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INNLEDNING

Emne

Emnet for denne masteroppgaven er islendingesagaen Floamanna saga og et serskilt motiv i
sagaen. Det kan karakteriseres som kjennsoverskridelse og er knyttet til en bestemt
begivenhet: hovedpersonen Torgils far melk 1 brystet og ammer sitt morlese spedbarn. P&
denne maten redder han sennens liv, men gjor seg pd samme tid funksjonelt til kvinne. At en
mann ammer barn er et interessant motiv i seg selv, men sarlig eiendommelig fremstér
motivet pa bakgrunn av det man i den norrene litteraturen kaller for nid (’nid”):
beskyldninger om pervers seksualitet og ’kjennsoverskridende” oppfersel. Det norrene nidet
rommer alltid en nedlatende seksuell tone, og overfor menn vil dette innebare anklager om &
ha utgjort den passive parten i en (homo)seksuell relasjon, eventuelt beskyldninger om mer

eksplisitte kvinnelige egenskaper, som for eksempel & fode barn.

I islendingesagaene forekommer nid relativt hyppig. Feighet og kvinnelighet
fremstilles som to sider av samme sak, og nidaktige pastander fremstér s& provoserende at
ingen @rekjer hovedperson kan tillate seg a ignorere dem. Til tross for dette inntar Torgils i
Floamanna saga frivillig en entydig kvinnerolle. Han stiller seg dermed i en posisjon som i
hayeste grad vil kunne pdkalle nid mot ham. Men dette skjer bare tentativt i én eneste
tekstpassasje, og Torgils fremstilles konsekvent som en edel og maskulin helteskikkelse
gjennom teksten. Ammemotivet i denne sagaen fremstar unikt i sagalitteraturen, men har
paralleller i flere utenlandske kilder og i en enkelt norren legendetekst. Ammemotiver er forst
og fremst velkjent innen kristen symbolikk, men finnes ogsa innen andre religigse tradisjoner,

som for eksempel islamsk mystikk.

Hypotese og begrunnelse

Torgils’ radikale, men tilsynelatende uproblematiske bevegelse mellom maskulinitet og
femininitet 1 F/oamanna saga er ikke representativ for norren sagalitteratur. Forskere har
observert Torgils’ annerledes karakter, men de har unnlatt 8 kommentere den eller studere
kjennsmotivets egentlige betydning. I stedet er sagaen delvis ignorert i sagaforskningen og til
en stor grad avskrevet som urealistisk og uhistorisk, og derfor ogsa uinteressant. I forhold til
de menneskelige normer som den norrene sagalitteraturen vanligvis oppviser, impliserer

sagaens ammemotiv et annerledes ideal og en alternativ kjennsforstdelse. En undersokelse av



motivets religigse forbilder og mytiske allusjoner vil kunne kaste interessant lys over
Floamanna sagas litterere, ideologiske og religigse plassering blant islendingesagaene, og

avdekke en kjonns- og moralforstielse i endring pd Island i middelalderen.

Metode og disposisjon

Metodisk vil jeg legge meg pa den linjen som Preben Meulengracht Serensen representerer i
sagaforskningen. Den kalles gjerne litterar antropologi og har som utgangpunkt en spraklig
og littereer tilneerming til teksten. Dens primere hensikt er pa filologisk grunnlag & avdekke de
forestillinger og mentaliteter som lar seg finne i tekstene, for man eventuelt kan studere
virkeligheten bak dem, slik den historiske antropologien har som siktemaél. Spraklige og
litteraere aspekter mé gjenkjennes og tolkes for konklusjoner kan trekkes vedrerende historisk
realitet. Denne holdningen til kildene vil ligge til grunn ogsé for min omgang med teksten.

I det folgende vil jeg redegjore ytterligere for sagaforskningens litterare antropologi
og diskutere islendingesagaenes egenart som genre og deres forhold til tiden som skapte dem.
Jeg vil redegjore for begrepet nid og for sagalitteraturens kjennsperspektiv. Jeg vil ogsa drofte
nidets rolle innenfor mytiske dimensjoner i norren litteratur.

Etter dette innledende avsnittet vil jeg anlegge arbeidet i fire kapitler. I avhandlingens
forste kapittel vil jeg redegjore for sagaens overlevering og alder, dens handling og dens plass
1 forskningshistorien; i det andre vil jeg gjore rede for islendingesagaenes tradisjonelle
@resforstielse og nidets plassering 1 denne; i1 det tredje vil jeg gi en oversikt over relevante
ammemotiver i utenlandsk litteratur og drefte deres implikasjoner og betydning for sagaens
motiv og i det fjerde vil jeg narlese og analysere sagateksten og -motivet pa bakgrunn av de
foregdende kapitlene og deretter drofte sagaens generelle kjonnsforstdelse. Til sist folger en
konklusjon som oppsummerer og runder av arbeidet. Det vil forekomme enkelte narrative
overlappinger i henholdsvis handlingsgjennomgangen og tekstanalysen, men de er etter min
mening nedvendige for at begge redegjorelser skal fremsta oversiktlige. Néar jeg siterer
sagateksten, refererer jeg til [slenzk fornrit, bind XIII, (1991) og ikke til sagaens tittel. Alle

oversettelser fra norrent er mine egne.

Sagalitteratur som genre i lys av litteraer antropologi: tekstens form og funksjon
Med sitt litteraere-antropologiske utgangspunkt gjer filologen Preben Meulengracht Serensen 1
avhandlingen Forteelling og cere (1993) rede for sin forstielse av islendingesagaene som et

skriftlittereert fenomen som ma betraktes som produkter av den tiden som skapte dem, det vil



si middelalderen pa Island. Han setter opp tre typiske grunnkriterier for islendingesagaenes
genrebestemmelse: for det forste foregir de & vaere fortellinger som videreferer en muntlig
tradisjon; for det andre gjor de krav pd a bli lest som sanne fortellinger; og for det tredje har
de en objektiv fortellerstemme. I tillegg til at deres emne er islendingers historie fra Islands
landnam til dets kristning, gjor dette dem til en saregen litteratur (Serensen 1993: 53).

Videre hevder Meulengracht Serensen at sagaenes kronologi og tilblivelse ikke i noen
stor grad lar seg utgrunne, men at det er islendingesagaenes genre-historie forskningen har
mulighet til 4 si noe om. I norrene manuskripter fra 12- og 1300-tallet som er tilgjengelige for
oss 1 dag fremgar det at en fast litteraer konvensjon har etablert seg som typisk for genren:
“den klassiske sagastil” (Serensen 1993: 118 og 1980: 13). Arsaken til at sagaene er blitt
nedskrevet har i folge Meulengracht Serensen med & gjore at samfunnet etter kristningen
gradvis er blitt skriftliggjort. Skriftligheten har medfort en storre tiltro til skriftlige kilder enn
til muntlige (Serensen 1993: 33-38, 118-119), og sagaskriverne har gnsket & skriftliggjore
islandsk litteratur'. De har hatt mange kilder tilgjengelige, og pa relativt fritt grunnlag har de
kunnet bruke dem til & utforme forskjellige fremstillinger, tilpasset ulike situasjoner og formal
(Serensen 1993: 117). Meulengracht Serensen skriver: "Mgadet mellem den staerke
indenlandske tradition og den nye skriftlighed med dens interesse for sprog og digtning og
oldtid blev til et kulturskifte, der ogsé dbnede rum for islendingesagaerne og etablerte dem
som historisk genre” (Serensen 1993: 120).

I utgangspunktet vet vi lite om sagaenes kontekst og samtidige mottakelse hos
publikum (Mundal 1998b: 21). Men den litterere antropologien forutsetter at
islendingesagaene som tekstkorpus utgjer et hele bestdende bade av tekst og kontekst, av
fortiden selv og forstaelsen eller bedemmelsen av fortiden. Ordet ’saga” impliserer dette
tosidige forholdet; det innebzrer bade historisk viten, form og fremferelse. Pa en dynamisk
méte knyttes fortid og samtid sammen i den s@regne sagagenren. P& den ene siden fremstar
tradisjonen som en holdning i fortellingen, mens fortellingens litteraere menstre og
fortolkninger pa den andre siden fremstir som historisk virkelighet (Serensen 1993: 32, 55).
Stoffet som fremstilles 1 sagaene er blitt en del av et verdensbilde og en historieforstaelse som
har rot 1 samtidens oppfatninger. Det er forst og fremst som kilde til middelalderens historiske
bevissthet og selvforstaelse at sagaene i folge den littereere antropologien kan benyttes som

kildemateriale. Som Meulengracht Serensen skriver: “Islendingesagaerne spejler et nytt syn

! Det sdkalte literacy”-feltet har opptatt stor plass i norrenforskningen siden 70- og 80-tallet. "Literacy” kan
oversettes med skriftlighet” og er ment a betegne en kulturs samlede, tekstlige kompetanse.



pa fortiden. Traditionens mangfoldighed af digte, love, sleegtkundskab, myter og fortaellinger
far form 1 store prosafortallinger.” (Serensen 1993: 119).

I og med at Meulengracht Serensen betrakter sagaene som litteraert utformede
produkter fra middelalderen, kan det se ut til at han delvis slutter seg til den sékalte
bokprosateorien i sagaforskningen. Men sagasynet hans forutsetter at en muntlig tradisjon har
gatt forut for nedskrivningen av sagaene. “Forfatteren” inngar etter hans mening som en del
av denne tradisjonen, og er ingen individuell kunstner med ambisjoner om selvstendig,
litteraer komposisjon. Det verdensbildet som trer frem i islendingesagaene er ikke oppdiktet,

men tilherer middelalderkulturens normer og oppfatninger.

Sagalitteratur som historieforstaelse og historiefortolkning

Islands tidlige historie preges av tre avgjerende brudd: landndmet fra rundt ar 870, kristningen
1 dr 1000 og fristatens slutt i arene 1262/1264. Disse bruddene tematiseres i islandsk
middelalderlitteratur og danner grunnlaget for sagalitteraturens genreinndeling. Tiden for
landnémet skildres 1 fornaldersagaene, tiden mellom landnam og kristning er
islendingesagaenes anliggende, og tiden mellom kristning og fristatens slutt tematiseres i
samtidssagaene (Serensen 1993: 79-81).

