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‘Mange sykdomsnavn og flere symptomnavn gjemmer et stykke kultur-
historie eller litt av medisinens historie. De folkelige sykdomsnavn bærer ofte 
bud fra hedenskaptes demonologi […] Sykdomsnavnene likesom folke-
medisinen i det hele tatt, kan således vise veien til og retningen for kultur-
strømmer som vi ikke på annen måte kan få tak i. De blir stundom et ledd i 
forskningen ved å utfylle tomrommet i de lange århundrer som ikke har gitt 
oss andre overleveringer. I motsetning til den gamle skolemedisin, som gav 
sykdommene navn efter visse symptomer og symptomgrupper eller efter det 
syke organ, har den eldste folkemedisin lagt hovedvekten på sin opfatning av 
sykdommens årsak som bunnet i troen på sykdomsvettene og deres virke-
måte […] Trolldomsmedisinens årsaksnavn var fra først av helt upersonlige, 
de rummet ikke vettens navn, men gav bare et almindelig uttrykk for at den 
syke var kommet ut for trolldom […] Sykdomsnavnene blev tidlig preget av en 
bestemt sykdomsvette ved at vettenavnet uten videre gikk over til å bli et 
sykdomsnavn…Troll eller «trollet» er ennu navn på en byld, også om halsbyld, 
stundom er det revmatisme, somme steder kolikk hos dyr. Smått, det samme 
som småtroll, er nevnt ovenfor som navn på innvendig kreft. Tuss er i Troms 
og på Sunnmøre en fesyke som svarer til ridham andre steder. Draugen er på 
Voss og i Gudbrandsdal et utslett, i Rogaland lumbago. Andre steder er det 
en sykdom hos dyr, i Sogn hos sauen, som i slike tilfelle ikke kan stå på 
bakbenene, det samme som ellers kalles draugslag. Dvergen er nogen steder 
det samme, men blir også brukt om lumbago hos mennesker. Alv er i 
Sundhordland en hudsykdom, herpes zoster. Mara sier de både om ridevetten 
og om de symptomer den skal volde. Vorden er på Voss rifter i huden som 
skal komme av at en vette klorer en om natten, ellers kalt vordklor, «kloren» 
ell. lign.’ 
 
‘Grep (grip) eller «grepet» er en sykdom som skal komme av at en dødning 
eller vette har klypt eller grepet om den syke.’ 
 
‘Elsk kommer av at underjordsfolk eller dødninger, «elsker» den syke, ofte er 
det en død slektning som på denne måten plager den nyfødte, fordi barnet 
ikke er blitt opkalt efter den døde, men også voksne kan ha sykdommen.’ 
 
 
Ingjald Reichborn-Kjennerud (1865-1949), Lege og medisinalhistoriker. Vår gamle 
trolldomsmedisin II, s. 1-4, 9-10. 
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1. Arkeologi uten sjel 
 
 

 

‘I den gamle folketro var nornene likesom alver og dverger de 
dødes sjeler. I sitt forhold til menneskene var de et slags fylgjer 
enten for den enkelte eller hele slekten … For å verne det 
menneske eller den slekt de tilhørte, kunde nornene drepe 
fiendene. Som fylgjer møtte de frem ved fødselen og bestemte 
over liv og død for den nyfødte, men de kunde vise seg både 
som vonde og gode.’1  

 
 

Dødens dør til forfedrenes verden åpnes: Ordet ‘alv’ kan 
etymologisk utledes fra ‘gud’ eller ‘ånde’,2 og en ‘vette’ var en 
dødning eller sjelen til en død i ny kroppslig form.  

Oldnordiske sedvaner og begravelsesskikker levde lenge og 
mange døde ikke før de sovnet stille inn med de avdøde på tidlig 
1900-tallet. Det var først når de døde forble døde og ikke lenger 
kom tilbake til de levende, som de hadde gjort i århundrer og 
årtusener, at døden endret fundamental karakter. Døden ble 
fryktet og frelsende fremfor fortrolig og familiær. 

Det er mindre enn 100 år siden trosforestillinger og ritualer 
som er helt fremmede for oss i dag ikke bare var normale og 
opplagte, men også viktige og riktige begravelser å utføre for den 
dødes sjel og de levendes sjelefred. De døde var alt annet enn døde 
slik vi oppfatter døden i dag; de var særdeles levende, aktive og 
krevende. Døden var åndelig men ikke endelig, og de levende 
skiftet ham for å få andre og sterkere krefter enn hva som kun til-
kom det jordiske livet. 

Det var viktig å utføre gravritualene på den beste måten ut fra 
alle mulige tenkelige og utenkelige forutsetninger, fordi en ting var 
sikkert: De døde ville komme tilbake. Hvis den døde var fornøyd og 
tilfredsstilt, så var dette en enorm ressurs og tilgang. De levende 
hadde en ekstra sterk beskytter, som kunne hjelpe til med 
praktiske så vel som åndelige gjøremål. De døde var levende og 
levde sammen og med de etterlevende hvorvidt man ville det eller 
ikke; de var like virkelige og vanlige som alt annet i hverdagen. 
Men de kunne også være mannevonde og forårsake nød og død.   
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Fig. 1.1. Post mortem-fotografi av ei ung jente på likstrå. Ukjent årstall. 
Inventarnummer NF.27096-051, Norsk Folkemuseum. 
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All sykdom kunne også bli personifisert og oppfattet som en 
ond ånd som angrep en person utenfra og innenfra kroppen.  
Familiemedlemmer var ingen garantist for at ikke gamle ætte-
medlemmer og stamfedre ville angripe sine barn og barnebarn og 
volde deres smerte og tidlige død, snarere tvert om. Det var heller 
ikke nødvendigvis noe sjelefred å finne i slekten, men store og 
ekstravagante begravelser og døderitualer var en forsikring og en 
potensiell beskyttelse mot unødig hevn og ondskap fra de døde. 
Men alle levende ville dø, og alle levende ville bli angrepet av 
sykdommer, som var personifiserte ånder og sjeler folkemedisinen 
kjente alt for godt til. Trolldomsmedisiner kunne være en lindring 
og midlertidig beskyttelse, men trolldomsmedisiner var også årsak 
til elendigheten, uår, nød og død.  

En person som levde i det tidlig moderne samfunnet i Norden 
på begynnelsen av 1900-tallet var del av tanker og tradisjoner hvor 
døden også var å leve videre sammen med sine nære og kjære i 
denne verden i en sjelelig form og funksjon. Når, hvor, hvorfor og 
hvor lenge de døde var blant de levende kunne ikke ingen ætlinger 
vite, og foruten om sine egne slektninger var det en uendelig 
mengde av andre åndsmakter og skikkelser i de dødes og levendes 
verden. Alle mennesker hadde i urminnes tider mer enn en sjel, og 
disse sjelene levde videre i nye vesener og værelser. 

Kroppen kan dø og forråtne, men ikke sjelen. Et livspust eller 
en livsånde kan opphøre, men ikke en sjel. Sjelen kan forsvinne og 
bli borte, men ikke for all tid og all være og virke; den vil alltid 
eksistere og komme tilbake. Sjelen og sjelene lever sine egne liv, 
usynlige og synlige, med egne tanker og trosforestillinger om hva 
som er rett og galt, og med ikke-jordiske krefter kan de komme 
tilbake til det jordiske livet for å rette opp urett, men også gjøre 
ugjerninger, besegle livets dans fra fødsel til bryllupets likkiste, og 
forsegle skjebner og definere død (fig. 1.1). 

Døden var ikke bare blodig alvor, men blodet var også kilde til 
livskraft og nytt liv. En likbrud kledd opp til bryllup liggende i sin 
likkiste på tidlig 1900-tallet hadde opplevd og bevitnet mye mellom 
himmel og jord i sin livstid. Hun så livløs ut der hvor hun lå og 
bryllupskronen, gravølet og alle slektens tradisjoner vitnet om at 
hun kanskje hadde forlatt denne verden slik familien kjente henne, 
men hun videreførte ritualer og trosforestillinger med århundre 
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eller til og med årtusen lange kontinuiteter tilbake til oldnordisk 
tid og tradisjoner.  

Kristendommen hadde blandet seg med hedensk sed og skikk, 
og til sammen hadde det utviklet seg en genuin religiøs tradisjon, 
som var like kristen som hedensk, og motsatt. Det oldnordiske går 
tilbake til urminnes tider og det norrøne representerer bare deler 
og fragmenter av tro og tradisjoner rundt døden, som har både 
langt eldre forløpere og yngre gjengangere. Noen av disse dødens 
skygger fra fortiden var høyst levende i tanker og tradisjoners tro 
for mindre enn hundre år siden.  

En død person som lå i sin likkiste på begynnelsen av 1900-
tallet var kanskje livløs, men ikke kraftløs, snarere tvert imot, og 
liket representerte fremdeles liv. Bygdens folk og fe trengte bote-
midler og beskyttelse mot sykdom. Den avdøde kroppen hadde 
blitt grundig vasket og kledd i fine klær. Vannet den døde hadde 
blitt vasket med var ikke blitt hellig, men det besatte livskraft fra 
den døde. En ukristelig og usmakelig tradisjon var å bruke dette 
likvannet som medisin og til helbredelse. Likvannet kunne drikkes 
eller vaskes på kroppen hvor sykdom hadde tatt bolig, og uendelige 
er alle fortellingene om folk som har blitt friske og helbredet av lik-
vann. Men døden kunne være enda mer direkte drepende – og 
livgivende. 

På 1800-tallet var offentlige avrettinger og halshugginger av 
kriminelle ikke bare avstraffelse til allmenn avskrekkelse, men 
også folkelig skue og underholdning som samlet allmuen til fest. 
Det kan i dag virke bisart at henrettelser var som et dramatisk 
skuespill til allmenn skrekk og forlystelse, men absurditetens 
teater ut fra våre verdier kunne også ta helt andre høyder. Etter at 
bøddelen hadde hogd hodet av den dødsdømte og mens det 
avkappede hodet lå på bakken og blodet rant fra både hals og hode, 
så er det mange berettelser om landsbyboere som løp til med sine 
små kopper, krus og flasker, eller bare tøystykker, og samlet opp 
det friske blodet fra den døde. Og mange som var gamle på tidlig 
1900-tallet kunne fortelle om traumatiserende historier fra deres 
barndom når de overvar slike henrettelser. Ikke bare så de døden i 
hvitøyet, men mer skjellsettende var opplevelsen å se syke drikke 
den dødsdømtes blod samlet opp fra det avhugde hodet. 
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Uten tvil var de gamle eldst og de hadde opplevd mye, og de 
overførte tradisjonene til sine barn. Ofte instruerte de sine ætlinger 
hvordan begravelsen skulle foregå slik at tradisjoners tro og sed-
vaners skikk ikke bare ble videreført, men også opprettholdt fordi 
det var til det beste for både avdøde og de etterlevende. Slekten 
fryktet også at den døde kunne gå igjen hvis vedkommende ikke 
ble oppskattet nok og på riktig måte før, under og etter selve 
begravelsen. Slekten visste også at hvis den døde var misfornøyd 
eller dårlig behandlet, eller bare var mannevond eller en ond-
skapsfull trollkjerring, så ville vedkommende komme tilbake til sitt 
tidligere hjem – gården. Og det ville slekten for alt i verden unngå 
og derfor var det av største viktighet hvordan kisten med den døde 
ble båret ut av huset. Det var en selvfølge at beinene skulle ut først 
så de døde ikke kunne se huset sitt når de forlot hjemmet, og 
spesielt dørterskelen var et ambivalent og farlig sted å passere både 
for levende og døde. Et alternativ var å bære kisten ut gjennom et 
vindu, men hvis vinduene var for små, så kunne en siste mulighet 
være å slå ut deler av husets vegg for å få ut kisten den veien, fordi 
da ville ikke den døde finne tilbake igjen til gården og komme inn 
i hjemmet. Selv gode og snille slektninger når de var i live, kunne 
hjemsøke de gjenlevende som onde og gjengangere. 

Ingen kan betvile at dette var tradisjoner rotfestet i kristen 
kultur og tro, men samtidig er det lite i kristen lære og liturgi som 
tilsier at blod fra avrettedes hoder og likvann helbreder sykdom, 
eller at en sikker metode for å unngå spøkelser og gjengangere er 
å bære likkisten ut gjennom vinduet. Nordisk folketro har ofte blitt 
oppfattet som overtro og eventyr, men den virkelighet og 
åndelighet som disse eksemplene gir et innblikk i, var langt mer 
enn bare sagn og underholdende fortellinger. Den oldnordiske 
kosmologien, som det norrøne er del av, er en unik kilde til for-
ståelse av fortidens religioner (fig. 1.2). Fra eldre tider og sagaene 
fins det skriftlige kilder som beretter om deler av datidens tanker 
og tro, men mesteparten er forsvunnet fra historien og har aldri 
blitt nedtegnet og dokumentert. Selv fra senere og moderne tider 
er det skriftlige materialet sparsommelig, men desto viktigere er 
det å belyse den empirien som fins, fordi det er fantastisk kilde til 
en virkelighet som var virkelig for mindre enn 100 år siden. 
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Fig. 1.2. Osebergskipet under utgraving i 1904. Foto: Olaf Væring, Kultur-
historisk museum UiO, Oslo. 

 
Folkloren åpner opp et vindu hvor man får innsyn inn i de 

dødes verden, og bakenfor det som tilsynelatende er uforståelige 
og usmakelige ritualer, sedvaner og tradisjoner, som ofte er blitt 
avskrevet som fabler og eventyrfortellinger, så er det en logikk og 
kosmologisk forståelse av verdens opphav og sammenheng 
mellom de levende og døde. Og det helt sentrale og fundamentale 
i alle disse forestillingene er ulike oppfatninger av menneskets sjel.  

Sjelelivet er i bokstavelig forstand alfa og omega, men vi må 
snu den vanlige forståelsen opp-ned. I dag forstår vi sjelelivet som 
et barometer og en indikator på om vi har det bra, som om det er 
vi spesielt, eller mennesket generelt, som er det sentrale og 
essensielle i livet og døden. I den oldnordiske kosmologien var 
sjelen det skjellsettende og definerende for hva et individ var, hvor 
lenge det skulle leve og hvorvidt det skulle ha medgang eller 
motgang i løpet av de tilmålte dagene av jordisk liv, men også for 
all videre være og virke som åndelig vesen i ulike former i hinsidige 
dimensjoner.  
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Fig. 1.3. Minner om sjelen. Berthåga kyrkogård, Uppsala. 

 

Hvis man ikke forstår forestillinger om sjelen, så kan man 
heller ikke forstå døden, og hvis man ikke forstår døden, så kan 
man heller ikke forstå fortidens religioner slik de er representert i 
det arkeologiske materialet, og hvis man ikke forstår gravskikken, 
så er det en arkeologi uten sjel i dobbel forstand. Det er spesielt to 
aspekter som har gjort arkeologien sjelløs.  

Det første er arven etter kristendommen og kristne tros-
forestillinger i den grad de har påvirket arkeologers oppfatninger 
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om sjelen i forhistorien (fig. 1.3). Den kristne sjelen er individuell 
og enhetlig med kroppen og personen i liv og død – før og etter 
døden – uadskillelig i livet og ufravikelig i døden, og hva du har 
gjort i livet følger med deg som belønning eller straff til det neste 
livet. Det andre er arven og forståelsen fra vestlig middelklasse 
med fokus på viktigheten av sosiale statuser, identiteter og 
posisjoner. Det fins et uendelig antall arkeologiske studier som 
fokuserer på den avdødes sosiale identitet. Mange av disse studiene 
er likevel veldig nære en mer presis beskrivelse av fortidens 
fenomener og åndelige prosesser, fordi det som blir beskrevet som 
en identitet er i realiteten ofte et aspekt eller en identifikasjon av 
sjelelige aspekter, kvaliteter og egenskaper. Hvis det ikke primært 
er en menneskelig identitet som menneske, men et sjelelig aspekt 
av den åndelige dimensjonen, som også gir liv til den menneskelige 
dimensjonen av å være, så blir bildet tydeligere og mer diffust på 
samme tid, fordi sjeler er usynlige bortsett fra når de selv skifter 
ham og tar ulike kroppslige og materielle former. 

Forfedre og forfedrenes verden er ofte generelle referanse-
punkter i arkeologiske analyser uten at noen tolkninger går i 
dybden og tar konsekvensene av å åpne opp denne døren til 
kosmologien.3 Etnografisk er det rikelig med studier som har 
beriket nordisk arkeologi, men dessverre har mange av disse 
studiene og perspektivene ikke blitt brukt i tilstrekkelig stor grad.4 
Store deler av tolkningspotensialer har forsvunnet i diskusjoner 
om metodologi og analogibruk, og hvordan sammenliknede kunn-
skap fra andre kulturer i tid og rom kan brukes som inspirasjon for 
å tolke partikulære funnkontekster på nordligere breddegrader.5  

Sjelen som religiøst fenomen har likevel vært sentralt innen 
arkeologien og det fins et stort antall studier som poengterer at 
gravskikk generelt og kremasjon spesielt har frigjort sjelen fra den 
avdødes kropp. Problemet med mange av disse studiene er at hele 
mytologier og kosmologier presenteres basert på korrelasjoner 
mellom materiell kultur og udefinerte sjelsbegreper.6 Mange 
tolkninger kan synes like flyktige som sjelen selv, hvor sjelen og 
forfedrene er solens hjelpere på den daglige og årlige ferden i 
kosmos,7 eller de dødes sjeler er solskipets mannskap med 
paralleller i ikonografien på bronsegjenstander og helleristninger.8 
Flotte diagrammer hvor solens gang og gjenstander presenteres 
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syklisk er tilsynelatende empirisk fundamentert, men de er i 
praksis implisitt og ofte usedvanlig vakre konsentrater av Mircea 
Eliade’s mange bøker og tanker om kosmogoni,9 som har sitt 
ultimate referansepunkt i hans tidligere studier av hinduismen.10 
Tolkningene kan være riktige, men troligvis ikke, fordi med 
utgangspunkt i kristendommen er det et vågalt eksperiment å 
identifisere forestillinger om gud og himmelen generelt, eller de 
ulike og endrete forestillingene om helvete spesielt,11 selv for 
kristne som har en klar tro på sjelens eksistens, med utgangspunkt 
i kun materiell kultur. Religionshistorisk er det vanskelig å påvise 
klare korrelasjoner mellom sjelens være og vesen på den ene siden, 
og visuelle og materielle forestillinger og uttrykk av eskatologi og 
kosmologi på den andre siden.  

Arkeologien har derimot sjelden trengt å forholde seg til slike 
empiriske og faktiske begrensinger, siden skriftlig materiale savnes 
for de fleste forhistoriske perioder. Det har også medført at 
tolkninger om sjelen som oftest er svært flyktige og mange 
arkeologer svever rundt som sjamaner og beretter om flytende og 
flyvende tanker og tro, for hva er sjelens empiri om ikke en åndelig 
og spirituell essens?  

Svaret på spørsmålet er selvfølgelig ja, men vi vil ta det 
absolutte motsatte utgangspunktet som empirisk fundament, og 
derigjennom analytisk forankre sjelen materielt og kroppslig. I de 
fleste arkeologiske analyser som inkluderer ulike antakelser om 
sjelen og forfedre, så blir denne åndelige substansen som oftest og 
implisitt likestilt og fremstilt på lik linje med halvguder eller andre 
spirituelle essenser. I en hinsidig og åndelig verden medfører det i 
stor grad riktighet, men det er ikke det som først og fremst kjenne-
tegner menneskets sjel i dette livet og som aktive forfedre, hvor de 
døde alltid kommer tilbake til de levende.  

Det primære er at sjelen er kroppsliggjort, som del av et 
levende menneske når sjelen fortrinnsvis tilhører den jordiske 
sfæren, og som et annet vesen når den har forlatt den døde 
kroppen og fortrinnsvis tilhører den hinsidige eller dødes sfære. 
Og de døde kom alltid tilbake; noen ganger som gode beskyttere, 
men som oftest som ulike og farlige sykdommer. 
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Fig. 1.4. Trær ved Kungshögene i Gamle Uppsala. 

 
Etter at sjelen har forlatt kroppen, så kan den komme tilbake 

til slekten og gården når og hvor den vil, i en ny kropp og skikkelse 
som både er materiell og immateriell på samme gang, som en gjen-
ganger, alv, vette eller i en annen form, eller rett og slett i flere og 
ulike kroppsliggjøringer parallelt eller sekvensielt.12 

Sjelen har flere empiriske og konkrete karakteristikker, og som 
en introduksjon her presenteres sjelen som en enhet i entall, men 
som det vil bli tydelig senere så har et hvert menneske flere sjeler, 
sjelsaspekter eller åndelige og individuelle essenser og substanser, 
som både er avhengige og uavhengige av hverandre. Disse sjelelige 
essensene lever sine liv parallelt med hverandre og den levende, og 
definerer døden og når den levende skal dø, men også det videre 
livet, siden en sjel er per definisjon udødelig. Nettopp den evige og 
udødelige essensen av sjelen konkretiserer og spesifiserer ulike 
åndelige og kroppslige prosesser, som kan identifiseres materielt 
og i det skriftlige materialet.  



19 
 

Når sjelen midlertidig forlater den levende mens ved-
kommende er i live hvorpå den siden returnerer, eller når sjelen 
permanent forlater en kropp og personen fysisk dør, så er sjelen 
som oftest usynlig og kun åndelig, men den kan også ta materielle 
former som i et dyr, tre eller manifestere seg i andre tegn i naturen 
(fig. 1.4). Når sjelen kommer tilbake til slekten som en forfader 
(eller moder) etter at den har forlatt den menneskelige kroppen, 
og vedkommende er definert som død og derfor begravd, så kan 
sjelen være usynlig, men ofte er den fysisk synlig og erkjennbar i 
en konkret form og skikkelse, eller sykdom, selv om denne 
materialiseringen er av en annen karakter enn jordiske substanser. 
Kort sagt, sjelen er både før og etter døden erkjennbar og fysisk, og 
dermed bør også fragmenter av sjelsforestillinger kunne spores 
materielt i den arkeologiske kulturen. 

En studie av sjelen må likevel være mer konkret og ha et 
empirisk utgangspunkt. Det er lett å tro at sjelsforestillinger 
primært omhandler tro og tanker, og mange studier presenterer 
sjelen som en flyktig sommerfugl som danser i sommersolen over 
grønne jorder, og som er vanskelig å fange inn nettopp fordi den 
flyr rundt av seg selv, men som likevel kan fanges inn i ord og 
beskrives poetisk og metaforisk. Vi tar et motsatt utgangspunkt. 
En sjel kan både være god og ond, eller begge deler samtidig, og 
det er en virkelig og dødelig realitet. Og hvis det er en ting som 
kjennetegner sjelen, så er det dens iboenhet og kroppslighet. Sjelen 
definerer mennesket, og hvis man skal trenge inn i sjelens innerste 
essens og dypeste substans, så må man bokstavelig talt gå inn i den 
levende og dødes hjerne, beinmarg, blod og skjelett, hvor sjelen 
holder til og kroppsliggjør seg – og i kvinnens livmor siden det er der 
sjelen skapes og fødes.  

Fokuset vil derfor være på døderitualer og behandling av liket, 
og bruk av den dødes kropp og kroppsvæsker, som er arkeologiens 
signum, og det vil muliggjøre forståelser av sjelens livgivende kraft, 
som kan få fysiske uttrykk som å drikke blod fra halshugde 
mennesker eller vannet den døde har blitt vasket med. Tradisjoner 
og tro dokumentert på 1900-tallet er derfor et meget velegnet 
empirisk utgangspunkt for å tilnærme seg sjelen og dens rolle i 
forhistorien, fordi sjelen er konkret, fysisk og materiell, og åndelig 
og spirituell. Dette blir derimot ingen reise i fryd og sjelefred, men 
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en reise inn i menneskets innerste substanser og essenser; blod, 
beinmarg, lik og parterte legemer. 

Denne boken vil presentere oldnordiske tradisjoner om døden 
og sjelen med utgangspunkt i nordisk folklore uten å bruke 
analogier fra fjerne himmelstrøk, selv om det også fins klare 
kontinuiteter, som for eksempel i indoeuropeiske ildritualer og 
deres betydning for tolkningen av kremasjonsgravskikk.13 Den 
nordiske folketroen og den etnologiske tradisjonen er en skattkiste 
i seg selv, som fortjener å bli brukt aktivt som premissleverandør 
og primær tolkningsramme for nordisk arkeologi. Utgangspunktet 
er hverdagslig sedvane, skikk og bruk, historiske gravskikker, 
religiøse trosforestillinger og rituelle tradisjoner, som har levd 
videre og hatt kontinuitet opp gjennom århundrene.  

Mange av disse forestillingene er selvfølgelig og helt klart 
farget av århundrer med kristen påvirkning, men samtidig er de 
også fundamentalt fremmede i kristen teologi og representerer 
dermed også eldre tiders tanker, tro og tradisjoner. Dette utgjør i 
seg selv en metodologisk utfordring. 

Analysen som presenteres er ahistorisk eller fenomenologisk i 
tid og rom i den forstand at fokuset er på oldnordiske åndelige 
fenomener og prosesser,14 som arkeologisk vanskelig kan dateres 
eller mytologisk konkretiseres til et årstall. Presentasjonen og det 
etnologiske rammeverket skal ikke primært forstås som etno-
grafiske analogier,15 men mer som Max Webers ‘idealtyper’ i 
samfunnsvitenskapelige forklaringsmodeller.16 Dette er idealtyper 
av den komplekse og virkelige verden, som aldri helt vil tilsvare den 
empiriske realiteten,17 spesielt siden vi presenterer et kultur-
historisk rammeverk og forståelse av nordisk forhistorie og folklore, 
som inkluderer deler av mer enn 3000 år med tanker, tro og 
tradisjon – og kontinuitet og endring.  

Slike idealtyper er derfor en forenkling og tydeliggjøring av den 
empiriske virkeligheten, som muliggjør å identifisere og begreps-
feste spesielle særtrekk og sosioreligiøse prosesser i forhistorien. 
Hvor langt tilbake mange av disse forestillingene går, er det 
selvfølgelig umulig å si noe med sikkerhet om, også fordi alle 
tradisjoner endres over tid til tross for de mest seiglivede 
kontinuiteter, som har eksistert helt opp til vår tid.  

 



21 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
Fig. 1.5. Väversunda kirke syd for Vadstena, Sverige. 

 
Likevel, til tross for endringer i tid og rom, så representerer 

også tradisjonsbundet kunnskap, og spesielt når det gjelder død og 
sjelens videre liv, det absolutte forankringspunktet i familier og 
samfunnets ritualer og sykluser – år etter år. I kristendommen har 
mange av de opprinnelige ritualene og sedvanene fremdeles de 
samme fundamentale rollene i religionen som de hadde på Jesu tid 
og i de påfølgende århundrene, som dåpen og nattverden, eller jul, 
påske og pinse, og to tusen år med kontinuitet blir sett på som 
uproblematisk selv om alle vet at ritualer og praksiser endres, 
tilpasses og kanskje forbedres og perfeksjoneres, eller deformeres, 
av tidens tann (fig. 1.5). Tilsvarende kontinuiteter er kanskje ingen 
overraskelse når det gjelder oldnordiske forestillinger, og endrete 
kontinuiteter tilbake til vikingtid er uproblematisk å hevde, men 
det kan også synes som om mange av disse tradisjonene ikke bare 
går tilbake til folkevandringstiden og romertiden, men kanskje 
også til bronsealderen. Selv om alle tradisjoner endres over tid, så 
vil denne kunnskapen som analytisk tolkningsramme åpne opp for 
nye forståelser av fortidens religioner, fordi eldre tiders kunnskap 
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og kultur var konteksten og utgangspunktet for senere tids endring 
og utvikling. 

Den folkelige etnologien vil bli presentert og analysert ut fra 
antropologiske og religionsvitenskapelige forståelser for å gjøre 
tilsynelatende uforståelige seder og skikker forståelige.18 Denne 
kulturelt betingete tidskunnskapen av tro og tradisjon rundt 
døden er en unik kilde og mulighet til å tilnærme seg deler av det 
arkeologiske materialet i Norden med nye spørsmål, perspektiver 
og innfallsvinkler. De etnologiske og folkloristiske eksemplene vil 
selvfølgelig være selektive og vi vil kun belyse og kontekstualisere 
de som har størst potensiale til å gi ny forståelse av arkeologiske 
funn generelt og døden spesielt.  

Den nordiske etnologien er et stort fagfelt og vi refererer til en 
rekke ulike studier, og i denne sammenhengen vil vi spesielt frem-
heve de uvurderlige og storslagne arbeidene til Louise Hagberg, 
Carl-Herman Tillhagen, og Axel Olrik & Hans Ellekilde. (Louise 
Hagbergs klassiske arbeid När döden gästar. Svenska folkseder och 
svensk folktro i samband med död och begravning fra 1937 ble 
heldigvis nytrykt i 2016 og i denne boken har vi konsekvent referert 
til sidenummereringen i den nye utgaven). Og sist, men ikke 
minst, det glemte 5-bindsverket til den norske legen og medisin-
historikeren Ingjald Reichborn-Kjennerud, som dokumenterte 
hvordan sykdom personifiserte seg i vetter, uvesener og trolldom, 
hvis etternavn ikke må sammenblandes med nevøen eller bror-
sønnen, som under krigen brakte skam over familien og nasjonen 
på grunn av det som etterkrigstidens rettssak beskrev som hans 
antatte varige og svekkede sjelsevner. 

Det faktum at andre familiemedlemmer kaster mørke skygger 
og skam over slekten er velkjent i historiske tider, og vikingtidens 
konsepter om ære viser hvor absolutt og fundamentalt det 
strukturerte hele samfunnet, men det involverte også sjelen. ‘Skal 
vi tro sagalitteraturen, kunne uhevnet skam gjøre et menneske 
livsudugelig. Skammen var som en fysisk smerte som åt opp 
livsgnisten. Derfor var hevnen livsviktig innenfor dette samfunnet,’ 
skriver Gro Steinsland. ‘Hevnen gjenopprettet en brutt balanse, 
den leget skammens sår. Sagaene har historier om mennesker som 
i årevis ble liggende til sengs, sjelelig og legemlig forkrøplet av den 
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livsudugelighet som skammen medførte. Slike mennesker kunne 
med et slag vinne tilbake sin helse og sunnhet […].’19 

Gravritualene var også et spørsmål om ære som involverte 
både levende og døde.20 Og forfedre er som mennesker ellers – de 
kan bringe ære, men også skam på en familie eller et samfunn, og 
de er ikke enten gode eller onde, men både gode og onde.21 Forfedre 
kan være onde og mannevonde av ulike grunner, og mye, kanskje 
til og med mesteparten av de levendes elendighet, skyldes 
forfedrene.22 Det fantes ingen andre alternativer til forfedrenes 
virkelighet, og tilbedelse og ritualer muliggjorde også å få deres 
gunst til helbredelse av sykdom spesielt og kamp mot annen 
elendighet og ondskap generelt.23 I et kosmologisk kaos av gode og 
onde makter var det av største viktighet å holde seg på god fot med 
de riktige og mektige åndene og sjelene, som beskyttelse mot de 
farlige og det faretruende. ‘Den norrøne hedendommen vrimler av 
mangfoldige makter, ikke bare guder, men også andre ikke-
menneskelige vesener. Noen hører vi mye om, andre nevnes bare 
et par ganger, noen ser ut til å bli viktigere utover i vikingtiden, 
mens andre får en mer diffus betydning etter som tiden går’.24 
Arkeologiske analyser har også hatt en tendens til å se på denne 
mytologiske virkeligheten som noe åndelig abstrakt og diffust. Vi 
vil derimot ta den på dødelig alvor fordi det var slik forfedrene og 
åndeverden ble oppfattet. Døden var mer virkelig og levende enn 
denne virkeligheten – og den definerte alt liv og all død. 

Denne boken åpner på nytt opp dødens dør og forsøker å gi 
arkeologien en ny sjel gjennom en etnologisk arkeologi. Døden og 
de døde vil være i fokus, men sjelen var det fundamentale i 
forhistorien som forbandt fortiden med samtiden og fremtiden. 
Graven og begravelsen var en likportal som åpnet opp og bandt 
sammen disse vesenene og verdene med slekten og samfunnet,25 
men de var aldri endelige og for evig adskilte – de levde alltid 
videre til sammen på premisser definert av ikke bare gudene, men 
i høyeste grad også av de åndelige sjelene, som var familiens 
forfedre. I denne boken har vi derfor bare et overordnet spørsmål 
vi vil forsøke å belyse og besvare: hvilken ny kunnskap kan et 
etnologisk og historisk fokus på sjelen tilføre nordisk arkeologi og 
studier av døden og den oldnordiske forhistorien? 
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2. Gården, slekten og husfruen 
 
 

 
‘I det hele kan vi se at de gamle levde i stadig redsel for de døde, 
fordi de trodde disse kunde gå igjen og bli farlige for liv og helse 
… At de døde vil op i sengen til de levende er det ellers mange 
forestillinger om, og denne tro er sikkert i slekt med fore-
stillingene om marerittet. En død kunde reise sig fra sitt leie og 
kvede en vise som bragte sykdom og død over efterlevende, og 
han kunde bevege sig utenfor sin grav.’26 

 

 

Kvinnen, bruden og husfruen er flere av de sentrale nøklene til å 
forstå den oldnordiske forhistorien, og kvinnens sjel er bokstavelig 
talt en fundamental essens av kosmologien og fortidens samfunn. 
Kun ved å forstå det kvinnelige kan man forstå menneskets natur 
og guddommelighet, og kvinnens sjel var kilden til liv i døds-
bryllupene, som åpnet opp døren til den fremtidige tilværelsen 
blant forfedrene – en dør som aldri var stengt og låst for de 
gjenlevende. Den kvinnelige sjelen tok mange former og hadde 
mange funksjoner, og sjelen var det viktigste i ættesamfunnet og 
slektens kontinuitet, fordi den inkluderte og forente også mannlige 
krefter og sjelselementer. 

Eddadiktet Skirnesmål beretter om det hellige bryllupet 
mellom vaneguden Frøy og jotunkvinnen Gerd. Frøy var den store 
fruktbarhetsguden i Norden i norrøn tid og i myten sitter guden i 
høysetet, som tilsvarer den jordiske kongens trone – kanskje mest 
eksplisitt manifestert med de gamle Uppsalakongene.27 I frieriet 
inngår de tre gjenstandene eple, ring og stav, som alle er kongelige 
symboler: Globe, ring og septer. Det hellige bryllupet er dermed en 
myte som legitimerer og installerer verdslig kongemakt, som også 
ses i senere tiders kroninger (fig. 2.1). I andre myter er bruden en 
heks eller hvor stygg som helst, og kun det kongsemnet som tar 
imot bruden uten vilkår er den rettmessige tronarvingen, og i 
bryllupsøyeblikket omvandles hun til den vakreste og fagreste 
kvinnen på jorden.  

Den mytiske kvinnen med drikkehornet representerer også 
det kongelige embetet, og den erotiske alliansen mellom Frøy og 
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Gerd forener kosmos og kongeriket på en fundamental måte. Deres 
sønn har kreftene fra motpolene i kosmos – Åsgård og Utgård – og 
dermed har herskeren krefter og kunnskap uten paralleller som 
gjør han skikket til å være konge over andre mennesker. Videre 
representerer også myten i Skirnesmål et ideal for alliansebygging 
ut over sin egen slekt og stand; samfunnet bygges på tvers av ulike 
sosiale og etniske grupper, og enheten til sammen blir et konge-
dømme. Og døden omtales som et bryllup med en mytisk kvinne, 
som dermed forener de levede og døde.28  

 

Fig. 2.1. Den svenske kongen 
St. Erik (ca. 1125.-1160) i 
Uppsala Domkirke. 
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Eddadiktene ble skrevet ned på Island på 1200-tallet. I historisk 
tid, og kun noen få århundrer senere i et arkeologisk perspektiv, 
levde likbrudene i døden. På 1700-tallet kan det synes som skikken 
med å smykke døde kvinner som likbrud var en ganske vanlig sed, 
og en domprost kommenterte før sin død i 1760: ‘Men at ogifta 
Jungfrur prydas hos oss med krantsar, när de swepas och 
begrafwas, är kommet från hedningarna.’ Det fins likevel også 
kristne innslag og forståelser av denne praksisen hvor det ikke er 
den jordiske brudekronen, men den himmelske kronen i Guds rike, 
som blir symbolisert i begravelsen. I Tyskland kaltes dette for 
jomfrubegravelse eller dødsbryllup (Jungfrauenbegräbnis, Toten-
hochzeit) hvor den døde unge kvinnen bærer sine hvite brudeklær 
hun aldri fikk brukt i sitt levende liv. I Østerrike ble til og med 
ugifte kvinner i 60-70 års alderen kalt bruder og denne skikken er 
kjent også i Danmark, Holland og England. Domprosten på 1700-
tallet var likevel helt korrekt i sin observasjon og kommentar at 
dette var en skikk som hadde norrøne røtter og hedensk bakgrunn. 
I en akademisk avhandling fra Uppsala år 1700, skrevet på latin, 
står det at ‘Även hos oss bindas kransar och skänkas diadem åt 
ungmör såsom underpant på oförkränkt kvinnlig heder samt åt 
lärda såsom tecken på förtjänt duglighet och belöning för arbete 
som på grund av dödens mellankomst ej hunnit fullbordas.’29 

Sura gamla kyrka ligger i Västmanlands län ca. 2 mil nordvest 
for Västerås, og i 2001-2002 ble blant annet den Soldanska grav-
kammaren (1730-1780-tallet) gravd ut, som fremviste spektakulære 
graver fra tidlig moderne tider og i en kristen gravkontekst.30 I en 
spedbarnskiste, dekorert med sølvkrone, var et lite barn kledd som 
likbrud (fig. 2.1). Barnet var enten nyfødt eller for tidlig født, og det 
hadde blitt gitt en krans på hodet og en blomsterbukett i tøy. I en 
annen grav lå en kvinne kledd med sløyfe, strikkede ullsokker og 
en gul hette av silke (forsidebilde).31 

Det var ikke bare kvinnen som kunne bli kledd opp til 
dødsbryllupet, men også ektemaken. I Dalarna ble den avdøde 
beskrevet som ‘likbrudgom’ når han lå i kisten kledd som en brud-
gom. Likbrudgommen hadde også brudgomshansker og hvis han 
var forlovet, så fikk han i gravgave av sin forlovede hennes egen 
gave til han når de ble forlovet: salmeboken.32 
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Fig. 2.2. Et barn møter sitt neste liv i døden som likbrud, Sura gamla kirke. 

Foto: Västmanlands läns museum, ved Kristina Jonsson, 2002. 
 



28 
 

Spesielt unge kvinner før bryllupet ble kledd opp som en brud 
med krans, krone, sløyfe og brudebukett. Omkring 1856 da en 22 
år gammel kvinne ble svøpt som brud, hadde hun på seg kirkens 
forgyllede sølvkrone. Den ble siden lagt på kistelokket, men tatt 
bort under prosesjonen.  

På 1870-tallet var det riktignok andre steder stor skepsis mot 
at likbruden fikk låne kronen og at den ble brukt på lik. Selv helt 
unge barn kunne bli kledd som likbrud, og i 1888 da to knapt 
årsgamle jenter døde i Sorunda i Sörmland, fikk de krone og klær 
som til et bryllup. Men i samme trakt da en 14-årig jente skulle 
begraves i 1915 og slekten ønsket at hun skulle være likbrud, sa 
begravelsesbyrået at det ønsket kunne de ikke innfri, og at hun 
burde heller begraves i sin konfirmasjonsdrakt. Det var heller ikke 
alltid at likbrudene fikk kroner, men de kunne også bli svøpt i hvit 
kledning, få hvite strømper på føttene og en blomsterkrans i håret. 
Selv om kronen var det vanligste og mest kostbare smykket til 
bryllup, så kunne den døde smykkes til likbrud på ulike sett med 
blant annet sløyfe, sjal og ring på fingeren, foruten om sine beste 
klær.33 

Den døde skulle alltid ha fine likklær og bli presentert så godt 
og flott som mulig. Det ble ansett som forskammelig om den døde 
ikke var ordentlig kledd, og man skulle aldri være gjerrig ovenfor 
den døde og døden. Dette var ikke bare god folkeskikk, men de 
avdøde fikk ikke ro i graven hvis de ikke var ordentlig kledd. Hvis 
den døde hadde vært gift, så fantes i alle fall brudgomsskjorten 
eller brudelinnet, hvis de hadde hatt råd til å spare dette kles-
plagget. Etter at klærne ble brukt på bryllupsdagen og tatt av på 
kvelden før ekteparet gikk til sengs, så skulle de spares til den siste 
reisen.34 

Til tross for også særegne kristne forestillinger og tradisjoner, 
så har denne sedvanen aldri vært en utpreget kristen gravform som 
var forankret i kirkens liturgi og teologi. De dokumenterte 
tradisjonene andre steder i Nord-Europa vitner heller om dybden 
av de norrøne og germanske praksisene, som levde videre inn i 
historisk tid og som ble kledd i brudeklær selv i en kristen omtolket 
kosmologi og eskatologi. Essensen av den kvinnelige sjelen ble 
omformet og inkludert i kristendommen i en kontinuerlig, religiøs 
transformasjon, som strakte seg langt inn på 1900-tallet. 
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Hedendommen forvant ikke, men forble der den hørte 
hjemme – i hjemmet – i motsetning til kristendommen som var i 
Guds hus; kirken. Og med kristendommen så synes det også som 
kvinnens posisjon, kropp og sjel ble mer skamfull, uren og 
tabubelagt, som vi også vil vise. 

Ordet heiðinn eller ‘hedensk’ har usikker opprinnelse, men kan 
referere til og indikere ‘hjemlig’ og til det som var en hjemlig 
nedarvet religiøs tradisjon.35 Det hjemlige retter fokuset mot 
bryllup, slekten og gården; fundamentet av alle nordiske samfunn 
i tusenvis av år. Urbanisering, handel og kommunikasjon – og 
fremveksten av kongedømmer og sentralmakt, omformet sam-
funnene for alltid og konsekvensene av denne revolusjonen er den 
primære sosiale organiseringen vi lever i som moderne mennesker 
i dag. Men helt opp til 1900-tallets begynnelse var det bonden og 
gården, som var kjernen i familie- og samfunnsliv for de fleste. Det 
var ikke med tidlig urbanisering, handel eller kristendommen at 
historiens sedvaner på bygden ble kledd i mytenes slør, men da det 
tradisjonelle bondesamfunnet ble avløst av industrialiseringen i en 
ekspanderende urbanisering, så mistet gården sin sjel og grunn 
som forankringspunkt med kunnskap fra kildens bunn. 

I både norrøne samfunn og i tidlig moderne tid var gården 
slektens kjerne og kontinuitet, og ættens stabilitet og fremtid ble 
forankret i forfedrene og fortiden (fig. 2.3). Bryllup og begravelse 
var det som endret slekten. Alle ville dø og uten bryllup ville 
slekten forsvinne, og det er ikke tilfeldig at de viktigste ritualene i 
bondesamfunnet var markert på tilnærmelsesvis lik måte. 
Forlovelse og bryllup var ikke bare et personlig anliggende mellom 
to mennesker, som sverget hverandre troskap til døden skilte dem 
ad, men det var i like stor grad en sosial hendelse mellom to slekter 
som ble ført sammen til evig tid.  

Slektene skulle ikke bare leve sammen med hverandre, men 
også beskytte hverandre mot fiender i tykt og tynt og holde 
sammen på godt og vondt. Bortsett fra dødsfall, så var også 
ekteskapet den enkelthendelsen som mest endret samfunns-
strukturen, siden det hadde stor betydning for eiendomsrett og 
arveforhold. Men slektskap og bryllup hadde også vidtrekkende 
konsekvenser i de dødes verden. 



30 
 

 
Fig. 2.3. Brud fra Setesdal, 1903. Nasjonalbibliotekets bildesamling. Kilde: 
Wikimedia Commons. 
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Fig. 2.4. Midtbøen i Austbygd, Telemark, ukjent dato. Kilde: Wikimedia 
Commons. 

 

Å studere sjelen og de dødes usynlige verden, spesielt når 
fraværet av kilder er påtrengende, kan virke halsbrekkende, men 
logisk sett gitt den besjelete åndeverden av forfedre, så måtte et 
bryllup blant de levende med nødvendighet medføre dødsbryllup 
blant forfedrene. Et ekteskap måtte få konsekvenser i de dødes 
verden. Forfedrene i det hinsidige måtte også forenes hvis de skulle 
bli den nye slektens forfedre. Ved bryllup brakte bruden og brud-
gommen med seg sine respektive forfedre inn i hjemmet og på 
gården, og kom bruden langveisfra var det helt ukjente forfedre. 
Ulike sjeler og forfedre som aldri hadde møtt hverandre eller hatt 
noe med hverandre å gjøre, skulle nå plutselig sammen være 
bindeledd mellom hver sin slekt. 

Døde ætlinger og forfedre skulle forenes og bli familie, fordi et 
av deres barn eller barnebarn hadde giftet seg. Kvinnen, eller 
bruden som ble husfrue, hadde sin levende slekt, men også 
generasjoner av forfedre, og disse ble med til hennes nye hjem, 
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gård og ektemann (fig. 2.4). Ekteparets barn arvet på et senere 
tidspunkt alle disse forfedrene, som de ble direkte bindeledd til.  

Selv om det er umulig å vite hvordan foreningen eller bryllup 
mellom forfedre gikk til, så er det ikke utenkelig at mannevonde 
og kranglete forfedre var i konflikt med hverandre, som slekter har 
vært til alle tider. Sagaene og de skriftlige kildene er fulle av 
berettelser om gjengangere og sjeler som ikke hviler i fred. Det er 
mulig å forestille seg hvordan ærerike og ærverdige slekter 
diskuterte ektefellens udugelige og ugudelige medlemmer og 
forfedre, og hvordan sjelene til eventuelle drapsmenn, æreløse og 
selvmordere kunne eller skulle forenes med deres egne ættesjeler. 
Eller ikke. I andre kulturer og religioner har kosmologer forhindret 
ekteskap fordi horoskopene til den vordende bruden og brud-
gommen ikke passet sammen,36 og det er ikke utenkelig at slike 
potensielle bryllup ble sanksjonert og kansellert også i forhistorien. 
De færreste familier har historisk sett ønsket velkommen slekter 
med drapsmenn eller voldtektsmenn, og i kulturer og kosmologier 
hvor sjelen levde videre var det ingen garantist at vedkommende 
var død en gang for alle, snarere tvert om. De døde hadde mer kraft 
enn de levende, som de returnerte tilbake til etter eget forgodt-
befinnende. Ingen levende var trygg for en død drapsmann. Og 
hvem vil ha slike farlige og æreløse i sin slekt? 

Forfedrene til bruden og brudgommen måtte forenes på en 
eller annen måte, fordi barnene fra ekteskapet som bryllupet full-
byrdet ville videreføre og bli enheten av begge slekters forfedre. 
Når barnet på et tidspunkt i fremtiden ville dø, så var denne sjelen 
på lik linje som den fysiske kroppen var et produkt av to foreldre 
med sine respektive slekter, også et resultat av to åndelige ætte-
linjer av forfedre som hadde blitt forent. Slik ville hver generasjon 
og hvert bryllup ikke bare endre den sosiale strukturen blant de 
levende, men også blant de døde. Hvordan et slikt dødsbryllup var 
forestilt i den hinsidige og de dødes verden, er umulig å vite. Det 
er likevel ikke til å forundre seg over at det noen ganger kunne gå 
galt eller at forfedrene ikke var fornøyde med sine levende 
ætlingers valg og handlinger, og bevisene på det kunne slekten 
finne i utallige og uendelig mange tegn i tiden og naturen, og 
spøkelser og gjengangere som hjemsøkte de levende. Og ikke 
minst i symptomene sykdom, nød og død. 
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De sosiale, økonomiske og religiøse implikasjonene av et 
ekteskap tilsa at dette var en så stor og viktig hendelse at den ikke 
kunne avgjøres av, og baseres på, romantikk og ungdommelig 
forelskelse. Forelskelse var dessuten en sykdom påført av en død 
slektning. Det var to slekter som ble forent, og fortidens og frem-
tidens forfedre var med fra vuggen til graven, som kulminerte med 
bryllupet. Ved forlovelsen ble det avtalt hva kvinnen skulle bringe 
med seg inn i ekteskapet – medgiften eller heimanfylgje – som var 
hennes personlige eiendommer og verdier, også ved skilsmisse 
eller hvis hun ble enke.  

Brudgommens slekt ga også gave til brudens slekt; brudegaven 
som er bakgrunnen til ordet for ekteskapsinngåelse: ‘brudekjøp’. 
Det var ikke et kjøp i vanlig forstand, men skal mer ses på som en 
rettslig og bindende avtale. Den store bryllupsfeiringen, som varte 
i mange dager til ende, hadde også en annen viktig sosial funksjon. 
Det var ikke bare en livslang forening mellom to mennesker, men 
også en forening av to slekter, som begge bevitnet det juridiske og 
moralske i hverandres åsyn.37 

Eller de kunne drepe hverandre, som også var et alternativ. 
Ved store gjestebud generelt var det ikke uvanlig at fruen tok med 
seg ektemannens dødsskjorte for sikkerhets skyld hvis det skulle 
dra seg til, og arveoppgjør var en slik anledning hvor kniven kunne 
sitte løst og knyttnevene hardt. Selv i bryllup var det ikke uvanlig 
at kvinnene hadde med seg liklaken i tilfelle et menneske skulle bli 
slått i hjel. Og det berettes om en gammel kvinne fra Värmland på 
1760-tallet som klagde sin nød og elendighet over den kommende 
familien. Til tross for store mengder rus og tre dager med fest til 
ende, så hadde ingen våpen blitt dradd, ingen klær revet i stykker 
og ikke en dråpe blod hadde blitt spilt, og den gamle konen klaget 
over at det var slike folk de skulle stole på i fremtiden til forsvar av 
ære, land og rikdom.38 

Både den nære fortiden og den eldre forhistorien kan fremvise 
sed og sedvaner – religion og tradisjon – som er helt fremmede for 
oss i dag. Dette vil derfor ikke være en feministisk analyse i klassisk 
forstand, til tross for et eksplisitt kjønnsperspektiv, fordi vi vil på 
den ene siden forholde oss til veldig tradisjonelle kjønnsbegreper 
og roller, som biologisk kvinne og sosial husfrue, men på det andre 
siden også overskride alle kjønnsroller og kjente forståelser av 
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kvinnelige identiteter – og likevel kalle det kvinnelig – og fruktbart, 
både som sjel og perspektiv.  

Faglig blir man ikke forundret over at kvinnelige vikinger også 
kunne være krigere og bli begravd med sverd og våpen.39 Hvorvidt 
de relaterer seg til valkyrier eller andre populærvitenskapelige og 
mytologiske figurer er en annen sak, men i sagaene er det en rekke 
eksempler på krigerske kvinner.  

Hervor i Hervararsagaen er en av de mest kjente berettelsene 
om slike mektige kvinner. Hun fikk ikke sin rettmessige arv i form 
av det legendariske og forbannete sverdet Tyrfing, som alltid 
drepte og ga banesår hvor ingen overlevde skadene fra dette skarpe 
stålet smidd av dverger i berget. Sverdet var begravd og gitt i 
gravgave til hennes døde far Angantýr, som lå begravd i en haug på 
Samsø. Selv om Angantýr var død, så levde han, og Hervor kom til 
graven som åpnet seg opp i et flammehav og hun krevde sin arv i 
form av sverdet, og etter en lengre samtale mellom den døde faren 
og datteren fikk Hervor dette dødelige sverdet, og krigerkvinnen 
dro på drapstokt.40 Stereotype tolkninger og samtidige kjønns-
roller har hatt vanskelig for å se og forstå at også kvinner kan være 
effektive drapsmaskiner i krig, men et vikingsverd i en kvinnes 
hånd og ånd kan drepe like lett som i en manns. Sverdene var ikke 
tunge i fysisk vekt, med dødelige i praktisk konsekvens. 

Et annet kjønnsstereotypisk domene har vært hjemmearbeid 
på gården. På gården var kvinnens rolle nært knyttet til det å være 
husfrue, som var en sosial posisjon med stor makt og betydning. 
Husfruerollen er en slik konkret sosial identitet eller rolle, som 
arkeologisk kan spores i et spesifikt materiale som korsformete 
spenner og nøkler. Vevesverdene kunne også veve slekter sammen, 
og de må ses i kultiske sammenhenger. Husfrue som rolle var 
ritualisert og aktivert med bryllupet som institusjon.41 Denne 
sosiale posisjonen var i stor grad markert med gjenstander som var 
rikt dekorert.  

Dyreornamentikken var ikke kun et dekorativt uttrykk, men 
den har hatt sosiale, symbolske og ideologiske betydninger hvor 
det transformative, tvetydige og flertydige var i fokus (fig. 2.5).42 
Hamskiftet og transformasjonen fra menneske til dyr er et av flere 
aspekter ved det norrøne sjelsbegrepet, og i dyreornamentikken 
blir selve transformasjonen frosset i tid og rom.43 Gjenstandene 
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avspeiler både symmetri og ikke-symmetri, eller det å være verken 
det ene eller det andre, men samtidig begge deler på en gang.44 
Hvordan og hvorfor gjenstandene hadde en besjelet funksjon vil vi 
komme tilbake til og diskutere utdypende senere, men det retter 
fokuset på kvinnens rolle i kult og ritualer, og hvor sammenvevd 
og innvevd sjelen var ikke bare i døden, men i alle livets sfærer og 
gjøremål. 

Kvinnen med mjødbegeret er et annet motiv som går igjen i en 
rekke ulike kilder, og kvinnene hadde en fundamental rolle i 
organiseringen og gjennomføringen av drikkeritualene i den 
germanske og derigjennom norrøne kulten.45  

Gården som det sentrale knutepunktet i forhistorien kan ikke 
undervurderes fordi gårdene var nærmest som bedrifter å regne i 
samfunnsorganisasjon, og symbolsk i sentrum av samtidens og 
datidens verdensbilder, men faghistorisk og på museer har 
dessverre kvinnen kun endt opp ‘på et gårdstun [som] en husfrue 
med hus og hjem … [og] et meget avgrenset funksjonsområde [eller 
blitt plassert] klassisk foran gruen eller ved en vev eller rokk.’46 

Det er lite fruktbart å betvile at kvinnene hadde en sentral 
plass på gården hvor matlaging, ansvar for husholdet og praktiske 
gjøremål og håndverkstradisjoner som veving var viktige, snarere 
tvert imot. Faglig og folkelig kan det være verdt å verdsette gården 
og jordbruket mer enn det som gjøres i dag, for det var selve 
livsnerven, sikkerhetsnettet og forrådet av sosiale relasjoner og 
guddommelige tråder – og ikke minst: kilden til mat.  

Gården var det sentrale og fundamentale, og den som 
kontrollerte livets store og små sosiale situasjoner og funksjoner 
besatte den ytterste og viktigste makt. Husfruerollen var viktig og 
en mektig posisjon i et samfunn hvor det ofte var langt til neste 
gård. Gården var et lite mikrokosmos i en ellers mørk og farlig 
parallellverden av natur og besjelete ånder og åndsvesener, som 
utgjorde livsfarlige trusler mot mennesker og dyr. Folke Ström 
skriver: 
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Fig. 2.5. Korsformet spenne, Stil I, Rygh 259a (C 4816) Dalem i Sparbu, 
Nord-Trøndelag.  
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‘Ättens gemenskap omfattade inte bara dess levande utan också 
dess hädangångna medlemmar. Förhållandet mellan de levande 
och de döda hade karaktären av ömsesidighet. Släktens avlidna 
utgjorde en bestående kraftkälla, vars resurser det gällde att noga 
vårda sig om. Omvårdnaden av de döda var en helig plikt, lika 
mycket dikterad av välförstått intresse som av from pietet. Den 
personlighetskraft som yttrade sig i individens livsgärning gick 
inte förlorad med den fysiska döden. Den var en släkttillhörighet, 
vilken uppenbarade sig som ett andligt arv hos de efter-
kommande, förutsatt att dessa uppfyllde sina förpliktelser och 
kände sitt ansvar som vårdare av släktens traditioner. När ett barn 
erhöll en nyligen avliden frändes namn – vilket inte sällan skedde 
– betydde det, att han blev delaktig av och förde vidare den andliga 
kraft som hade varit den avlidnes. Ty namnet var en del av 
personligheten. Bakom seden ligger tanken på en själslig 
samhörighet mellan de varandra avlösande generations-
medlemmarna … Vad som skedde vid den fysiska döden var, att 
en släktmedlem gick över från en avdelning av släkten till en 
annan. Han levde vidare i gravens eller dödsrikets skuggtillvaro 
eller i ett himmelskt Valhall. Men det andliga krafttillskott den 
döde hade förskaffat sin släkt gjorde sig framdeles gällande i dess 
liv genom de efterkommandes verksamhet.’47 

 
Denne besjelete verden, som ikke kun var utenfor gården og gruen, 
men også innenfor husets fire vegger og i ildstedet, er kilden til å 
forstå forhistorien, ulike kjønnsroller og kvinnens rituelle og 
religiøse funksjoner i samfunnet. Selv om det er mulig og ofte 
nødvendig å vende på konvensjonelle og tradisjonelle kjønns-
stereotypier, som for eksempel å fremheve krigerkvinner som 
Hervor, eller å opphøye den sosiale statusen og viktigheten det var 
å kontrollere livet og hverdagen på gården som sosial og religiøs 
institusjon, så er likevel ikke fortidens speilbilder av samtiden de 
speilbildene hvor sjelen viste seg i forhistorien. Og sjelens 
virkelighet, eksistens og essens var svært synlig for de som levde i 
disse kosmologiene og verdensanskuelsene, selv om de arkeologisk 
har vært skjult i mytenes dunkle lys. 
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3. Frisjel, kroppssjel og funksjonssjel 
 
 
 

‘I hedensk tid hadde de nordiske folk ikke noe ord som helt svarte til 
«sjel» i vår mening, det kom først hit med kristendommen … Før denne 
tid hadde de sjeleformene hugr, hamr og fylgja som dog ikke helt dekket 
hinannen enda de stort sett var synonyme. Det vanligste var hugr som 
gav uttrykk for «røsten» inni en … Ordet hugr viser med sine ulike 
tydninger en kløvning av jeg’et i flere komponenter, først og fremst 
tanken, menneskets mer lettvinte følgeånd som ofte var på ferde og 
kunde ha fjernvirkning, også fysisk, på andre mennesker, mens den 
mer stedfaste del av jeg’et nærmest svarte til det vi i vår tid kaller 
«underbevissthet». Av drømmelivet hadde de gamle lært at hugen 
kunde rive seg løs fra legemet og gå sine egne veier, ofte i en annen 
ham, hamr, og helst som et dyr, en tilstand som siden av 
religionshistorikerne er kalt frisjelen. Denne var liksom en følgeånd, 
fylgja, og svarer i nyere folketro til vorden … men dette ord hadde i det 
gamle språk bare tydningen vaktmann og var her uten sammenheng 
med sjelslivet.’48 

 
 

De norrøne begrepene for sjel var hug, hamingja eller fylgja, og 
ham, og disse begrepene og forståelsene levde videre i ulik form og 
forståelse helt opp til moderne tid. Analytisk så anvender religions-
sosiologien ofte begrepene frisjel, kroppssjel og funksjonssjel, men 
som vi skal se så sammenfaller ikke de akademiske begrepene helt 
med de tradisjonsbundete forståelsene, men de er et godt utgangs-
punkt for en videre analyse (fig. 3.1).  

Bo Gräslund er en av få arkeologer som har argumentert for 
ikke bare at fortidens mennesker opererte med komplekse sjels-
forestillinger, men også at disse er helt avgjørende for å forstå 
gravskikk og døderitualer.49 Det er sjelen som lever videre i en 
hinsidig tilværelse eller i et dødsrike, og hvis forfedre skal eksistere 
som åndelige vesener som knytter sammen slekten og ætten i den 
verdslige og spirituelle verden – i fortid, nåtid og fremtid, så må 
deler av den døde leve videre adskilt og uavhengig av den livløse 
kroppen. Religionshistorikeren Folke Ström formulerer det slik:  
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Fig. 3.1. Odin på sin trone omkranset av ravnene Hugin og Munin, som er 
sentrale i forståelser av sjelens flyktighet. Tegning av Ludwig Pietsch 
(Murray 1874, plate XXXV). 

 
 

‘Man skiljer inom religionsvetenskapen mellan olika – sida 
vid sida med varandra förekommande – slag av själstyper, 
olika själsprinciper: kroppssjäl, jagsjäl, frisjäl, funktions-
själar m.m. Hos nordborna hade utvecklingen gått långt i 
riktning mot ett enhetligt, sammanfattande själsbegrepp. 
Själen är människans immateriella jag och centrum för 
hennes andliga förmögenheter. Men det är också 
människans fria själ, vilket innebär att den under vissa 
förutsättningar var i stånd att lösgöra sig från kroppen och 
agera på egen hand. Denna komplexa själsföreställning är 
förbunden med det norröna begreppet hugr (sv. hug eller 
håg). Bakom tron att människans inre jag, hennes hug, 
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förmår frigöra sig från sitt kroppsliga hölje och verka 
oberoende av det fysiska jaget ligger främst erfarenheter 
från drömlivet. Medan människans kropp låg försänkt i 
sömn var själen tydligen verksam på egen hand. Den kunde 
röra sig fritt, på ett ögonblick tillryggalägga vilka avstånd 
som helst, färdas i luftens element osv.’50 

 
Det kan ha vært ulike sjelsfunksjoner og kanskje et helt repertoar 
av ulike sjeler, former eller aspekter og funksjoner. I døden kan 
man i alle fall utskille to konkrete aspekter eller sjelsforestillinger. 
Livskraften eller funksjonssjelen forlater kroppen i dødsøyeblikket 
når det siste åndedrag trekkes og livspusten forlater den døde. Hvis 
sjelen hadde fullstendig forlatt kroppen, så var det ingen religiøse 
eller rituelle grunner som nødvendiggjorde store og komplekse 
begravelser. Sjelsfunksjonen som representerte menneskets og 
individets personlighet måtte derfor fremdeles være i den dødes 
kropp og ble først frigjort i selve begravelsen hvorvidt det var 
kremasjon eller jordfestelse. Hvis den døde skal få med seg grav-
godset til den andre siden, så nødvendiggjorde det at person-
lighetssjelen fulgte med fra de levendes verden til de døde og 
åndenes verden. Et fascinerende aspekt ved fortidens begravelser 
er at kun med noen få unntak så fins bare ubrente gravgaver i 
jordfestinger og brente gjenstander i kremasjonsgraver. Denne 
empiriske korrelasjonen mellom behandling av den dødes kropp 
og gravgavene vitner om komplekse og mangefasetterte sjels-
begreper, hvor den personlighetsbærende sjelen frigjøres først 
gjennom ritualer og i mange tilfeller spektakulære og teatralske 
forestillinger.51 Og hvis en del av sjelen forlot av seg selv den døde 
personen, så har det til alle tider vært nødvendig å flytte den av-
dødes kropp over større eller mindre avstander (fig. 3.2), som også 
ble organisert av spesialiserte liklag og gravelag (se kapittel 15). 

I tanker og drømmer kan man forflytte seg i tid og komme i 
kontakt med levende og døde og andre åndsvesener, og spesielt i 
drømmene blir det overnaturlige virkelig og erkjennbart på 
uomtvistelige og dramatiske måter. Et mareritt av verste slag kan 
visualisere dødsangst og gi noen og enhver følelse av å ha dødens 
skygge hengende over seg. Dette kan kalles frisjelen eller drømme-
sjelen. 
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Fig. 3.2. ‘Brudeferd i Hardanger’ av Hans Gude og Adolph Tidemand er et 
av Norgeshistorien mest kjente malerier, men Hans Gude malte også 
‘Likferd Pa Sognefjorden’ (1853), også det i en nasjonalromantisk 
tradisjon. Kilde: Wikimedia Commons. 

 
I samfunn og religioner hvor det er pluralistiske sjelsbegrep, så 

er det logisk at det er frisjelen som lever videre og som 
representerer den døde i den hinsidige dimensjonen. Frisjelen 
overgir dermed ikke den avdøde i dødsøyeblikket når livsånden 
forlater den levende, men blir værende i kroppen og fristilles og 
transformeres gjennom døderitualene. Når kroppen brennes eller 
begraves blir frisjelen hjemløs eller løst fri, og den kan leve videre 
i de dødes rike, men også hjemsøke de levende hvis den ikke 
kommer videre på en tilfredsstillende måte eller at den har noe 
uoppgjort med slekten eller de etterlevede. Gravskikken generelt 
og gravgavene spesielt gir entydige indikasjoner på at det fantes et 
mangefasettert sjelsbegrep. Hvis det bare var en sjel eller alle 
sjelene forlot den avdøde i dødsøyeblikket, så ville verken ritualene 
eller gravgavene kunne være del av den døde eller dens sjel på 
veien videre.52 Frisjelen er derfor distinkt og forskjellig fra for 
eksempel livsånden, og det kan derfor synes som frisjelen var en av 
de aller viktigste, kanskje den overordnete og klart definerende, 
sjelen eller åndelige essensen av et menneske. Gravritualenes 
omfang i tid og rom, rikdom og ofringer, gir indikasjoner på det.53 
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Fig. 3.3. Nøkken av Theodor Kittelsen, malt 1904 og postkort fra ca. 1920. 
Kilde: Wikimedia Commons. 

 
Hvem eller hva som blir forfedre og hvordan og med hvilke 

midler og ritualer, er sjelden problematisert i arkeologien og 
religionshistorien. Hvis frisjelen var den viktigste sjelsdimensjonen 
til den levende og dermed også til de døde, så er det ikke 
ensbetydende med at den var den eneste sjelen eller at kun denne 
sjelen levde videre i en annen eksistens. I den ekstremt uover-
siktlige og delvis kaotiske kosmologien i den norrøne verden var 
det et mylder av makter og vesener, som også avspeiles i de langt 
senere folketradisjonene med tusser og troll, draug og diser, alver 
og nøkken, og ikke minst utallige nisser i ulike former og 
variasjoner (fig. 3.3). Og nettopp her er kanskje en kilde til innblikk 
i skyggenes verden hvor en del av sjelen eller en spesiell sjelsform 
representerte den avdødes personlighet og individualitet, som del 
av slekten og ætten eller til og med som stamfar og familiens 
mytologiske overhode. Andre deler av en sjel eller en personlighet 
var ikke individuell, men kollektiv, kanskje en livssubstans uten 
vilje eller mening, og hvilke tråder nornene spant representerte 
både synlige og usynlige nett. 

Et bemerkelsesverdig trekk ved mange av beskrivelsene av 
ulike sjelsfunksjoner er at de har en egen og aktiv vilje uavhengig 
av det individet de tilhører. Sjelen eller rettere sagt en av sjelene 
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kan på eget forgodtbefinnende forlate kroppen og dra til 
forfedrenes verden eller andre hinsidige og åndelige dimensjoner. 
Andre deler av sjelen styrer skjebnen og kan ikke bare forutse 
livslengden og det kommende dødstidspunktet, men også avslutte 
og determinere et liv. Det å ha kunnskap og kraft til å bestemme 
over liv og død representerer makter og åndelige dimensjoner ut 
over det vi vanligvis assosierer med sjelen, og er kvaliteter nært 
forbundet med guddommelige egenskaper. 

Den uavhengige og aktivt agerende sjelen slik man kan tolke 
deler av de skriftlige kildene utfordrer ikke bare vår forståelse av 
sjelen og døden, men også religionshistoriske, sosiologiske og 
antropologiske terminologier, som er nødvendige og våre eneste 
verktøy vi har til å begrepsfeste disse prosessene og åndelige 
fenomenene. I forhold til nåtidens folkelige tradisjoner eller 
religioner dokumentert på 1900-tallet, så kan det synes som den 
norrøne kosmologien var mer kompleks og mangefasettert når det 
gjelder sjelsforestillinger og guddommelig iboenhet.  

Siden dette representerer religionsvitenskapelig og termino-
logisk relativt nytt og ukjent terreng, så kan det som et utgangs-
punkt være metodologisk hensiktsmessig å fokusere på funksjon 
og struktur. I forhold til mange andre religioner vil disse åndelige 
værelsene med letthet ha blitt klassifisert og beskrevet som halv-
guder eller særdeles aktive forfedre.  

Forestillinger om gjenfødsel har vært generelle oppfatninger i 
Norden, og det viktige er å indentifisere hvilke og hvordan disse 
forestillingene har manifestert seg i forhold til for eksempel 
reinkarnasjon i hinduismen.54 Hvis man starter med forfedrene 
først, så er det vanlige at de lever parallelt med slekten og de 
levende, som i gårdshaugen, tuntreet, ildstedet eller i berg og fjell, 
brønner, fossefall og kilder (fig. 3.4). Hvis det derimot også er 
forfedrene som er deler av sjelen eller iboende i de etterlevende 
som en åndelig dimensjon, så vil det representere en unik form for 
reinkarnasjon eller gjenfødelse, og det fins noen få sparsommelige 
skriftlige kilder som kan styrke eller belegge en slik tolkning. Hvis 
en eller flere deler av sjelen faktisk representerer og er virkelige 
forfedre, så kan det forklare de ekstremt tradisjonsbundne 
kontinuitetene og viktighetene av døderitualene.  
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Fig. 3.4. Mimers brønn i Gamle Uppsala på 1930-tallet slik folkelig minne 
og tradisjon berettet og identifiserte denne kilden og dette kultstedet. 

