PETER JACKSON

Guden 1 tridet
Till tolkningen av Havamadl 138-145

Det finns en gatfull och mycket omdiskuterad passage i dikten Hdvamal
(138-145) som beskriver hur en manniska eller en gud, av allt att doma
guden Oden sjilv, under nio nitter hingde i ett trad (eller en galge), sirad
med ett spjut och utan vare sig mat eller dryck, for att ddrefter ha upptagit
runor; fallit ned frin tridet; mottagit nio singer frin Bolpérs son, Bestlas
far; bjudits att dricka av det dtrivirda skaldemjddet och som en foljd av
detta borjat vixa och frodas. I direkt anknytning till skildringen foljer en
serie instruktioner som, trots sin korthuggna och dunkla karaktir, tycks
befatta sig med runristning och olika moment i den forkristna kulten.

I samma avseende som dikten Havamal tll sin struktur och sitt inne-
hall skiljer sig frin de 6vriga s.k. ”Eddadikterna”, intar hingningsmotivet
1 Hdvamal en unik plats i den fornvistnordiska litteraturen och i studiet
av fornnordisk religion. F3 textstallen har blivit foremal for stérre upp-
mirksamhet och véllat storre oenighet bland den nordiska hedendomens
moderna utforskare. Att 1 korthet ge en uttommande 6versikt av passa-
gens religionshistoriska reception vore siledes en hopplos uppgift. Det
finns daremot nigra framtridande problemstillningar i studiet av passa-
gen som mdste kommenteras innan vi kan fortsitta.

Den ena problemstillningen giller frigan om kristet inflytande p3
hingningsmotivet. Det ir inte utan viss tvekan jag ger mig i kast med
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denna friga, eftersom den egentligen kriver en mera utforlig behandling
an den har artikelns format tilldter. I sina mest extrema formuleringar
forefaller dock de alternativa tolkningarna av detta problem falla pa sin
egen orimlighet, d.v.s. att hingningsmotivet i Hdvamdl antingen helt
skulle sakna forkristna inslag eller att motivet inte i nigot som helst avse-
ende skulle ha blivit fé6remal for kristna tolkningar och kristen reception.
Den andra problemstillningen kan sigas std och falla med den forra och
ror sjalva motivets (har forstitt som en mojlig killa till f6rkristna fore-
stillningar) kategorisering mot bakgrund av de tva storheterna ”offer”
och ”initiation”. Innan jag kommer in pa denna diskussion, for att till sist
presentera min egen tolkning av stroferna, ar det pa sin plats med nagra
allmina anmirkningar om Hdvamadl i sin helhet och om den aktuella pas-
sagens struktur.

Textkritik och komposition

Havamdl ir den lingsta av dikterna i den 1200-talshandskrift (Codex
Regius 2365, 4to) som kommit att tjina som en av de viktigaste killorna
till den forkristna mytologin. I sin befintliga form forefaller dikten vara
ett kompilat. Minga av stroferna har sikert haft sitt ursprung i olika dik-
ter och shutprodukten fordelar sig dessutom tematiskt pa mer eller mindre
sjalvstandiga avsnitt. Till stora delar bestdr dikten av s.k. "gnomiska”
eller ”epigrammatiska” strofer, som i komprimerad form uttrycker mo-
raliska och praktiska rad. I vissa fall presenteras dessa gnomiska strofer
mot bakgrund av korta, mytiska episoder, vilka tycks fungera som ett
slags prejudikat. Det framgir sirskilt tydligt av dessa episoder att Oden
sjalv skall forstds som det talande subjektet 1 merparten av dikten, nigot
som ocksd kan utldsas ur diktens titel och dess slutstrof (164): Nz ero
Hdva mdl kvedin "Nu ir den Hoges tal framsagt”. Tillnamnet Hévi
(eller Hér), den Hoge”, kan pa goda grunder knytas till Oden. Vissa
strofer dr emellertid mera vacklande pi denna punkt, vilket vi strax skall
bli varse nir vi ser narmre pa den aktuella passagen.

Det ir inte endast diktens uppbrutna struktur som gor det svirt att
forestalla sig en texttrogen tradering sedan forkristen tid, utan dven delar
av dess stoff. En av de forskare som ivrigast drivit denna tes, Klaus von
See, kunde i tvd studier frin 1972 visa att delar av Havamadl stod 1 ett
sarskilt beroendeforhallande till latinsk litteratur fran kontinenten.! En
hornsten 1 bevisféringen dr de tydliga 6verensstimmelserna mellan

I von See 1972a och 1972b: 2-18.
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Havamal och Hugsvinnsmal, en islandsk bearbeatning av den latinska
larodikten Disticha Catonis. Ett sidant inflytande frin den medeltida
skriftkulturen ir endast tinkbart efter att klostervisendet etablerades pa
Island under 1100-talets forsta hilft, varfor von See daterade dikten i dess
befintliga form till 1100-talet eller det tidiga 1200-talet. Han uteslot dir-
med inte att flera av stroferna var betydligt aldre och dven kunde ha fore-
legat 1 mindre strofgrupper innan den slutgiltiga versionen komplierades.
Mot bakgrund av dessa anmirkningar skall jag nu presentera en kortfat-
tad strukturanalys av den aktuella passagen.

Sjilva hingningsmotivet fordelar sig pa fyra ssmmanhingande strofer,
vilka tycks terge en serie hindelser forlagda till ett mytiskt forflutet.
Hir, liksom i andra delar av dikten, kan strofernas *jag” antas vara guden
Oden sjilv, som ur sin egen mytiska biografi extraherar karnfulla lev-
nadsvisdomar. Direfter foljer en serie strofer (142-145) som riktar sig
direkt till en namnl6s dhorare eller lisare med instruktioner och frigor
(*Du ma3 ....!”, "Vet du hur ...?”). Strofernas ”jag” ir inte lingre Oden
sjalv, utan snarare poeten eller redaktoren.? Den sista strofens slutrader
forefaller knyta an till hingningsmotivet, denna ging med hinvisning till
Oden (= Pundr) i tredje person. Overgingen till den del av dikten som
brukar kallas Ljédatal markerar ett tydligt tematiskt brott i texten. Pas-
sagens inledningsstrof (138) har dven markerats med stor begynnelse-
bokstav 1 handskriften.

I sin helhet placerar sig detta kringskurna textstycke (R#natal) 1 ett
svirbestimbart grinsland mellan myt och rit, mellan den fornskandina-
viska religionens férestillningsvirld och dess handlingsaspekter. Endast
ett fital poetiska omskrivningar i skaldediktningen indikerar att hing-
ningsmotivet varit kdnt i forkristen tid. Bland dessa utmirker sig en ken-
ning i Eyvindr Finnson Skildaspillrs Haleygatal (1) frin slutet av 900-
talet, som bevisar att Oden inte endast kunde uppfattas som “de hangdas
gud” (Hangagud, Hangatyr, etc.) utan sjilv som en "galgens borda” (galga
farmr). Om de andra aspekterna pa motivet dr diremot den ildsta littera-
turen fortegen. Denna brist pa tydliga paralleller i den fornsvistnordiska
diktningen foranledde tidigt Sophus Bugge att istallet soka paralleller il
motivet 1 den kanoniska litteraturen och i kristen folkdiktning frin
Nordeuropa. Framstillningen av den i "tradet” hingande, med spjut
sdrade, sviltande och ropande guden gav Bugge stod for antagandet
”at Odens hengning har sin Oprindelse fra Kristi Korsfestelse”.> Kon-

2 von See 1972a: 61.
3 Bugge 1881-9: 305.
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stantin Reichardt forsokte 1 en uppsats frin 1957 att rehabilitera Bugges
hért krtiserade hypotes, vilket fick till f3ljd att den vann en del nya an-
hingare.

