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Abstract

Klas Wikstrom af Edholm. Human Sacrifice in Myth and Memory: A Study of Sac-
rificial Practices in Old Norse Religion Based on Text Sources and Archaeological
Material.

This doctoral thesis analyses the occurrence and context of human sacrifice
in Old Norse religion. The aim of this study is to investigate the written
sources that mention human sacrifices in the Late Iron Age Scandinavian cul-
tures and discuss the interpretation of these sources. An analysis of the ar-
chaeological sources from Sweden, dated to the Late Iron Age, which have
previously been interpreted as traces of human sacrifices have also been con-
ducted and discussed in comparison with the written sources. The contextu-
alisation of the human sacrifice in Old Norse religion is in focus and a struc-
tural categorisation of the social and religious contexts where human sacrifice
occurred, as well as how this theoretical structure entails new interpretations
of the phenomenon of human sacrifice in Old Norse religion is conducted.

One question in focus in the study is how to interpret and use the term hu-
man sacrifice in Old Norse religion. This includes a discussion of the definition
of the term sacrifice and human sacrifice and their potential application in the
study of Old Norse religion. An overview of previous research about the topic
of human sacrifice in each discipline, from the first beginning of the disciplines
in the early 19th century to this day is presented. The study also includes a dis-
cussion of whether human sacrifice was a living practice in Old Norse societies,
in which contexts it appears, which conceptions are connected to the practice,
and how it was reflected in the Old Norse myths. The contextualisation of the
human sacrifices in the sources includes a discussion of who sacrificed, where
and when the sacrifices were performed, which divinities were the intended
receivers, who the victims were, as well as the potential results of the sacrifice
within the society, what conceptions the sacrifice was connected with, and how
the sacrifice is mirrored in the Old Norse mythology.

The primary source material has been given a prominent position in the
analysis and the conclusion of the study is that the occurrence of human sac-
rifice as a living tradition in Old Norse religion up until the end of the Viking
Age is confirmed. From a social perspective, human sacrifices have been use-
ful to consolidate and confirm a prevailing or new power hegemony in the
martial contexts where the victorious part use the vanquished enemy as a sac-
rificial gift to, prominently, the god 0dinn. Besides the religious experience,
the sacrifice has also been able to confirm the political structure as the war-
lord affirms his claim and right to his social position. It concludes with the
result that human sacrifices have been useful to maintain and confirm an
older social order, when this has been exposed to pressure. A political devel-
opment, connected to the Christianisation, occurs during the Viking Age and
finally leads to the extinction of the human sacrifices as a living practice in the
North.
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Kapitel 1. Introduktion

Forekomsten av rituellt dodande respektive offer av manniskor i fornnordisk
religion har diskuterats med motstridiga slutsatser sedan 1800-talet. Man har
inom den textorienterade religionshistoriska forskningen tidvis varit kritisk
till uppfattningen att manniskooffer forekom (se exempelvis Hultgard 2001;
Simek 2014; Lincoln 2018), medan man inom arkeologin ofta har varit mer
benigen att tolka vissa fynd som resterna efter offrade manniskor (se exem-
pelvis Andersson 2008; Fredengren 2015). Eftersom de bdda disciplinerna
arbetar med olika kallmaterial foreligger det ett behov av en undersékning av
de skriftliga och narrativa kallorna i forhallande till det arkeologiska fynd-
materialet, och med hénsyn till den religionshistoriska begreppsbildningen.
Med foreliggande avhandling syftar jag till att atgdrda denna brist i den tidi-
gare forskningen, genom att sammanstélla den tidigare forskning som har
gjorts bade inom religionshistoriska studier och inom arkeologin. Darutéver
for jag samman det skriftliga materialet med arkeologiska och ikonografiska
kéllor i en gemensam analys och for en teoretisk begreppsdiskussion som tar
héansyn till det utvidgade kidllmaterialet. Skriftliga kdllor som omtalar méanni-
skooffer i en fornnordisk kontext saknas inte, men deras kallvarde for kun-
skap om den forkristna religionen ar ifragasatt. Det kan dven diskuteras om
det har funnits en motvilja inom forskningen att tillskriva vikingatidens sam-
hélle ett, for oss idag, s motbjudande skick som méanniskooffer; en tendens
till att tolka killmaterialet utifran forutsiattningen att forekomsten av manni-
skooffer &r mindre sannolik dn franvaron av detsamma. I samband med arke-
ologiska undersokningar har det framkommit material som kan tolkas som
spar efter rituellt dodade manniskor; fragan om de utgor resterna efter offer
av manniskor blir da genast aktuell, och min avhandling syftar till en mojlig
tolkning av materialet. Ett kallkritiskt problem for det arkeologiska studiet
foreligger i mojligheten att kunna identifiera och klassificera offer i ett arkeo-
logiskt material. Ett mdnniskooffer ger inte nédvandigtvis upphov till ndgra
bevarade lamningar, men de rester av arkeologiskt material som kan tolkas
som tydliga indicier for manniskooffer gor att frdgan fortjanar en ny genom-
gang, med hansyn till 2000-talets arkeologiska fynd, vilket motiverar forelig-
gande avhandling. Studien visar hur vissa arkeologiska fynd 6verensstimmer
med de skriftliga kdllorna som omnamner férekomsten av manniskooffer. En
sammantagen bild av det arkeologiska och skriftliga kdllmaterialet starker
bilden av att madnniskooffer sannolikt var en forekommande (om an excep-
tionell) praktik under hela jarnaldern i Skandinavien.

Det arkeologiska materialet kan ocksa ge andra svar dn de skriftliga kal-
lorna pa de fragor som det religionshistoriska studiet lyfter. I avhandlingen
analyserar jag det arkeologiska fyndmaterialet tillsammans med de skriftliga
kallorna for att na ett sdkrare resultat utifran den fragestéllning som avhand-
lingen utgar ifran. Fragan om ménniskooffer i fornnordisk tradition har inom
tidigare forskning strandat pa problemet att det inte 4r mojligt att beldgga ett
religionsfenomenologiskt definierat manniskooffer i ett arkeologiskt
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material, da vi inte kan veta avsikten med handlingen bakom de materiella
resterna. Vissa religionshistoriker har da tidvis, utifran en strikt tillampad de-
finitionsgrund, menat att manniskooffer inte kan beldggas arkeologiskt, me-
dan arkeologer bitvis har utgatt ifran en betydligt vidare definition av begrep-
pet offer, dar man ocksa har raknat in rituellt dodande i stort.!

Min studie syftar till att 6verbrygga denna diskrepans och ge ett bidrag till
diskussionen om begreppet offer och dess applicering och anvandbarhet i ar-
keologiska studier. Jag diskuterar offerbegreppet och definitionen av det, och
ndr en definition som innebar att arkeologiska fynd kan diskuteras inom ra-
men for religionshistorisk teori, samtidigt som jag kan analysera det arkeolo-
giska fyndmaterialet utifran en religionsfenomenologisk strikt definition.
Med en jamférande metod gor jag en analys av skriftliga killor med hdansyn
till arkeologiska fynd och genom att behandla dessa som tvd komplementara
kallor har jag kunnat anvdnda mig av ett bredare kallmaterial an tidigare
forskning.

Nagot som har saknats inom forskningsfaltet tills idag ar en 6verblick 6ver
den religionshistoriska forskningen kring manniskooffer i fornnordisk relig-
ion och forskningens utveckling fram till idag. Min studie bidrar med en sam-
lad 6verblick och analys av den tidigare forskningen och dess férhallningssatt
till kdllmaterialet. I stora drag har man i det aktuella forskningslaget framfort
delade asikter i fragan; ndgra pekar pa féorekomsten av offerbruket hos konti-
nentalgermanska folkslag, medan andra har papekat bristen pa palitliga upp-
gifter fran det vikingatida Skandinavien. Exempelvis Anders Hultgard fram-
héller i en artikel i Reallexikon der germanischen Altertumskunde (2001) att
det arkeologiska materialet inte har kunnat starka bevisen for férekomsten
av manniskooffer da det (tidigare) inte har kunnat pavisas att de har aterfun-
nits i en kultisk kontext. Min studie visar att det finns spar av ett bruk av mén-
niskooffer dven i det priméra skriftliga kdllmaterialet, och jag 1agger i min stu-
die storre vikt vid skaldedikter an vad man i tidigare forskning har gjort. I
motsats till Hultgards slutsatser menar jag att vi genom ett komparativt och
hermeneutiskt angreppssatt kan na just en kunskap om och forstaelse av
denna form av rituellt dddande i fornnordisk religion. Utifran att ha sattin det
rituella dédandet av manniskor i sin sociala och religiosa kontext innefattar
mina nya slutsatser en forstaelse av hur manniskooffer har paverkat och pa-
verkats av den sociala strukturen. Den grundlidggande samhallsorganisering
som i Skandinavien skapade de kontexter dar manniskooffer har utévats har
inte haft samma utformning pa Island, vilket har fatt till foljd att samma kult-
utdvning inte kan ha uppratthallits dar som i Skandinavien. Det saknas arke-
ologiskt kdllmaterial som pavisar forekomsten av ménniskooffer pa Island
och de narrativa kallor som omtalar manniskooffer inom den kalendariska
kulten pa Island speglar minnet av ett kultbruk som har varit aktuellt pa det
skandinaviska fastlandet, snarare an isldandska forhallanden.

1 Utifran definitionen som anges i kapitel 1.4 Teoretiska utgdngspunkter kan exempelvis dub-
belgravar eller andra typer av gravgavor inte raknas som offer, da de inte utgor offer till en gud
eller nagot annat 6vernaturligt vasen.
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1.1 Syftet med studien

Syftet med studien ar att som grund skapa en kritisk 6versikt éver den tidi-
gare forskning som har gjorts inom faltet manniskooffer i fornnordisk relig-
ion. Jag kommer darefter att analysera de skriftliga kdllornas omndmnande
av manniskooffer och fora en historisk-filologisk tolkningsdiskussion kring
dessa, med utblickar till arkeologiskt fyndmaterial. Jag kommer inom den
jamforande studien att fora in arkeologiska fynd fran Sverige, som har date-
rats till jarnalder och som har tolkats som ménniskooffer for att analysera
dem utifrdn den diskussion kring manniskooffer i fornnordisk religion som
tidigare religionshistorisk forskning har fort. Slutligen kommer jag att skapa
en strukturell kategorisering av det sammantagna materialet for att kontex-
tualisera forekomsten av manniskooffer i fornnordisk religion.

1.1.1 Studiens fokus och fragestallning

De dmnen och fragor som jag fokuserar pa anknyter till syftet att presentera,
tolka, kategorisera och kontextualisera ett sammantaget kallmaterial. De pro-
blemformuleringar som jag har valt att arbeta utifran roér bland annat meto-
dologiska sporsmal: hur bér man anvanda och forsta termen mdnniskooffer i
fornnordisk religion? For detta for jag en diskussion kring definitionen av be-
greppen offer respektive médnniskooffer och dess mojliga applicering pa det
fornnordiska och arkeologiska materialet. Det innebér ocksa att jag gor en till-
bakablick pa hur tidigare forskning har tagit sig an fenomenet manniskooffer
i fornnordisk religion och sammanstéller den tidigare forskningens teorier
och perspektiv.

Fragestallningen ror dven den filologiska tolkningen av kallmaterialet och
den historiska verkligheten bakom: i vilka kontexter visar killmaterialet att
manniskooffer har eller kan ha utforts och hur har offerbruket paverkat och
paverkats av den sociala ordningen? Detta innebar en genomgang och analys
av skriftliga killor som behandlar fenomenet manniskooffer, samt en analys
av nagra av de arkeologiska fynd som har tolkats som spar efter mannisko-
offer. Detta gors utifran syftet att, genom att fora samman de arkeologiska och
skriftliga kallmaterialen pa ett metodologiskt 6vertygande satt, nd sikrare
slutsatser och kunskap om méanniskooffer i fornnordisk religion. Att besvara
denna fragestillning innebar en genomgang och analys av bade inomnordiska
skriftliga kallor (sdsom eddadikter, skaldedikter och det islandska sago-
materialet) och de tillgdngliga kontinentala skriftliga kallor (exempelvis
Adéemar de Chabannes, Thietmar av Merseburg och Adam av Bremen) som
behandlar fenomenet manniskooffer bland nordbor,2 samt en analys av ett
urval av de arkeologiska fynd fram till idag som har tolkats som spar efter
manniskooffer (exempelvis Uppdkra, Skedemosse och Bokaren). Denna

2 Begreppet innefattar har de folkgrupper som talade ett fornnordiskt sprak. Analogier och ut-
blickar till angrdansande dldre germanska folkslag kommer att géras i den man det kan belysa
fenomenet inom den fornnordiska kontexten.
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fragestallning innebar dven att jag gor en kontextualisering och analys av kall-
materialets uppgifter om manniskooffer utifran en social aspekt, for att ut-
rona fragor sdsom: Vad har man 6nskat uppna genom offret? Vilka sociala ef-
fekter kan det ha medfért? Och hur kan manniskooffret ha paverkat en rad-
ande samhallsordning samt ha paverkats avdensamma? Kontextualiseringen
struktureras utifradn bland annat en mytisk aspekt som innefattar hur méanni-
skooffer uttrycks i myter och vilka forestillningar detta speglar; samt reli-
gidsa intentioner bakom offret, sdisom vad offret har syftat till pa ett mytiskt
plan. Kontextualiseringen innebar dven en social aspekt, med en analys av
vem som offrar och vem som offras; var man offrar och hur man offrar; samt
i vilka situationer manniskooffret har utférts och vem som ar den tankta mot-
tagaren av offret.

Slutligen kommer jag att granska huruvida detta kidllmaterial kan padvisa
forekomsten av manniskooffer i fornnordisk religion. Utifran kallaget kan
man inte i egentlig mening motbevisa forekomsten av manniskooffer som ett
levande bruk, utan en argumentation bor istillet se till huruvida positiva be-
ldgg kan uppridtthdllas.

1.1.2 Avgransningar och disposition

Studien avgransas till att i huvudsak fokusera pa enbart det nordiska omra-
det, vilket innebdr en avgransning geografiskt till landerna Sverige, Norge,
Danmark och Island, samt kulturellt till den fornnordiska kultursfiren.3 Be-
greppet fornnordisk religion innefattar i studien den nordiska yngre jarnal-
derns forkristna religion; sdledes de nordiska ldnderna (Sverige, Norge, Dan-
mark, [sland) under tidsspannet ca 550-1050 e.Kr. Utblickar till angransande
kulturer och analogier kommer att goras i den utstrackning det kan berika
forstaelsen av den fornnordiska kontexten, men kommer inte att utgéra hu-
vudfokus. Det arkeologiska material som analyseras utgors av fynd inom lan-
derna Sverige, Norge, Danmark och Island. I det arkeologiska materialet kom-
mer huvudfokus att ligga pa nordisk yngre jarnalder, innefattande vendeltid
(550-750) och vikingatid (750-1050). Eftersom de arkeologiska fyndplatser
som diskuteras i manga fall har en lang kontinuitet bakat fran denna tidsho-
risont sett kommer viss hansyn att tas dven till foregaende tidsperioder, folk-
vandringstid (375-550) och i viss man romersk jarnalder (0-375 e.Kr.), nar
det ar av vikt for analysen.

Ett problem vid studiet av den norrona litteraturen ar atergivningen av de
fornvastnordiska (fvn.) namnformerna (se nyckel till forkortningar under
Kdll- och litteraturférteckning). Jag kommer i texten att i stort sett folja det
inom den religionshistoriska forskningen konventionella sittet att aterge
namnen i sina fornvastnordiska nominativformer. Vissa undantag kommer

3 Detta innebdr att vissa utblickar till andra delar av Nordeuropa kommer att géras i den man
dessa omraden omfattas av den nordiska kultursfaren, som exempelvis Orkney6arna under vi-
kingatid. En exakt geografisk avgrdansning ar svar att gora eftersom den yngre jarndlderns
skandinaviska kultur préaglades av en kulturell och sociopolitisk expansion.
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dock att goras for sddana namn som ar val integrerade i svenska spraket,
sasom till exempel Oden (istéllet for fvn. Odinn), Balder (fvn. Baldr), Froja
(fvn. Freyja) med flera, &ven om gransen mellan de tva ar flytande. Ett storre
problem dr namnens genitivformer. [ samband med de svenska standardise-
ringarna, sasom 'Odens’, foreligger inget problem, men med de namn som
aterges i fornvastnordiska nominativ har jag i studien foljt det konventionella
nusvenska systemet att foga ’-s’ till alla avsedda genitivformer, oavsett att
detta ar grammatiskt felaktigt i ett sprakhistoriskt perspektiv. Nar jag citerar
oversattningar av kalltexter har jag ocksa tagit mig friheten att infoga vissa av
originalsprakets termer och glosor inom parentes, for att underlatta for lasa-
ren att se hur 6versattningen forhaller sig till originaltexten. Vid behov har jag
ocksa angett mina egna fortydliganden i 6versattningarna inom hakparentes.

Diskussionen kring manniskooffer i fornnordisk religion har inom den re-
ligionshistoriska disciplinen framst begransat sig till omndmnanden i forn-
vastnordisk litteratur, Thietmars av Merseburg beskrivning av offerfesten i
Lejre och Adams av Bremen beskrivning av offerfesten i Gamla Uppsala. For
att fa ett vidare perspektiv har man fort in antika och klassiska forfattares re-
dogorelser for kontinentalgermanska kultbruk. Vad man daremot har saknat
under senare tid ar en ingdende genomgang av det arkeologiska materialet.
Inom den arkeologiska disciplinen har man daremot, inte minst pa senare tid,
tolkat de osteologiska fynden av méanniska i icke-gravkontexter som spar av
manniskooffer.# Denna lucka mellan 4mnena skulle givetvis enbart vinna pa
att overbryggas och ur ett religionshistoriskt perspektiv har arkeologin
skapat ett nytt kdllmaterial for frdgan om manniskooffer, som behover analy-
seras och tas med i den religionshistoriska forskningen.

Jag har i tidigare publicerade studier fokuserat pa specifika aspekter av
manniskooffret i fornnordisk religion, daribland riten att rista blodérn, samt
de teoretiska ramar vi har att utgd ifran vid studiet av fornnordisk religion
utifran skriftligt material och arkeologiska Kkillor (se af Edholm 2016a-b;
2018; 2019a-b; 2020). Dessa publikationer har delvis legat till grund for {6-
religgande studie, men har omarbetats for att passa in i den sammanhang-
ande diskussionen och tidigare analyser har férnyats utifran den foreliggande
studiens syfte och fragestallning.

Avhandlingen bestar av sju kapitel, strukturerade utifran sex olika 6ver-
gripande teman samt en konklusion. Denna disposition ar vald utifran min
ambition och mitt metodval att kategorisera motiven som aterges i kall-
materialet utifrdn de offerkategorier som jag presenterar. I kapitel 1 presen-
teras avhandlingens avgransningar samt den jamforande metod och den de-
finition av begreppet offer som utgér den efterfdljande analysens fundament.
Jag presenterar dven den overgripande kategorisering av kdllmaterialet som
ligger till grund fér avhandlingens fortsatta disposition. Manniskooffer inom
fornnordisk religion har forekommit inom tva olika religidsa och sociala kon-
texter.

4 Se exempelvis Larsson 2006:251; Nordqvist 2006:55; 2007a:226-233; 2007b:282-292; An-
dersson 2008:79-81; Monikander 2010:86-91; Fredengren 2015.
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I kapitel 2 diskuteras den tidigare forskningen inom den religionshisto-
riska och den arkeologiska forskningstraditionen. Har presenteras hur den
arkeologiska forskningen har stravat efter att skapa forutsattningar for att
kunna Klassificera och identifiera offer i ett arkeologiskt material. En sddan
grund for definitionen av offer behdver dock problematiseras. Har presente-
ras och problematiseras dven hur antropologisk och religionshistorisk forsk-
ning har diskuterat férutsattningarna for och uppkomsten av manniskooffer
generellt och i en fornnordisk kontext specifikt.

[ kapitel 3 fors en kallkritisk diskussion kring det killdge som foreligger
avseende den aktuella studien. Har presenteras ocksa det arkeologiska kall-
material som jag anvander som utgangspunkt i analysen.

[ kapitel 4 diskuteras det ena av de tva religitsa och sociala sammanhang
dar ménniskooffer har fyllt en funktion och har utévats: krigsrelaterade mén-
niskooffer. Dessa offer ar intimt sammankopplade med kulten av Oden, och
knyts i kdllmaterialet till krigareliten och aristokratin i det fornnordiska sam-
héllet. Det ber6rda materialet kategoriseras ytterligare och diskuteras utifran
olika typer av offer, sdsom offer fore, under och efter striden. Infor striden
lovas att fienden och fangar ska ges som votivoffer till gudomen. I vissa fall
kan dven offrets avsdndare sjilv lovas som gava for att erhalla gudens gunst
infor striden. Aven sjilva dodandet framstills som en offerhandling i vissa
kontexter. De tillfangatagna fienderna offras i samband med striden, eller
halls som fangar for att anvindas vid kalendariska ceremonier vid senare till-
fallen. Det ar heller inte bara vid storskaliga faltslag som fienden lovas eller
ges som offergdva, utan dven enskilda personers déodande kan fungera pa ett
motsvarande satt.

[ kapitel 5 diskuteras den andra av de tva religiésa och sociala kontexter
dar manniskooffer har fyllt en funktion och har utovats, har bendmnt som ka-
lendariska méanniskooffer. I denna kontext har manniskooffret syftat till ett
aterskapande eller stdrkande av kosmos genom att aterupprepa ett mytiskt
skeende i kulthandlingen. Det analyserade materialet kategoriseras har ocksa
utifran regional spridning med fokus pa Sverige, Norge och Island.

[ kapitel 6 ligger fokus pa ett urval dvergripande teman som beror
manniskooffer inom de bada kontexter som har analyserats i tidigare avdel-
ningar. Har gors en kontextualisering och fors en diskussion om méannisko-
offer utifran en social aspekt av offret; vilka intentioner som har forelegat
bakom offret och hur méanniskooffret kan ha paverkat en radande samhalls-
ordning; samt hur en mytisk aspekt aterspeglas i utformningen av mannisko-
offret, dar forebildande manniskooffer uttrycks i myter och forestallningar
samt vad offret har syftat till pa ett mytiskt plan. Kontextualiseringen innebéar
dven en analys av vem som offrar och vem som offras; var man offrar och hur
man offrar; samt i vilka situationer manniskooffret har utforts och at vilken
gudom. I denna del analyseras dven manniskooffer som syftar till att aterstilla
en rubbad eller hotad varlds- och samhaéllsordning. Avhandlingen avrundas
med kapitel 7 som sammanfattar diskussionen och de slutsatser som kan dras
av studien.
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Avhandlingens titel anspelar pa och reflekterar killmaterialets karaktar,
dar manniskooffer aterfinns badde som mytiskt motiv och i utsagor om en (en
gang) levande offertradition. Titeln anspelar ocksa pa det radande forsknings-
historiska laget, dar manniskooffret i fornnordisk religion har tolkats som en
rent imaginar forestallning skapad och uppratthallen i en kristen kontext, re-
spektive som minnet av en historisk verklighet.

1.2 Manniskooffrets tva rituella kontexter i fornnordisk
religion: krigsrelaterade och kalendariska mannisko-
offer

Utifran min jamférande metod, att se till likheter och skillnader i kdllmateri-
alets framstallningar av manniskooffer, kan jag identifiera gemensamma drag
och kategorisera materialets utsagor. Utifran mitt teoretiska och metodolo-
giska perspektiv kan jag studera och kategorisera materialet utifran att méan-
niskooffer kan ha forekommit inom olika kontexter, och ha getts olika utform-
ning och olika inneboérd inom respektive sammanhang. Utifran de teoretiska
och metodologiska premisser som jag redogor fér nedan, att religionen och
offret fyller en social och politisk funktion, samt samverkar med de sociala
maktstrukturerna, kan jag dra slutsatser om hur de olika kategorierna av of-
fer har paverkat rddande maktstrukturer i samhallet; hur offren har fungerat
i forhallande till sociala strukturer och darigenom har blivit betydelsefulla;
samt vilka effekter de har medfért i de olika sociala sammanhangen.

Nar Island koloniserades under slutet av 800-talet och borjan av 900-talet
skapades en samhallsordning som skiljde sig fran den skandinaviska. Med
stor sannolikhet har detta paverkat det religidsa uttrycket i dessa omraden
(se Gunnell 2001; Sundqvist 2016a). Medan kungarikena pa skandinaviska
fastlandet utvecklades till mer centraliserade kungadémen, dar harskaren ut-
gjorde kultens yttersta foretradare saknades en motsvarande utveckling pa
Island. Vad detta beror pd ar inte sdkerstallt; istillet delades den politiska
makten pa Island upp genom en organisation bestaende av ett flertal region-
ala godeddmen, representerade av en gode, fvn. godi. | de skandinaviska lan-
derna kndts en del av kulten till aristokratins hallbyggnader och specifika
kultbyggnader med koppling till harskarens sate. Denna hallkultur utveckla-
des annorlunda och dess anknytning till ett ledande samhallsskikt saknades
pa Island, dar samhallsutvecklingen aldrig ledde fram till en sidan maktkon-
centration och hierarkisering (Sawyer & Sawyer 1993; Byock 2001; 2002; J6n
Vidar Sigurdsson 2011; Sundqvist 2016a).> 1 det isldndska samhallet

5 Hallbyggnader uppfordes och en social hierarkisering etablerades dven pa Island under vi-
kingatid, men hallkulturen kom att ta sig ett annat uttryck jamfoért med Skandinavien. Ett tyd-
ligt exempel pa en sadan isldndsk hallbyggnad har gravts ut vid Hofstadir, vid Myvatnssveit pa
nordoéstra Island (Lucas 2009). En anmarkningsvard aspekt av fyndet &r att inga vapen har
aterfunnits pa platsen, vilket visar pa skillnader i kulturen gentemot exempelvis centralplatsen
Uppékra (se nedan), eller hallbyggnader pa Birka (Holmquist Olausson & Kitzler Ahfeldt 2002).
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centrerades hallkulturen inte heller kring samma valdsideologi som i 6vriga
Norden (Jon Vidar Sigurdsson 2011:76-83). Det foreligger saledes olika for-
hallanden gillande kultens (och ménniskooffrets) anknytning till ett ledande
samhallsskikt i Skandinavien respektive pa Island och darigenom paverkas
forutsattningarna for att manniskooffer ska ha uppratthallits som en levande
tradition under vikingatid i dessa omraden. Eftersom forutsiattningarna for
den kult som knéts till hdarskaren, hallen och foljesviasendet inte existerade pa
Island torde de manniskooffer som framfor allt var knutna till denna kontext
inte ha kunnat uppratthallas dar. Som jag dmnar visa framledes i avhand-
lingen var manniskooffret inom fornnordisk religion starkt knutet till denna
kontext.

Interregionala central- och kultplatser som knots till harskaren saknades
pa Island, och darigenom saknades dven forutsittningarna fér de kalenda-
riska manniskooffer som vi ser spar av i det skriftliga material som behandlar
exempelvis Gamla Uppsala och Lejre.6 Man har heller inte funnit ndgra arkeo-
logiska spar av manniskooffer pa Island. Medan det i Sverige, Norge och Dan-
mark fanns interregionala kultplatser som samlade folk fran ett storre upp-
tagningsomrade, vid sidan av mindre, regionala eller lokala kultplatser, var
kulten pa Island knuten till endast lokala och i viss man regionala kultplatser,
med ett mindre upptagningsomrade (Gunnell 2001; Bjarni F. Einarsson
2008:176, 178; Sundqvist 2016a). Att skillnaderna i samhéllsorganisation pa-
verkar den offentliga kultens utformning utgar jag ifran i min studie. Utifran
min analys av det kdllmaterial som behandlar manniskooffer kommer jag att
visa pa hur skillnaderna i kultens organisation dven paverkar forekomsten
och utformningen av manniskooffer pa Island respektive i Skandinavien.

Utifran kdllmaterialet kan man se att manniskooffren har dgt rum i olika
kontexter, av vilka vissa kan kategoriseras som situationsbundna mannisko-
offer: i samband med Kkrissituationer, i samband med krig och i samband med
maktovertagande. Man kan ocksd identifiera regelbundet dterkommande
manniskooffer som har utforts i samband med kalendariska hogtider. En del
av de skriftliga killorna namner inte i vilken specifik kontext som ménnisko-
offret ska ha gt rum, exempelvis Saxo Grammaticus Gesta Danorum 111:2.13.

Adam av Bremen och Thietmar av Merseburg omtalar regelbundna offer
vart nionde ar. Kung Aun i Ynglinga saga tillskrivs ha offrat en av sina séner
vart tionde ar. De isldndska ménniskooffren pd centrala helgedomar i Eyr-
byggja saga, Kjalnesinga saga och Vatnsdcela saga tillskrivs inget specifikt in-
tervall mellan offren, men ocksa dessa verkar aterge manniskooffer som ett
aterkommande inslag i den offentliga kulten pa specifika platser. Situations-
bundna offer i samband med strid dr den mest frekvent forekommande kate-
gorin av offer i det skriftliga kdllmaterialet. Av materialet som ror krigsan-
knutna offer verkar detta ha varit en levande praktik, och sdledes aterkom-
mande, men inte kalendariskt knutet pa samma satt och med oregelbunden

6 En slutsats som gors i analysen nedan ar att de narrativa killor som omtalar méanniskooffer
inom den kalendariska kulten pa Island speglar minnet av ett kultbruk som har varit aktuellt
pa det skandinaviska fastlandet.
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frekvens. Av dessa krigsrelaterade offer verkar vissa manniskooffer vara mer
ovanliga och gransa mot avvarjandet av krissituationer, sdsom offret av kung
Hakons son Erlingr, eller Eirikr Ragnarssons respektive Eirikr inn sigrseelis
sjalvoffer till Oden. Rituellt dodande vid svaltkatastrofer omtalas vid flera till-
fallen och utgor ett exempel pa mojliga offer vid krissituationer. Till denna
kategori bor man ocksd rikna offrandet av mdnniskor som omtalas i berattel-
serna om det islandska alltinget ar 999/1000 e.Kr.

Arkeologiska fynd verkar stddja forekomsten av manniskooffer som en ex-
ceptionell praktik, méjligen utford vid extrema situationer sdsom kriser, men
kan dnnu inte stddja tolkningen av regelbundet aterkommande mannisko-
offer i stor skala. Detta kan dock bero pa bevaringsmojligheterna och pa att fa
arkeologiska fyndplatser med spar efter potentiella manniskooffer har total-
undersokts. Man kan darfor inte dra slutsatser kring offerpraktikerna e
silentio fran det arkeologiska materialet. Mojligheterna for att exempelvis
hdngningsoffer ska bevaras arkeologiskt dr mycket sma. Det arkeologiska
materialet visar dven att de deponerade manskliga kvarlevorna som har hit-
tats tidvis har utsatts for sekundéra behandlingar eller har legat exponerade
under en kortare eller langre tid innan de slutligen har gravts ned eller sankts
i en vatmark.

Utifran kdllmaterialet kan man lyfta fragan om var manniskooffret har ut-
forts. De skriftliga kdllorna kopplar offret till centrala kultplatser, sasom
Gamla Uppsala, Lejre i Danmark och Roma (alternativt Visby) pa Gotland. Att
Island har haft en mindre centraliserad samhallsstruktur har paverkat orga-
niseringen av den offentliga kulten. Sddana centrala kultplatser som motsva-
ras av Gamla Uppsala har inte utvecklats dar. Om manniskooffer har ingatt i
den offentliga kulten pa Island har denna utforts vid de for godeorden cen-
trala kultplatserna, samt mojligen andra kultplatser utomhus. Manniskooffer
i samband med strid utgor delvis en egen kontext dir manniskooffer av na-
turliga skal har utforts i anslutning till stridsplatsen. I samband med ritualer
som har utforts under férberedelse infor krigstag eller i samband med hem-
komst kan givetvis manniskooffer ha forekommit vid de etablerade kultplat-
serna inom en krigsrelaterad kontext.

Det arkeologiska materialet pekar pa en mojlig forekomst av mdnnisko-
offer pa eller invid centralgardar, som exempelvis Uppakra, Stréja och Hov vid
Bokaren, vilket dverensstimmer med de skriftliga kédllorna. Man kan saledes
utifran det samlade materialet dra slutsatsen att bruket av manniskooffer har
haft en koppling till olika maktinstitutioner i samhallet. Men méanniskooffer
verkar aven ha utforts vid mer perifera kultplatser utomhus, sdsom vatmar-
kerna Skedemosse och Finnestorp. Om dessa platser har utgjort centrala kult-
platser, som da har utgjort centralnoder i det rituella landskapet ar svart att
avgora. De saknar i vilket fall en direkt koppling till storgardar, dar politisk
makt har varit koncentrerad.

Mainniskor har med storsta sannolikhet kunnat anvandas till offer, vilket
kallmaterialet visar, men detta har troligen utgjort en mycket dyrbar gava. Att
manniskooffer darfor endast kan bekostas av samhallets 6vre sociala skikt ar
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rimligt, och det ar dven i den kontexten vi finner omndmnanden och referen-
ser till offerbruket i det skriftliga kidllmaterialet. Till denna kontext kan man
ocksa fora ménskliga gravgdvor och dubbelbegravningar i det arkeologiska
materialet. I de fall en annan méanniska har ingatt i den dédes gavor har den
gravlagde tolkats som en hogstatusperson. Detta stirker min slutsats att méan-
niskooffret kan kopplas till samhallets 6vre skikt och har utgjort en dyrbar
offergdva som endast valbargade har kunnat bekosta.

Olika sociala grupper har saledes haft olika mojlighet att utféra mannisko-
offret, och olika tillgang till den kult dar offer av manniskor har ingatt. Foljes-
vasendet och harskaren framstar som en social kontext som endast en mino-
ritet av samhallsmedlemmarna hade tilltrade till. Féljaktligen var dven den
kult som forknippades med denna sociala gruppering endast tillgianglig for en
mindre andel av befolkningen. Hir bor det anforas att samhéllsorganisa-
tionen och den hierarkiska strukturen har sett olika ut éver det omrade som
omfattas av studien. Pa Island har det inte funnits en sddan koncentration av
makt hos en hirskare och inget system av f6ljesméin som kan ha utgjort den
kontext dar manniskooffer forekommer (Byock 2002). Det bruk av méannisko-
offer som ar starkt knutna till denna kontext torde sdledes inte ha forekommit
pa Island, vilket man inom tidigare forskning inte har tagit hansyn till.

Utifran den teoretiska premissen att ideologi har kunnat ta sig uttryck i
materiell form, och sdledes vara nabar i det arkeologiska killmaterialet ge-
nom en sammantagen analys utifran de skriftliga och arkeologiska kéllorna,
kan man spara en social och politisk struktur utifran hanteringen av ménni-
skor, dar vissa individer har varit mojliga att anvanda for offer medan andra
har varit undantagna fran en sddan behandling. Utifrdn den teoretiska ut-
gangspunkten att maktpositioner och maktférhallanden omférhandlas och
manifesteras genom ritualerna kan vi spara hur denna omférhandling och
manifestation har gestaltats i samband med méanniskooffer i de olika kontex-
terna. Offret har bidragit till att skapa och uppratthalla en radande maktstruk-
tur, men har ocksa fyllt en funktion i samband med forandringar i maktstruk-
turer, dar en ny ordning befasts och inrittas genom offret.

Utifran den komparativa analys som genomfors i studien av materialet me-
nar jag att vi kan se att manniskooffret ar ett motiv som i myt och praktik
aterfinns inom tva dvergripande kontexter: i ett krigscentrerat sammanhang
och inom en regelbunden kalendarisk kult. Dessa tva kontexter, eller rituella
falt, har jag valt att kalla krigsrelaterade mdnniskooffer och kalendariska mdn-
niskooffer. Dessa tva rituella falt utgdér motiv som aterfinns inom bade den
mytiska traditionen och de religiésa forestillningarna, och aterspeglas i den
praktiserade ritualen. De tva kontexterna ar till viss del ocksd samman-
kopplade med olika sociala samhéllsgrupper. Manniskooffret aterkommer
inom kulten dven i flera andra kontexter vilka behandlas nedan utifran en te-
matisk indelning i kapitel 6 Mdnniskooffrets utforande och funktion. Jag vill har
peka pa att det sammantagna materialet, som innefattar myten, de religiosa
forestdllningarna och den verkliga praktiken, kan struktureras utifran tva
storre, overgripande teman, eller rituella falt (se Hultkrantz 1956; Olsson
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2010; Nordberg 2019 for definition av rituella félt). De tva 6vergripande kon-
texterna spanner over de strukturella kategorier som behandlas nedan.

De kalendariska offerfesterna, som har utgjort en fér hela samhallet ge-
mensam fruktbarhetskult forknippas i kdllmaterialet med gudomar som Tor,
Fro, Njord och Froja snarare an Oden. Vi ror oss saledes har i ett annat rituellt
falt an krigsrelaterade manniskooffer som forknippas med det aristokratiska
foljesvasendet och kulten av Oden. De héar tva rituella filten omfattar dock
inte manniskooffer frammanade av krissituationer, om man med detta menar
utforandet av ett offer som enbart ar knutet till krissituationen. Ddremot kan
manniskooffer inom respektive rituella falt vara foranlett av en akut situation,
men jag har valt att analysera dessa fall som en aspekt inom respektive falt.
Manniskooffer dar kungen sjalv utgor offergava ar i flera av de exempel som
finns beskrivna i kdllmaterialet initierade av en krissituation, men i dessa fall
ar det endast sjdlva offermaterian (kungen sjilv) som ar exklusiv och tar den
ordinarie offergavans (exempelvis en tradl eller annan utomstdende rattslos
individ) plats, inte offrandet i sig. Jag anser att det i denna typ av fall 4r mer
givande for analysen att se till de rituella praktiker som offret ar forbundet
med och utgor en stegring av, dn att i forsta hand behandla dessa exempel
utifran Krissituationen som ett eget rituellt flt. Krisrelaterade manniskooffer
behandlas dock delvis som en egen kategori inom kapitel 6 Mdnniskooffrets
utférande och funktion, men jag anser att denna kategori inte i sig uppfyller
kriterierna for att vara ett eget rituellt falt, utan i de flesta fall ar ett utslag av
en befintlig offertradition inom den krigsrelaterade eller kalendariska rituella
kontexten. Krisoffer behandlas darfor i féorsta hand som en underkategori da
den delvis 6verlappas av de tva rituella filten har presenterade. Soningsoffer,
sasom dodsstraff i form av offer till foljd av vanhelgande av en kultplats, bor
forstds som en avvikande situationsbunden kontext som inte ingar i de har
ovan presenterade religiosa falten.

1.3 Metod

For att besvara min fragestillning kommer jag huvudsakligen att studera
fornnordiska textkallor som omndmner eller berdér ménniskooffer och tolka
detta killmaterial tillsammans med utblickar till det arkeologiska material
som tidigare har tolkats som spar efter manniskooffer. For textstudiet finns
en rik sekundarlitteratur att anvdnda i min diskussion kring texternas tolk-
ning. I analysen anvinds en kallkritisk metod anpassad till det skriftliga och
arkeologiska kéllmaterialet, en ofta anviand metod av bade historiker och re-
ligionshistoriker som innebar en uppdelning i primarkallor, eller direkta kal-
lor, och sekundarkallor, eller indirekta kéllor. Denna metod anvands aven av
arkeologer vid bruk av skriftliga kidllmaterial. Detsamma géller studiet av my-
ter formedlade genom bilder eller foremal. Textmaterialet har tillkommiti en
sociopolitisk kontext som bor beaktas. Nar vi studerar den forkristna mytolo-
gin studerar vi savél den nedskrivna texten som den muntliga form som tex-
ten dr baserad p3, samt det bakomliggande diskursiva och mytiska innehall
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som texten och formen formedlar. Denna atskillnad i kdllmaterialets beskaf-
fenhet brukar omtalas som att materialet ar tillkommet eller aterspeglar ett
"inifranperspektiv” (eng. insider perspective) respektive ett "utifranperspek-
tiv” (eng. outsider perspective) (jfr. Knott 2010).

For att kunna diskutera dessa aspekter av kidllmaterialet kommer en till-
lampning av filologi och hermeneutik att vara behjalplig (Green 2010; Seelid
Gilhus 2011; Thomassen 2011; Haugen 2013). Omnamnanden av mannisko-
offer kan vara menade att forstas bokstavligt, som ett historiskt faktum, eller
som ett ideal, eller (i sekundarkallorna) som en tendentios stigmatisering av
den forkristna religionen. Man maste skilja pa en imaginar verklighet (reli-
giosa/ideologiska forestallningar) och historisk/social verklighet, som delvis
kan studeras med hjalp av det arkeologiska materialet. Genom analysen av
hur manniskooffer framstélls i den forkristna respektive kristna/romerska
diskursen, samt i studiet av det sammantagna materialet kommer man kunna
borja diskutera 6verensstimmelserna mellan dessa.

Jag har i avhandlingen valt att dterge mina egna Oversittningar av de
fornnordiska kalltexterna. Detta bottnar i min stravan att aterge den over-
satta texten sa nira originalet som mojligt. Tidigare dversattare har ofta dri-
vits av stilistiska och litterdra ambitioner, vilket har paverkat atergivningen
av texten och fjarmat den fran det fornvastnordiska originalet. Jag hdnvisar
vid forekommande fall med fotnoter till exempel pa tidigare dversattningar,
for att lasaren ska kunna jamfora éversattningarna pa egen hand. Jag stodjer
mina dversattningar pa de tolkningar som tidigare 6versattare har gjort, men
har utifran detta gjort min egen bedémning. I detta arbete har jag anvant mig
av Marius Heaegstad och Anders Torps Gamalnorsk ordbok med nynorsk tyding
(1909) om inget annat anges. [ och med att min avhandling innefattar en filo-
logisk och hermeneutisk narstudie av kélltexterna har en korrekt dtergivning
av textenas innehall och ordval varit av vikt for analysen. Forhoppningsvis
kan mina dversattningar ocksa vara till hjalp for framtida efterforskningar i
amnet.

Kallmaterial som raknas som skriftliga primarkallor ar i studien skaldedik-
ter och vissa eddadikter. Dessa har tillkommit i den primara, forkristna kon-
texten (insider perspective), men de har inte fasts i skrift forran under medel-
tid. Av denna anledning kan vissa eddadikter ha fatt sin sprakliga litterdra
form under medeltid (Meulengracht Sgrensen 1991a; Mundal 2004; 2008;
Schjgdt 2012). I och med att de speglar varderingar och en véarldsbild som
uppenbarligen inte ar kristen, och att de av de medeltida skribenterna ansags
innehalla hedniskt stoff, sa kan vi anse att de har bevarat en forkristen konst-
form. Det primaéra skriftliga kdllmaterialet kan ge en nyanserad bild av de re-
ligiosa och ideologiska forestdllningar som forknippades med offrandet av
manniskor. Vissa yngre eddadikter placerar sig dock snarast mitt emellan en
uppdelning i direkta och indirekta kallor, da de i sin utformning har paverkats
av den medeltida kontext de ar tillkomna i.

Det sekundara skriftliga kdllmaterialet ar formedlat genom en utomstaen-
des perspektiv (outsider perspective), vilket utan tvekan paverkar den bild av
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den religidsa traditionen som har blivit formedlad. Det sekundara skriftliga
kallmaterialet har delvis tillkommit efter kristnandet, sdsom islandska slakt-
sagor, kungasagor, fornaldarsagor och utlindska skribenters beskrivningar
av nordisk kultur. Aven utomnordiska och klassiska férfattares beskrivningar
av kontinentalgermanska offerbruk faller inom kategorin sekundéra kallor
(Hultgérd 2002b). Aven Snorre Sturlassons Edda bor riknas till denna kate-
gori eftersom han sjalv var kristen och verkade ett par hundra ar efter att
kristendomen blivit lagfast pd Island. De sekundéra kallornas formedlare och
forfattare har sjalva inte tagit del i den forkristna kulten och ger endast indi-
rekt information om den fornnordiska religionen. Muntliga traditioner som
har bevarats i dessa kéllskrifter har ofta omarbetats utifran retoriska inten-
tioner, etnografiska klichéer, litterdra topoi och konstnarliga ambitioner. Trots
detta kan de sekundéara killorna ha bevarat dldre motiv och fragment av den
forkristna forestallningsvarlden och kultbruken, men att avgora och navigera
mellan de forkristna och de sekundara elementen ar avgorande for de sekun-
déara kallornas anviandning som material i studien. Genom en komparativ me-
tod, dar man jamfor kallornas uppgifter med varandra och med de resultat
som har kunnat erhéllas inom andra discipliner kan man vardera och argu-
mentera for de olika motivens hérledning. Utifrdn den jamférande analysen
kan man sluta sig till rimliga uppfattningar om huruvida de motiv som ater-
finns i de sekundara kallorna har en bakgrund i en forkristen kontext; om de
utgor spar och kéllor till en forkristen forestallningsvarld och religios praktik.
I de fall da det gar att spara ett gemensamt motiv i de primira kéllorna som
dven aterfinns i det sekundara killmaterialet kan man pa goda grunder argu-
mentera for att motivet har en dldre forhistoria.

Det arkeologiska materialet utgor ett primart kdllmaterial, producerat av
de manniskor som levde med den gamla varldsbilden i de nordiska ldnderna
under yngre jarnalder och har sdledes inte paverkats av traditioner och ideo-
logier under medeltiden pd samma satt som de skriftliga killorna.” Det arkeo-
logiska materialet krdaver dock en tolkning for att inte forbli stumt. Inte minst
vid studiet av rituella handlingar, sdsom offer, kraver det arkeologiska materi-
alet en utforlig teoretisk tolkningsgrund for att kunna anvandas pa ett frukt-
bart vis. Det arkeologiska materialet uppvisar dock moénster som i sig sjalvt
motsatter sig vissa tolkningar av det skriftliga materialet, men stodjer andra.
Tidigare religionshistorisk forskning har inte kunnat ta hansyn till det nya
kallmaterial som arkeologin har producerat, och har i vissa fall avfardat det
arkeologiska materialet helt. Jag kommer istdllet att utifran detta utokade
kallmaterial gora en jamforande analys, ha ett bredare synsatt och kunna ta
hansyn till ett storre killmaterial dn vid tidigare forskning. De ovan ndimnda
primira killmaterialen kan i samverkan ge ett bredare material och en meto-
disk ingang till foreliggande studie. Forekomsten av manskliga kvarlevor som
har getts en avvikande behandling racker inte i sig for en tolkning som offer,

7 Den kristna andelen av befolkningen har sdkerligen producerat vissa arkeologiska fynd dven
under tidig vikingatid, men de fynd som kommer att diskuteras framledes i avhandlingen torde
kunna knytas till den forkristna kulturen.
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eller som ett rituellt dddande 6verhuvudtaget. Att de aterfinns pa en utmar-
kande plats eller i en specifik kontext kan dock stirka rimligheten i en sadan
tolkning av det arkeologiska materialet. Om de 6verensstaimmer med andra
fynd och framfor allt med skriftliga kallor finns det anledning att 6vervaga
tolkningen som spar efter offer.

For att fordjupa analysen och ge den mer barkraft kommer jag att anvianda
mig av ett komparativt religionshistoriskt material. Det kan vara givande for
analysen av manniskooffer i fornnordisk religion att se till en vidare jamfo-
relse med analogier ur ett religionsfenomenologiskt perspektiv (se nedan),
samt att se till de angransande kulturer som vi har kinnedom om, sdsom forn-
germanska och keltiska analogier. En sddan metod kan kritiseras for att leda
till generaliserande konstruktioner (Smith 2000b:237-239; Allen 2010:217-
223), men syftet ar att utreda bade eventuella likheter och olikheter och vad
dessa beror pa (Lincoln 2018:14-27; jfr. Hultkrantz 1973). En grundforutsatt-
ning for det jaimforande perspektivet ar formulerandet av analytiska begrepp
och termer for att beskriva generella sdvil som specifika fenomen och kate-
gorier hos studieobjekten (Paden 2010). I den tidiga jamférande och fenome-
nologiska religionsforskningen fick ofta den kulturella kontexten och det
unika sta tillbaka till forman for det generella och s6kandet efter universella
likheter. Denna tidiga fenomenologi och komparativism har fatt befogad kri-
tik for detta, men dven ett allt for partikulart fokus riskerar att forbise de slut-
satser och teoretiska modeller som hansynen till och analysen av generella
drag kan bidra med till forskningen (Sinding Jensen 1993; Segal 2001).8 Jam-
forelsen som metod ar dock i forsta hand ett redskap for att hitta likheter och
skillnader, men kan inte i sig sjalv forklara orsaken till dessa; for detta kravs
en tolkande metod och ett teoretiskt raster.® Den komparativa metoden bor
vaxla mellan att fokusera pa allmédnna funktioner eller fenomen och den spe-
cifika historiska kulturens egenart och kontext, samt skilja mellan analogier
baserade pa en likartad teknisk utvecklingsniva och jamforelser baserade pa
ett kulturellt/sprakligt slaktskap. Tva grundlaggande principer vid jaimforan-
det som metod ar att man tar hdnsyn till bade likheter och skillnader, samt att
man ocksa forklarar varfor dessa likheter och olikheter foreligger, for att inte
bli tautologisk eller intetsigande (Paden 2000; Smith 2000a:40-41,
2000b:239; Lincoln 2018:25-27; jfr. Schjgdt 2012).

Religionshistoria som en vetenskaplig disciplin vixte fram som en del av
den jamforande sprakforskning som utvecklades under 1800-talets forsta

8 Inom den arkeologiska forskningen har pa ett satt ett motsatt forhallande varit fallet. Medan den
dldre kulturhistoriska arkeologin framst har kritiserats for att ha varit allt for partikular i studiet
av forhistoriska kulturer, har den processuella arkeologin forsokt kartlagga och jamfoéra generella
och universella monster. Detta har i sin tur kritiserats inom den postprocessuella arkeologin som
istallet tidvis sokt kringga, eller 6vervinna de materiella limningarnas "stumhet” genom postmo-
derna och postkoloniala teoretiska perspektiv, sdésom New Materialism och handlingsteori.

9 Denna forutsattning forbisags delvis inom den tidiga komparativa religionforskningen (sa ex-
empelvis hos sir James Georges Frazer, Mircea Eliade, och Emile Durkheim). Man sokte istillet
efter likheter for att kunna formulera en forklaringsmodell som strackte sig langre dn de exem-
pel man fann, en universell tolkning av de fenomen man studerade.
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hélft. Det jamforande historiska perspektivet genomsyrade och gav vid denna
tid upphov till flera akademiska &mnen, daribland arkeologin; det jamférande
perspektivet har siledes utgjort ett gemensamt fundament for de bada am-
nena sedan dess. Religionshistorikern Bruce Lincoln (2018) har diskuterat
forutsattningarna och méjligheterna for det komparativa perspektivet i relig-
ionshistorisk forskning. Han papekar i samband med detta att jamforandet
inte gar att undvika for det religionshistoriska studiet; man bor darfor féra en
diskussion snarare om hur man ska utforma sin jamforande studie, an om man
ska gora den. Lincoln gor en atskillnad mellan "starka” och ”"svaga” jamforel-
ser (eng. weak comparisons Kontra strong comparisons) i sin presentation av
den jamférande metoden, dir de "starka” jamforelserna betecknar jamforel-
ser pa en global eller universell skala i syfte att sdga nagot om ett fenomen
som inte begransas i tid och rum, medan de "svaga” jamforelserna utgor jam-
forelser som tar hansyn till fenomenets historiska kontext och dmnar forsta
fenomenet utifrdn dess unika sammanhang (Lincoln 2018:14-27, 147).10
Inom den tidiga komparativa religionsforskningen och fenomenologin lag fo-
kus pa de "starka” jdmforelserna, medan det "svaga” jamforandet har vuxit
fram under slutet av 1900-talet. Utifran Lincolns resonemang kan jag posi-
tionera min egen studie inom det "svaga” jamforelsespektrat, i och med att jag
kommer utga ifran en narstudie och jamforelse av ett relativt litet antal kom-
ponenter, dar jag lagger lika stor vikt vid skillnader som vid likheter och be-
aktar den historiska, religiésa, och politiska kontext som dessa representerar
(Lincoln 2018:27).11 Utifran Lincolns jamférande metod utgér kategorise-
ringen ett forsta steg i det jamforande studiet, som sedan bor foljas upp med
en djupare kontextuell analys av varje enskilt exempel:

It is not enough, for instance, simply to assemble a set of myths that dis-
play certain common themes and/or structures, although that might pro-
vide a convenient starting point for a comparative endeavor. For such an
endeavor to bear fruit, however, there would have to follow a massive
task of placing each myth within its total social environment and identi-
fying its connections to other relevant dimensions of culture. Then each
of these contextualized myths would have to be considered within their
proper historic moment, as part of an ongoing diachronic process marked
by conflicts, contradictions and dynamism.

(Lincoln 2018:21-22.)

10 Svaga jamforelser betecknar Lincoln som: "comparison that treats a small number of exam-
ples, is attentive to their differences as well as their points of resemblance, and takes their sim-
ilarities to reflect the attempts of different groups to grapple with similar issues, not as evi-
dence for common origin, direct influence, archetypes or universals” (Lincoln 2018:147).

11 ] samband med diskussioner om ett gemensamt kulturellt arv tillskriver jag de olika jamfo-
relseobjekten samma dignitet och intelligens. Detta i relation till hur dldre "starka” jamforelser
har tenderat att tillskriva den ena av tva jamforelseobjekt en underordnad roll som mer primi-
tiv eller arkaisk endast utifran ett mer fragmenterat kéllage (Lincoln 2018:27).
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Lincoln foresprakar har de "svaga” jamforelserna och menar att endast en de-
taljerad studie av den specifika kontexten, med héansyn till historisk utveckl-
ing och eventuella motdiskurser leder till accepterbara resultat. Lincoln kan i
detta kritiseras for att stilla upp ett ideal for "svaga” jamforelser som han i
sina egna studier inte lyckas leva upp till. Jag kommer darfor att ta avstamp i
Lincolns uppdelning i "starka” respektive "svaga” jamforelser, men modifie-
rar den for att kunna positionera mig i forhdllande till denna dikotomi och
klargora forutsattningarna for min jamforande analys. [ min anvandning av
Lincolns uppdelning i "starka” respektive "svaga” jamforelser utgar jag ifran
att detta ideal inte ska uppfattas som ett absolut krav, utan nagot att efter-
strava och att positionera sin jamférande studie i forhdllande till. For ocksa
det "svaga” jamforandet kraver en definition av de begrepp eller strukturer
som ar utgangspunkten for jamforelsen, vilket forutsatter den "starka” jamfo-
relsen. Pa detta sadtt kan den jaimférande studien inte bara kategoriseras som
"stark” eller "svag”, utan daven "starkare” respektive "svagare”. For att kunna
ta hansyn till den specifika kontexten kan den jamforande studien krava att
flera olika kallmaterial (exempelvis mytiska texter, historiska uppgifter och
arkeologiska kallor) anvands parallellt i analysen. Inte minst galler detta vid
studiet av forntida religioner, sisom den fornnordiska, dir det bevarade
skriftliga kdllmaterialet ar fragmentariskt. For att kunna anvinda ett sddant
bredare kdllmaterial kravs att jamforelsen tar sin utgangspunkt i en kategori-
sering och begreppsbildning, fér att skapa jdmfoérbara kategorier. Jag menar
att det darfor kravs en fenomenologisk utgangspunkt for att skapa analytiska
begrepp som sedan kan motivera det detaljerade, "svaga” jamférandet som
Lincoln foresprakar. De "starkare” jamforelserna behovs for att faststalla vad
som ska jamforas och varfor. Redan konstruktionen av kategorin "méanni-
skooffer” forutsatter den "starka” jamforelsen.

Jag anvander mig i min studie av religionsfenomenologi som begrepp for
detta jamférande studium och kategorisering av olika typer av religiosa feno-
men och i syfte att skapa en begreppsapparat. Denna typologiska fenomeno-
logi anvander jag i linje med Chantepie de la Saussaye, Geo Widengren och
Ake Hultkrantz, dar syftet 4r att skapa en begreppsapparat att anvinda inom
den jamforande religionsforskningen. Religionsfenomenologi dr en term som
har getts olika innebord inom det religionsvetenskapliga faltet; tidvis asyftas
en hermeneutisk religionsfenomenologi, ett metodologiskt och teoretiskt
perspektiv som baseras pa filosofiska resonemang av Friedrich Schleier-
macher och Edmund Husserl, som syftar till att med inlevelse forsta de reli-
giosa fenomenen och undantranga kritiska omdémen. Denna typ av religions-
fenomenologi har en tendens att vara apologetisk, med en tydlig antireduk-
tionistisk hallning till tolkningen av de religiosa uttrycken (Allen 2010).
Denna metodologiska innebdrd av fenomenologin kommer jag dock inte att
anvianda som utgangspunkt i den kommande analysen.

Offerbegreppet, och definitionen av detta, kommer att bli en grundlag-
gande utgangspunkt i analysen. Termen definition anvands i avhandlingen for
en, for studien anpassad, avgransning av ett komplext fenomen i syfte att
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skapa ett analytiskt verktyg; en begreppsbildning som mojliggor en analys
och diskussion av element som kan tolkas som méanniskooffer i materialet.
Definitionen medfor sdledes att jag utformar ett analytiskt verktyg (offer) i
syfte att utifran detta kunna kategorisera materialet och argumentera for en
tolkning av det utifran en jamférande och hermeneutisk analys. For att na
fram till en tillampning och analys av offerdefinitionen kommer jag att an-
vanda sekundarlitteratur som behandlar dmnet, och tillsammans med den
empiriska undersokningen na en tillampning pa det fornnordiska och arkeo-
logiska materialet. Jag kommer att studera termer, teman och monster pa de-
taljniva och i bredare bemairkelse for att forstd de religiosa forestéllningar
som berdr offrandet av manniskor i Norden under jarnaldern.

Ett kallkritiskt problem som foreligger i studiens breda angreppssatt ar
det stora spannet bade geografiskt och over tid. Att forutsatta att offerbruket
har sett likadant ut under tidig vendeltid som i vikingatidens slutskede, eller
att organiseringen av kulten har fungerat pa samma satt pa Island som vid
Gamla Uppsala vore att inte ta tillracklig hdnsyn till kdllmaterialet.12 Trots de
stora avstanden i tid och rum menar jag att vi dnda kan forutsitta en gemen-
sam struktur, pa ett generellt plan, inom mytiska forestallningar, varldsupp-
fattning och, till viss del, kultens utformning (jfr. diskussion i Nordberg 2012;
2019). Att se hur manniskooffret har fungerat som idé, mytisk forestéllning
och verklig praktik inom de olika samhallskontexter som kan nas genom det
skriftliga materialet och arkeologin ar ett av mdlen med studien. Detta inne-
bar inte enbart att soka efter likheter inom kéllmaterialet, utan aven att se till
skillnader mellan olika kontexter, geografiska regioner och over tid, for att
ringa in ménniskooffrets forekomst, utformning och mytiska aspekter, samt
forsoka forsta hur dessa likheter och skillnader kan forklaras. Att det finns en
overensstammelse i religionens utformning pa ett generellt plan motsédger
inte att det samtidigt finns regionala, temporara eller kontextbundna skillna-
der inom densamma. I den foreliggande studien dmnar jag analysera manni-
skooffret i fornnordisk religion bade pa ett generellt plan och med hansyn till
inboérdes variation.

Anvandningen av skriftliga kallor och arkeologiskt material

Jag kommer i studien att anvinda mig av en komparativ metod tillampad pa
ett utokat kdllmaterial, dar jag ur ett religionshistoriskt komparativt perspek-
tiv tar hansyn ocksa till det arkeologiska kdllmaterialet. Det arkeologiska kall-
materialet kommer att behandlas som en kompletterande kalla till informa-
tion vid sidan av de skriftliga textkéllorna. I detta perspektiv pa studiet av de
arkeologiska ldmningarna stddjer jag mig mot en befintlig teoribildning, som
har praglat det arkeologiska studiet av dldre kulturer som ocksa kan studeras
genom ett skriftligt kdllmaterial. Arkeologin har genom sitt studium av de ma-
teriella lamningarna tidvis ansetts vara val lampad for att besvara andra

12 Denna hallning har dock varit utbredd inom tidigare forskning, se exempelvis Frense
1982:171.
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fragor an de skriftliga killorna till samma kultur, eftersom de skrivna texterna
ofta ar skrivna av och for en elit, eller i de norrona texternas fall, i en annan
kontext dn den som de anses dterge (Andrén 1997:131-132; 1998:147-149;
2008; Price 2019:1-15). Den materiella kulturen och lamningarna har ofta
getts en komplementér roll att utvidga det befintliga men otillrackliga text-
materialet. Dock har man da ofta anvant textkallor som utgangspunkt och ta-
git in arkeologin for att fylla ut de luckor som textkillorna lamnar. Arkeolo-
gins narvaro och relevans for analysen har darigenom beréattigats och stipu-
lerats enbart av de skriftliga kdllornas brister. I ndgon man kan min ansats
kritiseras for att utgd ifran samma premisser da jag baserar mitt studieobjekt
(méanniskooffer) pa ett fenomen som inte later sig studeras utifran de materi-
ellaldmningarna i sig, utan ar baserat pa en analys av det skriftliga kallmateri-
alet.  min ansats dmnar jag dock att lata det arkeologiska materialet fungera
komplementart i det att det utgor ett kdllmaterial i sin egen ratt, som kan ge
andra svar pa de fragor som studien stéller. Det skriftliga kidllmaterialet kan
ge en insikt i den upplevda verkligheten och de mytiska forestallningarna for-
knippade med offerkulten, medan det arkeologiska materialet kan ge en bild
av den levda religionen och kultens praktiska utformning, bade vad galler
plats, tid och omfattning for offret. De bada kéllmaterialen kommer anvindas
for att belysa och problematisera de resultat som analysen av respektive kall-
material ger. Avhandlingen dr dock skriven inom dmnet religionshistoria och
tar darfor sin utgangspunkt i den historisk-filologiska studien av de skriftliga
kallorna, varvid det arkeologiska materialet kommer att anvandas som ett
jamforelsematerial vid tolkningen av textkallorna.

Genom att behandla de skriftliga och de materiella kdllmaterialen som tva
komplementara informationskallor for ett komparativt studium kommer jag
att kunna anvinda mig av ett vidgat kédllmaterial i forhallande till tidigare
forskning. Det jamforande perspektivet utgér i grunden sjdlva forutsatt-
ningen for det arkeologiska studiet och de arkeologiska tolkningarna av kul-
turella och immateriella fenomen, da fyndmaterialet i sig r ”stumt”.13 Utifran
detta kan man konstatera att jag ror mig inom en etablerad tradition avseende
bdde det religionshistoriska och det arkeologiska &mnesomradet, men i for-
hallande till den tidigare forskningen kommer jag att kunna ta hansyn till det
arkeologiska kéllmaterial som har framkommit under senare ar och argu-
mentera utifran de slutledningar som den komparativa religionshistoriska
och interdisciplinidra forskningen har kunnat gora fram till idag. Arkeologin
kommer pa sa vis att fungera som hjalpdisciplin fér den religionshistoriska
studien.

Perspektivet medfor ett metodologiskt problem i och med att de tva kall-
materialen forbinds med olika kallkritiska sporsmal. Det gar inte heller alltid
att stdlla samma fragor till de olika materialen. Detta problem menar jag kan
overvinnas genom att ta sig an de olika kéllmaterialen utifrdn respektive
materials forutsattningar, for att lata dem belysa olika aspekter av ett

13 Denna teoretiska forutsattning for den tolkande arkeologin framfordes redan av Sophus
Miiller 1884.
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gemensamt tema eller fenomen. Liksom man inom den textbaserade religions-
historiska och filologiska forskningen hanterar primara och sekundara kall-
material utifrdn de premisser som kéllmaterialet medfér kan man hantera
skriftligt och arkeologiskt kallmaterial utifran de forutsattningar som erbjuds
av respektive killkategori (jfr. Schjgdt 2012:267-275). Att behandla kall-
material med olika beskaffenhet i en kombinerad studie ar sdledes inte nytt i
sig, men for studiet av manniskooffer i fornnordisk religion har den féreslagna
metoden inte anvants pa detta sitt, pa detta material, i tidigare forskning.

Det framsta Kallkritiska problem som uppstar med metoden ar att kall-
materialens olika beskaffenhet medfor att man som forskare maste vara med-
veten om vilka fragor de olika killorna kan besvara. Problemet med att jamfora
"applen och péron” ar saledes niarvarande, men kan hanteras pa ett tillfreds-
stillande satt genom att se till vad ettdera materialet kan bidra med i analysen
av en gemensam faktor (Andrén 1998:160; Paden 2010:235; Schjgdt
2012:272-281). En premiss for metoden ar att olika kallmaterial tillsammans
kan belysa olika aspekter av studieobjektet, men dven om dessa olika kall-
material ger information om ett gemensamt fenomen sa speglar de ocksa olika
sociala kontexter och diskurser. De arkeologiska ldmningarna och de skriftliga
texterna har tillkommit vid olika tid och i skilda kontexter, men kan &nda kom-
plettera varandra. Medan de arkeologiska fynden tidvis gar att datera med re-
lativt stor noggrannhet kan de skriftliga killorna vara behjalpliga i att stilla upp
konkreta hypoteser, och enligt min mening oundgangliga for att identifiera stu-
dieobjektet mdnniskooffer. Inom en stor del av den tidigare arkeologiska forsk-
ningen har man haft som mal att kunna beskriva och forstd den materiella kul-
turen pa dess egna premisser, genom kunskap om kontexten, men jag kommer
till skillnad mot detta att utga mer ifran de skriftliga killorna i tolkningen av de
materiella lamningarna. Studien innebér ett sokande efter material som kan be-
kréafta forekomsten av ménniskooffer, samt en kontextualisering och problema-
tisering av fenomenet. Den kvantitativa och kvalitativa analysen av det arkeo-
logiska materialet tilldts ha en inverkan pa tolkningen av det skriftliga materi-
alet. Ett kallkritiskt problem som kommer att tas i beaktande dr den geografiska
spridningen av de skriftliga killorna. En stor majoritet av textkallorna har till-
kommit eller bevarats i de vastra delarna av Norden, foretradesvis pa Island.

Min metodologiska stravan ar att utifran en religionshistorisk teoretisk
grund lata de materiella killmaterialen paverka tolkningen av de skriftliga
kallmaterialen och bidra till tolkningen och slutledningen i studien. Detta in-
nebér att det arkeologiska studiet maste integreras med religionshistorisk te-
oribildning kring manniskooffer. Det arkeologiska materialet maste darfor
kunna studeras som en typ av text, i det avseende att den arkeologiska ana-
lysen genererar information som kan analyseras tillsammans med den in-
formation som den filologiska och hermeneutiska textanalysen genererar.14

14 Anvandningen av den ndgot slitna metaforen att det arkeologiska materialet kan studeras
“som en text” kan hadr dnda férsvaras med att jag i min metod anvénder ett textbaserat an-
greppssattianalysen, baserad pd en religionshistorisk fragestéllning. Metaforen har varit flitigt
anvand inom den tidiga post-processuella arkeologins teoridiskussioner (Olsen 1997:98-99).
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Detta innebar att religionsvetenskaplig teori genomgaende integreras i tolk-
ningen och analysen av det arkeologiska materialet.> Min utgdngspunkt i en
fragestéllning baserad pa ett religionshistoriskt perspektiv medfoér en mojlig-
het att tackla det problem som den tolkande arkeologin ar férbunden med:
den hermeneutiska intentionen krdver att forskaren i sin analys tar in ett
komparativt material av annat slag dn enbart de materiella limningarna. Ge-
nom att min fragestéllning och utgangspunkt ar grundade i ett religionsveten-
skapligt begrepp och spérsmal undviker jag att framstdlla det arkeologiska
materialet som ett neutralt och objektivt kdllmaterial. Istillet tolkar och var-
derar jag det arkeologiska materialet som en primar kélla, skapat ur ett ini-
franperspektiv, och genom hansyn till de Kkéillkritiska problem som Kkall-
materialet medfor kan jag stdlla det mot det skriftliga kdllmaterialet i en sam-
mantagen analys.

Det arkeologiska materialet kommer endast att hanteras utifran grav-
ningsrapporter och publicerade vetenskapliga verk som diskuterar de fynd
som har gjorts. Inga nya gravningar har gjorts i samband med studien och jag
har heller inte gjort fornyade analyser av det fysiska fyndmaterialet.16 Ett
férsta urval och en forsta tolkning av den arkeologiska fyndkontexten har sa-
ledes redan gjorts av de arkeologer som har deltagit i gravningsarbetet, kon-
serveringen av foremal och rapporteringen. Forutsattningarna for tolkningen
av fynden som mojliga spar efter manniskooffer kommer i studien att analys-
eras och diskuteras tillsammans med de skriftliga kédllorna och pa sa satt va-
vas inioch integreras i diskussionen om manniskooffer i fornnordisk religion.
De enskilda fyndkontexternas kallkritiska tolkningsproblem kommer att be-
handlas l6pande i analysen. Ett generellt killkritiskt problem foreligger i att
intentionen bakom handlingen som gett upphov till de materiella lamning-
arna ar svar att nd kunskap om genom det arkeologiska materialet i sig sjalvt.
Detta kommer att diskuteras mer ingdende i nastféljande kapitel 1.4 Teore-
tiska utgdngspunkter.

Det arkeologiska materialet ger oss mojlighet att nyansera, komplettera
och revidera de slutsatser som kan dras av det skriftliga materialet, genom att

15 Det arkeologiska materialet ar endast tillgdngligt i "sekundar” form, genom gravningsrap-
porter och vetenskapliga publikationer. Den arkeologiska analysen i studien innebar darfor att
jag analyserar de resultat och slutsatser som har presenterats i dessa publikationer; att jag del-
tar i den arkeologiska diskussionen om materialets tolkning och utifran ett religionshistoriskt
perspektiv tolkar det material som pa detta satt finns tillgangligt. Det ar saledes en blandning
av "harda fakta” och arkeologiska tolkningar som analyseras pa nytt ur ett religionshistoriskt
perspektiv.

16 Utifran min hermeneutiska utgangspunkt kommer jag inte att studera texterna, de fysiska
manuskripten, som materiella ting, utan endast se till deras innehall. Ndgon ny paleografisk
lasning kommer inte att goras. For att fa det arkeologiska materialet att bli jamférbart som
informationskalla till fornnordisk religion kommer dven de materiella ldimningarna att stude-
ras ur ett motsvarande hermeneutiskt perspektiv. Informationen som gar att extrahera ur de
arkeologiska fynden ar brukliga for tolkning, medan de fysiska tingen i sig inte kommer att
analyseras pa nytt i studien. Eftersom den arkeologiska tolkningen pabérjas redan vid sjilva
utgravningen vore ett fullstindigt aterskapande av tolkningspremisserna givetvis en omojlig-
het.
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de materiella lamningarna kan ha bevarat fysiska spar av ett religiost bruk i
sin ursprungliga kontext. Det arkeologiska kédllmaterialet kan pavisa monster
och resultat som kan stérka eller motsiga de tolkningar som gors utifran det
skriftliga kallmaterialet. Det arkeologiska materialet dr dock ofta fragmenta-
riskt och en tolkning av det som spar av rituella handlingar kan aldrig bli tvek-
16s. Tolkningen av materialet som spar av rituella handlingar kan endast ar-
gumenteras for som mer eller mindre sannolik, aldrig bevisas i positivistisk
empirisk mening, men genom analys och diskussion kring tolkningen av det
arkeologiska materialet kan man argumentera for en sadan slutsats. For
denna diskussion och argumentation kravs en analys av de skriftliga killorna;
de tva materialen bor saledes studeras ihop. De slutsatser och resultat som
kan dras utifran den arkeologiska analysen ger information om forhadllanden
angdende manniskooffer under olika tider och i olika kontexter. Denna in-
formation kan sedan foras in i tolkningsdiskussionen om de skriftliga kdllorna
for att tillsammans ge en battre helhetsbild och forstdelse av fenomenet. Det
arkeologiska kéllmaterialet ar en kalla till kunskap om den kontext som vi
som religionshistoriker studerar genom de skriftliga kdllmaterialen och bor
av den anledningen inte forbises i studiet av fornnordisk religion. De bada
kallmaterialen bor istéllet for att hallas isar snarare ses som en helhet, eller
tva aspekter av samma fenomen; som ideologi synliggjord i materia (jfr. Olsen
1997:184-185; Andrén 1998:149; 2004; 2008). Utifran det teoretiska per-
spektiv som brukar kallas New Materialism, eller The Ontological Turn, har
man inom arkeologin papekat mojligheterna och behovet av att se till de ma-
teriella objektens funktion som ”aktiva” objekt, vilka utévar en paverkan pa
manniskorna som hanterar eller bemdter dem. Materiella objekt studeras
som aktiva element i en kontinuerlig forhandling och omférhandling av rela-
tioner mellan manniskor och med ting. Detta har skapat nya mdjligheter for
ett interdisciplindrt samarbete mellan arkeologi och textbaserade studier
som religionshistoria (Andrén 2008:105-107; Sundqvist 2016a:13, 26-29).

Det ar kallkritiskt problematiskt att jag endast gor enstaka nedslag i det
arkeologiska materialet. Dess representativitet ar svar att avgora utifran ett
sadant urval. Jag plockar saledes enstaka "russin ur kakan”, da endast ett litet
urval analyseras. Analysen ar i och med detta kvalitativ, inte kvantitativ och
tillika applicerad endast pa ett mycket begrdnsat urval. Det arkeologiska
materialets representativitet i tid och rum ar i och med detta ett kallkritiskt
problem (jfr. Bertell 2009). Detta kallkritiska problem kan métas upp genom
medvetenhet om och forbehadll for att de resultat som man kan dra utifran
analysen inte ar allméngiltiga och ndédvéndigtvis applicerbara pa annat
material.

Den jamfoérande tvarvetenskapliga studien kan ocksa medfora en risk for
cirkelresonemang, ifall det ena kallmaterialet endast tolkas genom det andra,
eller endast far illustrera slutsatserna som dras ur det andra. For att motverka
detta bor de olika kallmaterialen behandlas som kéallor med egen talan, i den
bemarkelse att resultatet av analysen av det arkeologiska materialet bor ges
inflytande att pdverka tolkningen av det skriftliga kallmaterialet. Den
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teoretiska grundvalen for att studera offer ar av nddvandighet baserad i relig-
ionsvetenskaplig teori. Genom jamforelse med var kunskap om den tid och
den kontext som materialet aterspeglar och genom jamforelse med de skrift-
liga kéllorna kan det arkeologiska jamforelsematerialet stillas mot den skrift-
liga kéllanalysen och viagas mot de resultat som analysen av det skriftliga kall-
materialet genererar. Jamforelsen som metod och den religionsvetenskapliga
teoretiska bakgrunden ger forutsattningar for att féra in det arkeologiska
materialet i en sammantagen analys och féra analysen och diskussionen
framat i en hermeneutisk cirkel.

Utifran dessa metodvagar har jag valt att disponera min analys utifran de
monster och kategorier av offer och motiv som jag kan urskilja i materialet.
Detta innebar att jag underbygger analysen av varje offerkategori med kall-
material av olika alder, regionalitet och virde, dven om detta kan medfora att
lasaren har svarare att fa en 6verblick 6ver exempelvis det priméra kall-
materialets samlade bild av manniskooffer i forhdllande till det samlade se-
kundara kiallmaterialets dito. Men dispositionen har den fordelen att de
monster och kategorier som kan urskiljas i materialet kan behandlas sam-
manhallet och pa djupet. Det ger ocksa majlighet att diskutera och analysera
kallmaterial som behandlar ett rituellt dodande av manniskor som inte helt
otvetydigt kan kategoriseras som ett offer, men som ar av vikt for att forsta
och tolka de olika offerkategorierna. Lasaren hanvisas till kapitel 3 Kdllorna
till mdnniskooffer i fornnordisk religion for en 6versikt over kallmaterialet.

1.4 Teoretiska utgangspunkter

[ studien kommer termen myt att anvandas i en mer allman religionshistorisk
betydelse. | myterna som berattelser skildras handelser och skeenden dar de
agerande ar gudar och andra 6vernaturliga vasen, som ofta framstalls i antro-
pomorfa eller teriomorfa gestalter. Myten ar ocksa forebildlig, pa det satt att
det som skedde i myten fortsitter att verka eftersom det var dessa handelser
som gav varlden dess form (Drobin 1991b:97; Bolle 2005; Segal 2010). Dess-
utom kan myten ha socialt normerande funktioner (Sundqvist 2002). Det bor
betonas att mytens eller mytmotivets religiosa trosinnehall sdllan ar identiskt
med den gestaltning dessa ges i text, ikonografi eller ritual (se exempelvis Ols-
son 1985; Drobin 1991b). Myten ar bara en av flera religiosa uttrycksformer
och dessa kan var for sig uttrycka samma religiosa forestallning pa olika satt.
Myten som genre och de trosforestillningar som uttrycks i den behdver inte
overensstamma med kulten och riten och man kan inte heller siga att den ena
alltid foregar den andra (Hultkrantz 1956; Drobin 1979:199-200; Olsson
1985; Bolle 2005). Genom en metaforisk episk framstallning beskriver och vi-
sualiserar myten sddana metafysiska forhallanden som egentligen star éver
den manskliga fattningsférmagan. Myten star ibland i ett nara férhallande till
riten, pa sa sitt att mytens innehall kan utgoéra ritens mening. Ofta uppges ri-
terna vara instiftade av gud(arna) i en kosmisk urtid. I kulthandlingen kan
offerobjektet utgdra en representation av gudomen sjdlv, som genom
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offerhandlingen dddas och 6verlates till sig sjalv. [ den mytiska forlagan ar det
da gudomen som dor genom offret, i kulten tar offerobjektet gudomens roll.
Genom ritens utféorande aterskapar manniskan det mytiska skeendet. Detta
forhallande foreligger dock inte alltid, och riten kan inte alltid foras tillbaka
till en forebildande myt (Staal 1979; Bell 1992; 2005; Bronkhorst 2012). Ter-
men rit kommer i studien att beteckna de sorters handlingar som i ett religiost
sammanhang upprepas efter socialt vedertagna monster. Deltagare och dska-
dare forvantas forsta ritens innehall, &ven om utférandet ofta gestaltar det pa
ett symboliskt och metaforiskt satt (Widengren 1969; Zuesse 1987; Nordberg
2003:60-62; Bell 2005).17 Aven om tolkningen av handlingen kan skilja sig t
mellan deltagare ar forstdelsen av handlingen som en rit alltid niarvarande
(Humphrey & Laidlaw 1994). Ett grundlaggande perspektiv i studien ar att
religionen utgor en integrerad del av den 6vergripande samhallsstrukturen
och ideologin i de kulturer som studeras (Hinnells 2010).

Med offer menar man den religiosa handling, den rit, dar ett foremal, sub-
stans eller en levande varelse helgas at en gudom, i avsikt att skapa ett fore-
ningsband mellan denna gudom och den ménniska som utfor riten (Wi-
dengren 1969:280; Henninger 1987; 2005; Valeri 1994; jfr. Ekroth 2014). Ge-
nom offret kan dven gudomens kraft starkas och gudomen frodas. Offret fun-
gerar som en gava till gudomen. Gavooffret brukar man i sin tur dela in i olika
typer, en variant av gavooffret utgors av loftesoffret, votivoffret, dar offraren
lovar att utfora ett offer ex voto suscepto, ofta av en uttalad kvantitet och kva-
litet, om gudomen uppfyller den offrandes 6nskan. Tackoffret utfors ofta i
form av ett forstlingsoffer, dar den forsta erhallna enheten av en god avkast-
ning ges tillbaka som gava till den gudom som da forestélls ha forsett offraren
med densamma.

