utan du måste kunna bli riktigt berörd, riktigt omskakad. Och det kräver 

en viss styrka. Och om du ska använda kraften som dom gjorde då för att rikta mot en här 

eller nånting sånt – enligt dom isländska sagorna så använde ju vissa kvinnor sejdkonsten 

som stridskonst – och då kräver ju det också att du ska kunna ta in kraften och du ska 

kunna hålla den och så ska du kunna rikta den. Kanske just det här du säger, den här 

agensen, att man försöker ta sin kraft och jobba. Och inte bara stå och titta på. Elin: Jag 

tänker också för kvinnor idag, för nu pratar vi ju verkligen om då, om vad vi tror och 

tolkar om då, men jag tänker just för kvinnor idag, som för mig eller för dig, vad det har 

för betydelse att verka i den traditionen? Marga: Min erfarenhet är att dom som tar plats 

på sejdhjällen är ganska kraftfulla kvinnor. Andra föredrar att stå liksom i cirkeln och 

göra någonting annat. Det är ju inte alla som är bekväma med den rollen idag heller. Och 

det är kanske inte så konstigt. Det blir mycket fokus, och en viss prestationsångest, och 

alla vill ju lyckas på nåt sätt. Nu är det ju fler män som kliver upp och vill… Och det 

kanske inte är så konstigt heller. 

 

Marga avslutar dialogen med att påpeka att det idag är fler manligt kroppsmarkerade individer 

som kliver upp på hjällen. En utförlig diskussion kring sejdande manligt kroppsmarkerade 

individer följer i avsnittet nedan, men det är ändå intressant att lyfta här, just i relation till 

sejdhjällen som en maktposition som traditionellt har förknippats med kvinnligt 

kroppsmarkerade individer. Marga diskuterar hur anspråket på den positionen är fördelat idag: 

 

Om du tänker att shamanism till stor del lärs ut via kurser i västvärlden idag, och att 

åtminstone… jag skulle tippa att nitti procent av kursdeltagarna är kvinnor, och sen vad 

det gäller dom som blir lärare så skulle jag vilja säga att nitti procent av dom är män. Så 

att jag över huvud taget har jobbat med att lära ut mina idéer kring det och historik kring 

det […], det har jag nog gjort mycket för att jag tycker att det finns ingen anledning till att 

jag inte skulle göra det om jag kan det. Jag tycker inte att det är en typiskt manlig roll om 

man säger så. Och där passar väl sejden in. Det finns så mycket belägg för att kvinnor har 

jobbat med det, så det var lätt att bli intresserad av det från början. 
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8.4 Sejdmän och andra gränsöverskridare 

Trots att sejd traditionellt förknippas med kvinnligt kroppsmarkerade individer, fanns det i 

allra högsta grad även manligt kroppsmarkerade individer som sejdade – Oden själv beskrivs 

exempelvis som den stora sejdmästaren. I de litterära källorna framställs det stundtals som att 

detta inte är helt socialt accepterat. Viktoria beskriver sitt förhållningssätt till detta faktum: 

 

Elin: Många uppfattar sejden, både idag i den moderna sejden och den historiska, som 

såhär kvinnors magi, kvinnors ”att göra”, med völvan och… Viktoria: Men så var det 

kanske historiskt. Jag vet inte, men jag tänker att det kanske hade olika praktiska aspekter 

eller vad vet jag… Men jag tänker inte att det måste vara så. Jag tänker att det kanske 

också är lite det här, att om man är kvinna, med en kvinnokropp så att säga, men inte 

definierar sig som kvinna eller upplever sig så –  skulle man inte kunna sejda då? Jo, det 

skulle man väl! [skrattar] Jag tänker att det är någonting som förekommer världen över i 

olika sammanhang att kvinnorna har vissa roller och männen har andra, och att det är 

nånting som lite hänger kvar. Jag vill gärna tänka att det fanns nån praktisk förklaring till 

det kanske. Som hade att göra med hur man hade sitt liv ordnat. Men som inte är så nu. 

 

Viktoria betonar här sin frihet att tolka berättelserna, samt nödvändigheten i att se dem i den 

kontext de tillkommit, och ställa det i relation till den bitvis väldigt annorlunda kontext de 

används inom i dag. Ett möjligt förhållningssätt till de negativa beskrivningarna av sejdande 

manligt kroppsmarkerade individerna i källorna är alltså att helt enkelt bortse från det i 

berättelserna som inte uppfattas som relevant för vårt samhälle. Ett annat möjligt 

förhållningssätt är att göra queera läsningar av berättelserna, och studera ”sprickorna” i det till 

synes heteronormativa. Ett sätt att göra det är att granska i vilken mån bilden av sejd som 

socialt oaccepterad för manligt kroppsmarkerade individer är en efterkonstruktion, som skett 

genom översättningar och tolkningar.  

      Ett begrepp som särskilt riktas mot de sejdande männen är ergi.
 123

 Ordet är en avledning 

till argr, som bokstavligen betyder ”arghet”. Hur detta ska översättas och tolkas i den kontext 

där det uppträder i relation till sejd är dock lika osäkert som illr, i fallet med Heid.
124

 Ändå 

har en i stort sätt samstämmig forskarkår valt att tolka det som ”omanlig”, ”homosexuell” 

eller ännu mer specifikt – ”den mottagande parten i en homosexuell relation”.
125

 Denna 

tolkning går att ifrågasätta på flera punkter. Den huvudsakliga problematiken med tolkningen 

ligger i att den utgår från ett modernt, västerländskt perspektiv på genus och sexualitet och att 

ordet tolkas inom den heterosexuella matrisen. Att över huvud taget tala om ”homosexualitet” 

när man diskuterar den fornskandinaviska kulturen är mycket tveksamt, eftersom att 
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begreppet är en anakronism. Som tidigare nämnts har ju Foucault visat på hur den 

västerländska föreställningen om homosexualitet som patologisk avvikelse är en 1800-

talskontruktion. Vi kan inte förutsätta att människor i det förkristna norden över huvud taget 

hade samma perspektiv på genus och sexualitet som vi har idag. 

      Hur man än tolkar innebörden begreppet ergi kan man se på det ur (minst) tre olika 

perspektiv: 1) Man blir ergi av sejd. Utifrån detta perspektiv har man fokuserat på sejden som 

besättelse, och att ergi är något man blir genom att öppna sig och släppa in ett främmande 

väsen.
126

 Ergi skulle i denna tolkning ha att göra med någon form av öppenhet. Marga 

diskuterar denna möjliga tolkning: 

 

Alltså Oden sejdade ju, det vet alla som har läst nordisk myt att han ville lära allt som 

Freja kunde och var väldigt nyfiken. Det var ju bara ytterligare en kunskap för honom 

som han kunde använda. Medans folket som levde under vikingatiden, dom ansåg ju att 

sejd var något väldigt omanligt, behäftat med ”ergi”, arghet. Och hur dom använde denna 

arghet, det är för mig en gåta i och för sig, men dom menade att den man som engagerade 

sig i det han var tvungen att öppna sig. Jag tror att det handlar om att det är ett 

besatthetssyndrom, att du måste öppna dig väldigt mycket. Så han blev som kvinna. Så 

det finns ett slags könsbyte i den mytiska traditionen runt sejd. 

 

Skulle det då betyda att kvinnligt kroppsmarkerade individer av naturen är ”öppna”, 

”mottagande” varelser, i kontrast till manligt kroppsmarkerade individer? Det synsättet 

representerar ett essentialistiskt perspektiv som är oförenligt med ett queerperspektiv. 

Diskussionen mellan mig och Marga fortsätter:  

 

Elin: Och då tänker du såhär att det här öppna tillståndet förknippas med någon form av 

kvinnlighet och att det är därför som… Marga: Det skulle kunna vara så under den 

tidsperioden. Sen kan det ju vara det folk gjorde för att komma till det öppna tillståndet. 

Det behöver ju inte vara det öppna tillståndet i sig, det kan ju lika gärna vara det dom 

gjorde för att komma dit, att dom valsade runt och sjöng med gälla röster och slog på lock 

och det ansågs liksom vara ett sånt beteende som inte passade en man. Man skulle slå på 

sköld och man kunde gå bärsärk, det var okej liksom, men att sejda var inte okej. Jag tror 

att problemet var att män, precis som nu, att män antogs kontextuellt vara tvungna att 

vara på ett visst sätt. Och om du inte bar dig åt så så var du fjollig, basta. 

 

Detta perspektiv representerar den andra möjliga tolkningen av begreppet ergi: 2) 

Omgivningen betraktar sejd som ergi.
127

 Marga förklarar här att man kan läsa texterna som att 

ett öppet tillstånd i det fornskandinaviska samhället betraktades som omanligt, vilket inte 

säger någonting om hur manligt eller kvinnligt kroppsmarkerade individer verkligen var (eller 

är). Hon säger dessutom vidare att begreppet ergi över huvud taget inte behöver ha någonting 
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att göra med ”öppenheten” i sig – kanske handlar begreppet bara om beteenden som inte är 

socialt accepterat i allmänhet? Något som tyder på att detta skulle kunna vara en rimlig 

tolkning är det ofta förbisedda faktum att även kvinnligt kroppsmarkerade individer beskrivs 

som ergi i de litterära källorna. I de fallen tolkas ergi som ”promiskuitet”, och gemensamt för 

benämningen av manligt respektive kvinnligt kroppsmarkerade individer som ergi skulle 

därmed kunna sägas vara att de på något sätt ger uttryck för ett beteende som överskrider de 

sociala normerna.
128

 Detta leder oss in på den tredje möjliga tolkningen av begreppet ergi: 3) 

För att kunna sejda måste man bli ergi.
129

 Här är det relevant att sätta in sejden i ett 

tvärkulturellt perspektiv – inom det som kallas ”shamanistiska kulturer” över hela världen är 

det nämligen vanligt att shamanen anses behöva kunna röra sig över alla former av gränser – 

sociala, biologiska och andliga.
130

 Innan jag går vidare in på den diskussionen är det dock 

nödvändigt att diskutera begreppet ”shamanism”. 

      För det första kan man diskutera huruvida sejden kan anses ha varit ”shamanistisk” eller 

inte över huvud taget, men de flesta forskare är överrens om att begreppet i alla fall i någon 

mån är applicerbart. Mycket tyder på att det funnits en inhemsk shamanistisk praktik i 

Skandinavien, som under inflytande av samiska praktiker utvecklas fram till vikingatid och då 

kom att associeras med sejd.
131

 Men diskussionen om huruvida sejden kan anses shamanistisk 

eller inte, är egentligen inte så relevant som diskussionen kring shamanbegreppet som sådant 

– huruvida sejden kan anses shamanistisk eller ej beror ju på hur man tolkar begreppet. 

      Enligt Nationalencyklopedin är en shaman en ”person som anses kunna besöka fördolda 

andevärldar genom att hans själ kan frigöra sig från kroppen”.
132

 Utifrån denna beskrivning 

skulle sejden förmodligen kunna sägas vara shamanistisk, men ett problem är att man genom 

att använda begreppet på detta sätt universaliserar något som egentligen är kulturspecifikt. 