Kristet inflytande?

En {6r den kristologiska tolkningen viktig textparallell fortjanar att
aterges 1 sin helhet har. Det rér sig om inledningsstrofen till en folkdikt
frin den shetlindska 6n Unst, som en ung arbetare vid namn Georg
Sinclair nedtecknade ur minnet sommaren 1862 efter att ha hort den frén
en gammal kvinna pa 6n.

Nine days he hang pa de rutless tree;
For ill wis da folk in’ giid wis he.
A blidy mael wis in his side-
Made wi’ a lance— ’at wid na hide.
Nine lang nichts, 1’ da nippin rime,
Hang he dare wi” his nzked limb.
Some, dey leuch;

Bitt idders gret.

”Nio dagar hingde han pa det rotldsa triadet;
for ont var folket och god var han.

Ett blodigt mirke var i hans sida —

gjort med en lans — det ville inte likas.

Nio linga nitter, 1 den bitande frosten,
hingde han dir med sina nakna lemmar.
Somliga log, men andra grit.”

Det kan inte betvivlas att versen frin Unst star i ett direkt eller indirekt
beroendeforhéllande till inledningsstroferna i Rénatal. Frigan ir dar-
emot om det kan anses filologiskt och historiskt forsvarbart att betrakta
stroferna i Runatal som en tematisk vidareutveckling av det motiv som
moter oss i den sent nedtecknade versen frin Unst.

En viktig omstindighet 1 sammanhanget ar att de enskilda Rinatal-
stroferna bar sa tydlig pragel av den férkristna diktartraditionen att deras
anpassning till ett kristet berittelsestoff och en kristen offerideologi
endast kan ha varit retoriskt verkningsfull under férutsittning att dessa
externa element befunnit sig i tillfallig samklang med ett redan befintligt
forkristet idégods. Kort sagt: det bor ha funnits ndgot dir frin borjan for
att retoriken 6ver huvudtaget skulle kunna gora sig gallande. Hade t.ex.
kyrkofadern Tertullianus, 1 sin skrift Om foreskriften mot kittarna, na-
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gonsin valt att framstilla Mithraskulten i sin egen samtid som en perver-
tiering av den kristna kulten (XL) om det inte vore for att han noterat
pafallande likheter mellan den kristna kulten och Mithraskulten. Vi fir
heller inte bortse frin att hingningsmotivet ser ut att bilda en narrativ
ram kring stroferna 140-145,% vilka befattar sig med rituella praktiker
som direkt anknyter till den kristna missionens frimsta méltavla: det for-
kristna blotet. Det 4r svart att forestilla sig en miljé i det medeltida
Nordeuropa dir kristna forestallningar maskerades som centrala aspek-
ter pd den forkristna kulten. Det finns diremot &tskilliga exempel pi
motsatsen. Hybridiseringen av kristna och férkristna element har dels
yttrat sig som ett Omsesidigt oskadliggérande och utnyttjande (bot eller
expiatio) av hedniska element uppifrdn och ned pi ecklesiastiska eller
klerikala initiativ,’ dels som en inkapsling av sddana element nedifrin och
upp med forankring 1 folkdikening, folkmedicin och folkreligiositet.6
Sddana hybrider kan alltsd sdgas antingen tjina eller betjina sig av den
dominerande traditionen. Det ar diremot betydligt svirare att finna en-
tydiga exempel pa hur en missionerande religion inspirerar sina antago-
nister genom att maskeras som sin egen motsats, dtminstone i den med-
eltida milj6 det hir dr friga om.”

4 Detta framgir sirskilt av de tv3 avslutande raderna i strof 145 (Svd Pundr um reist [...]
er hann aptr of kom).

5 Som utgdngspunkt for en mera systematisk tillimpning av sidana strategier anfdrs ofta
en lagparagraf i Codex Theodosianus (xvi.10.25) som pabjuder de hedniska helgedomarnas
forstorelse och transformation med hjilp av det kristna korsets tecken (jfr Hanson 1978: 263).

¢ En variant av den hedniska s.k. “andra Merseburgbesvirjelsen” (c:a 750 e.Kr.) frin
en haxprocess i Stavanger 1685 illustrerar hur muntliga traditioner med rétter i forkristen
lakedomskonst kunde inkorporera kristna element, utan att dirmed ge upp vare sig tematik
eller ordalydelse: ”Vaar Herre Jesus reid yver turre heid, det rinast i den dyraste led. Vaar
Herre Jesus han steig sjolv av, og lagde: bein i bein, marg i marg, blod i blod, hud i hud og
kjot i kjot.” Protagonisterna i den tyska Merseburgbesvirjelsen ir diremot hedniska gudar
och gudinnor (Phol, Uuodan, Sinthgunt, Sunna, Friia och Volla).

7 Ett exempel pd en sidan omvind kryptering vore den korfiste Orfeus (ORPHEOS
BAKKIKOS) p4 en amulett frin samlingarna i Kaiser Friedrich-Museum i Berlin. Artefak-
ten férsvann nir samlingen skingrades under 2:a virldskriget, men hade redan 1926 avfir-
dats som en forfalskning. Jfr Joh. Reil och Rob. Zahn (Angelos 2, 1926, 62 f{.) och Kern
(Gnomon, 1935, 476).

I en ny studie av hingningsmotivet pekar Anctte Lassen (2009) p3 en rad, tidigare del-
vis obeaktade paralleller mellan medeltida framstillningar av Kristi korfistelse och Odens
hingning. Hon avser dirmed visa att den aktuella passagen i Hivamdl beskriver en omvind
korsfastelse, vilken syftat till att demonstrera att den férkristna hedendomen byggt sina
doktriner pd en férfelad uppfattning av kristendomen. Aven om Lassens tolkning, till skill-
nad fran tidigare kristologiska tolkningar, framstdr som mera 6vertygande med avseende
pa de (huvudsakligen apologetiska) motiv som skulle ha motiverat passagens medeltida
tradering och reception, kvarstir enligt min mening méjligheten att passagen trots detta
kan ha byggt pa ett forkristet motiv.
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Vi kan alltsd férmoda att parallellerna mellan kristet berattelsestoff
och stroferna 1 Havamal var orsaker till och inte ett resultat av kristna
tolkningstendenser. Det forefaller varken sirskilt sannolikt att stro-
ferna tillkommit i en synkretistisk miljo eller att de personer som forst
skrev ned och kompilerade dikten under 11-1200-talet skulle ha inter-
polerat kristet idégods i en passage som annars bar si tydlig prigel av
forkristen offeridelogi. Det dr nigot jag avser argumentera for mera
utforligt nedan. Mycket tyder pd att de islindska skriftlirde bem6dade
sig om att halla isir teologiska och antikvariska angeldgenheter. Vi fin-
ner ett talande exempel pa denna ambition hos Snorre (Skéldskaparmdl,

kap. 8):

Man bér varken glomma eller avfirda dessa havdvunna ord pa si sitt att
de gamla kenningarna, som de bista skalderna har glatt sig 3t, avlagsnas
fran diktningen. Men kristna man skall inte tro p4 en hednisk gud och inte
heller pa dessa berittelsers sanning, annat 4n pa det sitt som beskrivs i
bokens borjan.

