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1. Indledning

| de nordlige dele af Skandinavien, Finland og Kolahalveen bor der samer, hvis
tidligere tilhersforhold til disse omrader kan dateres langt tilbage. Selvom de har deres
eget sprog og egen kultur har samerne eksisteret side om side med nordboerne i lgbet af
mange arhundrede. Hegjst sandsynligt har samerne haft kulturel kontakt med nord-
boerne. Det er en almindelig opfattelse i religios-historisk forskning, at elementer fra
samisk shamanisme optraeder i den oldnordiske forestillingsverden. Forstdelsen om
blanding af kulturelle elementer gelder ikke kun for samisk shamanisme, men samisk
tro som helhed. Selvom den nuvearende religionsforskning er stort set enig om at de
norrene influens i hej grad er overdrevne, er spergsmalet om det oldnordiske element i
samisk tro i forhold til det som regnes for oprindeligt samiske er endnu ikke i
tilfredsstillende omfang besvaret. Det samme kan siges om optraeden af det samiske
element i oldnordiske religiose forestillinger. (Mebius 2000: 300-301)

Med den historisk-kulturelle baggrund samt forstdelsen om at muligvis optrader
nogle fenomener med samisk oprindelse i den norrene forestillingsverden som
udgangspunkt, foreslér jeg at der findes levn fra samiske forestillinger der handler om
dyrkelsen af sten i norren sagalitteratur. Knapt har man at gere med direkte lan fra
samisk tro til enige nordboer i eksempler pa de udvalgte Islendingaségur. Snarere kan
man sige at emnemessigt handler det om religiose forestillinger 1 norren religion som
oprindeligt stammer fra samisk tro, men nu opfattes som en del af den norrene
forestillingsverden. Det betyder at muligvis behagvede nordboerne ikke at forbinde disse
forestillinger direkt till samerne.

Som felge heraf tager jeg udgangspunktet i at samisk indflydelse kan knyttes til den
norrene kultur og bruge dette hensyn som en mulig fortolkningsramme for episoderne i
Islendingasgur. Dermed skal jeg fremhaeve at de samiske paralleller som prasenteres i
opgaven kun er en mulighed for fortolkningen af episoderne i Islendinga-ségur.
Samtidigt er opgaven ikke ud pé at bevise, at der findes klare samiske pavirkninger i de
udvalgte Islendingaségur. Formalet med opgaven er at prove finde ud af om der findes
paralleller med samisk tro i forbindelse med dyrkelsen af sten og de hellige vasner
tilknyttet dem i de enkelte episoder i Islendingaségur, sidan at fortolkningsrammet

baseret pa den serlige relation mellem to kultursfaerer fremstar som muligt.



Forskningsspergsmaél skal prasenteres som folgende:

Hvordan kunne episoderne af Islendingasogur knyttet til sten og hellige veesner der
bor i sten tolkes ud fra formodningen om, at der findes spor af religiose forestillinger i
norren religion som oprindeligt tilknyttes den samiske tro? Findes der sa klare
paralleller mellem samisk tro og de enkelte analyser, at den foresliede

fortolkningsramme beholder?

Imidlertid kan man stille spergsmalet om sagaernes relation til samisk tro. Er det
sagaforfatterne pa 1200-tallet, som er influeredes af samisk tro eller er det de
feenomener de beretter om pa 900-tallet som har varet indvirket af samisk tro?

Jeg ville foresla at det er mere rimeligt at antage, at hvis der findes spor af kulturel
veksling mellem det samiske og det norrene, sd tog den sted langt for sagaerne blev
skriftligt optaget. Det betyder at hvis samiske elementer indtrddte i norrene
forestillinger, sa skete det i lobet af 900-tallet eller muligvis endda for det fornavnte
tidspunkt. Dermed skulle de stadig findes i tekster, der blev opskrevet op til 300-400 ar
senere. Samtidigt forudsetter det at sagaepisoderne er i stort set blevet intakt i 300 ar,
som heller ikke er korrekt.

Derimod virker det endnu mere urimeligt at pastd at sagaforfatterne pa 1200-tallet
pavirkedes af samiske tro. Dog skal det understreges at kundskaben om samerne og
deres overnaturlige evner endnu pa 1200-talet fandtes hos den tids sagaforfattere. Dette
afspejles for eksempel i Vatnsdela saga, som sandsynligvis er fra omkring 1270. |
Vatnsdeela saga henvises der ved visse tilfeelde forbindet med trolddom eksplicit til
samer. (Ohlmarks 1964: 5-6)

Forst praeesenteres der en historisk-kulturel baggrund baseret pa savel arkaologiske
fund som skriftlige kilder samt sagaer. Derefter skabes der et helhedsbillede over
samiske forestillinger i forbindelse med dyrkelsen af sten. P4 den médde far man et
ganske godt indtryk af hvordan samernes forestillingsverden kunne have set ud. Til sidst
analyseres der forskellige episoder fra /slendingasdgur ud fra denne fortolkningsramme,
som derpa sammenlignes med den samiske forestillingsverden samt med hinanden.

Teksterne er udvalgt ud fra det princip, at alle skal indeholde de folgende kriterier:

For det forste en sten, for det andet et overnaturligt vaesen og for det tredje et mede med



det overnaturlige. Hvert tekstafsnit preesenteres forst pa oldnordisk. Bortset fra Porvalds
pattr vidforla har jeg desuden vedhaftet oversaettelser pa dansk til de primere kilder. Pa
grund af at bPorvalds pattr vidforla ikke er en sarlig bekendt berettelse er dens
oversattelser heller ikke let at fa fat i. Derfor anvendes der i opgaven en svensk
oversattelse i stedet.

Ud over indledningen og konklusionen bestar opgaven af syv hovedkapitler. Det
forste hovedkapitel (kapitel 2) gor rede for den historisk-kulturelle baggrund. | kapitlet
henvises det til indicier pa kulturel blandning mellem samer og nordboer. Dermed
skabes der basen for fortolkningsmodellen, som overhovedet gor det muligt at fortolke
episoderne fra det ferneevnte synspunkt. Derefter (kapitel 3) vil jeg prasentere stenkult i
den samiske. Kapitlet deles i tre. Den forste del giver et kort indblik i nogle seregne
karakteristiker for samisk tro som helhed. Kapitler 3.1 og 3.2 betragter respektivt
feenomener som sdiva 0g sieidi i samisk tro, som danner kernen af deres forestillinger
knyttet til sten.

| det 4. kapitel betragtes der problematikken omkring anvendelsen af Isiendinga-
sogur som historiske kilder. For det forste er begivenhederne i Islendingasogur
begranset til Island, som stiller spergsmalet om 1 hvilken kontekst kan man egentlig tale
om mulige samiske indflydelser. For det andet star der en veldig rig mundtlig tradition
bag Islendingaségur, Som prasenterer sig som historie. Storstedelen af Islendingasogur
blev optaget omkring 1200-tallet, det vil sige 200-400 &r senere efter de begivenheder
som teksterne afspejler. Desuden kan man ikke overse optagernes og skribenternes
tilfgjelser samt @ndringer. Ofte bevaredes tekster 1 forskellige redaktioner, af og til 1
kopier af kopier af kopier. Hvad ger sagen endnu mere problematisk er manglen pa
andre samtidige kilder man kunne anvende i sammenligning af informationen
praesenteret i Islendingasigur.

| det 5. kapitel skal episodene i Kristni saga analyseres ud fra fortolkningsmodellen
der betragter idéen om at levn fra samisk tro findes i norrene forestillinger. Kapitlet
indeholder et underkapitel som betragter Porvalds pattr vidforia, en langre og mere
detaljeret version af begivenhederne som analyseres i Kristni saga. Kapitler 6, som
indeholder et underkapitel til, og 7 fortsatter respektivt med analyse af forskellige
episoder hovedsageligt i Landnamabok og Eyrbyggja saga. | det sidste indholds-
massige hovedkapitel (kapitel 8) samles al information fra analyserne sammen og

presenteres som redegerelsen for alle de fernavnte sagaepisoder.



Der findes talrige eksempler pa oplysninger om samernes religion i hedensk tid. Dog
skal det fremhaves at dem, som har bidraget til bevarelsen af samernes religion har
forst og fremmest veret praster og missionerer fra Sverige og Danmark under 1600- og
1700-tallet. De svenske og finske missionarer synes ikke at have haft saerlig stor
interesse for sdvel etnografiske som religionsvidenskabelige sporgsmal hos samerne.
Deres hovedmal var nemlig konversionen af de hedenske samer. Derimod mener man at
missionarerne fra Norge havde en mere videnskabelig forstdelse samt interesse for
samisk tro. Blandt dem er den vigtigste Thomas von Westen. (Holmberg 1996: 14-15)

I lobet af tiden er der foretaget meget forskningen inden for omradet om forbindelser
mellem samisk tro og norren religion samt afspejling af samiske elementer i norren
litteratur. Dog handler kun enkelte artikler om bevis pa samisk-nordisk kulturvaeksling i
forbindelse med dyrkelsen af hellige sten og vasner der bor i sten. Herunder burde man
som eksempel naevne Else Mundals artikel Kontakt mellom nordisk og samisk kultur
reflektert i norrone mytar og religion fra 2004,

Sterstedelen af forskningen betragter dog samisk shamanisme og dens forbindelser til
begivenheder i norren litteratur. For eksempel udgar Clive Tolleys omfattende vaerk
Shamanism in Norse Myth and Magic (2009) fra spergsmaélet om nordboerne
praktiserede shamanisme. Samtidigt har Dag Strombick meget grundigt undersegt et
stor ulest spergsmdl om hvor greensen mellem den oldnordiske sejd og den samiske
shamanisme gar. 1 Sejd och andra studier i nordisk sjdlsuppfattning (1935) konkluderer

han at samisk shamanisme skal betragtes som sejdens nermeste sammenligningsobjekt.



2. Den historisk-kulturelle baggrund

Det nuvarende areal beboet af samerne kaldes Sapmi. Sapmi spreder sig over det
centrale Norge og Sverige igennem de nordligste dele af Finland og Norge til
Kolahalvgen i den Russiske Federation. I det hele taget danner det en omrade af
omkring 300 000-400 000 kvadratkilometer. Ved aret 2005 regnes der at veere omkring
75 000-100 000 samer i omradet, mens sterstedelen pa 45 000 mennesker bor i Norge.
P& grund af at der ikke findes nogen officielle optagelser, varierer antallet dog i hej
grad. Sandsynligvis bor der meget mere end 45 000 samer i selve Norge. (Kulonen etc.
2005: 5)

I @ldre tider levede samerne mest som jegere og fiskere. Eftersom fedetilgangen
varierede fra omréade til omrade, kan der skelnes mellem forskellige livserhvervstyper.
For det forste findes der samerne, som for eksempel bor i nerheden af et vandleb eller
ved kysten af fiskerige fjorde. Fordi deres primare erhverv var fiskeri, kaldes dem for
fiskersamer. Af og til betegnes samerne der bor ved fjorde ogsa havssamer. | indlandet
findes der en gruppe af samer, der levede af jagt pa pelsdyr. Man bruger begrebet
nomadsamer til at betegne dem, hvis arsrytmen bestemmes af rensdyrenes
arstidsbestemte vandringer. Nomadsamer holder bade bjerne og rensdyr i @re, som
deres overlevelse er knyttet til. (Holmberg 1996: 12)

Fordi stenede omrader passer godt til kvaegbrug med rensdyr, kalder man samer,
hvis vigtigste erhverv er netop vildrenjagt ogséd for bjergsamer. Hovedsageligt i de
svenske skove findes der en gruppe samer, som kaldes for skovsamer. Ligesom
nomadsamer folger de rensdyrenes vandringer omkring aret, men hvis nomadsamer har
faste bopladser i bjerge i indlandet samt ved kysten, drager skovsamer med sine
rensdyrflokke om i skovene. Senere begyndte skovsamer at oprette faste bopladser og
dyrke jord. (Holmberg 1996: 12-13)

Der findes samer i et ganske stort omrade i Fastlandsskandinavien, og sterstedelen
af dem har en vandrende livsstil. I lgbet af arhundrede har de daekket et stort stykke
land, der giver grund til antagelsen om at samerne har haft historiske kontakter med
andre beboerne i Fastlandsskandinavien, Finland samt i evrige omrader der spreder sig

op til Kolahalveen.



Arkelogiske udgravninger har vist, at badgraver der stammer fra vendeltiden (den
mellemste periode i yngre jernalder i Sveriges forhistorie under 600-700 tallet),
indeholder spor af samisk handverk. Birkebark eller never som bruges i byggelsen af
samiske kater (en traditionel samisk bolig), var et velkendt handelsprodukt under
vendeltiden. Spor af dens brug er blevet fundet i Uppland i det ostlige Sverige. De
fundne kater har en rund grundplan, som ifelge Inger Zachrisson (2004: 9) kan ses som
et kriterium pa samisk kultur. Derudover menes der at samer kunne har veret
handvarksspecialister ved stormeendshof 1 Uppland. Samtidigt viser udgravningerne i
Uppland, at storm@ndenes grave under vendeltiden blev belagt med produkter, som
kunne karakteriseres som typiske samiske. (Zachrisson 2004: 9)

For det forste findes der et rigt badgravssted 1 Tuna 1 Badelunda, Véistmanland, som
er blevet ganske grundigt undersegt. I graven findes der en kvinde, som er blevet
begravet i en bad af samisk typ. Skriftlige kilder fra vikingetiden og fremad paviser at
nordboer bestilte bdde fra samer som kendte badbyggere for savel indse- som sefart.
For det andet har samisk skindberedelse beholdet sin egen teknik indtil nutiden. Deres
pelsvaerk af hej kvalitet var velkendt i bade Nord- og Mellemskandinavien og kunne
bruges enten som valuta eller handelsprodukt. Horrmundens grave ved seen Horrmund i
Dalarna indeholder typiske samiske skindskrabere af jern. Sidst men ikke mindst
navnlig har genetisk forskning vist, at samiske kvinder giftede sig med nordboer og fik
bern. (Zachrisson 2004: 9-10, 12-13)

Et livligt eksempel blandt skriftlige kilder, der beviser at samerne samt deres
shamanisme var bade kendt og praktiseret i den oldnordiske verden, er Historia
Norwegiae. Det er uklart, hvornar, hvorfor og hvor teksten blev skrevet eller hvem der
skrev teksten. Forskellige dateringer angiver, at teksten blev skrevet i perioden fra
1150’erne til omkring &ret 1300. De fleste forskere regner dog med, at teksten kan
dateres til mellem 1170 og 1220. (Phelpstead 2001: ix, xvi)

Storstedelen af teksten handler om tidlig norsk historie op til Olafr Haraldssons
tilbagekomst fra England til Norge i 1015. Ved siden af beskrivelsen af Norge,
Gronland, Faereerne, Island samt Orkney og Hebriderne indeholder Historia Norwegiae
en diskussion om samiske traditioner og vaner. Sandsynligvis giver Historia Norwegiae
den forste korrekte beskrivelse af samisk shamanisme samt sjelerejsen, skont selve
beskrivelsen er pavirket af kristne holdninger. Selvom betegnelser som sjalerejse,

noaidi, gobdas (en magisk tromme, der blev brugt ved samernes ritualer) eller endda



shaman ikke bruges i teksten, kan man i1 det hele taget knytte episoden til
kendsgerningen, at samisk shamanisme var kendt og blev praktiseret i den oldnordiske
verden. (Phelpstead 2001: ix, xvi; Pallasma 2014: 17)

Inger Zachrisson henviser til arkaologen Neil Price, som peger pd, at indtil nu har
man undervurderet samernes rolle i vikingetidsforskningen, fordi trolig har samerne
spillet en sterre rolle end man havde antaget (Zachrisson 2004: 13). Som Historia
Norwegiae papegede var samer samt deres shamanistiske ritualer ikke kun kendt, men
samisk shamanisme blev praktiseret i Skandinavien. Det giver grunden til at antage, at
muligvis findes der spor af indtraeden af samiske elementer i norren forestillingsverden
afspejlet i oldnordisk sagalitteratur. Et livligt eksempel pa det er Vatnsdeela saga.

| Vatnsdela saga findes der to episoder, hvor man kan udpege, at de
trolddomskyndige mennesker regnes for at vaere samerne. For det forste forekommer
der henvisninger til samerne i kapitel 12. Nemlig siges der at Ingemund sendte bud efter
finnerne ("Hann sendir eptir Finnum /../”), som Kkaldte sig selv semsveinar
("Semsveinum er erfitt /../”), det vil sige samerne (Vatnsdeela saga: 34, 35).
Betegnelsen semsveinar bruges eksplicit af tre mandlige samer, som drager til Island.
Samerne sejler til Island og tilbage igen kun pé tre dage, som pa dette tidspunkt ville
vere umuligt, hvis man ikke havde at gore med sjalerejse. (Pallasma 2014: 21-22)

For det andet findes der én episode til i Vatnsdeela saga, som styrker synspunktet
om at samisk shamanisme var anerkendt i Skandinavien. | kapitel 10 forekommer der en
velve, der i stedet er karakteristisk til norrene forestillinger. Dog henvises velven i
Vatnsdeela saga til som en finnekvinde (”Par var komin Finna ein fjolkunnig.”), det vil
sige en samisk kvinde (Vatnsdeela saga: 29). Hun kan se ind i fremtiden og det fortelles
der i sagaen at folk gik til hende for at fa viden om deres fremtid samt skaebne. For hun
starter sin seance traekker hun en gruppe af tilh@ngere omkring sig ligesom @gte
shamaner, skont i1 kapitlet bliver hun aldrig nevnt som én. Den samme samiske
troldkvinde forekommer ogsé i Ldndndamabok. Dette er et ganske spaendende faktum,
fordi pé den ene side har man at gere med en velve, der i det norrene kontekst altid
kvindelige var. P4 den anden side bliver hun kaldt same, mens de samiske shamaner
(noaidi) nesten aldrig var af det kvindelige ken. Som folge heraf kan kapitel 10 i
Vatnsdeela saga fortolkes som bevis pd blanding af kulturelle elementer fra samisk og

norren forestillingsverden. (Pallasma 2014: 18-20, 35-36)



Ved siden af paralleller mellem shamaner og velver findes der et problematisk
feenomen til. Neermere bestemt betragter det spergsmalet omkring sejd og shamanisme.
Lettest sagt kan sejd forstds som en slags magi 1 norren litteratur. Mange forskere har
set de religiose forestillinger knyttet til norren sejd 1 forbindelse med samisk
shamanisme (Mundal 2004: 41). Hans Mebius papeger at det ikke er rigtigt at betragte
sejden som et direkt 14n i1 norrene forestillinger. Ikke desto mindre er det hellere ikke
rigtigt at understrege at samerne har 14nt store dele af norren mytologi samt alle mulige
former for religios praksis fra nordboerne. Snarere skulle man forsta sejd som resultat af
interkulturel udveksling, hvor der findes spor af kontakter mellem germanske og finske
folkeslag i Skandinavien. (DuBois 1996: 63; Mebius 2000: 300-301)

Sejd og samisk shamanisme har mange falles treek, hvoraf sjelerejse samt
fremtidsfortellinger maske er de tydeligste. Dermed kan man ikke vere helt sikker pa
hvor graensen mellem shamanisme og sejd gar. Efter min mening gor spergsmélet om
keon det muligt at adskille de to fenomener pa en vis grad. Nemlig er sejd nasten altid
knyttet til kvinder i norrene forestillinger og hos mand kan dens brug fordrsage foragt.
Sandsynligvis er det ogsa grunden til Lokes beskyldninger mod Odin i Lokasenna.
Derimod hvis der er tale om mend i sagaer, er der mere grund at gatte pa at man har at
gore med samiske shamaner, fordi de nasten altid netop mandlige var. (Pallasma 2014:

36)

Under vikingetiden var de mellemste dele af Fastlandsskandinavien beboet af
mennesker med dels samisk, dels nordisk kultur (Zachrisson 2004: 13). De to kulturer
havde eksisteret ved siden af hinanden 1 en lang periode, som ger det rimeligt at pitage
at nogle kulturelle fenomener er bevaget fra den ene kultursfaere til den anden. Else
Mundal peger pé, at ved kulturer som har levet side om side i s& mange arhundrede, er
det ganske abenlyst, at en veksling af kulturelle elementer er sket. (Mundal 2004: 41)

Til at begynde med har samisk tro lant nogle traek fra norren religion. Et eksempel
pa det er dyrkelsen af den norrene tordengud Porr under samisk navn Horagales. Det
samiske navn pa tordenguden er oprindeligt et skandinavisk lan. Det forste led Hora
henviser til torden, mens det andet gales kan oversattes som ’gammel mand’. Saledes
betyder Horagales egentlig Thorkarl. Dog skal man leegge merke til, at Horagales ikke
var den eneste betegnelse for tordenguden hos samerne. Jens Andreas Friis peger pa at

der findes flere regionale forskelle hvilke navne man anvendte for denne gud. Ifelge
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Friis synes benzvnelsen Diermes eller Tiermes almindeligst i Finnmark og i Lules,
mens i de sydlige dele var det mest udbredt betegnelsen Hora eller Torat. Det
sidstnazevnte Hora eller Thora er netop det, som stiller op spergsmélet om mulige
paralleller samt pavirkninger mellem det norrene og det samiske. (Mundal 2004: 41,
Friis 1871: 65-66)