Ordet ”shaman” kommer egentligen från tungusiskan (Sibirien), och syftar på en andlig 

funktionär inom den specifika kulturen. Genom att universalisera begreppet bortser man från 

den sociala kontexten. Det universaliserade shamanbegreppet är därför alltid i någon mån en 

kolonial andrafiering – det har uppstått i en kolonial diskurs, och refererar till en Annan, 

”primitiv” religion. Inom varje enskild kultur har det funnits och finns det fortfarande egna 
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begrepp för det som västerländska forskare kallat shamaner (exempelvis nåjder inom samisk 

tradition).
133

 

      Trots detta väljer jag att använda mig av begreppet i denna uppsats. Det ger möjligheter 

att göra tvärkulturella jämförelser mellan fornskandinavisk religion och praktiker, bilder och 

berättelser i religioner som har en liknande struktur som den fornskandinaviska. Dessutom 

använder nyhedniska utövare själva ordet (ofta samtidigt som de också problematiserar det) 

just för att beskriva utbytet av erfarenheter och föreställningar mellan den samtida 

sejdpraktiken och andra kulturers praktiker. Marga och Viktoria beskriver sina sätt att se på 

saken såhär: 

 

Marga: Jag reste många år i Mexico och i Centralamerika, i Spanien och alla möjliga 

andra länder. […] Shamanism som uttryck kom jag ju i kontakt med rätt sent. Det var i 

början av 90-talet när jag började plugga religionshistoria som jag verkligen förstod vad 

det var. Jag har läst mycket om indianska berättelser, hur dom såg på naturen – och då vet 

jag ju att det inte är en indianstam, det är inte ett folk, utan det är massa små olika folk 

och dom har olika syn, men det finns också paralleller – och att det hos nästan alla 

ursprungsfolk finns samma idé att allt har liv och att man kan kommunicera med det, att 

det finns andar och väktare och att vi kan samspela. Så tycker jag att nyshamanismen och 

vissa delar av det fornnordiska, forn sed och andra rörelser, dom kan gå lite parallellt. 

 
Viktoria: Jag tror att om vi vill komma nära vår egen tradition och den fornskandinaviska 

religionen så kanske vi gör det bäst – jag säger inte att det är det enda sättet och jag säger 

inte att vi kan köpa allting rakt av för så tänker jag inte – men vi kanske ändå kan närma 

oss den genom att studera dom här folken som fortfarande då lever som dom har gjort 

kanske i tusentals år. Och kanske också till viss del den samiska traditionen. Dom har ju 

blivit slagna i huvudet med en massa kristendom, men mycket av deras gamla traditioner 

lever ju ändå kvar. Och att det finns olika ursprungsfolk på otillgängliga platser. Vi 

kanske helst ska låta dom vara ifred! Det är ju det också… Men genom att studera hur 

dom gör och lever sina myter och hur deras shamaner och heliga personer liksom väljs ut 

eller skolas, så kan vi kanske få en större förståelse för vår egen tradition. […] Och där 

tror jag att om vi vill förstå det förkristna så behöver vi titta på annat som inte har varit i 

kontakt med kristendomen. 

 

Låt oss då återgå till begreppet ergi i tolkningen ”någonting man måste bli för att kunna 

sejda”, samt, ”ett beteende som överskrider de sociala normerna.” Inom det som jag här väljer 

att kalla ”shamanistiska kulturer” är det alltså över hela världen vanligt att shamanen anses 

behöva kunna röra sig över alla former av gränser – sociala, biologiska och andliga.
134

 Marga 

talar just om nödvändigheten i att ”släppa alla referensramar” för att kunna sejda: 

 

Det [sejden] kräver att du är jätteöppen och att du vågar släppa dig själv och dina egna 

ramar, för att komma därhän i extasen. Precis som all shamanism egentligen bygger på 
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ganska mycket teknik, extasteknik, för att släppa ramarna om verkligheten och kunna 

släppa in vad det nu är som ska komma in. […] Så för mig, jag har så mycket bassel runt 

mig till vardags, så jag behöver sjunga, trumma, dansa – jag behöver jobba hårt för att 

komma i det medvetandetillstånd där jag kan släppa alla referensramar som jag annars 

har.  

 

Många forskare särskilt gjort kopplingar shamanism och förmågan att överskrida gränserna 

mellan traditionellt manliga och kvinnliga världar.
135

 Ett sådant, mycket närliggande exempel 

är den samiska nåjden. Vid en utgrävning i Vivallen, Härjedalen påfanns  en grav, i vilken en 

manligt kroppsmarkerad nåjd låg begravd tillsammans med flera traditionellt manliga attribut, 

men även med en mängd kvinnliga sådana, och personen tycktes dessutom begravd iklädd en 

klänning avsedd för en högt uppsatt kvinnligt kroppsmarkerad individ.
136

 Även  inom 

nordamerikanska ursprungskulturer finns flera liknande exempel. ”Two-spirits” är den 

övergripande term många personer från nordamerikanska ursprungskulturer själva använder 

om genusöverskridande personer, och dessa betraktas i regel som fullt socialt accepterade.
137

 

Ibland spelar de även en specifikt religiös roll: 

 

Marga: Tittar du på vissa indianska myter så hittar du ju heyokas. Som mycket väl kan 

vara vända till det egna könet och så. Och ofta så var dom ju också behäftade med vissa 

krafter därför att dom var gränsöverskridande.  

 

Bland många folk anses det, just som Marga säger, att just själva gränsöverskridandet 

möjliggör shamanska krafter och förmågor. Ordet heyoka refererar till en religiös funktionär 

hos det nordamerikanska folket Lakota. De brukar kallas ”heliga clowner”,  och deras 

funktion är att vara tvärt om, upp-och-ner, och motsatta. Det kan innebära att rida en häst bak 

och fram, bära kläder ut och in, tala baklänges, men även som Marga påpekar, att vända på 

sexuella normer.
138

  

      Man kan se shamanens gränsöverskridande i relation till dennes uppgift att ”resa mellan 

världar”. Vanligtvis talar man om att shamanen reser mellan de vardagliga och de andliga 

världarna, men man skulle även kunna tala om en resa mellan olika genusvärldar, och att det 

över huvud taget är genom tillgången till de många olika världarna shamanen får sin kraft.
139
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Detta är ett perspektiv som bland annat återfinns hos sibiriska shamaner.
140

 Viktoria ger 

uttryck för ett liknande synsätt: 

 

Det kanske faktiskt behövs både manligt och kvinnligt om man nu kallar det så, eller vare 

sig manligt eller kvinnligt om man uttrycker det så. Man kanske kan uttrycka det på båda 

sätten. Att det är just det här att det är både och, och varken eller, som är det centrala i 

sejden. Att när man tänker på genus, att det någon slags glidande skala. Att det kanske 

finns nånting bortom det som man kommer åt genom sejden.  

 

Shamanens, sejdmannens eller völvans uppgift är således att överskrida alla tyder av gränser. 

I en diskussion kommer jag och Viktoria kommer in på detta ur ytterligare ett perspektiv: 

      

Viktoria: Jag har nån sån här bild av Fenrisulven
141

 också… Jag gillar Fenrisulven 

[skrattar]. För att det finns nånting gränsöverskridande där med, mellan människa och 

djur. Så att människa-djur, människa-natur, människa-människa… Elin: Där har vi ju 

också hamnskiftet som många sysslar med. Viktoria: Ja, precis, att man kan gå… Att man 

ikläder sig sin falkdräkt då eller falkhamn. Gränserna är inte så skarpa. Och det är dom 

inte mellan könen, och det är dom inte mellan andra varelser heller. Och det tycker jag är 

superbra. 

 

Förmågan att skifta hamn är en av sejdarnas främsta förmågor, och den representerar 

ytterligare förmågan att överskrida gränser och kategorier.
142

 Bärsärkar och ulfhednar har 

redan nämnts, och i sin reflektion ovan tar Viktoria upp ”falkhamnen”, vilket syftar på den 

djurhamn som förknippas med sejdkonstens gudinna Freja.
143

 Även sejdmästaren Oden äger 

djurhamnar han ofta ikläder sig, och han kan då exempelvis bli en orm eller en örn.
144

 

Transformerade varelser hade över huvud taget en stor betydelse i den fornskandinaviska 

kosmologin. Det är dock inte bara i mytologin och sagorna dessa varelser framträder – det 

finns även fram arkeologiska belägg för dess betydelse i samhället. I flera gravar har man 

exempelvis funnit att delar av de begravda människorna ersatts med djurben.
 145

 

      Föreställningen om att magi över huvud taget handlar om ett överskridande av gränser 

syns även i det fornnordiska begreppet ”tùnridr”, som var en av benämningarna på kvinnligt 

kroppsmarkerade trollkonstutövare. Ordet betyder ”rida på tunet” (tun = staket), vilket just 
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antyder den att tunridan sitter på tröskeln mellan två världar: civilisation/det vilda, 

natur/kultur, naturligt/övernaturligt och så vidare. Samma betydelse står att finna i det 

fornhögtyska ”hagazussa” (”tunhagga”), ett ord som senare utvecklades till ordet ”häxa”.
146

 

      Att överskrida genusgränser är någonting samtliga samtalsdeltagare själva har erfarenhet 

av. Marga uttrycker det såhär i sin presentation av sig själv: ”Och sen tycker jag att det är 

intressant att överskrida dom gränserna. Säg såhär – ramar som ges, för mig är det mer en 

fråga om när jag ska överskrida dom, inte om jag ska överskrida dom.” Kanske kan det då till 

och med vara en fördel i sejden att tillhöra en marginaliserad grupp, genom de erfarenheter av 

att befinna sig i sociala gränsland det medför? Jenny Blain skriver såhär:  

 

Those who are marginalized may draw on their specific understandings in ways that elude 

those in more privileged positions. If in today’s society, women and gay men are more 

used to dealing with multiple understandings of social relations and interpreting and 

understanding in terms of another, this may constitute an advantage  in shamanic 

practice.
147

 

  

Oden beskrivs som tidigare nämnts som den stora sejdmästaren, och den enda detaljerade 

beskrivningen av en sejdande manligt kroppsmarkerad individ i de gamla källorna rör just 

Oden.
148

 Odens relation till sejd tas dock bara upp i mycket liten utsträckning i 1800-

talsforskning, och ordet ergi byttes i regel helt ut i översättningarna. Sejd ansågs inte passa 

med den bild av en hövdingagud som nationalromantikerna målade upp, och ergi sågs som 

något fullständigt oförenligt med Oden.
149

 Att Oden är en gränsöverskridare finns det dock 

många exempel på, och hans sejdutövande är bara ett. I sitt frieri till gudinnan Rind i Saxo 

Grammaticus Gesta Danorum uppträder han som kvinnligt kroppsmarkerad individ,
150

 och 

2009 hittades vid utgrävningar i Lejre strax utanför Roskilde en statyett föreställande Oden 

som kvinnligt kroppsmarkerad individ [fig. 1]. Detta är i alla fall den tolkning 

Roskildemuséets ledning anser sig helt övertygad om. Statyetten porträtterar honom som 

iklädd klänning, förkläde, fyra pärlhalsband och en halsring. Flera av Odens klassiska attribut 

är närvarande: Ena ögat är skadat och han är omgiven av två korpar (Hugin och Munin) samt 

två djurhuvuden som mycket väl kan vara hans vargar Gere och Freke.
151
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      Så hur går Odens position som högt respekterad hövdingagud ihop med hans 

normöverskridande genusidentitet? Om man utgår från diskussionen ovan om 

gränsöverskridandet som en nödvändighet för sejden och för att kunna nå stor kunskap och 

makt, blir det kanske förståligare. I avsnitt 8.3 om völvans makt lyfter jag det faktum att 

sejden betraktades som ambivalent i det fornskandinaviska samhället – som någonting 

mäktigt och ibland farligt, men på samma gång nödvändigt och högst önskvärt. Samma typ av 

ambivalens går i hög utsträckning att finna i karaktären Oden. Detta kastar ljus över det 

faktum att, trots att sejd i källorna framställs som socialt oaccepterat för manligt 

kroppsmarkerade individer, återfinns sejdmän, i likhet med Oden, ofta bland de högt uppsatta 

i samhället (vilket alltså utifrån gravfynden även tycks gälla de kvinnligt kroppsmarkerade 

sejdarna).
152

 I sejden förenas stor makt med socialt gränsöverskridande. 

      Oden framställs ofta som en männens gud, men det finns många exempel på att kvinnligt 

kroppsmarkerade individer har haft betydande positioner i kulten till honom.
153

 Marga betonar 

just Odens roll som sejdmästare i relation till kvinnligt kroppsmarkerade individer: ”Det är ju 

lätt att möta Oden som kvinna när man sejdar också, har jag upplevt.” Kontrasten mellan den 

stereotypa, manliga Oden, och Oden som en gud som i hög utsträckning relaterar till kvinnligt 

kroppsmarkerade individer, eller helt överskrider genus, framkommer i följande utdrag ur 

mina personliga anteckningar efter min första egna starka upplevelse av Oden (under en dröm 

den 9/9 -09
154

). 