Kilde: Gustavianum, Uppsala Universitet. 

 
Hvis man derimot anser at deler av den aktive sjelen har mer 

guddommelige egenskaper og tilhører eller er mindre guder eller 
andre uavhengige åndelige vesener, så representerer også dette en 
unik form for spirituell iboenhet. Det fins også mange eksempler i 
tekstmaterialet som kan underbygge en slik tolkning, og diser, 
alver, vetter og nisser var over alt hvor de levende og døde bodde 
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og bevegde seg. En annen tolkning er at alver og diser er direkte 
forfedre som herstammer fra familiens slekt. 

Rent etymologisk kan ordet alv utledes fra ‘gud’ eller ‘ånde’.55 
Eldre forskning poengterte også de klare parallellene mellom 
alveblot og de hedenske juletradisjonene hvor de døde vendte 
tilbake til gården og fikk sine ofringer. Feilberg var eksplitt i sitt 
synspunkt at ikke bare var de døde gårdens forferde generelt, men 
at alvene som bodde i gravhaugen var det spesielt: ‘Det synes 
uomtvisteligt, at både alfer og diser hører sjaelstroen til, er 
oprindelig sjaele af afdøde, der bor i høje, i det mindste gælder det 
om alferna, og det vilde være rimeligt, som den senere nordiske 
folketro oplyser, at det bragtes dem dødofre.’56 Hjalmar Falk var 
også eksplisitt og knyttet disablotet til ættens fylgja, mens 
‘alveblotet å ha vaeret helliget de avdødes sjaele.’57 Turville-Petre 
fremsatte hypotesen at alver og diser kan være ikke bare de 
avdødes ånder, men respektive mannlige og kvinnelige forfedre.58 
Eldre tiders tolkninger kan være spesielt verdt å lytte til fordi 
datidens forskere levde nærmere den eksisterende og folkelige 
tradisjonen med kontinuitet tilbake til norrøne tider. Elveblest, 
alveblest, alvblåst, alvgust eller bare gust var forårsaket av alvene, 
som blåste eller pustet, og i Nord-Norge har denne sykdommen 
blitt kalt trollblåster.59 

Uavhengig av hvilken forklaring eller tolkning man favoriserer 
– mest sannsynlig så var det en kombinasjon, eller kanskje til og 
med ingen av dem og at det fornordiske sjelsbegrepet var enda mer 
komplekst – så har det implikasjoner for hva et individ var, og ikke 
minst, hva fortidens identiteter representerte. Og i forhold til det 
sistnevnte, som har vært en favoritt i arkeologiske tolkninger, så 
har arkeologer dessverre hatt en altfor naiv, sekulær og ureflektert 
holdning til identiteter, hvor de i stor grad har vært et samtidsspeil 
av nåtiden. 

Kildematerialet er entydig på at et menneske hadde flere ulike 
sjeler som var nært forbundet eller del av andre guddommelige 
ånder eller livskrefter.60 Det var ulike forestillinger om hvor sjelen 
var lokalisert. En av de vanligste forestillingene har også i nordisk 
tradisjon vært at sjelen sitter i hodet. Mange spøkelser og gjenferd 
går rundt uten hode, men de kan likevel både snakke og le. Og å 
gå med hodet under armen har aldri vært et godt tegn.61 Livet og 
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sjelen har også blitt sett på som en kvalitet ved blodet – livet sitter 
i blodet – og ved å drikke blod fra for eksempel avrettedes hoder 
kunne man få ekstra livskraft, og logikken og livskraften i dette vil 
bli diskutert senere.  

En annen og mer merkverdig forestilling er at sjelen sitter i 
spesielle deler av skjelettet. ‘Dødvirvelen’ (svensk: ‘dökotan’) eller 
nakkeleddet, som er det øverste leddet eller virvelen mellom 
halsen og hodeskallen, har blitt sett på som sjelens sete og 
lokalisering (fig. 3.5). Det er nettopp denne skjelettdelen som kan 
bli et spøkelse eller gjenganger, men også et ribbein eller 
skulderblad kan ha denne funksjonen. Mange er de historiene hvor 
en person i kamp ikke har dødd før det endelige og fatale våde-
skuddet har rammet dette stedet eller denne skjelettdelen. I denne 
skjelettdelen sitter menneskesjelen og livet har sitt utgangspunkt 
der, og denne kroppsdelen er uhorvelig mektig og besitter stor 
kraft, som kan utnyttes til godt og vondt av de som hadde 
kunnskap om slikt. Og Skam, Djevelen selv, har også hatt makt 
over kun en virvel eller skjelettdel i kroppen, men med denne 
kunne han lage et spøkelse, fordi bare et bein var tilstrekkelig for 
spøkeri og gjengangere. Troen på at sjelen sitter i ett av kroppens 
bein har derfor komplisert og mangefasettert sjelsoppfatningene.62 
Reichborn-Kjennerud oppsummerer: 
 

‘Sjelen var således efter de gamles mening ikke engang i 
levende live knyttet til legemet, den kunde under visse 
forhold rive sig løs og gå sine egne veier både når en sov og 
når en var våken. Som menneskets annet jeg kunde den efter 
eget valg enten holde sig til legemet som følgeånd eller 
operere på egen hånd. Frigjort fra legemet kunde den virke 
på andre mennesker, både på deres sjel og på deres legemer. 
Den kunde volde reflekssymptomer som gjesping, hiksting, 
kløe o.s.v., men også sykdom. Disse reflekssymptomer 
tenkte de gamle sig som en fjernvirkning av andre personers 
tankeliv, en slags kraftig tankeoverføring som samtidig 
varslet om at en annen person tenkte på en, en forløper for 
personen selv. På det gamle sprog kalte de disse 
sjeleformene for hugr, hamr eller fylgja, men disse ord 
dekker ikke hinannen helt, og de har dessuten sine 
særbetydninger.’63 
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Fig. 3.5. Sjelens lokalisering mellom halsen og hodeskallen. Hvis man 
snur en hodeskalle opp-ned, så er det en mer forståelig forestilling siden 
dette er et spesielt sted som definerer hodet og dermed livet. 

 
Hvert menneske sies altså å ha et åndsvesen eller en 

beskyttelsesånd, som følger med og vokter personen gjennom hele 
livet, og denne kan vise seg både før og etter døden. Denne 
skikkelsen har hatt ulike navn som vård, vål, vålnad, varsel, rå eller 
hamn, blant mange flere, og spesielt hvis den viste seg under et 
menneskes livstid ble den ofte kalt ‘varsel’.64 Men i ulike former og 
gestalter har den også blitt kalt spøke, gjenganger, gast eller 
fantom, og som en skygge av den døde er den en usynlig ånd og 
ande.65 Døden løser og adskiller mennesket fra sin følgesånd, og 
når den sistnevnte forlater kroppen blir mennesket motløst – og 
kraftløst. Hvis en person går igjen etter døden, så er det ikke den 
døde selv, men denne følgesånden. Hvem er hvem av disse 
usynlige skikkelsene er ikke enkelt å avgjøre, og det var det helt 
sikkert heller ikke i samtiden, og en annen gestalt som utgår fra 
mennesket er en nedadgående skygge som vandrer under jorden 
parallelt til den levende oppe på jorden. Når en person dør, så 
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forblir denne skyggen under jorden, men som av til kan være synlig 
for de levende. Dette er dødens gjenganger eller spøkelse. Og mens 
kroppen ligger stille, så går sjelen som en skygge. Det å gå eller 
trampe på sin egen skygge var derfor farlig. I Norge ble også en av 
disse gestaltene kalt ‘draug’, som kan fremvise seg i en 
dyreskikkelse. Følgesjelen har også blitt sett og forstått som et 
brennende lys, og over døende så vel som på kirkegården har det 
ofte blitt sett slike svake lys.66 

Det faktum at å gå eller tråkke på sin egen skygge var farlig og 

i verste fall kunne medføre døden, er kun et eksempel på nettopp 

det dødelige og farlige ved vettene og de underjordiske. Dette er et 

tema som går igjen og igjen i de skriftlige kildene fra de eldste tider 

til våre dager. Ulike sykdommer var ikke bare potensielt dødelige, 

men de var konkrete og spesifikke angrep av forfedre og onde 

ånder, vetter og andre åndelige gestalter. Selv om sykdom hadde 

fysiske årsaker og konsekvenser, så var det først og fremst et 

spirituelt angrep, og løsningen og botemidlene måtte derfor til-

passes sykdommens karakter og sjelelige form. 
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4. Sykdom, trolldom og styggedom 
 
 
 

‘Troll kalles både en vond vette og et menneske med trollnatur 
og egenskaper som troll, en trollmann eller trollkjerring. Men 
det finnes overgangsformer, da en trollmann eller en troll-
kjerring efter døden kan bli gjenganger og således gå over til 
å bli troll, vond vette. At de gamle med troll først og fremst 
tenkte på de dødes sjeler kan vi se av den eldre Borgartings 
kristenrett der det er tale om å «sitte ute» og «vekke op troll» 
… De egentlige troll er i det store og hele identiske med jøtnene 
… Troll var ellers et samlenavn for alle vonde vetter.’67 

 
 

Med dagens medisinske kunnskap om årsakssammenhenger kan 
fortidens forståelser av dødelig elendighet med påfølgende bote-
midler og behandlinger virke nærmest uforståelig ved første 
øyekast, ja til og med latterlig og hoderystende dumt. Men å spytte 
hardt hvis noen hadde gitt deg det onde øyet, var en enkel 
forhåndsregel, som ikke skadet selv om det var usikkert om det var 
beskyttelse nok og hvorvidt sterkere virkemidler var nødvendig. I 
dag kan alt dette beskrives men ikke avferdes som folketro og 
overtro, fordi i en verden karakterisert av absolutt nød og brutal 
død, så var ikke troen noe man satte håp og tillitt til som i kristen-
dommen, men det ga en rasjonell og logisk forståelse av ellers 
uforståelige og farlige makter og fakter. 

I Grønlendingetåtten, en tekst mest sannsynlig nedskrevet på 
begynnelsen av 1200-tallet, står det at 

 
‘fangstfolkene gikk i land og fikk se et tømmerhus og et telt 
like ved skipene. Utenfor lå to lik, døde av sult […] Sigurd 
fryktede åpenbart sjelene til de ubegravde menn gikk igjen 
inne i huset og kunne skade de levende. Det forsto alle med 
unntak av Steintor. Han sa det var noe tull å gjøre seg mer 
bryderi enn nødvendig, og gikk inn i huset. Men da han kom 
ut igjen, hadde han mistet forstanden, han løp og skrek, og 
kameratene løp etter for å forsøke å holde ham. Men han falt 
ned i en bergsprekk og mistet livet. Sigurd lot da hele huset 
bryte ned, og kokte de råtne likene i bryggekjeler for å få 
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beina fra kjøttet. Beina tok de med til det grønlandske 
bispesetet i Gardar og sørget for å få dem gravlagt der. Det 
var nok delvis en velgjerning mot de døde, delvis en måte å 
beskytte seg selv mot å bli plaget av gjengangere. «Biskopen 
sa de hadde gått rett og vettugt fram» [fordi…] sjeler som 
ikke var kommet til ro, kunne heller ikke finne sin plass i 
paradis eller helvete.’68  

 

I praksis er dette en beskrivelse av de døde som gjengangere og 
vetter, som var en fare for den døde selv, men også for alle andre, 
som vist med Steintor som mistet forstanden og døde. Å se syk-
dom som et fysisk om enn usynlig angrep på kroppen er høyst 
logisk. Det forklarer både hendelsesforløpet og de bakenfor-
liggende årsakene samt smertene og følelsene som settes i 
bevegelse. Det forener ytre og indre faktorer, forener kroppen og 
sjelen, og denne verdens lidelser og pinsler med guder, demoner, 
mennesker og makter fra det hinsidige. Hvis man er frisk, kan 
fysiske angrep oppleves på ulike måter. Et hekseskudd smeller 
bokstavelig til i ryggen. Hodeverk kan intensiveres så mye at hodet 
holder på å sprenges og sitt eget sinn forsvinner og fortæres. Et 
friskt menneske kan legge seg for natten og våkne opp neste dag 
dødssyk. Feber og kvalme beveger seg bølgende inne i kroppen. I 
tillegg var det da som nå ulike former for mentale sykdommer eller 
galenskap generelt.  

Alle sykdomsforløp er forskjellige, men alle kan forstås med at 
kroppen er under angrep – usynlige angrep. Siden alle angrep er 
forskjellige, så kan det være uendelig mange synlige og usynlige 
ånder og makter som ligger bak. I en potensiell allestedsnær-
værende ond og vond verden hvor man kan angripes fra alle kanter 
til alle døgnets tider året rundt – og hvor hvert angrep er potensielt 
livstruende og dødelig – må dette ikke bare forstås og forklares, 
men enda viktigere var det å beskytte og helbrede seg, avverge 
farer og angrep før de finner sted, og utdrive og eliminere ond-
skapen når den er identifisert og lokalisert. 

I folketroen er det to slags kroppsfeil eller lyter; de som er 
medfødt og de som tilkommer senere i livet, og i begge tilfeller er 
de forårsaket av trollskap.69 Troll, vetter, gjengangere og varulver 
var mørkets og det ondes makter, og det var mot onde ånder, 
gestalter og mennesker beskyttelse var nødvendig.70  



51 
 

 
Fig. 4.1. Den lille gutten spurte trollene hvordan man kommer inn i 

berget. Trollene er veldige menneskelige i sin karakter, og deres høye 

alder viser at de tilhører forfedrenes verden. John Bauers illustrasjon til 

Alfred Smedberg’s ‘Trollen och tomtepojken’, 1909. Kilde: Wikimedia 

Commons. 

Trollene levde virkelige liv blant menneskene, men de var 
motsatte av de menneskelige livene og værene. Menneskene var 
synlige mens de var usynlige, de elsket natten og mørket mens 
menneskene elsket lyset, og de bodde i berg og steiner mens 
menneskene bodde i hus (fig. 4.1).71 Det å være keivhendt var også 
forbundet med trolldom, fordi trollene arbeider også på samme 
måten og det venstre svarer til det omvendtes magi.72 
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Fig. 4.2. Den dansk-norske nisse etter en avbildning av H. Gude, fig. 150 
(s. 303) i Olrik & Ellekilde 1926-1951. 

 
Selv i dag har vi ord og uttrykk som ‘hekseskudd’ og at ‘det går 

troll i ord’. ‘At hodepine skal komme av trolldom hører vi fra flere 
kanter av landet, og det viser seg tydeligst i sykdomsnavnet grep 
som ofte svarer til hodeverk. Dette ord går ut fra at en dødning 
eller vette har grepet om hodet på mennesket og på denne måte 
voldt sykdommen som også kalles dødmannsgrep eller trollgrep.’73 
Den vanligste forklaringen på sinnssykdom eller å miste sinnet i 
nyere folketro er at vedkommende var tatt av de underjordiske 
folkene og satt i berg eller en haug. Hvis man forstyrret vettene på 
deres grunn ved å gå eller sove på deres mark, eller under et 
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vettetre, så kunne man miste sinnet. Og kroppsavfall, som hår eller 
negler hvis det kom på avveie og ble spist av dyr eller flaggermus, 
kunne forårsake galenskap.74 ‘De gamle trodde en kunde miste 
forstanden ved å høre på en trollsang, galdr. Den som kom ut for 
noe slikt, blev galinn, sinnssyk, av gala, synge en trollsang (med 
fisteltone). Dette ord ligger til grunn for gal[en]skap i de nordiske 
språk.’75 

Den dag i dag lever vi også med avskygninger av tidligere tiders 
medisinske forestillinger. Spesielt barn kan mene at medisinen er 
så besk og smaker så ille at selv sykdommen er bedre, og i allmenn 
folketro var det et poeng at medisinen skulle være så vond og 
forferdelig som mulig. Den bakenforliggende tanken var ikke å 
plage den allerede syke mer enn nødvendig, men på lik linje som 
den lidende syntes det smakte forferdelig, så var tanken at også 
sykdommen eller sykdomsdemonen bokstavelig talt skulle få 
avsmak på den syke, og derigjennom skulle den skremmes bort så 
den ikke gikk til angrep igjen.76 

Helt opp til moderne tider var det derfor vanlig å se på sykdom 
som forårsaket av en ond ånd eller sykdomsdemon, og avdøde 
slektninger var ingen garantist for fremtidig velvære, snarere tvert 
imot (fig. 4.2). De som hadde kunnskap om trolldom kunne 
identifisere hvem eller hva som var på ferde, og ofringer direkte til 
de onde maktene kunne tilfredsstille dem så de trakk seg tilbake 
og dermed forsvant også sykdomstegnene.  
 

‘De gamle så i sykdom og skader en følge av vonde vetters 
angrep eller en fjernvirkning av fiendtlige menneskers sjel … 
sykdommene [kunne enten] komme av sykdomsvetter, de 
forlengst henfarnes sjeler som har satt bo ute i naturen som 
selvstendige vesener, eller av dødninger, gjengangere efter 
nylig døde som ennu har en viss kontakt med menneske-
livet, men kan også ha sin grunn i levendes menneskers 
fiendtlige sinnelag. Vi får på denne måte tre slags 
sykdomsårsaker, en animistisk, en fra dødningeverden og en 
fra levende mennesker, men motivet er i alle tilfelle det 
samme, nemlig hevn.’77 

 
Ikke alle sykdommer var forårsaket av direkte angrep, men som 
virus og bakterier kan smitte i dag, så kunne også kvalitetene til 
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onde og vonde ånder overføres gjennom gjenstander, dyr eller 
personer. Onde ånder var derfor ikke bare sett på som årsakene til 
sykdom, men i mange tilfeller var de selve sykdommene. Og 
sykdom oppsto når disse onde åndene og sykdomsdemonene 
trengte seg inn i kroppen. Sykdommer kunne også aktiveres av 
overnaturlige vesener, de døde, dyr eller vekster, og mennesker 
med overnaturlige evner og kunnskap om trolldom, men også 
gjennom det onde øyet eller den falske tungen.  

I en slik verden var det av største viktighet at man til enhver 
tid anvendte profylaktiske eller forebyggende verktøy og metoder, 
som inkluderte amuletter og andre formularer. Spesielt menneske-
bein fra kirkegården ble sett på som svært effektfulle siden den 
dødes krefter ble videreført, men de som ville lære seg trolldoms-
kunst kunne også bruke andre menneskerester.78 Og blod har til 
alle tider vært et sterkt og effektivt legemiddel og en kilde til 
utenom-menneskelig kraft.  

Hvorvidt det er sjelen som fenomen, kan diskuteres, men 
troen på at menneskets styrke lå i blodet lå til grunn for jegernes 
skikk med å drikke dyreblod.79 ‘De norrøne kenningar for blod 
viser at de gamle i denne legemsvæske så et hellig stoff, som helst 
ikke burde nevnes med sitt rette navn … I nyere norsk folketro har 
blodet vært holdt for et maktfylt stoff.’80 Hvilken type blod som 
helst kunne brukes til helbredelse, men ekstra potent og kraftfullt 
var ‘rent’ blod fra et lite barn eller en ubesudlet jomfru. Likevel ble 
blod fra avrettede kriminelle mest brukt, siden det var lettest å få 
tak i, og det var viktig at blodet måtte være kroppsvarmt hvis det 
skulle være virksomt, altså måtte det være ‘levende’.81 Magekrampe 
kunne kureres med sitt eget blod ved at man skar et kors nederst 
på brystbenet og lot blodet renne ned i et glass med brennevin, 
hvorpå den syke skulle drikke eliksiren tre torsdagsmorgener på 
rad på ‘fastende hjerte’.82 

Beinrester og deler av de døde var attraktive remedier og 
medisiner, og trollmenn og trollkjerringer kunne ha anvending for 
litt mer enn Salmeboken i sine gjerninger (fig. 4.3). Det var vanlig 
å gå på kirkegården og plukke bein, men trollmenn kunne også 
stjele lik, og det fortelles at de til og med kokte lik og lagde 
trolldrikker til landsbybeboerne.  
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Fig. 4.3. En primitive dansk ‘skovfrue’ eller trollkvinne, fig. 195 (s. 402) i 
Olrik & Ellekilde 1926-1951. 
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Bruk av bein fra kirkegården til mindre hederlige formål var 
praksis mange steder på 1800-tallet, og spesielt kroppsdeler av 
selvmordere, døde tyver og avrettede kriminelle var ansett å være 
svært kraftige og virkningsfulle. Ved innbrudd trengte tyvene all 
den hjelp og beskyttelse de kunne få, og spesielt bruk av stearinlys 
var avslørende. Men det fantes visse trollys eller tjuvlys. Hvis de var 
tilvirket med en døds person hånd eller finger, så kunne de trygt 
brukes på nattlige tokt uten fare for å bli avslørt. På det Nordiska 
museet i Stockholm fins det derimot rester av en enda mer 
makaber skikk og helt spesielle lys. Hvis en stortyv fikk støpt et 
stearinlys i en død persons strupe, så kunne den som var i besittelse 
av et slikt lys gå trygt rundt i fremmedes hjem og gjøre faenskap.83 

Bruk av menneskerester, og primært hodeskallen som det 
kunne drikkes av, har både vært et aktivt botemiddel, men også 
knyttet til fertilitet og markens grøde. På 1800-tallet foreslo en 
gammel gumme i Skåne på fullt alvor at de skulle grave opp graven 
av hennes døde ektemann så hennes syke sønn kunne drikke av sin 
fars hodeskalle og således bli frisk. Og en hodeskalle fra kirke-
gården skulle visstnok også kunne graves ned i en åker og deri-
gjennom bidra til å få en rikelig avling med god kål. Hvorvidt det 
relaterer seg til et kålhode eller hodekål er uvisst, men også i 
brennevinsproduksjon ble hodeskaller lagt i linneposer og senket 
ned i brennevinstønnene på begynnelsen av 1800-tallet.84 

Selv om dødbein kunne brukes i medisin, så var de først og 
fremst anvendt i magien og praksiser knyttet til trolldom. Bruk av 
de dødes bein kunne forårsake mye ondt og vondt, men også 
jorden fra kirkegården og begravelser var et aktivt medium til 
besvergelser og ondskap. Hvis man ville hevne seg på naboen eller 
andre fiender, så var ‘dødjord’ et effektivt middel, som kunne lures 
inn i deres hjem eller klær. Slik forhekset jord kunne kastes på 
åkeren til sine fiender hvorpå avlingen ville feile med påfølgende 
uår, nød og død. Jord som lå i en hodeskalle var enda kraftigere og 
mer effektfullt, og mer enn en avvist og forsmådd ungkar har 
angivelig ødelagt sin elskedes kjærlighet og ekteskap med en 
annen mann på denne måten.85 Det er ikke til å undre seg over at 
‘elsk’ ble sett på som en sykdom som kunne drepe. 

Visse dyr har innen folkemedisinen blitt ansett å ha hel-
bredende og sykdomsavvergende krefter. Ormer og padder, og 
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slanger, frosker og noen insekter tilhører denne gruppen, og blodet 
deres blandet i salt har hatt magiske funksjoner. 86 ‘Ormefett hører 
til vernerådene mot alt vondt. I Storelvdal koker de huggorm, 
skummer fettet av, blander det med mel til en deig og lar alle folk 
i huset spise litt av det. Dette gjøres en gang om året.’87 Regnvann 
som samlet seg på store stein ble også ofte benyttet i folke-
medisinen. Spesielt dugg samlet sammen på midsommarnatts-
dagen ble ansett å ha en ekstra sterk botende kraft, og ved å dra et 
laken gjennom dugget, så kunne man vri ut vannet.88 

All ære til beskyttelsesmidler, men i en slik tro virker de kun i 
en viss grad og opp til et visst nivå. Stor kraft og ondskap må bøtes 
med tilsvarende sterke midler. Under en koleraepidemi i Sverige 
på midten av 1800-tallet ble en 20-år gammel ung kvinne begravd 
levende. Til tross for at de anså henne død da de la henne i kisten, 
så hørte de rop og lyder fra kisten under jordfestingen, men de 
ansvarlige for hennes likvidering gjorde ingenting for de trodde at 
sykdommen skulle slutte så snart de hadde fått begravd en person 
levende. Og med hennes død, så sluttet sykdommen også, beretter 
kildene.89 

Kloke koner og trollgubber kunne i prinsippet være hvem som 
helst, men noen mennesker hadde bedre forutsetninger for å 
tilegne seg disse overnaturlige egenskapene og de personlige 
kvalitetene som var nødvendige for å utøve denne kunnskapen på 
en god måte. Og det var godt med eksempler på at de som kunne 
bøte og helbrede sykdommer, også kunne påføre og være årsaken 
til den samme elendigheten, så trolldom var ingenting man tok lett 
på. Et godt tegn var hvis et barn ble født mellom kl. 12 og 01 på 
natten og spesielt på julenatten da alt ondt var ute i mørkret og det 
var fare på ferde: da var man godt rustet for å møte de usynlige og 
døde. Ble man født med fosterhinnen over hodet indikerte det at 
noe spesielt heftet ved barnet; andre uvanlige egenskaper og 
fysiske attributter som seks fingre, krokrygg, tvillinger – eller enda 
bedre trillinger – kvalifiserte som potensielle innganger til det 
overnaturlige. I praksis var det nok heller slik at mennesker med 
fysiske fødselsskader, skavanker og misdannelser, som ofte ble 
forvist til samfunnets utkant, fant dette som en levevei og brød-
føde.  
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Fig. 4.4. Døren til Väversunda kirke syd for Vadstena med kvinnefigurer 
og sjelselementer. 

 
To yrkesgrupper var alle likevel enige om hadde mer og 

annerledes kunnskap enn de andre; smeden og spellemannen – 
begge med kunnskap og kontakter ut over det vanlige og hver-
dagslige.90 Å tilegne seg livsviktig kunnskap eller den klokes 
kunnskap ble ofte kalt svartekunst. I kristen tid ble det sett på som 
farlig kunnskap og det var Fanden eller Faen selv som var kilden. 
Den som skulle erverve seg den dypeste innsikt måtte inngå i pakt 
med Djevelen, og dette var forestillinger som blomstret under 
hekseprosessene.  

Ved å ofre litt blod fra venstre lillefinger kunne man besverge 
seg til Fanden hvorpå sjelen ble lovet bort til evig tid i bytte mot 
kunnskap om de dypeste makter og hemmeligheter; innsikter som 
ga uhorvelig stor makt og frykt blant de levende. En annen måte 
var å gå tre ganger motsols rundt kirken kl. 12 på julenatten og hver 
gang man passerte døren, så skulle det blåses i låsen i kirkedøren 
(fig. 4.4).  
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Den tredje gangen så åpnet kirkedøren seg og den uhellige 

kunne gå helt inn i helligdommen og møte selveste Fanden, og 
motta den magiske kunnskapen til prisen av sin egen udødelige 
sjel i all evighet. Kristendommens skygger har formørket den 
klokes klarsyn, som var en av egenskapene de fullt utlærte kloke 
besatte. De sto i et intimt forhold til makter og krefter som ikke 
var av, eller fra, denne verden, og de kunne bevege seg mellom 
hverdagslige og åndelige sfærer som ingen andre.91 

Selv om jord fra kirkegården og menneskebein var effektive 
redskaper som beskyttet mot ondskap, så var dette også farlige 
våpen. Galenskap og sinnssykdom var bokstavelig talt en sykdom 
på sinnet hvor fornuften var blitt angrepet eller til og med bortført. 
Hvis man fikk et uvitende menneske eller mot dens vilje til å spise 
jord fra kirkegården, så kunne man forlede sinnet. En trollgubbe 
kunne også lage en trollpose med døde bein og annen styggedom, 
og hvis den ble plassert under golvet eller i sengen til den som man 

Fig. 4.5. Gudinnen Freja 
oppsøker dvergene i deres 
hule. Fra Keary, Keary & 
Huard 1908, s. 172. 
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ville ramme, så kunne man forføre eller bortføre sinnet. Og 
selvfølgelig kunne de usynlige gjøre det samme.92  

Siden de tidligste og uminnelige tider har mennesker prøvd å 
avsløre fremtiden for dens hemmeligheter. I en verden som er 
skjebnebestemt er det naturlig at også skygger av fremtiden kan 
vises; det kommer jo til å skje, så noen vet både hvem som har 
denne kunnskapen og hvordan man kan tilegne seg den før alle 
andre (fig. 4.5). Å lese værtegn har vært en kunst til alle tider, det 
unaturlige i naturen har vært kilder til overnaturlige forståelser, og 
det overnaturlige har vært direkte kilder til enda mørkere 
hemmeligheter. Å tolke varsler og merkelige fenomener og 
adferder, se syner i våken tilstand eller å få åpenbarelser eller 
klarsyn i drømmer, eller å spå med ulike remedier for å få innblikk 
og utblikk, har blitt praktisert av mange mer eller mindre klarsynte 
opp gjennom historien. Og paradoksalt nok og til tross for den 
gode kunnskapen og lyse fremtiden som søktes, så var ofte midlene 
og veien til fremtidens innsikt kjennetegnet av mørket og døden.  

Det var ikke alle mennesker som råtnet i graven, og spesielt 
trollmenns hjerne og hodeskalle ble sagt at ikke forråtnet.93 En av 
de sterkeste metodene for å få denne viktigste kunnskap var nekro-
manti; kunsten å fremmane ånder av døde mennesker. Nekro-
mantikere var rituelle spesialister som hadde nettopp denne 
kunnskapen og behersket denne kunsten: de var åndemanere som 
kunne få de døde til å fortelle om fremtiden. Det var selve livets 
mest hemmelighetsfulle krefter som ble konsulert i forkant av 
skjebnens ufravikelige virkelighet som ville komme. Dette var 
kunnskap som ikke var ufarlig, snarere tvert om, og denne typen 
spådomskunst kunne bare utøves på visse spesielle tidspunkter og 
med største varsomhet. Konsultasjoner med døde og døden i 
forkant kan fort lede til en prematur og voldsom død.94 Eller med 
andre ord: å konsultere med farlige og mektige vetter kunne være 
livstruende og fatalt. De mektige maktene kunne fortelle om og 
forutse fremtiden, men siden de var nykkfulle og uforutsigbare, så 
kunne de også umiddelbart fullbyrde og besegle skjebnen og 
dødens profeti her og nå – eller der og da. 

Sykdommens personlighet var et bevis på vettenes mange 
væren og virke. Ingen kunne med sikkerhet vite om døderitualene 
og begravelsene var vellykkede og om de avdøde fikk et godt 
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sjelelig liv i den hinsidige eksistensen, men alle kunne føle vettenes 
fysiske angrep på kropp og sinn. Nettopp fordi hver sykdom er 
forskjellig og alle går igjennom ulike sykdomsfaser med varierende 
intensitet og smerte, og ikke minste lengden og det kroppslige 
omfanget av sykdommen, gjorde hvert angrep individuelt, og 
dermed også vetten eller den onde ånden. Alle hadde forskjellige 
sykdomshistorier, selv ut fra den samme sykdommen som alve-
blest, og derigjennom var sykdomsvariasjonen et fysisk og konkret 
bevis på den mangefasetterte verden av ånder og vetter.  

I alle religioner er det positive resultatet av ofring og bønn mer 
usikkert, men de negative årsakene og konsekvensene i form av 
sykdom, smerte, nød og død, er alltid mer erkjennbare og entydige. 
Sjelens åndelige essens ble først og fremst erfart som en kroppslig 
konsekvens av sykdom, og derigjennom åpnet det opp en 
uendelighet av tenkelige og utenkelige vesener som kunne angripe 
og skade gud og hvermann. Og derfor var det absolutt avgjørende 
og av livsviktig nødvendighet å ha følgesvenner og beskyttere – i 
dette livet og i det neste.   
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5. Følgesvenn og kvinnefølge 
 
 
 

‘Som uttrykk for menneskets annet jeg er fylgja en oftest 
usynlig følgeånd som hjelper en i vanskelige tilfelle … Som vi 
før har hørt var hugr hos de gamle summen av alle sjels-
egenskaper og blev på denne måte et slags uttrykk for sjelen i 
det hele, også når den optrer på egen hånd som et menneskets 
fylgje eller i sin selvstendige virkeform utenfor legemet … 
Hamr som sjeleform skilte seg fra hugr bare ved en liten 
nyanse i betydningen, men ellers var de så godt som 
synonyme. Når sjelen skulde gjøre sig gjeldende likeoverfor 
andre mennesker uavhengig av legemet, måtte den efter 
gammel tro ta på sig en annen skikkelse…’95 

 
 

Hamen eller verneånden har blitt kalt fylgja helt opp til moderne 
tider, for eksempel så ble denne benevnelsen brukt på 1800-tallet i 
Hedemora i Sverige.96 Dette er opplagt kontinuitet av hedenske 
tanker og tro, fordi kristendommen opererer med helt andre 
sjelsforestillinger. Den største forskjellen er ikke det kartesianske 
verdensbildet i forhold til et fenomenologisk,97 hvor det først-
nevnte presumptivt tilhører kristendommen og det sistnevnte 
tradisjonelle religioner, for selv Descartes kalte kroppen eller 
kjødet for den ‘tredje substansen’, som var et medium eller en bro 
mellom tanke og den romlige dimensjonen.98 I vestlig filosofi-
tradisjon er det også argumentert for at det fins ingen kartesiansk 
person med distinkt og adskilt kropp og tanke. Tanke og tenking 
er kroppsliggjort og på fundamentale måter formet av det 
kroppslige.99  

Hovedskillet i denne analysen er derfor ikke hvorvidt sjelen var 
kroppsliggjort, fordi det var den og kristendommen representerte 
mer kontinuitet enn brudd i denne sammenhengen, men den 
fundamentale forskjellen er troen på menneskets og sjelens 
autonomi og enhet i livet så vel som i døden. I kristendommen er 
sjelen en enhet som ikke forlater den levende kroppen før den dør, 
og i døden er også sjelen en enhet som viderefører den dødes liv 
enten i himmelen eller helvete. I de fortidige kosmologiene var 
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sjelen langt mer kompleks og sammensatt,100 men også mer flyktig 
og agerende med egeninteresser.  

I den norrøne litteraturen er det ulike motiver som har 
karakteristikker av å være ulike dimensjoner eller aspekter av det 
vi kaller sjel, eller til og med flere parallelle eksistenser av sjeler 
tilhørende et menneske. De skriftlige kildene gir ingen entydige 
navn eller begreper som identifiserer ulike åndelige dimensjoner 
av mennesker, bortsett fra hug, ham og hamingja eller fylgja, men 
disse begrepene som sjelelige og åndelige prosesser og essenser er 
vanskelige å konkretisere og forstå konsekvensene av, spesielt i 
døderitualer og hvordan alver og vetter ble født og levde. 

Det synes likevel uomtvistelig at ethvert menneske hadde i alle 
fall en og mest sannsynlig flere følgesvenner; åndelige eksistenser 
som levde parallelt og identisk med den levende, men som også 
fortsatte livet etter den fysiske døden og videreførte identiteten og 
deler av den åndelige eksistensen til den avdøde. I en verden hvor 
døden representerte ulike dimensjoner av livet – de åndelige 
dimensjonene levde videre i både gamle og nye former – så var livet 
også en del av døden: det var en tett kontakt mellom de levende og 
døde. Ikke bare kunne de levende eller deler av ulike sjelsformer 
krysse grensene til den andre verden og de dødes rike, som var like 
levende og virkelig som de levendes verden, men de døde kunne 
også komme tilbake til de levende på denne siden av de fysiske og 
åndelige realitetene.  

Det var i alle fall to virkeligheter eller parallelle dimensjoner 
av reelle verdener. Den ene var den fysiske og erkjennbare virkelig-
heten med alle de vanlige karakterene og karakteristikkene; 
mennesker og dyr, jordbruk og årstider, kjærlighet og krangel, og 
ikke minst, sykdom, nød og død. Den andre virkeligheten var den 
åndelige verden. De usynlige realitetene var mer virkelige enn den 
fysiske og visuelle verden. Ikke bare definerte de det levende livet, 
fordi mens mennesker og dyr har korte liv og dør som biologiske 
og kroppslige vesener, så fortsatte livet og det værende i den andre 
dimensjonen. Døden var derfor ikke fravær av liv; det var 
intensifiert liv – og mest sannsynlig var livskraften sterkere og mer 
altomfattende i destillert åndsform og som et udødelig vesen i den 
usynlige virkeligheten i et evighetsperspektiv (fig. 5.1). 
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I alle kulturer og religioner fins det fortellinger og forestillinger 

om det videre livet og en eksistens etter døden, men er det en ting 
som kjennetegner alle slike forståelser til tross for de mest poetiske 
eller beskrivende utlegninger, så er det en utvetydig usikkerhet for 
det ukjente. Det som ingen kan vite men som alle vet, må forstås 
mer enn bare mytologisk og blir alltid materialisert og praktisert. 
De skriftlige kildene er derfor et godt utgangspunkt for å tilnærme 
seg arkeologisk de materielle uttrykkene og de døderitualene som 
har blitt utført. Skygger av den usynlige og udødelige verden blir 
synlige i den fysiske verden, og virkelige ritualer og handlinger har 
muliggjort kontakt mellom de levende og døde. Det fragment-
ariske kildematerialet blir derfor en mer rikholdig og utømmelig 
kilde til en dypere forståelse av dødens dypeste mening og 
betydning: livet. 

 

Fig. 5.1. Hervor på Samsö 
hvor hun henter sverdet 
Tyrfing fra farens grav. 
Kunstverk av Jenny 
NyströmStoopendaal  
(1854–1946), 1895, publisert 
i Ekermann, A. 1895. Från 
Nordens forntid: Forn-
nordiska sagor bearb. på 
svenska. P. A. Norstedt. 
Stockholm. 

 



65 
 

 
I tidligere arbeider har Else Mundal analysert norrøne sjels-

konsepter. I den norrøne kosmologien er det to helt sentrale 
motiver som representerer ulike sjels- eller åndsvesener: dyre-
følgemotivet og kvinnefølgemotivet (følge, fra fylgja/fylgjur). Selv 
om det er likheter på et overordnet plan, så er det også store 
forskjeller mellom disse to følgeskikkelsene, og den første formen 
kan sies å være menneskets dobbeltgjenger mens den andre er som 
en hjelpeånd. Dyrefølget er et aspekt ved mennesket, som alltid er 
ved dets side selv om det er usynlig. Dyrefølget er derfor en slags 
ytre sjel, som et hvert menneske har i tillegg til sin personlige 
kroppssjel.101 

Dyrefølgene assosiert med høvdinger slik det er berettet i 
sagaene presenterer seg ofte som sterke og farlige dyr, som for 
eksempel okse, rev, bjørn, isbjørn, ørn, falk, ulv, leopard, løve, orm 
og drake (fig. 5.2). Dyrefølgemotivene symboliserte karakter-

Fig. 5.2. Tyr mater Fenris-
ulven – den største, 
sterkeste og farligste 
ulven av dem alle. Fra 
Keary, Keary & Huard 
1908, s. 265. 
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egenskapene til de respektive menneskene, og følgesmotivene til 
store og sterke menn skilte seg fra følgene til vanlige folk. Dyre-
følget var derfor et permanent karakterdrag ved et menneske, og 
man kunne ikke ha en ørn en dag og en bjørn neste dag. Følgedyret 
og mennesket er i praksis identiske, med følgedyret et skritt foran 
mennesket.  

Hva følgedyret gjør og hvordan det oppfører seg, kommer 
mennesket til å gjøre på et nært forestående tidspunkt. Som en 
dobbeltgjenger går det forut for mennesket som følger etter i 
identiske fotspor. Følgesdyret og mennesket lever parallelle liv, de 
deler samme livslengde og skjebne, og siden dyrefølgets skjebne 
forutgår og forutbestemmer menneskets skjebne, er synet av sitt 
eget døde eller døende følgesdyr et ufravikelig tegn på sin egen 
nært forestående og uunngåelige død. Følgedyret viste seg oftest i 
drømmer, og når det viste seg for sin egen eier, hvorvidt det var i 
drømmer eller til og med i våken tilstand, var det fordi dyrefølget 
allerede hadde dødd og en del av mennesket umerkelig hadde 
skredet over til de dødes verden. Følgedyret er helt uten egen vilje 
og identitet, og et sterkt følgedyr reflekterer eierens egenskaper og 
gjensidig kan de ikke påvirke hverandre. De er to sider av en 
persons helhet mens vedkommende er i livet, men i forhold til 
kroppen som dør hvorpå den forråtner i jorden eller brennes opp 
på kremasjonsbålet, så har ikke dobbeltgjengeren en kjødelig 
kropp som forringes.102 

Utgangspunktet for dobbeltgjengeren kan likevel være kropp 
og noe veldig kjødelig: etterbyrden. Substantivet fylja har også 
betydningen ‘etterbyrden’, som er morkaken eller fosterhinnen, 
som støtes ut av livmoren ved fødselen (fig. 5.3). Ut fra et slikt 
perspektiv er det ganske slående og sammenfallende at den 
åndelige tvillingbroren blir født samtidig med barnet, og at det 
kanskje er dette som er dyrefølget hvis det respektive dyret har 
spist barnets etterbyrd.103 På Island var morkaken eller etterbyrden 
sett på som hellig i sagatiden, men jo nærmere man kommer vår 
tid og desto mer kristendommen har påvirket folkelige tradisjoner, 
så blir etterbyrden mer og mer uren og farlig, hvor sterkere tabuer 
er knyttet til å ødelegge denne sjelelige substansen, som for all del 
ikke må spises av verken mennesker eller dyr (se kapittel 9). 
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Fig. 5.3. Det enda ikke fødte barnet trengte en hjelpende hånd både fysisk 
og åndelig på livets vei. (Le Boursier du Coudray 1777, side 113, folio 
venstre side). 

 
Dyrefølget eller denne åndelige dobbeltgjengeren var eller 

representerte en form for dobbel predestinasjon eller skjebnedød. 
Skjebnen var forutbestemt og uunngåelig i seg selv og kun tåper og 
dårer ville være dumdristige nok til å trekke i sine egne skjebne-
tråder; det ville uansett ikke fungere fordi følgesdyret ville ikke 
følge etter og mennesket hadde ingen kontroll over sin følgesvenn. 
I tillegg var følgesdyret underlagt den samme skjebnen og 
mennesket var dømt og fordømt til å tape kampen mot den 
uunngåelige og forutbestemte døden. Dyrefølget forsterker og 
fordobler inntrykket av at menneskets skjebne var forutbestemt, 



68 
 

ufravikelig og ugjenkallelig. Mennesket fulgte i fotsporene til sin 
følgesvenn fra fosterstadiet like inn i dødens skygger.104 

Et aspekt eller en åndelig dimensjon av sjelen, eller en av flere 
sjeler eller åndsvesener som følger et individ, kan derfor sies å være 
uttrykt i dyrefølgemotivene. Parallelt til følgesmotivene så fins 
også hamskifte (hamr) som fenomen, og forestillingen om hug 
eller sjel (hugr). Hamskiftet hvor et menneske kan omforme seg til, 
eller fremstå som et dyr, er likevel forskjellig fra dyrefølgemotivet. 
Når en person gjennom ritualer og ekstase forlater eller endrer sin 
menneskelige kropp og blir del av eller omformet til et dyr, er det 
del av sjamanistiske praksiser, men dette dyret personifiserer ikke 
vedkommendes sjel, snarere tvert om. Selv om det er menneske-
sjeler i dyreham i både hamskiftet, hugmotivene og dyrefølgene, så 
er de vesens forskjellige med ulike åndelige funksjoner og ikke 
minst rituelle tradisjoner og representasjoner. 

Hamskiftet er del av ritualer som ble utført i sjamanistiske 
kontekster hvor sjelen ble sendt på reise og oppdrag, gjerne i denne 
verden, men alltid via og gjennom åndenes og forfedrenes verden 
for å hente sterke og mektige krefter. Gjennom ekstase og ofte 
kombinert med hallusinerende substanser, så forlater sjelen 
kroppen, som blir liggende livløs igjen på marken så lenge ritualet 
pågår. Det er menneskesjelen som tar over dyret og hvis dyret blir 
drept eller sjelen ikke finner tilbake til sin eier, vil personen som 
ligger livløs etter ekstasen også dø fysisk og endelig. Forestillingen 
om hamskiftet som fenomen og prosess innebærer at mennesket 
har en kroppssjel, som kan frigjøre seg fra sin menneskekropp, men 
også gjenforenes med sitt opphav som ellers vil død. Dette er 
dermed en sjelsform som kan kalles frisjel.105 

I hugmotivet er det andre prosesser som finner sted. Hugen 
(tanken) kan på egenhånd dra på ferde, selv uten at eieren vet om 
det. Deler av sjelen kan med egen vilje skille seg ut og fra resten, 
som er igjen i mennesket. I motsetning til hamskiftet hvor sjelens 
eier er satt ut av spill og livløs mens sjelen er på ferde og oppdrag, 
så kan hugen forlate og komme tilbake til et menneske umerkelig 
(fig. 5.4). Den vonde eller onde tanken kunne fremvise seg i 
ulveham, og hugen forlater ikke kroppen gjennom menneskers 
bevisste utførte ritualer og intensjoner.  
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Fig. 5.4. Speilbildet av sjelen som kan forlate kroppen. Ännu sitter 
Tuvstarr kvar och ser ner i vattnet, av John Bauer 1913, opprinnelig 
publisert i Bland tomtar och troll. Kilde: Wikimedia Commons. 

 
Ulvene som representerer den vonde tanken fremtreder i 

drømmer og opererer og eksisterer uavhengig av menneskets egen 
vilje og bevissthet. I en slik tilstand kan hugen verken drepe eller 
drepes. Mennesket har ingen kontroll over sin egen hug og 
tilsvarende kan ikke hugen hjelpe eller gjøre noe for personen den 
tilhører. I forhold til frisjelen så reflekterer hugmotivet et mer 
komplekst og mangefasettert sjelsbegrep, hvor det ikke er en enkel 
og entydig sammenheng mellom sjelen som representerer livet og 
sjelens eksistens etter døden. Hvis hugen ses på som menneskets 
sjel, så er begrepet nesten identisk med tanke og vilje.106  
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Fig. 5.5. Oljemaleriet ‘Die Nornen’ av Alois Delug fra 1895, som viser 
Urdarbrønnen («Skjebnebrønnen») under verdenstreet Yggdrasil hvor 
tre norner spinner skjebner. Maleriet er i privat eie. Kilde: Wikimedia 
Commons. 
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Det norrøne sjelsbegrepet inneholdt flere essenser og åndelige 
substanser med være og virke i både dette og det hinsidige livet. 
Dyrefølget har også blitt kalt mannsfølget eller dødsfølget, hvor 
den siste formen karakteriseres av at døden eller dødsbudskapet 
kommuniseres. Et annet og mer vanlig følgemotiv i litteraturen er 
kvinnefølget, og til tross for fellesskap i navn og eksistensen som 
usynlige skapninger ved menneskets side, så har de lite til felles i 
form og funksjon bortsett fra når begge følgene varsler om nært 
forestående død. Som budbringere av dødsbudskap har kvinne-
følgene vardøgerfunksjonen, men ellers er et viktig karaktertrekk 
ved kvinnefølgene at de tilhører ætten mer enn individuelle 
enkeltmennesker.107 

I de norrøne kildene er kvinnefølgene ofte kalt dis og det ser 
ut som følge og dis i visse tilfeller kan være to sider av dette samme 
kvinnelige åndsvesenet. Guddommer og gudinner assosiert med 
navnet dis har dype røtter tilbake til urminnes tider og er assosiert 
med fruktbarhet og markens grøde. Disene kunne også være 
spesialiserte; valkyriene valgte ut de som skulle falle i strid, 
nornene spant skjebnetråder, mens andre uspesifiserte diser var 
ættens verneånder (fig. 5.5). Forholdet mellom kvinnefølger og 
diser er derimot ikke entydig og snarere mer komplekst enn hva vi 
kan forstå, så det illustrerer også vanskeligheten med å begreps-
feste fysiske ulikheter og kvalitative forskjeller mellom guder- og 
åndsvesener i den norrøne kosmologien. Diseblotet i Uppsala er 
allment kjent, og det var en vesensforskjell om enn kanskje ikke 
åndsforskjell mellom valkyriene og nornene i den guddommelige 
verden, og kvinnefølgene som diser i den hverdagslige verden. 
Kvinnefølget kan ha tilhørt en gruppe av mer eller mindre 
spesialiserte diser. I motsetning til dyrefølgene, så hadde kvinne-
følgene ikke bare egne viljer og identiteter, men de kunne også 
være særdeles aktive og egenrådende. Hun er ikke del av eller et 
speilbilde av en bestemt levende person, og hun kan forlate ved-
kommende når hun vil. Hun fødes ikke sammen med den levende, 
og dør ikke i døden, og som ættens beskytter er hun kvinnelig – og 
uovervinnelig.108  

Forholdet mellom de levende og hvem som blir de levende 
døde er mye omdiskutert, fordi det er uklart og kildematerialet gir 
ikke entydige svar. Dette er selvfølgelig ikke overraskende fordi 
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selv den mest vise av de envise og klarsynte kan bare gi sin 
representasjon og forståelse av det spirituelle kosmos, og i den grad 
det var felles enighet om endelige og åndelige årsaker og 
virkninger og hvordan det styrte alt liv og virke i denne virkelige 
verden, så var det ikke nødvendig å uttrykke det med skriftlige ord. 
Mytologisk, rituelt og materielt i døden er entydighet flertydighet, 
det eiendommelige guddommelig, det usynlige synlig, og lik en sjel 
i livet, gir et lik liv til en ånd i det hinsidige.  

Kvinnefølget kan også knyttes opp til begrepene hamingja eller 
ham-gengja, det vil si en person som går i (fremmed) ham, og ifølge 
Ivar Aasen så betyr substantivet ham ‘gjenferd’. Hamingja kan da 
ses på som gjenferdet til en avdød som går igjen. Gjenferd er 
normalt assosiert med farlige og mørke krefter fra de dødes rike, 
men i de tilfellene hvor hamingja er konkretisert er det som en 
kvinneskikkelse eller at ordet er brukt identisk med fylgja eller dis. 
Døde forfedre kunne bli verneånder og gitt rollen til kvinnefølgene 
som beskyttere av slekten, så er det sannsynlig at det kun var 
kvinnelige forfedre som ble hamingjor – de som gikk igjen og 
vernet slekten. Kvinnefølgene var gode verneånder for ætten i mot-
setning til andre gjengangere, som draugene, som var både farlige 
og onde.109 Og som vi skal se senere, rollen som husfrue i livet og 
likbrud i døden kan være nært forbundet med hennes rolle som 
verneånd for slekten.  

Kvinnefølgene opptrer i de norrøne kildene i ulike former og 
med ulike funksjoner. De var vardøger eller varslende følgeånder 
og ledsagere til mennesket. De kunne hjelpe i strid og skade eller 
drepe fiendene. De var hjelpende makter ved fødselen, og de var 
åpenbarere av fremtiden. De kunne bringe lykke, men også komme 
med det endelige dødsbudskapet. Et fellestrekk er at disse kvinne-
skikkelsene er verneånder for ætten generelt og ættehøvdingen 
spesielt, og i forhold til dyrefølget som var personlig og individuelt, 
så kunne vært menneske ha en eller flere kvinnefølger. Og nettopp 
de ulike funksjonene indikerer hvilken type følge det snakkes om i 
de skriftlige kildene, selv når det ikke er spesifisert om det er et 
dyre- eller kvinnefølge. Dyrefølget er menneskets alter ego og det 
har ikke alle de hjelpende egenskapene som kvinnefølgene har. 
Dyrefølget er en del av det individuelle mennesket; kvinnefølget er 
kollektivt og del av ætten.110  
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Det samme kvinnefølget kan være verneånd for flere i den 
samme slekten og kvinnefølget går i arv fra generasjon til 
generasjon i ætten. Når hovedpersonen som kvinnefølget har fulgt 
dør, som oftest høvdingen, så dør ikke følget, men går videre til en 
annen i ætten. Kvinnefølget har sin egen identitet og sterke vilje, 
og mens hjelp av følgene bringer lykke, så vil ulykke ramme en 
slekt hvis følgen forlater ætten. Kvinnefølgene kan vise seg i 
drømmer, men også for høvdingen og andre mens de er våkne. I 
motsetning til dyrefølget, så viser kvinnefølget seg også for å varsle 
død i tillegg til å hjelpe eller gi råd, og da må hun være synlig. 
Kommer hun derimot ridende på den grå dødshesten, så er 
skjebnen forseglet, men selv som bringer av dødsbudskapet ble 
hun sett på som en god hjelper og verneånd, og i de tilfellene hun 
vendte seg bort fra slekten var hun ikke ond; hun gikk bare fra å 
være god til å bli nøytral eller passiv.111 

I følge kildene kunne hvert menneske ha en hel flokk eller et 
uendelig antall usynlige kvinnefølger, som nok ble forstått å holde 
til i nærheten av de personene som identifiserte seg med dem, og 
derigjennom hadde de en beskyttende eller vardøgerfunksjon for 
hele storfamilien og slekten.112 Kvinnefølgene understreket den 
samfunnsmessige og kosmologiske ordningen i denne og den neste 
verden: mennesket var først og fremst ættemedlemmer, og ætten 
var beskyttet av høyere makter.113 Ladejarlenes slektsmor Torgerd 
Holgebrud var en ættefylgje og hun var nærmest en gudinne og 
representert med en egen statue i kulthuset på Lade. Ekteskapet 
med Holge (Helge) representerer myten om det hellige bryllupet 
og maktens mytologi og kosmologi.114 Og funksjonen til bryllup var 
å føre slekten videre. Begravelser oppfylte den samme funksjonen, 
og ved å se på døderitualer som en annen og livgivende måte, som 
ikke bare videreførte slekten, men også fødte kontinuitet, så kan 
man forstå både sjelsbegrepene og de kvinnelige følgene på nye 
måter. 

Når kvinner fødte barn, så ble ætten videreført, og 
assosiasjonene til ‘etterbyrden’ eller morkaken, og sjelen eller 
følget, er besnærende. Siden fylja også har denne betydningen og 
dermed representerer fosterhinnen som del av fødselen, så er 
denne delen av sjelen logisk og veldig konkret – og kvinnelig. 
Sjelen var ikke et abstrakt og upersonlig konsept, men fysisk og en 
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egenskap ved hvert menneske, og sjelen måtte med nødvendighet 
også være del av fødselen siden det var der liv oppsto – og slektens 
kontinuitet videreført. Og det var i dette øyeblikket at forfedrene 
fra brudens og brudgommens slekter fysisk og konkret ble 
forvirkeliggjort og foreviget i det nye barnet. Hvis de tidligere 
hadde blitt ført sammen og unnfanget i et dødsbryllup parallelt til 
de levendes bryllup, så var selve fødselen også den fysiske 
materialiseringen av denne åndelige pakten og foreningen. Et 
bryllup ville derfor multiplisere slektens kvinnefølger, og hver 
begravelse ville videreføre ættens kvinnefølger til de dødes rike. 
Dødsbryllup var derfor en del av kontinuiteten av sjeler i det 
hinsidige, hvor også tidligere slekter ble forent og født i nye 
konstellasjoner. 

Hvis det medfører riktighet at betydningen av fylja også 
representerer etterbyrden eller fosterhinnen, og det er en del av 
enhver persons sjel, så vil det også bety at alle – kvinner som menn 
– har et kvinnelig sjelselement. Ved alle fødsler, selvfølgelig også 
av gutter som senere blir menn, så utstøter den fødende moren 
etterbyrden og fosterhinnen og derigjennom skaper kvinnefølget, 
eller dyrefølget eller begge deler. Den kvinnelige sjelen er del av 
det å være menneske, eller dyr; det er en egenskap og kvalitet ved 
å leve og bli født. Det var som vist tidligere også mange andre 
sjelselementer og mest sannsynlig en rekke ulike avskygninger 
som definerte individets karakter og personlighet på ulike måter, 
men selve Livet og livets sjel var kvinnelig og fysisk skapt gjennom 
fødselen.  
  



75 
 

 

6. Sjelslegemer og levende lik 
 
 
 

‘Når urmennesket så hvorledes døden ved det siste åndepust 
skilte sjelen fra legemet, lå det nær å tro at sjelen søkte et 
annet bosted ute i naturen og således gav denne liv. Den tok 
plass, mente de, enten i dyr og vekster eller i steiner, fjell, 
jorden, luften eller vannet. Her fant de også en naturlig årsak 
til sine sykdommer og boterådene mot dem. Troen på de 
avdødes ånder som sykdomsårsak førte snart natur-
mennesket over i trolldomsmedisinen som har vært nøie 
knyttet til folkemedisinen i alle tider like til våre dager …  
Trolldom skal fordrive trolldom. Virkningen av de 
menneskelige avkastninger blev av trolldomsmedisinen 
forklart som antidemonisk. Således kalte de gamle i sagatiden 
ekskrementer for alfrek, d.v.s. det som driver alvene bort. Men 
alvene som oprinnelig var de dødes ånder, blev senere 
sykdomsvetter, som en rekke sykdomsnavn viser.’115 

 
 

Siden Platons idélære og opp gjennom kristen historie og 
kartesiansk filosofi, så har det vært et fundamentalt skille mellom 
sjel og legeme i vestlig tankegang. I østlige religioner, som 
hinduismen, eksisterer sjelen og kroppen i en gjensidig religiøs 
relasjon, hvor en ren sjel ikke kan eksistere uavhengig og upåvirket 
av en uren kropp. Hvis kroppen er uren, blir sjelen det også, og 
motsatt, en ren sjel forutsetter en ren kropp.116 En delvis parallell 
forståelse fins hos Martin Luther og den puritanske protestant-
ismen hvor kjødets lyster korrumperte sjelens renhet og den 
åndelige velsignelsen.117 I den katolske forståelsen av skjærsilden 
var også synden manifestert i legemets kjød og jo mer syndig 
avdøde hadde vært, desto lengre skulle vedkommende være i ilden, 
som brant bort syndene og renset sjelen og derigjennom fikk den 
dødes sjel til sist komme gjennom Perleporten til Guds paradis.118  

I alle disse eksemplene er sjelen delvis kroppsliggjort eller i alle 
fall legemliggjort. Dette overrasker selvfølgelig ikke siden sjelen er 
identisk med personen og et hvert individ har en sjel som definerer 
ikke bare karaktertrekk og hva det respektive mennesket er, men 
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det er også denne unike sjelen som lever videre i det neste livet 
etter døden. I hinduismen er sjelen som tommelens fingeravtrykk, 
og hva man har gjort tar man med seg og den neste 
reinkarnasjonen er en konsekvens av hva som står i personens 
kosmiske historiebok av synder og gode gjerninger. I kristen-
dommen bærer også sjelen med seg den dødes gode og onde 
gjerninger til dommedag, hvor den rettskaffende gud skal dømme 
de levende og døde til evig liv eller fortapelse. 

Denne oppfattelsen av sjelen var mest sannsynlig helt 
uforståelig i norrøn kosmologi, og som vi skal se så var det en 
veldig lang og sterk kontinuitet i tidligere tiders sjelsoppfatninger 
helt opp til moderne tid. Hvorvidt begrepet sjel er dekkende for å 
forstå denne fornnordiske virkeligheten er et annet spørsmål, men 
i mangel av bedre ord og uttrykk er dette et begrep som gir 
historisk mening og sammenliknende perspektiver. Et menneske 
hadde uansett ikke bare en sjel, men mange – eller ulike 
dimensjoner av sjelelige og åndelige skikkelser. I motsetning til 
den kristne forståelsen, hvor sjelen i praksis fungerer som en gud-
dommelig historiebok, som dokumenterer alle handlinger av gode 
og onde gjerninger, hvorpå syndere og salige må stå til svar for hva 
som er skrevet inn sjelens dommedagsbok, så var dette en helt 
utenkelig kosmologi i den norrøne verden.  

Ulike former av sjelen levde sine egne liv uavhengig av sitt 
respektive menneske det tilhørte og kontrollerte. Sjelen kunne 
forlate kroppen med eller uten hjelp av rituelle spesialister som 
sjamaner eller trollkvinner, og sjelen kunne ikke bare kroppslig-
gjøre seg i dyr og andre mennesker, men ikke minst i alle de 
utallige former og figurer som er dokumentert i sagaene, folke-
troen og eventyrene. Det eksisterte alver, diser, norner, tusser, 
troll, draug, vetter og mange andre skapninger, som for eksempel 
nøkken. Forskjellen mellom guder, halvguder, ånder og besjelete 
vesener som er halvt menneske og halvt noe annet, er bokstavelig 
talt flytende, inkludert kjønnsidentitetene, som muliggjorde døds-
bryllup i det hinsidige livet (fig. 6.1). En ting var sikkert. Alt – hele 
verden – denne virkeligheten og den hinsidige, var bebodd av ulike 
vesener, noen med mennesketrekk og karakterer, andre uten.  
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Fig. 6.1. Tor blir kledd til brud. Litografi av Mårten Eskil Winge. Lito-

grafiskt allehanda, femte årgången. Sigfrid Flodins förlag, 1865.  

 
Det var en farlig verden med fremmede makter, men det var 

også vennligsinnede krefter, og det var en alltid åpen og 
kontinuerlig bevegelse og kommunikasjon mellom de ulike 
verdene. Og veldig mange, om enn ikke alltid alle, hadde en for-
bindelse til døde og levende mennesker. De påvirket menneskene 
og kom og besøkte dem – de kom tilbake og det var ofte den 
gjenlevende slekten som var deres hovedfokus, og nordboerne 
levde med dem og ofret til dem. Denne tette og nære familiære 
relasjonen var ikke tilfeldig og var en direkte konsekvens av sjelen 
– eller rettere sagt, de ulike formene for sjeler og hvordan de 
materialiserte og legemliggjorde seg i dette og det hinsidige livet. I 
motsetning til kristendommen med én sjel som kun var 
menneskelig, og som i døden forble en spirituell historiebok, som 
dokumenterte gode og onde gjerninger, så kunne deler av sjelen i 
de norrøne samfunnene legemliggjøre seg på helt andre og 
konkrete måter, som for eksempel ved å bli en vette eller en alv. 
Dette var ikke hele sjelen eller identiteten til den avdøde, men 
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ulike deler og former, og disse kom ofte tilbake til slekten og 
gården. Og som vist med ulike sykdommer i tillegg til alle andre 
visualiseringer og forestillinger, så fantes det et uendelig antall og 
former av sjelslegemer i den norrøne kosmologien. 

‘Sjelslegemer’ er et analytisk begrep, og som de fleste 
begrepene vi anvender i arkeologien kan de være mer eller mindre 
hensiktsmessige eller fruktbare. Eller som Gunnar Håland sier: 
‘Hvor godt samsvarer våre begrepsmessige modeller med den 
empiriske verden som begrepsfestes. Dette er det klassiske 
problem om forholdet mellom kart og terreng – hvor adekvat frem-
stiller kartet (modellen) dimensjoner i den eksterne verden man 
søker å kartlegge ... Enhver modell baseres på antagelser 
(eksplisitte og ofte implisitte) om grunnleggende trekk ved den 
virkelighet den søker å modellere.’119  

Modeller er også sett på som andregradskonstruksjoner, eller 
konstruksjoner av konstruksjoner; vanlige mennesker har sine 
begreper og forståelser og så kommer forskere inn med et nytt 
analytisk begrepspar og tolker og forstår deres virkelighet og 
erfaringer.120 I etnografien skilles det også mellom emiske og etiske 
perspektiver. En emisk synsvinkel innebærer at man ser kulturen 
eller kosmologien innenfra slik som lokalbefolkningen selv ville 
kjenne seg igjen i og si at det representerte en korrekt oppfattelse. 
En etisk synsvinkel er derimot analytisk hvor teoretiske begreper 
og modeller brukes til å analysere kulturen utenfra.121 ‘Religion’ kan 
eksemplifisere forskjellen, siden det er et eksternt begrep som 
brukes for å sammenlikne og begrepsfeste visse spesifikke former 
for troshandlinger og riter, mens det opprinnelige norrøne ordet 
var seid. Problemet i fornnordiske studier er selvfølgelig at den 
materielle kulturen sier ingenting; det er arkeologene som tolker 
og taler på vegne av fortidens mennesker og samfunn. Skriftlige 
berettelser er uvurderlige kilder, men det er alltid vanskelig å vite 
hva som var den egentlige meningen. Videre hadde de som 
nedtegnet en hendelse eller begivenhet intensjoner og årsaker til 
hvorfor akkurat denne hendelsen og ikke andre var meningsfulle 
og viktige å bli dokumentert. Og et siste kildemetodisk problem er 
selvsagt at det er mange tilfeldigheter som gjør at en spesifikk 
historisk tekst har blitt overlevert og overlevd tidens tann gjennom 
århundrene i forhold til alle andre som har forsvunnet.122 
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Fig. 6.2. Død vikingkvinne hvor alle sjelselementer ikke har forlatt den 
døde. Fotoillustrasjon: Svein Bringsdal, 2006. 

 
I de norrøne tekstene står det svært lite om sjelen, og det kan 

være mange grunner til det. En opplagt grunn er at det ikke var 
behov for å dokumentere det som alle visste, siden gud og 
hvermann, bokstavelig talt, var fortrolige med denne forestillings-
verden og det ga ikke mening å dokumentere felles og allmenn 
kunnskap, og ikke minst, hvorfor skulle det være nødvendig og 
hvem skulle lese denne teksten (fig. 6.2). En annen grunn er at 
skriftlig dokumentasjon, foruten om runeinskripsjoner, først og 
fremst var et kristelig fenomen, og med kristendommen kom et 
helt nytt tros- og forestillingssett angående kropp og sjel. En tredje 
grunn til fraværet av skriftlige kilder, som eksplisitt belyser sjelens 
legeme og essens, er at dette i stor grad var hemmelig kunnskap 
hvor kultutøverne var initiert inn i de hemmeligste mysterier. 
Kunnskapen skulle holdes skjult – til og med over ens lik. En siste 
grunn til fraværet av eksplisitte beskrivelser av sjelen i alle dens 
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former og funksjoner er at ingen med sikkerhet visste hva den var 
og hvor den dro, og når den gjenoppsto i hvilken ham og skikkelse 
i denne og den hinsidige verden. Dette har selvfølgelig sitt 
empiriske utgangspunkt i at sjelen primært er usynlig, selv om den 
også kan materialisere seg i spirituell form, som utallige syk-
dommer. Et tilbakevendende tema er at beviset på at sjelen fantes 
i utallige former med ulike funksjoner ble først og fremst 
identifisert ved konsekvensene av deres handlinger, som kunne 
materialisere eller konkretisere seg som sykdom, uår, nød og død 
– eller uproporsjonal stor lykke eller velferd.  

Fraværet av klart definerte forståelser av hva sjelen er, eller 
hvordan og hvorfor den eller de ulike sjelsformene lever delvis 
parallelle og delvis adskilte liv fra de levende og de døde, har 
tradisjonelt sett ingen betydning i forhold til troen på sjelen og 
viktigheten av den i religionen. Selv kristne prester og biskoper har 
vanskeligheter med å forklare presist, logisk og forståelig hva sjelen 
er, men det endrer ikke det uomtvistelige faktumet at denne 
udefinerte sjelsforståelsen er selve fundamentet i religionen – og 
det evige livet og frelse i himmelen. Videre er det høyst uklart hva 
som skjer med sjelen etter at et menneske dør og mange fore-
stillinger er gjensidig motsetningsfulle, men de eksisterer og lever 
videre parallelt med hverandre, både bokstavelig talt og symbolsk 
sett. Sjelen er forstått å forlate den døde når den siste livspusten 
forsvinner ut av kroppen, men den døde har også sitt siste hvile-
sted i graven før oppstandelsen. Og parallelt er det forestilt at de 
døde er i himmelen, men de kan også vende tilbake og hjelpe de 
etterlevende eller være spøkelser og onde demoner i denne og en 
hinsidig verden.  

Forestillinger om sjelen er sjeldent koherente og de fremviser 
ofte stor variasjon, og sett utenfra i et kristent perspektiv fremviser 
de mange motsetninger.123 Men som det skal vise seg i denne 
boken, så har mange av de tilsynelatende selvmotsigelsene og 
gjensidige umulige parallelltilværelsene utgangspunkt i norrøne 
forestillinger, hvor det som i utgangspunktet er ulogisk ikke bare 
får mening og blir forståelig, men det blir også åndelig og gud-
dommelig. Religionshistorisk har det blitt poengtert at selv om 
‘høykulturer’ og religioner som kristendommen ofte fremstiller seg 
som avansert, så har de enkle sjelsbegreper og sjelsformer. 
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Fig. 6.3. Stil II. Draktspenne fra Skabersjö, Skåne (etter Karlsson 1983: 162). 

 
Folkelige tradisjoner og kulturer, som kirken har ansett som 

primitive og hedenske, har derimot veldig avanserte og komplekse 
forståelser av sjelen.124 Og mens kristendommen prediker om en 
sjel, så har mennesket i tradisjonelle kulturer og religioner ofte 
flere sjeler eller ulike åndelige dimensjoner som definerer ikke bare 
hva et menneske er, men også hva livet i denne og den hinsidige 
verden er, og ikke minst like viktig: hvordan de ulike verdene 
henger sammen og hvordan de levende og døde interagerer med 
hverandre. 