Samtidigt kan man finde lignende guddomme med lignende navne i andre
kultursfeerer. Savel Pérr som Horagales virker at vare narbeslaegtet med esternes
Taara samt T@rm og Tora, som bade er kendt blandt andre ugriske folkeslag. Hos alle
tre betegner navnet himmelens og tordenes gud. Hos grenlaendere findes der en gud som
Torngarsuk eller Torngar-soak, der betyder den store and’. Horagales beskrives som
samernes &ldste og mest arede gud, der ikke kun herskede over torden og lyn, men
ogséd over regnbuen, vejr, vind. P4 samiske tromme er han ofte blevet skildret med en
hammer i handen ligesom Pérr holdte hans mytiske hammer Mjollnir. Desuden findes
der skildringer, hvor Horagales har to hamre. Det er blevet sagt at med den ene
udsendte han torden og lyn og med den anden drev han torden tilbage. (Friis 1871: 66-
68)

Pa grund af tordengudens funktioner og forestillinger om hans hammer samt store
ligheder i navnet pa4 ham, kan man dreje tydelige paralleller mellem den samiske og den
norrene tordengud. Dog findes der bevis pa at 1 stedet for kulturel veksling mellem det
samiske og det norrene har man at gore med et storre religiost fenomen. Nemlig findes
der en myte om tyveri af tordensinstrument. Der fortelles det hvordan djevlen/kempen
stjeler instrumentet (enten musikalsk, mekanisk eller symbolsk) af den sovende
tordengud. Guden patager sig rollen som en tjener og sammen med sin mestre gér ind i
tyvens hus. Ingen anden end guden kan spille instrumentet. Uafvidende om at tjeneren
egentlig er guden i forkledning, lader djevlen/kempen han spille instrumentet, som
odelegger tyven samt hans bopal. (Frog 2011: 78)

Myten findes hos savel finsk-ugriske som indoeuropaiske kulturer og overgar
lingvistiske-kulturelle grupper. Variationer findes hos samiske (skoltesamisk, muligvis
ogsé inarisamisk), finske (finsk, estisk, karelsk, seto sprog), baltiske (lettisk, litauisk) og
germanske (islandsk, faresk, norsk, svensk, dansk) sprogfamilier, men ikke hos
slaviske grupper. Dette indebarer at myten blev indpasset fra en kultur til den anden,
hvis ikke begge overtog myten fra et felles kulturelt stratum. Ifelge Frog udviklede

myten sig gennem processer af kulturel kontakt i lebet af sa lang en periode, at myten
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ikke mentes at tilhere til en isoleret mytologi af hvilken som helst kultur, men snarere til

en faelles mytologisk arv. (Frog 2011: 78, 93)

Til at g& videre findes der ved siden af personificerede guder og gudinder (som for
eksempel borr) samt myterne knyttet til dem ogsé troen pa andre mytiske vasner og
hellige steder i norrene og for-norrene forestillinger. Forestillingerne om sdiva som det
centrale element 1 samernes andetro har paralleller 1 norren religion, hvor man blandt
andet troede pa vetter. Vatterne er knyttet til landet eller landomradet som de beskytter
0g giver modning og trivsel. En anden type af norrene guddommelige vasner er alfer,
der anses at vere i forbindelse med frugtbarhedsguder og -gudinder og pa den made
ogsa tilknyttet til frugtbarhedskult. Derudover har de ogsd sammenhaeng med
dededyrkelsen og maske endda med forfaedrekult. (Mundal 2002: 42, 46)

Kollektive kvindelige magter der kaldes for diser blev iser dyrket af kvinder. |
tilleeg findes der en type af overnaturlige kvindelige vasner til, nemlig fylgjer. Som
vernednder der kunne arves har fylgjer noget fzlles med de samiske sdiva
forestillinger. Samerne arvede sdiva steder samt stedets overnaturlige veesner fra sine
foreldre. Ligesom fylgjer kaldtes for en type af beskyttende vasner, s& var sdiva-
indbyggere ogsé en slagts skytsdnder. Den sterste forskel mellem troen pa fylgjer samt
diser og samisk andetro er dog spergsmaélet om ken. Hvis de fernavnte to typer af
norrene vaerneander hovedsageligt kvindelige var og blev dyrket af kvinder, s& kunne de
samiske ander vare af hvilket som helst kon, fordi 1 sdiva boede der mend, kvinder,
born og af og til endda dyr (Friis 1871: 114). Dermed skal det fremhaves at
sporgsmalet om ken ikke er aktuel ved vatter. (Mundal 2004: 42, 46)

Ligheder mellem forestillinger indenfor sdiva-komplekset og norrene forestillinger
blev i den @ldre forskning ofte forklaret som et 1an fra nordisk kulturrum. I begyndelsen
af 20. &rhundrede blev forskere lidt mere skeptiske i spergsmalet. Derudover har
forskere stillet spergsmalet om om de to lignende forestillinger kan vere en falles
eurasisk arv. Dog er en systematisk sammenligning af de to religioner problematisk. For
det forste skal man sammenligne forestillinger fra forskellige tidsperioder, men
muligvis er der sket gvrige @ndringer i lgbet af drhundrede som ger det vanskeligt at
pege pa netop det oprindelige. (Mundal 2004: 46-47)

For det andet findes der regionale forskelle i det samiske material bade nar det

handler om forestillinger og ritualer. Et eksempel pé det er ofringen til sieidi, som ikke
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blev udfert med samme ritus i alle deler af Sépmi. Kun de felles grundleggende
ligheder synes at veere urgamle, mens de lokale forskelle kunne ofte vere af senere eller
endda fremmed oprindelse. Muligvis fandtes der regionale forskelle ogsé i de norrene
forestillinger, men pa grund af manglen pa grundig material kan man ikke bekrafte det i

detaljer. (Mundal 2004: 47; Holmberg 1996: 38)

Til at sammenfatte med befolker samer og nordboer et stort faelles landomrade i
Skandinavien, som er en klar og grundlaeggende betingelse for skabelsen af historiske
og kulturelle kontakter. Der findes arkaologiske udgravninger, som har vist samernes
anerkendelse i Skandinavien samt deres historiske og ekonomiske skaringspunkt.
Blandt skriftlige kilder giver Historia Norwegiae den forste korrekte beskrivelse af
samisk shamanisme og viser, at den ikke kun var kendt, men blev praktiseret i
Skandinavien.

Derudover forekommer der analogiske kulturelle fenomener i begge kultursfaerer. |
de norrene forestillinger er der tale om velver og sejd. De to foreteelser har felles traek
ved noaidi samt samisk shamanisme. En meningsfuld forskel forekommer i spergsmélet
om ken, fordi velver var kvindelige skikkelser, mens noaidi nasten altid mandlige var.
Hos begge kulturer findes der ved siden af troen pa personificerede guder og gudinder
troen pad overnaturlige krefter. Andetro danner kernen af samiske forestillinger.
Samtidigt findes der troen pd ander ogsad hos nordmend, som overlapper forestillingerne
om dede forfeedre samt sjeletro. Graenserne mellem dem er ret uklare og glider mellem
vaette- og andetro samt forestillinger om sjelen og de dede i begge kulturer. Dog
dyrkedes nogle norrene andetyper som diser og fylgjer snarere af kvinder. Sdan slags
skelnen er fremmed for samerne.

Lignende fenomener styrker teorien om et felles kulturomréde, hvor elementer fra
to kulturer, som har eksisteret side om side under mange &rhundrede, er bevaget fra den
ene kultursfaere til den anden. Dermed skabes der en blandning. Hgjst sandsynligt findes
der ogsé bevis pa pdvirkninger. For eksempel kan man pege pd ligheder mellem den
norrene tordengud Porr 0g samernes Horagales, hvis navn betyder *Thorkarl’. Derimod
kan man henvise til samiske pavirkninger i norrene sagatekster som for eksempel i
Vatnsdeela saga, hvor der eksplicit siges, at de trolddomskyndige mennesker er samer.

Som folge heraf kan man sige, at forskelle og ligheder ikke kan forklares via 14n

eller arv. Hvis man i tidligere forskning betragtede samiske forestillinger som et lan fra
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nordisk kulturrum, sa var deres hovedargument at den nordiske kultur hejere var end
den samiske. I dag forstdr man at disse forklaringer ikke kan vere sa enkle. Det er
muligt at der findes savel lan som pavirkninger i begge veje. Desuden er det muligt at
forestillingerne har udviklet sig i et samspil mellem kulturerne og sidst men ikke mindst

navnlig er det muligt at man har at gere med falles arv. (Mundal 2004: 47)
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3. Stenkult i den samiske tro

Selvom é&ndetro danner kernen af samiske forestillinger, findes der desuden troen pa
personificerede guder. Baseret pa de norske missionarernes optagelser af samernes
gudelere kan man inddele samiske guder i forskellige klasser eller pege pa deres
tilherelsen til visse dele af universet. P4 grund af kristendommens indflydelse og
mission@rernes kristelige baggrund skal man betragte disse skildringer med skepsis.

For eksempel henviser Jens Andreas Friis, en norsk sprogforsker og forfatter, til
paralleller mellem samisk Radien acce samt hans sen Radien kiedde og den kristne laere
om Gud og hans sen. Ifelge Friis kan hverken Radien acce eller Radien kiedde veare
agte samiske guder, fordi Radien kiedde havde arvet stor magt fra sin far og sammen
radede de over al skabelse. Friis mener at sdidan en magtdeling ligner i hej grad kristne
forestillinger. Derimod hvis man betragter kun faktummet at her har man at gore med en
far og hans sen, der hersker sammen over noget, sa virker det urimeligt at antage at
denne forestilling netop stammer fra kristendommen. (Friis 1871: 57-58)

Samiske guder blev ofte skildret som familier. Den mandlige guddom havde ofte en
hustru samt bern. I ®ldre tider var samernes levemade hovedsageligt patriarkalsk og
deres tro i familien var steerk. Derfor kunne de ikke forestille sig andet end at noget
lignende ogsa fandt sted iblandt de guddommelige vasner som de dyrkede. (Friis 1871:
56)

Ikke kun samerne, men flere finske folkeslag tilbedt naturgenstande som
guddommeligheder netop i den form som de s& dem. Det betyder at de dyrkede Solen,
Manen og andre himmellegemer i deres ydre materielle skikkelse. Som guddommer har
de derfor intet andet navn end det, som disse himmellegemerne betegnes med. Isar var
samerne nidkare soltilbedere, men derudover var bade ménen og stjernerne et genstand
for tilbedelsen. (Friis 1871: 77, 80, 84)

Ved siden af personificerede guder og gudinder findes der nasten utallig maengde af
ander, der altid eksisterer ved siden af den synlige verden. Ifelge samernes forestillinger
er hele universet fyldt med forskellige guddommelige veesner. Som Jens Andreas Friis
papeger, findes der guder og gudinder i himlen, i méinen, pa og under jorden og si
videre. En stor del af guddommelige vasner 1 de samiske forestillinger er sakaldte
elementerguder eller guder for enkelte naturkrefter. Samerne vidste at der i naturen

foregik meget, som var uafhengig af deres vilje og de gik vidt i troen pd alle tings
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besjalethed. Enhver skov, sg og kilde samt ethvert fjeld havde sin halde. Halde er et
begreb som tilsvarer til det finske haltia, men derudover har paralleller i for eksempel
det estiske haldjas. Begrebet halde henviser til et iboende, usynligt og beskyttende

vasen — nemlig en and. (Friis 1871: 53)

3.1 Sdiva

Saiva er et stort mytisk og samtidigt problematisk koncept der danner kernen af
samisk tro. Ordet sdiva er felles til alle samiske sprog, selvom dets skriftlige former
kan variere. For eksempel skriver bade Holmberg samt Mundal sdiva 0g Friis saivvo.
Aage Solbakk (2009: 47) derimod anvender former som sdivu, savju 09 savja. Pa grund
af at hans verk fokuserer pd nordsamiske folk er det rimeligt at geette at disse
begreberne anvendes snarere oppe i de nordlige dele af Sdpmi. I opgaven anvendes der
skriftformen sdiva, som findes i Kulonens, Seurujarvi-Karis og Pulkkinens ”The Saami:
A Cultural Encyclopaedia”. Etymologisk set kan det betyde enten ’ferskvand’ eller ’so’,
men derudover kan det samme ord betegne et sted hvor klare kilder opvalder af jorden.
Sandsynligvis er sdiva et urnordisk laneord, hvis redder findes i nutidssvensk sjé samt
norsk sjo. (Kulonen etc. 2005: 374, 376; Friis 1871: 113; Solbakk 2009: 47)

Variationer 1 betydningen af sdiva fra ét samisk sprog til det andet er
bemarkelsesvardigt store. I sydsamisk anvendes ordet til at henvise til de underjordiske
mytiske vasner, som i andre samiske sprog har sine egne betegnelser. I lulesamisk
forekommer ordet som en del af stednavne, hvor det betyder enten et helligt bjerg eller
en hellig sg. I nordsamisk betyder sdaiva ’ferskvand’ (i forhold til saltvand) og det
samme gelder for enare- 0g skoltesamisk samt tersamisk. Ordets mytologiske mening
forekommer hovedsageligt 1 de ostlige omrader af Finnmark, hvor det henviser til en
hellig se med to bunde. Sgerne der troedes at have to bunde var isar vigtige 1 finske og
svenske traditioner. (Kulonen etc. 2005: 374-376)

Ifolge Else Mundal (2004: 46) er troen pé ander indenfor den samiske kultur knyttet
til det store saiva kompleks. Imidlertid kan sdiva sta savel for forskellige ander som
deres tilholdssteder. I bjergrige omréder i Norge og Sverige var troen pa de dedes
beboelse 1 bjerge is@r levende. Derfor anvendes der 1 opgaven sdiva som betegnelse pa
helligt bjerg. Sandsynligvis har tilknytning til seerne varet den oprindelige forestilling i
samisk kultur. Samtidigt kan forstdelsen af de dedes verden som ligger under vandet

vare et ur-uralsk levn. Dog er det muligt at i stedet findes der norrene pédvirkninger,
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nemlig nar det handler om verdensbilledets inddeling i tre niveauer med dedsriget dybt
under jorden. Hvis det er sandt, sa betyder det at anknytning til hellige bjerge eller
navnlig overnaturlige vesner er sekundaer. Muligvis forklarer det Kulonens tilknytning
af sdiva til hellige seer, mens Friis samt Holmberg fortolker saiva som henvisningen til
hellige bjerge. Dermed er alle tre synspunkter enige om at sdiva skulle forstas som et
helligt sted og at sdiva som et begreb om overnaturlige veasner er ordets sekundere

betydning. (Holmberg 1996: 27; Mundal 2004: 46; Kulonen etc. 2005: 375)

Oprindeligt troede samerne, at de dode fortsatte at leve sit underjordisk liv i grave.
P& grund af landskabets egenskaber i Skandinavien blev denne tro overfort til
forestillingen om at de dede flytter ind i bjerge. I @ldre tider havde samerne ingen
bestemte begravelsespladser. Denne vane stammer fra deres livsstil. Den bevagende
levevis fik samerne til at begrave deres dede nar de bare fik mulighed for det. Til en
gravplads valgte de ofte en varde eller spreekker i bjerge. Om sommeren var det
almindeligt for dette folk at begrave sine dede i narheden af sine bosteder. Efter
samerne blev gjort kristne, var det ganske vanligt for dem, at flytte sine dede til
kirkegérde om vinteren. (Kulonen etc. 2005: 374; Holmberg 1996: 19, 25)

Af og til blev holme anvendt som begravelsespladser. P4 den made kunne vilddyr
ikke komme i nerheden af de dede. Samtidigt kunne de dede ikke komme ind pa de
levendes veje. For eksempel bares kroppen ikke ud gennem deren, ellers forventes der
snart en ny deod. Iser hos estlige samer findes der begravelsespladser, hvor der blev
gjort et lille hul i graven, sadan at sjelen frit kunne ga igennem det. Ifolge samernes
forestillinger forsvinder livet ikke fuldsteendigt efter deden. Oprindeligt troede samerne,
at safremt skelettet bevares, sa beholdes ogsd livet. Hvis et vasen ofres ben af et
vilddyr, er det lig med hele dyret, fordi vaesnet mentes at kunne skabe kad pa benet og
dermed give liv til et nyt sppgelsesagtigt veesen. (Holmberg 1996: 19-21, 28)

| sdiva — enten i tilknytningen til seer eller bjerge — boede der ikke kun mand og
kvinder, som respektivt kaldes for saiva olmah (’sdiva mand’) og saiva neidah (’sdiva
jomfru), men en slags familie med bern og dyr. Sdiva indbyggerne var de levendes
skytsander. Enhver voksen same havde flere skytsander. Skytsander kunne beskrives
som menneskelignende vasner boede 1 bestemte hellige bjerge. Isar vigtige var sdiva
ander for samiske shamaner (noaidi). | Sapmi sammenkaldte shamanen sine hjaelpende

teriomorfiske vasner fra dndernes bolig. P4 den ene side fik dnderne fik opgaver af
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noaidi, som de skulle udfere, mens pa den anden side leerte de dem hemmelige kraefter
samt befuldmagtigede dem. Almindelige mennesker havde sine skytsander, som kunne
arves, men kun shamaner havde evnen til at komme i direkt kontakt med anderne.
(Kulonen etc. 2005: 374; Hultkrantz 1992: 140; Miller 2007: 33; Friis 1871: 114)

En same kunne have mere end ét sdiva bjerg. Dette gelder iser for noaidi, som
kunne have skytsander i to, tre eller endda fire hellige bjerg. Jo mere sdiva bjerg en
same havde, jo narmere man var til sine forfeedre. Sdiva bjerg arvede samerne af sine
foreldre, men derudover var sdiva en genstand til keb og salg. Man delte dem mellem
sine bern, men hvis man dede uden at have delt sine sdiva mellem sine arvinger, skulle
man tilegne dem via ofringen. Hvis man fik mange sdiva indbyggere som medgift,
troedes det at eegteskabet skal veere et lykkeligt ét. Ofte tilbad sdiva indbyggere sin
tjeneste til samerne. (Kulonen etc. 2005: 374; Friis 1871: 113-116; Holmberg 1996: 26-
27)

Laeren om livet efter deden er et af de vigtigste aspekter ved samisk tro. Ifelge
samernes tro levede de dede det samme liv 1 den anden verden som de gjorde pa jorden.
Muligvis var der samfardsel mellem de forskellige sdiva steder, sddan at man kunne
komme fra et sted til det andet. Samfaerdslen skete precis pd den samme made i
dodsriget som det var pa jorden, nemlig med hest og rensdyr. Der findes optagelserne
om hvordan samerne ofrede hest og rensdyr til sine dede sleegtninge i sdiva, sddan at de
kunne ride fra den ene sdiva til den anden, men ogsa ride rundt i sin egen sdiva. (Friis
1871: 114)

Saiva beboerne kunne ogsad tage en synlig skikkelse for menneskene pa jorden.
Derudover var det muligt for noaidi at besege saiva. Der siges at nogle samer havde
ofte vaeret 1 sdiva, hvor de drak, dansede og sang med sine dede slegtninge. De dede
nevnte dem med deres rigtige navn og gav gode rad. Dem, som besegte sdiva, skulle
vaere taknemlige for adskillige advarsler, spddom og lerdom, som de fik fra sdiva
indbyggere. (Friis 1871: 114-115)

| samiske forestillinger om andre verdner findes der flere former for underjorden.
Nogle af dem er gode, nogle darlige. Sdiva var et helligt sted, som man enskede at bebo
efter deden. Forestillingerne om sdiva som paradis er hgjst sandsynligt et resultat af
savel germanske pavirkninger som kristendommens indflydelse. Derudover findes der
steder, hvor deds- og sygdomsguddommer herskede (jabme-aimo) og hvori al sygdom

stammede fra (rutu-aimo). Hos samerne blev dedsriget kaldt for jabme-aimo (’de dedes
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hjem’), men derudover blev betegnelsen tuonen-aimo anvendt. Det sidstnevnte er
snarere en finsk benavnelse, ligesom finnerne havde Manala og Tuonela som dedsriget.
(Solbakk 2009: 47; Friis 1871: 125-126; Kulonen etc. 2005: 375)

Men jabme-aimo var ikke et serligt enskveardigt sted at bo i efter deden. I jabme-
aimo herskede sygdommenes og dedens guder, som for eksempel jabme-akka (’dedens
mor’). Savel jabme-aimo som jabme-akka sammenlignes med skandinavernes
forestilling om Hel. Det betyder, at dels henviser det til en lokalitet, dels til det
frygtindgydende kvindelige vasen, der hersker over omradet. Et andet navn som gives
til jabmi-aimos hersker er rutu eller rota, som har haft en meget stor betydelse i nordlig
samisk tro. Efter samernes kristning begyndte man at opfatte jabmi-aimo som en slags
mellemtilstand, fra hvilket sjelen bedemmes til enten godt eller darligt tilstand. Dermed
begyndte man at benavne helvedet efter rutu eller rota. Rutu-aimo (’pestens hjem’) var
stedet for dem, der i sin livstid havde besmittet sig med tyveri, ondsindethed og meget
mere, skulle bo i rutu-aimo. Al sygdom kom fra rutu-aimo. (Friis 1871: 126; Holmberg
1996: 27-28)