Med ”som det stir i bokens borjan” (svd sem bér finnist { upphafi békar)
syftar Snorre antagligen pd prologen till sin trefaldiga poetik (eller
”Edda”). Hir avslojar han bide sin konfession och sin klassiska bildning
genom att lita den s.k. “euhemerismen” utgbra en neutraliserande
upptakt till det hedniska stoff som behandlas i de tva f6ljande avsnitten
(Gylfaginning och Skaldskaparmdl). Snorre och den fornskandinaviska
mytologins anonyma tradenter under 1200-talet tycks inte forst och
frimst ha begagnat sig av euhemerismen i apologetiskt syfte, utan snarare
betraktat den som en forevindning att bevara vissa aspekter pa det f6r-
kristna arvet. De gamla gudarna behovde inte demoniseras, eftersom de
egentligen var ittlingar till det trojanska kungahuset, hovdingar frin
Asien som iforntiden lade grunden for det nordiska samhillet och for de
gamla hirskardtterna. P4 sé sitt kunde delar av det forkristna arvegodset
aterfd ndgot av den respekt som den grekiska och romerska antiken, i
synnerhet dess mytologi och litteratur, atnjot i den medeltida konsten
och litteraturen.

Innan vi {dmnar frdgan om kristet inflytande bakom oss, bor det beto-
nas att ingen av beskrivningens detaljer ~ dven om de hir forenats i en
unik konstellation — ger ett entydigt kristet intryck. Foljande forslag pa
externa impulser kan utan problem avskrivas mot bakgrund av annat in-
hemskt material:
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a) Den hingde/sig offrande, med spjut sirade Oden dr en adaption av
den korfaste, med spjut sarade Kristus.

Bruket att offra minniskor till Oden genom hingning behover inte ha
varit en genuin kultpraxis i det férkristna Skandinavien, men utgor dar-
emot en iterkommande zopos i den fornvistnordiska litteraturen. Spju-
tet, ett av Odens mera framtridande attribut,8 kunde ocksd ingd som en
komponent i denna topos. Ett ofta anfort exempel ir historien om hjilten
Starkadr och kung Vikar i Gautrekssaga (kap. 7), dar ett skenoffer till
Oden genom hingning efter gudens ovintade ingripande resulterar i
kungens offerdod. Starkadr kastar en gren mot Vikarr och 1 samma dgon-
blick som han utbrister “nu ger jag dig 4t Oden” (n4 gef ek pik Odni)
férvandlas grenen till ett skarpt spjut och kalvtarmarna kring hans hals
till ett rep. Aven om Gautrekssaga tycks ha kompilerats sent (det ildsta
manuskriptet ir frin bérjan av 1500-talet), finns det inget som tyder pé
att hingningsmotivet i Hévamadl tjinat som skildringens enda killa. Om
samma topos vittnar dven en vers frin Halfssaga (kap. 1): jag ser din son,
kvinna, hinga i den hoga galgen, offrad 4t Oden” (ek sé hanga d hivum
galga son pinn, kona, saldan Odni).

b) Den sista bestindsdelen i Odens martyrium (bristen pd mat och dryck,
rituellt fastande) kan inte beliggas i det forkrisina materialet.®

Invindningen ir en smula 6verraskande, eftersom associationerna till
martyrium och rituellt fastande i sig ar produkter av kristna tolknings-
tendenser. En mera nirliggande parallell till det aktuella textstillet ater-
finns 1inledningprosan och inledningsstroferna (1-3) till dikten Grimnis-
mdl. Hir meddelas att kung Geirradr torterade den forklidde Oden
genom att placera honom mellan tvi eldar under itta nitter. Kungens
son, Agnarr, kommer till den innu oidentifierade gudens undsittning.
Han bjuder Oden ett dryckeshorn, varpa guden belénar Agnarr med
esoterisk undervisning och slutligen avslojar sin sanna identitet. I den
andra strofen sager Oden ”i atta nitter satt jag hir mellan eldarna och
ingen bjod mig mat, utom Agnarr som ensam skall rida” (Atta netr sat
ek milli elda hér, svd at mér mangi mat ne baud, nema einn Agnarr, er
einn skal rdda), for att mot slutet (54) av dikten avsldja: ?Oden heter jag
nu, Yggr hette jag forut och Pundr fére det”. Det ar latt att hir igenkinna
samma grundmonster som i Réinatal. Efter en lingre tid av umbiranden

8 Egil Skallagrimsson kinner honom exempelvis som ”spjutets herre” (geirs drdrt)
(Sonatorrek, 22).
9 Reichardr 1956: 21.
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(bl.a. brist pa féda) bjuds Oden att dricka ur hornet och inleder dirpa sin

undervisning.

¢) Odens nio ndtter i tridet dr en omtolkning av Kristi nio timmar pd
korset.10

Att beteckna en avgrinsad tidsrymd med “nio nitter” (nin nettr) har
utan tvivel varit en vida spridd och etablerad konvention i den fornskan-
dinaviska berittartraditionen. Den iterfinns bland annat (i ett helt annat
sammanhang) i Snorres version av myten om Njord och Skade.!! Nio-
talet ar for Svrigt rikt representerat i den fornskandinaviska mytologin
och har sikert spelat en viktig roll 1 kulten. Ett tidigt och tvivelsutan
forkristet exempel dr de nio bockar (niu hAborumR) och nio hingstar
(nin hagestumR) som omnimns i blotinskriften frén Stentoften. Ett an-
nat anmirkningsvirt, om 4n mera omdiskuterat exempel ar de nio djur av
hankén som, enligt Adam av Bremen (Gesta Hamburgensis, kap. 27),
bars fram vid offerfesterna i Uppsala (novem capita offeruntur) och upp-
giften i skolion 140 om att offerfesten varade i nio dagar (Novem diebus
commessationes et eiusmods sacrificia celebrantur).

Initiation eller offer?

Aven om mycket av det som mdter oss i passagen vid forsta anblick kan
te sig dunkelt, bor vi and3 utgd ifrdn att texten faktiskt vet vad den talar
om, vad den underforstdr samt hur dess olika avsnitt och strofer hinger
ihop. For att lyckas avticka sddana intentioner i texten kan vi inte endast
forlita oss pd “harddata”, utan méste dven anvinda vér intuition och in-
billningsférmaga. En sidan tolkning bidrar i bista fall till att gora texten
mindre forbryllande och exotisk, utan att vi darmed behdver insistera pd
att objektivt ha fastslagit fakta.