 

Jag känner väldigt starkt att Oden vill mig något. Eller om det är jag som vill Oden något. 

Oväntat på ett sätt, eftersom jag mest närmat mig gudinnor. Och Oden som förknippas 

med nationalism/nazism. Helt absurt –en nazipatriarkal gud som huvudgud! Nej, det är 

verkligen bullshit. Oden har mycket att lära mig – kunskapens gud, shamanen, den 

queera…  

 

Senare har Oden kommit att växa till en mycket betydelsefull gestalt för mig. Även Marga 

och Viktoria ger uttryck för att Oden är har stor betydelse för dem personligen. Viktoria 

beskriver sin relation till Oden såhär: 

 

Just Oden har blivit viktigare och viktigare med tiden. […] Att han faktiskt någonstans… 

Jag menar, är han man eller kvinna? Han går ju i kvinnokläder. När han ska sejda så är 

det ju… sejden lär han sig ju av Freja. Det är ju ett ”kvinnogöromål” inom 
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citationstecken. Och då var han ju tvungen… […] Att det finns någonting i det där att 

man går bortom det som är stereotypt manligt eller kvinnligt. Och det kanske är det som 

är så tilldragande med Oden tänker jag. Jag identifierar mig också med Oden kan jag 

säga, och det skulle jag säga är nummer ett för mig också. Sen är Freja nummer två. Men 

för mig är det på nåt sätt… nej, men han överskrider dom gränserna. 

 

Även i Margas beskrivning av sitt förhållande till Oden framkommer oväntade sidor hos 

honom, och hennes beskrivning visar också hur relationen till ett mytologiskt väsen kan 

växa utanför och bortom källmaterial och tolkningar av dessa, och bli djupt personlig: 

 

Oden betyder mycket för mig. Oden är både lurig och… jag tycker om att han är lurig, att 

han har liksom så många olika sidor. Det som beskrivs mest är ju liksom den 

visdomssökande varelsen och den trollkunnige varelsen. Det är dom som beskrivs mest. 

Men jag kan också… Han har en relation med Frigga sedan länge. Han är också far, så att 

säga. Och han kallas hela tiden för ”Allfader”. Jag kan ibland se honom som en mer 

vänlig, långskäggig man som vandrar ute i naturen, som har det här fruktbarhetsdraget. 

Och det är kanske därför han dras till vanerna. Så jag har som alltid bildat egna myter ur 

myterna. 

 

8.5 Jättarna och kaosets queera potential 

Den typ av analys som länge dominerat inom studier av fornskandinaviska myter bygger på 

strukturalism. Det strukturalistiska perspektivet ser myters centrala mening som uttryckt i 

binära motsatspar. Sådana grundläggande motsatspar som ofta lyfts fram är exempelvis natur-

kultur, människa-djur och kaos-ordning.
155

 Särskilt dualismen mellan kaos och ordning brukar 

ses som grundläggande i den fornskandinaviska kosmologin.
156

  

      I de fornskandinaviska myterna finns en typ av varelser som kallas ”jättar”. Namnet avser 

i den fornskandinaviska mytologin inte, som det populärt gör i dag, nödvändigtvis väldig 

storlek. Ordets etymologi är det samma som latinets ”edulus”, vilket betyder ”ätare”.
157

 Det är 

svårt att utifrån texterna ge en tydlig och enhetlig bild av vad jättarna egentligen ”är”, men 

klart är att jättarna ses som kopplade till det kaotiska och som representationer av den vilda 

naturen och dess destruktiva sidor. Jättarnas koppling till natur och kaos syns exempelvis i 

deras namn, vilka ofta har betydelser som hänger samman med vilda, destruktiva naturkrafter 

– exempelvis Hrimnir (”frost”) och Logi (”låga” eller ”kall vind”).
158

 

      Jättar och gudar ligger i myterna i ständig strid med varandra, och denna strid får ofta 

representera kampen mellan de ovan nämnda polerna kaos och ordning.  Interaktionen mellan 

kaos och ordning syns även i den fornskandinaviska skapelseberättelsen som står att läsa i 
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Völvans spådom. Den första varelsen i urtiden tänks vara jätten Ymer – en representation för 

det ursprungliga kaoset. De första gudarna, med Oden i spetsen, skapar ordning i universum 

genom att dräpa Ymer och skapa världen av dennes kropp.
159

  

      Gränser överskrids i jättarnas kaotiska värld i särskilt hög utsträckning, och det gäller 

även gränserna mellan manligt och kvinnligt.
160

 Den ovan nämnda Ymer är just ett exempel 

på en jättevarelse som överskrider genusgränser. Många forskare ser Ymer som en androgyn 

varelse, då det i myten beskrivs hur hen reproducerar sig helt själv.
161

 Namnet ”Ymer” har 

kopplats till det proto-indoeuropeiska ordet för tvilling/hemafrodit, och namnet 

korresponderar med flera andra indoeuropeiska språk.
162

 Ett sådant språk är sanskrit, där ordet 

för tvilling/hemafrodit är ”yama”. Yama var i det forntida Indien dessutom namnet på den 

mytologiska urtidsgestalt som liksom Ymer dräps, och får världen skapad av sin döda 

kropp.
163

   

      Ytterligare en gränsöverskridande karaktär med jättesläkt är Loke, och han är en karaktär 

som samtliga samtalsdeltagare lyfter fram som mycket betydelsefull. Viktoria säger såhär: 

 

Även Loke tycker jag är en sån där gränsöverskridande figur, på alla sätt och vis. […] 

Alltså jag tyckte över huvud taget att det var väldigt sådär… mm, okej, han var ingen 

riktigt schysst snubbe, så. Det var inte som Jesus som bara gick runt och var snäll 

[skrattar]. Jag gillade det! 

 

Viktoria lyfter här fram det faktum att Loke inte är en helt oproblematisk karaktär, som i 

mytologin ofta är orsaken till konflikter. Loke förknippas dessutom mer än någon annan 

varelse med kaoskrafter, genom att han är den varelse som mest av alla påskyndar Ragnarök – 

världens undergång.
164

 Loke lurar Höder att döda sin bror Balder – den mest älskade av alla 

gudar, och detta brodermord brukar räknas som starskottet för den långa process som är 

Ragnarök.
165

 Som straff för denna handling spärrar gudarna in Loke i en grotta, där de binder 

fast honom med hans dödade sons tarmar, varpå de låter ett gift ständigt droppa ner på 
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honom. När så väl Ragnarök inträffar bryter sig Loke ur grottan och ställer sig på jättarnas 

sida.
166

 Jag och Marga diskuterar detta: 

 

Elin: Jag tänker också på hans roll i Ragnarök, som ju är ganska framträdande, i något 

slags större cykliskt förlopp. Han agerar ju på flera sätt för att påskynda det, i och med 

Balders död, och så lierar han ju sig med jättarna och står på deras sida i Ragnarök. Han 

är ju ändå på gudarnas sida, eller asarnas sida, till att börja med. Marga: Där tänker jag 

liksom att gudarna har ju också satt honom i en position där han inte gärna kan strida på 

deras sida längre genom att spärra in honom i den här grottan. På samma sätt med Fenrir, 

hade dom låtit honom växa upp och vara valp där i Asgård så kanske Fenrir hade varit 

mer på gudarnas sida. Men eftersom dom har fjättrat honom... För mig har det blivit 

som… saker som vi fjättrar inom oss själva. Så har jag tolkat den myten. Alltså Fenrir 

skulle kunna vara begäret till exempel. Ju mer vi försöker trycka undan det ju starkare blir 

det. Elin: Jag tänker att – det kanske är det du menar – men att det handlar om någon 

slags balans i världen och att om man fjättrar för mycket, om man försöker stänga in i en 

grotta så... Marga: Då kommer det äta upp dig tillslut. Och det kan man ju ta psykologiskt 

också – du kan undvika, undvika, undvika – tillslut så är det din stora skräck. Då kan du 

inte gå ut för du är så jävla rädd för den där spindeln som skulle kunna komma på 

gräsmattan, bara för att du har undvikit. Och då har vi fjättrat någonting, om man skulle 

uttrycka det symboliskt så, då äter det tillslut upp dig. […] Loke skulle ju också kunna 

vara att vi alla har den här sidan i oss. 

 

Loke är en av de mest genusöverskridande varelserna i hela den fornskandinaviska mytologin. 

Ett exempel är när han uppträder som kvinnligt kroppsmarkerad individ när han ska försöka 

få information av Frigg om hur han ska kunna skada hennes son Balder.
167

 Men det kanske 

främsta exemplet på hans roll som genusöverskridare är det faktum att han vid fyra tillfällen 

själv föder barn. Det har redan nämnts att underjordsgudinnan Hel är ett av dessa barn, och 

den Fenrir som Marga talar om i dialogen ovan är namnet på Lokes andra barn – en enorm 

ulv. Enligt Hyndlas sång föder Loke Fenrisulven, Hel samt Midgårdsormen efter att ha ätit 

det halvbrända hjärtat av jättinnan Angerboda. Fenrisulven växer upp i Asgård, men blir med 

tiden för stor för gudarna att hantera. Med list och lögner lyckas gudarna fjättra Fenrisulven 

med en magisk kedja.
168

 I egenskap av barn till Loke är både Hel och Fenrisulven uppenbart 

kopplade till kaoskrafter, men Fenrisulven är dessutom en av de varelser som, vid sidan om 

Loke, har en särskilt framträdande roll i Ragnarök. Vid Ragnarök sliter sig nämligen 

Fenrisulven ur sina kedjor och blir slutligen den som dödar Oden.
169

 

      Hur ska man tolka det faktum att Loke på samma gång representerar destruktivitet och det 

queera? Är Loke ”ond”? Och är i så fall det queera ”ont”? Isa säger såhär:  
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Nu kanske det är min idealisering av den här mytologin [skratt] men jag tänker att en 

utomstående religion, som kristendomen som gärna vill utmåla hela asatron som faktiskt 

dålig, målar säkert gärna upp Loke som ondskan, och när dom känner sig hotade av dom 

här gränsfallsgenusförhållandena så målar dom upp honom som Djävulen.   

 

Precis som Isa säger är tolkningen av kaoskrafter som någonting ont snarare en utomstående 

tolkning. För även om kaoskrafterna fruktas, finns det i dem en nödvändig drivkraft. 

Antropologen Mary Douglas menar att det i alla samhällen finns en ordning, som ses som det 

fullkomliga, önskvärda tillståndet. Ordningen kontrolleras genom tabun och renhetsregler. 

Men även om ordning ses som det önskvärda tillståndet, innebär den samtidigt till sin själva 

natur en begränsning. Oordning är å andra sidan till sin själva natur obegränsad, och trots att 

oordningen innebär fara bär den alltså samtidigt på en slags skapande kraft. I religiösa 

sammanhang kan således många gånger det som vanligtvis anses farligt, orent och kaotiskt, 

tas in och användas som en källa till kraft. Ritualen och de ramar som denna skapar fungerar 

då som en kontroll av de farliga, oordnade krafterna.
170

 Marga beskriver sin relation till dessa 

krafter, som inom den fornskandinaviska religionen ofta representeras av jättarna: 

 

Om man jobbar mycket i naturen med naturen, då märker man ju att olika platser har 

väldigt olika energi. Och jag har ju lekt med det här att gå ute i fjällen med folk och kalla 

kurserna för ”att möta jättarna”. Därför att för mig är ju fjällen dom största väsendena. 

Där uppe är det mäktigt – vindarna kan vara kraftigare än nån annanstans, och kylan kan 

bli extrem. Det är som att naturkrafterna är extrema och dom skulle kunna vara jättarna. 