Saiva som det centrale element i samisk tro omfatter mange spergsmal. For det
forste kan man diskutere hvad ordet egentlig betyder i forskellige samiske sprog samt
forestillinger om hvad det oprindeligt henviser til. Derudover kan man fremhave de
mangfoldige aspekter af sdivas anknytning til dedsriget. Dermed skal det understreges
at idéen om dede slegtninge, der fortsetter at leve et lykkeligere liv 1 hellige bjerge
ogsa findes i1 norrene forestillinger. Iser forekommer de i omraderne, hvori optagelserne
af sdiva knyttet til bjerge stammer fra. (Kulonen etc. 2005: 374)

Kristendommens indflydelse har hejst sandsynligt pavirket samernes forstaelse af
dedsriget. Imidlertid blev forholdet mellem de dede i underjorden og de levende pé
jorden ganske forskelligt end det som man finder i kristelige forestillinger. Hos samerne
var grensen mellem livets og dedens rige ikke sd uoverstigelig som kristendommen
leerer (Friis 1871: 115). Selvom kristendommen har pavirket nogle aspekter af samisk
tro, skal man stadig huske, at Sapmi er et stort landomrade. Det betyder at ved siden af
er der under mange arhundrede indkommet savel skandinaviske som finske indflydelser.
Disse pavirkninger har ikke @ndret hele samisk forstdelsen af livet efter doden, men kun

dele.
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3.2 Sieidi

Oprindeligt havde samerne hverken templer eller kirker for at dyrke sine guder.
Deres gudsdyrkelse foregik under dben himmel og deres billeder af guder eller de
naturgenstande, der for dem synligt reprasenterede et guddommeligt vasen, fandtes
ogséd 1 naturen. P4 grund af at samerne opfattede naturen som besjalet, troede de at
ander beboede mangfoldige naturlige steder omkring dem. Nogle af dem opfattes som
isaer hellige og blev brugt som ofringssteder. Missionarernes optagelser hvori der siges
at samerne har haft stenguder (kiedke-jubmel) pa bestemte hellige pladser stammer fra
allerede 1500-tallet (Holmberg 1996: 31). For eksempel betragtede man serlige stene,
soer samt kilder som hellige. Derudover findes der bevis pd skrin af tre og
menneskeskabte gudefigurer. Til at betegne disse hellige steder anvendte samerne ordet
sieidi. (Solbakk 2009: 39, Friis 1871: 133)

Etymologisk set betyder sieidi "hellig naturlig genstand’ eller ’skrin’. Tilsvarende
ord findes 1 alle samiske sprog bortset fra sydsamisk og umesamisk. Skent semantisk
ligner ordet sieidi et finsk ord hiisi, som anvendes til at betegne enten en hellig skov, et
blote- eller begravelsessted eller kan endda henvise til en skovsand, er det mere
sandsynligvis, at hiisi er snarere knyttet til det samiske ord siida, som betyder *samisk
landsby’ eller *samisk stamme’. Et andet ord som ligner ordet sieidi er et norrent begreb
— nemlig seidr. Men her er problematik endda sterre pa grund af at det er uklart om
deres lighed kun er et tilfelde eller er det et argument til pavirkninger mellem to
kultursfeerer. (Kulonen etc. 2005: 392)

Dog papeger Kulonen, Seurujdrvi-Kari og Pulkkinen (2005: 389) at etymologiske
forbindelser mellem sieidi og seidr ikke er serlig steerke. Dyrkelsen af sieidi findes i et
eller andet form hos alle samiske slaegter, mens selve begrebet ikke anvendes i alle
samiske sprog (for eksempel i sydsamisk). Hvis seidr havde vearet det oprindelige
feenomen og ordet sieidi stammede fra seidr, ville det vere sandsynligt at ordet findes
som et laneord i alle samiske sprog. Pa grund af at dyrkelsen af sieidi er felles i hele
Sapmi, mens ordet ikke er, virker forbindelser mellem sieidi 0g seidr snarere tilfeldige,
selvom indholdsmassigt er bade begreberne knyttet til noget magisk. (Kulonen etc.
2005: 389)

Samerne troede at ved anvendelsen af sieidi var det muligt for dem at pavirke

naturkrafter, hvis deres levebrad var athaengig af. Mest vigtig var det for jagten. Som
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resultat af forskellige levevis blandt samerne, findes der adskillige former for hellige
sten. For eksempel dyrkede fjeldsamerne bjerge som hellige sten, og dem der
hovedsageligt levede af fiskeri havde sine hellige stene pa enten fjordenes, flodernes
eller sgernes strande. Sadan slags stenene, som kaldes for sieidi, var almindelige i hele
Sapmi omréadet. En sten ved sebredden eller i seen stod inde for god fangst af fisk kun
hvis stenen regelmaessigt blev smurt med fiskeolie og blev givet fiskehoveder som
ofringer. Ifolge samernes forestillinger kunne stenskrin bringe lykken i jagt pd rensdyr
eller hyring af rensdyr i fjeldene. Som en belonning ofrede man af og til hele dyr,
selvom sadvanligt var det kun gevir der blev ofret til stenen. (Holmberg 1996: 31;
Kulonen etc. 2005: 390)

Ornulv Vorren og Hans Kristian Eriksen (1993: 29) har inddelt helligsteder ud i
naturen efter form og lokalitet i otte grupper:

1. Hellige fjeld
Fjeldformationer
Kampesten
Heller
Klefter
Kilder

Seer

© N o g B~ D

Ringformede offersteder

Else Mundal (2004: 48) papeger dog at det er ganske tvivlsomt om man
overhovedet skulle prove at inddele de samiske helligsteder i kategorier. Hendes forslag
stammer muligvis fra faktummet, at det af og til er ikke s& nemt at skelne mellem alle
de forskellige stenformer, sddan at man helt klart kan sige, hvad er hvad. I hvert fald
giver sadan en inddeling god indtryk af hvilke slags naturgenstande kunne dyrkes som
hellige steder. | opgaven anvendes der Vorrens og Eriksens inddelingen af helligsteder
til fremhavelsen af ligheder mellem hellige steder som preasenteres i sagatekster.

Som sieidi dyrkedes der kun naturlige stener. Om stenenes udseende findes der
forskellige slags optagelser. Nogle siger at sieidi nedvendigvis ikke havde en bestemt
form og var almindeligt grd eller sorte stene, der var udhulet af vand. Dog findes der
andre kilder, som beskriver sieidi med bestemt form, der pa en eller anden made lignede

enten dyr eller mennesker. Men sieidi burde ikke vare kun et enkelt sten, men ogsa
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storre bemarkelsesvaerdige og synlige dele af landskabet. For eksempel i bjerge
anvendte samerne enkelte synlige stene, som af og til intet andet specifik traek havde.
(Holmberg 1996: 31; Kulonen etc. 2005: 390)

En anden mulighed var at lave sieidi af tree. Sandsynligvis fungerede det som
sekunder lesning, fordi sten-sieidi anses at vare mere magtfulde. Sieidi findes i
forskellige storrelser, som ogsa viste sieidis magt. Sterste stenskrinene var
dyrkelsessteder for en eller flere siida, det vil sige en samisk landsby. Lidt mindre
sieidis blev dyrket af stammen eller familier, der fulgte den samme semi-nomadiske

livsstil aret rundt. De mindste sieidis var individuelle. (Kulonen etc. 2005: 390)

Stedet, hvor sieidi stod, holdte samerne helligt. Dette sted kaldtes for passe eller
basse. Ofte kaldtes endda omradet omkring sieidi helligt. | passe ofrede samerne til den
guddom, som de nermest tiltrengte. Fjeldsamerne havde hovedsageligt sine hellige
ofringssteder pa heje igjnefaldende og beundringsveerdige bjerge, mens skovsamerne
havde sine pd dbne skovlysninger, pa holme i indsger eller ved store vandfald, hvor der
fandtes rigeligt laks. (Holmberg 1996: 33; Friis 1871: 134)

For ikke at forstyrre vasner der beboede hellige steder, opferte de ikke deres
bosteder i nerheden af dem. P4 den made undgik man at bernenes stemme eller hoje
lyde ville spolere gudernes ro. Ikke heller talte de hejt pa hellige steder. Derudover var
det forbudt at skyde fugle eller vilde dyr pa det hellige omrade. Hvis samerne havde stor
ulykke pé jagt eller fiske i et bestemt omrdde, sa kunne det betyde, at stedet var beboet
af guddommelige vesner. Til at undgé ulykke i fremtiden begynte de at betragte dette
sted som passe og forsonede offer bragtes til denne guddom. P& den anden side kunne
serdeles god lykke til jagt eller fiske ogsa henvise til en passe, fordi det pegede pa
beskyttelsen af de usynlige. Som Friis pdpeger (1871: 133) ansa de samiske folkeslag
nasten hvert genstand i naturen som behersket af et eller andet dndevaesen. Ifelge
samernes forestillinger foretrak de guddommelige og overnaturlige vesner at opholde
sig der, hvor naturen var bade imponerende samt storartet. (Holmberg 1996: 33; Friis
1871: 133-134)

Efter min mening kunne forbuddet mod at skyde dyr i hellige steder vere forbundet
med samernes forestilling om foraldrenes sj&le 1 synlige fysiske form, som de af og til
kunne tage til at bevage rundt. Ikke mindst navnlig var fugle og vilde dyr ganske

almindelige former for skytsdnder. Derfor virker det rimeligt, at samerne ansa dyr samt
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fugle pa hellige omrade ogsd som hellige vaesner. Men et andet bemerkelsesveardigt
aspekt ved hellige steder er hvordan de samiske kvinder skulle opfere sig omkring dem.
For eksempel nar kvinderne gik forbi en hellig plads, skulle de daekke deres ansigter.
Der findes endda optagelser i1 forbindelse med hellige seer, hvor der siges, at kvinderne
matte ikke kaste sit blik pa sgerne. Det ser ud som om at for det meste gjaldt der strenge
regler for samiske kvinde, nemlig pa grund af at lignende paralleller findes ogsa i
samisk shamanisme som helhed. (Holmberg 1996: 35)

Selvom for eksempel 1 sibirisk shamanisme kunne shamaner vare savel mand som
kvinder, henviser man saedvanligvis til mand nar der er tale om samiske shamaner eller
noaidi. Samiske kvinder var ikke tilladt at rere magiske trommer og skulle undga vejen,
hvor trommen havde gaet. Selvom noaidi nasten altid var mandlige, findes der dog
enige kvinder i yngre tradition. Nogle samiske kvinder havde evner til nogen slags
spaddom med hjelp af knive samt belter. Derudover findes der optagelser hvori der
siges at nogle af dem praktiserede sort magi. Alt i alt er disse optegnelserne dog ret
isolerede. (Hultkrantz 1992: 139-140)

Det, hvordan dyrkelsen af hellige bjerge heenger sammen med dedekult, har veret
et ganske stort forsknings- og diskussionstema indenfor forskningen pa samisk tro
(Mundal 2004: 46). Muligvis stammer dyrkelsen af sieidi fra samernes dededyrkelse. Et
argument for det er at sieidi er en families eller slagts and, som betyder at i lobet af
generationer er der kommet flere beskyttende vasner, som arves af forfaedre ligesom
saiva bjerg samt saiva indbyggere. (Holmberg 1996: 35)

Et andet aspekt der stotter teorien om dunkle redder af dyrkelsen af sieidi er at
vanligvis ofrer man ved en sten. Det kan henvise til begravelsespladser, som blandt
samerne ofte var netop knyttet til sten. Hos finske samer findes der forestillinger om at
hvis man overnattede i nerheden af et offersted, s& sd& man alle mulige former for
spogelser, sivel mennesker som dyr. Pa offerstede métte man ikke tale ondt om de

dade, ellers bliver de underjordiske vrede. (Holmberg 1996: 35)
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4. Problematikken omkring Islendingaségur som historiske kilder

Ved siden af kongesagaer, der forteller om de gamle skandinaviske konge og
fornaldarségur, er Islendingaségur en af de vigtigste sagagenrer. Fornaldarségur
handler om begivenheder der skete under tidlig vikingetid eller endda for det i andre
lande end Island. Desuden er de baseret pa gammel mundtlig tradition og karakteriseres
ved inddragelsen af mange mystiske og mytologiske elementer. I modsatning til de to
fornzvnte sagatyper er Islendingasogur verdslige sagaer, som handler om islandske
landnamsmend samt deres forfedre, landmand og hevdinge under landnamstiden fra
870 til 930 op til midten af 1000-tallet. (Pulsiano 1993: 333; Kuldkepp 2009: 8;
Kulturhistoriskt lexikon for nordisk medeltid. Band VII 1962: 496)

Med kun én undtagelse, nemlig Egils saga, foregar de beskrevne begivenheder
hovedsageligt pd Island, mens en del af sagaerne har deres udgangspunkt i Norge for
landnamstiden. P4 grund af Islendingaségurs begrensning til Island kan man straks
pege pa manglen pa direkt kontakt med samerne. Muligvis findes der kontaktpunkter og
pavirkninger i bade kongesagaer og fornaldarségur som for eksempel | Vatnsdeela saga,
fordi blandt andet betragter de begivenheder 1 Sverige og Norge, som udger store dele
af Sapmi.

Dog findes der et vigtigt skaringspunkt. For det forste henvises det til et ganske stort
antal af Islendingasogur, der begynder med begivenhederne som angér i Norge, hvor
samerne samt deres religiose forestillinger var kendt leenge siden. For det andet handler
en del af Islendingasogur om landnamsmand og deres forfedre, som oprindeligt kom
fra Skandinavien. Sandsynligvis tog de med sig ogsa sin kultur samt sine religiose
forestillinger. Hvis samerne har pavirket norrene forestillinger via kulturkontakter, sd
burde det have sket under vendeltiden eller endda for det. Island blev dog koloniseret
lidt senere, nemlig i den forste halvdelen af vikingetiden omkring midten af 800-tallet
til 900-tallet. Hvis de fastlandsskandinaviske religiose forestillinger af landnamsmaend
blev fremfort pa Island og de virkelig indeholder spor af samisk tro, er det trolig at disse
forestillinger beskrives ligeledes i [slendingaségur.

Dog var nordboerne ikke de eneste der beboede Island. Desuden fandtes der kvinder,
treelle og tjenestefolk af irsk og gaelisk oprindelse, som allerede var kristne. De tog med
sig sine egne forestillinger, som muligvis kunne pavirke de skandinaviske forestillinger.

Af og til hevdes det derfor at sagaernes mundtlige traditioner er pavirket af irsk
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forteelling. Man indremmer at det er en mulighed, fordi der findes enkelte keltiske
elementer i sagatekster. For eksempel er navnet Kodran i bade Kristni saga og Porvalds
partr vioforla egentlig et keltisk fornavn. Imidlertid findes der intet hverken i de gamle
kilder eller sagaernes form som stetter teorien om keltiske péavirkninger.

(Kulturhistoriskt lexikon for nordisk medeltid. Band VII 1962: 500)

Islendingaségur er baseret pa mundtlig tradition. Den ene fortalte materialet af den
anden, indtil den blev opskrevet. Mange forskere er enige om at flertallet af
Islendingaségur stammer fra 1200-tallet. Dette kan siges pa grund af forbindelser med
andre skrevne tekster og viden om gamle islandske love samt vaner, der blev erstattet
med nye omkring aret 1260. Imidlertid findes der sagaer, hvis datering er usikker.
Nogle af dem Kklassificeres som postklassiske sagaer, som dateres til 1300-tallet og
senere og anses for at vare revisioner af forsvundne klassiske versioner. Som regel
indeholder disse sagaer mere fantastiske elementer og giver et mere usandt billede af
islandsk samfund. (Kulturhistoriskt lexikon for nordisk medeltid. Band VII 1962: 498-
499; Pulsiano 1993: 334)

[slendingaségur prasenterer sig som historie. Mange af de skildrede karakterer er
historiske og henvisningerne til dem er kendt fra andre skriftlige kilder. Den fremstilte
kronologi kan knyttes til reelle historiske begivenheder og sagaernes indre kronologi er
konsekvent. I det hele taget regnes der at vare omkring 35-40 Islendingasiogur, hvis
personer og begivenheder overlapper hinanden i hgj grad. Som falge heraf kan man
antage at oprindeligt mentes fslendingaségur at fungere som historiske varker snarere
end fiktion. (Pulsiano 1993: 333-334)

Spergsmélet om historicitet er taet knyttet til den mundtlige tradition bag
Islendingasigur. Forst og fremmest fremstar sagaerne som mundtlige fortellinger, som
er blevet optaget 200-400 ar efter de beskrevne begivenheder. Skriveren eller optageren
kunne foretage tilfgjelser og @ndringer, som betyder at faren for glemsel, forvanskning,
konstruktion og partiskhed var sikkert til stede. Derudover er Islendingaségur ganske
ofte bevaret i meget forskellige redaktioner. Af og til kan to sagaer endda gengive de
samme begivenheder med betydelige indholdsmessige @ndringer. Dog antages der at
@ndringerne ikke var storre end dem som enhver fortaller tillod sig. Sikkert medferte
mundtlige fortellinger med sig stilisering af begivenheder og karakterer eller endda

omdigtning samt gendigtning. Citerede vers og kvad i sagaerne hevdes at vere gamle
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og henvise til den oprindelige mundtlige tradition. Derfor er det en vanlig opfattelse at
sagaerne som indeholder vers eller kvad er mere palidelige pd grund af at det er

nemmere at huske ordret digte end prosatekst. (Kulturhistoriskt lexikon for nordisk

medeltid. Band V11 1962: 498-499, 501-503; Pulsiano 1993: 334)

For 1 tiden mente man at sagaerne gav et sandt billede af begivenhederne, men dette
synspunkt blev ganske hurtigt bortkastet. Med historisk kildekritik kom der en mere
skeptisk og kritisk tilnermelse til sagaernes historisk palidelighed. Bedemmelsen af
Islendingaségur som historiske kilder vanskeliggeres ved at man sjeldent har andre
samtidige kilder om begivenhederne. Dels er der manglen pa udenlandske kilder, dels er
de eksisterende udenlandske annaler sa kortfattede, at man sjeldent kan finde
oplysninger om de beskrevne personer og begivenheder. Samtidigt indeholder
Islendingaségur bemaerkninger om gammel skik og brug og sarlig vigtig er omtalen af
gamle ret, som man ellers uden sagaerne ingen oplysningerne havde. (Kulturhistoriskt
lexikon for nordisk medeltid. Band VII 1962: 501-504)

Ifolge Preben Meulengracht Serensen fremstiller sagaer meningsfulde billeder af
fortiden. Dog skal man regne med at muligvis findes der bade personer og begivenheder
1 tekster, som @ldre fortellere havde sat sammen til fortellinger bare for fortallingens
skyld. P4 grund af manglen pé andre kilder man kunne sammenligne den foranstillede
information med blev disse sammensatte fortellinger til historisk sandhed. Strengt taget
er der ”ingen genuine historiske kendsgerninger islendingesagaerne” (Serensen 1993:
19). (Serensen 1993: 32)

Teksterne som laeses 1 dag er meget yngre og sikkert mere eller mindre omarbejdede
versioner. Man ved egentlig ikke, hvordan man skulle laese sagaerne eller hvordan de
blev modtaget og forstaet af deres oprindelige publikum, som man ikke kender ret
meget til. Det kan tvivles om de blev ’skrevet og fortolket som fortellinger fra hedensk
tid, eller fortolkede deres publikum dem ud fra den kristne laere” (Serensen 1993: 13).
Dog kan det haevdes at Islendingasogur blev skrevet i overensstemmelse med den viden
om fortiden man havde tilgang til, det vil sige for eksempel fortelling, digtning,
arkaologiske minder, landskabet, loven, myter og sa videre, som alt sammen blev
medfort i opskrivningsprocessen. | det hele taget kan man sige, at Islendingaségur pa én
gang er sdvel historisk virkelighedsskildring som litteraer virkelighedsfortolkning.
(Serensen 1993: 13, 18, 23)
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5. Kristni saga

Kristni saga er blevet opbevaret i en middelalderligt handskrift der kaldes for
Hauksbok. Hauksbok er blevet opskrevet omkring 1306-1310 af Haukr Erlendsson snart
efter hans version af Landnamabok. Den oprindelige forfatter til Kristni saga er ukendt,
men hgjst troligt kendte han til Ari Porgilssons Islendingabck. Dette afspejles iser i
kapitler 14 og 16, som direkt er baseret pa Aris fortzlling om Isleifr og Gizurr.
Samtidigt kan man pege pé tydelige forskelle mellem Kristni saga og Islendingabék nar
det handler om sagaernes veaesen. Kristni saga er anonym og fungerer som redegerelsen
for felles traditionel viden. Sagaen har mere falles med den latinske europaiske
hagiografisk tradition end med [slendingab6k og er snarere en optagelse af
missionsarbejdes historie. Dette kan siges pa grund af at ferst og fremmest handler
Kristni saga om konflikten mellem hedninger og kristne samt beskriver mirakler og den
kristne symbolisme. (Gronlie 2006: xxxi, xxxiii)