I samband med gavooffret talas det ofta om att gavan krdaver en motpre-
station fran gudomen, att en do ut des-princip foreligger i offerhandlingen
(Widengren 1969:280-288; Hecht 1976; Henninger 1987; 2005; Smith & Do-
niger 1989). Denna princip bor dock inte tankas allt for mekaniskt, pa sa satt
att offret medfor en ekonomisk-juridisk forpliktelse fran gudomens sida, som
genom offret "tvingas” gengdlda gavan. Gavooffrets fundamentala princip lig-
ger istillet i att den skapar en intim relation mellan givaren och tagaren. Of-
ferobjektet utgor i forlangningen ett substitut for offraren, som skinker en del
av sig sjalv till gudomen, vilken i sin tur uppfyller den offrandes b6én som ett
tecken pa att gudomen accepterar den andres givande. Gavooffret kraver sa-
ledes en 6msesidighet i forhallandet for att relationen fortsatt ska forbli har-
monisk; offret bade skapar och bekriftar detta forhallande. Genom

17 Denna avgransning av begreppet rit riskerar att kritiseras for att soka faststalla en "ritens
essens”, nagot som gor den urskiljbar och annorlunda fran alla andra typer av handlingar. Det
ar dock inte min avsikt att faststélla en universellt anvandbar definition av begreppet, utan att
ange en avgransning av begreppet som analytiskt verktyg att anvdndas for den foreliggande
studien. Denna avgransning motsager inte att begreppet i andra sammanhang battre bor for-
stas som en kvalitet av handling snarare dn som en uppséttning handlingar (se exempelvis Staal
1979; Bell 1992; 2005).
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situationens krav pa att uppratthalla den goda relationen kan dven gavan bli
en plikt, likaval som den forpliktigar mottagaren till gengald.

Soningsoffret kan bestd av ett gavooffer som utfors for att aterstilla en ska-
dad relation med gudomen, som har orsakats av manniskans forsummelse av
ettdera slaget. Genom offret hoppas da offraren kunna férsonas med den
vredgade gudomen och ateruppritta den harmoniska relationen mellan de
tva. Soningsoffret kan ocksa innefatta ett expiatoriskt offer, ett syndabocksof-
fer, dar forbrytelsens skadliga verkan dverfors pa ett objekt som dédas, om
det ar ett levande visen, eller fordrivs. Offerobjektet utgor dven i syndabocks-
offret ett substitut for avsandaren. Det skadliga avlagsnas pa detta satt fran
kultmenigheten som darmed star fria fran synd.

Djuroffret atfoljs i regel av en maltid, dar kultdeltagarna och gudomen till-
sammans forestdlls delta. | och med att offret skapar en gemenskap mellan
offraren och gudomen, benamner man dessa vanligtvis for kommunionsoffer.
Vanligtvis avvaras en del av det offrade djuret, liksom blodet och sjilva
livsprincipen till gudomen, medan de dtbara delarna konsumeras av kultdel-
tagarna i maltiden. Vid offer av levande vasen utgjuts ofta offrets blod éver ett
altare eller annat kultobjekt, eller pa marken. Gudomen kan ocksa identifieras
med offerobjektet, som genom offerhandlingen dédas och i samband med
kommunionsoffret fortars av kultdeltagarna. Pa detta satt tar kultmenigheten
del av gudomen samtidigt som offerhandlingen dterskapar en mytisk forlaga
(Widengren 1969:303-320; Henninger 1987; 2005; Ekroth 2014).

1.4.1 Definition av begreppen offer och médnniskooffer inom
religionshistoriska studier

For attidentifiera en handling som ett offer 4r det nddvandigt att klargora vad
som menas med begreppet. Offer (lat. sacrificium, sacrificare; ur lat. sacer och
facere ’gora heligt/forbjudet’) som religiost fenomen kraver ett uppoft-
rande/avhdndande av ett objekt, utfort av en offerférrattare, till en gudomlig
offermottagare. Latinets sacer anvands dock inte enbart om det som ar heligt.
Ordet betecknar bade en positiv avskildhet och en férbannelse, bade ren och
oren. Lat. sacer anvands saledes bade om offerobjektet och om vissa domda
brottslingar. Den som hade begatt ett grovt brott inom det romerska rattssy-
stemet blev (homo) sacer, vilket innebar att den déomde blev vigd at den gu-
dom som kopplades samman med brottets art; den som domdes for att exem-
pelvis ha mordat sin fader blev divis parentum sacer estod 'vigd at fadernas
gudomligheter’; for stold blev den domde sacer och sedan suspensus Cerei’Ce-
res (upp)hangde’. Den som krankt en helig regel, lex sacrata, blev sacer lovis
‘Jupiters vigde’. Denna status av sacer betecknar ocksa en fredlés; en person
som, tvartemot objektet for sacrificium (offerobjektet), ar lovlig att déda utan
rituella atgarder (Fiskesjo 2012). I grekisk religion finner vi en motsvarande
forestallning kopplat till begreppet gr. enagés "hemfallen at gudomen’. Brotts-
lingen ar da enagés i betydelsen 'forbannad’ och "hemfallen at gudomen’ (Wi-
dengren 1969:38-39; Burkert 1985:77-82). Likheten mellan lat. sacer i den
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betydelse som vi ser i lat. homo sacer 'fredlos’ och fvn. sekr ’skyldig till en for-
brytelse, fredlds, brottsling’ dr pafallande.!® Fvn. sekr ar beslaktat med fvn.
saka 'anklaga’, fvn. saki 'forlust, skada’ och fvn. spk "brott, forbrytelse, skuld,
orsak’ (Haegstad & Torp 1909:s.v. saka, saki, sekr, sok; de Vries 1977:s.v. saka,
saki, sekr, spk). Det fornnordiska sgk, sekr ssmmankopplas aldrig med offer
eller offerbegrepp och det torde ha forelegat en atskillnad mellan ménniskan
som skyldig brottsling (fvn. sekr) och manniskan som offerobjekt i de nord-
germanska spraken redan i ett tidigt stadium, tvartemot vad Karl von Amira
(1922) och andra har menat. Denna forskningslinje kommer jag att diskutera
utforligt nedan.

Definitionen och tolkningen av offrets funktion och betydelse som religiost
fenomen har utifran olika teoretiska utgangspunkter sett olika ut inom forsk-
ningen. Atminstone sju olika linjer har foreslagits i diskussionen: 1) offret som
en gava enligt do ut des-principen. 2) Offret som ett uttryck for en gemenskap
eller band mellan manniska och gudom, eller som nagot som foérandrar offra-
rens status.19 3) Offret som ett kommunikationsmedel mellan denna varlden
och det hinsides. 4) Offret som en ritual som uppratthaller eller for vidare
livskraften fran offerobjektet till nagon20 eller nagot, exempelvis att det syftar
till en regeneration av kosmos eller jordens fruktbarhet. 5) Offret som ett ri-
tuellt aterskapande av en handelse i en mytisk urtid. 6) Offret som en kvarleva
fran ett ursprungligt trauma i samband med dédandet av djuret vid jakt.21 7)
Offret som en ritualiserad form av handlande for att neutralisera en innebo-
ende valdsmekanism i samhaéllet och ett férdrivande av synd eller olyckor.22
Dessa olika tolkningar och definitioner av offret som fenomen behdover inte
alltid motsdga varandra, utan speglar framst fenomenets mangfald. S& som
kort har presenterats ovan brukar offret kategoriseras till olika typer av offer,
sasom gavooffer och soningsoffer. De tva sistndmnda teorierna (6 och 7) be-
ror delvis offerfenomenets ursprung, vilket inte kommer att ligga i fokus i den
kommande studien.

En viktig atskillnad i offrets funktion ligger i a ena sidan distanserande, ex-
piatoriska offer (exempelvis syndabocksoffer, dd man avvarjer en olycka ge-
nom att avldgsna det onda) och a andra sidan kommunikativa offer, som syf-
tar till att skapa en starkare relation och samhorighet med offermottagaren.
Med offer i strikt bemarkelse bor man utifran definitionen som jag presente-
rar nedan endast rakna med de kommunikativa offren, da de expiatoriska ri-
terna kan sakna det elementéra i att offret maste bli givet som en gava, och en
gudomlig eller 6vernaturlig mottagare saknas. Offer innebar inte bara en
gava, utan dven en handling eller gest som uttrycker offerhandlingen, ofta till-
sammans med en muntlig utsaga som bekriftar offrets och dess mottagares

18 Den fornnordiska termen sekr (runsv. sakir) ar tidigast belagd i runinskriften pa Oklunda-
stenen (Og N288) i Ostergétland.

19 Exempelvis att offret fungerar som en hyllning, eller medfor forsoning eller odddlighet.

20 Vid manniskooffer sammankopplas detta fraimst med kannibalism.

21 En tolkning som framst har foretratts av Karl Meuli och Walter Burkert (exempelvis Burkert
1983 [1972]).

22 En tolkning som framst har foretratts av René Girard (exempelvis Girard 1979 [1972]).
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identitet. Vatska och drycker hélls ofta ut som en libation. Djur och manniskor
dodas. Men vid blodiga offer kan offret ocksa besta i behandlingen av en del
av offerdjuret/-manniskan, till exempel hallande eller stankande av blodet
over altaret. Offret kan ocksa bestd i att blodet flodar vid slakten, eller att vissa
delar branns som brannoffer, eller dts upp i en kommunionsmaltid (Hen-
ninger 1987; Valeri 1994).

Den gudomlige eller 6vernaturlige mottagaren ndmns oftast i definitionen
av offer, men ar enligt vissa forskare problematisk, eftersom en uttalad mot-
tagare inte alltid &r ndrvarande i offerhandlingen (se Valeri 1994; McClymond
2004). Det kan i dessa fall diskuteras huruvida riten i sa fall kan kategoriseras
som offer. Ett rituellt dodande och offer kan dven medféra olika tolkningar
och upplevelser for olika deltagare. Aven om offer som religionsfenomenolo-
giskt begrepp kan vara svart att avgransa och bara kan bestdmmas polyte-
tiskt,23 sa kan det for just denna studie vara fruktbart att bygga det analytiska
redskapet kring gavoaspekten, den kommunikativa intentionen, och den gu-
domliga offermottagaren; vilket 4ven har anvints som utgangspunkt i manga
tidigare studier av amnet. Aven om definitionerna av offer har varit ndgot va-
rierande forskningshistoriskt, sa har det centrala i tolkningarna av ett blodigt
offer sdisom manniskooffer varit att offerobjektet (ett levande visen, och i det
har fallet en manniska) dédas och ges till en gudomlig eller 6vernaturlig of-
fermottagare. Offret innebar pa sa satt att man ger nagot, som en gava, till en
gudom, i vissa fall for att astadkomma en effekt eller som tackoffer.

En religionshistorisk definition av offer (sacrificium), som enligt min me-
ning kan anvidndas som utgdngspunkt i analysen av manniskooffer specifikt,
finner vi redan hos Henri Hubert och Marcel Mauss: “établir une communicat-
ion entre le monde sacré et le monde profane par l'intermédiaire d'une
victime, c’est-a-dire d'une chose détruite au cours de la cérémonie” (Hubert
& Mauss 1898:133).24 Hubert och Mauss utgick (sannolikt) ifrdn definitionen
av offer i indisk vedisk ritualtradition, som urskiljer tre element: 1) ob-
jekt/substans; 2) uppoffrande/6verlamnande; 3) mottagare/gudomlighet.
Hubert och Mauss uttrycker den mottagande parten ndgot otydligt som "le
monde sacré” i detta sammanhang.

En motsvarande definition av offer (eng. sacrifice) hittar vi hos exempelvis
Maurice Bloch (1992) liksom hos Caroline Humphrey och James Laidlaw
(2007:263-264), som an tydligare papekar att offermaterian dven maste bli
given till en gudom (jfr. Pongratz-Leisten 2007:3-10). Bloch utgar ifran Hu-
berts och Mauss definition och tillfér att en central aspekt av offret ar just ga-
van: “Giving something is the lowest common denominator of rituals which

23 Offret som kategori har dven definierats i form av en polytetisk klass (se Valeri 1994; McCly-
mond 2004). Man har da menat att offret som kategori bestdms av ett antal karaktiriserande
faktorer som inte ar identiskt sammansatta for alla medlemmar av kategorin. Detta dr en me-
todisk ingang som tar hansyn till offrets skiftande férhallanden, men for diskussionen om man-
niskooffer kan man med férdel anvdnda de kriterier som jag presenterar nedan.

24 “[...] establishing a means of communication between the sacred and the profane worlds
through the mediation of a victim, that is, of a thing that in the course of ceremony is destroyed.”
(Overs. Halls 1981, se Hubert & Mauss 1981 [1898]:97.)
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have been called sacrifice. [...] the importance of gift-giving in sacrifice need
not conflict with the idea of self-identification with the victim.” (Bloch
1992:30). Gavoaspekten ar viktig i sammanhanget eftersom den anknyter till
en vidare teoretisk diskussion kring gavan och dess inneboende krav pa ater-
gildande (jfr. Mauss 1990 [1925]; Pyyhtinen 2014). Genom gavans krav pa en
gengdva har ocksa gransdragningen mellan offer och magi diskuterats, som
en praktik for att framtvinga ett 6nskvart agerande av gudomen (Mauss 1990
[1925]).

Att offret ska bli givet som en gava till gudomen ar en utgangspunkt for
definitionen av begreppet offer som har kritiserats av exempelvis Richard Da-
vid Hecht (1976). Jag kan dock inte helt godta Hechts kritik mot denna teore-
tiska utgangspunkt. Hecht menar att teorin om gavan sa som Mauss presen-
terade den 1925 i Essai sur le don ska ha varit firgad av den samtida kapital-
istiska samhallsutvecklingen (se Mauss 1990 [1925]). Att gavan krédver en
gengdva menade Hecht speglar 1800-1900-talens framvaxt av ekonomiska
teorier, vilket ska ha paverkat Mauss eget tinkande och forhallningssatt till
kallmaterialet, samt ha bidgragit till den spridning som Mauss gavoteori fick
(Hecht 1976:92-98, 106-107). Hechts framsta kritik mot gavoaspekten i de-
finitionen av offret var dock att han menade att just detta forhallningssatt till
offret reducerar det till ndgot det inte ar och att detta forhallningssatt dessu-
tom kritiseras i vissa religiosa urkunder. Gadvoaspekten kraver enligt Hecht en
mekanistisk syn pa offret, forbunden med en forestéllning om att gudomen
kan luras, tvingas eller mutas till att uppfylla den offrandes bén genom gavan
(Hecht 1976:107-110).

Denna kritik anser jag vara felriktad, da presenterandet av en gava inte
automatiskt medfor ett visst forutsagbart resultat. Hecht bortser i sin kritik
ocksa fran att gdvan kan ges som en tacksagelse eller en hyllning till gudomen
Aven detta utgér en kommunikation med gudomen och fordndrar offrets och
offrarens status (vilket var centralt i Huberts och Mauss offerdefinition).
Hecht pekade pa hur till exempel buddhistiska texter kritiserar hinduiska
djuroffer for att presentera en gava som medfor lidande for offerdjuret; hur
man inom judendomen har resonerat kring dyrkan av Gud genom studier av
Toran, efter att templet i Jerusalem forstordes ar 70 e.Kr. vilket skapade ett
avbrott i offerkulten; liksom hur Porphyrios kritiserar att det grekiska djur-
offret utfors for att erhalla ndgot i gengald fran gudomen (Hecht 1976:107-
152). Men dessa exempel visar ju snarast att offret uppfattades som just en
gava till gudomen och att offret som handling av denna anledning kritiseras i
texterna. De teologiska och filosofiska utlaggningar som han hanvisar till re-
sonerar kring hur man ska uppna samma effekt som offret genom andra me-
dium, vilket snarast motvisar Hechts tes. Hechts argument att uppfattningen
av offret som en gava ska ha vuxit fram forst under 1800-1900-talen kan dar-
for inte heller anses vara hallbar.

Hechts anvidndning och avgransning av begreppet offer ar aven det proble-
matiskt, vilket framgar av hans resonemang kring just manniskooffer for att
visa pa bristerna med gavoaspekten i definitionen av offer. Hecht gor i sin
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analys ingen atskillnad mellan offer och annat rituellt dodande, vilket blir
missvisande da han forkastar gavoaspekten i offerdefinitionen utifran att
denna aspekt inte aterfinns i de exempel pa rituellt dddande av manniskor
som inte skulle kategoriseras som offer utifran den definition jag anvander
(Hecht 1976:151-168).25 Han avfardar saledes gavoaspekten utifran att det
finns former av rituellt dddande som inte utgor offer (med min definition).
Detta anser jag vara ett felslut grundat i en begreppsforvirring. Att offret
maste bli givet som en gava till en gudomlig mottagare, sdsom Bloch (1992)
och likasd Humphrey och Laidlaw (2007:263-264) har utgatt ifran i sina offer-
definitioner, menar jag ar en anvandbar utgangspunkt for den studie som jag
amnar genomfora.

Man kan ocksa jamfora Blochs (1992) samt Humphreys och Laidlaws
(2007) offerdefinitioner med hur Anders Hultgard (2001:533-534) anvander
begreppet i forhallande till just manniskooffer:

Die dem Opfer zugrundeliegende Vorstellung kann als das Entdufdern ei-
nes materiellen Objekts und seine Ubereignung an eine Gottheit (bzw.
Gottheiten) oder andere supranaturale Wesen beschrieben werden. Es ist
in erster Linie diese sakrale Ubereignung, die das Opfer als eine relig[iose]
Handlung charakterisiert. Dabei kann mit dem entdufderten Objekt unter-
schiedlich verfahren werden; die Zerstérung der Opfermaterie ist nur
eine der Moglichkeiten. Der Akt der Entiduerung und Ubereignung ist ri-
tualisiert, und dieser Handlungsablauf kann freilich als Einzelritual voll-
zogen werden, aber ist gew6hnlicherweise Teil eines groferen rituellen
Komplexes, z. B. eines Kultfestes.

(Hultgard 2001:533-534 med mina fortydliganden av originaltextens for-
kortningar.)

Definitionerna av offer 6verensstimmer i grunden med den analys som 1898
presenterades av Hubert och Mauss, men fortydligar ytterligare att mottagaren

2 »

25 Hecht diskuterar till exempel kannibalism och huvudjakt som exempel pa "offer” dar dédan-
det inte utgor en géva till en gudom. Att dessa exempel ska kategoriseras som offer baserar han
pa att de gestaltar och aterskapar en kosmisk ordning utifran en mytisk prototyp instiftad av
gudarna. Hecht menade att manniskooffer (med undantag fér forngermansk religion och det
antika Israel) endast férekom i jordbrukarkulturer dar odlandet av rotfrukter utgjorde den
centrala néringen (Hecht 1976:151-155). Hecht verkar hdar omedveten om férekomsten av
manniskooffer dven i manga andra kulturer med ett annat primart naringsidkande. D6dandet
av en manniska ska i dessa rotodlande kulturer ha ansetts gestalta och aterskapa ett mytiskt
skeende som har instiftats av gudarna, menade Hecht med hanvisning till Adolf Jensen (1963
[1951]). Detta &r sannolikt en helt riktig tolkning av de exempel som Jensen diskuterar, men
det motsatter dock inte att dddandet i kulten sker i form av ett gavooffer. Hecht forde dven fram
argumentet att ett médnniskoliv ska ha varderats alltfor hogt for att ges som en gava (Hecht
1976:155). 1 detta ar Hecht sannolikt praglad av sin egen milj6 och kulturella (moderna véster-
landska) bakgrund, vilket gor att han bortser fran att virderandet av ett manniskoliv inte ar
bestdandigt och universellt. Tvartom visar forekomsten av manniskooffer att vissa individer har
varderats som mojliga att doda som offer och pa sa satt kunnat sirskiljas fran andra grupper
som d3 inte har varit mojliga att doda utan rattsliga pafoljder.
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utgors av en gudom. Sjalv finner jag Huberts och Mauss’ definition anvandbar
som utgangspunkt for studiet av manniskooffer inom den fornnordiska kontex-
ten, och sarskilt lampad i den interdisciplinara studie som det féreliggande av-
handlingsarbetet syftar till da den gor det majligt att skilja mellan rituellt do-
dande och offer, i och med den gudomlige mottagaren. Jag menar darfor att en
lamplig avgransning av begreppet offer/mdnniskooffer kan formuleras som en
rit vilken genom &verlatelsen/forstérandet/dédandet av ett foremal eller le-
vande vadsen utgor en kommunikation med en gudom eller annat 6vernaturligt
vasen. Riten (dodandet) innebar att offermaterian 6verlates som en gava till
(den gudomliga) mottagaren. Definitionen innebér att arkeologiska fynd kan
diskuteras inom ramen for en religionshistorisk teori, samtidigt som den for-
mulering som ges av Bloch (1992), och som aterspeglas i Hultgard (2001) samt
Humphrey och Laidlaw (2007), innebar att jag kommer kunna analysera
materialet utifran en religionsfenomenologisk strikt definition.

Ett kallkritiskt problem foreligger i att manga av de handlingar som ur ett
religionsfenomenologiskt perspektiv skulle kunna klassificeras som offer inte
skulle kunna visa sig i ett arkeologiskt (tolkningsbart) material. Ett ménni-
skooffer genom hdngning eller drankning ger sannolikt inte upphov till ndgra
bevarade lamningar. Att det trots det finns arkeologiskt fyndmaterial som har
tolkats som tydliga indicier for manniskooffer gor att fragan fortjanar en ny
genomgang, med hénsyn till den senaste tidens arkeologiska fynd. I arbetet
med det arkeologiska materialet foreligger ocksa en grundlaggande tolk-
ningsproblematik: huruvida man kan sérskilja offer fran andra former av ri-
tuellt dodande i ett arkeologiskt material. S& gott som all slakt av djur och or-
ganiserat dodande av manniskor ar ritualiserad, men det ar endast en liten
andel som ar offer (jfr. diskussionen hos exempelvis Ruel 1990). Dagens
forskningssituation har landat i att detta har blivit den punkt dar discipli-
nerna arkeologi och religionshistoria skiljer sig at. Det ar darfor av vikt att jag
med ovan namnda teori kan utveckla en anvdndbar definition av begreppet
manniskooffer och en applicering av det pa den fornnordiska kontexten. Aven
om sjalva dodandet sker pa ett "profant” och rationellt vis sd kan den kultu-
rellt stipulerade tolkningen och motivet for dodandet gora det till ett offer. Pa
samma satt kan sjalva tillvigagangssattet vara identiskt, dodandet kan vara
formaliserat och rituellt, men sakna gavoaspekten och gudomlig mottagare,
varvid det inte langre kan klassificeras som offer. Ytterst ar det bara inten-
tionen som avgor om det ar ett offer.2¢

Mitt bidrag kommer genom den ovan framférda teoretiska ramen kunna
Ooverbrygga denna problematik och ge diskussionen kring manniskooffer i
fornnordisk religion en ny vitalitet. Med utgangspunkt i att centrala

26 Nar jag anvander begreppet intentionen som ett kriterium for offerdefinitionen som presen-
teras menar jag i forsta hand den kollektivt gdngse tolkningen av handlingen. Ritualens stipu-
lerade form innefattar en tolkning och av tradition formedlad innebérd, &ven om individen kan
ha andra avsikter med sitt handlande. Men offerhandlingen kan liksom andra rituella hand-
lingar ocksa sdgas vara "intentionslos” och forst sekundart ges olika innebdrder/intentioner,
sd som att uppna ett visst syfte, att tjdna och visa sin karlek till mottagaren, eller att bara folja
en fadernearvd foreskrift.
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trosforestdllningar kan forma den materiella kulturen (jfr. exempelvis
Andrén 2004) kan jag argumentera for hur de bada kallmaterialen tillsam-
mans kan peka mot en eventuell forekomst av manniskooffer under nordisk
jarnalder. Genom detta far vi ett utvidgat killmaterial att arbeta med dven
inom textcentrerade dmnen som religionshistoria och filologi.

Det kan ocksd vara fruktbart for analysen av manniskooffer i fornnordisk
religion att se till en vidare jamforelse med manniskooffer. Ur ett komparativt
perspektiv har man slutit sig till att manniskooffer endast forekommer som
offentliga offer, oftast i kulturer med en stark maktinstitution (se exempelvis
Hughes 1991; Benson & Cook (red.) 2001; Bremmer (red.) 2007; Finsterbuch
etal. (red.) 2007; Reinard & Constanza Ceruti 2010; Bronkhorst 2012). Atten
del av de tydligare arkeologiska fynden fran Norden kan kopplas till just aris-
tokratiska storgdrdskomplex ger en intressant vinkel till denna jdmforelse.
Forekomsten av kungaoffer har diskuterats livligt inom forskningen kring
fornnordisk religion (se Sundqvist 2002 for diskussion och redogorelse for
forskningshistorien).

Intentionen som Kkriterium for offerdefinitionen

Offret som religionsfenomenologisk kategori kan definieras utifran vissa ge-
mensamma egenskaper, som skiljer ut denna kategori handlingar fran andra
ritualer. Begreppet blir i laingden oanvandbart om det (i teorin) inte gar att
sdrskilja fran andra typer av handlingar; en diskussion kring grunderna for
definitionen av offer ar darfér n6dvandig i detta sammanhang. Motivet bakom
dodandet ar avgorande for att kunna kategorisera handlingen som ett offer
och sarskilja det fran andra typer av rituellt dodande. Utdvaren av offret kan
givetvis ha sin egen intention bakom utférandet av ritualen. Denna personliga
intention behover inte vara densamma som den gangse kollektiva, eller av
tradition formedlade tolkningen av vad offret syftar till eller forvantas astad-
komma. Exempelvis kan offrandet av den forne regenten utféras av den nye
tronpretendenten utifran politiska syften, men offerriten i sig r barare av en
mening som inte dr beroende av den enskilde individens intentioner eller
uppfattning av syftet bakom handlingen. Man bor istillet forutsitta att kun-
skapen om den religiosa bakgrunden till offret och den liturgiska tolkningen
skiljer sig at mellan rituella experter och lekman. For det religionshistoriska
(och arkeologiska) studiet ar det av vikt att man preciserar vad man efterfra-
gar i sin studie. Den enskilde individens personliga intention ar inte mojlig att
faststdlla ndr man arbetar med historiskt material sdsom det fornnordiska el-
ler arkeologiska materialet i den har studien.

Vartkallage gor det ocksa problematiskt att studera hur lekman respektive
rituella experter kan ha uppfattat offrets betydelse. Killmaterialet ar pa
manga satt fragmentariskt och det dr i manga avseenden svart att avgora i
vilken man materialet speglar kunskapen hos en bredare samhallsgrupp eller
enbart en elit. Samhéllet under yngre jarnalder var socialt skiktat och till-
gangen till de rituella kontexter dar manniskooffer forekom var i vissa fall ex-
klusiv. Organisatoriskt var samhallet indelat i bygder av skiftande storlek.
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Bygderna var i sin tur sammanhallna till en storre enhet, som i storre ut-
strackning kom att kopplas samman till stoérre interregionala riken under
yngre jarnalder. Dessa riken styrdes av en harskare, en kung, vars makt base-
rades pa dennes formaga att knyta allianser och bilda ett militart folje. Vid
lokala helgedomar kan vi féormoda att lokala hovdingar har utgjort kultens le-
dare. Vid regionala och interregionala kultplatser/centralplatser har harska-
ren varit kultens ledare och ansvarig for dess utformning och fortlevnad. Vid
sidan av harskaren har aven andra kultfunktionarer och rituella experter fun-
nits (Sundqvist 2002; 2007; 2016a). Den grundldggande kultinstitutionen i
det yngre jarnalderssamhaéllet i Skandinavien var de kalendariska kulthogti-
derna. De storre kalendariska offerfesterna var gemensamma foér bada aristo-
kratin och de andra sjalvigande samhallsklasserna, medan kulten som knots
specifikt till féljesviasendet och harskaren framstar som en social kontext som
endast en minoritet av samhallsmedlemmarna hade tilltrade till.2” Olika soci-
ala grupper har saledes haft olika mojlighet att utféra manniskooffret, olika
tillgang till den kult dar offer av manniskor har ingatt och darigenom sanno-
likt olika tillgang till kunskap om hur och varfor offret utfors.

Caroline Humphrey och James Laidlaw har i The Archetypical Actions of
Ritual diskuterat definitionsgrunderna for begreppen ritual och offer (Hump-
hrey & Laidlaw 1994). De menar i denna studie att ritualen i sig ar "tom”
(empty ritual) och saknar mening. Istillet menar de att utovaren fyller hand-
lingen med en egen uppfattning om mening, vilket tillfér handlingen en kvali-
tet som ritual. Handlingen "ritualiseras” pa detta sitt genom utdvarens upp-
fattning och intention. Detta innebér for diskussionen om definitionen av of-
fer att Humphrey och Laidlaw vill frdnga synen pa offerritualer som en fast
kategori handlingar med en viss férutbestdmd intention, sdsom jag till viss del
amnar utgd ifran i denna studie. Humphrey och Laidlaw menar att en sddan
kollektivt gangse eller stipulerad mening bakom offret inte finns i det material
de har studerat (jainistisk puja) och darfor inte kan tas som utgangspunkt for
en definition av begreppet offer. Att jag fokuserar pa intentionen bakom doé-
dandet som avgorande for offerdefinitionen vid manniskooffer kraver darfor
en diskussion av Humphreys och Laidlaws teori.

Humphrey och Laidlaw (1994) menar att ritualisering ar en process dar en
handling (i teorin vilken handling som helst) fylls med en kvalitet som skiljer
ut den fran andra typer av handlingar. Ritual ar sdledes en kvalitet i hand-
lingen, inte en fast uppsattning handlingar. Ritualiseringen ar avhangig i vil-
ken utstrackning handlingen ar stipulerad och darigenom franskild indivi-
dens intention bakom utforandet. Ritual ar icke-intentionella (non-intent-
ional) i den mening att individens bakomliggande motiv for att utfora ritualen
inte ar avgorande for dess klassificering som ritual.28 En forutsattning for att
handlingen i sig ska utgdra en ritual ar dock att den individ som utfor

27 P Island har det dock inte funnits en sadan koncentration av makt hos en hirskare och inget
system av foljesman som kan ha motsvarat Skandinaviens kontext dar manniskooffer férekom.
28 Med detta menas att individens bakomliggande syfte med att utfora ritualen (att na frélsning, bli
rik, eller liknande) inte ar relevant for definitionen av ritual (Humphrey & Laidlaw 1994:12, 88-89).
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handlingen maste utfora den med intentionen att vara just en ritual, vilket
darigenom i sin tur medfor att individens syfte eller tolkning av varfér hand-
lingen utfors inte ar avgorande for klassificeringen.2? Den personliga inten-
tionen som kan foreligga bakom beslutet att utfora ritualen bor saledes sar-
skiljas fran den grundlaggande intentionen i handlingen att utféra den som en
ritual. Det ligger i ritualens natur att den maste tolkas och att tolkningarna
skiljer sig at mellan individer som deltar i ritualen.3? Ritual ar enligt Humph-
rey och Laidlaw en stipulerad handling utférd med intentionen att vara en
ritual. Ritualiseringen medfor en kognitiv omklassificering (mental reclassifi-
cation) dar handlingen i sig kan vara identisk, men i och med att den utfors
med tanken att vara en ritual sa blir den just det. Utférandet kan vara stipule-
rat dven i andra sammanhang, men det kravs en rituell intention for att ritua-
liseringen ska trada i kraft (Humphrey & Laidlaw 1994:100).

Den analys som Humphrey och Laidlaw har presenterat ar problematisk
att applicera pa historiska studier. Den enskilde individens tolkning av ritua-
lens mening maste héllas isar fran den kollektiva eller traditionella tolkning
som forklarar ritualens uppkomst och symboliska betydelse. Att kunskapen
om denna aspekt av ritualen ar ojamnt férdelad mellan rituell expertis och
lekman dr att vanta, och att tolkningen av ritualen mellan dessa grupper kan
skilja sig at torde inte forvana, inte minst inom religioner som saknar kano-
nisk skrift. Det har redan tidigare konstaterats att deltagarna och utféraren
av ritualen inte alltid vet varfor ritualen utfors, utan hanvisar till att det ar
nagot man alltid har gjort (Jensen 1963 [1951]:5-6; Staal 1979; Humphrey &
Laidlaw 1994). Forstaelsen av ritualen kan i sin tur ocksa paverka den reli-
giosa forestéllningen som anses ligga bakom handlingens utformning; att den
mytiska forestédllningen utformar ritualen ar saledes inte alltid fallet. De reli-
giosa forestdllningarna och utsagorna foregar inte alltid de rituella bruken,
utan dven de rituella bruken i sig kan ge upphov till religidsa utsagor (Olsson
2000:9-19).

I historiska studier, sdsom fornnordisk religion, dr det i regel den kollek-
tiva kulten och dess, genom tradition formedlade, tolkningar som vi kan se
spar av i materialet.3! De enskilda individernas personliga intentioner och
tolkningar av utforandet av offerhandlingar ar i de flesta fall inte moéjliga att
na kunskap om. Den kollektivt gdngse tolkningen av kulten innebar i detta

29 Ritualens utformning upplevs inte vara uppfunnen av utféraren sjélv, utan refererar till ett
forutbestdmt handlingsmonster, stipulerat av tradition eller liknande. Individen har en intent-
ion att utféra handlingen som en icke-intentionell (non -intentional) handling, en handling som
till sin utformning inte dr avhingig individens syfte bakom utférandet av ritualen (Humphrey
& Laidlaw 1994:12, 88-89, 100-104).

30 Den rituella handlingen baseras inte pa det rationella forhallande mellan handling och avsikt
som "vanliga” rationella handlingar, utforda for att uppna en praktisk effekt, utgar ifran. Man
kan inte utldsa avsikten med den rituella handlingen genom att se endast till dess utférande.
Handlingar inom ritualen kan upprepas, byta plats eller pa andra satt forhalla sig fritt till de
konsekvenser eller den verkan de uppnar (Humphrey & Laidlaw 1994:12, 104).

31 Formedlade till oss genom den narrativa traditionen och genom anvédndningen av de
fornnordiska offertermerna. I det arkeologiska materialet ar intentionen bakom handlingen, i
den man det alls gar att utldsa, endast ndbar genom det komparativa studiet.

44


https://materialet.31
https://ritualen.30
https://klassificeringen.29

fall en gemensam niva av forstielse av de rituella handlingarna. Aven om
den individuella intentionen kan vara avvikande finns en gemensam forsta-
else av och traderade tolkningar av ritualerna. Det kallmaterial vi har att
arbeta utifran aterger fragmentariska utsnitt av hur kulten har gestaltats
och uppfattats av deltagarna. Tolkningen av materialet fors darfor pa en ge-
neraliserande niva, dar de olika fragmenten far bidra till att skapa en enhet-
lig bild. Definitionen av offer som jag har valt att anvdanda som utgangspunkt
i denna studie ar darfor vald utifran syftet att studera manniskooffer i
fornnordisk religion utifran skriftligt och arkeologiskt kallmaterial. Ett for-
tydligande av det kriterium for definitionen av offer som jag har valt att an-
vanda (att intentionen bakom och motivet for dodandet gor det till ett offer)
kan utifrdn Humphreys och Laidlaws diskussion vara pa sin plats. Med
denna formulering menar jag att individen kan ha sina personliga syften och
avsikter med att utfora offret, men handlingen (det rituella dédandet) maste
utforas med intentionen att vara ett offer (en gava till en gudom) for att ri-
tualen ska kunna Klassificeras som ett offer. Alternativt att denna stipule-
rade handling uppfattas vara utford med denna intention av de dvriga kult-
deltagarna.3?

Teoretiskt skulle det rituella dodandet (méanniskooffret) i fornnordisk re-
ligion kunna ha utforts med tre olika slags motiv eller intentioner. Ritualen
kan utforas utan att man vet varfér man gor det - ett ritualiserat dédande som
utfors enbart av tradition (man gor sa som man ”alltid har gjort”). D6dandet
kan utféras som en gava till en gudom i syfte att fa nagot tillbaka eller paverka
relationen till det gudomliga. Eller sa kan utforandet ske som en lyckobring-
ande handling, utan tanke pa en gudomlig mottagare. Av dessa tre ar det end-
ast det alternativ som inkluderar en gudomlig mottagare som kan kategorise-
ras som offer i strikt bemarkelse, dven om tillvigagangssattet vid dédandet
inte skiljer sig at. | den bemarkelsen skulle en strikt definition av offer krava
en medvetenhet hos avsdndaren om hur ritualen ska tolkas. Dessa tre olika
forstdelser avdodandet skulle dock kunna forekomma parallellt hos olika del-
tagare i ritualen. Forstaelsen av ritualen och tolkningen av det rituella dédan-
det som offer baseras inte pa insikt om de individuella kognitiva processerna
utan om den Kkulturella kontext som handlingen utfors inom. En sidan med-
vetenhet hos individen ar i regel inte heller mojlig att studera i religionshisto-
riska studier, varmed en sa strikt definitionsgrund skulle gora begreppet offer
oanvandbart som analytiskt verktyg. Det galler dven utifran det material som
jag har valt att anvédnda for studien. Utifran Humphreys och Laidlaws defini-
tion av ritual blir handlingen till en ritual genom att forhalla sig till en stipule-
rad form (Humphrey & Laidlaw 1994:88-89). Intentionen att utféra hand-
lingen utifrdn denna stipulerade form gor den till en ritual. Pa samma satt kan
offer definieras med att handlingen blir till ett offer genom att den férhaller
sig till en stipulerad form. Handlingens (det rituella dédandets) funktion som

32 Det vill sdga att det stipulerade handlingsmoénster som utférs medfor en tolkning av dédan-
det som en gava till en gudom.
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gava till en gudom &ar underforstadd i den stipulerade form som handlingen
ansluter sig till.33

Aven om den enskilde individen saknar kunskap om bakgrunden till ri-
tualen skulle den kunna studeras som ett offer om det gar att pavisa en sa-
dan intention i andra deltagares uppfattning av handlingen. Forstaelsen av
ritualen kan skilja sig at, eller ha gatt forlorad hos den enskilde utévaren.
Ytterst landar detta i en frdga om vad man vill studera. For att studera ritu-
alen ur ett religionshistoriskt perspektiv ar inte Humphreys och Laidlaws
utgangspunkt alltid den mest givande.3* Man kan studera offrets sociala ef-
fekter, eller de religiosa forestallningar och mytiska utsagor som offret ank-
nyter till med mera, oavsett den individuella tolkningen eller forstaelsen av
dodandet, och oavsett syftet med att utfora offret. Detta medfor att den kom-
mande analysen utgar ifran att det inte ar den individuella forstaelsen av
offreti varje enskilt fall som studeras utan offrets funktion och kontext inom
fornnordisk religion.

Det finns darfor anledning att ytterligare fortydliga den definition som jag
har angett ovan och som jag kommer att anvinda i avhandlingen. Med begrep-
pet offer/mdnniskooffer avser jag i denna studie en rit som genom 6verlatel-
sen/forstorandet/dodandet av ett foremal eller levande vasen utgér en kom-
munikation med en gudom eller annat 6vernaturligt vasen. Riten (d6dandet)
innebdr att offermaterian 6verlates som en gava till (den gudomliga) motta-
garen. Forstdelsen av ritualen och tolkningen av det rituella dédandet som
offer baseras inte pa insikt om de individuella kognitiva processerna utan om
den kulturella kontext som handlingen utférs inom.

1.4.2 Definition av begreppen offer och mdnniskooffer inom
arkeologiska studier

Jag har ovan presenterat en definition av begreppet offer for att kunna an-
vanda denna term som analytiskt verktyg i avhandlingen. Den ovan anférda
diskussionen far givetvis konsekvenser for definitionen av offer som analy-
tiskt verktyg i arkeologiska studier. Det ar darfor av vikt att jag har presente-
rar mitt forhallningssatt till hur man kan anvanda offer som analytiskt vertyg
i arkeologiska studier. Jag kommer att redogdra for och utforligare diskutera
tidigare foreslagna definitionsgrunder inom den arkeologiska forskningen i
den forskningshistoriska dversikten nedan. I och med att hanteringen av pro-
blematiken forknippad med att definiera offer utifrdn ett arkeologiskt
material 4r ndra sammanbunden med den forskningshistoriska utvecklingen

33 Darmed inte sagt att alla som bevittnar eller deltar i offret har kunskap om denna aspekt av
ritualen.

3¢ Humphrey och Laidlaw diskuterar jainistisk puja utifran ett antropologiskt perspektiv dar
de analyserar ritualen som en handling i sig, inte utifran den religionshistoriska kontexten. Jfr.
dock Andrén (2011:853) som menar att en sddan metod ldmpar sig sdrskilt bra for det arkeo-
logiska studiet av fornnordisk religion.
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har jag valt att presentera dessa teorier i avsnitt 2.3 Tidigare forskning om
offer utifrdn arkeologiskt material.

En grundldggande tolkningsproblematik utgor fragan om man kan sér-
skilja offer fran andra former av rituellt dodande i ett arkeologiskt material,
da i princip all slakt av djur och organiserat dddande av manniskor ar rituali-
serad (jfr. diskussionen hos exempelvis Ruel 1990). Det ar darfor av vikt att
na en anvandbar definition av begreppet méanniskooffer och en applicering av
det pa den fornnordiska kontexten, vilket dr ett av avhandlingens syften. Aven
om sjilva dodandet sker pa ett "profant” och rationellt vis sa kan orsaken till
dodandet gora det till ett offer enligt den begreppsformulering som jag har
presenterat. P4 samma satt kan sjilva tillvigagangssattet vara identiskt, det
vill sdga att dodandet kan vara formaliserat och rituellt, men sakna gavo-
aspekten och gudomlig mottagare, varvid det inte langre kan klassificeras
som offer. Ytterst ar det bara intentionen som avgoér om dédandet ar ett offer.
Med detta menas att det maste finnas en traditionell eller kollektiv tolkning
av intentionen bakom dédandet som en gava till en gudom for att handlingen
ska kunna kategoriseras som offer i religionsvetenskaplig mening. Sjalva till-
vagagangssattet i sig ar inte avgorande for definitionen av offer som analy-
tiskt begrepp. Att sedan offerférfarandet i vissa fall ar formaliserat och att stor
vikt laggs vid ett korrekt utférande kan ibland hjilpa oss att identifiera ett
offer i materialet.

Eftersom det arkeologiska materialet bestar av materiella ting sd har vi bara
fyndplatsen och sparen efter offerhandlingarna att utga ifran. I diskussionen
kring offer inom arkeologin maste vi darfor skilja pa offermateria och offer-
handling. Problematiken kring offerbegreppet och identifieringen av offer i det
arkeologiska materialet diskuteras ingdende av Asa Berggren i hennes doktors-
avhandling Med kdrret som kdlla fran 2010. Har redogor Berggren for hur aldre
arkeologisk forskning har anvént och tolkat offerbegreppet, tidvis utan insikt i
den religionsvetenskapliga grunden for offret som kategori (se 2.3 Tidigare
forskning om offer utifrdn arkeologiskt material nedan). Dessa analyser har, for-
utom av Berggren, ocksa tidigare kritiserats, och den grundldggande problema-
tiken ligger i att de rent materiella tingen inte i sig kan ge information om de
bakomliggande forestallningarna kring ett eventuellt offer.

Ett ytterligare problem med att studera offer arkeologiskt ar att manga ri-
tualer inte ldmnar nagra spar, och att gransen mellan heligt och profant latt
suddas ut om platsen som offret utfors pa inte i sig utgor ett avgransat sakralt
rum. Ritualer kan ocksd dndra mening utan att utformningen dndras mark-
bart, 4n mindre de arkeologiska sparen. Det kan dven finnas en mangfald ri-
tualer som syftar till samma mal. Dessa faktorer begransar vart arbets-
material vasentligt nar vi studerar offer arkeologiskt. Det innebar inte néd-
vandigtvis att mojligheterna ar obefintliga, men vi tvingas begransa oss till
endast det material dar tolkningen av det som offer kan starkas genom inter-
disciplinar jamforelse och analys.

Att diskutera offer utifran ett rent arkeologiskt perspektiv later sig inte go-
ras; offret som religiost fenomen forutsatter element som helt enkelt inte gar
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att pavisa utifran en rent materiell studie. Offerdefinitionen som jag utgar
ifrdn kraver att objektet overlates som en gava till en gudomlig mottagare,
vilket ocksd gor det ondbart for det rent arkeologiska studiet. Det krdvs en
arbetsfordelning och samarbete mellan arkeologi och religionshistoria for att
pa ett givande satt analysera sparen av offer i de materiella lamningarna. Ar-
keologin utgor ett viktigt perspektiv och kdllmaterial for studiet av méanni-
skooffer i fornnordisk religion; forskningsmiljon bor strava efter att se till hur
arkeologin kan studera offer, for att undvika att de arkeologiska materialen
enbart anviands som illustration av religionshistorisk teori och tolkningen av
det skriftliga kidllmaterialet. Det har i tidigare forskning tidvis funnits en ten-
dens att de tva disciplinerna anvander varandras material for att belysa sina
egna slutsatser utan att materialen stélls mot varandra for att kritiskt analy-
sera fenomenet som studeras.

De av arkeologer ofta anvanda kriterierna for att identifiera ett offer (se
den forskningshistoriska oversikten nedan) kan i samverkan med ett bredare
material &nda ge en metodisk ingang till foreliggande studie. Att man patraf-
far manskliga kvarlevor som har getts en avvikande behandling racker inte i
sig for att underbygga en offertolkning eller ett rituellt dodande 6verhuvud-
taget (jfr. Shapland & Armit 2012). Att de aterfinns pa en utmarkande plats
eller i en specifik kontext kan dock stiarka en sddan tolkning. Om de 6verens-
stimmer med andra fynd och framfor allt med skriftliga killor sd finns det
anledning att 6vervaga tolkningsalternativen. Dessa grundforutsattningar
har presenterats inom tidigare arkeologisk forskning och kommer aven att
ligga till grund for min analys nedan.

Nar man inom arkeologin har anvant kriteriet med en avvikande behand-
ling av offerobjektet eller dess kvarlevor for att identifiera ett offer har man
ofta utgatt ifran en valdsam behandling. Om man kan pavisa att ett 6vervald
har anvants i dodandet har detta angetts som en grund for offertolkningen.
Att offerforfarandet ska praglas av valdsamhet ar dock ett problematiskt kri-
terium. Visserligen har man kunnat pavisa forekomsten av ett rituellt vald i
forstorelsen av krigsbyten som sedan har deponerats i vatmarker. I detta
material har ibland dven djur utsatts for samma valdsamma behandling. Men
offerdddandet generellt stravar sillan efter ett valdsamt uttryck. Tvéartom ar
det i manga fall just motsatsen som ar av betydelse, att offret maste vara fri-
villigt for att offret ska bli giltigt och verksamt. Det grekiska djuroffret ar ett
tydligt exempel pa denna princip (Burkert 1985). Det finns ocksd exempel pa
att offerdodandet efterstravar att undvika blodspillan genom att avliva offret
genom kvavning (exempelvis i vediska djuroffer).

Henri Hubert och Marcel Mauss definierar offret delvis genom att objektet
genom offerforfarandet gors obrukbart for en profan anvandning. I offret av
levande vasen innebar detta att objektet dodas. Om offerobjektet utgors av ett
foremal kan detta i vissa fall forstoras, men detta kan inte tas som intédkt for
att offret definieras genom en vdldsam behandling av objektet. Att valdskrite-
riet har fatt en plats i den arkeologiska diskussionen om manniskooffer beror
sannolikt pa att de tidigt funna sa kallade mossliken har visat spar av en
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valdsam dod, dar flera avrattningsmetoder anvénts parallellt pa offret. Till
detta har man fort likheten i behandlingen av de deponerade krigsutrust-
ningar som har hittats i samma omraden. Det finns sdledes ett monster med
overvald i vissa rituella kontexter, som dven innefattar rituellt dédande av
manniskor, men valdet i sig kan inte tas som intédkt for tolkningen som offer,
eller som krav for en sddan tolkning. Fokuset pa valdet som ett kriterium for
att identifiera offer i materialet har ocksa fatt stod och férnyat intresse i och
med det sociologiska paradigm som har praglat diskussionen om méanniskoof-
fer sedan mitten av 1900-talet (se nedan). Forskare som René Girard och Wal-
ter Burkert har utgatt ifran en i den manskliga naturen inneboende aggressi-
vitet och en valdsmekanism i den sociala organisationen som enligt dessa ska
ha gett upphov till offerkulten och manniskooffer specifikt. Dessa har haft ett
stort inflytande pa forskningen och har paverkat de arkeologiska studiernas
fokus pa vald som ett kriterium for identifieringen av offer (se exempelvis
Lucas & McGovern 2007; Lucas 2009:405-406).

Inom bade arkeologin och andra discipliner har man aven tidvis anvant
termen manniskooffer i en alltfér vid bemarkelse d& man har bendmnt dub-
belbegravningar och manskliga gravgavor som offer (se exempelvis Ellis Da-
vidson 1943; Hemmendorff 1984; Oestigaard 2000; Insoll 2011; Schwatz
2017). Det ror sig i dessa fall om rituellt dddande av ménniskor (och djur)
men inte om offer, da de inte uppfyller kriteriet med den gudomliga eller dver-
naturliga mottagaren i offerdefinitionen ovan. En inviandning mot min kritik
har kan vara att den déde i begravningsceremonin motsvarar ett 6vernatur-
ligt viasen, samt att gravgavan verkar som en del i en kommunikation gente-
mot de 6vriga ritualdeltagarna. Jag anser dock att gravgavan inte nodvandigt-
vis representerar avsandaren pa samma satt som offergavan och inte heller
utgor en kommunikation med den dodes viasen pa samma sitt som vid offer.
Som analytiskt begrepp blir offer trubbigt och missvisande om ingen distink-
tion gors gentemot andra analytiska kategorier. Jag har darfor valt att géra en
atskillnad mellan offer och gravgavor i min studie.

Man har inom de arkeologiska studierna inte diskuterat skillnaden mellan
offer i form av dodande och sekundara ritualer i form av deponerande av
kroppar eller kroppsdelar. Aven om det senare lite slarvigt kan bendmnas "of-
fer av manniskor” sa ror det sig inte om manniskooffer i strikt bemarkelse,
utan om (rituell) deponering/offer av kvarlevor. Att offrandet oftast innefat-
tar ett sekundart hanterande av offermaterian, s som att man avvarar en an-
del av offerdjuret till gudomen medan resten ats upp, kan forsvara gransdrag-
ningen (Hughes 1991:2-3).35 Offerbegreppet kan, och bér, anvandas mer pre-
cist an vad flertalet arkeologer tidigare har gjort.

For att kunna anvinda religionshistoria och arkeologi pa ett tvarveten-
skapligt satt maste man vara medveten om vilka fragor vi kan stilla till de

35 Samma handlingar kan fungera i olika rituella kontexter vilket ytterligare forsvarar identifi-
eringen av offer i arkeologiskt material. Exempelvis kan det vald som har dsamkats de manni-
skor som sedan har deponerats i vatmarker vara en del i ett offerdddande, eller en apotropeisk
dtgard for att forhindra gengangare (Strom 1942:222).

49


https://1991:2�3).35

olika materialen. Det arkeologiska materialet kan inte alltid svara pa de fragor
som det religionshistoriska studiet stiller. BAda materialen ar forknippade
med mojligheter och begransningar. Det arkeologiska materialets storsta
brist dr dess stumhet. Det gar aldrig att pavisa intentionen bakom handling-
arna som avsatt det arkeologiska materialet genom materialeti sig sjalvt, men
man kan genom mdonster av kontinuitet sluta sig till att vissa handlingar var
formaliserade. Om det genom ett kombinerat material med skriftliga kallor
gar att pavisa att handlingen som vi ser spar av (i det arkeologiska materialet)
forhaller sig till en stipulerad forlaga i form av offer (i textkillorna) kan man
argumentera for att det arkeologiska materialet utgor spar efter offer. Dar-
med inte sagt att alla ritualer har haft en férklaring, an mindre att vi i det
skriftliga kallmaterialet skulle kunna finna forlagorna till alla ritualer som vi
mojligen kan se spar av i de arkeologiska fynden. Den symboliska betydelsen
av rituella handlingar ar séllan tydlig eller mdjlig att avkoda enbart fran ritu-
alens utformning. Snarare behdvs en bred och ingdende kunskap om sam-
héllets kulturella koder for att alls forsta ritualens utformning.

Vi kommer aldrig kunna vara helt sdkra pa att ett fynd ar sparen efter ett
offer, men om vi utifran ovan nimnda kriterium stipulerar att de fynd som
analyseras utgor lamningarna efter offerhandlingar kan vi utifran materialet
studera, argumentera for och méjligen besvara fragor om pa vilken plats och
under vilka tidsperioder man har utfért manniskooffer, vem som har offrats,
och pa vilket sétt offret har behandlats, dodats och deponerats. Det arkeolo-
giska materialet lampar sig inte for att besvara fragor om sandare och motta-
gare i offret. For ett sddant studium krédvs andra, skriftliga kdllmaterial, men
det arkeologiska materialet innebar istillet en stor fordel genom dess for-
maga att ofta kunna dateras, knytas till en specifik plats, visa pa kontinuitet,
samt kunna jamforas med andra fynd och darigenom uppvisa gemensamma
monster.

Det skriftliga kidllmaterialet ar till skillnad mot det arkeologiska i betydligt
storre utstrackning "talande” och ger information om innebérden i hand-
lingar pa ett sidtt som de materiella lAmningarna inte kan. De skriftliga kal-
lorna ger oss inblickar i den religiosa forestallningsvarlden, men ar samtidigt
forknippade med en rad kallkritiska problem kopplade till dess representati-
vitet. De norrdna texterna ar bevarade i handskrifter som har nedtecknats un-
der medeltid och med undantag fran ortnamnen och runinskrifternas kortfat-
tade meddelanden har vi inga samtida skriftliga dokument som beskriver re-
ligionen i Norden under forkristen tid, med ett inifranperspektiv. De samtida
dokument som existerar (om dn i senare avskrifter) ar forfattade av utomsta-
ende betraktare med kristen eller muslimsk bakgrund. Utover avstandet i tid
riskerar dven det skriftliga kdllmaterialet att vara tendensiost pa ett satt som
det arkeologiska materialet inte ar.3¢ Men med hjalp av en noggrann analys
med hénsyn till de kallkritiska aspekter som textstudiet innebar utgér anda

36 Att tolkningen av det arkeologiska materialet kan 6verskuggas av forskarens forutfattade
meningar ar dock ett problem, men det foreligger inte i sjdlva materialet pa samma satt som i
de skriftliga kélltexterna.
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texterna var basta kalla till forkristna ritualer och religiosa forestallningar i
Norden.

Sammanfattningsvis ar offer och manniskooffer som religionsfenomenolo-
giska fenomen inte mojliga att studera genom enbart de materiella IAmning-
arna i sig sjalva. Detta omojliggor dock inte att det arkeologiska materialet
kan pavisa forekomsten av manniskooffer i fornnordisk religion. Som jag har
redogjort for i metodpresentationen ovan ar det arkeologiska materialet ett
viktigt och svarumbaérligt kdllmaterial for studiet av fornnordisk religion. Ge-
nom en komparativ analys dar skriftligt och arkeologiskt kédllmaterial be-
handlas som tvd kompletterande resurser kan religionsfenomenologiska be-
grepp som offer studeras dven genom det arkeologiska fyndmaterialet, till-
sammans med skriftliga och ikonografiska kallor. Genom ett utvidgat kompa-
rativt killmaterial kan 6verensstimmelser mellan de arkeologiska fynden
och en stipulerad forlaga pavisa den sannolika forekomsten av offer utifran
den definition av termen som jag anvander i avhandlingen och har presente-
rat i avsnitt 1.4.1 Definitionen av offer och mdnniskooffer inom religionshisto-
riska studier.

1.4.3 De fornnordiska offertermerna

For att kunna avgora om Kélltexterna omtalar ett offer utifran den definition
som jag har faststallt och utgdr ifran i min analys ar det av vikt att se ndarmare
pa de fornnordiska offertermerna och deras betydelse. Jag kommer i analysen
att utgd ifran kalltexter som omtalar offer av manniskor med nedan nimnda
termer, men ocksa diskutera passager som utifran kontexten eventuellt kan
asyfta ett offer utifran ovan angiven definition. De killor som omtalar eller
behandlar méanniskooffer bland nordgermaner och skandinaver ar i de flesta
fall mycket kortfattade. Det ges séllan nagon ingdende beskrivning av offrets
utforande eller intention. I de fall dd@ manniskooffer omnamns i fornnordiska
kalltexter anvands oftast den allmédnna offerbeteckningen fvn. biét 'dyrkan’. I
andra sammanhang anvinds termen blét forknippat med fradmst djuroffer,
béde i form av slakt och som kommunionsmaltider, men ocksa som en mer
allman beteckning for religios fromhet. Men manniskooffer omnamns aven
med andra, mer specifika, termer som fvn. selja, senda, gefa och séa. Fvn. bléta
ar beslaktat med feng. blotan, thty. blézan ’offra, dyrka’. Etymologin dr om-
stridd, men man har foreslagit att ordet kan harledas ur ie. *bhlad, till ie. *bhel
’svilla, svullen’ och i forlangningen asyfta att kultobjektet starks eller att off-
rets avsdndare erhdller en egenskap av att tillta, vidxa. Det har ocksa foresla-
gits att fvn. blét ar besldktat med lat. flimen (dldre *fladsmen) och vediska
brahman (de Vries 1977:s.v. blot; Nasstrom 2002:28-29; Orel 2003:s.v.
*blotan, blotanan).

Den kult som nar oss genom de skriftliga kéllorna ar framst kultmaltider,
men kéllmaterialet dr inte frimmande féor manniskooffer. Verbet fvn. fd 'ge,
overlata’ anviands som beteckning for att 6verldmna en offergava da motta-
garen uppges vara en gudom (Cleasby & Vigfiisson 1874:s.v. fd). Denna offer-
beteckning anvdnds endast i enstaka exempel, men innebdrden kan jamforas
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med fvn. forn och fvn. nd nedan. Fvn. férn 'gava, offer’ kan avledas ur proto-
germ. *forini 'det som tillhor gudarna’ eller 'det som har getts som offergava’.
Ordet ar beslaktat med fvn. feera 'fora (nagot till nagon)’ (de Vries 1977:s.v.
férn). Ett besldktat ord i svenskan utgor 'forning’ (Nasstrom 2002:44). Ordet
aterfinns ocksa i sammansattningen fornfeera. Ordet asyftar sdledes en gava
och i rituella sammanhang en offergava. Ordet dterfinns som beteckning pa
manniskooffer i enstaka fall, men anvdnds dven i 6versattningen av Bibeln i
sammansattningar som fvn. férnarbléd ' offerblod’ och férnarbraud’offerbrod’
for oblat (Nasstrom 2002:44). Betydelsen av begreppen fvn. férn och fvn.
fornfeera ligger saledes val i linje med den offerdefinition som jag anvédnder i
avhandlingen.

En offerterm som aterfinns i pafallande stor mangd i samband med ménni-
skooffer i fornnordisk religion ar fvn. gefa 'offra, ge (som gava)’. I offersamman-
hang férekommer uttrycket gefa Odni pafallande ofta3” och forefaller nirmast
vara formelartad. Att uttrycket forekommer i flera oberoende kallor kan ses
som ett argument for att det baseras pa en verklig formulering anvand i offer-
kontexter. Termen gefa har en nagot annorlunda semantisk innebord &n fvn.
bléta. Medan fvn. bléta uttrycker handlingen ’att dyrka (genom offer)’, ut-
trycker fvn. gefa dven den verbala dedikationen av gavan till mottagaren (Beck
1967:124-125).38 Termen fvn. gefa innebar saledes ocksa att man ger, eller
overldter en gava till gudomen, vilket 6verensstimmer tydligt med den offer-
definition som jag utgar ifran, grundad pa Hubert och Mauss (1898). Att offer-
objektet dverlates, eller ges som en gava (till gudomen) ar helt centralt i offer-
definitionen och har har vi en grund till att bygga en djupare analys av manni-
skooffren inom fornnordisk religion. De fall diar man kan argumentera for att
kalltexten beskriver en handling dar objektet 6verlates eller ges som gava till
guden har man storre incitament att tolka som aterspeglingar av en offerprak-
tik. Sjalva gdvoakten innebar den statusforandring och férvandling av offerob-
jektet som Hubert och Mauss sag som fundamental i offret. I exempelvis
Orkneyinga saga aterfinner vi de aspekter av offerceremonin som stipulerar ett
offer som analytisk kategori. Torf-Einarr anviander den tillfangatagne Halfdan
som offer dd han genom en formaliserad och ritualiserad praktik dédar honom
och ger honom som gava till en gudom tillsammans med en uttalad bén om en
gengdva fran mottagaren av offret. Andra tydliga exempel ur den norrdna litte-
raturen ar berattelsen om Eirikr inn sigrseelis sjalvoffer till Oden i Pdttr Styr-
bjarnar sviakappa och Starkadrs dodande av kung Vikarr i Gautreks saga. Aven
i dessa fall kan vi urskilja de olika elementen som stipulerar ett offer i religions-
fenomenologisk mening.

Nérliggande i anvindningen av fvn. gefa i betydelsen "offer’ ar fvn. gjalda
‘galda, atergilda’. Fvn. gjalda 'gilda’ ar i forsta hand en profan term, men kan
i vissa sammanhang fungera synonymt med fvn. gefa 'ge, offra’ (exempelvis i

37 Oden namns i majoriteten av samtliga forekomster da termen anvands i betydelsen ’offra’
(Beck 1967:124-125).

38 Man kan dven notera att bade fvn. bléta och fvn. gefa i sammanhanget styr instrumentalt
dativ (Nygaard 1865:18; 1905:107).
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Hervarar saga ok Heidreks kapitel 7). Vad som asyftas med begreppet
‘(ater)gdlda’ och vad som da 'gildas’ i sammanhanget ar av storsta vikt for
offertolkningen. Om man ska forsta verbet fvn. gjalda som ’(ater)galda’ i me-
ningen 'att l1dmna i bot’ eller ‘ersattning’ forutsatter denna tolkning en fore-
stillning om att manniskan kan std i skuld till gudomen, eller lovas som ett
votivoffer till densamma, vilket det finns flera beldgg for i det skriftliga kall-
materialet (exempelvis Gesta Danorum bok VII och Gautreks saga). Termen
fvn. gjalda kan pa sa satt ge oss en inblick i forestillningarna kopplade till
manniskooffret &ven om ordet i sig inte kan dversattas som ’offer’. Fvn. gjald
'gald’ ar dock beslaktat med feng. gield 'offer, bot’ vilket stodjer tolkningen att
fvn. gjalda kan ha fatt ett motsvarande betydelselager pa nordiskt omrade (de
Vries 1977:s.v. gjald). Nar fvn. gjalda anvands i samband med offer och rituellt
dodande uttrycker termen forhallandet att offermaterian blir given som en
(gen)gava till mottagaren, vilket ar centralt i den offerdefinition som jag ope-
rerar med.

Fvn. husl finns i fornvastnordiska texter endast belagt som beteckning pa
den kristna nattvarden, men ordet har bevarats i sin ursprungliga betydelse i
got. hunsl ’offer’ (Brate 1911 11:245; Wessén 1958; de Vries 1977:s.v. huisl). |
materialet som rér manniskooffer finns ordet endast i belagt i Rokstenens ru-
ninskrift. Spraket i denna del av texten ar arkaiskt och anvandningen av ordet
fvn. husl ska formodligen forstas utifran ristarens intention att ge textpassa-
gen ett alderdomligt och méjligen svartytt intryck. Ordets ursprung ar oklart,
men mdojligen kan det hora samman med fslav. svetii "helig’, avest. spanta- 'he-
lig’ (de Vries 1977:s.v. hiisl; O 2003:s.v. *xunslan).

En term som utifran kontexten kommer att lyftas till diskussion nedan ar
fvn. nd 'racka (fram), na (fram), erhalla, lyckas (med nagot)’ (Heegstad & Torp
1909:s.v. nd; Zoéga 2010 [1910]:s.v. nd). | betydelsen 'racka (fram)’ skulle ut-
trycket (Hakon) of nddi val nyjum kunna forstas som att Hakon jarl 6verlam-
nade eller 6verrackte nya fallna krigare (till Oden). Uttrycket betecknar i sig
inget offer, men kan utifran sammanhanget anspela pa denna tematik i att
Hakon genom att dverracka ny val utfor en offerhandling till Oden. P4 ett lik-
nande satt kommer uttrycket hlaut Odinn val’Oden erholl/tilldelades de i stri-
den fallna’ nedan att diskuteras utifran méjligheten att uttrycket speglar en
offertematik.

Verbet fvn. rj6da 'rodfarga’ anses generellt inte utgdra en offerterm i sig
sjalvt, men det forekommer i kultiska och rituella kontexter som visar att ter-
men i dessa sammanhang har tillskrivits en innebord som stracker sig utanfor
en profan rodfargning. I de rituella kontexterna innebdr fvn. rjéda att nagot
rodfargas med blod. Ordet ar besldktat med feng. reodan 'rodfarga, gora blo-
dig’, med den parallella inneborden 'déda’ (de Vries 1977:s.v. rjéda). Verbet
anvands i exempelvis Ynglingatal strof 5 och Hyndluljéd strof 10 om blodiga
offer. I krigsrelaterade sammanhang aterkommer verbet nar vapen, mark och
manniskor rodfargas av blod. Utifrdn hur begreppet anvinds kan férekoms-
ten av verbet darfor vara intressant att diskutera utifran ett ritual- och offer-
perspektiv dven i dessa sammanhang.
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Verben fvn. selja 'erbjuda, silja’, fvn. senda 'sidnda, déda’ och fvn. gefa 'ge,
skdnka (som offergdva)’ ar i grunden profana termer, som endast i vissa kon-
texter ges en sakral innebord i form av offer (Beck 1967:124; Diiwel
1970:230; de Vries 1977). Att orden har kunnat anvdndas som offerbeteck-
ningar ar dock tydligt i kdllmaterialet. Fvn. senda omnamns ocksa i en utprag-
lat kultisk kontext i bland annat eddadikten Hdvamadl strof 144-145. En del av
materialet dar dessa begrepp forekommer kan darfor inte otvetydigt tolkas
som offer utifrdn anvandningen av begreppen i sig sjdlva, men utifran kontex-
ten som dessa aterges inom kan en offertolkning vara aktuell. Alla tre ter-
merna uttrycker forhallandet att offret blir givet som en gava.

En offerterm som boér namnas i sammanhanget utgér fvn. signa ’signa,
viga’. Verbet ar ett 1anord fran latinets signare 'teckna, signera, markera’ och
aterfinns i en runinskrift och i eddadikter samt i islandska kungasagor (de
Vries 1977:s.v. signa; Williams 1996; jfr. Walter 1966). | samband med méan-
niskooffer forekommer fvn. signa endast i en enda textkalla, skaldedikten
Vikarsbdlkr, dar den legendariske krigaren Starkadr gamli Stérvirksson om-
talar ett offer med uttrycket godum of signa 'viga till gudarna’. Begreppet kan
i detta sammanhang beteckna bdde den verbala dedikationen (jamfor fvn.
gefa) och den rituella handling dar offerobjektet marks (jamfér fvn. rjéda)
med ett vapen och dédas som ett offer till Oden.

Fvn. séa 'd6da, slakta’ ar ett verb som med sakral betydelse inte dterfinns
annat dn i de nordiska spraken. Ordet kan hérledas till proto-germ. *swohan
’kvava’, jamforbart med feng. aswogan 'kvava’ (de Vries 1977:s.v. séa). Ordet
har kommit att betyda ’offra’ i allménhet, men kan aterspegla en dldre avliv-
ningsmetod anvand vid dodandet av offret, som da har strypts till dods (de
Vries 1956-1957 1:416-417; 1977:s.v. séa). Ordet anvands i en kultisk kon-
text i bland annat skaldedikten Ynglingatal och i eddadikten Hdvamdl 144-
145, men kan i andra sammanhang anvandas i en profan betydelse 'doda’. I
exempelvis Hdvamdl 109 ar atskillnaden mellan en potentiellt rituell och en
profan innebdrd av ordet otydlig.

Fvn. tafn ’offer’ har i vissa sammanhang dven andra parallella inneboérder
som 'rov, foda, byte’ i en rent profan betydelse (Cleasby & Vigfiisson 1874:s.v.
tafn; de Vries 1977:s.v. tafn). Ordet ar besldktat med feng. tiber, tifer 'offer’,
fthty. zebar’offer’ och got. *tibr, samt lat. daps ‘'maltid’ och lat. damnum ’skada’,
samt armeniska tawn 'fest’. I de latinska utvecklingarna av ordet asyftar mal-
tiden sannolikt kultmenighetens festmaltid pa det offrade djuret, medan be-
tydelsen ’skada’ speglar offrets perspektiv (de Vries 1977:s.v. tafn; Orel
2003:s.v. *tafnan). Fvn. tafn ar mojligen besldktat med en annan offerterm,
fvn. tivurr’offer’ alternativt ‘gud’. Ordet dr endast belagt i eddadikten Voluspd
strof 31 och forutsatter den etymologiska slaktskapen med feng. tifer, tiber,
fhty. zebar for tolkningen 'offer’, men ordets uttolkning dr mycket omstridd.
Tolkningen i betydelsen ‘gud’ utgar istillet ifran att ordet ar bildat till fvn.
tivar 'gudar’, sing. tyr (de Vries 1977:s.v. tivurr; Zimmer 2007:574-575; jfr.
Neff 1980:65-70).
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Adjektivet fvn. vitinn 'bestamd for, (given?), dedikerad’ aterfinns i en
stridskontext som omtalar de fallna krigarna som dedikerade till Oden i Por-
bjorn hornklofis dikt Haraldskvaedi (Finnur Jénsson 1912; Fulk 2012). Ordet
har sannolikt i detta fall avletts ur verbet fvn. veita 'ge (nagon nagot), lata fa,
fagna, halla (uppe), foda, leda, fora’ (Heegstad & Torp 1909:s.v. veita). Ordet
kan utifrdn kontexten kopplas samman med en offertematik som aterfinns
inom skaldediktningen, vilket jag diskuterar nedan. Ordet i sig behover inte
ha en religids betydelse, men utifrdn anvandningen av ordet i samband med
forestéllningar knutna till Oden ges ordet en rituell inneboérd. Utifran den kon-
text som ordet aterfinns i och med den betydelse som ordet ges i Haraldskvaedi
uttrycker fvn. vitinn den centrala aspekten av offerdefinitionen som jag utgar
ifran i avhandlingen: att offret utgér en gava till en gudom.
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Kapitel 2. En forskningshistorisk bakgrund

Har nedan presenteras en kritisk forskningshistorisk 6versikt dar jag redogor
for och diskuterar de viktigaste bidragen till diskussionen om méanniskooffer
i fornnordisk religion. Jag har valt att presentera de olika teoretiska perspek-
tiven som egna underrubriker for att det ska bli lattare att kunna orientera
sig emellan dessa, dven om det innebér att den kronologiska ordningsféljden
bryts. Med denna forskningshistoriska genomgang kommer jag att visa beho-
vet av en ny analys av fenomenet manniskooffer i fornnordisk religion. Denna
analys bor ta sin utgdngspunkt i en preciserad definition av begreppet offer
och utga ifran en jamforande metod som tar hansyn till bade det skriftliga och
det arkeologiska killmaterialet, vilket jag i min studie &mnar gora.

Tidigare forskare har i regel utgatt ifran antingen de skriftliga killorna el-
ler det arkeologiska fyndmaterialet, men man har sallan sett till hela det kall-
material som foreligger. Inom tidigare studier av det arkeologiska kallmateri-
alet har fokus ofta centrerats kring till den problematik som ar kopplad till
definitionen av begreppet offer, vilket jag kommer att redogéra for och kri-
tiskt granska nedan. Strivan efter en definition och identifikation av offer ut-
ifran det arkeologiska materialet i sig sjalvt har medfort att man inom tidigare
forskning har vant sig till handlingsteori och ritualiseringsteori for att kunna
kringgd problematik forknippad med att tolka det arkeologiska materialet.
Den problematik som ar forknippad med definitionen av offer kvarstar dock
dven inom detta teoretiska perspektiv, vilket jag diskuterar mer utforligt ne-
dan.

Inom studiet av manniskooffer utifran skriftliga killor har analyserna tid-
vis styrts pd ett problematiskt vis av teoretiska perspektiv, vilket har medfort
att kdllmaterialets utsagor har fatt en underordnad position i analysen, i for-
hallande till den teoretiska mallen. Forskningen om méanniskooffer i fornnor-
disk religion har under lang tid praglats av diskussionen om ett potentiellt
sakralt ursprung bakom de germanska dodsstraffen och forhallandet mellan
religion och rattsutovning. De olika tolkningar som har framforts kommer att
tas upp till kritisk diskussion och jag visar att en koppling mellan gudsfore-
stéllning och strafform, av det slag som till exempel Karl von Amira har menat
foreldg i germansk kultur, inte kan belaggas. Genom att anvanda skriftligt och
arkeologiskt material som tva komplementéra kéllor kan jag studera manni-
skooffer i fornnordisk religion pa ett mer fruktbart vis 4n vad man har gjort
inom tidigare forskning.

2.1 Tidigare forskning om offer utifran skriftligt
material

Redaniden tidigaste forskningen kring germanernas och skandinavernas for-
kristna religion diskuterade man samma kalltexter som senare forskning har
haft som utgdngspunkt. I forskningens tidigaste skede ifragasattes sillan
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dessa texters trovardighet nar de beskriver manniskooffer hos dessa folk.39
Man antog att bruket hade forekommit saval hiar som inom andra forntida
kulturer. Exempelvis Jacob Grimm (Deutsche Mythologie I och 111 1835-1878)
beror endast manniskooffret kortfattat. Han menar att ursprunget till offer-
bruket star att finna i soningsoffret som framfors till gudomen efter svarare
forbrytelser, men kallmaterialet pekar ocksa pa tackoffer, och offer for att
vinna seger eller framgang i krigstdg (1854 [1835] 1:38-40). Pierre Daniél
Chantepie de la Saussaye ansluter senare till diskussionen om manniskooffer
bland germanska och skandinaviska stammar och utvecklar kategoriseringen
och de bakomliggande strukturerna i offerbruket i The Religion of the Teutons
1902. Han pdpekar att vi, trots att den forngermanska religionen saknade en
kanoniserad religios praxis som styrde offrets utférande, kan urskilja tre ka-
tegorier av manniskooffer eller offerkontexter i killmaterialet, som verkar
aterfinnas 6ver hela det germanska omradet: offer som ingdr i divinatoriska
ritualer, offer for att sona ett brott eller stilla gudarnas vrede, samt kalenda-
riska offerfester. Vid dessa kalendariska hogtider dterfinns manniskooffret pa
etablerade kultplatser som utgjorde gemensamma centralplatser fér en stam
eller ett folk. Utover dessa dterkommande offer utférdes méanniskooffer vid
specifika situationer, sdsom seger i strid eller infor korsandet av en flod. Att
manniskooffer ska ha forekommit i Norden dnda fram till kristnandet stéller
de la Saussaye utom allt tvivel (de la Saussaye 1902:369-373). Chantepie de
la Saussayes tillvigagangssatt for kategoriseringen av offerkontexterna har
anammats av den senare forskningen och ar i grunden fullt brukligt, om an
med vissa kompletteringar och nyanseringar, vilket jag redogoér for i min me-
todpresentation och metoddiskussion.

Ett for min analys viktigt arbete lades fram av Gustav Neckel (1913) i hans
studie Walhall, 6ver eskatologiska forestdllningar och myter om Valhall.
Neckel presenterade dar en atskillnad i de norrona textkallorna mellan hur
doden i strid omtalas som ett offer till Oden och att Oden véljer vem som ska
do i striden. Detta ar ett tema som jag kommer att aterkomma till i min egen
analys av kdllmaterialet nedan. Neckel knot dven denna forestallning till kon-
tinentalgermanska offerbruk som beskrivs i klassiska killor (Neckel
1913:57-59). Andra tidiga forskare som djupgaende har diskuterat den for-
kristna religionen, sdsom Elard Hugo Meyer (Germanischen Mythologie 1891),
beror inte fenomenet 6verhuvudtaget. Niels Matthias Petersen (1896) disku-
terar heller inte offer alls i sin studie av fornnordisk mytologi och religion. Det
sporsmal som tidigt kom att prigla studiet av det fornnordiska manniskooff-
ret var offerbrukets ursprung och relation till dédsstraffet. Redan Jacob
Grimm var inne pa tanken, och andra tidiga forskare som Paul Herrmann
(Nordische Mythologie in gemeinverstdndlicher Darstellung 1903) anslot sig
till standpunkten att manniskooffret i det férkristna germanska samhallet ut-
gjorde en form av dédsstraff (1903:463). Aven Walter Baetke menade i Art
und Glaube der Germanen (1934) att manniskooffret var tatt sammanknutet
med soningsoffret (Baetke 1934:30). Ilinje med Grimm menade han att offret

39 Det tidigaste exemplet ar sannolikt Gottfried Schiitze 1743.

57



i huvudsak var av forsonande karaktar, for att atgirda en brusten relation till
det gudomliga. Detta amne kom att ge upphov till en ldngdragen debatt, och
jag har darfor valt att presentera diskussionen som ett eget avsnitt (2.2 Forsk-
ningen kring germanernas offerseder och diskussionen kring dodsstraffets
sakrala ursprung).

En viktig vindpunkt i studiet av manniskooffer i fornnordisk religion pre-
senterades utifran ett strukturalistiskt/sociologiskt perspektiv av Georges
Dumézil som analyserade de olika tillvigagdngssatten vid manniskooffer i
fornnordisk religion och menade att de olika metoderna kan kopplas till olika
mottagare, utifran en tredelad struktur gemensam for indoeuropeiska kul-
turer. Redan innan indoeuropeiska sprak spreds dver Europa och Asien ska
en specifik indoeuropeisk social och kosmisk ideologi ha utvecklats som
Dumézil kallade l'ideologie tripartite. Dumézil grundade sin teori pa de tre
stand (varna) som finns omnamnda i vediska kalltexter som dharmasastra-
texter. De tre standen ska enligt Dumézils tidigare verk ha gett upphov till tre
funktioner som aterfinns i panteon, myter och hjaltedikt: Den férsta funk-
tionen, med harskandet som kombination av rituellt-magisk och juridisk makt-
utovning, Den andra funktionen, med styrkan och kriget/krigarna, samt Den
tredje funktionen, med fruktbarheten och naringsproduktionen (Dumézil
1940 (1988):121-124; 1958; Drobin 1991a:67).40 I det fornnordiska materi-
alet utgér Oden/Tyr, Tor och Fro de framsta representanterna for de tre
funktionerna. Denna teori om de indoeuropeiska sociala och kosmiska syste-
men har varit inflytelserik och gav genklang i efterkommande diskussioner
om offermetoder i indoeuropeisk och fornnordisk kult (se exempelvis Ward
1970; Evans 1979).