I den norrøne kosmologien er det dokumentert uendelige 
mange former og funksjoner av sjelen, og disse har legemliggjort 
seg både materielt og spirituelt. Negative krefter kan ha skikkelser 
som perverterte eller muterte menneskeformer, mens positive 
karakterer har mer sympatiske mennesketrekk. I en slik besjelet 
verden og kosmologi var det ikke bare mennesker som hadde 
åndelige og spirituelle dimensjoner, men det hadde alle levende og 
døde vesener; dyr, halvguder og fullskala guder (fig. 6.3). I denne 
virkelige og farlige verden hvor den hinsidige tilværelsen med alle 
sine værelser og skikkelser også levde sammen og parallelt med 
menneskene, så kan tilværelsen synes som en zoologisk villmark 
av synlige og usynlige sjelslegemer; noen fryktinngytende og 
truende, andre hjelpende og snille, mange med utgangspunkt i 
mennesker eller som hadde menneskeskikkelser, men flertallet må 
man anta hadde sitt opphav i dyr, guder og andre vesener, i den 
grad det var vesensforskjell mellom dem i den åndelige eksistensen 
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og i folketroen er det ikke noe direkte relasjon mellom størrelse og 
kraft. Store troll kunne være både dumme og snille, mens små 
vetter og nisser kunne være forødende og ødelegge gård og grunn. 

I denne kosmologiske jungelen av gode og onde krefter og 
makter, hvor det er umulig å vite om alt og alle, er det viktigste å 
vite at de fins og deretter ta de nødvendige beskyttelses- og 
forhåndsregler. Det er derfor ikke unaturlig at både de skriftlige 
kildene og den materielle kulturen fokuserer på de skikkelsene og 
sjelslegemene som direkte påvirker og gjør seg synlige for 
menneskene. Det er hevet over enhver tvil at disse fysiske ånds-
værelsene var virkelige og representerte både del av hverdagslivet, 
men også skjebnen og livet etter døden. De skriftlige kildene 
poengterer gang på gang nettopp helt spesifikke og konkrete 
familierelasjoner og tilknytninger til ikke bare en partikulær og 
navngitt gård, men også identifiserte gravhauger, tuntrær, tak-
bærende stolper, brønner og kilder eller unike lokaliseringer, som 
under huset eller i ildstedet (fig. 6.4). 

Denne tette og nære familierelasjonen til både slekten og 
stedet er ikke tilfeldig, snarere tvert om, og det er en empirisk inn-
gang til å forstå forfedrenes levende verden og hvorfor og hvordan 
de var med i livet videre. Det er et rimelig utgangspunkt for videre 
refleksjon og analytisk tolkning å anta at alle de åndsværelser og 
sjelslegemer, som har tilknytning til en slekt eller en gård, 
representerer ulike former og aspekter av nettopp denne familiens 
og storgårdens forfedre. En gård med lang historie har derfor en 
sterk og lang kontinuitet i familiens forfedre. Dette er en empirisk 
konkretisering av et ellers flyktig og åndelig materiale for en videre 
diskusjon av argumenterer som kan styrke eller motbevise en slik 
tolkning, og det er ikke å foregå en konklusjon av et kildemateriale 
før det har blitt kontekstualisert og analysert. 

De ulike sjelslegemene i et uendelig antall av fysiske 
materialiseringer eller åndelige konkretiseringer som vette, grav-
nisse eller husgud, er en del av slekten. De er en videreføring av 
slekten fra tidligere tider, og de er en kontinuitet til fremtiden, 
fordi alle nålevende medlemmer av slekten skal død og bli del i 
denne verden av åndelige og fysiske makter, som styrer dette og 
det hinsidige livet. 
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Fig. 6.4. Et hellig tre ved foten av Odins hög i Gamle Uppsala hvor ofringer 
har funnet sted? 

 
Ut fra sammenliknende og komparative religionshistoriske 

perspektiver, og ikke minst logiske forståelser av slekt og samfunn 
i fornnordiske tider, så er det primært kun to måter slike nære og 
intime slektskapsrelasjoner kan oppsto og gi allmenn mening. De 
er slektens direkte forfedre, det vil si de avdødes foreldrene, beste-
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foreldrene og slektens stamfedre og mødre tilbake til mytologiske 
tider. Eller så har disse sjelslegemene blitt formet i forening som 
del av døderitualene, som likbruder og brudgommer i dødsbryllup 
hvor nye åndelige og kosmologiske familierelasjoner og bånd også 
har blitt knyttet av sjelselementer når de har forlatt de dødes 
kropper. Nettopp ved at de har vært del av og definert sosiale 
slektsmedlemmer, så har de videre tilknytning til gården og 
familien. Sjelen er sosial, og med det sosiale følger ansvar og 
forpliktelser for familien, selv etter døden, eller kanskje rettere 
sagt, spesielt etter døden. 

Hvordan ulike og spesifikke sjelsfigurer og legemer har sett ut 
er selvfølgelig usikkert, siden en sjel som kjent er åndelig og som 
oftest usynlig, med mindre den tar en kroppslig form og figur. To 
av hellene i Bredarör på Kivik kan ha spesiell interesse for en 
tilnærming til ulike sjeler, og som en introduksjon til runer og 
ristninger (se kapittel 17). Hellene nr. 7 og 8 avbilder noen figurer 
i fugleham (fig. 6.5), som klart adskiller seg i utseende og form fra 
de andre menneskefigurene som er risset. På den ene hellen står 
det fire av disse fuglehamfigurene på den venstre siden av helle-
kisten, som mest sannsynlig er selve kisten i Kivikgraven, og fem 
stykker på den høyre siden. På den andre hellen er det åtte slike 
figurer som følger etter en mannsfigur, som i sin tur følger etter en 
prosesjon av hester. Disse fuglehamfigurene har blitt tolket som 
offerprester og del av selve gravritualet som fant sted.125  

Det er likevel mulig å argumentere for at det er de andre 
menneskefigurene med våpen, bronselurer og andre gjenstander 
som er prestene, og at disse skikkelsene er spesifikke sjelslegemer. 
Hvis det er avbildninger av åndelige sjelsvesener, så er det selvsagt 
umulig å vite hvem disse var – hadde avdøde åtte eller ni sjels-
elementer, eller var det antallet forfedre som hadde en sentral rolle 
i begravelsen, eller var det ulike guder? Det er likevel sikkert at 
ulike sjelsformer materialiserte seg, og et sted hvor man kan finne 
kilden til slike forestillinger i moderne tider er i selve husets sjel – 
ildstedet. 
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Fig. 6.5. Kungagraven Bredarör i Kivik, Skåne, med detaljer av ristningene 
i hällkistan. 
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7. Eldbjørg 
 
 
 

‘I en aftenbønn som brukes i både Norge og Sverige, heter det: 
«Gud bevare ild og brand» … Ilden blir således på en måte 
regnet for en person ... på Jæren kaller de ildvetten «Eldgrim», 
men stundom er årevetten det samme som haugbonden.’126 

 
 

Ildens transformative karakter har fascinert og inspirert tenkere og 
filosofer siden tidenes morgen.127 Heraklit var en gresk filosof som 
fokuserte på ilden som det primære elementet i kosmos og 
kosmologi,128 og i forhistorien kan også religion og døderitualer 
analyseres med utgangspunkt i den klassiske elementlæren hvor 
ilden var et fundamentalt element.129 Disse studiene generelt, og 
med fokus på kremasjon spesielt, har ofte utgangspunkt i 
hinduismen eller vediske tekster.130  

Dette fokuset har selvfølgelig medført en særegen oppfatning 
av ildens livgivende karakter, siden ild som fenomen og prosess 
kan både være positivt transformativt, men også farlig og 
destruktiv, som en brennende og ødeleggende kraft.131 Den vediske 
eller hinduistiske forståelsen av ilden som en transformativ og 
regenererende guddom med livskraft og kosmisk skaperkraft,132 
finner vi i guden Agni slik den er beskrevet i Rig Veda. Det ble ofret 
til ildens essens på altre og hvor kremasjonsbålet var et kosmisk 
offer.133 Slike perspektiver og analogier har vært meget fruktbare 
for å forstå forhistoriens gravskikker generelt og bronsealderens 
kremasjoner spesielt.134 Sammenhenger som tidligere måtte 
argumenteres ut fra analogier og hvordan kunnskap kunne brukes 
krysskulturelt på kryss og tvers av tid og rom er nå etablerte fakta 
gjennom aDNA, som viser indoeuropeisk migrasjon og spredning 
av kultur og kosmologi.135 Dette forklarer også hvorfor det er større 
likheter mellom gravritualene slik de er beskrevet i de vediske 
tekstene som Rig Veda og Bhagavad Gita og skandinavisk bronse-
aldermaterial enn det er mellom det samme arkeologiske 
materialet og dagens hinduistiske kremasjoner, som har utviklet 
og endret seg over en tretusen år lang periode.136 
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Fig. 7.1. Eksperimentell kremasjon ved Gamla Uppsala i 2013. 

 
Hvis Agni var den mannlige guden i de hellige vediske tekstene 

og i hinduismen, så er Eldbjørg den oldnordiske sjelsfrenden og 
søsteren, som synes å ha klare indoeuropeiske røtter. Det er ganske 
spesielt og fantastisk å faktisk kunne finne spor av en kvinnelig 
gudinne eller sjelsform, som har hatt fundamental betydning i 
forhistorien, til tross for at hun har forsvunnet ut fra faghistorien. 
Ilden som skikkelse har alltid hatt kropp og substans, og den 
endrede formen og flammenes bevegelse har til alle tider gitt ilden 
en fysisk konkretisering og et nærvær, samtidig som ilden er flyktig 
og frakter sjeler og åndelige substanser til himmelen. Ildens 
guddommelighet har både vært mannlig og kvinnelig, og i den 
oldnordiske kosmologien var Eldbjørg en av flere ildsjeler. 

Ildens kvinnelige vette er lite kjent og enda mindre 
dokumentert, men de få fragmenter som fins av denne spirituelle 
skikkelsen, som er en slags folkelig gudinne eller til og med 
forfedrenes urmoder, kan bokstavelig talt gi nytt lys til mange av 
døderitualene i fortidens mørke (fig. 7.1). Dessverre er hun ikke 
dokumentert i de oldnordiske sagaene og det er kun noen få 
beskrivelser i nyere tid, og da først og fremst fra, av alle steder, 
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Setesdal i Norge (hvor tilfeldigvis Terje Østigård har deler av sine 
forfedre og aner fra på morssiden).  

Dyrkelse av gårdens arneild er mye mer utpreget og utbredt 
enn dyrkelse av gårdens vannkilde eller brønn, til tross for den 
uhorvelig viktige rollen sistnevnte hadde. Det ble ofret til ilden 
ikke bare ved vanlige aktiviteter som koking og baking, men også 
ved ølbrygging, kjerning av melk og slakting. Hver lørdag når det 
ble kjernet melk, så fikk ildens kvinnelige vette litt melk gitt til 
ilden (fig. 7.2). Spesielt ved brygging av øl, så var det viktig at hun 
fikk det første og sterkeste ølet, ikke minst når det gjaldt det første 
juleølet. Hvis noen korn falt i ildstedet når de bakte, så overså alle 
det og sa at det gjorde ingenting, fordi ‘vetten skal også ha noe’. I 
Valle kom en student en lørdag inn på en gård hvor en bondekone 
kjernet smør, og ifølge tradisjoners tro så helte hun litt melk i 
arnestedet. ‘Hvorfor gjorde du dette?’ spurte han, og hun svarte: 
‘Jeg ga vetten’. ‘Vetten, hvem er det?’ repliserte han, hvorpå hun 
svarte: ‘Det vet jeg ikke, men mine forgjengere har gitt til vetten, 
og så gjør jeg likeså’.137 

Bondekonens svar er også instruerende for å forstå ritualenes 
rolle i tro og tradisjon; ritualer kan være viktige og riktige å utføre 
selv om ingen vet hvorfor, men det har alltid blitt gjort og således 
skal det alltid gjøres og utføres, fordi det er gamle tradisjoner tro 
og seders skikk. Fraværet av selv de minste rituelle handlingene 
kan derimot få store konsekvenser, eller rettere sagt, store 
konsekvenser årsaksforklares og forstås ut fra fravær av rituell og 
religiøs deltakelse. Hvis intensjonen om å gjøre ritualet riktig og 
det utføres i god tro, så kan det sjelden gå feil, selv om det langt fra 
utføres på foreskrevet måte og det er alltid et stort handlingsrom i 
forhold til hvordan et ritual skal bli utført.138 En guddommelig 
gestalt er også tvetydig i sin eksistens og sitt nærvær, og en 
individuell eller en forfedre for ætten som representerer eller er del 
av en felles guddommelige skikkelse, som Eldbjørg, som både var 
lokal på hver enkelt gård, men også kosmologisk felles for alle 
bondegårder med ildsteder, kan ikke være tilstede i person, men 
som essens og substans.139 Og som en husgudinne og forfedrenes 
moder som alltid var tilstede og nærværende, så var det viktige at 
det ble ofret og hennes virkelighet og væren ble respektert, men 
ofringene og offergavene kunne være små og uanselige.  
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Fig. 7.2. Ildens livgivende kraft. 

 
Noen dråper melk, øl eller litt korn, var i det daglige 

tilstrekkelig i det som tilsynelatende var et nesten usynlig ritual. 
Hvis man derimot ikke ofret til ildens vette, så fikk man skylde seg 
selv når straffen og konsekvensene kom, og det gjorde de. Det var 
en gang en kone på Lund i Evje som skulle brygge juleøl, men 
uansett hva hun gjorde, så fikk hun ikke ølet til å gjære. Etter en 
lang og trøstesløs dag som ble til kveld, så falt hun omsider trøtt 
og motløs i søvn. Så kom det en kvinne som hun syntes hun skulle 
kjenne igjen hvem var, men som hun ikke mintes, og de snakket 
først om vær og vind og alt mulig, før hun fortalte den fremmede 
at hun ikke fikk ølet til å gjære. Den fremmede spurte om hun 
hadde gitt noe til vetten, hvorpå hun måtte medgi at det hadde 
hun ikke, og den fremmede konen spurte: ‘Hvordan kan du da 
forvente at ølet skal gjære?’ Den fremmede forklarte at man må 
helle litt vørter i arnestedet, og sa til bondekonen at hun kunne 
legge seg igjen og sove hvorpå hun skulle ta seg av ølet. Da 
bondekonen våknet neste dag var den fremmede borte, men ølet 
bruste og gjæret, og så sterkt og godt øl hadde de aldri tidligere 
brygget på gården.140 
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Fig. 7.3. Det lange gullhornet fra Gallehus. Kilde: Nationalmuseet i 
København, Wikimedia Commons. 

 
Ofring til ilden ved brygging av øl, og spesielt juleøl, har vært 

en viktig tradisjon mange steder i Norge og Norden. I Vest-Agder 
heter det at når det ble brygget til jul, så skulle det første ølet ofres 
til årevetten, men øl skulle også ofres til vettene i hvert hjørne av 
ildhuset. Og i Vennesla slo man en skål på julaften i arnens fire 
hjørner; det samme gjorde man når juleølet ble brygget.141 

Denne kvinnelige vetten har blitt kalt Eldbör eller fått navnet 
Eldbjørg, som går tilbake til den eldgamle festen og tradisjonen 
‘Ildbergingsdag’, som senere ble Elbjørgsmesse. I det gamle Norge 
ble denne høytiden markert og feiret på julens siste dag, Knuts-
dagen eller 7. januar (se kapittel 19). Feiringen markerte at ilden 
ikke skulle gjøre skade det kommende året, men varme gjennom 
hele vinteren til hjemmets trivsel og velferd. Den opprinnelige ild-
bergingen var et mektig fenomen og en viktig rite hvor ilden skulle 
tas i hus og forvaring for det kommende året.  
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Øldrikking var sentralt i feiringen og alle skulle drikke Eld-
borgs skål. I denne seremonien var det husfruen eller bondekonen 
som hadde den viktigste rollen hvor hun serverte og orkestrerte 
ølgildet. Ildofferet markerte julens avslutning og ildens kvinnelige 
vette har mange paralleller til kvinnedyrkelse og ritualer i gammel-
nordisk tid, som vølseblotet, alfeblotet og diseblotet.142 Og det er 
ingen tvil om at i gamle dager ble øl og mjød drukket av drikkehorn 
ved de store årstidene og ritualene (fig. 7.3). 

Det var ikke bare til jul og høytid at ildens vette skulle ha det 
første offeret. I Setesdal berettes det også om at ved saueklipping 
så skulle vetten ha den første ullen slik at hun kunne kle sine barn, 
og i norske folkeminner er det nettopp en mor med barn som bor 
i ilden. I fra Bjelland i Vest-Agder berettes det i gamle dager om at 
når det ble hørt en hvinende lyd rett før vannet begynte å koke, så 
var det ildmoderen som dengte og banket sine barn, og lyden var 
deres skrik. Andre steder i Norge var det varmekjerringens barn 
som jamret seg fordi de ble banket og slått, det kunne også være 
trollkjerringens eller huldrens barn, eller som i Setesdal, vettens 
barn som fikk pryl.143  

I Sverige var det også mange tegn som varslet om død knyttet 
til ilden, matlaging og arnestedet. Hvis gryten ga lyd fra seg når det 
kokte og det hørtes ut som kirkeklokker, så varslet det om noens 
bortgang. Hvis gryten ‘skriker’ når den står på ilden, så har noen i 
familien eller bekjente druknet, og tilsvarende hvis det uler når 
gryten står i ildstedet, så er det englene som synger som et 
forhåndsvarsel. Hvis derimot gryten fortsetter å koke etter at den 
har blitt løftet av ilden, så er det et godt tegn og ingen som spiser 
av den maten er feig eller skal dø nært forestående.144 

I de senere 1700 og 1800-talls representasjonene er ildens vette 
og kvinne blitt en tvetydig figur og karakter, og forestillingene om 
at hun banker opp barnene sine er vanskelig å forklare – og forstå. 
I tidligere tider synes derimot denne kvinneskikkelsen å ha vært 
en viktig beskytter av familien, og i løpet av den lange og kalde 
vinteren var det ingenting som var viktigere enn å holde varmen: 
Eldbjørg ga både varme og mat, og således må hun ses på som en 
særdeles beskyttende og omtenksom husgudinne, som vernet om 
sine egne og familien (fig. 7.4).  
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Fig. 7.4. Vikingtidens byggeskikk assosieres med store haller og langhus, 
men det vanligste var små hus og fattige folk hvor ilden hadde en enda 
viktigere rolle fordi det var den største livgiveren. Cilles hus i Midvåg i 
Færøern, 1898. Huset besto av et rom med to løse senger og et åpnet 
ildsted. Kilde: Wikimedia Commons. 

 
I både Danmark og Sverige var det også tradisjon at ny-

innkjøpte dyr måtte hilse på arnestedet, og i visse tilfeller ble også 
noe av dyrets hår gitt til ilden. Ikke bare dyr, men også mennesker, 
som inkluderte tjenestepiker så vel som inngiftede bruder i den 
nye familien og deres arnested, måtte hilse på gårdens ildvette.145 

Nettopp denne rollen knytter henne til en av de aller viktigste 
forfedrene og deres funksjoner for hele slekten – hun var liv-
giveren. Hvem hun var og hvor hun kom fra er, kan ingen si med 
sikkerhet, men hun hadde barn, og hvis vi ser bort fra de senere 
forestillingene om at hun ga dem juling, så var hun beskyttende 
både når det gjaldt den første ullen som ga klær til barnene, kornet 
og maten som ga føde, og ølet som ga væske og forente levende og 
døde i forfedreritualene, som julen var del av. Frem fra det dunkle 
mørket synes en livgivende gudinne, ættens beskytter og stammor 
å tre frem. Hvis dette medfører riktighet, så har det implikasjoner 
for ilden som transformativt middel og prosess i kremasjon og 
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døderitualer. Eldbjørg, denne kvinnelige vetten eller kvinnefølget, 
var en livgivende dødsgudinne. Den varme asken og de brente 
beinene fra kremasjonsbålet var ikke en slutt, men ilden hadde 
skapt et nytt liv gjennom transformasjonen til forfedrenes verden. 
Og ildens vette som kvinne med barn forutsetter nødvendigvis at 
det også er en mann ett eller annet sted, for hvis ikke kan det ikke 
bli barn. Metaforene rundt likbruden i dødsbryllupet kan derfor 
også inkludere selve ilden som kvinnen – eller kvinnefølget – og 
selve kremasjonsprosessen var en annen form av dødsbryllup, hvor 
denne intime pakten og relasjonene ikke bare mellom kjønnene og 
ekteparet seg imellom, men også innad i slekten og mellom 
generasjonene, ble uttrykt og forent i flammenes varme favn.  

Hvis Eldbjørg er en ildgudinne som har barn, så retter det 
søkelyset direkte på kremasjonsbålet og dødsriket, for hvem var 
disse barnene, og hvordan ble de skapt? Barn av guder og gudinner 
er generelt mennesker, og i de dødes verden er disse barnene de 
avdødes eller menneskenes forfedre. Det er et utvetydig faktum at 
disse vesenene eller vettene var reelle skapelser, med makt og kraft 
over både de levende og døde, og de hadde sitt primære bosted i 
arnestedet – selve gruen og hjertet av hjemmet som skapte 
sikkerhet og nytt liv i form av varme, lys og mat. Ut fra funksjonen 
til ildens kvinnelige vette og hennes barn, så må disse ha hatt en 
sentral og fundamental betydning ikke bare i husholdet og på 
gården, men i hele ætten og slekten, og dette var også primært hus-
fruens domene og ansvarsområde. 

Eldbjørg har en parallell til Agni som guddom, nemlig at hun 
er både ild og personifisert i menneskelig figur, og hun velger selv 
hvilken form og hvordan hun vil fremtre for menneskene. Som vist 
så kan ildens kvinnelige vette opptre som en fullvoksen og 
fremmed kvinne, men vetter er også ofte forestilt å være små 
menneskelignende vesener med en høyde på fem-seks tommer. 
Disse underjordiske folkene lever sine liv parallelt med 
menneskene, som oftest usynlige, men spesielt ved høytider og 
ikke minst på julenatten kommer de frem og er synlige. Og selv om 
de for det meste er usynlige, så betyr ikke det fravær av 
konsekvenser hvis menneskene overser og ignorerer dem, eller i 
enda verre tilfeller, fornærmer og vanærer dem. Til tross for at de 
er små, så er de mektige, og i Mjellerup i Danmark ble en mann 
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liggende i sengen i over 12 år fordi han hadde fornærmet de under-
jordiske, som holdt til under ovnen i boligen. Forskjellen mellom 
for eksempel vetter og alver er at de førstnevnte ofte bor i eller 
under menneskenes boliger, mens de sistnevnte bor utenfor.146 Det 
er også mange fellestrekk og likhetstegn mellom vettene og 
nissene, spesielt rundt julehøytiden, men også forskjeller, for 
nissene bor også ute eller holder til på gårdstunet eller i gårds-
haugen. 

Hvilken ild og hvor den kom fra, eller hva den var videre 
opphav til, kan man ikke vite med sikkerhet og vil forbli ubesvarte 
spørsmål, men med utgangspunkt i ildens sentrale rolle i dette livet 
og som selve transformasjonen til det neste, kan man skissere noen 
sannsynlige og rituelle scenarioer. Eldbjørg levde, ikke bare blant 
de levende, men også blant de døde, og hun var et av flere for-
bindelsesledd mellom de ulike sfærene. Og selve forbindelses-
leddet i hjemmet og gården var ildstedet hvor alt liv i form av mat 
ble lagd og kokt.  

Eldbjørg må ha vært en positiv og barmhjertig fruktbarhets-
gudinne, som i senere tradisjon kan påminne om en jomfru Maria 
skikkelse, og med et slikt bakteppe kan man også forstå hvordan 
en kvinnelig ild- og dødsgudinne kan fungere som likbrud i 
dødsbryllup for både kvinner og menn. Det er i utgangspunktet 
enklere å forstå at menn symbolsk kan bli giftet med, og oppslukt 
av, denne kvinnelige gudinnen, og sammen bli en enhet når ilden 
oppløser den dødes kropp og sjelene forlater denne verden på sin 
ferd til forfedrene. Men alle mennesker, både menn og kvinner, 
hadde ulike sjelsformer, og alle hadde kvinnefølger, og derfor er 
det ingen motsetning, men kanskje heller en forutsetning, at ilden 
representerte det ene kjønnet og i dette tilfellet det kvinnelige. 
Ulike sjelselementer ble ført sammen eller adskilt med ilden i selve 
kremasjonen, som vil bli diskutert mer inngående senere, men 
fokuset på Eldbjørg og hennes ild i forhold til kremasjon åpner opp 
nye dører for kosmologisk og rituell forståelse. Ble ilden til 
kremasjonsbålet hentet fra Eldbjørgs arnested i hjemmet? Eller var 
det motsatt, at rester av ilden fra kremasjonsbålet ble omsorgsfullt 
tatt vare på og brakt med hjem og videreført i selve hjertet av 
huset?  
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Var kremasjonsilden og hjemmets ild en direkte og fysisk 

kontinuitet til de dødes rike hvor Eldbjørgs barn, som slektens 
forfedre, også levde videre i arnestedet? Kan noen urner ha vært 
brukt som ildbeholdere hvor den livgivende flammen fra enten 
kremasjonen eller arnestedet ble fraktet til sine respektive og 
motsatte plasser og rituelle steder? 

Religionshistorisk og religionsosiologisk terminologi virker 
ofte avskrekkende på arkeologer, spesielt de som arbeider med et 
nordisk materiale, og å kalle gårdens ildsted for et offeralter som 
fører tankene tilbake til indoeuropeiske tradisjoner, vil som oftest 
avspore en ellers potensiell fruktbar diskusjon.147 I den nordiske 
bondetradisjonen fins det mange eksempler på ildsteder som er 
kvadratiske eller rektangulære, oppbygd eller oppmurt med stein 
som et alter,148 og som i andre kulturer og religioner med letthet 
ville ha blitt tolket i en slik kontekst (fig. 7.5). ‘Gryta hennar mor’ 
er derimot ikke tolket slik, siden ildstedet primært har blitt 

Fig. 7.5. Åre eller ildsted 
i årestue fra Setesdal, 
1700-årene. Etter Eilert 
Sundt, Om Bygnings-
Skikken paa Landet i 
Norge, ‘Folkevennen’, 
Christania, 1862. 
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oppfattet som et sted for matlaging og sosialt samvær. Hvis vi 
derimot åpner opp sjelen for å diskutere struktur og ikke så mye 
hvorfor det er likhet i form, så trenger ikke et fornnordisk og 
hverdagslig offer være større enn litt melk eller øl i arnestedet, eller 
litt mat eller ull fra klipping av sau eller geit. Viktigheten av ritualer 
avspeiles ikke nødvendigvis i størrelsen på offeret, og som vist med 
Eldbjørg og ofring og drikking av øl ved høytider, så kan unnlatelse 
ha store konsekvenser selv om det koster så lite å utføre ofringen. 
Men for å delta i riten og viljen til å utføre selv de minste ofringene, 
så kreves det tro, og med kristningen så var det nettopp den 
hjemlige kulten og religionen det ble slått hardt ned på. Det som 
tilsynelatende var små rituelle handlinger og ofringer til ilden, 
skjulte i praksis en hel kosmologi hvor nettopp ilden var en av 
inngangene til den hinsidige dødeverden.  

Dette inkluderte også andre praksiser, som må defineres som 
mannlige i utgangspunktet, men som i bunn og grunn er selve 
fundamentet for gård og grunn og Eldbjørgs være og virke; land-
nåm og etablering av ny gård. Gården var selve fundamentet i de 
forhistoriske samfunnene, og det er kanskje ikke så merkverdig 
likevel at landnåmsmennene på Island hadde en tilsynelatende 
merkelig skikk og bruk med ild som middel og metode. 

Det fortelles om en Helge som tok hele Øfjord som sitt 
landnåm ved å tenne et stort bål på hver side av munningen og 
dermed hadde helliget seg hele fjorden. Thorolf Mosterskjegg 
reiste rundt med ild på sitt landnåm, og på samme vis ble ubebodd 
land lagt til et annet hov. Det å hellige land ved å tenne bål beseglet 
retten til mark og eiendom, og det gjaldt å være først ute. Det er til 
og med beskrevet at en viss Erik Hroaldson ville tilegne seg land 
vest for en elv hvorpå han skjøt en brennende pil over elven for å 
være først, og landet ble hans. Etter sigende foreskrev Harald 
Hårfagre et bud om at ingen måtte ta et land større enn det 
skipsfolket var i stand til å overvære med ild fra soloppgang til sol-
nedgang. Man skulle tenne på et bål i øst og innenfor syns-
rekkevidden tenne det andre, og så videre, og alle bålene skulle 
brenne til det ble natt. Siden skulle man gå til solen sto i vest og 
der skulle man på samme måte tenne nye bål. Denne praksisen 
med å hellige eller tilegne seg land med ild var ikke bare en praksis 
i landnåmstiden, men ble også anvendt når et stykke land tidligere 
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hadde hatt en annen eier. Ilden jaget bort alle tidligere 
tilknytninger til den forrige eieren, og man må anta at det også 
inkluderte forfedre, vetter og andre åndelige vesener og sjels-
vesener.149  

Bak denne praksisen kan man derfor syne Eldbjørgs virke som 
stammor for slekten og fremtidens forfedre; som en huslig gudinne 
renser hun opp og rydder plass til den nye slekten og tidlige tiders 
onde ånder og gjengangere jages bort, så de ikke skal komme 
tilbake og forårsake nød og død blant de levende. Hvis Eldbjørg 
også var ildens gudinne i kremasjonsbålet, så kan det også belyse 
andre aspekter, som vi vil komme tilbake til, men som en 
introduksjon så kan Snorre Sturlasons ord om ildens tidsalder 
belyse nye aspekter.  
 

‘Den første tida kallar dei brennalderen; da skulle ein brenne 
alle døde menn og reise bautasteinar etter dei. Men etter 
Frøy hadde vorte hauglagd i Uppsala, gjorde mange 
hovdingar likså tidt haugar som bautasteinar til minne om 
frendane sine. Og sidan, da danekongen Dan den storlåtne 
let gjere seg haug, og bad at dei skulle bere han dit når han 
var død, med kongsskrud og hærklede og hesten hans med 
salreie og mykje anna gods, og mange av ættemennene hans 
gjorde det same etterpå, så tok haugalderen til der i 
Danmark. Men brennalderen heldt seg lenge etter hos 
sveane og nordmennene.’150 

 
Hvis det faktisk stemmer at den første tiden ble kalt ‘brenn-
alderen’, så indikerer det viktigheten av ilden i så vel liv som død, 
og det er heller ikke urimelig å tenke seg flere ildguder enn 
Eldbjørg, og det er underlig at ildens viktighet ikke har blitt mer 
belyst i de skriftlige kildene. Ildens rolle og karakter i kremasjoner 
bortsett fra å brenne og konsumere menneske og trevirke er et 
tema som vanskelig kan bevises, men flere aspekter tyder på at 
ilden var en positiv fremfor en destruktiv kraft, og at en analogi til 
kremasjonsilden i det forntidige India og Rig Veda derfor kan være 
opplysende, som tidligere diskutert. I de gamle indiske tekstene er 
Agni en god og transformative gud. Ilden brenner og destruerer 
ikke kropp og kjød; det står eksplisitt at kroppen ikke skal brennes 
opp, og ilden må absolutt ikke angripe den døde med sine flammer, 
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men derimot skal den hellige ild sende den avdøde til forfedrene 
når vedkommende er oppvarmet. Ilden skal overgi den døde til 
forfedrene, og nettopp denne tanken at ilden fører den døde bort 
og opp gjennom luften til sjelens fremtidige væren hos gudene ser 
ut til å være selve grunntanken bak likbrenningens introduksjon 
og motivasjon i nordlige områder.151 Og gudenes og sjelenes aktive 
rolle i døderitualer og forfedreritualer var ikke avgrenset til 
Eldbjørg, men retter fokuset også mot Torbjørg og hennes 
sjamanistiske praksiser. 
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8. Torbjørg Lillevolva 
 
 
 

‘Ofte synes de døde å volde sykdom av bare misundelse fordi 
de ikke lenger hører til de levendes tall. Således blir enhver 
gjenganger et mistenkelig og vondsinnet vesen som kan føre 
sykdomsfare og død med sig for de levende, selv om dødningen 
i levende live hørte til de mest vennligsinnede.’152 

 
 

Siden 1800-tallet har forskningen knyttet seid til sjamanisme.153 I 
de siste desenniene har det vært et sentralt tema i arkeologien som 
har tilført viktige perspektiver,154 men som også har kommet delvis 
skeivt ut, eventuelt inn, bokstavelig talt, på grunn av manglende 
religionshistorisk og vitenskapelig forståelse av åndelige prosesser 
og sjelelige substanser. I de norrøne kildene er det likevel en rekke 
eksempler og berettelser om rituelle spesialister som med rette kan 
benevnes som sjamaner, siden felles religionssosiologisk termino-
logi er en forutsetning for krysskulturell forståelse og sammen-
likning, som er uunnværlig i arkeologiske tolkninger.  

Det har alltid vært spesialiserte eller profesjonaliserte spå-
menn og koner, eller kloke koner og trollkarer, men det er ikke 
nødvendigvis sjamanisme. Etnografisk kan man også argumentere 
for en begrenset og avgrenset bruk av ordet ‘sjaman’ til rituelle 
spesialister i gruppen Tungus i Sentral Asia,155 men som et over-
ordnet religiøst system og fenomen refererer sjamanisme til ‘sjels-
reise’ hvor individets bevissthet blir transcendert og sjelen 
midlertidig forlater kroppen,156 ofte forstått som en arkaisk form av 
ekstase hvor mennesker interagerer med guder, ånder og andre 
sjelsvesener.157 Dette er fellestrekk i mange kulturer og religioner 
som ikke er avgrenset til det ‘sibirske sjamankomplekset’, og som 
involverer en rekke ulike teknikker og metoder.158 Og selv om 
denne adferden kan minne om klinisk psykose, så skjer dette 
ufrivillig og ukontrollert hos en pasient, mens sjamanen initierer 
og kontrollerer denne reisen, som alltid er på vegne av og til fordel 
for samfunnet generelt eller spesifikke medlemmer, som ønsker og 
trenger kunnskap og kontakt med guder eller de døde.159  
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Fig. 8.1. Illustrasjonen ‘Seidmennene på Skratteskjær’ (1897) av Halfdan 
Egedius til Olav Tryggvasons saga, Heimskringla (1899). 

 
I en religion hvor guder tar bolig i utvalgte medier og mediene 

kan interagere med gudene, så har de ofte ulike roller og funk-
sjoner (fig. 8.1); de kan være spåmenn og koner, skape regn, være 
tradisjonelle doktorer og hjelpe til med fødsel, i tillegg til en lang 
rekke andre praktiske og åndelige gjøremål. Noen har flere rituelle 
og åndelige egenskaper, mens andre har mer restriktive kvaliteter 
og kunnskaper, og det er som oftest ikke dem selv som velger hva 
de skal kunne og hvordan de skal agere, men de blir valgt ut av 
gudene selv. De som har et stort repertoar av religiøse og åndelige 
makt og muligheter er ofte sterkere og mer myteomspunnet enn 
de som kun er prisgitt en guddommelig gjerning, men hvis det er 
denne spesifikke egenskapen som er etterspurt, så er de uhorvelig 
mektige der og da fordi de kontrollerer liv og død.160 Sjaman som 
begrep er tenkt å omfatte alle disse praksisene, og som et analytisk 
konsept som begrepsfester rituelle praksiser og religiøse feno-
mener er det egnet til å analysere fortiden, selv om det fantes helt 
spesifikke terminologier og sedvanlige skikker, som volver og seid. 
Og en av de mest informative og utførlige beskrivelsene er av 
Torbjørg Lillevolva og hennes virke på utposten Grønland. Vi leser 
i Erik Raudes Saga:161 
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‘I denne Tid var det Uaar paa Grønland; de, som havde faret 
paa Fangst, havde faaet lidet, og nogle var ikke kommet 
hjem. Der i Bygden var det en Kone, som hed Torbjorg; hun 
var Spaakvinde og kaldtes «Lille-volven» ; hun havde havt ni 
Søstre, og alle var de Spaakvinder, men hun var nu alene i 
Live af dem. Det var Torbjorgs Sæd, at hun om Vintrene for 
paa Gjestning; Folk indbød hende, mest de som ønskede at 
vide om sin Fremtid eller om, hvad Slags Aar det skulde 
blive. Og da Torkel var den største Bonde der, tyktes det at 
være hans Sag at faa vide, naar det skulde bli Ende paa det 
Uaar, som nu stod paa. Torkel byder Spaakvinden til sig, og 
man gjorde istand god Modtagelser som Skik var, naar man 
skulde have en slig Kvinde til Gjest. Der blev reist et 
Høisæde til hende, og lagt Hynder paa det; deri skulde det 
være Hønsefjær. Men da hun kom om Kvelden sammen med 
den Mand, som var sendt hende imøde; var hun saa klædt, 
at hun havde om sig en blaa Kappe med Baand, og den var 
kantet med Stener lige ned til Hjørnerne. Paa Halsen havde 
hun Glasperler. Paa Hovedet bar hun en sort Lammeskinds-
hue, foret indentil med hvidt Katteskind. Stav havde hun i 
Haand og paa den en Knap; Staven var prydet med Messing 
og Knappen kantet med Stener. Hun bar et Belte af Svamp, 
og deri hang en stor Pose; i den havde hun de Tryllemidler, 
som hun trængte til sin Kunst. Hun havde paa Fødderne 
lodne Kalveskinds-skor og i dem lange og stærke Remmer; 
paa disses Ender var det store Messingknapper. Paa 
Hænderne havde hun Katteskinds-handsker, hvide indentil 
og lodne. Men da hun kom ind, fandt alle Mand det 
passende at hilse hende sømmeligt, men hun svarede paa 
det, eftersom hun likte Mændene. Torkel tog Visdoms-
kvinden i Haand og leiede hende til det Sæde, som var gjort 
rede til hende. Torkel bad hende da kaste sine Øine over 
Hjordene og Husene og Folkene der; hun var faatalende om 
alt. Bord blev nu satte frem om Kvelden, og nu skal fortælles 
om, hvad Mad det blev laget til Spaakvinden. Hun fik Grød 
af Gjedemelk, og til Mad kogtes for hende Hjerter af alle 
Slags Dyr, som til var. Hun havde en Messing-ske og en Kniv 
med Skaft af Hvalros-tand og dobbelt Egg af Kobber, men 
Odden var brudt af. Men da Bordene var tagne bort, gik 
Torkel Bonde for Torbjorg og spurgte, hvad hun syntes om 
Gaarden og Folkenes Sæder, og om hvor snart han kan faa 
vide det, som han har spurgt efter, og som Folk vilde vide. 
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Hun sagde, at det kunde hun ikke føre frem før næste 
Morgen, naar hun havde sovet der om Natten. Men den 
næste Dag blev der sørget for at skaffe hende det, som hun 
skulde have for at fremme Seiden. Bad hun da at faa Kvinder, 
som kunde den Sang, som trængtes til at fremme Seiden og 
som kaldtes Vardlokker (Tryllesang). Men slige Kvinder 
fandtes ikke der. Da siger Gudrid: «Jeg er hverken 
tryllekyndig eller Visdoms kvinde, men dog lærte min 
Fostermoder Halldis mig paa Island den Sang, som hun 
kaldte Vardlokker.» Torbjørg svarede: «Da har du en 
Kyndighed, som er gavnlig.» Gudrid siger: «Dette er 
denslags Kvæde og Adfærd, som jeg ikke tænker at have 
nogen Del i, thi jeg er en kristen Kvinde.» Torbjorg svarer: 
«Saa burde det være, at Du vilde være Folk til Hjælp heri, 
men Du blev ikke daarligere Kvinde for det; men af Torkel 
kræver jeg at faa hertil de Ting, som trænges.» Torkel beder 
nu ivrigt Gudrid derom, og hun lovede at gjøre, som han 
vilde. Kvinderne slog nu Ring om dem, men Torbjorg sad 
oppe paa Seid-hjallen. Gudrid kvad nu Sangen saa fagert og 
vel, at ingen, som var der, tyktes at have hørt den kvædet 
med fagrere Røst. Spaakvinden takker hende for Kvædet og 
sagde, at mange Aander havde søgt dig og havde likt godt at 
høre det, som blev kvædet, «men forud havde disse villet 
vende sig fra os og ikke villet vise os Lydighed. Nu kan jeg se 
mange af de Ting, som forud var skjulte baade for mig og 
andre. Men det kan jeg nu sige, at dette Uaar ikke skal vare 
længer end i Vinter og Aaringen vil bedres til Vaaren. Den 
Sygelighed, som længe har været her, vil ogsaa bedres 
fortere, end man venter. Men Dig, Gudrid, skal jeg lønne for 
den Hjelp, som vi har faaet af Dig, thi hele Din Skjæbne kan 
jeg nu klart se. Du vil faa det Gifte her paa Grønland, som er 
det sømmeligste, som til er; men det vil ikke være dig 
langvarigt, thi Dine Veie viser ud til Island, og der vil det fra 
Dig komme en baade stor og god Afkom, og over dine 
Ættegrene vil der skinne en klar Straale; far Du nu vel og sæl. 
Datter min!» Siden gik Mændene frem for Visdomskvinden, 
og hver spurgte efter det, som han var mest nysgjerrig efter. 
Hun var ogsaa god i Svarene; det meste af det, hun spaaede, 
traf ogsaa ind.’  
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Den kvinnelige rituelle spesialisten i form av volve eller en 

slags prestinne var helt klart den viktigste kultutøveren i denne 
delen av religionen (fig. 8.2). Seidmannen var ikke på langt nær 
respektert på samme måten som den kvinnelige mystikeren, og 
den mannlige utøveren er mer marginal, negativ og potensiell ond 
og farlig, og ofte knyttet til ergi – den passive, foraktede og forhatte 
rollen i mannlig homofili, eller kvinnens posisjon.162 Volvene var 
de virkelige profetiske mediene i den førkristne verden og spå-
dommer var deres spesialitet. Selve ordet vǫlr betyr kjepp eller stav 
og henspiller på hennes spesielle kjennetegn, og volve kan derfor 
også oversettes med ‘stavbærerske’. Hun hadde innsikt i de dypeste 
hemmeligheter og kunnskaper om fortiden og fremtiden, og 
selveste Odin måtte konsultere volver for den viktigste visdom.163  

 

Fig. 8.2. En valkyrie og en 
ravn har en konversasjon 
slik det ble forstått i 
populærvitenskapelig 
mytologi på 1800-tallet. 
Illustrasjon av Joseph 
Swain til Hrafnsmál eller 
Haraldskvæði av Þórbjörn 
hornklofi, 1862, Kilde: 
Wikimedia Commons. 
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Fig. 8.3. Rekonstruksjon av vikingtidskvinnen som kontrollerte Klinta-
staven. Tegning av Mats Vänehem i Historiska museets utstilling 
Vikingar. Foto og tilrettelagt av Lotta Fernstål, 1:e antikvarie, äldre järn-
ålder, ved Historiska museet i Stockholm. Kilde: Wikimedia Commons. 

 
 



105 
 

Torbjørg Lillevolve gir et unikt innblikk inn i en mystisk og 
mytisk verden. Fjærputene peker mot det flyktige og fugler, som er 
sjamanens hjelpedyr på den kosmiske ferden. Måltidet med hjerter 
fra dyr er en eksplisitt måte å tilegne seg livskraft og ikle seg dyrets 
kunnskap og makter. I mytologien så spiste Loke en gang et halv-
stekt kvinnehjerte og således kunne han bli en kvinne. Sigurd 
Fåvnesbane brant seg på sin ene finger og stakk den i munnen 
hvorpå han fikk en dråpe drakeblod på tungen og øyeblikkelig så 
kunne han tyde og forstå fuglemål. Sangen var viktig i ritualet og 
galder er en sangform som ofte knyttes til seiden. Antakelig ble den 
fremført i falsett og kunne tilnærme seg en ekstatisk eller transe-
opplevelse, og galdring var ikke noe man tok lett på, siden den 
største makt og tilsvarende farer var forbundet med denne 
skikken, som også involverte bruk av stav og runer. Gambanteinn 
eller ‘den overmåte sterke staven’ kan ses på som en variant av 
volvestaven, og denne staven ga kraft og tilgang til runetegnene.164 
Klintastaven på Øland er kanskje den mest opplagte kandidaten til 
å være en volves rituelle stav (fig. 8.3).165 

Det fins en rekke arkeologiske gravkontekster som har blitt 
tolket som trollmenn eller sjamaner. I bronseladergraven fra 
Hvidegård ved Lyngby i Danmark ble det som er tolket som troll-
mannens veske med magiske trollgjenstander funnet. Innholdet i 
lærpungen inkluderte en spydspiss av flint innsydd i en tarm, en 
gjennomboret ravperle, gjennomboret havssnegle fra Middelhavet, 
en terning av nåletre, en klo fra en falk, en ormehale, to små 
beholdere lagd av tarmskinn eller urinblåse, som også inneholdt 
småstein, og en del av underkjeven til et ekorn (fig. 8.4).166 Basert 
på senere tids trollvesker så er dette en sannsynlig tolkning og viser 
til et rikt og variert assortiment av gjenstander til magiske formål 
og gjøremål. 

Selve seiden hvor personen i ekstasetilstand muliggjør at sjelen 
forlater kroppen, som ligger livløs igjen på bakken, impliserer en 
form av ‘frisjel’. Denne sjelen kunne ta bolig i andre kropper, som 
dyr, og derigjennom gjennomføre et hamskifte og dra til for 
eksempel dødsriket og få innsikt og innsyn i fremtiden, men denne 
ferden kunne også være farlig, fordi sjelen kunne forville seg bort 
og gjøre skade på seg selv og andre.  
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Fig. 8.4. Innholdet i trollposen fra Hvidegårdsgraven, fig. 61 (s. 81) i Olrik 
& Ellekilde 1926-1951. 
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Mens sjelen var ute av kroppen og på åndelig reise i andre 
dimensjoner, så må det også ha vært andre sjelsformer i den livløse 
kroppen, for ellers ville personen ha vært død og det ville heller 
ikke ha vært mulig å gjenoppstå til live når frisjelen kom tilbake. 
Det kan ha vært hjelpesjeler eller hjelpeånder, og transen kunne 
bare oppheves med spesielle ‘lokkesanger’, som ble kalt ‘vard-
lokkur.’ Hvor stort følge volvene hadde er usikkert, men noen 
kilder indikerer at det kan ha vært så mange som 15 unge menn og 
15 unge kvinner, som også hadde som oppgave å fungere som kor. 
Galdringen eller en form for sangbesvergelse var et viktig magisk 
virkemiddel.167 

‘I Eddatiden var Oden lægekunstens viktigste representant. 
Han kunde også sette sykdom på folk, som Snorre forteller i 
Ynglinga saga.’168 Snorre Sturlason beskriver ulike magiske evner 
og karaktertrekk ved Odin, som har klare sjamanistiske egen-
skaper; mens kroppen ligger livløs kan han fremstå i hvilken som 
helst form eller skikkelse, han taler alltid på skaldespråk og i 
høytidelige vers, han kan overvinne fienden i slag med magi som 
pasifiserer dem, hans egne menn er uovervinnelige berserker, 
værmagi er en av hans egenskaper i tillegg til muntlig og skriftlig 
magi, som tryllesanger og runer, han kan vekke opp de døde fra 
jorden, som også gjemmer all rikdom som han kjenner til, han er 
selveste mesteren i seiding, og gjennom selvofring får han den 
dypeste innsikten i runenes kunnskap. I ni døgn hang Odin i 
verdenstreet Yggdrasil for å få denne kunnskapen, og selve 
hendelsen har paralleller med innvielsesritualer hvor selvofring, 
selvpining og rituell død er nødvendig for å få den mest mektige 
og magiske kunnskapen og innsikten i fortiden, nåtiden og 
fremtiden.169 
 

‘Odin skiftet ofte ham; da lå kroppen som død eller sovende, 
men selv var han fugl eller firføtt dyr, fisk eller orm, og fór 
på et øyeblikk til fjerne land for seg selv eller for andre […] 
Odin kunne idrett som det følger den største makt med, og 
han øvde den selv, det er seid; derfor kunne han vite folks 
lagnad, og ting som ikke hadde hendt ennå, han kunne gi 
folk død eller ulykke eller vanhelse, han kunne ta vett eller 
kraft fra folk, og han kunne gi det til andre. Men denne 
trollskapen følger det så mye umandig med, at mannfolk 
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ikke kan drive med den uten skam, og derfor lærte de 
gydjene denne kunsten.’170  

 
Arkeologisk har dette blitt tolket eksplisitt og direkte: Odin er ‘den 
store sjaman’, ‘den største sjaman, det vil si den største av gudene’ 
og ‘overalt i tekstene finner vi Odins sjamanistiske karakter’.171 

Arkeologien lever alltid i en ubekvem spagat mellom tiltro til 
kildene og kildekritikk, og dette er et eksempel på hvor kilde-
kritikken og komparativ kunnskap burde ha utfordret kristen 
dokumentasjon av det som ble sett på som hedensk praksis, for 
dette kan like gjerne ses på som en kristen nidvise over den største 
guden fremfor en lovsang og beskrivelse av forhistoriske praksiser. 
I en kristen kontekst blir den største norrøne guden fremstilt som 
en hedensk sjaman, en mannlig Torbjørn Lillevolva, som knapt var 
en ærerik og verdig målestokk i forhold til Hvitekrist og den 
allmektige Faderen. Selv om de skriftlige kildene er ganske 
entydige i beskrivelsene av at Odins karakterer og egenskaper 
sammenfaller med det som ellers kalles sjamanisme i religions-
vitenskapen og religionssosiologien, så er det kun et problem med 
forståelsen av Odin som sjaman, men det problemet er absolutt og 
fundamentalt.  

En gud kan ikke være en sjaman. Det fins ikke en eneste 
dokumentert religion i hele verden hvor den største og mektigste 
guden i kosmologien er en sjaman. Det er en selvmotsigelse og 
definisjonsmessig en umulighet, fordi en sjaman er et menneske 
hvor sjelen forlater kroppen og drar ut på reise til de dødes rike 
eller til gudeverden og møter guder og forfedre, eventuelt at en 
guddom tar bolig i sjamanens kropp. 

Alle guder kan, hvis de vil, ta bolig i et menneske, og de kan 
endre og ta hvilken form de vil på et hvilket som helst tidspunkt. 
Tross alt, guder er guder, og mennesker er mennesker. Kristne og 
nyfrelste opplever dette, og spesielt pinsemenighetene med 
tungetale og intensiv guddommelig kroppsliggjøring hvor Gud tar 
over både kropp, sjel og bevissthet, er sterke individuelle og 
kollektive vitnesbyrd om Guds gjennomgripende kraft. Og det bør 
ikke forundre noen at en allmektig Gud som skapte kosmos og 
verden på seks dager også kan ta over en kropp og synliggjøre sin 
usynlige eksistens og frelse mennesker. Det er det guder gjør, blant 
annet, og guds uransakelige veier er ikke bare et fenomen i 
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kristendommen. I alle religioner skifter guder ham og tar bolig i 
mennesker eller naturfenomener som sjøer, elver, fjell eller trær, 
men denne omvandlingen må ikke forveksles med den trans-
formasjonen rituelle spesialister gjennomgår og opplever. En gud 
kan ikke være sjaman og derfor blir det analytisk feil å tilskrive 
gudene menneskelige egenskaper (som å være shapeshifter), fordi 
alle guder gjør det alltid og til enhver tid. Det er en del av det å 
være gud. Da Gud åpenbarte seg for Moses i den brennende torne-
busken i ørkenen (2. Mosebok 3:2), var det verken sjamanisme eller 
shapeshifting slik begrepene bør tolkes og forstås, og anvendes i 
arkeologien. 

Beskrivelsen av Odins sjamanistiske praksis kan likevel 
representere deler av en historisk kjerne om enn presentert i 
mytenes slør (fig. 8.5). Det er langt fra uvanlig at de største og 
mektigste menneskene og rituelle spesialistene blir de viktigste og 
sterkeste forfedrene og guddommene etter deres død, som ikke 
bare bidrar til å forklare viktigheten av døderitualene, men også 
konstituering av kosmologi og endring i eskatologi. Den historiske 
Buddha er et klassisk eksempel. Dette har også blitt tolket av 
Arthur M. Hocart i lys av det guddommelige kongedømmet hvor 
guddommeliggjøring kun muliggjøres i døden og ved ofring, som 
kulminerer med menneskeofring hvor den døde kongen blir 
guddom og konstituerer kongedømmet og den guddommelige 
kongeætten (The first kings must have been dead kings).172 Den 
norske yngligeætten herstammer mytologisk fra Gamle Uppsala og 
Odin. Eller for å bruke et katolsk eksempel: utallige er de som etter 
sin død har blitt kanonisert og blitt tilskrevet helgenstatus på 
grunn av sine mirakler og guddommelige gjerninger. De ble 
guddommelige etter sin død på grunn av gjerninger de utførte som 
mennesker på jorden mens de var i live, og gjennom deres 
ervervede guddommelige status kan de komme tilbake og hjelpe 
levende og døde. Selv vanlige kristne kan bli guddommelige og 
komme tilbake i hvilken som helst skikkelse hvis man følger de 
hellige berettelsene, om enn som oftest representert med en statue 
i tre eller stein, eller et tøystykke eller andre personlige gjenstander 
og relikvier, men sjamanisme er det ikke. Dette er et kjennetegn 
ved all religion og de fleste guddommer. 
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Fig. 8.5. Odin med ravnene Hugin og Munin fra et islandsk 1700-talls 
manuskript. Kilde: Wikimedia Commons. 

 
Rituelle spesialister hvor deres sjel enten forlater kroppen for 

så å ferdes til gudenes eller de dødes verden, eller hvor gud-
dommer, ånder eller forfedre kan ta bolig og kroppsliggjøre seg 
direkte i enkeltindivider, har derimot den største interesse, som 
vist med Torbjørg Lillevolva. Det viktigste i denne prosessen og 
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kosmologien, i motsetning til kristne som ser lyset og blir frelst, er 
at interaksjonen kan initieres og delvis kontrolleres av de rituelle 
spesialistene. Når, hvor og hvem som skal bli frelst og oppleve å bli 
fylt av Guds glede og nærvær, kan ingen vite eller bestemme, 
bortsett fra Gud. En volve som Torbjørg var derimot den som 
initierte og kontrollerte den guddommelige interaksjonen, og 
dette er åndelig og rituell kunnskap av enorm stor makt, som 
nettopp retter fokuset på andre aspekter av sjelen og det å definere 
liv og død. 

Sagaene gir også innblikk i hvordan mytologien var konkret og 
virkelig, og ved flere anledninger er det helt åpenbart at volvene 
eller spåkonene har trådt inn i nornenes sted og rolle, som ikke bør 
overraske siden en av egenskapene til en spå- eller trollkone 
nettopp er å forutse fremtiden og skjebnen. I en dansk eventyr-
fortelling inviterte en rik og gjestfri bonde tre volver til gården, 
som ble kalt spåkoner – og de spådde folks skjebner. De to eldste 
spådde vel og hadde gode profetier, men den yngste ble forbitret 
over at de eldre volvene ikke rådførte seg med henne. Dommen fra 
den bitre trollkjerringen var at det unge barnet ikke skulle leve 
lengre enn til lyset ved hans side var utbrent. Hennes kloke og 
vennligsinnede medsøstre slukket lyset og ga det til barnets mor, 
hvorpå den gamle volven instruerte moderen om ikke å tenne lyset 
igjen før på guttens siste dager når han var blitt gammel. Gutten 
ble kalt Nornegæst og først når han var 300 år gammel ble lyset 
tent, og hans liv sluknet sammen med lyset. Det faktum at helten 
i fortellingen fikk navnet Nornegæst viser den nære forbindelsen 
mellom volver og norner. Og i andre historier, som skjebnen til Ole 
den frøkne, så står det også beskrevet at nornene eller volvene 
holder til i tempelet. Ole den frøkne kikker inn i det hellige 
tempelet og ser at det sitter tre volver, som utdeler og bestemmer 
hvordan hans liv vil bli, som riktignok skulle resultere i en tidlig 
død.173 

Når et barn ble født, var nornene tilstedeværende i sine 
usynlige skikkelser og spant livstrådene som forutbestemte 
individets liv. Hvorvidt det skulle leve kort eller lenge, være 
lykkelig eller møte motbør og kriser, var innskrevet fra fødselen. 
Ingen kunne leve lenger enn det nornene ville og hadde bestemt. 
Fødselen var et farlig tidspunkt for både mor og barn, og dette 
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avgjørende og livsviktige øyeblikket kunne på et blunk bli snudd 
til døden. Å møte døden i barselseng var som alt annet forut-
bestemt av nornenes tråder, men i motsetning til andre kulturer 
hvor religiøse holdninger ser på fødsler som urent, så fantes det 
ikke slike urenhetsforestilliger i den norrøne livsverden. Etter 
fødselen ble barnet knesatt og da var vedkommende del av ætten. 
Knesettingen innebar at barnet ble satt på farens kne mens han 
satt i gårdens høysete og navngivingen ble markert med øsing av 
vann på barnet, som tross likheten med dåpen ikke var et rensende 
ritual, men en rite uavhengig av kristendommen. Først etter at 
barnet hadde gjennomgått dette ritualet var det blitt et sosialt 
individ og medlem av familien, og først da kunne det få morsmelk, 
og som del av ætten kunne det ikke settes ut i naturen for å dø – 
det ville være drap.174 

Nornene må opplagt ha vært tilstede ved fødselen siden de 
spant livstrådene, og spørsmålet er om de var der symbolsk eller 
spirituelt, eller om de også fysisk var tilstede og nærværende i selve 
unnfangelsen av livet. Eller var det volvene, som i fødselens 
livgivende øyeblikk var nornene, og var det de som var jordmødre, 
siden fødselen var selve definisjonen på liv og skapelsen av nye 
sjeler? 
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9. Jordmor, livmor og å føde sjelen 
 
 
 

‘[…] nornenes hjelpsomhet mot kvinner og deres fremme av 
den ekteskapelige forbindelse … Vi har ennu et minne om at 
nornene var til stede ved barnefødselen, i den tradisjonelle 
barselsgrøt som sikkert hørte med til skikk og bruk i gamle 
dager … Ennu i våre dager taler de i Setesdal om norne-
grauten…’175  

 
 

Å være jordmor har blitt kalt verdens eldste yrke og det ansvaret 
det innebar å ta imot liv, og mange ganger redde liv, var forbundet 
med livets store og andre mysterier. Den hippokratiske lære og 
legekunsten var dominerende i lærde og skolerte kretser til 1500-
1600-tallet (fig. 9.1), og frem til da sto utviklingen av den 
medisinske fødselshjelpen nærmest stille. Utflod av kroppens 
væsker generelt, og blodtap spesielt, ble ansett som sykdom eller 
skadelig for kroppen, som for eksempel menstruasjon eller nese-
blod, men ut fra denne tankegangen oppsto også ideen om at 
blodtømming kunne være helbredende, som var bakgrunnen for 
den mer enn to tusen år lange tradisjonen med årelating.  

I følge etablert kunnskap var livmoren todelt hvor høyredelen 
var avsatt til utviklingen av guttebarn og venstredelen til jente-
barn. Fosteret ble ansett å ha en aktiv rolle i fødselen og det ble 
også trodd at fosteret selv kunne rive hull i fosterhinnene med 
fingeren og krabbe ut på egen hånd, som hadde store og farlige 
konsekvenser for dødfødte fostre.176 Fra 1600-tallet kom det nye 
oppfinnelser og tanker omkring dødfødte, som inkluderte 
avskrekkende utstyr som blant annet kunne borre hull i fosterets 
kranium, slik at noe hjernemasse kunne renne ut og dermed 
redusere hodets omkrets og følgelig gjøre fødselen lettere. Det var 
selvfølgelig viktig å vente til barnet var dødt før man utførte dette 
kirurgiske inngrepet.177 

Gammel gresk legekunst eller datidens moderne kirurgiske 
verktøy fantes selvfølgelig ikke på den skandinaviske landsbygden 
og før jordmødre som profesjon oppsto, så var det kloke koner og 
hjelpekoner som assisterte ved fødsler. 
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Fig. 9.1. Leonardo da Vinci’s studie av livmoren, ca. 1510-13. Kilde: 
Wikimedia Commons. 
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Fig. 9.2. Nybakt mor og barn med jordmor i Tysfjord, Nordland, ca. 1910-
1920. Bildet er tatt av Bodil Biørn, norsk misjonær, sykepleier og jordmor. 
Kilde: Wiki-media Commons. 

 
Avhengig av egen erfaring og tidligere deltakelser så kunne 

hjelpekonene, som i teorien var kunnskapsrike kvinner på lands-
bygden, ha svært varierende forståelser og praktisk erfarenhet med 
fødsler, og forløsningen skjedde basert på en blanding av 
tradisjonelle kjerringråd, magi og gudstro.178 

Det er ulike tolkninger av hva ordet ‘jordmor’ betyr (fig. 9.2). 
Det norrøne ordet er nærkona, som betegner kvinnen som var 
nærværende ved fødselen og på svensk har hun blitt kalt barn-
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morska, men også jord(e)gumma og jord(e)moder fins i skriftlige 
kilder fra 1500-tallet. En vanlig om enn ikke den mest sannsynlige 
forklaringen er at ‘jordmor’ refererer til at fødslene i gamle dager 
foregikk på jordgolv, eventuelt at det opprinnelige navnet var 
gjordmor – fra ‘gjorde’, den omgjorde. En mer sannsynlig forklaring 
er derimot at det har med jordens fruktbarhet og fertilitet å gjøre, 
og jordens viktige krefter som det var avgjørende at barnet fikk ta 
del av. En siste forklaring refererer også til et annet navn på 
jordmoren, nemlig ljosmoren. Det opprinnelige ordet var jóð, men 
hvis det ikke ble forstått etymologisk korrekt, så kunne det ha 
utviklet seg til jord.179 I Sverige ble hun også kalt Mor Nødvendig, 
og det kunne være nabokonen, men også en klok kone som kunne 
‘mer enn sin Fader Vår’. Og spesielt de med magiske evner som 
kunne skille ormer fra padder var spesielt egnete, og de magiske 
kreftene kom ofte til uttrykk gjennom å redusere den fødendes 
smerte og muliggjøre en rask forløsning.180  

Både Moder-jord og ljosmoren som opphav til jordmoren er 
plausible, og det retter igjen fokuset på sjelen. I oldnordisk 
tradisjon så vel som i kristendommen er sjelen symbolisert og 
visualisert med lys, og når sjelen forlater et menneske så brenner 
det et svakt lys, som kan ha blåaktig farge. Og det er ikke 
nødvendigvis noen motsetning mellom disse to tolkningene, fordi 
Moder-jord kosmologien forutsetter jord-ånder – eller generell og 
vital livskraft. Den norske folkelivsgranskeren Nils Lid var 
eksplisitt i så henseende: ‘Ein må, etter det framførde, tolke hjelpe-
kona jordmor som ei overføring frå eit vette med det same namnet, 
som er tenkt å være hjelpeånd for barnet.’181 Hvis jordmoren 
opprinnelig var en vette eller kvinnelig stammoder, som av 
praktiske grunner var menneskeliggjort når en moder skulle føde, 
så må det logisk sett ha vært spesialiserte kvinner som kroppslig-
gjorde disse åndene eller sjelene, som for eksempel en volve. 
Jordmødre har også blitt forbundet med hekseri, fordi de hadde 
tilgang til morkaken eller etterbyrden, som rituelt kunne brukes i 
svart magi,182 og man må ikke forveksle dagens barmhjertige jord-
mødre med fortidens også potensielt okkulte funksjoner, som 
retter fokuset på kvinnelige kroppsvæsker og fødselens etter-
latenskaper.  
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Menstruasjonsblod er i de fleste kulturer urent og tabubelagt, 
ikke fordi det er blod, som ellers er sett på som en livgivende kraft 
og besjelet essens, men fordi menstruasjonen og det livgivende 
blodet ikke bare symboliserer, men også konkretiserer et liv som 
ikke ble født – et liv som kunne ha blitt. Menstruasjonen er et 
ufullendt svangerskap og har også blitt sett på som dødt liv, og 
derfor har det i de fleste kulturer og religioner vært forbundet med 
urenhet og tabuer. Likevel, i den norrøne tradisjonen var både 
kvinnen og menstruasjon mindre urent og tabubelagt enn i de 
fleste andre tradisjoner, og menstruasjonen representerte først og 
fremst en fare for henne selv.  

Hvis en kvinne som menstruerte ikke spyttet når hun krysset 
rennende vann og elver, var hun i fare for å bli angrepet av 
ondskap. Hvis noe ‘ondt’ kom og fikk tak i dette blodet, så ville hun 
ha vanskeligheter med å føde på et senere tidspunkt, og fra 1770-
tallet berettes det om at hvis slikt blod eller urin kom i kontakt 
med vann, så kunne nøkken få makt over kroppsvæskens eier. Og 
hvis menstruasjonsblod ble blandet i vann, så ville kvinnen miste 
sin menstruasjon for alltid; det vil si å forbli barnløs resten av sitt 
liv.183 Menstruasjon ble regnet som en sykdom, og i Vest-Telemark 
og Setesdal ble kvinner som ikke hadde fått menstruasjonen 
beskrevet som ‘ho hev’kje fått sin eigen sjuke enno’ – ikke fått sin 
egen sykdom enda.184 Sykdommer var ulike former av vetter som 
angrep, og ved menstruasjon var det også fysisk og eksplisitt død 
ved at et barn ikke hadde blitt unnfanget og dermed dødd. 

‘Den hårde fødsel, som i de gamles tro var trolldoms verk, blev 
… behandlet med galder, runer og påkalling av de gode vetter. Ikke 
sjelden døde dog mødrene uforløst efterat barnet var født ... Når 
en kvinne dør uforløst, tror de i flere bygder at fødselen vil gå for 
sig senere. Dette tyder på at folk har hørt tale om likfødsel …’185 Å 
føde død og døden er likevel ikke et ubetinget onde i en kosmologi 
hvor de døde er levende og de levende besjelet av de døde. Og 
sentralt i selve livet og det livgivende er ikke bare fostret, men også 
morkaken eller etterbyrden. 

Å føde og døde var så vanlig i nordisk folkeliv at det det hadde 
et eget navn, utburden. Utburden var en vette i folketroen, og ble 
ofte sett på som en gjenganger av et barn satt ut i naturen for å dø 
eller at det allerede hadde blitt drept. Slike barn var ofte født i 
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dølgsmål eller uten profesjonell bistand i form av en jordmor. 
Utburden var også nært forbundet med etterbyrden, og etter-
byrden var sett på som et tvillingvesen til barnet eller utburden. 
Og det sies også at hvis ikke etterbyrden ble brent, så kunne den 
bli en utburd.186 Utburden kunne bli et spesielt farlig troll. ‘En 
efterbyrd som ikke er blitt brent eller gjort uskadelig på en annen 
måte, kan også bli en utburd. Et slikt troll kan bli en farlig 
sykdomsvette, enten en ridevette eller en som suer ut sitt offer.’187 

Etterbyrden avsluttet selve fødselen. ‘På Island, der de ennu 
kaller efterbyrden fylgja, har de trodd at den er hellig og en del av 
barnets sjel, dens følgeånd, men denne folketro er ventelig 
sekundær,’ skriver Reichborn-Kjennerud. ‘I våre bygdemål heter 
den etterferd, «det som fer etter», «det andre», etterfoll … I norsk 
folketro har de på en måte regnet efterbyrden for en død tvilling 
av det barnet den fødes sammen med. Den har vært satt i klasse 
med et drept, utsatt, ufullbåret eller dødfødt barn som ikke har fått 
navn og ikke er blitt lagt i «kristen jord». Et slikt barn blir til et 
farlig troll, en gjenganger som kalles utbor, og da den kan skade 
både moren og barnet, må en ødelegge efterbyrden, helst brenne 
den.’188  

Dette synes som en yngre tradisjon hvor kristendommen har 
fordømt tidligere tids tro og tradisjon, siden de opprinnelige 
norrøne og hedenske forestillingene var mer positive, som vist med 
Island hvor etterbyrden ble sett på som hellig og som en tvilling. 
Troen på at etterbyrden var barnets tvilling, men at fosteret ikke 
ble fullt utviklet, er også vanlig i en rekke kulturer og religioner 
(fig. 9.3). 

Hvis barselkonen lå med store smerter, så var det trolldoms-
verk og vonde makter som drev på med sitt spill, og spesielt 
tussene hadde ord på seg for å plage de fødende kvinnene. Og hvis 
trolldom var årsaken, så måtte enda sterkere trolldom til for å 
motvirke de onde vetters makt. I norrøn tid kunne fødselsriene 
lettes ved runer, galder og bønn til hjelpevetter, og spesielt for-
løsende runer var effektive, som Sigrdrifa sa til Sigurd: ‘forløsende 
runer skal du kunne, dersom du vil hjelpe barselkoner og forløse 
dem. Du skal riste dem i håndflaten [din], ta henne så om hånd-
leddet og be disene gjøre sitt beste.’189  
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Fig. 9.3. Tvillinger i livmoren (Le Boursier du Coudray 1777, side 129, folio 
venstre side). 