Kristni saga kan direkt sammenlignes med Aris Islendingabék nar det handler om
Islands konversion ligesom Landndmabok er i sammenligning med materialet om
Islands bebyggelse. Muligvis er der tydelige forbindelser mellem Jfslendingabdk,
Landnamabok og Kristni saga. En af de tidligste teorier i forskningen af disse sagaer
foreslar at Landnamabok er blevet sammenstillet af Islendingabdks ferste version og
det som fandtes til i [slendingabdk blev til Kristni saga. (Grenlie 2006: xxx)

Som felge heraf har Kristni saga forskellige synsvinkler i holdninger til sagaens
veerdi som historisk kilde. Oprindeligt blev det beremt for sine historiske principper og
strengt kronologisk tendens, men senere forskere beskriver sagaen snarere som en
religios traktat, der handler mere om vidundere og mirakler end reelle handlinger. Dog
forbigar forfatteren konstant muligheden at understrege handlingernes moralske og
spirituelle dimensioner. I stedet undgar han at beskaftige sig med kunsten at predike og
kommentere samt fortolke handlingerne. Man kan endda sige at forfatteren til Kristni
saga egentlig prever at dempe tilstedeverelsen af det overnaturlige. Snarere er
konflikten mellem kristendom og hedenskab blevet prasenteret som juridisk kamp i
stedet for ondsindet forfelgelse. (Grenlie 2006: xxxi, xlii-xliii)

Idéen om at Kristni saga muligvis var en del af optagelser af Islands historie fra
bebyggelsen op til samtidige sagaer stottes af sagaens ejendommeligheder. Séledes har

sagaen en sarlig pludselig begyndelse og indeholder mange kronologiske
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bemerkninger samt inddragelsen af listen om hevdingerne. Som et forseg pé at optage
Islands historie lyder afhzngighed af Aris Islendingabék rimeligt, men samtidigt er det
ogsd grunden til forskelle mellem de to verker. For eksempel fokuserer Ari forst og
fremmest pa Syd-Island, mens Kristni saga prover at dakke hele landet. Derudover er
Aris Islendingabok hejst karakteriseret ved fortlobende sammenhzng i udviklingen af
Islands historie, mens Kristni saga deler historien i to, nemlig til den hedenske og
kristelige periode. Dog er Kristni saga ikke et verk om kun Islands historie, fordi
mange forskere er enige om at forst og fremmest skulle sagaen forstas som kirkens eller
missiongrernes historie. (Grenlie 2006: xXXv-XXXViii)

Ligesom de europaiske optagelser af mission@rernes liv indeholder Kristni saga to
typer af mirakler: Dem som er knyttet til konversionen af enkeltpersoner og dem der
viser Guds beskyttelse af hans budbringere. For eksempel konverteres Porvaldrs far
Kodran til kristendom efter biskop Friddrek havde drevet skytsander bort fra Kodrans
gard og dermed pavist at anden er blevet overvunden. (Grenlie 2006: XXxviii)

Sével Aris Islendingabk som Kristni saga beskzftiger sig forst og fremmest med
kristendommen og kirken, men ingen af dem kan beskrives som hagiografi. Begge
markeres ved specifikke kulturelle og sociale omstaendigheder af Islands middelalder.
Begge har mundtlig tradition, genealogi og lov som centrale elementer. Det som
adskiller de to vaerker er hvordan informationen prasenteres som fortellingen samt
hvilke nuancer og dimensioner de daekker. Sammen giver bade Islendingabck og Kristni
saga en indblik i hvordan man skriver historisk samt tillader en dybere forstielsen af
hvordan islendernes religiose forestillinger blev @ndret som resultat af kristendommen.
(Grenlie 2006: ix, x1v)

Som det blev papeget for, kan Kristni saga mere eller mindre deles i to efter religiose
forestillinger. Séledes findes der et opsigtsvekkende afsnit i Kristni saga som dels
afspejler forkristne forestillinger, dels viser overgangen fra hedenske forestillinger til

kristendommen.

Byskup ok Porvaldr varu at Gilja med Kodrani inn fyrsta vetr med prettanda
mann. borvaldr bad fédur sinn skirast, en hann tok pvi seinliga. At Gilja stod
steinn sa, er peir freendr hofou blotat, ok kolluou par bua | armann sinn. Kodran
lézt eigi mundu fyrvi skirast lata en hann vissi, hvarr meir meetti, byskup eda
armadr 1 steininum. Eftir pat for biskup til steinsins ok song yfir, par til er

steinninn brast 1 sundr. bd pottist Kodran skilja, at armadr var sigradr. Lét
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Kodran pa skira sik ok hju hans 6ll, nema Ormr, sonr hans, vildi eigi vid tru taka.
For hann pa sudr i Borgarfjoro ok kaupir land at Hvanneyri. /.../ Peir byskup ok
borvaldr gerdu bu at Leekjamoti 1 Vididal ok bjuggu par fjora vetr. Peir foru vioa
um island at boda tru.

(Kristni saga: 2. Fra kristnibodi peira Porvalds)

Den forste Vinter var Bispen og Torvald paa Gilsaa hos Kodran med tretten Mand.
Torvald bad sin Fader lade sig dobe, men det havde han ikke megen Lyst til. Der
stod en Sten paa Gilsaa, som han og hans Frender plejede at blote til, thi de
troede, at deres Skytsaand boede i den. Kodran sagde, at han ikke vilde lade sig
dobe, forend han havde faaet at vide, hvem der var steerkest, Bispen eller
Skytsaanden i Stenen. Saa gik Bispen hen til Stenen og messede over den, til den
brast i sonder, og Kodran tyktes nu at skjonne, at Skytsaanden var overvunden, og
saa lod han sig dobe med hele sin Husstand, undtagen hans Son Orm, han vilde
ikke tage ved Troen, men for sonder til Borgfjord og kjobte sig Land paa
Hvanngre. Bispen og Torvald slog sig nu ned paa Leekjamot i Videdal og boede der
fire Vintre, og vidt og bredt for de om i Landet og preedikede Troen.
(Kristendomssaga)

Til at begynde med fortelles der i sagaen om en sten pa Gilja hvor Kodran og hans
freender plejede at ofre til. Nemlig troede de at inde i stenen boede der en skytsand —
armadr. Beskrivelsen om en sten i forbindelse med troen pa dnder hanger godt sammen
med samiske forestillinger om sieidi. Oprindeligt havde samerne hverken templer eller
kirker og derfor foregik deres gudsdyrkelse under dben himmel (se ogsa kapitlet 3.3).
De opfattede naturen som besjelet og troede pd dndernes beboelse i naturgenstande,
som hos samerne kunne desuden betragtes som synlige skikkelser af guddommelige
vesner. Ifolge samiske forestillinger var nasten hvert genstand i naturen behersket af
ander. Nogle af disse steder — enten sten, seer eller kilder — opfattedes som isar hellige
og blev brugt som ofringssteder. Sieidi der samerne betegnede sine hellige steder med
betyder egentlig "hellig naturlig genstand’ eller *skrin’.

Ved sammenligning af hellige steder i naturen i den samiske kultur og den norrene,
ser man pafaldende ligheder. Nogle af dem kan vare tilfeldige, mens nogle er ganske
almindelige og findes indenfor mange kulturer. Dermed kunne ritualerne i samiske
helligsteder vare forskellige fra dem, som foregik i norrene helligsteder. Derfor ved
man ikke hvis ligheder kun gelder for helligsteder eller for selve kulten samt dets

formal. (Mundal 2004: 49-50)
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| Kristni saga er der ingen tale om ritualer ved den hellige sten. Dog far man viden
om at Kodran og hans slegtninge blotede til stenen, som henviser til mulige ritualer
knyttet til dyrkelsen af drmadr. Formalet med dyrkelsen af armadr som et beskyttende
vasen kunne havde varet som navnet papeger — nemlig beskyttelsen af Kodrans slaegt
og gard. Sddan slags opgaver var ganske almindelige i samiske forestillinger. Dermed
skal det fremheves at dyrkelsen af skytsdnder ogsé fandtes blandt nordmend.

Mundal papeger, at hos samerne var det mest karakteristiske helligsted i naturen
kampesten, som ifelge Vorrens og Eriksens inddeling danner den 3. kategori af samiske
helligsteder (Vorren, Eriksen 1993: 29; Mundal 2004: 49-50). | Kristni saga fortalles
der at drmadr boede i en stor sten. P4 grund af at der ikke er nogen tale om andre
naturgenstande ligesom bjerge eller evrige fjeldformationer i sagaen, kan man antage, at
der stod en hellig sten 1 n@rheden af Kodrans gird. Samerne anvendte storre
stenskrinene som helligsteder for hel siida, mens lidt mindre sieidi blev dyrket af en
stamme eller. Som falge heraf kan stenen i Kristni saga forstas som en families hellige
sten.

Pa den made kan man dreje tydelige paralleller mellem helligsteder i Kristni saga og
samisk tro. Sarlig hensyn tages til troen pa anden. Det er et pafaldende aspekt ved
fortaellingen i Kristni saga at i stedet for de gamle norrene personificerede guder peges
der 1 stedet pd en skytsdnd der bor i stenen. Henvisninger til Kodrans sterk tro pa
armadr samt slegtningens langvarige vane med at blote til ham gor det muligt at
fortolke darmadr som en del af forfaedrekult. Det betyder at det ikke er udelukkende at i
Kristni saga har man at gere med troen pa ander i form af sjele af dede forfaedre, som
er et meget karakteristisk treek ved samiske forestillinger.

I begyndelsen vises Kodrans sterk tro pa skytsdnden klart frem, som igen peger pa
armaodrs vigtighed. Det ser ud som om styrken af det beskyttende vasen er den
vigtigste. Derfor kommer Kodrans ombestemmelse hurtigt da den hellige sten gar i
stykker som resultat af biskoppens messen, selvom Kodran samt hans familie
sandsynligvis har holdt stenen i1 @re i lobet af flere generationer samt ofret til &nden som
har beskyttet garden og stammen. Selvom det fortaelles i sagaen at Kodran har blotet til
stenen 1 mange ar, har en af hans senner, nemlig Porvaldr allerede efterladt de gamle
vaner og modtaget kristendom. Kodran fortolker begivenhederne som bevis pd den

kristne guds overmagt og lader sig debe.
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I det hele taget findes der to vigtige elementer ved episoden om Kodran og hans
armadr 1 Kristni saga, som kan knyttes til samiske forestillinger. For det forste
fremhaves der dyrkelsen af en kampesten, som kan knyttes til serlige samiske
helligsteder. For det andet plejede Kooran samt hele slaegt (bortset fra Porvaldr) blote til
armadr, der kan forstds som et skytsdnd, muligvis endda sjelen af Kodrans forfader.
Dels afspejler episoden i Kristni saga de gamle norrene forestillinger, dels viser tidlige
kristne pavirkninger (Porvaldr som et kristne menneske, biskoppens sejr over Kodrans

armadr) samt overgangen fra hedenskab til kristendom (Kodran lader sig debe).

5.1 Porvalds pdttr vioforla

Episoden om biskop Fridreks sejr over Kodrans drmadr som fortelles i Kristni saga
forekommer ogsa i Porvalds pattr vidforla. Der afspejles episoden i flere detajler, som
styrker teorien om spor af samiske elementer. Samtidigt er indflydelser af
kristendommen endnu mere tydelige end i Kristni saga.

borvalds pattr vioforla forteller om islender Porvaldrs og biskop Fridreks mission til
de nordlige dele af Island. Historien bevares i fire versioner: To af dem findes i de
vigtigste recensioner af Oldfs saga Tryggvasonar en mesta, én i et selvstendigt
manuskript og en meget forkortet version findes i Kristni saga. Forfatter til borvalds
pattr vidforla er ukendt, selvom af og til nevnes benediktiner Gunnlaugr Leifsson der
dode i 1218 som forfatter. (Grenlie 2013: 479)

Stort set kan episoden i borvalds pattr vidforia deles i to. Den forste del handler om
hvordan Kodran ser messen og begynder at sammenligne de gamle og nye religigse
forestillinger med sin sen Porvaldr. Delen afslutter med Porvaldrs forslag, at hvis
biskoppen kan vise, at den nye gud sterkere er end Kodrans gamle guder, si skal

Kodran lade sig debe.

En nu skal fyrst segja hversu hann leiddi til sanns dtrunadar fodur sinn og hans
heimamenn. A nokkurri hdtid pa er Fridrekur biskup med sinum klerkum framdi
tidagerd og gudlegt embeetti var Kodran ncer staddur meir sakir forvitni en hann
eetladi sér ad sampykkja ad sinni peirra sidferdi. En er hann heyrdi klukknahljod
0g fagran klerkasong og kenndi scetan reykelsisilm en sa biskup veglegum skriida
skryddan og alla pa er honum pjonudu kiledda hvitum klcedum med bjortu
yfirbragdi og par med birti mikla um allt husio af fogru vaxkertaljosi og adra pa
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hluti sem til heyrdu pvi hatidarhaldi pa poknudust honum allir pessir hlutir heldur
vel.
(Porvalds pattr vioforla A: 3. kafli)

Nu skall forst berdttas hur han forde sin far och hans husfolk till den sanna tron.
Vid en kyrkohelg ndr biskop Fridrek med sina klerker héll mdssan och skotte det
gudeliga dmbetet var ocksd Kodran tillstides, mer av nyfikhetet dn for att han ville
samtycka med deras nya sed. Mer ndr han horde klockklangen och klerkernas
fagra sdang och sdg biskopen i praktfull skrud tilsammans med alla dem som
tidnade honom klddda i vita klddnadet och med strdlande utseende och dirtill den
stora bjdrtheten kring allt huset av det fagra vaxljusskimret tillika med de andra
ting som horde helgfirandet till, da fann han stort behag i allt han horte och sdg.
(Porvalds pattr vidforla B: 234)

Til at begynde med forekommer der tydelige kristne indflydelser i teksten. En af de
steerkeste og mest klare indvirkninger udtrykkes via sanns datrunadar, det vil sige den
sande tro i henvisning til kristendommen. Sandsynligvis henviser det til at ved sagaens
opskrivning var de gamle forestillinger allerede fortolket som vantro. Derudover
beskrives hele messen via talrige billedlige udtryk knyttet til lys som for eksempel
hvitum kleedum med bjéortu yfirbragdi 0g fagran klerkasong. Sddan en modsatning kan
henvise til symbolsk kontrast mellem kristendom som lys og gamle religioner som
vantro samt noget meorkt. I det hele taget virker afsnittet som en slags abenbaring der
skulle &bne Kodran gjne og gere ham villig til at acceptere den nye gud.

Dog er Kodran stadig ganske skeptisk. Han begynder at diskutere det som han sd ved
messen med sin sen Porvaldr. Gennem deres diskussion dukker der mange elementer

op, der peger pa Kodrans gamle forestillinger.

En a peim sama degi kom hann ad Porvaldi syni sinum og meelti: "Nu hefi eg séd
0g nokkud hugleitt hversu alvérusamlega pjonustu per veitio gudi yorum en po eftir
pvi sem mér skilst eru mjég sundurleitiv sidir vorir pvi ad mér synist ad gud ydvar
mun gledjast af ljosi pvi er vorir gudar hreedast. En ef svo er sem eg wtla pa er
pessi madur sem pu kallar biskup yovarn spdmadur pinn pvi ad eg veit ad pu
nemur ad honum alla pa hluti er pu bodar oss af guds pins halfu. En eg a mér
annan spamann pann er mér veitir mikla nytsemd. Hann segir mér fyrir marga
oordna hluti. Hann vardveitir kvikfé mitt og minnir mig a hvad eg skal fram fara
eda hvad eg skal varast og fyrir pvi a eg mikio traust undir honum og hefi eg hann

dyrkad langa cevi en mispokkast pu honum mjog og svo spamadur pinn og sidferdi
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ykkart og af letur hann mig ad veita ykkur nokkura vidseming og einna mest ad
taka ykkarn sio."
borvaldur meelti: "Hvar byggir spamadur pinn?"
Kodran svarar: "Hér byr hann skammt fra be minum i einum miklum steini og
veglegum."
borvaldur spurdi hversu lengi hann hefoi par buiio.
Kodran sagdi hann par byggt hafa langa cevi.
(Porvalds pattr vidforla A: 3. kafli)

Samma dag kom han till sin son Torvald och sade: "Nu har jag sett och ndgot
betinkt vilken allvarsam tjdnst ni dgnar er gud, men efter vad jag forstar dr vira
seder mycket olika, for det verkar som om er gud gladdes dt ljuset som vdra gudar
er rddda for. Men dr det som jag tror, dd dr denne man som du kallar er biskop
helt enkelt din spdman, for jag vet att det dr av honom du ldr allt du forkunnar oss
pd din guds vignar. Nu har jag emellertid en annan spaman, som gér mig stort
gagn. Han forutsdger manga tillstundande ting for mig. Han beskyddar min boskap
och paminner mig om vad jag skall foreta mig eller akta mig for, och ddrfor sdtter
jag stor tillit till honom och har dyrkat honom i lang tid. Men nu misshagar bdade
du och din spaman honom mycket, och han tycker inte om era seder utan avrdader
mig ivrigt frdn att bevisa er ndgon dra och allra mest frdan att anta er tro.”

“Var bor din spaman?” undrade Torvald.

Kodran svarade: ”Han bor inte langt fran min gdard i en stor och statlig sten.”
Torvald fragade hadr ldnge han bott ddr.

Kodran svarade att han haft sin boning ddr i ldnga tider.

(Porvalds pattr vioforla B: 234-235)

Som fortsetning til det fernaevnte diskussionen om kontrasten mellem lys og merke
som allegori over kristendommens og hedenskabens modsatning siger Kodran, at imens
borvaldrs gud glader sig til lyset, er Kodrans guder bange for det. Denne detalje kan
snarere forstds som forfatterens tilfojelse end Kodrans egne holdninger, fordi det virker
urimeligt at Kodran selv ville undergrave sine egne guder pad den made. P4 grund af at
den forste del egentlig handler om hvems gud eller guder er starkere, Kodrans eller
Thorvalds, er det ikke sarligt sandsynligt at Kodran ville selv sige at hans guder er
bange for noget. Narmere henviser det til forfatterens kristne baggrund og dens
indflydelse pd sagaens stil samt ordvalg.

Et andet bemarkelsesvardigt aspekt er at mens Porvaldrs gud er blevet henvist til
som én rigtig gud, har Kodrdn mange, idet han siger ”pvi ad mér synist ad gud yovar

mun gledjast af ljosi pvi er vorir gudar hredast” med ’gud’ 1 flertalsform (Porvalds

33



pattr vidforla A: 3. kafli). I bade samisk tro og norren religion findes der flere guder.
Man kan godt sige at nogle af dem vistnok vigtigere og hgjere var end de andre, men
formentlig kan man ikke konstatere at nogle af dem rigtigere var. Selvom det er noget
som begge religioner felles har, kommer der lidt leengere ind i episoden et ord der
foreslar, at muligvis har man at gere med spor af samiske forestillinger, nemlig
spamaour.

| Kristni saga betegnes Kodrans skytsaind med begrebet drmadr, mens i Porvalds
pattr vidforla har man at gere med spamadur. Med ordet spdmadur betegnes der savel
savel biskoppen som Kodrans guddommelige veesen, men snarere kunne begrebet
forstas som vejleder. Muligvis henviser Kodran til biskoppen som spamadur, fordi hans
rolle pdmindende ham om sin skytsdnds funktioner og han kendte ikke noget andet
begreb til. Derfor skal det i analysen anvendes drmadr som betegnelse for Kodrans
skytsand og ikke i forbindelse med biskoppen. Armadr i Kristni saga og spdmadur i
borvalds pattr vidforla har mange seregne felles traek. Begge er beskyttende vasner,
der tilhorer til gamle religiose forestillinger som blev udskiftet med kristendom. Begge
bor i en stor sten, der kan kategoriseres som kampesten med tilknytninger til samiske
forestillinger. Teorien om at oprindeligt stammer disse forestillinger fra samisk
forestillingsverden styrkes endnu mere af anvendelsen af begrebet spdmadur, som
betyder ’spamand’.

Nemlig heenger Kodrans beskrivelse af sin spdmand 1 hej grad sammen med samernes
forestillinger om beskyttende ander. Deres dyrkelse var meget livlig blandt samerne,
som er et felles trek mellem Kodrans spamadur og samiske forestillinger. Til at
begynde med siger Kodran at spdmanden forteller ham om fremtiden, beskytter hans
kveeg og giver rad. Alt det henger sammen med opgaverne, som samiske ander skulle
udfere samt andernes beskyttende og ridgivende funktioner. For alt det har Kodran
vaeret taknemmelig i mange ar, som vises fra den langvarige dyrkelse af spamanden.