Moralske konflikter er barende elementer i sagaenes handlingsforlep. I lapet av
”sagatiden”, som er navnet pa den historiske epoken islendingesagaene behandler, beveger det
islandske samfunnet seg fra gammel tro, sed og skikk til en ny moralkodeks og nye
handlingsmenstre; fra hedendom til kristendom. Dette medferer kontrasterende moralske
paradigmer. Motet mellom ferkristen og kristen tankegang er dramatisk og innebarer store,
samfunnsmessige omveltninger, noe som sagatematikken reflekterer. I tillegg klinger et ekko
fra samtidens egne utfordringer i fortellingene om fortidens omveltninger. 1200-tallets Island
star overfor historiens neste brudd: overgangen fra regional hevdingstyrt fristat til & g inn
under en sentralisert norsk kongemakt. Middelaldersamfunnets turbulente overgangssituasjon
har i stor grad vaert medvirkende til & fremkalle islendingesagaene som litterar genre. I en
forvirrende tid hvor den gamle samfunnsinnretningen er pd vei ut og islendingene mister sin
selvstendighet, oppstar et behov for & dokumentere den stolte, frie fortiden. Islendingesagaene
fremstér pa den ene siden som historisk lektyre som skisserer forskjellene mellom fortid og
samtid og pa den andre siden som terapeutisk litteratur i en tid med strukturell og
identitetsmessig endring. Genren oppherer & vaere produktiv pa et tidspunkt 1

senmiddelalderen, og samtidssagaene blir i stedet islendingenes levende litterare konvensjon.



Genrebyttet antyder at samfunnets strukturelle omveltning er fullbyrdet og en ny epoke i

Islands historie er begynt (Serensen 1993: 90-91).

Oppsummering

Litteraer antropologi inntar altsd en posisjon innen sagaforskningen som hovedsakelig
betrakter islendingesagaene som levning fra tiden som skapte dem, og som lar filologiske og
littereere hensyn vere baerende for tolkningen av tekstene. Som det norrene ordet ”saga”
impliserer, utgjor fortellingenes innhold (hendelsene) og form (bedemmelse av hendelsene) to
sider av samme sak, som pavirker hverandre gjensidig: historien virkeliggjores gjennom
samtidens littereere fortolkning, og litteraturen skapes ettersom historien skrider fremover. |
trdd med antropologifagets selvforstaelse soker retningen 4 avdekke kulturelle oppfatninger
og strukturer i sagaene, hovedsakelig i tekstens eget univers, og pa grunnlag av dét i
virkeligheten bak teksten. Den forestillingsverdenen som sagalitteraturen formidler, er en del
av middelalderens historiefortolkning og verdensbilde. I likhet med sagatiden selv kan
middelalderens Island sies & befinne seg 1 en overgangsposisjon mellom gammel, forkristen
moralforstielse og samfunnsinnretning og den kristne kulturens nye moralbegreper og
kirkelige struktur. Sagaenes kjonnsbilde og mannsideal kan i en litteraer-antropologisk studie

brukes som kilde til middelalderens oppfatning og fortolkning av disse.



KAPITTEL 1 FLOAMANNA SAGA

Overlevering: manuskripter, datering og tekstversjoner

Floamanna saga foreligger 1 dag i1 syv handskrifter og finnes i to redaksjoner, den ene noe
lengre enn den andre. De fleste hdndskriftene er unge. Den lange versjonen er overlevert
fragmentarisk 1 to hdndskrifter, for det forste 1 pergament AM 445 b, 4to (M), og for det andre
i papirhandskriftet AM 515, 4to (E) (IF 2 XIIT 1991: CXXXIV). Det eldste av disse er M-
manuskriptet, og det kan pa paleografisk grunnlag dateres til omkring ar 1400 (Perkins 1978:
14). I folge forskeren Richard Perkins er dette en del senere enn tidspunktet for
komposisjonen av sagaen. M-manuskriptet rommer et skinnblad som innholder det meste av
sagaens 24. kapittel og begynnelsen av det 25., samt et blad med sagaens siste kapitler, 33 —
35°. E-manuskriptet er betydelig yngre. Dets opphavsmann skal i folge Agnete Loth vaere den
islandske sysselmannen Einar Eyjolfsson som levde sé sent som fra 1641-95. Loth paviser
hvordan Einar i teksten har benyttet bdde den korte sagaversjonen og M-manuskriptet som
forelegg, ogsa de sidene av M-manuskriptet som na er tapt. E-manuskriptet gjengir altsa en
versjon som bdde baserer seg pa den lange og den korte redaksjonen. Fragmentet inneholder
kapitlene 18-24, hvorav kapittel 19 skiller seg vesentlig ut fra manuskriptene som inneholder
den korte versjonen (IF, XIII 1991: CXXXYV). Fellessignatur for den lange versjonen, enten
den stammer fra M-manuskriptet eller fra E-manuskriptets bearbeidede variant, er LV (Perkins

1978: 15).

I sin korte versjon foreligger sagaen i adskillige etterreformatoriske papirhandskrifter.
I tillegg til E-manuskriptet danner fem av disse grunnlaget for tekstkritisk utgivelse av sagaen
i Richard Perkins’ versjon av Fléamanna saga (1972) og i Islenzk fornrit, bind XIII (1991).
Disse har folgende signaturer: AM 516, 4to (K); AM 517, 4to (A); Sth. papp. fol. nr. 60 (S);
iB 45, 4to (B); og AM 165 m, fol. (J). K-manuskriptet skal vere skrevet av sira Ketill
Jorundarson som levde fra 1603-70, A-manuskiptet av Ageir Jonsson skal vaere skrevet i
arene 1686-88 eller 1697-98, S-manuskriptet ble skrevet av Jon Eggertsson som levde fra
1643-89, B-manuskriptet ble skrevet i drene 1683-84 og J-manuskriptets opphavsmann skal
vare Jon Gissurarson som levde fra 1590-1648. Fellessignaturen for den korte redaksjonen av

sagaen er SV (Perkins 1978: 15-16, {F, XIII 1991: CXXXVI).

2{F = Islenzk fornrit

? For ovrig inneholder M-manuskriptet fragmenter av Landnamabdk (Melabdkargerd), Vatnsdeela saga og
Eyrbyggja saga (Perkins 1978: 14, IF, XIII 1991: CXXXIV).

10



SV skiller seg enkelte steder betydelig fra LV i bade lengde og formuleringer. Perkins
og Bjorn Sigfasson hevder begge at LV representerer den mest originale redaksjonen. Perkins
mener ogsé at SV-teksten bearer preg av forkortelser og adaptasjon som har bidratt til at
sammenhengen og forstaelsen av narrasjon og tematikk dels er forringet (Perkins 1978: 18).
Theodor Mobius og Gudbrandr Vigfusson, som utgav sagaen i 1860, mener derimot at SV’
representerer den mest originale og stilistisk treffsikre versjonen (Mobius et al. 1860: xxvii,

{F, XIIT 1991: CXXXVIII).

I min undersokelse vil jeg forhold meg til den korte tekstversjonen av Floamanna
saga og benytte den som tekstgrunnlag, slik den er gjengitt tekstkritisk i trettende bind av
Islenzk fornrit. Den er i motsetning til LV overlevert i sin helhet og dermed danner et komplett
tekstbilde. Ammemotivet er imidlertid overlevert ogsé i LV, og jeg vil enkelte ganger trekke
den inn som stettende materiale, der den kan kaste lys over SV-versjonen og tillegge

fortolkningen av ammemotivet ekstra dimensjoner.

Datering: terminus post / ante quem

Mange forskere inndeler islendingesagaene kronologisk i tre store grupper som overlapper
hverandre i tid: arkaiske, klassiske og etterklassiske sagaer. Inndelingen er usikker, men
forutsetter at de arkaiske sagaene er blitt komponert i tidsrommet 1200-1280, de klassiske fra
1240-1310 og de etterklassiske i tiden 1300-1450. Selv om de overleverte manuskriptene stort
sett er adskillig yngre enn dette, tilherer Floamanna saga som verk i folge denne inndelingen
de sdkalt etterklassiske isledingesagaene (Mundal 2004: 291). Som grunnlag for a fastsla
terminus post quem for sagaen viser Perkins til Sturlubok-redaksjonen av Landnamabok som
han mener det er tydelig at sagaens opphavsmann har brukt som kilde. Dateringen av denne er
noe usikker, men man mener at Sturla Pordarson, som dede i 1284, forfattet den 1 siste del av
sitt liv. Perkins tar utgangspunkt i dette aret, runder opp og foreslér &ret 1290 som terminus

post quem for Floamanna saga (Perkins 1978: 20-21).

M-manuskriptet mener han at baserer seg pé et tapt forelegg fra omkring 1375, og
dette kommer han frem til at med rimelighet kan vere terminus ante quem for komposisjonen.
Floamanna saga ble altsa trolig komponert i tidsrommet 1290-1375. Videre mener Perkins
sannsynligheten er stor for at sagaen ble til i forste halvdel av denne perioden, trolig for 1330

(Perkins 1978: 21-24).

11



Titler

Islendingesagaer som omhandler en enkelt helts liv og levnet er biografier og har gjerne
heltens navn som tittel, som for eksempel ’Gisla saga Surssonar”. Andre omhandler personer
fra forskjellige generasjoner, og i sa fall har sagaen gjerne navn etter omrddet som handlingen
utspilles i. Et eksempel pa slik tittel er "Laxdeaela saga” (Mundal 2004: 290-291). I Floamanna
sagas tilfelle finner vi en blanding av disse prinsippene; tittelen henviser riktig nok til hele
befolkningen i F161, selv om det utvilsomt er Torgils som er sagaens hovedperson gjennom
nesten hele teksten. “Floamanna saga” er altsd blitt sagaens formelle tittel, men titlene varierer

noe mellom de forskjellige handskriftene.

Den formelle tittelen ”Fléamanna saga” eller eventuelt Floamannasaga” forekommer
1 papirhdndskriftene AM 395, AM 398 fol., Addit. 31, 4to og i det ovennevnte K-manuskriptet
(AM 516, 4to). I E-manuskriptet (AM 515, 4to) og enkelte andre handskrifter finner vi
folgende lange tittel: ”Saga af nokkrum landndmsmoénnum Sunnlendinga sjerdeilis Porgils
bordarsyni, kolludum orrabeinsfostra ok nokkrum Fléamonnum” (AM 164c, AM 163d og
AM 165 m. fol.). Tilsvarende tittel i en annen rekkefolge forekommer ogsa: ”Saga fra borgils
bordarsyni, kolludum orrabeinsfostra, ok nokkurum landndmsménnum Sunnanlands”, samt
tilfoyningen “alpydlega kollud Fléamannasaga” (AM 932, 4to). Ogsé en forkortet variant av
denne forekommer: ”Sagan af bPorgils Pérdarsyni, kolludum errabeinsfostra” (AM 426, fol.). I
enkelte handskrifter foreckommer en kombinasjon av titlene ovenfor, som for eksempel:
”Fléamannasaga (edur sagan) af Porgils errabeinsfostra” (Rask 30 og Sth. papp. fol. nr. 60),
og ”Sagan af b. b. Orrabeinsfostra edur Floamannasaga” (AM 938, 4to ). Disse titlene er i
folge Finnur Jonsson, som redegjer for navnevariasjonen i forordet til sin utgave av sagaen fra
1932, unge tilfoyelser. Betegnelsen ”fléamenn” forekommer ikke 1 noen middelalderkilder, og
med mindre "Fléamanna saga” er sagaens opprinnelige navn, mé ogsd dét vere en relativt ung
tittel (Perkins 1978: 32). Til tross for at Torgils er sagaens suverent viktigste skikkelse, hevder
Finnur Jonsson det er naturlig at ”"Fléamanna saga”, og ikke titlene med Torgils’ navn, er blitt

stdende som sagaens formelle benevnelse (Jonsson 1932: I-1I).