Ett generellt problem med manga nyare tolkningar av Rénatal ir ovil-
jan att ge en entydig karakteristik av passagens centrala tematik. For att
6vervinna denna radvillhet har man konstruerat en “hypertext”, dir alla
de kosmologiska, rituella, teologiska och etiologiska associationer som
passagen vicker hos en modern lisare skall kunna samexistera, utan krav
pa vare sig f6ljdriktighet eller entydighet. Exempel pd en sidan pluralis-
tisk textforstielse finner vi hos Margaret Clunies Ross. Hon framhiller
betriffande den aktuella passagen att den "belongs to a sacrificial con-

19 Ibid., s. 28 (fotnot 26).
" Gylfaginning, kap. 23. Handskrifterna uppvisar hir olika lisarter (.ix. netr [WTU)
och vetr "vintrar” [R]), men mycket talar f6r att netr ir den riktiga.



Guden i tridet 39

text”, “has an aetiological fuction”, ”is initiatory”, “uses the idiom of
initiation”, “the god’s suffering takes place on (...) the world axis” och

t "the important factor (...) is the nature of the kinship relationship
between the novice and the initiator”).!12

Termerna “offer” och ”initiation” betecknar analytiska kategorier —
de har ingen given plats i det religionsvetenskapliga killmaterialet —
som vanligtivs begagnas for att skapa distinktioner mellan olika ritualty-
per, inte for att belysa aspekter pi samma foreteelse. Det dr darfor
anmirkningsvirt att termerna ofta har 3beropas parallellt 1 tolkningar av
hingningsmotivet.!> Om den aktuella passagen alltsd bdde beskriver ett
exemplariskt offer och en initiationsrit, mister kategorierna “offer” och
”initiation” sina primara analytiska funktioner. Eftersom initationsriter
och offer ir sammansatta foreteelser, har jag svirt att se hur samman-
blandningen av de tvé kategorierna vare sig skulle kunna frimja forstiel-
sen av texten eller bidra till den religionsvetenskapliga begreppsappara-
tens precisering. Ar offertematiken endast en aspekt p3 initiationsriten?
Ar initiationen en mtegrerad del av offret? Skall offret forstds som ett
slags initiation eller initiationen som ett slags offer? Om initiationen
innebir en ritualisering av 6vergdngen fran en till en annan social sfar, sd
innebir offret snarare ett uppritthillande av en befintlig social sfir ge-
nom sitt instiftande av en kultgemenskap som vunnit gudens eller gudar-
nas gillande. Det 4r litt ate forsta hur offret, i enlighet med en sidan logik,
ocksa kan fungera som en offentlig demonstration och konsolidering av
makt. For att gora basta majliga rattvisa at ndgra av passagens egna for-
muleringar (gefin Odni, 0rd mér af ordi [...] verk mér af verki, bidia,
blota, senda, séa), vilka alla tycks peka 1 riktning mot kategorin "offer”,
viljer jag att begrinsa min tolkning till de aspekter pa offret som enligt
min mening utgdr passagens enda tydligt urskiljbara trad.

Jag kommer hir att begrinsa min definition av "offer” till handlingar
som direkt eller indirekt kan knytas till ett ”selektivt, rituellt dodande”. 14
Ett offer innebar alltsd slakt av domesticerade eller infingade djur under
rituella omstindigheter. Sddana omstindigheter kan innebira alltifrdn
redundanta rutiner 1 samband med sjilva slakten tll ytterst omfattande,
tidskrivande och pékostade rituella férehavanden som bildar ett kom-
plext ramverk kring dédandet av ett eller flera djur (jfr den grekiska an-
tikens hekatémbé eller det fornindiska histoffret). I sin mera utarbetade
form utgor offerceremonin en sekvens av rituella moment som ofta star i

12 Ross 1994: 222 ff.

13 Se exempelvis Schadt 1993 och Ross 1994: 222 ff.

1+ Definitionen hirror frin Smith 1987: 200. Smith forstar hir offret som "an elaboration
of the selective kill” i kontrast till jaktens tillfalliga” (forzutions) dodande.
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ett mer eller mindre urskiljbart orsaksforhillande till varandra: pro-
cessioner, béner och singer, slakt, divination, tacksigelser, gemensamt
atande och drickande. Minga av dessa moment dterfinns ocksé 1 beskriv-
ningar av det fornskandinaviska blotgillet (blotveizla).

Schedt och Clunies Ross har naturligtvis ratt 1 att dvergangen frén ett
tillstdnd av ignorans till ett tillstind av vetande utgor ett central moment
i minga initiationsriter, men det dr ocksd kinnetecknande for en offer-
ceremoni att deltagarna anser sig komma 1 besittning av ny kunskap om
gudens eller gudarnas vilja, inte minst huruvida de boner som tf6ljt
sjilva slakten har bifallits. Ett dterkommande tema i den religionsveten-
skapliga diskussionen kring offret ir den kontakt som offersubstansen
anses etablera mellan minniska och gud, mellan det drande subjektet och
det drade objektet. Det reciproka forhillandet mellan mianniska och gud
har inte endast omfattats av tanken pd gdvor och motgavor, utan iven
inbegripit tanken pa informationstransaktioner. Guden anses meddela
sig till manniskan genom tecken, vilkas tolkning ofta forutsitter samma
slags mandat som den ritualiserade slakten. Jag vill hir argumentera for
att sidana tekniker kan visa sig relevanta for forstielsen av Rénatal, vil-
ket tvingar mig att gora en liten digression.

Offer och divination i det forkristna Norden

Den fornvistnordiska litteraturen ar relativt fortegen om de handlingar
och utensilier som ingick i ett typiskt blotgille, men ull de inslag som
med viss sikerhet kan beliggas hor den rituella hanteringen av offer-
djurets blod. Snorres skildring av hur ett typiskt blotgille hos Sigurd
Ladejarl 1 Trondelag kunde gi till (Heimskringla, saga Héikonar goda,
kap. 14) intar en sirstillning i debatten kring det fornskandinaviska
offrets elementa.!> Hir far vi veta att offerblodet (hlaut) fran olika
slags mindre djur och en hist samlades i sirskilda kar (blautbollar) och
att sarskilda kvistar (blaniteinar) anvindes for att rodfirga “altaren™!6

15 Skildringens killvirde har ifrigasatts av vissa forskare, bl.a. av Klaus Diiwel (1985)
som menar sig ha funnit f stod for att Snorre verkligen haft kunskaper om den férkrist-
na kulten. Snorre skulle istillet ha kombinerat element frin medeltida gillesstatuter och
skildringar av "hednisk” offerpraxis i Gamla Testamentet for att ge realistisk pragel it
ett rent fantasifoster. Jag ansluter mig hir till den diskussion som forts av forskare som
Anders Hultgard (1993) och Frangois-Xavier Dillmann (1997). Bida gor gillande att nigra
av skildringens detaljer sikert hirror fran kristet bruk i Snorres samtid, medan andra pi
goda arkeologiska och filologiska grunder kan knytas till frkristna seder.