Til at gi videre kan ’spdmand’ ogsa tolkes som ’shaman’. Spdmand er ikke et begreb
der forekommer ofte i norrene kilder. Anvendelsen af spakvinde ville vare mere
sandsynligt, fordi den knyttes til velver, det vil sige en spadoms- 0og trolddomskyndig
kvinder 1 norren kulturrum. Velver er nasten altid kvindelige 1 sagateksterne. Siledes
findes der en velve i Landnamabok, som ogsa forekommer i Vatnsdeela saga selvom

hun er blevet henvist til som en samisk troldkvinde (”Par var komin Finna ein
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flolkunnig.”) 1 stedet for velve som i Landnamabok (Vatnsdeela saga: 29; Landnamabok
Il: 217).

Derimod var samernes shamaner nesten altid mandlige. Kun i yngre tradition findes
der enige kvindelige shamaner, der havde evnen til nogen slags spddom med hjelp af
knive og eller som i stedet praktiserede sort magi (Hultkrantz 1992: 139). Som folge
heraf passer Kodrans betegnelse spamadur bedre med samiske forestillinger om
shamaner, hvis opgaver var blandt andet at give gode rad til sleegtens medlemmer og pa
den made ogsé beskytte dem.

Samtidig er Kodrans spamand ikke en fysisk én, fordi nar bPorvaldr sperger sin far om
hvor hans spdmand bor, svarer Kodran, at spaAmanden bor i en sten. Kodran tilfgjer at
spamanden har boet der i leenge tider. Et langt liv 1 stenen ville ellers vaere umuligt, hvis
man ikke havde at gere med en &nd. Som det blev n@vnt for fandtes der en forestilling
om at samers ander ofte flytter i bjerge eller sten efter deden. Derved bliver bjerget eller
stenen hellig. | denne forbindelse kan man tilmed foresla, at Kodrans beskyttende and
tilhorte til en ded forfader, muligvis endda til en shaman pd grund af henvisninger til

spamand samt hans beskyttende og rddgivende funktioner.

Ligesom det beskrives i Kristni saga kender Porvaldr ikke noget til dyrkelsen af
skytsanden 1 stenen. I stedet har Porvaldr allerede modtaget kristendom og ensker at
overbevise sin far om déb. I begyndelsen bliver Kodran derimod trofast overfor sin
skytsdnd, som han har blotet i mange ar. Dog siger han ja til Porvaldrs forslag. Den
anden del af Porvaldrs pattr vidforla forteller dermed om hvordan biskoppen begynder
at drive de gamle guder ud fra Kodrans husholdning. En af dem (sandsynligvis den
samme spamand, som man henviste til tidligere) besoger Kodran i1 hans sevn og er
synligt sur pa ham. Den folgende fortelling mangles i Kristni saga. Til sidst bliver
Kodran overbevist om at den kristne gud sterkere er end hans gamle guder og han lader

sig dabe.

A neesta degi eftir vigdi biskup vatn, for sidan med beenum og salmasong og dreifdi
vatninu umhverfis steininn og svo steypti hann pvi yfir ofan ad allur vard votur
steinninn.

Um nottina eftir kom spamadur Kodrans ad honum i svefni og med dapurlegri
asjonu og skjalftafullur sem af hreedslu og meelti til Kodrans: "llla hefir pu gert er

pu baudst hingad monnum peim er a svikum sitja vio pig svo ad peir leita ad reka
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mig brottu af bustad minum pvi ad peir steyptu vellanda vatni yfir mitt herbergi svo
ad bérn min pola eigi litla kvol af peim brennandi dropum er inn renna um
pekjuna. En po ad slikt skadi sjalfan mig eigi mjog pa er allt ad einu pungt ad
heyra pyt smabarna er pau cepa af bruna.”

(Porvalds pattr vioforla A: 3. kafli)

Ndsta dag vigde biskopen vatten og drog med boner och psalmsdng runt stenen i
det han stinkte vattnet runt omkring den, och slutligen hdllde han resten dver den
sd att stenen blev helt genomvdt.

Natten ddrefter kom Kodrans spamand till honom i sémnen och sag ynklig ut, skalv
som av rddsla och sade til Kodran: Illa har du handlat ndr du bjéd hit dessa mdn
som bara lurar pa svek mot mig och forséker driva bort mig fran min boning. De
héllde kokande vatten 6ver mitt hus sd att mina smd barn fdtt utsta inte ringa kval
av de brdnnande droppar som sipprar ner genom taket. Om detta ocksd inte skadar
mig sjdlv sd virst mycket, sa dr det tungt att hora smdbarnets tjut ndr de blir
skallade.”

(Porvaldrs pattr vioforla B: 235)

Til at begynde med bliver det klart, at biskoppens handlinger har pédvirket dnden 1
stenen. Han udtrykker sin utilfredshed samt bekymringer 1 Kodrdns dremme. Det som
sker 1 dremme er ofte blevet tolket som noget mystisk og samisk shamanisme er ikke en
undtagelse. Nemlig var det muligt for anderne at naerme sig til mennesker netop i deres
sevn. For eksempel nar man betragter samisk shamanisme, sa kunne kontakten mellem
de to verdner ske via opnéelsen af trancetilstanden, som hos samerne betead at (oftest)
faldt man 1 dyb sevn og lod sin sj&l rejse rundt mellem forskellige verdner. Dog er
Kodran ikke shaman fordi han ikke viser nogen tegn pa shamanistiske kundskaber, dels
fordi shamanens erhverv ikke kunne arvedes. Det betyder at selvom hvis en af Kodrans
forfeedre var en stor shaman, sa betyder det ikke at Kodran selv er én.

Biskoppen koger vand og begynder at heelde det over stenen, hvor spdmanden siges at
bo i. Den store skade forarsaget af biskoppens handlinger (som ogsa kan kaldes for
djevleuddrivelse pd grund af at han prever at jage sdkaldte onde ander bort fra et sted)
forteeller spdmanden til Kodran i hans dremmer. Spamanden dukker op i Kodrans

dremmer for tre gange og hver gang klager han over skaden.

En sa hinn illgjarni andi syndist bonda um nottina eftir hid pridja sinn med

hryggilegu yfirbragdi og bar upp fyrir hann pess hattar kvein med snéktandi roddu
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og sagdi svo: "bessi vondur svikari, biskup kristinna manna, hefir af sett mig allri
minni eign. Herbergi minu hefir hann spillt, steypt yfir mig vellanda vatni, veett
klcedi min, rifid og onytt med ollu. En meér og minu hyski hefir hann veitt botlausan
bruna og hér med rekio mig naudgan langt i brott i audn og utlegd. Nu hljotum vio
ad skilja beedi samvistu og vinfengi og gerist petta allt af einu saman pinu
dyggoarleysi. Hugsa pu nu hver pitt goss mun hédan af vardveita svo dyggilega
sem eg hefi ddur vardveitt. bu kallast madur réttlatur og trulyndur en pu hefir
ombunad mer illu gott."

(Porvalds pattr vioforla A: 3. kafli)

Men den onde anden visade sig for bonden natten efter tredje dagen, full av sorg,
och klagade med snyftande rost sitt ve och sade: "Den onde bedragaren de
kristnas biskop har nu kort ut mig fran allt jag dger och har. Mitt hus har han
forstort, hdllt kokande vatten over mig, blott ner, rivit sonder och forstért alla mina
kldder och saker, och mig och mitt husfolk har han forskaffat olikbara brdnnsdr
samt hdrmed tvungit mig astad ldngt bort i 6demarkens fredloshet. Nu mdste vi
skiljas bara for din troloshets skull. Du sdges vara en rdttsinnig och trofast man,
men gentemot mig har du lonat gott med ont.”

(Porvalds pattr vioforla B: 236)

Ved den forste gang (se afsnittet fra Porvalds pattr vioforlia ovenfor) beskrives der
hvordan spamandens bolig og bern er blevet brendt af kogende vand. Spdmanden
klager over det hver gang, men ud fra hans beskrivelse forekommer der et ganske
igjnefaldende aspekt — nemlig det at spamanden selv henviser til stenen som bolig.
Ifolge samernes forestillinger kunne sdiva ogsa betragtes som en slags bolig, idet man
fortsette at leve sit underjordiske liv der pd den samme méde som man levede pé
jorden. Sdiva var ikke noget individuelt for ander, fordi af og til boede derinde en hel
familie med mend, kvinder samt bern og endda dyr. Derfor virker det endnu mere
rimeligt at antage at stenen i Porvalds pattr vidforla kunne betragtes som noget der
tilherer samisk kulturrum.

Efter tredje gangen er spamandens hus blevet edelagt og han er tvungne til at forlade
stenen, dermed forpligtet til at finde et nyt sted at bo i mod sin vilje. Han beskylder
Kodran for at hans tro ikke var sterk nok, selvom Koodrdn havde dyrket spamanden i
mange ar. Selvom samfardslen mellem to sdivas var mulig, afmaerkede edelaggelsen af
den hellige sten almindeligt skytsdndens ded. I sagaen bliver det lidt uklart hvis

spamanden skal finde et andet sted at bo 1. En anden mulighed ville vere at han ikke
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kun blev jaget bort fra boligen, men ogsa han selv blev tilintetgjort. Dermed kan hele
episoden fortolkes som overvindelsen af hedenskab.

| Porvalds pattr vioforla forekommer der mange elementer der ligner dyrkelsen af
hellige sten hos samerne. De sterkeste markerer er vistnok det, at &nden henvises til
som spdmadur, der har boet i en sten i mange ar. Ligesom 1 Kristni saga har man at
gore med en kampesten, som er karakteristisk til samiske helligsteder. Samtidigt findes
der klare henvisninger til dyrkelsen af savel helligsteder som overnaturlige vasner i
sten.

Selvom dyrkelsen af hellige vasner forekommer ogsa i norren kulturrum er det
opsigtsvaekkende at man anvender netop begrebet spamadur i forbindelse med det
beskrevne vasen. Dels kan spamadur fortolkes som skytsdnd, dels kan man knytte
nogle shamanistiske treek til ham. For eksempel er det spamandens opgaver at beskytte
Kodrans gard og give ham rdd. Derudover kan man betragte spamandens klagemal i
Kodrans dromme som noget mystisk, der ikke tilhorer til den synlige verden.

Sidst men ikke mindst navnligt stettes teorien om spdmadur som et veesen af mulig
samisk oprindelse via faktaet at ved siden af skytsinden kan han ogsa forstds som
shaman. Argumentet styrkes endnu lengre af faktaet at de samiske shamaner nasten
altid mandlige var, mens i norren kontekst har man vanligvis at gere med kvindelige
skikkelser.

Lignende elementer forekommer ogsd i Kristni saga, hvis fokus ogsa ligger pa
kontrasten mellem forkristne forestillinger og den nye religion (det vil sige kristendom).
De mest vigtige treek der muligvis peger pd samisk indflydelse er dyrkelsen af en
kampesten, samt langsgdende troen pa ander. I forhold til Kristni saga er paralleller i
borvalds pattr vidforla mellem det, som beskrives i sagaen og det som samerne
oprindeligt troede pa endnu mere tydelige, at det ikke kan vere kun et tilfelde.

Som felge heraf lyder det ogsa rimeligt at antage at det som beskrives 1 Porvalds
pattr  vidforla indeholder levn, der oprindeligt tilherte til den samiske
forestillingsverden. Pa grund af den nare forbindelse mellem Kristni saga og Porvalds
pattr vidforla kan man ogsé foresla, at begivenhederne i Kristni saga teettere er knyttet

til samernes forestillinger end man oprindeligt antog.
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6. Landnamabok

Landnamabok er en berettelse om Islands opdagelse samt bebyggelse. Den betragter
de forste landnamsfolk (omkring 430 mennesker), deres familier, slegt og efterfolgere i
hele landet. Med omkring 3500 personnavne og nasten 1500 stednavne er
Landnamabok en vigtig kilde om topografisk og genealogisk information knyttet til
Islands bebyggelse. Derudover indeholder bogen mange korte optagelser, som
sandsynligvis stammer fra 1200-tallet. Mange sagaer har stolet pa Landnamabok for
genealogisk og biografisk information som prasenteres i teksten og dermed har
Landnamabok en sarstilling i norren litteratur. (Pulsiano 1993: 373-374; Benediktsson
1969: 275)

Landnamabok er bevaret i fem versioner, tre fra middelalder og to handskrifter fra
1600-tallet. Teksten af Landndmabok har en kompliceret historie, som skal tages i
betragtning i vurdering af tekstens kildeveerdi. Mens nogle forskere har betragtet teksten
som ren historisk kilde, er det egentligt sveert at sige, hvor langt tilbage kan man spore
hvert afsnit. Det betyder at man ikke kan vere helt sikker pa hvor meget af den
bevarede tekst egentlig stammer fra den eldste version. Ligesom der er foretaget
@ndringer 1 sagaerne, kan man ikke vere helt sikker pa hvilke detaljer er oprindelige
eller hvad er blevet enten tilfgjet eller eendret i Landndmabok. Dermed kunne man sige,
at bogens overordnede plan bevares og hovedhistorien holder, selvom noget af det
gamle materiale er blevet udskiftet med nyt. (Pulsiano 1993: 373-374; Benediktsson
1969: 275-276, 292)

Blandt de mangfoldige og detaljerige afsnit som Landnamabok bestéar af indeholder

Landndamabok en interessant episode om dyrkelse af hellige sten (fra nu af Episode 1).

Lodinn gngull hét madr. Hann var feddr i Ongley a Halogalandi. Hann for fyrir
ofriki Hdikonar jarls Grjétgardssonar til Islands ok dé i hafi; en Eyvindr, sonr
hans, nam Flateyjardal upp til Gunnsteina ok blétadi pa. Par liggr Odeila d milli
ok landnams Poris snepils.

(Landnamabok II: 273)
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Lodin Fiskekrog hed en mand, som var fodt pa Engelo i Hdlogaland. Pd grund af
Hakon Jarl Grjotgardsons tyranni satte han kursen mod Island men dode
undervejs pd havet. Men hans son Eyvind tog Flatedal op til Gunstenene og der
blotede han. Her ligger Odeila og pad den anden side Thore Oreflaps land.
(Landnamabogen 3: 206)

Episode 1 forteller om Lodinn, som satte kursen mod Island, men dede undervejs pa
havet. Derefter tager hans sen Eyvindr til Gunnsteinar, hvor han begynder at blote.
Ifolge Mundal (2004: 49) findes der ingenting 1 oplysningerne om Lodinn som knytter
han til den samiske kultur og derfor skal man antage at han er nordmand. Dog siges der
at han kom fra Halogaland (et historisk navn pa Nord-Norge), hvis greenser ligger side
om side med samiske omrader. Derfor kan man ikke udelukke muligheden for samiske
pavirkninger hos Lodinn. Samtidigt forekommer der et treek som ganske klart kan
knyttes til de samiske forestillinger. Til dyrkelsen af dede forfedre anvendes der 1
sagaen ¢n stor sten ligesom i Kristni saga og Porvalds pattr vidforla. Det henger
sammen med kategori nummer 3 ifelge Vorrens og Eriksens inddeling af samiske
hellige steder, nemlig kampesten (Vorren, Eriksen 1993: 29). (Mundal 2004: 49-50)

Derudover har Episode 1 ganske klare paralleller til forfeedre- og dedekult som er
knyttet til dyrkelsen af hellige sten. Nemlig siges der 1 episoden at efter Lodinns ded
begyndte Eyvindr at blote til en kampesten. Sandsynligvis har Episode 1 i
Landnamabok forbindelser med forestillinger om de dede som fortsatter sit liv i sten.
P& den méde kan man fortolke afsnittet om Lodinns ded at indeholde samiske treek.

Dermed henvises der i Episode 1 til en kampesten som man bloter til. Eyvindr
begynder at blote til stenen straks efter farens ded. Muligvis havde hans slagt allerede
en hellig sten, som de blotede til. Ved dette tilfeelde kan kampestenen i Landndmabok
forstas som sieidi, hvor der bor mange ander og hvor Lodinn tog hen til efter doden for
at veere sammen med sine forfaedre. I hvert fald kan Eyvindrs reaktion pa Lodinns ded
forstas som dyrkelsen af forfedre i hellige sten. P4 grund af stenens tilhersforhold til
samiske kampesten som helligsteder samt dyrkelsen af forfaedre hanger dette korte

afsnit ganske godt sammen med samiske forestillinger.

Ved siden af Episode 1 som forteller om Lodinns ded og Eyvindrs dyrkelse af

forfeedre i en hellig kampesten findes der en anden episode i Landndmabok, hvor der
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forekommer forbindelser mellem hellige sten og medet med det overnaturlige (fra nu af
Episode 2). | Landnamabodk findes der et afsnit, hvor der er tale om hvordan Porvaldr
holbarki (Thorvald Strubehul) gik op til jeetten Surts hule. Der fremforte han et kvad om

det overnaturlige vasen i bjerget:

borvaldr holbarki var hinn fjordi son Pordoar Hann kom um haust eitt a
borvardsstadi til Smidkels ok dvaldist par um hrid. Pa for hann upp til hellisins
Surts ok feerdi par drapu pa, er hann hafoi ort um jotuninn i hellinum. Sidan fekk
hann dottur Smidkels, ok peira dottir var Jorunn, modir Porbrands i Skarfsnesi.

(Landnamabok 11 241-242)

Den fjerde son af Thord var Thorvald Strubehul. Han drog et efterdr til Smidkel pd
Thorvardsted i Sida og boede der nogen tid. Sd fortsatte han op mod Surtshulen og
der fremforte han et kvad, som han havde digtet om jeetten i hulen. Senere fik han
Smidkels datter til cegte og de fik datteren Jorun, som var moder til Thorbrand pd
Skarfsnces.

(Landnamabogen 3: 175)

Nér man sammenligner de to episoder (det vil sige afsnittet, som handler om Lodinn
og Eyvindr og episoden om Porvaldr holbarki) forekommer der to store forskelle. Til at
begynde med har man ikke laengere at gere med en enkelt sten som objektet for
dyrkelsen. I stedet tilhorer det omtalte sted til Vorrens og Eriksens gruppe nummer fire,
nemlig heller (1993: 29; se ogsé kapitel 3.2). Hvis kampesten kunne direkt knyttes til
samerne, var dyrkelsen af heller ikke s& begranset til den samiske kultur. Derfor kan
man sige, at forbindelser mellem samisk tro og den fernavnte episode 1 Landnamabok
ikke er s& overbevisende som de var i den forste episode, hvor paralleller til dyrkelsen
af hellige sten og forfaedre ganske tydelige var.

Et andet stort forskel er vaesnets type. I Episode 1 kan man regne med dyrkelsen af
forfeedrenes sjele, mens 1 Episode 2 siges der eksplicit at det overnaturlige vasen er
nemlig jotunn (jette). Jeetter er overnaturlige vaesner i nordisk mytologi og religion,
som skildres som ke&mpestore, sterke og farlige. Ofte er de skildret som menneskers og
guders fjender. | litteraturen findes der forskellige forestillinger om jatternes
tilholdssted. 1 Eddadigte ligger deres bopal Jotunheimr langt borte fra guders og

menneskers verden. Samtidigt siges der 1 nogle eventyrlige sagaer, at der bor jetter 1
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fielde og bjerge ikke kun pd Fastlandsskandinavien, men ogsd pa Island.
(Kulturhistoriskt lexikon for nordisk medeltid. Band VII 1962: 693-694)

I litteraturen har jeetter ofte forskellige funktioner. Dels er de ondskabsfulde vaesner,
der keemper mod guder og mennesker, dels skildres de af og til ogsad som hjaelpsomme
skikkelser. | fornaldarségur hjelper kvindelige jetter heltene og gifter sig med dem.
Desuden forekommer der i sagaer om Nordens @ldste historie at jetter n@vnes som
forfeedre for delvis mytiske kongeraekker, som for eksempel ynglingeattens konge.
Samtidigt beskrives nogle jatter som personifikationer af naturkraefter eller
naturfenomener som for eksempel havjette Agir. Sandsynligvis stammer troen pa
jeetter fra frygt for naturens megtige kraefter. Det man ikke kendte noget til prevede
man at forklare for eksempel via personifikation af naturkrefter som onde magter.
Derfor ansé man ofte at store og steerke vasner som jatter méitte std bag naturkatastrofer
og store stene der ligger pa steder ingen venter at finde dem. (Kulturhistoriskt lexikon
for nordisk medeltid. Band VII 1962: 693-697)

Jetten Surtr 1 Episode 2 er en ildj®tte, hvis navnet h@nger sammen med adjektivet
’sort’. Utvivlsomt har Surtr veret et kendt og frygtet vaesen. 1 Voluspd fortelles det at i
Ragnarokr gér Freyr og Surtr i kampen mod hinanden. Man antager, at ordets mytisk
betydning fandtes allerede for Islands bebyggelse. Som jatte teenkes Surtr at bo 1 bjerge
ligesom han skildres i Episode 2 i Landndmabok. (Kulturhistoriskt lexikon for nordisk
medeltid. Band XV11 1972: 440-442)

| Episode 2 fortaelles der om Porvaldr holbarki, som digtede et kvad om jetten Surtr i
hellen. Selvom Episode 2 indeholder elementer fra bade medet med det overnaturlige
som stedet knyttet til sten, findes der desvarre for lidt information om Porvaldrs mede
med jaetten Surtr til at forklare baggrunden til Porvaldrs handlinger. P& grund af Surtrs
tilknytning til ild kan man kun geatte pa at begivenhederne i Episode 2 har noget at gore
med dyrkelsen af personificerede naturkrafter. Dog er det usandsynligt at Surtr havde
sin egen kult.