For oversiktens skyld vil jeg 1 det folgende gi en sammenfatning av handlingsforlepet i
sagaen. Den er ikke sarlig lang, men det er pa sin plass & bemerke at Floamanna saga er en
usedvanlig innholdsrik fortelling, med mange eventyrlige innslag og store bevegelser i tid og
rom. Den tettpakkede handlingen medferer at sagaen som helhet kan fremsta noe

fragmentarisk eller kaotisk. I min kortfattede gjengivelse av handlingen har jeg vanskelig
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kunnet legge like stor vekt pa alle episoder og har mattet forkorte noen og utelukke andre.

Sagaen ytes selvsagt mest rettferdighet ved a leses i sin helhet.

Handling

I likhet med islendingesagaer flest har Floamanna saga sin begynnelse i Norge under
stridighetene som oppstér ved Harald Harfagres rikssamlingsprosjekt i siste halvdel av 800-
tallet. Sagaen dpner i velkjent stil med genealogiske opplysninger og slektsforhold; bl.a. blir
@tten til Harald Hérfagre redegjort for og regnet tilbake til littereere og mytologiske skikkelser
som Ragnar Lodbrok, Sigurd Févnesbane og selveste Odin. Dramatikken begynner ved at
kong Harald vil gi myndigheten over Sognefylkene til magen Hékon, men der rdder allerede
jarlen Atle som ikke vil gi fra seg herredemmet. Atle og Hakon gér til kamp mot hverandre.
Hakon vinner, og Atle flykter og der siden av sarene fra kampen.

De to fosterbredrene Ingolv Arnesson og Leiv Hromundsson slar seg sammen med
Atle jarls tre senner Hallstein, Herstein og Holmstein og reiser pa vikingtokter. Utbyttet og
vennskapet er godt, inntil Herstein gir til kjenne at han ensker & gifte seg med Ingolvs sgster
Helga. Ingolf avviser ham til fordel for Leiv. I kjelvannet av dette bryter det ut strid mellom
Atleseonnene og fosterbredrene, og Herstein og Holmstein faller i kampene i hver sin tur.
Eldstebroren Hallstein demmer da Ingolv og Leiv til landflyktighet, og de reiser til Island.
Men samtidig star kong Harald Hallstein Atlesson etter livet, og ogsa han flykter til Island,
hvor han lever til han blir en gammel mann.

Etter Hallsteins ded blir sennen Atle drept som folge av en uenighet om skogsretten i
omrédet. Allerede som 15-aring hevner sennen hans igjen, Tord, drapet pa faren. Senere gifter
Tord seg med Torunn Asgeirsdatter, og de fir sonnen Torgils, som siden er sagaens sentrale
person. I et forsek pa 4 reise til Norge og gjore krav pd sin fedrende arv, forsvinner Tord
imidlertid pa havet noen ar etterpa, og Torunn gifter seg pa nytt med vikingen Torgrim. Han
har etter et aktivt vikingliv fatt tilnavnet ”Arrbein” for sine arr og skrammer, og som Torgrims
stesonn fir Torgils tilnavnet ”Arrbeinstjup”.

Fem &r gammel tar Torgils livet av stefarens hest, fordi kameratene hans setter som
premiss at han skal ha drept noe levende for 4 fa veere med dem og leke. Denne egenrddige
streken forer til at stefaren sender ham til fostring hos Loft Ormsson pa Gaulverjaber. Nar
han er eldre, utmerker Torgils seg ved & bekjempe haugbrottstyver, og med Lofts hjelp reiser
han siden til Norge for 4 befeste farens arvegods 1 Sogn. For a gjere kravet gjeldende, drar han

til den regjerende norskekongen, Harald Grafell, som han kommer godt overens med. Harald
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tilbyr ham & ga inn i kongshirden, men Torgils takker nei, noe som gjer forholdet til den
innflytelsesrike kongemoren Gunnhild sa darlig at han ma utsette kravet om a fa arven sin
tilbake.

Mens han ferdes i Norge, beseirer Torgils flere ganger spokelser og drauger som
plager de levende. Hékon Ladejarl kommer til makten, og Torgils kan atter reise kravet om
arvegodset sitt. Hos jarlen blir Torgils kjent med Torstein Hvite og Eirik Raude. Som
forutsetning for innkreving av godset, gir jarlen Torgils i oppdrag & innkreve skatt for ham pa
Sudreyene, og Torstein Hvite folger ham pa ferden. P& veien strander de hos jarlen Olav i
Skottland. Der befrir Torgils jarlens sester Gudrun fra en illgjerningsmann, og som takk for
hjelpen fér han gifte seg med henne. Deretter krever de inn skatten pa Sudreyene og bringer
den til Norge, og Torgils fir raderett over godset sitt. Torgils og Torstein drar siden pa
vikingtokter til Irland. Der kommer de over en jordhytte, hvor en samling mennesker har
skjult seg. De vil ta med seg to av kvinnene blant dem, men i bytte mot gode gaver og et
prektig sverd lar Torgils seg overtale til & la kvinnene bli igjen. Sverdet far navnet
?Jardhusnaut”.

Torgils vil nd hjem til Island, og lar vennen Torstein overta kona Gudrun og ansvaret
for det norske godset sitt, samt fostringen av den nyfedte sennen Torleiv. P4 veien hjem reiser
Torgils forst til Sverige, hvor han slass mot vikinger og beftrir enda en ung kvinne fra en
illgjerningsmann.

Hjemme pa Island er Torgils’ mor og stefar dod. Han gifter seg nd med Toroy
Torvardsdatter og slar seg ned pd Arrbeins gard, Tradarholt. Torgys fosterbror Kol dreper en
beiler til sesteren Gudrun. Asgrim Ellida-Grimsson, som var gode for den drepte, fir ham
demt fredlos. Kol far imidlertid amnesti hos Torgils, og Asgrim vil derfor ogsa ta livet av ham
og arrangerer et drapsforsek, men Torgils verger seg. Siden kommer kristendommen til
Island, og Torgils er blant de forste som slutter seg til den nye troen. Den hedenske guden Tor
viser seg for ham i dremme og er rasende for at Torgils har sviktet vennskapet deres ved a
forkaste sin gamle tro.

Fra Eirik Raude mottar Torgils invitasjon til 8 komme til Grenland og slé seg ned.
Torgils’ norskfostrede senn Torleiv er blitt voksen og kommer til Island, og sammen med
ham og Toreys fostersesken bur Torgils og Torgy seg til Grenlandsferd. Torey er skeptisk til
ferden, men avslar Torgils’ tilbud om & bli igjen pé Island uten ham. Torays fosterfar Jostein,
hans kone Torgerd og senn Torarin blir ogséd med, samt en rekke treller.

Béde for de kaster loss og mens de seiler pa havet, viser Tor seg igjen for Torgils i

dremme. Han er rasende og serger for darlig ber og vanskelig ferd. Torgils star standhaftig
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imot gudens forbannelser og forbyr all dyrkelse av Tor om bord. Pa et tidspunkt blir skipet
odelagt ved kysten av Ost-Grenland, men mannskapet berger seg, bygger hus og overvintrer
pa stedet. Torgils’ folge disponerer ett rom 1 huset, og Josteins et annet. Josteins folk lager
mye stay og spetakkel, Torgils ber derimot sine menn om a fare stilt om kveldene.

Mens de er der, feder Torey sennen Torfinn. Samtidig bryter det ut alvorlig sykdom i
Joteins folge. De dor alle etter tur, og gjenferdene deres spoker for de gjenlevende. Torgils fér
likene brent, og det blir slutt pa spekeriet. Siden forteller Torey Torgils om en vakker drem
hun har hatt, som Torgils tolker som et tegn pd at hun snart skal de og komme til himmelen.

Senere vil Torgils ut for & se om isen har lgsnet, og Torgy blir alene igjen 1 huset med
trellene deres. Nar han kommer tilbake, venter et sorgelig syn: Toray ligger myrdet 1 sengen,
og trellene har remt med all proviant og utstyr. Spedbarnet Torfinn ligger ved den dede
morens bryst og vil die. Torgils vil hjelpe det sultne barnet, og mens han vaker over ham om
natten, bestemmer han seg for a la seg kutte 1 brystvorten sin for & fremkalle melk. Forst
renner det blod ut, deretter blandet veske, og tilslutt klarer han & presse ut melk som sennen
blir fostret opp pa.

Endelig losner isen, og det reduserte reisefolget kan seile videre. Pé et tidspunkt legger
de til land pa en gy, men om morgenen er baten forsvunnet for dem. Torgils mister motet og
ber i fortvilelse mennene sine ta livet av Torfinn. De barer barnet ut, men unnlater med vilje &
skade det. Etterpa angrer Torgils pd avgjerelsen og er takknemlig for at de trosset ordre og lot
sennen leve.

Siden dremmer Torgils at han er tilbake p4 Island og vinner en drakamp med Asgrim
Ellida-Grimsson pé tinget. Neste natt drommer han at han er hjemme pa Tradarholt sammen
med en vakker svane som ikke skjenker ham sterre oppmerksomhet, inntil han rister i den.
Han dremmer ogsa at det vokser prektige blomster fra kneet hans, hvorav én strekker seg over
hodet hans. Torgils’ eldste sonn Torleiv tolker farens dremmer som varsler om en fremtid pé
Island; for det forste vil han vinne en stridighet med Asgrim pa tinget, for det andre vil han
gifte seg med en kvinne som til 4 begynne med er lite interessert i ham, men siden blir kjerlig
mot ham, og for det tredje vil han bli stamfar til mange gjeve slekter, og til én sarlig stor
mann.