Så jag har ju lekt med att utmana ödet uppe i fjällen, att göra vandringar, att sova ute, att 

gå både dag och natt, och se vad som händer. Alltså lite fara men inte så att folk ska slå 

ihjäl sig. Och min upplevelse är att om jag överlämnar mig till fjället, och gör det med 

respekt, så har jag jättarna med mig. 

 

Även om Loke kan framstå som en problematisk karaktär, spelar han alltså en mycket 

betydelsefull roll. Marga säger: ”Jag tror att Loke är en helt nödvändig tricksterfigur i den här 

mytologin.” Begreppet “trickster” är en religionsvetenskaplig term för en typ av mytisk 

karaktär som utmärks av sin slughet och sina hyss. Trickstern kombinerar aspekter från både 

mänskliga, gudomliga och djuriska sfärer, och det är inte ovanigt att trickstern överskrider 

genusgränser. Loke kan alltså, precis som Marga säger sägas vara en typisk trickster, och 

precis som hon säger spelar trickstern ofta en nödvändig roll i mytologin. Tricksterns främsta 

uppgift är att håna gudarna och religiösa institutioner, och driva med allt som framstår som 

permanent, viktigt eller oföränderligt, och därigenom avslöja dessa föreställningar som 
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föränderliga och falska.
171

 Intressant nog har trickstern alltså i grund och botten samma 

uppgift som queerteoretikern eller queeraktivisten.  

      Så det som vid första anblick kan tyckas vara en kamp mellan jättar och gudar, kaos och 

ordning, är snarare en dynamisk samverkansprocess. Snarare än att gudarna med sin ordning 

utplånar kaoset i skapelseberättelsen, är skapelsen av världen en samverkan mellan kraften 

hos gudar och jättar.
172

 Medan ordning behövs för att skapa struktur och sammanhang, är det, 

som Douglas menar, i kaoset som den kreativa potentialen finns. För att världen ska kunna 

skapas krävs alltså kaosets kreativa kraft.
173

 Till och med undergången, Ragnarök, kan läsas 

som en nödvändig, kreativ kraft, för ur den brinnande askan skapas en ny värld. Till skillnad 

från den kristna apokalypsen som resulterar i en ny, paradisisk värld, är den nya värld som 

skapas efter Ragnarök dock inte fri från ondska. Nidhögg är namnet på den orm som i den 

fornskandinaviska kosmologin tänks ligga och gnaga på världsträdet Yggdrasils rötter, och 

därigenom representerar den ständigt hotande destruktiva kraften i världen.
174

 Berättelsen om 

Ragnarök och den nya värld som kommer därefter i Völvans spådom avslutas med orden: 

”Där kommer dunkle draken flygande / glattormen nedan från Nidafjäll / i fjädrarna bär – han 

flyger över slätten - / Nidhögg människolik”.
175

 Inom kristendomen är apokalypsen och det 

efterföljande paradiset slutet på historien. I den fornskandinaviska mytologin tycks det dock 

med Nidhöggs närvaro i den nya skapelsen som att det hela bara börjar om igen. Detta tyder 

på att Ragnarök inte ska betraktas som en slutgiltig händelse, och att fornskandinaviska 

världsbilden kan ha varit cyklisk.
176

 Hos nyhedningar ses detta ibland som att Ragnarök inte 

är entydigt negativ – interaktionen mellan skapelse och förstörelse ses istället som en 

nödvändig, dynamisk process.
177

 

      Att Loke, trots sina destruktiva sidor, även kan tolkas ur ett positivt perspektiv, blir tydligt 

när Isa diskuterar honom. Medan Oden och Freja framträder som de personligt mest 

betydelsefulla gudomarna för Viktoria, Marga och mig själv, är det just Loke som har en 

särställning för Isa. Hon säger såhär: 

 

Just nu är det nog mycket Loke jag fascineras av som karaktär för att han är den här… 

Jag är hemskt förtjust i myten om när Loke förvandlar sig till en märr och ligger med 
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Svadilfare och föder Sleipner. Jag tycker att det är helt fantastiskt, att det helt utan 

problematik läggs fram att han bara förvandlar sig till en kvinnohäst och föder fram den 

här sonen, och det för mig är kärnan i queeraktivism och vad man vill uppnå – den här 

friheten att man får definiera sig själv. Och den har Loke. Loke har den absoluta 

queerfriheten, han kan bestämma helt själv när han är en ’han’, när han är ’Loke’, eller 

när han är en märr, eller när han är vad annat han kan vara…  

 

Det exempel Isa berättar om handlar om Sleipners födelse. Sleipner är Odens åttafotade häst –

en mycket kraftfull och betydelsefull varelse i mytologin, som har förmågan att föra sin 

ryttare till dödsriket och tillbaka.
178

 Sleipner är det fjärde barn Loke föder, och historien om 

Sleipners födelse lyder som följer: När borgen Asgård skulle byggas anlitades en jätte och 

hans starka hingst Svadilfare. Gudarna lät jätten veta att om han hann bygga färdigt borgen 

inom utsatt tid skulle han få Freja till hustru, samt solen och månen. När det började verka 

som att jätten faktiskt skulle lyckas blev gudarna oroliga. Loke förvandlade sig då till ett sto 

och lockade bort Svadilfare. Mötet resulterade i att Loke i stoform blev dräktig och födde 

Sleipner.
179

 Medan kaosvarelsen Lokes övriga tre barn på olika sätt är relaterade till 

destruktiva krafter, är Sleipner odelat positivt laddad, och han är därigenom ett exempel på 

kaosets kreativa potential.
180

 

      Den kaotiska kraften finns inte bara hos jättarna, utan genomströmmar hela den 

fornskandinaviska mytologin. Som nämndes i avsnitt 8.1 är gudarna inte några allsmäktiga, 

perfekta väsen. En sång i Den poetiska Eddan där detta framträder särskilt tydligt är 

Loketrätan (fornnordiska: Lokasenna): 

 

Isa: I Lokasenna, när, jag tror det är Tor som säger till Loke att jamen ”vem är du som 

säger det här, du ligger ju med hästar… Elin: Å andra sidan går ju liksom hela den sången 

ut på att alla liksom kastar sexuella anklagelser mot varandra. Isa: Precis, och då jämställs 

den också med alla andra anklagelser. Alltså Loke fälls inte på grund av att han kan bli en 

kvinna, eller för att han över huvud taget faktiskt ligger med hästar [skratt]. Och Odin, 

som ju faktiskt också får kastat mot sig att han är fjollig, han fälls inte heller på grund av 

det. Lika lite som nån annan fälls… Elin: Och alla gudinnor anklagas för att dom är 

promiskuösa… Isa: Precis, och dom fälls inte heller. Och då hamnar allt på nåt sätt 

liksom på ganska lika nivå. 

 

Både Isa och Viktoria beskriver att just det faktum att det kaotiska får ett betydande utrymme 

i den fornskandinaviska mytologin är något mycket betydelsefullt för dem: 
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Isa: Vad jag faller för tror jag är humorn och det burleska. Den fornnordiska kraften och 

det som finns intolkat i det som såhär rått och som brutalt och mycket burleskt och så. 

Den sortens humor och användning finns precis i rollerderby också. 

 

Viktoria: Just den fornnordiska mytologin tycker jag om av flera anledningar. […] Det är 

en skön kontrast till väldigt mycket av… allting är liksom inte bara sådär gulligt och fint, 

utan det är ju starka krafter som rör sig. Och det gillar jag. Jag gillar att alla dom olika 

aspekterna får ett utrymme. Att det finns något slags tillåtande eller acceptans för att livet 

är mångfacetterat och inte alltid så himla rosenrött [skrattar], som jag gillar. I kontrast till 

någon sån där mjäkig kristendom… [skrattar] Kan man säga så? Får man säga så? 

[skrattar] […] Och på nåt sätt så är det kanske på ett sätt som fortfarande, väldigt enkelt 

beskrivet, så är det det som tilltalar mig. Att det finns ett utrymme för nån slags… Det är 

lite galet, liksom! Ja, en galenskap som finns som är skön på nåt sätt. 

 

Att det kaotiska sträcker sig utanför jättarnas domäner och igenom hela mytologin tar sig 

uttryck i att gränsen mellan jättar och gudar långt ifrån är knivskarp – det finns många 

mytologiska exempel på att gudarna är tar hjälp av jättarna och deras kraft och visdom (som i 

exemplet med jätten som hjälper till att bygga Asgård, i historien om Sleipners födelse).
181

 

Ingifte mellan gudar och jättar är dessutom snarare regel än undantag i mytologin.
182

 Ett 

särskilt intressant fall är jättinnan Skade som gifter sig med guden Njord. Historien börjar 

med att Skades far Tjatse dödas av gudarna, varpå Skade, iklädd rustning och vapen, reser till 

Asgård för att hämnas. Gudarna faller till föga för hennes hot om vedergällning och erbjuder 

henne förlikning i form av ett giftermål.
183

 Jag och Marga diskuterar saken: 

 

Elin: Jättarna är ju inte hundra procent onda. Som Skade liksom, är ju en jättinna, men 

hon är ju ändå en del i gudaskaran. Marga: Och när hon kommer med sina krav så slår 

dom inte bara ihjäl henne utan dom låter henne välja en man och försöker jämka. Det är 

också lite underligt, för annars hade dom ju bara kunnat slå ihjäl henne när hon kom och 

härjade om att dom hade mördat hennes far. Det gör dom ju inte, utan dom liksom 

”dämpa, dämpa, dämpa” och ”du får välja en kille” . 

 

Skade är alltså rent tekniskt en jättinna, men hon har status av gudinna, och bevis har 

framlagts för att hon haft en egen kult. Trots detta hör Skade knappast till den grupp gudomar 

människor i allmänhet känner till. Till stor del beror detta förmodligen på att 1800-

talsforskarna hade mycket svårt att få henne att passa in i bilden av hur man ansåg att en 

gudinna skulle vara. Hon visar på en stor självständighet, dels genom hämnden på sin far, 

men även genom att hon sedermera skiljer sig från den gud hon kom att få till make. Hon 

förknippas med skidor och jakt och framstår i sin rustning och med sina vapen som en mycket 
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aktiv gudinna.
184

 Mest anmärkningsvärt i berättelsen är kanske ändå just det Marga påpekar – 

att gudarna viker sig för hennes krav. Hela Asgårds här av gudomliga krigare står mot en enda 

jättinna, men väljer att inte slåss. Det säger någonting om jättarnas kraft i allmänhet, och 

Skades i synnerhet, och hon framstår på det hela taget som en karaktär som överskrider 

många konventioner, förväntningar och gränser. 

      Den gestalt som kanske mer än någon annan är ett uttryck för närheten mellan jättar och 

gudar, och det queera kaosets kreativa nödvändighet, är Oden själv. För även om han 

traditionellt sett, och även ofta än idag, räknas som den främsta bland gudar, och därmed 

skulle kunna ses som jättarnas främste fiende, är Oden den bland gudarna som står jättarna 

allra närmast. Oden föddes själv i den kaotiska urtiden av jättinnan Betsla, och som den evigt 

visdomssökande gestalt han är han vänder han sig vid många tillfällen till jättarna för att få 

del av deras kunskap.  