Jaette er en betegnelse som er kendt fra den norrene kontekst, men fremmed i den
samiske. Derimod er det blevet sagt at jetter blev ogsé skildret som personifikationer af
naturkraefter. Dette aspekt er noget som kan knyttes til samiske forestillinger, som
betragtede naesten alle naturlige genstande som et eller andet form for overnaturlige
vaesner. Dog findes der én stor forskel. Nemlig holdtes jetter ikke hellige. Man troede

pa jeetter, men man kender ikke til dyrkelsen af jetter. Derfor bliver det lidt uklart
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hvorfor digter Porvaldr et kvad om jatten Surtr. Eventuel manglen pa det hellige aspekt
hos Surtr adskiller begivenhederne i Episode 2 fra dyrkelsen af naturkreefter hos

samerne.

Til sidst ville jeg pege pa en tredje episode i Landnamabok som indeholder medet
med det overnaturlige i forbindelse med sten (fra nu af Episode 3). Der fortelles det om
Bjorn, der dromte om nat at bjergbo kom til ham. Senere fik han mange geder og Bjorn

blev en rig mand.

Bjorn hafoi neer ekki kvikfé; hann dreymdi, at bergbui keemi at honum ok bydi at
gera félag vid hann, en hann jatti. ba kom hafr til geita hans litlu sioar, pvi var
hann Hafr-Bjorn kalladr. Hann gerdisk beedi rikr ok stéraudigr. Pat sd ofresk

kona, at allar landveettir fylgou Hafr-Birni, pa er hann for til pings, en Porsteini ok
bordi breedrum hans, pa er peir fiskou.
(Landnamabok 11: 331)

Bjorn havde kun meget fa husdyr, men en nat dromte han, at en bjergbo (jeette)
kom imod ham og bad ham, at de skulle slutte sig sammen, og Bjorn sagde ja til
dette. Kort efter kom en buk til hans geder, derfor blev han kaldt Bukke-Bjorn, og
han blev nu en bdde rig og meegtic mand. Men en synsk kone sd, at alle
landveetterne fulgte Bukke-Bjorn, ndr han drog til tinget, og hans bradre Thorstein
og Thord, ndr de tog ud for at fiske.
(Landnamabogen 4: 284)

For det forste kan man pege pa handlingernes mytiske dimension. Nemlig opdukker
det overnaturlige veesen i Bjorns dremme ligesom i Porvalds pattr vidforla, hvor
Kodrans spdmadur klager over angst og sorg over tab pa sin husholdning som resultat
af odeleggelsen af stenen som han bor i. Som navnet bergbui pd vasnet 1 Episode 3
peger pa, har man at gere med nogen, der bor i et bjerg. Som folge heraf kan man sige
at i Episode 3 fortaelles der om et mytisk overnaturligt veesen der bor i bjerge Man ved
ikke preecist hvem bergbui egentlig er, fordi bergbui betyder kun ’klippebo’, *vasen
som bor i klippe’ (Knirk etc. 2000: 354). Dog kan man antage, at han er en slags
skytsand.
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Ved siden af bergbui forteller Episode 3 1 Landnamabok om vatter, som begyndte at
folge Hafr-Bjorn samt hans bredre. Den samiske andetro har paralleller i norren
religion, hvor man i tilleg til personificerede guder troede pa vetter, det vil sige
overnaturlige vaesner som er knyttet til landet eller landomradet som de beskytter samt
giver modning og trivsel. P4 den made er vatter tilknyttet til frugtbarhedskult (se ogsa
kapitel 2). Bade vatter og skytsdnder har funktion til at hjelpe og beskytte dem de
tjener. Dermed kunne veatter forstds som verneander. Det gor det muligt at dreje
paralleller mellem troen pé hjelpende vasner 1 savel samiske som norrene kulturrum.

Der er én sag til der i hej grad fremviser mulige indflydelser af samiske elementer 1
norren forestillingsverden. Nemlig siges der sidst i Episode 3 at vetter begyndte at
folge Hafr-Bjorn samt hans bredre nar de gik ud pé at fiske. Muligvis henviser det til
god fangst af fisk. For en gruppe af samer var fiskeri den vigtigste levevis. En sten ved
sebredden eller i sgen stod inde for god fangst af fisk. Stenen skulle regelmeessigt blive
smurt med fiskeolie eller givet fiskehoveder som ofringer. P4 den made kunne man
stole pé, at anderne kom til hjelp. Lignende forestillinger forekommer ogsé i Episode 3,
hvor der sandsynligvis er en forbindelse mellem god fangst af fisk og hjalpende ander.

Episode 3 kan fortolkes pa lignende méde. Forst og fremmest henvises til bergbui
som et hjelpende og beskyttende vesen, der bor i en sten. Det skaber grunden til at
antage, at vetter, som navnes i sagaen, ogsa havde en hjelpende funktion, dels fordi de
var analogiske til samiske skytsander, dels fordi de kan tilknyttes frugtbarhedskult. Dog
skal det fremhaves, at man ikke ved typen af stenen, hvor bergbui boede i. Hvis det
havde veret en enkeltstaende sten kunne man pege pa endnu mere tydelige samiske
paralleller ligesom i Kristni saga, Porvalds pattr vidforla og Episode 1 i Landndmabok.

Hvis begrebet vatte ikke var til stede 1 Episode 3 ville det vare mere troligt at
henvise til samisk baggrund overfort i oldnordisk religion. Men pa grund af at der
egentlig fandtes kulter 1 den norrene kontekst med sine egne karakteristiske vasner der
ligner samiske veerneander og har det samme funktion til at hjelpe og beskytte, behaver

forestillingerne praesenteret i Episode 3 nedvendigvis ikke have en samisk oprindelse.

6.1 Bergbuii, bjargveettr 0Q bjargalfi

Vatnshyrna var en stor sagakodeks, som desverre blev edelagt i Kabenhavns brand i
1728. Kodeksen indeholdt Floamanna saga, Laxdeela saga, Heensa-bPoris saga,

Vatnsdeela saga, Eyrbyggja saga, Kjalnesinga saga, Kroka-refs saga, Stornu-Odda
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draumr, Kumlbua pattr og Porsteins draumr Siou-Hallssonar, som oprindeligt blev
kopieret fra omkring 1391 til 1395. Bortset fra Kroka-refs saga findes der palidelige
kopier af alle de fornzvnte tekster lavet af Arni Magnusson samt skribent Asgeir
Jonsson. Desuden findes der i en bevarede afskrift fra Vatnshyrna en historie, som
hedder Bergbua pattr. Historien stammer fra 1200-tallet og handler om et vaesen der bor
I et bjerg, muligvis endda en vulkan. I tilleg indeholder berettelsen et kvad pa tolv vers.
Hvis det normale norrene kvad havde otte linjer, sa har Bergbua pattr nemlig en dobbelt
slutlinje, som viser, at det som fortelles 1 teksten ikke tilherer menneskernes verden.
(Pulsiano 1993: 689; Islanningasagorna 2014: 457)

| Bergbua pattr fortelles der om Pordr, som ville tage til gudstjeneste med en af sine
huskarle. Vejen til kirken er lang og de to bliver faret vild. De soger ly under et
klippefremspring, og finder en huledbning som hverken af dem kender noget til. Pordr
ridser et korstegn i abningen og de gar derinde. I lebet af natten sanser de
tilstedevarelsen af et overnaturligt veesen og pludseligt herer de et kvad. Ved dagslyset
skynder de sig ud af hulen og kommer til kirken, men pa vej hjem kunne de ikke

genfinde hulen:

bat bar til einn vetr, er hann [Poror] vildi fara til tida fyrir einhvern hatidardag.
Hann kvaddi til feroar med sér huskarl sinn. Til tida var langt at fara, sva at pat
var mikill hluti dagleidar, ok foru peir snemma. Peir foru, par til er a leid daginn.
ba gerdi a drifu mikla. Pordr sagdi, at peir foru rangt, ok kvadst eigi vilja ganga i
myrkri, en kvad pa skammt af veginum enn farit hafa. "bykkir mér heettligt |
nattmyrkri, at ver gangim fyrir hamra ofan.” Peir leitudu sér pa skjols ok gengu
undir hamar einn brattan, pann er engi var snjor undir. Peir hittu par loksins
hellimunna, pann er Pordr vissi eigi van til. bar reist Pordr krossmark med
broddum steeltum, er hann hafdi i hendi, i hellisdyrunum. Sidan gengu peir par inn
ok settust nidr d steina tva hja hellisdyrum, pvi at peir vildu eigi innar lengra. /.../
ba signdu peir sik ok badu gud miskunnar ser, pvi at peim potti leeti mikilfenglig
innar i hellinum, ok vard peim litit inn { myrkrit. /.../ Ekki annat heldr cetludu peir
en pat veeru augu tvau ok mundi sa ekki mjoleitr, er pau skridljos bar. Pvi ncest
heyrdu peir kvedandi hardla ogurliga med mikilli raust.
(Bergbua pattr)

Det skete en vinter, at han [Tord] ville tage til gudstjenste i forbindelse med en
hajtid. Han opbod en af sine huskarle til at tage med sig. Der var sa lang vej til
gudstjenesten, at det var mange dagsrejser, og de tog tidligt af sted. De drog af
sted til dagen gik pd heeld. Sd begyndte det at fyge kraftigt med sne. Tord sagde, at

45



de var faret vild, og at han ikke ville ga i morke, men at de kun havde tilbagelagt et
kort stykke af vejen: »Jeg synes, det er for farligt, at vi skal ga oven for stejle
fieldsider i nattemorke.« De sagte efter ly og gik under et klippefremspring, hvor
der ikke var sne under. De fandt dér indgangen til en klippehule, som Tord ikke
kendte noget til. Dér i huledbningen ridsede Tord et korstegn med spidsen af en
stdlpigstav, som han havde i hdnden. Derefter gik de derind, men satte sig pd to
sten ved huledbningen, for de ikke ville leengere ind. /.../ I den forste tredjedel af
natten havde de hort, at noget for indefter i hulen og sd ncermere ud imod dem. /.../
Tkke desto mindre indsd de, at det var to ajne og en mund, der var bredere end det,
deres medbragte lygter kunne lyse op. | det samme horte de en hojlydt og
skreekindjagende kveeden med en kraftig rost.
(Fortaelling om bjergboen)

Vasnet, som forekommer i Bergbua pattr betegnes som bergbui. | forhold til bergbui
som skildres i Episode 3 i Landnamabok mangler veesnet i Bergbua pattr beskyttende
karakteristikker, som gor det muligt at dreje paralleller mellem samiske og norrene
forestillinger. | stedet prasenteres bergbui som et nasten demonisk vasen, som man
skulle undga at komme i kontakt med. Hgjst sandsynligt kan skildringen forstds som
resultat af kristningen, som gjorde al dyrkelse af gamle overnaturlige vasner
uacceptabel. Mens for 1 tiden kunne disse skikkelser af og til betragtes som
hjelpsomme, blev de efter kristendommens staerke péavirkninger ofte set pd som
ondfulde magter. Det er muligt at oprindeligt erhvervede bergbui sig nogle track
lignende til opfattelsen af skytsander, men ikke desto mindre narmer disse antagelser
sig til norrene forestillinger og er for overfladiske til at bevise mulige samiske
pavirkninger.

Dermed indeholder Bergbua pattr fire vigtige elementer: Et overnaturligt vesen, et
bjerg, en mystisk dimension og et mede med overnaturlige. Selvom de ser ud til at have
noget faelles med de samiske forestillinger, forekommer der en stor forskel. Nemlig
mangler Bergbuia pattr det hellige aspekt, som samerne holder i @re i forbindelse med
bjerge og overnaturlige vesner. I stedet forekommer der i Bergbua pattr den
frygtindgydende side af modet med det overnaturlige.

Néar man diskuterer manglen pé det hellige aspekt, skal man blandt andet fremhave at
at ved siden af mere prosalignende tekst indeholder fortallingen ogsé et kvad pé tolv

vers, hvor i det 11. vers henviser vesnet til sig som bjargdlfi:

46



Vedk sem mjoll | milli,

margt er einmyrkligt, heima.
Springr jord, pvi at pangat
bor einn kvedk sva foru.
Breitt er und brun at lita
bjargalfa, mér sjalfum.

Heldr skek ek hvarma skjoldu.
Harmstrio, er ek fer vida,
harmstrio, er ek fer vida.

(Bergbua pattr)

Mellem marke verdner
myldrer jeg som snefnug.
Jorden fleekkes — fremad
farer Tor nu atter.
Brede denne bjergalfs
bryn for andre synes,
blot mit blik nu skeelver;
brydsomt md jeg fare
— brydsomt md jeg fare.
(Forteellingen om bjergboen)

Som navneord betyder ordet bjarg ferst og fremmest ’fjeld, klippe, klippefremspring’
og kan henvise endda til klippeblokke og store sten. Dermed har ordet som verb bjarga
en ganske spandende betydningsfelt. Nemlig betyder bjarga *bjaerge, redde, hjalpe’.
Dermed kan bjargalfr indeholde to betyningsniveauer: Dels henviser det til et veesen
som bor i bjerge, klippe eller sten, dels kan vasnet betragtes som en slags skytsand. A4/fi
derimod tilherte oprindeligt en serlig kategori af guddommelige vasner. Som folge
heraf kan bjargalfr tolkes som skytsalf, fordi alfer i norren religion oprindeligt var et
slags gudommelige vaesner ved siden af aserne. (Knirk etc. 2000: 354-357)

Den fornzvnte type af overnaturlige vasner ikke kan sammenlignes med samiske
forestillinger dels pa grund af manglen pa det hellige aspekt, dels fordi man anvender
eksplicitte norrene begreber 1 henvisningen vedrerende disse overnaturlige vasner. I det
hele taget er episoden i Bergbua pattr alt for forskelligt fra samiske forestillinger, at
selvom bjargalfr kan ligeledes tolkes som enten et vaesen der bor i bjerg eller beskytter
den, kan man ikke fremhave konkrete bevis pd spor pd samiske-nordiske

kulturkontakter.
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Lignende begivenheder forekommer i flere eksempler pa Islendingaségur. Bardar
saga Sneefellsass stammer fra omkring slutningen af 1200-tallet og begyndelsen af
1300-tallet. Med sagaens mange overnaturlige motiver, blandt andet ogsa trolddom og
mytologiske vasner som jetter og trolde, tilherer Bdrdar saga Sncefellsdss til
postklassiske Islendingasogur. Den er bevaret i fem pergamenthandskrifter og cirka
tyve papierhandskrifter. Det storste spergsmél ved fortolkning af sagaens hovedemne er
diskussionen om dens enhed. Den forste del handler om Bardor Dumbsson, mens den
anden del betragter historien om hans son Gestr. (Islanningasagorna 2014: 247,
Pulsiano 1993: 35)

I den forste del af sagaen beskrives Bardor Dumbsson oprindeligt som en ganske
almindelig mand, hvis far Dumb er af jetteslegt. Dette er ikke noget uvanligt 1 norrene
sagatekster og i Bdrdar saga Sncefellsdss betyder det kun at Bardr er en stor mand, som
synes at veere en af de smukkeste mennesker folk nogensinde har set. Oprindeligt
henvises det ikke til Bardr som et overnaturligt veesen, men senere tilknytter sagaen sig
endda flere fantastiske elementer (Isldinningasagorna 2014: 247)

Efter forsvinden af Bardrs datter bliver han sa tyst at han forlader alt og flytter ind i et
bjerg. P4 den made kommer Bardr til at blive et slags overnaturligt vaesen, som bor ude
1 landskabet og hj@lper andre mennesker med overnaturlige krafter. Dermed bliver han

et hjaelpende og beskyttende vasen, der betegnes som bjargveettr:

Eftir petta hvarf Bardr i burtu med allt buferli sitt, ok pykkir monnum sem hann
muni i joklana horfit hafa ok byggt par storan helli, pvi at pat var meir cett hans at
vera [ storum hellum en husum, pvi at hann feddist upp med Dofra i Dofrafjollum.
Var hann trollum ok likari at afli ok vexti en mennskum ménnum, ok var pvi lengt
nafn hans ok kalladr Bardr Snjofellsass, pvi at peir trudu a hann naliga par um
nesit ok hofou hann fyrir heitgud sinn. Vard hann ok morgum in mesta bjargvcettr.

(Baroar saga Snafellsass: 119)

Efter sin Datters Forsvinden blev Baard mork og taus, og heftig af Sind, saaledes
at han ikke lcenger kunne leve blandt Mennesker. Hans Jeettenatur vaagnede i ham
med fornyet Styrke; tilsidst forsvandt han med hele sit Bohave og man troer at han
har flyttet ind i det meegtige Isfjceld, thi det stemmede bedre med hans Natur og At
at boe Fjceldhuler end i menneskelige Boliger. Nu blev han paakaldt under Navnet
Snefjeeldsaas (Snefjeelds Skytsaand) og dyrket som en Skytsaand (heitgud)
(Udtog af Bardarsaga)
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P4 den ene side peger dyrkelsen af et helligt vaesen der bor i et bjerg (bjargveettr) pa
mulig indtreeden af samiske elementer. Desuden var Bardr ikke kun et varnednd, men
det siges i sagaen at folk opfattede ham som en heitgud, det vil sige en guddommelig
vasen man kunne kalde pa, ligesom samerne betragtede sine skytsander som guder og
gudinder. P4 den anden side findes der en tydelig forskelle, som snarere peger pa
norrene redder. Bardrs mytiske baggrund — dels mand, dels jatte — anses som noget
oprindeligt norrent. Sammen med anvendelsen af norrene begreber bjargveettr (hvor
bjarg i oldnordisk sprog kan betyde savel ’klippe, fjeld’ som ’redde, hjelpe’) og heitgud
danner det en ganske tydelig grund til at fortolke Bdrdar saga Sncefellsdss som

oprindeligt oldnordisk med kun paralleller til de samiske forestillinger.

Troen pa &nder ikke kun fandtes hos samerne. Dyrkelsen af ander og troen pa deres
beskyttende evner fandtes ogsé i det norrene kulturrum. Ved siden af personificerede
guder og gudinder dyrkede man hellige steder og vetter, der er knyttet til landet eller
landomradet som de beskytter og giver sdvel modning som trivsel (se ogsa kapitel 3). I
kontekst af Bdardar saga Sncefellsdss er netop veatter et meget vigtigt betegnelse, fordi
Bardr eksplicit henvises til som en vatte. Derudover siges der i sagaen at han ikke kun
er knyttet til et landomrade, men ogsd at han hjelper andre mennesker med sine
overnaturlige kraefter. Via samernes forestillinger om hjalpednders evner til at beskytte
og give rad bliver det ganske klart, at Bardrs beskrivelse har noget felles med samernes
hjelpednder.