Senere finner de baten igjen og setter til havs, men plagene deres fortsetter. Denne
gangen mangler mannskapet drikkevann og skal i desperasjon til & drikke egen urin, i det
Torgils driver forbannelsen vekk. Den har tatt form av en stor, stygg fugl som har fulgt skipet
deres og trolig er Tors verk. Siden finner de igjen en av trellene som drepte Toray og remte

sin vei, og de dreper ham.
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Endelig kommer de til menneskelig bebyggelse. Her far lille Torfinn drikke melk av
kvinners bryst, men han kommenterer at farens melk er ’ekki sva lita” — den ser annerledes ut
1 fargen. Litt lengre sor kommer de endelig til Brattalid og finner Eirik Raude. Han er i
motsetning til Torgils fortsatt en ivrig dyrker av hedensk kult, noe som gjor stemningen kjolig
mellom dem. Etter sine mange heltebragder er Torgils’ omdemme néa svert stort, og Eirik blir
misunnelig pd berommelsen hans. Eirik er derfor mindre vennlig mot dem enn de hadde
forventet. Her meoter de ogsa Torgils’ venn Torstein Hvite, Torleivs stefar. Lille Torfinn far en
fostermor, men vil ikke drikke melk av henne for etter morkets frembrudd.

Mens de er hos Eirik Raude, meter Torfinn en isbjern som nesten slar ham fordervet,
for Torgils springer til og hugger bjernen 1 hjel. Dette gir ham enda sterre heder, til Eiriks
okende misneye. Eiriks og Torgils’ husfolk diskuterer seg i mellom hvem av de to som er
karsligst. En av Eiriks menn anklager Torgils for a ha veert i fattige og elendige kar pa reisen
sin og dessuten for & vere kjonnslig tvetydig; det er ikke godt & vite om Torgils er mest mann
eller kvinne, pastar han. For denne fornermelsen blir han drept av Kol i Torgils’ folge.
Torgils serger for forsoning med Eirik gjennom mannebot.

En roverbande herjer pd Grenland, og sammen skal Torgils og Eirik bekjempe den.
Men Eirik kommer ikke til avtalt tid, og lar Torgils i stikken i hdp om at han ikke vil klare seg
uten hans hjelp. Utkledd som den lokale tusten An den toskne beveger Torgils seg blant
ransmennene og overherer en av dem fortelle en annen at han utrolig nok har hert to av
skipene deres fore samtale om utfallet av Torgils’ angrep: han vil vinne. Torgils tyner deretter
reverne og vinner kampen uten Eiriks bistand.

Siden reiser Torgils fra Grenland, sammen med Torstein Hvite. De havner i Irland og
far husly hos bonden Anakol. Kol kommer opp i krangel med en av bondens treller, og
sammen med andre 1 Torgils’ folge dreper Kol ham. Det bryter nesten ut kamp mellom
vertskap og gjester, men sa dukker Huge jarl opp og gjenkjenner Torgils. Han var blant
folkene i det irske jordhuset, og i takknemlighet for at Torgils lot kvinnene i folget hans vere,
lar han dem reise videre i fred. De kommer forst til Norge, hvor Torgils befrir en bondes
datter fra en illgjerningsmann, og setter siden kursen mot Island.

Pa veien far de igjen stygt vaer, og lille Torfinn blir skylt over bord av en stor belge. I
det samme blir Torgils motlgs og gir ordre om & stanse gsingen av baten. Like etter skyller en
annen belge Torfinn opp igjen pé farens fang, og straks vil Torgils at biten skal gses. Samme
kveld der allikevel Torfinn av sykdom. Da vil Torgils ikke skille seg av med liket hans. Da de

er fremme ved Island, klarer Torstein og Kol med list & lure det dede barnet fra Torgils og féir
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det begravet pa kirkegarden. Torgils utbryter at han har forstaelse med alle kvinner for at de
elsker spedbarna sine hgyere enn andre mennesker.

Hjemme pa Island meter Torgils datteren sin Torny som né er gift. Torgils ensker selv
4 gifte seg igjen, og svigersennen rader ham til 4 fri til den unge og vakre Helga, som Asgrim
Ellida-Grimsson ogsa vil ha. Torgils far henne, men hun er til 4 begynne med ikke videre
forneyd med sitt nye liv hos den betydelig eldre ektemannen og remmer tilbake til farens hus.
Torgils henter henne bestemt hjem igjen. En dag ekteparet sitter ute pa trammen, blir de vitne
til at hanen tukter en av henene ille, og Torgils minner Helga om at ektemenn med rimelighet
kunne tukte uvillige koner pa samme mate. Heretter gar det bedre med forholdet deres, og de
fér flere barn.

Siden kommer Torgils igjen opp i stridigheter med Asgrim Ellida-Grimsson. Asgrim
bestikker trellen Kol til 4 ta livet av Torgils, men Torgils oppdager drapsforseket i tide og tar i
stedet livet av trellen.

Sytti &r gammel tar Torgils livet av nordmannen Helge, fordi han lo av ham etter et
fall fra hesteryggen. Helges brodre krever bot for broren, og det far de med det samme.

Attifem ar gammel blir Torgils syk etter et gjestebud hos svigerfamilien. Etter en uke
der han og blir begravet. Det fortelles at mange store @tter er kommet fra Torgils

Arrbeinstjup.

Fléamanna saga i forskningen
Utgaver og oversettelser

I forordet til Islenzk fornrit, bind XIII, nevnes den viktigste utgivelseshistorien til Fléamanna
saga kort. Den ble utgitt for forste gang i 1838 av Finnur Magniisson®, som hovedsakelig
baserer utgivelsen pd K-manuskriptet og delvis pA M-manuskriptet. Utgaven barer preg av
mange utelatelser. I Fornsogum fra 1860 serget Gudbrandr Vigfusson og Theodor Mébius for
at sagaen ble utgitt i sin helhet for forste gang. Her blir K-, A- og E-manuskriptene, samt deler
av M-manuskriptet, lagt til grunn for utgaven®. P& grunnlag av Mdbius og Vigfussons utgave

er sagaen blitt gitt ut flere ganger mellom 1884 og 1926. Finnur Jonsson gav ut sagaen for

4 Magnusson, Finnur. 1838. Gronlands historiske Mindesmeerker. Kobenhavn.

> Mobius, Theodor og Gudbrandr Vigfusson. 1860. Fornsogur. Vatnsdelasaga, Hallfredarsaga, Fléamanna
saga. Leipzig
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»Samfund til udgivelse af gammel nordisk litteratur” i 1932°, og han baserer sin utgave pa K-
manuskriptet. I 1947 utgav Gudni Jonsson sagaen i skriftserien /slendinga ségur, basert pa
Finnur Jonssons utgave. Perkins utgav som nevnt sagaen i tekstkritisk versjon som
doktorgradsavhandling i 1971. Hans forelegg har vart K-mauskriptet, som inneholder
tilfoyelser og rettelser av Arni Magniisson, samt A-manuskriptet. Avhandlingen er ikke blitt
trykket 1 sin helhet, men en del av den ble utgitt som artikkel 1 Studia Islandica 1 1978. Videre
er sagaen utgitt i /slenzkar Fornsogur i 1973, 1985 og 1987. 1 trettende bind av tekstserien
Islenzk fornrit finnes Fléamanna saga som sagt i tekstkritisk versjon fra 1991, og den bygger

i stor grad pa Perkins’ doktorgradsarbeid (IF, XIII 1991: 165-166).

Av oversettelser nevner forordsforfatterne i [slenzk fornrit, bind X111, Birgir Torlacius’
og Finnur Magnussons danske oversettelser fra henholdsvis 1809 og 1838, Albert Joleiks
nynorske oversettelse fra 1925, og Ake Ohlmarks svenske oversettelse fra drene 1962-65. P4
tysk finnes sagaen i to oversettelser fra 1912 og 1929, og pa engelsk finnes et utdrag av
sagaen fra 1905. En latinsk oversettelse foreligger i manuskriptet Ny kgl. sml. 1241, fol., samt
i et fragment av Kall 620, 4to (IF, XIII 1991: 166).

Studier i sagaen

Det er skrevet ganske lite om Floamanna saga innen norren sagaforskning, og nedenfor vil
jeg kort drofte mulige arsaker til det. Forst vil jeg imidlertid nevne enkelte viktige bidrag til

studier i den:

Finnur Jonsson behandler sagaen kort i litteraturhistorien sin fra 1923, hvor han
knytter dens motiver til det “eventyrlige og folkesagnagtige” (Finnur Jonsson, I 1923: 752).
Bjorn Sigfsson gjorde 1 arene 1954-58 en undersgkelse av forholdet mellom SV og LV, og
som sagt diskuterer Richard Perkins sagaens komposisjonskriterier og historiske kontekst i sin
studie fra 1978. Piets Onno Nijhoff har ogsa studert sagaens sammensetning i avhandlingen
De Fléamanna saga fra 1937". Mens emnene for Sigfussons, Perkins’ og Nijhoffs arbeider
stort sett dreier seg om sagaens ytre konstitusjon og dens overlevering, er lite skrevet om
sagaens innhold. Pérhallur Vilmundarson og Bjarni Vilhjalmsson, som har skrevet

innledningen til Floamanna saga i trettende bind av Islenzk fornrit, knytter i likhet med med

® Finnur Jénsson. 1932. Fléamanna saga. Udgivet for Samfund til udgivelse af gammel nordisk litteratur.
Keabenhavn

" Nijhoff, Piets Onno. 1937. De Fléamanna saga. Een text-kritische beschouwing over de samenstelling en de
bronnen. Assen
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Finnur Jonsson sagaens motiver til islandsk folkediktning og folkekultur. Ammemotivet
nevner de i forbifarten som eksempel pa et av disse trekkene, mens Jonsson unnlater & nevne

ammemotivet 1 det hele tatt.