16 Termen stallr (har i pluralis) syftar inte nédvindigtvis pa ett vanligt altare, utan kanske
snarare pa det "stall” dar gudabilden stod (Hultgard 1993: 234).
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(stallana), hovets insidor och utsidor och slutligen blotgillets deltagare.”
Aven om det specifika syftet med forfarandet inte framgir av passagen,
leds associationerna i en bestimd riktning pd grund av den term (hlaut)
som hir betecknar det offrade djurens insamlade blod. Termen sitts van-
ligtvis 1 sprakligt samband med hlutr ("lott”) och hljita ("dra lott”), men
bor ocksa tolkas mot bakgrund av uttryck som fella biétspin'8 ("kasta
blotspan™) och *kjésa hlantvid'® (Vsp. 63) (*valja lottra”). Det kan vara
virt att erinra om hur Folke Strom karakteriserar sidana orakelmetoder
1 sin sammanfattande beskrivning av den fornskandinaviska kulten:

Den mest omtalade orakelmetoden kallades fellz bitspin. Den bestod i att
man vid blotet kastade spanor eller tiljde lottstavar, varefter man av deras
lage uttolkade oraklet. Stavarna eller spdnorna hade sin spidomsférméga i
kraft av sin forbindelse med blotet och dirigenom med gudarna. Ty det var
fran dem som den hemlighetsfulla kunskapen hirrérde. (Strom 1985: 86)

Det kanske mest bestickande exemplet pa divinatoriskt bruk av hlaut ger
dock inledningsstrofen i Hymiskvida, dir gudarna, mitta och beldtna
(sumblsamir) efter att ha fortire sitt jaktbyte: “skakade kvistar och sdg pd
hlaut,2® de fann hos Agir ett 6verflod av kittlar” (bristo teina ok a hlaut

17 En annan, med Snorres skildring relativt vil 6verensstimmande passage, terfinns i
Eyrbyggjarsaga (kap. 4). Hir forekommer ocksé termerna hlaut, hlauttein och hlautbolli i
den av Snorre specificerade betydelsen.

18 Dillmann (2006: 48) konstaterar att uttryckets ursprungliga betydelse visserligen
forutsitter ett nira samband mellan offer och divination (*jeter le[s] copeau[x] du sacri-
fice”), men betvivlar om de litterdra 1200-talskallorna kan skinka nigra djupare insikter
i detta slags offerpraktiker. Ulf Drobins viktiga studie "Mjédet och offersymboliken i
fornnordisk religion” (Drobin 1991) bor ocksi namnas i sammanhanget. Har diskuteras
bl.a. uttrycket fela bldtspan iljuset av Odens sjilvoffer och upptagande av runor (se sirskilt
s. 110 och 129 £.).

19 Den fran Codex Regius avvikande lisarten i Hauksbdk (hlutvid) stirker intrycket att
strofen ursprungligen syftat pa lottdragning. Termerna hlaut och hlutr betraktas ofta som
synonymer i nyare forskningslitteratur, trots att den ena ar en avljudsvariant av den andra
och s3ledes mycket vil kan ha haft andra konnotationer i den ildsta diktningen.

20 T motsats till forskare som de Vries (1970: §288), Diiwel (1985: 30 ff.) och von See
(m.fl.) (1997: 279) vill jag inte helt utesluta att Alaxt i denna strof kan ha haft samma elip-
tiska, overférda betydelse som 1 prosalitteraturen, allts3 “offerblod” och inte "lott™ (annars
vanligtvis blutr). Strofen i Hymiskvida innehiller ocks3 andra termer som {6r tanken till
offerceremonier, gemensamt dtande och dryckeslag (sumb{). Diiwel argumenterar for att
prosalitteraturens sammanblandning av de tvd betydelserna *lott” och "offerblod” kan re-
duceras till systematiska felldsningar av en skaldestrof frin slutet av 900-talet (a.a., 5. 30 ff.).
Jag finner inte denna bevisforing helt dvertygande och tycker inte heller att den stir i rimlig
proportion till Diiwels hyperkritiska virdering av de medeltida killorna. Exakt vad som
avsigs med hlaut i en forkristen kontext fir vi aldrig nigot sikert svar p3, men att helt
avskriva den medeltida livteraturens vittnesmal frin undersékningen gor oss knappast
bittre rustade att tolka det f3rkristna materialet.
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sd, fundo at £gis orkost hvera). Om termen hlaut 1 denna strof skulle
svara mot Snorres beskrivning av Ladejarlens blotgille, vore det alltsd
friga om divination medelst jaktbytets blod och sirskilda kvistar varmed
blodet stinktes pa altare eller andra kultiska inventarier: ett slags divina-
torisk action painting. Denna idé vann tidigt gehdr hos forskare som
Fritzner, Finnur Jénsson och Gering-Sijmons, men har senare blivit
foremal for ingdende kritik och kan inte lingre accepteras utan férbehall.
Tolkningen av spontant uppkomna monster i direkt anknytning till slak-
ten, exempelvis de romerska pristernas undersokning (inspicio) av offer-
djurets inilvor, var en utbredd praktik i den antika virlden, men kan inte
sikert beldggas pé skandinaviskt omride. Den enda kompletterande upp-
giften om att offerblod skulle ha anvints f6r divinatoriska syften bland
germanska folk ger ett timligen dubidst intryck, dven om den kan inne-
hélla spér av autentisk information som broderats ut for att ge en bild
av skrickinjagande och barbariska riter. Strabo iterger i sin Geografi
(7.2.3) hur de germanska kimbrernas sierskor skar upp struparna pa
krigstdngar och spidde i blodet som rann ned i en stor bronskittel (ek dé
toi prokheoménou haimatos eis ton kratéra manteian tina epoiointo).
Forfarandet med offerblod ser i alla hiandelser ut att ha 4tf6ljt runristning
i rituella sammanhang, vilket antyds i en ling inskrift frin 600-talets
Norge (Eggja). Som sd ofta i fallet med tidiga runinskrifter ar kontexten
och ordalydelsen timligen dunkel. Det verkar dock rada stor runologisk
enighet om att sekvensen hin wArb nAseu syftar pa rituell aktivitet i an-
knytning till monumentets uppférande: ”(mannen) Gverdste denna
(sten)” med liksjon (= blod) (Krause, Haavaldsen)/”denna (sten) ar éver-
6st med ’liksjon’ (= blod)” (Hest).2! Rodfargning av kultiska inventarier
med offerblod omtalas dven i en Eddastrof (Hyndlulidd, 10), som av allt
att doma aterger genuina forkristna traditioner.22

Eftersom den slumpmissiga produktionen av tecken vanligtvis ligger 1
sjilva divinationens natur, har skrift och andra artificiella teckensystem
kunnat bidra till att operationalisera sidana tekniker. Runristning och
(rod)fargning kan séledes, sirskilt 1 ljuset av det ovintade sambandet
mellan offerblod och lottdragning, ha ingdtt som moment 1 férfarandet
med hlant, dven om praktikens detaljer undslipper oss. Uppgifter om
lottorakel hos germanska folk och i den antika virlden bekrattar att lot-
terna vanligtvis graverats med bokstidver och andra tecken.?> Férekom-