      Att den största kunskapen och visdomen just finns i det kaotiska, och är kopplad till fara 

och kanske även smärta, är en framträdande föreställning inom den fornskandinaviska 

religionen. Det mest klassiska exemplet på detta står att finna i Havamal i Den poetiska 

Eddan, där Oden låter offra sig själv genom att hänga sig i ett träd, och under nio dygns 

hunger och törst söker kunskaper från underjorden, bland annat från en urtidsjätte.
185

 Den 

kunskap sejdmästaren Oden söker är av det magiska slaget, och att söka denna kunskap hos 

kaosvarelserna jättarna och i underjorden ligger i linje med den forntida synen på trolldom 

som något som utförs i det fördolda, och som står i konflikt med och utmanar 

samhällsnormerna.
186

 Sejdritualen ägde ofta rum just i det fördolda, eller i alla fall i 

begränsade miljöer.
187

 Viktoria kommer in på denna aspekt av sejden: 

 

Jag uppfattar att den [sejden] är jättecentral i myter och sagor. Det kanske inte framgår 

alltid så himla klartextigt, men det tänker jag har att göra med att det är lite en 

mysterietradition, och att det som är mystikt, det måste man hålla också lite hemligt. Jag 

tror att saker vinner på att vara hemliga i vissa lägen. Det är hemlighållandet, eller det 

som är lite sådär i skymundan, som gör att saker och ting kan överleva och ha kraft. För 

skulle man plocka upp dom och dissekera dom då skulle dom ju vara, ja både 

desarmerade och lobotomerade på en kvart liksom [skrattar]. Så nånstans tycker jag hela 

tiden att allting rör sig mot det i dom här myterna och berättelserna. Men att det ofta 

antyds bara som lite mellan raderna. 
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Det sätt på vilket Odens närhet till jättarna och kaoskrafterna blir allra tydligast är genom att 

han är den som står Loke allra närmast. De två har ingått fostbrödralag, en relation som i den 

fornskandinaviska kulturen betraktades som ett band minst lika starkt som syskonband.
188

 

Och vid närmare betraktelse framstår Oden och Loke som mycket lika varandra, och 

”allfadern” och hövdigaguden Oden syns långt ifrån som en okomplicerad, ensidigt ”god” 

karaktär. 

 

Elin: Och han är ju verkligen ingen gentleman, han är ju en riktig sneaky bastard! Isa: 

Nä, han är verkligen inte god, han är skitelak när han till exempel snor skaldemjödet och 

ligger med Gunnlöd och sådär, det är ju inte så snällt. 

 

Att Oden tar sig fram med list och lögner finns det ett otal exempel på i mytologin. Det 

exempel Isa nämner handlar om hur Oden försöker komma åt skaldemjödet – den magiska 

visdomsdryck som ger gudomlig inspiration – hos jätten Suttung som lagt beslag på det. Det 

är Suttungs dotter Gunnlöd som vaktar mjödet, och för att komma åt det förför Oden henne, 

för att därefter lämna henne ensam.
189

 

      Riktigt hur nära man kan uppfatta att Oden och Loke står varandra som karaktärer blir 

tydligt i Margas reflektion: 

 

Men för mig är väl Loke väldigt mycket som en, om man nu skulle tänka jungianskt, det 

brukar jag inte göra, men som en mörkare Oden. En slags Skugga. Är dom åtskiljda, är 

dom samma?  

 

Likheterna mellan Oden och Loke är verkligen många. Oden stämmer exempelvis även han in 

väl på beskrivningen av en trickster, och han är vid sidan av Loke en av mytologins främsta 

genusöverskridare. Hur man än väljer att tolka Oden och Lokes relation står det klart att de 

kaotiska, queera jättekrafterna långt ifrån framstår som något ”ont” i den fornskandinaviska 

mytologin. Tvärt om representerar de nödvändiga krafter, som interagerar och samverkar med 

det ordnade och socialt accepterade i en kreativ process.  
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8.6 Bortom ont och gott – och kvinnligt och manligt 

 

Isa: Odin är ganska mycket på gränsen. Nu har jag redan sagt det som exempel – att han 

håller på med sejdkonst, som är såhär kvinnlig – och då är det intressant att i 

fornnordisk mytologi så är han hjälte, men att i kristendomen så har han ju faktiskt 

jämställts med djävulen, och som ond. Och då kan man ju tänka att det är en annan, 

utomstående, tolkning att gränsöverskridande genus är det onda. Och att det kanske inte 

är en fornnordisk tolkning. 
 

Odens kaotiska drag ska, liksom andra mytologiska gestalters kaotiska drag, alltså inte 

tolkas som ”ondska”. Den typ av metafysiska ondska man finner inom kristendom 

förekommer i princip inte inom fornskandinavisk religion – ondska porträtteras istället 

som någonting mellanmänskligt, i form av svek, missunnsamhet, girighet och så 

vidare.
190

 Inom den kristendom som tog över efter den fornskandinaviska religionen är 

vidare polariseringen mellan Gud och djävul och godhet och ondska absolut och 

entydig. Någon sådan uppenbar och entydig dikotomi mellan ont och gott är mycket 

svår att belägga i den fornskandinaviska föreställningsvärlden.
191

 

      Sejd, och över huvud taget det som av utomstående kallats ”magi”, har, som redan 

nämnts, i särskilt hög utsträckning kommit att förknippas med ondska, och Djävulen. 

När jag och Viktoria diskuterar denna tolkning hänvisar hon just till ett kristet 

tolkningsperspektiv: 

 

Viktoria: Sejdar man så har man ju tillgång till information som kan användas på alla 

möjliga sätt. Och det är väl varken gott eller ont tänker jag, för att åter igen komma ifrån 

dom här motsatsförhållandena som man lätt liksom målar upp. Utan det är någonting som 

är, och det kan användas på alla möjliga sätt. Elin: Så uppfattar jag det också. Men 

anledningen att jag ställer frågan är att för många så uppfattas sejden som negativt, som 

liksom ”black magic”. Viktoria: Jag har någon tanke där kring att det kanske finns en 

parallellitet eller nån slags samstämmighet mellan att tänka på sejden som nånting 

negativt, eller då ja, ”svart magi”, och att tänka på dom här berättelserna och myterna 

som nånting ganska stereotypt. Man måste titta djupare tänker jag. Men det kanske inte är 

alla som gör det, och då… Men det skulle jag kalla någon kristen variant utan fornnordisk 

religion i så fall [skrattar]. Att man inte har förmått ta av sig dom glasögonen och titta 

bortom. 

 

Just synen på magi som ”svart” eller ”vit” kan också ses som en kristen produkt, men kanske 

framför allt som en föreställning med koloniala rötter. Marga säger såhär: 

 

”Mörkt-ljust” är sällsynt problematiskt, det har jag vänt mig mot sen jag började med det 

hela. Mörk magi, ljus magi, ja, hur tänker svarta människor då? Gör dom då svart magi 
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bara för att? Och hur reagerar dom på att allt vi tycker är dåligt är svart? Grönt-grått 

kanske. Alla katter är grå på natten. 

 

Som tidigare nämnts har den strukturalistiska tolkningstraditionen länge dominerat 

inom studier av fornskandinavisk religion. Den mytologiska världen ses som uppbyggd 

av grundläggande motsatspar som natur-kultur, människa-djur, kaos-ordning, jättar –

gudar och så vidare. I det följande diskuterar jag och Viktoria detta perspektiv. 

Diskussionen grundar sig i Viktorias beskrivning av sin upplevelse av närheten mellan 

liv och död under graviditet och förlossning, apropå de ”stora gudinnorna” som 

innefattar till synes motstridiga principer (se avsnitt 8.2.): 

 

Elin: Intressant också när vi kommer in på det här med liv och död som liksom både 

någon slags motpoler och som olika sidor av samma mynt... För många analyser av 

fornskandinavisk religion menar ju att mycket av mytologin handlar om två motsatspar, 

alltså typ kaos-ordning, ljus-mörker, liv-död och såna saker. Samtidigt så tänker jag på, 

och vi har ju pratat om det också, någon slags mångfald i universum. Viktoria: Jag tänker 

att det är några jävla dikotomier som man alltid dras med. Men det tänker jag faktiskt har 

väldigt mycket att göra med våran idé- och tanketradition, rent filosofiskt. Om man 

kommer in på vanlig idé- och filosofihistoria. Jag tänker att det kom mycket med 

Descartes. Man har byggt hela vetenskapstänket och liksom hela vår… ja, hur bedrivs 

forskning… Man har verkligen lyckats skapa en värld och en världsbild – för jag tänker 

att när man skapar en världsbild, då får man en värld också som ser ut som man har hittat 

på – som är otroligt polariserad. Och där man uppfinner också någon slags konflikter, 

alltså det leder till det, dikotomierna leder till konflikter. Dikotomin utgörs av oförenliga 

motpoler, och när man inte kan förena dom, ja då uppstår en konflikt. Jag tänker att dom 

där analyserna du pratar om, ja då är man ju innanför ramen för det här traditionella sättet 

att tänka – ”Såhär tänker vi! Det är klart att världen ser ut såhär! Det är manligt mot 

kvinnligt och dag mot natt.” Och man kan inte föreslå att det egentligen inte finns några 

sådana motpoler eller motsatsförhållanden, för då rasar folks hela tankekonstruktion. 

Elin: Det är nog någonstans där jag har landat lite grann också – att det är liksom den 

västerländska och kristna synen som är väldigt… det är ont eller gott liksom. Och har 

man den tankeramen så kommer man också tolka saker på det sättet. Viktoria: Precis. Det 

är ju vårt kristna arv, och ovanpå det så har vi den här vetenskapstraditionen, som ju 

egentligen inte heller… det tänker man ju så lätt att den står i motsatsförhållande till 

religionen, till kristendomen, men den är ju mer en slags reaktion på kyrkans övermakt, 

men man har ju inte frigjort sig från tänket! Tänket går ju igen. Det är ju samma 

motsatstänk. Och är nånting bra, då måste något annat vara dåligt. 

 

Något som genom hela min studie framträder som ett genomgående tema i den 

fornskandinaviska religionen, är kategoriernas upplösning. Gränserna mellan polerna kaos-

ordning, natur-människa, djur-människa, gudar-jättar och så vidare, tycks inte alls knivskarpa, 

utan är tvärt om märkbart flytande.
192

 Man skulle därför, som jag och Viktoria diskuterar i 

dialogen ovan, kunna ifrågasätta hela det strukturalistiska angreppssättets relevans för den 

                                                 
192

 Jennbert, s. 209  



 58 

fornskandinaviska religionen. Och precis som Viktoria påpekar kanske den typen av analys 

säger mer om den värld ur vilken den sprungit, än om den värld den avser analysera. Inom 

postkolonial forskning beskrivs just en polariserad världsbild, där den ena kategorin ses som 

önskvärd och ”normal” och den andra som avvikande, farlig och ”Annan”, som 

grundläggande för hela den västerländska, upplysningsfilosofiska, kristna och koloniala 

världsbilden.
193

 

      Ytterligare en anledning att förhålla sig kritisk till den strukturalistiska analysen, är att det 

inte är ovanligt att kategorierna kvinnligt-manligt förs in på de två ytterpolerna. Dels kan detta 

anses problematiskt eftersom det förutsätter ”den heterosexuella matrisen” och genus som en 

essentiell kategori. Men det kan också ses som problematiskt på grund av att den ena polen är 

positivt laddad, medan den andra är negativt laddad, och när begreppen kvinnligt och manligt 

appliceras på polerna hamnar det kvinnliga nästan uteslutande på den negativt laddade polen. 

Både Uli Linke
194

 och Oddgeir Hoftun
195

 gör denna uppdelning i sina analyser av den 

fornskandinaviska mytologin, och båda placerar mycket riktigt kategorin ”kvinnligt” på den 

pol som representeras av kaos, kyla, mörker och passivitet, medan kategorin ”manligt” 

placeras på den pol som representeras av ordning, värme, ljus och aktivitet. Man kan 

konstatera att denna uppdelning är tvivelaktig i förhållande till det fornskandinaviska 

samhället – kvinnor utmärks i litteraturen till exempel i hög grad av aktivitet.
196

 Hur det 

verkligen ”var” i det fornskandinaviska samhället är, som tidigare nämnt, dock mycket svårt 

att säga, och den diskussionen ligger egentligen utanför denna studies ramar. Men utan att 

över huvud taget gå in på diskussionen om hur det ”var”, kan man i alla fall konstatera att 

denna kategorisering på ett mycket avslöjande sätt representerar den kultur forskarna själva 

tillhör.  