Det system som Dumézil identifierar som l'ideologie tripartite menade han
genomsyrar hela samhallet, mytskapandet och kulturen (Dumézil 1958:34-
38, 57). Dumézil menade att hangningen anvindes vid offer som riktades till
en gudom kopplad till Den férsta funktionen; halshuggning eller annan déd
genom vapen anvandes vid offer till en gudom av Den andra funktionen, och
driankning var forbehallet offer till gudomar av Den tredje funktionen
(Dumézil 1977; jfr exempelvis Nasstrom 1997). Dumézil utgick saledes ifran
att en (ideologisk) struktur fran urindoeuropeisk tid kan leva vidare inom
samhallssystemet, d&ven om spraket fordandras, vilket skapar forutsittning-
arna for att ett indoeuropeiskt samhéllssystem ska kunna bevaras trots att
spraken utvecklas at olika hall (Haudry 1982:17-19). Man behdéver da inte
langre enbart s6ka efter etymologiska kopplingar, utan kan se till den mytiska
strukturen i sig, vilket skapar en mojlighet att spara en gemensam struktur
inom indoeuropeiska traditioner, med avseende pa exempelvis manniskoof-
fer (Seipp 1968:266; Lundager Jensen & Schjgdt 1994:11-15). Att samma

40 Dumézil tonade i sin senare forskning ned den samhallsorganisatoriska aspekten av teorin
(den sociala stratifieringen) till forman for att se sjalva ideologin som utgangspunkt for sam-
hallets uppbyggnad. Den ursprungliga tesen var mer baserad pa Durkheims teoribildning (se
exempelvis Durkheim 2001 [1912]), medan Dumézils senare forskning var mer konsekvent
strukturalistisk.
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system aterfinns i olika skilda indoeuropeiska kulturer visar da pa deras
slaktskap.

Studiet av ett gemensamt indoeuropeiskt kulturarv blir dock problema-
tiskt genom att sprakets utveckling inte nodvandigtvis foljer Dumézils fast-
lagda monster (Drobin 1991a).41 I analysen av de olika offermetoderna stoter
teorin pa problem da man mdaste generalisera och pa ett problematiskt vis
tvinga in kallmaterialet i den trefunktionella matrisen for att kunna identifi-
era monstret. Att kulten av olika gudomar har varit olika utformade dven da
det géller offer av manniskor ar att vianta, men en sadan forenklad 6verens-
stimmelse mellan offermetod och mottagare som Dumézil foresprakade kan
inte identifieras och gor inte kallmaterialet rattvisa.

Sedan slutet av 1900-talet och bérjan av 2000-talet har arkeologiska fynd
kommit att spela en storre roll i den religionshistoriska forskningen om
fornnordisk religion. Detta har skapat nya forutsattningar for studiet av ritu-
ella praktiker i Norden under jirnaldern. Aven om det skriftliga materialet
har diskuterats ingdende inom tidigare forskning har man dar inte haft kin-
nedom om det arkeologiska material som har framkommit under senare ar;
arkeologer har a sin sida fortsatt att argumentera for forekomsten av ménni-
skooffer i fornnordiskt fyndmaterial, bitvis utifran en betydligt vidare defini-
tion av begreppet, dir man ocksa har rdknat in rituellt dédande i stort (se ex-
empelvis Hemmendorff 1984; Insoll 2011:152-154). Bland de religionshisto-
riker som har behandlat fenomenet manniskooffer mer djupgaende kan Wol-
fgang Golther (1895) och Eugen Mogk (1909) representera en dldre forsk-
ningslinje som menade att manniskooffer sannolikt forekom under senare de-
len av jarnaldern, medan Anders Hultgard (2001) har gett ett aktuellt forsk-
ningsbidrag dar han ar mer kritisk till moéjligheten att belagga fenomenet. Un-
der de ar som har gatt sedan Hultgards bidrag publicerades har arkeologin
genererat nya fynd som kan revidera hans slutsatser. Utover dessa har mén-
niskooffer i germansk och nordisk tradition behandlats, med motstridiga slut-
satser, av bland andra Folke Strom (1942), E. O. G. Turville-Petre (1964), Inge
Beck (1967), Klaus Diiwel (1970), Michael Rind (1996), Britt-Mari Nasstrom
(2002), René Schuster (2013) och Rudolf Simek (2014). I stora drag har man
i det aktuella forskningslaget delade asikter i fragan om forekomsten av mén-
niskooffer; ndgra pekar pa forekomsten av offerbruket hos kontinentalger-
manska folkslag for att belagga férekomsten i fornnordisk religion, medan
andra har papekat bristen pa palitliga uppgifter fran det vikingatida Skandi-
navien. Hultgard (2001) framhaller att det arkeologiska materialet inte har
kunnat stirka bevisen for forekomsten av manniskooffer da det (tidigare)
inte har kunnat pavisas att de har aterfunnits i en kultisk kontext.

For att forsta dagens forskningsldge kan det vara upplysande att se till hur
forskare historiskt har tagit sig an studiet av manniskooffer generellt och

41 Dumézils teori har dock fatt viss upprattelse genom att DNA-analyser har kunnat bekréafta
att flera vagor av migrationer har intraffat under forhistorisk tid som 6verensstimmer med de
indoeuropeiska sprakens utbredningar under historisk tid (se exempelvis Allentoft etal. 2015;
Haak et al. 2015).
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inom fornnordisk religion specifikt. Forekomsten av manniskooffer i fornnor-
disk religion har i den tidiga forskningen varit sammanknuten med diskus-
sionen om ett potentiellt sakralt ursprung till dédsstraffen hos germanska for-
kristna folk. Eftersom de tva forskningsfragorna dr nara sammanknutna kom-
mer de att behandlas tillsammans i den forskningshistoriska 6versikten. Jag
har dér valt att presentera forskningsoéversikten i kronologisk ordning, uti-
fran varje forfattares bidrag, for att utvecklingen ska kunna foljas over tid. In-
nan jag ger mig i kast med den tidigare forskning som specifikt behandlar
manniskooffer i fornnordisk tradition kommer jag att ge en tematisk redogo-
relse for den religionshistoriska diskussionen om méanniskooffer generellt.

2.1.1 Evolutionistiska perspektiv

Forekomsten av manniskooffer kom inom den tidiga forskningen att forklaras
utifran ett evolutionistiskt perspektiv dir man har menat att den méanskliga
utvecklingen foljer ett visst monster fran primitivare kulturer till mer avan-
cerade och att religionens utformning foljer denna progressiva utveckling.
Det dldre evolutionistiska studiet av mdnniskooffer foretraddes tidigast av
Edward Burnett Tylor som utifran sin teoribildning om animism menade att
manniskooffret i mansklighetens tidiga historia syftade till att slappa offrets
ande (anima) fri sa att den kunde aterforas till forfaderna, eller fungera som
en gava till ett vernaturligt viasen for att fa nagot i gengald (Tylor 1871; Read
1987:516). Gavoaspekten ligger till grund dven i den definition av offer som
jag anvander i avhandlingen, men till skillnad fran Tylor menar jag inte att
detta speglar ett dldsta skede i en linjar utveckling av mansklig kultur. Tylor
tankte sig att man i mansklighetens tidigaste stadium ska ha anvant offret som
en gava for att kunna képsld med gudomen i en gynnsam riktning. Med tiden
ska tanken om en gengava ha férsvunnit och offret ha kommit att utféras som
en hyllning till gudomen (Tylor 1871).

Knappt tjugo ar senare kom sir James Georges Frazer att utveckla en inflytel-
serik tes om manniskooffret som fenomen.*2 Ar 1890 publicerade han forsta ut-
gavan av sitt verk The Golden Bough. Frazer verkade inom det evolutionistiska
paradigm som menade att ménskliga kulturer féljer en linjar utveckling, fran
magi till religion och slutligen till vetenskap. Manniskooffer, menade Frazer,
uppkommer i skiftet mellan magistadiet och religionsstadiet, i samband med att
myten gestaltas i kulten genom ett rituellt drama, dar manniskan genom att ef-
terlikna den mytiska handlingen menar sig paverka det kosmiska skeendet i
onskvard riktning. Sarskilt myten om den ddende och ateruppstdende guden 1ag
i fokus i Frazers diskussion om manniskooffer (Frazer 1890-1915). Genom att
riten dterspeglar hur gudomen dédas pa grund av sin begynnande dlderdom el-
ler forsvagning for att sedan ateruppstd, har man forestillt sig kunna stirka

42 Det stora inflytande som sir James Georges Frazer kom att fa pa jamférande religionshisto-
riska studier med sitt standardverk The Golden Bough, forst publicerat 1890 och sedan utdkat
vid efterfoljande publiceringar fram till 1915, behéver knappast redogoras for i detalj i detta
sammanhang (se Sundqvist 2002).
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gudomen. Gudomen utgor i myten en personifikation av naturen som arligen
dor och ateruppstar. I riten dodas den manniska som i det rituella dramat har
gestaltat gudomen varefter en annan person gestaltar den ateruppstandna gu-
domen som da ges nytt liv, med férnyad kraft och verkan. Parallellt med detta
utvecklades ett sakralt kungadéme, dir kungen inte bara dramatiskt gestaltade
gudomen i riten utan forestilldes inkarnera gudomen. Att kungen dddas efter
ett bestdmt tidsintervall, eller vid forsta tecken pa forsvagning eller sjukdom
skulle da vara nodvandigt for att inte gudomen/naturen sjalv skulle fa sin rege-
nerativa kraft och livsessens forsvagad. Frazers teoribildning om hur myt och rit
samspelar i kulten och hans studie om det sakrala kungadémet och kungaoffret
faller utanfoér avhandlingens huvudfokus och kommer inte att redogoras for i
detalj i denna studie. Jag kommer darfor inte att diskutera teorin om det sakrala
kungaddmet och dess inflytande pa studiet av den fornnordiska religionen har,
utan hanvisar i forsta hand till diskussionen i Olof Sundqvists studie Freyr’s
Offspring (2002) med referenser.

Aven William Robertson Smith (Lectures on the Religion of the Semites
1889) diskuterade ménniskooffrets funktion och mening i samband med re-
ligionens och offerkultens utveckling utifran ett linjart evolutionistiskt per-
spektiv. Robertson Smith sokte offrets ursprung i totemismen, utifran fore-
stillningen att gudomen och folket dr beslaktade med varandra genom ett to-
temdjur. Genom dddandet och fortirandet av totemdjuret tar kultdeltagarna
del av gudomen och stirker, eller aterskapar, bandet mellan gudomen och
manniskan. Robertson Smith menade att méanniskooffret hos semitiska folk
ska ha ersatt detta ursprungliga djuroffer, i och med att férestdllningen om en
stark koppling mellan klanen och ett totemdjur med tiden ska ha 19sts upp. I
samband med den pastorala revolutionen och spridningen av boskapssko-
tande som huvudsaklig naring kom forestallningen om en koppling mellan
manniskan och totemdjuret att blekna, och det rituella d&tandet av totemdjuret
kom att forbehallas exceptionellt allvarliga situationer och med tiden for-
svinna helt. Gudomens relation till folket kom istéllet att uttryckas genom do-
dandet, och ursprungligen fortirandet, av en ménniska. Kannibalismen ska
dock ha fortrangts och offret kom att fa karaktiren av en gava till gudomen
istallet for en kommunion. Med tiden ska sedan dven manniskan ha ersatts av
andra gavor (Robertson Smith 1927 [1889]). Utifran sin teori om religionens
ursprung ur en totemforestillning menade Robertson Smith att djuroffret
aterspeglar ett dldsta skede hos manskligheten som i ett senare stadium ska
ha kommit att ersattas av manniskooffret. Till skillnad mot flera andra teorier
menar Robertson Smith saledes att ménniskooffret ska ha utvecklats ur djur-
offret och inte tvartom (Robertson Smith 1927 [1889]:363-368; jfr. Frazer
1890-1915; van der Leeuw 1933; Girard 1972).

Gransdragningen mellan de olika teoretiska perspektiven ar inte alltid
skarp. Ofta finns en 6verlappning vilket medfor att foretradare fo6r det sociolo-
giska perspektivet dven aterfinns i detta avsnitt om de ocksa tydligt baserar sin
analys pa en teori om en evolutiondr utveckling. Robertson Smith forde till ex-
empel in ett nytt fokus i diskussionen om inneb6rden hos offret som fenomen
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och offrets ursprung genom att fokusera pa hur kollektivet genom offerritualen
(ater)skapar ett idealtillstand. Till skillnad mot Frazer utgick inte Robertson
Smith ifrdn att offret krévdes for att detta ideala tillstand stordes eller blev ho-
tat (av gudomens och naturens aldrande), utan offret utférdes for att stirka
kollektivets redan befintliga relation till det sakrala. I och med detta kom Ro-
bertson Smith att applicera ett tidigt sociologiskt perspektiv i studiet av offer
som fenomen. Denna sociologiska idé om hur offret syftar till att (dter)skapa en
ideal ordning togs senare upp av Richard David Hecht 1976 i hans doktorsav-
handling Sacrifice. Comparative study and interpretation. Hecht drev dér tesen
att offret syftar till att skapa en felfri berattelse och en "perfekt ordning” (a per-
fekt history, a perfect order). Hecht tar dock avstand fran det linjara evolution-
istiska perspektivet och studerar istillet innebérden och strukturen hos offret
som fenomen (Hecht 1976:211-217). Hecht kombinerar i sin analys av offer
Robertson Smiths slutsatser med Mircea Eliades tes om homo religiosus och te-
sen om en mytisk tidsuppfattning som Eliade presenterat i Le Mythe de I'éternel
retour fran 1949, respektive Das Heilige und das Profane 1957 (Eliade 1954
[1949]; 1959 [1957]). Manniskooffret i exempelvis fornnordisk religion, me-
nade Hecht utifran detta, syftar till att (ater)skapa en kosmisk ordning och ut-
gor sjdlva grunden for samhallets och i férlangningen hela varldens existens
(Hecht 1976:151-217). Min egen analys av kdllmaterialet kommer att visa att
denna slutsats kring offret ar otillracklig.

En annan tidig foretradare for ett sociologiskt angreppssatt i studiet av of-
fer utgjorde Edvard Westermarck 1906-1908 i The Origin and Development
of the Moral Ideas. Westermarck utgick dven ifran ett evolutionistiskt per-
spektiv och menade att alla offerbruk kan harledas till expiatoriska offer. Det
ursprungliga offerobjektet ska ha utgjorts av en manniska, som ska ha dédats
som ett syndabocksoffer, dar en individ anvands som symboliskt substitut for
en annan, eller for ett kollektiv som ar utsatt for fara. Med tiden ska man ha
borjat utfora offret i forebyggande syfte, for att undvika att utsattas for fara i
forsta hand, och manniskan ska ha bytts ut mot ett djur som dédas i dess stalle
(Westermarck 1906-1908 1:434-476). Liksom Frazer utgick Westermarck
ifradn att djuroffret ska ha utvecklats ur ett ursprungligt manniskooffer. Att
utréna ett gemensamt ursprung till det komplexa och varierade religiosa fe-
nomenet offer dr en uppgift som sannolikt aldrig kommer gd att l6sa. Att fe-
nomenet ska ha utvecklats ur en gemensam "ur-typ” ar enligt min mening hel-
ler inte en sannolik utveckling. Det evolutionistiska perspektivet har genom-
gdende en svaghet i att studierna fokuserades pa att utréna en dldre och ur-
sprunglig variant av fenomenet offer, vilket ar en uppgift som kéllmaterialet
och fenomenet i sig inte kan understddja. Resultatet av forskningen utifran ett
evolutionistiskt perspektiv kom darfor att bli till teoretiska ramverk som
svarligen kan underbyggas av kdllmaterialet.

Westermarcks idé om att alla offerbruk kan héarledas till ett ursprungligt
expiatoriskt syndabocksoffer av en manniska kom senare att utvecklas av
René Girard under 1970-talet (se nedan). Aven blodshidmnd, menade Wester-
marck, kan kategoriseras som en typ av manniskooffer, da grunden till bruket
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ligger i forestallningen att den dodes ande inte far ro férran brottet har sonats
med ett mdnniskoliv (Westermarck 1906-1908 I: 478-496). I denna tes ut-
gick Westermarck ifrdn ett globalt jamforelsematerial, men idén om att vissa
brott kraver att forovaren dodas for att kunna sonas fick stort inflytande pa
forskningen om germanska och fornnordiska manniskooffer och sakrala
dodsstraff under borjan av 1900-talet. Denna teoretiska utveckling kommer
jag att diskutera mer ingdende langre fram.

Ett modernare "evolutionistiskt” perspektiv i studiet av manniskooffer
kom senare att bli 4n titare sammanknutet med det sociologiska perspekti-
vet. Detta perspektiv skiljde sig fran de tidigare evolutionisternas syn pa en
progressiv utveckling genom olika stadier hos ménskligheten; istallet sokte
man forklara grundlaggande samhallsfunktioner utifran en (inte nédvandigt-
vis linjar) historisk utveckling. Tva tongivande forskare inom detta teoretiska
falt finner vi i René Girard och Walter Burkert. Dessa presenterade varsin tes
om att (rituellt) vald utgor en grundpelare for samhallsbygget. Eftersom teo-
rierna har sin grund i en evolutionistisk tes valjer jag att ndmna dem hir, men
redogor for Girard mer i detalj inom det sociologiska perspektivet. Burkert
presenterade i Homo Necans 1972 sin teori att offerritualen utgjorde en ut-
veckling av ett behov i manskliga samhallen och hos manniskan som art att
kanalisera en inneboende aggression. | mansklighetens tidigaste stadier krav-
des samarbete inom en grupp for att lyckas med den nédvandiga jakten. Sam-
hallsbygget kravde darfoér redan i detta stadium ett forbud mot att doéda de
individer som ingar i den egna gruppen. Den aggression som tidigare kunde
riktas mot andra hannar inom arten behévde i och med detta riktas mot nagot
annat objekt for att samhallsmedlemmarna ska kunna samarbeta och over-
leva. Djurens morfologiska likhet med méanniskan mdjliggjorde att dessa
kunde fungera som substitut for den aggression som annars skulle riktas mot
manniskor. Aggressionen riktades saledes mot bytet vid jakten, varmed do-
dandet fick storre signifikans och lade grunden for en ritualisering som foljde
med tiden. Den ritualiserade jakten ligger bakom alla senare utvecklingar av
myter och riter i alla ménskliga samhallen, menade Burkert. Gemenskapen
inom gruppen uppstar ur en gemensam aggression, men ocksd genom att be-
arbeta den skuld som uppkommer genom dédandet. Genom att under kon-
trollerade former skapa en stress inom gruppen, genom dédandet, for att se-
dan Overvinna stressen genom det korrekta utférandet av ritualen knyts
gruppens band starkare samman. Gemensamma maltider och distribuerande
av offermaten har sitt ursprung i detta, menade Burkert. Till skillnad fran Fra-
zer, som ansdg att myten foreskriver och forebildar det rituella agerandet,
menade saledes Burkert att myten uppstod for att forklara och ursikta det
rituella dédandet. Burkert utgar ifran tre paradigm i sin forskning: den antika
grekiska offerritualen, paleolitiska arkeologiska ldmningar, och djurs beteen-
den, samt kopplar ihop dessa tre for att underbygga sin hypotes. Han menar
att jakt, offer och krig med tiden har kommit att bli ekvivalenta och utbytbara.
Alla tre kategorierna bygger pd en gemensam aggressivitet som riktas mot ett
for gruppen utomstdende objekt. I vissa fall kan de &ven sammanfalla, sdsom
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vid offrandet av krigsfangar. Burkert aterkom till denna tes dven i ett senare
verk, Creation of the Sacred 1996.

Miranda Green ("Humans as Ritual Victims in the Later Prehistory of Wes-
tern Europe” 1998) har senare anammat Girards och Burkerts teorier om ett
valdsamt ursprung bakom offerbruket, for att forklara manniskooffer i nord-
och vasteuropeiska forhistoriska kulturer. Att offerobjektet utsatts for mer vald
dn vad som kravs for att avliva offret, menar hon, kan férklaras genom att valdet
i sig, eller "6vervaldet” skapar en energi som genom offret éverfors till gudo-
men. Den valdsamma hantering som krigsutrustning hittad i danska vatmarker
och som vissa sa kallade mosslik bar spar efter kan forklaras genom att upple-
velsen av det heliga eller gudomliga 1ag i utévandet av detta rituella vald. Valdet
var saledes ett viktigt element i offersymboliken pa grund av den energi som
forknippades med valdet (Green 1998:169-173; 2001:39-61).

Ett annat "evolutionart” forhallningssatt till forklaringen av forekomsten av
rituellt dddande och manniskooffer finns i Gunnar Heinsohns (1992) och Mi-
chael Rowlands (1993) studier av manniskooffer. Bada ser en relation mellan
framvaxten av hierarkiskt strukturerade samhallen, med en centraliserad
maktinstitution och bruket av rituellt dddande och offer av manniskor, samt att
detta offerbruk intensifieras vid externa hot mot samhallet. I "The Good and
Bad Death” analyserar Rowlands det rituella bruket i 1800-talets Vastafrika.
Uppkomsten och bruket av rituellt dodande av manniskor kopplas diar samman
med framvéxten och uppratthallandet av sakrala kungadémen. I och med cent-
raliseringen av den sociala makten vid utvecklingen av kungadémen under
1100-talet e.Kr. och framvaxten av den rituella roll som knéts till kungadmbetet
skapades grunden for de rituella dddanden som utférdes under 1800-talet.*3
Den befintliga ideologin kring det sakrala kungadomet innebar att det redan
fanns en struktur inom kulten dar offer utfordes for att starka kungens makt
och kraft att halla riket i valstdnd och under kontroll. I denna kult ingick rituellt
dédande av slavar och fangar, fraimst i samband med kungliga begravningsce-
remonier. Utovandet av vald ska ha tillskrivits en rituell potens, som manifeste-
rats genom kulten med ett rituellt dédande av manniskor, tillignade kungen. |
denna tes lutar sig Rowlands mot Girards teoribildning, och man finner en tyd-
lig likhet med Greens uppfattning om upplevelsen av offersymbolik i germansk
religion ovan. [ samband med att samhallet utsatts for ett omfattande externt
hot (britternas kolonisering av Benin i Rowlands exempel) intensifieras en be-
fintlig praktik med rituellt dddande i massiv skala, for att stirka kungens och
forfadernas kraft att hdlla fienden borta och samhillet sammanhallet
(Rowlands 1993). Det befintliga bruket av rituellt dodande kom saledes att for-
dndras och utvecklas i motet med kolonialmakten.

Heinsohn ("The Rise of Blood Sacrifice and Priest-Kingship in Mesopota-
mia” 1992) analyserar det mesopotamiska offerbruket under bronsdlder och
menar att bruket med rituellt dédande av manniskor kan kopplas till fram-
vaxten av tempelkulten och en centraliserad maktinstitution under tidig
bronsdlder i Mesopotamien. Det ikonografiska materialet tillsammans med

43 Rowlands sjalv anvédnder beteckningen manniskooffer.
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arkeologiska fynd talar for att en praktik med rituellt dédande och offer av
manniskor var utbrett vid denna tid och vaxte i omfattning. Framvaxten kopp-
lar Heinsohn till externa hot mot samhallet i form av naturkatastrofer som ska
ha orsakat stor férddelse, varvid ritualerna ska ha anvants som en motreak-
tion for att forhindra forstorelsen pa ett mytiskt-rituellt plan. Genom rituella
dramer ska gudarnas seger 6ver olika kaosmakter ha gestaltats, med fram-
vaxten av det rituella dédandet av en manniska som f6ljd (Heinsohn 1992). 1
detta anfor Heinsohn dven en ekologisk parameter i sin férklaring av offer-
brukets forekomst. I och med att det vaxte fram en férvantan pa att man ge-
nom rituellt dodande och offer skulle kunna férutsdga och forhindra katastro-
fer ska dessa ha fungerat som en social ventil, i likhet med Girards teoribild-
ning. Under borjan av jarnaldern ska klimatkatastroferna ha blivit mindre fre-
kventa och det rituella bruket ha férandrats (Heinsohn 1992).

Att rituellt dodande och manniskooffer ska ha véxt fram eller aktualiserats
som religios praktik i form av en reaktion pa ett yttre hot ar en utveckling av
Girards sociologiska teoribygge om ménniskooffrets uppkomst och funktion. I
likhet med Girard tinker man sig inom denna tolkningslinje att manniskooffret
ar en psykologisk och social reaktion pa den stress som upplevs vid en utdragen
och 6verhdngande krissituation. Offerbrukets aktualiserande under trycket
fran en extern hotbild ska da ha fungerat som en social ventil for att undvika en
samhallelig kollaps; genom att kanalisera oron och den aggression som skapas
till dédandet av vissa utvalda individer aterstélls den sociala balansen.

En annan ingang till det evolutionéra perspektivet i diskussionen om mén-
niskooffer kan ses i en hypotes som behandlar det rituella dédandets och
manniskooffrets relation till framvaxten av ett hierarkiskt samhalle. Ett tyd-
ligt exempel pa detta perspektiv har presenterats av Joseph Watts et al. ("Rit-
ual Human Sacrifice Promoted and Sustained the Evolution of Stratified Soci-
eties” 2016) i tidskriften Nature. Watts et al. menar dar att bruket av (rituellt
doédande*4 och) manniskooffer utvecklas parallellti samhéallen som nar en viss
niva av social stratifiering, att ménniskooffret i sin tur 6kar sannolikheten att
samhallet utvecklar en hierarkisk social struktur och samtidigt cementerar
den sociala stratifieringen, samt minskar sannolikheten att den rubbas eller
avvecklas (Watts et al. 2016).

Att manniskooffret forutsitter en ojamlik maktbalans mellan offerforrat-
tare/-avsandare och offerobjekt torde vi kunna sluta oss till, och att offret kan
hjalpa till att befasta en social ordning ligger i dess natur. Att man kan se en 6ver-
ensstammelse mellan social stratifiering och forekomsten av rituellt dodande
och manniskooffer befister bilden av att bruket av manniskooffer kan uppratt-
hallas om de sociala forutsittningarna foreligger, men det blir problematiskt att
havda att det ena orsakar det andra. Sannolikt utgér framvaxten av ett stratifie-
rat samhalle och en maktkoncentration hos en social elit en bidragande orsak

44 Watts et al. anviander endast begreppet manniskooffer, men utifran den definition jag anvan-
der bor fenomenet i forsta hand kategoriseras som ett rituellt dddande, eftersom en eventuell
koppling mellan framvaxten av fenomenet inte sammanfors med kulten av en gudomlig motta-
gare i analysen.
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och forutsattning till att manniskooffer ska utvecklas till ett frekvent inslag i kul-
ten och for att bruket ska upprétthallas. Jag kommer i analysen av det fornnor-
diska manniskooffret nedan att argumentera for att detta férhallande ar hogst
narvarande i den fornnordiska kontexten. Manniskooffret i fornnordisk religion
har kunnat fylla en funktion av att skapa och befista en social maktstruktur,
samt legitimera en maktideologi och stratifierad organisering av samhallet. Att
manniskooffret ska ha uppkommit som en {6ljd av framvéaxten av denna sociala
organisering ar dock en slutsats som inte kan underbyggas av det analyserade
materialet, men den sociala och samhailleliga utvecklingen under vikingatid
medférde och orsakade traditionens utdéende i Norden.

2.1.2 Sociologiska perspektiv

Inom den tidiga religionsforskningen sag man ritualen som ett uttryck for fo-
restédllningarna om gudar och det gudomliga. Utifran ett evolutionistiskt per-
spektiv sokte man utrona offrets ursprungliga form och en ursprunglig reli-
gios forestillning som ska ha gett upphov till offret. Parallellt med detta s6-
kande efter det dldsta offret utvecklades ett undersokande av offrets elemen-
tara former och funktioner, som skulle vara gemensamma for offret som fe-
nomen oberoende av evolutionart stadium. Man sokte inte faststilla offrets
ursprungliga form utan istallet utrona offrets funktion och roll i den kultur
och det samhaélle som det aterfanns inom. Henri Hubert och Marcel Mauss ut-
vecklade i "Essai sur la nature et la fonction du sacrifice” 1898 William Ro-
bertson Smiths teorier om offrets funktion och sag till ritualens sociala effek-
ter. Men till skillnad mot Robertson Smith menade de att offerobjektet inte
valjs utifran att det redan ar en representant for ett totem eller en gudom,
utan att offerobjektet erhaller denna status just genom offerritualen. Offerob-
jektets status fordndras genom ritualen fran att ha varit profant till att bli
sakralt (Hubert & Mauss 1981 [1898]). Ett exempel pa Huberts och Mauss so-
ciologiska utgangspunkt i definitionen av offer kommer till uttryck i deras de-
finition av offer: “Le sacrifice est un acte religieux qui, par la consécration
d'une victime, modifie 1'état de la personne morale qui l'accomplit ou de cer-
tains objets auxquels elle s'intéresse.” (Hubert & Mauss 1898:41).45 Hubert
och Mauss utgick sdledes i definitionen av offer ifran hur offret paverkar of-
ferforrattarens status. Hubert och Mauss intresserade sig inte for offerfeno-
menets ursprung och sokte inte heller efter en dldsta typ av offer, vilket prag-
lade till exempel Tylors och Robertson Smiths verk. Hubert och Mauss ifraga-
satte att en sadan ansats alls skulle kunna genomféras (Hubert & Mauss 1981
[1898]:1-8). De arbetade istallet utifran ansatsen att utréna offrets grundlag-
gande struktur och hur forestallningen om det sakrala forholl sig till denna
struktur; hur offret ansags ha en verkan ocksa pa offerforrattarens status. Hu-
berts och Mauss teori om offret har haft ett stort inflytande pa definitionen

45 “Sacrifice is a religious act which, through the consecration of a victim, modifies the condition
of the moral person who accomplishes it or that of certain objects with which he is concerned.”
(Overs. Halls 1981.)
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och forstdelsen av offer som begrepp och fenomen och jag anviander mig av
deras definition som utgdngspunkt for min egen precisering av termen.

Sedan den filosofiskt inspirerade religionsfenomenologins begynnelse,
och genom Rudolf Ottos Das Heilige 1917 kom religionsforskningen att utga
ifran att religionens kdrna bestod i det heliga och dess manifestationer samt
manniskans respons pa detta. Ritual sdgs saledes som en reaktion pa och ett
symboliskt deltagande i det heliga (Otto 1917; Hecht 1976; Mack 1987:1-7;
Allen 2010). Adolf Jensen kom att bli inflytelserik fér senare sociologiskt ori-
enterade offerteorier da han diskuterade rituellt dodande i form av offer uti-
fran manskliga behov och inte sag till gdvoaspekten i forsta hand i Mythos und
Kult bei Naturvélkern 1951. Han menade att offret utgjorde ett efterliknande
av en mytisk forlaga,*¢ samt i vissa former ett hyllande och kanaliserande av
en dldre, primitivare funktion att (jaga och) ddéda for att ata, och i forlang-
ningen for att leva (Jensen 1963 [1951]:162-190). Denna infallsvinkel i stu-
diet av offer kom att fa stort inflytande pa senare forskare.

Det ar inte mdjligt att teckna en forskningshistorisk bakgrund till studiet
av manniskooffer utan att beréra det inflytande som René Girard och Walter
Burkert (se ovan) har haft pa forskningsfiltet sedan borjan av 1970-talet.
Bade Girard och Burkert studerade religion som ett socialt fenomen och sokte
klargora religionens roll i formandet av samhallet och kulturen, vilket ledde
forskningen i nya riktningar. Till skillnad mot forskningen i Rudolf Ottos ef-
terfoljd utgick de inte ifran att religionens kidrna ligger i ett metafysiskt heligt,
utan i ménskliga konstruktioner och de utgick ifran offrandet som fenomen i
sina teoribildningar.*”

René Girards grundtes ar att religion i grunden ar fortrdngande av ett
ofrankomligt men oacceptabelt faktum, i form av ett inneboende vald i
manskliga samhallen.*8 Han presenterade sin teori i La violence et le sacré
1972. Det gemensamma dddandet av ett substitut fér den egna gruppen fun-
gerar som ett kanaliserande av aggressioner och neutraliserar konflikter
inom gruppen. Detta upprepade dédande av ett substitut ska ursprungligen

46 Av Jensen kallad Hainuwele-Mythologem utifran hans studier av Hainuwelemyten i 6stra In-
donesien (Jensen 1963 [1951]:166-174). Jensen menade att myten forklarade hur ett urtida
dodande av ett gudomligt vasen ska ha gett upphov till jordbruket och att vissa riter horde
samman med myten och speglade hidndelseforloppet i denna. D6dandet fungerar i denna kon-
text inte som en gava utan som en dramatisering av ett mord som begatts i en mytisk urtid.

47 Girard byggde sin forklaringsmodell utifran en ritualteori som presenterades i borjan av
1960-talet. I tva verk, publicerade 1963 (Order and Rebellion in Tribal Africa) och 1965 (Politics,
Law, and Ritual in Tribal Society), presenterade Max Gluckman en teoretisk tolkning av ritual
som en akt som uppvisar och forstarker verkliga konflikter i samhallet, vilka genom ritualen
far en 16sning och av alla parter ett godtagbart slut. Liknande argumentation och teori finner
vi aven hos Burkert 1983 [1972]. Det har sdledes funnits en tendens i forskningen under 1960-
1970-talen att tolka ritualer och offer, ur ett funktionalistiskt perspektiv, som ett sitt att stivja
sambhéllets interna konflikter och spanningar.

48 Bade Girard och Burkert baserade sin syn pa en inneboende aggressivitet och valdsmekan-
ism i den manskliga naturen pa etologen Konrad Lorenz forskning i Das sogenannte Bése ur-
sprungligen publicerad 1963. Man kan inte undga att se ett visst sldktskap med Sigmund
Freuds tes om manniskooffret som ett symboliskt dodande av Fadern (Totem und Tabu 2014
[1913]), inte minst i Girards teoribildning.
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ga tillbaka pa en verklig hiandelse, ett forsta kollektivt mordande (jfr. Freud
2014 [1913]). Girard menade att vald ar medfott i manskligheten. Nar det val
har triggats igang kan det latt eskalera, men dven riktas mot ett surrogatmal,
en till synes oskyldig maltavla, av Girard bendmnd som en syndabock. Girard
tar stdd i Huberts och Mauss teorier kring offrets fenomenologi och funktion,
sasom att det som offras ar sacer, och dirmed absolut forbjuden att déda, men
samtidigt ar offret sacer just for att det ska komma att dddas. Det finns sdledes
en inneboende cirkellogik i offret som Girard menar kan forstas genom syn-
dabocksteorin. Offraren och offret ar pa ett symboliskt plan identiska, vilket
ar fundamentalt for att dodandet av offret ska kunna ha den verkan som Gi-
rard vill se.

Offret ar enligt Girard inte ett substitut fér en specifik individ eller grupp,
utan for alla i samhallet. Genom offret riktas pa sa satt hela gruppens spridda
aggressioner mot ett gemensamt mal och avstyr, dtminstone tillfalligt, den
inre splittring som alltid uppstar inom en grupp ménniskor. Vald har en inne-
boende egenskap att vixa och ansamlas tills det svimmar 6ver, och valdsuto-
vande mellan méanniskor skapar cirklar av hdmnd. Det rituella valdet ar ett
satt att kanalisera valdet i samhallet till ett kontrollerbart medium. Ur detta
perspektiv dr det ingen skillnad mellan djuroffer och manniskooffer, men
identifikationen mellan offrare och offer maste alltid vara narvarande. Substi-
tutet far inte vara for olikt originalet om det rituella valdet ska kunna bli verk-
samt, men offraren och offret far inte heller vara oskiljaktiga. Detta skulle
skapa forvirring och kaos, da det skulle uppldsa gransen mellan obehindrat
vald och ritual. Vid djuroffer ar skillnaden mellan substitut och original tydlig,
men vid méanniskooffer kravs att offret 4r hdmtat ur samhaéllets marginaler.
Ett offer av samhallets fullvirdiga medlemmar vore omdijligt, medan krigs-
fangar, slavar och barn ar mojliga att offra da de inte raknas som fullstdndiga
medlemmar i samhallet. Vid kungaoffer dr kungen genom sin upphojda posi-
tion fjarmad fran samhallet i 6vrigt och pa detta sétt en liminal karaktar (Gi-
rard 1979 [1972]).

René Girard har haft ett stort inflytande pa diskussionen om manniskooff-
rets mening och funktion i de samhallen dar detta bruk anses ha patraffats.
Hans teoribildning kan kritiseras for att vara for reduktionistisk i det att den
forutsatter att det finns en gemensam rationell forklaring till forekomsten av
manniskooffer, oavsett i vilken kultur eller kontext dessa patraffas. Att sa at-
skilda och olika varianter av ett religiést fenomen skulle kunna forklaras uti-
fran ett (hypotetiskt) psykologiskt fenomen ar hogst problematiskt, och Gi-
rard har dven Kritiserats pa dessa grunder. Att férklara forekomsten av mén-
niskooffer i fornnordisk religion utifrdn Girards syndabocksmatris skulle
kunna kritiseras for att inte se till kdllmaterialets variation och for att inte ta
hansyn till den fornnordiska kontexten. Det ar enligt min mening en mer gi-
vande ingang till studiet att se till mdnniskooffret utifran den definition av of-
fer som Hubert och Mauss (1898) har presenterat och att se till de olika ritu-
ella kontexter som offerbruket aterfinns inom, for att kunna ta hansyn till den
specifikt fornnordiska kontexten och praxisen.
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Vid sidan av Girards teori kring utvecklingen och orsaken till uppkomsten
av manniskooffer har det sociologiska perspektivet dven vunnit stort gehor
inom diskussionen om manniskooffer som fenomen i andra studier (se exem-
pelvis Acevedo & Thompson 2013 med referenser). Bland dessa kan Maurice
Blochs studie Prey into hunter (1992) namnas, dar han dock till skillnad mot
Girard inte anser att valdet ar en inneboende egenskap i manniskan, men en
inneboende egenskap i religion som fenomen. Bloch bendmner denna valds-
mekanism som rebounding violence, en studsande, eller aterverkande egen-
skap i valdet. Med detta menar han att utévandet av valdet i offerritualen gar
attva hall. Offrets avsandare upplater sig sjalv till gudomens utdvande av vald,
genom att offerobjektet identifieras med offrets avsandare. Offraren utévar
vald (mot sig sjilv) i gudomens tjanst. Genom att utsattas for detta vald erhal-
ler offrets avsandare den kraft eller fordndrade status som medfor att vald nu
kan utdvas mot externa objekt, till exempel genom krigforing (Bloch
1992:24-45). Blochs offerteori bygger i grunden pa en do ut des-princip i off-
ret, dir det som ges ar en formaga att utdva vald.

Att manniskooffret har fungerat inom en social kontext dr en given ut-
gangspunkt i alla studier, men hur offerpraktiken har samspelat med sam-
héllets struktur har varierat. Att offrandet av manniskor, i de kulturer dar
detta har utovats, har reproducerat och befast en social ordning och hierar-
kisk struktur torde vi dock kunna sluta oss till. Att bruket av manniskooffer
ocksd har kunnat fylla andra funktioner i vissa kontexter utesluter inte dess
sociopolitiska funktion som sannolikt har varit universell. Att den socialpoli-
tiska funktionen av manniskooffret skulle kunna foras tillbaka till en i den
manskliga naturen inneboende aggression ar dock omdojligt att fora i bevis.

2.1.3 Ekonomiska perspektiv

Ett ekonomiskt perspektiv i studiet av manniskooffer som fenomen har ut-
vecklats under senare delen av 1900-talet. Dean Sheils (1980) diskuterade
manniskooffer i ”A Comparative Study of Human Sacrifice” utifrdn hur man-
niskor viarderas ekonomiskt. Férekomsten av regelbundna ménniskooffer ar
forknippat med slavdgande, varigenom manniskor utgér en egendom och en
vara som kan vardesattas i relation till fasta varden. Orsaken till att manni-
skooffer forekommer i vissa kulturer men inte i andra férklaras av den sociala
strukturen, menar Sheils. I kulturer dar arbetsuppgifter ar uppdelade och
social status och makt definieras av makten 6ver arbetskraft aterfinns funda-
mentet for ett vardesattande av den individuella manniskan som potentiell
arbetskraft och darigenom fundamentet for slavigande. I primitiva jagar-
samlarkulturer definieras inte manniskovardet genom dess potentiella ar-
betskraft pd samma satt eftersom arbetsférdelningen inte ar lika tydlig och
tillgdngen till storre arbetskraft inte genererar ett stérre dverfléd, i samma
utstrackning som i jordbrukande kulturer. Detta menar Sheils kan forklara
varfor manniskooffer inte heller har patraffats i denna typ av smaskaliga sam-
hallen. Brukandet och dgandet av slavar ar den tydligaste formen av ekono-
misk virdering av manniskor i form av potentiell arbetskraft. Offrandet av
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slavar utgor darmed en (for manniskan) ekonomiskt vardefull gava till gudo-
men. | 4n mer tekniskt avancerade samhéllen har den méanskliga arbetskraf-
ten kommit att ersittas av tekniska innovationer eller utnyttjande av djur
som arbetskraft, vilket skapar en annan ekonomisk vdrdering av manniskor
och ett annat forhallningssatt till slavars ekonomiska vérde. I och med detta
kommer dven manniskooffrets ekonomiska aspekter att féorandras (Sheils
1980). Utifran Sheils analys kan vi se att de skandinaviska samhallena under
yngre jarnalder kan infogas inom de samhallsstrukturer dar den sociala mak-
ten byggs upp genom kontroll av arbetskraft och anvdndandet av slavar var
narvarande, vilket skapar en ekonomisk viardering av manniskor som poten-
tiell arbetskraft.4® De sociala och ekonomihistoriska férutsattningarna for fo-
rekomsten av manniskooffer har saledes uppfyllts i delar av Norden under
yngre jarnalder.

Detta ekonomiska perspektiv pa forutsattningarna for forekomsten av re-
gelbundna manniskooffer i kulten har anammats dven av andra forskare, som
Miranda Green (1998; 2001). Hon pekar i sina studier pa att forekomsten av
manniskooffer ar begransad till samhallen med en tydlig hierarkisk struktur,
dar slaviagande forekommer och ménniskoliv inte dger ett varde i sig, pa det
satt som det gor i dagens demokratiska samhallen. Att manniskooffer skulle
ha praktiserats i norra och vastra Europa under forhistorisk tid finner hon pa
dessa premisser sannolikt (Green 1998; 2001). Det ar saledes en ekonomisk
aspekt av samhallsstrukturen som mojliggor framvéxten och uppratthallan-
det av ménniskooffer, menar hon. Offrandet av barn ska ses utifran samma
aspekt av offret. Att manniskooffret tillskrivs ett hogt ekonomiskt varde inne-
bar att offrandet av barn utgoér den hogst varderade offergavan. Detta i och
med att barnoffret innebar ett uppoffrande av en framtida generation och den
potentiella samlade arbetskraft som barnet symboliserar, alternativt kan bar-
net utgdra en attelinje som i och med offret inte kommer att leva vidare
(Green 1998:185).

Manniskooffrets viarde har ocksa varit grundldggande for forstaelsen av
den substitution som offret, med undantag fran sjalvoffret, anses baseras pa.
Offerobjektet utgor en stéllforetradare, eller substitut for offrets avsidndare.
Att en annan méanniska varderas hogre dn exempelvis en hona, och séledes
mer fullkomligt ersatter offeravsiandaren som gava, men samtidigt utgor na-
got som en annan person dger makt dver och kan avvara, ar grundlaggande
for att manniskooffret som fenomen ska férekomma och inte ersittas av
djuroffer. I de fall da offergavan inte ar utbytbar, vilket kan anses vara fallet
vid kungaoffer eftersom offerobjektets viarde utgar ifran 4mbetet, kan ett sub-
stitut tillfalligt installeras vid tronen for att undvika att offra den ordinarie
kungen. I kulturer med slavhandel och slavarbete skapas ett ekonomiskt
varde kopplat till ofria ménniskor som diarmed kan avvaras och offras utifran
samma principer som vid djuroffer eller foremalsoffer.

49 Aven om utbredningen av slavarbete i Norden dr omdiskuterad och omfattade flera olika
nivder av ofrihet och sociala grupperingar (Brink 2012), sa har férekomsten av slavhandel
medfort att ofria ménniskor har varderats ekonomiskt i férhallande till andra varor.
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Det ekonomiska perspektivet i diskussionen om manniskooffer har utgatt
ifran att offerbruket uppkommer eller fortsatter att praktiseras i kulturer
med ratt ekonomiska forutsattningar. Ett problem med perspektivet utgor
dock samtidigt just samma substitution som ligger grunden for argumenta-
tionen. [ och med att offerobjektet kan bytas ut mot ett substitut som repre-
senterar det ursprungliga offerobjektet (offrets avsindare) finns det ingen
ekonomisk grund till att enbart en annan manniska kan fungera som substitut
och inget annat av motsvarande varde. Att den offrade manniskan oftast ut-
gors av en lagt varderad person (brottslingar, krigsfangar, slavar) talar emot
att det ekonomiska vardet utgor grunden for valet av offerobjekt. Att en man-
niska utgor ett tydligare och mer fullindat substitut for offrets avsandare
torde da vara en viktigare aspekt i valet av offerobjekt, &ven om detta dock
inte fullstindigt kan forklara valet av offerobjektet. Utan att vilja spekulera i
offerbrukets ursprung kan jag dnda framhalla att manniskooffret kraver en
forestallning och en stipulerad forlaga dar offret av en manniska utgor ett
ideal. For att manniskooffret ska fylla en funktion i kulten kravs saledes en
mytisk forebild eller ett rituellt ideal som offerbruket forhaller sig till, men de
ekonomiska faktorerna kan givetvis bidra till att omsatta tolkningen av det
mytiska idealet till en verklig praktik. Detta ar giltigt aven avseende den
fornnordiska kontexten.

I de fall dd den mytiska forebilden utgoérs av ett gudomligt agerande, dar
gudomen sjalv offras, kan det avgérande i ritualen ha legat i sjdlva utférandet
avriten, snarare an det ekonomiska vardet hos offerobjektet (jfr. Jensen 1963
[1951]; Staal 1979). Att en manniska anvands i det rituella dramat kan i dessa
fall stipuleras av att det korrekta utférandet av ritualen kraver en ménsklig
aktor. Ett tydligt exempel pa detta kan ses i aztekernas kalendariska offer dar
stor vikt 1aggs vid offerobjektets korrekta agerande som gudomens gestalt-
ning pa jorden under ett ar innan offret d4ger rum (se Carrasco 1987). Att na-
got liknande rituellt skadespel, som involverar det manskliga offret, ska ha
forekommit i den fornnordiska kulten har vi dock ingen kdnnedom om.

2.1.4 Ekologiska perspektiv

Manniskooffer som fenomen upptrader som regel i civilisationer dar manni-
skooffret ingdr i en val utvecklad kult. Det ar i regel inom agrara samhallen
och storre riken som fenomenet patréffas, eftersom dessa lattare kan avvara
vissa individer (krigsfangar och kriminella) pa regelbunden basis utan att
samhaillets medlemsantal minskar i markbar omfattning. Det ar i regel perso-
ner som pa ett eller annat sitt intar en marginell eller liminal social position
som anvands som offer (Bremmer 2007:1-5; Avecedo & Thompson 2013).
Den evolutiondra och ekonomiska aspekten av forekomsten av manniskooffer
har i vissa studier dven kompletterats med en ekologisk parameter. Utifran
detta perspektiv ska utvecklingen av en populationsékning i kombination
med forekomsten av naturkatastrofer eller starkt skiftande vaderlek och
osdkra jordbruksférhallanden ha skapat ett storre "behov” av manniskooffer.
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Ett tydligt exempel pa detta perspektiv i forklaringen av manniskooffer har
presenterats av Michael Harner 1977 i hans studie The Ecological Basis for
Aztec Sacrifice. Han lutade sig mot en under 1970-talet vaxande trend inom
antropologin att forklara den ménskliga evolutionen utifran att befolknings-
okning utgor den avgorande faktorn for ett samhalles utveckling. Han menade
utifran detta att den 6kande befolkningen i den aztekiska kulturen skapade
ett populationstryck som vid daliga skérdar orsakade naringsbrist och att
manniskooffer och kannibalism da ska ha vuxit fram som svar pa ett protein-
underskott. Orsaken till att den aztekiska kulturen utvecklade manniskooffer
i en massiv skala, som saknar motstycke i motsvarande kulturer med hansyn
till sociopolitisk organisering och teknisk utveckling samt en liknande centra-
liserad kult, beror pa de ekologiska forutsattningarna, menade Harner. I och
med att befolkningsdkningen gjorde att tillgdngen till vilda dtbara djur mins-
kade, samt att aztekernas kost baserades pa odling av bonor och majs, snarare
an boskapsskatsel, ska déliga skordar ha skapat ett akut underskott av ami-
nosyror i kosten vilket ledde till framvaxten av en aggressiv expansion av det
aztekiska riket i syfte att erdvra nya odlingsmarker och tillgodose proteinbe-
hovet genom atandet av krigsfangar. Den rituella inramningen och offrandet
av manniskorna utgjorde enbart en maskering och legitimering av ett ration-
ellt agerande och av de 6vre sociala skiktens strategi for att sdkra sin egen
tillgdng till protein i kosten (Harner 1977).5° Ett sddant perspektiv blir givet-
vis reduktionistiskt pa ett problematiskt vis da det forutsatter att ritualer och
de mytiska forestdllningar som knyts till manniskooffret enbart utgér maske-
ringar av ett (hypotetiskt) fysiologiskt behov.

Man kan se en tydlig 6verensstimmelse i Harners teoribildning med ett
samtida paradigm inom arkeologin (New Archaeology, eller processuell arke-
ologi), dir man menade sig kunna férklara samhallens utveckling och férand-
ring utifran en stiandig anpassning till yttre pafrestningar, forandrade villkor
och milj6. Den processuella arkeologins fokus pa matbarhet och funktional-
ism vinklade tolkningen av kulturella uttryck till anpassningar utifran ekolo-
giska premisser och faktorer (Olsen 1997:42).

Ett annat tydligt exempel pa hur ett ekologiskt perspektiv har applicerats
i forskningen om méanniskooffer kan ses i studiet av den peruanska mochekul-
turen (ca 200 fKr. till 750 e.Kr.) dar man har funnit indicier for att méanni-
skooffer har praktiserats. Offren utgjordes av personer som hade hiamtats
fran omkringliggande folk, inte fran det egna samhallet. Ikonografiska studier,
liksom arkeologiska fynd fran senare tid har ytterligare bekréftat dessa for-
hallanden (Hill 2000; Morehart et al. 2012; Toyne et al. 2014). I kustland-
skapet vid Anderna var vadret och dess paverkan pa havet av stor betydelse
for ekonomin och kan skifta mycket under perioder, vilket kunde medféra att
Ooversvamningar, torka, jordbdvningar och varma vattenstrommar kunde

50 Ett exempel pa hur Harner har inspirerat senare forskning inom omradet kan ses i Winkel-
man (1998), som menar att en viss sammansattning av befolkningstryck, mattillgang och ris-
ken for missvaxt, i kombination med en hierarkisk religios organisation leder fram till fram-
vaxten av manniskooffer, med den aztekiska kulturen som exempel.
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paverka matforsorjningen mycket negativt. Det fanns saledes i forhallandet
till matproduktionen ett stort "behov” av att paverka gudarna. Man har darfor
menat att offrandet av manniskor inom mochekulturen sannolikt har syftat
till att férsakra en god skord och fruktbar sdsong (Benson & Cook 2001:1-30).
[ forhallande till kustlandskapet vid Anderna har klimatet i Skandinavien varit
relativt stabilt. I de skriftliga kdllorna forekommer manniskooffer emellanat i
samband med missvaxt och svélt och en viss likhet med mochekulturen kan
sannolikt foreligga i den kalendariska kulten vid centrala helgedomar som
Gamla Uppsala, diar méanniskooffer ingick. I denna kult har sannolikt siker-
stillandet och framjandet av drsvaxt och fruktbarhet legat i fokus, men dessa
likheter ar av en generell natur. Att ett visst klimat eller ekologiska faktorer
skulle vara den primara eller enda forklaringen till framvaxten eller utveckl-
ingen av manniskooffer ar inte troligt. Att ett temporart bruk, eller 6kning av
ett befintligt offrande av manniskor kan knytas till en krissituation som hotar
samhallet torde inte kunna uteslutas, men kraver sannolikt att manniskooffer
redan utgor en verklig praktik eller ett mytiskt ideal.

2.2 Forskningen kring germanernas offerseder och
diskussionen kring dodsstraffets sakrala ursprung

Jag kommer har att redogora for och kritiskt granska den tidigare forskning
som har behandlat manniskooffer i den forngermanska och fornnordiska kon-
texten specifikt. Genom forskningshistorien har férhallandet mellan religion
och ratt varit en central frdga och min framstallning foljer darfor utvecklingen
av detta sporsmal till stor del. Jag ger dock dven en 6verblick och redogorelse
for de mest centrala och framstdende bidragen till forskningen om manni-
skooffer i fornnordisk religion i 6vrigt. Att ge en fullstindig genomgang av all
forskning som har berort fragan om manniskooffer i fornnordisk religion har
inte varit mojligt, men underlaget utgor ett representativt urval och position-
erar min egen studie i forhallande till denna forskningskontext.

Teorin om ett sakralt ursprung bakom dodsstraffet hos germaner och
nordbor har f6ljt diskussionen kring germanernas offerseder sedan denna
forsknings uppkomst som vetenskaplig disciplin. Sannolikt har man inom dis-
kussionens utveckling inspirerats av och 6émsesidigt paverkat den parallella
forskningen kring den romerska religionen och rattssystemet. Latinets sacer
betecknar som namnts ovan bade en positiv avskildhet och en forbannelse;
lat. sacer anvandes bade i en religios kontext om offerobjekt och i en juridisk
kontext om domda brottslingar. Den som hade begatt ett grovt brott blev en-
ligt romersk ratt sacer, vigd 4t den gudom som kopplades samman med brot-
tets art och sedan ddédad ’at gudomen’ (Widengren 1969:38-39; Burkert
1985:77-82). Flera exempel kan ses pa hur forskningen har sammanvavts i
diskussionen om forhallandet mellan religion och ratt inom den fornger-
manska och den antika romerska kulturen. Ar 1852 publicerade Rudolf von
Jhering i ett verk om romersk ratt en tes att latinets homo sacer ska ha varit
pafdljden vid brott som har fortonat inte bara manniskorna, utan genom
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brottets art dven har medfort att gudarna vredgas och darigenom hotar att
straffa samhallsgemenskapen (von Jhering 1852:275-281). I den andra, uto-
kade utgavan fran 1866 drar von Jhering dven en koppling till fredlésheten i
germanska kulturer; exempelvis att uttrycket fvn. vargr { veum direkt mots-
varar lat. homo sacer.5! Likheten gar enligt von Jhering ytterst tillbaka pa ett
proto-indoeuropeiskt arv, som ska ha utvecklats redan under ett tidigt skede
(von Jhering 1866:281). Ar 1899 presenterade Theodor Mommsen i Romis-
ches Strafrecht en liknande tes att det latinska rattsbegreppet homo sacer ut-
gor en rest fran en arkaisk fas inom den romerska straffritten, dar ratt och
religion dnnu inte var atskilda och dodsstraffet utgjorde ett forsoningsoffer
till den gudom som hade vredgats genom brottets art (Mommsen 1899:902-
910). Denna tes har uppenbara likheter med den sakralteori angdende ger-
manska dddsstraff som Karl von Amira presenterat tjugotre ar tidigare (se
nedan). Diskussionen om ett sakralt ursprung till de germanska dodsstraffen
var sdledes inte en avskdrmad foreteelse utan del av en storre tendens inom
ratts- och religionshistorisk forskning under slutet av 1800-talet och borjan
av 1900-talet. Diskussionen om lat. homo sacer kom sedan att vivas samman
med definitionen och sokandet efter de grundlaggande elementen i begreppet
lat. sacer 'helig’ (se oversikt i Agamben 2010 [1995]:83-92). Diskussionen
kom ocksa avseende de germanska dodsstraffen att praglas av 6vergripande
teoretiska ramverk och tendenser inom forskningen. Tydliga exempel pa
detta kan ses i hur Bo Frense (1982) liksom fore honom Folke Strom (1942)
avfiardade sambandet mellan offer och avlivningsmetod utifran tesen om en
strikt dtskillnad mellan religion och rattsutdvning. Strém visade ocksa hur re-
lationen mellan religion och ratt i forhallande till just begreppet (homo) sacer
skiljer sig at mellan & ena sidan vediska, grekiska och romerska rattsprinciper
och 3 andra sidan germanska réttsprinciper. Medan de forra visar en néra re-
lation mellan religion och rattsutévning i att férbrytelser medfor att gudarna
forargas kan ingen motsvarande forestallning sparas i materialet som ror ger-
manska kulturer, menar han (Strém 1942:87-90). Jag kommer framéver end-
ast att fokusera pa den forskningshistoriska utvecklingen som ror diskus-
sionen om germanska forhallanden.

Ofta har det funnits en diskrepans i tolkningen mellan religionshistoriker
och rattshistoriker, tva discipliner som bdda har intresserat sig for manni-
skooffer i fornnordisk och germansk tradition. Skillnaden marks tydligast i
anvandningen av kédllmaterialet och i tolkningen av de underliggande ideolo-
giska forestallningarna. Medan rattshistoriker har varit mer benédgna att tolka
in en sakral grundtanke bakom straffets utformning och orsak har religions-
historiker oftare stallt sig kritiska till att koppla samman straff med offer. Att
tinget, straffratten och den juridiska funktionen kan kopplas till ett sakralt ur-
sprung och ofta till en gudomlig vardare har flera tidiga foresprakare och

51 Denna tes har ater tagits upp av den italienske filosofen Georgio Agamben (1995) i Homo
Sacer. Agamben sitter samman bade fvn. vargr { veum och lat. homo sacer med begreppet "bio-
politik” och suveranitetens majlighet och makt att utse individer som dr méjliga att déda utan
att detta utgor ett mord eller ett offer (Agamben 2010 [1995]:115-125).
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djupa rotter i den religionshistoriska forskningshistorien, men att samman-
koppla offer och dédsstraff utgér en egen diskussion, som inte star och faller
med tolkningen av en juridisk funktion hos gudarna. Den fornnordiska gudom
som oftast har sammankopplats med en juridisk funktion ar Tyr (fvn. Tyr,
proto-germ. *Tiwaz). | egenskap av himmels- och solgud har man da ténkt sig
en parallell funktion som rattsgud. Detta har varit en vanlig uppfattning om
guden, men saknar stdd i kdllmaterialet (se af Edholm 2014). Ingen har dock
tolkat Tyr som den framste mottagaren av offer i form av dédsstraff.

Det finns tvivelsutan ofta ritualiserade moment i utférandet av dodsstraf-
fet, vilket gor det till ett rituellt dodande. Men hur man har tolkat intentionen
och betydelsen bakom de ritualiserade praktikerna har varierat och lett fram
till helt olika tolkningar av de germanska dddsstraffen; de tva linjer som har
fatt storst genomslag har tolkat de irrationella aspekterna som offerhand-
lingar, respektive magiska apotropeiska praktiker.>2

2.2.1 Framvaixten av teorin om dddsstraffets sakrala ursprung

Utifran det jamforande paradigm som vaxte fram ur den komparativa sprak-
forskningen uppkom &aven teorin att de germanska och nordiska medeltida
lagarna hade en gemensam forhistoria och var utvecklingar ur en germansk
"ur-ratt”. Detta lade grunden fér den kommande forskningen om germaner-
nas sakrala dodsstraff. Redan Jacob Grimm menade i Deutsche Mythologie fran
1835 att vissa dodsstraff har haft en sakral karaktar i det fornnordiska sam-
héllet. Grimm menade att manniskooffrets visen i den forngermanska kon-
texten har sitt ursprung i soningsoffret, med syftet att sona ett beganget brott,
och forekom i denna funktion hos alla forntida folk. Att detta ska ha varit fallet
i det forkristna Germanien star utom tvivel, menade han. De antika forfattar-
nas beskrivningar och omnadmnanden av manniskooffer hos germanska folk
satte Grimm samman med soningsoffret och menade att offren i dessa fall bor
tolkas som ett atgardande av en skadad relation till gudomarna. Offret kunde
besta av krigsfangar, kopta slavar eller domda forbrytare, men intentionen
och Kkaraktiren av offret var densamma (Grimm 1854 [1835]:35-40;
1878:25-26). Ett undantag fran denna typ av offer menade Grimm att vi ser i
det lyckobringande offret som beskrivs hos frankerna vid stormningen av
Rom, samt i kung Auns offer av sina soner i Ynglinga saga (se nedan). I dessa
fall ar det inte soningsoffer som beskrivs, utan offer for att fa krigslycka re-
spektive ett langt liv (Grimm 1854 [1835]:39-40).

Karl von Amira publicerade ursprungligen sin idé om ett sakralt ursprung
bakom de germanska dédsstraffen i Uber Zweck und Mittel der germanischen
Rechtgeschichte 1876, men utvecklade teorin betydligt i sitt senare verk Die
Germanischen Todesstraffen 1922. Han papekade i sitt tidiga verk att man bor
anvinda ett komparativt perspektiv i studiet av de germanska lag-

52 Heinrich Beck (1970:250-251) menar att det inte behoéver finnas nagon motsattning mellan
dessa kategorier. Ett sddant férhallningssatt skulle dock upphdva de analytiska kategorierna
offer och magi och géra dem obrukbara i sammanhanget.
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samlingarna. Detta innebar att han anvdnde de medeltida nordtyska
lagsamlingarna, saval som de dldsta nordiska och den dldsta frisiska lagen for
att skapa en samlad bild av germansk rattsutdvning och pa det sattet kunna
na annu aldre skikt i de germanska kulturernas réttsvasenden. Han menade,
i Jacob Grimms anda, att man bor anvinda den jamforande sprakforskningen
som kalla till rattshistoriska studier, och var noga med att beakta olika utom-
stdende kulturinfluenser inom det germanska omradet. Genom att se till ge-
mensamma begrepp och strafformer kan vi da spdra ett dldsta skikt i det ger-
manska rattssystemet, menade han (von Amira 1876).

von Amira menade att samtliga germanska kulturers rattsutovning har en
gemensam struktur vad galler dédsstraff; vissa kategorier av grova brott
straffas med déden, medan andra, mindre brott, f6ljs av fredloshet. I de skan-
dinaviska lagarna ser man sparen av att straffet har haft ett sakralt ursprung
genom jamforelsen med de offerbruk som aterfinns i de norrona kalltexterna,
menade von Amira. Medan dédsstraffet har ett sakralt ursprung ar fredlos-
heten utvecklad ur en profan straffprincip. Vid grova brott maste férbrytaren
da ges som soningsgava till den gudom som har férndrmats av det begangna
brottet (von Amira 1876:57-59).

Wolfgang Golther hade i Handbuch der germanischen Mythologie fran 1895
en annan utgdngspunkt i sitt studium av den forngermanska religionen.
Tvartemot von Loher (se nedan) tinkte han sig att den fornnordiska relig-
ionen hade utvecklat antropomorfa personliga gudomar som man kunde
kommunicera med via offer. Han tdnkte sig, likt Grimm, att grundtanken
bakom manniskooffret baserades pa férsoningen med gudomen, da tron pa
gudarna genomsyrade hela det forngermanska samhallet och dess institu-
tioner. Golther tankte sig den fornnordiska kulturen som ett samhalle styrt
uppifran, av en liten social elit, som rdknade sina sldktled tillbaka till en gu-
dom och anfader. Golther menade att gudstron utgjorde grunden for den forn-
tida rattsinstitutionen och att gudomen dirmed verkar som en vardare av
tingsinstitutionen och tingsplatsen. [ samband med upprattandet av en tings-
plats ska ett forsta manniskooffer ha forekommit, vilket ska ha skapat det he-
liga bandet mellan gudomen och tingsplatsen. Han stddjer sig har pa en tolk-
ning av de islandska begreppen fvn. pinghelgi och fvn. vébond som da ska ha
asyftat en sarskild helighet som omslot tingsplatsen, genom dess gudomliga
overbeskyddare. En ytterligare koppling mellan manniskooffer och rattsin-
stitutionen finner vi, enligt Golther, i lottkastningen och gudsdomen som en
metod for att avgora gudarnas dom i rattsfragor. Detta tillvigagangssatt ska
dven ha anvints for att utrona ifall dodsdomda brottslingar eller tillfanga-
tagna framlingar skulle anvandas till offer, menade han. Golther sag tva storre
forgreningar i den rattsliga pafoljden av grova brott: dels fredloshet, dels
dodsstraff. Fredloshet ska ha utdomts for brott som brot freden och ord-
ningen i samhallet, medan dodsstraffet ska ha utdomts for sarskilt grova
brott, nidingsverk, som i sin brutalitet eller med sitt moralbrott hade upprort
gudarna, vilka ddrav kravde ett ménniskooffer for att dter bli valvilligt in-
stallda till manniskorna (Golther 1895:545-549, 568). | denna tanke stodjer
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sig Golther pa Karl von Amira, som tidigt hade lanserat teorin och utvecklade
den vidlyftigt men ofta &ven val spekulativt. Sdledes tolkar Golther d6dsstraf-
fet som en kultakt, ett offer. Stod for detta sag han i att offerbruket och dods-
straffet anvande liknande eller identiska metoder (Golther 1895:548-549).

Att en likartad avlivningsmetod skulle krava en likartad intention dr dock
ett felslut, som grundar sig pa en alltfér snav och endimensionell tolkning av
offret som fenomen. Till skillnad fran von Amira tankte sig Golther att dven
fredléshetsdomen utgjorde en kultakt, dir den démde ar en offergava till en
gudom, men dédandet ar da tankt att ske retroaktivt frdn domen sett, genom
gudens (indirekta) ingripande. P4 dessa siatt menade Golther att den ger-
manska straffratten grundade sig i begreppet forsoning. I de fall da brottet ska
ha retat upp en gudom som darfor skulle férsonas fanns det bara ett lampligt
straff: offerdéden (Golther 1895:549-550). Manniskooffer forekom ocksa i
form av tackoffer, menade han, men enbart i den offentliga kulten, dar hela
samhallets fortlevnad underbyggs (Golther 1895:560-561).

Golther stillde forekomsten av méinniskooffer i det germanska och
fornnordiska samhallet utom tvivel och menade att det ska ha forekommit
manniskooffer till de hogsta och viktigaste gudomarna: *Tiwaz/Tyr, *Wo0da-
naz/Wodan/Oden, *Punraz/Donar/Tor, Fro, Fosite och Pérgerdr holga-
bradr.53 Den vanligaste kategori manniskor som da anvandes som offer ska
ha utgjorts av slavar, krigsfangar och forbrytare. I de fall dd offergavan har
utgjorts av en kung, sdisom kung Démaldi (se nedan), ska passagen forstas
som att kungen ar orsaken till gudarnas vrede och att detta tillstand inte kan
brytas med mindre dn att kungen dédas som soningsoffer (Golther 1895:561-
564). Saledes hade Golther en annan tolkning av kungaoftren dn den samtida
sir James Georges Frazer.

Aven i krigssammanhang tinkte sig Golther att manniskooffer forekom for
att komma pa god fot med krigsguden infér det kommande slaget och gora
guden valvilligt installd till den egna harstyrkan. I Ynglinga saga kapitel 8 be-
rattas att man i Sverige offrade til sigrs 'for seger’ vid sommarens borjan, vari
Golther tankte sig att manniskooffer ska ha ingatt. Skulle utgidngen av slaget
visa sig oférdelaktig kunde nya och fler offer vinda krigslyckan och de fallna
i striden utgjorde i sig en offergava till krigsguden. En del av krigsbytet och
krigsfangarna kunde sedan efter en seger utgora ett tackoffer till guden (Golt-
her 1895:550-555). Detta ar en slutsats som jag kommer att arbeta vidare
utifran och modifiera, men ocksa till stora delar argumentera for i avhand-
lingen. Golther ansdg dock att grundprincipen i manniskooffret utgjordes av
forsoningen med gudomen och att detta utgjorde offerkultens fundament, vil-
ket ar en tolkning som jag inte ansluter mig till.

Hans Schreuer gav sig in i diskussionen kring ett sakralt ursprung till de
germanska rattssystemen i sitt verk Altgermanisches Sakralrecht (1913). Sch-
reuer menade sig se en koppling mellan rattsutévning och krigforing i det ger-
manska samhallet. Offret av krigsfangar och det orakeltagande som utférdes

53 Att den sistndmnda skulle ha utgjort den framsta gudomen for ndgon storre samhallsgrupp
kan dock betvivlas.

77


https://br��r.53

i dessa sammanhang forutsatter att germanerna hade en forestéllning kring
en krigsgud som avgjorde utfallet i striden. Denna gudom tankte sig Schreuer
var identisk med germanernas himmels- och rattsgud *Tiu/Tiwaz (fvn. Tyr).
Traditionen att halla ting och liknande rattsférhandlingar under bar himmel
visar ocksa pa en koppling mellan en himmels-/solgud och juridiken, menade
Schreuer. De offer som gavs till en krigsgud, vilket uppges ha forekommit hos
germanska folk enligt de klassiska kalltexterna, riktade sig samtidigt till en
rattsgud. Mojligen skulle dd manniskooffer at en krigsgud kunna vara en form
av dodsstraff och offer till rattsguden (Schreuer 1913:313-322).

Schreuer tolkade den forngermanska religionen ur ett naturmytologiskt
perspektiv, och tiankte sig att gudarna fungerade som rattsforetradare, mot-
svarande familjens 6verhuvud, medan forestallningen kring antropomorfa
gudar skulle vara en sen utveckling.>* Det dldre gudaskiktet, sdsom *Tiwaz
och Nerthus, saknar de antropomorfa drag som yngre gudagestalter som
Oden, Tor och Fro beskrivs med (Schreuer 1913:316-327, 335, 374-377).
Stammens eller folkets huvudgud ska ha framstatt som en stark patriark och
gudomlig harskare som leder folket i strid och utdomer straff, men som dven
ar foremal for kult och offer. Schreuer har siledes tagit fasta pa Golthers tes
om offret som en férsoning, men inte att offret utgor ett magiskt betvingande
av gudomen. Genom att gudomen ar folkets harforare och harskare (och dar-
med réttsutovare) straffar gudomen folket om det inte straffar brottslingar.

[ sin studie 6ver den fornnordiska religionen i Art und Glaube der Germa-
nen kom Walter Baetke (1934) att diskutera forhallandet mellan offer och
dodsstraff. Han anslot sig dar till teorin att dodsstraffet utgjorde en offerhand-
ling och att offret foranleddes av att brottets art hade forargat den eller de
gudomar som fungerade som samhallets och rattsystemets vardare. Han knot
pa detta satt sakralteorin till en forsoningsaspekt hos offret, vilket han i linje
med Jacob Grimm ansdg var den grundliggande principen i offerbruket
(Baetke 1934:29-33). Det foreligger ocksa en likhet med Hans Schreuer i hans
resonemang, da han framhaver att samhallet och stammen var knuten till en
specifik gudom som fungerade som folkets stamfader och vardare. Denna
hoggud ska dven ha haft rattsliga funktioner och ha fungerat som réttsyste-
mets yttersta garant. Det ar utifran denna funktion som gudomen ska ha kravt
garningsmannens liv som forsoningsoffer vid grova brott (Baetke 1934:29-
33).

2.2.2 Den tidiga kritiken mot teorin om dodsstraffets sakrala
ursprung

Franz von Loher positionerade sig i Ueber angebliche Menschenopfer bei den
Germanen 1882 som en tidig kritiker av tesen om att manniskooffer ska ha

54 Schreuer tog stod i att medan de germanska gudarna av Julius Caesar framstélls som distan-
serade naturkrafter, om d4n med personnamn, sa framstar gudarna senare i Cornelius Tacitus
redogorelser som antropomorfa gestalter och germanstammarnas anfader; manniskor och gu-
dar fungerar diar som en organisk helhet, menade Schreuer (Schreuer 1913:330-371).
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forekommit bland germanerna fore kristnandet. Han menade att det arkeolo-
giska underlaget ar for litet for att tas som intdkt for ett utbrett bruk bland
germanerna. Han papekade ocksa att franvaron av gestaltningar av ménni-
skooffer pa exempelvis romerska triumfbagar och i eddadiktning talar emot
att det ska ha varit vanligt forekommande. Att det skulle foreligga en koppling
mellan dédsstraff och méanniskooffer fann han grundlést (von Loher
1882:373-380). von Loher utgor en av de tidigaste forskarna som stéllde sig
kritisk till att germanerna ska ha utévat manniskooffer. Att han ocksa forde in
franvaron av arkeologiskt fyndmaterial och referenser i eddadiktningen som
argument i sin diskussion ar intressant da denna aspekt av kdllmaterialet inte
far lika stort utrymme i debatten under féljande decennier.

von Loher var mycket kritisk till vara majligheter att kunna studera mén-
niskooffer i fornnordisk religion. Aven de textkillor som vanligtvis brukar an-
foras i diskussionen kring manniskooffer avfardades av von Loher som osan-
nolika, utan att han egentligen argumenterar for sin tolkning och slutsats. Han
menade att det i flera fall rérde sig om orakeltydning, men att detta ar helt
frankopplat fran manniskooffer. Likasa avfardas de islandska kéllorna for att
de endast omnamner offer vid exceptionella situationer, och de omtalar sale-
des inte en levande offerpraktik. Han menade att den forngermanska och
fornnordiska religionen inte hade utvecklat en central kult som omfattade
storre omraden, samt att germanernas offerseder inte strackte sig utanfor ge-
mensamma kultmaltider. Han hivdade att germanerna alls inte utforde offer
i egentlig mening, da kulten inte ska ha omfattat dédandet eller forstorelsen
av levande varelser eller foremal, vilket dven avsaknaden av fornnordiska be-
grepp for offer skulle pavisa.55 Darfor vore givetvis forekomsten av manni-
skooffer osannolik (von Loher 1882:380-387). von Loher var starkt praglad
av det naturmytologiska paradigmet, vilket d&ven medférde att han tankte sig
den germanska religionen som framfor allt tillvind naturfenomen, och i stort
utan personliga gudomar. [ denna tanke anslot han sig till ett evolutionistiskt
paradigm. Detta har paverkat hans tolkningshorisont i grunden och har bidra-
git till hans skepticism i behandlingen av de norrdna killorna. [ och med att
han inte forvantade sig att finna nagot personligt forhallande mellan gudom
och offerforrattare skulle bruket av manniskooffer da inte fylla ndgon funk-
tion i kulten. Utifran det kdllmaterial som foreligger till studiet av fornnordisk
religion kan von Lohers slutsatser starkt kritiseras.

Eugen Mogks djupgdende studie av de germanska och fornnordiska méan-
niskooffren i Die Menschenopfer bei der Germanen 1909 utgoér tillsammans
med Chantepie de la Saussayes studie 1902 de forsta analyser som tar ett hel-
hetsgrepp kring kallmaterialet i syfte att kategorisera och strukturera fore-
komsten av fenomenet. Mogk fordjupar de la Saussayes fenomenologiska ana-
lys och tinkte sig att man kan urskilja tva storre utvecklingsskeden inom ger-
manernas offerbruk. Det forsta utvecklingsskedet bestar i att det kalenda-
riska offret viaxte fram ur det tillfalliga offret, som var frammanat av en

55 Detta baseras sannolikt pd ett missforstand av von Loher. Den norrdna litteraturen uppvisar
en val utvecklad begreppsapparat avseende offer.
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krissituation. Som en profylaktisk atgard ska offret ha utforts pa regelbunden
basis for att undvika de kriser som tidigare hade féranlett det. P4 samma satt
ska det da ha forhallit sig med ménniskooffret. Mogk fortydligade och fordju-
pade denna tankebana i Ein Nachwort zu den Menschenopfern bei den Germa-
nen 1912. Mogk tog sin utgdngspunkt i Robert Ranulph Maretts teori om pre-
animism, som motte ett vixande intresse under 1900-talets borjan, och Mogk
diskuterade i samband med detta anvandningen av votiv- och tackoffer; den
primitiva manniskan kédnde inte till ndgot "hogre gott vasen” utan endast kraft
(motsvarande orenda eller mana) och réadsla for denna. Ville man astad-
komma nagot sa anvinde man sig av magi, vilket senare utvecklades till ett do
ut des-forhallande mellan ménniska och gud, och man kunde darmed tvinga
fram en gengava av guden, ett slags gengildsoffer. Exempel pa detta ser vi
enligt Mogk i att manniskooffer utgar ifran att en gava till guden medfor den-
nes gunst. Detta ska ha lett till kalendariskt regelbundna offer av manniskor.
Vid votivoffer lovar man istdllet att gengdlda guden vid uppfyllda boner,
sdsom seger i strid. Den betvingande rollen intas da istéllet av guden. Den
andra stora utvecklingslinje som Mogk menar att vi kan se i kdllmaterialet ar
att den manskliga offergavan blir ersatt med tiden, forst av slavar eller krigs-
fangar, sedan av djur eller konstgjorda manniskofigurer (Mogk 1909:603-
606, 622-623, 629). Mogk lutade sig i detta mot Maretts "mana-teori” i sin tes
om den germanska kultens utveckling (jfr. Marett 1900; 1909). Nagon sadan
linjar utveckling finner dock inget hallbart stod i kallmaterialet.

Mogk kritiserade Franz von Loher for att hans kritiska hallning baserar sig
pa en for endimensionell ldsning av kalltexterna. Han menade istillet att olika
traditioner ligger kvar som olika lager vid varje tidsepok, och det som ar en
utdoende kvarleva kan finnas vid sidan av de traditioner som ar i full blom. I
de fall dd@ méanniskooffer forekommer i materialet forknippas det fraimst med
krig. Man maste darfor vara forsiktig med att forma en sammantagen bild av
manniskooffer bland germanerna, menade Mogk (Mogk 1909:606-622). En
sadan problematisering av manniskooffer som Mogk efterfragar ar ett av syf-
tena med denna avhandling.

Mogk vande sig starkt emot tolkningen av manniskooffer som ett rattsligt
straff, sdsom Grimm och von Amira hade menat. Det finns inget i kdllmateri-
alet som tyder pa detta, menade han, utan offerobjekten utgor en annan kate-
gori an brottslingar (ndmligen krigsfangar, slavar eller utlanningar) och dods-
straff synes vara tdmligen okdnt bland germanska folk under jarnaldern.
Mogk tolkade Cornelius Tacitus uppgifter i verket Germania, kapitel 12, som
en beskrivning av ett manniskooffer, missforstatt av romaren Tacitus som ett
straff (Mogk 1909:638-342).56 Mogk menade dock att de som straffas till

56 Tacitus Germania 12: Licet apud consilium accusare quoque et discrimen capitis intendere.
Distinctio poenarum ex delicto: proditores et transfugas arboribus suspendunt, ignavos et imbel-
les et corpore infames caeno ac palude, iniecta insuper crate, mergunt. (Onnerfors Cornelius Taci-
tus Germania.) Infor tinget far man jamval anklaga samt anhédngiggora process som kan med-
fora dodsstraff. Man har olika straff alltefter forbrytelsens art: forradare och 6verlépare hianger
man i traden, dem som visat sig fega och hallit sig undan fran strider samt dem som vanérat sin
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fredloshet hamnar i ett utanforskap fran samhallet och darfér har samma sta-
tus som en krigsfange, och saledes dr mdjlig att offra, &ven om dddsstraffet i
sig saknade ett sakralt fundament. Denna slutsats finner stdd i analysen som
genomfors i denna avhandling.