21 En uppdaterad diskussion (med referenser) &terfinns hos Looijengas 2003: 342,

22 Diskussion hos Hultgard 1993: 236f.

2 Cicero terberittar 1 De divinatione (2.85) legenden om uppkomsten av Jottoraklet 1
Praeneste. En man av idel bord, Numerius Suffustius, hade i drémmar blivit varskodd att
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sten av lottorakel (frét, ganga til fréttar, blotade til gndanna ok feck pa
frett) och andra divinationstekniker 1 offersammanahang omtalas pé flera
stillen 1 den fornvistnordiska prosalitteraturen, men mera sillan i den
ildsta diktningen.2# Uppgifterna i prosan ar dock sé pass spridda och av
s pass skiftande karaktir att de rimligtvis bor innehélla genuin informa-
tion om f6rkristna forhallanden. Jan de Vries pekar aven pa forekomsten
av lottorakel 1 offersammanhang med stdd 1 etnografiska notiser. Hos de
uraliska tjeremisserna (*marierna”) skirs exempelvis flisor frin offertri-
det for att direfter kokas tillsammans med det offrade djurets kétt och
bestrykas med blod.25> Den for vira syften enda visentliga insikten dr
dock att det fornskandinaviska offret kunde inbegripa divination av ett
eller annat slag, oavsett om offerblodet ingick som en komponent i divi-
nationspraktiken eller ej. Dessa teknikers gemensamma nimnare var (hur
vi in viljer att forstd den) "lotten” (blaut eller hlutr): den av 6det till-
delade ”delen”. Det var genom den som guden eller gudarna bekriftade
sitt deltagande i offret.

Det har nu blivit dags att dtervinda till Rénatal for att se om strofernas
mal och mening klarnat nigot. Det ir tydligt att passagen innehéller refe-
renser till den fornskandinaviska kulten, sivil i inledningsstrofernas
hangningsscen som i de avslutande strofernas instruktioner betraffande
blot, bon och slakt. Om vi diremot skall kunna tolka referenserna till
runor, runristning, lisning och (réd)fargning mot samma bakgrund, ar
det ocksd 6nskvart att vi forsoker teckna en bild av hur dessa olika prak-
tiker kunnat interagera i ett storre kultiskt sammanhang. Tendensen i
tidigare forskning har nimligen varit att karakterisera den évergripande
tematiken 1 mera svepande ordalag som “magi och kult”,26 trots att sam-
manblandningen av kategorierna “magi” och “kult” (p3 samma sitt som

pan och fann innuti klippan lotter (sortis) av ektrid som graverats med gamla bokstiver
(insculptas priscarum litterarum notis). Forekomsten av lottorakel och graverade lotter kan
ocksd bekriftas arkeologiskt, bl.a. genom de ritiska lottstavar som pétriffats i narheten
av Kitzbiihel i de 8sterrikiska alperna (de Vries 1970: §297). Det ir anmirkningsvirt att
den nordliga spridningen av italiska/etruskiska alfabet, vilka alla utgjorde varianter av det
grekiska alfabetet, av vissa forskare [yfts fram i debatten om runskriftens ursprung (Looijenga
2002: 10f.).

24 De viktigaste textstallena diskuteras hos Diiwel (1985: 25 {.), som idven riktar befogad
kritik mot uppfattningen att divination var en nédvindig del av de forkristna offerceremo-
nierna.

25 de Vries refererar till Uno Holmbergs monografi Die Religion der Tscheremissen,
FFC 61, 1921, 134 {f. och 551-552.

2 Jimf6r von See: 1972a: 62 ("Magie und Kult”) och Clunies Ross 1994: 223 (”the prac-
tice of operative magic and the conduct of sacrifice”).
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i fallen ”initiation” och ”offer”) snarare innebir en uppldsning av me-
ningsfulla distinktioner an en precisering av det religiosa livets olika
domainer och handlingsaspekter.

Rinatal och runorna

Exakt vad som asyftas med den allittererande ordgruppen rista — rida —
fé — freista 1 strof 144 dr svirt att utldsa ur texten, eftersom ordgruppen
lamnas oberord i den f6ljande strofen. Det ir sannolikt att verben avser
sammanhingande aktiviteter som 1 sin tur kan knytas till den foljande
ordgruppen (bidia — bléta — senda - soa) och siledes bor aterspegla
centrala aspekter pa kulten. Mycket talar {or att verbens underforstidda
objekt ar de r#nar och stafir som omnimns 1 strof 142, sirskilt eftersom
tre av verben 1 den fyrfaldiga ordgruppen éterfinns i denna strof (rédna
[stafi], fadi, reist). En anledning att tolka rénar och stafir som synonyma
begrepp, nigot 1 stil med “sirskilt efterfrigade ord, namn eller satser”,
och inte som "skrift” eller ”skrivtecken”, dr att de tvd begreppen tycks ha
just denna innebord nir de upptrider parallellt i andra Eddadikter.2?
Sigmund Feist jimforde i sin gotiska ordbok frin 1939 (Vergleichendes
Warterbuch der gotischen Sprache) grekiskans ereundé ”jag undersoker”
och det fornnordiska substantivet raun “prov, undersokning”. Bland
sena avliggare till detta ord mirks nusvenskans rén och utréna. Den
underliggande germanska formen *rauno kan enklast, enligt Feist, for-
klaras som en avljudsvariant av *r#nag, som 1 sin tur fir anses beteckna
sjalva undersékningens féremdl (ndgot som “efterfrigas” eller "under-
soks”). Den grekiska anvindningen av verbet ereundé kan illustreras
med féljande versrad frin ett Pindarosfragment (Paian 21 [fr. 61]): ”(han
kommer inte att kunna) utréna gudarnas planer (ta theén boulesimat’
ereundsei)”. Satsens objekt, de gudarnas “planer” (boulerimata) som inte
liter sig utronas, dversitts intressevickande nog med runa i den gotiska
bibeln — t.ex. i Luk 7:30: runa gudis (boulén toi theoi) "Guds plan”. Vi
ror oss med andra ord inom ett vil avgrinsat semantiskt falt. Om Feists
etymologiska hirledning av termen r4n ir korrekt, har dess tidiga kon-
text inte forst och frimst varit grafisk eller epigrafisk, utan diagnostisk.
En sidan tolkning passar vil in pa den tidigast belagda anvindningen av
ordet 1 den gotiska bibeloversittningen och 1 de ildsta runinskrifterna.
Runorna kan, mot bakgrund av fljande exempel, karakteriseras som:

27 Angdende rinar seisynnerhet Vafpridnismal 42-43 och stafir i samma dikt, stroferna
1 och 55. Termernas nira forbindelse framkommer dven i uttryck som segia sannar rinir
("saga sanna runor”) (Fornaldar sogur, 2.302) och sagdi sanna stafi ("sade sanna stavar”)
(Sigrdrifumal 15).
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a) Gudastammande.

Luk 8:10: runos piudinasaus gudis "Guds rikes hemligheter” — Noleby:
runo fahi raginaku[n]do ”jag mélar en gudastammande runa”

b) Dolda/overlitna.