Imidlertid er negleordet i diskussionen netop bjargveettr, der blev anvendt hos
nordmend. I norren litteratur er vaetter brugt som fallesbetegnelse pé alle overnaturlige
skabelsen, savel gode (for eksempel de to gudeslagt aser og vaner) som onde (for
eksempel dvarge og jetter). Fallesbetegnelsen omfatter ogsd overnaturlige vaesner i
naturen, som har deres bolig enten i bjerg, skov eller vand (seer, kilder). Efter
kristendommens indfering blev alle vetter dog regnet som onde hedenske magter og der
gjaldt strenge forbud mod dyrkelsen af vetter. (Kulturhistoriskt lexikon fér nordisk
medeltid. Band XIX: 678-679)

En sarlig type af veetter var landveettr (landvetter), som ansas at vare knyttet til et
bestemt landomrdde og de géirde, som fandtes i omrddet. Man troede at landvatter

boede 1 alle steder i landet og pd grund af deres tilknytning til bestemte omrader havde
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de ogsé en slags ejendomsret til det, som skabte konflikter mellem vetter og nye
indflyttere, som af og til sluttede i at de sidstnavnte drev vatterne veek med kraftige
teknikker. Efter kristningen blev landvatter ligesom alle vatter set som onde magter og
det var forbudt at blote til dem. (Kulturhistoriskt lexikon for nordisk medeltid. Band X:
300-301)

I sammenligning af samiske ander og norrene vetter forekommer der nogle
feellestraek. For eksempel er begge knyttet til naturkraefter og samtidigt anses at vare
forbundet med beskyttelsen af et bestemt omrade eller enkelte garde. Samtidigt har
hverken bjargveettr eller landveettr intet at gere med samiske forestillinger, fordi
anvendelsen af begreberne begranses starkt til den norrene kulturrum. | forbindelse
med bjargveettr eller landveettr og den samiske forestillingsverden kan man derfor pege

kun pé analogier.
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7. Eyrbyggja saga

Den bedste handskrift af Eyrbyggja saga fandtes engang i Vatnshyrna, men den
sidstnavnte blev brandt i 1728. Selvom originalet blev edelagt kunne afSkrifterne
reddes. Ved siden af versionen i Vatnshyrna findes der to handskrevne versioner af
Eyrbyggja saga til, men begge er ukomplette. Om sagaens alder findes der forskellige
meninger, men i det hele taget kan det dateres til omkring 1200-tallet. Ifelge Finnur
Jonsson burde det vaere skrevet for aret 1200, mens andre siger at sagaen er @ldre end
1222. Derimod mener nogle, at Eyrbyggja saga yngre er end Laxdela saga, som
betyder, at det ikke kan vere skrevet for 1240. Hvis sagaen stammer fra 1200-tallet, sa
menes handlingerne i Eyrbyggja saga at vare sket omkring tidsperioden 884-1031, det
vil sige nasten 200-400 ar for sagaen blev opskrevet. (Kulturhistoriskt lexikon for
nordisk medeltid. Band 1V 1959: 104)

Eyrbyggja saga anses at have stor kulturhistorisk vaerdi blandt islandske sagaer. Dette
synes man hovedsageligt af to grunde. For det forste indeholder sagaen mange detaljer,
hvis mangfoldighed samt trovardighed for det andet peger pé forfatterens kundskaber.
Den ukendte forfatter synes at have kendt til de sagaer, som omkring hans livsperiod
allerede var blevet opskrevet. Derudover har forfatteren anvendt gamle skjaldedigte, der
efter aret 1222 har veret forbilleder til mange nye digte i andre sagaer, som handler om
samme slagter, personer eller handlinger som Eyrbyggja saga. Desuden synes man at
bag Eyrbyggja saga eksisterede der ikke kun en rig, men ogsad gammel tradition, som
afspejles i sagaens episoder, der nappe virker at haenge sammen. (Kulturhistoriskt

lexikon for nordisk medeltid. Band IV 1959: 104)

Det 11. kapitel af sagaen handler om Porsteinn porskabitrs ded, men 1 begyndelsen

beskrives der hvordan han lod garden Helgafell rejse, hvor han flyttede sin bopzl:

borsteinn porskabitr gerdisk inn mesti rausnarmadr, hann hafdi med sér jafnan
sex tigu frelsingja,; hann var mikill atdrattamadr ok var jafnan 1 fiskirédrum. Hann
lét fyrst reisa beeinn at Helgafelli ok feerdi pangat bu sitt, ok var par inn mesti
hofstadr [ pat mund. Hann lét ok bee gera par i nesinu, ncer pvi sem pingit hafdi
verit; pann bee lét hann ok mjok vanda ok gaf hann sidan Porsteini surt, freenda
sinum; bjo hann par sidan ok vard inn mesti spekingr at viti.

(Eyrbyggja saga. XI. kapituli: 18-19)
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Thorsten Torskebider forte et stort Hus. Han havde i Almindelighed tresindstyve
frigivne hos sig, han var meget bjergsom og tog ofte paa Fiskeri. Han lod forst
Gaarden Helgefjceld rejse og flyttede sin Bopcel derhen, saa det blev en meget stor
Hovgaard paa den Tid. Ligeledes lod han en Gaard bygge paa Neesset der i
Neerheden, hvor Tinget var blevet flyttet hen, og denne Gaard gav han siden sin
Freende Thorsten Surt, som boede der siden, og blev en meget vis Mand.

(Forteelling om Eyrbyggerne. Kapitel XI)

Det som forst og fremmest gor afsnittet bemerkelsesverdigt er navnet pa Porsteinns
bopel — Helgafell, som egentlig betyder ’det hellige bjerg’. Der gives ingen forklaring
pa hvorfor hedder Porsteinns bopal netop Helgafell. En mulighed er at stedet blev
allerede kaldt Helgafell for Porsteinn lod en gard bygge der. Hvis det er tilfaeldet, sa
betyder det at sandsynligvis burde der allerede vere et helligt sted, méaske endda en
gravhgje. Nar man laeser videre i episoden, bliver det klart, at et helligt sted matte der
vare enten 1 nerheden eller som selve bopel. I det folgende afsnit fortelles der om
hvordan Porsteinns farehyrde sa fjeldet dbnedes og derinde sd han Porsteinns forfeedre

samt Porsteinn selv:

bat sama haust for borsteinn ut | Hoskuldsey til fangs. Pat var eitt kveld um
haustit, at saudamadr Porsteins for at fé fyrir nordan Helgafell; hann sd, at fjallit
lauksk upp nordan; hann sa inn i fjallit elda stora ok heyrdi pangat mikinn glaum
ok hornaskvol; ok er hann hlyddi, ef hann nemi nokkur ordaskil, heyrdi hann, at
Dpar var heilsat Porsteini porskabit ok forunautum hans ok meelt, at hann skal sitja {
ondvegi gegnt fedr sinum. Penna fyrirburd sagdi saudamadr Poru, konu Porsteins,
um kveldit; hon lét sér fatt um finnask ok kallar vera mega, at petta veeri fyrirbodan
steerri tidenda. Um morguninn eptir komu menn utan or Hoskuldsey ok spgdu pau
tidendi, at Porsteinn porskabitr hafdi drukknat 1 fiskiroodri, ok potti monnum pat
mikill skadi.
(Eyrbyggja saga. XI. kapituli: 19)

Den samme Host tog Thorsten ud til Hoskuldso paa Fangst. En Aften i Hosten, da
hans Faarehyrde drog ud efter noget Kveeg norden for Helgefjeeld, saa han, at
Fjeeldet aabnedes mod Norden, og inde i Fjeeldet saa han store Ilde, og horte
megen Larm og Lyd af Drikkehorn; og da han lyttede til, om han kunde forstaa
nogen Ord, horte han, at man hilste Thorsten Torskebider velkommen tilligemed
hans Ledsagere, og der blev sagt, at han skulde sidde i Hojscedet lige over for sin
Fader. Dette Varsel fortalte han Thorstens Kone Thora om Aftenen; men hun blev
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ilde til Mode derved, og mente, det maatte veere Varsel for storre Tidender. Nceste
Morgen kom nogle Mcend fra Hoskuldso, og de bragte den Tidende, at Thorsten
havde sat Livet til paa sin Fiskefart.

(Forteelling om Eyrbyggerne. Kapitel XI)

Der var en forestilling i Skandinavien at de dede flytter ind i bjerge, hvor de
fortsetter at leve sit underjordisk liv. Troen pa de dedes beboelse i bjerge var iser
levende hos samerne som befolkede sydlige omrader af Sdpmi i Norge og Sverige.
Saivas befolkningen kunne tage synlig skikkelse for mennesker péd jorden. Til at
fortsette med siges der i episoden, at farehyrden herte meget larm og sd, hvordan
Porsteinn medte sine dede slegtninge der opferte sig ligesom de levende — saledes
spiste de og drak sammen.

Ifolge samerne fortsatte livet i den anden verden naesten pracist som det gjorde pa
jorden. | en sdiva kunne der bo hele stammen, som betyder at ofte boede der badde mand
og kvinder samt bern og endda dyr. Imidlertid findes der forestillingerne i det norrene
kulturrum at en slagts eller stammes dede medlemmer fandt nye bosteder i bestemte
hellige bjerge. Samtidigt er det vigtigt at huske at disse forestillinger blandt nordmend
forekommer iser i omraderne, hvor optagelserne af det samiske sdiva i form af bjerg
stammer fra. Man troede at livet i den anden verden lykkeligere var end det var pa
jorden.

Pa den ene side kan forestillingen om lykkeligere liv vaere en senere influenser af
kristendommen, hvor man begyndte at betragte sdiva som paradis. Derimod findes der
lignende forestillinger om livet efter doden hos andre kulturer, som henviser til felles
kulturarv. Ifelge Ulo Valk var i den estiske tro forestillinger om livet efter deden knyttet
til det jordlige liv. Men selvom der findes klar analogi med de to verdner, kan man ogsé
pege pa visse tydelige forskelle. I den estiske tro forekommer der, at alt som gores eller
laves i de dedes verden (Toonela) er pa en eller anden made forskelligt fra realitet. For
eksempel er balter som vaves gyldne og garn ganske ofte selvagtigt. (Valk 2000: 268)

Ligesom Toonela hos esterne samt Tuonela hos finnerne var hverken paradis eller
helvede, kunne sdiva oprindeligt ikke heller klart klassificeres. | konteksten af kristelige
forestillinger lignede stedet snarere skarsilden, hvor de dedes sjxle stadig kan komme 1
kontakt med de levende. Dog er sdiva, Toonela og Tuonela ikke helt det samme som
den kristne skarsild. Mens skersilden er et sted, hvor de dedes sjle enten straffes eller

renses for synd for de indtraeder i gudsriget eller bliver fortabt i helvede, er sdiva et
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hjem for de dedes sjale, hvorfra de ikke skal flytte hen til et andet sted. (Valk 2000:
272)

Det er sveert at sige hvis skildringer om livet efter deden i episoden i Eyrbyggja saga
er resultatet af kristne forestillinger. Samtidigt kan man heller ikke vaere sikker pa hvis
skildringen i sagaen stammer fra samerne eller er snarere noget som mange kulturer har
feelles. Dog ser det snarere ud som om at episoden ligner forkristne forestillinger. Det
kan siges pa grund af at der i episoden skildres handlingerne der neermer sig dels til
forestillinger om ander 1 bjerget, dels til andekults forestillinger om livet efter deden.
Det beskrives i1 sagaen hvordan de fortsatter sit liv i stedet for at vente pa paradis som
de maske ville gore hvis man havde at gere med kristne forestillinger. Derudover findes
der en mulig forbindelse mellem samernes dedekult og dyrkelsen af hellige sten, fordi

vanligvis ofrede man ved en sten, som godt kan henvise til gravsteder af sten.

Til at ga videre indeholder sagaafsnittet en skildring om medet med &nder. Selvom
saiva indbyggerne var de levendes skytsander, var det kun muligt for noaidi at besoge
saiva og komme 1 direkt kontakt med &nderne. Hos samerne findes der optagelserne om
hvordan man var i sdiva. Der kunne man drikke, danse og synge sammen med sine dede
sleegtninge. Anderne benzvnte sin gast med hans (fordi hos samerne var noaidi nasten
altid mandlige) rigtige navn og gav ham adskillige advarsler, spddom og lerdom, som
man skulle vere taknemlig for.

| Eyrbyggja saga siges der at ved siden af livlig atmosfare kunne farehyrden here
hvordan man hilste pa Porsteinn og bed ham at sidde i hejsadet lige over for hans far.
Det heenger sammen med samernes forestilling om hvordan foraldrenes sjele i bjerget
benzvnte sine gaster med rigtig navn. Ud fra episoden far man ikke viden om hvis
farehyrden virkelig besogte bjerget, det vil sige gik derinde gennem sprakken 1 bjerget.
Men som det blev papeget tidligere, var det umuligt for almindelige mennesker at
besoge saiva og derfor komme i direkt kontakt med ander af sine forfaedre. Derimod er
der ikke nogen tale om farehyrden som noaidi. Ligeledes findes der ingen henvisninger
til magiske kundskaber i forbindelse med farehyrden og derfor kan man sige, at i sagaen
er han en ganske almindelig menneske uden s@rlige magiske kundskaber.

Pa den ene side kan man se forbindelser i afsnittet som hanger sammen med
forestillinger i samernes tro om medet med énder. Pa den anden side ville en direkt

kontakt mellem firehyrden og anderne vaere umuligt, fordi han manglede de specielle
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evner der kreeves for sddan et mede at ske. Det kan godt vaere at i afsnittet har man at
gore med samiske pavirkninger. Dette netop pé grund af at der fortaelles om hvordan
farehyrden ser Porsteinns forfadres ander at have det hyggeligt inde i et helligt bjerg og
de kalder ham ved Porsteinns rigtige navn. Bortset fra faktummet at fairehyrden hverken
bliver henvist til som noaidi eller beskrives til at evne magiske kundskaber, kan man
sige, at alt det ovennavnte hanger ganske godt sammen med de samiske forestillinger
om hvordan man kommer i kontakt med ander.

Til at gé& videre findes der en nuance til som forstaerker teorien om at i det 11. kapitel
af Eyrbyggja saga har man at gere med indtreden af samiske elementer i norren
forestillingsverden. Det er netop afsnittet hvor der er tale om en advarsel om fremtidens
handlinger. Straks efter der beskrives 1 sagaen hvordan Porsteinns far beder ham at

sidde 1 hojsadet lige over for han, siges der 1 sagaen:

benna fyrirburd sagdi saudamadr Poru, konu Porsteins, um kveldit; hon lét sér fatt
um finnask ok kallar vera mega, at petta veeri fyrirbodan steerri tidenda. Um

morguninn eptir komu menn utan or Hoskuldsey ok sogdu pau tidendi, at Porsteinn
Dporskabitr hafoi drukknat i fiskiroori, ok potti monnum pat mikill skadi.

(Eyrbyggja saga. XI. kapituli: 19)

Dette Varsel fortalte han [farehyrden] Thorstens Kone Thora om Aftenen; men hun
blev ilde til Mode derved, og mente, det maatte veere Varsel for storre Tidender.
Neeste Morgen kom nogle Mend fra Hoskuldso, og de bragte den Tidende, at
Thorsten havde sat Livet til paa sin Fiskefart.

(Fortzlling om Eyrbyggerne. Kapitel XI)

Efter farehyrden sd bjerget &bnedes og herte Porsteinn med hans forfedre derinde,
forteeller farehyrden om det til Porsteinns kone Pora. Det er helt klart at hun bliver
bange for det. Det som folges lige efter farehyrdens advarsel og Poras reaktion er serlig
interessevakkende i konteksten af farehyrdens natlige handlinger. Nemlig far man
besked naste morgen om Porsteinns ded: Han havde druknet pd sin fiskefangst. Fra
denne viden er det muligt at fortolke episoden pa to forskellige vis.

For det forste ved man ikke helt praecist hvorndr borsteinn druknede og derfor kan
det, som farehyrden sa at ske inde 1 bjerget vaere en forudsigelse ind 1 fremtiden. Hvis
man teoretisk stiller firehyrdens evne til at se ind i1 fremtiden i konteksten af medet med

anderne, bliver paralleller med samiske noaidi endnu tydeligere. Det kan siges pa grund
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af at spadom var en af de vigtigste opgaver for en noaidi. Den samiske noaidi var den
@gte mellemmand mellem mennesket og de overnaturlige kraefter, som samerne var
afthangige af (Miller 2007: 31). P& grund af deres nomadiske livsstil var jagtspaddomme
iser vigtige for samerne: I disse ritualer forteeller noaidi om jagten skal lykkes eller ikke
(Miller 2007: 29).

For det andet kunne det, som farehyrden sé i bjerget forstas som at pa dette tidspunkt
var borsteinns allerede ded og firehyrden sd, hvordan han blev budt velkommen hos
forfeedre 1 bjerget. Muligvis virker dette forslag mere sandsynligt, fordi det siges i
sagaen at "ok er hann hlyddi, ef hann nemi nokkur ordaskil, heyrdi hann, at par var
heilsat Porsteini porskabit ok forunautum hans ok meelt, at hann skal sitja | gndvegi
gegnt fedr sinum”, som kan henvise til at det var den forste gang dnderne medte
Porsteinn i ny kontekst samt at de tog han imod med stor are (Eyrbyggja saga. XI.
kapituli: 19).

Samtidigt ser det ud som om farechyrden kun advarer Pora om at noget skal ske med
borsteinn. Muligvis er han simpelthen ikke helt sikker pa hvordan man skulle forsti
samt fortolke det som han sa. For konen er det en klar besked om onde handlinger der
ikke endnu er sket. Alt det peger i stedet pa teorien om farehyrdens vision, fordi det
lyder rimeligt at antage, at hvis han havde veret sikker pd hvad han sa, ville han

anmelde Pora om Porsteinns ded, ikke kun advare hende.

Folgelig kan man sige at der findes mange elementer som kapitel XI har felles med
elementer i samernes tro. For det forste er der navnet pa bPorsteinns gard, som
sandsynligvis peger snarere pa nervaret af et helligt bjerg i stedet for at betegne selve
gérden som helligt sted. For det andet har man en episod i kapitlet hvor der fortelles om
farehyrdens mede med Porsteinns dede forfaedre. Nemlig abner bjerget sig og derinde
ser han ander af Porsteinns dede slagtninge samt borsteinn selv, der drikker og spiser
derinde og har det bare sjovt. Netop denne beskrivelse henger hgjst trolig sammen med
samiske forestillinger om medet med ander.

Til sidst er der i episoden tale om en advarsel, som stammer fra firehyrdens medet
med det overnaturlige i bjerget. Man ved ikke helt pracist hvornar Porsteinn druknede
og derfor tillader tidsrummet to fortolkningsmuligheder. Den forste er, at firehyrden
evnede magiske kundskaber, som gjorde muligt for ham at se ind i fremtiden. Det ville

ogsa vere en forklaring til hvorfor han kun advarede Porsteinns kone. Derudover findes
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der en anden mulighed, som foresldr, at farehyrden s& det, som egentlig var allerede
sket. Det betyder at Porsteinns havde ded i forvejen og det, som farehyrden séd inde i

bjerget var hvordan Porsteinns blev budt velkommen med stor &re.
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8. Analysernes sammenfatning

| opgaven findes der analyser af episoder i Kristni saga, Porvalds pattr vidforla,
Landnamabok og Eyrbyggja saga samt henvisninger til Bergbua pattr og Bardar saga

Sncefellsass.

Den forste analyse betragtede Kristni saga, hvor der findes et opsigtsvakkende afsnit
som dels afspejler forkristne forestillinger, dels viser overgangen fra det hedenske til
kristendommen. Paralleller mellem samiske forestillinger og begivenhederne som
praesenteres 1 sagaen forekommer ganske sterke. Dette kan siges pa grund af to vigtige
aspekter. For det forste fremhaves der i Kristni saga dyrkelsen af en kampesten, som
ikke er serligt vanligt dyrkelsesobjekt i det norrene kulturrum. Snarere henviser
dyrkelsen af kampestenen til saerlige karakteristiske samiske helligsteder.

For det andet plejede Kodran at blote til drmadr. Armadr kan forstas som et skytsand.
Baseret pa den langvarige tradition af stendyrkelsen hos Kodrans sleegt kan man antage,
at muligvis henviser armadr endda til sjelen af Kodrans forfader. Den samme episode
om Kodran, dog lidt lengere og mere detaljeret forekommer i en omformuleret form i
borvalds pattr vidforla. Ligesom i Kristni saga findes der mange elementer der ligner
dyrkelsen af hellige sten hos samerne. Det, som beskrivelserne i1 de to sagaer har fzlles
er dyrkning af kampesten, som ifelge Else Mundal skulle regnes som serligt
karakteristisk for samerne.

| Kristni saga henvises der til anden som drmadr. | Porvalds pattr vidforla derimod
fremhaves det at vaesnet, der boede i stenen er spamadur. Spamadur betyder spamand,
men kan desuden forstds som shaman. Det er meget bemerkelsesverdigt at spdmadur i
borvalds pattr vidforla kan fortolkes som en skytsdnd, der erhverver sig nogle trak,
som kan tilknyttes til samisk shamanisme. Det er spdmandens opgaver at beskytte
Kodrans gard samt give han rad ligesom det forekom hos samiske skytsénder, men
blandt andet ogsd shamaner. Ved siden af felles opgaver stottes teorien om spamadur
som shamans &nd eller endda selve shamanen med faktaet at samiske shamaner neesten
altid mandlige var. I det hele taget kan spergsmélet om kon forstds som én mulig
skillelinje mellem det samiske og det norrene.

borvalds pattr vidforla indeholder ogsa et aspekt tilknyttet episoden til, som ikke

findes i Kristni saga. Nemlig optreder spdmadur i Kodrans drem. Der bebredjer
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spamadur Kodran for at hans tro ikke har varet steerk nok og som felge er spdmandens
bolig blevet edelagt. Det er meget bemerkelsesvardigt at spamadur henviser til stenen
som sin bolig, hvor der desuden findes andre familiemedlemmer, der ogsé lider under
kristendommens indflydelser. Beskrivelsen af en skytsiand, der hjalper en slegt og bor i
en sten man bloter til henger i hej grad sammen med samiske forestillinger, hvor sdiva
forstés som en slags bolig for ander.