Karl Binding presenterade ett ar fore Mogk samma idé som denne; att ut-
omstdende (exempelvis krigsfangar, fredlosa och slavar) kunde fungera som
offerobjekt. De bada forskarnas samtidighet gér det dock svart att avgéra om
de kom fram till samma slutsats oberoende av varandra eller om Mogk i detta
har inspirerats av Binding, som var tidigast med teorin. Binding menade dock
att manniskooffret var ett vanligt straff och ofta praktiserades (Binding
1908). I detta avseende skiljer sig Mogk tydligt fran Binding.

Aven Andreas Heusler var tidigt kritisk till teorin att férbrytare skulle ha
dodats som ett offer i Das Strafrecht der Isldndersagas 1911. Heusler utgick
ifran islanningasagorna och menade att det dir inte gar att se nagon tydlig
koppling mellan ddmandet av den som begatt ett brott och en uppfattning om
att det utmatta straffet ska ha utgjort en sakral handling (Heusler 1911:30-
37). Det hogsta straffet i den islandska kontexten utgjordes av fredlosheten,
vilket Heusler menade inte kan anses utgora ett manniskooffer. Det enda tyd-
liga exempel som vi har dar dodsstraffet ocksa utgor en offerhandling ar den
tidiga frisiska lagen Lex Frisionum, menade Heusler. Att manniskooffer ndmns
i islandska sagor visar inte entydigt att det var just férbrytare som offrades,
dven om detta ar en rimlig tolkning av uttrycket enum verstum monnum i
Kristni saga (se nedan). Dock framholl Heusler som det framsta argumentet
att sjilva grunden for det sakrala dodsstraffet saknades i fornnordisk tradi-
tion: uppfattningen att vissa brott var av den art att de inte kunde sonas med
mindre dn att forovaren offrades till en gudom (Heusler 1911:30-31). Detta
ar sannolikt en helt riktig slutsats, men den kom snart att ifragasattas av ratts-
historikern Karl von Amira (1922).

2.2.3 Karl von Amira och sakralteorin

Karl von Amira kritiserade i sitt verk Die Germanischen Todesstraffen 1922
den dldre rattshistoriska forskningen och menade att man hade varit alltfor
tveksam till dédsstraffens forekomst hos germanerna, i och med att man da
menade att fredlosheten hade utgjort den hogsta formen av straff, baserad pa
en rattsprincip dar det ar slaktens sak att utmata och verkstalla straffet. von
Amira vande sig emot detta och ville istillet skilja ut tva férgreningar av den
germanska rattsprincipen, en privat, profan straffratt och en offentlig, sakral
straffratt.5? von Amira ville saledes skilja pa tva parallella principer i

kropp drianker man i gyttjiga trisk och ligger ovanpé dem ett flitverk av grenar. (Overs. On-
nerfors 1961.)

57 Privatstraffratten utgar da sa som tidigare forskare hade papekat ifran individen och slakten
som réttsinstitution. Det dédande som utdvas inom privatrétten ar reaktioner pa nagot som
ska ha orsakat vanheder eller skam for individen och slakten (fvn. freendaskomm eller fvn.
attaskpmm). Denna privata straffrétt har en profan grund, menade von Amira, dven om vissa
kultiska inslag kunde férekomma (von Amira 1922:6-22). Den offentliga straffrétten daremot
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rattssystemet, dar dodsstraffet alltid tillhor den offentliga straffratten och in-
nebéar att den domde offras till gudarna (som foérsoning).58 Béter och andra
smérre domar sag han som forgreningar av den profana fredléshetsprincipen
(von Amira 1922:30-35).

Den sakrala (offentliga) straffratten innefattar da dodsstraffi form av offer
som pafoljd for brott som har gjort gudarna vredgade. Den profana (privata)
straffratten innebar fredloshet, dar man forlorar sitt juridiska skydd. Dessa
tva straffprinciper menade von Amira ar kopplade till skilda kategorier av
brott. Dédsstraffet (som egentligen innebar att offras) var foljden for brott
som drog skam 6ver samhallet eller var omoraliska och darigenom gjorde gu-
darna upprorda, medan fredloshet utdomdes for brott som (for)storde freden
i samhallet. von Amira menade att de grovsta forbrytelserna genom sitt mo-
raliska brott uppror gudarna och darfér maste sonas genom att férévaren off-
ras till motsvarande gudom.5® Han byggde sedan upp en vidlyftig teori kring
detta, med tre kategorier av brott som orsakar gudomlig vrede (st6ld, mord
och valdtakt), metoder kopplade till motsvarande gudom som ska férsonas,
och menade att samma forestillning och system hade levt vidare i de ger-
manska samhallena fran Tacitus dagar till slutet av medeltiden (von Amira
1922; jfr. Strom 1942:50).

En sadan utgdngspunkt ar givetvis bracklig och Folke Strom framforde se-
nare hard kritik dar han pdpekade att perspektivet ar genomgdende anakron-
istiskt och hogst problematiskt for studiet av rattssystemets ursprung och ut-
veckling over tid (Strom 1942:16-26). von Amira utgar ifrdn medeltida lag-
texter, och tar sin utgangspunkt i bayersk-osterrikiska lagar som namneri hu-
vudsak tre kategorier av brott som straffas med déden: mord, stéld och vald-
takt. Ett problem med materialet dr att alla tre kategorierna inte namns i alla
lagar samt att alla lagar inte bara har tre kategorier utan ibland fyra, fem eller
sex. Stold straffas ibland med déden forst om vardet av stoldgodset 6vergar

ska da i samtliga germanska kulturer ha innefattat ett dodsstraff och till skillnad mot den pri-
vata ska denna straffratt ha haft en sakral grund (von Amira 1922:23-29).

58 Denna idé presenterades av von Amira redan 1876 och har haft visst inflytande pa forsk-
ningen, se exempelvis Golther 1898. I grunden lutar sig von Amira i detta mot en da rddande
uppfattning av det forkristna rattssystemet. Redan 1780 publicerade Justus Mdser grunden for
teorin om en uppdelning av rattssystemet i en profan och en sakral rattsprincip da han anférde
en tes om att de fria bonderna i vikingatidens samhalle hade utvecklat en profan rattsutévning,
som baserade sig pa forlikning och som sista instans fredloshet (Mdser 1780). Forst i och med
kristnandet av Norden ska den sakrala rattsprincipen, baserad pd kyrkan som central sam-
hallsinstitution, ha inforts (Sjoholm 1988:40-48). von Amira kritiserade slutsatsen att den
sakrala rattsprincipen skulle sakna en forkristen grund, samtidigt som han byggde vidare pa
teorins grunder i sin strdvan efter att spara en forkristen sakral rattsprincip i de germanska
lagtexterna.

59 von Amiras grundsyn pa det moraliska forhallandet mellan religion och ratt framgar i hans
diskussion om nidingen (fvn. nidingr) och nidingsverk. Gudomen foérargas om folket later sad-
ana missdad ga ostraffade (von Amira 1922:65-67, 233). Mot detta kan man anfora att nidings-
dad straffas med fredloshet, inte med ddden, i lagtexterna och nagon koppling till ménnisko-
offer verkar svar att se (jfr. Strom 1942:68-69).
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en viss niv4, vilket ytterligare gor indelningen i de tre huvudkategorierna dif-
fus i kdllmaterialet (von Amira 1922:45-56).60

von Amiras teori kring en sakralt stipulerad moralisk grund bakom de ger-
manska dodsstraffen, dar den domde offras for att avvarja gudarnas vrede,
hade stort genomslag och kom att accepteras av sin samtida och efterféljande
forskarmiljo. Genom att avratta brottslingen pa ett satt som speglar brottets
art och framfor allt den gudom som ar mottagare av offret ska den offrade
brottslingen utgéra ett forsoningsoffer till gudomen. Detta forhallande me-
nade von Amira framgar av straffets form. Att dodsstraffet ocksa ar ett offer
till en krankt gudom ar dock uppenbart endast i ett fall: den frisiska lagen om
helgeran (Lex Frisionum, Additio sapientum XI). von Amira framférde an fler
exempel dar avrattningsmetoden liknar eller 6verensstaimmer helt med me-
toden som anvandes vid offer, till exempel att storta offret ned for ett stup,
eller levande begravning.6! Men en 6verensstammelse i utforande medfor inte
nodvandigtvis en dverensstdmmelse i intention, vilket utgor en stor brist i
hans argumentation.

En viktig kritik mot sakralteorin, som dven framférdes inom den efterkom-
mande forskningen, ar att det moraliska perspektiv som utgjorde sjdlva grun-
den i von Amiras studie baseras pa ett vasterldndskt kristet forhallande mel-
lan religion och ratt. Forestallningen att vissa kategorier av forbrytelser utgor
ett moraliskt avsteg som medfor att hela folkets forbund med gudomen ska-
das eller bryts finner sitt tydligaste exempel i abrahamitiska religioner. Att ett
sadant forhallande skulle ligga till grund for germanska forestallningar kan
inte antas vara fallet a priori.

Utifran de teoretiska perspektiv som man inom den tidiga forskningen ut-
gick ifran har man sdledes kommit fram till fundamentalt skilda slutsatser i
fragan om de germanska dédsstraffens ursprung och koppling till offerbruket.
Kallmaterialet har tolkats till forman for de premisser som man har stallt upp

60 von Amira menade att man trots detta far anse det vara sannolikt att lagvariationerna gar
tillbaka pa ett gemensamt ursprung med tre kategorier. D man inte har kunnat faststélla en
gemensam textkilla som de olika lagarna har utgatt ifran, slot sig von Amira till att motivet
maste vara aldre dn alla kinda germanska lagar. Likheterna mellan de germanska folkens lagar
menade han inte kan forklaras som 1an mellan kulturerna, utan det ror sig om grundstenarna i
den dldsta germanska rattsutformningen.

61yon Amira ville dven se en offerintention bakom avréttningspraktiker som saknar likhet med
kanda offerbruk. I detta resonemang blir von Amira betydligt mer spekulativ, och analysen blir
en ren skrivbordsprodukt utan markbar barkraft i kdllmaterialet. [ sin diskussion kring dods-
straffets sakrala ursprung lade von Amira stor vikt vid strafformer dar utgangen ska ge ett in-
tryck av att inte vara pa forhand givet, utan den démde ges en imagindr méjlighet att 6verleva
straffet (ty. Zufallstrafe). I diskussionen fyller den har typen av straff funktionen av att gudo-
men sjilv viljer att ta emot offret, som saledes dér (von Amira 1922:217-222). Aven de tabufé-
restallningar och den magiska kraftfullhet som tillskrevs foremal férknippade med avrittade
brottslingar och bddeln menade von Amira pekar mot ett ursprung som offer i dédsstraffet;
gudens kraft har till viss del 6verforts till offerobjektet och de foremal som har kommit i kon-
takt med offret (von Amira 1922:223-231; jfr. den romerska forestillningen kring sacer). Att
dodsstraffets utformning baseras pa en éldre kultpraktik ar en idé som dterkommer &ven hos
exempelvis Petrus Envall (1969:10) och via denne aterkommer idén senare hos Bo Frense
(1982:163-164).
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vid analysen. Utifran tesen att offerbrukets ursprung ar att soka i soningsoff-
ret menade Grimm att ocksa dodsstraffet har fungerat som offer; utifran ett
naturmytologiskt perspektiv slot sig von Loher till att den forngermanska re-
ligionen saknade personliga gudomar och dérigenom nagon att blidka genom
dodsstraffet. Utifran sin fenomenologiska stravan att uppstélla och urskilja
kategorier menade Mogk att dédsstraff och soningsoffer utgor tva atskilda fe-
nomen, medan Golther menade att kulten och rattsutévningen var oskiljakt-
iga i den forngermanska kulturen, och Schreuer menade utifrdn ett
hoggudsparadigm att rattsutdvningen och offerbruket sammanfoll i kulten av
den forngermanska himmelsguden. Karl von Amiras teoribildning kring en
sakral aspekt av rattsutdvningen, dar vissa sarskilt grova brott straffades med
doden genom manniskooffer, baserar sig pa det komparativa tillvigagangs-
sdtt som Grimm lade grunden f6ér, men han utvecklade tolkningen av materi-
alet utifran ett eget perspektiv dar moralen ges en framtradande plats i slut-
ledningen.

2.2.4 Kritiken mot Karl von Amira och sakralteorin

Peter Mayer kritiserade Karl von Amiras tillvigagdngssatt redan 1924, men
teorin om ett sakralt dodsstraff kom att leva vidare inom forskningen (se ex-
empelvis Klein 1930). Tio ar senare framforde dven réttshistorikern Poul Ga-
edeken (1934) och tva ar senare Torsten Wennstréom (1936) kritik mot von
Amiras metod och slutsatser. Trots dessa kritiska inldgg var von Amiras slut-
satser fortfarande vid god vigoér nar Folke Strom, tjugo ar efter von Amiras
stora studie, gick i stark polemik mot denna i sin avhandling om dédsstraffets
sakrala ursprung hos germanska folk, On the Sacral Origin of the Germanic De-
ath Penalties 1942 och darmed skapade en ny utgangsposition i forskningen
kring manniskooffer i norron tradition. Strom papekar dar att offentliga av-
rattningar, utférda av en offentlig rattsinstitution, alltid ar ritualiserade, vil-
ket gor en gransdragning mellan profant och sakralt dédande diffus. Strom
vande sig i polemik mot en, givetvis problematisk, tidigare forskningstrend
att anvanda uppgifter som hdmtats fran relativt ungt material som kallor till
forestallningar under mycket dldre tidsperioder. Medeltida lagar och straff
anvandes ofta som exempel pa dldre bruk och som tolkningsmall fér uppgifter
hos exempelvis Cornelius Tacitus och Julius Caesar, trots att de medeltida la-
garna innehaller yngre inslag och kristna kanoniska influenser. I tidsspannet
daremellan skulle da bruket ha levt vidare och profanerats, likt ett gesunkenes
Kulturgut, som en rest av en tidigare offerpraxis (Strom 1942:14-26).
Dodsstraffet som en officiell, institutionaliserad praktik verkar under dldre
germansk tid ha varit ovanlig. Bruket verkar ha varit forbehallet brott som
utsatte hela samhallet for fara och da framst vid krigsrelaterade situationer
(till exempel vid bestraffandet av desertorer); men kan dven ha anvants vid
bestraffandet av rattslosa individer sdsom slavar. Ndgon central juridisk in-
stitution torde heller inte ha funnits under denna tid, utan rattssystemet
byggde pa familjen som framsta enhet (vilket dven verkar ha varit fallet pa
exempelvis Island under landnamstiden) och 14t ofta slaktfejder utveckla sig
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sjalva och sonas med boter. Att manniskooffer skulle ha forekommit som ett
sakralt dodsstraff pa Island under vikingatid menade Strom att vi kan avfarda
som osannolikt. Dodsstraff verkar 6verhuvudtaget inte ha varit vanligt fore-
kommande i rattsutdévningen dar. Med en starkare centralmakt 6kar mojlig-
heterna att institutionalisera dodsstraffet, vilket vi kan se i det norrdona
materialet (Strom 1942:30, 94-98; jfr. Wennstrom 1936:505-513). I de klas-
siska kallorna verkar manniskooffret framst vara kopplat till kriget. Man kan
anta att manniskooffer som inte kopplades till krigssituationer var mindre
vanligt bland germanerna, menade Strom, dven om kallmaterialet dras med
en viss ensidighet da det framst ar den krigiska kulten som skildras, inte den
vardagliga eller fredliga (Strom 1942:90-91). Att manniskooffer alls skulle ha
utovats pa Island fann Strom mindre troligt, &ven om uppgifterna pekar mot
en forestillning kring att detta bruk hade utgjort en dldre verklighet, dock
utan koppling till dodsstraffet (Strom 1942:97).

Strom var generellt kritisk till att det finns nagra beldgg for att straff och
offer ska ha sammanfallit. Att brott mot helgefriden (skdndandet av helgedo-
mar) skulle medfora att brottslingen doms till att offras menade Strém ar ett
missforstand; forovaren doms till doden och detta utfors som ett straff, inte
som ett offer, fastslog han. En kéilla som ofta anférs som beldgg for ett sam-
band mellan straff och offer ar Lex Frisionum, dar helgeran straffas med att
brottslingen drinks som ett férsoningsoffer till gudarna. Strom tvingades
medge att passagen omtalar ett offer, men menade att den kan vara en sen
interpolation, och hivdar att den star for sig sjilv och inte kan utgdra un-
derlag for vidare slutsatser kring att dodsstraff i 6vrigt skulle vara samman-
kopplat med manniskooffer (Strom 1942:79-85).

Strom slot sig till att fangar och brottslingar har utgjort lampliga offerga-
vor vid manniskooffer, sdisom Eugen Mogk och Karl Binding fére honom hade
menat. Strom hiavdade dock tvartemot Mogk att Tacitus verkar ha varit med-
veten om skillnaden mellan offer och straff hos germanerna, varfor det inte
finns nagon anledning att tro att han skulle ha missforstatt sina uppgifter
(Strom 1942:35-39). Den passage i Tacitus Germania som oftast fors fram i
debatten ror sankandet av vissa brottslingar i mossar och karr. Mogk tolkade
detta som ett missforstand av Tacitus, dar det ror sig om ett offerbruk, medan
von Amira sag det som ett tydligt exempel pa hur vissa typer av grova brott
sonades genom ett minniskooffer. Strom menade a sin sida att det ror sig om
ett profant straff, dar de minst 6nskvérda personerna i samhallet begravs pa
det minst hedersamma satt som stod till buds: att sankas i ett karr och tackas
med flatverk och grenar. Strom har en god poang i detta, inte minst som Taci-
tus sjalv skriver att det ror sig om just ett straff av brottslingar, och Strom
kopplar praktiken till ett stérre monster av apotropeiska atgarder for att for-
hindra gengang av kriminella och utstétta. I samband med Tacitus anmark-
ning brukar man anfora forekomsten av sa kallade mosslik, dar vissa fynd av
dessa naturligt mumifierade kroppar éverensstimmer med Tacitus beskriv-
ning, medan andra fynd snarare verkar ha genomgatt en kultisk behandling.
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Strom avfardar en sakral tolkning av mossliken i sin avhandling (Strom
1942:180-188).62

Folke Strom for en ofta klarsynt och féredomlig kallkritisk diskussion
kring kélltexterna i sin avhandling. Hans kritik av den tidigare forskningens
tendenser att fora samman kélltexter fran vitt skilda tidsperioder utan hdansyn
till deras representativitet och kallvarde for att (re)konstruera en forkristen
germansk rattspraxis ar, som han sjélv visar, hogst befogad. Hans syn pa for-
hallandet mellan religion och ratt som tva helt atskilda aspekter av det
fornnordiska samhaéllet gor dock att han i diskussionen om hiangningen ten-
derar att vilja tolka dven motstridiga uppgifter i kdllmaterialet till teorins for-
del (se Strom 1942:134-146). Ibland gar tillbakavisandet av en koppling mel-
lan manniskooffer och dédsstraff ut 6ver Stroms annars skarpa diskussion. I
sin stravan att tillbakavisa ett sakralt ursprung fér dédsstraffet avfardade han
aven kopplingen mellan avlivningsmetoden och offret som handling. Exempel
pa detta kan man se i hans diskussion kring hangningen, dar han tillbakavisar
ett sakralt betydelselager i kungarnas dod i Ynglingatal, Ynglinga saga och
Héakon jarls hiangning av Gull-Haraldr (se nedan). Aven skaldediktningen
skulle enligt Strom vara helt tyst kring en mottagare av hangningsoffer, trots
att han sjalv diskuterar Odens roll som de hangdas herre (Strém 1942:132-
133). Strom kom i senare arbeten att avvika fran denna kritiska hallning.63 Jag
har diskuterat Folke Stroms syn pa forhadllandet mellan religion och ratt uti-
fran hans avhandling i en tidigare artikel (af Edholm 2019b).

De poetiska omskrivningar och metaforer (kenningar och heitin) i beva-
rade skaldedikter som omnamner Oden som ’de hingdas herre’ menade
Strom har missforstatts som att hdngningen av manniskor i form av offer ska
ha utférts inom kulten av Oden. Istillet ska vi forsta uttrycket utifran att Oden
hanger sig sjalv i varldstradet i eddadikten Hdvamadl strof 138 (som dock om-
talas just som ett offer) och att han hade formagan att viacka de doda, i syn-
nerhet d3 hangda brottslingar, for att erhélla kunskap om férdolda ting. Aven
i de fall dar ett offerforfarande beskrivs, sdsom i berattelsen om kung Vikarr i
Gautreks saga och hos Saxo Grammaticus, dar offret samtidigt hdngs och

62 ] en senare artikel "Bog Corpses and Germania" (1986) ar Strom dock mindre skeptisk till en
tolkning av mossliken som spar av offer. Han pekar da pa Tacitus olika ordval for de som sinks
i mossar och for de som dédas pa andra satt. Han sluter sig till att Tacitus corpore infames mot-
svarar begreppet fvn. ergi/ragr och att dessa sinks i mossar, medan andra férbrytare hangs.
De mosslik som man har funnit har i vissa fall mojligen bade hédngts och drankts, samt utgors i
halften av fallen av kvinnor, vilket skiljer sig fran Tacitus uppgifter. Man finner ocksa sillan ett
sadant flatverk av grenar som Tacitus omndmner, menade Strom. Brottslingar sédnktes sanno-
likt i karr och vatmarker utan ekonomiskt varde, inte i produktiva malmmyrar eller torvmossar
(Strom 1986:226-232). Strom kritiserade tidigare forskare for att ha varit bendgna att pressa
in Tacitus uppgifter i tolkningen av det arkeologiska materialet, alternativt ha miskrediterat
Tacitus pa samma grunder. Det lampar sig battre att se till de olika kallorna var for sig, menade
Strom. Han slot sig till att mossliken utgor resterna efter manniskooffer som har ingatt i en
fruktbarhetskult, tillvind en jordgudinna (Strém 1986:232-237).

63 [ sin studie Diser, nornor, valkyrjor (1954) menade Strom tvartemot i sin avhandling att hdng-
ningsmotivet som aterfinns i Ynglingatal och Ynglinga saga aterspeglar ett ménniskooffer
kopplat till kulten av Frdja.
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genomborras med ett vapen som ett offer till Oden, tolkade Strom pa ett satt
som inte ska strida mot hans argumentation. I de fall da hdngningen férekom-
mer i en offerkontext menar han att dodandet aldrig sker genom hangningen,
utan genom ett blodigt férfarande. Kroppen hangs darefter, som en post-mor-
tal rit, nar offret redan ar avlivat. Vidare menade han att offret alltid hdngs i
ett trdd, medan man vid dddsstraffet alltid anvinder en rest galge. Pa dessa
sitt menade Strom att vi kan atskilja hdngningen som straff respektive hdang-
ningen som del i en offerritual (Strom 1942:145-151). For att kunna uppratt-
hélla atskillnaden mellan offerhdngning och doédsstraff tvingas han dock ar-
gumentera for att ocksa de killor som omtalar ett trad (fvn. meidr och fvn. tré)
vid dodsstraff genom hangning i sjdlva verket asyftar en omskrivning for
‘galge’ (Strom 1942:115-120). I denna argumentation menar jag att Strom
tanjer pa kédllmaterialets tolkningsmojligheter, och valjer att argumentera for
de tolkningar som framstar som mindre sannolika utifran kallaget.

Majligen kan vi skdnja en viss motvilja mot att ldta hdngningens uppenbara
koppling, pa ett sakralt plan, till Oden paverka det 6vergripande monster som
praglar den fornnordiska rattsutdvningen. Detsamma praglar hans diskus-
sion om de sa kallade mossliken och sdnkandet av brottslingar i kKarr och vat-
marker. Strom menade i sin avhandling att mossliken aldrig aterfinns i en kul-
tisk kontext, utan sumpmarker och mossar férknippas alltid med nagot
skrammande och avskyvart, sdledes ndgot vasensskilt fran tempel och kult-
platser. Att kriminella och gengangare begravs pa dessa platser medfor ytter-
ligare en fornedrande omstandighet for den domde brottslingen och syftar till
att hdlla dem pa avstand fran méanniskornas omgivning (Strom 1942:188).
Strom betonar i detta bara den ena sidan av ett komplext forhallande till vat-
marker under forhistorisk tid. Han bortser i denna diskussion fran att dven
slaktavfall och deponerade vapen och andra féremal har aterfunnits i samma
vatmarker och gett upphov till den arkeologiska diskussionen om offer och
identifieringen av offerfynd, redan i samband med arkeologins tillkomst som
vetenskaplig disciplin. Att Strom valjer att inte lyfta denna motstridiga aspekt
i sin diskussion kan ses som ett selektivt urval.

Aven halshuggningen menade Strom saknar all koppling till ett offerbruk
och han framholl att man maste vara obekant med materialet fér att tro nagot
annat. Trots det anfor han flera exempel dar fiendens huvuden férs med fran
striden som ett segertecken, och bland germanska stammar hings upp i offer-
lundar eller dedikeras till gudomar. Att det skulle finnas ndgon sakral kopp-
ling pd nordiskt omrade avfardas dock helt (Strom 1942:165-177). Samman-
taget framstar Strom som vacklande i sin argumentation, dir grazonen mellan
ett subtilt anspelande pa offerpraktiker och en profan avrattning inte ges na-
got utrymme i diskussionen, som istallet gor sitt yttersta for att sarskilja of-
ferbruket fran dédsstraffet. Verkligheten ar sallan sa svartvit och tydligt upp-
delad som en teoretisk modell garna vill framstalla den, och som forskare bor
man vara ddmjuk infor detta och inte lata modellen sta over kdllmaterialet i
tolkningen av texterna. I sin diskussion kring hangningen respektive mossli-
ken tenderade Strom genom detta att till viss del snava i samma fallgrop som
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de foresprakare av sakralteorin som han sa haftigt kritiserar. Samtidigt visade
dock Strom att han menade sig kunna finna fog for sin tolkning genom en nog-
grann lasning och kritisk bedomning av kdllmaterialet, &ven om hans slutsat-
ser inte otvetydigt kan utldsas i de norrona texterna. Hans dualistiska tolk-
ningsmodell utgor det mest problematiska inslaget i hans annars starka och
skarpa analys av de germanska dodstraffen. Han slot sig dock till en i grunden
riktig slutsats; samma avrattningsmetod kan parallellt férekomma som d6ds-
straff och offer utan att dessa kategorier sinsemellan har nagot gemensamt.
Forestdllningen att personens (magiska) kraft kulminerar och frisitts i just
dodsogonblicket har legat till grund fér manga apotropeiska atgarder vid av-
rattningen av brottslingar, vilket kan ge intryck av en sakral inramning, men
baseras pa nagot helt annat dn offret som fenomen, menade Stréom.¢4 Denna
tematik utvecklade han utforligt i en senare studie som publicerades i Den dé-
endes makt och Oden i trdidet 1947.

2.2.5 Diskussionen om sakrala dodsstraff i Karl von Amiras och
Folke Stroms efterfoljd

Samma ar som Folke Strom publicerade sin avhandling skrev Dag Stromback
(1942) i Saga och Sed sin artikel "Hade de germanska dddsstraffen sakralt ur-
sprung?”, just apropa Stroms studie, om teorin kring ett sakralt ursprung for
de germanska dddsstraffen. Stromback riktade dar viss kritik mot Stroms
slutsatser, dven om han gav sitt medhall till Stroms kritiska beddmning av den
tolkning som hade framforts av Karl von Amira. Strombéack avfardade inte en
koppling mellan offer och dédsstraff pa det siatt som Stréom gjorde, men me-
nade dven han att von Amira hade dragit sina slutsatser for langt och utifran
en bristfallig slutledning. Att anta att skdndandet av kultplatsen ska ha straf-
fats med doden i form av ett offer menade dock Stromback att det finns god
fog for, och att vi kan se detta i bade Lex Frisionum och hos Adam av Bremen.
Samma sakrala bakgrund kan ocksa skonjas bakom den forbannelse som Egill
Skallagrimsson faster vid en nidstang i den islandska slaktsagan Egills saga
Skallagrimsonar. 1 och med att den norske kungen Eirikr bl6d¢x har krankt
Egills arvsratt aberopas gudarnas vedergillning av Egill, vilket enligt Strom-
béack pekar pa en forvantan att gudarna ska ingripa vid rattskrankningar.
Stromback pekade, sannolikt helt riktigt, pa att gudarna dven tas som garan-
ter for de eder som svors vid tinget i samband med rattskipningen (jfr. kult-
formeln til drs ok fridar; Sundqvist 2002:13; 2016a:398-403). Pa denna punkt
fanns sakerligen en sakral dimension i den vikingatida juridiken. Stromback
menade att repressalierna for grova brott, som riskerade att stéra samhalls-
ordningen, sannolikt atféljdes av offer for att undvika att gudarna skulle bli
vredgade, eller att varldsordningen skulle rubbas och i dessa fall kan ocksa
forovaren sjilv ha kunnat komma ifraga som offerobjekt. Nar Tacitus i

64 Att Strom utgar ifran att man kan atskilja magi och religion ar dock en hégst problematisk
forutsattning for analysen, som aven ligger till grund i hans argumentation for en rent profan
tolkning av hangningen och halshuggningen som praktik i kalltexterna.
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Germania beskriver dodandet av krigsdesertdrer och vanarande individer tol-
kade Stromback, till skillnad mot Strom, detta som att det utfors i en religios
kontext. Tacitus beskriver i Germania kapitel 11 att kultférrattarna utdémer
straff i samband med krigforingen, vilket skulle peka pa en sakral inramning
av straffpraktiken som beskrivs i kapitel 12.

Ytterligare ett bidrag till diskussionen publicerades samma ar av Bernhard
Rehfeldt (Todesstrafen und Bekehrungsgeschichte 1942) som fokuserade pa
dodsstraffets apotropeiska former och ritualer. Han utvecklade von Amiras
teori kring de germanska dddsstraffen men menade tvartemot sin foregang-
are att de germanska dddsstraffen inte utgjorde soningsoffer till en krankt gu-
dom, utan magiska praktiker for att avvarja brottets skadliga verkan och
brottslingens kraft. Dodsstraffens utformning skulle istéllet for bevarade of-
ferhandlingar och forestéllningar kring dessa basera sig pa forestallningsmo-
tiv kring dels hamnd och vedergillning, dels reningsriter, dels avvarj-
ningsmagi. Att straffet speglar brottet menade Rehfeldt ar ett exempel pa hur
straffet ska neutralisera brottets onda kraft. Rehfeldt slot sig till uppfatt-
ningen att ratt och religion ursprungligen ska ha utgjort en enhet, som under
relativt sen tid har splittrats upp. Han menade att man far 1amna fragan kring
ndr den sakrala straffratten skulle ha forgrenats 6ppen, eftersom det givetvis
ar mojligt att uppdelningen i rétt och religion hos ett folk skedde redan innan
en offentligt forvaltad straffratt hade utformats (Rehfeldt 1942:14-15). Bern-
hard Rehfeldts fokus pa magiska praktiker i dédsstraffens utformning fick
inte samma stora inverkan pa diskussionen under 1940-talet som Stréms av-
handling, men temat togs senare upp till diskussion av Hans-Egil Hauge
(1965).

Tva ar senare gav sig Albert Sandklef (1944) in i Folke Stroms och Dag
Strombacks diskussion om mossliken som kélla for tolkningen av Tacitus
Germania och forhallandet mellan straff och offer i en artikel i Fornvdnnen,
"De germanska dodsstraffen, Tacitus och mossliken” 1944. Sandklef vidholl
att personerna som har aterfunnits som mosslik hade drankts, men skriver
att man aldrig har funnit ndgot flatverk eller grenar éver kroppen sasom Taci-
tus beskriver (Sandklef 1944:34-35). Detta maste dock rora sig om ett miss-
forstand fran Sandklefs sida eftersom sddana grenar eller ibland vassade pa-
lar ofta har patraffats 6ver kroppen. Det dr dven svart att faststilla dodsorsa-
ken som drankning i mosslikens fall. Ett annat centralt argument som Sand-
klef papekade ar att &ven om Tacitus beskrivning 6verensstimmer med defi-
nitionen av fvn. ragr/argr i det fornvastnordiska materialet,55 sd omtalas ald-
rig nagot straff av den som atalas for att vara ragr i kéllorna, vilket von Amira
menade. Det ar tvartom alltid den person som anklagar ndgon annan for att
befinna sig i ett sddant tillstdnd som begar en straffbar handling. Samtidigt
talar antalet kvinnliga mosslik emot Stroms tes att det endast skulle vara de
krigsforbrytare som Tacitus beskriver som man ska ha funnit i mossarna
(Sandklef 1944:34-38). Verkligheten maste saledes forstds som mer

65 Adjektiv av fvn. ergi. Eftersom ordet saknar tydlig motsvarighet i modern svenska hanvisar
jag till Meulengracht Sgrensen 1983 for en utférligare redogorelse for begreppets innebord.
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komplex, menade Sandklef. Karl von Amiras teori att alla dodsstraff utgjorde
offer under dldre jarnalder kan inte uppratthallas, samtidigt som kopplingen
mellan rattsutdévning och religion ar hogst pataglig i det germanska materi-
alet.

Folke Strom aterkom till tematiken kring méanniskooffer i fornnordisk re-
ligion i sin forskning kring det sakrala kungadémet i Norden. I Diser, nornor,
valkyrjor fran 1954 kom Strom att dter diskutera det killmaterial och den of-
fertematik som han hade behandlat i sin avhandling. Tvartemot den kritiska
héllning han framholl i avhandlingen menade han nu att hdngningsmotivet
som aterfinns i Ynglingatal och Ynglinga saga ska forstas som referenser till
ett bruk av manniskooffer. Dessa offer menade han kan kopplas till kulten av
fruktbarhetsgudinnan Froja. Kungadmbetet ska ha varit tatt sammanknutet
med kulten av denna fruktbarhetsgudom, varvid relationen mellan kungen
och gudinnan ska ha forestallts och gestaltats som ett hieros gamos, dar
kungen representerar gudinnans gemal i kulten. Kungen ska dven ha ansetts
vara den som ytterst ar ansvarig for rikets fruktbarhet och valgang (Strom
1954). Strom vidholl denna uppfattning dven i senare verk (se Strom 1968).
Teorin att den fornnordiska religionen ska ha praglats av ett sakralt kunga-
doéme av det slag dar kungen fyller rollen av en gudom i kulten har pa goda
grunder Kkritiserats (se exempelvis Sundqvist 2002). Harskarens roll har san-
nolikt begrédnsats till att vara offerkultens vardare och mecenat, och ytterst
ansvarig for att anordna och uppratthalla kultfesterna, utan att sjalv ha kom-
mit att betraktas som en gudomlighet.

Nér Jan de Vries publicerade sitt inflytelserika 6versiktsverk om germansk
forkristen religion Altgermanische Religionsgeschichte I-11 1956-1957 tog
han stéllning for von Amiras sakralteori. Hans 6vergripande hallning i fragan
utgick ifran att gudarna fungerade som garanter for rattsordningen och att
det darmed forelag ett ndra forhallande mellan religion och ratt i det fornnor-
diska samhillet (de Vries 1956-1957 1:414; 11:354-356). Han papekade
mosslikens 6verensstimmelse med Tacitus uppgifter i Germania och med Lex
Frisionum, samt framholl att &ven norrona kalltexter omtalar att valdsverkare
drabbades av gudarnas vrede. Utifran detta ansag han dddsstraffets religiosa
ursprung som sjalvfallet (de Vries 1956-1957 1:414).

Diskussionen om dodsstraffets sakrala ursprung kom sedan att bli aktuell
igen da Klaus von See 1964, i sin studie Altnordische Rechtswérter om forhal-
landet mellan religion och ratt, kom att diskutera teoribildningen kring d6ds-
straffets sakrala ursprung. von See analyserade de germanska rattstermerna
och tillbakavisade den tolkning som var radande vid denna tid: att man kan
spara en koppling mellan rattsinstitutionen och prasterskapet, dels genom att
den virldsliga ordningen baseras pa en gudagiven ordning, dir gudarna ver-
kar som beskyddare av lagen, dels genom att prasterna var den domande in-
stansen vid tinget. von See positionerade sig saledes i linje med Folke Stroms
starkt kritiska hallning till att det skulle finnas en dldre koppling mellan ratts-
utévning och religion. Man hade foreslagit att det proto-germanska ordet
*ewa/eo/a(w)/é ska ha haft en dubbel betydelse av 'rattsordning, lag’ och
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‘gudomlig lag, religion’, sdledes bade en profan och en sakral innebdrd, men
denna betydelse aterfinns endast i vastgermanska sprak. Denna dubbla inne-
bord av ordet ar endast bevarad i thty. euuart, ags. aweweard ’'prast’, respek-
tive i fhty. eosago, ffris. asega’"domare, lagsagoman’. Man menade da att denna
dubbla betydelse av ordet skulle ga tillbaka till tidiggermansk tid, och att detta
speglar en ursprunglig enhetlig betydelse dar ratt och religion ska ha utgjort
en enhet. Den splittrade anvandningen av ordet skulle tvartom vara den ur-
sprungliga menade von See och forst i en senare utveckling, i specifika kon-
texter, ska begrepp som ratt och religion respektive lagman och prast ha smalt
samman (von See 1964:103-106).

Fran nordiskt omrade saknas otvetydiga beldgg for att religion och ratt ska
ha utgjort en enhet, menade von See. Han framhdll vidare att fvn. godi, gydja
‘den som hor till gudomen, den som har med gudomen att géra’ pa nordiskt
omrade utgor ett exempel pa en sdrutveckling dir en enhetlig semantisk in-
nebord av 'préast’ och 'domare’ har vuxit fram och skapat ett ovanligt forhal-
lande dar rattsutévning och kult ingatt i samma dmbete. von See pekade sam-
tidigt pa att det inte finns nagon betydelse av 'prast’ i 6vriga dmbetstitlar fran
nordiskt omrdde, sdsom fvn. konungr, jarl, fylkir, hersir, m.fl. Att just den is-
landske goden har haft en juridisk funktion menade han darfor utgor en is-
landsk sarutveckling, samtidigt som de godar som utférde kultiska funktioner
kallas specifikt hofgodi 'tempelgode’. Man kan dock invdnda mot von See att
kungen och jarlen fungerade som rituella ledare i kulten pa det skandinaviska
fastlandet, liksom att de innehade juridiska funktioner (Sundqvist 2016a).

Att tingsmadnnen kunde vilja vilket godeord de ville tillhora, samt att go-
deinstitutionen dverlevde religionsskiftet ska dven det tala for att denna inte
var sarskilt starkt kopplad till den forkristna kulten, menade von See. Utover
detta finns endast enstaka beldgg for en koppling mellan religion och ratt
inom den fornnordiska kontexten, sdsom Eyrbyggja sagas tings-/kultplats
och de vébgnd som anges ringa in tingsplatser, men lagarna framstar likval
som profana (von See 1964:107-111, 118-120). Sambandet mellan religion
och ratt framstar darfor inte som sardeles starkt i det nordiska materialet,
menade han. De exempel som von See for fram visar dndock pa att gudarna
aberopades vid avlaggandet av eder och att en religiost forankrad helighet
forknippades med tingsplatsen, varfor en koppling mellan den fornnordiska
religionen och rattsutdvningen torde vara vélbelagd. Att dessa sfarer 6verlap-
par betyder dock inte att all rattsutévning kan férutsattas vara religiost grun-
dad eller att utdomandet av straff kan likstdllas med en forsoningsritual
gentemot en gudom.

von See forholl sig pd goda grunder kritisk till von Amiras teoribildning i
det att den bygger pa ett grundlost antagande att den sakrala rattspraxisen
skulle ha levt vidare som en folklig forestallning under tidig medeltid, for att
sedan ater inforlivas i den offentliga ratten vid hég- och senmedeltid. Avrat-
tandet av forbrytare visar inga sakrala tendenser menade von See, dven ratts-
terminologin saknar beldgg for att dodsstraffet skulle ha haft en sddan sakral
aspekt. Det fanns heller inget gemensamt ord for “dodsstraff’ i de
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fornnordiska eller germanska spraken, vilket tyder pa att offentliga avratt-
ningar inte intog ndgon central plats i rattssystemet (von See 1964:115-116).

Samma ar publicerade Edward Oswald Gabriel Turville-Petre sin stora stu-
die av fornnordisk religion, Myth and Religion of the North (1964), dar han
menade att det dr osannolikt att manniskooffer praktiserades i storre ut-
strackning under vikingatid i Norden. Daremot ska det ha varit vanligt fore-
kommande bland kontinentalgermanska stammar under romersk jarnalder.
Intentionen bakom ménniskooffret ar diremot svartydd, menade han. Utifran
teorin om ett sakralt kungadome i Norden under jarnaldern (se utforlig dis-
kussion i Sundqvist 2002) menade Turville-Petre att den hogsta offergavan
utgjordes av kungen. Kungen inkorporerade guden och offrades symboliskt
pa hosten i form av hans stéllféretrddare, som utgjordes av exempelvis en galt
eller en hast eller till och med en manniska (Turville-Petre 1964:252-258).66
Att kungen ska ha uppfattats som en representation av gudomen i ett kultiskt
drama av det slag som Turville-Petre utgar ifran ar dock svart att beldgga ut-
ifran de norrona kalltexterna (Sundqvist 2002).

Turville-Petre var skeptisk till att Tacitus uppgifter i Germania kapitel 12
ska tolkas som beldgg for ett sakralt dédsstraff. Han var inte fraimmande for
att tolka mossliken som spar av offer, dar drankning eventuellt ska ha fore-
kommit i kombination med hangning som en offerform. Att Tacitus omnam-
ner ett liknande bruk i termer av straffi Germania 12 behéver inte tolkas som
ett sakralt dodsstraff, utifran Turville-Petres diskussion, utan skulle snarare
utgora ett missforstand fran Tacitus sida, i den man de arkeologiska fynden
motsvarar Tacitus uppgifter. I detta foljde Turville-Petre den tolkningslinje
som bland andra Mogk hade presenterat.

En annan ingang till diskussionen om férekomsten av méanniskooffer i
fornnordisk religion foretrads av Hans-Egil Hauge som i Levande begravd eller
brdnd i nordisk folkmedicin fran 1965 diskuterade manniskooffret i forhal-
lande till yngre tidsperioders magiska bruk och sdgenmotiv. Man har inom
forskningen haft olika uppfattningar om huruvida byggnadsoffer och "krisof-
fer” (vid till exempel pesttider) ska tolkas som offer i en religionsfenomeno-
logisk strikt bemarkelse, eller om det endast ror sig om apotropeiska och ex-
piatoriska ritualer. Vissa uppgifter omtalar dessa handlingar som offer till en
hogre makt for att fa lycka for huset respektive befrielse fran en sjukdom, me-
dan andra uppgifter pekar mer mot att man istéllet har forestallt sig att man
har skapat ett magiskt beskydd av huset, respektive begravt sjilva sjukdomen
i form av ett syndabocksoffer. Forekomsten av manniskooffer vid exception-
ella situationer under medeltid skulle dd kunna vara en kvarleva fran ett

66 Odens sjalvoffer ska sdledes ha haft en rituall motsvarighet i offret av en galt, kallad fvn.
sonargoltr, som utférdes under hosten. Galten har da fungerat som en representant for kungen,
samtidigt som djuret har utgjort en symbolisk inkarnation av Fré som da offras at sig sjalv
(Turville-Petre 1964:252-258). Att ett substitut offras i kungens stille ar ett rimligt antagande,
men nagot sjalvoffer av det slag som Oden utfér i Hdvamdl 138 omndmns inte i det bevarade
materialet om Fro.
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forkristet offerbruk (Hauge 1965:11-19).67 Materialet hade tidigare behand-
lats av Jacob Grimm som menade att sigenmotivet liksom folksagans berat-
telser om barn som offras utgor ekon av ett tidigare offerbruk, dar barn har
anvants vid sidan av krigsfangar och férbrytare som offergdva for att férsonas
med gudomen vid krissituationer (Grimm 1854 [1835]:40). Materialet ar
dock mycket ungt och kopplingen till det dldre materialet ar svag.

Ndgra etnologiska uppteckningar fran vastra Sverige dterger en sdgen som
forlaggs till dldre tid, dd en manniska blev levande begravd for att avvarja en
farsot. Denna sidgen omtalar att personen offrades till “gudarna”. Troligen ar
detta ett tillagg for att visa att det skedde langt tillbaka i tiden, menade Hauge.
Sagnen kring levande begravning som en atgard for att stoppa en hirjande
epidemi finns spridd endast i sydvastra Skandinavien, vilket troligen indike-
rar att den aldrig har varit spridd dver nagot storre omrade tidigare heller
(Hauge 1965:46-88). Hauge var ocksa tveksam till att signen skulle aterge en
verklig hdandelse eller ha bevarat minnet av en aldre offerpraktik. Att mura in
en levande manniska i husgrunden behover inte heller tolkas som ett offer.
Det kan snarare rora sig om ett profylaktiskt handlande for att pd magisk vag
avvarja onda krafter eller olyckor och skaffa gdrden en skyddsande. Den dode
lever pa sa satt vidare och vaktar huset, vilket Hauge fann vara en mer sanno-
lik tolkning dn att minniskan ska ha blivit offrad som en gava at nagon over-
naturlig makt som ska skydda huset. Den viktiga och svara distinktionen lig-
ger i om byggnadsoffret ar ett offer at ett 6vernaturligt visen eller om den
offrade sjalv forestills skydda byggnaden, som en vard. I vissa fall kan forfa-
randet sdkert ha haft en dubbel intention av offer och avvarjelsemagi (Hauge
1965:101-123). Sdgenmotivet med levande begravning i samband med sjuk-
domsutbrott eller uppférandet av byggnader har inte tagits upp i diskus-
sionen kring det fornnordiska manniskooffret efter Hauge. Materialet ar
ocksa sa sentida att en koppling tillbaka till forkristen kultpraxis dr osannolik
och svar att belagga.

2.2.6 Forskningen om manniskooffer och sakrala dodsstraff 1967
till 1983

Tva viktiga bidrag till forskningen om det fornnordiska bruket av ménnisko-
offer gavs av Inge Beck i Studien zur Erscheinungsformen des heidnisches
Opfers nach altnordische Quellen 1967 och Klaus Diiwel i Germanische Opfer
und Opferriten im Spiegel altgermanischer Kultworte 1970. Utifran ett filo-
logiskt angreppssatt menar de att man kan spara forestéllningar och bruk fran
forkristen tid i de bevarade skriftliga kdllorna som behandlar manniskooffer.
De bada studierna analyserar de fornnordiska offertermerna. Termen fvn.
gefa menar Beck bar en ndgot annorlunda semantisk innebord an fvn. bldta;
fvn. gefa uttrycker ett direkt forhdllande till offermottagaren, den verbala

67 Anne Carlie har redogjort for de arkeologiska fynd som kan motsvara bruket. Det arkeolo-
giska fyndmaterialet ar mycket magert och Carlie sluter sig till att detta har varit ett mycket
séllsynt bruk av manniskoben (Carlie 2004:137-144).
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dedikationen, vilket inte termer som fvn. bléta gor. Dessa uttrycker snarare
offerhandlingen i sig. Aven ordet fvn. gjalda anvinds som offerbeteckning i
kallorna, tidvis synonymt med fvn. gefa, och kan i dessa fall utgéra en kvarleva
fran ett dldre skikt i det religiosa spraket (Beck 1967:122-125). Enligt Diiwel
ar dateringen av offerterminologin viktig eftersom vissa begrepp kan ha skap-
ats forst i relativt sen tid, i och med nedskrivandet av den fornvastnordiska
litteraturen, medan andra aterfinns i flera germanska sprak och saledes torde
vara dldre. Man bor skilja pad offertermer som primaért dr barare av en sakral
betydelse och ord som sekundart har kommit att anvindas som beteckning
for ett sakralt begrepp, men som i grunden betecknar nagot profant; saledes
en atskillnad pa en sakral betydelse och en sakral anviandning. Man kan till
exempel se att vissa ord for de forkristna ritualerna aldrig har anvands om
den kristna kulten, medan andra har kunnat fungera i bada kontexterna
(Dtiwel 1970:219-223). Genom sin studie av offertermerna kunde Diiwel
sluta sig till att flera termer som anvands som beteckningar pa manniskooffer
i fornnordisk litteratur sannolikt utgor autentiska® begrepp och i vissa fall
otvetydigt dsyftar just offer (Diiwel 1970:224-239). Genom det filologiska an-
greppssattet har Beck och Diiwel lagt grunden for en sdkrare anvandning av
de skriftliga kallorna, eftersom dessa ar kallkritiskt problematiska genom sin
sena tillkomsttid.

Diskussionen om ett sakralt ursprung bakom de germanska dodsstraffen
kom ater till liv vid 1970-talets borjan, dd Heinrich Beck publicerade
Germanische Menschenopfer in der literarischen Uberlieferung 1970. Han var,
i likhet med Folke Strom, kritisk till teorin kring ett sakralt ursprung bakom
de germanska dddsstraffen och menade att den enda litterédra kélla som st6d-
jer en sadan tolkning ar Lex Frisionum, men att man inte kan dra nagra vidga-
ende slutsatser kring de nordiska férhallandena utifran denna enda kélla. De
helgonberittelser som omtalar forstorelsen av forkristna helgedomar &r helt
tysta kring ett paféljande straff i form av offer. Dédsstraff som foljd av detta
helgeran forekommer pa flera hall, men att det skulle réra sig om offer fram-
gar aldrig uttryckligen. Man maste ocksa vara dppen for att straffpraktiken
kan ha dndrat sig over tid, vilket forsvarar jamforelsen av killor med olika
datering. Beck kritiserade darfor von Amira for dennes metod att anvianda de
medeltida kallorna som empiri fér den germanska kontexten. En komparativ
analys kan inte siagas stddja sakralteorin menade Beck (Beck 1970:246-252).
Utifran det dldre kdllmaterialet verkar manniskooffer ha forekommit i flera
olika kontexter: i (mindre) kultférband, vid storre religiosa hogtider som be-
ror hela folket och inom krigarféljen. Men inom de rattsliga sfarerna (tings-
forsamlingen och hushallet/sldakten) ar det ddremot svarare att hdvda nagra
bevis for en sadan praktik. Beck sag dock en koppling mellan dédsstraff och
en sakral sfar i bestraffandet av krigsrelaterade brott i Tacitus Germania ka-
pitel 6, 12 och 14. Tacitus skriver att krigsrelaterade straff utverkades av

68 Begreppet anvdnds har med betydelsen att motivet aterspeglar en forestillning och/eller
praktik som har varit en levande tradition inom den férkristna religionen.
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prasterna, vilket utgor en analogi med det fornnordiska tinget och tingets he-
lighet, framholl Beck (Beck 1970:253).

Att dodsstraff skulle ha utgjort en vanlig praktik inom den privata rattsut-
o6vningen menade Beck ar tveksamt och en sakral aspekt verkar saknas dar.
De slaktfejder som enligt de isldndska slaktsagorna kunde paga i generationer
var inte dndldsa utan kunde férsonas pa tinget och verkar ha haft en rent pro-
fan karaktar. Det ndrmaste en sakral inramning av dessa himndmotiv finner
vi i traditionen att rista blodérn, men detta ska da ha utgjort en avvikande
variant av sldktfejd. Beck papekade ocksa att det 6verhuvudtaget ar diskuta-
belt huruvida fejderna skulle ha att géra med rattsutévning i strikt mening
(Beck 1970:254-258). Jag kommer framdver att argumentera emot Beck i
denna fraga och visa att bloddrnsriten utgor en form av rituellt dodande som
dven kunde anvandas vid offer inom kulten av Oden. Att endast se blodérns-
riten som en profan form av dédande blir missvisande enligt min mening.
Sammanfattningsvis menade Beck att fragan ifall rattsordningen hos germa-
nerna var av sakral natur, det vill sdga huruvida dédandet av férbrytare ut-
gjorde ett offer, maste lamnas 6ppen. Det finns kdllmaterial som pekar bade
for och emot, och det dr tveksamt om fragan alls 4r mojlig att besvara med ett
antingen eller, menade han. Beck ville ocksa visa pd att manniskooffer inte ar
avhingigt den kulturella eller rattsliga utvecklingen av samhallets struktur;
man kan alltsa inte forutsitta en utveckling enligt ett visst monster, sd som
tidigare forskare hade gjort. De germanska folken uppvisar inte heller en till-
rackligt tydlig homogenitet under det tidsspann som kéllmaterialet tacker,
vilket gor att forskningsansatsen som man i dldre forskning hade foretagit sig
blir forfelad. Man maste istillet rdkna med en mycket storre variation vad gal-
ler samhallsformer och darmed flera olika mojliga sakrala och profana straff-
praktiker i den germanska kulturen 6ver tid och rum (Beck 1970:254-258).

Efter Heinrich Becks studie har diskussionen om ett sakralt ursprung
bakom de germanska dodsstraffen mattats av, men en religionshistoriker som
kom att diskutera amnet ar Bo Frense i Religion och rdtt 1982. Frense redogor
dar for den foregdende forskningen, varvid han kom att kritiskt diskutera de
olika forskningslinjer som har framtratt och han positionerade sig sjalv i for-
hallande till dessa utifran sin stindpunkt att rattsutévningen hade en odisku-
tabel sakral anknytning, dar religionen ligger till grund for rattsutévningen
(Frense 1982:30-50, 205). Sjalv foretrader Frense ett funktionalistiskt per-
spektiv dir han menar att vikingatidens religionsutévning genomgaende
praglades av virdemaximering.¢? Den kult och de gudomar som ansdgs vara
mest givande att tillbe i syfte att fa storst avkastning fran jordbruk och handel
var ocksa de som var framtradande i religionsutévningen, menade han. Han
tolkar foljdaktligen den fornnordiska religionen utifran en centrering kring
begreppet "fruktbarhet” (Frense 1982, se exempelvis hans diskussion pa si-
dorna 79-83, 95, 163, 198). Frenses nyttocentrerade perspektiv leder dock
till en generaliserande och anakronistisk hallning som motverkar den kallkri-
tik han sjalv foresprakar.

69 Frense betecknar dterkommande den fornnordiska religionen som "nyttoorienterad”.
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En rattshistoriker som pa senare tid har tagit upp de germanska dodsstraf-
fen till fornyad undersokning dr Hermann Nehlsen 1983 i Entstehung des
Offentlichen Strafrechts bei den germanischen Stdmmen. Nehlsen var kritisk till
hur man i den dldre forskningen har haft en tendens och vilja att tolka de ger-
manska lagarna utifran ett religionshistoriskt perspektiv. Han avfiardade att
det skulle foreligga en symbolisk och sakral betydelse i handlingar och form-
ler, sa som fvn. vargr i véum, vilket han istédllet menade ar en enkel liknelse av
den fredlose som tvingas leva i skogen och jaga djur eller stjala boskap, likt en
varg. Att fredloshet 6verhuvudtaget skulle ha en férkristen germansk historia
stillde sig Nehlsen starkt kritisk till (det isldindska materialet tar han inte
stallning till). De kéllor som vi har till ett forkristet germanskt rattssystem ar
alla tillkomna i en kristen kontext och bor inte tas som intdkt for dldre prak-
tiker, menade Nehlsen (Nehlsen 1983:3-16). I denna slutsats har Nehlsen in-
tagit en enligt min mening allt for kritisk hallning, som bortser fran de mojlig-
heter som faktiskt féreligger i en noggrann analys av kallmaterialet.

2.2.7 Framvaxten av New Comparativism och forskningen om
manniskooffer i fornnordisk religion 1986 till 2019

Aven om diskussionen om ett sakralt ursprung bakom de germanska dods-
straffen inte har fortsatt i ndgon storre utstrackning efter 1983 sd har studiet
av manniskooffer bland germanska stammar tidvis ront ett fortsatt stort in-
tresse inom forskningen. I och med att disciplinerna arkeologi och religions-
historia kom att intressera sig fér det andra dmnets forskning, och kom att
narma sig varandra genom framvaxten av den postprocessuella arkeologin
under 1980- och 90-talen, 6kade aven intresset for att studera manniskooffer
genom en tvardisciplinar ingang till studiet av bade texter och materiella lam-
ningar. Ett exempel finner vi i Michael Rind som i Menschenopfer 1996 har
bidragit med en kritisk granskning av de arkeologiska fynd som har tolkats
som spar av kontinentalgermanska och keltiska manniskooffer. Min egen stu-
die kommer dock att fokusera pa det skandinaviska materialet. Angaende
detta papekar Rind att forekomsten av manniskoben i kultiska kontexter inte
ar nagot bevis for att manniskorna har blivit offrade; det kravs att man kan
pavisa ett kultiskt handlande med benen, snittspar eller brottytor som vittnar
om vad som har hant. Men en valdsam behandling med den dédes kropp in-
nebér inte per automatik att det ror sig om offer. Det krdvs mer dn spar av
vald eller rituell behandling for att offertolkningen ska vara lika eller mer san-
nolik dn nagon annan (Rind 1996:149-152). Rind kan kritiseras for att vara
spretig och plocka de arkeologiska exempel som passar hans framstallning,
snarare dn att forsoka dyka djupare i problematiken och se till mannisko-
offrets olika aspekter.

Religionshistorikern Bruce Lincoln diskuterade manniskooffer i fornnor-
disk religion utifran ett jamforande perspektiv i boken Myth, Cosmos and So-
ciety 1986. Studien kom att bli tongivande fér den komparativa mytforsk-
ningen som behandlar fornnordisk religion (se nedan). Genom att gora
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jamforelser med andra indoeuropeiska myttraditioner ville Lincoln visa pa
hur den fornnordiska skapelsemyten om ett urtida offer finner paralleller i
andra myttraditioner som féorbinds genom ett gemensamt indoeuropeiskt ur-
sprung. Genom jamforelser med bland annat det vediska manniskooffret,
purusamedha, kunde Lincoln pavisa en gemensam forestdllning kring ett
makro - mikroférhallande mellan kosmos och manniskans anatomi. Genom
offret av en manniska respektive en motsvarande mytisk varelse skapas/om-
skapas kosmos. Lincoln ville genom sin studie pavisa att det inom flera in-
doeuropeiska myt- och rittraditioner aterfinns en forestillning om att man
genom riten upprepar den ursprungliga kosmogonin (Lincoln 1986:1-64).
Lincoln har i senare arbeten (se Lincoln 2018) stallt sig kritisk till anvand-
ningen av den komparativa metod som han arbetade med 1986 och har kriti-
serat den for att inte ta hdnsyn till de problem som de jamférda materialens
avstand i tid, rum och kontext medfor.

Ett viktigt forskningsbidrag for studiet av fornnordiska manniskooffer
gavs av Ulf Drobin (1991b) i hans studie av skaldemjédet och blodssymboli-
ken i norréon mytologi och ritual i "Mjodet och offersymboliken i fornnordisk
religion”. I artikeln visar han hur olika mytiska framstallningar ar férbundna
med ett 6vergripande mytiskt motiv dar visdomsmjodet, guden Oden och of-
ferblodet sammanfors till ett gemensamt idékomplex. Pa detta satt lyckas han
sdtta in manniskooffret i en vidare mytisk kontext. Studien behandlar enbart
den fornnordiska kulturen och har haft ett stort inflytande pa efterkommande
forskning om forhallandet mellan myt och rit i fornnordisk religion. Artikeln
har dven varit flitigt refererad till inom forskningsmaterial som har tolkat ar-
keologiska fynd utifran fornnordiska myter. Drobins studie ar ett gott exem-
pel pa hur man inom textbaserad filologisk och religionshistorisk forskning
kan arbeta med texter, men han tar inte in arkeologiskt material, vilket sedan
dess till stor del har blivit standard inom forskningen om fornnordisk religion.

Under borjan av 2000-talet publicerades flera riktade studier av manni-
skooffer i fornnordisk religion. I och med framvaxten av ett nytt jamfoérande
paradigm, New Comparativism, 6ppnades mojligheterna for att se till det kom-
parativa materialet med fornyade perspektiv (Paden 2000; 2010; Lincoln
2018).J6n Hnefill Adalsteinsson (2001a; 2001b) diskuterade i linje med detta
manniskooffer inom fornnordisk religion utifran kristnandet av Island i Under
the Cloak och med utblickar till det indoeuropeiska mytmaterialet i Mannblot
i norreenum sid. Utifran ett komparativt angreppssatt sdg han dar till det in-
doeuropeiska ursprunget bakom myt och rit i den fornnordiska kontexten.
Utifran en koppling mellan indoeuropeisk skapelsemytologi och de manni-
skooffer som omtalas i Eyrbyggja saga och Landndmabdk (se nedan), kan jam-
forelsen med det vediska purusamedha enligt J6n Hnefill Adalsteinsson stiarka
de norrona texternas kallvarde. Han ser ett aterkommande monster i den in-
doeuropeiska och germanska skapelsemyten och hur denna kan ha tagit sig
uttryck i kulten. Genom d6édandet och styckandet av en ménniska har man
reproducerat den ursprungliga skapelsen av kosmos. I semnonernas heliga
lund (se nedan), som omtalas av Tacitus i Germania kapitel 39, vill Jén Hnefill

97



Adalsteinsson se en motsvarighet till offret som utférdes vid P6rsnes pa Is-
land. Tacitus val av ord, latinets caesus, och det fornvastnordiska brjéta menar
han speglar ett kultbruk dar man styckar offrets kropp (jfr. Lincoln 1986). |
denna tolkning av Tacitus uppgifter stodjer han sig sannolikt mot Rudolf
Muchs tolkning av Tacitus text fran 1937.

Samma ar publicerade Miranda Green (2001) en ingdende studie av belag-
gen for germanska och keltiska manniskooffer i klassiska kallskrifter i Dying
for the Gods. Hon menar att uppgifterna om méanniskooffer hos germaner och
kelter inte bor avvisas pa grund av dess blodiga och fasansvickande framto-
ning. Tvartom boér man inte bli forvadnad 6ver att en kultur som foretrader
slavdagande kan utéva manniskooffer, eftersom en manniskas varde da inte
anses fundamentalt skilja sig fran ett foremal bara genom att vara manniska,
menar hon, men man bor notera att den manskliga offergdvan oftast hamtas
utifran och utgdrs av ndgon som inte omfattas av samhalls- och kultgemen-
skapen. Det ar saledes krigsfangar och slavar som kan varderas som méjliga
att offra, inte manniskor i gemen (Green 2001:22-25). Green tillskriver det
skriftliga kdllmaterialet ett hogt varde och jamfor med arkeologiska fynd som
stodjer hennes tes.

Detta ar publicerades dven Anders Hultgdrds artikel "Menschenopfer”
(2001) i Reallexikon der germanischen Altertumskunde. Hultgard ar i sin arti-
kel kritisk till forekomsten av manniskooffer i fornnordisk religion, &ven om
dess narvaro i de romerska och grekiska kallskrifterna kan tolkas som att
detta har varit ett levande kultbruk bland de kontinentala germanska stam-
marna. Han menar hir att beldggen fér manniskooffrets faktiska utévande
bland germanska folk ar vaga och sannolikt speglar en stigmatisering av den
forkristna religionen.

Eine solche Analyse [studien av manniskooffer bland germanska folk] ist
lediglich aus einer stark beschrankten Sicht durchzufiithren. Zum einen,
weil die uns zur Verfiigung stehenden Schriftqu[ellen] nur
fr[a]g[mentarisch] des gesamten Opferrituals bewahrt haben. Zum ande-
ren sind diese Qu[ellen] spérlich und sekundér. Sie stammen ,von aufien
her’, kein Bericht des Handlungsablaufs und keine Erkldrung des Rituals
eines M[enschenopfers] ist von einem Anhéanger der a[lt]germ[anischen]
Relig[ion] auf uns gekommen. Die meisten Hinweise auf M[enschenopfer]
finden sich in der m[ittel]a[lterlische] Uberlieferung und sind liter[arisch]
bearbeitet und polemisch gefarbt. Das arch[4dologische] und ikonograp-
hische Material stellt zwar Primarqu[ellen] dar, aber es ist mehrdeutig
und kann ohne schriftliche Zeugnisse nicht sicher interpretiert werden.
Unter diesen Umstdnden konnen Rituale von M[enschenopfern] bei den
Germ[anen] kaum rekonstituiert werden, und noch weniger kann ein
Verstehen dieser Form von ritueller Tétung erreicht werden.

(Hultgérd 2001:535 med mina fortydliganden av originaltextens forkort-
ningar.)
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Bristen pa primart kallmaterial bade i form av skriftliga kallor och arkeolo-
giska fynd tar Hultgard som grund for sin kritiska hallning. I och med publi-
kationen i RGA kom artikeln att bli normgivande. I min studie dmnar jag dock
visa att det finns spar av ett offerbruk med ménniskooffer ocksa i det primara
kallmaterialet. I motsats till Hultgdrd menar jag att vi genom ett komparativt
och filologiskt angreppssatt kan na just en kunskap om och forstaelse av
denna form av rituellt dédande i fornnordisk religion.

Det arkeologiska materialet menar Hultgard &r svartolkat och osédkert. Det
hari tidigare studier inte utsatts for den kallkritiska provning som ar nodvan-
dig for att kunna dra slutsatser om forekomsten av manniskooffer. Aven det
ikonografiska materialet har i de flesta fall upprepat en redan spekulativ och
grundlos tolkning menar han, utan att lata materialet genomga en grundlig
analys: "Ahnlich verhilt es sich mit den ikonographischen Qu[ellen], die un-
terschiedliche Deutungen zulassen, bei denen aber eine bestimmte Interpre-
tation sich leicht eingebiirgert hat und kritiklos wiederholt wird” (Hultgard
2001:535 med mina fortydliganden av originaltextens forkortningar). De
klassiska antika kallor som ofta anfors i diskussionen kring manniskooffer i
forngermansk religion kan inte otvetydigt tolkas som beskrivningar av offer,
men val ett rituellt dodande, menar Hultgard. Kéllorna till ménniskooffer un-
der vikingatid i Norden ar rikligare, men svartolkade, menar han. De &riregel
influerade av bibliska motiv och en kristen stigmatisering av den férkristna
religionen.

I sin bok Blot fran 2002 diskuterar Britt-Mari Nasstrom méanniskooffer i
den germanska och fornnordiska religionen i samband med en storre studie
av offertraditionerna i det forkristna Norden. Nasstrom redogor sakligt for
den aldre forskningen och teorin kring ett sakralt ursprung bakom germa-
nernas dodsstraff, samt for det killage som star till hands och dr mer positivt
installd till vara mojligheter att identifiera och beldgga manniskooffer i
fornnordisk religion an Hultgdrd. Utifran ett jamforande perspektiv menar
hon att dven om kallkritiken ar befogad for varje enskild text sa finns det
ingen anledning att forneka forekomsten av manniskooffer i den fornskan-
dinaviska religionen, som i det avseendet torde ha liknat de flesta kinda kul-
turer (Nasstrom 2002:56-59). Hon pekar pa vissa fenomen i det tillgangliga
kallmaterialet som starker tolkningen av manniskooffrets forekomst. Ett ex-
empel ar motivet med den flerfaldiga doden, som aterfinns i bade myt, dikt
och arkeologiska fynd. Jag tar upp detta monster till mer ingdende diskus-
sionianalysen av kidllmaterialet nedan. Nasstréom tar ocksa upp Beowulfrad
2936-2941 som omndamner ett offer, eller moéjligen avrattning, av krigs-
fangar (Nasstrom 2002:57-73). Uppgifterna om manniskooffer pa Island
anser Nasstrom ar sa sviavande att de knappast kastar nagot ljus 6ver fore-
teelsen. Nasstroms komparativa tillvigagangssatt baseras pa samma grun-
der som den metod jag anvander mig av i den har avhandlingen. Att gemen-
samma monster och idéer kan ta sig uttryck i myt, rit och fysiska lamningar
ar en forutsattning for det interdisciplinéra tillvigagangssatt som jag har
presenterat ovan.
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I René Schusters studie om manniskooffer och rituellt doddande,
Menschenopfer und rituelle Tétung bei den Germanen auf dem europdischen
Festland fran 2013, kan vi se hur den interdisciplindra jaimférande forsk-
ningen har vunnit insteg i diskussionen om germanernas manniskooffer.
Schuster kategoriserar textmaterialet och diskuterar olika typer av offer. Han
gor en ingdende studie av killmaterialet som beror germanernas bruk av
manniskooffer och menar att krigsbytesoffret bor sarskiljas fran de periodiskt
aterkommande offren, men papekar att en gemensam kult ar viktig for att
skapa en gemensam identitet. Kultgemenskapen utgor saledes en politisk en-
het och Schuster satter in offerbruket i en social kontext (Schuster 2013:30).
Det germanska manniskooffret foljer vissa mallar enligt honom. Manniskooft-
ret riktar sig till en krigsgud, utfors i en helgedom, offret bestar av dédandet
av en for kultgemenskapen utomstdende manniska, det utfors av praster eller
andra kultspecialister, offret identifieras i riten med gudomen och det lamnar
ytterst sdllan arkeologiska spar. I sin studie begrdnsar han sig till enbart kon-
tinentalgermanska kallor, och studien f6ljer ur den aspekten Hultgards slut-
satser och resonemang i Reallexikon der germanischen Altertumskunde. 1 linje
med Hultgard ar Schuster ocksa mycket reserverad infor tolkningen av arke-
ologiskt fyndmaterial inom religionshistoriska studier. De enda arkeologiska
fynd som tyder pa forekomsten av manniskooffer ar sa kallade mosslik, me-
nar han (Schuster 2013:71).

Schuster ar skeptisk till tidigare tolkningar av krigsrelaterade offer da han
menar att dessa tolkningar baseras pa en for diffus eller generds tolkning av
offerbegreppet. Det finns inget beldgg for att ett krigarfolje har utévat manni-
skooffer fore och efter ett slag, da dessa handlingar ar svara att avgransa till
offer (Schuster 2013:51). Jag kommer dock att visa i analysen nedan att det
finns kédllmaterial som pavisar forekomsten av méanniskooffer fore och efter
striden, dven utifrdn en strikt definition av begreppet offer. Schuster menar
vidare att plundringstag sannolikt inte foranledde offerhandlingar da syftet
ar att behalla bytet snarare dn att utféra ett Kkrigsbytesoffer (Schuster
2013:51). En sddan rationell och pragmatisk syn pa kulten ar dock problema-
tisk da ritual karaktariseras just av att inte operera med ett rationellt forhal-
lande mellan handling och syfte/orsak (Humphrey & Laidlaw 1994). Ett avvi-
kande exempel dar krigstdget omgardas av offer i det germanska materialet
menar Schuster att vi finner i Tacitus beskrivning av germanstammen Harii
och deras skrickinjagande utklddnad vid strid. Stridandet hos dessa tolkar
Schuster som en kulthandling. Vid dessa krigsexpeditioner ska man dd inte ha
haft som mal att erévra krigsbyte, utan dédandet i sig har varit malet, ef-
tersom dodandet har utgjort en form av offer till krigsguden. Harierna prak-
tiserade saledes inte krigsbytesoffer, utan sjilva striden utgjorde en offer-
handling (Schuster 2013:51). Schuster presenterar flera tolkningar av kall-
materialet som jag kommer att ta upp till fornyad analys nedan och i flera fall
att argumentera for en annorlunda slutsats dn Schuster. Exempel pa dessa
sporsmal och slutsatser ror bland annat huruvida sjalvoffret gar att belagga i
materialet. Att man ska ha offrat sig sjalv vid nederlag i strid ar svart att
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bekrifta, aven om det kan verka sannolikt, menar Schuster, sjalvoffret kan
dockinte klart beldggas i kdllmaterialet. Att slag utkdmpats i heliga lundar och
skogar och darigenom skulle kunna betraktas som en typ av offer dr han mer
tveksam till. Att offret utgjordes av en utomstaende medfor inte, enligt ho-
nom, att personen inte skulle kunna ingd i samma stamgemenskap. Att det
bara var slavar och fangar som offrades menar han ar taget ur luften; dven
personer ur den egna stamgemenskapen, men som da inte ingar i kultgemen-
skapen, kunde anvandas till offer. Som exempel anger han soldater som tapp-
pateller lagt ned sin skold i striden (Schuster 2013:51-68). Dessa teman kom-
mer att jag att berdra i studien av kdllmaterialet nedan.

Liknande slutsatser och forhallningssétt finner vi hos Rudolf Simek som
har tagit upp manniskooffer till fornyat religionshistoriskt studium och diskute-
rar manniskooffer i sitt 6versiktsverk Religion und Mythologie der Germanen
2014.Han anvander sig dar av arkeologiskt material och menar att vapenoffer
i mossar och vatmarker inte rimligtvis kan tolkas som nagot annat &n offer,
varfor ocksd de manniskor som aterfinns i liknande kontexter borde tolkas
som lamningar efter offerhandlingar. Offer ar dock ett mycket svartillgangligt
fenomen nar det handlar om férhistoriska religioner, inte minst germanska
sddana, trots att det ar ett av de mest pafallande och tydliga uttrycken for re-
ligiost handlande, menar han. Redan de aldsta, klassiska, kédllorna talar om
manniskooffer bland germanerna och arkeologiska utgravningar ska ha pavi-
sat forekomsten. Simek ger fullédiga beskrivningar av arkeologiska fynd, och
anviander dem som exempel pa offer under dldre jarndlder (Simek 2014:42-
47). Hans angreppssatt i studiet av manniskooffer ar i detta ett exempel pa
hur den interdisciplindra jdmférande forskningen idag har blivit en standar-
diserad utgangspunkt i diskussionen om germanernas manniskooffer.

Simek papekar det kallkritiskt svara lage som forskningen méter i studiet av
germanska och fornnordiska offerbruk. Han menar att vi vet for lite om germa-
nernas panteon under aldre jarnalder for att alls kunna uttala oss om motta-
garen av krigsbytesoffren (Simek 2014:49-52). Simek foretrader en mycket
stark skepticism angdende de skrivna textkéllornas varde for studiet av forkris-
ten germansk och fornnordisk religion. Han avfardar de yngre skriftligt beva-
rade texterna som “larda konstruktioner” utan relevans for studiet av for-
kristna forestdllningar. Daremot ar han 6ppen for att tolka mycket dldre arkeo-
logiska fynd och ikonografiskt material utifran de skrivna kallorna. Detta for-
hallningssatt anser jag vara problematiskt och riskerar att bli anakronistiskt.
Skaldediktningen menar Simek ar en osaker kalla till vikingatidens religion. De
heitin (poetiska synonymer) som beskriver Oden som de hdngdas gud menar
Simek till exempel ar for osdkra till sin datering for att kunna siga nagot om
gudens karaktir. Aven utomnordiska killor som Adam av Bremen och Thiet-
mar av Merseburg avfardar han som osédkra (Simek 2014:83-86). Jag kommer
att argumentera for att dessa kallor, tvartemot Simeks slutsats, ar anvandbara
for ett komparativt studium av den fornnordiska religionen.

Det arkeologiska materialet ar Simek daremot mer benégen att ta som in-
takt for att manniskooffer faktiskt utdvades. Simek tolkar fynden fran
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Skedemosse, Oland (se nedan), som tvekldsa spar av manniskooffer och iko-
nografiskt material visar att manniskooffer har en kontinuitet fran romersk
jarnalder till vikingatid. Hur han menar att denna kontinuitet férhaller sig till
de skriftliga kallornas alder ar dock otydligt i hans arbete. Den trefaldiga d6d
som vissa mosslik verkar ha utsatts for menar Simek kan vara riktad till en
triad av gudomar. Att det inte finns fler rester efter offrade manniskor i mos-
sarna visar att materialet sannolikt inte representerar en drligen aterkom-
mande ritual, utan nagot som skedde mer sillan (Simek 2014:61-66). I detta
resonemang foljer Simek en tolkningstradition efter Georges Dumézil som jag
anser dar problematisk. Motivet med den flerfaldiga doden finner tydligare pa-
ralleller inom den fornnordiska kontexten och kan dar kopplas till kulten av
Oden (se nedan).

[ forhallande till tidigare forskning &mnar jag att i min studie ta stérre han-
syn till det arkeologiska material som har framkommit under senare ar och
genom detta se om vi kan na en sdkrare tolkning av de skriftliga kallornas
uppgifter om méanniskooffer i fornnordisk religion. Diskussionen angaende
forekomsten av manniskooffer under senare delen av jarnaldern har sallan
kontextualiserat fenomenet som helhet och samtidigt tagit hansyn till detaljer
i de skriftliga kallorna. De skriftliga kdllornas mojligheter att bilda underlag
for en studie av det forkristna offerbruket kommer att fortsatta att debatteras
inom forskningen, men jag menar att vi genom en noggrann studie av mytiska
motiv och rituella begrepp kan nd kunskap om de foérhistoriska féorhallandena.
Genom en filologisk, hermeneutisk, och komparativ ingdng menar jag att vi
kommer att kunna na ny och béttre forstaelse av fenomenet manniskooffer
inom de skriftliga kallor som behandlar fornnordisk religion och skapa storre
mojligheter ocksa for arkeologisk forskning att anvanda det norréna materi-
alet for studiet av manniskooffer.

Att hitta en fast mall som ger upphov till manniskooffer utifran evolution-
ara, ekologiska eller ekonomiska forutsattningar, sd som man tidvis har fram-
hallit (se exempelvis Harner 1977; Sheils 1980; Green 1998; Watts et al.
2016), riskerar att bli missvisande och forbise de religiosa forestillningar
som bygger upp offerbruket. Att dédandet av en manniska ska uppfattas som
att det utgor en gava till en gudom forutsitter 4ven andra parametrar dn en-
bart ekologiska, ekonomiska, eller evolutionidra. Att dessa parametrar har
kunnat inverka pa utformningen och uppratthallandet eller frekvensen av
manniskooffer behover dock inte betvivlas.

2.3 Tidigare forskning om offer utifran arkeologiskt
material

Ndgot som saknas inom féltet dr en oversikt av den tidigare arkeologiska
forskning som har diskuterat manniskooffer i fornnordisk religion. For att po-
sitionera min studie i forhallande till denna tidigare forskning kommer jag har
att redogora for hur man inom den tidigare arkeologiska forskningen har an-
vant sig av offerterminologin, med fokus pa tolkningen av fynd som spar efter
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manniskooffer. Man har sedan tidigt i arkeologins historia forsokt hitta grun-
der for att kategorisera de arkeologiska fynden och forsta deras kontext. Att
identifiera vissa fynd som offer och uppstillandet av grunder for denna tolk-
ning har varit ett aterkommande dmne i den arkeologiska forskningen. Dis-
kussionen kring offer har oftast inkluderat foremalsoffer och tidvis matoffer.
Problematiken kring offerbegreppet och identifieringen av offer i det arkeo-
logiska materialet diskuterades ingdende av arkeologerna Ines Beilke-Voigt i
Das "Opfer” im archdologischen Befund fran 2007 och av Asa Berggren i Med
kérret som kdlla fran 2010. Jag dmnar inte aterupprepa innehallet i Beilke-
Voigts respektive Berggrens studier hiar utan kommer endast kort att ge en
bild av offerbegreppets anvandning generellt i arkeologisk forskning. Berg-
grens studie fokuserar pa anvandningen av offerbegreppet i forskningen om
senneolitikum och bronsaldern medan Beilke-Voigt stracker sig fram till folk-
vandringstid; men deras generella diskussion om anvandningen av offerbe-
greppet inom arkeologin ar giltig dven for forskningen som har behandlat se-
nare tidsepoker. Jag har utifrdn mitt fokus valt att begransa mig till diskus-
sionen kring manniskooffer och endast i den man det ar av relevans for identi-
fieringen av specifikt manniskoofferhar jag aven inkluderat allmédnna dis-
kussioner om identifieringsgrunderna for offer generellt i arkeologiskt
material.