I et essay fra 1943 tar forfatteren Sigrid Undset for seg Floamanna saga, parafraserer
handlingen og gjer noen tolkninger hen ad veien. Hun mener sagaen godt illustrerer de
brytninger som foregikk i overgangen mellom hedendom og kristendom 1 sagatiden, bade i
det norrene samfunnet generelt, og ogsé i den enkeltes sjel (Undset 1952: 140). Filologen
Eldar Heide gjor kort bruk av sagaen som stettemateriale i en artikkel fra 2001, hvor emnet er
to kvinnelige protagonister i Laxdela saga som begge hevner seg pa mennene sine. Heide
diskuterer forestillinger om brystets og brystvortens betydning i hevnen, fordi kvinnenes
handlinger i begge tilfeller inneberer kniv- eller sverdstikk i brystvorten. Med stotte 1 Helga
Kress’ studier hevder han at & sare en mann til blods 1 brystvorten er en sterkt ladet
symbolhandling som innebarer dyp skam for mannen. At Torgils tilsynelatende bevarer sin
maskulinitet, til tross for ”’séret” i brystvorten sin, ngyer Heide seg med & forklare som del av
et kristent element 1 sagaen. Han foreslér videre at skammen for Torgils’ del synes mindre enn
1 de andre brystvorte-tilfellene han omtaler, fordi han selv har villet fordrsake den bledende
brystvorten (Heide 2001: 81-82, 84-85). Den svenske historikeren Henric Bagerius gjor i
2001 ogsé bruk av Floamanna saga i en diskusjon om genuskonstruksjoner i
islendingesagaer. Han nevner ammemotivet spesielt, og anvender det som eksempel pa den
kjonnsforstéelse han mener er til stede i1 genren. Bagerius’ tolkning kommer jeg n@rmere inn

pa i fjerde kapittel, hvor jeg analyserer sagateksten.

Sagaen og forskningstradisjonens idéhistorie

At Floamanna saga er viet relativt lite interesse gjennom sagalitteraturens forskningshistorie,
har trolig & gjere med handlingens innslag av overnaturlige fenomener og tekstens kristne
holdning. Sagaforskningens historie baerer preg av forskjellige littersere retninger og metoder
som har farget tilneermingen til og forstielsen av tekstene. Renessansehumanistene pa 1500-
tallet fattet interesse for den norrene litteraturen som kilder til de nordiske lands historie, og
gjorde bruk av sagaene mer eller mindre uten kildekritikk. Senere ble islendingesagaene, med
romantikkens forestilling om syntese mellom historie, litteratur og folkeand, tidlig pa 1800-

tallet betraktet som historieskrivning i litteraer form (Mundal 1998b: 23).
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Pé slutten av 1800- og begynnelsen av 1900-tallet vokste bokprosateorien frem i
sagaforskningen, samtidig med den historisk-biografiske metodens inntog i
litteraturvitenskapen (Mundal 1998b: 23, 26). I motsetning til den romantiske forestillingen
om muntlig overlevert diktning fra folkedypet, tenkte man seg na at enkeltforfattere sto bak
hver saga. Man ble opptatt av verkenes litteraere kvaliteter og knyttet dem til en forestilling
om bevisst kunstnerisk komposisjon. Dermed ble sagaene vurdert primart som
fiksjonslitteratur med liten historistisk verdi. Med den realistiske og senere nyrealistiske
dreiningen 1 litteraturhistorien blir islendingesagaene oppvurdert som genre. Realismen har i
det hele tatt hatt avgjerende betydning for bedemmelsen av sagalitteraturen i var tid (Mundal
1998b: 36). I Floamanna sagas tilfelle fremstar narrasjonen trolig lite realistisk i forhold til
enkelte andre islendingesagaer, og dermed tilfredsstiller den neppe retningens idealkriterier. |
etterkrigstiden vokste nykritikken frem som litteraturvitenskapelig retning, med strengt
tekstorientert fokus. Denne fikk aldri sterre metodisk innflytelse innen norren filologi, som
legger en bred og kontekstualiserende teksttilnaerming til grunn, men kan allikevel ha fremmet

narlesningen av sagaene til en viss grad (Mundal 1998b: 26).

Den tekstlig baserte, litteraere dreiningen i sagaforskningen fra bokprosateori til
nykritikk burde i prinsippet ha lagt et grunnlag for okt interesse i en lite utforsket og sers
motivmangfoldig saga som Floamanna saga. At sagaen allikevel er forblitt oversett i
forskningstradisjonen, skyldes kanskje at sagaen ikke har fremstétt helstopt nok som litterer

komposisjon.

Den antropologiske dreiningen i sagaforskningen pa 1970-tallet inneberer enda et nytt
syn pa islendingesagaenes kildeverdi, hvor vekten blir lagt p4 mentale og kulturelle
handlingsmenstre som lar seg utlede av tekstene. Ogséd den historiske antropologien burde ha
dannet et egnet metodisk utgangspunkt for & studere det norrene samfunnets mentalitet og
sosiale mekanismer gjennom Floamanna saga. Men muligens har sagaens eventyrlige
elementer, som Perkins gir navnet "the decline of realism” (Perkins 1978: 21), ogsa her fort til

at sagaens plassering er forblitt perifer gjennom forskningshistorien.

Generelt kritiseres middelalderforskningen for ikke & ha tatt kjennsdimensjonen eller
kvinnelige perspektiver pa alvor, heller ikke pa det symbolteoretiske planet (Bynum 2004:
13). Kanskje kan forskningens generelle mannsskjevhet vaere en grunn til at den kvinnelige
siden hos Torgils 1 Floamannna saga og dens symbolske implikasjoner ikke er blitt

nevneverdig utforsket.
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Sagaens intertekstualitet og historiske kontekst
“Sagaens kristne element”

Finnur Jonsson kommenterer motivmangfoldet 1 Floamanna saga 1 Den oldnorske og
islandske litteraturs historie (1923). Her skriver han om sagaen at den er “ret godt og
underholdende fortalt, men den er fuld af opdigtede begivenheder, overdrivelser og
gentagelser af motiver”, og videre at ’Om Torgils ophobes der de forskelligste bedrifter,
kraftprover og @®ventyrlige ting; det er som om det havde varet hensigten i én saga at samle

alle mulige motiver” (Jonsson 1923: 751).

Floamanna saga inneholder i tillegg flere trekk som gjeor at den er regnet som mer
kristent inspirert enn noen annen islendingesaga fra samme periode (Perkins 1978: 12).
Perkins nevner Torgils’ snare omvendelse til kristendommen og hans religiose pietet, hans
konfrontasjoner med guden Tor og hustruen Toreys visjonsaktige dream som eksempler pa
kristne sartrekk, og samler dem i betegnelsen “’sagaens kristne element”. Han hevder at disse
motivene ma vere modellert etter andre forbilder og kilder enn resten av sagaen, som kirkelig
litteratur, helgenlegender, visjonslitteratur og bibelske fortellinger. LV-versjonen oppviser
flest kristne motiver, mens det kristne elementet i SV er tonet ned (Perkins 1978: 11, 18).
Perkins’ pdpekning av sagaens kristne relaterte motiver og uttrykket ’sagaens kristne

element” synes velegnet, og jeg vil benytte betegnelsen i min videre behandling av sagaen.

Historistisk intertekstualitet og historisk kontekst

I enkelte historiske kilder finnes det visse holdepunkter for at Torgils kan ha vert en historisk
person. | folge det latinske historieverket Historia de antiquitate regum Norvagiensium,
skrevet av den norske munken Theodoricus mot slutten av 1100-tallet, skal en Thorgils de
Aulfasi” ha vert en av de forste islendingene som lot seg kristne av kong Olav Tryggvasons
geistlige utsending til Island. Det er uenighet om hvorvidt denne ”Thorgils” kan vaere den
samme som Floamanna sagas hovedperson. Bjorn Sigfusson mener at navnet refererer til
samme person, og at "Aulfasi”, som tilsvarer det islandske Olfus, i sa fall henviser til et
omrade hvor Torgils bodde kortvarig og siden ble gravlagt. Andre pastér imidlertid at det ikke
kan vere snakk om den samme Torgils, eller eventuelt at vi star overfor en sammenblanding

av to personer med samme navn (IF, XIII 1991: 149-150).

I sin studie av Floamanna saga har Richard Perkins til hensikt a belyse de historiske

forholdene rundt komposisjonen, blant annet ved 4 foresla forfatter og oppdragsgiver til
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sagaen. Forfatterjakt av denne typen innebarer en forestilling om at opphavsmennene lar seg
lokalisere til de omradene hvor sagaenes handling utspiller seg. Forestillingen bunner kanskje
1 at den islandske forskerskolen har latt bokprosateorien g litt for vidt og latt den ende i en
form for ideologisk trend. Skolens argumentasjon for at navngitte personer har fungert som
sagaforfattere kan derfor vare spekulativ. I trad med denne trenden mener Perkins det er god
grunn til 4 anta at forfatteren av Fldamanna saga har vart bosatt 1 F161, et omrade servest pa
Island, og videre at det er rimelig 4 anta at opphavsmannen har vert prestelaert. Etter hvert
som kirken ble mer autonom pa Island pa 1300-tallet, har skriftkyndighet i nesten utelukkende
grad veert geistlighetens privilegium, og sagaen baerer preg av en sarskilt religios hengivenhet
og stor littereer og teologisk kunnskap som det er narliggende a tilskrive en geistlig forfatter

(Perkins 1978: 24-26).

Med utgangspunkt i dette fremmer Perkins en teori om at Floamanna saga ble
forfattet i1 kirken pd Gaulverjaber i Fl6i pa oppdrag av den islandske embedsmannen Haukr
Erlendsson. Han skal i folge Annales regii ha opprettet et ’leerdra manna spitall” her i 1308,
og Gaulverjabar, som ligger i nerheten av stedet hvor Tradarholt skal ha ligget, kan ha vart
et sentrum for manuskriptproduksjon (Perkins 1978: 26-29). Perkins hevder at man i teksten
skimter en generell interesse for dette omradet. Som tekstlig belegg for sagaens tilknytning til
stedet trekker han for eksempel frem episoden med Torgils’ drap pa stefarens hest og hans
pafolgende fostring hos Loft Ormsson pd Gaulverjabar. Disse episodene mener han kan ha
fitt plass 1 sagaen for & fore oppmerksomheten hit (Perkins 1978: 28-29). Haukr Erlendsson
skal ha kunnet fore slekten sin tilbake til Torgils Arrbeinstjup, noe som i felge Perkins
sannsynliggjer at han star bak tilblivelsen av Floamanna saga. Enkelte av sagaens skildringer
av landnamsmennene i F16i spiller liten rolle for narrasjonen, men Perkins fremholder at den
tjener en viktig hensikt: ved a belegge Hauks slektslinjer har den skullet legitimere hans rett
til land og ressurser, samt kunnet fore slektslinjen hans tilbake til en de forste mennene pa

Island som konverterte til kristendommen (Perkins 1978: 30, 37-38, 41).