 
De fødselshjelpende vettene blir her eksplisitt beskrevet som å 

være disene, men også andre gudinner som Frigg, Freyja og 
Vanadis var med, og det er nærliggende å tenke på nornene. Og de 
hedenske fødselsvettene var flere i antall.190 Arkeologisk har barn 
fått et større fokus med studier av hva det vil si å være barn og 
materielle uttrykk som lekesaker,191 men få studier har fokusert på 
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det å bli barn og det å bli menneske, selv om det fins unntak og 
interessante analyser om ‘en skikk utenom alle skikker’ og 
begravelser av fostre og udøpte barn.192 Det fins liten grunn eller 
belegg til å betvile at forhistoriens mennesker var vel vitende om 
både blomster og bier, snarere tvert om; hvilket tidspunkt på året 
og døgnet man hadde seksuelt samleie hadde den største 
påvirkning på selve barnets utvikling som foster og i livet senere. I 
historisk tid var det en kunst å skaffe seg vakre barn og nært 
forbundet med bryllupet og bryllupsnatten. Hvis bryllupsbordet 
var dekorert med vakre blomster, så ville det bli skjønne og vakre 
barn.  

Selve tidspunktet for bryllupet var viktig. Hvis bryllupet sto på 
den mørke årstiden var sjansen større for at barnet ble mørkere 
enn på den lyse sommertiden, som ga lysere og blondere barn. Hvis 
det var nemåne ble barnet også mørkere, og bryllupet burde derfor 
holdes når det var nymåne, for da skulle barnet bli friskt og raskt, 
og vokse seg stort og sterkt i styrke og kunnskap. Og det aller 
viktigste for å få vakre barn var å tenke på vakre ting under 
samleiet. Navnet var også av største viktighet, og med navnet fulgte 
kvaliteter. Et barn som ble oppkalt etter gode og dyktige 
mennesker ville tilegne seg disse dygdene, og spesielt en velkjent 
og verdsatt slektning var verdifullt. Men skikken forbød å oppkalle 
barn etter fremdeles levende personer; det kunne medføre 
ulykke,193 og sjelens reinkarnasjon i nye familiemedlemmer og som 
del av slekten vil bli diskutert senere.  

I gamle dager kunne derimot mye gå galt; barnet ville ikke ta 
til seg mat, ikke vokse, ikke sove; det kunne skrike og grine, ha 
vanskeligheter med å stå og gå, snakke og svare – og det var tegn 
på at barnet var en bortbytting. Hvis det var en trollunge som var 
byttet om, så var det av største viktighet å ta de nødvendige 
forhåndsreglene med tilsvarende magiske beskyttelsesmidler,194 og 
i enda eldre tider var utburd et siste alternativ hvor barnet ble satt 
ut for å dø. Og etterbyrden var nettopp det – et ufødt liv og sjel. 

Fødselen var det viktigste og det farligste i en kvinnes liv i 
forhistorien. Den fødende kvinnen fullbyrdet ekteskapet og pakten 
mellom to familier ved å skape og gi liv til et nytt medlem av 
slekten (fig. 9.4). Tradisjonelle kjønnsrollemønstre foreskrev dette 
som en sosial og kanskje også religiøs plikt.  
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Tabuene og skammen ved ikke å få barn, eventuelt barn 

utenfor ekteskap, viser den sosiale betydningen av fødsler som 
bindeleddet mellom og skapelsen av nye generasjoner. Og til tross 
for eventuell høy og viktig sosial og rituell posisjon i kultutøving 
og forfedrenes riter, som kan inkludere volver som rituelle 
spesialister og jordmødre i eldre tider, hvor også nornene spant 
spedbarnets fremtidige livstråder, så kan andre av kvinnens og 
husfruens statuser og sosiale posisjoner være mindre ærerike. Å 
føde var uansett sosialt og kosmologisk fundamentalt, men også 
farlig fordi både mor og barn kunne dø. I et tradisjonelt bonde-
samfunn sto det aldri mer på spill enn ved selve fødselen. 
Fremtidig ære og arv er ikke i fokus her, men liv og sjel – i dette 
livet og i døden. Fødselen forente slektene og forfedrene, og hvis 

Fig. 9.4. Brud fra Ullens-
vang, Hardanger. 
Visittkort fra ca. 1860- 
1870. Nasjonalbiblioteket 
(Bildesignatur bldsa 
_FA0471). Kilde: Wiki-
media Commons. 
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ætten ikke fikk ætlinger, mannlige fortrinnsvis, men også 
kvinnelige, så ville den død ut og en slik skjebne ville være svært 
negativ og uheldig for levende og døde. Det kvinnelige generelt og 
jentebarn spesielt kan ikke ha vært utelukkende negativt, til tross 
for patriarkalske strukturer, for ikke bare var kvinnefølgene 
essensielle for slekten, men det var kvinnene som forente og 
formerte slektene. Uten kvinner, ingen liv, og heller ikke ærerik 
død som sjel i det hinsidige.  

Å tilnærme seg sjelen i en studie av oldnordiske tradisjoner er 
utfordrende nok, men å si noe absolutt og konkret om noe så 
flyktig og åndelig i selve skapelsen av liv og fødselen av et barn, kan 
virke dødfødt. Ikke bare er kildematerialet nesten fraværende, men 
sjelens nærværende essens og iboenhet i spedbarnet er ikke det 
første man tenker på i fødselssmertenes skrik, hvor kroppens 
blodige væsker og morens ve og vel er i fare. I de fleste kosmologier 
er det ikke entydig hvordan livet er besjelet og tar ulike former 
gjennom livets ulike faser. Rituelle spesialister og prester har 
gjerne sine forutbestemte og sterke meninger om hva som skjer og 
hvorfor, men folkelige tanker og tradisjoner er ofte, som selve 
sjelen, mer flyktige og tvetydige. Uansett så er i alle fall kilde-
materialet sparsommelig om sjelen som åndelig essenes, men det 
er rikt på vitnemål om kroppsvæskenes iboende og livgivende 
substanser og essenser. Hvis sjelen er kroppsliggjort, så er det 
ingen øyeblikk hvor alle fruktbare og regenerative kvaliteter er så 
ekstreme og eksplisitte som i selve fødselen. 

Blod fra forløsningen var for eksempel et potent fruktbarhets-
middel. Hvis en ufruktbar kvinne ville ha barn, så skulle hun bare 
drikke litt blod fra en kvinne som nettopp hadde født sitt første 
barn. Hvis en kvinne derimot ikke ville ha flere barn, så skulle hun 
kaste litt blod fra sin siste forløsning i rennende vann.195 Men barn 
var ikke bare kjød – en kropp uten sjel er et dødt legeme, som igjen 
retter fokuset på sjelens iboenhet i kroppslige substanser. 

I døden er det en generell oppfatning at sjelen eller ånden 
forsvinner som et vindpust, som kan samles og transporteres i 
luften, og nærheten til det flyktige og fugler er slående. De er 
bærere og bringere av både budskap og sjeler, og Odins nattravner 
er de mest kjente i norrøn tid. I moderne tider er storken assosiert 
med fertilitet, og det fortelles om en gjerrig prest i Skåne at han ble 
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forvandlet til en stork etter sin død.196 I den tradisjonelle 
skandinaviske folkloren bringer storken barn til familien, og de 
fruktbare aspektene er relatert til våtmarksområder, brønner og 
elver, som er storkens domene, og følgelig gikk også unge og 
ufruktbare kvinner til livgivende brønner og ba og ofret for å få 
barn.197 Som sagt så er det lite som tilsier at folk i gamle dager ikke 
visste hvordan barn ble lagd, men den fysiske handlingen 
garanterte verken et nyfødt eller velfødt barn, og livet var først og 
fremt karakterisert av sjelen og det å ha sjel. Og det involverte 
makter og midler langt sterkere enn litt forlystelse i sengehalmen, 
og at barn kom med storken kan indikere en sjelsreise hvor barnet 
fikk sin foreskrevne og tilskrevne sjel. Siden tidenes morgen har 
storken vært en hellig fugl og i kristendommen også blitt kalt Vår 
Herres fugl (fig. 9.5.).198 Storken er i alle fall en fin og nøytral 
omskriving av både det seksuelle samleiet og selve fødselen med 
all dramatikk hvor forskjellen mellom liv og død, og glede og sorg, 
balanserer på en navlestreng, hvor det også kan avgjøres med en 
sløv og forurenset kniv av jern. Livet var veldig sårbart i den tidlige 
fasen når barnet så lyset for første gang.  

Navlestrengen er kanskje mer enn noe annet selve symbolet på 
et barns avhengighet av, og livets og individets selvstendighet fra, 
den livgivende moren og skaperkraftens opphav. Hvorvidt det er 
barnets eller morens navlestreng, og det er deres begge siden de 
har delt den i månedsvis, viser den fysiske ambivalensen og 
dualiteten. Navlestrengen var også et ekstremt potent botemiddel 
mot eventuelle sykdommer spedbarnet hadde eller kunne få. Et 
interessant aspekt ved disse ritualmedisinske praksisene er at 
barnet leger eller helbreder seg selv med sin egen navlestreng – 
eller morens.  

Hvis et barn hadde lyter eller fysiske defekter, eller moren kun 
fryktet at barnet kunne få det, så var navlestrengen et godt bote-
middel. Noen dråper av navlestrengens blod påsmurt over barnets 
munn ville forhindre dette i fremtiden, alternativt at barnet fikk 
suge litt på den avkuttede navlestrengen. Enda mer eksplisitt og 
direkte var det å la noen dråper med navleblod fra strengen falle 
gjennom vigselsringen og ned i barnets munn.  
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Fig. 9.5. En stork bringer nyfødte. Fra Hans Andersen's fairy tales (1913), 
Constable, London. 

 
Fødselsmerker kunne også vaskes bort med navlestrengen, og 

den kunne også kokes eller stekes for konsumpsjon. Asken fra 
brent navlestreng, eventuelt tørket og kokt i melk, var en sterk 
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medisin, og den kunne også fremstilles ved å pulveriseres i tørket 
form. Navlestrengen var livgivende og de første bloddråpene skulle 
smøres på barnets kinn. Og hvis ulykken inntraff og barnet døde, 
så fikk det med seg navlestrengen i graven. Kloke gubber og vise 
kjerringer brukte også navlestrenger til spådom og trolldom.199  

Etterbyrden eller morkaken var et tilsvarende sterkt bote-
middel mot forskjellige sykdommer, som også var et attraktivt og 
ettertraktet middel i svartekunst, magi og trolldom. Det var av aller 
største viktighet at etterbyrden ikke kom i gale hender, fordi da 
kunne det fare ille med moren og barnet. Hvis de underjordiske 
fikk tak i den, så kunne moren bli svært syk, og hvis et dyr spiste 
den, så kunne barnet bli gal eller sinnssyk. Morkaken måtte entes 
brennes eller graves ned, eller i en kombinasjon. Den kunne legges 
i den venstre treskoen hvorpå den ble kastet i ilden, eller bli gravd 
så dypt i gjødselbingen at ingen ville finne den, og helst med 
glødende kull lagt på toppen før alt ble dekket til. Medisinsk var 
etterbyrden forestilt å være uhorvelig effektiv, gjerne i tørket og 
knust form og deretter blandet ut i brennevin. Brent eller tørket 
morkake kunne bli smakt eller spist av, som det fortelles om fra 
Lidingö utenfor Stockholm på 1700-tallet.200 Dette var sterk troll-
domskunst med potente makter og midler. 

Fosterhinnen var en annen kropps- og fødselsdel forbundet 
med forestillinger og fordommer, men også et potent og effektivt 
middel som medisin hvis det ble brukt på riktig måte. Hvis barnet 
var født med fosterhinnen over hodet, så har det blitt kalt seiers-
hette, kongehode, visdomslue, hedningehode, hedningehud eller 
tilsvarende, og det ble generelt sett på som et lykketegn å bli født 
med et slikt hode. I svartekunsten var det også lykke å ha med seg 
litt tørket fosterhinne i en skinnpung, som det kom frem i en 
rettssak i Södertälje i 1639. I Norge var det derimot motsatte 
oppfatninger og fosterhinnen symboliserte ulykke. I eldre tider ble 
det sett på som identisk med å være et misfoster, noe for øvrig også 
Martin Luther mente når han kalte det ‘munkhette’, som varslet 
om krig og dommedag.201 

Til sist må også moderens livgivende nektar belyses, som i 
gamle dager hadde langt flere anvendelige og praktiske bruks-
områder enn hva ammehjelpen bidrar med i dag. Brystmelk har 
også hatt både helbredende og magiske krefter, og det var et 
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botemiddel mot det meste. Spesielt øyesykdommer ble aktivt 
kurert med fersk brystmelk fra kvinner, og det fungerte også som 
medisin seljegere brakte med seg hvis de ble snøblendet og snø-
blinde.  

Sterk hoste kunne kureres med melk fra en førstefødende. 
Kvinnens brystmelk kunne også kjernes på vanlig måte til smør, og 
dette smøret fungerte optimalt hvis man hørte dårlig. Hvis man 
derimot hadde øreverk, så var noen dråper fersk brystmelk å 
foretrekke. Disse livgivende kreftene kontrollert av kvinner var 
ikke bare til familiens fremme og slektens velferd, og brystmelkens 
magiske og immanente krefter var særdeles anvendbar i all troll-
dom og dermed brukt og misbrukt til ulike formål. Hvor sterk og 
mektig brystmelkens kraft var, synes i forestillingen om at skog-
branner oppstått fra lyn og torden kunne bare slukkes med 
brystmelk. Disse forestillingene var mest utbredte i Tyskland, med 
også fra Medelpad i Sverige er det tilsvarende fortellinger.  

Brystmelkens funksjon synes å ha vært nært knyttet til jord-
brukets fruktbarhet generelt, og svi- eller svedjebruk spesielt. Når 
åkermark ble brent, så var brystmelk velegnet til å slukke ilden, 
men også før skogsmarken ble påtent, så gikk en kvinne rundt med 
bare bryst og sprutet ut melk på området som skulle brennes. Det 
berettes også fra Stockholm by i 1595 om en brann som ble slukket 
med ‘søt melk’, som mest sannsynlig var kvinnelig brystmelk. Og 
visstnok var brystmelken fra en ‘heden’ kvinne ekstra virknings-
full.202 En ‘heden’ mor var en kvinne som fremdeles var uren etter 
fødselen før hun hadde gjennomgått renselse i kirken, som 
normalt skulle skje i løpet av de første seks ukene etter fødselen. I 
denne mellomperioden var hun ansett å ha spesielle magiske 
krefter og å være ekstra potent, om enn ikke akkurat kristen, og 
derfor hedensk.203 

Når til og med brystmelk ble ansett å ha ekstra potente krefter, 
som til og med kunne slukke så vel skogbranner som bybranner, 
så ligger det i sakens natur at dette ikke bare representerer kultur, 
men også åndelig og ikke-jordisk natur. I hvilken grad disse livs-
kreftene var besjelete eller hvorfra og hvordan de livgivende og 
regenererende essensene og substansene kom, er umulig å si noe 
om med absolutt sikkerhet, men det synes klart at disse kreftene 
kom fra en annen verden som overskred de vanlige jordiske og 
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menneskelige kapasitetene. Det er besnærende og nærliggende å 
tenke seg ulike sjelselementer og sjelslegemer, som gir kraft og liv, 
spesielt i fødselen som er det mest livgivende av alt, men også fordi 
døden alltid var så nær og så nærværende. Fødselen var det 
øyeblikket som kvinnen hadde størst sjanse og sannsynlighet for å 
dø. 

Det er kanskje veldig naturlig at sjelen blir overført og 
videreført ved fødselen. Både faren og moren har sjel, og barnet er 
en del av de begge, og spesielt moren. Når det kommer til verden 
og blir adskilt ved at navlestrengen kuttes, så har det blitt et 
selvstendig individ som har startet sin egen reise inn i fremtiden. 
Det nyfødte barnet trenger derfor ikke bare all omsorg og mors-
kjærlighet i kjødelig og menneskelig forstand, men også en følges-
venn på livets videre ferd. I et slikt perspektiv er det kanskje veldig 
menneskelig og konkret å tenke at følgesvennen – fylgja – kommer 
ut som morkaken eller etterbyrden når barnet blir født. Det er en 
åndelig tvillingbror eller søster som er identisk, men likevel 
forskjellig, og som følger med den levende hele veien inn i for-
fedrenes verden. Redselen i moderne tider for at dyr skulle spise 
etterbyrden og at kanskje dette er det respektive dyret og dyre-
følget i norrøn tid, kan forklare de sterke tabuene og den store 
frykten i kristen kosmologi.204  

I oldnordiske tradisjoner var ikke sjelen hellig på tilsvarende 
vis, og det intensive fokuset på konsumpsjon og kraften i kropps-
væsker i svart og hvit medisin og magi i tidlig moderne tid retter 
fokuset på slike praksiser i nær og fjern fortid. Og den mest potente 
og livgivende kraften i kroppen var blod. 
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10. Blod og bøddel – likvask og likvann 
 
 
 

‘Vetten kunne suge saft og kraft ut av folk og fe og på den 
måte gjøre sitt offer sykt … Svartebøkene er fulle av formler 
som leses mot «troll» og «tusser» som angriper folk og fe ved 
å suge marg og blod eller ved maktsteling (margsteling).’205 

 
 

Det etnologiske kildematerialet fremviser stor variasjon i 
forholdningssett til avdøde og spesielt uheldige dødsfall, som 
selvmord og selvmordere. I de fleste kulturer og religioner er det 
forbundet med skam og tabu, og kroppen er så sterkt forurenset at 
den skal ikke begraves med andre døde, fordi forfedrene kan hjem-
søke de etterlevende. Ikke bare var Djevelen benevnt med navnet 
Skam, men det indikerte også graden av synd det var å avslutte 
Guds skaperverk med sine egne hender.  

Krysskulturelt og generelt er det normale at likene ikke bare 
fra selvmord og drap er sterkt forurensede, men alle lik og alt som 
har med døden å gjøre er urent og tabubelagt. Dette er det vanlige 
og det er ikke overraskende at slike forestillinger er nedtegnet i de 
skriftlige kildene. Det eksepsjonelle er derimot at det synes som 
det også eksisterte helt unike oldnordiske ideer, forestillinger og 
praksiser med utgangspunkt i blodet og likets livgivende kraft – 
eller sjelen. 

Det var også mer tradisjonelle og vanlige forestillinger og 
tabuer omkring døden, som er et godt utgangspunkt for å forstå 
den særegne formen for død og bruk av døden. I Skandinavia ville 
ingen ha noe å gjøre med liket etter selvmord og det var i 
prinsippet rakkeren eller bøddelens dreng som fikk i oppgave å 
forrette ved slike dødsfall. Normalt sett ble de begravd på plassen 
der de ble funnet, og kun unntaksvis på en kirkegård, og da kun på 
nordsiden. En som hadde begått selvmord i tidlig moderne tid, var 
blitt begravd i Mästermyr på Gotland, og de levende kunne høre 
han rope når det kom uvær. Hvis selvmordet ble utført med 
henging, så skulle også grenen kuttes ned for å unngå spøkeri, og 
den døde ble begravd med repet rundt halsen, eller med kniven 
eller skytevåpenet som voldte vedkommendes død.  
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Fig. 10.1. Tollundmanden. Kilde: Nationalmuseet, København. 

 
Folk var særdeles redde for likene fra slike dødsfall, og ingen 

ville ta i dem og begrave dem. Likevel, noen måtte gjøre det, og det 
fortelles om et slikt tilfelle på 1840-tallet i Småland eller Väster-
götland, hvor ingen ville befatte seg med liket. Løsningen, som 
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kanskje ikke var så ærefull, men så var selvmord uansett æreløst, 
var å skjenke smeden full hvorpå han kastet den døde ned i graven. 
Å drikke seg i hjel ble også ansett som en form av selvmord, og selv 
drukning var lite ærerikt og ble ofte likestilt med å ta sitt eget liv.206 

Moselik framviser ofte spor av voldelig død og de har blitt 
deponert, som navnet indikerer og tilsier, i myrer og våtmarker, 
hvor vannet som element ikke var tilfeldig.207 Tollundmannen er 
eksepsjonell fordi han fremdeles hadde tauet rundt halsen og har 
helt klart blitt hengt og derfor troligvis ofret, med mindre det var 
som straff eller at han tok sitt eget liv (fig. 10.1).208 

Parallelt med det vi anser som normale og fornuftige tabu-
belagte innstilliger til, og trosforestillinger om, døden og liket, så 
eksisterte det også ekstremt fruktbare og potente livgivende 
praksiser, som ikke hadde sin kilde i kristendommen. Alle lik var 
fulle av dødskraft, og spesielt personer som døde før sin tid og 
forutbestemte livslengde, besatte livskraft, som det var mulig for 
de etterlevende å tilegne seg. De døde ble ekstra potente når deler 
av sjelen forlot kroppen mens andre livskrefter ble værende; det 
synes som den bakenforliggende logikken var at den døde ikke 
lenger hadde bruk for eller mulighet til å tilegne seg livskraft fra de 
ulike sjelselementene og sjelslegemene, og derfor var det ekstra liv 
og sjelskraft tilgjengelig for trengende og pårørende. Livslengden 
til selvmordere og dødsdømte var ikke levd fullt ut, og følgelig var 
det mer liv og livskraft i disse kroppene. 

Forestillingen om at livet eller livskraften sitter i blodet er 
allmenn i ulike religioner, som også inkluderer Mosebøkene og Det 
gamle testamentet. I den norrøne kosmologien og i historiske tider 
synes det derimot å ha vært helt eksplisitte og distinkte fore-
stillinger knyttet til blodets livgivende kraft. Å drikke blod var å 
drikke liv, og å drikke varmt blod var et forsøk på å få økt livskraft 
og det var et botemiddel mot sykdommer. Og en veldig merkelig 
forestilling og praksis som eksisterte i Skandinavia så sent som på 
1800-tallet med kontinuitet som levende minne på tidlig 1900-
tallet, var at spesielt blodet fra halshogde eller drepte personer, og 
til og med fra selvmord, var ekstra potent og livgivende. Blod fra 
halshogde personer kunne helbrede mange sykdommer, men det 
ble ansett som en særdeles effektiv kur for mennesker som hadde 
epilepsi hvis de fikk menneskeblod fra en dødsdømt.209 
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Avrettinger og halshugginger var i eldre tider ikke bare en 
straff, men også underholdning og en begivenhet. På landsbygden 
kunne avrettinger beskues av hundretalls, som bevitnet det som 
om det var et skuespill, til tross for at det var blodig alvor på langt 
mer enn én måte. Selv om avrettingsstedet ble forsøkt avsperret, 
så løp folk bort til den halshugde og prøvde å få noen dråper blod. 
Noen brukte skjeer og samlet blod i medbrakte skåler, glass eller 
flasker, mens andre samlet opp blod i neseduker eller på andre 
tøyplagg, som siden ble brukt som botemiddel ved sykdom.210  

I Västergötland ble det på Hova avrettet et ektepar for 
foreldremord på 1800-tallet, og en liten gutt på 12-14 år overvar 
henrettelsene og kunne på sine gamle dager fortelle i detalj om 
hendelsene. Mannen ble halshugd først, og da kom en annen kar 
springende og samlet opp det varme blodet i en skål, som han ga 
til en nærværende soldathustru. Forferdelig var det å se, kunne den 
gamle mannen berette, da hun drakk blodet og det rant ned over 
brøstet hennes, men det surrealistiske stoppet ikke der. Det var 
viktig å få god blodsirkulasjon, bokstavelig talt, og et par ridende 
karer, hvorav den ene var hennes svoger, løftet henne opp i hver 
arm og red nedover landeveien. Kvinnen fikk etter beste evne løpe 
etter hestene og målet var at hennes eget blod skulle best og mest 
mulig blandes med blodet fra den halshugde. Og ved en annen 
avrettelse rundt år 1850 berettes det også at en kvinne som hadde 
epilepsi fikk blod av skarpretterens medhjelper, og også hun løp 
etter en hest for at blodet skulle blande seg. Gladmeldingen, som 
folkloren også kan berette, er at kvinnen frisknet til etter denne 
kuren.211 

I Danmark er en tilsvarende praksis beskrevet fra 1697, og 
denne overtroen levde videre inn i moderne tider. Ved avrettelser 
og halshugginger fanget man opp den avdødes fremdeles varme 
blod og drakk det av en skål med bortvendt ansikt, hvorpå skålen 
ble kastet bakover og over hodet og deretter skulle vedkommende 
løpe bortover veien i en rasende fart med utspredte armer. Og den 
danske dikteren H.C. Andersen var kanskje en eventyrforteller, 
men han observerte og dokumenterte også tradisjoner og sedvaner 
fra hedensk tid. I 1822 bevitnet skoleklassen hans en avrettelse, 
som etter samtidens oppfattelse hadde en positiv funksjon i 
oppdragelsen og som skulle være bra for karakteren og sjelslivet. 
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Ikke mindre enn tre kriminelle mistet hodet denne gangen, men 
det gjorde også foreldrene til en liten gutt i symbolsk forstand, 
ifølge H.C. Andersen. Gutten var syk og fikk en skål fylt med blod 
av de avrettede, og etter å ha drukket blodet ruste de av gårde med 
han i en vill ferd hvorpå han til slutt sank helt utmattet ned på 
marken.212 

Det var ikke bare epileptikere som kunne trenge den avhugdes 
blod for litt ekstra kraft, og fra Europa fortelles det om tøystykker 
med oppsamlet blod som ble solgt til handelsmenn. Bakere la det 
blodstenkte tøystykket over deigen som skulle bli bakverk, 
bryggerne i ølet og krogvertene i brennevinsfatene, og kundene 
strømmet til.  

I Tyskland var det visstnok mer populært med slikt blod enn 
andre steder, og apotekere kunne selge avdødes fingre som 
talismaner, og kanskje verst av alt, landeveisrøvere forestilte seg at 
hvis de fortærte hjertet fra tre, syv eller ni spedbarn, så ble de 
usynlige, og domstoler fra 1700-tallet omtaler røvere som myrdet 
gravide kvinner for å stjele fostrene deres. En tilsvarende historie 
berettes fra Västergötland hvor gjerningskvinnen ble tatt i en hule 
i Tjuv-Martas berg. Hun hadde da drept seks barn og spist deres 
hjerter, og heldigvis for politimyndigheten fikk de arrestert henne 
før hun drepte og spiste ett til, for da hadde ingen kunne få makt 
over henne.213 

Det var ikke bare landsbyboere syke i kropp eller sinn som 
kunne trenge noen styrkende og beskyttende dråper, det kunne 
også bøddelen. Skarpretterens liv var ikke enkelt og selv om loven 
både muliggjorde og rettferdiggjorde det å ta liv, så skulle det 
faktisk også fysisk gjøres. For å unngå samvittighetskvaler, så 
pleide bøddelen å slikke litt blod av bøddeløksen straks etter at den 
dødes hode hadde falt. Bøddelens klinge kunne også forutsi og spå 
fremtiden, og hvis den klinget ut av ingenting, så skulle den snart 
bli brukt igjen (fig. 10.2 og 10.3). Blod fra avretting var også en 
ekstra inntekt for bødlene, som de solgte og lånte ut til bot og 
bedring, om enn ikke helt lovlig og offisielt. Men det var også andre 
makter i bøddelens utstyr.  
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Fig. 10.2. To bøddelsverd hvor sverdet til høyre har en inskripsjon (se fig. 
10.3). Livrustkammaren, Stockholm. Kilde: Wikimedia Commons. 
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Fig. 10.3. Inskripsjonen er skrevet på begge sidene av klingen: ‘Medh detta 
Swerdh är Richs Rådetz och // General Gouverneurens i Finland gambla 
// Claes Flemingz ena Sohn halshuggen // efter Konung Carl den IX:s 
befalning.’ Den 20-år gamle Johan Fleming ble halshugd på Åbo torg i 1599 
sammen med 14 andre menn. Livrustkammaren, Stockholm. Kilde: Wiki-
media Commons. 

 
Det ble sagt at hvis man la små trefliser eller trevirke fra 

hoggestabben i dåpsvannet, så vil ikke det nyfødte og nydøpte 
barnet møte sin skjebne et hode kortere på huggestabben senere i 
livet.214 Det å drikke blod fra avrettedes hoder og kropper ble selv i 
sin samtid ansett som drastisk og dramatisk, ja – som siste utvei, 
og før denne metoden og kuren ble utprøvd til sist, så var mange 
andre alternativer ofte forsøkt og utført. Et alternativ var å oppsøke 
en soldat som hadde drept noen i krigstid, eller til og med en 
drapsmann, og deretter drikke vann fra deres hånd. Tre dråper 
blod fra en drapsperson ble ansett å være et mektig middel mot 
sykdom. Hvis en soldat skulle ut i krig og hadde lykkes med å få 
blod av noen på sine klær, helst fra et uskyldig barn, så skulle han 
gå fri fra sverd og kuler. Tilsvarende kunne man berøve troll-
gubber og trollkjerringer for deres kraft ved å såre dem, så deres 
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blod gikk til spille.215 Livs- og dødskraften satt i blodet, og denne 
kraften kunne brukes til godt og ondt. 

Det var ikke bare menneskeblod som var forestilt å være et 
effektivt botemiddel mot sykdom, men også blod fra dyr. Det 
varme blodet fra en slaktet kalv var en effektiv medisin, og 
hjerteblod har opp gjennom tidene vært myteomspunnet.216 Noen 
ganger er det en slak linje å krysse mellom kjøttspising og 
kannibalisme, og storviltjegere har tradisjon for å drikke blod 
direkte fra hjertet til det nylige skutte og drepte dyret. 
Sjamanistiske praksiser hvor sjamanen blir selve dyret som 
konsumeres overskrider denne linjen symbolsk, om enn ikke 
direkte i praksis.217 

Blodets kraft har også blitt videreført til de våpnene som har 
tatt liv, og disse våpnene har også blitt forestilt å ha helbredende 
krefter. I år 1666 måtte en gubbe med navn Olof i Fruhammar i 
Norra Vi stå til rette i domkapittelet for sine angivelige gjerninger 
og synder. Han var anklaget for å ha helbredet en syk jente ved å 
stikke spissen av et sverd, som hadde tatt liv, inn i hennes munn. 
Deretter hadde han helt vann på sverdets klinge, som hadde rent 
ned i hennes munn. Gubben var vel anerkjent for sine ekstra 
krefter, om enn kanskje ikke for å være en trollkar, men han hadde 
to menneskers blod i kroppen. Ikke bare hadde han slått ihjel ett 
annet menneske, men han hadde også drukket den dødes blod og 
fått del av vedkommende krefter. Andres død var et hjelpemiddel 
i nød. Mordredskaper og bøddelens øks var også forestilt å ha 
magiske krefter, som kunne kurere sykdom.218 

Disse absurde og i våre øyne perverse forestillingene kan kun 
bli forståelige og fordøyelige hvis man inkluderer sjelen som det 
strukturerende prinsipp og meningsbærende element i tros-
forestillingene. Og nettopp sterk i troen må man ha vært, fordi 
dette var ikke hverdagskost, men det vitner også om kontinuiteten 
og hvor langt og dypt inn i beinmargen disse forestillingene 
bokstavelig talt satt. Det var ikke bare tradisjon, men det var det 
levende livet, som sjel i nød og død. Ved dødsfall var det også 
fundamentalt viktig å lukke øynene og munnen på den avdøde, og 
det kunne føre til et nytt dødsfall hvis de var åpne (fig. 10.4).  
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Fig. 10.4. ‘Erlings lik vert ført heim til Sola’. Illustrasjon av Erik Weren-
skiold til Olav den heilages saga, Heimskringla (1899). 

 
Sjelen måtte forbli i kroppen, og i kristen tid forlot sjelen 

kroppen først etter sjeleringingen. Hvis man skulle være sikker på 
at den døde ikke skulle gå igjen, så skulle en salmebok legges på 
brøstet, i tillegg til en kniv for menn og en saks for kvinner. Gjen-
standene kunne enten følge med i graven, men også sakser som 
hadde vært med i flere begravelser ble ansett å være et effektivt 
botemiddel mot sykdommer.219 

Skikken med likvask og praksisen med å kle opp den avdøde i 
fine klær eller nye og rene tøy er en allmenn sedvane i de fleste 
kulturer og religioner. Og like allment er det at dette medfører 
dødsforurensing og spesielt vannet brukt i likvasken er særdeles 
urent og forurenset.220 Hvis det er en ting som er felles for de fleste 
kosmologier, så er det at det som har berørt den døde er urent og 
tabubelagt. Den oldnordiske og norrøne kosmologien, som levde 
videre i ulike tradisjoner helt opp på 1900-tallet, fremviser derimot 
unike tanker og trosforestillinger, som ikke har klare paralleller i 
andre nære kulturer eller fjerne religioner. 

Likvannet eller vannet etter likvasken var ekstremt potent og 
kraftfullt som helbredende og livgivende middel og medisin. Det 
var knapt en sykdom som ikke kunne botes med likvann, som 
engelske syken, epilepsi, sår, utslag, skabb og mye mer. Å vaske seg 



137 
 

tre ganger med likvann i solnedgang var særdeles effektivt, og når 
dødsfall inntraff kunne man se mødre med små barn på armen 
valfarte til den avdødes gård for å få litt likvann til barnet, hvis de 
da ikke hadde vært smarte og forutseende nok til å bestille likvann 
av familiens likvasker på forhånd, som sparte litt av vannet på små 
flasker for deres regning. Likvann kunne brukes til å vaske bort 
fødselsmerker, men også det første badet til et nyfødt barn var ofte 
i likvann eller vann hvor en skvett med likvann var blandet inn. En 
seng vasket med likvann fikk ikke mer kryp og skadedyr, og hvis 
man vasket ansiktet sitt i likvann kunne man bli klarsynt eller 
framsynt. Og bedrukne fyllebøtter, som enten drakk likvann eller 
brennevin som den døde hadde blitt vasket med, ble aldri mer 
tørste.221  

Noen praksiser var også mer direkte, som for eksempel å 
drikke vann fra den dødes hånd. Dette var et universalmiddel som 
kunne kurere det meste. En veldig effektfull kur, om enn ikke så 
smakfull, var å slukke tørsten på brennevinssupere ved å helle 
spirit i den dødes munn til det rant ut og over, hvorpå dødedrikken 
ble samlet opp i en flaske. Denne spriten, som hadde vært i den 
dødes munn, ble så gitt til fylliken uten at han visste hva som 
hadde blitt gjort med drikken, og tørsten ville bli strupt.222 Et annet 
alternativt for å kurere drukkenskap, om enn kanskje ikke mindre 
ekkelt selv om det ikke involverte de døde, var å bruke urin, og 
jomfrupiss skulle være fordelaktig mot døddrukkenhet. Fra Nord-
Norge er det rapportert at ‘menneskeurin brukes også til å dempe 
følgene av sterk beruselse, den måtte da lates riktig fersk inn i 
munnen på den berusede.’ Fra Høland omkring 1835 fortelles det 
om en kvinne som hadde ‘ølkveisa’, altså fått for mye, og mannen 
tok straks en hestelort, vred den gjennom et klede over en bolle 
hvorpå han blandet det med sitt eget vann (urin) og ga det til 
kvinnen, som kom seg på beinene.223 Djevelens drikk måtte 
bekjempes med sterke midler. 

For å bli kvitt en sykdom eller plage, så måtte den døde ‘ta på’ 
det, og det var gjennom fysisk kontakt at overføringen kunne skje 
hvorpå den døde tok med seg elendigheten videre ned i graven. 
Hvis den dødes hånd eller finger berørte det syke stedet på den 
levendes kropp, så trodde mange at sykdommen ville forsvinne. 
Alle slags ellers uhelbredelige sykdommer var antatt å kunne 
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kureres med de døde. En kvinne hadde prøvd alle mulige slags 
medisiner for å bli kvitt sønnens eksem, og til sist så gjensto det 
bare å ‘vaske barnet med en død’, det vil si at den dødes hånd strøk 
over eksemet og gutten ble, selvfølgelig ifølge overtroen, kurert. 
Den som ble helbredet skulle i prinsippet være av motsatt kjønn av 
den avdøde. Og det var ikke bare fysisk sykdom den døde kunne 
ta med seg i graven, men også annen elendighet, og man trengte 
heller ikke å si det høyt og det kunne være tilstrekkelig å tenke på 
hva man ønsket at den døde skulle ta med seg av sin egen ulykke 
og sykdom.224 

Folk var ofte redde og fryktet døden og den døde, men liket 
hadde også kraft, og denne likkraften var uhorvelig sterk og et 
allment botemiddel mot sykdommer og ondskap. Det var allment 
forstått at det var ikke bare den døde som gikk i graven, men den 
avdøde kunne også ta med seg andre ting i døden og graven. 
Spesielt de som hadde begått selvmord ble sett på som ekstra kraft-
fulle, men alle døde kunne ta med seg andres sykdommer og 
elendigheter i døden. Nyheten om et dødsfall var derfor ikke bare 
en sørgestund, men også en god nyhet, for det var en mulighet til 
å bli av med andre personlige sykdommer og skavanker. Det var 
ikke få mennesker som begav seg til den dødes hjem for å bli kvitt 
vorter, håndsvette, utslag, sår, fødselsmerker, ryggverk og gud vet 
hvilke sykdommer. Hvis man skulle lykkes med å overføre sin 
personlige sykdom til liket, så kunne man ikke vente lenge og det 
måtte skje ganske nylig etter dødsfallet mens liket fremdeles var 
ferskt.225  

Likevel, selv om likvannet hadde livgivende og helbredende 
kraft, så er det også motsigelsesfylte beretninger, og noen vitner 
om det motsatte, nemlig at likvannet både var farlig og svært 
forurenset av døden. Likvannet kunne derfor ikke helles ut hvor 
som helst, og det var spesielt uheldig eller farlig hvis det ble helt ut 
der hvor mennesker og dyr gikk. Helst ble det gitt til ildstedet eller 
bak en stein, eller andre steder hvor ingen kunne ferdes, som i en 
busk eller inntil en vegg hvor det ikke var under åpen himmel. Og 
helst skulle glødende kull legges i vannet før det ble slått ut, og ofte 
ble det gravd ned så ingen skulle komme i kontakt med vannet, 
fordi da kunne vedkommende få samme sykdom som den avdøde 
og følgelig lide samme skjebne. Likvannet var derfor ikke bare en 
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kilde til helbredelse og liv, men også død. Og døden var som i livet 
et bryllup. Etter at likvasken var ferdig, sa likvaskeren: ‘Ja, nå er du 
brudgom (brud) igjen.’226 

De oldnordiske forstillingene om de livgivende kreftene i blod 
fra halshugde og likvann fra avdøde representerer unike kilder til 
å forstå forhistorisk kosmologi og gravskikker. Det guddommelige 
er normalt sett identisk eller assosiert med det rene,227 og kryss-
kulturelt og religionsvitenskapelig er slike iboende krefter gud-
dommelige kvaliteter, som de respektive gudene eller gudinnene 
har kroppsliggjort eller materialisert i mennesker, gjenstander 
eller naturfenomener.228 Det hellige er ikke bare ærefrykten og 
følelsen av guddommelig nærvær og deltakelse,229 men også den 
fysiske og metafysiske essensen av det guddommelige som fins i 
for eksempel hellig vann. Siden det guddommelige har overført 
deler av sin essens og åndelige vesen, som ikke er av denne verden, 
så har hellig vann eller tilsvarende gjenstander ikke-jordisk, over-
naturlig eller guddommelig kraft.230 Hellig vann er ikke bare en 
kilde til frelse og evig liv, men det kan også helbrede alle slags 
sykdommer som angriper dyr og mennesker.231 Etymologisk har 
også ‘helbredelse’ og ‘hellig’ likheter fordi hvis en kropp er 
helbredet, så er mennesket helt, og hvis sjelen er helbredet (frelst), 
så er den hellig.232 

Denne forståelsen passer inn i en kristen kosmologi med en 
allmektig Gud hvor hvert menneske har en sjel og avdøde skal i 
prinsippet komme til Gud og leve evig i en ren og ubesudlet 
tilstand i himmelen. De oldnordiske sjelene, sjelselementene og 
sjelslegemene fremviser mange likhetstrekk med det gud-
dommelige i en kristen kosmologi. De livgivende kreftene i blod og 
likvann har tilsvarende paralleller og funksjonelle likhetstrekk 
med hellighet generelt og hellig vann spesielt. Men til tross for 
likheter og ekstrapotent livgivende og helbredende kraft, så er 
verken blodet eller likvannet hellig, snarere tvert imot. Det frem-
viser likevel de samme egenskapene som hellighet nettopp fordi 
blodet og likvannet er besjelet. Det er sjelens kraft i blodet og lik-
vannet som gir liv. Det er ikke en transcendental Gud som i kristen-
dommen, men en eller flere sjelselementer og sjelslegemer som er 
igjen i den dødes kropp, selv etter avhugd hode eller at livspusten 
har forlatt legemet og det er fysisk dødt.  
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Fig. 10.5. Dåpsfont i Trefaldighetskyrkan, Karlskrona. 
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I det kristne dåpsvannet har Gud overført noen av sine gud-
dommelige krefter, som gjør at barnet kan bli innvidd i Guds rike 
og vannet er per definisjon hellig, fordi det har en guddommelig 
substans og dermed er det forskjellig fra ordinært og hverdagslig 
vann (fig. 10.5).233 Ingen ekstern gud har gitt likvannet kraft og 
derfor kan det ikke være hellig, men kraften kommer innenfra og 
fra den døde selv. Tilsvarende har det livgivende og varme blodet 
fremdeles kraft i den døde kroppen etter at hodet er avhugd fordi 
kraften allerede er inne i mennesket. Og denne kraften er sjelen – 
livskraften, som det alltid er for lite av og som det alltid er mer 
behov av. Ut fra et slikt perspektiv kan man forstå forhistoriske 
praksiser om enn i nåtidig terminologi, som i mangel av bedre ord 
best kan begrepsfestes som kannibalisme eller nekrofagi.  
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11. ‘Et lårben gør ingen kannibalist’ 
 
 
 

‘Når dvergene i Snorre-Edda omtales som mark i Ymes kjøtt, 
får vi et vink om at vi her har med nogen av folketroens 
sykdomsvekkere å gjøre. I fornaldersagaer leser vi om at de 
også satt inne med lægekunstens hemmeligheter, de eide 
lægende salver og urter som andre ikke hadde maken til ... Det 
samme hører vi om dvergene i vår tid.’234 

 
 

Sitatet ‘Et lårben gør ingen kannibalist’ var en radiokommentar av 
Kristian Kristiansen i forbindelse med en tolkning av et kløyvd 
lårbein funnet i Håga-haugen.235 Håga-graven rett utenfor Uppsala 
er den rikeste graven med en tredjedel av alle gull og gull-
fragmenter i hele den svenske bronsealderen (fig. 11.1).236 Graven er 
datert til ca. 1000 f.Kr. og selve haugen har en diameter på mellom 
43-49 meter og en høyde som varierer mellom 6,25-8,75 meter 
avhengig av hvilken side man måler fra. Sentralt i haugen er en røys 
som dekket et kammer, hvor en kremert mann lå begravd i en eike-
kiste. Håga ble gravd ut i 1902-1903 av Oscar Almgren og 
daværende kronprins Prins Gustav Adolf, som senere ble Kung 
Gustav VI Adolf. Arkeologisk var Håga et av Sveriges viktigste kult-
sentre og en forløper til Gamla Uppsala, men tradisjonene og den 
folkelige kulten synes å ha kontinuitet til i dag (fig. 11.2).237  

Håga og Kung Björn er nevnt i Hervararsagaen, som kom til 
Sverige og Uppsala fra Island i 1658. I 1672 publiserte Olof Verelius 
en oversettelse av manuskriptet og Olof Rudbeck fikk i oppgave å 
tegne et kart over fornminnene til denne publikasjonen. Verken 
sagaen, Verelius eller Rudbeck nevner når Kung Björn kom til 
Håga, men i 1719 skriver riksantikvar Johan Peringskiöld at Björn 
kom til Håga i år 818. Dette er ny kunnskap og bryter med hva de 
andre lærde ved universitetet visste og skrev, som indikerer en 
lokal og levende tradisjon. Under utgravingen av ‘Håga-kirken’, et 
rituelt kulthus også fra bronsealderen, ble det funnet fire Carl XIII’s 
kvartshilling mynter fra 1817 tolket som offer. Det virker lite 
sannsynlig at bønder på Håga oppfant en ny rituell tradisjon med 
utgangspunkt i Verelius og Rudbeck.  
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Fig. 11.1. De spektakulære funnene fra Håga. Foto: Sören Hallgren ATA 
(Antikvarisk-Topografiska Arkivet). 

 
Det er derimot mer sannsynlig at det representerer kontinuitet 

i tradisjon og ritualer, også fordi minnene og mytene om Håga var 
så store og sentrale at de ble nedtegnet på Island og angivelig var 
grunnen til at en Kung Björn bosatte seg ved haugen.238 Håga er 
derfor et godt utgangspunkt for å analysere hvordan forhistorien 
kan forståes ut fra nyere tids tradisjoner og folklore, ikke bare når 
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det gjelder kontinuitet i rituelle praksiser i 3500 år, men også for å 
tilegne seg et analyse- og begrepsapparat som er relevant for å 
tolke forhistoriske prosesser. Av mange spesielle, eksepsjonelle og 
særegne funn i Håga-graven er et lårbein i fokus når det gjelder 
forhistorisk kannibalisme. Det ble funnet i jordlagene ganske høyt 
opp i haugen og synes å representere ritualer som sluttførte selve 
oppføringen av denne monumentale haugen. Det er et venstre lår-
bein med en lengde på 26,5 cm av hva som under utgravingen og 
påfølgende analyse ble tolket som en kvinne. Det sensasjonelle 
med dette beinet er at det i tillegg til å være et lårbein, som kan 
indikere menneskeofring, så er det kløyvd på midten. Allerede 
under utgravingen og i rapporten tolket Almgren dette som 
kannibalisme og et av de klareste eksemplene på en rituell praksis 
hvor beinmargen var målet i den religiøse praksisen.239 

Arkeologer, antropologer og religionsvitere har hatt vanskelig 
for å svelge at kannibalistiske praksiser har forekommet i fortid og 
nåtid, men rituell konsumpsjon av kroppsdeler og væsker har vært 
mer vanlig enn tidligere antatt.240 Og det er knapt et tema som 
vekker så stor avsky og som er så usmakelig som kannibalisme, 
men heller ikke et rituelt fenomen som er tilsvarende misforstått. 
Kannibalisme har med kvaliteter og ikke kvantiteter å gjøre, og det 
er ikke slik at man blir kannibal hvis man har fortært beinmargen 
fra to lårbein, men ikke hvis man kun har brukt ett lårbein, som 
ble funnet i Håga-haugen (fig. 11.3).  

Det viktigste i en diskusjon om forhistorisk kannibalisme er at 
man må se bort fra alle filmatiserte forestillinger og skrekkhistorier 
i populærkulturen om mennesker som bokstavelig talt spiser andre 
mennesker. Dracula har levd som en historisk og ond fyrste i 
Transylvania, angivelige vampyrer har utført bloddryppende og 
perverse ritualer,241 og det fins knapt mer skrekkinngytende fore-
stillinger enn blodtørstige kannibaler, selv om det også er blitt 
påpekt at kannibalen spiser sine medmennesker ‘ikke fordi han 
hater dem, men fordi han liker dem.’242 Historisk har kannibalisme 
ikke bare blitt presentert som apokalyptisk og barbarisk per-
versjon, men også som Djevelens verk på sitt verste og mest 
groteske. 
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Fig. 11.2. En hedensk gudinne i moderne skikkelse i kulthuset eller ‘Håga-
kirken’ med gravhaugen i bakgrunnen. 5. juni 2019. 

 
I dag er det allment akseptert at ‘ordentlig’ kannibalisme ikke 

eksisterer og at det aldri har gjort det, selv om kannibalisme hvor 
mennesker har spist menneskekjøtt i ekstreme situasjoner for å 
overleve er dokumentert og tilsvarende galninger som har mistet 
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vett og forstand. Men i disse tilfellene har det alltid blitt sett på 
som unntak, asosial adferd og aldri kulturelt etablert og alltid 
sanksjonert. Hvis det har vært kliniske årsaker, så har det aldri vært 
kulturelle eller kulinariske.243 Myter om kannibaler er derimot 
funnet de fleste steder, og disse mytene er særdeles effektive i 
konstruering, identifisering og ekskludering av Den andre.244 Og 
det er symptomatisk at de fleste antropologer som har studert og 
avvist ‘ordentlig’ kannibalisme som fenomen, likevel aksepterer at 
‘rituell kannibalisme’ eller ‘rituell antropofagi’ har eksistert og blitt 
praktisert i mange ulike kulturer og religioner.245  

Klassifikatorisk fins det noen få inndelinger av kannibaler og 
kannibalisme. Fra et perspektiv kan det skilles mellom a) ‘gastro-
nomisk kannibalisme’, hvor menneskekjøtt blir spist på grunn av 
smak og næringsverdi, b) overlevelseskannibalisme, hvor andre 
døde mennesker er siste utvei som næring i ekstreme situasjoner, 
og c) rituelle kannibalisme, hvor menneskekjøtt eller blod er 
forestilt å overføre åndelige krefter og substanser fra avdøde. Fra 
et annet perspektiv kan det skilles mellom 1) endo-kannibalisme, 
hvor det refereres til å spise av medlemmer fra sin egen gruppe 
eller familie, 2) exo-kannibalisme, hvor det er kjøtt fra eksterne 
mennesker utenfor sin gruppe, som for eksempel krigsfanger, og 3) 
auto-kannibalisme, hvor et individ med eller mot sin vilje spiser 
deler av sin egen kropp, og hvis det er ufrivillig blir vedkommende 
både kannibal og offer på en og samme tid.246  

Hvis vi ser bort fra den mest populære forestillingen i skrekk-
filmer, ‘gastronomisk kannibalisme’, som historisk vanskelig kan 
påvises nettopp fordi det ikke gir mening, og hvis vi også ser bort 
fra klinisk syke mennesker og tilsvarende desperate som bryter alle 
kulturelle tabuer og barrierer for å overleve, så blir fokuset på det 
som kanskje er den eneste og den ‘ordentlige’ formen av 
kannibalisme: rituell kannibalisme. Selv om ild og kremasjonsbål 
muliggjør steking og brenning av kjøtt, så er det blodet og bein-
margen, eller spesielle kroppsvæsker generelt, som er det primære 
tilholdsstedet for den åndelige og spirituelle substansen som 
besjeler et menneske. Og det er sjelen som er essensen i alle former 
for rituell kannibalisme, og det er den vi finner i de etnologiske 
eksemplene og også i det forhistoriske, arkeologiske materialet.  
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Fig. 11.3. Håga-haugen. 

 
Kort oppsummert, i en diskusjon om kannibalisme i for-

historien så må man fokusere mer på blod og kroppsvæsker enn 
kjøtt og selve liket, eventuelt gjerne fokusere på hjernen. De fleste 
populære og delvis også akademiske forståelsene av kannibalisme 
har nettopp fokusert på spising av menneskekjøtt, men livskraften 
til mennesket sitter primært i blodet. 

I døderitualer og som del av selve forberedelsene av liket for 
videre behandling av kroppen eller bruk av rensede bein i forfedre-
ritualer, så har endo-kannibalisme funnet sted i mange kulturer og 
religioner.247 Hvis og når slike ritualer har funnet sted, så er det 
uansett små og symbolske mengder av døde mennesker som har 
blitt brukt, og et lårbein ville ha vært mer enn nok, fordi det er 
åndelige kvaliteter som blir overført og ikke fysiske kvantiteter. 
Nattverden illustrerer og problematiserer bruken av ordet 
‘kannibalisme’, og spesielt når det er guddommelige kvaliteter og 
Jesu blod og legeme som er i fokus, så kan man religiøst og ritual-
teoretisk motsette seg forenklede forståelser av nattverden som 
‘kannibalisme.’248 Kraften i nattverden er Guds essens i selve 
brødet og vinen, og det er ikke mengden som er det essensielle, 
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men den rituelle deltakelsen og forpliktelsene ritualet medfører. 
En person blir ikke mer frelst eller hellig hvis vedkommende spiser 
et helt brød og drikker opp en hel flaske altervin, snarere tvert om. 
Tilsvarende må rituell kannibalisme forstås hvor det er essensen 
og konsekvensen av ritualet som definerer handlingen og 
deltakelsen. 

Nattverden som Jesu blod og legeme retter også fokuset på 
rituell kannibalisme som en form av menneskeofringer,249 og 
rituell guddommeliggjøring og deltakelse i kosmos gjennom 
ofringer.250 Dette retter også fokus på hvilken terminologi vi 
bruker for å begrepsfeste rituelle og religiøse praksiser, og mange 
krysskulturelle begreper kan virke fremmede i en gammel 
skandinavisk bondekultur, ja – langt mer fremmede enn de sed-
vanlige tussene og trollene i skogen og nøkken i bekker og fossefall. 
Det er likevel hevet over enhver tvil at nekromanti var allment 
praktisert i bondekulturen (fra gresk nekros = død), og det betyr 
ingen ting annet enn kunsten å påkalle eller fremkalle ånder og 
forfedre, som har hatt en sentral rolle i folketroen helt opp til våre 
dager.251 Skriftlige kilder beretter som nevnt om bruk av blod fra 
halshugde kriminelle (exo-kannibalisme), rituell bruk av 
morkaken eller etterbyrden (endo-kannibalisme) og blod som 
dryppes fra navlestrengen i spebarnets munn (auto-kannibalisme). 

Hvorvidt ordet og bruken av ‘kannibalisme’ er det mest egnete 
er det mange meninger og uenigheter om, og vi skal være de første 
til å argumentere for at det ikke er optimalt, spesielt på grunn av 
ordets historiske bruk, misbruk og ikke minst assosiasjoner og 
konnotasjoner i samfunnet generelt og populærkulturen spesielt. 
Etnologisk og folkloristisk omhandler de fleste eksemplene 
kroppsvæsker og overgangen er bokstavelig talt flytende, mens 
morkaken har en mer solid substans. Det er en fundamental 
forskjell på bruk av morkake og navlestreng etter en fødsel eller 
kreativ bruk av morsmelk til andre formål enn å gi føde til barn, 
hvor sistnevntes eneste funksjon er å være ekstra næringsrik og 
livgivende, på den ene siden, og det å drepe et menneske for å 
bruke eller fortære deler av kroppen, kroppsvæskene eller å bruke 
nylig avdøde lik, på den andre siden. Og de fleste nekrofagiske 
praksisene forutsetter et nylig eller ferskt lik gitt at kroppen og 
kjødet snart vil begynne å råtne.  
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Fig. 11.4. Det kløyvde lårbeinet. Fra Almgren 1905 (fig. 28, s. 26).  
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Bruk av blod fra avrettede personer oppfyller de fleste 
kriteriene for at det skal kunne karakteriseres som rituell 
kannibalisme, også fordi blodet måtte være friskt og varmt. Felles 
for alle disse praksisene er at de kroppslige substansene inneholder 
åndelige og livgivende essenser; sjelselementer eller legemer. Hvis 
nattverden er å ta del av Jesu blod og legeme, så er det de samme 
prosessene som finner sted når bøddelens øks har falt og blod 
drikkes, men det er ikke en guddom menneskene tar del av og 
inkorporerer i seg. I den norrøne og oldnordiske verden og 
kosmologien var det langt flere åndelige skjebner og gestalter enn 
spesifikke, identifiserbare og klart avgrensede guder. Det var et 
kosmos av ånder og forfedre i utallige former og funksjoner som 
alver, vetter, diser og mange andre spirituelle og usynlige essenser. 

Med utgangspunkt i oldnordiske sedvaner og kosmologier kan 
man tilføre ny ritualteoretisk forståelse av kannibalisme som 
fenomen. Hvis det som normalt omtales i religionsvitenskapen og 
antropologien som ‘rituell kannibalisme’ er den eneste ordentlige 
og virkelige formen for kannibalisme som har eksistert, så kan man 
likevel ikke være tilfredsstilt med en slik forklaring og forståelse. 
Det rituelle aspektet indikerer en guddommelig interaksjon 
fremfor kun menneskelig perversjon og moralsk korrupsjon og 
desperasjon, men som vist med det oldnordiske og etnologiske, så 
representerte denne typen kannibalisme et større fokus på kropps-
væsker enn på selve kjøttet og liket eller den avdødes kropp.  

Hvorvidt man snakker om blod fra navlestreng eller bøddelens 
avhugde hoder, brystmelk som biologisk primært skal drikkes av 
nyfødte barn, men som også har helt andre praktiske anvendelser 
og helbredende funksjoner, eller likvann fra avdøde eller mor-
kaken fra fødende kvinner, så har alle disse formene og kropps-
væskene en fellesnevner og funksjon: de fungerer som medisin, 
enten det er svart eller hvit magi, men de er alle svært effektfulle 
og sterke medisiner.  

Vi snakker således her om en form for medisinsk kannibalisme, 
som selvfølgelig er rituell siden de dødelige farene som medisinen 
skal verne mot kommer fra de døde. Medisinsk kannibalisme har 
ikke vært et ukjent fenomen i Europa og spesielt bruk av tørkede 
mumier har vært en ettertraktet medisin i tidlig moderne tid.252 
Det nordiske materialet synes likevel å representere en dypere 
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forståelse og bruk av de døde, siden de nettopp er vern mot andre 
døde. Kanskje er det medisinsk kannibalisme som er den eneste og 
egentlige formen for kannibalisme, som ikke har blitt belyst i stor 
grad i forskningen, og som må ses i sammenheng med døde-
ritualer, sjelen og ikke minst at de døde kommer tilbake til de gjen-
levende. I denne medisinske kannibalismen er fokuset på kropps-
væsker som blod og beinmarg, fordi det er der sjelen sitter, det er 
der levende mennesker blir angrepet, og det er der man kan hente 
ekstra kraft og styrke til vern og som medisin hvis livet er truet. 

Med denne bakgrunnen kan man også bedre forstå det kløyvde 
beinet i Håga-graven (fig. 11.4). Det faktum at det er et lårbein hvor 
det fins få andre logiske forklaringer på kløyvingen enn at 
beinmargen var målet og middelet, så avgrenser det potensielle og 
sannsynlige tolkninger. Det vil alltid være umulig å identifisere 
hvorvidt faktisk konsumpsjon av mennesker har funnet sted, og et 
alternativ i all bruk og behandling av menneskekropper og lik er at 
de blir preparert og presentert til guder og den åndelige døde-
verden. Dette kan også tolkes som en rituell kannibalistisk praksis 
og et offermåltid til gudene, som de rituelle deltakerne kan eller 
kan ikke delta i og dele med hverandre.253 Tross alt, alle begravelser 
eller døderitualer i en religiøs kosmologi har en ting til felles: den 
døde, ikke bare i kropp, men også i sjel, skal forlate denne verden 
og transformeres eller ta del i de dødes rike og verden av guder, 
ånder og andre forfedre. Den døde blir gitt til gudene eller det 
guddommelige, og det er de etterlevendes rolle og forpliktelse å 
utføre de foreskrevne ritualene på riktig måte. Hvorvidt denne 
transformasjon eller transaksjonen mellom mennesker og guder 
involverte deling og delaktighet i den avdødes kropp som trans-
substansiasjon, har variert i ulike kulturer og religioner.  

Et lårbein fra et menneske er utvetydig fysisk og materielt og 
kan bare komme fra et sted: et menneske. I forhold til bruk av blod 
og etterbyrd, som vanskelig lar seg spore i det arkeologiske 
materialet, eller menneskekjøtt for den saks skyld, så er parterte 
menneskebein eksplisitte og konkrete bevis på behandlingen av 
den døde med mål om å få tilgang til en kroppslig essens: 
beinmarg. Hvorvidt vedkommende ble drept som del av et 
menneskeoffer eller døde naturlig, eller hva beinmargen ble brukt 
til og om de etterlevende deltok i et rituelt måltid med og av den 
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døde, kan man heller ikke si noe med sikkerhet om. Nye data tolket 
på gitte premisser kan likevel indikere ikke bare at denne bein-
margen ble rituelt konsumert, men at det mest sannsynlig var et 
av de viktigste kosmologiske og største sosiale ritualene i hele den 
svenske bronsealderen, som konstituerte samfunn og religion – 
fortid og fremtid. 

Blodet i de fornskandinaviske offerritualene – både dyre- og 
menneskeblod – kunne bli brukt til profeti og spådom om frem-
tiden, men blod i seg selv er et ultimat og sterkt symbol som 
overskrider det meste i rituell praksis, og således har det en egen 
og spesiell verdi i seg selv, som skaper dramatikk og dramaturgi. 
Olof Sundqvist skriver: ‘[…] blodet i den fornskandinaviska 
offerritualen [kan] ha haft funktionen att skapa ett dramatiskt 
inslag i uppträdandet. Blodet kan ha påverkat deltagarnas upp-
levelse av de rituella handlingarna […] För de flesta signalerade 
troligen blodet endast att en helig handling pågick och att blodet i 
sig bar en livsgivande kraft. Blodet hälldes som ett libationsoffer 
på den plats där man kunde möta gudarna och den mytiska 
världen, till exempel på «stallen» eller på «hovgolvet». Sannolikt 
uppfattades blodet som en gåva till guddomen, med en potential 
att ge god årsväxt.’254 

Håga-graven er datert til ca. 1000 f.Kr og periode IV i bronse-
alderen. Hovedpersonen ble kremert og begravd i en eikekiste i et 
kammer sentralt i gravrøysen midt i haugen. Da Almgren gravde 
ut haugen på begynnelsen av 1900-tallet ble det i tillegg funnet 
beinrester av tre ulike individer, som på den tiden ble analysert og 
tolket som tilhørende to menn foruten om det kløyvde lårbeinet, 
som ble tolket å være fra en kvinne. Disse ble ikke funnet sammen 
med den kremerte høvdingen eller kongen i røysen, men høyere 
opp i selve haugen, som besto av ulike torvlag. Følgelig har de vært 
del av ritualer som ble utført etter kremeringen av hovedpersonen, 
og disse ritualene var del av selve sluttføringen av oppføringen av 
haugen. Ut fra vanlig og arkeologisk forståelse av stratigrafi og 
kronologi burde beinene være like gamle eller litt yngre enn den 
kremerte hovedpersonen, men alle de andre beinene var flere 
hundre år eldre enn den døde og kremerte høvdingen i eikekisten 
plassert sentralt i røysens gravkammer! 
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En ny beinanalyse konkluderer med at ingen av personene kan 
kjønnsbestemmes med sikkerhet, så det vil forbli usikkert om det 
er menn eller kvinner, men en person er datert til 1620-1450 cal BC 
og en annen til 1500-1390 cal BC. Det kløyvde lårbeinet er datert til 
1500-1300 cal BC, og troligvis så tilhører alle individene 1400-tallet 
f.Kr.255 Arkeologisk så står man ved et veivalg i en slik situasjon; 
man kan enten tolke det intensjonelt eller ikke, men en tilfeldig 
tolkning hvor beinmaterialet er samlet sammen fra en gammel 
kammergrav og strødd på toppen av haugen som strøssel på en 
kake, gir liten forståelse og tilskriver det kløyvde lårbeinet enda 
mindre mening. Lårbeinet er ikke det eneste som er eksepsjonelt i 
Håga. 

Et annet spesielt aspekt ved funnene av menneskefragmenter 
i Håga er ryggvirvlene, eller rettere sagt hvilke ryggvirvler som er 
nærværende. Det er primært ryggvirvlene nummer 4 til 9 eller i 
kroppens øvre region,256 og dette er ikke hvilken som helst del av 
kroppen. Dette er lokaliseringen rundt hjertet, og det ligger i 
sakens natur at man arkeologisk aldri kan si med sikkerhet om 
hvorvidt slike bloddryppende ritualer har funnet sted, men rygg-
virvlene er en sterk indikasjon på noe ekstraordinært, med mindre 
man godtar en tolkning hvor forhistoriens mennesker samlet opp 
litt tilfeldige menneskebein som de strødde på gravhaugen, og som 
tilfeldigvis ble disse ryggvirvlene.  

Hvis man derimot tolker dette som intensjonelt, og ikke minst 
tenker seg hvordan de har tilkommet, så kan man enten åpne opp 
kroppen forfra og man støter på hjertet før ryggraden, eller hvis 
den avdøde ligger på magen, så kommer man til ryggraden og 
ribbeinene før man kommer til hjertet. Et annet alternativ er 
selvsagt at de er fra en eldre grav, siden beinene er flere århundrer 
eldre enn selve Håga-begravelsen. I nyere tid har derimot hjerter 
og blod hatt rituelle funksjoner også på nordligere breddegrader. 
Hvorvidt eller i hvor stor grad det er kontinuitet eller ikke i 
tradisjon og skikk i dette tilfellet er ikke temaet her, men i den 
moderne åsatroens blot kan det også bli drukket blod fra hode-
skaller.257 Opp gjennom historien til alle tider så har blod vært en 
spesiell og livgivende substans. 
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Fig. 11.5. Dokumentasjon av haugen og utgravingen. Fra Almgren 1905 
(plate III).  

 
Bruk av hodeskaller til helbredelse har en lang historie i 

folkelig tradisjon. Fra Småland berettes det om det hellige og hel-
bredende vannet fra Arkelstorps kilde, men en annen bondekone 
valgte en mer dramatisk og direkte metode for å helbrede sine syke 
barn. Hun ‘lånte’ en hodeskalle fra kirkegården og lot barna drikke 
av skallen, men dessverre så døde hun før hun rakk å ‘levere’ den 
tilbake. Og snart var hele husholdet plaget og det var ikke fred og 
ro å få i stugen, men til slutt fant de hodeskallen og fikk gitt den 
tilbake til vigslet jord, og da ble det fred.258 
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Uavhengig av hvordan man tolker disse beinfunnene i Håga-
graven (fig. 11.5), så er funnkonteksten unik i svensk og nord-
europeisk bronsealder, ikke minst fordi Håga var et knutepunkt 
ikke bare for kontakter til resten av Europa i vest og syd, men også 
nordover og østover helt til Uralfjellene.259 Håga er også del av en 
kompleks bronseladerkosmologi i Upplandsregionen hvor eksep-
sjonelle funnplasser har blitt gravd ut de senere årene, som 
inkluderer Rasbo,260 Sommaränge skog,261 og ikke minst, Nibble.262 
Disse vitner om en ekstrem, i alle ordets former og betydninger, 
kompleks og ekstravagant kultisk aktivitet rundt de døde og av og 
med de døde. Og sentralt i dødekulten er det som kalles kulthus, 
eller som opprinnelig ble kalt Brobyhus, oppkalt etter en annen 
funnplass i Uppland.263 Dødens rike var også et speilbilde av vår 
verden, men omvendt. 
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12. Dødens speilbilder 
 
 
 

‘Det lå meget nær for en primitiv tankegang at jorden måtte 
være opholdssted for de dødes ånder. Her blev jo i 
«haugalderen» de døde gravd ned … De gamle trodde således 
at jorden var full av vetter. I sagatiden var det mest álfar, 
særlig dersom de bodde i en haug, eller draugar, men også 
dvergar kunde bo i jorden, ellers holdt disse mest til i de store 
stener.’264 

 
 

Den store Håga-haugen er lokalisert på det som i sin tid var en 
halvøy og hele området er en gravplass med utallige graver som 
strekker seg helt opp til vikingtid. Her fins også to kulthus og begge 
har eldre dateringer enn selve gravhaugen, som indikerer at 
dødens rike startet med kulthusene og de religiøse aktivitetene 
som ble utført der av hva man må anta var rituelle spesialister. 
‘Håga-kirken’ rett nedenfor gravhaugen er datert til periode III, 
men det er også spor av aktiviteter helt frem til periode V-VI (fig. 
12.1). Noen få hundre meter vestover er det et mindre kulthus som 
er enda eldre med en datering til periode II eller tidlig periode III, 
og dette kulthuset ser ut til å ha blitt intensjonelt ødelagt og forlatt 
sent i periode III eller tidlig i periode IV. I det lille kulthuset ble det 
også funnet en stor klangsten hvor lyden fra steinen selv den dag i 
dag fungerer som en portal til bronsealderens kosmologi og verden 
av ånder og forfedre. Det er vanskelig å si med sikkerhet om 
kulthusene ble brukt samtidig og parallelt eller om de avløste 
hverandre.265 Men en ting er sikkert: de har hatt en fundamental 
og avgjørende rolle i dødekulten, som kulminerte med den 
spektakulære kremasjonen og oppføringen av Håga-haugen.  

Det er hevet over enhver tvil at det var rituell aktivitet i 
kulthusene i både århundrene før og etter oppføringen av den store 
gravhaugen. Gitt at det kløyvde lårbeinet er 3-400 år eldre enn 
selve kremasjonen, så er det ikke utenkelig eller urimelig å anta at 
det herstammer fra et så kosmologisk viktig og definerende 
øyeblikk, som rituelt og religiøst var så fundamentalt, at beinet ble 
godt tatt vare på og beskyttet i flere hundre år.  
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Fig. 12.1. Kulthuset som er kalt ‘Håga-kirken’ eller ‘Kung Björns kirke’. 

 
Hvis et slikt religiøst scenario medfører relativ riktighet, så kan 

det også forklare hvorfor den majestetiske Håga-graven ble 
avsluttet og forseglet med rituell nedlegging og begraving av dette 
kosmologiske definerende lårbeinet, hvor beinmargen tidligere var 
konsumert av gudene eller til gudenes ære. Viktigheten av lår-
beinet og ritualet er kanskje det nærmeste det mytologisk er mulig 
å identifisere Mor Svea i den svenske forhistorien, siden Håga var 
en direkte forløper for utviklingen i Gamla Uppsala.  