      I det följande diskuterar jag och Isa just hur polariseringen av ”manligt” och ”kvinnligt” 

hänger ihop med polariseringen av ”godhet” och ”ondska”: 

 

Isa: Jag tror inte att man börjar intressera sig för genus om man inte intresserar sig för 

makt och för ondska-godhetsgränsfall. För att definiera ondska och godhet är ett 

maktutövande. Ett extremt maktutövande. Som när ett krig har vunnits, den som vann, 

den definierar den som förlorade som ond. […] Det är bra att dra ihop den här 

diskussionen. Att den som pekar ut vad som är ont och gott troligtvis också är den som 

pekar ut vad som är kvinnligt, manligt, vad som är normativt och ickenormativt, vad som 

passar in och inte, och vad som är fel och rätt, och vad som är homosexuellt och 

heterosexuellt. Elin: Och i dom gestalterna i berättelserna som inte går att få grepp om 
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med hjälp av dom här kategorierna, dom blir på något sätt sprickor i den här makt… Isa: 

Ja, och det är därför  en berättelse om någon som är en ”hen” är precis samma berättelse 

om någon som både gör goda och onda saker. 

 

Samtliga samtalsdeltagare ger uttryck för en strävan efter att frigöra sig från den 

polariserade världsbilden. Viktoria beskriver det såhär: 

 

Jag vill åt någon slags mystik aspekt, där man lite grann... jaa… transcenderar. […] Jag 

tänker att sejden är just den här – apropå det här med transcendens – att man går bortom 

liksom… man går bortom sig själv. Man går ju bortom egentligen allt. Man sätter sig 

själv helt och hållet åt sidan. Och det är kanske också det man gör när man sejdar, men 

det kanske också är det man gör i vissa andra lägen i sitt liv när man är liksom i den här 

kraften på något sätt. […] Att det inte riktigt går att greppa är en del av det fina. För hade 

det gått att greppa så hade det varit tråkigt [båda skrattar]. Och att det i slutändan – och 

det gäller väl alla religioner – att det i slutändan handlar om någon slags transcendens, att 

gå bortom alla former, alla myter, alla uttryck, alla symboler. 

 

Intressant att notera här är att Viktoria upplever att alla religioner ytterst handlar om att 

transcendera bortom kategorierna. Detta kan vara viktigt att understryka, i ett sammanhang 

där kristendomen ofta hamnar i ett motsatsförhållande till hedendomen. Snarare än att handla 

om religiösa skillnader skulle man kunna se det som en fråga om makt. Den kristendom som 

hamnar i motsatsförhållande till samtalsdeltagarnas åskådning är nog i första hand den 

offentliga, maktutövande kristendomen. Den transcenderande mystik Viktoria talar om finns 

ju, precis som hon påpekar, även inom kristendomen, men då i en mer privatreligiös form, 

exempelvis hos de många medeltida kristna mystikerna. 

      I Viktorias reflektion framstår sejden som ett rum som för henne särskilt möjliggör en 

frigörelse från den västerländska dualistiska diskursen. Det samma gäller Marga, som mer 

konkret beskriver hur sejden för henne kan få denna funktion: 

 

Marga: Som jag började med sejden så var jag då med några från Yggdrasil, och det var 

ganska formellt hur det gick till: völvan i mitten på sin hjälle, cirkeln runtomkring där alla 

sjunger, och sen spår völvan och så vidare. […] Men för att jag ska tycka att sejden är 

riktigt bra så vill jag känna att det verkligen är… Elin: Att det inte blir för formellt, 

liksom? Marga: Det ska inte vara för formellt, och det ska kännas att det verkligen finns 

där, det här flödet. […] Mycket närmare, och väldigt, väldigt berörande. Så då har jag ju 

nånting att jämföra med – formellt eller väldigt hudnära. Och ibland har jag kommit på att 

det inte behövs alla attiraljer, vare sig cirkel som sjunger eller stav eller nånting. […] Jag 

tror jag kräver mer av sejden än vad många gör. Jag vill att den ska liksom ta mig förbi 

alla möjliga spel.  

 

Ett sätt att förstå det Viktoria och Marga talar om när det gäller sejden, och då särskilt Margas 

allra sista kommentar, ” Jag vill att den ska liksom ta mig förbi alla möjliga spel.”, är genom 

Victor Turners liminalitetsteori. 
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      Arnold van Gennep myntades begreppet liminalitet, med vilket han avsåg beskriva det 

mellantillstånd som inträder i olika passageriter mellan det första stadiet av separation från 

samhället och det normala, och det slutliga stadiet av återvändande. Victor Turner kom dock 

att utvidga betydelsen av begreppet till att gälla även andra situationer än mellantillståndet i 

passageriter. I Turners användning av ordet liminalitet avser det ett tröskeltillstånd av 

osäkerhet där normer temporärt är omkullkastade, vilket uppstår i flera olika rituella 

sammanhang. Enligt Turner utmärks det liminala tillståndet  av antistruktur, kaos och att den 

sociala ordningen är upphävd. Det är ofta dramatiskt tillstånd med starka och eventuellt också 

smärtsamma upplevelser, men samtidigt ett tillstånd fyllt av kreativitet.
197

 I min studie har jag 

visat på närheten mellan sejd och upplösande och överskridande av sociala gränser, samt 

kaosets kreativa potential som en viktig beståndsdel i den fornskandinaviska religionen. 

Sejden (men även andra former för och uttryck av den fornskandinaviska religion) skulle 

därmed kunna ses som en liminal företeelse. Så tolkar i alla fall Galina Lindqvist den svenska 

nyhedniska sejd hon studerade under 90-talet,
198

 och den tolkningen tycks applicerbar även i 

min studie. 

      Turner kallar relationen mellan människorna som tillsammans befinner sig i ett liminalt 

tillstånd för communitas. Han beskriver denna relation som ”an encounter between equals”, 

för i det liminala tillståndet upplöses de sociala gränserna, och människorna uppträder 

avklädda sina sociala roller.
199

 Man skulle kunna tolka Margas yttrande om sejden: ” Jag vill 

att den ska liksom ta mig förbi alla möjliga spel.”, som en önskan att under sejdritualen 

inträda i det liminala rummet och bli en del av communitas. De ”sociala roller” som inom 

communitas upplöses kan även handla om genus,
200

 vilket ytterligare stärker bilden av sejd 

som ett rum som möjliggör genusöverskridanden. 

      Vissa forskare menar att den jämlikhet som uppnås i communitas dock bara är tillfällig; 

just genom att man önskar upprepa upplevelsen av communitas förloras det spontana och 

omedelbara, och social struktur och normer börjar istället skapas.
201

 Det är kanske detta 

Marga upplever när hon talar om att sejden inte får bli för formell. Vissa forskare menar till 

och med att det liminala tillståndets upplösande av maktstrukturer bara fungerar som en 
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tillfällig ventil, som syftar till att stärka normaltillståndets maktstrukturer.
202

 Lindqvist menar 

i sin analys av de svenska sejdutövarna att sejden utgör ett utrymme där deltagarna kan leva ut 

sina idéer om social rättvisa.
203

 Det är dock inte tydligt huruvida denna upplevelse av social 

rättvisa sträcker sig utanför det liminala tillståndet. Antropologen Anne Bolin framför dock ett 

intressant perspektiv på frågan – hon menar att communitas verkligen bär på en 

förändringspotential, oavsett om jämlikheten som uppstår i communitas fortgår utanför det 

liminala tillståndet eller inte, genom att  communitas kan betraktas som en ideologisk resurs 

där mer jämlika genusförhållanden presenteras.
204

 

 

 

9. Avslutning: Tolkningsgrunder, tolkningsutrymme och 

motstånd 

Jag har i undersökningen ovan visat hur bilder och berättelser av och från en för länge sedan 

förfluten forntid kan verka som grund för verklig social förändring i samtiden. I sin studie av 

amerikansk nyhedendom kommer Jenny Blain fram till en liknande slutsats, men hon påpekar 

även att det inte i första hand är i själva bilderna och berättelserna förändringspotentialen 

ligger, utan i de samtida tolkningarna av dessa.205 I en dialog mellan mig och Isa framkommer 

betydelsen av att grunda sig i det förflutna för att åstadkomma social förändring i samtiden, 

men även att det just är i den samtida tolkningen som förändringspotentialen ligger, inte i hur 

det verkligen ”var”: 

 

Isa: Och också fundera på såhär, att när började de här rollerna som vi har i dag? Vad är 

ursprunget? Det kanske inte är så att dom faller tillbaka till tidernas ursprung.  Elin: Men 

det där är ju jätteintressent – liksom varför man letar efter sådana här queera berättelser 

från forntiden? För jag känner att det är någonting som jag hela tiden dras till. Och jag 

tror på något vis att jag känner att jag vill liksom hitta att ”det har inte alltid varit såhär”, 

vilket skulle betyda ”det måste inte alltid vara såhär”. Liksom att det har funnits andra 

berättelser. Samtidigt någonstans så är jag inte helt övertygad om att… Eller, jag vet ju att 

i den fornskandinaviska världen, att allt var absolut inte såhär jämställt och ett matriarkat 

och alla var lyckliga. Men det är  inte det man letar efter heller. 
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Blain talar vidare om att gamla bilder och berättelser behöver ”rekontextualiseras”, det vill 

säga göras dem begripliga och relevanta för det samhälle vi lever i idag, för att få verklig kraft 

i samtiden. Betydelsen att detta förhållningssätt framkommer i en dialog mellan mig och 

Viktoria: 

 

Elin: Jag har något slags ideal som är att alla människor kunde överskrida gränser lite 

mer, men jag vet inte om man kan hämta stöd i det från ett shamanskt samhälle i det 

tänkandet. Det kanske man inte riktigt kan, eftersom att där är det ändå så att det är 

shamanen som har den här uppgiften. Andra människor i samhället ska vara kvinnor och 

män – eller det kanske dom inte ska… men liksom... Viktoria: Jag tänker att där kanske vi 

har en fördel. För om vi var i dom samhällen och levde där då kanske vi inte skulle kunna 

hämta det stödet, men där vi befinner oss här och nu så kanske vi kan hämta det stödet 

där. Därför att det kan bli en rollmodell eller en inspiration, eller en arketyp eller en 

symbol för nånting. Så tänker jag att alla symboler eller arketyper är användbara i olika 

sammanhang. Och ja, jag tycker absolut att vi kan hämta inspiration. För att då har vi ju 

fördelen att om vi inte är i det här samhället, och behöver göra precis som kvinnor gör där 

eller som män gör där… Det kan vi ju lite bortse ifrån. Vi kan ta just den här shamanen 

som en slags rollmodell. Eller som Oden då, liksom att man tar… ”åh, den här fina 

arketypen den kan jag hämta inspiration från”. Och också kanske argumentera för att ja, 

vi kanske alla skulle må bra av lite mer gränsöverskridande. Om man går tillbaka till det 

här med visdomsvägar eller olika sätt att skaffa sig kunskap, så är det väl jättefint om man 

har en arketyp som pratar om det, om både visdomsinhämtande och gränsöverskridande. 

Och om det kan bli en stark arketyp som får ett utrymme i det samhälle där vi lever så tror 

jag absolut att det kan ha en avgörande och viktig betydelse. 

 

Ur det poststrukturalistiska perspektiv jag utgår ifrån ser man det som att den sociala 

verkligheten skapas av de ord och bilder som vi människor använder för att benämna den. Så 

när Viktoria säger att hon tror att de bilder och berättelser vi väljer att lyfta fram i samhället 

faktiskt kan få praktiska konsekvenser för vårt sätt att se på oss själva och varandra, och då 

även vår genusidentitet, har hon i allra högsta grad stöd i sitt uttalande i poststrukturalistisk 

teori.  

      I ett annat uttalande beskriver Viktoria hur hon upplever att myterna för henne är ett 

verktyg för att motverka att bli ett passivt objekt för den språkliga konstruktionen av hennes 

identitet. För henne är myterna ett sätt att aktivt delta i detta skapande: 

 

En sån grej som jag tycker är bra med den fornnordiska mytologin, att dom här 

karaktärerna är så användbara. Alltså att dom symboliserar verkligen krafter som liksom 

är möjliga att komma i kontakt med i sig själv. […] Jag upplever väldigt starkt att 

myterna och symbolerna är en del utav mig. Eller genomströmmar mig eller sådär. Den 

viktigaste aspekten är kanske det att det är ett slags redskap att praktiskt handskas med 

olika situationer, som jag kanske inte hade handskats med utan dom myterna och 

symbolerna. Det är ett sätt att tänka på kring dom här krafterna i naturen som jag gillar. 