Kol 1:26: runa sei gafulgina (< urgerm. *felhan) "den hemlighet som har
varit férdold” - Stentoften: hidez runo[ro?]no felAh (< urgerm. *felban)
ekA hederA/Bjorketorp: hAidz runoronu fAIAh Ak ha[i]derA ”en klar
runrad dolde/6verlat jag har”

¢) Uppdagade
Kol 1:26: runa (sei gafulgina) [...] ip nu gaswikunpida warp “den hemlig-
het (som har varit f6rdold) [...] men nu har uppenbarats”

Tolkningen dverensstimmer ocksi med den betydligt yngre Eddadikt-
ningens anvindning av r#nar/stafir som beteckning pé den sprakliga rea-
liseringen av exklusiv och efterfrigad kunskap, sirskilt i dialogdikten
Vafpridnismadl. Diktens tvi slutstrofer (54-55) ger vid handen att rinar/
stafir bide kunde bli foremal for sirskilda undersokningar (freista, reyna
[54]) och meddelas fortroligt genom viskningar (*mela i eyra). Vi kan
alltsd konstatera att termen r4» 1 vissa sammanhang endast stdtt 1 ett
sekundirt forhallande till den s.k. ”runskriften”. Runskriften fungerade
hir hellre som runornas tillfalliga medium, inte som deras férutsittning.
Dessa gudastammande och efterfrigade ord, vilka kunde tas upp, over-
latas, blandas med mjodet, distribueras, sigas o.s.v., kunde foljaktligen
iven realiseras 1 skrift: de kunde ristas och mailas, lisas och uttolkas.

Om vi vinder oss till den avslutande strofen 1 R#natal, finner vi att den
birs upp av en sirskild logik betriffande férhallandet mellan olika mo-
ment i kulten. Ordgruppen bidia — bléta — senda — soa 1 strof 144 blir 1
den foljande strofen till féremal f6r en kort utliggning om de fromhetsi-
deal som bor ligga till grund for kulthandlingarna. Genom att vardera de
olika handlingarnas status enligt principen — + — + konstaterar poeten:
det ar battre att inte bedja dn att dra for mycket, det ar bittre att inte
”sinda” (= utspisa offerdeltagarna?8) an att slakta for mycket. Om vi

28 Mot bakgrund av den sirskilda anvindningen av verbet senda 1 en skimtsam formu-
lering (: gndugi at senda) i Atlakvida (36) postulerar Finnur Jénsson (1913-16: s.v. senda)
ett idiom (senda 6r pndugi) med grundbetydelsen ”senda fra hejszdet [...] gode stykker
(ked) till den man vilde hzdre.” Avledningen sending kunde ocksi betyda “ett fat med
kott” (”pa er hann sat at, einni @getri veizlu [...] ok er sendingar kému inn, malti einn
drétseti” [Biskupa ségur, 1.37]), vilket bekraftar att senda 1 sirskilda sammanhang kunde
syfta p3 utspisningen av deltagarna i ett (blot)gille.
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applicerar samma logik pd ordgruppen i borjan av strof 144 (rista — rdda
— fd — freista), maste vi konstatera att den grafiska realiseringen av runorna
str i ett sekundairt forhdllande till runornas tolkning. Det som hir skall
bli foremal for uttolkning méste inte forst ha realiserats i skrift. Den gra-
fiska realiseringen av runorna (rista, fd) stir m.a.o. i samma asymmetriska
forhillande till deras riktiga uttolkning (rdda, freista) som bonen och ut-
spisningen av offerdeltagarna (bidia, senda) till det oegennyttiga drandet
och slakten (bléta, séa).

Det kan avslutningsvis vara virt att erinra om att elementet -r#na aven
aterfinns 1 en grupp tidigt belagda termer och kvinnonamn som sirskilt
forbands med trolldom och spddomskonst. Det ildsta belagget stammar
frin Jordanes (XXIV,121). Enligt honom skall den gotiske hévdingen
Filimer ha fordrivit en trollkunnig kvinna vid namn Halirunnas ur sitt
land. Den anglosaxiska termen bellersine ("pythonissa”) och den forn-
hogtyska termen helliruna ("necromantia”) tillhor onekligen samma
grupp. De Vries viljer att tolka det forsta ledet (Hali-, helle-, helli-) som
den nedirvda germanska beteckningen p& dodsriket (fornvistnordiskans
Hel) och underforstar darmed att termerna syftat pé en sarskild divina-
tionsteknik (nekromanti) som ocksd i flera sammanhang forknippas med
Oden.?? Kanske har elementet *-r4n6 dven ingdtt i tidiga benimningar pd
Oden/Wodan, sirskilt med avseende pa gudens mantiska funktioner. En
sidan benimning kunde mojligen dolja sig bakom den "viskande Mercu-
rius” som pétriffas 1 en latinsk votivinskrift frin Aachen (MERCURIO
SUSURRIONI [CIL XIII 12005] *[helgat] &t den viskande Mercurius”).
Det ir en utbredd uppfattning att Wodan, som ett resultat av interpreta-
tio romana, ir den lokala gudom som avses med "Mercurius” i ett antal
votivinskrifter frin Germania inferior och superior. 1 enlighet med en
motsvarande tolkningstendens hos germanska folk (interpretatio germa-
nica) dterfinner vi Wodan/Oden 1 germanska beteckningar pé det latin-
ska veckodagsnamnet Mercurii dies. En annan viktig omstiandighet i sam-
manhanget ir att de fornhogtyska glossarierna oversitter rina med
latinets susurrium.

De parallella referenserna till offer, runor och runristning i Riénatal
behéver varken f6rstds i termer av "runmagi” eller som en upprikning av
16st sammanhingande rituella och intellektuella firdigheter. Med hinsyn
till spridda uppgifter om det fornskandinaviska offret och till forestall-
ningar som redan tidigt forknippades med begreppet rin/rinar, finns det
enligt min mening mycket som tyder pa att referenserna till runor och

29 de Vries 1970: §231.
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runristning i den aktuella passagen f6rst och fraimst avsett sirskilda divi-
nationstekniker, vilka kunde utféras i direkt anknytning till offret och
dirfor uppfattades som integrerade moment i offerceremonin. De sista
stroferna i passagen behandlar allts3 dels attityder till bénen, slakten och
fordelningen av offerféda, dels aspekter pd de divinationstekniker som
kunde ing3 i blotgillet.3

Overgripande tolkning

Aven om det ir troligt att stroferna i Rénatal haft sitt ursprung i olika
dikter, méste vi fortfarande rikna med att hela passagen ocks3 i sin be-
fintliga form omfattats av en bestimd idé. Fromhetsidealet i strof 145 —
den matfullhet, givmildhet och tillit som tillkommer en bl6tmadr mikill
("en stor blotman”) — svarar mot den gudomliga frikostighet som utgor
offerhandlingens f6rutsittning. Guden statuerar det foredomliga offrets
exempel och vidarebefordrar dirmed sitt testamente till sina fortrogna.
Den rituella ordningen ir omvind. Offerhandlingens olika medel (sénger,
rituellt drickande, ord och handlingar) uppstir i denna “urscen” som ett
resultat av offret, men ocksd som ett resultat av ingripande frin gudens
forelopare. Oden upplater sig sjilv och férmedlar dirmed kunskap om
offret. Denna handling bér, som si ofta pipekats, ses 1 analogi till gudens
uppgivande av det ena 6gat.3!