2.3.1 Tolkningen av offer under arkeologins begynnelse

[ och med fynd av stora mangder deponerade och medvetet forstorda vapen
och krigsutrustningar i danska mossar under 1800-talets mitt borjade arkeo-
loger att tolka dessa som nedlagda offergavor, utifran 6verensstimmelsen
med de klassiska forfattarnas beskrivningar av germanska offerbruk (Beilke-
Voigt 2007:23-24, se exempelvis Worsaae 1865:55-59; 1867). Under mitten
av 1800-talet framforde ocksa Jens Jakob Asmussen Worsaae (1866) i arti-
keln "Om nogle mosefund fra Broncealdreren”, i Aarbgger for nordisk oldkyn-
dighed og historie, tesen att ocksa de fynd av hog status som aterfanns i mos-
sar och i depder inte borde tolkas som tappade eller bortglomda 16sforemal,
utan att dessa var spdren av ett rituellt handlande, utifran ett reglerat mons-
ter. Ddrmed lade han grunden for de efterkommande offerdefinitionerna
inom arkeologin. Genom att behandlingen av foremalen som hade deponerats
inte kunde forklaras utifran ett rationellt och profant handlingsmonster fore-
slogs en religios forestallning ha legat till grund for handlingen. Worsaae me-
nade dven att man skulle kunna identifiera offrets avsandare genom karakta-
ren pa offret. Oscar Montelius anslot sig 1874 i Sveriges forntid till tesen att
vissa deponerade foremal skulle kunna identifieras som offer, utifran sin kon-
text. Ar 1886 framforde Sophus Miiller i en artikel i Aarbgger for nordisk old-
kyndighed og historie, "Mindre bidrag til den forhistoriske archaeologis
methode II”, en teoretisk diskussion om identifikationen av offer, dir han
stodjer sig pa Worsaaes tes. Utifran att profana och rationella tolkningar kan
uteslutas, eller starkt argumenteras emot, kunde vissa fynd rimligtvis inte
vara annat an offer, menade han.
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Det interdisciplindra bruket av arkeologiskt fyndmaterial och skriftliga
kallor var 6msesidigt. Fran det att de arkeologiska fynden gjordes har arkeo-
loger tolkat dem utifran dverensstimmelsen med skriftliga kallor, och fran
denna tid har man ocksa inom den religionshistoriska forskningen anvant det
arkeologiska materialet for att tolka saval de skrivna kdllorna som de arkeo-
logiska. I detta har de olika disciplinerna i mycket anvant samma angrepps-
satt i tolkningsarbetet av de arkeologiska och skriftliga materialen. Denna
Omsesidiga anvandning av de olika kdllmaterialen har fortsatt sedan dess; det
ar forstioch med att man har stillt upp enkom arkeologiska kriterier for tolk-
ningen av fynden som offer, som diskussionen har varit sarpraglat arkeolo-
gisk.

Under borjan av 1900-talet presenterade Otto Rydbeck (1918) i en artikel
"Slutna mark- och mossfynd fran stenaldern i Lunds universitets historiska
museum”, i Frdn Lunds historiska museum, tesen att offerobjekten inte bara
kan antas spegla offergivaren, sisom Worsaae hade menat, utan dven speglar
mottagaren. Krigsrelaterade offer utgor saledes offer tillignade en gudom
med krigisk karaktér, och jordbruksredskap en fruktbarhetsgudom. En sadan
Overensstammelse ar globalt sett ett vanligt fenomen, men att dra slutsatser
om offermottagaren enkom genom det arkeologiska fyndets karaktar kraver
en utforlig argumentation for tolkningen. Rydbecks tillvigagangssatt finner
vissa motsvarigheter inom den religionshistoriska forskningen under samma
tid. Den keltiska gudatriaden Taranis, Teutates och Esus ndmns av den ro-
merske poeten Marcus Annaeus Lucanus i De Bello Civili under 100-talet e.Kr.
och manniskooffer framfordes pa olika satt till de tre gudarna. Taranis offer
brandes, och Teutates offer drinktes, medan Esus offer hdngdes. Utifran det
naturmytologiska forskningsparadigmet, som vadxte fram under borjan av
1800-talet och fortfarande utévade visst inflytande pa forskningen vid 1900-
talets mitt, tolkades de tre olika offermetoderna, sammankopplade med de tre
gudomarna, som avspeglingar av dessas ursprung, eller funktioner (vilket ar
jamforbart med Dumézils teoribildning). Taranis tolkades sdlunda som en
himmelsgud, Teutates som en jord- eller vattengudomlighet och Esus som en
ask- eller vindgud (se exempelvis Schneider 1956:322-323; jfr. Helm 1926).
[ detta fall har offermetoden anvants for att kategorisera de tre gudomarnas
karaktdr och ursprung utifran en pa férhand given mall, vilken inte alltid ser
till det studerade materialets komplexitet.

Mossliken och offertolkningen

Grunden for tolkningen och identifieringen av offer i arkeologiskt fynd-
material som lades inom den tidigaste forskningen forblev, med vissa modifi-
eringar och forfinade justeringar, giltig inom den arkeologiska forskningen
under 1900-talet. Inom 1900-talets arkeologiska forskning har man sedan
byggt vidare pa de kriterier som man presenterade inom den tidigaste forsk-
ningen och sokt motsvarigheter i de litterdra kallorna for sina tolkningar av
offren. Man har fort en diskussion kring hur man ska kunna faststalla kriterier
for att kunna kategorisera fynden, och man har da ofta utgatt ifran
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kategorierna av en boplatskontext, en gravkontext och en offerkontext. Fyn-
den i vatmarker har da i regel forts till en offerkontext, savida de inte har an-
setts vara losforemal (jfr. Rydbeck 1918:3-4). Anviandningen av begreppet of-
fer inom arkeologisk forskning har varit beroende av termens definition inom
religionsforskningen och man har ofta anvént sig av den definition som har
varit bruklig i religionsvetenskapliga sammanhang. Man har utifrdn denna de-
finitionsgrund sedan utforskat mojligheterna att kategorisera arkeologiska
fynd med hjdlp av begreppet offer. Offret har inom den arkeologiska forsk-
ningens tidiga skede uteslutande tolkats som en gava till den gudom eller de
overnaturliga viasen som offret vinder sig till, men fran och med den senare
delen av 1900-talet har dven offerhandlingens sociala effekter tidvis utgjort
fokus for anviandningen av begreppet och for diskussionen av fynden som da
har tolkats som spar efter offer (Berggren 2010:88-97). Berggren samman-
fattar den arkeologiska forskningens anviandning av offerbegreppet (gene-
rellt) med den traffande beskrivningen att: "metoderna och tillvigagangssat-
ten att komma fram till att ndgot ar offrat inte tycks skilja sig ati ndgon hogre
grad fran sent 1800-tal fram till tidigt 2000-tal” (Berggren 2010:90-91). Inom
arkeologin har offertolkningen saledes forhallit sig ganska statisk i forhal-
lande till den utveckling inom disciplinen som har skett vad géller metod och
teoribildning i 6vrigt. Det har ofta heller inte framforts nagon djupgdende dis-
kussion om begreppets innebord eller anvindbarhet for den arkeologiska
forskningen; for innebdérden av begreppet har man istallet hanvisat till relig-
ionsvetenskaperna. Det har forelegat ett liknande problematiskt tillviaga-
gangssatt inom bade den tidiga arkeologiska forskningen som inom det sam-
tida religionshistoriska studiet dd man har anvant en féorutbestdmd tolknings-
ram for att placera in kdllmaterialet inom denna. Inom arkeologin har de fynd
som inte har kunnat klassificeras som boplatsfynd eller gravar fallit in under
kategorin offer- eller votivfynd. Med begreppet votivfynd asyftas har vanligt-
vis foremal som har offrats till en gudom, utan att detta offer nédvandigtvis
utgor fullfoljandet av ett specifikt 16fte; sdledes ett vidare begrepp dn vad
votivoffer brukligen avser i religionshistoriska studier.

Tolkningen av arkeologiska fynd som sparen av ménniskooffer har sin
grund i fynden av manskliga kvarlevor som har bevarats i mossar och vatmar-
ker, foretradesvis de sd kallade mossliken. Studiet av mossliken har oftast rort
sig inom tva tolkningslinjer, antingen har man velat se praktiken bakom de
deponerade kropparna som en straffpraktik, med hanvisning till Cornelius
Tacitus Germania kapitel 12, eller sa har man tolkat mossliken som sparen
efter offer, i likhet med Tacitus Germania 9 (Giles 2009:85-89). Mosslik har
rimligen hittats redan under forntiden, och sedan kontinuerligt fram till vara
dagar, men det var forst under 1800-talet som man bérjade koppla samman
dem med klassiska textkallor (tidigast av Arends 1824:161-165; jfr. Mestorf
1871).1 och med detta menade man att de utgjorde straffade forbrytare eller
misshagliga personer, alternativt offrade ménniskor inom en fruktbarhets-
kult. Nina Nordstrom (2007) har i sin doktorsavhandling De odddliga analy-
serat arkeologiska forskares tolkningar av mossliken som straff respektive
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offer utifran ett idéhistoriskt perspektiv. Vilken av tolkningarna man har f6-
resprakat har paverkats av det politiska klimat som radde under 1900-talet,
menar hon (Nordstréom 2007).

De vidlkanda fynd av mosslik som framkom under forsta halvan av 1900-
talet, sdsom Ellingkvinnan funnen 1938, Tollundmannen funnen 1942 och
Grauballemannen funnen 1952, sporrade diskussionen (se exempelvis Glob
1965). Carl Johan Becker (1948) menade i sin doktorsavhandling Mosefundne
lerkar fra yngre stenalder att de manniskoben som aterfinns i mossarna tyder
pa att ocksd manniskor kunde anvindas som offergava, vid sidan av foremal.
Han beror dock endast médnniskooffer i forbigaende. Elise Thorvildsen (1952)
diskuterade tolkningen mer ngaende i "Menneskeofringer i oldtiden”. Hon
menade dar att man i fyndmaterialet kan urskilja de mosslik som bor tolkas
som avrattade forbrytare fran de mosslik som ska tolkats som offrade méanni-
skor. Bade forbrytarna och offren har utsatts for vald, men de offrade méanni-
skorna har dessutom ytterligare attribut som skiljer ut dem. Kroppen ar ofta
naken, men kan ha kldderna hopvikta intill sig. De ar utsatta for vald och
ibland lemlédstade. De kan ha andra offer intill sig, som troligen har deponerats
vid samma tillfille, exempelvis keramikkarl. De ar ibland nedlagda tillsam-
mans med stenar, grenar eller spetsade storar; ibland aterfinns flera lik i
samma mosse (Thorvildsen 1952:35). Thorvildsen gav har exempel pa hur
kontextuella faktorer kan anviandas for att faststalla kriterier och kategorier
och ge mojlighet att tolka fyndmaterialet. Detta tillvigagangssatt ar i grunden
fullt brukligt, men offertolkningen kraver fortfarande en jamforelse med
skriftligt kallmaterial.

Det sa kallade Borremosseliket, funnet 1947, lag pa ett lager av naver. Det
var overtackt med en ullpldad, men sjalva kroppen var naken, med ett halsband
runt halsen. Kroppen kunde identifieras som en kvinna. Det var nedlagt i en
grop i mossen tillsammans med ett keramikkarl och ett spadbarn, och det hela
hade darefter tickts med ljungris och grenar fran al, bjork och bok. I samma
mosse har man dven funnit en annan kvinnokropp. Denna var skalperad och
hade medan kroppen dnnu var farsk utsatts for grovt vald som hade deforme-
rat ansiktet. Aven denna kropp befanns vara insvept i en ullplad. Bdda kvin-
norna var relativt samtida (dldre romersk jarnalder) och var sannolikt déda
redan innan de sanktes ned i mossen (Thorvildsen 1952:36-43). Thorvildsen
satte Borremosseliken i relation till Tacitus uppgifter om straffandet av for-
brytare och menade att Tacitus ar tydlig med skillnaden i hur kvinnor och
man straffas. Det blir darfor svart att tolka de kvinnliga mossliken utifran
Tacitus beskrivning av germanernas dddstraff. De kriterier som talar for att
Borremosseliken dnda bor tolkas som manniskooffer ar att liken ligger i en
mosse; saledes en typ av plats som bevisligen har kunnat anvdndas som offer-
plats i andra sammanhang; flera lik ar funna i samma mosse, vilket visar pa
en aterkommande praktik; samt att fynd av andra offrade féremal har patraf-
fats i mossen, fran samma tidsperiod. Att tolka Borremosseliken som offer kan
inte dras i tvivel med alla spar som pekar i samma riktning, menade Thorvild-
sen (Thorvildsen 1952:43-46). Tolkningen mdste dock fortsatt anses vara
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svar att fora i bevis, anser jag, &ven om vi kan pavisa att liknande bruk av ri-
tuellt vald har anvénts vid offer inom en krigsrelaterad kontext av keltiska
och germanska folkslag under denna tidsperiod.

Erling Albrechtsen (1954) forde bruket av manniskooffer och fynden av
mosslik till en fruktbarhetskult i “Et offerfund i Sludegards mose”. Han me-
nadeilinje med detta att de manniskor som aterfinns i vatmarker ar spar efter
offer i samband med krissituationer. Nar inte de vanliga offren av foremal och
djur verkade tillrackliga for att motverka en dalig matekonomi ska man ha
tagit till att offra manniskor som den vardefullaste gdvan. Manniskooffren ut-
gjorde sdledes del av en fruktbarhetskult (Albrechtsen 1954:13). Albrecht-
sens perspektiv i studiet av madnniskooffer i arkeologiskt material skulle
kunna infogas i det ekonomiska, eller méjligen ekologiska perspektiv som
ocksa har forelegat inom den antropologiska och religionshistoriska forsk-
ningen.

Den arkeolog som framfor andra har gjort mossliken kidnda for en bredare
allménhet ar Peter Vilhelm Glob. I sin studie Mosefolket fran 1965 diskuterade
han ocksa tolkningen av mossliken som offer. Utifran likheten med andra
fynd, framst foremal, som har dterfunnits i samma mossar som de manskliga
kropparna menade Glob att manniskorna har brukats till samma &ndamal
som dessa deponerade foremal: "Dette ggr det sandsynligt, at de mange mo-
sefolk er ofrede til de samme magter, som de andre mosefund og derfor til-
hgrer guddommene” (Glob 1965:123). Att mossliken inte speglar det gangse
begravningsskicket for sin tid starker tolkningen av att de utgdér ndgot annat
dn begravningar, menade han. Han papekade dven dverensstimmelsen med
Tacitus beskrivning av Nerthuskulten i Germania 9 och med germanernas 6v-
riga helgedomar utomhus (Glob 1965:122-124). Vi kan har se den kategori-
seringsprincip som har forelegat i det arkeologiska tolkningsarbetet. Liksom
hos Thorvildsen utgér har likheten med andra fyndkategorier, skillnaden
gentemot begravning (och boplatsfynd), samt overensstimmelsen med
skriftliga kéllor grunden for tolkningen av materialet som spar efter offer.

Under 1960-talet publicerade Ulf Hagberg resultaten fran utgravningarna
som hade utforts vid Skedemosse pa Oland (Hagberg 1961; 1967a-c; 1968).
Vid tolkningen av de stora mangder vapen, krigsutrustning och ben fran man-
niskor och héstar som patraffades pa vad som ursprungligen har utgjort sjo-
botten pekade Hagberg pa likheten med danska fynd av motsvarande karak-
tar. Dessa hade redan tidigt tolkats som rituella nedldggningar och offer av
krigsutrustning efter vunna strider, utifran klassiska forfattares beskriv-
ningar av germanska stammar. Hagberg tog avstamp i detta material och ut-
Okade jamforelsen med an fler arkeologiska fynd och norrona kélltexter (se
exempelvis Hagberg 1970). Utifran detta referensmaterial tolkade Hagberg
fyndmaterialet fran Skedemosse som sparen efter rituella deponeringar av
vapen och Kkrigsutrustning, samt hastbenen som sparen av offer med rituella
maltider. Fynden av ménniskoben tolkades som spar efter manniskooffer
(1967b:58-59; 1970). Hagbergs anvandning av arkeologiskt material for att
tolka jarnalderns religion och rituella praktiker har haft stort inflytande pa
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senare forskning om offerbruket under jarndldern i Sverige. Hagbergs kom-
parativa tillvigagdngssatt utgor ett gott exempel pa hur arkeologiskt och
skriftligt material har anvants som tva komplementara killmaterial i tidigare
forskning.

2.3.2 Processuell arkeologi och offerdefintioner utifran de
materiella lamningarna i sig

[ samband med framvaxten av ett nytt forskningsparadigm med processuell
arkeologi, eller New Archaeology dkade intresset for att stidlla upp universella
kriterier och utvecklingslinjer for kulturers utveckling (Olsen 1997:42). I linje
med detta teoretiska ramverk tillkom ett nytt fokus pa matbarhet och funk-
tionalism och detta paverkade tolkningen av det arkeologiska materialet &ven
avseende studiet av offer. Det medforde en stravan efter att kunna faststalla
olika arkeologiska tolkningskategorier utifrdn de materiella lamningarna i
sig. [ kolvattnet av detta paradigm kom Berta Stjernquist (1962; 1970; 1989;
1993) att stilla upp en samling allmangiltiga kriterier for identifieringen av
offer i arkeologiskt material; dessa har sedan reproducerats och bildat ut-
gangspunkt for kommande studier och ar aktuella dven i dagens forskning. I
grunden utgar hon dock fortfarande ifrdn samma komparativa metod som
den tidigare forskningen hade gjort, men formulerade sin modell utifran den
processuella arkeologins strdavan efter matbarhet. Hon stillde upp en tolk-
ningsmall for att kunna kategorisera fynd och fyndplatser som mer eller
mindre sannolika offer respektive offerplatser. Ett forsta kriterium for offer-
tolkningen ar fyndets art; forekomsten av manniskoben i vatmarker menar
hon exempelvis ar ett sdkert indicium for offer. Foremal av uppenbart religios
art ingar ocksa i denna kategori. Stjernquist bendmnde dessa kategorier kva-
lificerade respektive okvalificerade fynd. De kvalificerade fynden kan i sig
sjalva peka mot en tolkning som offer, genom fyndets art, exempelvis en kult-
figur. Okvalificerade fynd kan endast tolkas som offer utifrdn sin samman-
tagna kontext.

Nasta kriterium for offertolkningen menar Stjernquist ar fyndets kontext.
Om fyndet aterfinns pa en plats, exempelvis i en killa eller en vatmark, eller
vid en byggd konstruktion, som gor att platsen kan antas vara en kultplats
starker det tolkningen av fynden som sparen efter offer.”’0 En forstarkande
aspekt av fyndkontexten ar ocksa fyndets sammansattning; vilka foremal el-
ler benmaterial som har lagts ned tillsammans. Om fyndet har tillkommit ge-
nom upprepade nedldggningar kan det peka mot att dessa har utgjorts av of-
fer, &ven om féremalen i sig inte dr av kvalificerad art. Fyndplatsen, sisom en
kalla eller kultplats, utgor en kvalificerande omstandighet, liksom om foremal

70 Identifieringen av en kultplats baseras i sin tur pa ett antal kriterier: upprepade nedlagg-
ningar utan rationell eller praktisk forklaring, samt av kvalificerad art (se ovan), platsens ka-
raktir (egendomliga eller utmérkande platser, sasom killor eller stenformationer), samt "mitt-
symboler” (resta stolpar, hoga berg, eller andra representationer for forestdllningar om en
varldsaxel).
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patriffas i kombination med ben fran djur eller manniska. En kombination av
benmaterial utgor ocksa det en kvalificerad fyndkategori, &ven om dessa inte
aterfinns tillsammans med andra fynd (Stjernquist 1989:58).

Stjernquist papekar ocksa att den teoretiska indelningen av depafynd i reli-
giost betingade fynd och skattfynd stdter pa problem vid den faktiska kategori-
seringen av arkeologiskt fyndmaterial. De tolkningsramar som ofta stills upp
ar svara att applicera pa det arkeologiska fyndmaterialet, just for att de kraver
en tolkning av avsikten med deponeringen. Genom en komparativ metod me-
nar Stjernquist att man kan faststalla kriterier for identifikationen av offer, och
principer for foreteelsen i den studerade kulturen (Stjernquist 1989:63-65).

[ och med Stjernquists detaljerade kriterier for identifieringen av offer kan vi
se en intensifierad diskussion om olika typer av offer mer specifikt. Fynden ut-
gjorde inte endast gavooffer, utan dven specifikt byggnadsoffer och gravgavor.
Inom den tidigare arkeologiska forskningen hade man gjort en dtskillnad mellan
gravkontexten och offerkontexten vid kategoriseringen av fynden. Denna kate-
gorisering nyanserades under andra halvan av 1900-talet (exempel pa diskus-
sionen som fordes under denna tid kan ses i Becker 1970; Capelle 1970; Driehaus
1970; Geisslinger 1970; Gladigow 1984; Hagberg 1984; Harck 1984; Ilkjeer
1984; Lgnstrup 1984; Miiller-Wille 1984; Oexle 1984; Schultze 1984; Willroth
1984; jfr. Karsten 1994). Tidsmassigt 6verensstimmer detta dven med Albert
Sandklef (1965) som diskuterade mojligheten att sdgner om levande begravning
och byggnadsoffer skulle kunna ha en bakgrund i verkliga manniskooffer. Exem-
pel pd hur man anvéander och diskuterar begreppet manniskooffer inom grav-
kontexten kan exempelvis ses hos Ove Hemmendorff (1984).

Under slutet av 1970-talet och under borjan av 1980-talet kom ett nytt pa-
radigm att vaxa fram inom arkeologisk forskning: den post-processuella ar-
keologin. Fran att man inom den processuella arkeologin sokt stélla upp kri-
terier for att gora en distinktion mellan "praktiska” ting och "symboliska” fo-
remal kom man nu att vinda sig emot en sddan uppdelning och papeka hur
ocksa vardagliga rutiner och redskap omfattas av kulturella koder och till-
skrivs mening (Olsen 1997:56; jfr. Borna-Ahlqvist 2002; Carlie 2004). Stravan
efter att kunna definiera offer arkeologiskt ar i grunden ett férsok att tackla
detta problem med att stilla upp Kriterier som kan visa nar féremal ar an-
vanda rent "praktiskt” respektive rituellt eller "symboliskt”. En sddan uppdel-
ning ar (givetvis) problematisk, vilket den arkeologiska diskussionen under
2000-talet kom att uppmarksamma, och later sig sillan goras utifran det be-
varade materialet. Foremalens funktion kan dverga ifrdn att vara praktiska
till att bli "symboliska” och anvandas rituellt, eller viaxla mellan dessa funk-
tioner.”! Det problem som arkeologin har forsokt tackla ligger i att utifran de
materiella lamningarna stilla upp kriterier for att bedéma nér ett féremal har
getts en symbolisk betydelse, nar det har ingatt i en religios kontext.

71 Dock skapar dnda offret som handling en atskillnad mellan de tva kategorierna i och med att
foremalet genom offerhandlingen blir taget ur sin profana kontext och ges en sakral betydelse
och funktion. Att foremalet vidare kan fylla ett rationellt och praktiskt syfte inom ritualen ar
sjdlvfallet, atskillnaden ligger i vilken kontext foremalet har kommit att brukas inom.
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2.3.3 Postprocessuell arkeologi och offerdefinitioner utifran ett
handlingsteoretiskt perspektiv

Under borjan av 2000-talet hade den postprocessuella arkeologin fatt genom-
slag och darmed kom den arkeologiska diskussionen om offer i arkeologisk
forskning att fokusera mer pa hur ritualer skapas och hur dessa kan ha gett
avtryck i det arkeologiska fyndmaterialet. Deponeringar av ben och féremal
kom allt oftare att tolkas utifran ritualteorier (Berggren 2010:78-87; jfr. Os-
borne 2004; Falk 2008). Tolkningen som offer baserades fortsatt pa fyndets
art och kontext (se exempelvis Fabech 1991; Borna-Ahlgvist 2002; Carlie
2004; Fredengren 2011; Hedeager 2011; Insoll 2011;72 Lillehammer 2011;
Carlie et al. 2014; Schwartz 2017 som alla utgdr ifran dessa premisser).”3
Ines Beilke-Voigt diskuterar grunderna for att definiera ett offer arkeolo-
giskt och manniskooffer specifikt i sin studie Das “Opfer” im archdologischen
Befund 2007. Hon ar dar kritisk till mdjligheterna att anvdanda "offer” som ett
analytiskt redskap i arkeologisk forskning och menar att man istéllet bor an-
vanda en neutral term, sdsom "avsiktlig nedlaggning” (intentionelle Niederle-
gung).”* Att nedlaggningen/deponeringen ar avsiktlig innebar da att forema-
let ar nedlagt med en tanke och ett mal, en intention (2007:30-35). Tolk-
ningen utesluter inte att handlingen kan kategoriseras som offer, men begran-
sar inte heller tolkningen till detta. Avsiktliga nedldggningar (deponeringar)
kan sedan delas in i profana/praktiska nedlaggningar och kultiska nedlagg-
ningar menar Beilke-Voigt. De kultiska nedldggningarna innefattar bade offer
och magiska handlingar. For att skilja ut de profana fran de kultiska nedlagg-
ningarna far man se till fyndets kontext, da intentionen bakom handlingen
inte r mojlig att nd genom det arkeologiska materialet. Den kultiska kontex-
ten definieras, i linje med de av Stjernquist faststéllda kriterierna, utifran plat-
sen (exempelvis en kultplats, eller i en husgrund), objektets karaktar och an-
tal, dess behandling innan nedldggningen, samt om objektet dr avsett att
kunna tas tillbaka i bruk. Kultiska nedldggningar menar Beilke-Voigt

72 Timothy Insolls bidrag (2011) &r, genom att inga i Oxford University Press handboksserie,
representativt for hur begreppet offer anvands i arkeologiska studier. Han kritiserar dar upp-
delningen i eng. offering och eng. sacrifice dar det senare endast avser dédandet av levande
vasen och menar istillet att &ven deponerade foremal och gravgavor ska forstas som offer (eng.
sacrifice), da dessa "might be sacrificial”, men vad han i sa fall menar med detta begrepp blir
otydligt i sammanhanget (Insoll 2003:153). Insoll ger flera exempel pa fragor rorande offer
som arkeologin kan besvara, men som jag tidigare har papekat dr en forutsattning for detta att
man kan avgransa och identifiera offer i det arkeologiska materialet, vilket Insoll inte redogér
for.

73 Jfr. Zachrisson 2017 som istéllet anvander begreppet deposition men ocksa diskuterar depo-
sitionens funktion som potentiell gava. Detta medfor inte pa samma sétt den problematiska
forhandstolkning som anvdndningen av begreppet offer innebar, men ser fortfarande till den
potentiella gavoaspekten i handlingen.

74 Med begreppet deponering avser man en avsiktlig, intentionell nedldggning av foremal och
brukas vanligtvis sa i arkeologiska tolkningsdiskussioner. I och med att Beilke-Voigt diskuterar
tolkningen av fynden som potentiella deponeringar, till skillnad mot andra nedlaggningar ater-
ger jag denna atskillnad i mitt referat har.
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kdnnetecknas av att inte kunna atertas i profant bruk. Beilke-Voigt ar restrik-
tiv med tolkningen som offer och menar att en profan tolkning maste kunna
uteslutas innan man bor 6vervaga att tolka nedlaggningen som sakral (Beilke-
Voigt 2007:30-35).

Beilke-Voigt analyserar tolkningspremisserna for sa kallade byggnadsoffer
specifikt, och menar att en tolkning som offer i de fall dd manskliga kvarlevor
aterfinns i husgrunder ar problematisk. Utifran endast det arkeologiska materi-
alet kan man inte sluta sig till nedlaggningens intention, menar hon. Darfor blir
kategoriseringen av fynden i byggnadsoffer och andra typer av avsiktliga ned-
laggningar, sdsom magiska bruk eller sedvanjor, svara att uppratta. Att en man-
niska skulle vara dodad i syfte att 1aggas ned (deponeras) ar ocksad omdijligt att
avgora. For en tolkning som byggnadsoffer skulle man behé6va belagg for mot-
svarande praktiker i de skriftliga killorna som behandlar fornnordisk religion,
vilket vi saknar (Beilke-Voigt 2007:71-72, 131-175). I denna argumentation
overensstammer Beilke-Voigts slutsats med mina egna resultat.

[ diskussionen om ménniskooffer anvander dock Beilke-Voigt termen "of-
fer” som ett mycket brett begrepp, och inkluderar dédsstraff och gravgavor
likaval som offergdvor till en gudom, vilket blir problematiskt. Mdnniskooffer
specifikt menar Beilke-Voigt kan delas in i rituella manniskooffer och icke-
rituella manniskooffer. Till de rituella manniskooffren raknar hon periodiska
offer, diar manniskooffret ingdr i den reguljara kulten av en gudom. Till de
icke-rituella manniskooffren raknas manniskooffer i samband med krig, vid
orakeltagning och i krissituationer (Beilke-Voigt 2007:175). Uppdelningen i
rituella och icke-rituella offer framstar som hogst problematisk da hon inte
forklarar hur hon menar att ett offer skulle vara icke-rituellt.

Asa Berggren (2010) diskuterar i Med kdrret som kdlla den tidigare och
samtida arkeologiska forskningens anvdndande av offertermer i tolkningen
av arkeologiskt material. Sjalv ror hon sig tyvarr med en ndgot spretig och
otydlig anvandning av offerbegreppet och ger ingen klar framlaggning av sin
egen definition. Men sammantaget menar hon att termen "offer” inte ar an-
vandbar for det arkeologiska studiet, utan lutar sig mot handlingsteori som
ett alternativ (Berggren 2010). Utifran handlingsteori som ram menar Berg-
gren att man kan se till handlingarna i sig och genom att férsoka forsta vad de
kan ha inneburit fér subjektet kan vi sedan kategorisera vissa av dem som
ritualer. Identifieringen av ritualer och offer dr dock inte nédvandig for att
studera handlingarnas effekt i sin kontext.

Vi far pa sa satt en mojlighet att diskutera de specifika handlingarna, t.ex.
att deponera foremal, och handlingarnas roll i samhallet och kulturen -
oavsett hur handlingarna kategoriseras. Detta innebdr att materialet i
karret [som ar studiens fokus] kan diskuteras som resultat av handlingar
som haft en strukturerande effekt pd manniskorna och samhaéllet, oavsett
om jag valjer att kategorisera dem som ritualer eller e;j.

(Berggren 2010:113.)
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Berggrens utgangspunkt for att studera signifikanta handlingar, sdsom offer,
ar saledes genom att se till handlingarna i sig, utan att kategorisera dem. Uti-
fran i vilken grad de kan bedémas ha varit ritualiserade kan man sedan dra
slutsatser om vilken effekt och roll de kan ha spelat inom det samhalle dar de
har utférts och fér de manniskor som har utfért dem. Utifrdn ett arkeologiskt
perspektiv innebar detta att ett tolkningslager har skalats bort; huruvida
handlingen bakom fynden kan kategoriseras som ett offer ingar inte i ana-
lysen, men man ser fortsatt till vad handlingen kan ha haft for effekt for de
narvarande manniskorna. Berggren vill genom handlingsteori som utgangs-
punkt skifta fokus fran att tolka vilken kollektiv betydelse som kan ha tillskri-
vits handlingarna, till hur dessa har upplevts (Berggren 2010:113-131). I f6r-
hallande till diskussionen om offer i fornnordisk religion innebar ett sadant
forhallningssatt att arkeologin som disciplin inte sjdlv tolkar materialet uti-
fran religionsfenomenologiska kategorier. Materialet tolkas likafullt utifran
pa forhand givna kategorier och méjliga sinnesupplevelser, men man distan-
serar sig i tolkningsprocessen fran en distinktion mellan sakralt och profant
(Berggren 2010:114, 131-134). En problematik som uppstar i denna analys
ar att de arkeologiska tolkningarna genom detta forsoker diskutera den en-
skilda individens personliga intention eller upplevelse av handlingen (ritua-
len), utifrdn bland annat Humphreys och Laidlaws (1994) teoribildning. En
sadan kunskap om individens tankar och sinnesupplevelser ar inte mojlig att
na i ett historiskt material som de arkeologiska limningarna. Den teoretiska
ingdng som presenteras av Humphrey och Laidlaw &r inte anpassad for det
historiska studiet av offer och ritualer. En battre utgangspunkt vore att se till
den kulturellt stipulerade tolkning som kan ha tillskrivits offret/ritualen, men
aven en sadan kan stdta pa problem.

Denna problematik méter vi exempelvis i Merete Moe Henriksens avhand-
ling Stille vann har dyp bunn, fran 2014, dar offerbegreppet diskuteras i syfte
att nd en anvandbar definition av (rituella) deponeringar. Stravan efter att
kunna identifiera ett offer eller en rituell deponering utifran det arkeologiska
materialet i sig sjalvt leder till att hon landar i en problematisk tolkningssitu-
ation. Hon kritiserar i sin avhandling hur man inom den tidigare arkeologiska,
antropologiska och religionshistoriska forskningen ska ha anvant begreppet
"offer” baserat pa en essentialistisk dtskillnad mellan profant och sakralt som
ar grundad i en kristen syn pa denna dikotomi. Begreppet offer karaktériseras
i hennes text som ett fenomenologiskt felaktigt definierat begrepp, snarare dn
som en kategori som ar svar att nd for den arkeologiska analysen (Henriksen
2014:71-82,237). Hon vill i sin studie undga begransningarna som tradition-
ella tolkningsmodeller och begrepp lagger pa det arkeologiska materialet, och
istallet utga mer ifran materialet i sig sjalvt. Hon pekar pa att tidigare defini-
tioner av "offer” och "deponering” har begransat forskningen till att enbart
fokusera pa sjalva offerhandlingen, och darfor inte har stéllt ytterligare fragor
om foremalens roll i sin samtid. Objekten har blivit passiva i tolkningsproces-
sen, genom att man har fokuserat pa enbart sjilva offerhandlingen och defi-
nierat foremalets status utifran en férutbestimd uppfattning om vad som
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utgor ett offer. Genom att definiera de foremal som aterfinns i vatmarker som
offer har vatmarker i sig definierats som offerplatser. De foremal som har pa-
traffats i vatmarker har sedan antagits vara offergavor baserat framst pa
fyndplatsen, vilket har skapat en cirkelbevisforing menar Henriksen (Henrik-
sen 2014:75-87).

Med utgdngspunkt i handlingsteori och New Materialism menar Henriksen
att vi kan na kunskap om objektens betydelse och mening genom att se till
fyndkontexten. Identifieringen av rituella deponeringar ska nas genom att
studera monster i fyndmaterialet (det vill sdga att samma typ av foremal ater-
finns i andra fynd fran vatmarker) och utifran detta se i vilken grad foremalen
kan uppfattas som "uttrykk for normer og regler” som kan ha existerat gal-
lande hantering av foremalen under den tid da de har varit i bruk och depo-
nerats (Henriksen 2014:104-105). Metoden landar saledes i ett komparativt
perspektiv som i grunden dr detsamma som man har begagnat sig av inom
den tidigare forskningen vid tolkningen av fynden som offergavor. Hon utgar
i princip ifran samma Kkriterier for att identifiera en deposition som Worsaae
stipulerade redan 1866 (se exempelvis Henriksen 2014:113, 142, 145, 154).

Svarigheten att kunna urskilja vilka handlingar som har tillskrivits en sar-
skild status gor identifieringen av ritual problematisk for det arkeologiska
studiet. Henriksen menar att ritualiseringsbegreppet dndock utgor ett battre
alternativ dn kategoriseringen profant - sakralt och tvingar forskaren att se
till "objektens biografi” (det vill sdga hur de har erhallit en eventuell status
redan innan deponeringen) istillet for att enbart fokusera pa nedlaggningens
karaktar (Henriksen 2014:81, 87, 237-238). En problematisk aspekt som
framtrader i detta ar dock hur man ska kunna avgora betydelsen av "objektets
biografi”; hur man ska kunna avgora om objektet har tillskrivits en sarskild
status redan innan en eventuell rituell deponering eller offerhandling. Hand-
lingsteori och Cathrine Bells ritualiseringsteori presenteras som komplette-
rande eller battre alternativ till offerbegreppet, men Henriksen beror, enligt
min mening, inte i tillrackligt stor utstrackning problemet med att utifran ett
arkeologiskt fyndmaterial avgora ett foremals eller en handlings betydelse.

Att tolka handlingen som ett offer kritiseras av Henriksen som hogst proble-
matiskt, framfor allt utifran en teoretisk atskillnad mellan profant och sakralt.
Men tolkningsproblemet dr nirvarande i samma grad vid anvdndandet av
handlingsteori och ritualiseringsteori; Henriksen byter endast ut en problema-
tisk tolkningsmall mot en annan. Slutsatserna tenderar att bli tautologiska?s el-
ler patagligt spekulativa.’¢ Ett hypotetiskt antagande om objektens tillskrivna

75 Exempel pa detta kan ses i Henriksen 2014:168, i slutsatsen att ett foremal kan ha associerats
med dess brukliga anvandningsomrade och att tjara luktade just tjdra dven under férromersk
jarnalder(!).

76 Exempel pa detta kan ses i Henriksen 2014:170-171, i att ett vardagligt foremal som har
deponerats (i exemplet diskuteras en salva innehallande tjdra) ska forstas som att tjaran har
producerats eller en del av den har anvénts till ett sdrskilt laddat &ndamal vilket har medfort
en statusforandring, varefter dverbliven tjara inte har kunnat anvdndas i vardagligt bruk
langre, utan maste deponeras i en tjarn. Att Henriksen samtidigt starkt tar avstand fran be-
greppsbildningen profant - sakralt i detta sammanhang dr anmérkningsvart da det ar just en
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status under dess "levnad” gors utifran Bells ritualiseringsteori och det faktum
att objekten har patriffats i en vat kontext.”” Varfor ocksa vardagliga féoremal
ska ha tillskrivits en utmarkande status redan innan deponeringen, snarare dn
att ha erhallit denna genom just sjdlva nedldggningen/offret forklaras inte av
Henriksen, med mer &n att en sddan tolkning skulle bortse fran foremalets "bi-
ografi” (Henriksen 2014:175-176). Henriksen forutsatter dock i sin tolkning
att de deponerade foremalen forknippas med en laddning, att de associeras
med nagot betydelsefullt/okrankbart, som gor att de inte langre ar majliga att
anvanda i vardagligt (profant) bruk utan istédllet maste deponeras i en vatmark
(Henriksen 2014:170-171). Det deponerade foremalet kan genom sin potenti-
ella "ritualiserte biografi” ha ansetts vara "forbundet med spesifikke krefter”
(Henriksen 2014:195). En sadan tolkning forutsitter en existerande forestall-
ning om nagot (heligt) som kraver denna rituella avskdrmning/behandling och
skapar den icke-profana status som objektet ar forbundet med. Genom sin stra-
van att franga offerbegreppet landar Henriksen i en tolkningsmodell som om-
fattas av samma problematik (en tendens att tolka materialet utifran forutbe-
stdmda tolkningsramar) som den hon stravar efter att frigora sig ifran.

En annan definition av offer (eng. sacrifice) som har utgatt ifran de arkeo-
logiska premisserna har presenterats i en serie artiklar av Christina Freden-
gren. Hon anvander offer som analytiskt verktyg med utgangspunkt i att offer
utgor den process dar vissa manskliga och icke-ménskliga individer (non-hu-
man others) blir utvalda, avvikande behandlade och ansedda som mdijliga att
doda. Det vill sidga ett hanterande av relationer mellan olika kroppar, och ut-
Ovandet av makt och kontroll 6ver liv och déd; med intentionen att forandra
relationen till landskapet och nagot heligt, kopplat till specifika platser.

[...] the process where some human and non-human others are selected,
treated elsewise and rendered killable. Hence, this process deals with the
management of relations between different bodies, but also with the ex-
ercise of power and control of the life/death boundary, where some bod-
ies are given up in order for others to prosper.

(Fredengren & Lofqvist 2019:225.)

[...] the depositions have been retrieved in watery environments and may,
as shown in the material above, have worked to weave together the faith
of humans, animals and these parts of the landscape, albeit in constella-
tions that changed over time. These depositions form a part of a multi-

sadan atskillnad som hon laborerar med. Andra exempel kan ses i slutsatser som ror social
organisering, forfaderskult och forntidsmanniskans subjektiva uppfattning om féremals visu-
ella tillganglighet (Henriksen 2014:195-196; 211-212; 216-217).

77 Detta skapar en 6verhangande risk for cirkelbevisforing. Identifieringen av féremalens po-
tentiella status ar avhangig fyndkontexten, samtidigt som fyndkontexten ségs starka slutsatsen
som dras utifran den teoretiska mallen (Bells ritualiseringsteori): att foremalen ar rituellt lad-
dade (Henriksen 2014:171; jfr. 2014:75-82). Resultatet blir att foremalen tolkas som rituellt
laddade utifran att de aterfinns i vatmarker (jfr. Worsaae 1886).
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species history, that may have worked to alter the relationship with the
environment. As discussed elsewhere [Fredengren 2016], depositions in
water may have been understood to work not only to fulfil wishes - but
also to draw out sacred power and holiness onto particular places in the
landscape. In this way the landscape may have been understood as if it
were perforated where the deposition of sacrifices of different kinds
would work to channel holy water from the underworld and attract it into
the world of the living, thereby making the sacred immanent in the world.

(Fredengren & Lofqvist 2019:258.)
Samma definitionsgrunder framfors ocksa i tre tidigare verk av Fredengren.

The hoards would have been efficient for producing knowledge in society
of how various alliances were built up, and linked both objects and people
together with a particular place in the environment. The act of deposition
may have been a sign that these connections were in place. Following
from this reasoning, water may have been perceived as having the poten-
tial to act and was perhaps also imbued with a soul that linked to other
places. [...] The human remains could have been useful for drawing out
the soul of water from the earth and connecting it to the settlement. Both
depositions and creatures in the water landscape would have gained sig-
nificance from the alliance with waters, but would also reciprocally
change the character of the watery places. But this water landscape would
not have been a passive recipient of depositions.

(Fredengren 2011:125-126.)

Here, the field of bio- and necro-politics is worth exploring [...], i.e. which
lives are qualified for protection and which are left out, and what powers
control bodies and mortality. Furthermore, sacrifice could indeed be un-
derstood as necro-politics, where the border between life and death was
managed as a way of exercising power, where certain lives were enabled,
while others were terminated and used as religious materiality.

(Fredengren 2015:164.)
Och vidare:

It is also suggested that even further back in time, ancient discoveries of
old objects or marvellously preserved remains might have led to these
places being associated with otherworldly presences, which could be ac-
cessed through such watery portals, drawing the sacred out into the
world of the living.

(Fredengren 2016:16.)
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Definitionen utgdr ifrdn det arkeologiska materialet i sig sjalvt och handlingen
bakom dem, genom att 1agga vikt vid hur olika agenter producerar och hante-
rar maktrelationer mellan kroppar, varav vissa anses lampliga att déda och
offra, och belyser hur man ur ett arkeologiskt perspektiv skulle kunna studera
en helig plats, hur den skapas och paverkar samhallet som den &r en del av.
Ett grundlaggande problem som kvarstar med definitionen ar att de nimnda
kriterierna inte skiljer sig fran ett rituellt dodande av objektet pa nadgot annat
sitt dn att definitionen refererar till ndgot heligt/sakralt.’8 Vad som asyftas
med detta heliga/sakrala framgar inte av texterna, varfor definitionen stoter
pa samma problem som de tidiga religionshistoriska teorierna om religionens
ursprung i animism och pre-animism. Utifran texterna kan man ana att det ar
platsen i sig, eller fraimst vattnet i sig som konstituerar det heliga i defini-
tionen. For att handlingen ska kunna identifieras som offer krévs en uppfatt-
ning kring en helig kraft eller gudomlighet som handlingen relaterar till; det
kravs en forestallning om nagot heligt eller gudomligt som kan knytas till plat-
sen. Vad som innefattas av begreppet heligt i den ursprungliga kontexten be-
hover fortydligas. Vi behdver veta vad offret anses vara en kommunikation
med, och vem som ar offrets mottagare. Man bor forutsatta att platsen blir
helig just fér att man har offrat pa den forut, att man beféster heligheten, man
skapar den inte fran grunden. Fredengrens definition blir saledes bristfallig, i
och med att den aldrig bendmner vad helig/sakral innebar i den kontext som
asyftas, eller varfor ett naturelement som vattnet skulle besitta en sddan sta-
tus, samtidigt som denna status ar central i identifieringen och kategorise-
ringen av offret och kultplatsen.

Fredengrens definition av begreppet offer ligger i linje med den diskussion
om hur offer ska definieras som har forts inom arkeologin under senare ar (se
jamforelsevis Oras 2016; Schwartz 2017). Man har under 2000-talet kommit
att fokusera pa offrandets funktionella aspekter, sa som vilken roll offrandet
har spelat i ett specifikt samhalle, eller pa individuella agenters handlingar
inom offrets utférande. Att definiera offer utifran en gudomlig mottagare ar
problematiskt utifran ett arkeologiskt fyndmaterial, varfér man inom det ar-
keologiska faltet tidvis har sokt vagar att kringga detta, sdsom exemplen ovan
visar (jfr. d&ven Schwartz 2017). Genom den performativa handlingen som off-
ret innebar far offermaterian en annan status, den blir avskild, speciell och
"helig” (sacer), utifran hur begreppet kan definieras med religionsvetenskap-
lig begreppsbildning.”® I forlangningen kan offerhandlingen dven bidra till,
och bekrifta eller forstarka, platsens status. For att kunna diskutera offer i det
arkeologiska materialet behodvs andra discipliner som hjalp, i och med att

78 | texterna omtalas detta, sdsom citaten visar, omvaxlande som: "sacred power and holiness”,
"holy water”, "the sacred”, “the soul of water” och “otherworldly presences”. Jfr. Henriksens
kritik av den religionsvetenskapliga anviandningen av begreppet offer ovan (Henriksen
2014:71-82, 237).

79 Innebérden av begreppet “helig” i den fornnordiska kontexten har ingaende diskuterats av

Walter Baetke i Das heilige im Germanischen (1942).
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sjalva grunden for definitionen av offer ligger bortom det arkeologiskt identi-
fierbara.

Inom den tidiga arkeologiska forskningen sokte man efter kriterier for att
kunna definiera ett offer utifran enbart de arkeologiska premisserna. Dessa
analyser har kritiserats, och den grundldggande problematiken ligger i att de
rent materiella tingen inte i sig kan ge information om de bakomliggande fo-
restallningarna kring ett eventuellt offer. Dd arkeologer bedomer ifall ett ar-
keologiskt fyndmaterial ska betraktas som spar av ett offer utgar man ofta
ifran kontextuella aspekter (se exempelvis Stjernquist 1989). Om man med
hjalp av till exempel ett kultiskt ortnamn eller en "mittsymbol" kan betrakta
en plats som en kultplats bidrar det till tolkningen "offer" av de fynd som fo-
rekommer dér. Att diskutera offer utifran ett rent arkeologiskt perspektiv la-
ter sig inte riktigt goras; offret som religiost fenomen forutsatter element som
helt enkelt inte gar att pavisa utifran en rent materiell studie. Syftet med min
studie ar att 6verbrygga den problematik som ett renodlat arkeologiskt tillva-
gagangssatt medfor i diskussionen om ménniskooffer i Norden. Genom att an-
vanda religionshistoriska och arkeologiska analyser som tva komplementira
metoder kan jag studera méanniskooffer i fornnordisk religion pa ett mer
fruktbart vis an vad man har gjort inom tidigare forskning.
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Kapitel 3. Kidllorna till mdnniskooffer i forn-
nordisk religion

Har nedan presenteras en oversikt av det kdllmaterial som anvands i studien,
samt en overgripande diskussion kring de kallkritiska problem som dessa
kallkategorier ar forbundna med. Jag har valt att presentera de arkeologiska
kallmaterialen som egna underrubriker for att gora det lattare att kunna ori-
entera sig emellan dessa och kunna atervinda till redogorelsen for de arkeo-
logiska fyndplatserna da jag refererar till dessa i den fortsatta diskussionen
och analysen. Diskussionen om de generella tolkningsproblem som anvand-
ningen av det arkeologiska materialet medfor har diskuterats i tidigare kapi-
tel, varfor detta inte tas upp till férnyad diskussion har.

Ett overgripande kallkritiskt problem vid anvdandandet av kidllmaterialen
som presenteras ror deras representativitet. [ avhandlingen avser jag att stu-
dera manniskooffer inom fornnordisk religion bade som ett sammanhang-
ande kulturellt komplex och med hansyn till regionala skillnader. Ett grund-
laggande kallkritiskt problem ar att det skriftliga kdllmaterialet till storsta de-
len ar bevarat i en isldndsk kontext (vad géiller det primara skriftliga kall-
materialet ar detta fallet for samtliga kallor med undantag for runinskriften
pé Rokstenen fran Ostergétland och ortnamnsmaterialet), medan det arkeo-
logiska kéllmaterialet som diskuteras med fa undantag harror fran dagens
Sverige. Detta ar en kallkritisk aspekt som inte bor bortses ifran vid analysen
av kdllmaterialet. Avhandlingen kan kritiseras for att tillimpa ett perspektiv
vid anviandningen av kédllmaterialen som inte tar hansyn till kidllornas varie-
rande geografiska harkomst, men genom en varsam jamforande analys, dar
hansyn tas till bade likheter och skillnader 6ver tid och geografi menar jag att
vi anda kan na sdkra slutsatser om generella monster och strukturer inom den
fornnordiska kulturen, samtidigt som hansyn tas till den specifika kontext
som ett killmaterial aterspeglar. Pa ett generellt plan har religionen haft stora
likheter dver hela den fornnordiska kultursfaren, samtidigt som regionala, lo-
kala och kontextuella variationer och skillnader har funnits (jfr. diskussion i
Nordberg 2012; 2019).

Att forutsatta att allt killmaterial ar lika relevant for att s6ka information
gillande hela Norden under yngre jarnalder vore anakronistiskt och skulle
inte ta hansyn till de regionala och temporara variationer som har férekom-
mit inom kulturen, men att enbart se till kdllmaterialets geografiska beva-
ringsmiljo leder dven det latt fel, da den kulturella kontext som aterspeglas i
materialet inte alltid 4&r densamma som for dess bevarande. Exempelvis ater-
speglar skaldediktningen i vissa fall en ideologisk referensram som har en
starkare anknytning till en aristokratisk miljo i Skandinavien, an till en is-
landsk kontext. Det dr ocksa skillnad pa olika skriftliga kallkategorier fran Is-
land. Medan slaktsagorna ofta utspelar sig i en sarprédglad islandsk kontext
anges vissa skaldedikter vara tillkomna i Skandinavien och de sa kallade
kungasagorna aterger statsbildningen i Norden. Vid analysen av det skriftliga
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kallmaterialet fran Island kan uppgifterna som ror 6évriga Norden ocksa jam-
foras med Kkalltexter som har tillkommit pa annat hall, exempelvis texter av
Saxo Grammaticus och Adam av Bremen. Genom en jamforande metod, dar
man tar hansyn till ett brett material, i kombination med en hermeneutisk
analys, dar man ser till textens innehall och den kontext som aterspeglas, kan
slutsatser som ar giltiga for andra regionala férhallanden dras och jamféras
med det arkeologiska materialet. Genom jamforelsen med det arkeologiska
materialet har den foreliggande avhandlingen potential att ge en mer korrekt
bild av regionala férhallanden jamfort med studier av enbart skriftliga kallor.
Vid hanteringen av killmaterialen i féreliggande studie analyseras mannisko-
offer i fornnordisk religion bade pa ett generellt plan och med hénsyn till in-
bordes variation. Att regionala skillnader har forelegat inom bruket av man-
niskooffer dr en av slutsatserna som avhandlingens analys genererar.

3.1 De skriftliga kdllorna

Man har ur ett komparativt perspektiv sett flera storre monster i germaner-
nas manniskooffer: de tidsbundna och regelbundet dterkommande; de tillfal-
liga, frammanade av en specifik hdndelse (sasom kriser och krig, med divina-
toriska offer och krigsbytesoffer); liksom férsoningsoffer och (darmed for-
knippat) rituellt dddande av forbrytare (se Strom 1942). I de skriftliga kal-
lorna som ror den fornnordiska religionen forekommer manniskooffer, i ter-
mens har anvianda betydelse, vid kriser (sdsom missvaxt, eller politiska kri-
ser), i samband med krigféring och som periodiskt aterkommande ritualer.
Diskussionen kring méanniskooffer i fornnordisk tradition har inom den relig-
ionshistoriska disciplinen fraimst begransat sig till omnamnanden i isldndska
primar- och sekundarkéllor, Thietmars av Merseburg beskrivning av offerfes-
ten i Lejre och Adams av Bremen beskrivning av offerfesten i Gamla Uppsala.
Manniskooffer forekommer i de islandska kélltexterna bade i primérkallor
som edda- och skaldediktning och i sekundarkéllor som sagalitteraturen. Sar-
skilt guden Oden ges en framtrddande koppling till offrandet av manniskor i
de skriftliga kdllorna (Simek 1995:s.v. Menschenopfer; Steinsland 2005:300).

En griansdragning mellan offer och annat rituellt dédande blir patagligt dif-
fus nir det kommer till exempelvis krigforingen under yngre jarnalder. Att
viga hela fiendeharen och alla som dodas i striden till Oden ar ett vanligt fore-
kommande motiv i den mytiska och semihistoriska litteraturen.8® De fallna
har da ofta betraktats som en gava till guden, vilket framgar tydligt av den
norske skalden Helgi trausti som vid mitten av 900-talet beskriver en slagen
fiende i strid som ett offer till Oden: Gauts tafn’Gautrs [Odens] offergava’ (Fin-
nur Jénsson 1912:99; Beck 1970:254). Jag argumenterar for att detta forhall-
ningssatt kan kategoriseras som ett offer utifran den angivna definitionen och
saledes speglar ett offerbruk i fornnordisk religion. Man kan dock dven argu-
mentera for att det har ror sig om ett rituellt dodande av annat slag, och inte
ett regelratt offer, da gavan inte ar forutbestimd och utférandet inte alltid ar

80 Se exempel hos Nordberg 2003:108-112.
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foreskrivet och formaliserat. Man kan ocksa se fenomenet som ett votivoffer,
dar man lovar de fallna fienderna till Oden for att fa hjalp i striden. Rituellt
dodande forekommer i det skriftliga materialet &ven vid begravningar och vid
vissa avrattningar av forbrytare.

Jag kommer harnast att kortfattat redogora for de olika genrer och kallka-
tegorier som berdr méinniskooffer. Framstéllningen ar strukturerad utifran
genre, med en overgripande indelning i primara och sekundara skriftliga kal-
lor.

3.1.1 De primara kidllorna

De primara kéllorna bestar av texter som anses ha skapats av de egna uto-
varna av fornnordisk religion, inom den levande traditionen. Killorna begran-
sas i det har fallet till textkallor - runinskrifter, skaldedikter och eddadikter -
da dessa ger en spraklig grund for studiet av forestdllningar om ménniskoof-
fer. Aven arkeologiska fynd och ikonografiskt material kan anses utgora ett
primart killmaterial, men eftersom detta material kraver en annan typ av
tolkning for att inte forbli stumt har de i studien behandlats som en egen ka-
tegori. Studiet av det skriftliga kdllmaterialet, utéver runinskrifter, medfér en
problematisk Kkallkritisk situation, eftersom de manuskript som texterna ar
bevarade i dr betydligt yngre dn vad innehallet har ansetts vara. Trots ett sent
nedtecknande, i en kristen kontext, har texterna dnda ett innehall som ar re-
levant for en religionshistorisk studie. De primara skriftliga killor som be-
handlar manniskooffer dr dock komplexa och i manga fall diffusa. Med vissa
undantag foreligger ingen helhetsframstadllning av offerbruket, men olika
brottstycken visar pa mytiska och rituella motiv som kan jamféras och sam-
manfogas for att skapa en forstaelse av de bakomliggande forestillningarna
och rituella praktikerna.

Den enda runinskrift som kommer att behandlas i den foreliggande av-
handlingen ir inskriften p4 Rékstenen (0G136). Inskriften har varit omdebat-
terad under lang tid och ingen slutgiltig uttolkning har kunnat goras. Trots att
texten sdledes utgor en direkt kalla till vikingatidens kultur ar materialet
svarhanterligt bade sprakligt och innehallsmassigt, och kraver en tolkning i
flera led for att bli anvandbar. Ortnamnsmaterialet kan madjligen stodja min
strukturering av analysen utifran tva rituella kontexter, dd jag menar att de
krigsrelaterade manniskooffren framst utférs inom kulten av Oden. Utifran
ortnamnsmaterialet att doma har kulten av Oden varit relativt jamnt spridd
over Skandinavien, vilket kan visa pa en likartad utbredning av den krigsrela-
terade kultiska kontexten. Vilka gudomar som har utgjort kultens fokus inom
den kalendariska kulten kan daremot ha visat pa storre variation regionalt.
Exempelvis ar Fro ar framtraddande i ortnamnsmaterialet fran Malardalen,
men saknas i materialet fran Danmark (Brink 2007). Ortnamnsmaterialet in-
nehaller dock ingen referens till ménniskooffer i sig, men har i vissa fall beva-
rat namn pa kultplatser, vilket indirekt kommer att beroras i analysen nedan.
Ortnamnsmaterialet kan ge en inblick i vilka gudomar och platser som for-
knippades med rituella bruk under forhistorien, men det ar dock endast i
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enskilda fall som det arkeologiska fyndmaterialet som jag behandlar i denna
studie sammanfaller med ett sakralt eller teofort ortnamn. Jag har darfor valt
att inte fokusera pa det generella sakrala ortnamnsmaterialet i de omraden
som omfattas av studien.

Skaldedikterna brukar generellt anses vara en tillforlitligare kalla till vi-
kingatidens dikttradition dn eddadikterna. Ofta ar skaldedikterna historiskt
forankrade och manga har en namngiven upphovsman, till skillnad mot edda-
dikterna, liksom en kand tillkomstkontext, exempelvis hyllningsdikter tillag-
nade en specifik furste. Innehdllet bygger ofta pa historiskt material som ges
en mytisk kladesdrékt, eller tar hjalp av mytisk kunskap i sin estetiska utform-
ning; nagra fa skaldedikter utgar ocksa fran mytiska motiv, till exempel Pdrs-
drdpa av Eilifr Godrunarson. Detta gor dem till en viktig kalla for studiet av
den forkristna forestillningsvarlden. Genom poetens val av ord och uppbygg-
nad av kenningar kan vi se spar av bakomliggande forestallningar och rituella
praktiker, eftersom dessa forutsitter att dhdrarna har kunskap om de mytiska
och rituella motiven for att bli begripliga. En grundldggande forutsittning i
min analys av skaldedikterna ar att de metaforer, i form av kenningar och
heitin, som skalden har anvant i utformningen av dikten ar férankrade i en
kulturhistorisk kontext. Detta innebar att de speglar den materiella, ideolo-
giska och i vissa fall rituella verklighet som har varit radande i den kulturella
kontext som dikten har skapats inom. I skaldediktningen mater vi pa flera hall
implicita anspelningar och referenser till ett bruk av manniskooffer. Aven dé-
dandet av fiender i strid vavs tidvis in i en offerkontext. Mottagaren av offret
ar i skaldediktningen till 6vervigande del Oden, som beskrivs ta del av de
fallna krigarna genom sina jordiska manifestationer i form av asiatande djur.
Den mytologiska kunskapen har givetvis inte varit jamnt férdelad inom sam-
hillet och dhdrarna har med storsta sannolikhet inte alla befunnit sig pa
samma kunskapsniva, vilket har medfort att dikternas omskrivningar och an-
spelningar ofta kan rora sig pa flera betydelseplan samtidigt. Kenningar och
motiv kan vara dubbeltydiga och ha flera betydelseskikt, dar den bakomlig-
gande diskursen inte alltid ar tydligt utskriven. Skaldestroferna kan pa sa satt
bidra till studiet av manniskooffer i fornnordisk religion genom direkta om-
namnanden av praktiken, men ocksa genom anspelningar pa denna eller pa
de bakomliggande forestallningarna om offrets mottagare.

Eddadiktningen delas generelltin i tva genrer, hjiltedikter och gudadikter,
dar de forra behandlar mytiska eller semimytiska hjaltar och de senare anses
aterspegla forkristna myter i diktform. Dateringen av de enskilda eddadik-
terna har debatterats flitigt och lange, och jag kommer inte har att fora nagon
djupgadende redogorelse for dateringsproblematiken for de enskilda dikterna
utan hanvisar till Else Mundals (2004), Bjarne Fidjestgls (1999), Joseph Har-
ris (2016) och Bernt @. Thorvaldsens (2016) arbeten i &mnet. Dateringen av
eddadikternas tillkomst i stort fors ofta in i tre grupper; en "dldre grupp” da-
terad till uppskattningsvis 850-1030, en "mellangrupp” daterad till 1030-
1150 och en "yngre grupp” daterad till 1150-1300 e.Kr (Harris 2005 [1985]).
Dateringen ror dikternas upphov i den form vi har dem bevarade till idag,
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vilket innebar att delar av innehallet, sdsom de mytiska motiven och forestall-
ningarna, kan vara éldre. Jag for har eddadikterna till den primara kallkatego-
rin utifran forutsattningen att de har tillkommit i den primara, forkristna kon-
texten (insider perspective), aven om de inte har fasts i skrift forran under me-
deltid. Den sena nedteckningen har medfort att vissa eddadikter ha fatt sin
sprakliga och litterdra form forst under medeltid (Mundal 2004; 2008; Thor-
valdsen 2008; Schjgdt 2012). Aven om eddadikterna speglar de samhillsnor-
mer och den mentalitet som radde vid tiden da de fick sin nuvarande form,
och ytterligare har paverkats av uppfattningen om forntiden vid den tidpunkt
da de nedtecknades, utgar jag ifran att delar av innehallet gar tillbaka pa dldre
forkristna forestallningar och kan ha bevarat material fran en forkristen reli-
gios kontext. Genom noggrann jamforelse med andra kallskrifter och med
komparativt material kan element vaskas fram som speglar dldre forestall-
ningar om gudar och offer i eddadikterna, aven om ramverket och den beva-
rade kompositionen inte ar lika gammal. En del av eddadikterna placerar sig
saledes mojligen mitt emellan en uppdelning i direkta och indirekta kallor, i
och med att utformningen och delar av innehallet kan ha paverkats av den
kristna medeltida kontext i vilken de har skrivits ned eller skapats.

Innehallet i de olika genrerna av eddadikter skiljer sig at pa sa vis att hjal-
tedikterna, sdsom epiken om Sigurdr Fafnisbani, dar exempelvis Reginsmdl
och Sigrdrifumdl ingar, ror sig kring ett episkt berdttande om mytiska och se-
mimytiska karaktarer. I dessa dikter ar handlingen férlagd till en avldgsen
men historisk forntid, medan gudadikterna, sdsom Voluspd, behandlar gudar-
nas agerande i en mytisk urtid. Dikten Hdvamadl skiljer ut sig bland gudadik-
terna, med sitt dtergivande av esoterisk kunskap och ritualformler. I gudarnas
mytiska handlande kan det finnas spar av ett prototypiskt offerférfarande,
som sedan kan ha efterliknats i de verkliga riterna. Innehallet i dikterna ar
ofta dunkelt, och en forlaga till utférandet av manniskooffer finns bara uttalat
i Hdvamdl, som aven utgor det tydligaste exemplet pa ett offerforfarande i
materialet.

3.1.2 De sekundira killorna

Det sekundara skriftliga kidllmaterialet bestar av texter av utomnordiska skri-
benter som ger en beskrivning av nordisk kultur, samt texter som har tillkom-
mit efter kristnandet, sdsom islandska sldaktsagor, konungasagor och fornal-
darsagor. Det sekundéra kallmaterialet brukar inte tillskrivas samma hoga
kallviarde som de primara kallorna, da de i grunden ar paverkade av en utom-
staendes perspektiv, som tidvis kan vara praglat av en politisk agenda. De in-
hemska sekundara killorna bygger dock ofta pa en dldre, delvis muntlig, trad-
ition och har bevarat priméara uppgifter i varierande grad. En tydlig distink-
tion mellan priméra och sekundara Kkallor ar ocksa problematisk utifran kall-
skriftssynpunkt, da dven det primara skriftliga kidllmaterialet endast ar beva-
rat i handskrifter fran medeltid. Snorre Sturlassons Edda bor exempelvis be-
handlas som en sekundar killa, &ven om den baserar sitt innehall pa aldre
primara kallmaterial. Snorres Edda finns endast bevarad i yngre avskrifter,
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tva handskrifter fran 1300-talet (Codex Upsaliensis och Codex Regius), samt i
en handskrift fran 1400-talet (Codex Wormianus) och en fran 1500-talet
(Codex Trajectinus). Snorres systematiska sammanstallning och tolkning av
den fornnordiska mytologin dr en oumbérlig kélla, men utgar av naturliga skal
fran Snorres egen uppfattning av den aldre religionen och mytologin. Snorres
verk skrevs under forsta hilften av 1200-talet vilket innebar att han som en
god kristen och lard man, liksom ocksa politiskt engagerad, inte okritiskt kan
brukas som kalla for att tolka den forkristna religion han beskriver.

Till de sekundara kéllorna kan vi rakna islandska sldkt- och konungasagor.
Jag kommer utifran mitt fokus inte att redogora for sagagenrerna i detalj, men
en oversiktlig presentation dr dnda pa sin plats. De isldndska sagorna inne-
haller uppgifter som kan ge intressant information om forkristen religion i det
samhadlle som skildras, eftersom de baserar sina uppgifter pd minnen och
traditioner som har bevarats i muntlig tradition pa Island. Sagornas tillkomst-
tid ar svar att faststalla, och man bor vara medveten om att berattelserna har
paverkats och getts olika utformning beroende pa i vilket sammanhang och i
vilket medium de har presenterats och bevarats. Slakt- och konungasagorna
aterger i berattelserna referenser och beskrivningar av kultplatser och kul-
tiska bruk, liksom historiska hdandelser som berér manniskooffer, men ocksa
rent fiktiva berattelsemotiv.

Sagornas innehall kretsar i stor utstrackning kring geografiska, genealo-
giska och rumsliga minnen och tilldragelser. Manga slaktsagor beror endast
hdndelser som utspelat sig i en specifik region och bygger troligen pa lokala
sagner, biografiska uppgifter eller genealogiska traditioner med koppling till
orten. [ och med att sagorna nedtecknades langt senare dn de hidndelser som
skildras kan de inte okritiskt anvdndas som trovardiga vittnen om forhallan-
den under vikingatid. Om de av dessa skl bor betraktas som historiskt opa-
litliga, bor man dnda inte bortse fran att de kan innehalla dldre motiv, som i
vissa fall korresponderar med andra kélltexter och andra kallkategorier. Mo-
tiven har inte uppstatt ur tomma intet, men ar heller inte opaverkade av sam-
tiden och dess forstaelse av det forflutna i sin utformning (Andersson 2005;
Wallenstein 2016:129-145). Sagalitteraturen gar till stor del tillbaka pa en
muntlig tradition och bor ses som en vardefull kdlla i studiet av den fornnor-
diska religionen, trots sina kallkritiska problem.

Saxo Grammaticus skrev sin danska kronika Gesta Danorum under slutet
av 1100-talet. Texten kretsar kring de danska forhallandena under forntiden,
men aterger dven mytiska motiv och berittelser inspriangda i det Gvriga
materialet. Genrebeteckningen ar sdledes svar att faststdlla i Saxos fall; manga
berittelser 6verensstaimmer med de islindska fornaldarsagorna, medan
andra sannolikt utgér myter som av Saxo har forlagts till en historisk verklig-
het (Friis-Jensen 2009).

Fornaldarsagorna har som regel ett mer mytiskt innehadll dn de isldndska
slaktsagorna och konungasagorna. De brukar tillskrivas ett lagre virde som
kéllor for faktiska hdandelser under vikingatid, men de kan dndock spegla den
ideologiska och mytiska férestillningsvarlden fran dldre tidsskikt. Som kallor
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till religionshistoriska studier kan de ideologiska och mytiska eller semimy-
tiska motiven vara av vikt. Aven om de bevarade manuskripten ir sena och
berattelserna ar nedskrivna forst under 1200-talet och bérjan av 1300-talet
kan motiven som férekommer i sagorna vara dldre. Manga av fornaldarsa-
gorna innehaller populdra medeltida folkloremotiv och yngre sagomotiv, men
det finns vissa motiv i berattelserna som 6verensstimmer med dldre kallor
och darfor kan delar av innehdllet ga tillbaka pa éldre, forkristna forestall-
ningar trots manuskriptens och den bevarade narrativa utformningens sena
datering (Lonnroth 2003).

Klassiska skribenter och andra utomnordiska kéllor som behandlas i stu-
dien utgor ett sekundart kallmaterial. For att teckna en bakgrund till de offer-
bruk som studeras har jag anvint mig av komparativt material som ror ger-
manska och Kkeltiska stammar under romersk jarnalder till vendeltid. Dessa
kallor beror saledes inte nordiska férhallanden under yngre jarnalder, vilket
utgor studiens fokus, men ar viktiga i diskussionen for att skapa en forstaelse
av fenomenet manniskooffer och hur det har utvecklats over tid. De antika
romerska skribenternas information om germansk religion ar av varierande
slag. Vissa av Julius Caesars uppgifter har tillkommit for att forklara en seger
och ett lyckat falttdg, samtidigt som de framhaver hans list och formaga att
anvanda fiendens religidsa forestéllningar till sin egen fordel. Vissa av Corne-
lius Tacitus uppgifter har en anekdotisk karaktar som visar hur till exempel
chatter och hermundurer forintar den besegrade fiendehéaren, till Roms for-
del, utifran religiosa sedvénjor och forestallningar. [ andra exempel kan spar
av motsvarande religidsa forestallningar ses bakom de handlingar som besk-
rivs, &ven om forfattaren inte benamner dessa, sasom i Tacitus Annales 1:59
och I:61 (se nedan). Andra uppgifter hos de antika forfattarna har traderats
fran aldre skriftliga kallor eller har tillfogats for att stigmatisera de fientliga
germanerna och gallerna, samt for att skapa en dramaturgisk effekt (Polomé
1992). De klassiska kallornas utsagor kommer darfor att behandlas individu-
ellt och analyseras utifran ett jaimforande perspektiv for att utrona kallvardet.

Aven skandinaviska férhallanden berors av utlindska forfattare. Bland
dessa intar Adam av Bremen en sirstéllning tillsammans med Thietmar av
Merseburg for diskussionen om manniskooffer. Dessa bada skribenter ater-
ger uppgifter som de har erhallit om de skandinaviska kultfesterna, men har
inte sjdlva besokt platserna som beskrivs. Att de har praglats av sitt kristna
perspektiv dr stillt utom tvivel, men manga av deras uppgifter kan aterge
verkliga forhdllanden (Hultgard 1997). Historikern Henrik Janson har varit
starkt kritisk mot Adams av Bremen kéllvarde for forkristna kultforhdllanden
(Janson 1997; 1998). Jansons argument och analys har dock kritiserats (se
exempelvis Sundqvist 2013a; 2016a). Med en noggrann kallkritik kan tex-
terna av Adam av Bremen och Thietmar av Merseburg anvandas for studiet
av den forkristna religionen. Till de utlindska skribenter som skildrar skan-
dinaviska bruk bor man sannolikt rdkna de arabiska forfattare som aterger
sina egna och andras moten med ruser (ris). Rusernas etniska sammansatt-
ning som folkgrupp ar svar att uttyda, men man &r i stort 6verens om att de
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till stor del hade skandinaviskt ursprung (Jansson 1997; Montgomery 2000;
Hedenstierna-Jonson 2009; se sarskilt diskussionen hos Jonsson Hraundal
2014). De ar darfor av intresse for att forsta de skandinaviska forhallandena.

3.2 De arkeologiska killorna fran Sverige

[ avhandlingen kommer jag att anvianda det arkeologiska fyndmaterialet som
en kompletterande kailla, vid sidan av de skriftliga och ikonografiska kéllorna
for studiet av fornnordisk religion. Det arkeologiska material som jag anvan-
der aterger endast ett kvalitativt urval och kan inte anses vara heltickande.
Forekomsten av manniskoben utanfor gravkontexter i Skandinavien ar stor.
De flesta ar sannolikt inte lamningar efter offrade manniskor, men vissa fynd
foranleder dnda en djupare analys. Jag redogor har framst for nagra av de fynd
som har gjorts under de senaste femton dren i Sverige. Dessa stickprov kan
stddja bevisforingen for att fenomenet med manniskooffer forekom, men kan
inte utgora ett tillrackligt stort underlag for sikra uttalanden kring generella
monster over tid eller storre geografiskt rum. Det kan dock vara vért att ocksa
namna en del av de dldre arkeologiska fynd som ligger till grund for den dldre
forskningen. I forsta hand har man da behandlat manniskoben som inslag
bland deponerade vapen i vatmarker, sdsom fynden fran Skedemosse pa
Oland (se Hagberg 1970; Monikander 2010). Man har ocks& diskuterat s kal-
lade mosslik, som delvis kan utgora resterna av ett offerforfarande. De flesta
mosslik som brukar anféras som mojliga offer har daterats till dldre jarnalder,
tiden for Kristi fodelse till 400 e.Kr. (Glob 1965; Jankuhn 1969; Green 2001;
Simek 2014). En del av mossliken kan dven vara lamningarna efter (rituellt)
dodade och deponerade forbrytare, dd dven en sddan tolkning finner stod i
det skriftliga kallmaterialet, bland annat i Tacitus Germania 12 och Lex Bur-
gundionum 34 (Saar 2002:111-112). Att vissa vatmarker har fungerat som
kultplatser ar dock vedertaget.

De nya arkeologiska fynd som ligger till grund for framstéllningen har inte
behandlats av religionshistoriska analyser i samma utstrackning som de dldre
fynden. Har foljer en ndrmare redogorelse for ett urval av de mest innehalls-
rika arkeologiska fynden fran nuvarande Sverige som kan kopplas till manni-
skooffer. I dessa fall kan de potentiella sparen av manniskooffer i fyndmateri-
alet knytas till en kontinuitet i bruket av platsen. Fyndmaterialen uppvisar en
lang kontinuitet i det rituella bruket av platserna, vilket kan stiarka tolkningen
att manniskobenen har aterfunnits pa en kultplats. Presentationen foljer
grovt en ordning utifran geografisk beldgenhet fran soder till norr.

3.2.1 Uppakra, Skane

I Uppakra (RAA Uppakra 5), utanfér Lund i vistra Skdne, har man intill vad
som har tolkats som ett kulthus funnit ménniskoben fran minst sex individer.
Sarskilt skallben utmarker sig i det fragmenterade benmaterialet. Man bor
notera att benen visar spar av att ha legat 6ppet for yttre paverkan av vader
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och vind.8! Vissa har ocksa gnagts av hundar (Larsson 2006:251; Magnell et
al. 2013:90-91, 109-111). Uppakra utgjorde en centralplats fran férromersk
jarnalder (500-0 f.Kr.) till slutet av vikingatid (1000-tal e.Kr.) och har genom-
gatt en utforlig arkeologisk undersékning under aren 1996-1998,1999-2004
och 2007-2008. Bebyggelsen bestod av flera langhus och en mindre byggnad
som har tolkats som ett kulthus, eller annan slags byggnad avsedd for rituella
handlingar. Byggnaden som har identifierats som ett kulthus var 13,5 meter
lang och 6 meter bred, med mycket kraftiga takbarande stolpar, vilket tyder
pa en hog byggnad. Huset hade tre ingdngar, tva i sdder och en i norr. Run-
tomkring byggnaden lag en gardsplan med stor fyndkoncentration, bland an-
nat tva val tilltagna dorringar; inuti byggnaden fanns en eldstad och i golvet
hade man deponerat en spektakular silverbagare och en skal av glas. I fyll-
ningen vid viggarna och stolphalen fann man éver 120 s3 kallade guldgubbar
och andra guldhdngen, den hittills nast storsta koncentrationen av sadana
fynd. Huset hade anvants under flera generationer, fram i vikingatid, utan att
forandras i sin struktur.

Bade sdder och norr om byggnaden hade man deponerat vapen, ovanpa
ett lager av ditférd sten. Vapnen var i manga fall medvetet forstorda, en lik-
nande behandling som vapnen vid de stora krigsbytesoffren i mossar (jfr.
Ilkjeer 1984; 2002). Spjut och lansar utmarker sig i materialet, med en 6ver-
vagande datering till 200-500 e.Kr. Det ar bland dessa vapen som mannisko-
benen patraffades (Lindell 2001; Helgesson 2004; Larsson & Lenntorp 2004;
Watt 2004; Larsson 2006). Fyndet av manniskoben har diskuterats i termer
av krigsrelaterade offer (votivoffer eller tackoffer) och liknats vid de klassiska
forfattarnas beskrivningar av kontinentalgermanska offerseder, dar krigs-
fangarna offras till krigsguden efter ett vunnet slag. De skulle kunna utgora
sparen efter offer som har utforts innan eller i samband med att ett krigstag
har paborjats, for att erhalla gudarnas gunst, likt Hakon jarls offer infor
Jomsvikingaslaget (se nedan). Nagot som kan stirka denna tolkning ar att
man ocksa har funnit djurkranier, fraimst underkakar, tillsammans med vap-
nen.82

Man har ocksa funnit manniskokroppar som har brants inne, i tre av hall-
byggnaderna. Kropparna har brants i samband med att husen avsiktligt har
brants ned. Hiandelserna ar daterade till 400-500-tal e.Kr. (Lenntorp 2008).
Man hari ett av fallen dven aterkommit till den branda ytan dd man har depo-
nerat guldsmycken och méanniskoben. En tolkning som har framforts ar att
kropparna kan utgora resterna efter avrattade krigsfangar (Larsson & Soder-
berg 2013).

81 Att just skallarna har exponerats pa kultplatsen finner en likhet i Tacitus uppgifter om hur
fienden ska ha behandlats efter slaget i Teutoburgerskogen ar 9 e.Kr. (se nedan).