Det är väldigt opersonligt någonstans. Jag uppfattar nog inte dom här fornnordiska 

gudomarna som först och främst… jag menar, dom är ju personliga i berättelserna, och 

dom är ju ganska roliga… Men jag upplever dom nog innerst inne som någon slags 
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väldigt opersonliga krafter som verkar i världen, och som kan verka genom mig också. 

Och om jag lyckas försätta mig i någon slags schysst samförstånd med dom så kan det 

komma ut någonting bra av det. 

 

I inledningen till denna uppsats pekade jag det faktum att den som vill göra tolkningar av 

fornskandinaviska bilder och berättelser är tvungen att förhålla sig till en uppsjö av tidigare 

tolkningar som är skrivna inom den patriarkala diskursen, ofta ur ett kristet perspektiv. Marga 

beskriver i en dialog med mig hon förhåller sig till detta faktum: 

 

Elin: Jag tänker också på Frejas alla dom här mer mörka aspekter. Marga: Där hon är som 

dödsgudinna och valkyria? Elin: Ja, som liksom ofta har fått stå tillbaka för hennes 

fruktbarhetsgestalt, historiskt liksom. Marga: Ja, men det beror väl på  vår… vilka har 

tolkat historien? Jag tycker att vi vet så otroligt lite om dom här väsendena. Det lilla vi 

har kvar har vi kvar tack vare Snorre och gänget. Och det skulle vara oerhört intressant 

att… Det hålls ju på med nya tolkningar, det tycker jag är intressant. Jag gillar det här att 

tolka om, för alla våra myter är ju i princip tolkade av ganska fossila religionsvetare av 

manligt kön. Som, om dom lite var ateister så hade dom åtminstone ett kristet förflutet. 

 

Marga beskriver här det patriarkala, kristna tolkningsföreträdet som länge rått på akademisk 

nivå, men hon antyder även problematiken i överhuvudtaget gå textvägen för att komma de 

fornskandinaviska myterna nära, eftersom i stort sett samtliga källtexter är nedtecknade och 

tolkade av medeltida kristna skribenter. Det finns dock alternativa sätt att närma sig myterna. 

Viktoria betonar betydelsen av att vända blicken inte bara bakåt, mot det förflutna, utan även 

mot ursprungskulturer i vår samtid: 

 

Jag tror att om vi vill förstå det förkristna så behöver vi titta på annat som inte har varit i 

kontakt med kristendomen. För jag tror att kristendomen har varit en ganska major 

influence, även när vi är medvetna om det. Även om vi tänker att ”ja det har varit ett stort 

inflytande” och försöker titta med en annan slags ögon, så fastnar vi hela tiden där. Men 

börjar man titta på ”jaha, okej såhär ser det ut på tundran”… 

 

Ett annat alternativt sätt att närma sig myterna är fokusera på ”mellanrummen” i de gamla 

texterna, istället för på själva texten. Marga beskriver det såhär: 

 

Jag tycker nornor och diser är intressanta. Jag tycker alver är väldigt intressanta. Jag 

tycker vanerna är väldigt intressanta – egentligen mer intressanta än asarna. Jag tycker 

jättarna är ganska intressanta också. Jag kan ibland se den här fornnordiska mytologin… 

det är också en tolkning bara… jag kan liksom plocka ur väsen som jag tänker skulle gå 

att hitta mer djup i än vad dom är beskrivna. Och då är det dom här som jag har nämnt 

bland annat. 
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De väsen som bara nämns i förbifarten i texterna lämnar alltså ett större tolkningsutrymme än 

de som beskrivs utförligt, eftersom dessa indirekt redan tolkats av en medeltida kristen 

skribent. Jag har redan beskrivit att dödsgudinnan Hel har en framträdande betydelse för 

många nyhedningar, trots att hon förekommer mycket lite i källorna, och kanske inte ens 

egentligen betraktades som en personlig gestalt i forntiden. Men just det faktum att lite är 

skrivet om henne, lämnar ett alltså ett stort tolkningsutrymme för moderna tolkningar och 

användningar. 

      Ett annat sätt att finna nya meningar i myterna – både i själva texterna och i dess 

”mellanrum” – är att närma sig dem mystikt istället för intellektuellt. Jörgen I. Eriksson var en 

av grundarna av Yggdrasil, och därmed en av de första i Sverige att (organiserat) närma sig de 

fornskandinaviska myterna på ett mystikt sätt. I sin bok Shamanens Edda föreslår han läsaren 

att meditera över myterna, att göra själsresor ”med myterna som karta” samt att sjunga fram 

dem (ett sätt att framföra myter som historiskt sett varit vanligt över hela världen).
206

 Även 

Marga beskriver det mystika angreppssättet som viktigt för henne:  

 

Sejden är för mig ett sätt att försöka gå bakom det nedskrivna, eftersom det nedskrivna 

också är tolkat. Sejd är ett sätt för mig att hitta mina egna myter och ge dom sin egen färg. 

 

Här framstår sejden alltså på ytterligare ett sätt vara betydelsefull i alternativa och queera 

tolkningar av den fornskandinaviska religionen. 

      Ytterligare ett sätt att hitta nya meningar i myterna är att istället för att gå till 

originalkällor vända sig till samtidskultur (även populärkulturell), vars bilder av den 

fornskandinaviska religionen inte behöver ses som ”inautentiska”, utan som ytterligare 

möjliga tolkningar, vid sidan om, snarare är underordnade, tidigare gjorda tolkningar från 

Snorre och framåt. Följande exempel på detta sätt att göra nya tolkningar är ett utdrag från 

mina personliga anteckningar, skrivna efter att jag sett filmen Den vite vikingen
207

: 

 

Freja. Plötsligt fick jag en insikt om vem hon är. Genom det jag läst förstås, men mer 

känslomässigt, genom Den vite vikingen. Hon porträtterades som Sheela na gig.
208

 Rå, i 

trä, sexuell. Och Embla åkallar henne inför döden. Freja som mäktig, trollkunnig. Så 

fruktansvärt långt från de romantiska 1800-talsbilderna med mjuka kurvor och långt blont 

hår. Min Freja är mörkhårig. Mörkt, mörkt, brunt hår. Hon har mörka ögon, djupt 

liggande, allvarlig, outgrundlig min, kanske med ett litet leende. 
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 En film om Islands kristnande från 1991, i regi av Hrafn Gunnlaugsson 
208

 Sheela Na Gig är samlingsnamnet på de skulpturer föreställande kvinnligt kroppsmarkerade varelser med 

exponerat och överdrivet underliv, som återfinns på religiösa byggnader. Se fig. 2. (www.sheelanagig.org) 

http://www.sheelanagig.org/
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Detta exempel visar att oavsett vilken tolkningsgrund man utgår ifrån kan den personliga 

upplevelsen av en myt eller mytisk gestalt bli mycket kraftfull och verklig.  

      Postmoderna tolkningar och läsningar har kritiseras för att ibland bli vad man uppfattar 

som alltför grundlösa och relativistiska. Isa problematiserar själv i följade reflektion queera 

läsningar som hon uppfattar som alltför grundlösa, och ställer därefter sin egen queera läsning 

av den fornskandinaviska religionen i relation till detta:    

 

Liksom i queervärlden är det mycket såhär att man driver med det som är 

heteronormativt, och gör det till sitt eget. […] Som när jag går runt i kyrkor, då brukar jag 

ta kort på såhär bilder av när Jesus håller om en annan man, eller typ den här bilden när 

Maria ska bli välsignad av sin kompis vem det nu var, och dom står och kramar varandra. 

Då tycker jag det är givande och roligt att lägga ut det på en blogg och säga såhär ”kolla 

här är beviset för att en gång i tiden var kristendomen queer, och Maria var tillsammans 

med den här tjejen – man ser ju bilden att dom hånglar!”. Och det är nyttigt i sig, för då 

visar jag på att det skulle kunnat varit så. Och det arbetssättet man arbetar på då är att 

man visar ett alternativt historieberättande, som skulle ha kunnat varit. Men det vet vi de 

facto att det inte var. Men i den fornnordiska mytologin så hittar vi dom här grejerna. Och 

vi kan läsa och se att det de facto finns queergrejer häri. Det är därför det är lite mer 

givande, för jag vet ju att dom inte står och hånglar på den där tavlan med Maria och hon.  

Medan jag vet att Loke födde Sleipner. Jag behöver inte göra en intolkning – Oden är 

klädd i klänning, Tor klär ut sig till kvinna för att få tillbaka hammaren, Loke föder fyra 

barn. […] Och det kan man inte säga, att ”nej det var de facto inte så”. Inte ens Ebbe 

Schön kan komma och säga det till mig. […] Man behöver inte ens göra en queer läsning, 

utan det är queer. Man behöver inte göra nån såhär rolig queerintolkning som egentligen 

är lite knäpp och avsides, utan det här finns här. Det finns, det är queer, och det är bara 

för oss att ta tillbaka det. Det är bara för oss att använda det.  

 

Förutom att de nytolkade bilderna och berättelserna har en social förändringspotential 

genom att de fungerar som ett sätt att språkligt omskapa sin identitet och bild av andra, 

fungerar de som en motståndshandling mot det som uppfattas som totalitärt, patriarkalt och 

heteronormativt. En klassisk queeraktivistisk handling är nämligen just att istället för att 

vända sig ifrån det som uppfattas som totalitärt, patriarkalt och heteronormativt, tolka om 

det, och som Isa säger i sin reflektion ovan: ta tillbaka det och använda sig av det. Ett sätt på 

vilket queeraktivister många gånger lyckats göra motstånd mot förtryck är genom att ta de 

negativt laddade orden de utsätts för och benämns med, och ladda dem med ny, positiv, 

mening och benämna sig själva. Jag och Isa diskuterar detta i följande dialog: 

 

Elin: Jag tycker väldigt mycket att med det queera, att det mycket går ut på att liksom ta 

nånting som känns superheteronoramtivt och liksom bara queera till det lite grann, så att 

det nästan fortfarande framstår som… Jamen liksom att ta dom vapnen och liksom göra 

dom till sina egna. Isa: Precis, och det är så det mycket går ut på i queergrejen. Liksom i 

queervärlden är det mycket såhär att man driver med det som är heteronormativt, och gör 

det till sitt eget. Liksom bögars bästa vän är Carola, fast hon är världens största homofob. 

Man liksom bara tar det och gör det till sitt eget. Man kallar sig ”gay” för att alla andra 
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kallar en för fjollor och sen för att provocera ännu mer kallar man sig själva ”queer” och 

bara tycker att det är världens bästa, fast det typ betyder ”pervers” liksom. 

 

Jenny Blain beskriver hur flera av hennes homosexuella manligt kroppsidentifierade 

samtalsdeltagare just på detta sätt har tagit ordet ergi, som alltså traditionellt har tolkats som 

ett skällsord, och börjat använda det som ett positivt laddat uttryck om sig själva som 

kraftfulla, gränsöverskridande sejdare.
209

 Oden är ett tydligt exempel på en mytologisk 

karaktär tyngd av totalitära och patriarkala tolkningar (vilket exempelvis benämningen 

”odinism”, som vissa antisemitiska grupper använder om sin verksamhet, tyder på). Att 

istället för att vända sig ifrån denna karaktär ta tillbaka tolkningsutrymmet och göra en 

alternativ, queer tolkning av honom skulle kunna uppfattas som en direkt motståndshandling: 

 

Elin: Det är så otroligt befriande, känner jag för mig, just för att det patriarkala 

representerar så mycket negativt för mig, så finns det en så stark förändringspotential i 

Oden och hans gestalt. Viktoria: Ja, för han är ju inte en patriark. Om det var han som var 

urmodellen för hur man bygger ett samhälle så får man ju inte ett patriarkalt samhälle 

tänker jag liksom. Då får man nåt annat [skrattar]. 