Til sist nevner Perkins muligheten for at Floamanna saga kan knyttes til biskop Jon
Halldorsson 1 Skalaholt (1322-1339). Jon var dominikaner og skolert badde 1 Bologna og Paris,
og i tradd med dominikanerordenens selvforstaelse har et didaktisk aspekt vart viktig for hans
forkynnelse. Han skal ha vert serlig kjent for sine deemisogur, og den lille anekdoten om
hanen og henen 1 31. kapittel kan sdledes vere et forsek fra Jon pa & vende verdslig litteratur

til kirkelige leeresetninger (Perkins 1978: 55). Men Perkins understreker at en eventuell
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forbindelse til biskopen ikke utelukker at sagaen samtidig lar seg knytte til Hauk Erlendsson

og Gaulverjaber.

Littercer intertekstualitet

Den litterzere intertekstualiteten som gjor seg gjeldende i Floamanna saga utgjer et viktig
moment i min fortolkning av sagaens ammemotiv. Derfor kommer jeg naermere tilbake til
sentrale intertekstlige forhold i analysen i fjerde kapittel. Her vil jeg allikevel nevne noen

generelle tilfeller av motivlikheter med annet norrent materiale.

I innledningen til slenzk fornrit, bind XIII, papeker Porhallur Vilmundarson og Bjarni
Vilhjalmsson at sagaen stér i intertekstuelle forhold til en mengde sagaer, bade
islendingesagaer og fornaldersagaer. I likhet med forfatterjakt-tendensen innen islandsk
forskningstradisjon er noen av de pdpekte tekstlige sammenhengene nok overdrevet, for det
ligger til sagalitteraturens litteraere konvensjon & gjere bruk av en rekke “felles” sagamotiver.

Jeg ngyer meg her med & gjengi noen av de mest relevante motivlikhetene som pépekes.

Nér det gjelder sagaens ti forste kapitler, samt det attende, viser disse en sldende likhet
med Landnamabok. Enkelte passasjer er dels gjengitt ordrett etter denne, og det dreier seg
etter Perkins mening om Sturlubok-redaksjonen snarere enn Hauksbok-redaksjonen (Perkins
1978: 20, iF, XIII 1991: 144-145). Forbindelsen uttrykkes sigar eksplisitt gjennom frasen
”sem segir i Landnamabok™ i tredje kapittel av Floamanna saga. Ogsa andre motiver i sagaen
folger fortellingene 1 Landnamabok, som episoden med jordhuset i Irland og den strabasiese
Groenlandsferden, hvor det opptrer remte mordertreller og mannskapet blir utsatt for voldsom

torste (IF, XIII 1991 s. 145-146).

Narrasjonen preges ogsa av likhetstrekk med Egils saga Skallagrimssonar. Som barn
tar Egil livet av farens rddsmann etter en fornermelse, noe som minner om Torgils’ barnlige
drap pa stefarens ok etter fornaermende & ha blitt bortvist fra gutteleken. Ogsa senere i sagaen
synes de to sagaene & ha parallelle handlingsganger. Torgils’ forste utenlandsferd har, i likhet
med Egils, til formal & hente farsarv i Sogn, og begge faller 1 undde hos kongemoren
Gunnhild pé ferden. Besgket hos enken Gyda og vennskapet med Torstein Hvite er ogsa
analoge med Egils opplevelser, og selv navnene pd antagonistene er her like i de to sagaene.
Béde Torgils og Egil far videre i oppdrag a kreve inn skatter for kongen, og begge utkjemper
dueller og frelser jomfruer fra berserkers vold (IF, XIII 1991: 146). Da Egil kommer til
Norge, er riktig nok Eirik Blodeks regjerende konge, mens det pd Torgils’ Norgesbesok er
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Harald Grafell som sitter ved makten. Perkins skimter i dette et forbilde i fortellingen om Hrut
1 Njals saga, som ogsa kommer til landet under Harald Grafells velde og som 1 likhet med
bide Torgils og Egil etter hvert far et problematisk forhold til Gunnhild. Sagaforfatteren kan
her ha ment & gi en idealiserende fremstilling av Torgils, fordi han i motsetning til Hrut

motstar Gunnhilds fristelser (IF, XIII 1991: 147).

Floamanna saga har ogsa likhetstrekk med islendingesagaer som Eiriks saga rauda,
Greenlendinga saga og Greenleninga Pattr som alle har Grenland som sentral skueplass. I
Eiriks saga reiser Torbjern Vilfilsson i likhet med Torgils til Grenland etter invitasjon fra
Eirik Raude og kommer ut for mange av de samme strabasene pa ferden. Torgils’ metaforiske
drem om sine etterkommere kan vare en parallell til volvens spddom om etterkommerne til
Gudrid Torbjernsdatter i den samme sagaen, men motivet kan ogsa vere inspirert av Bdrdar
saga. | Greenlendinga saga fortelles det om en ded kvinne som ikke vil ligge stille i kisten
sin, og her forekommer det ogsa spraklig likhet med den avdede Gyda i Fléoamanna saga. 1
tillegg oppfordrer kapteinen pa ferden 1 Greenlendinga saga sitt reisefolge til stillferdighet
under overvintringen pa Grenlandskysten, akkurat slik Torgils’ gjer overfor sitt folge (IF,

XIT 1991: 148).

Oppsummering

Floamanna saga, som den vanligvis kalles, er overlevert 1 to versjoner, hvorav den ene er
lengre enn den andre og kun fragmentarisk bevart. Denne versjonen betegnes LV, mens den
korte som er overlevert i sin helhet betegnes SV. Begge versjoner inneholder ammemotivet.
De fleste manuskriptene som inneholder hele eller deler av Floamanna saga er unge og
etterreformatoriske, med unntak av M-manuskriptet som dateres til omkring ar 1400. Alt 1 alt

peker filologene mot forste halvdel av 1300-tallet som tidspunkt for utformingen av sagaen.

Sagaen er generelt lite studert og synes til dels oversett i sagaforskningen. Dette
skyldes trolig handlingsforlgpets til tider eventyrlige innslag, som ammemotivet gjerne regnes
blant, 1 tillegg til at sagakomposisjonen kanskje fremstér lite fullendt som verk. Slike faktorer
har ikke tilfredsstilt den norrene forskningshistoriens varierende gjenstandsfelt, som tekstenes
historisitet og littereere kvaliteter. Enkelte av sagaens motiver og narrative trekk alluderer til

andre islendingesagaer.
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KAPITTEL 2 /AERE OG NID | SAGALITTERATUREN

AEre som grunnleggende prinsipp i sagaunivers og samfunn

I trdd med litterer-antropologisk tilnaerming til sagalitteraturen vil jeg ta utgangspunkt i at det
er middelaldermenneskenes forstdelsesbakgrunn som forklarer deres handlinger. I
forstaelsesbakgrunnen inngdr morlaske normer og tankemenstre. Meulengracht Serensen
fremholder ere som sagamenneskenes viktigste rettesnor i handlinger og adferd, og han
slutter derfor ogsa at eeren som moralsk utgangspunkt har vaert avgjerende for menneskene i
middelalderen. ”Z&re” definerer han som den verdi et menneske har 1 egne og andres oyne,
som har vart bestemmende for ens status i samfunnet. Erens motsetning er skammen. Om
@re og mannsideal i saga og samfunn skriver Meulengracht Serensen: ”En mand var kun en
mand, sa lenge han havde kraft, mod og manddom til at vaere det. Sddan var den ogs4, den
tid, der forfattede sagaerne.” (Serensen 1993: 108).

Etter Meulengracht Serensens syn er @ren ikke en medfedt egenskap hos sagaenes
personer, men ma tilegnes og stadig gjenerobres. Derfor er utfordring av andres @re sentralt i
det sosiale spillet, og @ren fungerer som en regulerende norm som sikrer sosial balanse. I
forlengelse av dette hevder han at @ren er en forutsetning for suksess, mens andre forskere,
som for eksempel historikeren Sverre Bagge, hevder at &re er en bivirkning av suksess.
Meulengracht Serensen og Bagge fremsetter forskjellige syn pa menneskelige handlinger 1
sagaene; 1 trdd med Max Webers handlingsdefinisjoner har den forste et verdirasjonelt syn pa
aren (“wertrational”’), mens den andre har et malrasjonelt syn (“zweckrational”) (Weber
1968: 24-26).

Meulengracht Serensen skiller mellom to typer @re 1 islendingesagaene: tradisjonell
og hierarkisk @re. Den forste typen omslutter individets status og integritet i sitt hjemlige,
islandske milje. Den andre typen er knyttet til tjeneste 1 utlandet og innebarer innordning
under en konge, noe som ikke medferer skam for de islandske hirdmenn, men snarere gker

deres “@reskapital” hjemme pa Island (Serensen 1993: 207, 224-226).

Norrgnt nid i litteraturen: definisjoner og ergi-forestillingen

Det norrene nidet fungerer som narliggende krenkelse innenfor sagauniversets @rekodeks.
Ordet nio lar seg ikke presist definere, men kjernen i begrepet er, som nevnt ovenfor,
beskyldinger av nedlatende seksuelt innhold (Serensen 1980: 12). De kan vaere enten i

versifisert eller prosaisk form. Johan Fritzner forklarer det tilherende verbet ’nida” som en

25



sprakhandling som har til hensikt & ’sgge at nedsatte en person i andres omdemme ved at
omtale eller fremstille ham som en foragtelig person” (Fritzner, II 1973: 818). Det dreier seg
altsd om en negativ latterliggjoring, og Fritzner knytter det til uttrykket ”hvers manns nidingr”
som kan oversettes med “niding i alles oyne” (Fritzner, I 1973: 817-818). I folgende scene
fra Njals saga fremferer Skarphedin en nidaktig pastand overfor Flose ved utbetalingen av
manneboten som Flose rettmessig har krav pa. Fornermelsen medferer at Flose avviser hele

boten, og scenen resulterer i et endelig brudd i fredsforhandlingene:

Sidan tok Skarphedinn til sin sleedurnar, en kastadi brokum blam til Flosa ok kvad hann peira
meir purfa. Flosi meelti: ”Hvi mun ek peira meir purfa?”” Skarphedinn melti: ”Pvi pa — ef pti
ert brudr Svinfellsass, sem sagt er, hverja ina niundu nott ok geri hann pik at konu.” Flosi hratt
pa fénu ok kvazk pa engan penning skyldu af hafa ok sagdi, at vera skyldi annat hvart: at
Hskuldr skyldi vera o6gildr, ella skyldi peir hefna hans. Vildi pa Flosi engi grid selja ok engi
taka ok meelti til Sigfissona: "G Ingum na heim! Eitt skal yfir oss ganga alla”® (IF, XII 1954:
314).