82 Underkakar fran djur aterfinns i rituella kontexter pa andra platser, till exempel under Froso
kyrka i Jamtland och i Gamla Uppsala (Magnell & Iregren 2010; Magnell et al. 2013; Seiler &
Magnell 2017:198). Detta kan utgdra ett stdd for att forekomsten av kranier och underkakar
tillskrivits en rituell betydelse och darigenom starka tolkningen av vapendepositionen som en
offerkontext.
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3.2.2 Hassle Bosarp, Skane

I Hassle Bésarp i Skane (RAA Hassle Bésarp 1:1) har man funnit ménskliga
kvarlevor tillsammans med vad som har tolkats som ett krigsbytesoffer fran
folkvandringstid.83 Platsen utgor en utdikad vatmark, ca 30 km s6der om Upp-
akra. I samband med torvtakt under 1900-talets borjan framkom vapen och
manniskoben. Vid en utgravning 1962 hittades fler ben, bland annat kranier
av manniska och tamdjur, samt lerkarl, ett svard, en sadel och trarester. Hast
var utmarkande frekvent i materialet. Vapnen och djurbenen 1ag pa en lagre
niva 4an manniskobenen. Samtliga 1ag pa en niva som var lagre dn en stock som
har kunnat dateras till sen vikingatid. Man fann dven ett fullstindigt ménni-
skoskelett med en 19 cm lang spjutspets fastkilad mellan revbenen, samt en
kniv och en spjutspets intill. Mdnniskobenen funna vid 1962 ars gravning hér-
stammar fran minst tva individer, den ena aldersbestamd till ungefar 25 ar
och den andra till en flicka pa minst 10 ar. Fynden daterades till tidsspannet
yngre romersk jarndlder till folkvandringstid, mdjligen vendeltid (LUHM
17479; SHM 12716, 13343; Stjernquist 1973; 2001:15-17, 21; Monikander
2010:85-86).

Fyndplatsen har tolkats som en parallell till de stérre danska fynden av
krigsutrustning i vatmarker (jfr. llkjeer 1984; 2002). En parallell finns dven i
Skedemosse. Forekomsten av ménniskoben pa en plats som tidigare och moj-
ligen samtidigt har anvéants vid deponering av vapen och krigsutrustning ar
intressant att lyfta i sammanhanget eftersom det 6verensstimmer med det
samtida och narliggande Uppakra, samt med Finnestorp i Vastergotland. Att
benen fran manniska utgdr resterna av offer eller ett rituellt dddande kan inte
sdkert bevisas, men materialet kan dnda anvandas till att peka pa ett aterkom-
mande monster och bidra till definierandet av i vilka kontexter rituellt do-
dande och manniskooffer potentiellt har forekommit.

Forekomsten av djurben har tolkats som indikationer pa sakrala maltider i
anslutning till mossen, mojligen i samband med nedlidggandet av krigsutrust-
ningen och dédandet av manniskorna. En del av djuren har dock lagts ned hela,
sarskilt hdstarna. Krigs- och ryttarutrustningen ar av hog kvalitet, vilket dven
det finner en 6verensstimmelse med Finnestorp (Stjernquist 1973; 2001:18).

3.2.3 Skedemosse, Oland

Under de arkeologiska utgriavningarna av Skedemosse (RAA Gardlésa 171:1)
aren 1959-1964 fann man vad som torde utgora det storsta fyndet av vat-
marksdeponeringar pa svenskt omrade.84 I den nu utdikade sjon Skedemosse

83 Berta Stjernquist tolkar dock mdnniskobenen som spar av en fruktbarhetskult, utifran forut-
sdttningen att manniskooffer ska ha varit mer frekvent inom denna sida av religionen (Stjer-
nquist 1973:46-47).

84 Jag véljer att inte redogora for det innehallsrika fyndet i detalj har, utan hanvisar till Ulf Hag-
bergs utforliga redogorelser for utgravningen i Hagberg 1967a, 1967b och 1968, samt hans
svenska sammanfattning i Hagberg 1967c. Materialet har ytterligare behandlats av Anne Mo-
nikander 2010.
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pd Oland har man funnit stora mingder deponerade foremal, vapen och
enorma mangder skelett fran djur och manniska, som visar en lang kontinui-
tet av rituella handlingar vid sjon. Framfor allt hast &r utmarkande i materi-
alet. Tillsammans med de deponerade vapnen i Skedemosse har man funnit
manniskoben av ett 40-tal individer, nedsankta vid olika tillfillen under en
langre tid. Endast en del av det totala fyndférande omradet har gravts ut och
en del av benmaterialet hade redan férstorts i samband med jordbruk pa plat-
sen (Hagberg 1961; 1967a-b; 1967c; 1968; Monikander 2010:86-91). I Ske-
demosse har man uppenbarligen deponerat manniskokropparna pa en eta-
blerad kultplats, forutsatt att vi ska forsta deponeringen av vapen och krigs-
utrustning som religiosa ritualer. Fynddateringen fran Skedemosse stracker
sig fran férromersk jarnalder till vikingatid, med en koncentration till 200-
550 e.Kr. Platsen ar saledes samtidig med motsvarande fynd fran exempelvis
Uppakra och Finnestorp. Materialet domineras liksom vid Finnestorp av has-
tar, vapen, samt krigs- och ryttarutrustning, men ocksa annan boskap, sdsom
notkreatur, ar val representerad. Bland vapnen framtrader spjutspetsar och
svard, men ocksa skoldar, pilspetsar och yxor aterfinns i materialet.

Man har dven deponerat en méangd vita klapperstenar 6ver ett omrade pa
200 m2?i sjon. Hastbenen kommer foretradesvis fran djurets huvud, fotter och
svans, men ocksad andra margkluvna smaben, som kan vittna om maltidsres-
ter. Den stora miangden hastben kan tyda pa att kulten vid Skedemosse har
haft ett sarskilt forhallande till just hasten (Hagberg 1961; 1967a-b; 1967c;
1968; 1970; Monikander 2010:10-16). Utifran beddmningen av djurens indi-
viduella alder vid slakttillfillet har de flesta djuroffer utférts under hosten
(Boessneck et al. 1968:15; Monikander 2010:56).

Benen av minniska hirrér fran bade vuxna och barn. Aven om materialet
ar fragmentariskt och svaranalyserat sa visar en tdmligen hog andel av indi-
viderna spar av vald, men de visar ocksa pa en storre kronologisk spridning
dn de deponerade vapnen (Monikander 2010:86-89). Man har saledes depo-
nerat manniskor pa samma plats och under delvis samma tid som man sankt
ned hastar och vapen i sjon, men deponerandet av manniskor och méjligen
offrandet av dem har pagatt under en langre tid.

3.2.4 Finnestorp, Vistergotland

Vid Finnestorp i Vastergdtland (RAA Larv 121:1) gjordes arkeologiska utgréav-
ningar av en vatmark, kring ett tillfléde till Lidan 1904 samt 1959. Man har un-
der dren 2000-2004 gjort kompletterande utokande gravningar, och funnit
spar efter aterkommande deponeringar av krigsutrustning fran romersk jarn-
alder till vendeltid (100-600 e.Kr.), med en glansperiod under folkvandringstid
(400-550 e.Kr.). Hastar och ryttarutrustning tillsammans med vapen och for-
gyllda beslag utgoér det huvudsakliga materialet, men dven ben efter svin,
far/get, n6t och manniska har patraffats i materialet. Manniskobenen utgors av
en overkake, ett stralben och tva larben fran minst tva vuxna individer, och har
daterats till tiden for platsens tidiga anvandning (Nordqvist 2006:55; 2007).
Bland vapnen utmaérker sig svard och spjut/lans i materialet, medan pilspetsar
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och skold saknas helt. Man har ocksa funnit plattformar av trd och eldstader
inom de centrala delarna av omradet. Manga fynd av hastben och utrustning
aterfanns invid trdkonstruktionerna (Nordqvist 2007:226-233). Platsen har
tolkats som en kultplats. Man tycks ha anvant plattformarna for att ta sig ut i
vatmarken och dar ha deponerat hastar tillsammans med krigs- och ryttarut-
rustning. Eldstdderna tillsammans med benen fran boskap kan vara sparen ef-
ter maltider, och/eller offer, da de visar snittspar som fran slakt. Mdnniskobe-
nen bor tolkas i ljuset av de 6vriga fynden. Hastarna tycks ha varit friska indivi-
der och benmaterialet visar inga spar av att de skulle ha utsatts for vald vid
dodstillfallet (Nordqvist 2007:226-235). En tolkning som har forts fram ar att
hastarna har drankts. Finnestorp har tydliga likheter med Skedemosse pa
Oland, som har utgjort ett viktigt fyndomrade for den &ldre forskningen. Fyn-
den vid Finnestorp kan ses i ljuset av krigsbytesoffer, liksom Uppdkra ovan.

3.2.5 Stréja, Ostergotland

I Stréja, Kvillinge socken utanfér Norrkoping i Ostergétland, har man pé
2010-talet funnit fyra skallfragment pa vad som sannolikt har utgjort en
centralplats med en hogstatusbebyggelse. Pa platsen har det funnits en stor
hallbyggnad under folkvandringstid-tidig vendeltid (450-650 e.Kr.), som se-
dan rivs och flyttas. Utgravningarna av platsen har pavisat en storgardsmiljo
under folkvandringstid och vendeltid, som sedan, under andra halvan av 600-
talet, ska utvecklats till att bli en centralgard flankerad av en by med mindre
gardar. Fyndmaterialet visar att det fortsatt har funnits en aristokratisk pra-
gel pa bebyggelsen dven under vendeltid och vikingatid. Omradet verkar
ocksa ha fungerat som handelsplats under denna tid. Skallfragmenten intill
hallbyggnaden ar daterade till 700-800-tal e.Kr. (Hjulstrom 2012; 2018; Hjul-
strom & Lindeberg 2018; Bjorn Hjulstrom, personlig korrespondens). Rap-
porten fran utgravningen ar dnnu inte publicerad, varfor tolkningen av fyn-
den far anses vara preliminar.

Skallfragmenten patraffades i anslutning till tva storre skirvstenslager som
dven inneholl djurben. Skarvstenslagren hade anlagts under den aldre fasen av
bebyggelsen och fortsatt att anvandas for deponeringar och rituell verksamhet
under vendeltid och vikingatid. Ett skalltak patraffades i ett mindre skarvstens-
lager, ett skalltak patraffades i ett rott lager som lag mitt i det storre skarvtens-
lagret, ett skalltak patraffadesi en anldggning i kanten av det storre skarvstens-
lagret och det fjarde skalltaket patraffades i ytan av en hard som lag ett tiotal
meter fran skirvstenslagret. Kranierna var separerade fran kroppen och son-
derslagna innan de hamnade pa plats. Tva av skallfragmenten har kunnat kons-
bestdmmas till kvinnor (Bjorn Hjulstrom, personlig korrespondens). I skarv-
stenslagren patraffades en stor mangd obranda djurben. N6t var klart domine-
rande foljt av far/get, gris och hast. Utover dessa arter fanns det en hel del olika
fagelarter, fiskar och vilda djur sdsom till exempel varg. En iakttagelse var att
benen fran not kom fran djurets kottrika delar i mycket storre utstrackning dn
benen fran far/get, gris och hast. En del av benen bar huggmarken som inte kan
sammankopplas med slakt, utan mojligen tyder pa en valdsam (rituell)
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hantering. Inne i hallbyggnaden har man funnit en slipsten for svard, sa kallade
guldgubbar, samt glasfragment, vilket tillsammans med hallbyggnadens storlek
tyder pa en aristokratisk miljé. I omradet har man ocksa funnit vapenfragment
och annan utrustning av hogsta kvalitet. Intill skallfragmentet i det roda lagret
hittades en depa med miniatyrvapen, vilket kan starka tolkningen att skallfrag-
menten ingar i en rituell kontext (Hjulstrom 2012; 2018; Bjorn Hjulstrom, per-
sonlig korrespondens).

Under gravningssdsongen 2020 har man funnit ett omrade med skarvig
sten som delvis pdminner om skirvstenslagren med fynd som har beskrivits
ovan. En skillnad ar att detta lager inte ligger i en sdnka och att det &ven over-
lagrar en tidigare stenpackning. Aven i det hir lagret forekommer en hel del
matavfall men ingen osteologisk analys har d&nnu gjorts. Man har ocksa patraf-
fat ett 6verarmsben fran manniska i ett lager i samma omrade. Benet kom i
lagret, det vill sdga inte i en nedgravning eller konstruktion, tillsammans med
djurbenen. Inga andra minniskoben fanns intill. Aven detta ben hade ett
huggmarke (Bjorn Hjulstrom, personlig korrespondens).

Att framst kranierna har deponerats talar for att det inte ror sig om be-
gravningar. Att dessa aterfinns tillsammans med deponerade djurben, bade
slaktavfall och ben frdn arter som inte vanligtvis ingar i kosten, samt att skall-
benen var avhuggna och sonderslagna féranleder tolkningen att det kan rora
sig om offer. Liksom fynden vid Uppakra har de fran Stroja framkommit i en
aristokratisk storgardsmiljo. Det finns dock utdver miniatyrvapnen inga
brukbara vapen eller annan krigsrelaterad utrustning i direkt sammanhang
med skallbenens fyndkontext, som skulle kunna koppla fynden i Stroja till ett
krigsrelaterat offer pa samma sitt som exempelvis fynden i Uppakra.

3.2.6 Averstaan, Niarke

I Averstadn, i Glanshammar, Nirke (SHM inv. 13202, 12973; RAA Glansham-
mar 146:1), har man funnit benmaterial fran hast och manniska, daterade till
folkvandringstid /vendeltid, samt sen vikingatid. Pa platsen har man depone-
rat stora mangder vapen under yngre romersk jarndlder, varefter man har
overgatt till att deponera histar och manniskor under folkvandringstid (Hag-
berg 1967b:74; Zachrisson 2014b:92-96). Det foreligger sdledes en lang kon-
tinuitet av rituella deponeringar i an pa platsen. Omradet runt Glanshammar
utgjorde en centralort under yngre jarnalder med en elitbosittning i Husby
(Lindqvist 1963:192-193; Brink 1996; Damell 2007; Lindkvist 2007; Freden-
gren 2015:167-168; Englund & Hjartner-Holdar 2017:167). Sannolikt kan de
potentiella offerfynden i Averstadn knytas till elitmiljon kring Husby.

I Aversta kan vi sannolikt se en utveckling av kulten 6éver tid. Man évergar
fran att deponera vapen till att rituellt déda hastar och ménniskor, vilket kan
tolkas som att det foreligger en kontinuitet i bruket av platsen, men en for-
andring i kultens utformning. Aven om offerbruket férandras kan offren fort-
farande inga i samma rituella falt (krigsrelaterade offer) som de tidigare va-
pendepositionerna, men forandringen skulle dven kunna spegla en forand-
ring i kultens fokus.
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3.2.7 Bokaren, Uppland

Ytterligare ett arkeologiskt fynd som ar vart att ndmna i sammanhanget ar
den nu utdikade norra delen av sjon Bokaren i Stavby/Rasbo, Uppland (RAA
Stavby 137:1). Platsen undersoktes 1939 efter att man hade gjort fynd av
mannisko- och hastben vid ett dikningsarbete i den utdikade sjons nordostra
dnde (ATA 2912/39). En nagot storre efterundersokning utférdes 1941. Man
fann flera manniskokranier (fran en kvinna och en man) samt sex kranier och
fotben av flera hastar pa en triplattform i sjon, liksom ett linknippe, bearbe-
tade traforemal och batdelar. Fynden tolkades som spar efter offer och date-
rades genom pollenanalys till bronsilder (RAA dnr 321-3688-2012; Lund-
holm 1947:21-24; Larsson 2007:240-241). Under 2014 har SAU utfort for-
nyade analyser av fynden varvid manniskobenen har omdaterats till vendel-
tid (700-800 e.Kr.), respektive slutet av vikingatid (970-1160 e.Kr.). Plattfor-
men ska ha haft nord-sydlig utstrickning och ha varit uppbyggd av
traspanger, palar, ris och sten, centralt placerad i sjons norra utkant. Plattfor-
men hade strosslats med linkapslar och i marken intill fann man en mangd
djurben, mestadels av hist. Kvinnans kranium har ett huggmarke i pannan
och mannens skalle visar spar av att han har blivit halshuggen. Aven histarna
tycks ha gatt en valdsam ddod till motes (Eklund & Hennius 2014; Zachrisson
2014a; 2014b; Fredengren 2015:167; Larsson 2015; SVT Uppsala). Under
2015 pagick en ny undersokning av fyndplatsen. Man har nu ocksa funnit
kvarlevorna av ytterligare en vuxen ménniska, liksom en ryggkota fran ett
barn (SVT Uppsala; Fredengren & Lofqvist 2019:234). Sjon Bokaren ingar i
dgorna till garden Hov, vilket sannolikt har utgjort ett regionalt maktcentrum
under yngre jarnalder (Zachrisson 2014a:76-79; 2014b:96-98). Pa fyndplat-
sen har man inte funnit nagra vapen, vilket pockar pa en annan tolkning dn
for flera av de ovan ndmnda exemplen. De skriftliga kdllornas beskrivningar
av offermossar och offerkallor kan kanske kasta ljus 6ver fynden.

Utgravningen ingar i en vidare studie av vatmarksoffer i Upplandsreg-
ionen, fran sen bronsalder till medeltid. De dn sa ldnge preliminira resultaten
av studien visar pa en stor andel manniska och hast i det osteologiska materi-
alet (Fredengren & Lofqvist 2019). Man kan se en dverensstimmelse inom
materialet i det dodliga vald som bade hastar och manniskor har utsatts for,
vilket kan vara en viktig aspekt for tolkningen av de materiella lamningarna
som spar efter (mannisko)offer. Bide histar och ménniskor har utsatts for
exceptionellt vald mot huvudet; histarna har dédats med ett hart slag i pan-
nan, manniskorna har ocksa de blivit utsatta for trubbigt vald liksom hals-
huggning. Av histarna ar endast vissa delar deponerade, och da endast de
kottfattiga delarna, sdsom huvud och hovar. De manskliga kvarlevorna utgors
av bade hela kroppar och 16sa huvuden.

Vi vet redan fran skriftliga kallor att hasten utgjorde ett centralt offerdjur
under vikingatid. I och med att hast verkar ha varit ett framtradande djur
bade inom skriftliga beskrivningar av offer och i vatmarksdepositioner ar en
tolkning av hdsten som ett centralt offerdjur i Upplandsregionen och saledes
hastfynden i Bokaren som sparen av offer dtminstone rimlig. Kan vi dra
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samma slutsatser vad giller de méanskliga kvarlevorna? De olika fynden i
Bokaren har inte lagts ned vid samma tillfdlle utan platsen har anvénts under
en period av flera drhundraden, vilket indikerar att platsen har uppfattats
som speciell och mdjligen helig vid de tillfallen som manskliga kroppar och
kroppsdelar har deponerats diar. Men sdsom har nimnts ovan ar det inte bara
den valdsamma hanteringen av méanniskorna i sig som underbygger tolk-
ningen som offer utan framfor allt likheten i behandling; manniskorna har
hanterats pa ett liknande satt som (de offrade) héstarna. I den preliminara
tolkningen av fynden som har foreslagits menar man att manniskor och has-
tar har anvants for samma dndamal: att skapa en helig plats; och sadledes san-
nolikt har anvints som offermateria (Fredengren 2015; Fredengren &
Lofqvist 2019).85 Tolkningen starks av dverenstimmelser mellan de andra
fyndplatserna fran Upplandsregionen. De dddade ménniskorna har behand-
lats pa samma sdtt som andra arter, och har deponerats pa samma plats, un-
der samma tidsperiod. Adam av Bremen omtalar dven samma fenomen i om-
radet under vikingatid.

I samtliga fall som har presenterats hir kan givetvis narvaron av mannisko-
ben ha andra férklaringar an att de utgor resterna av rituellt ddodade manni-
skor (de kan hérroéra fran omroérda gravar i ditférda schaktmassor till exem-
pel, eller utgora en avvikande behandling av de déda i samband med begrav-
ningen), men just forekomsten i en tydligt kultisk kontext gor att mannisko-
offerproblematiken blir aktuell och inte primart kan uteslutas. [ dessa exem-
pel ingdr manniskobenen i en stérre sammanhdngande fyndkontext. Utéver
dessa markanta fyndplatser har manniskoben som kan utgora spar efter man-
niskooffer ocksa patraffats vid bland annat Lillmyr pa Gotland, samt Fyrisan,
Hederviken och i Knivsta i Uppland. Dessa exempel kommer att behandlas
allteftersom i analysen nedan. I och med att dessa fynd inte kan knytas till en
etablerad tradition med ett rituellt bruk av platsen, pa samma satt som i ex-
emplen ovan, har jag valt att presentera dem i den l6pande argumentationen
och analysen nedan.

I det arkeologiska materialet kan vi inte se orsaken eller intentionen
bakom ddédandet, men vi kan utifran jamforelsen med det skriftliga kall-
materialet med sannolikhet sluta oss till att fynden av manniskokropparna
utgor sparen efter varierande former av rituellt dédande och sannolikt offer.
Det arkeologiska materialet har dock inte sdkert kunnat pavisa férekomsten
av kontinuerliga manniskooffer pa regelbunden basis, utan det bevarade
materialet speglar sannolikt offer vid exceptionella tillfallen. Franvaron av be-
vis kan givetvis inte tas som intdkt for franvaron av ett rituellt dodande; i sam-
band med exempelvis krigféring kan detta ha forekommit betydligt mer fre-
kvent dn vad det bevarade materialet speglar, inte minst som de skriftliga

85 Den teoretiska utgangspunkten for denna slutsats kan dock kritiseras, se diskussion ovan i
den forskningshistoriska 6versikten. Dock kan vi i Bokarens fall méjligen genom kontinuiteten
av deponeringar och rituella handlingar utga ifran att platsen betraktats som helig just for att
man har offrat pa den forut, varefter offrandet av manniskor har utgjort ett inslag i ett levande
kultbruk.
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kallorna ofta omtalar att offren hiangs upp (vilket sannolikt inte lamnar nagra
arkeologiskt iakttagbara spar). Aven kalendariska ritualer och offer kan ha
forekommit, vilket beskrivs vid Gamla Uppsala och Lejre, men dessa har da
inte dnnu patraffats i ndgon storre utstrackning vid de arkeologiska under-
sokningarna. I detta sammanhang ar det dock viktigt att papeka att flera av de
arkeologiska exemplen i mitt urval endast speglar de genomférda delunder-
sokningarnas resultat. Exempelvis har bara en mycket liten del av kungs-
gardsomradet i Gamla Uppsala gravts ut, vilket innebar att de skriftliga kal-
lornas offerlund fortfarande ar en 6ppen fraga. Likasd har endast en liten an-
del av Skedemosse gravts ut, samtidigt som stora mangder benmaterial redan
har férstérts genom jordbruket pa platsen. Aven avseende Bokaren har end-
ast ett mindre utsnitt av ett potentiellt storre fyndfdrande omrade undersokts
arkeologiskt.

3.3 Ikonografiskt material

En utgangspunkt for den ikonografiska studien av manniskooffer i fornnor-
disk religion ar att religiosa forestillningar och praktiker kan aterspeglas i
konst och ikonografi. Om manniskooffer har varit en praktiserad tradition och
en levande mytisk forestillning under yngre jarnalder torde detta motiv rim-
ligen ha kunnat ges bildliga uttryck. Man skulle sdledes kunna finna atergiv-
ningar av manniskooffer dven inom ikonografiskt material. Man maste dock
vara medveten om de regionala skillnader som kan ha funnits mellan de nor-
diska landerna. Mdnniskooffer har sannolikt inte varit en del av den vardag-
liga eller privata kulten, utan knuten till de stora offentliga kultsammankoms-
terna och till den krigiska kontext som de hogsta samhallsskikten agerade
inom. Forekomsten av manniskooffer torde saledes ha varit kopplad till sam-
héallsstrukturen och kultens organisering. Anvandningen av det ikonografiska
materialet i studiet av manniskooffer i fornnordisk religion dr ocksa behiftat
med ett kallkritiskt problem genom att materialet i sig ar stumt, liksom det
arkeologiska materialet, och krdver en tolkning for att bli brukbart. Samtliga
bildframstallningar som har anvants i diskussionen om manniskooffer saknar
en forklarande text och &r sdledes helt beroende av var nutida tolkning av
bildmotiven.

Att uttyda mening och syfte med bildframstallningarna utgor ytterligare
ett steg i tolkningsprocessen. Man bor i tolkningsarbetet skilja pa avsandare
och mottagare av bildens budskap. Avseende de bildframstallningar som jag
har valt att lyfta fram i min studie kan vi urskilja tre olika aktorer som bor tas
i beaktande vid tolkningen av bildmotiven (jfr. Hultgard 2017:168-170). Den
forsta av dessa dr bestdllaren av foremalet och bildmotivet. Avseende
bildstenarna utgors denna aktor av den dodes efterlevande som har latit resa
stenen. Avseende figuriner, guldgubbar och guldbrakteater utgér uppdrags-
givaren sannolikt en hogt ansedd gestalt inom samhallets elitskikt (jfr. Ljung-
kvist 2006:90-93). Syftet bakom valet av bildmotiv kan givetvis variera, men
man bor rdkna med att en dekorativ funktion kan kombineras med att
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formedla ett budskap och idéinnehall forknippat med myter och religitsa fo-
restédllningar. Den andra aktéren dr konstniaren som har utfort arbetet. Denne
har rimligtvis (ater)anvént sig av bekanta motiv som har kunnat forstas av
betraktare under sin samtid och utformat dessa utifran sin egen forstaelse av
motiven. Den tredje aktoren utgors av betraktaren eller brukaren av bild-
framstallningen. Denne, eller dessa, har givetvis kunnat ha sin egen forstaelse
av bildmotivet och brukat det darefter. Meningen bakom bildmotivet, och for-
stdelsen av det, kan saledes ha skiftat inom den férhistoriska kontexten; man
bor i det akademiska tolkningsarbetet vara medveten om vems tolkning av
bildmotivet man dmnar studera. Inom det religionshistoriska studiet ar alla
dessa aktorer och tolkningsramar av intresse (Hultgard 2017).

En del vikingatida ikonografiskt material har tolkats som dtergivningar av
exempelvis hdngningsscener, varibland Larbrostenen fran Gotland (se ne-
dan) torde utgéra den mest vilkdnda. De gotlandska bildstenarna har tillkom-
mit under en period fran 300-talet e.Kr. till ca 1100 e.Kr. Utifrdn motiv och
form brukar stenarna delas in i fem kategorier, som i stort sammanfaller med
kronologisk foljd. De sarskiljs fran runstenar genom sitt rika bildinnehall,
daven om manga av dem ocksa har runinskrifter. Sannolikt har de fungerati en
gravkontext som minnesmarken, pd samma sitt som runstenar, samt i vissa
fall i samband med offerkulten (Lindqvist 1941-1942; Varenius 2012; Oehrl
2019:245, jfr. Thunmark-Nylén 2006:505-507; Helmbrecht 2011:281 som
aven diskuterar deras potentiella anvandning som kultplatser for manni-
skooffer). Man godtar generellt tolkningen att bildframstéllningarna ater-
speglar mytiska motiv och hjaltesagor, men tolkningen av de individuella mo-
tiven gar ofta isar (Dutton 2015:186-197). Satillvida har ocksa tolkningen av
bildmotiven som dterspeglingar av offerscener varit ifrdgasatt. Ytterligare ett
kallkritiskt problem som ar forknippat med bildstenarna ar bevarandeférhal-
landena. Nar Sune Lindqvist tolkade bildstenarnas ikonografi och publicerade
dem i standardverket Die Bildsteine Gotlands arbetade han utifran 1930-talets
redskap for analysen. Sedan dess har vissa av stenarnas yta paverkats nega-
tivt av vader och vind, men det har ocksa tillkommit nya analysmetoder som
kan ge ny information om bildmotiven. Med hjilp av 3D-skanning och Re-
flectance Transformation Imaging (RTI) har nya detaljer i ikonografin kunnat
identifieras och Lindqvists tolkningar har pa vissa punkter behovt justeras
(Kitzler Ahfeldt 2015; Oehrl 2015; 2017; 2019).

De ikonografiska atergivningarna bor ses i ljuset av de dvriga kallmateri-
alens vittnesmal om manniskooffer i fornnordisk religion. Sedda i sig sjilva ar
de svartolkade och kan inte starka var studie av manniskooffer, men tillsam-
mans med informationen som ges av det 6vriga killmaterialet kan ikonogra-
fin visa pa sannolikheten att méanniskooffer var en levande praktik i yngre
jarnalderns Skandinavien. Ett genomgaende problem i anvindningen av det
ikonografiska materialet ar att tolkningen av det &r sa starkt beroende av var
tolkning av de skriftliga kéllorna att vi riskerar att endast lasa in var egen for-
forstdelse av fenomenet. Att tolka de bilder och skulpturer som dterger hing-
ningsscener som just offerscener kraver en ytterligare tolkningsniva, da vi
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inte obehindrat kan tolka dessa som rituella hangningar. Utifran den herme-
neutiska metoden kan vi trots detta sluta oss till att hdangningen har utgjort
ett betydelsefullt motiv som har gett avtryck i det ikonografiska liksom i det
skriftliga kdllmaterialet.

Jag kommer harnast att ga vidare till analysen av kidllmaterialet for att uti-
fran min kategorisering analysera forekomsten av ménniskooffer i fornnor-
disk religion. Denna kategorisering kommer att utgora den strukturella grun-
den for avhandlingens fortsatta disposition. Jag kommer i narmast f6ljande
kapitel att ta min utgdngspunkt i det ena av de tva religiésa och sociala sam-
manhang dar manniskooffer har fyllt en funktion och har utdvats: krigsrela-
terade manniskooffer; varefter analysen kommer att 6verga till att behandla
manniskooffer i den kalendariska kulten. Darefter kommer fokus att ligga pa
ett urval 6vergripande teman som berér minniskooffer inom de bada kontex-
ter som har analyserats i dessa tidigare avdelningar.
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Kapitel 4. Krigsrelaterade mianniskooffer

Manniskooffer i fornnordisk religion aterfinns inom tva “rituella falt”, i ett
krigscentrerat sammanhang och inom en regelbunden kalendarisk kult. I
detta kapitel diskuterar jag det ena av de tva religiosa och sociala samman-
hang dar manniskooffer har fyllt en funktion och har utovats: krigsrelaterade
manniskooffer. Krigsrelaterade ménniskooffer ar intimt sammankopplade
med kulten av Oden, och knyts i kdllmaterialet till krigareliten och aristokra-
tin i det fornnordiska samhallet. Det berorda materialet kommer héar att kate-
goriseras ytterligare och diskuteras utifran olika typer av offer, sdsom offer
fore, under och efter striden.

4.1 Den sociala och religiésa kontexten

Innan jag ger mig in pa de olika situationer som krigsrelaterade méannisko-
offer har forekommit vid, och innan jag strukturerar materialet i kategorier
kommer jag har att ge en 6versiktlig presentation av den sociala och religiosa
kontexten. De krigsrelaterade manniskooffren ar tatt forbundna med kulten
av Oden och i kdllmaterialet knyts denna religiosa kontext till den fornnor-
diska krigareliten och aristokratin. Det aristokratiska foljesvasendet, krigar-
forbanden (lat. comitatus) utgér stommen i den samhallskontext som jag har
valt att beteckna som ett rituellt falt. Féljesvdasendet dr framtradande i kal-
lorna som berdr nordisk yngre jarndlder och bor saledes ha varit en central
och viktig samhaéllsinstitution (Enright 1996; Herschend 1998; Landholt
1998; Steuer 1998; Timpe 1998; Nordberg 2003; Ljungkvist 2006). Den sam-
hallsstruktur som vi moter i yngre jarnalder har sin bakgrund i dldre perioder,
dar ett tydligt inflytande fran romarriket kan ses i utvecklingen av de ger-
manska stammarna och dessas mdte med keltiska folkslag. Den centrala ritu-
ella arenan inom denna samhallsgrupp har varit stormannagarden med dess
hallbyggnad. Hallbyggnaden utvecklades till att bli en separat, fristdende
byggnad inom gardskomplexet under aldre jarnalder. Vid denna tid var f6l-
jesviasendet redan en valforankrad institution. I hallbyggnaden har fursten
kunnat anordna representativa sammankomster med undersdtar och hars-
kare 6ver andra riken. Det dr i denna miljo som beslut har fattats om krig och
fred, plundringsrader har planerats och allianser har ingatts. Det r aven i hal-
len som representativa ceremonier har forlagts, sdsom gavoutbyten och av-
laggandet av 16ften. Hallen har aven utgjort en (temporar) kultplats for exem-
pelvis rituella dryckesceremonier med harskaren sjalv som kultledare (En-
right 1996; Herschend 1998; Nordberg 2003; Zachrisson 2013; Sundqvist
2016a). Pa detta satt utgjorde hallbyggnaden en fysisk manifestation for hars-
karen och hans makt. Under yngre jarnalder har dessa storgardar med hall-
byggnader i vissa fall utvecklats till mer omfattande centralplatser dar ratts-
utovning, offentliga kultplatser, hantverk och handel har knutits till garden
(Zachrisson 2013; Sundqvist 2016a).

136



Exempel pa denna typ av storgardar har dven gravts ut arkeologiskt, varav
Adelso, Bjorko och Helgo i Malaren, Gamla Uppsala, Lunda i Sédermanland
och Uppadkra i Skdne utgor ett urval av tydliga exempel fran Sverige. Fran
Norge kan Borg pd Lofoten foras fram och fran Danmark centralplatserna
Tissg och Lejre pa Sjilland (Jgrgensen 1998; 2002; 2009; Lamm 1999; Hardh
& Larsson (red.) 2002; Stamsg Munch et al. (red.) 2003; Helgesson 2004; Lar-
sson & Lenntorp 2004; Zachrisson 2004; Andersson & Skyllberg 2008 (red.);
Christensen 2010; Bergstrom 2015; Clarke & Lamm 2017). De manifesta hall-
byggnaderna och aristokratiska gardarna ar ofta placerade pa hojdlagen i
landskapet. Intill aterfinns ofta monumentala storhégar och ibland andra
maktmanifestationer som processionsvagar och stolpraden som har patraf-
fats i Gamla Uppsala (Herschend 1998; Ljungkvist 2006; Beronius Jorpeland
etal. (red.) 2017). Pa vissa av dessa platser har man kunnat identifiera en tyd-
lig krigscentrerad pragel med forekomst av vapen och krigsutrustning, exem-
pelvis Uppakra, Tissg och den sa kallade Garnisonen pa Bjorkd. Det ar sanno-
likt inom denna miljé som de krigsrelaterade manniskooffren har funnit sin
ideologiska hemvist.

I samband med att féljesmannen ansluter sig till sin herre ingar de i en re-
lation dar foljesméannen pa ett plan upptas i furstens familj eller utvidgade
slakt, vilket innebar en 6msesidig forpliktelse (Enright 1996:74-77). Rela-
tionen mellan féljesmannen och harskaren baserades pa denna dmsesidighet.
Fursten var forpliktigad att skydda sina man och ge dem mat och husrum,
samt inte minst beléna dem for deras trofasta tjanster med dyrbara gavor,
med tilltrade till elitens rituella sfarer och gistabud, samt i vissa fall genom
att forldna dem en gard eller ett landomrade. Madnnen i furstens fdlje var & sin
sida forpliktigade att forsvara och f6lja honom i striden och kimpa med sin
herre in i doden. Stridandet medférde samtidigt de framsta mojligheterna for
foljesmannen att klattra i foljets hierarki och bli belonade utifran sina for-
tjanster, samtidigt som krigsbytet utgjorde en central inkomstkalla for furs-
ten och mojliggjorde fér honom att dela ut sold. Den personliga berémmelsen
och hedern framstar som en central komponent i yngre jarndlderns ideal, och
foljesvisendet som institution utgor inget undantag fran detta (Lindow
1976). Genom att ingd i harskarens folje, delta i striderna och bli belénad med
gavor och tilltrade till den ceremoniella hallkulturen erh6ll den enskilde kri-
garen i foljet berdommelse och social prestige (Enright 1996; Nordberg 2003).

Det aristokratiska foljesvisendet som institution aterspeglas i mytologin
kopplad till i férsta hand Oden (Enright 1996; Nordberg 2003). Oden ar den
gud par préférence som knyts till den aristokratiska hallkulturen och gestaltar
de ideal och formagor som efterstravades dar. Odens visdom och koppling till
doden gestaltas i myten om hans sjalvoffer diar han genomgar och 6évervinner
doden och erhaller vetskap om de mysterier och esoteriska kunskaper som
endast de doda far tillgang till. Han utgor skaldediktningens forgrundsgestalt
och rader sjalv likt de jordiska krigsherrarna 6ver en storslagen hallbyggnad
med dryckesceremonier med mjod och rituella maltider med flask; det krigar-
paradis som Valhall utgor aterspeglar den verkliga hallkulturens ideal. Men
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det ar inte i forsta hand inom kulten som utférdes i hallbyggnaden som ut6-
vandet av manniskooffer aterfinns, utan i samband med den krigforing som
foljesviasendet bygger sin identitet och ekonomi pa.

Oden ar dven knuten till kriget genom sin skrammande, extatiska sida, dar
han ocksa upptrader valdsamt, svekfullt och I6mskt. Han personifierar sile-
des krigarens valdsamma natur. [ skaldediktningen omtalas de fallna krigarna
med metaforer hamtade fran den religiosa terminologin, vilket har tolkats
som en aterspegling av att krigféringen ansags vara del av den rituella prak-
tiken (se mest utforlig diskussion i Nordberg 2003; jfr. Halsall 1989). Dédan-
det i strid kan ha upplevts som en rituell handling, méjligen som en form av
offer, till guden, samtidigt som den valdsamma ddden, helst pa slagfiltet, kan
ha upplevts som ett efterstravansvart dde. Genom den vdldsamma doéden
uppgar krigaren som beléning i Odens f6lje da guden tar den fallne till sig for
ett efterkommande livi paradisets Valhall. Forutom dédandet av fiender finns
spar av andra, regelritta offerhandlingar, forknippade med Oden i samband
med krigféringen under yngre jarnalder bade som mytiska motiv och som ut-
ovad praktik.

I det mytiska materialet kan man se hur Oden etablerar de ritualer som
inramar krigféringen i det vendel- och vikingatida samhallet. [ Vpluspd ater-
ges hur den kvinnliga karaktdren Gullveig spetsas pa spjut i Odens hall. Oden
sjalv utfor darefter det prototypiska vigandet av fienden genom att kasta sitt
spjut over fiendeharen, i samband med det forsta kriget i varlden. Det rituella
spjutkastet som sammankopplas med att fienden vigs och tillagnas Oden ar
ett &terkommande tema i de historiska och semimytiska kallorna. Ofta ar det
i dessa berattelser guden sjilv som i forkladnad deltar i handelseutvecklingen
och iscensatter offret. I exempelvis fallet med Eirikr inn sigrseeli blir motivet
direkt sammankopplat med kungens uttalade sjalvoffer till Oden. Inom skal-
dediktningen dterkommer motivet, om dn mer dunkelt inlindat i de poetiska
metaforerna. Har framstalls hur de asdtande faglarna utgér den synliga mot-
tagaren av offret. Inom arkeologin aterfinns manniskoskallar bland de depo-
nerade vapnen i Uppakra och andra manniskoben i Finnestorp; mojligen ser
viidessa fynd sparen efter krigsrelaterade manniskooffer genom hur man har
behandlat kvarlevorna efter déden.

4.1.1 Den mytiska prototypen i Haivamal 138-145

Ett av de mest centrala offermotiven inom den norréna korpus som finns be-
varad aterfinns i eddadikten Hdvamdl. Dikten har varit foremal for en lang
historia av varierande och tidvis motsdgande tolkningsforslag och att redo-
gora for diktens hela forskningshistoria later sig inte goras i kort format. Jag
kommer darfor endast att summariskt aterge de viktigaste linjerna inom tidi-
gare tolkningar har och positionera min egen tolkning i forhallande till dessa
tidigare forskare.

I Hdvamadl strof 138-145 aterfinns ett mytiskt motiv dar Oden sjalv utgor
det talande subjektet nar han beskriver hur han har offrat sig sjalv till sig sjalv,
genom att samtidigt hdngas och sdras med spjut, for att erhdlla esoterisk
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kunskap och uppna en foradlad tillvaro. Motivet kan tolkas som en poetisk
gestaltning av en mytisk prototyp som dven kan skdnjas bakom utformningen
av det verkliga manniskooffret i kulten. Hdvamadls utsaga om Odens offer ar
darfor av central vikt for att forsta manniskooffret i fornnordisk religion och
utgor en av de killtexter som tydligast pavisar forekomsten av manniskooffer
i den forkristna kulten. Diktens utsaga i sig kan inte foras exklusivt till vare
sig den krigsrelaterade kontexten eller de kalendariska manniskoffren, utan
innehaller element som kan dterfinnas inom bada dessa rituella falt. Eftersom
dikten kan anses utgora ett primart kdllmaterial har den ocksa inom tidigare
forskning varit av stor vikt for diskussionen om manniskooffer i fornnordisk
religion, vilket foranleder att jag presenterar den i ett eget avsnitt har.

Hdvamadls hangningsmotiv har ocksa tolkats som ett sent tillskott i dikten,
bildat utifran det kristna motivet med Jesu korsfastelse. En stark foretradare
for denna slutsats var Sophus Bugge i Studier over de nordiske gude- og helte-
sagns oprindelse (1881-1889:291-305). Men att dikten har kunnat (om)tol-
kas dven utifran ett kristet perspektiv motséger inte en tillkomst i en hednisk
kontext. Bugges tolkning har darfor kritiserats (Sijmons & Gering 1927:146-
147; Sundqvist 2010; McKinnell 2014:125-128). Denna problematik har dven
diskuterats av bland andra Peter Jackson (2009). Jackson menar att likhet-
erna med den kristna berattelsen kan ha skapat mojligheterna till denna om-
tolkning snarare dn att man under medeltid ska ha uppfunnit en dikt om Oden
i syfte att omtolka korsféstelsen till en hednisk myt. Detta ar en hallning som
jag ansluter mig till. Ingenting i motivet med Odens hingning ger ett entydigt
kristet intryck.

Hdvamdl 138-139 har ibland tolkats som en prototypisk initiationsrit (se
exempelvis Pipping 1928; Olsen 1938 [1933]; Berendsohn 1934; Hofler 1934;
Evans 1986; Grgnvik 1999). Jens Peter Schjgdt (1993; jfr. 2008; 2011) har pa-
pekat hur strukturen i myten, dar Oden plagas innan han dér och erhaller den
dyrbara kunskapen, ndrmare foljer strukturen hos en initiationsrit an hos ett
offer. Britt-Mari Nasstrom (2002) foljer denna tolkningslinje och papekar att
myten kan tolkas som en initiationsmyt som speglar en verklig initiation av
offerforrattaren (Nasstrom 2002:245-252). Olof Sundqvist (2010) har uti-
fran detta resonemang visat hur texten kan dterge en mytisk prototyp till en
verklig initiation. Utifran sammanhanget med de efterfoljande stroferna 140-
145 menar han att texten kan aterge en forkristen rituell formel som har an-
vants vid initiationsritualer (Sundqvist 2010).

Jag menar dock att texten i detta sammanhang ocksa kan ge mening utifran
offerteorin. Det prototypiska offer som Oden utfor i myten 6verensstammer
med andra kélltexters beskrivningar av offer (Drobin 1991b:108-110; se
dven Sauvé 1970). Jag lagger i detta stor vikt vid att Oden sjdlv omtalar hand-
lingen som ett offer till sig sjdlv, med uttrycket fvn. gefa vilket ar en term som
aterkommer i andra killtexter i betydelsen 'offer’, inte sidllan med Oden som
mottagare. | dessa sammanhang dsyftas aldrig en initiation; sa exempelvis
skalden Helgi trausti som omtalar dédandet av en fiende som ett offer till
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Oden. Motivet med den flerfaldiga d6d som Oden genomgar i myten dterfinns
ocksa i flera andra kélltexter, vilket jag redogor for i ett senare avsnitt.

I den utforliga kommentarlitteraturen till dikten som ges i Kommentar zu
den Liedern der Edda sluter sig Klaus von See et al. (2019) till tolkningen att
passagen utgor en mytisk redogorelse for hur Oden genomgick en initiation
for att erhalla kunskap och kunna bli en "trollkarl” (ty. Zauberer). De for aven
samman passagen med de foregdende stroferna i Hdvamdl och menar att
dessa ska ses som en storre enhet, dir dven Odens hangningsmotiv utgor en
utsaga som omtalar levnadsrad riktade till en mottagare ndmnd Loddfafnir
(von See et al. 2019:877-879). Stroferna har av andra oftast tolkats som en
isolerad enhet, dldre dn den bevarade versionen av Hdivamdl. Man har da me-
nat att strof 138-145 ska ha infogats i den langre dikten utan att ursprungli-
gen ha haft en samhoérighet med de foregdende stroferna. Till skillnad mot de
tolkningslinjer som jag har presenterat ovan menar von See et al. att passagen
om Odens sjalvhangning inte ska ses som en prototypisk ritual, vare sig i form
av en initiation eller som ett offer. Istillet utgér utsagan en mytisk beskriv-
ning av Odens agerande, av ett slag bortom manniskans formaga. De menar
istéllet att Oden i passagen 138-143 beskriver hur han uppnadde esoterisk
kunskap som ar och kommer att forbli dold for manniskan, men yppar daref-
ter for Loddfafnir de viktigaste levnadsraden som gudens initiation medforde.
Det ar enligt von See et al. ur detta perspektiv som vi ska forsta de efterfol-
jande stroferna 144-145 vilka omtalar offrets utférande och att den offrande
ska efterstrdva aterhadllsamhet (von See et al. 2019:878-879; 883-884).

Jag anser att det finns brister i den argumentation som von See et al. for,
vilket behover tas i beaktande. Det avsnitt i Hivamdl som omtalar en motta-
gare vid namn Loddfafnir stracker sig endast 6ven en del av dikten, i de 6vriga
stroferna ndmns ingen mottagare dven om det talande subjektet i flera fall
dven dar kan anses vara Oden sjalv. Att det talande subjektet vander sig till
Loddfafnir avenistrof 138-145 ar i min mening svagt belagt. Min framsta kri-
tik mot den tolkning som von See et al. presenterar utgar dock ifran att den
inte tar hdnsyn till komparativt material inom den fornnordiska kontexten.
Motivet att Oden samtidigt hangs och saras med spjut dterkommer i de norr-
rona texterna i sammanhang som framst kan foras till en offerkontext. Vi kan
har se exempel pa hur Hdvamadl och de évriga kéllorna bearbetar och refere-
rar till ett gemensamt motiv av rituellt dodande som &ven tillskrivs den verk-
liga kulten. Jag kommer som redan har nidmnts att behandla denna tematik
langre fram i avhandlingen.

Attinitiationsritualer har forekommit inom den fornnordiska kulturen kan
vi utga ifran; i detta torde den fornnordiska kulturen likna de flesta kdnda
kulturer bade historiskt och i var tid, men hur dessa ritualer ska ha varit ut-
formade vet vi mycket lite om. Att detta avsnitt av Hdvamadl har tolkats som
en ritualtext att recitera i samband med en initiationsritual grundar sig darfor
till stor del i den strukturella utformningen av texten och myten. Man har
ibland sett offertematiken och initiationen som tva parallella aspekter av
hangningsmotivet (se Clunies Ross 1994; Schjgdt 2008; 2011), vilket dock blir
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problematiskt da det upploser granserna mellan de analytiska begreppen of-
fer ochinitiation (Jackson 2009:38-40). Att initiationen kan innehalla ett sym-
boliskt dodande bor inte sammanblandas med det forebildande offer som my-

ten aterger.

Offertematiken i Hdvamadl strof 138 bor ses i sammanhang med de efter-
foljande stroferna 139-145. Oden instiftar har manniskooffret genom att sjalv
utfora det forsta offret, med sig sjalv. Formedlat genom myten som medium
beskrivs detta som att han var hangd i varldstradet, stucken med spjut och
erholl vid dodsdgonblicket den esoteriska kunskap som sedan omtalas i ter-
mer av "runor”, "det dyra mjodet” och "kraftfulla sanger”.

138.

Veit ek, at ek hekk

vindga meidi d

naetr allar niu

geiri undadr

ok gefinn Odni,

sidlfr sidlfum mér,

d peim meidi

er mangi veit

hvers hann af rétum renn.

139.

Vid hleifi mik szeldu
né vid hornigi,
nysta ek nior,

nam ek upp runar,
cepandi nam,

fell ek aptr padan.

140.

Fimbulljéd niu

nam ek af inum fragja syni
Bolpors, Bestlu fodur,

ok ek drykk of gat

ins dyra mjadar

ausinn Odreri.

141.

bd nam ek freevask
ok frédr vera

ok vaxa ok vel hafask;
ord mér af ordi

ords leitadi,

138.

Jag vet att jag hiangde

i vindigt trad

nio hela nétter,

sarad med spjut

och offrad till Oden (gefinn 0dni),
mig sjalv till mig sjalv,

i det tradet

som ingen [ménniska] vet

fran vilken rot det har vuxit.

139.

Man bjod/offrade (mik sldu)8 mig
inte (for) brod,

inte heller (fér) horn [dryck, alt. boskap],

jag sag nedat,

jag tog upp runor,

ropande tog jag (dem),

sedan f6ll jag tillbaka [ned] darifran.

140.

Nio storsanger [kraftfulla sdnger]
tog jag fran den vilkdnde sonen
till Bolpér, Bestlas fader,

och jag fick en dryck

av det dyra mjddet,

[blev] ést ur/av/med Odreri.

141.

Da tog [borjade] jag att frodas/bara
frukt,

och bli klok,

och vaxa och ha det vil;

86 Handskriften anvander har en stavning som inte gor skillnad pa orden fvn. selja ’sdlja, er-
bjuda, offra’, fvn. saella 'gora sall’, respektive fvn. seela ’slacka’ (von See et al. 2019:887-888).
Jag har i 6versattningen utgatt ifran lasningen fvn. selja.
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verk mér af verki
verks leitadi.

142.

Runar munt pu finna
ok rddna stafi,

mjok stéra stafi,
mjok stinna stafi,

er fadi fimbulpulr

ok gardu ginnregin
ok reist Hroptr rogna.

143.

Odinn med dsum,

en fyr dlfum Ddinn,
Dvalinn dvergum fyrir,
Asvidr jotnum fyrir,

ek reist sjdlfr sumar.

144.

Veiztu hvé rista skal?
veiztu hvé rada skal?
veiztu hvé fd skal?
veiztu hvé freista skal?
veiztu hvé bidja skal?
veiztu hvé blota skal?
veiztu hvé senda skal?
veiztu hvé soa skal?

145.

Betra er 6bedit

en sé ofbldtit,

ey sér til gildis gjof;
betra er ésent

en sé ofsait.

Svd bPundr um reist
fyr bjoda rok;

bar hann upp um reis,
er hann aptr of kom.

(Jonas Kristjansson &

Vésteinn Olason Eddukvaedi

1)

ord sokte [nya] ord
fran ord at mig,

verk sokte [nya] verk
fran verk at mig.

142.

Runor ska du finna

och uttydda stavar,

mycket stora stavar,

mycket stinna stavar,

som den store pulen [Oden] mélade,
och de stora makterna [gudarna] gjorde
och gudarnas Hroptr ristade.

143.

Oden bland asarna,

och for alverna Dainn,
Dvalinn for dvargarna,
Asvidr for jattarna,

jag ristade sjdlv somliga.

144.

Vet du hur du ska rista?

Vet du hur du ska rada/tyda?

Vet du hur du ska méla?

Vet du hur du ska underséka/fraga?

Vet du hur du ska bedja?

Vet du hur du ska dyrka/offra (bléta)?

Vet du hur du ska sianda/offra (senda)?

Vet du hur du ska déda/slakta/offra
(s6a)?

145.

Battre ar att inte bedja/ha bett

an att ha dyrkat/offrat for mycket,

en gava foranleder/kraver alltid en
gengava;

battre ar att inte (ha) sant/offra(t)

an att ha dodat/slaktat/offrat for mycket.

Sé ristade Pundr [Oden]

fore folkets ode;

nar han reste sig upp,

nar han kom tillbaka.

(Egen o6versattning.)8”

87 Utifran 6versattning av Brate 1992 [1913]; Jackson 2009; Lonnroth 2016; von See etal. 2019.
Jag stodjer mig i mina egna dversattningar mot tolkningar gjorda i befintliga utgavor och 6ver-
sattningar, dessa anges fortsattningsvis med fotnoter.
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Stroferna 138-145 i Hdvamadl utgor sannolikt en enhet och bor tolkas utifran
detta perspektiv. Den dldsta bevarade versionen av dikten aterfinns i hand-
skriften Codex Regius, daterad till 1200-talet. Det rader enighet om att texten
i Codex Regius ar en avskrift av en dldre version, men tolkningen av textens
ursprungliga form och innehdll har delat forskningen (se von See et al.
2019:450-466). Strof 138 borjar med en rubrik i de yngre pappershandskrif-
terna dar stroferna kallas for Runatalspdttr Odins, eller Riinapdttr Odins. Pas-
sagen inleds ocksa med en stor anfang i samtliga handskrifter (von See et al.
2019:448-450). Hdvamdl utgor en kompilation av flera olika motiv och te-
man, dar det talande subjektet varierar mellan olika karaktirer. Oden, som i
strof 138 talar i forsta person, omnamns i tredje person i andra delar av dik-
ten. Detta har medfort att diktens dlder samt vilket av dessa olika teman som
ursprungligen har utgjort diktens kidrna har varit omstritt inom forskningen
(se exempelvis Finnur Jonsson 1924; Schneider 1948; Heusler 1957; de Vries
1964; von See et al. 2019). Tva centrala problemomraden for tolkningen av
dikten som helhet utgor skiftet i det talande subjektet och vilken situation och
funktion dikten har haft vid sin tillkomst. Jag kommer inte att presentera en
komplett forskningshistorisk redogorelse for dessa problem, utan hanvisar
till den kommentarlitteratur som finns tillgdnglig (se von See et al. 2019).
Klaus von See et al. (2019) for fram tolkningen att Odens sjalvoffer i strof
138-141 bor tolkas utifran Hdvamdl som helhet och kan placeras kronolo-
giskt tidigare dn de motiv som dterges redan i strof 104-110, respektive i strof
161 (von See et al. 2019:471-473). Denna tolkning anser jag ar svar att upp-
ratthalla. I strof 104-110 refereras till berattelsen om hur Oden stjil skalde-
mjodet fran jatten Suttungr. I strof 138-141 aterges sedan samma mytiska
hédndelse utifrdn en version dir detta mal uppnas genom Odens sjalvoffer.
Klaus von See et al. tolkar denna senare passage som att Oden genom sjalvoff-
ret uppnar den kunskap som omtalas i strof 161, att Oden genom trollkonster
kan vinna varje kvinnas gunst som han 6nskar. Detta star samtidigt i kontrast
mot hans missdde med Billingrs mé i strof 96-101, dar han blir skymfad och
lider nederlag i sina amordsa mal. Klaus von See et al. tvingas hoppa fram och
tillbaka mellan olika delar av dikten for att kunna uppratthalla en kronolo-
giskt sammanhdngande tolkning och tvingas skapa en ad hoc-16sning utifran
att Oden flera ganger ska ha fatt smaka pa det kosmiska mjodet. Forsta gangen
skedde detta efter Odens sjalvoffer menar de, men han fick da endast smaka
en klunk av mjodet. Trots det uppnadde han kunskap om den kérlekstrolldom
som omtalas i strof 161. Darefter ska han ha lurat till sig att fa dricka upp hela
mjodet hos jatten Suttungr. Denna hiandelse omtalats dock langt tidigare i dik-
ten, i strof 104-110 (See etal. 2019:471-473). Deras resonemang forutsatter
att dikten ar skapad som en helhet med en inbordes logik; samtidigt menar
de att den kronologiska handelsekedjan presenteras splittrat i dikten, dar
sena episoder presenteras vid sidan av tidigare hindelser. Denna utgangs-
punkt menar jag ar problematisk. Det ar utifran teorin om en ursprunglig hel-
het svart att pa ett 6vertygande satt forklara varfor samma mytiska beréttelse
om Odens erhallande av skaldemjodet och den kosmiska kunskapen aterges i
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flera disparata versioner i samma diktverk. Det ar enligt min mening troligare
att dessa motiv speglar referenser till fristdende myter om Oden, hamtade
fran flera olika dikter vilka i ett relativt sent skede har sammanfogats till den
komposition som vi har bevarad i form av Hdvamdl. Det blir da férklarligt var-
for de olika stroferna refererar till samma mytiska motiv utifran olika scena-
rier.

Det finns inget i det mytiska berattandet som kraver att enskilda mytiska
framstallningar ska vara logiska eller kronologiskt sammanhangande med
andra myter. Samma religiosa trosforestillning kan gestaltas i flera olika me-
dier eller genrer och kan i olika atergivningar vara till synes motsigelsefulla,
utan att detta upplevs som en motsattning av den troende (Olsson 1985;
2000; 2010). Att Oden har tillskansat sig den kosmiska kunskapen i form av
mjod utgor berattelsens kidrna i det avsnitt av Hdvamdl som har diskuteras.
Detta har uppenbarligen kunnat aterges i flera olika versioner utan att dessa
behover vara sammankopplade. Myten dterges i de fornnordiska dikterna an-
tingen genom ett sjalvoffer; eller genom en st6ld av det kosmiska mjodet fran
en jatte; eller genom en transaktion med en jatte, dar Oden offrar sitt ena dga.
Att dessa scenarier ska sta i ett kronologiskt forhallande till varandra ar inte
pabjudet av myten som beréattelse och genre.

Jag arbetar har utifran hypotesen att den bevarade versionen av Hdvamdl
bestar av flera dikter som har sammanfogats till en, mer eller mindre, sam-
manhdngande enhet. Sannolikt har de olika delarna hdmtats fran andra, redan
befintliga dikter. Uppbyggnaden av dikten som helhet bestar av flera tema-
tiska avsnitt som framstar som mer eller mindre sjalvstidndiga. En stor del av
dikten bestar av levnadsrad och uppmaningar som ibland presenteras mot
bakgrund av mytiska hindelser. I dessa fall ska det talande subjektet sanno-
likt forstds som Oden sjdlv. Det framgar i strof 138-141 att det talande sub-
jektet ska uppfattas sd dven i dessa strofer, men i de f6ljande stroferna, 142-
145, dr talaren inte lika latt att identifiera. Dikten vander sig har till en namn-
16s ahorare eller 1asare med instruktioner och fragor. Denna passage har, som
namnts ovan, tolkats som en ritualtext som kan ha reciterats inom en initia-
tionsritual (Sundqvist 2010; jfr. von See et al. 2019:450-466). Fragorna ska
da ha varit riktade mot novisen som ska redogora for det korrekta utforandet
av kulten. Den sista strofen, 145, anknyter till hangningsmotivet i passagens
borjan, men omtalar har Oden (Pundr) i tredje person.

Aven om tolkningen att texten kan ha reciterats inom en initiationsritual
finner stdd i materialet s menar jag att den bor vigas mot en mojlighet att
hela textavsnittet behandlar instiftandet av offerritualen. Jag vill framhalla att
texten mycket val kan ha reciterats i rituella sammanhang, men att denna
kontext har varit knuten till utférandet av offret, snarare an initiationen av en
novis. Att det mytiska sjalvoffer som Oden utfor dterges som en verklig ritual
i exempelvis Hamdismdl, Hdlfs saga ok Hdlfsrekka, traditionen om offret av
kung Vikarr, samti Ahmad ibn Fadlans beskrivning av en hovdingabegravning
hos riis (se nedan) tyder pa att myten beskriver ett prototypiskt handlande,
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som aterskapas i ritualen. Inget av dessa exempel aterger dock en initiations-
kontext.

Att texten aterger en forkristen ritualtext ar troligt och att den aterger for-
kristna mytiska motiv kan vi sluta oss till (Drobin 1991b). Men vissa delar av
dikten har sannolikt paverkats av det delvis kristnade samhalle som kompi-
lationen av dikten torde ha sketti (Jackson 2009). Man bor saledes halla i min-
net att hdngningen av Oden kan ha getts bade en Kkristen och en hednisk tolk-
ning i den kontext som dikten har tillkommit i (Jackson 2009). Att motivet har
haft en forkristen klangbotten kan stéllas utom tvivel, dd motivet finner mot-
svarigheter i andra kalltexter, och mojligen dven ikonografiskt material.88
Oden, som éar diktens forstaperson, omtalar sjalv i strof 138 hiandelsen som
just ett offer, med termen fvn. gefa, av sig sjalv till sig sjalv. Att det skulle rora
sig om ett prototypiskt offer ar sdledes hogst rimligt enligt min mening. Att
strofen dr placerad tillsammans med stroferna om runornas ursprung och
framfor allt en offerformel starker uppfattningen att ocksa innehdllet i strof
138 utgor en del av en offerceremoni. Myten bade instiftar och avbildar man-
niskooffret.

Motivet som aterges i myten, dar Oden genom offret erhdller esoterisk
kunskap, 6verensstaimmer ocksa med ett vidare idékompex som har gestal-
tats i andra myter (se utforligt i Drobin 1991b). Offerblodet som utgjuts lik-
stélls med och blir en del av den kosmiska dryck som i vissa mytiska samman-
hang omtalas som mjéd. Genom libationsoffer och det rituella drickandet tar
manniskan del i denna kunskap och detta férandrade sinnestillstand genom
berusningen och extasen. Genom utforandet av blodiga offer dterskapas det
ursprungliga skeendet, dar Oden har tillskansat sig kunskap om det férdolda
och genom offret har kommit att frodas och vaxa. Utférandet av offret medfor
att guden gors narvarande och frodas, och att kultdeltagarna kan ta del av off-
rets egenskaper.

Tolkningen av Hdvamadl paverkar var forstdelse av manniskooffret inom
fornnordisk religion inom bade den krigsrelaterade kontexten och de kalen-
dariska manniskooffren. Utifran slutsatsen att dikten utgor ett primart kall-
material kan vi har finna en poetisk gestaltning av en mytisk prototyp vars
rituella gestaltning vi kan se spar av dven i den utévade kulten. Detta bor nu
inte forstas som att myten utgor ritens prototyp utifran ett forenklat forhal-
lande dar myten fungerar som ritens forlaga eller att riten alltid ar en gestalt-
ning av Hdvamadl. Istéllet bor detta forstds som att bade riten och den narra-
tiva eller poetiska gestaltningen av myten ar utslag och utvecklingar ur
samma religiosa forestallning. Att forsoka hanfora riten till en specifik mytisk
gestaltning hade varit forfelat och det ar inte heller sa jag menar att vi ska
forsta forhallandet mellan det mytiska motivet i Hdvamdl 138 och de motsva-
rande gestaltningarna i kdllmaterialet. Men det mytiska motivet i Hdvamadl
kan fungera som en referens och bakgrund fér tolkningen av centrala motiv i
det dvriga killmaterial som jag analyserar i studien. I denna dikt kan vi se en

88 Det har dven foreslagits att motivet kan ha en vidare indoeuropeisk bakgrund som mytiskt
motiv och som offerpraktik (Sauvé 1970).

145


https://material.88

mytisk gestaltning av exempelvis dédandet genom en kombination av hang-
ning och sarande med ett spjut. Vi ser dven ett utslag av forestdllningen om
Odens nara koppling till hangningen, liksom en mytisk idé som kan foreligga
i det rituella markandet av offret med ett eggvapen. Vi kan ocksa se att utfo-
randet av offret i detta fall medfor en insyn i kosmisk kunskap och att offret
genom identifikationen med offraren dven paverkar dennes tillvaro och liv.
Hdvamdl utgor darfor en central referensram i den féljande analysen.

4.2 Manniskooffer i samband med Kkrig

Offer av manniskor verkar ha forekommit i forsta hand i en krigsrelaterad
kontext. Traditionen som vi finner i det fornnordiska materialet har en bak-
grund i dldre jarnalder; de stora deponeringarna av krigsutrustning som har
hittats i vatmarker och de rituella inramningar av striden som dessa speglar
utgor den bakgrund som med tiden ledde fram till yngre jadrndlderns ménni-
skooffer av krigsfangar och den kontext som stridstematiken omges av i ex-
empelvis skaldediktning. Den yngre jarnalderns rituella inramning av striden
har sin bakgrund i dldre jarndlder och det ar darfor av vikt att jag i analysen
ocksa ser till vad mitt undersokningsmaterial &r kommet ur. Ett alltfér snavt
fokus pa enbart material som speglar vendel- och vikingatid har sdmre méj-
ligheter att forsta fenomenet och tematiken som studeras. Av det fornnor-
diska materialet framgar att Oden frodas av dddandet i striden, och gudens
koppling till striden och stridsplatsen dar omisskidnnlig (se Nordberg 2003).
Att offra fangar eller andra tillgdngliga motsvarigheter fore striden ar ett satt
att starka gudens kraft och narvaro infér den kommande kampen, liksom att
gora guden valvilligt instilld till offrets avsidndare. Att viga fiendehdren ge-
nom verbala dedikationer och rituellt slungande av spjut bor ses som en del
av denna forberedande ritual i syfte att starka guden. Att offra tillfangatagna
fiender efter striden bor ses som ett tackoffer till guden, och mdjligen ett upp-
fyllande av ett votivoffer som har utlovats infér den stundande kampen. Offret
har dven inneburit en manifestation av hdrledarens sociala och politiska sta-
tus.

Med votivoffer avser jag i denna studie 16ften om offer som ska utforas till
gudomen med forbehall att gudomen uppfyller den bedjandes 6nskemal, vil-
ket gor kategorin svar att identifiera i ett arkeologiskt fyndmaterial. Det ar
dock viktigt att ha i atanke att krigsrelaterade méanniskooffer utgor en helhet,
dar votivoffret kan uppfyllas genom dodandet av fiender i strid eller dodandet
av krigsfangar efter striden. For forstaelsen av krigsrelaterade manniskooffer
som helhet ar det arkeologiska materialet av stor vikt, &ven om de olika ske-
dena i forhallande till striden inte gar att separera i det fysiska materialet.
Med begreppet votivoffer avser man annars i arkeologiska studier ofta fore-
malsoffer som har deponerats eller skdankts som en gava till gudomen. I det
skriftliga materialet framgar offerkategorien i flera exempel genom den ver-
bala dedikationen, vilket vi av naturliga skal inte har mojlighet att spara i de
materiella lamningarna. Trots dessa forutsattningar kan vi mojligen se sparen
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av votivoffer i det arkeologiska materialet fran Uppdkra, Finnestorp och
Hassle Bosarp, dar de manskliga kvarlevorna har aterfunnits i en krigisk kon-
text. I dessa fall skulle det kunna réra sig om manniskooffer som har utforts
efter en strid da kropparna/kroppsdelarna har deponerats tillsammans med
vapnen, som ett uppfyllande av ett 16fte till gudomen. Arkeologiskt dr det dock
inte mojligt att avgora sakert i vilket skede i férhallande till en strid som offret
har utforts; jag har darfor valt att diskutera de arkeologiska fynden tillsam-
mans under rubriken Offer av krigsfdngar efter striden, i och med att en andel
av de materiella lamningar vi har bevarade kan tolkas som spar efter ritualer
utforda efter striden. Forekomsten av manskliga kvarlevor i samband med
deponerade vapen bor tolkas som ett starkt indicium for att rituellt dodande
och offer av manniskor féorekom i den krigsrelaterade kontexten. Det arkeo-
logiska materialet starker saledes slutsatsen som kan dras av de skriftliga kal-
lorna.

Manniskooffret i den krigsrelaterade kontexten fyller en funktion som ar
tatt sammanknuten med samhallsstrukturen och den valdscentrerade sam-
héllsgrupp som foljesvasendet utgjorde. Mojligen kan man se manniskooffret
mot bakgrund av den redistributionsekonomi som utgér fundamentet for f6l-
jesvasendet; det rent materiella krigsbytet delas ut till krigsherrens foljesla-
gare, och tillfangatagna méanniskor anvands (eller siljs) som slavar, respek-
tive offras till den gudom som utgor krigsherrens personliga beskyddare. Pa
detta satt faller manniskooffret in i samma grundlaggande monster som
krigarideologin i 6vrigt ror sig kring. Allt krigsbyte distribueras av harskaren,
mot l6ften om trohet och hjalp. Mot denna bakgrund kan vi nd storre forsta-
else av de narrativa motiv som talar om harskare som offrar sig sjalva eller
hela fiendeskaran till Oden, och som i slutdndan sjalva faller i striden eller off-
ras genom gudens inverkan. Att Oden har en ambivalent karaktér, och ofta
sviker sina gunstlingar, innebér utifran denna bakgrund att guden agerar som
en svekfull féljesman, som illa I6nar de gavor som harskaren kopt dennes tro-
het med och bygger sin makt pa. Att Oden i vissa fall ocksa upptrader som en
man i hirskarens folje stirker likheten pa det narrativa planet. Jag menar att
detta motiv dven aterfinns pa ett ideologiskt plan, dar manniskooffret utgor
en form av redistribution av krigsbyte dar inte bara manskliga aktorer ar in-
blandade utan dven gudomliga och att ménniskooffret kan forstas utifran
samma ideologiska monster.

Vi kan i materialet se att manniskooffer forknippas med strid i flera olika
faser av krigforingen. Infor striden lovas fienden och fiangar att ges som
votivoffer till gudomen. I vissa fall kan ocksa offrets avsandare sjalv lovas som
gava for att erhalla gudens gunst infor striden. Aven sjilva dodandet fram-
stills som en offerhandling i vissa kontexter. De tillfangatagna fienderna off-
ras i samband med striden, eller halls som fangar for att anvandas vid kalen-
dariska ceremonier vid senare tillfillen. Det dr heller inte bara vid storskaliga
faltslag som fienden lovas eller ges som offergava, utan dven enskilda perso-
ners dédande kan fungera pa ett motsvarande satt. For att lattare kunna pre-
sentera och analysera materialet har studien delats in tematiskt utifran
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offerkategorier och offerkontext. De olika motiven aterkommer bade i my-
tiskt material och i skildringar av historiska eller semimytiska hiandelser.

Man kan lattare forstd och identifiera forekomsten av manniskooffer och
rituellt dodande genom en komparativ metod; traditionen kring mannisko-
offer som studeras har motsvarigheter hos kontinentalgermanska stammar.
For att fa ett vidare perspektiv har man ocksa i tidigare forskning fort in an-
tika och klassiska forfattares redogorelser for kontinentalgermanska kult-
bruk, vilket utgér en mycket viktig bakgrund for att forsta varifran och hur
traditionen med manniskooffer, sdsom den moter oss i det fornnordiska
materialet, har utvecklats. Det langa tidsspannet (det material jag analyserar
stracker sig over hela jarnaldern) medfor givetvis en problematik, men vi far
forsiktigt se till de mojligheter som ges utifran det material vi har. Liksom med
alla analogier ar syftet att se till bade likheter och skillnader; i det nordiska
materialet foreligger till synes dven en kontinuitet inom traditionen av offer.
De uppgifter om manniskooffer som vi méter i det fornnordiska materialet
utgor en utveckling av ett fenomen som har sin grund i dldre jarnalder. Det ar
darfor nodvandigt att ge en, om dn skissartad, bild av bakgrunden sdsom den
moter oss i det dldre materialet.

4.2.1 Votivoffer

Votivoffer utgérs, som jag har angett ovan, av 16ften om offer som ska utféras
till gudomen med forbehall att gudomen uppfyller den bedjandes 6nskemal.
Utifran det norrona materialet har jag valt att dven klassificera den ritual som
bestar i att viga de kimpar som faller i striden till gudomen som votivoffer. |
analysen utgor sjalva dedikationen det avgérande momentet.8? Mitt frimsta
bidrag i forhallande till tidigare forskning ligger héar i att jag &mnar pavisa att
vigandet av fienden till Oden inte enbart utgor ett rituellt dodande eller ett
utslag av eskatologiska forestallningar kopplade till ett efterliv i Valhall, utan
att detta kan kategoriseras som ett offer utifran den offerdefinition som jag
laborerar med i avhandlingen. Jag kommer héar att visa hur denna offerkate-
gori aterfinns i de yngre narrativa fornaldarsagorna for att sedan visa pa hur
detta motiv har sina rotter i dldre forestillningar och i ett verkligt bruk som
reflekteras ocksa i det dldre norréna materialet och hur motivet har en vidare
klangbotten i germansk kultur. Fornaldarsagorna som kallmaterial utgor ett
betydligt yngre och pa manga sitt osidkrare kdllmaterial an skaldedikter och
konungasagor i studiet av forkristna religiosa forestallningar, men jag &mnar
har ta min utgadngspunkt i en episod ur Pdttr Styrbjarnar sviakappa for att se-
dan fordjupa analysen av motivet genom att underbygga diskussionen med
aldre och mdjligen sdkrare kallmaterial.?0 Anledningen till att jag anvander

89 Det arkeologiska materialet dr inte mojligt att analysera specifikt utifran denna aspekt, utan
kommer att diskuteras under rubriken Offer av krigsfdangar efter striden.

90 Man kan dock 6vervdga Margaret Clunies Ross argument att just fornaldarsagorna genom
sitt fantasifulla innehall kan ha skapat stérre mojligheter for textgenren att bevara minnet av
rituella praktiker (Clunies Ross 2002:20-23). De hedniska praktikerna ska inte ha uppfattats
som lika uppseendevickande och anstdtliga inom den i Ovrigt fantasirika kontexten.
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detta relativt unga och problematiska exempel som avstamp och utgdngs-
punkt ar att det levandegor och illustrerar den praktik och den forestillning
som jag menar kan spdras dven i det dldre materialet. Det problematiska med
att jamfora kallmaterial fran olika tider och genrer har diskuterats ur en me-
todologisk synvinkel i inledningskapitlet till avhandlingen samt till viss del i
materialpresentationen i kapitel 3.

Fornaldarsagan Pdttr Styrbjarnar sviakappa, en instucken berattelse i
Oldfs saga helga, ar endast bevarad i Flateyjarbdk fran ca 1390.91 Den om-
talar i kapitel 61 hur Eirikr inn sigrseli Bjarnarson offrar sig sjdlv och hela
fiendehdaren till Oden for att vinna en strid. Berattelsen ror det legenda-
riska slaget vid Fyrisvallarna, dar Eirikrs brorson Styrbjorn anlander med
sin har for att kimpa mot Eirikr och krava sin rétt till tronen. Slaget pagar
i flera dagar. En natt offrar Styrbjorn till Tor, samtidigt som Eirikr offrar
till Oden.

Annan dag bérdust peir ok fylktu lidi. Engi var pd lidsmunr. Par var Hemingr
jarl med Styrbirni. Ndtt skildi pd. Styrbjérn blétadi pd Pér at deggjan Ulfs,
féstra sins, ok alpydu. Pd nétt var sénn madr raudskeggjadr { herbudum Styr-
bjarnar ok kvad petta: [...].

(Vilhjalmur Bjarnar et al. Flateyjarbdk.)

En andra dag stred de och fylkade manskapet. De var likvardiga i styrka.
Hemingr jarl slogs for Styrbjorn. Natten skilde hdrarna at. Styrbjorn egga-
des av sin fosterfar Ulfr och allt folket att blota till Tor. Den natten sigs en
rodskédggig man i Styrbjorns harldger som sade detta: [...].

(Egen oversattning.)

Efter Styrbjorns offer ses en okdnd man i lagret som uttalar en diktstrof. Av
innehallet kan man forstd att det ar Tor sjilv som visar sig for mannen i haren.

Argumentet ar dock svart att uppratthalla utifran killmaterialet i sig, da det forutsétter att de
rituella praktiker som beskrivs i fornaldarsagorna inte ar paverkade av den medeltida beva-
randekontexten. Detta dr svart att avgora utan jamforelse med de referenser till forkristna
praktiker som dterfinns i det priméara kéllmaterialet. I slutdndan utgor fortsatt det priméra och
det dldre sekunddra kallmaterialet det referensmaterial som fornaldarsagorna maste tolkas
utifran.

91 Manuskriptet Flateyjarbok skrevs under slutet av 1300-talet av prasterna Jén Pérdarson och
Magnus borhallson pa Island. Handskriften aterfanns under mitten av 1600-talet hos dess da-
varande dgare pa Flatey, varav det fick sitt namn. Det utgér en kompilation av texter som delvis
har bevarats i andra handskrifter, men innehaller &ven manga unika berattelser och utvidgade
versioner av kdnda historier. Flateyjarbéks forfattare har saledes haft redan existerande hand-
skrifter av berdttelserna att arbeta utifran vid sammanstallningen till dess bevarade form
(Whaley 2012b:1099).
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Laetr eigi mik Iytir Styrbjorn, ledbandets [ringarnas]
Lidbands, sds frid grandar, skadeverkare,
- reidr emk stdla styri - den som bryter freden,
Styrbjorn vesa kyrran. - vred ar jag pa stalets styrare [sving-
bat mun sdod of sidir are], -
sigrnennum her kenna later mig inte vara tyst.
- rodin eru leyfdra lofda Den sadden ma efter en tid
lindi(s) - sér at binda. lara den segersinnade haren,

- de prisade mannens lindtran [spjut]
(Townend Skaldic Poetry of the ar rodfargade (rjéda) [av blod], -

Scandinavian Middle Ages.) | attforbinda [sina] sar.
(Egen oversattning.)??

Samma natt lovar Eirikr sig sjalv till Oden som offer for att vinna slaget.

bd nott hina sému gekk Eirekr i hof Odins ok gafsk honum til sigs sér ok kvad
d tiu vetra frest sins dauda. Mérgu hafdi hann ddr blétat, pvi at honum horfdi
dveenna. Litlu sidar sd hann mann mikinn med sidum hetti. Sd seldi honum
reyrsprota { hénd ok bad hann skjéta honum yfir lid Styrbjarnar, ok pat skyldi
hann mzela: "0dinn d ydr alla.” Ok er hann hafdi skotot, pd syndist honum ga-
flak d lofti ok f16 yfir folk Styrbjarnar, ok pegar slé blindi d 1id Styrbjarnar ok
sidan d sjdlfan hann, ok efter pat urdu svd mikil undr, at skrida brast upp {
fjallit ok hjlép ofan d lid Styrbjarnar, ok drapst allt hans folk.

(Vilhjalmur Bjarnar et al. Flateyjarbdk.)

Samma natt gick Eirikr till Odens tempel (hof) och gav sig sjilv [som offer-
gava] till honom for att fa seger (gafsk til sigrs sér) och bad om tio vintrars
frist till sin d6d. Han hade tidigare offrat (bl6ta) mycket, for han hade
manga ovanner. Kort direfter sdg han en stor man med bred hatt. Denne
gav honom ett vasstrd (reyrsprot) i handen och bad honom kasta det 6ver
Styrbjorns har, och detta skulle han framsaga: "Oden ager er alla.” Och nar
han hade kastat [vasstraet], da syntes det bli till ett spjut i luften och det
flog 6ver Styrbjorns har, och snart slogs Styrbjorns manskap av blindhet,
och sedan drabbades dven han [Styrbjorn] sjalv. Och efter det skedde ett sa
stort under, att ett skred brast ur fjallsidan och fo6ll ned 6ver Styrbjorns har,
och dédade allt hans krigsfolk.

(Egen 6versattning.)

Berattelsen omtalar ett sjalvoffer till Oden, med tio ars frist; motivet har sale-
des vissa likheter med kung Aun i Ynglinga saga (se nedan). Kung Eirikr sigs
i berattelsen ha haft for vana att offra till Oden infor strid. Vad som da brukat
utgora offergavan anges inte, men offret till Oden kopplas samman med att
Eirikr hade manga fiender och ofta 1dg ute pa krigstag. Mojligen ar det dessa

92 Utifran oversattning av Townend 2012.
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fiender som asyftas, men det framgar i sa fall inte tydligt nog av texten for att
vi ska kunna dra sddana slutsatser. Infor detta 6desdigra slag offrar han dock
sig sjdlv, och i samband med sjilva striden hela fiendeharen. Sjalvoffret bor
hér ses som den storsta tdnkbara offergavan (jamfoérbar med Odens sjalvoffer
i Hdvamadl 138). Ett signifikant inslag i berattelsen ar att offret resulterari att
Oden sjalv besoker Eirikr i mansklig gestalt, forkladd som en stor man med
bred hatt. Det ar saledes Oden sjalv som instruerar Eirikr i hur offret till guden
ska utforas for att bli verksamt. Motivet med Odens hypostas dterkommer i
flera fornaldarsagor, dar Oden besoker sina skyddslingar och iscensatter offer
at sig sjalv.