Som folge heraf kan man pege pd tydelige paralleller mellem det som fandtes hos
samerne og det som beskrives i Porvalds pattr vidforla i det mindste i forhold til
dyrkelsen af hellige sten. Pa grund af den nere forbindelse mellem kan man foresla, at

begivenhederne i Kristni saga ogsé har ganske meget falles med samiske forestillinger.

| Landnamabdk blev det gjort rede for tre episoder. Episoderne blev betegnet som
Episode 1, Episode 2 og Episode 3. Selvom alle tre indeholder stendyrkelse samt et
overnaturligt vaesen er de 1 det hele taget ganske forskellige. I Episode 1 forekommer
der mest tydelige paralleller mellem samiske og norrene forestillinger. Lodinn, faren til
Eyvindr der og straks efter begynder Eyvindr at blote til en sten. I tilleg peger Mundal
pa, at igen er der tale om en kampesten. Den korte afsnit kan knyttes til forestillinger
om ¢éns forfaedre der fortsatter sit liv som ande 1 hellige steder.

| Episode 2 forekommer der i stedet et overnaturligt veesen, som stammer fra den
norrene kontekst. Nemlig fortelles der, at Porvaldr gir hen til jetten Surtrs bopel i
bjerghulen og der digter han et kvad om jatten. Selvom af og til er jetter skildret som
personifikationer af naturkraefter holdtes de ikke hellige. Manglen pa det hellige aspekt
drager en stor skillelinje og derfor kan man konkludere, at Episode 2 ikke har nogen
samisk forbindelse.

Der forekommer to typer af overnaturlige vaesner i Episode 3. For det forste henvises
der til bergbui som et hjelpende og beskyttende vaesen, som bor i en sten. Desuden
navner sagaen vatter, som var ganske analogiske til samiske skytsander. Ved siden af
hjelpende funktioner var vetter ogsd tilknyttet til frugtbarhedskult. Det skal dog
fremhaves at man ikke ved typen af stenen, hvori bergbui boede. En enkeltstaende sten
kunne have foreslaet nert forhold til samiske forestillinger ligesom i Kristni saga,
borvalds pattr vidforla og Episode 1 i Landnamabok. Pa grund af at dyrkelsen af

vasner med beskyttende funktioner fandtes i kulter i bade samisk og norren kontekst
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samt at vatte er et norrent begreb skal man komme til den konklusion, at Episode 3
nedvendigvis ikke har serlige samiske forbindelser.

Veasnet som bergbui foreckommer ogséd i1 Bergbua pattr. Hele fortallingen fastholder
forbindelser til et overnaturligt veesen, et bjerg og et mede med overnaturlige. Derved
tillegger kvadets uvanlige form et mystisk dimension til hele fortellingen. Dog mangler
Bergbua pattr det hellige aspekt, som samerne holder i @re i forbindelse med sten og
overnaturlige vesner. Dermed skulle der henledes opmarksomheden pa at han selv
henviser til sig som bjargdlfr. | ordet bjargadlfr findes der to betydningsniveauer. Dels
henviser det til et vaesen som bor i bjerge, klippe eller sten ligesom bergbui, dels
betyder bjarga ’bjarge, redde, hjaelpe’. Som folge heraf bestar ordet bjargdlfr af to dele.
Den ene betyder ’bjerge, redde, hjelpe’, mens dlfr betyder en serlig type af
guddommelige vasner, som i senere tid havde mere rollen af et slags underjordiske
overnaturlige vaesner. P4 den made kan bjargalfr betyde savel bjergalf, det vil sige et
mytisk veesen ved siden af aserne, eller skytsalf. I det hele taget er Bergbua pdttr alt for
forskelligt fra samiske forestillinger og repraesenterer snarere mytiske norrene vasner.

| Bardar saga Sneefellsass forekommer endnu flere typer af bjergboer. Eftersom
Baror flytter ind i et bjerg bliver han en slags skytsdnde, som folk kalder pd nar de har
behov for hans hjelp. Han kaldes for bjargveettr. Fordi anvendelsen af begrebet
bjargveettr sterkt begraenses til den norrene kulturrum, skal man konkludere, at ligesom
vaetter 1 Episode 3 1 Landnamabok lignede samiske forestillinger, tilhorer de stadig til

norren religion.

Til sidst blev en episode i Eyrbyggja saga analyseret. | forhold til episoderne i
Landndmabok hvor paralleller med samisk tro varierede i hej grad, findes der flere
elementer i Eyrbyggja saga, som har ganske meget felles med aspekter af samernes tro.
For det forste henviser navnet pa Porsteinns gard (Helgafell) pé et helligt fjeld, selvom
snarere peger navnet pa narver af et helligt bjerg i stedet for at betegne garden som et
helligt sted. Sagaen forteeller om hvordan farehyrden meder Porsteinns dede forfadre.
Da bjerget abner sig, ser han derinde &nder af Porsteinns dede slaegtninge samt
borsteinn selv. Dermed passer beskrivelsen godt til forestillinger om livet efter deden
samt medet med ander.

Sidst men ikke mindst navnlig er der tale om en advarsel. Farehyrden fortaller

borsteinns hustru hvad han fik viden om ved medet med det overnaturlige. Hustruen
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bliver bange for det og allerede naste morgen fir man beskeden om Porsteinns ded. Det
ubestemte tidsrum mellem farehyrdens mede med det overnaturlige og modtagelsen af
beskeden tillader to fortolkningsmuligheder, som begge er knyttet til teorien om
farehyrdens evner for magiske kundskaber. Muligvis sa farehyrden inde i fremtiden og
pa dette tidspunkt var Porsteinn stadig levende. Samtidigt kan man ikke udelukke at
borsteinn havde druknet i forvejen og det, som farehyrden s, var gjeblikket hvor

borsteinns blev budt velkommen med stor @re hos sine forfadre i et helligt bjerg.

Til at sammenfatte med virker teorien om indtreeden af samiske elementer tilknyttet
stendyrkelsen i den oldnordiske forestillingsverden mest holdbar nér der er tale om
dyrkelsen af enkeltstiende sten ligesom kampesten samt forestillingen om at de dede
forfeedre fortsetter sit liv 1 disse hellige sten og bliver derved en slaegts skytsander.
Disse fornevnte kriterier forekommer i analyserne af episoderne i Kristni saga,
borvalds pattr vidforla og Eyrbyggja saga samt Episode 1 i Landndamabok. Som resultat
danner de en gruppe, der heojst sandsynligt indeholder levn af samisk tro overfort til
norren religion.

Den anden gruppe dannes af episoder, hvor vasnet kun ligner samisk andekult, men
har sine egne tilsvarende begreber i norren kontekst. Det betyder, at man har at gore
med et vaesen, der betegnes med et norrent ord. I eksemplerne ligger deres bopel 1 sten,
som oftest dog viser manglen pa hellige egenskaber. Herunder finder man forst og
fremmest vasner der betegnes med begrebet bjargveettr ligesom i Episode 3 i
Landnamabok samt Bardar saga Sncefellsdass. Dog er Bardr som bjargveettr ikke det
samme som vatter i Episode 3. Det kan siges pa grund af at til Bardr knyttes det ogsé et
helligt aspekt. Nemlig henviser man til ham ogsd som #heitgud, mens bjargvettr i
Landnamabok mangler de hellige egenskaber nedvendige til dyrkelsen af &nder.

Til sidst findes der en gruppe vesner i sten, som na@ppe har paralleller til samiske
forestillinger. Oftest betegnes disse overnaturlige vesner hvis oprindelse ligger i
oldnordiske forestillinger som jette. Sandsynligvis er jetten en ukendt skikkelse hos
samerne. Derudover mangler jetten det hellige aspekt som for eksempel det forekom i
analysen af Episode 2 i Landnamabok. 1 stedet tilknyttes jeetter en ondsindet natur og de
beskrives som store og staerke vasner. Vasnet i Bergbua pattr holdes heller ikke helligt.
Samtidigt er han sa stor og frygtindgydende, at han endda kan forstds som jatte, selvom

han selv kalder sig for bjargalfr. Den sidste del af ordet bjargdlfr indeholder dog
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henvisninger til guddommelige vaesner, men de kunne snarere karakteriseres som meorke

v&sner.

Dermed kan man konkludere at hvis man tilnermer sig til forskellige episoder i
Islendingasogur fra fortolkningsrammen, der tager sit udgangspunkt i formodningen om
at der findes en serlig relation mellem det samiske og det norrene, som et forseg pa at
finde ud af om der findes klare paralleller med samisk tro i de enkelte analyser, far man
ganske mangfoldige resultater. Som resultat af analyserne far man viden om at der
findes nogle episoder, nemlig dem som danner den ferste gruppe, som kan sattes
indenfor rammerne af den samiske forestillingsvaerden. Hejst sandsynligt indeholder
disse analyser levn af samisk tro overfort til norren religion, hvor man er begyndt at
opfatte sporet som en del af oldnordiske forestillinger.

Samtidigt star den tredje gruppe udenfor de skabede grenser, som henviser til at de
knapt har noget at gore med samiske forestillinger. Kategorien indeholder vasner, oftest
jeetter eller veesner der kan fortolkes som jatter, som ofte forarsager frygt. Selvom deres
bopal ligger i stenene, holdes dem ikke helligt. Méske er det mest problematisk gruppe
nummer to, der kan betegnes som enten-eller gruppe. Det kan siges pa grund af at
vaesner 1 stenen ligner 1 hej grad samiske forestillinger, men betegnes med norrene
begreber. Her forekommer der savel forskelle som ligheder mellem samisk og norren
religion og oftest er det uklart hvis der er tale om et faelles fenomen som kun betegnes
forskelligt eller findes der storre forskelle.

P4 den méde kan man konkludere, at fortolkningsrammen for episoderne fra
forskellige Islendingaségur beholdes. Ved hjalp af modellen er det muligt at analysere
episoderne i Islendingasogur og se, om der findes mulige spor af samisk stendyrkelsen
der som resultat af kulturkontakter er blevet i lobet af arhundrede en del af den norrene
forestillingsverden. Som resultaterne viser findes der nogle episoder der afspejler
norrene forestillinger, hvori samisk oprindelse eller indflydelse anses som rimeligt.
Samtidigt dukker det via anvendelsen af modellen op episoder, der ikke har nogle
samiske forbindelser.

Muligvis findes der religiose forestillinger 1 norren religion som oprindeligt stammer
fra samisk tro. I lgbet af arhundrede er disse spor blevet en del af den norrene
forestillingsverden og deres oprindelse er blevet glemt. Det betyder at sandsynligvis

behovede man ikke at forbinde disse forestillinger direkt til samerne. Alt i alt kan man
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afslutte i, at mens 1 omraderne beboet af savel nordboer som samer foreckommer der
store kulturelle blandninger, skulle man muligvis tage et neermere hensyn til rollen som

samiske forestillinger udspiller der.
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9. Efterord

Den serlige forbindelse mellem samisk og norren kultur giver muligheden for en
fortolkningsramme, som foreslar at muligvis tilherer visse episodene i Islendingaségur
knyttet til sten til et delt urgammel forestillingsverden, skabet i lobet af arhundrede via
historiske og kulturelle kontakter mellem samiske og norrene kultursfaerer. Hvis der
findes spor af kulturel veksling mellem det samiske og det norrene, sa er det hejst
troligt at den tog sted langt for sagaernes opskrivningstid i 1200-tallet.

Formélet med opgaven var at analysere og fortolke visse episodene i Islendingasdgur,
som indeholder et form af en (helst hellig) sten, et overnaturligt (helst helligt) veesen og
et made med det overnaturlige. Derved provede jeg at preve finde ud af om der findes
klare paralleller med samisk tro i de enkelte analyser, sadan at fortolkningsrammet
baseret pa den serlige relation mellem to kultursfeerer kunne fremstd som muligt. Det
som snarere blev prasenteret i opgaven var teorien om sagaeksemplernes indstilling i
den samme religiose forestillingsverden som den samiske tro pé hellige sten.

For det forste gjorde jeg rede for den historisk-kulturelle baggrund, hvori der henvises
til indicier pa blanding af kulturelle elementer bade fra det samiske og det norrene. For
det andet gav jeg et overblik over samiske forestillinger knyttet til sten. Dermed skabtes

der basen for en mulig fortolkningsmodel.

Det opstillede spergsmal var: Hvordan kunne episoderne af Islendingasogur knyttet
til sten og hellige veesner der bor i sten tolkes ud fra formodningen om, at der findes
spor af religiose forestillinger i norren religion som oprindeligt tilknyttes den samiske
tro? Findes der sa klare paralleller mellem samisk tro og de enkelte analyser, at den

foresldede fortolkningsramme beholder?

Alle episoderne indeholder et overnaturligt veesen og en sten som dets bopel. Via
analyserne forekom der savel ligheder som forskelle som peger p4, at ikke alle af dem
passer ind i den samiske forestillignsverden om stenkult. Paralleller mellem det samiske
og det norrene forekommer som mest tydelige nar der er tale om dyrkelsen af
enkeltstdende sten (for eksempel kampesten) samt forestillingen om dede forfaedre, som
fortsaetter sit liv i hellige sten. Derved bliver de en slagts skytsander. Ud fra de

betragtede sagaepisoder tilherer denne gruppe episoderne fra Kristni saga, Porvalds
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pattr vidforla og Eyrbyggja saga samt Episode 1 i Landnamabok. Ved disse episoder
forekommer der paralleller klare nok til at foresla, at der star spor af samiske elementer
knyttet til dyrkelsen af sten, som i lebet af arhundrede blev overfert til den norrene
forestillingsverden.

Den anden gruppe dannes af analyser, hvor der forekommer, at veesnet ligner ander i
samiske forestillinger, vanligvis fordi disse overnaturlige skikkelser har en beskyttende
funktion samt at veesnets bopal ligger i sten. Dog findes der i norren kontekst bestemte
begreberne som anvendes i henvisninger til dem. Et vasentlig traek der adskiller disse
vasner fra den samiske forestillingsverden er nemlig manglen pa hellige egenskaber,
selvom veettr blev dyrket i norren religion. Snarere fremhaves der vesners beskyttende
og hjelpende funktioner. Dog er Bardr i Bardar saga Sncefellsdass ogsa betegnet som et
reelt guddommeligt vaesen, nemlig heitgud, som man kan kalde pa.

Sidst men ikke mindst navnlig findes der en gruppe overnaturlige vasner knyttet til
sten, som nappe har paralleller til samiske forestillinger. Oftest betegnes disse vesner
som jatte og beskrives som ondskabsfulde og merke vasner uden hellig status. Ud af de
analyserede eksempler kan man pege pa Episode 2 i Landnamabok, hvor der er tale om
jeetten Surtr samt det skraekkelige vaesen i Bergbua pattr.

Dermed kan man konkludere at der forekommer ganske store forskelle mellem de
udvalgte afsnitte i forskellige Islendingasogur. Nogle af dem, hovedsageligt den forste
gruppering, ser ud til at have meget feelles med den samiske forestillingsverden, hvori
de godt passer. Samtidigt bor der jetter i bjerge, der kun har overfladiske fallestrack
med samisk tro, hvis de overhovedet findes. Derfor kan man sige at som resultat af
analysen kan nogle episoder s@ttes indenfor rammer af den samiske forestillingsverden
(herunder mener jeg forst og fremmest den forste gruppe), mens andre star udenfor de
skabede granser ligesom den tredje gruppe.

Det er sandsynligt at 1 norren religion findes der forestillinger der oprindeligt tilhorte
samisk tro. 1 lgbet af arhundrede er disse spor blevet en del af den norrene
forestillingsverden. Dermed er deres mulig samisk oprindelse blevet glemt. | de
omrader i Skandinavien, som er beboet af savel nordboer som samer forekommer der
kulturel blandning. Méaske har man indtil nu af og til overset rollen, som samiske
forestillinger har udspillet der. Som folge heraf skulle man 1 fremtiden tage et nermere

hensyn til deres rolle.
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10. Resumé

BJERGBOERNE: Hellige sten i samisk tro og deres mulige spor i norren saga-
litteratur med eksempler fra islendingaségur.
MAEASUNIKUD: piihad kivid saami pdlisusundis ning nende véimalikud jiljed

vanapohja saagakirjanduses islandlaste saagade niitel.

Magistritoo. Tartu Ulikool. Humanitaarteaduste ja kunstide valdkond. Maailma keelte
Jja kultuuride kolledz. Skandinavistika osakond. Tartu 2016. Autor Kristel Pallasma,

Jjuhendaja professor Per Daniel Sivborg. 71 IK.

Magistritoo kasitleb episoode islandlaste saagades, mis sisaldavad esiteks (piiha)kivi
kujutamist, olgu selleks siis kas magi, rindrahn, kalju voi muud seesugust, teiseks
monda ileloomulikku olendit ning kolmandaks kolmanda osapoole kokkupuudet
(pliha)kivi ja olendiga. Seejarel vaadeldakse, kas episoodides kirjeldatut on voimalik
korvutada saami polisusundiga, ldhtudes vaatepunktist, et vanapohja ja saami kultuuride
vahel esinenud kokkupuuteist on kummagi ajalukku ja ettekujutustesse jaanud jalgi, mis
niitidseks on v&ib-olla unustatud voi mida pole varem iihise parandina késitletud.

Saamid ja skandinaavlased on tidnapdevase Skandinaavia aladel kiilg kiilje korval
elanud aastasadu. Sestap voib oletada, et nende kahe rahva vahel on olnud nii ajaloolisi
kui ka kultuurilisi kokkupuutepunkte. Ajaloolis-kultuuriline seos loob eelduse iihise
kultuurisfddri olemasoluks, milles segunevad elemendid nii saami kui ka vanapdhja
kultuurist, sealhulgas pdlisusundistki. Voimalik, et vanapohja pdlisusundisse kandus
algselt aspekte saami polisusundist. Aja jooksul need jéljed aga hajusid voi hakati neid
késitlema kui midagi, mis algupdraselt kuulus hoopiski vanapdhja pdlisusundi juurde,
kuna tollased asunikud ei teadvustanud saamidelt tulenevaid mojutusi.

Uurimisteemana on t60s tOstatatud kiisimus, kuidas tdolgendada piihakivide ja neis
elavate olenditega seotud episoode islandlaste saagadest ldhtudes eeldusest, et saami ja
vanapohja kultuuri (ja uskumuste) vahel esineb teatav seos. Lisaks piilitakse leida
vastust sellele, kas saami pdlisusundi ja késitletavate episoodide vahel leidub piisavalt
selgeid paralleele, mis voimaldavad oletada, et kunagiste kokkupuudete tulemusena on
vanapohja uskumustesse kandunud elemente kiviga seotud saami piihapaikade

kummardamisest.
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Néidetena tuuakse t60s peamiselt vidlja katkendeid teostest Kristni saga, Porvalds
pattr vidforla, kolm episoodi teosest Landnamabok ning Eyrbyggja saga, ent lisaks
kasitletakse toetusmaterjalina tekste Bdrdar saga Sneefellsass ja Bergbua pattr.
Paigutades analiiiisi tulemused kivide kummardamisega seotud ettekujutuste konteksti
saami pdlisusundis, selgub, et tulemuste pdhjal on voimalik jaotada vanapohja saagasid
kolme kategooriasse.

Koige tugevamad seosed esinevad esimese grupi juures, kuhu kuuluvad Kristni saga,
borvalds pattr vidoforla, Eyrbyggja saga ning esimene episood tekstist Landnamabik.
Sealsete tekstide puhul kummardatakse iiht suurt kivirahnu kui esivanemate hingede
elupaika. Nimelt rahnu ja esivanemate hingede mainimine seob neid episoode kdige
tugevamalt saami uskumustega.

Teise grupi juures leidub kujutatud tleloomulikule olendile saami pdlisusundile
iseloomulikke jooni, kuid samas voib vilja tuua sama olevuse esinemist teise nime all
vanapOhja tekstides. Sellesse kategooriasse on analiilisi tulemusena paigutatud Bardar
saga Sneefellsass ning Landndmaboki kolmas episood. Pithade kividena esineb neis
tekstides rahnu asemel mégi voi kalju. Olulisem on siiski asjaolu, et pithalikkuse aspekt
ndib puuduvat, kuigi sellel teemal voib Bdrdar saga Sneefellsass puhul pikemalt arutada.

Kolmanda grupi moodustavad kiviga seotud iileloomulik olendid, kelle puhul on
raske vilja tuua paralleele saamide religioossete kujutustega niiteks nagu
Landndamaboki teises episoodis ning tekstis pealkirjaga Bergbiua pattr. Sellegi
kategooria puhul on kiviks kas kalju voi mégi, kuid olendeid voib pigem tolgendada kui
deemonlikke ja pahatahtlikke jo6tuneid, kes on omased nimelt vanapdhja uskumustele.

Seega voOib jdreldada, et ilmselt leidus vanapdhja religioonis uskumisi, mis
algupdraselt kuulusid hoopis saami pdlisusundi juurde. Aastasadade jooksul sai neist
iseenesestmoistetav osa vanapohja maailmast. Neis piirkondades Skandinaavias, mida
asustavad korvuti nii saamid kui skandinaavlased, esineb nihtus, mida voiks nimetada
kultuurisulamiks. Senini on saamide roll selles sulamis mdnikord korvale jietud, kuid
nagu analiilisidest jareldub, tuleks edaspidistes uuringutes seda voib-olla hoopis pigem

esile tosta.
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