Hvorvidt beinet ble kløyvd og beinmargen behandlet og 
eventuelt konsumert i et av kulthusene er selvfølgelig umulig å 
vite, men det er ikke urimelig å tenke seg at beinet ble oppbevart 
og var del av en sentral forfedrekult i et slikt kulthus i flere hundre 
år før Håga-haugen ble oppført. Ikke bare var begge kulthusene på 
Håga eldre enn selve haugen, men kulthus lokalisert på gravplasser 
har alltid hatt en sentral del i gravskikk og døderitualer (fig. 
12.2).266 Dette relaterer seg også til kultkontinuitet og relasjonen 
mellom hørg, hov og kirke.267 
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Fig. 12.2. Almgrens dokumentasjon og rekonstruksjon av ‘Hågakirken’. 

Fra Almgren 1905 (fig. 32, s. 41). 

 
Arkeologiske studier har poengtert den rituelle døren eller 

portalen i gravkontekster, som synes å ha fungert som en terskel 
mellom de levende og døde.268 Etnologien kan belyse helt nye og 
sentrale aspekter med direkte relevans til forhistoriske døde-
ritualer. Dørterskelen er et magisk sted hvor vettene bor.269 Før vi 
fortsetter og åpner døren til de dødes rike, så må bokstavelig talt 
alle dører, vinduer og vegger boltes igjen så det ikke kommer en 
sjel verken inn eller ut. Frekvensen og farligheten av alle ånder og 
forfedre kan kanskje forstås ut fra behovet for all mulig beskyttelse 
på best mulig måte. I offisiell kristendom har Gud etablert vann-
tette skott mellom de levende og døde, det vil si mellom de levende 
på den ene siden og de døde i gjenoppstått være og væren i enten 
himmelen eller helvete på den andre siden. Den folkelige kristen-
dommen slik den er dokumentert i folkloren og etnologien 
fremviser derimot en aktiv og kontinuerlig dialog mellom de 
levende og døde, som har sine røtter og sjel i det oldnordiske. Et 
spesielt karaktertrekk ved kultus, som også definerer kulthus i 
forhold til profane og praktiske boliger, er at det tilsynelatende 
ikke fins dører på grunnplanet, men det kan også avspeile en 
særegen konstruksjonsform (fig. 12.3).  
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Fig. 12.3. Kirkeklokketårn, Härkeberga kirke i Uppland län. Har kult-
husene sett slik ut, med eller uten tårn, men med tykk grunnmur som 
dokumenteres arkeologisk og bygning på toppen hvor man har hatt en 
trapp for å komme seg inn? 
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Hvis det ikke var dører i kulthusene, så må det uansett ha vært 
mulig å komme inn, fordi funnmaterialet vitner om kultisk 
aktivitet over lange tidsperioder. En grunn kan selvfølgelig være at 
ritualene i kulthusene ble utført i hemmelighet av innvidde og 
initierte spesialister og medlemmer, men slike ritualer kan 
selvfølgelig utføres skjult i største mørke hvis dørene er lukket. 
Hvis målet derimot var å lure eller hindre sjelene i komme tilbake 
eller å delta, så har stengte dører og vegger uten inngang en 
parallell i bondesamfunnet 3000 år senere. Kulthus har opp 
gjennom forhistorien vært av sentral betydning, og på gravplasser 
er de ofte eldre enn mange av de store gravmonumentene.270 

Selv om det ikke er mulig å argumentere for en direkte analogi 
og sammenheng mellom samfunn uavhengig av tid på det samme 
stedet, så er det likevel en særdeles besynderlig praksis som levde 
videre helt inn i våre dager på landsbygden. Når liket ble båret ut 
av huset, var det av største viktighet at liket ble ført ut med føttene 
først, for ellers kunne den døde gå og komme tilbake. Etter at liket 
var ute av huset, så skulle alltid døren stenges igjen, og spesielt 
dørstokken symboliserte skillet mellom liv og død. I Tyskland 
trodde man at de døde bodde der og derfor skulle man ikke slå 
døren hardt igjen, fordi man da kunne skade en slektning. Og i 
Estland ble det slått inn en spiker i dørstokken for hver død som 
hadde blitt fraktet ut, men aldri måtte man bruke spiker fra en 
gammel likkiste. Dørstokken utgjorde grensen for hjemmet og det 
var et sårbart sted for spøkelser og død. Den døde var hjemmekjær 
og derfor ville vedkommende forsøke å komme tilbake. Slekten 
prøvde følgelig å lure den døde og fortrinnsvis ikke bruke den 
vanlige døren. Likkisten kunne føres ut gjennom et vindu som 
øyeblikkelig etterpå ble lukket, men det var også mer dramatiske 
måter å føre likkisten ut av huset. I visse tilfeller selv så sent som 
på 1800-tallet kunne det bli lagd en tilfeldig åpning i husveggen for 
å føre ut kisten. Slike ‘likporter’ var heller ikke uvanlige i Norge 
hvor det også fantes egne ‘likdører’, og etter at den døde var fraktet 
ut av huset og på vei til kirkegården, ble veggen reparert og hullet 
tildekket før gravfølget kom tilbake.271 

Uavhengig av kontinuitet og eventuelle fellestrekk i tros-
forestillinger, så vitner både tro og tradisjon om de enormt mektige 
maktene og kreftene som menneskene møtte i hverdagen. De døde 
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var ikke døde, men de levde videre i beste velgående om enn i en 
annen form med nye funksjoner, og hvis mennesker kunne være 
mannevonde mens de var i live, så var det ingenting i forhold til 
hva de kunne bli etter døden. Selv om vi har vanskelig for å se og 
indentifisere sjeler i forhistorien, så var de helt klart synlige og 
tilstedeværende for de gjenlevende, som visste hvor de skulle se, 
og ikke minst, hvor man ikke skulle se og hva man ikke skulle gjøre 
for å beskytte seg og sine, og gård og grunn. 

Sjelens eksistens trenger heller ikke å ha vært konstant etter 
kroppens død. Sjelens reise kan ha fortsatt uten å ha vært om bord 
på noe solskip eller å ha blitt overført til noe permanent dødsrike. 
En forestilling med stor spredning i tid og rom er nettopp ideen 
om ‘den andre døden’. Etter kroppens død kan sjelen dø enda en 
gang innen den er ‘virkelig død’. Forestillingen om ‘den andre 
døden’ er dokument i vidt forskjellige og adskilte kulturkretser 
hvor det noen steder er assosiert med noe ondt, mens det andre 
steder ses på som en naturlig del av menneskets skjebne og videre 
liv, og ingen var riktig død før etter ‘den andre døden’.272 Det fins, 
som det vil vise seg, gode grunner også til å analysere deler av det 
nordiske funnmaterialet i et slikt perspektiv. 

Selve jorden og ikke minst stein og berg kan ha hatt en 
‘sjelsbindene’ effekt og lokalisert sjeler, og folkelige tradisjoner om 
‘Ättebacke’ og ‘De dödas berg’ beretter om mystiske og under-
jordiske vesener som lever i jord og steiner. Dette kan også av-
speiles i den faktiske gravskikken.273 Redselen for de døde, og målet 
om å binde de døde til graven for at de ikke skal komme tilbake 
som gjengangere, synes å ha vært allmenne trosforestillinger i alle 
fall så lang tilbake som yngre jernalder.274 I døde- og kulthus 
avgrenset man dødens sfære og begrenset nærværet til et sted. Og 
det gir god mening å forsøke og avgrense og kontrollere de dødes 
domene. Viktigheten av å beskytte seg kan bokstavelig talt synes i 
speilbildene av døden, og et fenomen som går tilbake til de 
tidligste tider er nettopp speilbilder. 

Å knuse et speil er selv den dag i dag et dårlig tegn og assosiert 
med ulykke, men denne forestillingen strekker seg tilbake til en tid 
da speilene ikke var laget av glass, men av metall. Ikke bare retter 
det fokuset mot smeden og den rituelle og magiske rollen til 
metaller og metallproduksjon, men speilene kunne heller ikke 
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knuses som glass, og kun ødelegges med vold – eller ild. Det var 
ikke det økonomiske tapet som var kilden til ulykke, men hevnen 
fra maktene som var forbundet med speilet, eller til og med del av 
selve smelteprosessen og speilbildet. Speilet var selve vinduet til 
den andre verden og åndenes rike. Å ødelegge dette speilbildet var 
å åpne sitt øde for de døde.275 Å knuse et speil i metall var å døde 
en sjel. 

Speilbilder har alltid fascinert, fortryllet og forferdet 
mennesker. Vannet har hatt en særegen plass i disse ideene og 
forestillingene, og spesielt stille vann og vann i brønner og kilder. 
I vannspeilet kunne en annen verden ses, som ikke var den 
levendes og den samme som den virkelige, men identisk om enn 
parallell og annerledes. Speilbildet var tydelig og opplagt av 
beskueren selv, men personens høyreside var til venstre og 
venstresiden var til høyre, så det kunne likevel ikke være det 
samme og den samme personen. Det var noe annet. 

I speilbildet i vann var også menneskene på avstand vendt opp 
og ned, som trær og naturen ellers, og selv om alle ting og personer 
beveget og oppførte seg som i virkeligheten til den minste detalj, 
så var alt motsatt og speilvendt (fig. 12.4). Det var en parallell-
verden – den var virkelig og den var identisk med den hverdagslige 
verden – og man kunne bare få et innblikk i denne virkeligheten i 
speilbilder – i vann og kilder, og i skinnet av glass og blankpusset 
metall. Den uomtvistelige erkjennelsen om at det fantes en usynlig 
verden av ånder og makter hvor skjebnetråder styrte alt liv og virke 
i denne virkeligheten fantes det bevis på overalt. 

Sykdommer, ulykker og naturkatastrofer hadde alle sine 
årsaker og opphav i det onde, som kom fra andre steder hvor også 
de døde levde videre. Speilbildet var et innblikk inn i denne 
verden, og kildens vannspeil avslørte med all tydelighet at det var 
en annen virkelighet enn i menneskenes verden: alt var motsatt, 
og det var flyktig.276 Med utgangspunkt i forestillinger om sjelen 
kan man bedre forstå den norrøne skjebnetroen og hvorfor og 
hvordan det var en naturlig forståelse av verdens være og virke. De 
dødes og åndenes verden var speilvendt og i sine egne speilbilder 
fikk alle et innblikk i denne verden hvor alt var identisk ned til den 
minste detalj og bevegelse, men motsatt.  
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Fig. 12.4. Speilbilder og magisk tåke som flyktig beveger seg over vannet. 

 
I sin egen nedadgående skygge var det tilsvarende, hvor en 

parallellskikkelse levde sitt liv adskilt, men identisk til alt hva 
mennesket med sin frie vilje valgte å gjøre og hvor det enn dro. 
Hvorvidt det var når vedkommende gikk til sengs eller dro på 
vikingtokt til England, skyggen var alltid med. Skjebnetroen for-
ankret i ulike sjelsbegreper og doble aspekter av sjelen står ikke i 
motsetning til fri vilje, og skaper heller enn følelse av trygghet enn 
forfølgelse. Det var en parallelleksistens og sjel, og det kunne man 
ikke gjøre noe med. I alle daglige gjøremål begrenset den ikke hva 
et menneske kunne gjøre, tenke og finne på – skjebnetroen var 
ingen tvangstrøye, snarere tvert om, og kanskje nettopp på grunn 
av menneskets frie vilje så styrket det skjebnetroen. Hvis man 
tenker seg at et menneske satt helt stille i en lang tid fordi ved-
kommende ville lure skjebnen og se om det virkelig var slik at alt 
var forutbestemt, og plutselig hoppet opp i luften og så løp til høyre 
og deretter venstre, så ble det automatisk og øyeblikkelig bekreftet 
av skyggen, som gjorde nøyaktig det samme, ikke et sekund senere, 
men presis på samme tidspunkt og helt identisk i hver eneste 
bevegelse. Hvordan kunne den vite det etter at vedkommende 
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hadde sittet stille så lenge? At vedkommende skulle hoppe opp og 
først løpe til høyre og så til venstre?  

Opplagt så visste skjebnen og sjelen hva som ville komme til å 
skje, men det var ikke i motsetning til den frie viljen – det var bare 
slik tingenes tilværelse var og derfor var ikke skjebnen en farlig 
fiende. Det skapte følelsen og forståelsen av at alt var forutbestemt, 
selv de mest absurde og merkeligste ting, og i ulykker kunne man 
også se de samme speilbildene og skyggene av hendelsene som 
foregikk. Det var likevel ikke fatalistisk skjebnetro, men en forstått 
virkelighet full av frihet og frivillige valg. 

Speilbilder har alltid og først og fremst vært forbundet med 
vann. Så langt tilbake arkeologisk og skriftlig materiale kan belyse, 
så har vann og spesielt rørlig vann vært plasser hvor guder og det 
overnaturlige har hatt tilholdssted. Det var plasser med mye makt, 
og det var farlige steder. Menneskehodeskallene på påler ved 
Motalas strøm i mesolitikum er et eksempel.277 Nær sagt alle 
ofringer og deponeringer i yngre bronsealder har tilknytning til 
elver og vannveier,278 og spesielt innløp, utløp og vann i sterk 
bevegelse samt stryk og fosser har vært sentrale kosmologiske 
steder for guder og mennesker.279 Ikke minst i den norrøne 
kosmologien var gudene Ull og Tor forbundet med spesifikke 
vannfenomener, og Odin selv ofret sitt øye i Mimers brønn for å 
tilegne seg urkunnskap fra kosmos’ opprinnelse. Det er dessuten 
utallige funn av menneskeofringer til fossefall og spesielt der hvor 
ferskvann møtte saltvann var uhorvelig mektige og spesielle steder 
hvor til og med naturen ikke var seg selv lik.280 Alle disse 
eksemplene har en fellesnevner: Vannet og spesielt det unaturlige 
vannet i bevegelse med stor kraft var kosmologiske tilholdssteder 
og inngangsporter til guder, vetter og ånder. Og fra vikingtidens 
guder og den norrøne verden er det ikke mange århundrer vi skal 
frem i tid til vi finner noen gamle klassikere i vår egen folketro. 

I alle fall siden 1300-tallet så synes troen på nøkken å ha vært 
forankret i Norden, og dette vesenets tilholdssted er som kjent i 
fossefall. Helt siden de tidligste berettelser er spellemannen 
forbundet med nøkken, og derigjennom døden eller det onde. Det 
var kun nøkken som på sin fiolin kunne spille og ettergi vannets og 
jordens flom av toner og musikk. Bygdens spellemann som lærte 
seg nøkkens vakreste musikkstykke, ‘alvespillet’, besatte en makt 
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som var til fare for han selv og sine lyttere. Musikken var så 
fortrollende og hvis spellemannen fortsatte å spille etter den tiende 
gangen, så ville nøkken ubønnhørlig dra tilhørerne ned i 
strømmen og de ville dø. Hvis nøkken ikke druknet sine tilhørere 
med musikk, så kunne lytterne bli riktig syke av spillet, og 
historiene er mange om dem som har danset seg i hjel.281 

Speilbildet av denne verden og virkeligheten sammenfalt med 
oppfatningene og livserfaringene av maktene og den absolutte 
bakenforliggende åndelighet og virkelighet. Maktene som styrte 
over menneskenes skjebner var forskjellig fra dem; mens 
menneskene var synlige var de usynlige, de var maktfullkomne 
mens menneskene var maktesløse, og de fryktet ilden som var 
menneskets fortrolige venn og livgiver, og mens menneskene levde 
i dagslys, så holdt de til i mørket. De åndelige maktene og kreftene 
holdt til ikke bare i en parallellverden, men også under jorden og i 
fossefall, vann og innsjøer. Og siden de levde i en annen og 
bakvendt verden, så var det naturlig som speilbildet viste, at de 
også var vendt opp og ned og høyre var venstre og omvendt.282 

Dette var også de dødes verden, og hvis den var omvendt og 
speilvendt fra vår, så måtte det tilrettelegges for den døde i det 
neste livet. Den døde fikk med seg våpen og verktøy som gravgods, 
som vedkommende kunne trenge i det videre livet på den andre 
siden. Dette ble lagt på den dødes høyre siden i graven. I det 
virkelige livet hang sverdet på mannens venstre side, men siden 
det var speilvendt i de dødes rike, så var våpen og utstyr lettere 
tilgjengelig hvis det ble lagt på den motsatte siden. Felles for 
mange av forestillingene var at de som bebodde den ‘andre’ siden 
eller den usynlige verden er motsatte av menneskene, men 
samtidig like og identiske. I speilbildene fikk man ikke bare et 
innblikk inn i denne andre og mystiske verden, men man så jo også 
seg selv – eller seg selv utenfor kroppen i omvendt form. Det var 
opplagt en persons eget jeg eller ego som individ, og det var det 
ikke, og tanken om at sjelen kunne leve et eget og parallelt liv 
utenfor kroppen har siden urminnes tider eksistert i norrøne 
tradisjoner og tro. I speilbildet så man at det fantes et ekstra jeg 
eller alter ego som var parallelt i utseende og all bevegelse ned til 
den minste detalj, men omvendt og som en skygge av seg selv. 
Skyggen fulgte også alltid en person, og den var som speilbildet 
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også vendt opp og ned.283 Speilbildet sa aldri et ord og var alltid 
tyst og lydløst; fullt av liv, men likevel livløst. Sjelen har derfor 
mange likheter med et lik; det er seg selv likt, men ulikt, det er uten 
liv, men fremdeles blant de levende, og det sier ingenting, men 
forstått å være nærværende og delaktig. Liket er som en skygge av 
seg selv; blek og kald – og fraværende i sitt nærvær ved allerede å 
være i de dødes verden samtidig som det eksisterer i sin fysiske 
tilstedeværelse. 

Søvnen og det å sove har også blitt sett på som parallelt til 
døden og det å dø, eventuelt sjelereise og sjamanistiske sjelsflukt 
og ferder til det hinsidige. ‘Når folk i sagatiden kjente sig søvnige, 
trodde de at det ikke bare kom av at en var trett, men det kunde 
også tyde på at en fremmed frisjel, hugr, var på vei til en, ofte 
langveisfra og gjerne med vonde tanker... Foruten den søvn som 
ble voldt av at fraværende sendte sine vonde tanker, regnet den 
gamle folketro også med søvn som kom av seid eller annen 
trolldom på nært hold.’284 Seid og søvn kan derfor ha vært to sider 
av samme mynt, eventuelt at det var et tveegget sverd, fordi ingen 
visste om man ville våkne opp fra søvnen, og mange begravelses-
former har likheter med å sove i sin egen seng. Denne stille døden 
kan derfor vitne om helt spesifikke sjelsforestillinger hvor sjelen 
forlater den døde som i søvn. I en kremasjon forlater sjelen på en 
annen måte med ild som medium, og derfor blir graver som inne-
holder elementer som vitner om forskjellige sjelsflukter spesielt 
interessante, fordi man mest sannsynlig har å gjøre med ulike 
sjelselementer og prosesser på veien mot det hinsidige – og tilbake. 

Den speilvendte dimensjonen i døden finner vi blant annet i 
Hvidegårdsgraven ved Klampenborg på nordøstre Sjælland.285 
Graven, som inneholdt rester av kremerte individer plassert i en 
ca. 2,15 meter lang og 55 cm bred hellekiste, er mest kjent for det 
som er blitt kalt en trollveske.286 Denne trollmannen hadde blitt 
kremert og likbrenningspraksisen banet seg hele veien inn i hjertet 
av døderitualene. I kistens steinlagte bunn var det bredt ut en 
dyrehud. Sverdet lå på høyre side og inne i en stor kappe lå det 
rester av brente bein.287 Kjevhendte har selvfølgelig også eksistert 
i forhistorien, men når man finner gjenstander og utstyr plassert 
på den dødes høyre side, som normalt burde ha vært på ved-
kommendes venstre side til hverdagslig eller praktisk bruk, så ser 
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man kanskje bokstavelig talt på sjelens speilbilde. Og det er mange 
arkeologiske funn-kontekster som kan ses på som et speilbilde av 
denne verden.  

I folkloren er det også forestillinger om uhorvelig mektige 
trollspeil. Selv i andre halvdel av 1800-tallet ble slike speil solgt for 
ufattelige summer i Paris, så overtroen levde videre i lang tid. En 
av de mest effektfulle måtene å innskrive kraft i slike speil var å ta 
et speil ut av en grav hvorpå den ble trykt mot kroppen mens 
personen gikk baklengs i stillhet fra gravplassen. Det fantes også 
mer forskrekkelige måter å tilegne seg udødelig kraft gjennom å se 
inn i speilbildenes liv. Et speil kunne forvandles til et trollspeil hvis 
det ble gravd ned under en galge i ni netter – hver natt på et nytt 
sted, eller ved å legge speilet på ansiktet på en avdød og helst 
ansiktet til en som hadde begått selvmord. Ulike kombinasjoner og 
forbindelser med døden var erkjent som effektive midler og 
metoder; tre netter, ni netter, tre år eller tre lik som passerte. Et 
sterkt trollspeil kunne ikke bare se i fortid og fremtid, identifisere 
tyver og syndere, men også skade vedkommende eller straffe 
kjente og ukjente. Det var et farlig og fryktet våpen; speilbildet av 
døden var ikke kun et speilbilde; det var virkelighet og det kunne 
bli virkelighet.288 

Når man ser inn i et annet menneskets øye, så ser man et 
speilbilde av seg selv i vedkommendes pupille. Dette selvbildet og 
speilbildet er veldig lite og vanskelig å se, og man skal se nøye og 
forsiktig for å gjenkjenne seg selv i andres øyne. Ikke bare er 
personen i pupillen speilvendt, men også i bevegelse når øyet 
blunker. Hvis man likevel klarer å indentifisere speilbildet og hvem 
vedkommende er i pupillen, så er det unektelig overnaturlig å se 
seg selv inne i øyet på et annet menneske! 

Det er derimot lettere å skimte at det er en annen person inne 
i andre sine øyner; en liten sjel og følgelig et bilde av eierens sjel 
som er avspeilet i øyet. Talende nok så betyr ‘pupille’ ‘liten jente’ 
eller ‘lite barn’ på flere språk, som for eksempel gresk, spansk og 
portugisisk. I tyske og skotske dialekter har ordet derimot 
betydningen ‘liten mann’ eller ‘gutt’, mens blant andre urfolk 
snakkes det om ‘mannen i vårt øye’. Og kanskje viktigst av alt i 
døden – i de dødes øyne ses ikke dette speilbildet.  
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Fig. 12.5. Morasteinen i Uppsala. 

 
I tradisjonens tro har øyet blitt sett på som sjelens speil, og 

overalt har det vært av den største viktighet å lukke den avdødes 
øyne så det tomme blikket ikke stirrer på de levende. Det døde 
blikket var forstått å kunne lokke de levende til de dødes rike, ja 
faktisk ta med seg noen til skyggenes verden. Lukkede øyne var et 
tegn på at den døde var klar til å gå videre. Hvis avdøde ble 
liggende med åpne øyne i huset, så hadde vedkommende uavgjorte 
ting som skulle forrettes. I selve dødsøyeblikket kunne også speil-
bildet i øynene sende ut en dødene og forødende kraft, som 
forbandt de hemmelige og usynlige maktene og de døde i den 
usynlige verden.289 Søvnen har også blitt beskrevet som ‘dødens 
bror’, siden den sovende ligger nesten livløs mens sjelen for en 
avgrenset tidsperiode er løsrevet fra kroppen, og når den kommer 
tilbake, så våkner den sovende opp. Men hvis sjelen ikke kommer 
tilbake eller blir forhindret, så våkner ikke den sovende opp fra sin 
søvn. I sagaene berettes det om at sjelen ofte hadde skikkelse som 
et dyr, som for eksempel en liten mus, og hvis den ble forhindret 
fra å krype inn i den sovendes munn, så ville ikke den personen 
våkne opp fra søvnen.290 Selv om døden som oftest kom som en 
ubuden gjest, så kom døden sjelen helt uanmeldt og uten forvarsel. 
Å være feigd eller feig var å være dødsens, og det var ulike 
feigdemerker som indikerte det ufravikelige og uunngåelige. Det 
kunne være dyr eller andre tegn i naturen, som en feigdefugl som 
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skrek og varslet død, eller feigdelys som var et blåaktig lys omkring 
den personen som snart skulle dø – et lys som brenner i luften av 
seg selv.291  

Hele naturen var en manual for tolkning av forekommende og 
fremtidige dødsfall. Hvis det stormet på julenatten, så var det et 
tegn på kommende krig og stor dødelighet. Hvis det på høsten snør 
grønt løv, så vil mange unge dø det påfølgende året. Hvis det 
regner på sin egen fødselsdag, så skal det bli sorg. Hvordan granen 
i skogen barrer indikerte også hvorvidt det skulle dø mange eller 
få, og alle disse værtegnene var kunnskap ervervet gjennom 
generasjoner, som tilsa om det ble uår eller fruktbare grøder. Men 
også mer direkte menneskelig påvirkning eller mangel på handling 
kunne ha forødende konsekvenser. En gang lå en gammel og tro 
tjener for døden i Södermanland, men hadde ville be om tilgivelse 
fra sin herre og husbonden, som var en løytnant. Den døende ba 
løytnanten om forlatelse for å ha dødet hans far, hvorpå løytnanten 
overraskende svarte at faren døde av sykdom. Sykdommen var 
kanskje det yrte tegnet, men ifølge den gamle hadde han en gang 
glemt å så en liten teig inne på åkeren, og som straff for denne 
synden rammet døden i familien.292 Implisitt i denne logikken er 
at en usådd åkerflekk er potensiell matmangel som kan resultere i 
død, og dermed er man delaktig og skyldig i elendighet hvis man 
ikke gjør sitt ytterste for å dyrke og fremskaffe mat. 

Det fantes derimot mer vanlige og allmenne forestillinger, som 
var positive og hvor de døde var en del av familien og hverdagen, 
nettopp fordi det var det de var: familiemedlemmer som hadde 
dødd, men som levde videre. Mange steder i Sverige var det 
tradisjon så sent som på 1800-tallet å plante en kvist eller et tre når 
et barn ble født, og det ble kalt livstreet, som varslet om hvordan 
det ville gå med barnet og det videre livet i voksen alder. Og det 
fortelles om blomstrende livstrær som plutselig begynte å visne 
hvorpå både treet og eieren døde samtidig. Noen av disse trærne 
ble beskyttelsestrær for gård og grunn hvor tomten eller vetten 
bodde som gårdens beskyttelsesånd.293 

I Norge var gårdens hellige tuntre ikke bare ukrenkelig, i den 
forstand at det ikke skulle eller kunne hogges ned, men til og med 
kvister som falt ned kunne ikke brennes. Sammen med løv ble 
kvistene og pinnene møysommelig samlet sammen rundt treet, og 
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selv ikke gresset rundt treet kunne røres. I nedre delen av Setesdal, 
i Vennesla, pleide en gammel kone hver lørdag etter at hun hadde 
kjernet melk helle litt av kjernemelken i et gammelt, hult lindetre, 
og det ville ifølge henne medføre ny fruktbarhet og at jorden ville 
bringe grøde. På gården Moseid i den samme trakten helte man 
hvert år ut en del øl ved et stort lønnetre. Ifølge folketroen, så var 
det ei hulder som eide treet, og hun kom og sjekket hvert år for å 
se om hun hadde fått sitt øl. Hvis hun ble neglisjert, så trodde man 
at uår ville ramme gården og både folk og kveg ville lide av 
fattigdom og armod. Det typiske var, som litt lenger oppe i dalen i 
Bygland, at folk helte melk til treet på lørdagen og øl på lillejulaften 
for å få lykke med kveg, åker og eng.294 

I følge et berømt østsvensk dvergsagn fortelles det om hvordan 
en dverg lokker kong Sveigder inn i en stein så han ikke kommer 
til syne for folk verken levende eller død. I steinen bodde det også 
en jette, og kongen løp etter dvergen hvorpå steinen åpnet seg som 
en sal. Steinen med dens sal er kongeætten og dens guddom, mens 
dvergen er dørvokteren, og i andre historier kan man møte Odin 
hvis man trer inn i steinens sal. En slik stein utgjorde det nasjonale 
midtpunktet i kongedømmet på samme måte som Morastenen 
utenfor Uppsala var kjernen i det svenske storriket (fig. 12.5).295 
Forestillingen om at avdøde dør inn i ættens hellige fjell nær 
gården kan ha vært vanligere, eller i alle fall like vanlig, som fore-
stillingen om at den avdøde levde videre i ættehaugen på gården. 
Både landskapslovene på Island, men også i Uppland, forbyr på det 
sterkeste å tilbe trær, steiner og fjell.296 Felles for alle disse 
forestillingene om speilbilder og selvbilder av de levende og døde 
er at de fysisk eksisterer som individer, skjebner og legemer, men 
hvem var de og hvordan så de ut? 

Smeden var assosiert med dvergene og kreftene i fjell og berg, 
men det var også av andre grunner. Forskjellen på alver og dverger 
er at alvene har familie mens dvergene er enslige, noe som ofte 
smedene også var, og dette kan ha store implikasjoner.297 Hvis 
alvene hadde familier, så er selvfølgelig det nærliggende spørs-
målet hvordan disse familiekonstellasjonene ble til og hvordan de 
fungerte. Hvem var hustru og ektemann, fikk de barn, eller var 
alvenes familie et speilbilde av den levende slekten – i døden levde 
familien og slekten videre som alver? 
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13. Alver, diser og vetter 

 
 
 

‘I sagatiden skildres alvene likesom i senere folketro som 
menneske-lignende vetter. De kunde endog gifte sig med 
menneskene og få barn med dem på samme måte som 
underjordsfolket i våre dager. Da alvene oprinnelig var de 
døde, er det naturlig at folketroen tidlig anså dem som 
jordbunne vetter. I sagatiden skulde de derfor likesom i senere 
tid holde til i hauger.’298  

 
 

Ikke bare var alvene som sjeler veldig like menneskene, men de 
kunne også gifte seg med mennesker og til og med få felles barn. 
Hvordan det foregikk i praksis og rituelt beretter ikke kildene, men 
det kan være liten tvil om at det var del av døderitualene og at slike 
dødsbryllup fant sted etter en kremasjon og jordfestelse, enten rent 
åndelig eller ved at graver ble åpnet og bein fra ulike slekter og 
familier ble blandet med hverandre. 

Et generelt trekk ved mange forestillinger om forfedrene som 
vetter og alver er at de er født fullvoksne i liten størrelse. De er 
sterkere og mektigere enn hva de var som levende mennesker, men 
til tross for deres styrke, så er de små miniatyrutgaver med kjempe-
krefter. Eldre tiders forskere var eksplisitte i tolkningen av at alver 
og diser tilhørte sjeletroen og at det var forfedrene som aktivt var 
del i kulten og de levendes samfunn. Julefeiringen og tradisjonen 
med å sette ut mat og øl til tomtene og nissene på gårdshaugen 
avspeiler forfedrene og er en avskygning med kontinuitet opp til 
våre dager.299 I følge tradisjoners tro skulle mat og juleøl settes ut 
på gravhauger og gis til vetter og de underjordiske. De gud-
dommelige får ikke bare juleølet til å drikke for seg selv, men 
slekten drikker ølet i forbund med dem ved julens fest. Drikken 
utgår fra de guddommelige eller underjordiske som er de rett-
messige opphavsmennene, men gjennom gildet og delingen av 
ølbollen som går rundt, så tar alle del i denne eliksiren. Ølbollen 
vendte seg deretter tilbake til husets guddom, som tidligere tok 
bolig i bærebjelkene eller høydestøttene som opprinnelig bar 



172 
 

tyngden av husets tak, men som nå var representert med pryd-
stolper ved husbondens plass.300 

Dyrkelsen og ritualene rundt hjemmets vetter var opprinnelig 
og primært en kvinnedyrkelse, og det var kvinnene som hadde 
ansvar for denne kulten rundt vettene i hjemmets umiddelbare 
nærhet; i husets undergrunn, i arnens ild, i bærebjelkene som 
holdt oppe husets tak og i gårdens tuntre, som kunne stå på 
graven. Dette var mer en naturvettedyrkelse enn dødedyrkelse, 
fordi vettene var levende vesener, vesener som menneskene selv, 
og til tross for at de ofte var mye mindre enn de levende 
menneskene, så var de mye sterkere og mer allmektige.301 Vettene 
kunne være innomhus så vel som utomhus, i trær og kilder, og ikke 
minst i steiner og graver, hvor hauger og røyser var bygd av steiner. 
Gårdsteiner og kjempesteiner har det blitt ofret til opp gjennom 
tidene, og steiner som helhet har hatt personlighet og kvinnelig 
eller mannlig kjønn, som inkluderer huldrefolk. Dverger og 
dyktige smeder har også hatt tilholdssted i store steiner og fjell, og 
dvergene Durin og Dvalin som smir mestersverdet Tyrfing, er noen 
av de mest sagnomsuste dvergene i norrøn tid.302 Og troll har fått 
hele fjell oppkalt etter seg (fig. 13.1). Hvis det var kvinnelige og 
mannlige forfedre, så kan de ha relatert seg til to ulike kultsystemer 
under eldre jernalder hvor den kvinnelige dødskulten var fokusert 
på fertilitet og fruktbarhet og den mannlige på krig og død.303  

I det skriftlige materialet fins det belegg for tolkninger som 
støtter opp om en slik kosmologisk kjønnsforståelse og oppdeling, 
men også om en dødekult som transcenderer hverdagslige og 
profane kjønnsroller, siden det hinsidige er hverdagslig på mot-
satte premisser. I Hel regjerer underjordens herskerinne og dette 
er dødens dystre verden; Hel er både dødsriket og herskerinnen, 
som er blåsvart i halve ansiktet. Forestillingene om tilværelsen i 
dette dødsriket er uklare og det er indikasjoner på at de døde kan 
dø fra Hel og komme enda dypere ned i avgrunnen til Nivlhel – ‘det 
mørke hel’ – som ligger under Hel. Hvorvidt det er snakk om å dø 
en gang til eller hva som hender, skal være og forbli usagt, men 
døds-fyrstinnen Hel er en jotne og søster til Midgardsormen og 
Fenrisulven.  
  



173 
 

 
Fig. 13.1. Trollveggen og Trolltindene i Rauma, Møre og Romsdal. Bildet 
er tatt av fotograf Knud Knudsen mellom 1870-1900. Kilde: Nasjonal-
bibliotekets bildesamling, Wikimedia Commons. 

 
Jo nærmere kristendommens æra, desto mørkere og mer 

djevelsk blir Hel, som blir Djevelens rike helvitti. Mens syke og 
gamle kom til Hel, var de omkomne på sjøen lovet plass i Rans rike, 
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og hun hadde ni vakre døtre som var symbolisert i bølgene. 
Helgafell er et annet rike for de døde og kan oversettes med ‘det 
hellige fjellet’, og det mest kjente dødsriket er selvfølgelige Odins 
hall for de falne i strid: Valhall. 304  

Frøya er en fruktbarhetsgudinne, men hun har også en rolle 
som dødsgudinne, og ifølge mytene deler hun og Odin de falne på 
slagmarken slik at halvparten kommer til hver sin respektive gud 
og gudehall. Frøyas gård heter Folkvang og betyr ‘kampfeltet’ eller 
‘det folkerike stedet’, og i hennes dødsrike og saler var det folk-
somt.305 Torsdag var den norrøne guden Tors dag, og med sine 
mektige krefter hvor han flerret opp himmelen og var herre over 
lyn og torden, og konstant på jakt etter troll og jetter, så var han 
en elsket og æret gud av bøndene. I Gamle Uppsala ble han gitt 
hedersplassen i tempelet (fig. 13.2), ifølge sagnene, og torsdag var 
også den dagen medisinen og magien til de kloke gubbene og vise 
kjerringene virket best.306 

Magien var del av alt. Frøy har også hatt navnet Yngve eller 
Ing, og ynglingætten kommer fra det hellige bryllupet mellom Frøy 
og jotunkvinnen Gerd, som er beskrevet i Eddadiktet Skirnesmål. 
Deres sønn Fjolne er den første i rekken av ynglingekonger. Harald 
Hårfagre samlet Norge til ett kongedømme og hadde, som navnet 
tilsier, et fagert hår, men det var mer enn bare forfengelighet. ‘De 
gamle mente at håret ikke bare var en pryd for den som hadde det, 
men hårveksten skulde i det hele vidne om menneskets lynde og 
karakter, den skulde dessuten varsle om fremtiden. Stritt hår var 
merke på at en var stri og vill, mens mykt og krøllete skulde vise at 
en var godlyndt og snild. Langt hodehår og sterk hårvekst på andre 
steder, særlig på lemmene, tydet på at rikdom var i vente.’307 Den 
største rikdommen, foruten om kanskje plyndring, kom derimot 
fra landbruket, og jordbrukets fruktbarhet var avhengig av en god 
vekstsesong og den rette kombinasjonen av sol og regn. Men dette 
var også en direkte konsekvens av forfedrene. 
 

‘De gamle trodde at det som vokste på marken, fikk sin saft 
og kraft, liv og vekst av jordens vetter. Det blev liksom en 
del av den døde … En særlig betydning fikk gravhaugen til 
den første rydningsmann som bygde gården, rudkallen, 
haugbuen, gardvorden. Rudkallegraven som den stundom 
kalles, blev likesom butreet ovenpå haugen til et midtpunkt  
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Fig. 13.2 Offergudstjeneste ved Gamle Uppsala i vikingtiden illustrert på 
en skoleplansje fra 1944 av kunstneren L. Krook, publisert av A-B PA 
Norstedt & Söner Stockholm. Foto: Johanna Rylander, Malmö Museer, 
Riksantikvarieämbetet. 

 
 
for slektsfølelsen som bandt eieren til gården når denne 
hadde gått i arv i mange ledd. Her bodde ættens vernende 
ånd. Det blev likesom et familiegravsted som efterslekten 
vernet om.’308 

 
Helt opp til moderne tider har kvinnelig fertilitet vært nært 
forbundet med jordbrukets fruktbarhet og årstidenes syklus. I 
avsidesliggende bygder i Norge i historisk tid var kvinnens oppgave 
og arbeid å så korn på åkeren. I senere tider ble også dette mannens 
jobb på jordene, men fokuset på kvinnen understreker de fruktbare 



176 
 

aspektene. Den sående kvinnen skulle også arbeide i sin høytids-
drakt,309 som igjen har paralleller til bryllup og innvielser.  

Hellige kilder har til all tid vært nært assosiert med fertilitet. 
Ufruktbare kvinner som ønsket barn kunne drikke hellig vann fra 
barnekilder, og mer enn en gang berettes det historier om at 
kvinnene ble svanger. Undernes tid ble ofte bevitnet i forbindelse 
med St. Hans aftenen. Vannet i Mariekilden på Ravholt mark ved 
Århus var kjent for sine spesielle krefter, og unge kvinner som ikke 
hadde fått sine blødninger, ble ofte ledsaget av sin utvalgte kar hun 
syntes godt om. De skulle begge drikke av kildens vann, bade og 
vaske seg, for derpå ha samleie under åpen himmel, berettes det i 
år 1890, og det var ingenting skammelig med denne skikken, som 
ble praktisert av folk fra fjern og nær og fra alle samfunnsklasser. 
Og ifølge tradisjonens tro og vannets livgivende kvaliteter, om enn 
ikke akkurat direkte magi, så frambrakte denne medisinske kuren 
ofte de ønskede fruktbare resultatene hvorvidt gudene hadde en 
finger med i spillet eller ikke.310 

I Skåne fantes det minner av oldgamle tradisjoner og ritualer 
for å skaffe landet regn under tørkeperioder. De hellige kildene ble 
tømt for vann og renset av unge piker og jomfruer. I 1719 ble St. 
Bothildskilden i Andrarum renset av landsbyens kvinner til 
prestenes store forargelse. I en annen landsby kom det etter-
lengtede regnet i 1750 rett etter at brønnen var renset. I 1598 
fortelles det om kilden i Munka i Ljungby at ni nakne, unge kvinner 
skulle øse kilden tom, og regnet kom etter sigende også straks 
derpå. I senere tider berettes det også at de unge jentene skulle 
ikke bare være nakne, men rensingen av kildene skulle finne sted 
enten før soloppgang eller like etter solnedgang. Det fins også 
eksempler på at menn var med å rense kildene, men primært var 
det kvinnenes oppgave. Og spesielt ni nakne jomfruer som tømte 
kildene, medførte ofte at regnet styrtet ned fra himmelen hvorpå 
også kildene var fulle med vann neste dag.311 

Sentralt i fruktbarhetsritualer er kroppslig symbolikk, som kan 
være veldig fysisk og eksplisitt. Spesielt når kvinner er ansvarlige 
eller kvinnekroppen er involvert, så innbefatter det ofte seksuelle 
metaforer eller praksiser, eller det å føde også i kosmologisk 
forstand. Fruktbarhet og fertilitetsritualer er mest kjent fra 
sydligere og varmere strøk, hvor fravær av regn og nærvær av 
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intens sol og tørke er forødende. I nordlige og kalde strøk er 
klimaet like viktig å kontrollere, fordi mangel på sol, eller for mye 
regn, var også en drepende og dødelig kombinasjon.  

Snorre beskriver hvordan Kong Domalde i Gamle Uppsala ble 
ofret av sine høvdinger i det som var et årssyklusritual eller 
regnskapingsritual (fig. 13.3). Normalt sett er det ikke mangel på 
nedbør som er det store problemet i nordlige strøk, men for mye 
regn og kaldt vær. Tradisjonelle regnskapingsritualer handler 
derimot ikke bare om å fremskaffe det nødvendige og livgivende 
regnet, men å kontrollere alle livgivende krefter og spesielt det å 
balansere den riktige kombinasjonen av tilstrekkelig regn og sol. I 
Sverige hadde avlingene feilet tre år på rad med påfølgende sult og 
Domalde ble ofret for å få gode avlinger. Kongen er alltid ansvarlig 
for sitt rike og sine undersåtters velferd, og derfor er det kongen 
som må ofres. Adam av Bremen beretter også om ofringer i Gamle 
Uppsala hvor mennesker var blant de ni artene som ble hengt i 
trærne.312 

Disene er som alvene forbundet med vanene og Freja er også 
kalt ‘vanadis’. Disene har blitt identifisert med døde kvinner, men 
også fruktbarhet.313 Fylgjen har også blitt identifisert eller likestilt 
med sál (‘sjel, sinne’).314 I Ynglingesaga berettes det om det årlige 
diseblotet i Gamle Uppsala, som ble utført i forbindelse med 
tingmøte eller disetinget og et stort marked. Alveblotet var nært 
knyttet til slekten og forfedrene, og blotet synes å ha blitt utført på 
høsten. Husfruen hadde en spesiell rolle og autoritet i disse 
ofringene, men ritualet var hemmelig og fremmede fikk ikke 
komme til en gård hvor et slikt blot fant sted. Alfeblotet og 
dyrkingen av vølse ble ikke bare utført av husfruen, og det er 
rimelig å anta at det var tilbedelse av opprinnelige dødninge-
vesener i forbindelse med årssyklusens slaktefest. Og kanskje var 
alfeblot og diseblot to navn på samme seremoni eller høstfesten, 
som fant sted ved vinterens begynnelse.315 Hvis fylgjene og 
valkyriene er helt andre vesener enn disene mytologisk sett, så er 
det ikke urimelig å anta at det har vært et nært slektskap dem 
imellom fra hensvunne dager. Disene og de berømte og sagn-
omsuste nornene, som spinner skjebnestrengene, ser ut til å ha 
utviklet seg i hver sin retning fra et felles og hjemlig utgangspunkt.  
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Fig. 13.3. Domalde ofres til gudene i Gamle Uppsala. Illustrasjon av Erik 
Werenskiold til Olav den heilages saga, Heimskringla (1899). 

 
Igjen og igjen fremheves det at nornene bestemmer heltenes 

dødsøyeblikk, og gode norner skaper gode skjebner og onde 
norner skaper det motsatte.316 Å spinne har utgjort essensen av 
selve seiden hvor spinningen har vevd sammen og skapt tråder, 
som forbandt denne siden med forfedrenes og åndenes verden.317 
Et unikt innblikk i huskulten er sagnet om Volsetåtten slik det er 
berettet i Flateyarbók og hvordan hestefalloser ble brukt på Olav 
den Helliges tid. Hestefallosen ble lagt sammen med lauk og svøpt 
i lin for at den ikke skulle råtne:318  
 

‘Mot slutten av ein haust hende det at køyrehesten til 
bonden døyde. Han var svært feit, og sidan heidne folk åt 
hestekjøt, ble hesten stelt til og nytta. Og då han blei flådd, 
skar drengen i same slengen av den lemen som desse dyra 
etter naturens orden har til øksling, slik som andre dyr 
økslar seg. Etter det fornskalden fortel, heiter denne lemen 
vingul på hestane.’ 
 
‘Så går [kona] fram og turkar han omhugsamt, viklar han inn 
i ein linduk, legg laukar og urter ved han, slik at han ikkje 
skulle rotne, og legg han ned i kista si.  
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Utetter hausten tek kona han opp kvar kveld medan ho seier 
etkvart for å dyrke han. Det går slik at ho vender all si tru til 
han og held han for guden sin, og ho fører mann og born og 
alt husfolket sitt inn i samme vilfaringa. Med djevelens kraft 
veks han og blir sterkare slik at han kan stå hjå kona dersom 
ho vil. Då lagar ho den skikken at ho ber han inn i stova kvar 
kveld, og kved som den fyrste ei vise over han. Sidan gjev ho 
han til mannen, og slik går han frå den eine til den andre 
heilt til trælkvinna som den siste. Kvar av dei skulle kvede ei 
vise over han.’ 

 
Etter den rituelle behandlingen er ikke fallosen en offergjenstand, 
men Volse er guddommen selv og identisk med Frøy.319 Sentralt i 
ritualet er husfruen hvor fokuset på fruktbarhet og ritualet kan 
tolkes som et symbolsk bryllup hvor fruktbarhetsguden Frøy og 
jotunkvinner inngår et hellig ekteskap.320 I en kremasjonsgrav fra 
Fløksand i Meland datert til slutten av romertiden ble det funnet 
en runekniv med inskripsjonen linalaukaRa,321 som er tolket som 
både lin og lauk. Det siste tegnet ‘a’ kan henspille på den første 
bokstaven i det magiske ordet alu, fra den gammelnorske formen 
ol, det vil si øl.322 Hvite fallossteiner har også vært del av kulten.323 
Mange av de sentrale og fundamentale karaktertrekkene vi finner 
igjen i den senere tids folklore synes å være tilstede, som belyser 
viktige aspekter ved alver, diser og blot. 

Alver har også hatt betydningen lysende ånder, og de dødes 
ånder ble sagt å kunne vise seg som brennende lys. Alvene synes 
opprinnelig å ha vært de dødes ånder og dermed slektens forfedre, 
og tidligere forskning poengterte nettopp forholdet mellom 
diseblot og alveblot. Diseblotet var primært for slektens fylgja 
mens alveblotet var for de avdødes sjeler. Det synes uomtvistelig 
at både alver og diser tilhørte slekten og de døde, og således var de 
ættens avdøde sjeler i ulike former. Spesielt alvene har helt opplagt 
vært sett på som de avdødes sjeler, men også vettene, som 
hovedsakelig kom til syne på julenatten, tilhørte de dødes rike og 
var mest sannsynlig dauinger.324 Dette retter fokuset ikke bare på 
interaksjonen mellom de levende og døde, men også spørsmålet 
om de døde kunne bli født på nytt og igjen ta kroppslig bolig i et 
menneske og bli del av slekten i ny form. 
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Hva som skjer med den dødes sjel i dødeverden er en ting, men 
spørsmålet om gjenfødelse og reinkarnasjon i nordisk forhistorie 
har hatt en tendens til å vekke sterke følelser. Spesielt med 
utgangspunkt i bronsealderens kosmologi og kremasjon er det ikke 
urimelig å tenke seg at sjelen har blitt reinkarnert eller tatt bolig i 
en ny kropp hvorvidt det er mennesker eller dyr,325 også gitt de 
entydige indoeuropeiske forbindelsene som inkluderer tro og 
kremasjon.326 I jernalderen med fokus på transformasjon og 
sjamanistiske praksiser er det jo nettopp sjelens flyktighet og 
iboenhet som er i fokus. Likevel har det spesielt med utgangpunkt 
i bronsealderens kosmologi gått litt i snurr hvor uvettige 
argumenter har blitt presentert. Til tross for at hele kosmologien 
blir presentert som syklisk, hvor solen fødes og dør hver dag og 
ferdes i dødsriket og står opp neste dag i en evig tilbakekomst, så 
har et kosmisk og syklisk verdensbilde kategorisk blitt forbeholdt 
gudene (fig. 13.4). Menneskene har blitt ekskludert fra dette 
verdensbildet, som er mildt sagt merkelig, for det kan synes som 
kosmologien og gudene lever sine liv uavhengig av menneskene. 
Selv om det er slik religioner presenteres av religiøse ledere, så er 
det felles enighet i religionsvitenskapen at det er menneskene som 
konseptualiserer guder, religion og kosmos – i sitt eget bilde. 
Hvorfor skal mennesker konstruere en hel syklisk kosmologi med 
reinkarnasjon og gjenfødelse for alle andre enn menneskene selv? 
Bronsealderens forskere har aldri gitt svar på dette spørsmålet. 

‘Jeg kan udmærket følge Goldhahns argumenter for at knytte 
den døde og den dødes sjæl til de grundlæggende kosmologiske 
forhold og myterne om solens evige og cykliske tilbagekomst eller 
genfødsel (hver morgen), men behøver dette at implicere egentlig 
reinkarnation?’ spør Flemming Kaul, og han svarer. ‘Dette er dog 
en temmelig uunderbygget påstand, og der er ingen grund til at 
tro, at sjælevandringstanker – reinkarnation – har været så vidt 
udbredte i Europa ... Når det således her afvises, at reinkarnations-
tanken var af væsentlig betydning ved opfattelserne om, hvad der 
skete med den dødes sjæl eller sjæle i den nordiske bronzealder, 
og at reinkarnationstanken næppe indgik i forestillingerne om et 
efterliv eller en form for «væren» et andet sted, så bør der kunne 
angives en anden begrundet tolkning af forholdene...’ Kauls egen 
tolkning, som ser fin ut på papiret, blir følgende: ‘I bronzealderens 
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forestillingsverden blev sjælen ét med solen eller delte skæbne 
med solen på dens evige færd, rundt, rundt, oppe og nede, gennem 
himmel og underverden, gennem liv og død. Sjælen blev forenet 
med den kosmologiske grundmyte... De dødes sjæle blev solskibets 
mandskab. Set i dette perspektiv kan der i bronzealderens myto-
logiske forestillinger være opstået et gensidigt afhængigheds-
forhold mellem den livgivende sol og de dødes sjæle. Solen blev i 
nogen grad afhængig af bistand fra de dødes sjæle, men de dødes 
sjæle var naturligvis også dybt afhængige af solen.’327 

Grunnen til at nettopp denne spesifikke tolkningen har blitt 
referert til i en lengre passasje er hvordan deler av arkeologiske 
tolkninger har en tendens til å leve sitt eget liv, og som i dette 
tilfellet også i interplanetariske galakser hvor sjelen snurrer rundt 
med solen. Det er kort og presist tre hovedproblemer med en slik 
tolkning. Det første er at det ikke fins parallelle religioner hvor 
sjelen lever et syklisk liv sammen med gudene uavhengig av sjelens 
liv på jorden som del av mennesker, og selv om solkult er viktig og 
sentral del av regnskapingsritualer, så er en kosmologi og solkult 
ikke uavhengig av menneskene, som vist med ofringen av 
Domalde.  

Det andre er at forsiktig og fornuftig analogibruk ville ha 
umuliggjort en slik tolkning og snarere fremmet tolkninger om 
gjenfødelse, som er et sentralt element om enn i ulike former i 
forskjellige religioner. Sykliske kosmologier omfatter også alltid 
menneskene, fordi menneskene er del av kosmos, og derfor blir 
spørsmålet hvordan, ikke om, mennesket var del av disse sykliske 
prosessene.328 Til sist, hvis man ikke vil bruke analogier fra mer 
fremmede kulturer og religioner i tid og rom, så åpner det 
etnologiske og folkloristiske materialet opp helt andre tolknings-
potensialer, som nettopp underbygger tolkningen om gjenfødelse 
av kanskje ikke hele sjelen, men i alle fall deler av sjelslegemene. 
Vi er tilbake igjen til alvene og vettene. 

I folketroen heter det at hvert menneske har en alv eller en 
vette, og vedkommendes livslengde er avhengig av alven og dens 
liv. Alven kunne ta form og kropp i et dyr, og det var stor fare 
forbundet med å skade eller ufrede en alv eller andre av disse 
skapningene. Historisk sett er den mest kjente av alle disse den 
norske vikingkongen Olav som bodde på gården Geirstad.  
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Fig. 13.4. Trundholmvognen (ca. 1800-1600 f.Kr.). Foto: Nasjonalmuseet i 

Danmark, København. 

 
Historien kan berette at kongen forgjeves forsøkte å innføre 

forbud mot bloting, men etter hans død fortsatte folk å blote til 
Olav, hans landvette og gårdens verneånd, og derfor ble han kalt 
Olav Geirstad-Alf.329 I følge Snorre som A. W. Brøgger bygger på, 
var dronning Åsa gift med Gudrød Gjæve, men hun var den andre 
konen. Gudrød var først gift med Alvhild og de fikk sønnen Olav 
Geirstadalv. Gudrød Gjæve var sønn av Halvdan Milde og sønne-
sønn av Øystein Fret. Det viktige er at med Gudrød Gjæve deler 
yngligeætten seg i to. Gudrød fikk to sønner med forskjellige 
kvinner: dronning Åsa og Alvhild.  

Dronning Åsas etterkommere er sønnen Halvdan Svarte og 
hans sønn Harald Hårfagre. Alvhilds etterkommere er sønnen Olav 
Geirstadalv og hans sønn Ragnvald Hedershøye. Legenden Olav 
Geirstadalv er gravlagt i Gokstadskipet – det mener Brøgger ‘som 
baade sandsynlig og rimelig’, og med Olav Geirstadalvs sønn – 
Ragnvald den Hedershøye – slutter Ynglingatal som ifølge Snorre 
er diktet til hans ære.330 
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Fig. 13.5. Statue av Olav den Hellige i Uppsala Domkirke. 
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I et Vestfoldsagn fortelles det om hvordan Olav Geirstadalv ble 
gjenfødt i Olav den Hellige. Kong Harald Grenske var far til Olav 
den Hellige (fig. 13.5). Rane var fosterbror til Harald Grenske. Olav 
Geirstadalv kom til syne i Ranes drømmer og beordrer han til å 
bryte opp haugen og ta gullringen, kniven og beltet fra den døde, 
som sitter på en stol midt i haugen, men ikke nok med det, den 
gamle kong Olav beordrer også Rane til å halshogge han med sitt 
eget sverd. Det avhugde hodet skulle deretter møysommelig settes 
tilbake på kroppen igjen. Rane ble videre instruert til å legge beltet 
om livet på dronning Asta, som lå i fødselsveer uten å bli forløst. 
Hun skulle da føde en stor og kraftig gutt, som Rane skulle gi 
navnet Olav, og som navnegaver skulle barnet få den dødes ring og 
sverdet Bæsing. Rane fulgte den dødes påbud og gjorde som han 
hadde blitt fortalt, og Asta ble forløst med en gutt; Olav den 
Hellige.331 

Foruten om et helt spesielt ritual og unnfangelse av Norges 
største konge, så gir denne historien også et lite innblikk i en 
kvinnelig dyrkelse eller tilbedelse av bygdens kongehaug eller 
gårdshaug. Det var døden og selve haugen som førløste den gravide 
kvinnen; døden ga liv ikke bare symbolsk, men helt konkret og 
fysisk. I dette eksempelet var det også konkret ved at den første 
kongen ble drept hvorpå dens liv ble videreført gjennom barnet 
som fikk alle den dødes viktige eiendeler fra graven. Og i de mange 
islandske sagaer omtales det ofte at høvdingen lever i haugen og 
gjør alt i sin makt for å motsette seg inntrengere, hvis noen prøver 
å åpne haugen og tilrane seg skattene. Det er likevel veldig få 
tilfeller hvor de døde stormennene ble dyrket etter sin død. 
Haugen eller graven i seg blir ofte tilbedt og det gis ofringer til 
døden, men det er haugen i seg selv som synes å være i fokus.332 

Det ble sett på som en plikt å la den døde leve videre i navnet 
til et barn som ble oppkalt etter den avdøde. Hvis et lite barn var 
urolig og ikke fikk sove, så trivdes det ikke med sitt navn, fordi 
noen døde plaget den lille som hevn for at barnet ikke hadde blitt 
oppkalt etter dem selv. Hvem denne døde var, kunne man 
identifisere gjennom å støpe smelt bly i en skål vann over barnets 
brøst. Formen på det smeltede blyet indikerte hvem den døde var 
og dermed kunne alle gå til vedkommendes grav og be for seg og 
sine.333 
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Det er nærliggende å anta at grunnen til at barn først kunne 
bli oppkalt etter sine slektninger etter deres død, har med sjelen å 
gjøre. Siden kvalitetene som avspeiles i navnet er sjelelige 
egenskaper, så kan ikke sjelen overføres og videreføres før etter 
døden. Man kan ikke ta sjelen fra noen, og hvis man lykkes, så er 
det dømt til å bli død og konflikt. Hyltén-Cavallius skriver: 
 

ʻDen gemensamhet i härkomst, som ifrån början bestämde 
ättens sammansättning, uttalar sig redan i de af ålder inom 
samma ätt brukliga mans- och qvinno-namn. Enligt ett 
gotiskt folkbruk, som hölls i religiös helgd och som 
förbinder sig med detta folks uråldriga kult af dödingarne 
(…), erhöll nemligen hvarje nyfödt barn vid vattenösningen, 
eller i den första lögen (…), af husfadren ett personligt namn, 
som, för att blifva lyckosamt, helst borde tagas efter gamble 
stubben eller någon annan afliden kär frände. Menniskans 
namn har nemligen starka tydor, och barnen brås eller 
slägta, enligt folktron, på den ättemän, hvars namn de bära 
(…). Att gifva barnet namn efter någon frände, som ännu är 
i lifve, hålles i Wärend för olyckligt, emedan då en af dem i 
slägten, som bära samma namn, skall vantrifvas och dö (…). 
Att gifva barnet namn efter någon som är död, eller, såsom 
det heter i folkmålet, att uppkalla en afliden, är deremot 
lyckosamt och innebär för den aflidne en heders-bevisning, 
som icke må försummas, utan dödingens högsta misshag. 
När derföre ett barn icke får ro om nätterna, kommer sig 
detta deraf, att någon afliden ättemän oroar barnet, af 
hämnd, emedan den döde icke blifvit af sin slägt uppkallad. 
Det gifves då knappast någon annan råd, än att söka den 
kloke, för att genom honom få utrönt, hvilken döding som 
oroar barnet.’334 

 
I gamle dager før DNA og kunnskap om hvordan arvestoffer 
videreføres, så er det ikke utenkelig at sjelens gjenfødsel i en ny 
generasjon i en slekt kunne oppfattes og forstås konkret. Hvis det 
går en eller to generasjoner og genetikken spiller familien et puss, 
så kan plutselig egenskapene til den gamle bestefaren komme til 
syne i sønnesønnen, som om de var snytt ut av nesene på 
hverandre, og datterdattera kan ha samme lynnet, hårfargen eller 
kroppsformen som bestemoren, eller en annen tante i familien. I 
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dag vet vi hvordan utseende og adferd påvirkes av gener, og 
hvordan de kan hoppe over noen generasjoner, men uten denne 
kunnskapen er det ikke langt til en forståelse om at likheten 
mellom tidligere generasjoner og slektens nykomlinger er litt mer 
enn tilfeldig. Og uansett så delte jo alle de samme forfedrene, så 
noe av familiens essens og felleskap forente dem.  

I Norge var denne forestillingen også mer direkte. Hvis et barn 
ikke trivdes med navnet sitt, så burde det få nytt og da av den døde 
som ønsket å bli inkarnert, eller den avdøde som det ble sagt ‘gikk 
etter navnet’. Å oppkalle et barn etter en død ble også sett på som 
en måte hvor den døde kom tilbake til de levende, og sterkt 
troende mennesker kunne forfekte en direkte gjenfødelse. I 
Dalarna berettes det på 1900-tallet om ei mor som mistet et lite 
jentebarn alt for tidlig. Men tapet av denne unge jenta, kunne 
hennes neste datter berette, ble kompensert med henne selv, og 
moren var helt sikker på at det var sjelen av den første jenta som 
døde, som kom tilbake og inkarnerte seg i den neste fødselen, som 
også var ei jente.335 

Skjebnetroen har vært fundamental i nordisk tro, ikke minst 
gjennom navnene til nylig avdøde forfedre, som har blitt forstått 
som at de døde lever videre i slektens barn.336 Siden sjelen fulgte 
navnet, så kunne man ikke bli oppkalt etter en person som 
fremdeles var i live, som ble forstått at man vill ta den levendes 
egenskaper og karakterer.337 Og for å repetere Reichborn-
Kjennerud igjen, ‘I sagatiden skildres alvene likesom i senere folke-
tro som menneskelignende vetter. De kunde endog gifte sig med 
menneskene og få barn med dem på samme måte som underjords-
folket i våre dager.’ Når alvene kunne gifte seg med mennesker og 
få barn, så må det forstås i overført betydning i den forstand at det 
er sjelen som tar bolig i en ny kropp blant de levende og dermed 
gifter seg på nytt og viderefører slekten veldig bokstavelig ved å få 
barn. Dødsbryllupene var ikke bare i døden, men i like stor grad 
blant de levende og ætten, som ble en enhet av forfedrenes sjeler 
og slektens fremtid.  

Som vist så har flere forskere vært inne på sjelelige tanker og 
begreper, men sjelen som fenomen har i liten grad blitt tolket 
seriøst og med den ontologiske dybden den representerer og 
fortjener. Hvis sjelen er alt – det som definerer liv i denne og 
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hinsidige verdener – og som ikke minst kommer tilbake fra de 
dødes rike og definerer ve og vel, liv og død, og slektens kontinuitet 
og gjenfødelse, så er det av største viktighet å studere og forstå 
disse prosessene, fordi de definerte forhistorien og all være og 
væren. 

Det er likevel et aspekt som må poengteres på det sterkeste. 
Forfedrene og åndsvesene som alver og vetter var ikke 
nødvendigvis kun gode, men de var i stor grad farlige og onde hvis 
de ikke ble tilfredsstilt eller ofret til. Dette farlige aspektet og det 
kontinuerlige behovet for beskyttelse fra de onde og mørkets 
krefter gjennomsyret samfunnene. Sykdom og tidlig død var 
permanente trusler som kunne inntreffe når og hvor som helst, og 
som gjorde det uventet og alt for ofte. Ritualer var aktivt skapende 
hvor kosmisk livskraft var mulig å tilegne seg, men det synes som 
mange og kanskje flertallet av ritualene hadde en annen 
overordnet målsetning: beskyttelse. Det som kan gi liv, kan også ta 
liv, og onde vetter som påfører barn lyter eller defekter, 
funksjonshindringer eller til og med sinnssykdommer, var det siste 
man ville ha, selv om gjerningsmannen til og med var en av 
slektens egne forfedre. Og det er ingen tvil om at vettene var 
farlige.  
 

‘Troen på blodsugende vetter må være meget gammel i 
norsk folketro. Dvergen Móđsognir i Volspå 10 er vetten som 
suger saft og kraft ut av folk. «Mod» er i flere signe-
formularer ensbetydende med makt og kraft. Ordet 
stemmer med sv. måsuat (mod-), gjort kraftløs ved troll-
dom, kjent fra Halland, og nyno. dvergsogen. Begge disse 
ord brukes om en sykdom hos kyr når det kommer blod i 
melken. Dvergene var efter gammel folketro parasitter i 
kjøttet. I Nordlandene har ikke bare dverger og alver, men 
også troll og tusser hørt til dem som suger melk, blod og 
beinmarg på folk og fe.’338  

 
Dette var ikke bare folkesnakk, fordi i 1648 ble det poengtert i en 
trolldomssak i Stavanger at et hvitt troll hadde sugd så hardt på 
øret til en mann at det gikk hull. Tusser og troll sugde også ut melk 
av jurene på kyrne, og til og med blod og marg av folk, så de fikk 
gikt eller vonde byller. Ofte fikk trollfolk skylden, men også ormen 
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og padda tilhørte de dyrene, liksom vettene, som sugde ut melk av 
kyrne.339 

Dette retter fokuset på alle ritualene som fortidens mennesker 
utførte, som arkeologisk ofte har blitt klassifisert og slått sammen 
i en kategori som ‘forfedreritualer’ eller ‘døderitualer’. Med 
utgangspunkt i de til nå diskuterte etnografiske og etnologiske 
tradisjonene om oldnordiske gravskikker, sjelsbegreper og syk-
dom, så er det mulig å tilnærme seg deler av det arkeologiske 
materialet på nye måter og forhåpentligvis også forstå deler av 
ritualer og kosmologi mer i dybden. 
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14. Likvake, gravøl og dødsdans 
 
 
 

‘Menneskene kan lett komme i veien for jordvettene, og en bør 
derfor helst holde sig borte fra deres grunn og fremfor alt ikke 
gjøre noget som kan skremme dem eller plage dem. Dette 
kunde føre til sykdom, død eller annen ulykke.’340 

 
 

Snorre Sturlason skriver i Yngligasagaen (kapittel 8) at Odin 
foreskriver at alle døde menn skal legges på bålet og brennes, og 
de gavene de har med seg inn i flammenes rike skal de nyte godt 
av i Valhall, men også de skattene de selv har gravd ned i jorden. I 
århundrenes løp så har det, til tross for den kristne troen om at 
man ikke kan ta med seg jordisk gods og gull til himmelen, vært 
viktig å ha med seg penger og verdier, selv på kistebunnen seks fot 
under. Andre rikdommer man hadde gjemt og gravd ned kunne 
man også få tilgang til etter sin død, så et godt liv i den neste 
tilværelsen var avhengig av god velstand og rikdom i dette livet.341 
Selv om dette kun er ett aspekt av en overordnet totalitet når det 
gjelder sjelen, så impliserer det også at mange enkle tolkninger av 
rikt gravgods som symbol på den avdødes status og rikdom i livet, 
faktisk ikke bare er korrekt, men en forutsetning for å leve lykkelig 
som forfedre i den hinsidige tilværelsen. 

Etter sigende dør ethvert menneske på nøyaktig samme tids-
punkt som det ble født. Og døden, som oppfattes som et levende 
vesen, kommer fysisk og tar livet av det døende mennesket. Døden 
og den døende utkjempet en tvekamp på liv og død med det 
endelige resultatet avgjort på forhånd, og avhengig av livsvilje og 
krefter, så kunne denne kampen bli lang og hard. Men slutten var 
bestemt og uunngåelig, selv om både onde og gode makter tok del 
i striden om den døendes sjel. Det sistnevnte er et vanlig motiv fra 
middelalderen og fremover og opplagt kristent i innhold, men kan 
tenkes å ha lengre og åndelige kontinuiteter. På dødsleiet 
utkjempet en persons gode og onde beskyttere eller verger en 
kamp om den døende, og igjen ser vi at disse åndelige vesenene 
hadde egen vilje og uavhengig kraft.  
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Fig. 14.1. Døden kom som ubuden gjest. Personifisering av Svartedauden 
i Theodore Kittelsens ‘Mor Der Kommer En Kjerring’. Kilde: Wikimedia 
Commons. 

 
Hvis en person ikke hadde en god beskytter som vernet og 

advarte, så kunne den onde ta sjelen. Dødskampen ble nøye over-
våket av de levende. Og det var et dårlig tegn hvis dødskampen var 
lang, fordi da var ikke den døende klar til å møte døden og det ble 
antatt at vedkommende kom til et dårlig sted.342 
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Døden er ofte fremstilt og forstått som en antropomorf 
skikkelse, og mannen med ljåen er den vanligste forestillingen.343 I 
folketroen ble døden sett på som en personlig skikkelse som kom 
for å hente et menneske til sin siste ferd, og under Svartedauden 
kunne det også være en kvinne (fig. 14.1). Hvis det var mannen med 
ljåen, så kom han for å skjære av den tynne livstråden. Døden var 
uunngåelig og ufravikelig, men likevel kunne noen bli svært gamle 
til tross for dårlig helse og andre faktorer. Da kunne det ofte bli 
sagt at Vår Herre hadde glemt de, men også at de var bortglemt av 
døden.344 Forestillingen om at døden er en person som ubarm-
hjertig kommer for å hente de døende, har vært en levende 
tradisjon i folkeminne så vel som i populærkultur og filmindustri. 
I skandinavisk filmhistorie er Ingmar Bergmans Det syvende segl 
(Det sjunde inseglet) fra 1957 en klassiker hvor dødens gestalt 
tilkjennegir seg før det ultimate sjakkpartiet utspiller seg på 
stranden. Dialogen starter slik: 
 
Antonius Block: Vem är du? 
Döden: Jag är Döden. 
Antonius Block: Kommer du för att hämta mig? 
Döden: Jag har redan länge gått vid din sida. 
Antonius Block: Det vet jag. 
Döden: Är du beredd? 
Antonius Block: Min kropp är rädd, inte jag själv. 