I enkelte tilfeller blir nid ogsa uttrykt i skulptural form, en sékalt nidstang (nidst[1ng). Slik
skjer det i felgende scene fra Gisla saga Surssonar, hvor berserken Skegge planlegger

“trenid” (trénid) mot Kolbjern og Gisle:

Refr hét madr, er var smidr Skeggja. Hann bad, at Reft skyldi gera mannlikan eftir Gisla ok
Kolbirni — "ok skal annarr standa aftar en annarr; ok skal nid pat standa avallt peim til

hadungar”’® (Jonsson 1946: 5).

Eksemplene ovenfor er ment & portrettere homoseksuelle akter. Sammen med kvinnelighet er
homoseksualitet et sentralt element i en negativ moralsk forestilling om mannlig @re 1 norren
litteratur. Forestillingen er forbundet med begrepene ergi og ragr/argr. ”Ergi” er et substantiv
som i Gamalnorsk ordbok (1963) blir oversatt med "utuktig lyst” og vondskap”. De
metatetiske adjektivene “’ragr” og “argr” oversettes med “reddhuga”, “raeedd”, “umannsleg”,

’kjerringsleg”, ’sedlaus” osv. (Hagstad 1962: 26, 131, 526). Metatetiske former av ord kan

¥ Deretter tok Skarphedin silkedrakten til seg og kastet et par bla bukser til Flose og sa at dem kunne han ha mer
bruk for. Flose sa: ”Hvorfor skulle jeg ha mer bruk for dem?”” Skarphedin sa: ”Fordi folk sier at du
Svinefjellstrollets brud hver niende natt, og da gjer han deg til kvinne.” Da sparket Flose til selvet og sa at han
ikke ville ha en gre av det, og at enten skulle Hoskuld ligge ubetet eller sa skulle de hevne ham. Flose ville na
ikke gi noe forlik og ingenting ta imot, og han sa til Sigfussennene: ”La oss g hjem! Dette star vi sammen om.”

? Rev het en mann som var Skjegges smed. Han ba Rev om & lage en figur som lignet Gisle og Kolbjern — og
den ene skal sta bak den andre; og dette nidet skal bli staende for alltid, dem til spott.”
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veare uttrykk for et saerlig grovt eller tabuisert, leksikalsk innhold, og at ordene som betegner
denne typen akter forekommer som bdde ”argr” og “ragr”, kan derfor skyldes en bevisst,
”formildende” fordreining av uttalen som folge av ordets kraftige innhold. For enkelhets skyld
vil jeg heretter bare benytte formen “argr”.

Scenen fra Gisla saga antyder at en mann som penetreres av en annen mann seksuelt
fyller en kvinnerolle, noe som 1 hoyeste grad forbindes med skam, tabubelagt seksualitet og
umandighet. Dette er essensen i ergi-begrepet. Nidets seksuelle metaforikk skal forst og
fremst illustrere iboende umoral, heller enn faktiske, seksuelle handlinger (Serensen 1980: 23-
24). Men litteraturen antyder at homoseksualitet mé ha forekommet som reelt, og ikke bare

litteraert, fenomen. Meulengracht Serensen skriver:

Det er pa baggrund af det steerke tabu over for homoseksualitet, som vi kan konstatere bag de
@rerorige beskyldninger, ikke overraskende, at vi ikke finder eksempler pé egentlig
homoseksualitet i den oldislandske litteratur. Heller ikke lovene omtaler den. Sammenholder
vi denne tavshed om det faktiske forhold med den fremtraedende rolle, som beskyldninger for
homoseksualitet havde, ma vi slutte, at homoseksuel disposition og handleméde ogsa i
konkrete tilfeelde er blevet tolket som udtryk for meends moralske habitus (Serensen 1980:

31).

A fremsti som “argr”, altsd umandig, impliserer lav moral og forkastelig karakter.
Forutsetningen for at de moralske og seksuelle forestillingene kan kjedes sammen, er i folge
Meulengracht Serensen at ”at den modstilling af det maskuline og det feminine, som det
seksuelle symbol bygger pa, er blevet forstaet” (Serensen 1980: 24). Kontrasten m4 ha hatt
sitt motsvar 1 virkeligheten, slik at kvinnelige sertrekk alltid ble tolket umandig, nar de ble

heftet pa en mann (Serensen 1980: 29).

Kjennsroller og maskulinitet i sagalitteraturen

Nidet har sin virkekraft pa bakgrunn av et markant skille mellom mannlige og kvinnelige
egenskaper og oppgaver i norren litteratur og samfunn (Serensen 1980: 24). Allikevel er det i
storre grad akseptabelt for en kvinne & bevege seg inn pa den mannlige handlingsdomenet enn
det er for en mann & gjore det motsatte. Der mannlige akterer mangler eller svikter, kan
kvinner innta menns posisjon og rettmessig hevne drepte slektninger eller arve sine fedre
(Clover 1986: 40-41, Serensen 1980: 26-27). Ogsa dette antydes bédde i lovtekster og

sagalitteratur. Her er noen eksempler:
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I den islandske lovsamlingen Gragas redegjores det detaljert for hvilke slektninger
som skal betale eller motta beter ved manndrap. Listen bestdr utelukkende av mannlige

slektninger, med ett unntak:

Su er oc kona ein er bade scal bauge beta oc baug taca ef hon er einberne. En su kona heitir
baugrygr. En hon er dottir ins davda, enda se eigi scappiggiande til h6fud baugs en betendr
life, pa scal hon taka primerking sem sonr, ef hon toc eigi full satte at vigs botom til pess er
hon er gipt; enda scolo freendr alengr taca. Nu er hon dottir veganda, en engi er scapbetande til
hofud baugs, en viotakendr se til, pa scal hon beta primerkingi sem sonr til pess er hon kémr

ivers huilo; en pa kastar hon giolldom i kne freendom'® (Finsen, I 1852-83: 200-201).

I islendingesagaen Laxdcela saga tar den forsmadde Aud selv affeere nadr mannen forlater
henne til fordel for nabokonen. Aud gjeor seg funksjonelt til mann ved 4 ri av sted til
eksmannens leie hos den nye konen og stikke sverdet i ham bakfra — en nidaktig handling som
antyder dobbel skam for mannens del: for det forste blir han "penetrert” bakfra som av en
annen mann, og for det andre gjores dette av en kvinne som pd grunn av sitt kjenn skulle vare
ham underlegen.

Meulengracht Serensen skriver om det nordiske middelaldersamfunnet: ”Samfundet
var i megen hgj grad bygget pa en militant maskulin moral. Den var sa dominerende, at det
kunne opfattes som en dyd ogsé for kvinder at folge den” (Serensen 1980: 25). Kjonnenes
forhold til hverandre og til den militante samfunnsmoralen i sagalitteraturen blir forsekt
illustrert i to forskjellige modeller av ulike forskere. Amerikanske Carol Clover setter opp en
ettkjonnsmodell som utraderer kjennsdikotomien. Hun trekker en oppadgéende kurve fra et
lavt ytterpunkt som hun gir navnet ”blaudr” (’blaud”, “reddhuga”, modlaus” eller
“kvendeleg”) opp til et hoyt ytterpunkt som hun kaller ’hvatr” (“kvass”, “uredd”, ’djerv”
eller nettopp “mannlig”) (Haegstad 1963: 60, 320). "Maskuline verdier” ligger hoyt oppe pa
kurven, mens de ’feminine” herer hjemme i nedre kurvedel. Menn befinner seg i
utgangpunktet 1 naerheten av ”hvatr”, men star derfor i konstant fare for & falle nedover mot

”blaudr”. Kvinner tenderer 1 storre grad til & plasseres ved ”blaudr”, og de har mulighet til &

klatre oppover, men liten eller ingen mulighet til a synke i status (Clover 1993: 365-366, 370,

' Det finnes ogsd en kvinne som béde skal betale og motta ring-beter, hvis hun er enebarn. Denne kvinnen
kalles ring-kvinne. Hun som mottar bot er datter av den dede, dersom ingen rettmessig mann til hovedboten
finnes og skyldnere lever; da skal hun, som en senn, fa en tre marks bot, dersom hun ikke er fullt forlikt ved
manneboten; og dette inntil hun er gift, men deretter far frendene hennes den.

Hun som betaler bot er datter av en drapsmann, dersom ingen mannlig skyldner til hovedboten finnes,
men mottakere lever, da skal hun, som en senn, bete en tre marks bot; og dette inntil hun kommer i en
ektemanns seng og dermed overlater gjelden til frendene.
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386-387). Clovers modell antyder at det ikke er dikotomien “mannlig” — ’kvinnelig” som
nidet spiller pd, men motsetningen mellom "mektig” og “makteslos” (Bandlien 2005: 10). I
motsetning til dette kan Meulengracht Serensens fortolkning av norrent kjennsrollemenster,
sammen med synspunktene til den dansk-amerikanske forskeren Jenny M. Jochens, stilles opp
i en tokjennsmodell, der kategoriene “mannlig” og kvinnelig” er grunnleggende og ikke lar
seg overstige (Serensen 1980: 24, 29). Tokjennsmodellen impliserer at kvinnelige s@rtrekk og
egenskaper 1 seg selv ikke var kvalitativt stigmatiserende, men ville vare til stor skade for
omdemmet til menn som fikk dem heftet ved seg. Meulengracht Serensen hevder altsd at det
er akterens kjonn, og ikke handlingens iboende kvalitet, som bestemmer moralsk kvalitet i
sagaene.

Motsatsen til maskulinitet forstas ikke nedvendigvis som femininitet. Forskere har i
senere ar brukt “monstresitet” som kontrar kategori til den maskuline kategorien (Bandlien
2005: 43), en oppstilling som impliserer det mytiske forholdet mellom kaos og kosmos. Dette

kommer jeg na@rmere inn pa nedenfor.