 

Ett sätt att göra motstånd som är vanligt inom queeraktivism är att inte bara ta tillbaka och 

tolka om, utan även göra detta med humor, och driva med både makten och med sig själva 

(vilket, som tidigare nämnts, intressant nog är en roll som i stort sett är identisk med den 

mytologiska tricksterfigurens). Inom rollerderbysporten, vilken Isa är engagerad i, finns just 

en tradition av satir och ironi kring våld och sexism. Isa beskriver i det följande hur hon 

lyckas kombinera rollerderby och fornskandinavisk religion på detta sätt: 

 

Nåt jag gillar med namnet [Frigg in Fury] är också just det här vi pratade om tidigare i 

intervjun, att man liksom tar från vit-makt-männen och använder den fornnordiska 

kraften och det som finns intolkat i det som såhär rått och som brutalt och mycket 

burleskt och så. Såhär med glimten i ögat en våldsglorifiering, och med glimten i ögat en 

stereotypisering och sexism och att det ändå är liksom… Det är kvinnor som gör det,  det 

är kvinnor som skapar. Och där var det den perfekta plattformen. 

 

Förutom att samtliga samtalsdeltagare i denna studie på olika sätt utmanar den patriarkala 

diskursen genom våra tolkningar och vårt användande av fornskandinavisk religion, utmanar 

vi den patriarkala diskursen genom vår blotta närvaro som kvinnligt kroppsmarkerade 

individer i tolkningsrummet. Tolkningsutrymmet – både på akademisk, kulturell och politisk 

nivå – gällande fornskandinavisk religion, har historiskt sett dominerats av manligt 

kroppsmarkerade individer, och det finns än idag ett machoideal bland många människor 

                                                 
209

 Blain, s. 141 



 67 

som relaterar sig till bilder och berättelser från och av fornskandinavisk religion.
210

 Isa 

påpekar detta, i vad som får bli denna undersöknings avslutande ord: 

 

Det är ju en väldigt stereotypt manlig kultur, eller mytologi, att ta åt sig. Som när jag gick 

i högstadiet, då var det bara killar som gillade det här. Så att ta för sig av det över huvud 

taget har ett feministsikt syfte. 

 

 

10. Sammanfattning 

Syftet med denna uppsats har varit att undersöka på vilka sätt bilder, berättelser och 

föreställningar om fornskandinavisk religion tolkas och används av människor idag, som en 

del i skapandet av normbrytande genusidentiteter. För att kunna studera normbrott, krävs att 

man i lika hög utsträckning studerar normen. Den norm mot vilken jag analyserat samtalen i 

undersökningen är den patriarkala diskursen, och då specifikt heteronormativiteten inom 

denna. Det framträder i undersökningen att den patriarkala diskursen inte helt går att frikoppla 

från andra dominerande och normativa diskurser, som exempelvis koloniala, västerländska 

och kristna diskurser. I följande sammanfattning av resultatet av min analys ställs därför hela 

tiden de studerade normbrotten i relation till de normerande diskurser de bryter mot. 

      Kosmologin och mytologin i samtalsdeltagarnas tolkning och användning av 

fornskandinavisk religion framträder som präglad av jämlikhet, i motsats till vad 

samtalsdeltagarna uppfattar som hierarkiska system mellan olika varelser (både materiella och 

andliga). I motsats till det totalitära sanningsanspråk som monoteismen kan uppfattas 

innebära, betonar samtalsdeltagarna det gudomliga och andligas mångfald. Detta 

mångfaldsideal tar sig även uttryck i att samtalsdeltagarna väljer att tolka de mytologiska 

varelserna som mångsidiga och mångbottnade, snarare än representerande entydiga och väl 

avgränsade områden. I den patriarkala diskursen är isärhållande av ”kvinnliga” och ”manliga” 

sfärer en grundpelare, men utifrån samtalsdeltagarnas tolkningar av de mytologiska 

karaktärerna som mycket mångsidiga, överskrids sådana gränser.  

      Gudinnor har historiskt sett haft en undanskymd roll i framställningar av den 

fornskandinaviska religionen, och i det västerländska samhället över huvud taget, vilket kan 

ledas till den kristna dominansen, men även till ett kvinnoförnekande samhälle som helhet. I 

samtalsdeltagarnas tolkningar av religionen framstår de dock som mycket betydelsefulla. I 
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traditionella läsningar, präglade av den romantiska göticistiska 1800-talsdiskursen, har 

gudinnorna vidare ofta framställts som antingen ensidigt representerande vad man uppfattat 

som önskvärda kvinnliga egenskaper – exempelvis skönhet, moderlighet, vänhet och 

osjälvständighet – eller ensidigt representerande icke önskvärda kvinnliga egenskaper – 

exempelvis självständighet, makt, sexualitet och våld. I samtalsdeltagarnas tolkningar präglas 

gudinnorna, liksom de flesta mytologiska varelser, istället av mångsidighet, och gudinnor som 

Freja, Frigg, Hel och valkyriorna framstår som viktiga gestalter för samtalsdeltagarnas 

skapande av genusidentiteter som bryter mot normen för hur en kvinnligt kroppsmarkerad 

individ är/ska vara. 

      Ytterligare en bild från den fornskandinaviska religionen som framträder som särskilt 

viktig för samtalsdeltagarnas skapande av genusidentiteter som bryter mot normen för hur en 

kvinnligt kroppsmarkerad individ ska vara, är bilden av völvan. I traditionella, patriarkala och 

kristna läsningar framstår völvan ofta i negativ dager, medan hon – och sejden över huvud 

taget – för samtalsdeltagarna tvärt om är mycket starkt positivt laddad. Tre av 

samtalsdeltagarna är sejdutövare, vilket innebär att de själva stundtals ikläder sig rollen som 

völva, så tolkningarna av völvans gestalt får stor betydelse för dessa samtalsdeltagares 

identitet, eftersom denna tolkning även blir till en självbild. I diskussionerna kring sejden som 

”ond” eller ”god” trycker samtalsdeltagarna på att huruvida något uppfattas som ont eller gott 

beror på ur vems perspektiv man betraktar saken, och att segraren skriver historien och 

definierar vem som var ”ond”. Den negativa prägel sejden och völvan har haft historiskt 

tolkas av samtalsdeltagarna som ett uttryck dels för kristen diskurs, inom vilken magi över 

huvud taget betraktas som anatema, men kanske framför allt för patriarkal diskurs, inom 

vilken den makt völvan besitter inte är  förenlig med idealet för kvinnligt kroppsmarkerade 

individer. Samtalsdeltagarna, som alla i huvudsak uppfattar sig själva som kvinnor, uttrycker 

att de genom sin roll som völva upplever sig särskilt stärkta i känslan av att ha makt att kunna 

påverka, vara aktiva i skeenden, samt interagera med sin omgivning. 

      I traditionella tolkningar har sejden betraktats som en kvinnlig sysselsättning, och man har 

uppfattat det som socialt oaccepterat för manligt kroppsmarkerade individer att sejda. Manligt 

kroppsmarkerade sejdare benämns i källorna som belagda med ”ergi”, och detta har 

traditionellt tolkats som ett nedsättande ord som åsyftar homosexualitet och ”omanlighet”. 

Denna tolkning går att ifrågasätta – begreppet ”homosexualitet” är anakronistiskt, och 

samtalsdeltagarna pekar bland annat på att den mycket högt respekterade guden Oden 

beskrivs som den främsta sejdmästaren, vilket tyder på att sejd inte behöver ses som en 

”omanlig” sysselsättning. Behovet av att kategorisera sejden som ensidigt kvinnlig skulle 
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kunna ses som ett uttryck för den patriarkala diskursens grundfunktion – isärhållande av 

genuskategorier. Snarare än att betyda ”homosexualitet” eller ”omanlighet” tycks ergi handla 

om ett överskridande av sociala gränser (däribland genusgränser), vilket kan betraktas som 

någonting önskvärt inom sejden. Samtalsdeltagarna pekar nämligen på det faktum att 

shamaner från kulturer världen över anses behöva kunna överskrida alla typer av gränser, och 

”resa mellan världar”, och just får sin kraft genom denna förmåga. Oden framstår just som en 

sådan gränsöverskridande, kunskapssökande, shamansk gestalt, och han beskrivs av samtliga 

sejdande samtalsdeltagare som den kanske viktigaste mytologiska gestalten för dem 

personligen. 

      En annan mytologisk gestalt som samtalsdeltagarna lyfter fram som mycket betydelsefull 

är Loke. Liksom Oden är Loke en gränsöverskridare, men medan Oden ändå ofta framställts 

positivt, är Loke förmodligen den gestalt ur den fornskandinaviska mytologin som 

demoniserats allra mest. Loke är helt klart en kaosvarelse – han hör till den grupp utpräglade 

kaosvarelser som kallas jättar, och han har en nyckelroll i Ragnarök, världens undergång. 

Men utifrån samtalsdeltagarnas tolkningar är inte kaos ett negativt laddat begrepp – i det 

queera kaoset finns en obegränsad kreativ potential, till skillnad från det ordnade som till sin 

själva natur innebär en begränsning. Samtalsdeltagarna uppfattar det som att det i den 

fornskandinaviska kosmologin finns ett större tillåtande av det queera och kaotiska, och ser 

idealtillståndet som en balans mellan kaos och ordning snarare än utplånande av kaos. 

Samtalsdeltagarna menar att detta är en av de främsta anledningarna till att de känner sig 

dragna till att använda bilder och berättelser från just fornskandinavisk religion. I deras 

läsning av myterna framträder den kreativa dynamiken mellan ordning och kaos särskilt 

genom den nära kontakten mellan gudar och jättar, och genom att gränserna för dessa två 

kategorier är allt annat än tydliga – Oden är exempelvis själv av jättesläkt, och har ingått 

fostbrödralag med Loke.  

     Samtalsdeltagarna uttrycker ett motstånd mot den dualistiska världsbild som dominerat i 

modern tid i västerlandet, och som ofta utgör grunden i tolkningar av fornskandinavisk 

religion. I en polariserad värld är något ”gott” och något ”ont, något är ”normalt” och något 

annat ”onormalt”, och vad som hamnar på den negativa polen blir en fråga om vem som har 

tolkningsföreträde och makten att definiera. För samtalsdeltagarna fungerar den 

fornskandinaviska religionen som en frizon från dualism, där idealen mångfald och jämlikhet 

har större möjlighet att utvecklas. Särskilt sejden uppfattas som ett möjligheternas rum när det 

gäller jämlikhet – som ett rum där deltagarna avklädes sina sociala roller och möts som 

jämlikar. 
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      Samtalsdeltagarna uppfattar sammantaget den fornskandinaviska religionen som en viktig 

källa till bilder av och berättelser om genusöverskridande, men i samtalen framkommer det 

även att själva tolkningen och ”rekontextualiseringen” av dessa är lika viktiga som bilderna 

och berättelserna i sig. Det viktigaste för samtalsdeltagarna tycks till syvende och sist vara hur 

bilderna och berättelserna fungerar för dem rent konkret i deras samtid, inte vad som utgör 

grunden för tolkningen. 

      Tolkningar av fornskandinavisk religion har sedan medeltiden dominerats av manliga, 

kristna läsare. Samtliga samtalsdeltagare uppfattar därför sin blotta närvaro i tolkningsrummet 

som i sig varande ett normbrott, och den kanske främsta motståndshandlingen mot den 

patriarkala diskursen tycks vara att istället för att helt vända sig från den av patriarkal diskurs 

tyngda fornskandinaviska religionen, kräva sin rätt till tolkningsutrymme. 
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Bilaga 1: Illustrationer 

 

Fig. 1. ”Oden från Lejre” 

 

Källa: http://www.roskildemuseum.dk 

 

Fig. 2 – ”Sheela Na Gig” vid Kilpeck, Storbritannien. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Källa: http://www.bellchamber.net  