 
Selv om dette er en filmatisering i det 20. århundret, så er nærværet 
av døden ved menneskets side en parallell til vettenes verden. ‘Jag 
har redan länge gått vid din sida’ ville i det oldnordiske være å alltid 
gå ved din side, som fylgjesvenn, men også alle de utallige vettene 
som var overalt. Og nettopp derfor var det en farlig verden, fordi 
selv om menneskene ikke kunne se alt, så kunne konsekvensene 
av denne blindheten være forødende. 

Hvis uhellet var ute og man tilfeldigvis, bevisst eller ubevisst, 
hadde kommet i skade for å ødelegge noen gjenstander, som 
trolltøy, usynlige eller ikke, eller gjøre ufred og volde skade på 
usynlige vesener, så var ofte den ufravikelige straffen sykdom, og 
til og med død. Vetter og alver kunne straffe mennesker og spesielt 
barn med ‘elveblest’, og ofringer til skålgroper eller rennende vann 
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kunne motvirke sykdommen og blidgjøre de forulempede 
skikkelsene.345 

Døden var ufravikelig og bevisstheten om at de døde levde 
videre i en annen eksistens medførte at den største omsorg ble 
utvist ovenfor den døde ved begravelser, om enn ikke bare av 
omtanke for den den døde, men også av hensyn til seg selv, så de 
døde ikke skulle gå igjen og plage og forpeste livet til de gjen-
levende. Utrykket ‘hvil i fred’ hadde derfor en helt konkret 
betydning. I Dalsland berettes det om en person som hadde så 
store vanskeligheter med å dø at han ba slekten om å lage et hull i 
taket, så livsånden eller sjelen kunne slippes ut. Vinduene i de 
gamle bondestuene kunne sjelden åpnes og da slo man ut ruten i 
stedet. Og sjelen kunne forsvinne ut av både den døde og huset, og 
på samme vis kunne den ikke returnere og finne tilbake når 
vinduene eller hullene ble stengt.346 

Det var ikke bare farlig, men det kunne også være direkte 
dødelig å innånde den døendes siste utånding. Den siste livpust 
kunne overføre den døendes sykdom, og den siste utåndingen ville 
resultere i en snarlig død. Ifølge et gammelt ordtak, så er det når 
ånden gikk ut gjennom halsen at personen døde, mens andre 
mente at sjelen var igjen i kroppen så lenge den var varm.347  

Lukten av forråtnende lik var ingenting som allmuen var 
ukjent med, snarere tvert om. I en avhandling fra Uppsala i 1765 
beskrives det hvordan kirken var stengt hele uken, men på lørdag 
ble graver åpnet og klargjort for søndagens begravelse. Det var ikke 
uvanlig å bruke eldre graver til nye begravelser. Hvis gravene var 
relativt nylige og likene hadde begynt å råtne, så fylte liklukten 
hele kirken til gudstjenesten. Forsamlingen satt da og pustet inn 
stanken av råtne lik og hørte på Guds ord. Den illeluktende og 
forråtnede stanken kunne være så forferdelig og intens i både 
begravelser og inne i guds hus at folk holdt på å svime av. Og i alle 
fall i ett tilfelle berettes det om en så forferdelig likstank at følget 
ble så dårlig at de knapt kom hjem og til sengs, før de selv avled av 
forråtnelsens gift.348 

Kildematerialet kan således berette om to motsatte ytter-
punkter og forholdningssett til døden. På den ene siden var det 
forferdelsen av forråtnede lik, men på den andre siden så var det 
fest og moro. Å se liket var også en av allmenhetens største 



193 
 

forlystelser og det var ofte mye svir og dans ved slike anledninger. 
Men slike syninger var også viktige for å unngå rykter, og for å 
bekrefte at den døde virkelig var død, og ikke minst, at den onde 
ikke hadde tatt liket og at det var blitt en gjenganger. Det var også 
en sosial hendelse for å ta farvel og avskjed med en av bygdens 
medlemmer.349 

Likvaken var viktig fordi spesielt på natten truet onde makter 
den døde, og det var ikke små mengder brennevin som gikk med i 
de små nattetimer. Noen ganger hadde det sine fordeler, for hvis 
den døde bare var skinndød så berettes det at vedkommende 
våknet opp av alt livet rundt. I andre tilfeller var fertiliteten mer i 
fokus og likvaken var også en ‘lekestue’, som også ble beskrevet 
som en ‘stygg skikk’. Lekestuen og likdansen med spellemann 
kunne være utendørs på sommertid. Prester klaget over dette som 
en hedensk skikk, siden de etterlevende trodde det ikke ville gå bra 
for den døde hvis det ikke ble drukket og danset til den dødes ære. 
Og nettopp ved å glede, tilfredsstille og beskytte den døde 
gjennom fest og moro, så ville det skaffe den døde ro i graven og 
derigjennom sjelefred for de levende, fordi den døde ikke ville gå 
igjen.350 Det berettes også ofte om at mennesker har blitt tvunget 
til å danse med de døde, gjerne flere netter, til de blir så utmattede 
at de faller om og dør ihjeldansete.351 

Godt med mat og drikke har vært nødvendig, og i helt spesielle 
tilfeller har til og med rester av den gamle bryllupskaken blitt gitt 
til den døde i kisten. Det fortelles om en snekker som før sin død 
ønsket at han skulle få med seg ikke bare verktøy, men også rikelig 
med mat og drikke, og visstnok oppfylte enken ønskene til sin 
avdøde ektemann i så stor grad at likbærerne knapt orket å bære 
kisten. Likkisten var fylt med flesk, brød, drikke og brennevin. I 
andre begravelser fikk den døde også med seg tallerken og bestikk. 
Det fortelles om en annen begravelse at det heller ikke var måte på 
mengden mat og brennevin som gubben fikk med seg, og ryktet sa 
at enken hadde vært stygg mot gubben mens han var i live, og nå 
var hun redd for at han skulle gå igjen og hevne seg på henne. 
Brennevin var en klassiker i likkisten, spesielt hvis den døde var 
kjær i denne drikken, og generelt skulle alltid favoritteiendelene 
følge med på reisen for at vedkommende ikke skulle spøke. I 
enkelte tilfeller hvis døingen hadde vært riktig tørst i livet, så 
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kunne familien helle en slurk sprit ned i halsen på den døde, eller 
døende, da det noen ganger til og med skjedde før den siste 
livspusten og anden hadde forlatt kroppen. Noen ønsket også å få 
med seg brennevin i graven, og alt ble tilrettelagt for den døde på 
den beste måten, og flasken ble ofte lagt på den venstre siden, så 
vedkommende med letthet kunne ta den med høyre hånden.352 
Selv om superiet i døden ikke var del av offisiell kristendom, så er 
det sjelelige skiftet interessant. I dette tilfellet er ikke forfedre-
verden speilvendt, men normal som i kristen kosmologi. Flasken 
ble lagt ned på venstre siden så den døde kunne gripe den med sin 
høyre hånd, som han ville gjort når han var tørst og i live. 

Det heter seg at man heller uteble fra et bryllup enn en 
begravelse, og et gravøl ble feiret like storslagent som et bryllup. 
Kostnadene var store og foruten om presten som skulle ha en ku i 
betaling, også kalt ‘likstolen’, så skulle dyr ofres og det store gildet 
krevde sitt av gårdens og fremtidens ressurser. Jo større gilde og 
fest, desto større sorg og ære til den døde, fordi jo mer som ble 
drukket og fortært ved gravølet, desto mer kom det den døde til 
gode. Et langt og intensivt gravøl var derfor ‘hederlig’, mens et kort 
gravøl som bare varte en dag med få gjester resulterte i at den døde 
kom til jorden som en hund. Etter noen dager ble kalaset ofte 
avsluttet med arveoppgjøret, og det var ikke alltid en søndags-
skole.353 Gravølet var ikke bare en sosial og religiøs markering, men 
det hadde også en juridisk funksjon. Det var under gravølet at 
slektningene kunne kreve sin rettmessige del av arven, eller hevde 
sine krav som ble avgjort av slekten, og den rettmessige arvingen 
kunne ta plass i høysetet på gården. Rettskaffenheten i arve-
oppgjøret kunne ytterlige understrykes ved oppføring av en 
runestein. 

Døden var ikke bare fravær av liv, men også garantist for 
fruktbarhet. Hvis slekten fryktet at den døde skulle ta ættens 
fruktbarhet med seg i graven så slekten ikke kunne forøke og 
videreføre seg siden, så måtte forhåndsregler og ritualer av største 
viktighet utføres. I en del sokn i Småland berettes det at for å 
forhindre denne ulykken, så skulle et kvinneklede legges ned i 
kisten med et mannslik og en mannsskjorte hos en kvinne. 
Fruktbarheten inkluderte også jordens grøde og naturens føde, og 
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for å forhindre at den døde bonden tok med seg jordens frukt-
barhet, ble ofte litt jord fra åkermarken lagt med i kisten.354 

Å stjele er en synd i kristendommen og vil bli bestraffet av Gud 
etter døden, men å stjele fra de døde og spesielt gravgaver var ikke 
bare en dødssynd, men direkte farlig og potensielt dødelig. En 
gravgraver som arbeidet med en grav tok en slurk sprit av den 
dødes spritflaske og han fikk selv ‘lik’-kreft og døde. Bryllups-
ringene i gull ville ofte slekten og de gjenlevende kun motvillig 
legge ned i graven, siden dette var kostbare og verdifulle saker, 
men det berettes også om ufred i de tilfellene gravene ble gravd 
opp og gjenstandene tatt ut, og først når de ble tilbakeført ble det 
fred.355 

Etter et dødsfall var det også viktig å ta ut sengehalmen og 
brenne den utendørs slik at den døde ikke kunne føle tilknytning 
til sitt hjem eller seng. I Bohuslän ble sengehalmen ofte brent den 
syvende natten etter begravingen på veien halvveis mellom 
hjemmet og kirken, hvorpå asken deretter ble strødd ut på 
graven.356 Gjengangeren kaltes draug og farlige ånder kunne påles 
slik at de ble liggende i graven eller hugges hode av slik at de ikke 
kunne finne veien tilbake til de levende. ‘Å drepe den døde’ kunne 
derfor være nødvendig for den avdøde var ikke død – det var flere 
sjeler og en eller flere aspekter kunne ha noe uoppgjort med de 
levende (fig. 14.2).  

Det var av den største viktighet å utruste den døde for sin siste 
reise. Det var ille nok at man ble født naken uten noen ting, men 
man skulle ikke trenge å forlate denne verden og leve videre i den 
neste like fattig. Hva en person hadde behov for i live, ville den 
også kunne ha bruk for i det neste, men det var ikke bare altruisme 
som lå bak en godt utrustet begravelse. Hvis den døde var 
misfornøyd eller manglet noe, så kunne vedkommende komme 
tilbake for å hente det, og gjengangere var det siste de etterlevende 
ville ha, for de kunne forårsake mye ondt og mange problemer. 
Hvis det var personer som hadde vært vanskelige og mannevonde 
i livet, så ble de også fryktet etter døden, siden de kunne komme 
til å gå igjen. I mange tilfeller kan de rike gravgavene også ses på 
som rene bestikkelser for at den døde skal bli fornøyd og ikke 
minst forbli i de dødes verden og ikke komme tilbake og plage de 
levende.357 
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Fig. 14.2. Bockstenmannen funnet utenfor Varberg har troligvis dødd om-
kring 1350-1370. Han har mest sannsynlig blitt klubbet i hjel med vold mot 
hodet hvorpå han ble pålet til bakken.  

 
En veldig gammel skikk for å unngå at den døde skulle gå igjen 

var å feste den avdødes bein, føtter eller tær, slik at vedkommende 
ikke skulle kunne reise seg, og hvis den døde mot alle odds likevel 
skulle klare det, så måtte han stå og hoppe og stampe på det 
samme stedet uten mulighet til å komme seg av gårde. På 1800-
tallet kunne tærne festes med ståltråd og for sikkerhets skyld så 
kunne denne ståltråden spikres inn i kisteveggen, eller med litt 
mindre dramatikk kunne bare begge stortærne bindes sammen 
med en tråd eller et snøre.358 

Jordfestelse som begravelsesform var virkelig det, og den døde 
skulle festes til jorden så vedkommende ikke kunne eller skulle gå 
igjen. Dette kunne også gjøres med store og solide steiner, også 
kalt røys (fig. 14.3). En skikk var å ta med noe jord fra hjemmet eller 
gården og blande i jorden, som siden ble fylt over den dødes kiste. 
Hvis det var for lite jord, så ble det allment sagt at den døde ville 
gå igjen og det var viktig å grave dypt nok så den døde kunne ligge 
stille. Graven skulle ikke ligge lenge åpen, men fylles med jord så 
raskt som mulig. De etterlevende ville forsikre seg om at den døde 
var riktig festet til jorden. En jordfestelse krevde derfor mye jord, 
men en likfesting kunne også kreve tyngre virkemidler.  
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Fig. 14.3. Bokstavelig talt jordfesting med steiner. To gravrøyser ovenfor 
Vitlycke-ristningene, Tanum. 

 
Hvis man virkelig ville være sikker på at den døde skulle forbli 

i graven, så kunne man legge tunge steiner oppe på kisten. I eldre 
tider berettes det også om at alle i slekten skulle legge en stein på 
den døde for å jordfeste den avdøde. Dette var ikke bare forn-
nordisk tradisjon, men levde videre i kristen tid. Når høvdinger og 
krigsherrer falt i strid, så skulle alle soldatene i hele hæren ta en 
stein og legge over sin døde feltherre.359 Men uavhengig av steiner 
og jordfesting – de døde kom alltid tilbake, og de døde var alltid 
levende, og spesielt julen var de dødes tilbakekomst og høytid (se 
kapittel 19). Hvis julefeiringen var den største i forferdrekulten, så 
var det også en annen sentral feiring og kult rundt midtsommer 
eller den kristne St. Hans, som må ses i lys av fruktbarhet og 
fertilitet; markens grøde og livets føde – og de dødes rolle i sam-
tidens samfunn. 

Arkeologisk er det brente vikingskipet i Rundehogjen på 
Myklebust i Eid i Nordfjord på Vestlandet gravd ut i 1874 av Anders 
Lorange et av de bedre eksemplene på lang kontinuitet i forfedre-
ritualer opp til vår tid. Skipet som ble brent i forbindelse med 
kremasjonen og begravd i haugen kan være det største vikingskipet 
i Norge fordi, som Lorange skrev i 1875:  
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Fig. 14.4. Funnene fra Myklebostad og urnen Rygh 727. Foto: Bergen 
Museum. 

 
‘mere end noget andet af Muséets mange Vikingealders 
Gravfund kaster [det] Lys over den Tid, hvortil det hører, og 
som med Hensyn til Indhold er et af de rigeste, der hidtil er 
opdaget i Norden. Hovedinteressen ved et saadant stort 
Fund ligger nemlig ikke i de enkelte Oldsager, ei heller i 
Oldsagernes Mængde men især i de i det samlede Fund 
fremtrædende Gravskikke, der lader os forfølge og gjenfinde 
de Tanker og Hensyn, som har været bestemmende for den 
anvendte Begravelsesmaade, og hvori vi ikke alene kan se en 
Afspeiling af de i Vikingetiden herskende Forestillinger om 
Død og Hedenfart, men ogsaa et Billede af den Tids Liv, 
Livsanskuelse og hele religiøse Opfatning.’360 

 
Det mest spesielle funnet var urnen (fig. 14.4 og fig. 14.5), som etter 
Rygh (1885) har blitt klassifisert som R 727. Lorange skriver: ‘... Det 
mærkeligste Stykke i Møklebustfundet er Gravurnen, der heller 
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ikke ligesom alle de andre Gjenstande er bleven beskadiget ved Ild 
… Den har været en Sjeldenhed og et kostbart Stykke ... jeg kjender 
[ikke] eller har kunnet finde Underretning om noget lignende Kar 
i de derværende Samlinger.’361 Graven skal mest sannsynlig dateres 
til slutten av det 9. århundret og hele kremasjonen og ritualene var 
av ekstraordinære proporsjoner og må ha vært helt eksepsjonelle i 
sin samtid,362 også fordi det var en lang kontinuitet i dødekulten. 
Rundt år 1770 beskriver Hans Michael Seehuus en av gravene på 
Myklebust, som mest sannsynlig er Rundehogjen med det brente 
vikingskipet: 
 

‘Paa gaarden Møklebust ligger en høi. Den er ganske flad paa 
toppen, næsten trekantet (kegleformer?) steil paa alle sider, 
50 alen høi, 600 skridt lang, bred 400. Den bestaar alene av 
jord og har flad mark rundt omkring sig. Bønderne mistror 
den for underjordiske eller bjergfolk, som de norske kalder 
huldrer. Jeg tænker, at her har været et høitideligt offersted 
i den gamle hedenske alder; thi St. Hans nat samles her en 
hob mennesker, som efter forfædrenes skik holder sig lystig 
med spill og dans. Da brændes her gamle baade og 
tjæretønder, hvilken ild av bønderne kaldes brising eller 
brislauge. Naar deres baade og tjæretønder er udbrændte, 
løber folkene efter mangen dans omkring ilden, ligesom i 
triumf derfra med hujen og skrigen. Det øvrige av natten 
anvendes til dans og svir. Høien holdes hellig for huldrens 
skyld, at man ikke maa hugge noget av de smaa aske- eller 
rognetrær, som vokser der.’363 

 
Almgren beskriver også denne tradisjonen: ‘Vid Myklebostad (el. 
Möklebust) i Eids præstegjæld i Nordfjord brukade man enligt en 
berättelse från omkr. 1770 bränna S:t Hanseldar av gamla båtar och 
tjärtunnor (…) på toppen av en stor hög […] Då midsommareldarna 
säkerligen ej kunna vara kvarleva av dödskult, måsta samman-
hanget, så vitt jag förstår, vara det, att man här under hednatiden 
stundom givit likbegängelsen årseldens form.’364 Hvordan og 
hvorfor denne praksisen har oppstått og hatt kontinuitet er 
vanskelig å besvare, men det er mer rimelig å se det som direkte 
kontinuitet enn forestilte og oppfinnende tradisjoner. Helt opp til 
moderne tider var forfedrekulten sentral på gårdene og gravhauger 
var kjernen i disse tradisjonene.365  



200 
 

 
Fig. 14.5. Urnen fra Myklebostad sett underfra. Foto: Bergen Museum. 

 
I 1909 gravde A. W. Brøgger ut en gravhaug i Raunadalen på 

Voss fra folkevandringstiden. Bonden kunne fortelle at det var 
‘garvoren’ som bodde i haugen. Gardvorden var den i slekten som 
bygde eller ryddet gården, eller på en annen måte utmerket seg og 
ble hovedrepresentant for slektens døde. Hver gang noen døde, 
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kunne bonden fortelle, ble det ofret og slaktet en kvige – en ku som 
ikke har kalvet – til gardvorden i haugen. Da Brøgger spurte om 
det var lenge siden de sist ofret, svarte bonden, som var i 40-årene, 
at ‘aa, vi slagtet naa en kvie til ham da min far døde’.366 

På begynnelsen av 1900-tallet var det nesten aldri gamle 
bondeslekter som forstyrret gravminnene, som Shetelig skrev: ‘Det 
er regelmæssig en tilflyttet mand eller en nylig tilflyttet slegt, 
oftere en hjemvendt amerikaner.’367 Og hvorfor skulle bonde-
slekter forstyrre gravhaugen når slekten ikke bare var begravd der, 
men også var levende og kunne komme tilbake og plage de gjen-
levende? Det var ikke bare kontinuitet i tradisjoner knyttet til 
sjelen og forfedredyrking, men det var også direkte kontinuitet til 
eldgamle sosiale samfunnsinstitusjoner, som belyser helt nye 
aspekter av fortidens organisering av slekt og samfunn. Vi lar 
Hyltén-Cavallius få de siste ordene i denne sammenhengen: 
 

ʻHos våra förfäder återfinna vi samma religiösa idéer och till 
en del äfven samma yttre bruk. De gotiska folken indelade 
således året efter solens gång och firade vid sol-märkena 
eller solens skiften sina nationela högtider med stora bränn-
offer till solen. Helgedomen, der dessa brännoffer 
upptändes, var ifrån början alldeles konstlös, ett berg eller 
en kulle (Lat. Templum), der man kunde fritt skåda sig 
omkring (Lat. contemplari). Ett sådant templum fick då 
namn af ett solberg eller en sola-kulle och gaf vanligen namn 
åt hela sin närmaste omgifning. Icke blott i Småland, utan 
ock i Westergötland, Östergötland, Bohuslän och Skåne, 
förekomma derföre ännu socknar, hvilka efter sin äldsta 
helgedom heta Solberga; ett berg vid Wexiö med en forntida 
ätta-stupa heter Solberget; gården Ryd, i Agunnaryds 
socken, heter hos folket gemenligen Solakullen; en kulle vid 
Hallsjö i Dörarps socken heter Solakull o. s. v. Var helge-
domen deremot ifrån början med konst uppkastad, så blir 
detta äfven i namnet antydt. Han heter då solvarf, sol-hög 
eller sol-rör. En kulle i ängen vid Unnaryds klockare-gård 
heter ännu Solvarfven; en annan kulle i Hånger heter 
Solvarfskulle; en hög, på Skattegård i Torups socken af 
Halland, heter Solhögen; ett torp vid Öhr, i Albo härad, 
heter Solröret o. s. v. Den bäst bibehållna af dessa gamla 
helgedomar är måhända solakullen vid Hallsjö i Dörarp, 
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som ännu håller 12 fot i höjd och 100 steg i omkrets samt har 
ett fotstjockt lager af kolblandad mylla. Äfven den bekanta 
kullen vid Ledberga kyrka i Östergötland, nästan helt 
bestående af kolstybb och aska, har förmodligen varit en 
gammal solhög, likasom vi med skäl antaga, att en oräknelig 
mängd af dessa enkla helgedomar en gång förekommit i vårt 
fädernesland.  
  
I en vida yngre epok af hedendomen upphörde man 
efterhand att årligen tända sina offer-bål å dessa gamla 
offer-platser, utan använde elden i annan form och nedlade 
offren obrända på offerhögen. Bål-elden blef då 
symboliserad genom en rese-sten eller stång, som uppsattes 
å kullens topp. De heliga sinnebilderna ur de gamlas sol-
dyrkan träda oss derföre till mötes, hvarhelst vi ännu finna 
qvar ett minnesmärke från den yngre hedendomen, och 
rese-stenen, stången eller spiran, såsom enkla symboler af 
bål-elden, tannen eller tjärveds-facklan, förekomma lika 
naturligt å den hedniska helgedomen, som korset å den 
christna.’368 
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15. Enkebrud og enkebrenning -  

liklag og gravelag 
 
 
 

‘Døden var liksom en sykdom for sig og den verste av dem alle 
… Den eneste det kunde nytte å søke råd hos, var døden selv, 
her håpet de i det lengste at det var hjelp å få. Mot [døden] 
ofret de i fortiden levende mennesker … Soldaten som kommer 
fra krigen, skarpretteren og hans medhjelper rakkeren, moren 
som har drept sitt barn, alle har fått litt av den lægende evne 
som kan rive mennesket ut av dødens klør.’369 

 
 

Folkloren gir indikasjoner på to sosiale strukturer og institusjoner 
av fundamental betydning i forhistorien, som ikke har vært belyst 
og identifisert tidligere. Den ene sosiale strukturen var essensiell i 
slekten og den andre i samfunnet, og til sammen konstituerte de 
viktige relasjoner i virkelighetens være og virke, siden slekten var 
kjernen i samfunnet, og ulike slekter samarbeidet og utgjorde 
større sosiale og politiske enheter. 

Mytologisk blir ‘hellige bryllup’ beskrevet i den nordiske 
fyrsteideologien. ‘Frøy i høysetet med råderett over rekvisittene 
epler, ring og stav har vi tolket som et mytologisk bilde på den 
norrøne fyrsten i hans maktposisjon, hans herskerfunksjon er 
symbolisert i regaliene globe, ring og stav … Gudens erotiske 
erobring av jotunkvinnen blir på en og samme tid et symbol på 
hans maktpolitiske overtakelse av og hans inderlige forening med 
landområdet,’ skriver Gro Steinsland:  
 

‘Både Yngligeættens og Ladeættens prototypiske fyrster 
nedstammer fra denne typen hieros gamos: Fjolne er sønn 
av Frøy og Gerd som Sæming er sønn av Odin og Skade. 
Jotunkvinner har altså hatt funksjoner som fyrsteættens 
mytiske urmødre. Den nødvendige overgang fra det 
mytologiske til det jordiske, «historiske» plan etableres ved 
den anormale bryllupsopptakt … Vi har vist at en 
ekteskapelig allianse mellom guddom og jotunkvinne vil 
resultere i avkom som ikke er arveberettiget – hverken i 



204 
 

gude- eller jotunverden. Hierogamiet vil danne opphav til 
en særegen, nyskapt type: fyrsten.’370 

 
Døden har også hatt et visst erotisk element eller blitt sett på som 
et kjærlighetsmøte mellom den døende og en skikkelse fra 
dødsriket. ‘At kjærlighetsgudinnen Frøya samler døde hos seg, 
viser at døden var omsluttet av den samme kraft som livet … Døds-
opplevelsen kan omtales som et bryllup. Det kan for eksempel hete 
at den døende eller den døde «bestiger Ranes seng» … Druknede 
menn opplever døden som et kjærlig favntak med kvinnemaktene 
i havet,’ skriver Steinsland. ‘Når døden så forvandles til noe 
positivt, når den forespeiles som en erotisk opplevelse [så blir] 
døden … en utvelgelse, nærmest en belønning som venter i 
Valhall.’371 

Det sier seg selv at hva som skjer i gudenes verden ikke 
avspeiles direkte i den menneskelige verden, og forholdet mellom 
myter og den hverdagslige virkelighet er mye omdiskutert, spesielt 
når det gjelder kjønnsroller og kvinnens status. Kvinnen som hus-
frue eller i en guddommelig gestalt, som Jomfru Maria skikkelsen, 
kan ha viktige rituelle og religiøse roller av fundamental betydning 
i deler av kult og kosmologi, men høy sosial og rituell status og 
posisjon i en sfære medfører ikke nødvendigvis det i en annen. Det 
er også flere indikasjoner på at til tross for husfrueposisjon og 
kultisk lederskap, foruten om den biologiske rollen å føde barn og 
videreføre slekten, så levde kvinnene i et brutalt regime. 

Hvorvidt eventuelt hvor mye romantikk det var i gamle dager, 
er som mye annet vanskelig å si og streng tatt utenfor det 
vitenskapelige domenet, men en del tekster indikerer at fortidens 
mennesker var som oss og kunne bli revet med av forelskelsens 
brus, ja til og med nesten miste forstanden. Og hvis gjensidig 
kjærlighet ble imøtegått av de unge og akseptert av de eldre og 
respektive slekter som godtok bryllupet, så var ingenting bedre 
enn det, men det var nok heller mer unntak enn regel. Følelsen av 
forelskelse var også en sykdom og et bevis på at sjelen og tanken 
kunne bli forvrengt og besatt, og dradd ut av kroppen til et annet 
sted og en annen person. Spesielt hvis følelsene ikke ble gjengjeldt, 
så var dette en uutholdelig lidelse. Reichborn-Kjennerud skriver:  
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‘Elsk er navnet på en sykelig tilstand som skal komme over 
en mann eller kvinne fordi en av underjordsfolket har lagt 
sig efter en og plager en med sine elskov … I Sunnfjord er det 
en rik tradisjon om elsk, som her ofte blir kalt tusseelsk. 
Sykdommen viser sig her helst om kvelden, men det er bare 
den det er kastet elsk på, som kan se tussen … I flere bygder 
skal det være de døde som er skyld i elsk. Knut Leem sier i 
sin ordsamling at elsk kunde komme fra en gravhaug (fra 
haugbuen) eller fra vannet (fra en «draug»?) eller fra 
kirkegården. Men også troll kunde plage mennesker på 
denne måten og volde trollelsk, som vi første gang hører om 
i en trolldomssak 1585.’372 

 
Forelskelse var derfor ikke bare romantikk, snarere tvert om, siden 
det var farlig og involverte både døde og trolldom, og fra et 
leksikon er det beskrevet at elsk er ‘en Sygdom især hos Fruen-
timmer, bestaaende af at de troe sig forfulgte af et aandelig Væsen, 
som har eller vil have legemlig Omgang med dem.’373 Hvis deler av 
romantikken gikk delvis heden og i graven, så kan man forstå 
andre praksiser og asymmetriske kjønnsroller litt bedre.  

Selv om bryllup var en gledens høytidsstund, så var det en 
rekke tegn som varslet om døden. Den av brudeparet som var 
blekest kom til å dø først, det samme gjorde den som tok seg best 
ut, og den som under vigselen lente seg bort fra den andre, skulle 
først falle fra. Å bli søvnig i kirken eller først sovne i brudesengen, 
eller stå nærmest presten eller reise seg sist opp fra brudestolen, 
var alle dårlige tegn som varslet om døden. Den som gråt under 
vigselen eller var mest opprørt skulle få sørge sin brud eller 
brudgom, og hvis noen mistet gifteringen, så var det et tydelig tegn 
på at vedkommende også skulle miste sin make, selv om ringen ble 
igjenfunnet. Hvis man sto brud i kirken samme dag som to enker 
ble begravd, så ville bruden snart følge etter i kisten. Hvis en 
enkemann giftet seg på nytt med en kvinne med samme navn som 
hans første hustru, så ble han snart enkemann på nytt. Og som 
ellers, alle tegn i tiden og spådommer fikk dobbelt så stor betydelse 
hvis de inntraff ved en stor høytid, som jul eller nyttår.374 

Det fins også indikasjoner på at barn eller deres sjeler levde 
selv om de aldri ble født. Ikke bare var sjelen viktigere enn 
kroppen, men den var også forutbestemt til å bli født som 
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menneske og det var en synd å forhindre denne guddommelige 
planen. Det var ikke bare døden som var forutbestemt, men også 
hvor mange barn et ektepar ville få, eller skulle, få, og å bestride 
det forutbestemte var naturstridig og hadde konsekvenser. En 
gang var det en kvinne som bestemte at hun ikke ville ha flere barn, 
men hun hadde vanskelig for å dø. På dødsleiet så hun ikke mindre 
enn syv barn stå ved sykesengen og anklage henne for ikke å ha latt 
dem komme til verden, men skjebnen ville at hun likevel skulle se 
dem, til tross for at hun hadde nektet dem deres jordiske 
tilværelse. Da en annen ektemannen som heller ikke ville ha flere 
barn – de hadde allerede to – skulle dø, så ble han omkranset av 
alle de barn han skulle hatt. Det var rent ut mord å krenke naturen 
på dette viset ved å avvise de barn de skulle ha unnfanget. Det 
beste og riktige var å la naturen gå sin forutbestemte gang, og det 
fortelles om en kvinne som var så redd for å få barn at hun ventet 
med å gifte seg til hun var 50 år gammel, men da fikk hun tolv barn 
på en gang. Tragedien uteble ikke, for alle barnene var små som 
kattunger og døde med en gang, men antallet barn hun skulle få 
var ufravikelig. En siste og desperat metode for ikke å få flere barn 
var å få en trollkvinne til å male bort fruktbarheten, men det kunne 
få helt andre og evige konsekvenser i det neste livet.375 

Hvorvidt disse forestillingene også legitimerte og definerte 
mannens seksualdrift, kan man ikke vite, men at det ikke var til 
kvinnens fordel kan det ikke være tvil om. En norrländsk kone 
fortalte om seksualvanene i det gamle svenske samfunnet, og 
samleiet skjedde når mannen ønsket det uavhengig av kvinnens 
vilje. Konen som hustru var helt enkelt skyldig å være klar og 
tilgjengelig når han ville ha sex, natt som dag, og om han var full 
eller ikke.376 I dag ville mange av disse samleiene blitt klassifisert 
som voldtekt. Uten effektive prevensjonsmidler kunne antall 
samleier være identisk med antall barn, og en stor barneflokk 
medførte et stort sosialt og økonomisk ansvar, som kunne ha en 
viss begrensende effekt på kjødelig aktivitet. Primitive former for 
prevensjon med dyretarmer og andre ting var likevel vanlig, og det 
å ha sex i forhistorien var mest sannsynlig ikke en lykkelig 
hyrdestund. Barn var heller ikke bare til lyst og glede, siden 
fødselsmortaliteten var høy, og jo flere munner som måtte mettes, 
desto mer sårbar var en familie i alle fall i de første og tidlige årene.  
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Kvinnens sosiale posisjon og skam ble ytterligere forsterket og 
understreket ved fødselen. Etter fødselen var kvinnen og den 
nybakte moren uren og farlig, og gitt mange av de andre 
oldnordiske forestillingene om blod og likvann hvor det ikke synes 
å være tabuer og sterke forestillinger om urenhet, så kan dette være 
en kristen motreaksjon. Siden den tradisjonelle folkloren var alt 
annet enn fokusert på det urene, men derimot fremhevet de 
livgivende og besjelete kreftene, så kan det synes som kirken 
kompenserte med ekstra skam og rituell urenhet. 

Etter forløsningen hadde kvinnen behov av beskyttelse mot 
onde krefter, og seg selv, siden hun var også bærer av disse kreftene 
som kunne forårsake ondskap og skade på hennes omgivelser. Den 
ikke kirketatte (sv. kyrktagna) kvinnen fikk ikke forlate hjemmet, 
og hvis hun gjorde det eller ikke ble kirketatt, så kunne hun steines 
offentlig uten at de som kastet steinene ble straffet. I hvor stort 
omfang det faktisk har skjedd, er derimot en annen ting, men en 
86-år gammel kvinne fra Uppland berettet om denne skikken så 
sent som i 1926. Den urene og ‘hedenske’ kvinnen fikk heller ikke 
lage mat i hjemmet, hente vann eller spise med de andre 
familiemedlemmene. Kvinner skulle i alle fall ikke krysse eller gå 
over åkeren, som da mistet de sin fruktbarhet. Grunnen til disse 
forbudene og tabuene var at den nyblivne moren var antatt å 
besitte magiske krefter, som hun kunne anvende selv uten å vite 
om det. Hun ble ren og befridd fra disse maktene ved å bli 
kirketatt, og det burde skje ikke mer enn seks uker etter fødselen. 
Hustruen skulle da komme svartkledd til kirken, og ifølge gammel 
sed skulle hun ha et stort kvinnefølge, opptil ni par hustruer, som 
ledsaget henne.377 

De ovenfornevnte diskriminerende praksisene og tradisjonene 
er ikke uventede eller ukjente i mannsdominerte og det som kalles 
patriarkalske strukturer og samfunn. Religiøse og sjelelige fore-
stillinger har unektelig vært med å definere og legitimere mannens 
makt, og det er utvilsomt at denne posisjonen har både blitt 
benyttet og utnyttet opp gjennom århundrene. Det synes likevel 
som at fortiden var langt mer voldelig og mannsdominert enn 
tidligere antatt, og enkens status og posisjon så sent som på 1800-
tallet kan indikere eksistensen av eldgamle tradisjoner og 
praksiser, som har sitt opphav i enkebrenning i forhistorisk tid. 
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Enkens ekstremt utsatte sosiale posisjon og eventuelt rituelle 
ansvar for ektemannens død er ikke et ukjent fenomen i 
etnografiske eksempler.378 I Norden fins det også indikasjoner på 
en slik bakenforliggende kosmologi, som skjuler helt spesifikke 
maktutfoldelser og sosiale stigmaer, hvor slektens være og virke 
var langt viktigere enn enkeltindividers ve og vel. De anhørige 
skulle sørge den ‘saliges’ død i et år, og det ble ansett som 
skammelig å gifte seg før etter fullendt sørgeperiode, og spesielt før 
det hadde vokst gress på ektemakens grav. Hvis man virkelig ville 
gifte seg, så kunne man skynde på prosessen med å så linfrø på 
graven, siden de spirer raskere. Spesielt for enker var det viktig å få 
ektemaken i jord og ned i graven så fort som mulig, for da var hun 
fredet i sørgetiden og hadde selv kontroll over hvem hun ville gifte 
seg med. I perioden før begravelsen var hun sårbar og derfor var 
det særdeles viktig at hun passet på hvilke mannfolk hun møtte. 
Hvis en mann fridde til henne før hennes egen ektemake hadde 
blitt begravd, så måtte hun si ja uavhengig av om det var et godt 
eller dårlig valg, og det er vel ikke urimelig å anta at det ikke var 
enkens førstevalg av fremtidig ektemann som tvang igjennom 
ekteskap på denne måten. Denne sedvanen er også dokumentert 
så sent som på 1800-tallet, og en gammel gubbe fridde en gang til 
en ung enke under slike omstendigheter og han fikk sitt ja, og i 
Danmark het det visstnok at det var et godt tegn på fremtidig lykke 
om giftelysten meldte seg på selve begravelsesdagen og enken eller 
enkemannen ble fridd til.379 

Kildematerialet er sparsommelig og gir ingen sikre eller 
entydige bevis, men ut fra den folkelige etnografien er det ikke 
usannsynlig at i forhistorien ble enken giftet bort og på nytt som 
del av selve begravelsen eller kremasjonen av sin avdøde ekte-
mann. Begravelsen var et virkelig dødsbryllup, som kan forklare 
hvorfor det på 1800-tallet var så store likheter mellom bryllup og 
begravelse i både form og innhold. Det er heller ikke utenkelig at 
begravelser også var ideelle tidspunkter for bryllup generelt. Ikke 
bare var slekten fra fjern og nær tilstedeværende, men også andre 
slekter og allierte – og kanskje til og med fiender. Det var også det 
tidspunktet hvor forfedrene og slektens fremtid var aktualisert og 
avgjørende beslutninger måtte fattes, og ingenting ville være bedre 
for fremtiden enn å slutte fred med gamle fiender og fullbyrde nye 
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ættelinjer av forfedre og gjensidige sosiale og politiske allianser 
med ekteskap av slektens unge. Og som del av begravelser av de 
eldre ville disse nye paktene og alliansene bli bevitnet av både 
guder og forfedre. 

Til sist så var det også på 1800-tallet rester av tradisjoner som 
bevitner om bøddelens mektige krefter, som kontrollerte liv og 
død. Når en dødsdømt kvinne lå på huggestabben og hun så døden 
i bøddelens hvitøye, så kunne hun bli benådet av bøddelen hvis 
han giftet seg med henne. Selv om den dødsdømte kvinnen var av 
høy sosial rang, så hadde bøddelen rett å ta henne til hustru om 
han så ville.380 Dette siste eksempelet er om mulig enda mer 
ekstremt hvor bøddelen, som dødens mester med autorisert og 
legitim makt til å drepe, er den som også har juridisk og religiøs 
rett til å oppheve dødsdommen gjennom å bli ektemann og 
videreføre livet i en hellig institusjon. 

Den nærmeste parallellen er enkebrenning på det indiske 
subkontinentet hvor den logiske forklaringen var, hvis man ser 
bort fra religiøse legitimeringsgrunner som opprettholdt både 
kastesystem og asymmetriske kjønnsroller, skjebnen til enken 
etter at hennes ektemann var død eller drept. I krigersamfunn var 
ektemannen garantist for kvinnenes ære og være, og hvis og når 
han falt bort, så var sjansene store for at hustruen ville bli tatt til 
fange og være et krigsbytte hos fienden. Behandlingen hun ville 
motta kan man bare tenke seg til, som kunne involvere de verste 
av alle grusomheter et menneske og en kvinne kan bli utsatt for, 
og derfor var det forstått at det var bedre å dø sammen eller på 
bålet med sin avdøde ektemann.  

Ut fra det arkeologiske materialet generelt og kremasjons-
fragmenter spesielt, er det umulig å si noe konkret om hvorvidt 
enkebrenninger har funnet sted i forhistorien, siden brent bein av 
flere individer i samme kontekst kan ha mange forklaringer, hvor 
enkebrenning er en mulighet.381 Ibn Fadlans beskrivelse av en 
rituell voldtekt av en slavekvinne før hun ble knivdrept av Døds-
engelen, hvorpå hun ble lagt ned ved siden av sin herre og 
tilsammen ble de kremert og ført videre til dødsriket, vitner 
derimot om døderitualer hvor andre mennesker var et middel til 
et overordnet kollektivt mål i en større kosmologisk enhet.382 
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Fig. 15.1. Den svenske kongen Karl XII ble skutt og drept 30. november 1718 
i Fredrikshald i Norge. Gustaf Cederströms maleri ‘Karl XII:s likfärd. 
Nationalmuseum, Stockholm. 

 
Slekten og ekteskapet var ikke bare kjernen i samfunnets 

ryggrad, men også i døden, og det kommer til syne i en annen sosial 
institusjon og samfunnsmessig organisasjon. Store gravhauger og 
ritualer har alltid fascinert arkeologer, og opplagt har det vært 
kollektive handlinger som strukturerte store deler av samfunnet 
over en lengre tidsperiode. I det etnologiske materialet er det frem-
deles rester etter denne samfunnsplikten, som synes å ha vært av 
største viktighet i tidlig moderne tid, og man kan anta at den var 
enda viktigere i forhistorisk tid (fig. 15.1).  

Den kalde og lange snørike vinteren var en praktisk utfordring, 
som de løste enkelt i gamle dager. På vinterstid når det var frost i 
bakken, så kunne det kun graves i jorden hvis bakken først ble 
varmet opp. Det var teknisk mulig, men upraktisk. Den enkle 
løsningen i nordlige strøk var derfor at det på høsten ble gravd en 
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stor felles og kollektiv grav for alle som kom til å dø i soknet i løpet 
av den lange vinterperioden.  

Dette ble kalt ‘vintergrav’ og var vanlig i tidligere tider, og et 
slags tak tildekket graven til den skulle komme til anvending. 
Siden den ble gravd av landsbyboerne på høsten før den harde og 
vanskelige sesongen satte inn, så var det ikke uvanlig at personer 
var med å grave sin egen grav. I en vintergrav kunne det ligge opp 
til 20 lik, og selv om det vanlige var at de på våren og sommeren 
ble flyttet til sine respektive familiegraver, så kunne mange fattige 
og avdøde forbli liggende i vintergravene.  

På 1800-tallet forsvant de fleste vintergravene, men det var 
også praktiske grunner som kompliserte skikken. Rundt år 1865 så 
sluttet man med vintergraver i Arnäs fordi kirkegården var så 
vannrik at graven fylte seg opp vann og kistene fløt rundt. Andre 
vintergraver var et reservoar for trollgubber og kjerringer som 
trengte likdeler til svart magi, gravplyndrere stjal gull og gravgaver, 
og myrdete barnelik ble også deponert og forbrytelsene forsøkt 
holdt skjult.383 

Det fins også beskrivelser av eldgamle organiseringer av 
bygdelag eller dødslag, som hadde spesielle oppgaver og rituelle 
ansvar ved dødsfall. Etter gammel skikk var landsbyene oppdelt og 
inndelt i lik- eller gravelag. Hvis landsbyen var stor, så utgjorde den 
et gravelag, mens mindre landsbyer gikk sammen og dannet et slik 
liklag. Når et dødsfall inntraff innen gravelaget, så gikk det i tur og 
ordning slik at alt det praktiske ble organisert og arbeid fordelt, 
som laging av kisten, ringing og graving av graven. Matlag skulle 
også organiseres, men hvis husholdet var fattig, så holdt karene seg 
selv med mat og drikke.  

På 1800-tallet kunne en begravelse kreve hele 11 dagsverk til 
sammen, og alle hadde plikt og skyldighet til deltakelse, og den 
som bevisst unnlot å delta til tross for de foreskrevne reglene, 
kunne bøte 16 øre koppermynt til hele laget.384 Det kostet å bryte 
dødens forpliktelser. Å frakte den døde med hest til kirkegården 
var tradisjonelt sett på som en vanære og kun for selvmordere og 
de aller fattigste. Den døde skulle bæres på båre for hånd hele 
veien, uavhengig av hvor langt det var, og liklaget eller opp til 12-
16 personer skulle gjøre jobben. Etter hvert ble det derimot mer 
vanlig med hestetransport (fig. 15.2).  
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Fig. 15.2. En gammel likvogn brukt ved en begravelse på Gjøvik i 1956. På 
denne tiden var dette en meget ærverdig begravelsesprosesjon. Foto: 
Øyvind Holmstad, Wikimedia Commons. 

 
Deler av grunnen var ikke bare kostnadene til mat og 

brennevin, som kunne være like store som til et bryllup, men også 
de de direkte konsekvensene av et uhorvelig stort konsum av det 
samme brennevinet, som vanskeliggjorde ikke bare å gå, for ikke å 
snakke om å bære en tung kiste over lengre avstander.385 

Hvis det ikke fantes gravelag som kunne ordne med alt det 
praktiske, så måtte en person anmodes om å lage kisten hvis det 
ikke var noen i familien eller nære slektninger som kunne lage den. 
Spesielt på vinteren var det ofte ingen andre steder for kiste-
makeren å lage kisten enn i husholdets kjøkken, og lyden av 
hammeren som sakte slår sine spikre inn i likkisten må ha satt sine 
mentale spor i slekten. Alternativt kunne kisten lages i selve 
rommet hvor den døde lå, og det er forståelig at hvis det var 
praktisk mulig, så snekret mannen eller husbonden kisten til både 
seg selv og sin hustru i god tid før de døde. Hvis kisten ble lagd 
etter at døden hadde inntruffet, så skulle den helst bli ferdig 
samme dag så den døde kunne komme i kisten før natten.386 



213 
 

 
Fig. 15.3. Kullaget i Haugarmonumentet. Torvlaget under kullet er ikke 
varmepåvirket. Foto: Terje Gansum. 

 
Tradisjonen med liklag, dødslag eller gravelag var primært og 

i utgangspunktet et ruralt fenomen, men som også ble videreført i 
byer med urbaniseringsprosessene. Og faktisk så fins det rester av 
denne institusjonen den dag i dag. Likbærerlaget Enigheten i 
Malmö ble grunnlagt i 1729 og har hatt en uavbrutt aktivitet siden 
den gang. Det eldste eksisterende likbærerlaget er Stiftelsen De 
Handlandes Lijk-Compagnie i Christianstad grunnlagt i 1698. Med 
fokus på kjærlighet og medmenneskelighet er det blitt beskrevet 
som et ‘Christeligt Compagnie och Wählmenat Kiärleksförbund’. I 
Danmark er det flere ‘liklaug’ som de kalles, og Randers Ældre 
Kjøbmands Liiglaug ble grunnlagt noen år tidligere.387 

Det fantes selvfølgelig praktiske anledninger til hvorfor en slik 
organisering var hensiktsmessig og økonomisk fornuftig, men som 
vist med eksemplene fra landsbygden var dette først og fremst en 
sosial organisasjon og ikke en økonomisk forening. Det var en plikt 
å delta og det var straff og bøter ved unnlatelse. Hvordan og av 
hvem denne sosiale organisasjonen var organisert beretter ikke 
kildene, men det arkeologiske materialet gir entydige vitnemål om 
at dette må ha vært en særdeles stor og velorganisert institusjon. 
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De to gravhaugene på Haugar i Tønsberg datert til vikingtid og 
800-tallet hvor Haugar også var et tingsted, kan belyse deler av en 
slik kompleks organisering. Hver av gravhaugene hadde en 
diameter på mellom 35-40 m. I den ene haugen ble det kun funnet 
noen få brente menneskebein, men ellers var det ingenting av det 
som vanligvis blir kalt gravgaver.388 Selv om gravhaugene er store, 
så fins det større monstre i nordisk arkeologi. Likevel er grav-
haugene spektakulære av andre grunner, fordi det ble funnet 
enorme mengder trekull i begge haugene.389 Haugene som 
konstruksjoner blir dermed et inntak til uttak av ny kunnskap,390 
spesielt hvis man analyserer den enorme mengden trevirke som ble 
hogd og brent andre steder, for deretter å bli fraktet til selve 
haugen. Basert på dokumentasjon av en eldre nødutgraving,391 ble 
kullaget estimert til å være ca. 20 cm tykt med en variasjon på 
mellom 15 til 33 cm (fig. 15.3).  

Lagene under brannlaget var ikke varmepåvirket, så det kan 
ikke ha vært et gigantisk kremasjonsbål av kosmiske proporsjoner 
på plassen hvor haugen ble oppført, og trekullet er med størst 
sannsynlighet produsert i kullmiler eller kullgroper. Haugens 
diameter er på 40 meter, men beregningene av trevirke for kull var 
basert på positive funn i en diameter på 20 meter. Kullaget i de 
ytterste 5 meterne av radiusen hadde en tykkelse på 15 cm og 
kullaget i de indre 5 meterne av radiusen var på 30 cm. Denne 
kullmengden tilsvarte 59 kubikkmeter kull, som vil utgjøre et 
skogsareal på 16-22 hektar eller tilsvarende 4 fotballbaner. Dette 
estimatet er basert på et kullag med 20 meter i diameter og 
haugens diameter er 40 meter.392 

En ting er å hugge ned 4 fotballbaner med skog, eller kanskje 
enda flere, og så skal veden kuttes opp i mindre og mindre biter for 
deretter å brennes på høy varme. Det har vært enorme ritualer som 
har involvert storsamfunnet på mange måter, og alle har deltatt i 
ulik grad, og dette var før haugen ble omhyggelig bygd opp av 
torver. Og det var to slike parallellhauger på Haugar, så arbeids-
omfanget har vært mer enn det dobbelte og dette har vært rituelt 
og religiøst betinget og definert.393 Tacitus omtaler germanernes 
gravritual i Germania kapittel 27: ‘Begravelsene foregår uten noen 
utfoldelse av prakt; det eneste man er omhyggelig med, er at det 
nyttes bestemte tresorter under brenningen av deres fremstående 
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menn. De hoper hverken tepper eller velluktende saker på 
vedstabelen; derimot får den døde alltid sine våpen med seg, og 
stundom blir også hesten føyet til. Gravstedet består av en haug 
med gresstorv; germanerne kaster vrak på en slik hedersbevisning 
som gravmonumenter, som krever et både vanskelig og 
anstrengende arbeide. Slike betrakter de bare som en tyngsel som 
hviler på den døde.’394  

Det ble funnet litt kremert beinmaterial i den ene haugen på 
Haugar, og ildens rolle og kullet vitner om storslagne ritualer, eller 
det er slik vi er vant til å tenke på store funn og store hauger. 
Mengden kull som var involvert er av enorme proporsjoner, men 
kan det tenkes at ritualene ble utført i liten skala? Siden vi har 
identifisert Eldbjørg som ildens gudinne eller ildens vette med 
tilholdssted i arnestedet, som også har fungert som et ildoffer eller 
alter, så er det ikke umulig eller urimelig å tenke seg at i alle fall 
store deler av kullet kommer fra nettopp slike brann- eller ild-
ofringer på de respektive gårdene til de som var tilknyttet Haugar.  

Hvis ritualene blir mindre i skala på familie eller slektsnivå, 
men ikke i liten skala som fellesskap og kollektiv organisasjon, så 
kan det involvere hele samfunnet på unike måter. Hvis et slikt 
potensielt gigantisk og kollektivt ildoffer ble utført på individuelt 
nivå i utallige ildsteder på hver eneste gård hvorpå kullet ble 
fraktet til Haugar, så kan et stort liklag effektivt organisere enormt 
store ressurser og mengder kull.  

Det var en stor kollektiv organisering av mange små ildoffer til 
den sentrale ildgudinnen Eldbjørg. Kullmiler er en spesiell del av 
jernproduksjon, men kullet kan også brukes til andre formål, og 
hvis det ikke er lagd i selve arnestedet inne i huset, så kan det være 
produsert på gårdstunet, og hvis det siste er tilfellet, så blir 
Eldbjørgs rolle i samfunn og kosmologi enda viktigere, fordi hun 
vil da inkludere sfærene smiing og kremering, som vi vil komme 
tilbake til. Selv om det er usikkerhet knyttet til deler av dette 
resonnementet, så er det ikke usannsynlig og det er viktig å påpeke 
at mange ulike scenarioer kan være gjensidige sannsynlige; tross 
alt, ingen har sagt at det skal være enkelt empirisk å studere sjelens 
eksistens i det hinsidige. 
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Fig. 15.4. Rekonstruksjon av Bredarör-monumentet, som er 75 meter i 
diameter og 3,5 meter høyt. En stor og tung arbeidsoppgave, men mulig 
for et liklag som bruker tid. 

 
Utregninger og estimater av arbeidstimer og arbeidsmengder 

har blitt lettere latterliggjort i den postprosessuelle arkeologien, og 
sett på noe som tilhørte de naive prosessuelle dagene, men i 
ettertiden fremstår disse beregningene som mer solid forskning 
enn de påfølgende spekulasjonene og tilsynelatende vitenskapelige 
refleksjonene omkring tungt arbeid i forhistorien. En kort opp-
summering av noen slike studier gir viktig og innsiktsfull 
kunnskap om forhistoriens samfunn, selv om det selvfølgelig er 
usikkerhet knyttet til alle slike estimeringer og konkretiseringer av 
arbeidsmengde. 

Oppføringen av bronsealdermonumentet Lusehøj på Fyn er 
estimert å ha tatt 3200 arbeidsdager. Bare torven til dette 
monumentet motsvarer over syv hektar med fruktbar mark eller 
om lag ti fotballbaner. En ikke veldig stor røys på 16 meter i 
diameter og en høyde på 2 meter har et volum på omtrent 200 
kubikkmeter, som kan inneholde til sammen 13768(!) steiner med 
en totalvekt på omtrent 225 tonn. Bredarör i Kivik, som i sine 
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glansdager ble antatt å måle omkring 75 meter i diameter og med 
en antatt høyde på 7 meter, skulle ut fra samme type beregninger 
bestå av 1,077,346 steiner med en totalvekt på 17,600 tonn, som 
tilsvarer omkring 15,650 arbeidsdager/m3 eller ca. 43 års arbeid for 
en person eller 43 personer i ett år. Bredarör har riktignok ikke 
vært så høy, som også er reflektert i navnet at røysen er mer bred 
enn høy, men den har likevel vært enormt ressurskrevende å 
oppføre. Da røysen ble rekonstruert i 1932-1933 med en diameter 
på 75 meter og en høyde på 3,5 meter (fig. 15.4), gikk det med ca. 
10,000 tonn stein, som motsvarte omtrent 80,000 steinlast med 
hestekjerre. Ryddingen av stein ville ha frigjort mark på 20 hektar 
eller omtrent 30 fotballbaner.395 

Det er selvfølgelig underholdende og interessant å leke med 
tall og på grunn av fascinasjonen med fortidens store monumenter, 
så er det vanskelig å forstå slike store dimensjoner i rett perspektiv. 
De er også utgangspunktet for å forstå samfunnsutvikling og 
hierarkier, og sammen med handel, transport og metallurgi, så er 
gravmonumentene primærkilder til tolkninger og forståelser av 
samfunnets organisasjon.396  

I deler av bronsealderen (ca. 1300-700 f.Kr.) og mer eller 
mindre parallelt med oppføringene av de største gravhaugene og 
røysene, så skjer det store samfunnsendringer og stratifiseringer, 
og ikke minst en sterk militarisering av samfunnene. Fra at hær-
følgene besto av noen få dusin krigere, blir arméene større og 
utgjøres av hundretalls soldater, og kanskje til og med tusentalls,397 
samtidig som de største militær- og forsvarsanleggene tar enorme 
proporsjoner, hvor det største på 1,700 hektar fins i dagens 
Romania.398 

Det er liten tvil om at bronsealderens Europa var bygd på 
stratifisert organisering og koordinering; bronsen i seg selv er et 
bevis på det. Det synes som de sosiale og organisatoriske 
prinsippene som muliggjorde å mobilisere og koordinere større 
hærer, også muliggjorde tilsvarende mobilisering, koordinering og 
oppføringer av store gravmonumenter. Hvorvidt det er samme 
mannskap, som brukte våpen i krig og verktøy i fred, kan virke 
sannsynlig, fordi uavhengig av hvem denne arbeidskraften var, så 
nødvendiggjorde den ekstra overskudd fra jordbruket, som skulle 
brødfø de som ikke arbeidet på åkrene.  
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Fig. 15.5. Steinene i Håga-graven var stort sett ikke større enn hva en sterk 
mann kunne løfte og bære. Foto ATA Stockholm. 

 
Hvis det var to forskjellige yrker eller arbeidsgrupper – en 

militær og en sivil, så ville det nødvendiggjøre enda mer arbeid og 
overskuddsproduksjon fra jordbruket, og et enda mer stratifisert 
og koordinert samfunn. Arkeologer liker utvikling og komplekse 
ting, men fortidens samfunn trenger ikke å ha vært så stratifiserte, 
og ikke minst: mest sannsynlig var alle bønder om enn i ulik grad 
og på ulike måter, inkludert soldater og offiserer, om enn ikke for 
noen annen grunn enn at jordbruket var den største rikdom, 
ressurs og velstand til tross for bronsenes prakt og pryd. 

Perspektiver fra pyramidenes Egypt kan belyse Nordens 
monumenter. Det er estimert at om lag 30,000 mennesker arbeidet 
i 30 år med Khufus pyramide, som er den største i verden med en 
høyde på 146,5 meter og også det siste eksisterende av de 
opprinnelige syv underverkene.399 Ingenting kan sammenlikne seg 
med denne kompleksiteten for mer enn 4500 år siden, og har man 
tid og mannskap, så er det mulig å flytte de tyngste steiner, og i 
dette tilfellet av helt andre proporsjoner enn Skandinavias 
monumenter. Selv i en sivilisasjon som Egypt, så var flesteparten 
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av arbeiderne bønder, og de arbeidet på pyramidene når det ikke 
gikk ut over jordbruket langs Nilens bredder, som var den 
økonomiske livstråden og selve fundamentet for å overleve og opp-
rettholde hele samfunnet.  

Steinene i Håga-graven var, men noen få unntak, ikke større 
enn at en person kunne løfte dem (fig. 15.5).400 Selv om Bredarör er 
en gigant, så er ikke arbeidsmengden mer enn hva en person kunne 
gjøre på 43 år eller 43 personer på ett år. På 1930-tallet tok det bare 
to år å rekonstruere graven til tross for de tunge løftene, men 
fortidens mennesker og bønder generelt, har alltid arbeidet hardt 
og løftet tungt. Når tidsdimensjonen blir inkorporert og bygge-
prosjekter tar flere år, eller til og med tiår, så forutsetter det ikke 
så stor arbeidsstyrke og heller ikke et veldig stratifisert samfunn, 
hierarki eller en kompleks organisering.401  

Et monument som Bredarör kan derfor oppføres i løpet av en 
fireårsperiode av et liklag på 10 mann hvis de jobber hver dag i løpet 
av hele året. Hvis de hvert år også brukte noen måneder på åkrene 
som bønder og sikret husholdets avlinger, så ville det kanskje ta 10-
15 år å oppføre et av Nordens mest spektakulære monumenter. 
Estimater er estimater, og hvis man for argumentets skyld dobler 
antall år fordi arbeidslaget ikke bare var bønder, men også måtte 
jobbe i skogen i tillegg til en lang rad av ulike og slitsomme 
arbeidsoppgaver, så er 30 år fremdeles ikke mer enn et livsverk til 
en person eller en arbeidsgruppe. Imponerende, ja; umulig, nei – 
faktisk veldig mulig.  

Det krevde altså ingen stor arbeidsstyrke eller et stort liklag for 
å oppføre og utføre imponerende arbeid; det imponerende var at 
de gjorde det, og selv små landsbyer og litt større bosetninger 
kunne klare slike oppgaver hvis de fant det nødvendig å mobilisere 
kosmologisk. Kanskje spørsmålet burde stilles omvendt: hvorfor er 
det ikke flere store gravmonumenter hvis døden var så viktig? 
Svaret kan kanskje være nettopp i forfedrene og vettene. De ville 
komme tilbake uansett, fra første dag, så et stort monument i seg 
selv var ikke svaret eller en tilfredsstillende løsning, snarere tvert 
om for ingen forfedre var så dumme; det var alle andre ritualer og 
interaksjoner som var det viktige, som man må anta også 
involverte dødsbryllup og foreninger av forskjellige slekter i ulike 
sfærer og det hinsidige.  
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Høvdingdømmer og kongemakt er sentrale analytiske begrep 
og organisatoriske prosesser, men som empiriske og materielle 
fenomener er de vanskeligere å observere og dokumentere i det 
konkrete arkeologiske materialet. Hvis man kun skal forholde seg 
til materiell kultur, så er samfunnets hierarkier og komplekse 
organiseringer først og fremst synlige nettopp i de monumentale 
oppføringene av hauger og røyser, som grav- eller liklagene utførte, 
som retter et spesielt fokus på de storslagene ritualene generelt og 
kremasjon spesielt. 
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16. Kremering og fragmentering 
 
 
 

‘I den gamle gudelære var Loki ildens gud, og hans annet 
navn, Logi, d.v.s lue, betegner ham just derved som ildvette, 
og han svarer således til den senere tids årevette. Folketroen 
har flere årevetter … [Eldbjør (eldmor)] … Somme steder taler 
de om «varmekjerringa», «trollkjerringa» eller «huldra», men 
i Telemark sier de at «Lokje dengjer sine drengjer» o. lign. 
Loke blandes her sammen med de kristnes djevel. I Setesdal 
heter det: «No dengjer vetti bonni sine».’402 

 
 

Den svenske kulturhistorikeren Viktor Rydberg var en av de 
tidligste forskerne som indentifiserte likheter mellom de hellige 
vedaskriftene og den fornskandinaviske religionen.403 Den norrøne 
guden Heimdall har mange fellestrekk med Agni og var 
opprinnelige en av flere ildguder. Hvis Agni var den mannlige 
guden i de hellige vediske tekstene og i hinduismen, så er Eldbjørg 
den oldnordiske sjelsfrenden, og også hun synes å ha klare indo-
europeiske røtter. Det faktum at en gud endrer både kjønn og 
karakter over tid er ikke et ukjent fenomen,404 og hvis både 
Heimdall og Loke i eldre tider var assosiert med ild generelt og 
kremasjonsilden spesielt, så er det Eldbjørg som har den rollen i 
senere tider. En kompleks begravelsesskikk som kremasjon, har 
mest sannsynlig involvert flere ulike ildguddommer, og forskjellige 
typer ild med ulike kvaliteter og temperaturer har definert ildens 
transformative karakter i alle kulturer og religioner uavhengig av 
tid og rom.405 Lokes identifisering med ilden er besnærende, siden 
han også er relatert til smeden og hans virke, og Eldbjørg synes å 
ha vært en ildgudinne også i kremasjonsritualene.  

Døden er selve døren til den andre og hinsidige verden hvor 
ritualene markerer og definerer nye statuser og avslutter de 
gamle.406 Døderitualene har opplagt vært viktig for de etterlevende 
hvor nye sosiale og rituelle statuser og posisjoner skulle fylles og 
skapes på ny etter den dødes bortgang.407 Noen gravritualer, som 
involverte ulike former for offer, partering og kannibalisme, synes 
å være ekstreme overgangsritualer hvor menneskets psyke og sinn 



222 
 

har blitt presset til det ytterste,408 og hvor målet var å adskille de 
som hadde gjennomgått slike ekstreme ritualer fra de som ikke 
hadde gjort det.409  

Dødens viktighet for de levende er unektelig definerende i 
ethvert samfunn,410 og tross alt så er det de levende som begraver 
og kremerer de døde.411 Hvor det er mennesker, så er det alltid 
status og makt involvert, som positive og skapende prosesser eller 
som negative, destruktive og farlige krefter – og akkurat det samme 
gjelder for forfedre og ånder. Siden det knapt fins en arkeologisk 
studie av døden som ikke poengterer og analyserer de dødes og 
levendes sosiale status, så vil vi ikke utdype og diskutere det videre 
her, men rette fokuset mot sjelslegemene og hva som skjer med 
sjelen når et menneske dør. Spørsmålet kan formuleres presist: 
hvordan oppstår og fødes forfedre?  

Selv i religioner med eksplisitt reinkarnasjon og gjenfødelse, 
som hinduismen eller buddhismen, så er det til tross for presteskap 
og religiøse tekster uklart hva som skjer med sjelen konkret og 
spesifikt og hvordan en reinkarnasjon eller sjelegang faktisk 
foregår. Mytene og metaforene utbroderer med vakre og poetiske 
ord, eller skremmende og forferdende bilder, som det kristne 
helvetet, men dette er menneskelig forståelse av det uforståelige, 
som det alltid har blitt tilskrevet mening, fordi alle vil forstå.412 Den 
Tibetanske Dødeboken er for eksempel en rituell guide som hjelper 
og veileder sjelen på den farlige ferden i liminalfasen før den 
reinkarneres og tar bolig i en ny kropp, eller kommer til nirvana.413  

Det er viktig å understreke at ingen, absolutt ingen, kan med 
sikkerhet vite hva som skjer, selv rituelle spesialister tolker og 
presenterer sin forståelse av den kosmologiske virkeligheten. Og 
de bildene som fremstilles er nettopp det – bilder og metaforer som 
er gode å tenke med og som mennesker kan relatere seg til når det 
uforståelige skal bli forståelig og det ubegripelige skal bli 
begripelig. Slik er det i dag i alle religioner og slik var det også i 
gamle dager, og selv om det medfører store vanskeligheter når man 
skal tilnærme seg et forhistorisk materiale, så er det likevel 
overraskende hvor menneskelig og fysisk konkret mange av disse 
oppfatningene har blitt konseptualisert, visualisert, presentert og 
materialisert.  
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Fig. 16.1. Rekonstruering av kremasjon i Gamle Uppsala 2013. 

 
Hvis det var en ting som kjennetegner de oldnordiske fore-

stillingene om sjel, ånder og forfedre, så var det ikke at de var vage, 
abstrakte og vanskelig definerbare i en postmodernistisk tradisjon, 
snarere tvert imot til tross for sin eksplisitte tvetydighet. De var 
ekstremt konkrete, virkelige og nærværende, og som oftest hadde 
de sitt empiriske og erkjennelsesmessige utgangspunkt i kroppen 
og kroppslige prosesser, som sykdom og død.  

Med utgangspunkt i dødens portal mest eksplisitt visualisert 
og manifestert med ildens transformasjon i kremasjon, så kan det 
oppsummere og kontrastere forestillinger om sjelen i mennesket 
og mens menneskene er i live, og hva og hvordan de opptrer i 
døden og etter døden når de døde kommer tilbake til de levende 
(fig. 16.1).414  

På den ene siden har vi ulike begreper og oppfatninger av 
sjelen som frisjel, kroppssjel, kvinnefølge eller dyrefølge, som alle 
er analytiske terminologier som vil begrepsfeste essensielle og 
substansielle aspekter av sjelen. Begrepet ‘sjel’ er primært også et 
kristent konsept i seg selv. I den norrøne verden og virkeligheten 
synes de tradisjonelle forståelsene å være sentrert rundt begrepene 



224 
 

hug, hamingja eller fylgja, og ham. Hug er tanken som flyktig kan 
forlate kroppen, og Odins ravner var Hugin og Munin, som også 
kunne varsle om lykke, nød eller død. 

Hamingja var en kvinnelig beskyttelsesgudinne eller gestalt, 
og som verneånd kan hun også bringe lykke og representere 
kraft.415 Hugen eller tanken kunne påvirke hamingja, også det på 
godt og vondt, og spesielt den ‘vonde hugen’ kunne påvirke og 
skade enkeltindivider gjennom tanke, eventuelt gjennom sykdom, 
siden de ofte var to sider av samme sak. En sterk hamingja kunne 
dermed overvinne svak trolldom.416 Til sist så er disse fore-
stillingene også relatert til hamen og hamskiftet, og de skriftlige 
kildene beretter om menn som blir varulv og mannbjørn mens 
kvinner kunne bli mare (se kapittel 18). 