I samband med slaget offrar kung Eirikr hela fiendeharen till Oden, genom
att kasta det vasstra som Oden hade gett honom 6ver fiendeskaran och uttala
en verbal offerformel, Odinn d ydr alla’Oden dger er alla’. I samma stund for-
vandlas vasstradet i luften till ett spjut, och offret ar fullbordat. [ denna slutsats
kring kallskrifternas utsagor ansluter jag mig till en befintlig forskningstrad-
ition dar spjutkastet tolkas som en ritual som viger fienden till Oden (se ex-
empelvis Chadwick 1899:7; Mogk 1909:607-615; von Unwerth 1911:80-84,
90; Neckel 1913:28-29; Kuhn 1978; Nordberg 2003).93 Andreas Nordberg pa-
talar i linje med detta att "Fiendehadren kan darfor betraktas som en typ av
offergava till Odin och spjutkastet som en del i en offerritual” (2003:108).
Nordberg satter in motivet i en vidare kontext dir vigandet till 0den samman-
kopplas med eskatologiska forestéllningar inom krigarmiljon under yngre
jarnalder. Det rituella spjutkastet som i detta fall fungerar som en offerhand-
ling ingar i en vidare praktik av rituella forberedelser och inslag i krigfo-
ringen. Att spjutkastet i berattelsen tillskrivs en signifikant egenskap som
med Odens hjilp genererar segern for den som kastar det ar en allmént ac-
cepterad utgangspunkt, men huruvida detta speglar ett enbart litterart motiv
och till vilken grad Pdttr Styrbjarnar sviakappa har bevarat minnet av en dldre
religios forestallning och praktik ar omdebatterat. Tolkningen att detta motiv
ska forstas som ett offer och att motivet speglar en dldre offerpraktik har inte
vunnit insteg i diskussionen i samma utstrackning.

Att jag tar avstamp i ett sd pass ungt material som fornaldarsagan bdttr
Styrbjarnar sviakappa kan kritiseras, men jag menar att motivet finner stod i
aldre material, vilket jag amnar visa nedan. Vi kan i detta tidiga skede av ana-
lysen, utifran den offerdefinition som jag utgar ifran, sla fast att motivet i Pdttr
Styrbjarnar sviakappa aterger ett votivoffer av kung Eirikr och, vilket jag un-
derbygger nedan, dven fiendehdren. Att detta offer inte enbart ar en litterar
skapelse, utan har en bakgrund i verkliga offerpraktiker och forestallningar
kommer den fortsatta analysen att visa.

93 Franz Rolf Schroder har dven visat att spjutkastet finner likheter med rituella spjutkast i ett
vidare komparativt material. Liknande motiv dterfinns i exempelvis gammaltestamentliga, an-
tika grekiska och tidiga ryska textkallor (Schréder 1919). Dessa rituella spjutkast skiljer sig
docki flera detaljer fran det fornnordiska votivoffret, vilket visar att vi pa nordiskt omrade kan
se en specifik utveckling av motivet.
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Kritiken som har framférts mot den tolkning av materialet som jag fore-
sprakar i detta kapitel har oftast fokuserat pd dateringen och innehéllet i en-
skilda textkallor, men har da sallan tagit upp motivet i sin helhet till kritisk
granskning. Enskilda exempel i kdllorna har ofta diskuterats var for sig, med
hanvisning till att motivet har likheter med andra textkéllor. En forskare som
daremot har diskuterat motivet i sin helhet, som fenomenologisk kategori
inom germansk religion, ar René Schuster (2013). Han stéller sig kritisk till
att denna typ av offer kan beldggas i materialet, i och med att materialet inte
tillter en tydlig urskiljning mellan offer och dédande av profant slag (Schus-
ter 2013:57-58). Att materialet omtalar dodandet av fiender, fore och efter
storre strider medfor en tolkningsproblematik menar han, dar offer som ka-
tegori inte kan beldggas. Med foreliggande avhandling syftar jag till att dver-
vinna denna problematik, genom att se till ett stérre material &n vad man i
tidigare forskning har tagit till beaktande och visa pa hur motiven som dterges
i de yngre killtexterna ansluter sig till ett monster som aterfinns i dldre kall-
material. P4 detta satt kan jag visa att offer som idé och praktik gar att belagga
i det primara kallmaterialet och utifran detta gora en sdkrare analys av det
material dar gransdragningen mellan offer och rituellt dédande inte ar up-
penbar.

Motivet i Pdttr Styrbjarnar sviakappa har stora likheter med offrandet av
kung Vikarr (se nedan). Liksom offret av kung Vikarr ar berattelsen om Eirikr
endast bevarad i sena manuskript, men jag menar att den till synes har alla
komponenter som bygger upp en offerbeskrivning: en offerforrattare, ett offer-
objekt (som da inkluderar bade kung Eirikr och fiendehéren), en offermotta-
gare (Oden) och en formaliserad offerpraxis (votivoffret och kastandet av ett
spjut). Vi har till och med en offerformel (Odinn d ydr alla ‘Oden ager er alla’)
och en tydlig uppfattning om motivet for offret.94

Den historiske Eirikr inn sigrseeli finns omnamnd i flera oberoende kél-
lor,% liksom slaget vid Fyrisvallarna, men kombinationen att Eirikr lovar sig
sjalv och fiendehiren som votivoffer till Oden ar ett motiv som endast ater-
finns i bdttr Styrbjarnar sviakappa. Belagget for Eirikrs offer av fiendeharen
aterfinns saledes endast i ett ungt manuskript, men sjilva motivet ar aldre.
Det slag da Eirikr ska ha utlovat sitt sjilvoffer dgde rum nagon gang runt ar
980-985 e.Kr. vid Foret i narheten av Uppsala. Striden finns moéjligen omtalad
pa ett par danska runstenar (Sjorup DR279 och Hillestad DR295) som om-
namner man som "inte flydde vid Uppsala”, samt en dstgotsk runsten (Hogby
0G81) som talar om en man som féll vid Foret. Dessa skulle kunna tas som
intdkt for att slaget hade blivit vida kdnt redan tidigt (Snaedal 1985; Townend
2012:1076). Slaget omtalas ocksa i skaldediktningen av Pérvaldr Hjaltason,
men att motstandaren utgjordes av Styrbjorn framgar inte dar.% Berattelsen
om Eirikrs kamp mot sin brorson aterges tidigast av Saxo Grammaticus och i

94 For relationen mellan fvn. eiga 'dga’ och fvn. gefa 'ge, offra’ se Beck 1968.

95 Daribland av Adam av Bremen.

96 Tva skaldestrofer (fvn. lausavisa) av bPorvaldr Hjaltason omtalar slaget (se Whaley Skaldic
Poetry of the Scandinavian Middle Ages).
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Snorre Sturlassons Oldfs saga Tryggvasonar, men dessa nimner inte platsen
for slaget. Kopplingen att slaget vid Fyrisvallarna stod mellan Eirikr och Styr-
bjorn aterfinns tidigast i Knytlinga saga fran ca 1250 (Kumlien 1989:504-
505). | Haralds saga grdfeldar kapitel 11 sags endast att Eirikr dog i Uppsala
av sjukdom, tio ar efter att Styrbjorn foll (i slaget mot Eirikr).97 I Odd munk
Snorressons Oldfs saga Tryggvasonar (skriven runt ar 1190) kapitel 34 (A-
versionen)“8 aterkommer uppgifterna om slaget och att Eirikr ska ha offrat
sig sjalv till Oden med tio ars frist, &ven om ingen utforlig redogorelse for sla-
get ges.

[ pann tima, er rikti yfir Néregi Hdkon jarl var Eirikr konungr i Svipjéd. Ok
eptir pd hina fraegja orrostu er hann hafdi dtt vid Styrbjorn ok fekk sigr med
peim heetti at Oddin [0dinn] gaf honum sigrinn, en hann hét pvi til at hann
gafst Oddineri [Odni] til eptir hit tiunda dr, ok sidan var hann kalladr Eirikr
hinn sigrseeli.

(Olafur Halldérsson Olafs saga Tryggvasonar eptir Odd munk Snorrason.)

Pa den tiden, nar Hakon jarl regerade dver Norge var Eirikr konung i Sve-
rige (Svipjéd). Och efter den berémda striden som han hade utkdmpat mot
Styrbjorn och vunnit seger med det resultatet [eg. avslutet] att Oden gav
honom segern, och han [Eirikr] lovade dar till att han gav/offrade sig till
Oden (gafst Oddineri) efter det tionde aret, och darefter blev han kallad
Eirikr den segersille.

(Egen oversattning.)

0dd munks Oldfs saga Tryggvasonar ér bevarad i tre handskrifter, kallade S,
A och U. Texten i dessa skiljer sig at i vissa detaljer. 0dd munks Oldfs saga
Tryggvasonar ar dock en problematisk kalla som har en tydligt hagiografisk
agenda vid beskrivningen av missionskungen Olafr Tryggvasons girningar
(Andersson 2005). Att Eirikrs sjalvoffer aterfinns i hans text visar dock att
motivet ar betydligt aldre an den bevarade handskriften av Pdttr Styrbjarnar
sviakappa. Motivet att Eirikr ska ha offrat sig sjalv med tio ars frist aterkom-
mer i 0dd munks Oldfs saga Tryggvasonar kapitel 5: konungr hafdi heitizk Odni
til sigrs, pd er hann bardisk vid Styrbjorn, ok dtti fd vetr élifat.9° 1 S-versionen

97 Eirikr vard séttdaudr at Uppsolum tiu vetrum sidar en Styrbjorn fell. (Bjarni Adalbjarnarson
Heimskringla 1)

98 Handskrift AM 310 4to.

99 (Olafur Halldérsson Olafs saga Tryggvasonar eptir Odd munk Snorrason) handskrift Stockh.
perg. 4to nr. 18. [...] konungen hade lovat [sig sjdlv som offer] till Oden for sin seger, da nar han
stred mot Styrbjorn, och hade fa vintrar kvar att leva. (Egen 6versattning.) Motsvarande upp-
gifter ges i AM 310 4to. [...] ok hét hann pvi til sigrs sér, pd er hann bardisk vid Styrbjorn, at han
skyldi eigi lengr lifa sidan en tiu vetr. (Olafur Halldérsson Olafs saga Tryggvasonar eptir Odd
munk Snorrason.) [...] och han lovade det for sin seger, da nar han stred mot Styrbjorn, att han
inte skulle leva ldngre &n tio vintrar. (Egen 6versattning.)
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av 0dd munks Oldfs saga Tryggvasonar kapitel 2910 ges ytterligare informa-
tion om kung Eirikrs dod.

Ok d dpgum Hdkonar jarls, er hann réd Néregi, pd var Eirikr Sviakonungr {
hernadi. Ok eptir orrustu pd er peir Eirikr ok Styrbjorn bordusk lifdi Eirikr
konungr tiu vetr. Hann lagdi d sér sverdi [ hofinu, svd sem hann hafdi heitizk
Odni til sigrs sér.

(Olafur Halldérsson Olafs saga Tryggvasonar eptir Odd munk Snorrason.)

Och under Hakon jarls dagar, niar han regerade dver Norge, da var Eirikr
sveakonung i hdrnad. Och efter den strid nar Eirikr och Styrbjorn stred
levde konung Eirikr i tio vintrar. Han stack/genomborrade sig med ett
svard i templet (hof), sa som han hade lovat Oden for sin seger.

(Egen oversattning.)

I denna handskrift ges information som inte aterfinns i ndgon annan kalltext.
Tvartom motsags Eirikrs offerdéd av uppgifterna som ges i Haralds saga
grdfeldar i Snorres Heimskringla. Vi kan sannolikt godta Snorres uppgifter
som mer sanningsenliga vad avser Eirikrs verkliga dod. Moéjligen har Odd
munk inte haft kinnedom om Eirikrs déd och pa detta sitt atergett motivet
att Eirikr lovat sig sjdlv som offer till Oden, genom en gestaltning av hur detta
ska ha gétt till. Aven om detta motiv inte kan accepteras som killa till det hi-
storiska skeendet kan vi har identifiera ett bekant motiv dar Odens offer ge-
nomborras med ett vapen.

Eirikr var en av de forsta kristna kungarna i Uppsala, 4ven om han, enligt
Adam av Bremen, senare atergick till att utova den forkristna religionen; hans
forhallande till kulten av Oden vet vi inte mycket om. Han kan med viss san-
nolikhet ha varit den kung som grundade Sigtuna pa 970-talet (Sundqvist
2016a:44). Hans epitet 'segersall’ ska troligen tolkas som att han var en fram-
staende krigarkung och traditionen om hans offer till Oden bér vi se mot bak-
grund av detta. Hans starka koppling till Oden i Pdttr Styrbjarnar sviakappa
kan mycket val ha baserats pa Odens framstdende position i kulten och krigar-
ideologin under senare delen av vikingatiden. Sannolikt har hans krigiska le-
verne bidragit till att han har tillskrivits en sddan stark koppling till Oden i det
litterdra materialet (Sundqvist 2016a:44). En alternativ tolkning vore att mo-
tivet med sjalvoffret till Oden ar en motsvarighet till folksagans motiv (ATU
500) att ingd en pakt med ett troll eller djavulen for egen vinnings skull och
att Oden i berattelsen foljaktligen anses vara en slags djavul. En liknande tolk-
ning har foresprakats av Claus Krag, som dock menar att det ror sig om en
kristen omtolkning av Oden (Krag 1991:67-70). Eirikr skulle i berattelsen da
framsta som motsatsen till en rattfardig och gudfruktig konung, men att han
som tidig kristen kung utan grund skulle tillskrivas negativa egenskaper och

100 Handskrift Stockh. perg. 4to nr. 18.
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pa detta sitt nedvarderas av de medeltida skribenterna vore enligt min me-
ning anmarkningsvart.

Sjalvoffret och vigandet av fiendehdren till Oden ar ett motiv som aterkom-
mer i andra kalltexter. Den mest sldende likheten finner vi hos Saxo Gramma-
ticus (Gesta Danorum bok VII-VIII) och i fornaldarsagan Sogubrot af forn-
konungum kapitel 8-9 som berittar om Haraldr hilditonns agerande vid Bra-
vallaslaget, vid Braviken i Ostergotland.101 | Spgubrot af fornkonungum berit-
tas hur den danske kungen Haraldr hilditgonn anfaller sin slakting kung Hringr
i Sverige. Bada parter samlar en ofantlig har som mots vid Bravallaslatten
mellan skogen Kolmarden och Braviken.

Konungr sendi Bruna ok Heidi at skynja, hversu Hringr hefdi fylkt lidi sinu ok
hvdrt hann veeri biinn til orrostu. Brini segir: "Svd lizt mér sem Hringr muni
btiinn at berjast ok hans lid. Hann hefir undarliga fylkt. Hann hefir svinfylkt
her sinum, ok mun eigi gott at berjast vid hann.” bd segir Haraldr konungr:
"Hverr mun Hringi hafa kennt hamalt at fylkja? Ek hugda engan kunna nema
mik ok Odin, eda mun Odinn vilja skjéplast i sigrgjéfinni vid mik? Pat hefir
aldri fyrr verit, ok enn bid ek hann, at hann geri eigi pat. En med pvi at hann
vili nu eigi veita mér sigr, pd ldti hann mik falla i orrostu med her minn allan,
ef hannvill eigi, at Danir hafi sigr sem fyrr, ok allan pann val, sem fellr d peima
velli, gef ek Odni."

(Gudni Jonsson Fornaldar ségur Nordurlanda.)

Konungen skickade Brani och Heidi att se efter hur Hringr hade fylkat sitt
manskap och om han var rustad for strid. Bruni sager: ”Sa tycks det mig,
som att Hringr ar rustad for strid liksom hans manskap. Underligt har har
han fylkat haren. Han har svinfylkat sin har, och det lar inte vara gott att
slass mot honom.” Da siager konung Haraldr: "Hur kan Hringr ha vetat att
fylka péd det viset (hamalt)? Jag trodde ingen kunde detta utom jag och
Oden, eller vill Oden stjalpa min segergava (sigrgjof)? Det har aldrig hant
forr, och jag ber honom, att han inte gor sa nu [heller]. Men om han nu inte
vill ge (veita) mig segern, dd ma han lata mig falla i striden med hela min
har, om han nu inte vill att danerna ska vinna seger som forr, och alla de
fallna kdmpar (valr) som faller pa denna slatt, ger (gefa) jag till Oden.

(Egen oversattning.)

[ berattelsen framgar att Haraldr misstinker att Oden kommer att ge segern i
striden till Haraldrs slakting kung Hringr. Vid denna insikt valjer Haraldr att
ge alla som faller i slaget, sig sjalv inrdknad, som offergava till Oden. Till skill-
nad fran Eirikr inn sigrseeli sa resulterar inte Haraldrs offer i seger utan Oden
later kung Hringr vinna slaget. Haraldr ar sd gammal och svag att han inte kan

101 Slaget vid Bravellir har dven tolkats som en skildring av den stora slutstriden vid vérldens
undergdng och Ragnarok (se exempelvis Wikander 1960). En redogorelse for forskningsdis-
kussionen ges av Hultgard 2017.
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sta eller rida i striden, utan far dka pa en vagn dragen av hastar och slass med
ett svard i varje hand. Han draps till slut av Oden sjalv, i gestalt av hans radgi-
vare Bruni med en klubba (Ok ofarla pessa bardaga var konungrinn Haraldr
hilditonn sleginn kylfu { héfudit, sva at haussinn rifnadi { sundr, ok var pat hans
banasdr, ok drap Briini hann).102 Sogubrot af fornkonungum ar sannolikt base-
rad pa en forlorad Skjoldunga saga nedskriven under 1200-talets borjan
(Bruce 2005).

Ser vi till det dldre kallmaterialet aterfinner vi berattelsen ocksa hos Saxo
Grammaticus Gesta Danorum bok VII-VIIL. Hos Saxo framtrader relationen
mellan Oden och Haraldr dnnu tydligare, da Haraldr ar forutbestamd att till-
falla guden redan innan han blev f6dd.103 Haraldrs féraldrar offrar i ett Oden-
tempel i Uppsala for att kunna fa barn, varefter de foder Haraldr. Han star
under gudens beskydd, vilken forlanar honom att leva i tre mansaldrar och
formagan att vara osarbar for jarn. Oden lar honom aven att fylka sina krigare
i svinfylking och ger honom seger i alla strider. I gengéld tillfaller alla han d6-
dar i strid Oden (bok VII, kapitel 10.1-3, 10.6).104 Till skillnad mot Saxo nam-
ner Spgubrot af fornkonungum att Haraldr erhdllit sin osarbarhet genom att
man har bedrivit sejd (var seidat at Haraldi konungi, at hann skyldi eigi bita
jdrn, ok svd var sidan, at hann hafoi aldregi hlif { orrostu, ok festi p6 ekki vdpn d
honum).105 | Saxos version ar det Oden sjalv som orsakar fiendskapen mellan
kung Hringr och Haraldr, vilket leder fram till striden dar Haraldr dor. Infor
slaget fragar Haraldr (som av sin héga alder har blivit blind) hur kung Hringr
har stéllt upp sin har och far da till svar av Bruni att de stdr i svinfylking. Ha-
raldr inser nu att Oden dmnar ge segern till kung Hringr och lovar da alla som
dor i striden som gava till Oden for att dndra sin lott, varefter han ger sig in i
striden pa en vagn dragen av hastar. Eftersom jarn inte kan skada Haraldr gri-
per Oden i form av hans radgivare och kdrsven Bruni in och slar ihjal kungen
med en klubba (Gesta Danorum bok VIII kapitel 4.8-9).

102 Och mot slutet av denna strid blev konung Haraldr hiditonn slagen med en klubba i huvudet,
sa att skallen gick sonder [krossades] och det blev hans banesar, och Bruni dréapte honom.
(Egen 6versattning.)

103 Detta motiv har en tydlig likhet berattelsen om kung Vikarr i Hdlfs saga ok Hdlfsrekka (se
nedan).

104 Gesta Danorum bok IX, kapitel 4.13 tillskriver en liknande dverenskommelse mellan Oden
och Ragnarr lodbroks son Sigurdr ormr i auga mot att han lakte ett sar som Sigurdr led av. Wolf
von Unwerth (1911) papekade sannolikt helt riktigt att tva olika offermotiv har sméalt samman
i berattelsen om Haraldr i detta fall. Att de som faller i strid dr vigda till Oden som en offergava
och att Oden forldnar ett langt liv och osarbarhet genom ett offer till guden (von Unwerth
1911:84-88).

105 [...] det var sejdat sa for konung Haraldr att jarn inte skulle bita [pa] honom, och det blev sa
sedan, att han aldrig bar skydd/brynja i strid, och dnda faste [bet] inte vapen pa honom. (Egen
oversattning.)
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Cui mox supplicare obnixius coepit, uti Danis, quibus ante clementer affuerit,
supremam quoque victoriam tribuat complementumaque beneficii origini ex-
aequaret, eidem se prostratorum manes muneris loco dedicaturum pollicitus.

(Det kongelige bibliotek Gesta Danorum.)106

Han [Haraldr] bgnfaldt ham [Oden] indtreengende om at skaenke denne sid-
ste sejr til danskerne, som han jo fgr havde veaeret sa god imod, og vise dem
den samme nade her i sidste ende som fra fgrste feerd - sa lovede han til
gengeeld at vie (dedicaturum) alle de faldnes sjele til ham.

(Overs. Zeeberg 2000.)107

Jag menar i linje med bland andra Mogk (1909), Turville-Petre (1964) och
Nordberg (2003) att vi i bade Sogubrot af fornkonungum och Saxos Gesta
Danorum kan se samma dterkommande motiv som vi har sett i traditionen om
kung Eirikr inn sigrseeli ovan, dar Oden antar mansklig gestalt och instruerar
kungen i krigskonst och iscensitter, som vi kan se, sina egna offer. I det
ndmnda fallet ar det istallet Brini som utgoér en hypostas av Oden. Han funge-
rar som kungens rddgivare och ndrmaste man, men i striden upptrader han
plotsligt svekfullt och draper sjilv kungen med en klubba. Oden dsamkar pa
detta satt sjalv att offren till honom alltid utfors. Detta menar jag ar en viktig
aspekt av motivet, som inte har getts rattmatig vikt vid diskussionen om man-
niskooffer i tidigare forskning. De bada versionerna i Spgubrot af forn-
konungum och Gesta Danorum speglar tva varianter av samma berattelse med
endast sma skillnader. Man har antagit att killan till de bada versionerna har
varit en nu forlorad dikt, som man da har valt att kalla Bravallakvadet (Hult-
gard 2017:165). Att Haraldr hilditgnn tillskrivits en ndra koppling till Oden ar
tydligt, och bada versionerna av beréttelsen ndmner att alla som dddas i stri-
den tillfaller Oden. Det ar dock bara Sogubrot af fornkonungum som omtalar
Haraldrs sjalvdedikation, aven om Gesta Danorum anger att Haraldr redan
fore fodseln var knuten till Oden.

I motivet med sjalvdedikationen och votivoffret som aterfinns i berattel-
serna om Eirikr inn sigrseeli och Haraldr hilditonn bor offergavan forstds som
det storsta tankbara offret. Den narrativa dynamiken bygger upp en spanning
som kulminerar i en akut situation som endast kan avhjilpas genom ett offer
av en av beréttelsens huvudpersoner. Utifran Grimms (1854 [1835]) perspek-
tiv om att offret i fornnordisk religion baseras pa férsoningen med gudomen
(vilket har diskuterats ovan) skulle motivet kunna forklaras utifrdn att de be-
rorda kungarnas relation till Oden har skadats allvarligt, varigenom de ar
tvungna att lova dven sig sjilva som offer for att kunna reparera relationen. For
tolkningen av dessa berattelser dr Grimms perspektiv intressant och givande,
dven om det inte kan appliceras pa samtliga uppgifter om offer. I[dén om en

106 Jfr. Olrik & Raeder Saxonis Gesta Danorum.
107 Jfr. text och 6versattning av Friis-Jensen & Fischer 2014.
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grundldggande forsoningsaspekt i offret foresprakades som vi har sett ocksa av
Golther (1895). Han menade, sannolikt helt riktigt, att manniskooffer forekom
i forberedelserna infor ett storre krigstag, samt att fler offer kunde utforas i
syfte att vinda en sviktande krigslycka och som tackoffer efter en lyckad kam-
panj; det &r mot denna bakgrund som vi ska forsta votivoffren ovan. Men teorin
att den grundlaggande idén i manniskooffret skulle utgoéras av sokande efter
forsoning finner jag inte hallbar utifran uppgifterna i materialet.

Mogk (1909) framforde en liknande tanke ndmligen att gudomen vid varje
strid kraver ett visst antal déda, varigenom krigaren kan undvika att bli en av
dessa genom att viga eller dedikera sina fiender (och féljdaktligen ocksa doda
dem) som en gava till guden i sitt eget stille (Mogk 1909:612). Denna tolkning
ger, med viss modifikation, enligt min mening en god grund for var forstaelse
av votivoffret i materialet. Furstens harmoniska relation till Oden kraver ett
kontinuerligt underhall, dar gudomen kraver att harskaren underhaller sitt
krigiska leverne. Pa detta sitt speglar gudsforestéllningen den historiska so-
ciala verkligheten, dar furstens postition och makt legitimeras av och kriaver
ett stindigt underhall i form av (externt tilldgnat) ekonomiskt infléde. Det so-
ciala systemet dar foljesvasendet och hirden utgor harskarens reella maktme-
del bygger pa ett ekonomiskt 6verflod som kraver att harskaren uppratthaller
sina tillgangar. Genom att kunna omge sig med ett starkt krigarfélje och Odens
ynnest kan fursten dven sikra sin egen 6verlevnad i strid.

Att endast ta hansyn till en forsoningsfunktion i offret skulle latt leda fel
ndr vi analyserar den fornnordiska offerkulten, &ven om en sddan funktion
kan finna stod i vissa textkallor. Det finns ocksa fler aspekter i motiven har
ovan som behdver beaktas. Att Oden plotsligt kan dra undan sitt stod fran sin
tidigare protegé behover inte enbart tolkas som att relationen med gudomen
har skadats utan ocksd som ett sitt att beskriva gudens natur (Nordberg
2003). Liksom de bada berattelserna ger olika utslag av offret (Eirikr segrar
medan Haraldr dor), speglar de aven en forestdllning om att gudens agerande
inte i alla lagen ar forhandlingsbart och att en god relation till gudomen ocksa
kan resultera i en idealiserad d6d pa slagfaltet, varigenom kultdeltagaren for-
lanas en tillvaro med guden efter doden.

Vigandet av fiendehiren och votivoffer i dldre kallmaterial

[ Pdttr Styrbjarnar sviakappa utfordes vigandet genom att ett spjut kastades
over fienden. Att viga fiendehdren genom att kasta ett spjut 6ver den ar till sy-
nes en rituell handling, som aterkommer dven i det dldre materialet i ett flertal
kallskrifter. Detta stirker Kallvirdet ocksa hos motivet som aterges i kalltex-
terna som har behandlats ovan. Genom att se till hur gemensamma moénster och
motiv dterkommer i de dldre killorna kan dven de yngre fornaldarsagorna an-
vandas i rekonstruktionen av forkristna religiosa forestallningar och praktiker.
Materialet visar sammantaget att det begynnande spjutkastetingicki den krigs-
relaterade (offer)kontextens ritualisering.

Vigandet av fiendehdren aterges inte alltid i termer av offer, men materi-
alet kan kasta ljus dver den rituella kontext som votivoffret har utgjort en del
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av. I den islandska slidktsagan Eyrbyggja saga kapitel 44, aterfinner vi motivet
med ett rituellt spjutkast da Steinporr kastar ett spjut mot sina fiender, for att
fa lycka i striden.

En er flokkurinn Snorra gekk nedan skriduna pd skaut Steinpor spjéti ad
fornum sid til heilla sér yfir flokk Snorra en spjétio leitadi sér stadar og vard
fyrir Mdr Hallvardsson fraendi Snorra og vard hann pegar évigur.

(Einar OLl. Sveinsson Eyrbyggja saga.)

Och nar Snorres flock [manskap] gick nedanfor skredet da kastade
Steinporr ett spjut enligt gammal sed for sin lycka (heill) 6ver Snorres flock,
men spjutet letade sig ett mal och traffade Snorres frainde Mar Hallvardsson
och han blev genast stridsoduglig.

(Egen oversattning.)108

[ texten sags att Steinpérr kastade spjutet ad fornum sid til heilla sér’enligt gam-
mal sed for sin lycka’, vilket visar att motivet uppfattades som ett dldre bruk
som ansags vara lyckosamt for stridens utgang. De islaindska sldktsagorna ar ett
kallmaterial som brukar tillskrivas ett hogre killvarde dn fornaldarsagorna.
Eyrbyggja saga skrevs ned ca 1245-1265 pa Island. Vissa delar av berattelserna
aterfinns aven i Landndmabdk fran 1100-talet, men mycket av innehallet i tex-
ten ar sannolikt fiktivt. Aven om vissa episoder har en dldre kdrna s ir utform-
ningen oftast litterart utarbetad i texten (Sveinbjérn Rafnsson 2000; Sundqvist
2016a:86). Detta ar givetvis av stor vikt for bedomningen av Eyrbyggja sagas
kallvarde. Det korta omndmnandet om att synen pa spjutkastet har levt vidare
fran en aldre sed och att det utfors for att ge lycka framstar som ett forkristet
inslag i texten, utifran jamforelsen med liknande motiv i de skriftliga kéllorna
(se oversikt i Mogk 1909:607-615; Nordberg 2003:107-112). Spjutkastet i sig
omtalas for att det traffar Mar och gér honom stridsoduglig och handelsen bro-
deras ut till en anekdot dir Snorre lakoniskt papekar att det inte alltid ar bast
att ga sist i ledet ut i strid. Att spjutkastet hade en rituell pragel anges endast
som parentes i hiandelsen. Jag vill i sammanhanget ldgga vikt vid att det rituali-
serade spjutkastet hiar omtalas som en verklig praktik, i ett tidfast samman-
hang, och inte bara fungerar som ett litterart eller mytiskt motiv.

Motivet med det rituella spjutkastet dterfinns dock dven i betydligt dldre
kallmaterial, bland annat dven i Hlpdskvida som finns bevarad i fornaldarsa-
gan Hervarar saga ok Heidreks kapitel 13. Ddr omnamns vigandet av fienden
till Oden indirekt genom en strof (ur eddadikten Hlpdskvida) som Gizurr ropar
till fiendeharen.

Nt reid Gizurr { braut ok par til er hann kom { her Hiina. Hann reid eigi neer
en svd, at hann mdtti tala vid pd. Pd kallar hann hdri roddu ok kvad:

108 Utifran oversattning av Alving 1935.
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"Felmtr er ydru fylki,
feigr er ydar visi,
gneefr ydr gunnfdni,
gramr er ydr Odinn."

Ok enn:

"Byd ek ydr at Dylgju

ok d Dunheidi

orrostu undir
Jassarfjollum;

Hrési ydr

at hdi hverjum,

ok Idti svd Odinn flein fljiga,
sem ek fyrir meeli."

(Jénas Kristjansson & Vésteinn Olason Eddukvaedi 11.)

Nu red Gizurr ivag tills han kom till hunnernas har. Han red inte narmare
dn sd att han kunde tala med dem. Da ropar han med hég rost och sade:

"Radda ar ert manskap,
dodsdomd ar er furste,
upprest er stridsfana,10?
vred pa er ar Oden.”

Och vidare:

"Jag bjuder er till fiendskap [kamp]
och pd Donaus hed

till strid nedanfor

Jassarfjéllen;

ni skryter

pa varje hojd [?],110

och ma Oden lata spjutet flyga,

sa som jag manar det till [att gora].”

(Egen 6versattning.)111

109 Jfr. uttrycket i Hdrbardsljéd 40, som dven omtalar hur Oden har latit rodfarga spjutet i stri-
den: "Ek vark { hernum / er hingat gordisk / gnaefa gunnfana, / geir at rjéda.” (Jénas Kristjansson
& Vésteinn Olason Eddukvaedi1). ”Jag var i hiren / som hit kom / [for att] resa stridsfana, / spjut
att rodfarga.” (Egen 6versattning, utifran 6versattning av Brate 1992 [1913]; Lonnroth 2016.)
110 Uttrycket Hrdsi ydr at hdi hverjum ger ingen klar mening i sammanhanget. Tolkningen &ar
osaker.

111 Utifran 6versattning av Lonnroth 2016.
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Aven Hervarar saga ok Heidreks ar en fornaldarsaga och motivet ar siledes
bevarat i en ung kontext, men stroferna i Hlpdskvida brukar ges en dldre da-
tering. Hervarar saga ok Heidreks ar en kompilation av flera olika berittelser,
som i sin bevarade form har satts samman till en, mer eller mindre, samman-
hingande beréattelse. Sagan ar bevarad i ett stort antal manuskript, med in-
bordes variationer, vilka man har kunnat kategorisera som tre versioner av
sagan: R, H och U-versionen. R-versionen anses vara den dldsta, med en date-
ring runt 1300 e.Kr. Flera motiv och episoder i sagan ar bevarade i andra kall-
texter. Berdttelsen om ett stort slag mellan goter och hunner, som Hlpdskvida
ar infogad i, utgor sannolikt en mycket dldre tradition &n den narrativa form
som motivet ar bevarat i. Dikten i sig ar sannolikt mycket dldre dn den omgi-
vande prosan i fornaldarsagan (Tolkien 1956:xi-xvi; Simek & Palsson 2007
[1987]:s.v. Hlpdskvida; J6nas Kristjansson & Vésteinn Olason 2014 11:168). Ex-
empleti Hlpdskvida pekar pa likheterna mellan kdlltexterna avseende motivet
med spjutkastet och den verbala dedikationen till Oden. | Hervarar saga ok
Heidreks utgor Gizurr mojligen en hypostas av Oden, som hjalper sina utvalda
hjaltar i striden (Turville-Petre 1964:51-52; Nordberg 2003:111). Att han in-
griper eller vagleder sina utvalda kdmpar och iscensatter sina egna offer me-
nar jag ar centralt och dterkommer i motivet med vigandet av fiendestyrkan
till Oden. Om man ska se Gizurr som en forklddd Oden blir detta dnnu tydli-
gare i exemplet ovan.

Ser vi till det aldre kédllmaterialet i eddadiktningen har spjutkastet en my-
tisk forlaga i Odens agerande vid det forsta kriget, mellan asar och vaner. Det
ar i samband med det forsta kriget, det félkvig 'folkstrid’ som utspelade sig i
en mytisk urtid, som Oden kastar sitt spjut dver fiendehdren. Han instiftar sa
den rituella inramning av striden som genomsyrar krigféringen i kallmateri-
alet och viger de fallna krigarna till sig, sdsom motivet kan tolkas i eddadikten
Voluspd strof 24.112

24. 24.

Fleygdi Odinn Oden slungade sitt spjut
ok i félk um skaut, och kastade det mot hiren,
pat var enn félkvig det var den forsta

fyrst{ heimi. striden i varlden.

(Jonas Kristjansson & Vésteinn | (Egen 6versattning.)!13
Olason Eddukvaedil.)

Vi kan se att samma motiv som i Pdttr Styrbjarnar sviakappa ocksa aterfinns
har. Vgluspd ar bevarad i handskrifterna Codex Regius (daterad till 1200-talet)
och i Hauksbok (daterad till 1300-talet). Manga strofer aterges ocksa i Snorres
Edda som dven bendamner dikten vid dess nu vedertagna namn. Striden

112 Motivet bor ses i sammanhang med Vpluspd 21 dar samma uttryck for den forsta striden
dterkommer nastan ordagrant, vilket bor tolkas som att de bada stroferna aterger samma my-
tiska episod.

113 Utifran 6versattning av Brate 1992 [1913]; Lonnroth 2016; von See et al. 2019.
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mellan asar och vaner i den mytiska urtiden aterfinns ocksa i en nagot an-
norlunda utformning dar. Voluspd ar troligen en kompilation av minst tva dik-
ter som har omarbetats till en enhet, sannolikt har den i sin nuvarande form
tillkommit vid tiden for kristnandet av Norden men bygger delvis pa dldre
motiv och har bevarat dessa. Att skilja ut det kristet influerade innehallet i
dikten later sig svarligen goras, men genom att se till jAmforbart material i
andra kalltexter kan man sluta sig till vad som rimligen utgor forkristna motiv
och vad som ar paverkat av eller har tillkommit i en kristen kontext (Simek &
Palsson 2007 [1987]:s.v. Voluspd; Mundal 2008; Jénas Kristjansson &
Vésteinn Olason 2014 1:91, 111-113, 131-137; von See et al. 2019). Anders
Hultgéard (2017) har i samband med en studie av ragnaréksforestéllningarna
kommit att diskutera Vpluspds kallvarde for kunskapen om fornnordisk relig-
ion. Han ger dar en forskningshistorisk oversikt och sluter sig till att dikten
sannolikt ar skapad inom en icke-kristen kontext och aterspeglar forkristna
mytmotiv, eftersom inget entydigt kristet inflytande kan sparas (Hultgard
2017:35-39, 73-77). Detta anser jag vara en 6vertygande slutsats och Odens
agerande i Voluspd 24 kan i sammanhanget utgora ett prototypiskt offer av
fiendehdren i samband med strid. [ Vpluspd kan vi da mojligen se ett gestal-
tande av den mytiska forlagan till det motiv som aterfinns i fornaldarsagor
och i Eyrbyggja saga ovan. | Ynglinga saga (kapitel 9) i Heimskringla och i Gyl-
faginning (kapitel 38) i Snorres Edda aterfinns ocksa motivet att Oden tar alla
som dor for vapen till sig i sitt paradislika dodsrike (for diskussion om moti-
vet se Nordberg 2003).

Ett annat mojligt beldgg for votivoffer infor strid ror dodandet av en en-
skild fiende till Oden. Prosatexten som ackompanjerar stroferna i Helgakvida
Hundingsbana Il omnamner visserligen inget manniskooffer specifikt, men
val ett offer till Oden, som forlanar hjalten Dagr det spjut med vilket Dagr do-
dar sin fiende Helgi.114

Helgi fekk Sigriinar, ok dttu pau sonu. Var Helgi eigi gamall. Dagr Hpgnason
blétadi Odin til fodurhefnda. Odinn 16di Dag geirs sins. Dagr fann Helga mdg
sinn par sem heitir at Fjoturlundi. Hann lagdi { gognum Helga med geirnum.
bar fell Helgi, en Dagr reid til fjalla ok sagdi Sigrinu tidindi.

(Jénas Kristjansson & Vésteinn Olason Eddukvaedi 11.)

Helgi fick Sigrun till dkta, och de fick soner. Helgi var inte gammal. Dagr
Hognason offrade (bldta) till Oden for fadershdamnd. Oden lanade Dagr sitt
spjut. Dagr motte sin mag Helgi pa det stille som heter Fjoturlundr. Han

114 Wolf von Unwerth (1911) var kritisk till att anvanda passagen i Helgakvida Hundingsbana
I som belagg for ett offer till Oden. Han menade att detta ar en sen interpolation utifran strof
34 som omtalar att Oden véllar olyckan i sldkten (von Unwerth 1911:141). Denna kritik forut-
satter att prosan som atfoljer stroferna ska vara betydligt yngre dn dessa, vilket dr en proble-
matisk utgangspunkt. Motivet i passagen ar sannolikt av samma alder som stroferna.
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stack spjutet igenom [kroppen pa] Helgi. Dar foll Helgi, men Dagr red till
fjallet och berattade det som skett for Sigrun.

(Egen dversattning.)115
[ de efterfoljande stroferna omtalar Dagr sitt dad fér Sigrin men anvander da

inget uttryck for att dodandet skulle ha utforts som ett offer. Dédandet omta-
las endast i form av att Helgi "foll”.

30.

Traudr em ek, systir,
trega pér at segja,
bviat ek hefi naudigr
nipti greetta;

fell f morgun

und Fjoturlundi
budlungr sd er var
beztr [ heimi

ok hildingum

d halsi stéd.

(Jonas Kristjansson & Vésteinn
Olason Eddukvaedi 11.)

34

(Er ertu, systir,

ok grvita,

er pti breedr pinum
bidr forskapa.

Einn veldr Odinn
ollu bolvi,

bviat med sifjungum
sakrunar bar.

(Jonas Kristjansson & Vésteinn
Olason Eddukvadi 11.)

30.

Ledsen ar jag, syster,

sorgsen att tilltala dig,

for jag har nédtvungen

fatt min narmsta slakting att grata;
i morse foll

i Fjoturlundr

den budlungr [furste] som var
framstivarlden

och som hovdingar

over halsen stod.

(Egen dversattning.)116

Dagr vérjer sig sedan mot sin systers verbala utfall och urskuldar sig med att
Oden ensam vallar allt ont och har skapat osdmja inom slakten.

34,

Vansinnig ar du, syster,

och vettlos,

nar du din broder

onskar olycka.

Ensam orsakar Oden

allt ont,

for mellan slaktingar

skapade han osédmja [eg. bar runor
som orsakar strid].

(Egen 6versattning.)117

Vilken typ av offer Dagr utférde for att erhdlla Odens spjut nimns inte, men
jag vill framhava att det skulle ligga i linje med Odens karaktér, och med det
komparativa material som presenteras nedan, om det utgjordes av ett votivof-
fer, dar Dagr viger Helgi till Oden och dédar honom som ett offer till guden

115 Utifran oversattning av Brate 1992 [1913]; Lonnroth 2016.
116 Utifran oversattning av Brate 1992 [1913]; Lonnroth 2016.
117 Utifran 6versattning av Brate 1992 [1913]; Lonnroth 2016.
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(jfr. strofen av Helgi trausti nedan). Att Oden beskrivs ha haft en direkt inver-
kan pa det skedda kan mdjligen stidrka den hypotesen, men att valla split och
osdamja mellan parter ligger samtidigt i gudens natur och det kan vara i forsta
hand detta karaktiarsdrag som dsyftas i strof 34. Likheterna med de ovan an-
forda fornaldarsagorna ar intressant ocksa i varderingen av dessas kallvarde.
Jag menar att vi méjligen i Helgakvida Hundingsbana Il kan skénja samma mo-
tivsom i de yngre fornaldarsagorna, om dn mer skissartat och inte lika utbro-
derat. Att Oden har orsakat osamjan mellan slaktingarna, uttryckt som att han
har burit runor som har orsakar strid (sakrtinar) mellan parterna, varefter
han lanar sitt spjut till Dagr for att iscensatta ett offer tilldgnat sig sjalv, skulle
overensstamma med motivet som har redogjorts for ovan. Ett killkritiskt pro-
blem med tolkningen ar dock avstanden i tid.

Helgakvida Hundingsbana Il ingar i eddadiktningens hjaltedikter. Helge-
dikterna ar sannolikt tillkomna i Norden under vikingatid. Till formen utgor
de en kombination av prosa och vers, med ett innehall som i mycket dverens-
stimmer med fornaldarsagorna. Diktaren har sannolikt arbetat med ett dldre
material som legat till grund fér skapandet av dikterna i den form de nu har
bevarats i (Jonas Kristjansson & Vésteinn Olason 2014 11:13-14, 33-34). Detta
material ger ett sdkrare beldgg for motivet med votivoffer tillignade Oden dn
vad de senare tillkomna fornaldarsagorna ger.

Att platsen som dodandet sker i kallas fvn. Fjoturlundr 'Fjatterlunden’ har
satts samman med den heliga lund som semnonerna firar en stor hogtid i, vil-
ket omtalas av Cornelius Tacitus i Germania kapitel 39 (Much 1937; Lincoln
1986; se vidare nedan). Utifran analogin har man menat att Fjoturlundr kan
asyfta en liknande helig lund, méjligen tillignad Oden (de Vries 1956-1957
I1:32-35). Att dodandet skulle ske i en helig lund, med ett spjut som Dagr fatt
till lans av Oden sjélv for att utfora dadet starker tolkningen att det kan rora
sig om ett offer, och eventuellt uppfyllandet av ett votivoffer. Man har dven
pekat pa att namnet Helgi 'den helige’ kan ha en betydelse i sammanhanget.
Helgi Hjorvardsson skulle da redan fran fédseln vara knuten till Oden och i
egenskap av dennes protegé ha ront stor framgang i strid, tills guden viljer att
lata honom dg, vilket finner en likhet med fornaldarsagornas motiv ovan
(Dronke 1992:660; J6nas Kristjansson & Vésteinn Olason 2014 11:33-35). Min
tolkning av Dagrs drdp som ett offer ma vid en forsta anblick framsta som
spekulativ och svar att beldgga, men att Oden lanar sitt spjut till en krigare for
att denne ska utfora ett offer av en hjilte som redan pa forhand ar given at
guden ar ett motiv som aterkommer pa flera hall i kdllmaterialet. Det ater-
kommande motivet starker i det har fallet tolkningen att Dagrs agerande ut-
gor en offerhandling; att Oden lanar sitt spjut och att detta anvinds for att
iscensatta ett offer till guden dr sammankopplat i motivet. Denna 6verens-
stimmelse ger oss ocksa en majlighet att kontextualisera manniskooffret uti-
fran en mytisk forebild, som vi finner i Voluspd 24; det mytiska skeendet ger
en forklarande bakgrund till det rituella handlandet (Nordberg 2003:107-
112). Att avfarda forekomsten av manniskooffer i fornnordisk praktik och
ideologi, sdsom jag har visat att exempelvis von Loher gjorde (1882), utifran
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franvaron av motivet i eddadikterna ar ett svagt argument. I de har ovan givna
exemplen omtalas inget manniskooffer explicit, men jag menar att offermoti-
vet aterspeglas dven i dessa Kalltexter. Man bor heller inte bortse fran
Hdvamdl 138 som aterger ytterligare ett forebildande offer med reflektioner
i den semimytiska litteraturen, vilket jag diskuterar mer detaljerat i kom-
mande avsnitt.

Motivet att Oden ingriper i hjaltarnas liv och iscensatter offer till sig sjalv
aterkommer ocksa i fornaldarsagan Nornagests pdttr. 1 eddadikten Reginsmdl
strof 26 berattas att Sigurdr Fafnisbani ristar blodorn pa sin fiende Lyngvi, en
av Hundings soner, efter att ha besegrat dem i en strid (se vidare nedan). Stro-
fen och hindelsen aterfinns i Nornagests pdttr, dir den atféljande prosan aven
omtalar hur Reginn foreslar att Lyngvi bor utsittas for blodérnsristningen
och sedan utfér detta. Aven om Nornagests pdttr i sig kan kategoriseras som
en fornaldarsaga bor prosan och dikten ses som en helhet.

Ok pd er lysti um morgininn, var Hnikarr horfinn ok sdst eigi sidan. Hyggja
menn, at pat hafi Odinn verit. Var pd um pat talat, hvern dauda Lyngvi skyldi
hafa. Reginn lagdi pat til rdds, at rista skyldi bl6dérn d baki honum. Tok Re-
ginn pd vid sverdi sinu af mér ok reist med pvi bak Lyngva, svd at hann skar
rifin frd hrygginum ok dré par tt lungun. Svd dé Lyngvi med mikilli hreysti.

(Vilhjalmur Bjarnar et al. Flateyjarbdk.)

Och nar det blev ljust om morgonen, var Hnikarr férsvunnen och syntes
darefter inte mer till. Folk tror, att det var Oden. Det blev nu omtalat vilken
dod Lyngvi skulle fa. Reginn gav det radet, att det skulle ristas blodérn pa
hans rygg. Sedan tog Reginn sitt svird fran mig och ristade med det upp
Lyngvis rygg, sa att han skar revbenen fran ryggraden och drog ut lungorna
dér. S& dog Lyngvi med stor tapperhet.

(Egen oversattning.)118

Huruvida dodandet utfors som ett offer eller (bara) som hamnd framgar inte.
Sigurdr ar dock en typisk Odenhjalte som verkar under gudens beskydd; att
han skulle offra sina fiender till guden skulle staimma vl 6verens med hans
karaktdr i dvrigt. Viktigt i sammanhanget ar att Sigurdr far hjalp av just Oden,
forkladd till Hnikarr, som beséker honom och slar f6lje med honom pa viagen
till striden. Han undervisar ocksa Sigurdr under resan och ger viktiga strids-
taktiska rad infor slaget, vilket forlanar Sigurdr segern (de Vries 1964; Nord-
berg 2003; Ney 2017). Kopplingen till Oden ar sa pataglig att ett Odensoffer,
dar Sigurdr atergildar guden for hans hjalp inte skulle vara orimligt. Det ar
dven sa jag menar att vi ska forsta handlingen. Att rista blodérn anvands dven
som en form av offer till Oden i Orkneyinga saga (se nedan). Jan de Vries
(1964) menade att berattelserna om den unge Sigurdr redan i ett tidigt

118 Utifran oversattning av Lonnroth 2016.
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stadium ska ha omgardats av en prosainfattning, eller ha foregatts av en pros-
aversion, varefter dikterna som omtalar hiandelseférloppet ska ha skapats (de
Vries 1964 1:87-90; 295-296).119

Aven om Nornagests pdttr ir betydligt yngre dn eposet om Sigurdr
Fafnisbani i sig motsager inte detta att motivet med bloddrnsristningen skulle
vara dldre. Reginsmdl 26, med blod6rnsristningen, daterar de Vries till runt ar
1000 e.Kr. utifran bristen pa dldre belagg for blodérnsmotivet (de Vries 1964
1:297-298). Nornagests pdttr dateras dock till runt ar 1300 utifran att den ar
bevarad som en inflitad berittelse i Oldfs saga Tryggvasonar en mesta i
Flayeyjarbok. Berittelsen i stort ror sig kring en vandringsman som besoker
den kristne kungen Olafr Tryggvason under ett giastabud och underhaller
kungen och gasterna med att beratta om sitt aventyrsrika liv. I denna berat-
telse vavs det in manga legendariska gestalter och handelser ur forntiden och
Nornagestr, som uppger sig vara flera hundra ar gammal, aterger i exemplet
ovan hur han umgicks med Sigurdr Fafnisbani i hans ungdom.

Min tolkning av det dterkommande motivet, att dddandet av fiender i stri-
den har uppfattats som ett offer, finner ocksa belagg i skaldedikter. En strof i
dikten Vellekla belyser detta komplex av forestéllningar. Diktaren anspelar pa
denna uppfattning av dédandet och ror sig pa ett mycket smidigt satt runt det,
och uttrycker det med stilfulla medel i strof 31.

31. 31.
Valfollum hléd vollu Med de fallna fylldes vallen,
(vard ragna konr gagni) - gudarnas attling kan triumfera med
hridar éss (at hrésa) seger -
- hlaut Odinn val - Fréda. av Frodes storms [stridens] asagud
Hver sé if, nema jofra [Hakon].
aettryri god styra? - Oden tilldelades de fallna -
Rammaukin kvedk riki Vilken tvekan kan finnas, om att
rogn Hékunar magna. hérskarattens
Odare [Hakon] ledsagas av gudarna?
(Marold Skaldic Poetry of the Jag sager att kraftfyllda gudar
Scandinavian Middle Ages.) starker den Hogattades/Hakons makt.
(Egen 6versattning.)120

Vellekla ar en hyllningsdikt till Hikon jarl Sigurdarson fran Hladir (Lade) i
Norge, komponerad av Einarr skalaglam Helgason under slutet av 900-talet.
Dikten ar inte bevarad i sin helhet, men aterfinns styckevis i flera olika kall-
texter. Dateringen av dikten dr inte entydig, men den bér ha komponerats un-
der Hakon jarls levnadstid, saledes fore ar 995 e.Kr. Strofen som citeras ovan
aterger Hakon jarls fard genom Gotaland pa vag tillbaka mot Norge efter ett
krigstag i 6st (Marold 2012b:280). Strofen uttrycker att Hakon ar en attling
till gudarna sjalva, att han(s seger) styrs av gudarna och att han har deras

119 Reginsmdl ingar i den sa kallade "Jungsigurddichtung”.
120 Utifran 6versattning av Johansson 1991; Marold 2012.

166



gunst, och att Oden tilldelades de fallna (sasom utlovats?). Att Oden tilldelas
de fallna ar givetvis inte liktydigt med att han erhaller dem som offer, men jag
vill hdvda att uttrycket i sitt sammanhang troligen ska tolkas dubbeltydigt. Ett
ytterligare indicium for denna tolkning kan finnas i beskrivningen av de gudar
som ledsagar jarlen och utokar hans makt. Einarr har beskrivit dem med ad-
jektivet fvn. rammaukin, vilket bestar av komponenterna fvn. ramm (adj.)
’kraftfull’ och fvn. auka (v.) 'utéka’, vilket bor forstds som att dessa gudars
kraftfullhet har starkts genom Hakons agerande. Edith Marold (2012:322)
har kopplat denna referens hos skalden till kung Hakons aterstéllande av den
forkristna kulten, men utifran sammanhanget kan referensen, enligt min me-
ning, ocksa syfta pa slaget som omtalas i strofen. Einarr knyter pa ett intrikat
satt samman dodandet av fiender i striden med hur Oden tilldelas de fallna
och att guden frodas och stiarks genom dédandet.121

Skaldediktningen tillignad Hakon jarl och hans son Eirikr jarl hyllar dessa
for att de ska ha aterstllt de hedniska kultplatserna och for att offer aterigen
utfors. Skaldediktningen visar med detta att dessa furstar stravade efter att
ateruppratta den forkristna kulten i Norge. Under Hakon jarls styre ska aven
manniskooffer ha utforts, méjligen som en del av denna maktkamp och for-
kristna vickelse (se vidare nedan). Jag vill pasta att vi i detta sannolikt kan se
att en intensifiering av manniskooffer utgjorde en del av den politiska kam-
pen om tronen i Norge. Mdjligen kan vi ocksd se att det finns en liknande
koppling mellan den politiska situationen och férekomsten av manniskooffer
i Sverige, dir manniskooffer har utovats i kulten i Gamla Uppsala med omnejd.
Bade skriftligt killmaterial och arkeologiskt fyndmaterial pekar mot att det
har forekommit méanniskooffer i svearnas kirnomrade under brytningstiden.
Sannolikt kan dessa offer ha spelat en viktig roll i den politiska positioner-
ingen for konkurrerande maktpotentater.

Vi kan konstatera att ett liknande eller identiskt motiv som i Pdttr Styrbjar-
nar sviakappa ocksa aterfinns i detta dldre kdllmaterial. Man kan argumentera
for att det vid vigandet av fiendeharen ror sig om ett rituellt dodande av annat
slag, och inte ett regelratt offer, da offrets utférande inte ar sakerstilld och
den faktiska offergava som ges inte ar forutbestdmd. Men att utgangen av oft-
ret, i samband med vigandet av fiendehdren vid strid, inte ar sakerstalld ar
typiskt for offret som ritual. Offrets utférande innebar alltid ett risktagande
(jfr. Hisken (red.) 2007; af Edholm 2016). Ritualen maste utforas korrekt for
att offret ska fungera och uppna sin effekt. Att ett felaktigt utfort offer kan fa
andra konsekvenser dn tankt blir tydligt i den krigiska kontexten, dar ut-
gangen av striden alltid ar osaker. Votivoffret ar i de skriftliga kdllorna beva-
rat som ett litterdrt motiv som i férsta hand aterfinns i fornaldarsagorna. Eyr-
byggja saga utgor ett intressant undantag i detta sammanhang, da texten om-
talar ett ritualiserat spjutkast i en historisk kontext. Utifran att en offertema-
tik aven aterfinns i det primara killmaterialet och med hansyn till den langa
kontinuitet som kan skonjas i votivoffret liksom for det rituella spjutkastet

121 Att fvn. auka och aukin kan anvéndas i en kultisk kontext och asyfta hur gudomen stérks
genom offret ser vi exempel pa i Volsapdttr, strof 4.
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finner man dndock fog for att de skriftliga killornas dedikerande av fienden
till Oden gér tillbaka pa en verklig praktik; en slutsats som jag menar att jag
kan beldgga. Att ett offer utlovas i forvag for att erhdlla gudomens hjalp finner
vi exempel pa i den norrona litteraturen; att &ven manskliga offergdvor skulle
utlovas ar inte anmarkningsvart om manniskooffer utgor ett levande bruk.

Votivoffer hos germanska folkslag i de klassiska killorna

Att votivoffret som fenomen har en dldre historia bland germanska folk ar ve-
dertaget (se exempelvis Geisslinger 1984; Egeler 2013; Sundqvist 2019) och
finner belagg i skriftliga killor, men den kallkritiska beddmningen av de en-
skilda kalltexternas utsagor har varierat. Avseende férekomsten av 16ften om
manniskooffer har kritiken och diskussionen i stort foljt respektive forskares
hallning gentemot férekomsten av manniskooffer i 6vrigt. Har man slutit sig
till att manniskooffer har praktiserats har aven votivoffer ansetts kunna be-
laggas. Ett exempel pa att votivoffer har forekommit hos germanska stammar
under jarnaldern framgar av att biskop Isidor av Sevilla, verksam under slutet
av 500-talet, berattar hur den gotiske harforaren Radagais ar 405 e.Kr. lovade
att offra alla romerska fangar, som ett votivoffer, for att fa seger i ett slag
(Historia de regibus Gothorum, Vandalorum et Suevorum 1:14).

Aera CDXLIII, anno Honorii et Arcadii X1, rex Gothorum Radagaisus, genere
Scytha, cultui idololatriae deditus, barbaricae immanitatis feritate saevissi-
mus, cum ducentis armatorum millibus Italiae partes vehementi vastatione
aggreditur, spondens in contemptum Christi Romanorum sanguinem diis suis
libare, si vinceret.

(Migne, Patrologia Latina.)

In the era 443 (405), the tenth year of Honarius and Arcadius’ rule,
Radagaisus, king of the Goths, a Scythian by birth, a man devoted to the cult
of idolatry and most savage in the fierceness of his barbaric cruelty, at-
tacked with violent devastation the regions of Italy, together with two hun-
dred thousand soldiers, vowing (spondeo) in contempt of Christ, that he
would make a libation (libare) of the Romans’ blood to his gods if he should
win.

(Overs. Donini & Ford 1970.)

Betraktad for sig sjilv ger passagen mdojligen intryck av att vara starkt genom-
syrad av en kristen agenda och saledes dverdriven och sakna kallviarde, men
sedd mot bakgrund av det 6vriga kidllmaterialet kan texten inte avfardas helt
(nagot som papekades redan av Grimm 1854 [1835]:38-39; och déarefter av
de la Saussaye 1902; Mogk 1909; de Vries 1956-1957 1:409). Den bidrar moj-
ligen inte till nagon ytterligare forstaelse av traditionen med manniskooffer,
men kan formodligen tas som intdkt for att manniskooffer var i bruk hos

168



goterna vid berord tid. Att en gotisk kung och harférare skulle lova att offra
krigsfangar till, fir man formoda, en krigsgud ligger helti linje med det m6ns-
ter som avtecknar sig i det komparativa skriftliga kdllmaterialet.

Om vi dven ser till material som behandlar keltiska stammar under ro-
mersKk jarnalder bor Julius Caesar tas i beaktande. Han namner offer specifikt
till gallernas krigsgud, genom interpretatio romana tolkad som Mars, i sam-
band med strid, samt helighallandet av stridsplatsen efter slaget (De Bello Gal-
lico VI:17).

Deorum maxime Mercurium colunt. huius sunt plurima simulacra, hunc
omnium inventorem artium ferunt, hunc viarum atque itinerum ducem, hunc
ad quaestus pecuniae mercaturasque habere vim maximam arbitrantur. post
hunc Apollinem et Martem et lovem et Minervam. de his eandem fere, quam
reliquae gentes habent opinionem: Apollinem morbos depellere, Minervam
operum atque artificiorum initia tradere, lovem imperium caelestium tenere,
Martem bella regere. huic, cum proelio dimicare constituerunt, ea, quae bello
ceperint, plerumque devovent; cum superaverunt, animalia capta immolant
reliquasque res in unum locum conferunt. multis in civitatibus harum rerum
exstructos tumulos locis consecratis conspicari licet; neque saepe accidit, ut
neglecta quispiam religione aut capta apud se occultare aut posita tollere
auderet, gravissimumaque ei rei supplicium cum cruciatu constitutum est.

(Fridh Gaius Julius Czesar, Kriget i Gallien.)

Av gudarna dyrkar de framfor allt Mercurius. Av honom finns det en mangd
bildstoder, honom betraktar de som uppfinnare av allt slags yrkesskicklig-
het, honom anser de som vagvisare och beskyddare pa resor, honom till-
skriver de den storsta makt och betydelse i affirer och penningtransak-
tioner. Nast efter honom dyrkar de Apollo, Mars, Iuppiter och Minerva. Om
dessa gudar har de i stort sett samma uppfattning som andra folk, om
Apollo, att han fordriver sjukdomar, om Minerva, att hon inviger manni-
skorna i sléjder och hantverk, om luppiter, att han hiarskar éver himlareg-
ionen, om Mars, att han ar krigets herre (bella regere) [eg. 'harskar 6ver
kriget’]. At den sistnamnde brukar de for det mesta, da de beslutat att leve-
rera en drabbning, pa férhand inviga (plerumque devovent) krigsbytet, och
ndr de vinner en seger, offrar de (immolare) at honom allt levande, som de
tagit (animalia capta), medan det 6vriga bytet hopsamlas pa en plats. Hos
manga folkstammar kan man fa se hela hogar av sddant byte uppstaplade
pa helgade platser (locis consecratis). Och det har mycket séllan hént, att
nagon vagat atsidosatta religionens bud och antingen undanhalla nagot er-
ovrat eller stjdla nagra nedlagda offergavor. I sadant fall stadgas det strang-
aste dodsstraff och avrattning under tortyr.

(Overs. Fridh 1963.)

Passagen visar pa forekomsten av votivoffer till germanernas krigsgud i sam-
band med striden, men omtalar inget manniskooffer. Uppgiften om att gal-
lerna offrar allt levande som har tillfangatagits i striden (animalia capta

169



immolant) skulle mojligen kunna asyfta att bade krigsfangar och fiendens djur
offras efter striden. Begreppet lat. animalia torde dock i férsta hand syfta pa
det erovrade krigsbytet i form av djur, vilket aven ar hur uttrycket vanligen
har tolkats. Att krigsfangar inte nimns kan ha flera orsaker. Givetvis kan det
helt enkelt inte ha forekommit manniskooffer hos berorda folk, men eftersom
Caesar beror forekomsten av detta bruk hos gallerna i andra passager (exem-
pelvis De Bello Gallico 1V:16) maste detta problematiseras. Det kan ocksa bero
pa att manniskooffer forekom men att det har uteslutits ur texten da passagen
framst fokuserar pa offret av krigsbyte. Det kan ocksa bero pa att krigsfang-
arna inte offrades i direkt anslutning till striden, utan vid ett senare tillfalle,
vilket da inte har bevittnats av Caesar eller hans kélla. Exemplet brukar inte
anforas i diskussionen om manniskooffer specifikt, men val i diskussionen om
germanska krigsbytesoffer generellt, vari offret av krigsfangar tidvis ingick
(se exempelvis Gorman 1987; Egeler 2013). Franvaron av manniskooffer i
samband med ndmnda krigsbytesoffer kan dven vara undantaget som bekraf-
tar regeln, vilket visar att manniskooffer inte enbart ska forstds som en stere-
otyp och ett stigmatiserande av frimmande folkslag, utan utesluts ur beskriv-
ningen nar det saknas grund for en sadan uppgift. Oavsett om manniskooffer
ingick eller inte i krigsbytesoffret som beskrivs ovan sa vill jag lagga vikt vid
att uppgiften om att allt krigsbyte lovas till Mars som ett votivoffer infor stri-
den utgor en viktig aspekt for att forsta det rituella ramverk som striden om-
gavs av, och som manniskooffer tidvis ingick i.

Ett liknande bruk hos germanska stammar aterges av den romerske kon-
sulen och historikern Cornelius Tacitus som beskriver hur chatterna och her-
mundurerna lovar att offra dven hela den besegrade fiendeharen till sina
krigsgudar, genom interpretatio romana tolkade som Mars och Merkurius
(Annales XI11:57).

Eadem aestate inter Hermunduros Chattosque certatum magno proelio, dum
flumen gignendo sale fecundum et conterminum vi trahunt, super libidinem
cuncta armis agendi religione insita, eos maxime locos propinquare caelo
precesque mortalium a deis nusquam propius audiri. Inde indulgentia numi-
num illo in amne illisque silvis salem provenire, non ut alias apud gentes
eluvie maris arescente unda, sed super ardentem arborum struem fusa ex
contrariis inter se elementis, igne atque aquis, concretum. Sed bellum Her-
munduris prosperum, Chattis exitiosius fuit, quia victores diversam aciem
Marti ac Mercurio sacravere, quo voto equi viri, cuncta occidioni dantur.

(Jackson Tacitus, Annals.)

Samma sommar kdmpades en stor strid mellan hermundurer och chatter
da bada sidor med vald sokte ldgga under sig gransfloden som var rik pa
salt; utéver deras lust att avgora allt med vapen bidrog deras gamla tro
(agendi religione), som sade att just dessa trakter var nira himlen och att
de dodligas boner till gudarna aldrig hordes fran en narmare punkt. Alltsa
forekom genom gudomlig forsyn salt i denna flod och dess skogar, inte som
hos andra folk genom att havsvatten som blivit kvar pa land avdunstar utan
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genom att vattnet hilldes pa staplar av ved: en forening av tva motsatta
element, eld och vatten. Och kriget blev lyckosamt for hermundurerna, for-
intande for chatterna eftersom segrarna lovat (sacrare) motstandarhiren
at Mars och Mercurius; genom detta 16fte nedhdggs hastar, man, allt.

(Overs. Cavallin 1968.)

Tacitus Annales skrevs sannolikt strax efter ar 117 e.Kr. men ar endast beva-
rade i sena avskrivna kopior. Det dldsta bevarade manuskriptet ar daterat till
850-talet, sannolikt skrivet i ett kloster i Fulda, Tyskland. Tacitus anger i cita-
tet ovan att striden mellan chatter och hermundurer gallde tillgangen till ett
heligt omrade, dar himlen ansdgs niarmare och bénerna omedelbart hordes
av gudarna. Aven saltproduktionen, som torde ha varit en viktig ekonomisk
tillgang, gavs en religiés dimension. Tacitus aterger sannolikt verkliga upp-
fattningar som existerade hos de beskrivna folken, dock med férbehall for att
han kan ha missforstatt sina uppgifter. Att han omtalar votivoffer och fullfol-
jandet av dessa till Mars och Merkurius i detta sammanhang ar av stor vikt
(Chadwick 1899:30-31; de Vries 1956-1957 1:409). Striden hade en religios
underton av flera skil, dels genom omradet som uppgorelsen gillde, dels ge-
nom att hela fiendeharen och allt byte lovades som offer till den gudom som
forlanade ettdera folket seger. Det berorda fallet visar en stor 6verensstam-
melse med senare fornnordiska mytiska motiv, dar fiendeharen vigs till Oden
infor striden. Tacitus uppger att bade ménniskor, hdstar och allt dvrigt krigs-
byte offras till Mars och Merkurius efter striden, vilket ar en viktig kalla for
tolkningen av krigsbytesoffret som germanskt fenomen och tolkningen av de
arkeologiska fynden som har kopplats till detta bruk. Fér studien av den yngre
jarndlderns stridsrelaterade religiosa forestillningar och rituella praktiker
utgor detta aldre bruk en viktig bakgrund.

Utifran killmaterialet som har diskuterats i kapitlet kan vi sluta oss till att
striden har omgéardats av ritualer och offer i den fornnordiska kulturen. Inom
foljesvasendet och krigarideologin kan dessa ha innefattat utlovandet av
votivoffer i form av de som dodas i striden och som tackoffer vid hdandelse av
seger. Bruket har ocksa en bakgrund i dldre jarnalder, vilket vi kan se spar av
i de klassiska killorna. Man ska férmodligen se dessa som sammanbundna i
en kontinuitet inom féljesviasendet och kulten av krigsgudar bland germanska
folk. Utifran materialet har jag dven presenterat en grund fér min slutsats att
manniskooffer utgjorde en levande tradition inom fornnordisk religion.
Denna slutsats kommer att provas, problematiseras och i slutidndan starkas
genom den fortsatta analysen.

4.2.2 Offer av manniskor infor strid

[ det skriftliga kdllmaterialet férekommer rituellt ddodande av manniskor som
en del av forberedelserna infor striden; votivoftfret som dmnas att utfoéras ge-
nom, eller efter, striden har jag redan delvis presenterat. I det har avsnittet
kommer jag att se till de kdllor som omtalar offer som genomférs redan innan
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striden borjar.122 Som fenomen bland germanska stammar har man ansett att
manniskooffer infor striden sannolikt har utgjort en verklig praktik (se exem-
pelvis de la Saussaye 1902:368-369; Mogk 1909:608; de Vries 1956-1957
1:392, 408; Green 2001). Inom tidigare forskning har denna offerkategori
dock tidvis framhallits som osdker avseende den fornnordiska religionen.
Man har menat att killaget ar for osdkert och att det tydligaste exemplet,
Hakon jarls offer av sin egen son, utgor ett litterdrt motiv utan verklighets-
forankring. Jag menar att det finns skal att omvardera denna slutsats. Jag har
redan konstaterat att votivoffer utgor ett aterkommande motiv i den norréna
textkorpus som finns tillhanda. Att offer 4ven ska ha forekommit innan stri-
den dger rum 4r i ljuset av detta vart att undersoka narmare och min analys
visar att denna offerkategori sannolikt har en forankring i den verkliga kulten.

Offret av manniskor infor strid aterfinns framfor allt i traditionerna om
den norske fursten Hakon jarl Sigurdarson. Denne omtalas bland annat for att
ha offrat sin egen son Erlingr infor slaget mot jomsvikingarna i Hjprungavagr.
Detta motiv har en stor spridning i det norréna textkorpuset och aterfinns
bade i relativt gamla textkallor som Odd munks Oldfs saga Tryggvasonar fran
ungefir 1190 och i yngre traditioner som i Oldfs saga Tryggvasonar en mesta
fran 1300-talet. Det har ocksa varit ett tillrackligt populart, eller spektakulart,
motiv for att omtalas i en dikt av biskop Bjarni Kolbeinsson pa Orkneydarna
under 1200-talet. Motivet att Hakon ska ha offrat sin egen son har uppfattats
som en stigmatisering av den hedniske fursten, ur ett kristet perspektiv. Att
han dgnar sig at manniskooffer kan ha varit ett tacksamt motiv i fordomandet
av jarlen och att han dessutom ska ha offrat sin egen son gér honom &an vérre.
Hakons karaktaristika byggs inte enbart upp genom denna hiandelse, utan han
framstalls i mdnga sammanhang som en fiende till de kungar som vill sprida
kristendomen och som en nitisk hedning. Sannolikt baseras detta pa att
Hakon jarl verkligen framjade den forkristna religionen och understdodde dess
sista blomstringsperiod innan kristendomen fick det slutgiltiga 6vertaget un-
der 1000-talet (Krause 1999). Att berattelsen om Hakons manniskooffer ska
ha bottnat i en verklig praktik har starkt ifragasatts utifran killmaterialets
upphov i en Kristen kontext (se exempelvis Weibull 1948:349-358; Baetke
1951:45; Strom 1954:52; de Vries 1956-1957 11:340; Diiwel 1985:61-65;
Hultgard 2001:542; Nasstrom 2002:35-36). Jag kommer har att visa hur de
kalltexter som omtalar Hakon kan ses utifran en vidare kontext dar Hakons
offer av sin son Erlingr inte utgér en fristdende hiandelse, sdsom materialet
oftast behandlas, utan bor sittas i relation till furstens religiosa bruk i ovrigt.
Priméarkallor som skaldedikten Vellekla tecknar bilden av Hakon jarl som en
krigarhovding med stora ambitioner, som hyllas for sin dyrkan av Oden. |
Hdleygjatal strof 2 liksom i Vellekla strof 19 omtalar Eyvindr skaldaspillir
Finnsson respektive Einarr skalaglamm Helgason daven Hakon sjalv som en
attling till Oden. Hakon utfor offer i samband med strid i flera sammanhang,
vilket inte alltid har uppmarksammats i diskussionen om Hakons offer vid

122 Det arkeologiska materialet ar svarplacerat i férhallande till stridens skeden och kommer
darfor inte att diskuteras har utan under rubriken Offer av krigsfdngar efter striden.
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Jomsvikingaslaget och jag for har fram forslaget att &ven dessa kan anspela pa
offer av manniskor. Sedd mot denna bakgrund framstar inte Hakon jarls offer
av sin son vid Jomsvikingaslaget som en lika unik handelse, utan som en steg-
ring av ett befintligt bruk.

Hakon jarl lovprisas av skalden Einarr skalaglam i dikten Vellekla for att
han ateruppréttar den forkristna kulten och 3terstiller helgedomarna som
hans kristne foregangare pa tronen, Eirikr bl6dgx, hade forstort. I Vellekla
framstalls hans relation till Oden tydligt och en del i dikten som kan vara vard
att lyfta fram i sammanhanget ar strof 29 som omtalar ett offer infor en strid.
Strofen omnamner inget manniskooffer specifikt, men val ett offer som féran-
leder ett gott omen infor striden.

29. 29.

Fldtta gekk til fréttar De flyendes féllande Njord [krigaren
felli-Njordr d velli; som draper de flyende]

draugr gat dolga Ségu utforde divination pa vallen;

dagrdd Hedins vdda. Hedins kldders [brynjans] stock

Ok haldbodi hildar (draugr) [krigaren]123
hreegamma sd ramma; fick rdd om dag

Tyr vildi pd tyna for fientliga Saga [valkyrjan Hildr
teinlautar fjor Gauta. "strid’].

Och stridens bjudare

(Marold Skaldic Poetry of the sag kraftfulla likgamar;

Scandinavian Middle Ages.) svardets dals [skoldens] Tyr [Hakon]
ville da

Odelagga gotarnas liv.

(Egen oversattning.)124

Hakon sjalv omtalas i strofen med kenningen Tyr teinlautar vilket sannolikt
ska uttolkas som ’'svard-dalens [skoldens] Tyr/gud’ i betydelsen krigare, men
det har dven foreslagits en alternativ tolkning att elementet fvn. teinn "ten,
sticka, kvist, kdpp’ i kenningen ska uttydas som ’(offer)lott/kvist’. Detta skulle
da ge kenningen betydelsen ’offerlottens skals Tyr’ och asyfta hirskarens
funktion i kulten. Anvandingen av kenningen och dess uttolkning i denna kon-
text skulle da kunna hdnga samman med uttrycket gekk til fréttar och fram-
stilla Hakon som utforare av ett anmarkningsvart offer. Fvn. teinn ar dock en
vanlig kenning for svard i skaldediktningen (se Finnur Jéonsson 1931:s.v. tein-
lautar; Marold 2012a:319). Detta gor att tolkningen av kenningen som ’skél-
dens gud’ till den mest sannolika.

123 Fyn. draugr kan ocksa beteckna 'gengangare’. Utifran kenningens dvriga 6verensstimmelse
med frekventa krigarkenningar dér ett tradslag eller "tradstam/stolpe’ anviands som beteck-
ning fér 'man’ har jag anvant den ndgot ovanligare innebérden av fvn. draugr’stock, tradstubbe,
kavel’ har, i likhet med Marold i Skaldic Poetry of the Scandinavian Middle Ages. Aven en uttolk-
ning av kenningen draugr vdda Hedins som 'Hedins kladers gengangare’ hade genererat inne-
boérden ’krigare’.

124 Utifran 6versattning av Johansson 1991; Marold 2012.
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Uttrycket gekk til fréttar d velli ar ett vilbelagt uttryck for divination, ofta i
samband med offer.125 | samband med offret ska Hakon jarl da ha sett kor-
par(?) flyga vilket tolkats som ett gott omen, och férdelaktigt fér den stun-
dande striden. Att korparna beskrivs som fvn. ramma "kraftfulla’ kan tolkas
som att deras ndrvaro utgor en symbol for att Oden ar niarvarande och godtar
offret, vilket ocksa skulle ligga i linje med den fordelaktiga uttydning som
ocksé anges. Aven om inget manniskooffer omtalas uttryckligen, vilket kanske
heller inte dr att vinta av genren, sd ingar handlingen i en krigisk kontext och
inom kulten av Oden. Uttrycket gekk til fréttar d velli skulle dven kunna asyfta
divination i samband med avldggandet av ett votivoffer, dir Hakon lovar de
fallna (fienderna) och eventuella krigsfangar till Oden vid seger. En liknande
tolkning gors av Francgois-Xavier Dillmann (2008). Av vikt for tolkningen av
skaldestrofen ar att samma hdndelse som omtalas i strofen aterges i prosabe-
rittelser om Olafr Tryggvason.

1 0ldfs saga Tryggvasonar kapitel 27,1 Heimskringla, aterges hur Hakon jarl
infor plundringsraden utfor ett stort blot till Oden, varefter han branner sina
skepp och gar segrande fram i sitt krigstag genom Gotaland. Blotets utgang
gjorde uppenbarligen att Hakon kédnde sig sdker pa att det skulle vara ett gott
tillfalle att slass.

En er hann kom austr fyrir Gautasker, pd lagdi hann at landi. Gerdi hann pd
blét mikit. bd kému par fljiigandi hrafnar tveir ok gullu hdtt. bd pykkisk jarl
vita, at Odinn hefir pegit blétit ok pd mun jarl hafa dagrdd til at berjask.

(Bjarni Adalbjarnarson Snorri Sturluson, Heimskringla 1.)

Och nir han kom 6ster om Gautasker, da lade han till vid land. Sa anordnade
han ett stort offer (bl6t). Da kom déar tva korpar flygande och ropade hogt.
Da tyckte sig jarlen veta, att Oden hade mottagit offret (blot) och att jarlen
da skulle ha ett gott tillfalle att slass.

(Egen 6versattning.)126

Snorre uppger att Hakon efter offret brande alla de skepp som haren hade
fardats i vid platsen for landstigningen. Detta har Dillmann tolkat som infri-
andet av ett votivoffer till Oden infér det kommande krigstaget genom gota-
landskapen (Dillmann 2008:57-58). Jag menar dock att brannandet av skep-
pen inte utgor fullféljandet av votivoffret, utan endast en forsta akt, varefter

125 Uttrycket aterfinns i exempelvis Ynglinga saga kapitel 18, dar en galt utgor offerdjur, samt i
Eyrbyggja saga kapitel 7, dar offret tillagnas Tor. Sannolikt 4r det samma typ av ritual som asyf-
tas av Rimbert i Vita Ansgarii (Meissner 1917; Sundqvist 2016a:337). Klaus Diiwel (1985) har
dock stillt sig kritisk till att ett offermotiv skulle féreligga i Vellekla 29. Aven om offer och di-
vination férekommer i kombination i vissa kalltexter menar Diiwel att de inte kan anses vara
likstéllda eller forutsatta varandra (Diiwel 1985:24-27). Se dock Mogk 1912 och Jackson 2009
om forhallandet mellan offer och divination.