Det dr anmirkningsvirt att Oden inte endast #ppldter, utan i ett avse-
ende dven dverldter sitt 6ga. Den dubbla gesten framgér av det dubbelty-
diga verbet fela (< urgerm. *felban) (*dolja” eller ”6verldta” [1 uttryck
som fela 4 hendi eller gotiskans anafilhan ”6verlita, tradera”]) som be-
tecknar handlingen 1 Voluspa (28): ”jag vet allt, Oden, var du dolde/Gver-
lit 6gat” (alt veit ek, Odinn, hvar pi anga falt). Att verbet ocksi kunde
anvindas om runor har vi redan sett exempel pé 1 den gotiska 6versitt-
ningen av Kol 1:26 (runa sei gafulgina) och i blotinskriften frin Stentof-

30 Antagandet att Rénatal sirskilt upphiller sig vid tolkningen av runor i en divinatorisk
kontext kan dven motiveras pd idiomatiska grunder, eftersom tvd av passagens nyckeltermer
(frodr [141], rddna [142)/rdda [144]) samt avljudsvarianten reyndir (< *rauné < *rind)
1 andra sammanhang kunde gravitera kring termen frétt (som 1 uttrycket ganga til fréttar -
”i Besynderlighed om Henvendelse til Gud eller Mennesker for hos dem at sege Oplysning
om, hvad der vil ske, hvorledes det vil gaa” (Johan Fritzner, Ordbog over Det gamle norske
Sprog [1883-1895] [nytryck Oslo/Bergen/Tromso, 1973), s.v. frétt). Jamfér exempelvis f61-
jande formulering: ”[...] vitr madr ok frédr { fréttum. En reyndir ok radin i hamingju.”
(Biskupa sogur, 11.51).

31 Se exempelvis Clunies Ross 1994: 221.
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ten (runono felAb ekA). Verbet betecknade den dmsesidiga formedlingen
och krypteringen av en traditionssubstans. Vad som hir kan sigas om
Odens 6ga tycks ocksa gilla f6r de gudastammande runor som omtalas 1
strof 142: de vidarebefordras visserligen till mianniskorna, men kan en-
dast ”lisas” av dem som férvirvat de nddvindiga tolkningsfardigheterna.
De iterkommande referenserna till skrift, lisning och tolkning syftar
troligen inte pd vanlig skriv- och laskunnighet, utan pa specialiserade
tolkningspraktiker i anknytning till kulten.

De nya insikter, vilka meddelas till guden genom ingripande frin
Bolpérs son/Bestlas far, utgdr embryot till de nya insikter som héadan-
efter meddelas till offerdeltagarna genom ingripande frin guden. Poeten/
redaktoren tycks vilja siga: Oden befann sig en ging i samma underord-
nade férhillande till sina mytiska foérelopare (jittarna?) som vi mén-
niskor idag befinner oss till honom. P4 samma sitt som dessa forelopare
vidarbefordrade offrets hemligheter till honom nir han hingde i triden,
kommer han 1 fortsittningen att meddela sina hemligheter till oss nar vi
offrar till honom. Kanske har vi hir att géra med ett av de {3 dterstdende
fragmenten av forkristen kateketisk diktning. Ri#natal beskriver ett
prototypiskt offer i vilket den rituella substansen ir identisk med sin
adressat. Den forsta offerhandlingen kan 1 ett avseende betraktas som
exemplarisk, men skall samtidigt erinra om den mytiska urtidens oefter-
likneliga begynnelse. Det ir knappast overraskande att spekulation kring
offrets mening och verkan — utan att vi dirmed behéver dberopa direkt
kulturkontakt eller diffussion — har givit upphov till liknande idéer i
andra religidsa traditioner. Det ir diremot anmirkningsvirt att detta
slags utliggningar om den forkristna kulten fortfarande kunde hivda sin
plats i den hogmedeltida skriftkulturen pé Island.



Guden i tridet

Rinatal (Hdvamal 138-145)

Text och Gversittning

138.

Veit ek at ek hekk

vindga meidi d

netr allar nio,

geirt undadr

ok gefinn Odni,

sidlfr siglfom mér,

d peim meidi

er mangt veit,

hvers hann af rétom renn.

139.
Vid bleifi mik seldo

né vid hornigi,

nysta ek nidr,
nam ek upp rinar,
@pandi nam,

fell ek aptr padan.

140.

Fimbulliod nio

nam ek af enom fregia syni
Bolpars, Bestlo fodur,

Ok ek drykk of gat

ens dyra miadar,

ausinn Odreri.

141.

bd nam ek frevaz

ok frodr vera

ok vaxa ok vel hafaz;
ord mér af ordi

orz leitads,

verk mér af verk:
verks leitadi.

Jag vet att jag hingde

i det vindiga tridet

i nio hela nitter,

sarad med ett spjut

och given it Oden,

(mig) sjalv &t mig sjilv,
1det trad

som ingen vet,

frin vilka rotter det rinner.

Man gladde mig (inte) med bréd

alt.: de offrade mig inte f6r bréd

och inte med (dryckes) horn,
alt.: och inte for horn(boskap),

jag spejade nedit,

jag tog upp runor,

ropande tog jag (dem),
sedan foll jag (ned) darifran.

Nio miktiga singer

mottog jag frin den kinde sonen
till Béltor, Bestlas far,

och jag fick en dryck

av det dyra myodet,

Ost ur Odrore.
alt.: (och blev) éverost av/med Odrére

D3 bérjade jag att bara frukt
och bli klok

och vixa och ha det vil;
(frin?) ord sokte ord

(at?) mig (nya) ord,

(frain?) verk sokte verk

(at?) mig (nya) verk.
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142.

Rinar munt pi finna
ok rdona stafi,

migk stora stafi,
migk stinna stafi,

er fddi fimbulpulr

ok gardo ginnregin
ok reist broptr rogna,

143.

Odinn med dsom,

En fyr dlfom Dainn,
Dwalinn dvergom fyrir,
Asvidr igtnom fyrir,

ek reist sidlfr sumar.

144.

Veiztu hvé rista skal?
veiztu hvé rdda skal?
veiztu hvé fd skal?
veiztu hvé freista skal?
veiztu hvé bidia skal?
veiztu hvé blota skal?
vetztu hvé senda skal
veiztu hvé séa skal?

145.

Betra er 6bedit

en sé ofblotit,

ey sér til gilds giof:
betra er dsent

en s€ ofsoit.

Sva Pundr um reist
fyr pidoa rok;

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

(Texten foljer Jén Helgasons ut-
giva i Eddadigte I. Voluspd Hiva-
mal 1 serie Nordisk filologi, 1955,
Kopenhamn/Oslo/Stockholm)

Du ma3 finna runor

och ridda stavar,

mycket stora stavar,

mycket stinna stavar,

som den store Tulen milade,
och gudamakterna gjorde

och gudarnas Hropt (?) ristade,

Oden bland asarna,

och for alverna Dain,
Dvalin for dvargarna,
Asvid {6r jittarna,

jag ristade sjilv somliga.

Vet du hur du skall rista?

Vet du hur du skall rida?

Vet du hur du skall mila?

Vet du hur du skall undersoka?

Vet du hur du skall bedja?

Vet du hur du skall ira?

Vet du hur du skall sinda (= utspisa?)
Vet du hur du skall slakta?

Det ar battre att inte bedja

an att ara for mycket,

en giva (leder) alltid all sin gild;

det dr bittre att inte sinda (= utspisa?)
in att slakta f6r mycket.

Sé ristade Tund

fore folkens ode;

nir han reste sig upp,

nir han kom tillbaka.
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