På den andre siden i den åndelige virkeligheten hvor det 
hinsidige var veldig fysisk og nærværende, så fins det utallige 
spirituelle essenser og vesener. En samlebenevnelse på alle disse 
overnaturlige skikkelsene og skapelsene er vette, som kommer fra 
norrønt vættr, som inkluderte ånder og guder, men også troll og 
jotun, og det er feil og misforstått å tro at troll eller tilsvarende 
vetteskikkelser bare tilhører eventyrene, fordi de representerer 
motstandere til helten eller heltinner og således er ulike former for 
fare og ondskap.417 ‘Dei vetta vi tenkjer på når vi høyrer nemningar 
som desse, eller haugfolk, underbuande og liknande, er ei heller 
vanskeleg forsamling å halde greie på. Det er ikkje berre slik at 
oppfatninga skifter fra ein stad til ein annan. Verre er det 
mangfaldet av skapnader vi kan finne i tradisjonen innanfor denne 
storgruppa,’ skriver Olav Bø. ‘Frå Vestlandet er mykje tradisjon om 
gardvorden. Nemninga svarar langt på veg til tunkallen i Telemark 
og rudkallen i Setesdal. Vi kan videre samanlikne med den 
austlandske forma tomten.’ Og han konkluderer korrekt: ‘Ein må 
ofte undre seg over at folketru og tradisjon har greidd å halde frå 
kvarandre så mange vette som vi får høyre om. Etter som 
hundreåra har gått, har likevel somme vette mist den plassen dei 
ein gong hadde i mytologisk tru og dikting. Slik er det med alvane 
og dvergane.’418 

Det mest interessante her er at folkelivsgranskeren Olav Bø 
likestiller og sammenlikner de ulike vettene, og gardvorden er som 
tidligere vist entydig gårdens opphavsmann tilhørende forfedrene. 
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Det impliserer også at alle de andre vettene var nært forbundet, 
om enn ikke direkte identiske, med forfedrene og derigjennom 
sjelen, og ulike former de levende kunne ta når de ble døde. Og Bø 
referer også direkte til biskop Olaus Magnus og hans monumentale 
bok om nordisk folklore fra 1500-tallet hvor det blir eksplisitt 
beskrevet at alvene er sjelene av mennesker som i levende live 
fulgte sin egen vonde hug:419 ‘Dessa nattliga dansar af andeväsen 
kalla invånarna älfdans, och de hysa den föreställningen, att de 
människors själar, som hängifva sig åt sinnlige njutningar och äro 
slafvar under sina onda begär samt utan motstånd följa lustens 
ingifvelser och därigenom försynda sig mot båda guddomlig och 
mänsklig lag, efter att hafva antagit kroppslig gestalt på detta sätt 
sväfva omkring jorden själf, där de lefvat sitt lif.’420 

Det interessante for den videre resoneringen er nettopp de 
kvalitative og kvantitative forskjellene mellom sjelen i mennesket 
mens det lever og sjelen i dødeverden som forfedre. Tilsynelatende 
og paradoksalt nok, så er sjelen i levende live som del av mennesket 
veldig åndelig og flyktig, usynlig og i spirituell skikkelse, men den 
er veldig konkret og kroppslig i menneskelignende form og 
funksjon i forfedrenes verden. Sjelen eller de ulike sjelselementene 
har ikke bare skiftet form i fundamental forstand, men den har 
også blitt kroppslig og delvis menneskelig, men i helt annen form 
enn hva sjelen kunne transformere seg til gjennom hamskiftet når 
mennesket var i levende live. Ut fra vanlig menneskelig forstand 
og billedlige metaforer, så har sjelen blitt født eller blitt skapt til en 
ny skikkelse og det har skjedd i dødsriket uten menneskers 
innvirkning og påvirkning – eller som del av døderitualer.  

En mulig forklaring kan nettopp være i dødens speilbilder av 
livet hvor det er motsatt og opp-ned og hvor det til høyre er det til 
venstre, osv. I en slik forståelse gir det videre mening til hvorfor 
morkaken ved fødsel også er sjelen til en død tvilling og enhver 
fødsel av et fysisk barn også involverte en eller flere spirituelle 
sjeler. Hvis kroppen får en usynlig og åndelig sjel i dette fysiske 
livet, så vil det være naturlig i dødens speilbilder at den usynlige 
sjelen får en fysisk kropp eller et legeme – et sjelslegeme. Og som 
ved vanlige fødsler så kan ingen vite om det blir en gutt eller jente, 
om barnet er helskapt eller vanskapt, om det er lite eller stort, med 
eller uten hår og andre kroppslige kjennetegn, og ingen kan vite i 
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hvilken form eller skikkelse sjelen til den avdøde vil ta eller få som 
forfedre i det hinsidige. Det vil bli en vette av en eller annen slag, 
men nøyaktig hvilken og hvordan, var mest sannsynlig usikkert, 
men en ting var sikkert: den ville komme tilbake til de levende og 
bli gjenkjent – enten fysisk eller psykisk, som del av livets brød eller 
sykdom, nød og død.  

Kosmologisk kan slike fødsler eller regenererende skapelser og 
transformasjoner i hovedsak skje på to måter, eller i en 
kombinasjon av to idealtyper av kosmisk skapelse. På den ene 
siden kan det være en guddommelig intervensjon hvor det er 
åndelige makter som kontrollerer og definerer alt spirituelt, 
inkludert skapelsen av forfedrene. På den andre siden så kan det 
være de etterlevende og slektningene som skaper og føder for-
fedrene gjennom døderitualer, og mest sannsynlig så var det en 
kombinasjon av disse prosessene. Hvis det bare var gudene, så ville 
det gjøre ritualene unødvendige og menneskenes rolle og 
deltakelse irrelevant. Hvis det bare var menneskene som definerte 
og kontrollerte denne prosessen, så ville det medføre makter og 
krefter over det hinsidige og i en sfære hvor ingen dødelige kan 
regjere, og derfor må det har forutsatt guddommelige makter og 
medvirkning. Ikke minst, hvis det kun var menneskene som var 
mesterne over denne prosessen og transformasjonen, så ville det 
ikke ha involvert så mange farer og så stor usikkerhet. Det er derfor 
heller ikke usannsynlig at de individuelle og autonome sjelene selv 
var særdeles delaktige og egenrådene i denne transformasjonen, 
siden de var levende sjeler og nye sjelslegemer. 

Døderitualenes omfang og deltakelse vitner om betydningen 
av denne transformasjonen, og som vist så var utgangen og for-
vandlingen av sjelen noe fundamentalt og substansielt forskjellig i 
forhold til hva den var som iboende kraft i mennesket. Denne 
transformative og skapende – eller fødende – kraften, retter 
fokuset igjen på likbrud, dødsbryllup og kvinnens fruktbare rolle i 
kosmos. Men først og fremst så kan det kanskje belyse ildens 
skapende og livgivende kraft og transformasjonspotensiale. 

Hvis vi returnerer og starter i ildstedet og Eldbjørg, så var hun 
ildens vette med barn og familiens sentrum inne i selve huset. Hun 
var en slags husgudinne som vernet og våket over familien og 
slekten, og hennes barn må unektelig ha vært medlemmer av 
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slekten og må således oppfattes som forfedre. Det er fullt mulig å 
tenke seg at kremasjonsilden var kvalitativt og kvantitativt av en 
helt annen slag og representerte negative og farlige krefter, som 
konsumerte og annihilerte den døde, og arkeologien som fag-
disiplin er full av uendelige eksempler og tolkninger av kremasjon 
spesielt og døderitualer generelt.  

Eldbjørg som vette eller ildgudinne er likevel verdt å forfølge 
inn i flammenes transformative potensiale, fordi hvis hun levde og 
eksisterte i hvert ildsted på hver gård, så var det henne og hennes 
ild som var den daglige forbindelsen til forfedrene. Og hvis hun var 
denne gudinnen eller gudeskikkelsen i det daglige, så er det også 
sannsynlig at hun var det i døden og i de store ritualene. Navnet 
hennes kan selvfølgelig ha endret seg opp gjennom tidene og i 
historien, men hennes livgivende krefter og kapasiteter er 
besnærende nettopp fordi hun separerer og adskiller de ulike 
delene av kroppen og sjelen. 

Det proto-Indoeuropeiske ordet *mer- kombinerer meningen 
‘å dø’ med ‘endelig adskillelse’ hvor den sistnevnte betydning frem-
kommer i ulike former av ‘å knuse, male opp eller bryte opp’ i en 
rekke indoeuropeiske språk.421 Å male opp bein kan gjøres med 
jordfestede lik, men da må kjøttet først forråtne eller skrapes bort, 
og fortæring og knusing av kroppens beinmaterial er en praksis 
som først og fremst forbindes med restene fra kremasjon. I mange 
arkeologiske kontekster er det også funnet male- og kvernsteiner, 
som er nært knyttet til jordbrukets fertilitet (fig. 16.2).422  

Fragmenteringen i en kremasjon separerer ulike identiteter 
fremfor å oppløse eller destruere dem.423 Dette kan være den 
avdødes sosiale identitet, men det er mer sannsynlig sjelelige 
identiteter og åndelige egenskaper. Gitt de materielle kontekstene 
hvor beinmaterial fins i utallige former og funksjoner, så er det 
rimelig å anta at deler av fragmenterte bein enten kan representere 
større kosmologiske og sjelelige totaliteter eller spesifikke og 
åndelige egenskaper. Hvorvidt ulike sjelslegemer og elementer var 
nært assosiert til enkelte bein, eller om få fragmenter muliggjorde 
at langt flere kunne ta del i forfedrenes totalitet distribuert over et 
større område, er begge sannsynlige scenarioer. 
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Fig. 16.2. Underligger og stein til å male korn (eller menneske- og 
dyrebein?), Ringeby, Östergötland. 

 
 Fragmentering var uansett en fundamental del av gravskikken 

og derigjennom sjelens fødsel i det hinsidige og dens tilbakekomst 
i kroppslig form blant de levende. Kremasjon som allment og 
dominerende døderitual kommer også i bronsealderen med de 
indoeuropeiske kosmologiene og likhetene til den vediske ild-
guden Agni er slående. I den oldnordiske konteksten har det gud-
dommelige likevel en annen karakter og det er en gudinne, og hun 
føder nettopp ved å adskille kroppen fra sjelen.  

Arkeologisk er fragmenter av kremerte bein det vanligste i 
utgravingskontekster hvor det normalt bare fins 10-20% av det 
totale skjelettmaterialet i det som blir benevnt som en grav-
kontekst. I Per Holcks analyse av 1082 brente kremasjonsgraver fra 
bronsealderen og jernalderen var den gjennomsnittlige bein-
mengden 269,7 gram. For identifiserte menn var gjennomsnitts-
vekten 637,9 gram (med variasjon fra 10 gram til 3175 gram) og for 
kvinner var gjennomsnittsvekten 455,6 gram (med variasjon fra 30 
gram til 1950 gram).424 Fra grav- og kultplassen i Ringeby i Öster-
götland datert i hovedsak fra ca. 1000 f.Kr. til ca. 350 f.Kr- ble det 
dokumentert 44 ulike individer hvorav gjennomsnittsvekten på de 
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brente beinene fra disse menneskene var 159 gram (fig. 16.3).425 Et 
fullvoksent individ har mellom 2500-3000 gram brente bein etter 
en kremasjon og volumet er ca. 8 liter. Spannformete leirkar fra 
folkevandringstiden på Vestlandet i Norge som er lagd primært for 
å være urner i kremasjonsgraver har et gjennomsnittlig volum på 
1,5 liter, og spannformete leirkar fra Hardanger, Voss og Sogn har 
en høyde som varierer fra 4,3 cm til 15,5 cm (fig. 16.4).426  

Alt beinmaterial fra en kremasjon skulle ikke med i urnene og 
begraves i jorden som i en vanlig jordfestelse, snarere tvert imot. 
De arkeologiske kontekstene og sporene fra kremasjoner er 
entydige. Kremasjon var et middel og medium til å transformere 
de døde og kun en brøkdel av den dødes bein etter en kremasjon 
skulle bli begravd i hva vi kaller en grav. Resten av beinene skulle 
brukes til andre ting andre steder, og det gir kun mening hvis det 
fremdeles fins sjelelig kraft igjen i beinene eller beinmargen. 

Hvor ekstremt stor fragmenteringsgrad det arkeologiske 
materialet kan fremvise kan vi se fra gravkontekster i Broby, Börje 
sn, Uppland. Fra fire skärvstenshöger, to stensettinger og en sten-
krets var det i alt 4189 g med brente menneskebein, og gitt 
kontekstene så representerer dette flere ulike individer. Den totale 
beinmassen er derimot bare litt mer enn fra et fullvoksent individ. 
Likevel var det totale antallet beinfragmenter 15064, så litt over 4 
kg brente menneskebein var fragmentert til over 15000 biter!427 

Raknehaugen rett utenfor Gardermoen i Norge er Nordens 
største og en av de mest myteomspunnede gravhauger i hele 
Norden. Ikke bare har de gigantiske proporsjonene forbryllet 
forskerne, men også fraværet av det som ellers blir klassifisert som 
gravgaver gjør denne giganten unik. Haugen er en monumental 
konstruksjon og den naturlige topografien har forsterket inn-
trykket av størrelsen, hvor eldre estimater anga en diameter på 90 
meter og en høyde på opptil 20 meter. Nyere målinger av selve 
haugen som tar hensyn til den naturlige topografien har redusert 
målene noe, men de er likevel gigantiske: 77 meter i diameter og 15 
meter i høyde. Og selv om det ikke fantes gravgaver, så besto hele 
haugen av store og kompliserte trekonstruksjoner, som ingen har 
klart å få en forståelse av funksjonen, som opplagt må ha vært 
kosmologisk gitt at det er Nordens største haug.428 
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Fig. 16.3. Skärvstenshögar med kremeringsplass, Ringeby, Östergötland. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                Fig. 16.4. Spannformet leirkar. Rygh 371. 
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Størrelsen på skogen som er hugd for å fremskaffe en slik stor 
trekonstruksjonen inne i haugen er estimert til å være et område 
på ca. 1000 mål eller 1 kvadratkilometer. Dette arbeidet utgjorde 
mellom 3000 og 6000 dagsverk, som kan tilsvare 30-60 mann i fire 
måneder. Årringene viser at tømmeret ble hugd på vinteren, og 
tømmeret var i så god skikk og uten råte eller sprekkdannelser at 
mest sannsynlig har hele haugen blitt oppført og ferdigstilt i løpet 
av sommeren, troligvis en gang rundt slutten av folkevandrings-
tiden og fortrinnsvis i tiårene før 550 e. Kr. Det samlede volumet 
på haugen er estimert til å være ca. 26.200 m3, og omsatt til 
arbeidsmengde tilsvarer det 70.000 til 90.000 dagsverk eller 450-
600 mann på fulltid i den perioden haugen ble konstruert på 
sommeren. Organiseringen av et slikt prosjekt, som også har 
inkludert støttefunksjoner og personal til matlaging, har blitt 
tolket som militær i sin natur og struktur. Og til tross for den 
sensasjonelle størrelsen og konstruksjonen, så er det enda mer 
oppsiktsvekkende at det bare ble funnet ca. 200 fragmenter av 
brente bein, som til sammen veide 35 gram. Det brente materialet 
inkluderte dyreknokler og rester av fugl, men det mest 
spektakulære er menneskebeinene. Det var seks sikre fragmenter 
av mennesketenner og femten fragmenter som mest sannsynlig 
stammer fra et menneskekranium. Det var ikke mulig å kjønns-
bestemme avdøde, som var i relativ ung voksen alder, det vil si 20-
35/40 år, og det er heller ikke helt sikkert at disse menneske-
beinene faktisk kommer fra selve Raknehaugen og ikke eldre og 
forstyrede graver på plassen under haugen.429 

Kort sagt, noe av den dødes kraft eller sjelen må være igjen i 
beinene etter kremasjonen, siden de er overalt og brukes til alt, hvor 
graven er bare ett av mange viktige områder hvor sjelen lever videre. 
Dette kompliserer bildet av frisjelen og kroppssjelen og hva som 
løsrives og transformeres når og hvordan, som del av jordfestelse 
eller kremasjon, men som sagt disse begrepene er analytiske og 
akademiske og ikke emiske. I eskatologi og kosmologi, så er det 
aldri enkle og opplagte relasjoner og korrelasjoner mellom de 
levende og de døde. Olav Geirstadalv ble jordfestet og heldigvis, 
må man vel si, så er ikke arkeologien og forhistorien så enkel, som 
for eksempel at de som fikk jordbegravelse ble alver, og de som ble 
kremert ble en annen type vette i forfedrenes verden. 
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Sjelen eller den livgivende kraften og essensen synes å ha 
overskredet selve kroppens materialitet, som vist med blod, 
likvann og alle mulige bruk og misbruk av de dødes bein fra 
kirkegårder. Dødens kraft var nærværende og allestedsværende. 
Hvis alle disse kreftene ble kanalisert og materialisert inn i et 
individ ved fødselen og transformert ut av den samme kroppen i 
døden, parallelt med et speilbilde i morkaken, så er det ikke 
urimelig å anta at disse kosmiske kreftene var både større i omfang 
og potensial før og etter den menneskelige kroppsliggjøringen. 
Noen av disse kreftene, men ikke alle, var for all tid og alltid del av 
beinene hvorvidt de var brente eller ubrente – de var fysisk og 
konkret i den jordfestede graven og de var i alle de kremerte 
beinrestene som ble brukt i ulike fertilitets- og forfedreritualer i en 
langt videre dødekult enn selve graven.  

Det er ikke usannsynlig at ulike vetter hadde spesifikke og 
bestemte kjønn, som gjerne korresponderte til kjønn og kjønns-
roller i den virkelige verden, siden guder og åndevesen som oftest 
er forstått ut fra mennesket som referansepunkt. Derfor er de både 
like og ulike mennesker og har gjenkjennbare karakterer, men de 
har vesensforskjellige krefter og makter som transcenderer dette 
livets realiteter. Tross alt, de tilhører en overnaturlig verden. Det 
er heller ikke urimelig å anta at disse vettene, trollene og halv-
gudene levde sine liv parallelt med menneskene hvor de giftet seg, 
fikk barn, kranglet og slekter sto mot hverandre. Det er i alle fall 
slik den norrøne gudeverden blir forstått og presentert i de 
skriftlige kildene hvor deres være og virken er et speilbilde av 
menneskenes verden (fig. 16.5). 

Det fins noen få gravkontekster som er spesielt interessante 
hvor det er flere individer, som synes å være forenet i døden som 
et ekteskap eller et dødsbryllup. Den fysiske alderen på individene 
er ikke det viktigste i denne sammenhengen og troligvis heller ikke 
det biologiske og sosiale kjønnet mens vedkommende var i livet, 
fordi de ulike sjelselementene har iboende og fremtidig frukt-
barhet og regenererende kjønnspotensialer. De døde kan ha fått lik 
eller ulik likbehandling, og i bronsealderens Hvidegårdsgraven var 
det rester av mer enn en kremert person,430 mens i Ektvedgraven 
var den ubrente kvinnen i 16-18 års alderen begravd med et 8-9 år 
gammelt kremert barn. 
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Fig. 16.5. Guden Tor i kamp med jotner som var fiendtlige og onde mot 
mennesker. Mårten Eskil Winge (1872). Kilde: Wikimedia Commons. 

https://en.wikipedia.org/wiki/en:M%C3%A5rten_Eskil_Winge
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I jernalderen er det enda mer eksplisitte eksempler på at graver 
har blitt åpnet og eldre tiders beinmaterial og gjenstander har blitt 
forent med nyere tids avdøde og slekter. Uten å ta ordene 
dødsbryllup i sin munn, så er det i praksis det Terje Gansum sier: 
‘Å reise haug over eldre anlegg trenger ikke være en ødeleggende 
handling, men konseptualiserer relasjonen mellom de levende og 
deres forhold til fortiden. Kanskje skal vi se haugbrott og 
plyndringsgroper på samme sett? De døde endrer status i og med 
at de blandes i haugen... Kanskje lå den nylig avdøde og kremerte 
og ventet.’431 Dette er kanskje noen av de mest tydelige og 
eksplisitte eksemplene på at de døde har blitt forent med 
hverandre i døden, selv etter døden. Det er rimelig å oppfatte dette 
som dødsbryllup eller en forening av slekter og forfedre i de dødes 
rike, siden de alle var døde, men opplagt levde videre og det var 
viktig for de gjenlevende slektene å forene dem. 

Dobbeltgraver er et ikke ukjent fenomen i arkeologien, og 
konseptet dødsbryllup i utvidet forstand hvor forfedre blir forent 
med hverandre kan belyse mange av de til nå mer uforklarlige 
gravskikkene. En grav fra Vårby gård, Huddinge sn. Stockholm län 
er således spesielt instruerende. Hovedpersonen i graven var en 
mannsperson i begynnelsen av 20-årene datert til 1000-tallet, og en 
14C datering fra en tann ga dateringen AD 1020-1160. Avdøde var 
ubrent og lå i en trekiste orientert øst-vest, og graven fremviste en 
blanding av norrøn og tidlig kristen gravskikk. Det mest 
oppsiktsvekkende var at i den samme graven ble det funnet rester 
av brente menneskebein med en datering til BC 380-180, eller 
førromersk jernalder! Gansum sier: ‘Kanskje er det å brenne 
forfedrene flere ganger et fenomen som i liten grad har blitt 
vurdert av arkeologer? Det kan til og med tenkes at bein ble spart 
til slike anledninger, eller at slike bein kan være til hjelp for den 
døde eller at kun personer med en viss verdighet får med 
forfedrenes bein … Det å blande seg med eller bli del av forfedrene 
utgjorde et viktig element i døderitualene i en religion som dyrker 
forfedre.’432 

Hvorvidt beinene er brente eller ubrente kan ha betydning, 
men det viktigste synes å være foreningen av de døde og 
generasjoner av slekter og sjeler i begravelser som dødsbryllup. Det 
kløyvde lårbeinet og også de andre eldre og ubrente beinene i 
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Håga-graven kan ses og kanskje best forstås i et slikt perspektiv. 
Viktigheten av de døde skapte historisk kontinuitet fordi de levde 
videre og definerte fremtiden. 

De skriftlige kildene er også helt entydige på dødens egen 
materialitet og vilje, og spesielt gjengangerne som lever i grav-
hauger har ikke bare en konkret og menneskelig karakter, men er 
ofte identisk med den avdøde. De er ikke bare spøkelser, men også 
fullskala og fullverdige kopier på godt og vondt, og da helst vondt, 
og disse mannevonde skapningene kunne gjøre uhørt mye ond-
skap når de returnerte fra gravene. Å åpne opp graver og drepe de 
døde var ikke bare et godt alternativ, men i mange tilfeller også 
den eneste muligheten og løsningen for å fred fra gjengangerne.433 
I slike tilfeller er det helt opplagt at noe har gått feil på et eller 
annet sted og tidspunkt, hvorvidt det var i selve døderitualet eller 
senere forfedreritualer, eller fordi den døde av egen vilje ville vende 
tilbake med uforrettete gjøremål.  

Mange døderitualer generelt og kremasjoner spesielt fremviser 
variasjoner over et felles tema, som om det var et orkester som 
spiller forskjellige variasjoner av det samme stykket. Denne rituelle 
komponeringen og tilpasningen av hvert enkelt ritual synes å være 
skreddersydd ut fra den dødes livshistorie og hvordan og hva sjelen 
skal bli i det neste livet.434 De store gravritualene vitner om 
viktigheten og betydningen av å gjøre alt rett og riktig, som selv-
følgelig ingen kunne vite, for uansett hva som ble gjort, så ville de 
døde komme tilbake.  

Hvis kremasjonsilden var en gudinne som Eldbjørg, som både 
transformerte de døde og var forbindelsesleddet til forfedrene og 
de avdøde gjennom daglige ildoffer, så er det i ettertid kanskje 
lettere å forstå kremasjon enn jordfestelse. Kremasjon muliggjorde 
flere transformasjoner og interaksjoner, og i hverdagen var den 
aktive og daglige forfedrekulten sentrert rundt gårdens ildsted. 
Hvorfor jordfestelse også var viktig blir vanskeligere å forstå og 
forklare, men en ting synes å være sikkert i all denne usikkerheten: 
Hva, i hvilken form, og med hvilke egenskaper en sjel ble om-
vandlet til i ny legemlig skikkelse, kunne ingen vite med sikkerhet. 
Vettenes verden var mangslungen og vidstrakt, og uavhengig av 
form og funksjon, så var det av absolutt største viktighet å være 
fortrolig og på godfot med disse åndene. Ikke bare var de forfedre 
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og slektens beskyttere, men de kunne også utgjøre den største fare, 
og det arkeologiske materialet vitner om en særdeles aktiv 
interaksjon og kommunikasjon med de døde og deres verden. Vi 
lar Hyltén-Cavallius avslutte også denne delen, med en litt lengre 
kavalkade av sitater som vi kommenterer, siden det knapt er mulig 
å si det bedre og mer presis:435  
 

ʻDe religiösa bruken vid forntidens brännoffer kunna nu 
mera icke studeras, utom i de spår som de lemnat i den 
yngre folk-seden, likasom denna öfverhufvud torde få anses 
såsom vår bästa källa för kännedomen af äldre tiders bruk 
och seder. Vi meddela här några hithörande drag, hvilka 
efter all anledning ingått i den religiösa kulten redan i den 
hedniska bränn-åldern.’  

 
Bruken av etnologi som kilde til å forstå fortidens religion og 
gravskikker blir presist formulert av Hyltén-Cavallius, og som han 
viser er det en strekt kontinuitet i tro og tradisjon, som går tilbake 
til hedendommen og solkult. 
 

ʻSåsom vi längesedan anmärkt blefvo brännoffren på de 
gamla solbergen eller solhögarne helgade åt solen, under 
olika skeden personifierad under olika namn och slutligen 
fattad såsom «Gud allsmäktig i himmelen». […] 
 
Ett annat offerbruk, som med det anförda träder i nära 
sammanhang, var att vid bränn-offret, såsom vid all annan 
offerkastning, hela skaran i högtidligt tåg vandrade tre hvarf 
rättsyls omkring offerhögen. Detta hette på medeltidens 
språk att begå, hvaraf än i dag uttrycken: begå en högtid, 
begå Herrans Nattvard. Vid de gamla wärendska brölloppen 
blef derföre länge iakttaget, att hela bröllops-skaran vid 
inträdet i bröllops-gården först måtte rida tre hvarf omkring 
Maj-stången, likasom hon ock vid framkomsten till kyrkan 
högtidligt red tre hvarf omkring en sten, som kallades 
bruda-stenen. Vid offring i heliga källor gick man likaledes 
tre resor rundt-omkring, innan offergåfvan nedlades … 
Gåendet rättsyls i runda hvarf karakteriserar till och med 
ännu offringen å altaret i våra småländska lands-kyrkor.  
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Offerbruk af alldeles enahanda beskaffenhet hafva äfven 
blifvit iakttagna, när man bål-brände sina döda. Detta 
grafskick från en aflägsen hednisk tid behöll nemligen hela 
karakteren af ett bränn-offer, i hvilket menniskans vård, 
följes-ande eller själ, genom elden skärades från sitt orena, 
kroppsliga hölje, för att uppstiga till himlen i offerbålets 
lågor. Hela den katholska läran om skärs-elden är således 
grundad i ett äldre hedniskt föreställnings-sätt. Den döda 
kroppen var nemligen efter forntidens uppfattning oren (…), 
hvaremot vården eller följes-anden sjelf tänktes såsom ett 
brinnande ljus […].’ 

 
Kremasjonsritualet som gravform, og interaksjonen med de gud-
dommelige maktene og transformasjonen av avdødes sjel, var et 
ild- og brannoffer. Hyltén-Cavallius poengterer at kremasjon var 
en spesifikk form for offer, som kun kan forstås i en større helhet 
av ofringer og forfedrekult. 
 

ʻFornseden, att bränna de döda å bål, har således sin grund 
i religiösa föreställningar från den gamla sol-kulten och är 
sjelf icke annat än ett offerbruk ifrån samma kult. […] 
 
Men ännu ett egendomligt offerbruk står i förbindelse med 
de gamla bränn-offren och synes ha varit iakttaget så väl vid 
sjelfva likbränningen, som vid afslutandet af gillen, ting och 
andra högtider, firade med offerbål och eldar å någon sola-
kulle eller bål-plats. Detta offerbruk var jord-fästningen 
eller lik-fästningen, afskedet från den döde, och bestod deri, 
att man gående i hvarf, rättsyls eller efter solens gång, 
slutligen fäste elden eller täckte grafhögen med påkastade 
stenar eller jord, sannolikt under signelse och bön, liksom 
när husmodren hvarje qväll fäster elden i grufvan […]’ 

 
Kremasjonsgravskikken var således også direkte relatert til ild-
stedet og de daglige ofringene til ilden, og man må anta at 
ofringene var til Eldbjørg, selv om ildvettens eller gudinnes navn 
ikke er nevnt. Og ildens kontinuitet i begravelser og gravskikk 
fortsetter i kristendommen i ny form og med annet symbolspråk. 
 

ʻNär man således ifrån det fornhedniska skicket att bränna 
de döda på bål, först öfvergick till det yngre folkbruket att 
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högkasta liken obrända, har denna förändring lika litet som 
någon annan förändring i folkens seder framträdt på en 
gång, plötsligt och oförberedt. Tvärtom visa alla spår, att 
eldfästningen, vålkastet eller jordfästningen redan af 
hedenhögs tillhört våra förfäders graf-skick (…), och hela 
förändringen har således ifrån början inskränkt sig till 
användandet af eld, och sten eller jord, vid begrafningar, i 
en ny och något förändrad form. I stället för lik-bål begynte 
man nemligen använda lik-facklor. Enligt Olaus Magnus 
(IV: 7) var ännu på 1500-talet allmänt svenskt folkbruk, att 
jorda de döda vid brinnande facklor, och samma bruk blir 
vid förnäma personers jorde-färd iakttaget än i dag. I 
Wärend har man ända till senare tid haft för sed att vaka och 
bränna ljus öfver den döde, så länge liket stod ofvan jord, 
och att hvarhelst likfärden går fram, uppsätta skalade 
granar, såsom symboler af tannen eller tjärveds-facklan. Ett 
graf-öl blir derföre i Wärend omtaladt under namn af 
vakenatt.  
  
Äfven vid den christna grafläggningen iakttagas ännu 
folkbruk, hvilka antyda, hurusom den forntida hög-
kastningen ursprungligen varit en offerkastning …  Otvifvel-
agtigt har ock högkastningen en gång blifvit i samma 
ordning verkställd, nemligen såsom en offertjenst, som tre 
gånger borde af hvarje närvarande fullgöras. Rimligtvis har 
man dervid gått tre gånger rättsyls omkring den döde, 
hvaraf medeltids-uttrycket att begå ett lik, begänga den 
döde. Likbegängelse i gammal mening vore då fullt 
motsvarande det forn-skottska Deasil, som bestod deri, att 
man gick tre hvarf rättsyls omkring en död eller en lefvande, 
och högtidligt öfver honom nedkallade Guds välsignelse.’ 

 
Ved død og begravelse var det en selvfølge at de døde og deres 
sjeler var i fokus, og som vist så var det store forfedreritualer 
knyttet til de store årssyklusfestivalene, hvor også forfedrene kom 
tilbake i ulike former og funksjoner. Hvis man fortsetter videre på 
denne dødens aveny og følger premissene og forutsetningene så 
langt i denne analysen, så kan man også søke mer direkte og 
dødelige forbindelser i runer og ristninger. 
 



239 
 

17. Runer og ristninger 
 
 
 

‘Runemagien var hos de gamle den mektigste formen for 
trolldom ... En rekke innskrifter på minnestener og bruksting 
viser et truende innhold og varsler om sykdom og død dersom 
nogen ødelegger stenen eller tingen som innskriften står på. 
Det er en trusselgaldring i skriftlig form.’436 

 
 

Galder var en spesiell trollsang og en særdeles farlig form for 
trolldom. Den kunne sette både sykdom og død på folk. I en 
rettssak fra Bergen i 1325 ble det beskrevet om en galder som kunne 
gjøre menn impotent. Langt opp i historien har galdring vært 
farlig, og fra Setesdal i 1694 er det rapportert om ei trollkjerring 
som tok livet av fe ved å si: ‘ett i hår, det andre i skinn, det tredje 
går inn.’ Tåke og uvær kunne også bli fremkalt av galder.437  

I norrøn tid ble runer, galder og bønn også brukt for å lette 
fødselen, og spesielt fødselsrier som ikke førte frem, hadde årsak i 
trolldom og onde makter. For å motvirke dette måtte de hjelpende 
vettene trå til og håndspålegging hadde magisk kraft. Og spesielt 
runer hadde en hjelpende effekt og de skulle ristes i hånden.438 Selv 
om vi i dag tenker mest på runesteiner når vi snakker om runer, så 
synes det som praksisen og den iboende kraften var langt større 
med vidtrekkende implikasjoner og funksjoner, hvor hugging i 
stein var en av flere muligheter. Faktisk så kan man tenke seg at 
dette var den minst anvendte formen, fordi det nødvendiggjorde 
både større rikdom og spesialiserte steinsmeder som var initiert 
inn i runekunstens hemmeligheter. Runenes makt i flyktig og 
anvendt trolldom synes derimot å ha vært mer tilgjengelig og 
allmenn.  

I Saxo Grammaticus (ca. 1208-1218) er det en fascinerende 
berettelse om runenes makt og dødelige kraft. Hadding, sønnen til 
den danske kongen Gram, var i Sverige med sin hustru, jette-
datteren Hardgripe. På deres vei kom de til en gård hvor 
husbonden lå død, og da ville Hardgripe med bruk av trolldoms-
kunst utforske nornenes vilje. Hun ristet runer på et trestykke som 
Hadding la under den dødes tunge og derigjennom tvang de den 
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avdøde til å tale. Og den døde forbannet kvinnen, som ikke ville la 
de døde være i fred.439 

Selve navnet ‘rune’ kan bety ‘hemmelig’ eller noe som er skjult, 
og det er en allmenn tolkning at runene var et magisk språk hvor 
esoterisk kunnskap ble formidlet av rituelle kultledere med makt 
over liv og død i seiden. Runeristninger synes også å være nært 
tilknyttet spådomskunsten og guddommelige makter, som 
involverer den sterkeste av alle guder: Odin.  

I vers 138 og 139 av Håvamål beskrives det hvordan Odin til-
egnet seg denne dypeste av all magisk kunnskap gjennom å henge 
i verdenstreet Yggdrasil i ni dager og ni netter: ‘Eg veit at eg hekk 
på vindalt tre næter heile nie, med geir-odd såra og gjeven Odin, 
gjeven sjølv til meg sjølv uppå det treet som ingen veit kvar det av 
rotom renn. Ikkje braud dei bar meg, og brygg ikkje; ned eg 
nidstirde, tok upp runer, ropande tok dei, ned att der frå eg fall.’ I 
vers 157 beretter Odin om runenes makt til å bringe de døde tilbake 
til livet: ‘Det tolvte kann eg, um i treet uppe eg ser ein daud mann 
dingle: so eg runer rister og målar, at han som der hekk gjeng og 
med meg mæler.’440  

Mange runesteiner er funnet med teksten vendt ned mot 
marken slik at ordene ikke var synlige og allment tilgjengelige. Det 
hemmelige og det hemmeliges kraft var ikke bare nært assosiert til 
døden, men hvis man tolker visse kilder direkte, så kunne 
overskridelser av disse kreftene medføre direkte død. Dette var 
kunnskap som var farlig, og fordi den som behersket denne 
kunnskapen også kontrollerte liv og død, så representerte dette 
uhorvelig mektige krefter og personer. 

En av de mest spesielle runesteinene i Norden er Stentofte-
stenen, som sannsynligvis kan dateres til begynnelsen av 500-tallet 
eller de påfølgende århundrene. Den ble funnet i 1923 og står i dag 
i våpenhuset i St. Nicolaikirken i Sölvesborg i Blekinge. Makten og 
mytene i runene er eksplitt. Oversettelsen av runeinskripsjonen 
slik den er presentert i kirken lyder: ‘Nybyggarna, nykomlingarna, 
gav Hathuwolf äring, överöste Hariwolf med rikedom. Detta är en 
djup hemlighet. Här har jag dolt djupa hemligheter. Hejdlös i 
arghet, död för giller den detta nedbryter’ (fig. 17.1). 
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Fig. 17.1. Stentoftestenen i St. Nicolaikirken i Sölvesborg, Blekinge. 
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Fig. 17.2. Nämforsen – hellersitsninger overdøves av fossens krefter. 

 
Hvis berettelsen om Hadding og Hardgripe som fikk den døde 

bonden i tale ved å legge et trestykke med runer under tungen 
representerte faktiske forståelser av runenes kraft, så var disse 
tegnene mer enn bare trolle- og trylleformularer. Den som besatte 
denne kunnskapen var innsatt eller hadde tilgang til den dypeste 
og viktigste visdommen, som vist med Odin, men dette var ikke 
hvilken som helst kunnskap. Det var den absolutte og ultimate 
makten. Kraften til ikke bare å kommunisere med de døde, men 
også få deres egen ånd og sjel tilbake til livet i denne jordiske 
tilværelsen – å gi de døde liv – er den ultimate kraften i kosmos.  

De fleste runesteinene og bautasteinene med innskrifter er 
ofte tolket som minneskrifter tilsvarende dagens gravsteiner, men 
i alle fall i de tidligste fasene var runer langt mer aktive og kraftfulle 
medier med åndelig styrke, som påvirket både pårørende og døde. 
Hvis selv Odin måtte henge ni dager og ni netter i verdenstreet for 
å tilegne seg denne kunnskapen, så indikerer det viktigheten og 
den enorme kraften de som var innsatt i rune-skriftens kunnskap 
og mysterier besatte. Odin var den største guden, men i det 
norrøne samfunnet var det rituelle spesialister, som hadde denne 
innsikten i de viktigste hemmelighetene og de dødes verden av 
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levende sjeler. Hvis det var volver eller norner som behersket og 
bemestret disse kreftene, bemektiget de seg også over andre 
makter, og var det de som bestemte hvilken gravskikk de døde fikk 
møte enten i graven eller i ilden? 

Hemmelig og esoterisk kunnskap utgjør et problem i 
arkeologien, ikke bare fordi kunnskapen var ment å være skjult i 
sin samtid, men siden dette omhandlet de døde, forfedrene og 
sjeler, så var mange av ritualene, dialogene og transformasjonene i 
tillegg av en åndelig substans og essens. De materielle fragmentene 
representerer det synlige av den usynlige dimensjonen, men 
arkeologien har den fordelen at selv det som var hemmelig og 
strengt beskyttet i fortiden, kan bli funnet og eksponert i nåtiden. 
Helleristninger er en slik funnkategori, som dessverre har mulig-
gjort vitenskapelige villfarelser, siden det knapt fins et tilsvarende 
tematisk felt som har vært så åpent for allmenne tolkninger og 
spekulasjoner. Siden det er allmenn enighet om at de omhandler 
religion og riter av ulike slag, så har mytifisering og mystifisering 
vært med å skape en aura av eksotiske praksiser, sjamanisme og 
ånder. Men som vanlig, ingen røyk uten ild, og spørsmålet blir 
hvilken ny kunnskap kan tilføres hvis døden generelt og sjelen 
spesielt blir problematisert rundt helleristninger. 

Til tross for mange uvitenskapelige tolkninger av helle-
ristninger hvor det er arkeologens sosiale status og faglige posisjon 
som legitimerer tolkningene fremfor logisk argumentasjon, så kan 
grundige strukturelle og kontekstuelle studier begrepsfeste 
premisser og prosesser på en overbevisende måte.441 En metode for 
å tilnærme seg et vanskelig tilgjengelig materiale er å starte med 
det sikre og med bakgrunn i denne kunnskapen bevege seg mot 
det mer ukjente, og derigjennom teste hypoteser og se hva som kan 
synes plausibelt eller være mer usikkert. Kvalifisert og nyansert 
spekulasjon er ikke et problem i seg selv så lenge det er begrunnet 
og usikkerheten er poengtert. 

Ristninger i forbindelse med sjamanisme og sjelsreiser er blitt 
overbevisende argumentert og har utvilsomt vært et faktum. 15 av 
80 kjente lokaliteter med neolittiske jeger-sanker helleristninger 
lagd mellom 4000-500 f.Kr. var intensjonelt relatert til lyden av 
vann (fig. 17.2). Nämforsen og Laxforsen i Sverige er eksepsjonelle 
og gir et lydbilde av hvor ekstreme disse plassene var da 
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ristningene ble lagd, og hvordan de muliggjorde transe og 
transformasjon. Lyden av fossefallene var bokstavelig øredøvende. 
Lyden av Laxforsen, som bare har en høyde på 5 meter, var 110 
desibel eller omtrent tilsvarende støy som fra en jumbojet som 
starter 50 meter lengre borte. Før Nämforsen ble demt opp var 
fossen hele 17 meter og den største konsentrasjonen av helle-
ristninger er på øyen midt ute i fossen hvor lyden var som høyest 
og kraften i det frådende vannet som farligst. Lyden er så intens at 
etter kun noen få minutter begynner sinnet å bli forstyrret og 
transetilstander opptrer, eller så oppleves det som at sjelen forlater 
kroppen.442 Og nettopp livslinjene inne i kroppen er også avbildet 
på mange av ristningene, så opplagt har dette vært et sted hvor 
sjeler til mennesker og dyr kan forlate sine respektive kropper og 
eventuelt forenes i andre kropper.443 

Helleristninger i forhold til døden og sjelen er også utvetydig 
og en uproblematisk tematikk. Et godt utgangspunkt for å 
tilnærme seg helleristninger og de dødes verden er de arkeologiske 
kontekstene hvor helleristninger er del av gravskikk eller enda mer 
eksplisitt del av selve gravkisten eller gravkonteksten. Sagaholm-
högen,444 Bredarör på Kivik,445 Hjortekrogsröset,446 og Lilla 
Ryafällan fra Ör i Småland,447 er svenske eksempler, og i fra Norge 
fins Rogalands gravheller,448 og sist men ikke minst, Mjelte-
haugen.449  

Siden vettene var overalt, så medfører det også at visse steder 
var mer egnet for direkte kontakt og interaksjon. Sjeler og ånder 
agerer og interagerer som de vil, men menneskene rister bilder og 
åpner opp inngang og portal til de dødes verden og de kosmiske 
kreftene. Helleristningslokaler er slike steder hvor man må anta 
fungerte som en slags forhistoriske pilegrimssteder, hvor lyd også 
påkalte oppmerksomheten til guder og forfedre. Bronselurene kan 
tolkes inn i et slikt lydbilde, og det samme kan for eksempel 
klangsteinen som ble funnet i det lille kulthuset i Håga hvor skål-
groper fins rett utenfor, som må forstås som direkte relatert til 
alver og vetter. Skålgroper er en vanlig ristningsform, og det har 
også blitt tatt til ordet for viktigheten av alvenes arkeologi, hvor 
alver blir beskrevet som små lysskygge vesener. Selv om mange 
tidligere studier har vært fascinerende nære de forhistoriske 
realitetene,450 så har ingen tatt konsekvensene av at alver var sjeler 
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eller forfedre som ikke kan studeres isolert, men kun som en 
fundamental del av medisinhistorie og dødekult. Basert på alv-
kverner og den nå inngående kunnskapen om alver, kan man se 
skålgropene i et mer direkte i lys av forfedre og vetter, som man 
ofret til for å verne seg mot sykdommer og nød. Skålgropene var 
direkte knyttet til alvene og forfedrene – og sykdom. 

Mange av helleristning i Tanum i Bohuslän er direkte relatert 
til vann, hvor båter og menneskefigurer kommer ut av berget og 
fjellsprekker, og følger vannets strøm.451 Denne formen for religion 
har historisk blitt sett på som animisme,452 men som det også har 
blitt påpekt for lenge siden, dette er ikke ‘dyrking av naturen’, fordi 
en gud eller forfedre generelt kan ta bolig i et tre eller en stein, men 
treet eller steinen i seg selv har ingen sjel.453 Mange av mannskaps-
figurene på avbildningene av bronsealderens båter er også blitt 
tolket som sjeler, og større menneske- eller gudefigurer som blåser 
i bronselurer forsterker inntrykket av kommunikasjon og dialog 
med forfedre og guder i en hinsidig verden. En dyp buldrende lyd 
som vibrerer i takt med kosmos vil ikke bare kunne påkalle de 
åndelige maktene, men i parallelle kosmologier er det også å ta del 
av den opprinnelige skaperkraften i kosmos og gjenoppleve selve 
skapelsen: kosmogoni. Mange av menneskefigurene er også mye 
større enn andre menneskeskikkelser. Solen og det guddommelige 
er også avbildet hvor menneskene og mest sannsynlig ulike sjeler 
er en sentral del av den kosmologiske totaliteten (fig. 17.3).  

Det er vanskelig å si med sikkerhet i hvilken grad rusmidler 
har vært involvert i disse utenomkroppslige opplevelsene, men 
mest sannsynlig har kropp og sjel vært tungt påvirket av ulike 
substanser som har forsterket og forstyrret sanseopplevelser, og de 
seksuelle uttrykkene understøtter en slik tolkning. Det er til tider 
et stort(!) fokus på aktive kjønnslemmer i uproporsjonal størrelse, 
som foruten om fruktbarhet og fertilitet også retter fokuset mot 
ulike former for kroppslig ekstase. Og kanskje er det nettopp 
dødsbryllup mellom forfedre og ulike slekter som avbildes, og en 
av Nordens mest kjente og spesielle helleristninger er nettopp den 
som er kalt ‘Brudeparet’, hugget inn i berget på Vitlycke i Tanum 
(fig. 17.4). 
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Fig. 17.3. Solfigur, 1 Aspeberget Tanum. Foto: Bertil Almgren 1976, 
Almgrens samling. Kilde: SHFA. 
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Fig. 17.4. ‘Brudeparet’, Vitlycke. Foto: Bertil Almgren 1976, Almgrens 
samling. Kilde: SHFA. 
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Gitt mange av motivene og kontekstene så kan det være liten 
tvil om at en del, eller kanskje til og med alle, helleristningsfelt 
tilhører den levende dødesfæren hvor det er direkte kontakt med 
den åndelige verden av ulike guder og sjeler. Store helleristnings-
felt vil i så fall være åndelige og sjelelige gravplasser, og hvis man 
følger den etnologiske empirien fra tidlig moderne tider hvor 
slektens forfedre tok bolig i berg og fjell, så åpner det opp nye 
rituelle scenarioer det er mulig å resonnere rundt.  

Det ligger også i sakens natur at de som kunne lage ristninger 
og komme i kontakt og dialog med sjelene og forfedrene besatte 
uhorvelig stor makt; det å kontrollere eller initiere kontakt med de 
døde har alle steder til alle tider vært av største religiøse viktighet. 
Mye kan gå galt i selve prosessen med å initiere og åpne opp 
kontakt og dialog med de døde, siden den som rister i berget er 
den første som åndene og gudene vil møte.  

I tilsvarende etnografiske og etnologiske eksempler hvor gud-
dommelige eller åndelige makter er nærværende og tilgjengelige, 
så bor det på disse stedene ofte rituelle spesialister eller sjamaner 
som kontrollerer og er mediene til disse kreftene. Det er likevel 
alltid risikofylt å tre inn i gudenes eller de dødes verden, for selv de 
mest vennligsinnede guddommer kan være nykkfulle, og hvor 
farlig og ambivalent det har vært å krysse denne grensen fins det 
mange etnografiske eksempler på.454  

Gudene kan være fornærmet over å bli forstyrret eller belemret 
med menneskelige byrder, og da kan det være farlig å være den 
rituelle spesialisten som er mediet og bindeleddet mellom 
mennesker og guder. I praksis blir derimot denne potensielt farlige 
interaksjonen ofte dramatisert hvor den rituelle dramaturgien 
styrker fremfor svekker den rituelle spesialistens posisjon og 
autoritet. Ikke minst blir slike religiøse maktposisjoner og 
hierarkier uttrykt i ofringer, hvor det ofres til gudene i den åndelige 
verden, og hvorpå den rituelle spesialisten får de materielle etter-
levingene som dyrets kjøtt eller andre gjenstander. Ut fra et slikt 
perspektiv må man også skille mellom de som opprinnelige lagde 
ristningene og ristningenes funksjon i samtiden og ettertiden.  
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Fig. 17.5. Fotsåler av hvem og hvor er de på vei og hvordan? Järrestad, 
Simrishamn. Foto: Catarina Bertilsson, Kilde: SHFA. 

 
Hvorvidt ristningene var åpent tilgjengelig for alle og enhver, 

kan man ikke si noe med sikkerhet om. Ristningene kan ha vært 
åpne og tilgjengelige eller det kan ha vært restriktiv adgang, men 
med tabuer og begrenset tilgjengelighet så trenger de ikke å ha 
vært beskyttet. Mytene og makten som de representerte kan i seg 
selv ha vært nok til å holde folk langt borte. Hvorfor oppsøke 
frivillig steder med potensielt farlige ånder som kan ramme og 
skade de levende? Slike steder hvor de døde og åndelige makter 
lever og har sine jordiske tilholdssteder er ofte hellige, men også 
farlige plasser, som mennesker unngår å oppsøke, og de kan 
således ha selvregulerende tabuer. Jo mer man kan holde denne 
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verden på avstand, desto bedre, men det er bare mulig i begrenset 
grad. De døde kommer tilbake av seg selv, og nettopp derfor har 
det vært hensiktsmessig å begrense denne kontakten med de døde 
mest mulig. Sporene av de døde kan likevel være synlige. 

Fotsåler er et ganske vanlig fenomen som er avbildet på helle-
ristninger og det har blitt tolket som både guder og forfedre, og 
begge tolkningene er sannsynlige. Fotsåler er et veldig konkret og 
visuelt uttrykk for guddommelig tilstedeværelse og at de er i 
bevegelse (fig. 17.5). Spesielt de få kontekstene hvor det fins klare 
spor av kremasjonsbålet hvor berggrunnen er sterkt skadet og 
sprukket av ild og varmepåvirkning, som Lilla Ryafällan, er veldig 
illustrerende. Fotsålene forsvinner bort fra kremasjonsplassen. Det 
vitner bokstavelig talt om sjelslegemer som har forlatt den døde 
kroppen og gått videre. De døde lever, og de døde går igjen, og de 
døde skifter ham og tar ny form, igjen og igjen. 
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18. Hamskifte, varulv,  

mannbjørn og mare 
 
 
 

‘De norrøne kenningar for blod viser at de gamle i denne 
legemsvæske så et hellig stoff, som helst ikke burde nevnes 
med sitt rette navn … I nyere norsk folketro har blodet vært 
holdt for et maktfylt stoff … Det heter ennå at mara blir 
menneske igjen når hun såres til blods. Derfor har de i 
germanske land lagt en kniv i sengestokken, og trollhamen 
falt når den som hadde den, fikk menneskeblod å drikke; også 
varulven og mannbjørnen blev kvitt hamen, når de blev såret 
så blodet rant.’455 

 
 

Sjeler er som guder og de skifter form og ham; det er det de gjør, 
blant mange andre ting. De har selvfølgelig uhorvelige krefter 
siden de er makter mellom himmel og jord av overnaturlig og 
utenomjordisk, eventuelt underjordisk, karakter, og nettopp på 
grunn av disse kvalitetene så kan de skifte form og ham. Det 
spesielle er ikke at guder, vetter og sjeler kan og gjør det; det 
spesielle er når menneskene ikke bare er del av disse prosessene, 
men når de initierer og kontrollerer dem.  

Guder og ånder er ikke shapeshifters, fordi det er en av de 
viktigste karakteristikkene som skiller mennesker og (halv)guder, 
i tillegg til at de sistnevnte stor sett er mer udødelige enn 
mennesker og har utenomjordiske krefter. De kan selvfølgelig også 
gjøre mye annet. Tross alt, guder er guder og mennesker er 
mennesker, og det er ikke bare i kristendommen dette er et 
faktum, men guds veier er uransakelige i alle religioner. Noe av det 
guder gjør, kan mennesker forstå, andre ting er umulig, men 
hvorvidt mennesker kan forstå det eller ikke, så lever de like fullt 
på disse kosmologiske premissene hvor det hinsidige definerer det 
hverdagslige (fig. 18.1). I denne totaliteten av fysiske og spirituelle 
makter med sine egne viljer og uviljer er skillet mellom godt og 
ondt ikke alltid det mest interessante, men hvordan disse kreftene 
blir kontrollert og brukt av ulike mennesker og guder.  
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I norrøn og oldnordisk kosmologi snakkes det om sjamanisme 

og trolldom, men sjelden om hekseri, selv om likhetene er så store 
at trolldom kan ses på som den nordiske varianten av en mer global 
og krysskulturell forståelse av hekseri.456 Det faktum at trolldom 
(og troll) har en så sentral rolle i denne kosmologien vitner om 
hvor gjennomgripende denne troen og praksisen har vært. Hvis 
hvit magi er å bruke guddommelige krefter til noe positivt, så er 
svart magi å bruke de samme kreftene til noe negativt. Det tve-
eggede sverdet er nettopp at de gudene og forfedrene som har kraft 
og styrke til å gjøre gode ting, også kan gjøre onde ting. Ut fra vår 
forståelse så mangler de moral, siden guder ikke skal gjøre onde 
ting, men igjen, guder er guder og deres veier er uransakelige. Et 
kosmologisk system som åpner opp muligheten for at mennesker 
kan tilegne seg guddommelig kraft til å gjøre onde ting er et perfekt 
system for hekseri – eller trolldom. I tillegg lever det skikkelser og 
værelser som er onde og farlige. 

Fig. 18.1 Gudinnen Idun 
gir magiske epler, som er 
del av det guddommelige 
kongedømmet. Hva som 
skjer i gudenes verden 
definerer menneskenes 
verden. Fra Keary, Keary 
& Huard 1908, s. 195. 
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Fig. 18.2. Billedstein funnet under golvet i Ardre kirke på Gotland som 
viser myten om Volund. 

 
Mestersmeden Volund er en slik ambivalent karakter, som vi 

kan lese om i Volundskvadet – et av de mest kjente kjempekvadene 
i Edda (fig. 18.2). Volund ble tvunget av kong Nidud til å arbeide 
for seg og smeden fikk kuttet av sine knehaser så han ikke skulle 
flykte. Volund tok en grusom hevn. Han drepte kongens sønner og 
voldtok datteren Bodvild og som smed kastet han hodeskallene, 
tennene, øynene og kroppene til sønnene i smia, hvorpå han 
smidde vakre smykker som han ga i gave til dronningen og den 
voldtatte datteren: 
 
25. Han sneid av hovud 
på sveinane båe 
og føtene slengde  
i smidjekråi; 
men hauseskålene  
under hårgarden 
med sylv han sette 
og sende Nidud 
 
26. Gjorde av augo 
glimesteinar, 
gløgge kona 



254 
 

til kongen fekk dei. 
Tennene deira 
tok han sidan 
til bringesylgje 
og gav Bodvild. 
 
35. Gakk til smidja 
du sette opp åt meg, 
og du belgane finn 
blodflekte. 
Eg sneide av hovud 
på sønene dine, 
bort i kråi 
eg kroppande slengde. 

 
Historien om Volund belyser hvilke makter og hvor mektig 
smeden var, og hvis han var en form for sjaman, så var smeden en 
av de personene som krysset grensen til det hinsidige i sitt daglige 
virke. Det har vært ulike kultledere i de fornnordiske ritualene og 
samfunnene.457 Volver og rituelle spesialister som hadde de 
åndelige gavene til å kunne fungere som sjamaner, foreta sjels-
reiser og spå om fremtiden, var i en særklasse i fortidens samfunn, 
men det samme var smeden og de har mange fellestrekk på et 
strukturelt plan. Det viktigste er at de på eget iniativ kunne initiere 
kontakt med de guddommelige makter og forfedrene i de dødes 
rike, og derigjennom om enn ikke kontrollere disse kreftene, så i 
alle fall delvis kanalisere dem. Vanlige dødelige kunne ofre til 
Eldbjørg, alver og vetter, og utføre store ritualer i Håga og Gamle 
Uppsala, men det var ikke en aktiv dialog med de døde og gudene. 
Hvis vanlige folk var mer passive mottakere av forfedrenes vilje i 
form av sykdom eller gudenes gunst, så var de rituelle spesialistene 
i en annen rituell og religiøs divisjon hvor de hadde en spesiell 
funksjon: De kontrollerte sin egen eller andre menneskers sjel, som 
de kunne transcendere og transformere til de dødes rike, eller 
materialisere i gjenstander og naturlige fenomener. Dette er en 
uhorvelig stor makt og et spirituelt middel som etablerte, definerte 
og forente fortid, nåtid og fremtid. 

Etnografisk og etnologisk har smeden hatt en myteomspunnet 
status i de nordiske samfunnene helt opp til moderne tider, og 
smedens makter kunne brukes til både godt og vondt. Siden 
smeden hadde overnaturlige evner til å lage redskaper i metall, så 
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kunne disse evnene også brukes til andre formål og spesielt herde-
vannet og vinden fra smibelgen var universalmidler med magiske 
krefter.458 Alveblest ble effektivt kurert med vann fra smien, og det 
var bare en av flere sykdommer og ondskaper som smeden 
kontrollerte, men han var også en myteomspunnet og omtvistet 
personlighet, fordi den som kan overvinne ondskap og de mørke 
kreftene, kan også bruke de samme kreftene til egen vinning.  

Smeden kontrollerte de to mest effektive våpnene og 
beskyttelsesmidlene mot onde ånder og makter: ilden og jernet, og 
kombinasjonen gjorde smeden til en mann med potensielt dyp 
innsikt i de hemmeligste kunnskaper. Enda sterkere og mer effekt-
fullt enn vanlig stål var det såkalte ‘angrestålet’. Dette var rester og 
avbrutte biter av kniveggen eller tuppen, eller nålespisser og 
lignende, det vil si stålbiter av en produksjon og prosess man 
angret. En person som bar slike ‘angre’-rester av stål i en pose rundt 
halsen hadde et veldig sterkt beskyttelsesmiddel mot troll, 
spøkelser og sykdom. Hvis en smed smidde en kniv av ni biter med 
‘angre’-stål, forutsatt at han arbeidet naken i smia tre torsdags-
kvelder på rad, så fikk man et uhorvelig sterkt og beskyttende 
verktøy med magiske evner.459 

Hvordan smeden fikk sine krefter og kunnskaper var derimot 
forbundet med usikkerhet og farer, og smeder kunne også bli 
beskyldt og rettslig tiltalt for trolldom. Ofringer av kopper og 
sølvpenger var uskyldige affærer til tross de hedenske fore-
stillingene som lå bak, og ulike historier har versert om at selv de 
dyktigste smedene måtte ofre mennesker i smia for at lykken skulle 
stå dem bi. Hvorvidt slike menneskeofringer har funnet sted i 
moderne tider, er en annen sak, men sikkert er det at historiene 
florerte på bygdene. I 1927 ble en fortelling i Värmland nedtegnet 
om en kar som var født i 1841. Han kunne berette at broren var 
smed, og ved visse anledninger smidde han stål av en kvalitet som 
ingen siden har kunne lage. En gang de gjorde i gang smia, så 
forsvant det to fattige barn fra traktene. De stakkars barnene hadde 
lagt seg til å sove over natta i smedens verksted, fordi det fremdeles 
var varmt etter dagens arbeid, men de kom aldri ut. Smeden kastet 
dem i ovnen og det stålet som da ble smidd var helt overlegent i 
forhold til alt annen stål og smikunst: det ble kalt trollstål.  
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Fig. 18.3. Mennesker 
kastes ned i smedens 
ovn. Avbildning på 
veggen datert til 1907 i 
smedens hjem på Julita 
gård, Södermanland, i 
dag del av det Nordiska 
museet.  
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Ifølge denne beretteren var det felles kunnskap blant smedene 
om at hvis mennesker ble ofret i smia, så kunne man smi stål av 
udødelig kvalitet. Det er derfor ingen overraskelse at mange 
mestersmeder ble tilskrevet den ugudelige kunnskapen det var å 
kunne trolle.460 Og en avbildning fra Julita Gård i Södermanland i 
Sverige fra 1907 viser hvordan mennesker blir kastet ned i smia (fig. 
18.3). 

Metall og metallurgi har blitt studert og diskutert av mange 
tidligere forskere, og metaller i kombinasjon med ildens magiske 
krefter har opp gjennom tidene forent kosmologi og teknologi og 
gjort smeden som kosmolog uhyre mektig og viktig.461 Spesielle 
gjenstander kunne med tiden bli så spesielle og berømte at de fikk 
navn og ble personifisert. Ringer, sverd og skip, eller andre ting, 
ble mer enn bare en vanlig gjenstand og kunne dermed ikke bare 
byttes ut med en tilsvarende ring, sverd eller skip. De hadde ikke 
bare en magisk funksjon, men de knyttet grupper sammen som var 
avhengige av denne historiske ‘visdommen’. Historier og gjen-
stander var dermed også sterkt tradisjonsbundet – og tradisjons-
skapende. De hadde en bevarende og definerende funksjon i 
samfunnet og derfor var det begrenset hvor mye innhold som 
kunne endres eller tillegges uten at det ble sett på som bevisst 
manipulasjon. Tradisjoners tro og generasjoners virke legitimerte 
de kosmologiske og hellige historiene.462 

Terje Gansum var tidlig ute med å smi tanker omkring 
smedens rolle og bruk av menneskebein i gjenstander hvor 
teknologi og kosmologi smeltet sammen.463 I Norge har studier vist 
at omkring 2/3 av det kremerte beinmaterialet i jernalderen var ut-
satt for temperaturer høyere enn moderne kremasjoner. I moderne 
kremasjonsovner starter en kremasjon på ca. 700 grader fordi ved 
denne temperaturen blir kjøttet på kroppen selvantennelig, og i 
moderne kremasjonsovner er temperaturen sjelden høyere enn 
1000 grader. I jernalderen har mange bein vært utsatt for eller blitt 
brent på temperaturer på opp til 1200-1300 grader. Metallurgisk så 
smelter bronse på mellom 830-1000 grader avhengig av tinn-
innholdet,464 rent jern smelter på 1537 grader, men hvis det er 
tilsatt karbon, så smelter jern på 1145 grader. Kremasjoner har vært 
utført på temperaturer som brukes i metallurgi.  
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I prosessen med å lage stål av jern, så trenger man også karbon 
og kull, som man kan få fra menneskebein brent på lav temperatur. 
Teknologi smelter sammen med kosmologi og ved å bruke 
mennesker og dyr i selve produksjonen av prestisjeobjekter som 
sverd, så kunne man smelte inn sjelen av avdøde personer og 
slekter. Forfedrene ble en del av gjenstandene og i vikingtiden er 
det kjent at sverd hadde identiteter og navn som Tyrfing, Gråsida, 
Kvernbitt, Gram, Fetbrei, Bastard og Skrep. Ikke overraskende har 
det i både bronse- og jernalderen i Skandinavia blitt funnet rester 
av brente menneske- og dyrebein i smier.465 

I det som kalles ‘dyrestil’ er det nettopp det transformative 
aspektet som fremheves og avbilder hamskiftet eller overgangen 
mellom mennesker og guder, mennesker og dyr, halve mennesker 
og halve dyr. Dette er hamskiftet og det var et av de mest sentrale 
motivene og temaene i norrøn mytologi, som også var essensielt og 
karakteristisk for den mektigste guden: Odin. Hvilke makter slike 
gjenstander besatte, i alle ordets betydninger hvor utsatt og besatt 
også kan involvere sykdom og onde krefter, synes i sverdet Tyrfing, 
som Hervararsagaen beretter om. Likt ringen i Ringenes herre var 
eieren av sverdet uovervinnelig, men sverdet var også forbannet og 
førte med seg ulykke og død.  

Snartemosverdet fra Hægebostad i indre Vest-Agder ble 
funnet i 1935 og er Norgeshistoriens mest unike sverd. Sverdet og 
det miljøet det tilhører representerer en krigerfyrste.466 Denne 
høvdingens likesinnete og sosiale referansegruppe var andre 
krigere og konger i Skandinavia, som Vendel i Uppland og franker-
kongen Childeric på kontinentet. Deler av praktsverdet er i forgylt 
sølv og det er et av de eldste ringsverdene i Norge, som har en 
fantastisk dyreornamentikk (fig. 18.4). I dag kan lokaliseringen av 
et slikt kostbart og unikt sverd virke perifer,467 men kosmologien 
sverdet representerte var fundamental. 

Det interessante er derfor hvor gjennomgripende hamskiftet 
var i det norrøne samfunnet fordi den senere tids folklore for-
binder ikke bare hamskiftet med fare og trolldom, men også noe 
man skal unngå så langt som mulig og verne seg mot. Et annet 
interessant aspekt er nettopp at den sjelelige prosessen som ikke 
bare avbildes i dyrestilen, mest sannsynlig også fysisk smeltes inn 
med aktiv bruk av både menneske- og dyrebein. 
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Fig. 18.4. Snartemosverdet (Etter Hougen 1935. Pl. I.). 
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Dette understreker det transformative i hamskiftet, som også 
finner sted av seg selv i naturen uten menneskets påvirkning og 
innvirkning. I dyrestilens ornamentikk avbildes ofte ville dyr som 
ulv og bjørn, og å bli sjelelig angrepet av slike dyr og skifte ham var 
farlig og dødelig. 468 ‘Trollkjerringens hamskifte, den gamle tro at 
disse kvinner med egen eller andres hjelp kunde bli skapt om til et 
dyr mens de drev med sitt yrke, hører til de eldste drag i klassisk 
og norrøn tradisjon … Men også mennenes hamskifte spilte en stor 
rolle i gammel tid, særlig omskapning til en ulv, varulv (d. e. 
«mannulv») eller til en bjørn, mannbjørn,’ skriver Reichborn-
Kjennerud. ‘Norrøn litteratur har ikke få vitnesbyrd om den gamle 
varulvtro … I Kongespeilet fra første halvdel av 1200-årene står at 
det i Irland var folk som til straff blev skapt om til ulver … I gamle 
dager kunde en høre om det som ofte kunde hende, at mange 
mennesker skiftet ham og blev til ulver som bodde i villmark og 
skog der de hadde sitt gode husvære. Men varulven var en levende 
skapning som så lenge den var i ulveham, slet sund de folk som 
den kom over og gjorde mye vondt.’469 I sagatiden var det de 
gamles tro at spesielt menneskets hamr eller hugr kunne vise seg i 
dyreskikkelse og da gjerne i drømmer som en ulv. Villdyrenes 
menneskelige natur er også nedtegnet i Gulatingsloven, hvor det 
står at ulv liksom bjørn skal være utlæg, det vil si fredløs.470 

Siden antikkens dager har lykantropi eller sinnssykdommen 
hvor mennesker tar bolig i dyr vært kjent, og spesielt vanlig var 
forestillingene om at den syke trodde vedkommende var en ulv 
eller bjørn. Varulvforestillinger og vrangforestillinger har levd 
videre helt opp til moderne tider, og fra Skjeberg i Østfold ble det 
rapportert i 1911: ‘Varulven er en besynderlig sykelig tilstand hos 
enkelte mænd. De kan til sine tider miste sine menneskelige 
egenskaper og bli som en ulv eller rovdyr der må søke sin næring i 
skogen. Det er noget som kommer over ham, og han forsvinder 
pludselig en 14 dager; ingen ser ham bli borte, og ingen ser ham 
komme igjen. Han føler sin egen ulykke ved det og kan ikke 
hjælpes.’ Fra Hemsedal er det i 1914 fortalt om en mann ‘som det 
var kastet ulveham paa’, og som ulv oppførte han seg helt gal og 
ville bite sin kone.471 Selv om varulver forekom, så var bjørn det 
vanligste hamskiftet, og jo lengre tilbake i tid, desto mer usikkert 
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er det hvorvidt og eventuelle hvilke sykdomsforløp og sinns-
tilstander slike hamskifter representerte.  

I følge folketroen så kunne også menn og mennesker aktivere 
sin egen transformasjon til varulv eller mannbjørn, og beltet har en 
sentral rolle i denne prosessen. ‘Sammen med hamen, dyrehuden, 
ligger det nær å tenke på beltet; også fordi det fra gammelt har hatt 
ord for å gi styrke liksom hamen. Beltet skulde varulven og mann-
bjørnen efter norsk folketro ha på sig under huden.’472 Å bruke en 
hel dyreham var selvfølgelig en metode for å skifte ham, men i 
Sverige sies det at hvis man kryper tre ganger gjennom beltet så 
blir man mer og mer bjørn for hver gang. Når vedkommende vil bli 
menneske igjen, så kryper han gjennom beltet igjen med føttene 
først. Og hvis ikke beltet var i fokus i transformasjonen, så var det 
gjenstandene som hang i beltet eller pungen, som ildstål og flint.473 
Tankene føres igjen tilbake til Hvidegårdsgraven. 

‘Hamskiftet som ligger til grunn for fortellingene om varulven 
har i norsk folketro oftest med bjørn å gjøre, men «varulv» er 
likevel blitt et samnavn for et slikt hamskifte. Vi kan således høre 
ord som «varulv i bjørneham», liksom en i sagatiden kunde bli slått 
til bjørn med en ulvehandske,’ skriver Reichborn-Kjennerud. 
Mennesker kunne også bli trollbjørn og trollvarg, og det var ulike 
årsaker til at mennesker fikk denne skjebnen. ‘Når vi ser bort fra 
den medfødte evne til å bli ulv eller bjørn, har dette hamskiftet i 
norsk folketro alltid vært regnet for trolldoms verk, enten det var 
en selv som skapte sig om, eller det blev gjort av andre som vilde 
en vondt.’ Kildene er entydige på at det som oftest er trolldom, 
men den medfødte egenskapen er også viktig i et videre kjønns-
perspektiv med fokus på døden og dødsbryllup, hvor sjelens 
kvaliteter og egenskaper defineres i fødselen.  
 

‘Evnen til et slikt hamskifte skal på sett og vis være medfødt, 
eller en kan selv frivillig sette det i verk, men i mange tilfeller 
er tilstanden påtrollet som en hevn eller straff. Den 
medfødte evnen til å komme i ulveham har efter vanlig 
folketro i Norden en viss sammenheng med det å bli mare. 
På Hvaler i Østfold er sagt at dersom foreldrene var utro i 
ekteskapet, vilde barna få det lyte at guttene ble varulver og 
jentene marer.’474  
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Fig. 18.5. ’Maren’ av J. Skovgaard (illustration till Holger Drachmanns 
Troldtøj, 1889-1890). Foto: Nasjonalmuseet (CC-BY-NC), København. 