126 Utifran 6versattning av Johansson 1991.
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striderna som fo6ljer under rdden genom Goétaland innebar att Hakon jarl full-
foljer sitt lofte.

Man kan notera att Snorres text anvander samma ord, fvn. dagrdd, for det
lyckosamma forebudet om stridstillfille. Snorre har saledes sannolikt i sin
prosaberattelse utgatt ifran den bevarade skaldestrofen, som han dven cite-
rar. Mdjligen utgor prosaversionen hans egen tolkning av vad som har héant,
men det kan ocksa vara sa att han har haft tillgang till ytterligare kallor som
har kunnat beritta om offret. Berattelsen finns dven bevarad i Fagrskinna
(skriven runt 1220) kapitel 15 som bendmner Hakons handling med uttrycket
felldi han blétspdn 'han kastade offerspanor’. Jag kommer har inte att vidare
diskutera detta uttryck och dess tolkning som orakeltydning, utan nojer mig
med att konstatera att det i sitt sammanhang verkar tyda pa att Hakon har
utfort ett offer for att fa framgang i strid (se Pesch et al. 2002; jfr. Jackson
2009). Fagrskinnas version anger dven att de tva korparna sedan flyger med
héren i dess riktning (Oc hann ser pa ramna tva hvaersso gialla. Oc fylgia allt
lidinu.), vilket an tydligare visar att Oden dr mottagaren av offret och att han
uppfattas folja Hakon pa hans krigstdg. Man anser att badde Heimskringla och
Fagrskinna bygger pa en gemensam, nu forlorad, dldre férlaga som man har
valt att kalla Hladajarla saga (Kolbrun Haraldsdéttir 1994). Sannolikt ater-
fanns berattelsen om Hakons offer och orakeltydning i Hladajarla saga, varef-
ter den med mindre variationer har atergetts i de bada andra texterna.

Skaldestrofen och Fagrskinnas prosa omtalar sdledes handelsen som att
Hakon genom offret uttydde ett orakel, medan Snorres text endast omtalar
det som ett pdkostat blot. Vem mottagaren av offret var sigs inte uttryckligen
i Einarrs strof, men allt pekar mot att Snorre har forstatt strofen ratti att off-
ret vande sig till Oden. Vad som offras ndmns inte, men ocksa den eventuella
franvaron av méanniskooffer i det har fallet ar intressant, dd det utspelar sig i
just det sammanhang som man skulle forvanta sig ett ménniskooffer, alterna-
tivt avlaggandet av ett votivoffer, utifran det jamforbara kéllmaterialet och
inte minst det dldre komparativa materialet. Det finns ocksa andra texter som
forknippar Hakon jarl med manniskooffer.

[ bland annat Heimskringla berattas hur Hakon jarl offrar sin egen son for
krigslycka infor Jomsvikingaslaget. Efter offret drar en hagelstorm in och
krigslyckan vander till Hakons fordel. Hindelsen aterges dock utforligasti en
langre version av Jomsvikinga saga, nedskriven ca 1200 e.Kr. I kapitel 44 i
Jomsvikinga saga beskrivs hur offret valjs ut.

Nt gengr Hdkon jarl upp d eyna Primsigd, en par var mérk mikil { eyjunni, ok
bar gengr hann [ rjédr eitt, ok par leggst hann nidr ok horfir { nordr ok meelist
nu fyrir, sem honum pétti vaenligast, ok par kemr han baenarordum, at hann
skorar d sinn fulltria, Porgerdi Hérdabriidi, en hon daufheyrist vid. Pd pykkist
hann vist vita, at hon mun honum reid vera. Hann bydr henni at piggja af sér
i blétskap eina hluti ok ymsa, en hon vill ekki piggja. Pd bydr jarl henni mann-
blét, ok nu pykkir jarli 6vaenkast taka um sitt rdd, ef hann fzer eigi érskurd um
sitt mdl, tekr nii ok eykr bodin vid hana, ok par kemr, at hann bydr henni alla
menn til bléta, at hon skyldi um alla kjésa nema um sjdlfan hann ok Eirekr,
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son hans, ok Svein. En jarl dtti son pann, er Erlingr hét ok var sjau vetra ga-
mall ok hinn efniligsti, ok nu verdr pat um sidir, at Porgerdr pd blétit af
honum ok kyss Erling, son hans. Ok er jarli pykkja vera heyrdar baenir sinar
ok heit, pd pykkir honum vaenkast taka um ok laetr sidan taka sveinnin ok feer
{ hond Skofta, preaeli sinum, ok veitir hann honum med peim haetti sem Hdkon
var vanr ok hann kennir honum rdd til.

(Vilhjalmur Bjarnar et al. Flateyjarbdk.)

Nu gar Hakon jarl upp pa 6n Primsigd och dar fanns en stor skog pa 6n. Dar
gdr han in i en gldnta och lagger sig ned och vinder sig mot norr och talar
ny, sa installsamt han kan, och i sin bon anropar han sin narmsta van (full-
trua) Porgerdr Hordabriadr, men hon vill inte lyssna. Da tycker han sig for-
sta atthon var vred pa honom. Han ber henne att ta emot ett offer (blétskap)
av ettdera slaget fran honom, men hon vill inte acceptera hans gavor. Da
erbjuder jarlen henne manniskooffer (mannblét), och nu tyckte jarlen att
hans lage var dnnu varre om han inte fick gehor for sitt tal och 6kade sitt
erbjudande till henne. Det kom sig s att han erbjuder henne alla médn som
offer (til bléta), att hon fick véilja bland alla utom honom sjélv och hans so-
ner Eirikr och Sveinn. Jarlen hade dven en son vid namn Erlingr, som var
sju ar gammal och mycket lovande, och det kom sig sa att Porgerdr accep-
terar hans offer och [men] véljer hans son Erlingr som gava. Nar jarlen for-
star att hans boner och loften ar horda, da tycker han att hans utsikter var
mycket battre och later sedan hamta pojken och ger honom till sin tral
Skofti. Han ger honom lov att utféra dddet sisom Hakon var van vid och
instruerar honom i forfarandet.

(Egen 6versattning.) 127

[ texten framstélls det tydligt att Hakon erbjod manniskooffer som en lamplig
offergdva infor slaget, samt att han var van vid att utféra denna typ av offer.
Att doda sin egen son klarar han dock inte av enligt berattelsen, utan 6verlater
det till en trdl som darfér noga instrueras i offrets utférande. Att drapa sin
egen familj hade dven kunna uppfattas som ett nidingsdad, och drapet pa
Erlingr skulle sannolikt krdva blodshdmnd. Genom att delegera uppgiften
undviker Hakon sjalv att sta till svars for dodandet; men vad som sedan hiande
med trilen Skofti framgar inte av beréttelsen. Att Hakon hade for vana att
offra manniskor (sem Hdkon var vanr) skrivs uttryckligen, men om detta offer
brukade utgoras av krigsfangar, slavar eller brottslingar framgar inte. I berat-
telsen ar det forst i ett senare skede, nir han trappar upp offererbjudandet
som han erbjuder folk ur det egna manskapet. Forst darefter erbjuder han den
hogsta tdnkbara offergavan (sig sjdlv undantagen): sin egen son Erlingr. Det
ar forst nar det mer ordindra manniskooffret avslas av gudomen som situa-
tionen kraver en sa drastisk gava som furstens egen son.

127 Utifran 6versattning av Rafn 1829; Baath 1925.
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Autenticiteten bakom episoden om Hakons offer av sin son Erlingr har
dock starkt ifrdgasatts, dd man har menat att det utgor ett stigmatiserande
inskott i traditionen om Hakon jarl. Klaus Diiwel menar aven att termen er-
bjuda (fvn. bjoda) inte anvands i en uttalad offerkontext i ndgon annan kall-
text, samt att termen fvn. gefa inte ska tolkas som ’offra’ i killtexterna som ror
Hakon jarl, utan ska snarare betyda 'viga’, med innebdrden att Hakon jarl vi-
ger sin son Erlingr till gudomen (Diiwel 1985:63). Detta anser jag vara svaga
argument for att avfarda kalltexten pa det satt som Diiwel gor. Att termen fvn.
gefa betecknar 'offer’ ar valbelagt och varfér Hakon ska ha vigt sin son till gu-
domen vid detta tillfdlle (annat 4n som ett votivoffer att fullfélja vid en seger)
ar svarbegripligt och ges ingen forklaring av Diiwel. Jag kan folja Diiwel i hans
tolkning att Hakons boner och forsok att stegra offret genom ett trestegs-
schema kan vara en litterdr gestaltning, men till skillnad fran Diiwel anser jag
inte att de 6vriga elementen i berattelsen ar avhingiga detta. Kritiken att gen-
ren och den litterdra gestaltningen kan vara ung maste hallas isér fran att de-
lar av innehallet kan vara adldre. I detta menar jag att Diiwels kritik har brister.
Berittelsen kan trots sin litterdra gestaltning ha bevarat minnet av att Hakon
tillskrevs offer av manniskor och i ett extremt fall till och med offrade sin egen
son.

Att Hakon jarl i Jémsvikinga saga anges ha haft for vana att offra manniskor
kan utgora en viktig aspekt i tolkningen av Hakons offer och orakeltydning i
Oldfs saga Tryggvasonar kapitel 27 i Heimskringla som jag diskuterade ovan.
Offret av Hakon jarls son Erlingr refereras aven till i 0dd munks Oldfs saga
Tryggvasonar, kapitel 18.

Ok pd for Hdkon til lands ok heitr pd d Porgerdi Holgabrudi til sigrs sér, ok
ddr en vid gengist hans baen, gaf hann henni son sinn, niu vetra gamlan.

(Olafur Halldérsson Olafs saga Tryggvasonar eptir Odd munk Snorrason.)

Och da for Hakon iland och dkallade da Porgerdr Holgabrudr for sin seger
(til sigrs sér), och innan hans bon mottogs, gav/offrade (gefa) han sin son,
[som var] nio vintrar gammal, till henne.

(Egen oversattning.)

0dd munks konungasaga dateras till runt ar 1190 och visar att motivet maste
ha varit etablerat i traditionen kring Hakon jarl vid denna tid. Ett referat till
hindelsen aterfinns ocksa i Oldfs saga Tryggvasonar en mesta, kapitel 90,128
dar aven en strof fran Jémsvikingadrdpa (30) av biskop Bjarni Kolbeinsson
citeras. Strofen aterfinns dven i Snorre Sturlassons Edda.

128 [...] pd er svd sagt, at han hafi farit til lands ok bldtat til sigrs sér syni sinum 7 vetra gémlum,
er hét Erlingr, [...]. (Hins Norraena Fornfraeda Félags Saga Oldfs konungs Tryggvasonar.) [..] da
ar det sagt s3, att han hade farit iland och offrat (blota) for sin seger (til sigrs sér) sin sju vintrar
gamla son, som hette Erlingr [...]. (Egen dversattning.)

177



30. 30.
Hvervetna frdak holda Overallt, har jag hort, att mannen
- herr cexti gny darra - (holdr)
fyr hreggvidum hjorva - hiren okade spjutens dan/gny -
hrgkkva gunnar rokkum, for svardens stormtrad [krigarna],
dor { prva drifu djarva i strid, vek sig,
ytum grimmr at bléta innan i pilarnas hagelstorm [striden]
- framm kom heipt in harda - Hakon, grym fér mannen,
Hdkun pegar [alt. syni]12° taeki. - fram kom den harda fiend-
skapen30 (heipt) -

(Lethbridge Skaldic Poetry of genast/snart [alt. med sin son] tog
the Scandinavian Middle Ages.) till att offra (bldta).

(Egen oversattning.)131

Motivet har sdledes varit bekant 4ven pa Orkneydarna under bérjan av 1200-
talet (Lethbridge 2012:954). Handelsen omtalas ocksa i Snorres Oldfs saga
Tryggvasonar kapitel 42.

bat er sogn manna, at Hdkon jarl hafi i pessi orrostu blétit til sigrs sér Erlingi,
syni sinum, ok sidan gerdi élit, ok pd sngri mannfallinu d hendr Jomsvikingum.

(Bjarni Adalbjarnarson Snorri Sturluson, Heimskringla 1.)

Det berattas om att Hakon jarl i denna strid [Jomsvikingaslaget] hade offrat
(bléta) Erlingr, sin son, for sin seger (til sigrs sér), och darefter borjade ha-
gelstormen och da vinde manfallet mot jdmsvikingarna.

(Egen oversattning.) 132

Texten anger inte mottagaren av offret, utan bara att det ska ha utférts av
Hakon til sigrs sér 'for att fa seger’. Detta uttryck férknippas i killmaterialet i
forsta hand med offer tilldagnade Oden, men en aspekt i Hakons offer som ut-
marker sig i jamforelse med det 6vriga materialet ar att offret av Erlingr enligt
Jomsvikinga saga ska ha tillagnats en kvinnlig gudom kallad Porgerdr Holga-
brudr (stavningen av namnet varierar mellan handskrifterna). I striden ska
sedan borgerdr Holgabrudr och hennes syster Irpa ha ingripit och stridit pa
Hakons sida. Porgerdr Holgabrudr framstar som Hakon jarls personliga
skyddsgudinna, exempelvis i Oldfs saga Tryggvasonar; gudinnan skulle dven
utifran namnet kunna tolkas som en lokal gudom kopplad till Halogaland i

129 Olika handskrifter ger olika versioner av strofen. Snorres Edda (Codex Regius) anger har
ordet fvn. pegar 'genast, snart’, medan Oldfs saga Tryggvasonar en mesta anger ordet fvn. syni
(dat.) ‘'med sin son’.

130 Alternativt ‘aggressiviteten’, se tolkning av Lethbridge 2012.

131 Utifran 6versattning av Finnur Jénsson 1915; Lethbridge 2012.

132 Utifran 6versattning av Johansson 1991.
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Norge.133 borgerdr Holgabridr omnamns i samband med Hakon i flera kallor
och kultbilder av henne verkar ha placerats i de lokala templen i Trondelag.134
Hennes krigiska karaktar ar inte kdnd fran andra kallor, men hennes ingri-
pande i striden skulle kunna tyda pa att hon tillskrevs krigiska drag (de Vries
1956-1957 11:340-342).

Att gudomen hade en koppling till Hilogaland tolkades som sannolikt inom
den tidiga forskningen (Storm 1885; se dven Sundqvist 2016a:470; Boldl
2018). Under 1900-talet framférde Walter Baetke en mer skeptisk granskning
av motivet och menade att Porgerdr Holgabrudr var ett sent inslag som saknade
bakgrund i den forkristna mytologin (Baetke 1950:32, 45). Gro Steinsland
(1991) tillbakavisade senare denna kritik och menade att det finns aldre belagg
for en forestdllning om Porgerdr Holgabrudr som en lokalgudom med kopp-
lingar till harskaratten i Trondelag. Steinsland menade att Porgerdr ska forstas
som en jattinna (Steinsland 1991:220-226). Detta vore i sa fall det enda exemp-
let da en jattinna forknippas med manniskooffer i det fornnordiska materialet,
och tolkningen maste darfor anses osiker, menar jag.

Beréattelsen om Hakon jarls offer infér Jomsvikingaslaget aterges dven av
Saxo Grammaticus. [ Gesta Danorum X:4.2, dterger Saxo handelsen med end-
ast sma variationer gentemot de norrona textkallorna.

Quorum Haquinus perspectis copiis, cum intolerabile rebus suis onus imminere
cognosceret, excipiendi eius materia non suppetente, tamquam humanae opis dif-
fidentia diviam amplexus, superos inusitato piaculo propitiandos curavit, Duos
siquidem praestantissimae indolis filios hostiarum more aris admotos potiendae
victoriae causa nefaria litatione mactavit nec sanguinis sui interitu regnum
emere dubitavit patrisque nomine quam patria carere maluit. Sed quid hoc rege
stultius, qui geminam carissimorum pignorum stragem incertis unius pugnae
eventibus impendendo fortunam belli parricidio petere et orbitatem suam mune-
ris loco diis bellorum fautoribus erogare sustinuit?

(Det kongelige bibliotek Gesta Danorum.)

Da Hékon fik overblik over deres styrker, forstod han at han stod over for en
uoverstigelig opgave, eftersom han ikke havde mandskab til at tage imod an-
grebet. Og nu kan man sige at han opgav menneskelig hjzelp og i stedet vendte
sig mod den guddommelige, idet han forsggte at vinde gudernes stgtte med et
aldeles uhgrt offer. Han havde to sgnner, begge med store evner. Dem fgrte han
nu til alteret som var de offerdyr, og slagtede han dem pa den mest oprgrende
vis for at sikre sig sejren. Han betzenkte sig ikke pa at betale for magten med sin
egen slaegts undergang - og kunne bedre leve uden faderskab end feedreland.
Men kan man teenke sig noget tabeligere end denne konge der var rede til at
bgde krigslykken med mord pa sin egen familie, at betale med drabet pa to

133 porgerdr Holgabrudr och Holgi kan dven ha ansetts vara de gudomliga anforildrarna till
harskarens slakt i Halogaland, fvn. Hdlogaland (Storm 1885:127; Sundqvist 2016a:416, 469-
472).

134 Kultbilder omnamns i Oldfs saga Tryggvasonar och Faereyinga pdttr i Flateyjarbok, i Faerey-
inga saga och i Njdls saga.
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elskede bgrn for det usikre udfald af et enkelt slag, og at skeenke guderne sin
egen barnlgshed som gave for at opna deres stgtte i krigen?

(Overs. Zeeberg 2000.)135

I Saxos version av berittelsen offrar Hikon tva av sina soner, med den ut-
tryckliga avsikten att fa seger. Mottagaren av offret anges nagot otydligt som
‘stridsgudarna’ (diis bellorum), vilket inte later oss urskilja om detta ska for-
stds som borgerdr Holgabrudr, hennes syster Irpa, eller Oden. Att motivet
med Hakon jarls offer aterfinns hos Saxo Grammaticus visar hur spritt det har
varit och att det torde vila pa en relativt gammal narrativ tradition.

Att offret av Erlingr dterkommer i flera kalltexter kan bero pa en influens
mellan texterna, men visar samtidigt att motivet har framstatt som ett till-
rackligt trovirdigt scenario for att tas med av Snorre Sturlasson i
Heimskringla. Generellt har uppgifter om ménniskooffer, och da sarskilt offer
av barn, ansetts utgora en stigmatisering av den eller dem som detta bruk till-
skrivs. Man har darfor varit tveksam till att tillskriva episoden ett hogt kall-
varde, men Hakon jarl framstar som en mycket nitisk hedning och aktiv off-
rare dven i andra, primdara kallor. I och med att ocksa vissa skaldestrofer som
omtalar jarlen eventuellt refererar till manniskooffer kan uppgifterna om
Hakon bygga pa en verklig grund. Att just hans egen son utgor offergdvan
skulle dock kunna vara en stigmatiserande dverdrift, men jag vill &nda fram-
halla att den kan bygga pa en verklig praktik hos jarlen att offra manniskor.

Att manniskooffret infor strid ocksa har haft en mytisk forlaga har disku-
terats vid tolkningen av eddadikten Voluspd, strof 21.136 Nagot offer ndmns
inte, men gudarnas handlande skulle hdr kunna utgéra en aterspegling av de
rituella forberedelserna infor strid.

21. 21.
bat man hon félkvig Det minns hon,
fyrst { heimi, den forsta folkstriden i varlden,

er Gullveigu ndr man Gullveig

geirum studdul3?
ok i holl Hars
hana brenndu;
brysvar brenndu
brysvar borna,
opt, ésjaldan,

b6 hon enn lifir.

(Jonas Kristjansson & Vésteinn
Olason Eddukvaedi 1.)

spetsade med spjut

och i Hars [den Hoges] hall
briande henne;

tre ganger brande man

den tre génger fodda,

ofta, osillan,

andock lever hon fortfarande.

(Egen Oversattning.)138

135 Jfr. text och 6versattning av Friis-Jensen & Fischer 2014.

136 Ur Codex Regius.

137 Hauksbok har istillet er Gullveig / geirum studdi |[...].

138 Utifran 6versattning av Brate 1992 [1913]; Lonnroth 2016; von See et al. 2019.
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Strofen ar svartolkad och framstar narmast ha karaktiren av en gata; det ra-
der dnnu ingen konsensus om vad den dsyftar, men det har foreslagits att det
ar en beskrivning av ett rituellt dédande av en kvinnlig gestalt, Gullveig, moj-
ligen i form av ett offer (Holtsmark 1950:26-27; Ostvold 1969:173; Nordberg
2003:94-97). Uttrycket som anvands for att beskriva dodandet, geirum
studdu, som bestar av geirum pl. av fvn. geirr spjut’ och studdu impf. av fvn.
stedja 'stodja, stotta’ visar att Gullveig inte bara dodades utan dven spetsades
och hiangdes upp pa spjuten (Sigurdur Nordal 1927:52; Nordberg 2003:95).
Det ar problematiskt att tolka verkliga praktiker utifran myter, men mojligen
kan uttrycket i ndgon man spegla en for diktaren kand ritual. Ett liknande till-
vagagangssatt presenteras i Pdttr af Ragnars sonum (se nedan). Att dodandet
dven skeri en mytisk urtid, upprepas tre ganger och sker i Odens hallbyggnad
i samband med det forsta kriget i viarlden har varit viktiga aspekter for tolk-
ningen av handlingen som ett forebildande rituellt dodande eller offer. Utifran
namnet har Gullveig tolkats som en personifikation av guldbegar och girighet
som leder till stridigheter och osdmja. Forleden Gull- aterfinns ingen annan-
stans som del av personnamn, men efterleden -veig 'dryck’ eller 'kraft’ ar ett
vanligt namnelement i kvinnonamn. Forutsatt att strofen behandlar ett pro-
totypiskt handlande, i form av rituellt dédande eller offer, framstar den som
en upptakt till kriget, och sdledes en forberedande ritual infor att gudarna be-
ger sig ut i strid. Strofen bor ses i sammanhang med Voluspd 24 (ovan). Det
skulle kunna placera det mytiska dédandet/offret som en motsvarighet till
det verkliga offerbruket i samband med krigféring under yngre jarnalder.

Offer av manniskor infor strid i fornaldarsagorna

Man har inom tidigare forskning menat att motivet att manniskooffer utfors
infor strid dterkommer dven inom det yngre skriftliga kdllmaterialet och da
framst hanvisat till begreppet fvn. hlunnrod (se nedan). Jag tillbakavisar dock
detta belagg nedan och menar att manniskooffer infor strid endast kan tillskri-
vas ett indirekt belagg inom fornaldarsagorna. I Ragnars saga lodbrékar kapi-
tel 20, berattas hur en man vid namn Qgmundr och hans mén hittar en gu-
dastaty, en trémadr, i skogen pa Samso. Gudastatyn berittar om den tidigare
kulten som ska ha utforts pa platsen.

Ogmundr er madr nefndr, er kalladr var Ogmundr inn danski. Hann for eitt-
hvert sinn med fimm skipum ok Id vid Sdmsey { Munarvdgi. bd er pat sagt, at
matsveinar foru d land at gera mat til, en adrir menn foru i skég at skemmta
sér, ok par fundu peir einn trémann fornan, ok var fertugr at haed ok mosa-
vaxinn, ok sd pé éll deili @ honum, ok raeddu nii um med sér, hverr blétat
mundi hafa petta it mikla god.

(Gudni Jonsson Fornaldar ségur Nordurlanda.)

Qgmundr hette en man, han kallades Qgmundr inn danski [den danske].
Han for en gang med fem skepp och lade till vid Sdmsey i Miinarvagr. Da ar
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det sagt att matsvennerna for upp i land for att laga mat, men att de andra
for till skogen for att roa sig, och dar fann de en gammal traman/traskulptur
(trémadr). Den var tjugofyra alnar hog och mossbevuxen, och dnda sag de
alla delar av honom. De talar nu sinsemellan om vem som kan ha dyr-
kat/offrat till (bléta) denna stora gud.

(Egen 6versattning.)13°

Traskulpturen svarar mannen med ett par skaldestrofer, varav en omtalar
kulten som ska ha bedrivits vid traskulpturen.

39. 39.

Ok pvi settu mik Och for det sattes jag
svardmerdlingar av hjdlmbarare [krigare]4!
sudr hjd salti, soder ut vid det salta [havet],
synir Lodbroku.140 av Lodbrok(a)s soner.

bd var ek blétinn Da blev jag dyrkad/offrad till (bl6ta)
til bana monnum till méns bane

i Sdmseyju i sodra

sunnanverori. Samsey.

(McTurk Skaldic Poetry of the (Egen 6versattning.)142
Scandinavian Middle Ages.)

Kulten som traskulpturen berattar om ska ha inneburit manga mans bane, vil-
ket kan tolkas som att dessa har blivit offrade. Vilken gudom som har utgjort
mottagare av offret framgar inte i sammanhanget; Rory McTurk tolkar dock
strofen som att manniskooffret ska ha utforts till gudinnan Froja, under no-
anamnet Lodbréka (McTurk 1991:23-37; 2017:703-705).143 McTurks slutsats
ar dock problematisk, menar jag, eftersom den feminina formen Lodbréka i 6v-
rigt inte ar belagd och gudastatyn som ska ha haft en funktion i kulten uppges
vara en fvn. trémadr (m. sing.) 'trd-manniska, traman, traskulptur’, vilket snar-
ast torde avse en manlig gudabild. Att Froja skulle utgoéra mottagaren av man-
niskooffret ar anmarkningsvart. Froja framstar sdllan som mottagare av

139 Utifran 6versattning av Lassen 2016.

140 McTurk har hér gjort en emendation av handskriftens nagot otydliga tecken till dndelsen -
u. Samtliga andra utgavor har gjort en emandation till andelsen -ar. Andelsen paverkar namnet
Lodbradk(a)s genus i dversattningen.

141 Fyn. svardmerdlingar ar ett hapax legomenon. Tolkningen av ordet dr omstritt men det har
av Olsen (1912) tolkats som en sammanséttning med grundordet fvn. svordr ’sval’ i betydelsen
’soner till grastorvsbokaren [galten: Ragnarr lodbrék]’. McTurk (2017) tolkar fvn. svordr i be-
tydelsen ’har, skalp’ och ska i sammanséttning med fvn. merd 'mjarde’ utgéra en omskrivning
for "huvudbonad’. McTurk foreslar att detta asyftar en rituell klddsel (McTurk 2017:703), men
jag anser det vara troligare att detta da snarast torde betyda 'hjalm’ och fvn. svardmerdlingar
’hjalmbaérare’ i betydelsen "krigare’.

142 Utifran 6versattning av Lassen 2016; McTurk 2017.

143 Chantepie de la Saussaye tolkar bildstoden som en avbildning av Tor (de la Saussaye
1902:361).
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manniskooffer i det skriftliga materialet. Ett viktigt beldgg utgoér dock Historia
Norwegize kapitel 9 som omtalar ett offer till Ceres (en trolig interpretatio ro-
mana for Froja). Analogier for manniskooffer till andra kvinnliga gudomar kan
man aven finna i Hakon jarls offer till Porgerdr holgabradr.144

Folke Strom har argumenterat for tolkningen att Froja utgér mottagaren
av manniskooffer dven i flera andra exempel (Strom 1954). Argumentationen
bygger dock pa att kungadmbetet och gudinnan genom sin fruktbarhetsfram-
jande aspekt ska ha varit tatt sammanknutna genom ett rituellt hieros gamos.
Jag har i tidigare avsnitt nimnt denna tolkning och stéllt mig kritisk till vara
mojligheter att pa ett sdkert satt kunna dra denna slutsats ur kdllmaterialet.
Att harskaren har innehaft en central roll inom den offentliga kulten menar
jag ar en riktig slutsats, men jag anser att Stroms slutsatser kring ett sakralt
kungadome i Norden kan kritiseras.

Det finns endast fa exempel som omtalar ménniskooffer inom kulten av de
fornnordiska fruktbarhetsgudomarna Fr6 och Froja. Froja ges visserligen en
krigisk aspekt i vissa sammanhang, men det framstar knappast som hennes
framsta karaktdrsdrag. Namnet Lodbréka menar McTurk syftar pa gudinnans
fruktbarhetsaspekter (McTurk 1991:23-37), och att kulten da skulle ha kri-
giska fortecken framstar darfér som osannolikt. Uttrycket att kulten har inne-
burit mdnga méns dod kan ocksa tolkas som att man har offrat for att fienden
ska komma att do (i strid), och sdledes vara en variant av att offra for sina fram-
tida segrar (til sigrs sér). Uttrycket 'bléta til bana monnum’ dterfinns dock inte i
nagon annan Kalltext. Ragnarr lodbrék och hans séner framstar i sagamateri-
alet som narmare knutna till Oden och den krigsrelaterade kulten &n till gudin-
nan Froja. Att kulten som gudabilden refererar till skulle syfta pa krigsrelate-
rade offer for att erhélla seger i strid och upprétthalla en god relation med Oden
framstar i mitt tycke som en sannolikare och narmare tolkning.145

Ragnars saga lodbrékar ar bevarad i tva versioner daterade till ca 1250 re-
spektive andra halvan av 1200-talet. Dessa har mojligen foregatts av en dldre,
nu forlorad version fran ca 1230. Dikten som traskulpturen sags recitera ater-
finns i den yngre av dessa versioner av sagan men sjilva dikten ar sannolikt
dldre. Den har troligen komponerats runt ar 1100 e.Kr. (McTurk 1991). Fore-
stallningen om att den krigsrelaterade kulten har innefattat manniskooffer
kan sdledes ha kontinuiteti kélltexter som har skapats fran 900-talet och fram
till atminstone 1100-tal. Men huruvida dikten asyftar ett bruk av mannisko-
offer eller endast en kult av en gudom som har resulterat i manga méns bane
gar dock inte att avgora.

I Ragnars saga lodbrokar, kapitel 10, aterfinns dven en hiandelse dar ett
skepp infor sjosdttningen for ett krigstdg kanar av sina rullstockar och

144 En analogi fran aldre tid kan dven finnas i Cornelius Tacitus redogorelse for kulten av Nert-
hus.

145 Neckel papekar dven mojligheten att traskulpurens klagan over sitt utsatta lage ska forstas
mot bakgrund av praktiken att lamna fallna fiender pa slagfaltet, dar de likt skulpturen utsatts
for vind och regn (Neckel 1913:22), samt i mdnniskornas fall aven f6r rovdjurens gnagande och
frossande pa liken.

183



krossar en manniska, kallat fvn. hlunnrod. Handelsen brukar ibland anforas
som en form av manniskooffer for att ge lycka och valgang at sjéfarden och
krigstdget (exempelvis Golther 1895:562-563; de la Saussaye 1902:373;
Mogk 1909:618; Nasstrom 2001:198).

Nil er su stund var lidin, er d var kvedit, at Ragnarr skyldi veizluna sakja til
Uppsala ok kom hann eigi, potti Eysteini konungi ger til sin svivirding ok
dottur sinnar, ok nil var lokit vinfengi peira konunganna. Ok pd er peir Eirekr
ok Agnarr, synir Ragnars, spyrja petta, pd reeddu peir med sér, at peir mundu
fd sér lid mikit, sem peir maetti mest, ok mundu herja d Svipjéd. Ok nii draga
peir saman lid mikit ok btia skip sin, en pétti mikit undir, at vel taekist til, pd
er skip skyldi fram setja. Nii verdr pat, at skip Agnars skauzt af hlunni, ok vard
bar madr fyrir, ok fer sd bana, ok kélludu peir pat hlunnrod. Ni potti peim
eigi vel til takast [ fyrstu ok vildu ekki ldta standa pat fyrir ferd sinni.

(Gudni Jonsson Fornaldar ségur Nordurlanda.)

Nar nu den tid hade forlopt, som ovan var omtalat, da Ragnarr skulle aka pa
gille i Uppsala men aldrig kom, menade konung Eysteinn att han och hans
dotter hade vanarats, och nu forsvann vanskapen mellan kungarna. Och nar
Eirikr och Agnarr, Ragnarrs soner, far hora detta, da radsléar de att de skulle
skaffa sig s mycket manskap som de bara kunde, och fara for att hérja i
Svipj6d. Och nu drar de samman mycket folk och gor i ordning sina skepp
och de lade mycket vikt vid att allt gick vl nar de skulle sjosatta skeppen.
Nu sker det, att Agnarrs skepp far av rullstockarna, och traffade en man, och
denne far sin bane darav, och de kallade detta hlunnrod. Nu tycktes det inte
ga dem val till en borjan [men] de ville inte lata det sta i viagen for sin fard.

(Egen Oversattning.)146

Handelsen beskrivs som att skeppen dras 6ver marken pa stockar (fvn. hlunnr
‘rullstock for skepp’), men att ett av skeppen glider av stockarna och krossar
en man som stod intill. Hindelsen omtalas dock som ett daligt varsel, inte som
ett offer.

Aven i Sorla pdttr refereras i en passage till hlunnrod. I samband med att
kung Hedinn har forvillat sig fran sina méan under en fard i skogen moter han
ett 6vernaturligt kvinnligt vasen, som ger honom (onda) rad. Hedinn styr riket
tillsammans med kung Hogni som han dven har ingatt fostbroderskap med.
Det kvinnliga vasendet rader Hedinn att drdpa sin fosterbroders hustru och
rova bort hans dotter Hildr, istdllet for att be om hennes hand. Begreppet fvn.
hlunnrod anvands dock inte i texten, men beskrivningen av praktiken har tol-
kats som en atergivning av fvn. hlunnrod.

"Minnkast pd metnadr pinn" segir hun, "ef pu bidr Hégna meegda. Hitt vaeri
heldr til, ef pik skyrti hvdrki hug né hreysti, sem pil laetr at sé, at nema Hildi {

146 Utifran 6versattning av Lassen 2016.
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burtu, en drepa drottningu med pvi méti at taka hana ok leggja hana nidr fyrir
bardit d drekanum ok Idta hann snida hana sundr, pd er hann er fram settr.”

(Gudni Jonsson Fornaldar ségur Nordurlanda.)

"Da minskas din dra” sager hon, “om du ber Hogni [Hedinns ndarmaste van]
om magskap. Det vore béttre stéllt, om dig fattades varken hug eller tapper-
het, som du later visa, genom att fora bort Hildr, och driapa drottningen pa
det sattet att ta och lagga henne ned framfor kolen pa drakskeppet och lata
det skéra s6nder henne, nar det skjuts ut [i vattnet].”

(Egen oversattning.)

Bakom detta rad star i forlangningen Oden, som genom Frdja stravar efter att
orsaka en strid som aldrig ska upphora. Hedinn féljer i berittelsen det rad han
fatt, vilket skapar osdmja mellan Hedinn och Hogni och resulterar i den eviga
striden Hjadningavig. Nagot offer ndmns dock inte i samband med praktiken
i Sorla pattr.

Hlunnrod omnamns aven i den norska dldre Gulatingslagen (§ 173). Har an-
slas att om en man rakar ut for hlunnrod (verdr at lunnrode) vid isattning eller
uppdragande av ett skepp sa ska olyckan sonas med béter till den drabbade.
Vederborande anses saledes inte nodvandigtvis ha avlidit av sina skador.

Nv draga menn skip upp. &da tt. oc verdr madr at lunnrode. pa scolo peir
giallda hann giolldum aptr. en konongr a ecki a pvi. Nu bera menn skipvidu.
a&da draga langvidu. oc feer einn bana af. Giallde hann giolldum fullum aptr.

(Keyser & Munch Norges gamle love, indtil 1387.)

Nu drar man upp [ett] skepp, eller drar [det] ut, och en man blir drabbad av
hlunnrod (verdr madr at lunnrode). Da ska de atergilda honom, och ko-
nungen far inget av det gdldade. Nu bar man skeppstimmer, eller drar lang-
timmer, och far ndgon bane darav. Da aterdldas han med full gald.

(Egen oversattning.)

Att det skulle rora sig om ett manniskooffer i strikt bemarkelse har redan ti-
digare ansetts vara mycket tveksamt (Meyer 1903:337; Ranisch 1911:594-
595; Beck 1967:100; Dillmann 2009:367-391). Det finns ingen kélla som om-
talar en offermottagare eller benamner fvn. hlunnrod som ett offer. Tvartom
omtalas det som ett olycksbadande omen, och férutspar ocksa Ragnarrsoner-
nas dod. Att fvn. hlunnrod skulle utgora en form av manniskooffer kan vi sale-
des avfora.

I det arkeologiska materialet ar det, som tidigare har papekats, svart att
sarskilja de olika kategorierna av offer som knyts till striden, pa det satt som
jag presenterar dem har. Votivoffret och offrandet for att erhalla krigslycka
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innan striden ar tva kategorier som tangerar varandra. [ ndgon man kan det
stridsforberedande offret dven vara svart att sarskilja fran de kalendariska
manniskooffren, om dessa utfors med intentionen att ge framgang i strid. I det
arkeologiska materialet ar dessa kategorier dn svarare att halla isar, da kate-
goriseringen som jag stéller upp inte nédvandigtvis medfor nagra skillnader i
de materiella lamningarna.

Offer av mianniskor infor strid bland germanska folkslag i de klassiska
kdllorna

Om man ser till det kontinentala komparativa materialet aterfinner vi rituellt
dodande av manniskor infor strid aven bland germanska och keltiska stam-
mar under romersk jarnalder. Detta material kan visa att motivet som ater-
finns i de norréna kallorna bygger pa en gemensam germansk tradition som
har rotter ned i dldre jarnalder. Man har inom tidigare forskning tillskrivit de
klassiska texternas utsagor ett hogt varde som kéllor till germanska kultbruk,
och inom den komparativa religionsforskningen anvant materialet dven i stu-
diet av fornnordisk religion.

Den grekiske historikern Diodorus Siculus verk Bibliotheca Historica ar en
samling pa fyrtio band som beskriver olika ldnder och folk. Han var verksam
under forsta drhundradet fore var tiderdknings bérjan men har emellanat till-
skrivits ett relativt 1agt killvarde da hans beskrivning av bland annat Egypten
och Rom innehaller manga felaktigheter, vilket tyder pa att han inte aterger
ogonvittnesskildringar. Hans uppgifter om rituellt dédande av manniskor ut-
marker sig dock inte som 6verdrivna utan ir av en mer detaljerad deskriptiv
karaktar och skulle kunna vara aterspeglingar av verkliga forhdllanden. Hans
uppgifter stimmer ocksa val 6verens med det komparativa material som berér
rituellt dodande av fangar och krigsbyte hos germaner och kelter. Diodorus be-
skriver till exempel hur gallerna férutspar framtiden genom ett rituellt do-
dande av en manniska (Bibliotheca Historica V:31.3).

They also observe a custom which is especially astonishing and incredible,
in case they are taking thought with respect to matters of great concern; for
in such cases they devote to death a human being and plunge a dagger into
him in the region above the diaphragm, and when the stricken victim has
fallen they read the future from the manner of his fall and from the twitch-
ing of his limbs, as well as from the gushing of the blood, having learned to
place confidence in an ancient and long-continued practice of observing
such matters.

(Overs. Oldfather 1939.)147

Den divinatoriska ritualen utfors hiar i samband med kriser eller andra allvar-
liga situationer, vari man sannolikt bor rakna krigféring. Aven hiar menar jag

147 Grekiska kalltexter aterges endast i Oversattning.
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att det alltsa kan finnas en koppling mellan ménniskooffret och en krigisk
kontext. Denna koppling har tidigare lyfts fram av bland andra Miranda
Green, som framhaver hur blodet och blodflédet kan ha utgjort en central
aspekt vid dodandet och i offrets kommunikation med det gudomliga (Green
2001:81-84). Att manniskooffret har fungerat som ett inslag bland ritualer
infor en strid finner namligen en motsvarighet hos Caesar och Tacitus redo-
gorelser for germaner och galler, samt hos den grekiske historikern Strabon
som runt Kristi fodelse omtalar rituellt dodande av méanniskor som en form
av divination hos kimbrerna, dar dldre kvinnliga kultforrattare tolkar framti-
den i det rinnande blodet (Geographicon VI1I:2.3). Kimbrerna anses har-
stamma fran Jylland i Danmark, baserat delvis pa den etymologiska kopp-
lingen till ortnamnet Himmerland (se dock de Vries 1977:s.v. Himbrin).

Their wives, who would accompany them on their expeditions, were at-
tended by priestesses who were seers; these were grey-haired, clad in
white, with flaxen cloaks fastened on with clasps, girt with girdles of
bronze, and bare-footed; now sword in hand these priestesses would
meet with the prisoners of war throughout the camp, and having first
crowned them with wreaths would lead them to a brazen vessel of about
twenty amphorae; and they had a raised platform which the priestess
would mount, and then, bending over the kettle, would cut the throat of
each prisoner after he had been lifted up; and from the blood that poured
forth into the vessel some of the priestesses would draw a prophecy,
while still others would split open the body and from an inspection of the
entrails would utter a prophecy of victory for their own people; and dur-
ing the battles they would beat on the hides that were stretched over the
wicker-bodies of the wagons and in this way produce an unearthly noise.

(Overs. Jones 1924.)

Strabons Geographicon ar ett verk pa sjutton band som beskriver folk och lan-
der i den, for det grekiska samhéllet, dd kidnda vérlden. Strabon stddjer sig
dock i sin geografiska och etnografiska redogorelse i mycket pa texter fran
andra forfattare. Strabons redogorelse ar ofta anvdnd som illustration av ger-
manernas offer av manniskor (se exempelvis de la Saussaye 1902:368-369;
Mogk 1909:608; de Vries 1956-1957 1:392, 408; Green 2001).
Beskrivningen av det rituella dédandet utspelar sigi en krigisk kontext. De
kultfunktionarer som utfor ritualen utgor en del av f6ljet som har begett sig
ut i strid, och deltar dven pa sjilva stridsplatsen, om dn bakom de stridande
leden. Doédandet foregas av flera ritualiserade moment dar vissa fangar valjs
ut, leds ivdg, markeras med en krans och lyfts upp over kitteln varefter slak-
tandet utférs med ett svard. Jag vill mena att den innehallsrika beskrivningen
av det rituella dédandet framstar som verklighetsbaserad da motivet inte ar
hamtat frdn nagon tidigare kiand kalla och inte utgor ett avskalat, berattartek-
niskt stiliserat framstéllande av manniskooffer, i syfte att stigmatisera fien-
den. En tydlig likhet med Diodorus finns dock i utldsandet av framtiden
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genom det framvallande blodet, men beskrivningen av forfarandet skiljer sig
i ovrigt helt mellan forfattarna. Nagon gudomlig mottagare anges inte i texten,
utan Strabon omndmner handlingen som en form av divination.18 Detta gor
att ritualen, utifran den definition som anvénds i avhandlingen, inte kan iden-
tifieras som ett offer, &ven om en sadan aspekt av det rituella dédandet i vissa
fall vore fullt mojlig. Orakeltydning i samband med offer &r dock en utbredd
praktik, saval bland germaner som i det grekiska offerbruket, varfér en sddan
koppling kan ha framstatt som sjalvklar for forfattaren.14? Strabon anvander
tidvis offer och divination om vartannat och synonymt i sina beskrivningar av
frammande folks sedvanjor, vilket gor kategoriseringen av den ovan be-
skrivna ritualen problematisk. Oavsett om ritualen bor kategoriseras som ett
offer eller som ett rituellt dédande visar det pa en koppling mellan en krigisk
kontext, divination och rituellt dddande av manniskor hos germanska stam-
mar.

En av anledningarna till att Strabons text har fatt ett sidant genomslag
inom forskningen ar beskrivningens likhet med den ikonografiska framstall-
ning som aterfinns pd den sd kallade Gundestrupkitteln fran i stort sett
samma tidsperiod (Nationalmuseet Kgbenhavn: foremalsnr. C6576; Turville-
Petre 1964:252; Green 2001:114). Kitteln ar tillvrkad av fjorton silverplattor
prydda med reliefbilder som aterger gudar, jaktscener och mdjligen offersce-
ner. Den hittades i en mosse i Gundestrup pa norra Jylland i Danmark 1891
och har tolkats som ett keltiskt arbete. Tillverkningsorten ar omdebatterad
och bade omradet kring svarta havet och galliska omraden med germanska
kontaktytor har foreslagits (Nylén 1967). En av relieferna visar en procession
av krigare och en storre kvinnlig figur som haller eller fér en krigare huvud-
stupa ned i en stor kittel.

I och med att Strabons redogorelse ror de nordgermanska kimbrerna och
att kitteln har aterfunnits i det omrade som kimbrerna antas ha befolkat har
man ansett det vara intressant att diskutera ifall kitteln kan ha anvants i lik-
nande sammanhang. Den val tilltagna storleken pa kitteln, 42 cm hog och 69
cm i diameter, tillsammans med det viardefulla materialet och fyndplatsen har
foranlett tolkningen att kitteln kan ha haft en rituell funktion. Man har da dis-
kuterat huruvida kitteln kan ha avants vid rituellt dédande av krigsfangar.
Kopplingen mellan Stabons beskrivning av de germanska kimbrerna och mo-
tiven pa Gundestrupkitteln maste dock anses vara svaga. Aterstar da fyndom-
standigheterna att en vardefull kittel har deponerats, isdrtagen och nedmon-
terad i en vatmark. Kittelns anviandningsomrade ar dock fortsatt oklart och
kopplingen till bruket av rituellt dddande vid divination forblir en spekulation
som inte kan foras i bevis.

148 Jamforbart med gr. sphagia (Ekroth 2002:215-301).
149 En koppling mellan offer och divination kan vi dven se i exempelvis Hdvamdl 138-141 ovan.
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Gundestrupkitteln, Danmark (Nationalmuseet Kgbenhavn. Fotograf: Lennart
Larsen). Licens: CC BY-SA.

De kontinentala analogierna fran romersk jarnadlder ar viktiga for var forsta-
else av de norrona kallorna. Att rituellt dédande av manniskor dven anvandes
for uttydning av orakel finner en viss likhet med Héakon jarls offer av Erlingr
och visar att detta bruk kan ha en aldre historia. I beskrivningen av Hakon
jarls offer infor Jomsvikingaslaget kan vi mojligen se spar av ett bruk av di-
vination infor strid som i vissa fall dven kan ha inkluderat rituellt dddande av
manniskor. Detta bruk kan ha en kontinuitet bakat, till dldre jarnalder. Jag vill
darfor framhava vikten av att tolkningen av Hakons orakeltydning infor in-
vasionen av Gotaland ocksa bor ta hdnsyn till det komparativa materialet, vil-
ket inte har gjorts tidigare. Hakons offer infor falttaget i Gotaland bor ha varit
tillrackligt exceptionellt och uppseendevickande for att leva vidare som ett
litterart motiv och omnamnas i Einarr skalaglamms samtida dikt Vellekla.
Aven om offret inte alltid bestod av en ménniska som offergéva visar analogi-
erna att det kan finnas en kontinuitet av offer och divination i samband med
krigstag och infor avgérande handelser och kriser.

4.2.3 Dodandet av fiender som en offerhandling i skaldediktningen

Att dodandet av fiender kunde omtalas som ett offer i poesin ar tydligt. Hur
detta motiv inom diktningen ska forstds och forklaras har man dock natt
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delade slutsatser kring. Man menar generellt att beskrivningen av de fallna
fienderna som ett offer till Oden utgoér en metafor, eller en estetisk formule-
ring avdddandet i striden. Jag kommer har att kritiskt granska denna tolkning
och menar att motivet lanar sig till ytterligare slutsatser kring de religidsa fo-
restdllningarna som var kopplade till striden. Min slutsats ar att dodandet av
fiender inte enbart omtalas som en offerhandling utifran férestillningen att
de fallna i strid vantar ett efterliv i Odens narvaro, utan dédandet i sig kunde
dven uppfattas som en offerhandling utifran den offerdefinition som jag an-
vander i avhandlingen. De poetiska referenserna forutsatter kunskapen och
forestdllningen om manniskooffer som en verklig praktik for att bli menings-
fulla. Man har inom tidigare forskning inte ansett att denna slutsats kan upp-
ratthallas. Jag menar dock att slutsatsen vinner nytt stod genom en noggrann
analys av skaldediktningen och genom att se till detta poetiska tema i ljuset
av den krigsrelaterade rituella kontexten i sin helhet och utifran jamforelsen
med det sammantagna (primdra) material som ror manniskooffer i fornnor-
disk religion.

Attdodandet av fiender i strid kunde uppfattas som en rituell handling, och
omtalas som offer framgar av skaldedikter fran vikingatid. En grundldggande
utgangspunkt for min analys av skaldedikterna nedan ar att kenningar och
heitin som anvands ar forankrade i en kulturhistorisk kontext och aterspeglar
denna. Genom skaldens ordval och uppbyggnad av kenningarna kan vi spara
religiosa forestallningar och rituella praktiker. Kenningarna forutsatter att
ahorarna har kunskap om de mytiska och rituella motiven for att bli begrip-
liga och fylla en funktion i dikten. Att kenningarna skulle utgéra "tomma” este-
tiska referenser och arkaiska uttryck finner jag vara en mindre dvertygande
tolkning av genren, dven om exempel pa detta kan dterfinnas inom viss yngre
skaldediktning (se exempelvis studier av Males 2010; 2017). Att diktgenren
som sadan ska ha byggts upp kring arkaiserande begrepp finner jag grundlost.
Min hallning innebar att skaldedikternas kenningar torde spegla den materi-
ella, ideologiska och rituella verklighet som har varit radande i den kulturella
kontext som dikten ska ha skapats inom.

Utifran de skaldepoetiska konventionerna som ar férbundna med genren
kan man fortsatt invinda mot mina tolkningar och mitt resonemang nedan att
de referenser till manniskooffer som aterfinns i skaldediktningen endast utgoér
metaforer. Det dr utifrdn kenningarna i sig svart att leda i bevis att den praktik
eller den tematik som aterges i metaforerna beskriver en verklig rituell praktik.
Mot detta vill jag invanda att metaforerna och det skaldepoetiska spraket stra-
var efter att aterge signifikanta motiv i syfte att framstéilla det beskrivna skeen-
det eller hiandelsen utifran den kulturhistoriskt forankrade ideologin inom fol-
jesvasendet (Birgisson 2007; se vidare Lakoff & Johnson 1980; Fauconnier &
Turner 2002; Neif? 2013). Detta innebar att de motiv som aterges i skaldedik-
terna speglar centrala forestallningar inom denna kontext. Till dessa centrala
forestallningar kan vi sdledes fora dodandet av fiender i strid som ett rituellt
handlande. Detta forhallande sager oss nagot om hur man foérholl sig till striden
och det krigiska idealet under vikingatid och mojligen tidigare.
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Upplevelsen och begreppsliggorandet av striden kan skilja sig at for olika
personer och vid olika tillfallen, i olika kontexter, for samma person. Vi bor
inte tolka referenserna som att dodandet i strid alltid uppfattades som en of-
ferhandling av alla deltagare i alla sammanhang. Pa det sattet bor vi skilja pa
manniskooffer som en sakral ritual i en sluten rituell kontext, och upplevelsen
eller tematiken dar dodandet av fiender kan uppfattas som ett offer av vissa
individer, men inte av alla.1s? Min poang ar att vi genom att se till den kultur-
historiska kontexten av manniskooffer i fornnordisk religion kan fora in dis-
kussionen om skaldediktningens offerreferenser i ett nytt sammanhang. Man
har inte tidigare diskuterat detta kallmaterial utifran en argumentation kring
manniskooffer i fornnordisk religion. En annan podng som jag vill framhava
med analysen nedan ar att den definition av begreppet offer som jag anvander
mig av i avhandlingen baseras pa att tolkningen av handlingen som en ritual
stipuleras av en befintlig tradition. Detta innebdr att det inte endast ar indivi-
dens kognitiva processer som ar avgorande for att definiera dddandet som ett
offer, utan att handlingen i den specifika kulturella diskursen omtalas och for-
medlas som att det utgor ett offer. Utifran detta menar jag att referenserna till
dodandetav fiender i strid som en offerhandling baseras pa en i den kulturella
kontexten forankrad diskurs, dar dédandet i striden kunde konceptualiseras
och uppfattas som ett offer. Jag vill fortydliga att jag med detta material stu-
derar en religios forestillning som givetvis inte har varit identisk eller lika
relevant for samtliga deltagare i den kulturella kontexten. Detta vore heller
inte att vanta da det ligger i sakens natur att deltagare kan ha olika forstaelse
och uppfattning av ett rituellt motiv. Sdledes har dédandet i strid rimligtvis
inte uppfattats som en offerhandling av alla. Det material som jag tar upp ne-
dan omfattar vidare ett langt tidsspann och manga olika aktorer. Materialet
ar producerat under en period av flera hundra ar och av personer som har
haft olika forhallande till den fornnordiska religionen. Detta innebar att den
enskilde skaldens eller ahorarens uppfattning av motivet som en offerhand-
ling i strikt mening eller ej i stort sett r ondbar for oss idag. Vad som daremot
kan nds ar den av tradition stipulerade diskursen och pabjudna tolkningen av
handlingen.

Vi bor dven vara medvetna om att deltagandet i striden och dédandet av fi-
enden kan uppfattas som en offerhandling pa ett generellt plan, fore och efter
striden, dven om detta inte har varit en medveten intention i handlingen under
sjilva stridens gang. Genom skaldedikterna och deras avsandare kan vi na en
kulturellt stipulerad tolkning av dédandet i strid som en offerhandling; en tolk-
ning av handlingen som jag menar ocksa har varit aktuell for vissa individer
inom den krigsrelaterade sociala kontexten. Mojligen bor vi i detta

150 Dodandet av fiender som en offerhandling skiljer sig saledes fran exempelvis det kalenda-
riska offrandet av manniskor, dar offret tydligare ingar i en utpraglad rituell kontext och upp-
fattningen att dodandet utgjorde en rituell handling sannolikt delades av samtliga deltagare.
Men att dven dodandet av fiender ingdr i en rituell kontext, som kan omfatta avlaggandet av
l6ften (votivoffer) och vigandet av fienden eller sig sjélv till Oden fore striden, dédandet av
fiender under striden samt offrandet av krigsfingar efter ett vunnet slag framgar av det
material som analyseras i detta kapitel (4 Krigsrelaterade ménniskooffer).
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sammanhang skilja pa upplevelsen av striden och begripliggérandet av den-
samma. Genom referenser till ett offer har dédandet i striden kunnat ges en
mening och bearbetas. Vissa individer har sannolikt tolkat handlandet och mo-
tivet som dterges i skaldediktningen som offer medan andra har tolkat det som
bildliga uttryck. Att dédandet av fiender i strid omtalas som ett offer i skalde-
diktningen speglar en spraklig genremassig konvention, en kulturellt stipule-
rad tolkning av handlingen och for vissa narvarande en individuell upplevelse
och ett konceptualiserande av hiandelsen, utan att dessa tre aspekter behdver
std i motsatsforhdllande till varandra. De gemensamma och aterkommande
monster som vi kan se i kdllmaterialet visar att manniskooffer har varit en nar-
varande och tidvis aktualiserad tolkning av dédandet av fiender som vi inte bor
bortse ifran vid studiet av manniskooffer i fornnordisk religion.

[ tidigare forskning, av exempelvis Gustav Neckel i en studie (1913) av Val-
hallférestéllningar och av Andreas Nordberg i dennes doktorsavhandling
(2003) behandlas eskatologiska forestédllningar och vigandet av fiender till
Oden. Dessa papekar att motivet som jag behandlar nedan utgor ett rituellt
doédande som omtalas i metaforer som offer. Detta ar helt riktigt, men det
finns ytterligare slutsatser som kan dras utifran diskussionen och darigenom
vidga var forstdelse av mdnniskooffret inom fornnordisk religion, enligt min
mening. Studier som endast ger en Oversiktlig bild av méanniskooffer i
fornnordisk religion tenderar att forbise materialet helt. Neckel har visat att
Odens roll i omskrivningarna av déden pa slagfaltet skiljer sig at i materialet,
vilket jag menar kan utgora underlag for en atskillnad mellan referenser till
en forestallning om offer, och referenser till en forestillning kring ett efterliv
i Valhall. De textpassager som omtalar att Oden 'far val (de krigare som har
fallit i striden, fvn. valr)’ eller att Oden ’erhaller val’ anspelar pa ett annat se-
mantiskt innehall dn de texter som omtalar att Oden 'véljer val’ eller att 'gu-
darnas folje utokas’ (Neckel 1913:57-59). Jag menar att de exempel som om-
talar att Oden 'far/erhaller de i striden fallna’ anspelar pa en offertematik, me-
dan de texter som omtalar Odens egenskap av den som korar vilka som ska
falla, eller att hans f6lje utokas genom de doda anspelar pa hinsidesforestall-
ningar kopplade till Valhall. I andra textpassager omtalas dddandet av fiender
med brukliga offertermer, vilket pekar pa att dodandet i vissa fall kan ha upp-
fattats som en offerhandling.

Jag kommer hér att ta fasta pa Neckels studie och dven visa pa hur skalde-
diktningen forhaller sig till en idé och en forestillning om manniskooffer som
en verklig praktik. Skaldediktningens bruk av manniskooffer som motiv kra-
ver att idén om denna praktik uppfattades som en historisk verklighet och
levande forestillning. Darmed inte sagt att detta forhallande ar tydligt formu-
lerat i materialet som jag behandlar. Att vi ska forstd motivet som en offer-
handling utifran den definition som har presenterats i tidigare kapitel ar inte
sjalvklart, men motivet ingar tydligt i en rituell kontext och knyts till forestéall-
ningar om méanniskooffer tillignade Oden som mdaste ha varit levande i den
primdra kontexten. Krigsrelaterade manniskooffer som rituellt falt blir svar-
forstdeligt om vi inte ser till de poetiska omskrivningarna av dédandet i
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striden som en offerhandling. Det ar darfor av vikt att vi dven ser till det ritu-
ella dodande som angransar till offer, for att forstd kontexten som ménni-
skooffer har forekommit inom. I tidigare forskning har man inte gett skalde-
dikterna den vikt i egenskap av belagg for manniskooffer i fornnordisk relig-
ion som de fortjanar. Ofta har man endast pekat pa mojligheten att dikterna
anspelar pa offer i kenningar och uttryck, men jag menar att vi mot bakgrund
av det ovriga materialet bor omvardera skaldedikternas kallvarde for dis-
kussionen. [ skaldediktningen finner vi beldgg for att manniskooffer utgjorde
en valetablerad idé och forestéllning i den forkristna kulturen under vikinga-
tid.

En av de dldsta bevarade skaldedikterna som bor lyftas i sammanhanget
ar Ynglingatal av Pj6d6lfr 6r Hvini. I strof 11 omtalas kung Yngvi i samband
med att han ska ha dodats av sin egen broder Alfr. Dessa tva kungabroder ska
ha regerat i Uppsala, vilket forlagger handlingen till svenskt omrade. Yngling-
atal brukar dateras till slutet av 800-talet eller bérjan av 900-talet.

11. 11.
Ok vard hinn, Och den
es Olfr of vd, som Alfr slog ihjil [Yngvi],
voror véstalls helgedomens altares vaktare
of veginn liggja, blev liggande dodad,
es doglingr nar harskaren
dreyrgan maeki sitt blodiga svard
ofundgjarn avundsjuk
d Yngva raué. pa Yngvi rodfargade.
Vasa pat baert, Det var inte ratt,
at Bera skyldi att Bera skulle hetsa
valscefendr de som dodar/offrar (seefandi) de
vigs of hvetja, fallna
bds braedr tveir till strid,
at bonum urdusk da de tva bréderna
Opurfendr till varandras bane blev
of afbrydi. i onddan
av avund.
(Marold Skaldic Poetry of the
Scandinavian Middle Ages.) (Egen dversattning.)151

Vad som gor strofen intressant for diskussionen om manniskooffer och den
rituella diskursen forknippad med Kkrigféringen under yngre jarnalder ar an-
vandandet av epitetet fvn. valseefandi. Ordet bestar av forleden fvn. valr- "lik
(med specifik dsyftan pa de som fallit i strid)’ och efterleden fvn. -seefandi ur
verbet fvn. séa ’offra, doda’. Epitetet fvn. valseefendr (mask. pl.) har saledes
tidigare utlasts som 'de som dédar’ (eg.’de som dddar (man till) lik"), men kan
alternativt uttydas som 'de som offrar (man till) lik’.152 En alternativ tolkning

151 Utifran oversattning av Johansson 1991; Marold 2012.
152 For inneborden och dversikt dver forekomsten av ordet fvn. valr finns en fyllig redogorelse
av Gustav Neckel (1913).
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av forleden ar majligen fvn. vael- 'vdl, bra’, vilket skulle ge betydelsen ‘den som
dodar val’ alternativt 'den som offrar val’. Denna tolkning finner stod i att
kungen aven beskrivs med epitetet fvn. vordr véstalls "helgedomens altares
vaktare’ (Sundqvist 2002:142, 180-182; 2016a:188). Man drar sannolikt
tolkningen for langt om man utlaser epitetet valscefandi som att direkt asyfta
harskaren som den som brukar offra manniskor. Epiteten och uttrycken i
skaldepoesin och inte minst i Ynglingatal ar ofta flerbottnade och anspelar
inte sdllan pa en komplex helhet, dar striden, det aristokratiska levernet och
kulten av Oden ofta viavs samman. Krigaren och hirskaren associeras och
identifieras med toppredatorer som bjorn, varg och rovfaglar, samt vildsvinet
i sin stridbara aspekt. Att kungen omtalas med epitetet 'den som dédar’ utgor
en aspekt av detta.

Jag vill mena att epitetet valseefandi bor ses mot bakgrund av detta sam-
manhang och asyftar kungen som den som dédar manga man, samtidigt som
verbet som anvands dr hamtat ur en offerkontext, vilket ger det en parallell
betydelse av kungen som den som dédar manga fiender som offer, eller likt
ett offer (at Oden). Dessa parallella betydelseskikt har inte framhéavts i tidi-
gare forskning, utan vanligen har man slutit sig till att endast ett av dessa
torde vara det riktiga. Detta motiv i skaldediktningen kommer jag nu ga dju-
pare in pa framover. Nagot som skiljer exemplet i Ynglingatal 11 fran andra
kenningar och uttryck som jag diskuterar nedan ar att kenningen i Ynglingatal
ar uppbyggd med ett ordval som riktar fokus mot dédandet, fvn. séa, snarare
an mot 6verlatandet av en gava, pa det sitt som exempelvis fvn. senda eller
fvn. gefa gor. Kenningen visar dndock tydligt pa den rituella och semantiska
kontext som de kenningar och uttryck vilka jag diskuterar nedan ska tolkas
utifran.

Hékon jarl Sigurdarson harskade 6ver Norge under mitten av 900-talet (se
ovan) och skalden Pérleifr jarlskald Raudfeldarson namner att Hakon har
sant, eller offrat nio ”adlingar” till Oden (senda Odni), i Hdkonardrdpa strof 1.

1. 1.
Hgkon, vitum hvergi, Hakon, vi vet ingen,
(hafizk hefr runnr - harskarans Rans [valkyrjans] ronn
af gunni) [Hakon] har gjort sig till
fremra jarl und ferli den frdmste genom strid -
(folk-Rdnar) pér mdna. mer framstaende jarl,
bii hefr pdlinga Odni under manens vag [himlen], an du.
- etr hrafn af nd getnum - Du har sant/offrat (senda)
- vesa mdttu af pvi, visi, - korpen ater av lik den fatt -
Vidlendr - niu senda. nio adlingar till Oden.

- Furste, du ma bli harskare over ett
(Heslop Skaldic Poetry of the vidstrackt land genom detta. -
Scandinavian Middle Ages.)

(Egen dversattning.)153

153 Utifran 6versattning av Johansson 1991; Heslop 2012.
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[ forsta hand ror det sig om ett uttryck for att han har drapt nio adlingar, men
uttrycket formedlar samtidigt att han ska ha offrat dem; pa detta satt ror sig
textpassagen i granslandet mellan offer och andra religiésa forestallningar
kopplade till striden och déden vilket gor passagen vard att patala i samman-
hanget. Hakon forknippas, som jag har redogjort for ovan, med manniskooffer
i flera kontexter. Man bor dven vara medveten om att fvn. senda i betydelsen
‘offra’ r vilbelagt. Aven om uttrycket i detta fall inte otvetydigt patalar ett
manniskooffer sd anser jag att denna tolkning ligger nira till hands och det
maste anses vara rimligt att denna aspekt av uttrycket har varit relevant och
narvarande for skalden i valet av ord, liksom for samtida dhorare. Motivet an-
spelar i vilket fall tydligt pa ett offer till Oden (i detta ansluter jag mig till Neff
1980:58-59; jfr. aven Liberman 1978, som diskuterar ordets implicita asyftan
pa offer i killorna). Man bér ocksa se uttrycket senda Odni i relation till gefa
Odni, som anses otvetydigt asyfta offer. Att korpen iter av liken kan ses som
ett standardiserat motiv for att krigare har dott, men jag menar att det i sam-
manhanget dven kan tyda pa att kropparna har exponerats fér asitande djur,
eller att Oden ska ha mottagit offret i form av de korpar som har 4tit av liken,
eller genom korpen tar de déda krigarna till sig och for dem till Valhall (jfr.
Nordberg 2003:137-149).

Att de fallna krigarna har kunnat uppfattas (pa ett djupare plan) och kon-
ceptualiseras som ett offer till Oden framgar tydligt av strofer hos flera andra
skalder och ar ett motiv som dterkommer i skaldediktningen, exempelvis i
Glumr Geirasons Grdfeldardrdpa strof 2, tillignad den norske kungen Haraldr
grafeldr. Dikten ar sannolikt tillkommen efter Haraldr grafeldrs déd ca 970
e.Kr. (Finlay 2012:245).

2. 2.
Hafdi for til ferju Strandens hésts [skeppets] ryttare
frédr Skdneyjar géda [Haraldr],
blakkridandi bakka skicklig pa skeppet,
barnungr padan farna. hade ung som ett barn
Régeisu vann raesir darifran gjort en god férd till Skane.
rddvandr d Skotlandi; Harskaren som vet rad mot besvarlig-
sendi seggja kindar heter
sverdbautinn her Gauti. anfoll Skottland med stridens eld
[svard];
(Finlay Skaldic Poetry of the [han] sdnde/offrade (senda) ett
Scandinavian Middle Ages.) svardsslaget folje
av mannens attlingar [krigare] till
Gautr [Oden].
(Egen dversattning.)154

[ strofen ar det uttrycket senda her kindar seggja Gauti 'sinda/offra ett folje
av mannens attligar [krigare] till Gautr [Oden]’ som foranleder tolkningen

154 Utifran 6versattning av Johansson 1991; Finlay 2012.
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som offer. Uttrycket kan jaimféras med det mycket snarlika senda odlinga Odni
som jag anfort i Hdkonardrdpa av Porleifr jarlskald Raudfeldarson ovan. Of-
fertematiken ar tydligt narvarande, men dven i detta fall ar det svart att av-
gora om det ror sig om ett uttryck for att Haraldr har dédat mannen som dar-
for kommer till Oden i Valhall efter striden, om ddédandet héar liknas vid ett
offer som en metafor, eller om sjidlva dodandet ska forstds som en rituell
handling. Trots den tvetydiga framstéllningen vill jag papeka att anvind-
ningen av verbet fvn. senda i detta sammanhang medfor att de fallna krigarna
omtalas som en gava fran Haraldr till Oden, vilket ligger i linje med defini-
tionen av offer som har presenterats tidigare i avhandlingen samt i linje med
den differentiering av materialet som Neckel har foreslagit (Neckel 1913).

Samma symbolik kan dven vara invavd i uttrycket pordi rjéda voll bl6di
pjédum ’[Haraldr] tordes rodfarga vallen med ménnens blod’ i samma dikt
strof 8. Min tolkning att motivet speglar forestdllningar om dédandet som en
rituell praktik kan finna visst stéd av att Haraldr beskrivs vara uppfylld av
eller besatt av Oden sjalv i dikten, strof 13.

13. 13.
bar vas - prafna byrjar Dar var - gudarna styrde denna
beim styrdu god Beima - vindens stavs [mastens] Beimi [Ha-
sjalfr i seekialfi raldr] -
sigtyr Atals dyra. Sigtyr [Oden] sjalv

i Atalls djurs [skeppets] anfalls-
(Finlay Skaldic Poetry of the /stridsalv [Haraldr].
Scandinavian Middle Ages.)

(Egen 6versattning.)155

Min argumentation kring motivet och forestillningen om att Oden sjalv styr
utfallet i striden och genom sin manskliga protegé vallar sina egna offer, kan
finna stod i strof 13. Vi kan i strof 13 finna belagg for att detta utgoér en for-
kristen forestillning. Motivet att Oden iscensatter eller orsakar sina egna of-
fer aterfinns annars framst hos Saxo Grammaticus och i fornaldarsagor, men
aterfinns har i ett primart kdllmaterial. En mdjlig, om &n spekulativ tolkning
av uttrycket valfall Haralds i strof 15 skulle ocksa kunna visa pa en samhorig-
het med detta motiv. Ser vi till dikten som helhet kan uttrycket d& anspela pa
att Haraldr sjalv ska ha fallit i sin sista strid enligt Odens vilja, likt hjaltarna i
de narrativa kallorna.

Uttrycket att senda val Odni &terkommer dven i Tindr Hallkellsons
Hdkonardrdpa strof 11. Aven denna dikt ar tillignad Hakon jarl Sigurdarson.

11. 11.
Undr es preytt, ef, bundi, Ett under vore skett,
bann kenndi val’s sendir om Gullmaren, fjarran fran liken,
atersag den val [doda krigare] av
man

155 Utifran 6versattning av Johansson 1991; Finlay 2012.
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golls samnadi,*>¢ gumna som guldets samlare (eller sandare)

Godmarr hraeum fjarri. sande (eller samlade) till Pundr
[Oden].

(Poole Skaldic Poetry of the

Scandinavian Middle Ages.) (Egen 6versattning.)157

Strofen beskriver att (folket i) Gullmaren (fvn. Godmarr) i Bohusldn, kommer
att ha svart att dterse de krigare som for ivag, eftersom Hakon har skickat dem
alla till Oden (i strofen bor Pundr tolkas som ett heiti for Oden). Striden som
asyftas i dikten ar slaget vid Hjorungavagr ca 985 e.Kr. Kenningen fvn. golls
samnandi’den guldsamlande’, eller ‘guldsamlaren’ dsyftar Hikon som da dven
beskrivs med orden sendir val gumna Pundi 'sander/offrar lik av i striden
fallna man [d6dade man] till Pundr [Oden]’. Strofen ar dock problematisk och
nagon konsensus om hur den ska ldsas har &nnu inte natts (Poole
2012b:356).158 For diskussionen om anspelningar pa manniskooffer paverkas
tolkningen av hur strofens ordfoljd ska uttydas. Vad som ar avgorande dr om
kenningen for Hakon ska lasas som fvn. sendir golls 'guldets sdndare, guld-
sandaren’ eller fvn. golls samnandi 'guld-samlaren’. Nagon direkt motsvarig-
het till kenningen golls samnandi finns inte, men att hiarskaren prisas for sin
formaga att sprida ut ringar och guld till sina f6ljesman ar ett centralt motiv i
skaldediktningen. Detta menar jag skulle kunna tala for att ldsningen sendir
golls i beskrivningen av Hakon ar den ratta. Med en sadan lasning prisas
Hakon for att ha samlat fallna man at Oden: sendir golls [Hakon] samnadi val
guma bundi’guldets sandare [Hakon] samlade lik av fallna mén till Oden’. Med
denna lasning av strofen antyder ordet fvn. senda inte ett offer, men Oden
anges fortfarande som mottagaren av den dddade fienden, och det ar tinkbart
att strofen saledes dnda refererar till doédandet som en rituell handling dven
om offertematiken inte ar lika uppenbar. Utifran Neckels (1913) tes om en
atskillnad mellan de motiv som omtalar Oden som mottagare av de doda ar
detta exempel svart att placera. Uttrycket att Hikon samlade fallna mén till
Oden kan pa lika goda grunder anses asyfta att dessa krigare nu kommer till
Valhall och att Hakon saledes hjélper Oden att samla en styrka infor Ragnarok,
som att Hakon har gett Oden en gava genom dédandet av dessa fiender. Om
gavoaspekten ska anses vara central i tolkningen av metaforen anspelar ut-
trycket mojligen pa samma offertematik som vi ser tydligare exempel pa i
andra skaldedikter. Genom att pa detta satt se till poesins dubbeltydighet och

156 Imperfekt av verbet fvn. samna ’ samla’. Alternativt samnandi, nomen agentis av samma
verb.

157 Utifran 6versattning av Finnur Jénsson 1912; Poole 2012.

158 Man kan tolka strofen utskriven utan den poetiska metriken som Undr es preytt, ef Godmarr,
fjarri hraeum, kenndi pann val gumna, es sendir golls samnadi Pundi, eller som Undr es preytt, ef
Godmarr, fjarri hraeum, kenndi pann val gumna, es golls samnandi sendir Pundi. Bdda lasningarna
innebar att man gor en emandation utifran originalets: Undur er prytt ef prindi. pan kendi ual
er sendir. gulli safnadar gumna. godinnar hraeum fiarre (se Poole Skaldic Poetry of the Scandi-
navian Middle Ages).
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anspelningar pa manniskooffer nar vi en ny och béttre forstaelse av bade of-
ferbruket och dess kontext.

[ Tindr Hallkellsons Hdkonardrdpa aterkommer samma religiosa forestall-
ning dven i diktens nionde strof. I detta fall ar det otydligt om strofen ger ut-
tryck for sjalva offerhandlingen som utfors av Hakon, eller om det potentiella
offermotivet omtalas genom att Oden har erhallit nya déda krigare.

9. 9.
Hraud, en Hroptr of nddi Ledungen rojde danernas skepp,
hjaldrskyja val nyjum, - dar fanns (stridsskyarnas) lind [kri-
- bar vas lind fyr landi - gare eller spjut] till skydd for lan-
leidangr Dana skeidar. det -

och (stridsskyarnas) Hroptr [Oden el.
(Poole Skaldic Poetry of the Hékon] erholl/éverrackte ny val
Scandinavian Middle Ages.) [fallna krigare].15°

(Egen oversattning.)160

Strofens uttolkning ar problematisk. Jag har i min dversattning, i linje med
Finnur Jénsson (1912), valt att uttyda strofen som Hroptr of nddi val nyjum
"Hroptr [Oden] erholl ny val [fallna krigare]’. Russell Poole (2012b) menar
istallet att strofen ska uttydas som Hroptr hjaldrskyja of nddi val nyjum ’strids-
skyarnas Hroptr [Hakon] of nddi ny val’, vilket Poole menar ska forstas som
att Hadkon har lyckats med att filla manga fiender, vilket inte utesluter att
Oden ska forstas som en mottagare av dessa. Jag menar att det finns ytterli-
gare en tolkningsmojlighet som Poole inte har tagit i beaktande vid tolkningen
av strofen. Nyckeln for uttolkningen av strofen ligger i betydelsen av of nddi,
imperfekt av fvn. nd ‘'racka (fram), na (fram), erhalla, lyckas (med nagot)’. |
betydelsen 'rdacka (fram)’ skulle uttrycket Hroptr hjaldrskyja [Hakon] of nddi
val nyjum kunna forstds som att Hakon dverlamnade/6verrackte nya fallna
krigare (till Oden).’Stridsskyarnas Hroptr’ asyftar da Hakon sjalv, som genom
att 6verracka ny val utfor en offerhandling till Oden. Oavsett tolkning speglar
dock strofen samma forestdllning: Oden erhdller de fallna krigarna, och
Hakon ar den som ger honom denna gava. Uttrycket ska sannolikt forstas
inom samma forestallningssfar som stroferna ovan, dar Oden ar den tankta
mottagaren av de doda krigarna. Att guden tar de doda till sig forutsatter gi-
vetvis inte att dessa offrats i ordets religionsfenomenologiska mening, men
strofens likhet och samhorighet med de 6vriga anférda exemplen gor att den
kan vara intressant att lyfta i sammanhanget. S& som uttrycket aterfinns i
Hdkonardrdpa 9 kan det syfta pa att Oden har tagit de déda krigarna till sig i
Valhall, om betoningen i strofen ligger pa Hakons bedrift att han skévlade da-
nernas skepp, och att Oden erhaller nya déda krigare endast omtalas passivt.
Men strofen kan dven utldsas som att Odens erhallande av de déda utgor en

159 Utskriven utan den poetiska metriken skulle ordféljden da bli: Leidangr hraud Dana skeidar,
en Hroptr (hjaldrskyja) of nddi val nyjum, par vas lind (hjaldrskyja) fyr landi.
160 Utifran 6versattning av Finnur Jénsson 1912; Poole 2012.
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av de huvudsakliga motiv som formedlas, och att Hikon omtalas som ett viarn
for landet och som en ledare av ledungen.

Sa som jag har papekat inledningsvis i detta avsnitt kan vi utifran dessa
skaldedikter inte fora i bevis, eller sakert avgora den individuella upplevelsen
eller uppfattningen av motivet. Vad jag diremot menar att vi kan na ar en kul-
turellt och kontextuellt stipulerad tolkning av dddandet i strid som en offer-
handling. Inom den krigsrelaterade kontexten har dédandet i strid kunnat bli
meningsfullt och konceptualiseras som ett offer. Denna uppfattning torde ha
varit mer relevant for somliga individer och mindre narvarande foér andra.

Mojligen aterkommer samma tematik dven i Guthormr sindris
Hdkonardrdpa strof 2.1 detta fall ar skaldedikten tillignad den norske kungen
Hakon g6di och har sannolikt diktats som ett hyllningskvade under hans lev-
nad (de Vries 1964 1:173; Poole 2012a:156). Kung Hakon var dock uppfostrad
i England och anses ha varit kristen, vilket skulle kunna tala emot min tolk-
ning av Guthormrs dikt. Att skalden ska ha anvént uttryck for att Hakon har
offrat manniskor till Oden kan darfor tyckas vara langsokt eller orimligt. Jag
vill dock papeka att det inom skaldediktningen inte verkar ha férelegat en sa-
dan stark motséttning mellan att anvdnda uttryck och anspelningar pa den
forkristna religionen aven i hyllningsdikter tillagnade de kristna harskarna.
Detta skulle kunna bero pa att den skaldepoetiska konventionen vid uppbygg-
naden av kenningar var tillrackligt stark for att 6verleva religionsskiftet (Ma-
les 2010; 2017). Om detta ar fallet motsatter anvandningen av kenningarna
inte att det arkaiserande sprakbruket ska ha bevarat spar av en aldre rituell
praktik och religiés forestillning om minniskooffer. Aven om Guthormr i
detta fall inte har diktat med intentionen att framstalla kung Hakon som en
hedning baserar han da sin poetiska framstéllning pa forkristna religiosa fo-
restallningar. De forkristna religiosa referenserna i Hakonardrdpa skulle dven
kunna bero pa att motsattningen mellan kristendom och den gamla religionen
inte var sa fundamental som det tidvis framstélls i sagorna om missionskung-
arna Olafr Tryggvasonar och Olafr inn helgi. Snorre beskriver ocksa i Hdkonar
saga goda hur Hakon go6di deltar i de kalendariska offerceremonierna som
kultférrattare, om dn mot sin vilja.161

[ Guthormr sindris dikt ar referenserna till kulten av Oden pafallande och
omisskannliga, dven utan manniskooffret. Den kristne kung Hakon sjilv om-
talas &ven med kenningar dar de forkristna gudarna utgér huvudelement; na-
got avstands