 
Forestillingen om at tanken kan bli angrepet selv i søvnen lever 

videre i språket den dag i dag hvor mareritt (sv. mardröm) er 
særdeles virkelighetsnært og erkjent: kroppen og sinnet er under 
angrep av eksterne krefter. I følge folketroen så hadde dette en nær 
relasjon til den kvinnelige fødselen hvor barn og derigjennom nye 
sjeler ble skapt. På landsbygda var det forestillinger om at hesten 
eller merra skal ha de minste fødselsriene og føde med den største 
letthet. Hvis en kvinne skulle unnslippe de verste fødselsriene, så 
skulle hun krype igjennom eller ta på seg en føllham, det vil si 
fosterhinnen fra et føll, men det hadde konsekvensen at gutte-
barnet ble varulv og jentebarnet en mare.475 Parallellene til den 
menneskelige fødselen og behandlingen av morkaken er tydelig, 
og et barns sjelelig utvikling ble definert ikke bare i fødsels-
øyeblikket, men også hvordan fødselen skjedde. 
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Selv om det er likheter i form og struktur, så kan innholdet i 
praksiser og ritualer endres over tid, og de kan også gå fra å være 
rene og hellige til urene og farlige, som ikke er en unaturlig 
kristningsprosess av hedenske forestillinger. Som nevnt tidligere 
ble Olav den Hellige født av dronning Asta. Dronningen lå i 
fødselsveer uten å bli forløst og Rane, som hugde hodet av den 
gamle kongen Olav Geirstadalv, ble også instruert til å legge beltet 
om livet på dronning Asta slik at det nye kongsemnet skulle bli 
født. Denne kongen ble altså Olav den Hellige og en slik type 
fødselshjelp forløste en guddommelig gestalt og konge. I senere 
folklore er både beltet og det å krype gjennom tilsvarende 
symboler for å unnslippe de verste fødselsriene blitt demonisert. 

I gamle dager var mareritt og maren mer enn bare en dårlig 
drøm, og til tross for likhetstrekk med elsk som sykdom og en felles 
erotisk bakgrunn, så var maren ofte en gammel kone eller 
menneskefigur, som ville drepe eller kvele den sovende (fig. 18.5). 
Maren kunne ofte være sjelen eller gjenferdet til en gammel og 
ugift kvinne som fremdeles var elskovssyk, men som aldri hadde 
fått tilfredsstilt sine behov og nå ville ha hevn. I sagatiden var mara 
en ‘kvinnelig eller mannlig vette, som i et kjent eller i et fremmed 
menneskes ham red, tråkket eller satte sig på folk for å kvele sitt 
offer til døde … På den tid var det vanlig tro i Norge at kvinner og 
menn kunde skifte ham og ri på et menneske som en mare … Også 
i nyere norsk folketro er mara ofte følge av et hamskifte. Det kan 
være en død eller en levende kjenning, som har tatt mareham på 
sig og ser ut som en menneskelig skapning eller et dyr, gjerne hund 
eller katt, men sjeldnere mann.’476 Noen steder er også maren 
beskrevet som en hodeløs skapning, som leder tankene til 
dødninger og drauger, og som vist så var maren forstått å være en 
vette eller en dødsånd, gjerne en kjenning og da sikkert også en 
slektning, som kunne komme tilbake på nettene for å forsøke og 
drepe et menneske når det var som mest sårbart: alene i sin seng 
og i søvn. 

I Valdres var det derimot også en annen forståelse av maren. 
‘Noen mennesker, heter det, skal ha til fylgja en ånd, som folk 
kommer ut for når de blir hjemsøkt av mara … I Valdres er det også 
tale om at mara er en menneskeånd, utsendt av Fanden eller av 
vonde mennesker som vil plage andre.’477 Det var også fore-
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stillinger om at man kunne få mareri fordi blodet i kroppen var i 
ferd med å stanse eller størkne, og i Vanylven på Sunnmøre ble 
maren forestilt å være et troll som sugde ut blod av den hun plagde 
i søvnen. Et rasjonelt råd som botemiddel mot maren og mareri var 
å vekke vedkommende som led og ble plaget i sin søvn, og å stikke 
maren til blods med kniv ville også ut fra sedvanlig tradisjon bryte 
trolldommen. Et råd var derfor å sove med kniv i sengen med 
eggen vendt opp.478 Tilsvarende var det var mange ulike hjelperåd 
mot varulv og mannbjørn, som inkluderte at varulven skulle drikke 
menneskeblod for å bryte forbannelsen, eller i en mildere form at 
varulven eller maren mistet sin kraft hvis de ble såret til blods. Å 
brenne hamen var derimot et av de beste og eldste rådene de gamle 
hadde for å holde seg fri fra å bli omskapt.479  

Vern mot det farlige og ufrivillige hamskiftet var livsviktig, 
fordi det kunne medføre døden. Kanskje var dette også en av 
hovedfunksjonene til dyrestilen hvor transformasjon og ham-
skiftet er i fokus? Det var ikke primært magi eller et symbol på 
sjelelig sjamanisme, men det var vern mot ondskap og trolldom? 
Dyrestilen var et aktivt middel som skremte bort onde ånder og 
vetter, og husfruens prestisjegjenstander som var prydet med 
dyrestil vernet derfor slekten av både levende og døde forfedre og 
familemedlemmer. Representerte dyrestilen den respektive 
kvinnefylgjen som beskyttet slekten? I så fall ville også forfedrene, 
som var smeltet inn i gjenstandene som praktsmykker og sverd, ha 
en vernende funksjon ikke bare for vedkommenede som eide det, 
men for hele familien og slekten, siden den hellige gjenstanden 
forente forfedrene – fortiden og fremtiden. Det er et faktum at 
forfedrene var med de levende og slekten både fysisk og spirituelt, 
og de sterkeste bevisene på det fins i de store årtids – og årssyklus 
festivaler. De døde var med de levende, ikke bare i fysiske gjen-
stander, men også i fysiske personer som forfedre og sjelslegemer, 
og den største feiringen med forfedrenes nærvær var julen. 
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19. God jul 
 
 
 

‘Helt fra kristendommens eldste tider har det vært en kristen 
sedvane å drikke minneskåler for guddommen og de hellige, 
særlig ved de kirkelige høitider. Det kan vel ikke være tvil om 
at dette har vært ophavet til de skåler som i gamle dager var 
helliget de hedenske guder i vårt land … Gammel norsk lov 
gjorde både ølbryggingen og minnedrikkingen til en hellig 
plikt for den som hadde råd til det, og den fastsatte strenge 
bøter for den som lot være. Kong Håkon den gode satte inn i 
loven at en skulde holde jul på samme tid som kristne folk … 
Den som ikke brygget sitt øl i rette tid, måtte betale en 
pengebot til biskopen, men likevel måtte han holde 
drikkelaget.’480 

 
 

Den gammeldagse julen oppsummerer på mange måter denne 
boken, fordi vettene og tomtene kom tilbake siden de var de døde 
forfedrene, ildvetten eller gudinnen Eldbjørg hadde en sentral 
rolle, og dødsbryllup som fenomen manifesterte seg igjen på nye 
måter i gammel skikkelse. Julen var også en årstidsfest hvor frukt-
barhet og fertilitet sto i sentrum, eller fremtiden og liv generelt, og 
markens grøde og familiens føde var forent i festen med forfedrene. 

Fra hedenske tider har nordboerne drukket jul til gudenes ære, 
ligget jul i svulmende livslyst og holdt jul i hjemmehygge og vel-
være. Forestillingene om at de døde slektningene besøkte gården 
og familien sin på julenatten har levd videre helt opp til våre dager. 
Grøt, julemat og øl blir fremdeles satt ut som gaver til nissene, og 
i gamle dager var det et offer til gårdens gode vetter og nisser. 
‘Pikelekene’ eller mer eksplitt erotiske elskovsaktiviteter var også 
en sentral del av julefeiringen i tidligere tider, som retter fokuset 
mot fertilitet og gjenskapelse. Nettopp det sistnevnte aspektet var 
helt sentralt på denne kalde og mørke årstid. Midtvinterfesten eller 
julen markerte også vinterens lengste natt, og selv om kanskje 
presise astronomiske instrumenter manglet, som kunne faststille 
den eksakte datoen for vintersolvervet, så var det en mørk og farlig 
tid – fysisk og åndelig.  
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Fig. 19.1. ‘Odins jakt’ eller ‘Asgårdsreien (1872) av Peter Nicolai Arbo (1831-
1892). Kilde: Wikimedia Commons. 

 
Solen forsvant og dagene ble kortere og kortere, og helt i nord 

var solen borte i flere måneder. Hvis det i tillegg ble sotmåne eller 
fullstendig måneformørkelse, så er det lett å forstå mørke tanker 
og bekymringer som kunne oppstå. Ville solen og lyset komme 
tilbake? Fra de store gudene og øldrikkingen til familiens gjen-
forening med døde og levende medlemmer, samt slektens fremtid 
og ynglinger som enda ikke var født, for ikke å nevne hele naturens 
gang og syklus fra mørke og kulde til lys og varme; julefeiringen 
inkorporerte og inkluderte alle kosmiske krefter av levende og 
døde vesener.481  

Julen var heller ikke bare de saliges natt, og det var en 
spøkelsestid hvor mennesker kunne bli forvandlet til varulver og 
gjøre mye ondt og vondt.482 På julenatten var også usalige og ond-
sinnete sjeler på ferde og hjemsøkte gård og grunn i form av 
spøkelser, som kalles ‘Odens jakt’ eller ‘Hinjakta’ i Sverige, hvor 
djevelen har tatt den hedenske gudens plass i kristendommen, og 
i Norge kalt ‘Oskoreien’, ‘Åsgårdsreien’ eller ‘Julereien’ (fig. 19.1).  
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Fig. 19.2. ‘Julereia’ (1922) av Nils Bergslien. Kilde: Wikimedia Commons. 

 
I denne jakten leder og leter Odin til hest etter de avdødes 

sjeler, som fulgte etter som et tog av spøkelser i luften, eller som 
en usalig flokk på gårdstunet av drukkenbolter, drapsmenn og alt 
mulig rusk og rask av ånder og forfedre (fig. 19.2). Dette var farlig 
og kunne medføre dødelige konsekvenser for de som ble rammet. 
Det berettes også om at folk kunne bli røvet bort under julereien. 

Det var ikke kun de usalige døde som kom tilbake. Det at de 
døde kom tilbake til gården der de en gang levde, var både ventet 
og forventet, spesielt på visse tider og årstider. Ved juletid, da 
nettene var som lengst og lyset som svakest, var porten til de dødes 
rike som mest åpen. Først ved Trettende dag jul (trettondags-
helgen) ble de døde bedt om å ta seg tilbake til sine graver igjen i 
det som på folkemunne ble kalt ‘sjeleferdsdagen’.  

Dette er en tradisjon om julen og de døde som fins mange 
steder i Norden, og en av de første til å dokumentere denne 
tradisjonen var den troverdige folkelivsskildreren presten Petrus 
Gaslander (1680-1758), som detaljert beskrev om allmuens liv i 
Västbo härad i Småland (publikasjonen posthumt utgitt i 1774, 
nytrykt faksimile 1982). Visse døde synes derimot å ha vært igjen 
på sine boplasser betydelig lengre og mye mer permanent enn som 
så, i form av husvetter og ikke minst som den svenske tomten, som 

https://en.wikipedia.org/wiki/en:Nils_Bergslien
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ifølge gammel folketro er den første nyrydderen og brukeren av 
gården – en gammel eller den eldste forfedreånden. Og der hvor 
de gamle mintes og ofret til de dødes minne på julaften, så skulle 
husets vetter og tomten ha mat og drikke mer enn en gang i året; i 
visse trakter hver torsdag. Gaslander skriver: 
 

ʻJula-natten tros alla afledne besöka de hemvist hwaräst de 
tillförene bodt eller wistats, samt at de sedermera mötas i 
Kyrkan, hawfa ljus uptände, och skola hålla en slags guds-
tjenst, hwarföre litet mull skal finnas i alla bänkerum, som 
desse döde skola lämnat efter sig. Skulle någon lefwande, 
som föregifwes ibland händt, då komma i Kyrkan, som i otid 
gått från sitt hem, blir han af denna döds-församling strax 
dödad, om han ej strax skyndar ur Kyrkan lämnandes något 
efter sig af kläderna qwar, hwiket de döde rifwa i stycken 
sönder.’483 

 
På julenatten kom alle de døde tilbake, og ifølge kristen tradisjon 
så skulle de møtes i kirken og ha gudstjeneste, og rester av de 
begravdes jord var å finne på kirkebenkene. Men det var direkte 
farlig og til og med dødelig å møte denne forsamlingen av døde 
sjeler. Og dødens nærvær og tilværelse var sentral på julenatten. 
Dette var også et tidspunkt da det kommende året ble spådd eller 
forutsagt, og man kunne se hva som ville skje, hvordan avlingene 
ville bli, og ikke minst, hvor mange likprosesser og begravelser det 
ville bli, som var uvurderlig kunnskap i møtet med fremtiden. 
 

ʻJula-natten skal synas hwad hela året skall hända: om 
någon Jula-afton för dagningen går till skogs, icke talar 
något ord, icke ser sig til baka, icke ser någon eld, icke äter 
eller dricker, eller hörer tuppen gala; när han då, sedan solen 
är i skog, går på Kyrko-wägar senes så många lik-processer 
som skola komma det året; då synes på åkrar ovh ängar 
hurudan årswäxten skal blifwa, om elds-wådor och hwad 
tima skal. Detta kallas års-gång. Är länge sedan kommit utur 
bruk.’484  

 
Nå for tiden er Lucianatten (Lussenatten, Lussinatten) den 13. 
desember, men opprinnelig hadde den nordiske tradisjonen 
ingenting med den sicilianske helgenen Lucia å gjøre, og det var en 
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lysfest. Den eksakte dagen og datum har også variert noe opp 
gjennom historien og på ulike plasser i Norden. Danmark og Norge 
skiftet fra juliansk til gregoriansk kalender i år 1700, men Sverige 
skiftet kalender i 1753, og tradisjonelt så sammenfalt Lucianatten 
med vintersolvervet 21-22 desember, som var årets lengste og 
mørkeste dag. Dette var en farlig tid hvor mørkets krefter og 
makter måtte overvinnes, og solen og lyset skulle vende tilbake.  

Ifølge folketroen var det best å være innendørs Lussenatten, og 
heller ikke legge seg, som lever videre i ungdomsfesten ‘lussevake’. 
I perioden mellom Lussenatten og jul ble troll og onde ånder ansett 
å være særdeles aktive, inkludert de dødes sjeler.485 På denne 
natten kom også en kvinnelig gestalt til syne, nemlig ‘Lussi’ eller 
‘Lussekjerringen’, og hun kom ridende gjennom luften og på 
himmelen med sine følgesvenner. Likheten med ‘hinjakten’ eller 
‘Odens jakt’/‘Asgårdsreien’ er slående og synes å ha smeltet 
sammen til en forestilling. Hilding Celander skriver i Nordisk jul: 
 

‘I Halland stöter man också på en motsvarighet till den 
västnorska kustbygdens Lussi-fär(d). En gubbe i Falken-
bergstrakten mötte en lussenatt en väldig flock små varelser, 
lika människor. Det var Lussefär. Längre norrut i Halland 
(Tvååker) uppges, att Lusse-fären och Hoajakten, d.v.s. 
Odens jakt, är desamma. I en tredje Hallandsbygd, 
Veddinge, där man uppfattar «Lussefärdssläkta» som en 
«familia» av andar ... Här liksom i Norge föreligger tydligen 
en folketymologisk identifiering av Lucifer ... Men själva 
föreställningen är långt äldre, det framgår bl. a. av 
överensstämmelsen med den västnorska lussi-færen, lussi-
reidi eller jole-reidi, en märklig forntidslämning …’486 

  
Prosten C. F. Nyman forteller om en reise han hadde til Väster-
götland i 1764 hvor han fikk en uvanlig opplevelse og syne på en 
ukjent kvinnelig gestalt: ‘Rätt som jag låg i min bästa sömn, hördes 
en Vocalmusique ... Strax derpå inträdde först ett hvit-klädt 
fruntimmer med gördel om lifvet, liksom en vinge på hvardera 
axeln, stora itända ljus i hwar sin stora silfversljus-stake …’487 
Tradisjonen med en lysbærende og en lysbringende kvinnegestalt 
har ifølge Svensk etymologisk ordbok sitt opphav i en hedensk 
lysgudinne.488 Eldbjørg, Eldbör eller Eldgrim nevnes ikke med 
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navn, men det er ikke usannsynlig at det er hennes lys vi skimter i 
forhistoriens mørke, og i så fall har den nordiske Lucia også sitt 
utgangspunkt i ildens gudinne eller vette. Selv om dette er 
usikkert, så er det helt sikkert at Eldbjørg kom tilbake på slutten 
av julen og var den sentrale gudinnen eller gestalten når julen ble 
avsluttet, som vi kommer tilbake til. 

Det var et uomtvistelig faktum og en ubestridt realitet at de 
døde kom tilbake til de levende, og hvis de døde ville ha fest og god 
forpleining, så var det slik det skulle bli. Utenomhus var det mange 
farlige og mørke ånder og onde makter, men de som var innomhus 
var avdøde slektninger og familiemedlemmer. De kunne være 
mannevonde og krevende på ulike måter, men sånn var livet – og 
sånn var døden. Siden det var gamle familiemedlemmer som kom 
på besøk, så var kun det beste godt nok. Gaslander skriver at ʻWid 
badningen får ej all elden utsläckas, eller wärman ur badstugan 
utsläppas, för spökens skuld, som wilja bada. Julafton-säng bäddas 
på golwet, der barn och tjenste-folk ligga tillsammans i Jul-
halmen.’489 Badstuen skulle holdes varm så de døde kunne ta et 
bad, og de skulle få ligge i hjemmets senger og sine tidligere 
soveplasser. En interessant observasjon er også den egalitære 
strukturen under julenatten. Den levende familien lå på halm på 
gulvet, og tjenestefolkene lå sammen med husbondens familie.  

Ikke alle forfedrene var innomhus, og mange var ute på gårds-
tunet eller på gårdshaugen, og de skulle også ha mat. ʻPå logan 
sättes af Jula-gröten och annan mat i små skålar till Tomta-
gubbens förplägnad, at han må fortfara draga godt till gården, samt 
en liten klädning; men denna stygga widskeppelse är länge sedan 
avlagd, Dock talas om af Allmogen, at deras förfäder wisste om 
detta bruk.’490 Tomten skulle ha mat og tradisjonen med å sette ut 
grøt til tomten eller tomtenissen lever videre den dag i dag (Fig. 
19.3). Gårdens tuntre, som ofte sto på gårdshaugen, velsignet 
gården og beskyttet husholdet mot onde makter og ulykker. 
Tradisjonelt ble det ofret hver torsdag, men til jul var det større og 
viktigere offer og gårdsvetten fikk juleøl og julegrøt. Det var her de 
underjordiske bodde – vetter, alver og andre vesener – og de feiret 
jul på lik linje med de levende, og hvis de ble neglisjert så kunne 
husholdet forvente seg straff i de påfølgende året, som i verste fall 
kunne resultere i dødsfall.491  
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Fig. 19.3. En nisse spiser julegrøt, avbildet på julekort fra 1895 av Julius 
Holck (1845-1911). Kilde: Wikimedia Commons. 

 
Martin P:N Nilsson fremhever spesielt alvene og vettene, som 

var særdeles menneskelige: de feiret også bryllup og barnedåp, og 
det er kanskje ikke merkelig siden de strengt tatt var mennesker, 
bare at de hadde dødd og var nå sjeler i en ny kroppslig form og 
tilværelse. 
 

‘Alferna ha också kyrkor och klockklang och höra gudstjänst 
liksom människorna… I Norge gästa också vättar och 
högfolket om julnatten människornas boningar, som göras i 
ordning till fest för dem med ljus och mat och dryck. Ofta 
äro alfer och vättar vänliga och göra ingen skada, om man 
blott tar emot dem som sig bör … Alfernas och vättarnas liv 
är efterbildat efter människornas. De firar högtider som 
dessa, bröllop och barndop, och äro framför allt i rörelse vid 
de stora fetserna; också vid midsommar lyftas högarna upp 
på guldstöttor, medan vättarna fira sitt gille. Dock är julen 
den tid, då man mest hör talas om dem, och det beror icke 
endast därpå, at julen är människornas förnämsta fest.’492 
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Selvfølgelig skulle de døde ha godt og rikelig med mat og 
drikke, og derfor var det det duket til fest og maten sto på bordet 
hele julen så sjelene kunne tilfredsstille sin sult og tørst.493 Det har 
selvsagt vært lokale variasjoner i både bygd og by, og ulike gårder 
hadde sine respektive tradisjoner. Noen steder sto mat og drikke 
fremme hele julen, men det viktigste var julenatten. Julevaken var 
også en tradisjon som ble tett fulgt av ølbollens runddans med 
påfølgende konsekvenser. Helt siden norrøn tid var det å drikke til 
gudenes heder et spørsmål om ære. ‘Det sier sig selv at denne 
drikkemåten med små horn eller kar ofte førte til kapp-drikking, 
og at folk snart blev fulle … Derfor hendte det at noen på slutten 
vilde lure sig til å drikke så lite som mulig … men dette ble regnet 
for en skam som folk ikke vilde ha sittende på sig. Den som på 
denne måten hadde syndet mot drikkereglene, slapp derfor ikke 
uten påtale. For å få dess mer moro i laget blev han dømt til bøte-
straff.’494  

I kristen tid var det ikke bare til prestens glede og velsignelse 
når forsamlingen kom full til kirken på julekvelden: ‘De som inte 
var fulla, sjöng julpsalmen.’495 På julenatten åpnet alle graver seg 

Fig. 19.4. Allehelgensdag i 
Uppsala, 2019. 
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og selv de døde samlet seg i kirken ved midnatt for å være med på 
gudstjenesten. De døde sang sanger som ikke kunne høres, bare 
minnes, og denne sterke tilknytningen til julen er primært et nord-
europeisk fenomen og i landene rundt Østersjøen. I Mellom-
Europa og i de katolske landene er ‘alle sjelers dag’ 2. november 
den store dagen for de døde (fig.19.4), men i nord eksisterer fortsatt 
tradisjonen med å besøke sine døde på kirkegården på julaften.496  

Julen var også fest og moro, som hadde røtter tilbake til den 
hedenske tid og tradisjon. ‘Sedan folket badat och brett julhalmen, 
begynte de sjunga julpsalmer, varvid man dansade en dans, som 
fick namn av ängladansen. Tydligen har denna dans varit en offer-
dans, tillhöranda den husliga kulten av dödingarne, och vid-
skepelsen trodde, att även änglarna, d.v.s. de avlidnas andar, 
härvid själva deltogo i dansen.’497 

Igjen og igjen blir det påpekt og understreket i de skriftlige 
kildene at julen er de dødes høytid og at de kommer levende 
tilbake til gården. ‘Så har man ju överallt uppfattat saken, när det 
gäller julnatten, och även sedan under julen talar man … om andar 
eller änglar, som bordet står dukat för ... Och framför allt är jul-
natten andarnas tid mer än någon annan på hela året. Andevärlden 
är enligt folkets syn – likaväl som människornas egen värld – på 
gott och ont,’ skriver Hilding Celander: ‘Det er släktens döda, som 
då får gästa sina gamla hem; det är allmän svensk folktro, vill det 
synas. Och särskilt talas det om dem som dött under det sist 
förflutna året.’498 I Norge var det tilsvarende tradisjon og mange 
steder var det enda mer eksplisitt at det var familiens døde som 
kom tilbake. I Telemark ble vettehaugens ånd kalt haugbonden, og 
avstanden mellom haugbonde og tomtebonde synes ikke å være 
stor, siden mange steder ble de oppfattet som det samme og 
gårdens gravhaug var der hvor vetten, tomten eller forfedrene 
bodde.499 

Celander har også en meget viktig observasjon som han 
utdyper og poengterer, nemlig at slektens forfedre og de døde var 
som livet og mennesker generelt, verken gode eller onde, men 
begge deler samtidig. Den guddommelige som åndelig verden, og 
spesielt forfedrene, var seg selv lik som levende døde. ‘Därvidlag 
gäller i regeln inte ett antingen onda eller goda, utan ett både–och. 
Hur de ställer sig till människorna beror alldeles på hur 
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människorna ställer sig till dem. Därför skal man om möjligt hålla 
sig väl med dessa mäktiga grannar och låta dem – som andra 
grannar – få del av julkosten.’500 Denne intime relasjonen mellom 
de levende og døde kan vanskelig utrykkes mer presist.  

Hvis slekten og de levende tok godt imot og underholdt de 
døde som sjeler med mat og drikke, så ville de gjensidig verdsette 
og sette pris på gjestfriheten. Hvis de levende derimot fornærmet 
og fornedret de døde, som tross alt og i stor grad var deres egne 
nære og fjerne slektninger, så kunne konsekvensene bli både 
forødende og dødene. De døde ville ha offer, spesielt som matgaver 
og øl. ‘Underläts offret, så uteblev inte följderna. Hos en kyrkvärd 
i en västgötasocken hade grishuvudet tagit slut på julafton så at 
«änglarna» inte fick något med av det. Till straff härför vållade de, 
att suggans grisning slog alldeles fel nästa år. Så ser folktron 
förhållandet mellan orsak och verkan!- Man kan också misstänka 
en «begynnelsens magi» av vanligt slag: om man börjar året med 
rikt dukat bord och överflöd av mat och dryck, så tryggar detta för 
hela året livets uppehälle och nödtorft.’501 Det er også berettet at 
hvis de døde ble glemt i julen, så ble de triste og kunne sitte alene 
kalde og forfrosne på sine graver.502 

Det kan være liten tvil om at de avdøde og slektningenes sjeler 
trivdes godt med å være tilbake på gården og innomhus igjen, fordi 
de ville sjelden forlate husets varme og goder frivillig. Julen ble 
derfor avsluttet med at gjestene bokstavelig talt ble kastet på dør. 
Tjuendedag Knut eller 13. januar, eller alternativt 7. januar som var 
skikk og sed noen steder i Norge (og markert på primstav med en 
pisk), ble dette markert på en dramatisk måte. Julen ble jaget ut 
med bjørkeris. Folk gikk rundt med bjørkekvaster og slo i hvert 
hjørne og ropte på de avdøde at de skulle komme seg ut. I en annen 
berettelse fra Norge skjedde dette på andredagen og store som små 
hadde bevæpnet seg med stokker og kvister, som de slo under 
senger og på skap mens de ropte: ‘ut dvärg om dörren, in korn åt 
korna!’ Her var det ikke bare slektens døde som hadde vært gjester, 
men også dverger, og de skulle ut – og selv familiens alver og troll 
kunne bli kastet ut døren på denne måten.503  

Dverger som mytologiske og virkelige skapninger er det flere 
referanser til, og de var ofte ubudne gjester som forsynte seg av mat 
og drikke, men som likevel måtte få forpleining og bli underholdt 
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som gjester. ‘«Dvärgen» representerar väl här de osynlige ande-
väsen, som ofta var till förtret genom sin tjuvaktighet ock som av 
folktron fick skulden för att födan blev odryg. Får och getter, säd 
ock kor – det är däremot sådan som man önskar huset rik väl-
signelse av.’504 Det er ikke til å undre seg over at husholdet så snart 
som mulig ville jage ut ubudne gjester, som snyltet og hadde begge 
hendene dypt ned i matfatet og rundt ølbollen. Hvis husholdet 
likevel hadde matvett, så ble de beste forpleininger også tilbudt de 
ubudne gjestene, for ondsinnete ånder og makter var det siste man 
trengte på starten av et nytt år med alle de utfordringene det 
representerte og medførte. 

På svensk ble det kalt å ‘sopa ut julen’, ‘bulta ut julen’ eller ‘köra 
ut julen’, og noen steder i Norge ble det også kalt å ‘jage julen ut’ 
med bjørkeris og feiekoster. En tradisjon var at det var familien i 
husholdet som jaget ut julen, men det var også en del av ung-
dommens fornøyelser og forlystelser, som lever videre i dagens 
julebukk. Ungdommene kunne gå utkledd fra gård til gård med 
sine bjørkeris og feiekoster og jage ut sjeler og ånder.  

De dødes ekteskap hadde et veldig konkret uttrykk i Närpes i 
Österbotten. Her var det en 12-15 år gammel jente som hadde en 
helt sentral rolle. Hun var kledd som brud med krone og på hest 
ble hun fraktet rundt i landsbyen. På kvelden fikk ‘bruden’ ‘danse-
penger’ av alle som danset med henne, og det kunne være ganske 
så innbringende, og denne skikken har også en parallell til det som 
har blitt kalt den småländska ‘trettondagsbruden.’ I historisk tid 
var dette relikter med mer underholdningsverdi enn kosmologi, 
men det kan være liten tvil om at disse dødsbryllupene var del av 
en gammel fruktbarhetskult hvor foreningen og rollen til for-
fedrene var helt avgjørende.505 Julens avslutning var også direkte 
relatert til avlinger og dyrenes velferd som del av fruktbarhets-
ritualer, som så vidt kan skimtes i et dunkelt lys. Dette lyset er 
nemlig fra ingen annen og ringere enn selveste Eldbjørg, i sine 
ulike former og benevnelser. Og det viktige ritualet til hennes ære 
var alternativt et offer for god fremtid eller en orakelprofeti, som 
spådde hva som ville skje det kommende året, eventuelt begge 
deler, og ildens offer synes å ha vært det opprinnelige. 
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Fig. 19.5. Rosemalt ølbolle med dyrehode, ukjent alder. Historisk 
museum, Bergen. Kilde: Wikimedia Commons. 

 
I følge tradisjoners tro ble julen avsluttet med Elbjørgs skål – 

eller Eldborgs skål. Denne skålen ble utbragt på den gamle Knut-
dagen 7. januar, men også på Tjuendedag 13. januar. Den eldste 
beskrivelsen av denne tradisjonen er nedtegnet i Bohuslän i 1746: 
‘Så ha the ock här så wäl som än i Norriget brukat dricka Eldsborgs 
Skål.’ Ritualet ble utført på følgende måte; to store og tente lys ble 
satt på golvet og alle i huset skulle sitte på golvet og drikke 
Eldsborgs skål og deretter kaste treskålen eller ølbollen bakover og 
over hodet. Hvis treskålen eller ølbollen veltet, så ble det forstått 
at den som kasten skålen skulle dø i løpet av det kommende året; 
hvis den sto rett opp, så skulle vedkommende leve videre. I dette 
tilfellet var ilden del av profetien. Andre steder var ilden og ildens 
rolle begrenset og dette var et ritual kun for orakelspådommer, og 
det har derfor blitt benevnt som Eld(s)borgs-orakelet. Igjen ble 
ølbollen kastet bakover hodet, og hvis den ble liggende omkastet 
så skulle vedkommende dø. I senere tider synes det som orakel-
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funksjonen var mer vanlig enn offerritualet til ildens vette, og det 
sistnevnte er bare kjent i Telemark, Valdres og Setesdal. I Valdres 
levde offertradisjonene videre i alle fall til 1860 og Eldborgs-
orakelet spredte seg videre vestover til Setesdal, Ryfylke og Horda-
land. Og fra Valdres er denne ildbønnen dokumentert:506 
 

Ikveld vil eg elden raka, 
imorgo vil eg han levande taka. 
Hjælpe med Gud og Sankte Knut, 
at aldri min varme sloknar ut. 

 
Den tradisjonelle feiringen var å utbringe en skål og fremføre et 
offer til ilden i husets arnested. Det vanligste var derfor at hus-
holdets folk satt rundt ilden og utførte den rituelle skåldrikkingen 
hvor ølbollen eller begeret gikk fra den ene til den andre (fig. 19.5), 
hvorpå de ønsket hverandre et godt år! Andre ganger ble også øl 
gitt og ofret til ilden. I Nordhordland rett nord for Bergen holdt 
tradisjonen seg lenge og levde videre i mannsminne på tidlig 1900-
tall. Eldbjørgsminnekvelden var en riktig høytidskveld hvor det 
skulle være tilsvarende mat som på julaften og ofte kom flere 
gårder sammen for å drikke Eldbjørgsminne. Bakgrunnen for 
denne ildofringen synes å ha vært et ønske om at ilden på den 
kalde årstid aldri måtte slukke, men derimot verne om hus og 
mennesker slik at det neste året ble fremgangsrikt og fruktbart. 
Ildens profetier og spådommer om fremtiden vitner også om langt 
mer komplekse og mangefasetterte forståelser av denne gudinnens 
eller ildvettens være og virke, og ‘Eldborgs-minnet har dock ett 
ännu starkare forntidstycke, särskilt i sin förbindelse med eld-
offeret. Det är utan tvivel ett brottstycke ur en fornnordisk årsfests 
ritual, som i undangömda bygdevrår har dröjt sig kvar ända in i 
nutiden.’ 507 
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20. Hedning og kristning – Gud og forbud 
 
 
 

‘Landvettene som i sagatiden var et fellesnavn på vettene i 
jorden, fjellet, skogene og sjøene, ble regnet for vennlig-
sinnede så lenge en ikke gjorde dem imot. Men de ble skremt 
av gapende hoder, således da Egil Skallagrimsson på Herdla 
reiste nidstangen med det gapende hestehode vendt mot fast-
landet.’508 
 
‘I trolldomsmedisinen har den tro fått meget å si, at vonde 
vetter skal kunne skape sig om til smådyr som innsekter og 
larver for på denne måte å volde sykdom eller skade.’509 

 
 

Ved det 7. Nordiske bronsealdersymposiet i Rogaland 31. august – 
3. september 1995 deltok den legendariske arkeologen og helle-
ristningsforskeren Per Fett (1909-1996) sammen med sin hustru 
Eva Fett (1910-2003), også hun en pioner og legende innom ikke 
minst vestnorsk arkeologi med utgangspunkt i Bergen, og i 1933 var 
hun den første kvinnen i Norge som tok magistergraden i 
arkeologi. Per Fett holdt da et foredrag som delvis oppsummerte 
de viktigste tankene han hadde kommet frem til etter et langt 
forskerliv, som dessverre ikke ble publisert i den påfølgende 
konferanserapporten.510 En av forfatterne (Anders Kaliff) har 
likevel et sterkt minne av dette foredraget, som ble holdt mindre 
enn et år før Per Fett døde i mars 1996. Den gamle arkeologen tok 
med sine kollegaer på en reise til bronsealderens helleristninger 
ledsaget av berettelser og diasbilder. Etter nesten et kvart århundre 
er det ikke et ordrett sitat, men et minnebilde av dette upubliserte 
foredraget, og Per Fett sa innholdsmessig dette:  
 

‘Etter å ha dokumentert og studert fortidens helleristninger 
i et helt forskerliv, så har jeg mer og mer kommet til å 
fundere og tenke på hva menneskene egentlig opplevde og 
så, og ikke så mye de vanlige arkeologiske tolkningene. Hva 
var det for vesen og makter man opplevde, som gjenspeiles 
på hellenes bilder og ristninger? Det spørsmålet som mest 
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opptar min interesse nå er derfor: Hva innebærer det 
egentlig å se en vette?’!  

 
Det var nok mer enn en av de yngre forskerkollegaene som 
overbærende ristet litt sympatisk på hodet over at Per Fett hadde 
blitt gammel nå, men den gamle hadde selvfølgelig helt rett. I 
forhistorien var dette et viktig spørsmål, og derfor bør det være et 
viktig spørsmål for arkeologer, som vi har vist i denne boken. 

Etter kristendommens etablering var ikke bare det å tilbe 
vetter en styggedom, men kristenretten fra 1123 foreskriver lands-
forvisning for den som dyrker disse hedenske vettene. Det samme 
gjaldt hvis noen sang eller lagde en tryllesang for seg eller sine 
kveg, men enda verre var straffen hvis trolldommen forårsaket syk-
dom eller død over mennesker eller kveg: fredløshet. I forhold til 
den norske gjør den islandske kristenlovgivningen og de skriftlige 
kildene et skarpt skille mellom trolldomskunst og vettedyrking, 
som utføres for personlig vinning uten å skade andre, og trolldom 
som volder død og ulykke over andre mennesker og budskap. Den 
siste forbrytelsen medførte full fredløshet og hvem som helst 
kunne drepe vedkommende; for den første forbrytelsen var det 
landsforvisning i tre år.511 

Det hedenske levde likevel videre i lang tid og et meget 
spesielt, og presumptivt viktig forbud, som kan ha store 
implikasjoner for å forstå dyreornamentikken, er dokumentert på 
Island. Selv om den tidlige lovgivningen kun er sparsommelig 
dokumentert, så fins det noen fragmenter. En viss Ulfljot kom 
tilbake til Island etter å ha vært i Norge i år 927-30, og ifølge gamle 
tradisjoner og hedenske lover måtte man ikke ha skip med for-
stavnshoder på til havs når man nærmet seg land. Hvis man hadde 
skip med forstavnshoder på, så skulle man ta av stavnene før landet 
kom i sikte. Ingen skulle seile med gapende hoder og oppsperrede 
svelg mot land, fordi det ville skremme landvettene.512  

Det er lett å overtolke slik informasjon, men utsagnet knytter 
dyreornamentikken direkte opp til vetter og forfedre, og vern og 
beskyttelse. Dyrehodene kunne skremme vettene og man vil ikke 
skremme de gode vettene, men ha beskyttelse mot de farlige. 
Dyrehoder på skip som fungerte som gallionsfigurer var avtakbare, 
og det er ofte forstått at de ble satt på når skipet nærmet seg land 
fordi de kunne bli skadet ute i åpent hav til sjøs.  
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Fig. 20.1. Dyrehodestolpe fra Osebergfunnet med gapende munn. Kultur-
historisk museum, Oslo. 

 
Hvis de derimot var til vern mot onde og vonde makter og 

vetter, så trengte man de spesielt på det farlige havet, hvor forlis 
og drukning var et vanlig fenomen. Hvis denne tolkningen 
stemmer, så må dyrehodene tolkes omvendt av hva som tidligere 
har blitt forstått som plausibelt, og at vernefunksjonen mot onde 
makter var det primære, i hvilken som helst form og funksjon. 

Det var ikke bare forstavnshodene på skip som hadde dyre-
ornamentikk, som det rike gravutstyret i Osebergskipet viser med 
all sin prakt (fig. 20.1). I følge gammel tradisjon når de gamle 
nordmennene kom til Island og for første gang på lang tid så land 
i sikte, så kastet landnåmsmennene høysetestøttene over bord, og 
der de omsider fant dem igjen, så oppførte de deres gård, selv om 
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forutsetningene og livsvilkårene ikke alltid var optimale. Det 
fortelles også om Thorhadd den gamle fra Møre i Trøndelagen som 
lot rive sitt gamle hov da han dro til Island, men han tok med seg 
foruten om høysetestøttene, også litt jord fra under hovet. Det var 
ikke bare høysetestøttene som var hellige og kraftfulle; det var også 
sengestolpene, og blant annet i Gokstadskipet er det funnet senge-
stolper.513 

Hvis dyreornamentikken var det ultimate og mest kraftfulle 
beskyttelsesmiddelet og metoden som fantes, og en syntese av alle 
kosmologiske prosesser involvert styrker en slik tolkning, så gir det 
en bedre og dypere forståelse av religionen og sjelens iboenhet i 
materiell kultur og gjenstander. Det var helt opplagt karismatiske 
objekter,514 men karisma var en konsekvens og ikke essens av og i 
gjenstandene. Odin og den guddommelige verden var del av seid, 
hamskifte og transformasjonene; forfedre og åndelige vetter i form 
av mennesker og dyr ble smeltet og inkorporert inn i gjenstandene, 
og de farligste skikkelsene som ville dyr, varulv og mannbjørn var 
pasifisert, samtidig som sterke dyrs krefter karakteriserte en 
persons fylgja. Et sverd kan verne ved å drepe, men et sverd er mye 
mektigere og mer beskyttende hvis det innehar alle disse magiske 
kvalitetene i tillegg til en blank og skarp klinge. Krigshissende og 
frådende drapsmaskiner som berserker var også besatte av ånder, 
og prematur død og generell nød var følge av mannevonde for-
fedre, vetter og andre sjels- og åndsvesener, og derfor var ikke kun 
fysisk metall nok for beskyttelse. I all være og væren trengtes også 
hjelpeånder og hjelp fra andre ånder. Dyresymbolikken synes å 
være den fullendte totaliteten som fullbyrdet og forente alle 
verdslige aspekter og transformative krefter med de dødes verden 
og vern mot onde makter. Og kanskje derfor har også dyrestilen 
kontinuitet inn i tidlig kristen tid.  

Portalstolpene fra Hylestad stavkirke i Setesdal er de mest 
berømte av stavkirkeportalene fra 1200-tallet, og den gjennom-
gripende rollen til dyreornamentikken pryder inngangen til guds 
hus. Det er forskning som vil argumentere for at ornamentikken 
best skal forstås som kristen og at kristen mytologi avspeiles i disse 
portalene.515 Det kan ikke være tvil om at motivene fra sagnet om 
Sigurd Fåvnesbane må ha blitt oppfattet i kristen språkdrakt og 
kosmologi, siden det er en utsmykning på en kirke (fig. 20.2).  
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Fig. 20.2. Detalj av Hylestadportalen. Kilde: Arkivverket på vegne av Riks-
antikvaren.  
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Dette står ikke i motsetning til at språket og bildebruken kan 
ha lange kulturelle røtter med dyp resonansbunn hvor ‘hedenske’ 
myter og tradisjoner ga mening, ikke fordi de fremdeles var 
hedenske, men fordi de formidlet et allment budskap som var like 
viktig i kristen som i norrøn tid. Hvis dyreornamentikkens kraft 
jaget bort onde ånder og i enda eldre tider vetter og forfedre, så var 
dette ikke i motsetning til, men i samsvar med, kristen teologi og 
lære. Satan og hans disipler kom ikke innenfor kirkeporten, og 
Djevelen og døden har jo i folkloren blitt kalt både Fanden og 
Skam: kirken var veien til frelse og evig liv.  

Overgangen mellom hedendom og kristendom som langvarig 
kristningsprosess og religionsskifte er ikke temaet her, siden det er 
et stort fagfelt og en tematikk som er sentral i en rekke disipliner. 
Det er likevel viktig å belyse noen aspekter som omhandler 
historisk kontinuitet og historiens lange tidslinjer.516 Det er et stort 
paradoks at arkeologi, som i prinsippet er den disiplinen som 
mestrer de lange tidslinjer best av alle disipliner, ikke bare har hatt 
store problemer med etnologi og folketradisjon som historisk 
kildematerial, men også et merkelig mindreverdighetskompleks i 
forhold til at disiplinen må være ‘vitenskapelig’. For mer enn ett 
århundre siden poengterte Gustaf Hallström at tolkninger måtte 
bygges på et solid vitenskapelig faktagrunnlag og avviste sagaer, 
sedvaner og tradisjonelle skikker som relevant empiri.517 Det var 
selvfølgelig ingen plass til dette i den prosessuelle arkeologien, 
men det var heller ikke plass til etnologien i den postprosessuelle 
arkeologien, som ellers kunne fortelle mange eventyr, spesielt hvis 
de var franske. 

Antropologi og etnologi har i stor grad også fornektet de lange 
historiske tidslinjer av ulike grunner. En hovedgrunn er at mange 
tradisjoner har blitt brukt og ikke minst misbrukt i moderne tid 
med henvisning til historien; nåtidens nasjonalisme, maktmisbruk 
og dominans har blitt legitimert med en tradisjon og historie som 
ikke finnes. Antropologien har også poengtert at tradisjoner er 
‘oppfunnet’ og at det er ikke noe opphavelig substans eller essens i 
fortidens kulturer, som har blitt overlevert til nåtiden.518 Det er 
konstruksjoner. Konklusjonen har derfor blitt at til tross for at 
fortiden blir fremstilt som autentisk med kontinuitet til dag, så er 
dette en fiktiv og oppdiktet tradisjon hvor fortiden legitimerer 
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nåtiden og fremtiden,519 og eventuelt historisk maktmisbruk. 
Etnologisk har mange av tradisjonene blitt sett i lys av nasjonal-
romantikken på 1800-tallet og derfor antatt å være mer moderne 
enn gamle, og den historiske kontinuiteten har forsvunnet som 
forskningsmessig kilde og potensial til å forstå for eksempel 
norrøne samfunn og oldnordiske gravskikker.  

Nåtidige fenomener kan likevel ha lengre kontinuitet og mer 
direkte forbindelser tilbake til eldre tider (Fig. 20.3). På en åker i 
Grebo socken mellom Linköping og Åtvidaberg fins et fallos-
liknende steinarrangement omkranset av en røys, som muligens 
kan være en grav. Den nederste steinen, som står på en base, er 
malt rød. Oppe på den røde steinen står en hvit stein, og på toppen 
av den står det en svart stein. Gården heter som den hør og bør 
nettopp ‘Rödsten’, og det eldste dokumenterte belegget for dette 
navnet går helt tilbake til 1360 og steinen kan således være et av de 
siste genuine sporene av hedensk kultbruk, som fremdeles 
eksisterer i dag. I folketroen er den blant annet forbundet med god 
fruktbarhet og det sies at hvis man trengte hjelp med å få barn, så 
kunne man gå til steinen. I følge sagnet så måtte alltid steinen 
males om når låven (ladugården) ble malt, hvis ikke ville gården 
brenne ned, som faktisk også skjedde rundt 1920 da steinen ikke 
ble malt!520  

Tradisjonen omkring denne fruktbarhetsfallosen har levd 
videre helt opp til i dag og blitt fortalt fra besteforeldre-
generasjoner til barn og barnebarn siden tidenes morgen. I mer 
moderne tider ble de seksuelle og falliske aspektene nedtonet og 
steinen kalt ‘Röstensgubben’ eller ‘Tomtegubben’, men det kan 
også relatere seg nettopp til de døde og forfedrene. 

Andre vil hevde at steinen er et relativt nytt fenomen som kan 
dateres til andre halvdel av 1800-tallet, mens Linköpingsbiskopen 
Tor Andræ derimot tok svingene helt ut i sin tolkning i 1940:521 ‘I 
själva verket är stenen helt enkelt en linga, en fruktbarhetssymbol 
av det slag, som man än i dag ser uppställd i indiska tempel och 
byar, och rödfärgningen är tydligen en harmlös ersättning för 
strykningen med offerblod. Ett minne av en mångtusenårig kult till 
fruktsamhetens och fruktbarhetens makter, som troget bevarats 
just här, på gränsen till korngudinans rike, en skogslandets 
hyllning till slättens rikedom.’ 
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Fig. 20.3. Rösten i Grebo. 

 
Tradisjoner har vært selve essensen og fundamentet i bonde-

samfunnet, og teoretisk så kan man adskille tradisjon fra kultur 
som en aktiv formidling av kunnskap fra en generasjon til en annen 
generasjon. Tradisjon representerer derfor en bevisst og aktiv 
kontinuitet fra fortiden til nåtiden og fremtiden, og all tradisjon 
representerer således en fornyelse og tilpasning av gammel 
kunnskap for at den skal være relevant for barn og barnebarn etter 
hvert som samfunn og kulturer endres.522 Arkeologisk så kan man 
også se hvordan tidligere tiders praksiser og gravskikker har blitt 
revitalisert og aktualisert i senere perioder og derigjennom blitt 
tilskrevet ny mening.523 En levende tradisjon er per definisjon alltid 
i endring fordi den er relevant, og hvis kunnskapen ikke blir 
overført fra generasjon til generasjon, vil den ikke bare forsvinne, 
men den vil også opphøre å være tradisjon.524  

Hvis man tolker positivt, så er arkeologer veldig fleksible med 
tradisjon og tidsbegrepet. Århundrer og årtusener kan blandes og 
knyttes sammen uten problemer, spesielt jo lengre tilbake i tid 
man kommer. Årtusenet med kristendom er derimot vanskeligere 
og vår felles kristne forståelseshorisont vil bli forstått og har blitt 



286 
 

fortalt slik at det skal representere et fundamentalt brudd med det 
hedenske, hvor kristendommens sjel og gudeverden erstattet 
gammel folketro og folkeskikk. Hvis vi likevel tenker oss en daglig 
situasjon som belyser kontinuitet og tradisjon, og tar en telefon og 
ringer til våre besteforeldre, så flyttes vi raskt tilbake ikke bare 
desennier, men også århundrer. En gammel pensjonert professor i 
dag, som på 1960-tallet var i 20-årene og ringte til sine beste-
foreldre, og besteforeldrene snakket om sine besteforeldre, ville 
være tilbake til 1700-tallet i direkte linje og historisk kontinuitet 
uten noen dramatikk. Hele det nasjonalromantiske 1800-tallet ville 
vært forbipassert med en telefonsamtale; det samme ville en 
arkeologisk periode som folkevandringstiden. 

Kontinuitet i tro og tradisjon er kanskje mer det normale enn 
det unormale, til tross for kristningen, eller kanskje på grunn av 
kristendommen. Det er en interessant historisk observasjon at to 
av de områdene i Skandinavia med sterkest tradisjon, som vi i 
denne boken har henvist til og stadig kommet tilbake til, er 
Setesdal i Norge og Småland i Sverige. Begge områdene er i dag del 
av det som kalles Bibelbeltet i de respektive landene, hvor spesielt 
den folkelig og småkirkelige kristendommen har stått sterkt – og 
fremdeles er sterk. Dette er områder hvor religionen har vært 
særdeles viktig og er det den dag i dag. 

Forskjellen mellom folkelig tradisjon og lavkirkelig religion er 
kanskje ikke så stor som man i utgangspunktet kan forestille seg, 
og kan belyses ut fra både sterk tro på, og forestillinger om, sjelen. 
Det er ikke å forvente i noen religioner at forestillinger om sjelen 
skal være krystallklare og mekanisk forklart og forstått i forhold til 
hvordan en slik transformasjon skjer etter døden. Englene i 
kristendommen er et godt eksempel, hvor det også er en flytende 
overgang mellom engler og helgener, og erkeengelen Mikael, som 
var et menneske, ble ‘den øverste engelen’. Englene kan ha vært 
spesielt gudfryktige mennesker, men de kan også være gud-
dommelige sjeler uavhengig av tidligere mennesker. De er ikke 
fullskala guder, som er en umulighet i kristendommen, men likevel 
så nær og hellig som det er mulig, gitt denne religionens eskatologi 
og kosmologi (fig. 20.4).  
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Fig. 20.4. Engel på graven og sarkofagen til Gustav Vasa (1496-1560) i 
Uppsala domkirke. 
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I populærkulturen har valkyrier blitt fremstilt som en slags 
forhistoriske engler i kvinneskikkelse, som ikke er helt fiktivt og 
spekulativt, siden kvinnefylgjene passet på slekten og vernet dem 
mot ytre og indre farer, fysiske så vel som åndelige. I utallige 
sammenhenger og kontekster kan man se hvordan forestillingene 
om det kvinnelige tok kristne former og uttrykk i kulten omkring 
Jomfru Maria, som ikke minst er tydelig i kulten rundt hellig vann 
og kilder,525 men også andre deler av troen tok nye uttrykk, selv om 
mange av dem var mer tilslørte. Et annet slående aspekt ved de 
oldnordiske forståelsene av sjelen i forhold til kristne oppfattelser, 
til tross for dens åndelige og flyktige essens og substans, er nettopp 
at sjelen og åndelige sjelslegemer var veldig konkrete, fysiske og 
spesifikke. Sjelene var vetter, alver og diser – og de hjemsøkte de 
levende på godt og vondt. De var både synlige og usynlige – 
virkelige og alltid virkende.  

Hvis vi går fra lavkirkelig religion til bokstavelig talt den 
høyeste katedralen i Norden med tårn på 118,7 meter, Uppsala 
Domkirke, så ble det Påsknattsmässan 20. april 2019 sunget under 
nattverden (1 Kor 15:54-55): ‘Og når dette forgjengelige er kledd i 
uforgjengelighet og dette dødelige er kledd i udødelighet, da 
oppfylles det som står skrevet: Døden er oppslukt, seieren vunnet. 
Død, hvor er din brodd? Død, hvor er din seier?’ De forutgående 
versene er også verdt å referere til (1 Kor 15:42-50):  
 

‘Slik er det også med de dødes oppstandelse. Det blir sådd i 
forgjengelighet, det står opp i uforgjengelighet. Det blir 
sådd i vanære, det står opp i herlig glans. Det blir sådd i 
svakhet, det står opp i kraft. Det blir sådd en kropp som 
hadde sjel, det står opp en åndelig kropp. Om det finnes en 
kropp med sjel, finnes det også en åndelig kropp. For slik 
står det skrevet: Det første mennesket, Adam, ble en levende 
sjel. Den siste Adam ble en ånd som gir liv. Det åndelige var 
altså ikke det første, men det sjelelige. Deretter kom det 
åndelige. Det første mennesket var fra jorden og skapt av 
jord, det andre mennesket er fra himmelen… På samme 
måte som vi har båret det jordiske menneskets bilde, skal vi 
også bære den himmelskes bilde. Men det sier jeg, søsken: 
Kjøtt og blod kan ikke arve Guds rike, og det forgjengelige 
skal ikke arve uforgjengelighet.’ 
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Fig. 20.5. Djevelen avbildet som dyr, Härkeberga kirke. 

 
I dag som i den tidlige kristendommen var sjelen essensen av 

troen, og et menneske skifter form, som Adam, som ble en levende 
sjel. Hvis vi flytter oss noen århundrer tilbake i tid og 33 kilometer 
sydvest for Uppsala, så finner vi Härkeberga kirke hvor Albertus 
Pictor malte et fantastisk interiør på slutten av 1400-tallet, som 
også inkluderer en avbildning av Djevelen personifisert i et dyr (fig. 
20.5). Med kristendommens inntrede kunne sykdom være for-
årsaket av Gud, men også Satan, som det blir beskrevet om på 1500-
tallet i Norden: 
 

‘Thi Verden var Satans. Det vrimlede allevegne med 
Smådjævle i Billion- og atter Billionvis. Sygdom og Død var 
som Myrekløe det tydelige Udtryk for, at enhver var 
befængt, besat, Fanden i Vold... Sygdom stammer fra 
Djævelen... Djævelen besørgede alle Slags Forretninger, 
ligefra Drab, langvarigt Sygeleje, Fødsler af Dødfødte og ned 
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til Arm- og Benbrud, Ondt i en Finger og blot kneb i 
Maven.’526  

 
Alle disse billioner av smådjevler synes å være vettenes verden som 
er blitt kristen, og på lik linje med at de gode sjelene ble forestilt å 
være engler i kristendommen, ble de farlige og negative vettene 
fremstilt som smådjevler. Beskrivelsen er også interessant fordi 
den gir et inntrykk av hvor stor og hvor mange vetter det var i den 
hinsidige verden av forfedre, og hvor kaotisk og uoversiktlig denne 
sfæren var, som til enhver tid utgjorde den største trussel mot 
mennesker og dyr. 

Dette er også de århundrene hvor tradisjonen med likbrud blir 
del av den kristne tro og tradisjon. Sirkelen i denne boken er 
dermed fullendt for denne gangen og som de siste gjestene i disse 
dødsbryllupene er det på tide å lukke graven og døren til de dødes 
verden midlertidig, vel viten om at ikke kun de døde vil komme 
tilbake, men vi vil også returnere til døden med nye antropologiske 
og etnografiske perspektiver, og arkeologiske tolkninger. 

Den etnologiske og folkloristiske empirien til denne boken er 
i hovedsak basert på 15 bøker av Louise Hagberg, Carl-Herman 
Tillhagen, Axel Olrik & Hans Ellekilde, og Ingjald Reichborn-
Kjennerud, som til sammen utgjør i overkant av 5000 sider. Disse 
bøkene og forfatterne har i ulik grad blitt forbigått i den 
arkeologiske debatten og som uvurderlige kilder til innsikt i 
Nordens forntid. Vi har selvsagt kun anvendt og referert til 
fragmenter av denne komplekse totaliteten og det som vi mener 
har mest relevans for denne analysen, men forhåpentligvis viser 
det potensialet en etnologisk arkeologi har for å forstå Nordens 
forhistorie og oldnordisk kosmologi.  

Det fins selvfølgelig utallige andre primærkilder, analyser og 
forfattere, som inkluderer arbeidene til Hilding Celander, Petrus 
Gaslander, Gunnar Olof Hyltén-Cavallius, Olaus Magnus og 
Martin P:N Nilsson, som vi også har referert til, og mange flere. Av 
unikt kildemateriale fins også svartebøkene, som vi ikke har 
anvendt som primærmaterial. Og vi har ikke tidligere nevnt den 
danske kjempen og kulturhistorikeren Troels Frederik Troels-
Lund, som arkeologer er mer fortrolige med, og derfor finner vi det 
passende å avslutte med noen av hans publiseringer og vi vil først 
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referere til en av de mindre kjente bøkene, Sunhedsbegreber i 
Norden i det 16. Aarhundrede.  

I følge Troels-Lund var det araberne som i det stille erstattet 
forklaringen på sykdom som angrep fra vetter og onde ånder med 
en ny forståelse på 1500-tallet: ‘Sygdom er det Negative, Sundhed 
det Positive. Sygdommens Mangel kan kun ophæves ved gennem 
Medicin at tilføre det Positive, der savnes.’527 Denne nye 
holdningen resulterte derimot ikke i mindre bruk av døden og de 
døde som medisiner, snarere tvert imot, og apotekere i urbane 
strøk hadde et stort repertoar av medisiner. Et velutrustet apotek 
skulle selvfølgelig ha et rikholdig assortiment fra dyreriket som 
blant annet inkluderte spanske fluer, huggorm, skorpioner, kreps 
og igler, foruten om beinet fra hjortens hjerte, spurv- og hare-
hjerne, elefanttenner, geitebukklever, ulvetarm, svineblære og 
kjønnsdelene til hane og bever. Til tross for at alle disse medisinene 
var effektive, så var menneskefett likevel en sterkere medisin.528 

I den medisinske kannibalismen som eksisterte i Norden må 
også dette nevnes, selv om det virker særdeles grotesk i dag, men 
det belyser de antatte medisinske egenskapene og kvalitetene 
døden og mennesker besatte hvis de ble brukt og inkorporert på 
riktig måte som sterk medisin. ‘Deler av lik skal også ha stor 
lægekraft. Likfett, mannefett, mannister hører til skolemedisinens 
eldste lægeråd … I Danmark sto prestefett høiest. Senere har 
menneskefettet bare hørt hjemme i folkemedisinen.’529 

‘Menneskevann’ kunne bli fremstilt på flere måter, og en god 
medisin som til og med fikk sitt eget navn – ‘Kong Christian III’s 
Raad mod faldende Sot’ – ble lagd slik: 
 

‘Tag Hjerneskallen af en Mandspersone, som ikke er død af 
nogen Sygdom, Helst Hjerneskallen af en hængt Tyv, thi 
hun anses for den bedste. Sæt hende udi en hed Bagerovn 
og brænd hende, indtil hun bliver aldeles hvid. Stød hende 
saa til Pulver, tag af samme Pulver et Kvintin eller saa meget, 
som en ungarsk Gylden vejer, og tre Pæonkærner stødte 
smaat og giv den Syge om Morgenen fastende heraf at drikke 
i Lavendelvand eller en varm Drik vin – og befal Gud 
virkelsen.’530 
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Ekstra spesielt i dette tilfellet er at menneskefett ble lagd av hjerne-
skallen til en død person, og selve substansen må derfor ha 
inkludert hjernen, som i pulverisert form altså ble den sterkeste 
medisin. I følge samtidens berettelser er det liten tvil om at 
medisin av menneskefett virket – med eller uten Guds virke og 
velsignelse, og denne medisinen ble også kalt ‘prestefett’. I fra 1540 
berettes denne historien om en kvinne, som var lam og i desperat 
behov av sterk medisin for å bli frisk og helbredet. 
 

‘Samme Tid kommer nogle fornemnt højlærde Doctores 
medicinæ til Byen, som bade Øvrigheden, at dennem 
maatte bevilges en Fange, en ung stærk Mann ved Navn 
Stangen Pencher, at anatomeres og opskæres. Hvilket og 
skete, at efter at han var hængt og nedtagen, hans Legeme 
er indført paa Raadhuset og der, Lem for Lem uden og 
inden, opskaaret. Hos samme Doctores lod den halte Kvinde 
anholde om nogen Remedie og Raad mod denne hendes 
Lammelse. De gave hende Skinnebenene af det opskaarne 
Legeme, befol, at hun skulde lægge dem i et rent Kar ved 
den hede Ovn, og hvad der dryppede af Benene i Fadet eller 
Karret, det skulde hun bruge og dermed smøre sig. Det 
gjorde hun og. Men efterdi Medici lod hende sige, at hun 
skulde bruge det og smøre sig dermed, da forsto den gode 
Kvinde det ikke anderledes, end at hun skulde af denne 
Fedme tage Halvparten til Livs indvortes, og smøre sig med 
den anden Halvpart paa disse kontrakte Sener og knyttede 
Spændaarer. Tog saa Halvparten til sig i varmt Øl, og ved 
Varmen smurte sig med det andet. Anden Dagen kastede 
hun Krykkerne, gik selv saa frisk og karsk til Medicos og 
takkede dem for god Lægedom.’531 

 
Apotekere og doktorer sto selvfølgelig i kontakt og konkurranse 
med bødlene om å levere denne sterke medisinen, og til tross for 
både vanskelighetene med å fremskaffe de rette ‘ingrediensene’ og 
troen på effektiviteten, så fantes det enda sterkere medisin, som av 
gode grunner var enda vanskeligere å fremskaffe: bein fra 
enhjørninger, og spesielt enhjørningens horn.532 Dette er også 
1500-tallets kristendom, som inkluderte urbane strøk og lærde 
apotekere og doktorer, og ut fra et slikt perspektiv er det ingen 
overraskelse, snarere tvert imot, at det var lang kontinuitet i tro og 
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tradisjon på landsbygden fra norrøne og oldnordiske tider. Selv 
den dag i dag gir det mer mening å sette ut grøt til tomten og 
forfedrene på julaften enn å tro på enhjørninger. Bokens siste ord 
blir derfor de første i Troels-Lunds Att dö i Norden. Föreställningar 
om livets slut på 1500-talet: 
 

‘Döden, livets avslutning, är inte det minst oförklarliga i den 
stora gåta, som vi kallar «livet». Kanske skulle livet förefalla 
oss ännu mera gåtfullt, om det inte fanns någon död. Men 
döden framstår i alla fall för oss gåtans okända «lösning», 
vare sig den sedan antages «lösa» den på samma sätt som 
svärdhugget löste den gordiska knuten, eller den tros utgöra 
ingångsporten till ett nytt slags liv.’533 
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Memento mori 
 
 
Hvis det er en ting som nærmest er forutbestemt i akademia, om 
enn ikke nødvendigvis skjebnebestemt, så er det at det kommer 
kritikk. Memento mori kan oversettes med ‘husk at du skal dø’ eller 
‘husk din dødelighet’. Det kan kanskje virke litt merkelig eller 
morbid å skrive et takkeord nesten som en nekrolog, men som en 
avslutning og fortsettelse av denne bokens ånd, så kan kritikk ofte 
oppleves som et åndelig angrep av en tenkende sjel, som det i og 
for seg også er. Og hvis vi skal imøtegå en forutsigbar kritikk, så 
har vi ikke opphevet de romlige og tidsmessige dimensjonene i 
nordisk arkeologi hvor alt blir en tidløs etnologi, fordi som vi 
poengterte i kapittel 1, så skal denne metodiske og analytiske 
tilnærmingen best forstås ut fra Max Webers teoretiske diskusjon 
og definisjon av ‘idealtyper’. 

Målet er selvsagt ikke at boken ikke skal kritiseres, men at de 
fleste akademiske debatter kan tjene på å følge et råd fra 1674 hvor 
det ble oppfordret til ikke å ‘öfwerfalla den andree med uhöflige 
ord, trätor och otienliget munbruuk.’534 Eller for å tilføre en åndelig 
dimensjon; det er bedre å oppføre seg som et kvinnefølge enn en 
draug, og den samme oppfordringen fra 1674 foreskrev også en bot 
på en kanne vin (riktignok til kirken) hvis man overfalt andre med 
ukvemsord. Det er mye kunnskap og visdom å hente fra gamle 
dager, og det har vært utgangspunktet for hvordan vi har referert 
til andre arkeologer og kollegaer, som forhåpentligvis er på en 
relativt sympatisk måte.  

Noen arkeologer kan likevel sikkert mene at vi burde ha 
referert til flere publikasjoner, i praksis dem selv. Vi har bevisst 
vært restriktive i bruk av referanser, siden mye av arkeologien 
fungerer som en selvrefererende eksegese, hvor det er et mål å 
referere til flest mulig for å vise at man har lest og er oppdatert på 
relevant litteratur. Etter noen år i akademia med komite- og fag-
fellevurderinger er det ganske symptomatisk og nedslående, men 
samtidig del av den samme eksegesen og det sjamanistiske ritualet 
for publisering og faglig kreditering, å bli konfrontert med at en 
publikasjon ikke er teoretisk eller faglig oppdatert fordi man 
tilfeldigvis ikke refererer til vedkommende som gjør den spesifikke 
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vurderingen, til tross for at vedkommende ikke skriver eksplisitt 
om tematikken.  

Det er selvfølgelig utallige arkeologer som har nevnt eller 
skrevet om sjelen i allmenne og generelle ordelag, men likevel uten 
å skrive om og analysere sjelen som en fundamental og 
strukturerende essens og substans i alle fortidige samfunn og 
kosmologier. Til tross for mange av disse studiene, så er det 
generelle fraværet av sjelen og sykdommer påtrengende i faglige 
og arkeologiske tolkninger, som stort sett fokuserer på sosial 
identitet, og to nylig redigerte bøker kan fungere som eksempler, 
siden begge er inspirerende og interessante bøker skrevet av 
kollegaer. I den ellers fascinerende boken Charismatic Objects 
(Vedeler, M., Røstad, I. M, Kristoffersen, E.S. & Glørstad, Z.T. 2018) 
er det tre referanser til ‘sjel’ hvorav en er i referanselisten. I fest-
skriftet og venneboken til Anders Andrén (Ljung, C. et al. (eds.). 
2019. Tidens landskap. En vänbok til Anders Andrén), hvor alle 
artiklene riktignok ikke omhandler død og gravskikk, er det mer 
enn 100 kapitler, men ingen har sjelen som fokus i tittelen.535 
Forskningshistorisk er det ingen vågal påstand å hevde at sjelen 
har blitt underkommunisert i den arkeologiske faghistorien, og 
sykdomshistorie og sosialmedisin er tilnærmelsesvis et fraværende 
tema og forskningsfelt. Eller med andre ord: store deler av døden 
og det dødelige har blitt utelatt i studier av død og gravskikk. 

Vi er selvfølgelig klar over at vi kunne ha referert til langt flere 
studier og arkeologer, som paradoksalt nok ville ha oppfattet det 
som kritikk fordi de nettopp ikke har skrevet og studert sjelen som 
fenomen og dens rolle i medisinhistorien. Vi har derfor valgt å 
gjøre referanselisten kort samt å begrense analysen av arkeologiske 
kontekster, siden boken allerede er lang nok og strengt tatt det 
meste av Nordens gravmaterial kan analyseres ut fra deler av de 
perspektivene vi har presentert og introdusert her. Følgelig har vi  
bevisst minimalisert spesifikke analyser, men derimot brukt et 
rikholdig bildemateriale som arkeologisk referanse til videre 
studier og tolkninger.  

Vår forhåpning er derfor at denne boken kan fungere som en 
inspirasjon til nye studier av Nordens fascinerende etnologi og 
folkelige tradisjoner, som har langt videre og dypere relevans for 
forståelse av arkeologi og forhistorie enn tidligere antatt. Vi har 
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åpnet døren til deler av dødens folklore, men det er mange andre 
temaer som det er verdt å undersøke om, og eventuelt i hvilken 
grad, etnologien kan bringe nytt lys og forståelse over forhistorien. 

Siden ingen har lest eller kommentert deler av dette manuset 
under selve skriveprosessen, så vil vi denne gangen utbringe som 
på en likvake en generell takk og skål, inkludert Eldbjørgs skål, til 
alle de arkeologer som har delt av sine tanker og erfaringer opp 
gjennom årenes løp. Og ingen nevnt, ingen glemt, fordi som med 
forfedre og levende sjeler fra de dødes rike, så har også arkeologer 
en tendens til å vende tilbake og avkreve svar på hvorfor en annen 
kollega, men ikke vedkommende, ble takket! 

Vi er selvfølgelig helt ansvarlige for tolkningene i denne boken 
generelt, og ikke mist eventuelle feiltolkninger og feilsiteringer 
spesielt. Det er likevel noen personer og institusjoner som må 
takkes spesifikt og konkret. Kristina Jonsson fortjener en spesiell 
takk for lån av bilde til både omslaget og i selve boken av likbruder, 
som ble funnet og gravd ut på Sura gamla kyrkogård. Vi vil også 
takke Terje Gansum, John Ljungkvist, Svein Bringsdal, Monica 
Espinoza Valle og Rune Østigård for hjelp med bildematerial og 
praktisk anliggender og gjøremål. Hvis det ikke er referanser til 
personer eller andre kilder i forhold til bilder og illustrasjoner, så 
er det vi som har tatt fotografiene. Vi vil også takke Pernilla 
Bäckström, bibliotekarie på Uppsala Universitetsbibliotek, som 
bokstavelig talt har vært behjelpelig med å finne bøker fra 
bibliotekets mørke irrganger. Til sist vil vi takke Institutionen för 
arkeologi och antik historia, Uppsala Universitet, Vilhelm Ekmans 
universitetsfond, Uppsala Universitet, og Kungl. Gustav Adolfs 
Akademien för svensk folkkultur for økonomisk og praktisk støtte, 
som har muliggjort publiseringen av denne boken.  
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