Norrgnt nid i samfunnet: spor i ikke-littergere kilder

Som vi allerede har sett forekommer nid-fenomenet ikke bare i sagaenes litterare univers,
men ogsd i andre norrene kilder. I islandske og norske lovtekster fra 1100-tallet er ’nid” og
”yki” (overdrivelse) omtalt som forbudte aktiviteter, og brudd pa forbudet kan kreve lovens
strengeste straff, fredleshet, eller legitimere blodhevn som betemiddel for den fornermede

parten. I Gragas star felgende om slike tilfeller:

Ef madr gorir yki um mann oc vardar pat fiérbavgs gard; pat er yki ef madr segir pat fra
avorom manne eda fra eign hans nokorre er eigi ma vera oc gerir pat til hapungar honom. Ef
madr gerir nid um mann oc vardar pat fidr bavgs gard oc scal sekia vid .xii. quid. bat ero nid
ef madr skerr tré nid manne. eda ristr eda reisir manne nip stavng. Pav ero ord priu ef sva
mioc versna mals endar manna. er scog gang varda avll. Ef madr kallar man ragan eda
strodinn. eda sordinn. Oc scal sva sgkia sem avnnor full rettis ordr. enda a madr vigt igegn
peim ordum primr. Jam lengi a madr vigt um ord sem vm konor oc til ens naesta alpingis
hvartveggia. oc fellr sa madr oheilagr er pessi ord melir fyrir avllom peim ménnom er honom

fylgia til vettvangs er pessi ord voro vid malt'' (Finsen, II 1852-83: 392)

""" Hvis en mann sier overdrivelser om en annen mann, kan det straffes med gérdsarrest. Det er overdrivelse, nér
en mann sier om en annen mann eller om noe i hans eie noe som ikke kan vare riktig, og gjor det for a hane
ham. Hvis en mann gjer nid om en annen mann, kan det straffes med gérdsarrest, og saken skal anlegges med
tolv vitneutsagn. Det er nid, nar en mann skjarer trenid mot en annen mann eller rister eller reiser nidstang mot
en mann. Det er tre ord som er serlig alvorlige og som straffes med fredlgshet: hvis en mann kaller en annen
“ragr” eller ’strodinn” eller “sordinn”. Og i sa fall skal det anlegges sak som ved andre ord som kan straffes med
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Tilsvarende forbud finnes i den norske Gulatingsloven. Norrene lovtekster er tradisjonelt
tillagt stor sannhetsverdi som historisk kilde. Meulengracht Serensen hevder pé sin side at
lovene ikke utgjor en mer ”sann” genre enn sagaene, men er med pa & utgjere et
forstaelsesbakteppe for middelalderens litteratur (Serensen 1993: 18). Men uavhengig av
norrone teksters genretrekk og innbyrdes forhold bekrefter lovene og sagaene i fellesskap
ergi-forestillingens sentrale posisjon i middelalderens moralforstaelse.

Oppsummerende kan vi si at nid fyller en viktig littereer funksjon i norrene sagaer, og
med lovtekstenes supplerende forbud og fordring om strengeste straff, star det klart at nidet

har hatt en voldsom provokasjonseffekt.

Kjennsoverskridelsens mytiske karakter: det androgyne i norrgn mytologi

Til tross for det skarpt definerte skillet mellom kjennene, eller kanskje pd grunn av det, holdes
androgynitet frem som en sterkt mytisk ladet kategori. Androgynitet og kjennsoverskridende
handlinger finnes som motiv i den norrene mytologien, i tekster som for eksempel
gudediktene i Den eldre Edda og Snorre-Eddas ”Gylfaginning”'?.

I artikkelen ”Androgyny as an image of chaos in Old Norse mythology” (1998) gjer
filologen Else Mundal bruk av Claude Levi-Strauss’ strukturalistiske mytemodell 1
diskusjonen omkring det androgyne 1 norren mytologi. Med utgangspunkt i den hevder hun at
den norrene mytologiens kosmos bestér av binare motsetninger, og at inndelingen av
dikotomier som “mannlig” og kvinnelig” méa forstds som en kosmisk innretning.
Mytologiens androgyne storrelser representerer imidlertid kaoskreftene, i konstant opposisjon
til kosmos. Sentral i denne dimensjonen er den problematiske gudeskikkelsen Loke. Han er av
androgyn natur, noe som innebarer at han motsetter seg den gjeldende verdensordenen, og
sammen med andre “kaos-representanter” streber etter verdens undergang, ragnar! 1k (Mundal
1998a: 6-7). Loke kan forstas som en trickster”-figur som skamlest krysser de moralske og
kjonnsbaserte grensene. Bide seksuelt og biologisk fungerer han som kvinne: han er argr, og

han har fedt avkom.

fulle beter (fullrettisord); og en mann har rett til & hevne seg med manndrap for disse tre ordene. Like lenge har
en mann rett til & drepe for ord som kvinner, og det vil i begge tilfeller si inntil neste Allting. Og den mannen
som sier disse ordene, kan drepes som uhellig av alle de menn som var sammen med den som disse ordene ble
sagt til pa astedet.

12 Ogs4 disse tekstene er med den litteraere antropologiens utgangspunkt egnet som kilder til middelalderens

forstaelse av historien og av ferkristen mytologi. De inngér i middelalderens intertekstualitet, pa lik linje med for
eksempel islendingesagaene, og kan pa den maten benyttes til & belyse sagaverdenens forestillinger.
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Levi-Strauss’ modell impliserer at myten har til funksjon & mediere verdensordenens
binzre motsetninger. Denne funksjonen kommer tydelig til syne 1 Lars Lonnroths bruk av
modellen i tolkningen av gudediktet Skirnismal fra 1977. Guden Froy og jotunkvinnen Gerd
utgjor her to motpoler som i1 kosmisk forstand er vesensforskjellige kontraster, men som
gjennom Skirnismal-myten kan forenes legitimt (Lonnroth 1977: 160-162, 177-178).
Foreningen har fruktbarhet og grede som resultat, og den symboliserer tilsvarende forhold
mellom sterrelser som himmel og jord, kultur og natur, mann og kvinne.

I folge Mundal er androgyni vesentlig i den norrene skapelsesmyten, slik den er
overlevert i Snorres Edda. Snorre forteller at verden blir til av det store tomrommet
”Ginnungagap” ved at kontraster metes: det varme ytterpunktet med det kalde. Motet mellom
tilvaerelsens motpoler skaper universets forste levende vesen, jotnen Yme som avler en senn
med seg selv. Margaret Clunies Ross og Jenny M. Jochens hevder at Yme er en maskulin
skikkelse, selv om noen feminin motpol til ham ikke er nevnt. Mundal fremholder derimot at
hans natur er androgyn, og hun pastar at nettopp androgyniteten er avgjerende for verdens
skapelse og forste skapninger. Fra androgynt kaos stiger de kosmisk ordnete kategoriene
“mannlig” og “kvinnelig” frem (Mundal 1998a: 3, 6). P4 dette kosmiske bakteppet fungerer
nidet som en dramatisk talehandling, hvor den forurettedes kosmisk bestemte plass trekkes 1
tvil og utfordres.

Ogsa eddadiktene 1 Den eldre Edda tyder pa at androgynitet impliserer en mytisk
dimensjon. I gudediktet Lokasenna retter Loke nid mot bdde guder og gudinner: gudinnene
anklages for losaktighet, mens Odin hénes for & ha opptrddt i "trollkjerring-ham”, pa norrent
vitca liki”, (Holm-Olsen 1985: 118, Neckel/Kuhn 1962: 101) under seid, en magisk praksis
som nettopp har utfordret skillet mellom kjennene (Steinsland 2005: 308-309).

I det forste heltediktet om Helge Hundingsbane egger Sinfjotle og Gudmund
hverandre med nid for et slag mellom harene deres. Den ene beskylder den andre for & vaere
”volve” (volva), “kjerring” (scollvis kona) og ”Granes brud” (brudr Grana). Sinfjotle pastar
sagar at de to sammen har avlet ni ulver som Sinfjotle er far og Gudmund mor til, en
antydning som igjen spiller pa forestillingen om menns seksuelle og alminnelige overlegenhet
overfor kvinner i kraft av 4 utgjere den penetrerende parten.

Pa samme mate som androgyniteten er en forutsetning for oppdelingen i
kjennskategorier, er monstrositet et nodvendig begrep 1 konstruksjonen av maskulinitet. Som
nevnt ovenfor har man 1 middelalderforskningen de senere &rene oppfort monstresitet som
motsats til det maskuline, og pé tilsvarende mate som androgyne innslag er nedvendige for at

kosmos far sin form, fungerer monstresitet konstituerende for skillet mellom menneskelighet
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og dyriskhet (Bandlien 2005: 43). Nidet spiller ofte ogsé pa dikotomien “mannlig” —

“monstres”, slik beskyldningen om & ha opptradt i ulveham impliserer.

Oppsummering

Som vi har sett er @resbegrepet baerende for sagaenes forstaelesesbakgrunn og for
middelaldersamfunnets moral. Nidet fremspringer av den strenge norrene @resmoralen og far
sin mening ved 4 spille utfordrende pa etablerte kjennskategorier og den norrene ergi-
forestillingen, som begge deler knytter seg til en mytisk dimensjon. A gjore nid om noen
inneberer beskyldinger om umandighet eller eventuelt dyriskhet, som pé sin side innebarer a
trekke en persons fundamentale, kosmiske plassering i tvil. Anklagen er s alvorig at den kan
fore til krav om fredleshet eller rettferdiggjore blodhevn.

Pa denne bakgrunnen er det at ammemotivet i Floamanna saga fremstar som et
usedvanlig og nermest fremmed innslag i islendingesagagenren. Hvordan kan det ha seg at
den mannlige protagonisten i hovedsak far ga i fred for sin kvinnelighet og til og med
fremstilles som en heltmodig og maskulin skikkelse? I det felgende vil jeg gi en oversikt over
en annen forstdelsesbakgrunn enn den norrene, som knytter seg til europeiske, spirituelt
inspirerte tekster. Den kan trolig kaste lys over Torgils’ kjennsoverskridelse som
tilsynelatende gar pa tvers av sagalitteraturens ereskodeks. Deretter vil jeg analysere sagaens

ammemotiv med utgangspunkt i bdde den norrene og den europeiske forstaelsesbakgrunnen.
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KAPITTEL 3 BRYSTETS OG AMMINGENS SYMBOLIKK

Innledning

I og med at den islandske sagalitteraturen hovedsakelig ber forstds som produkt av sin tid, og
dermed av kristen skrift- og allmennkultur pa Island i middelalderen, er det naerliggende &
undersoke hvilke religiose og litterere bilder fra middelalderen som ammemotivet i
Floamanna saga kan alludere til. I europeisk middelalderlitteratur kommer enkelte teologiske
forestillinger om kvinnelighet og kjonn til uttrykk gjennom sékalt ”feminin” eller “maternal”
religios symbolikk; et bildesprdk som innebarer at kvinnelige egenskaper og biologiske
sertrekk brukes allegorisk eller metaforisk som illustrasjoner av forholdet mellom Gud og
mennesket. Den feminine symbolikken har en lang tradisjon innen religiost sprdk, men dens
bruk tiltar i tekster fra 1100-tallet, hvor den samtidig rommer nye symbolske innslag. Til
grunn for dette ligger en ny spiritualitet i monastisk kultur og fromhet, som cistercienser-
abbeden Bernard av Clairvaux er toneangivende for. Han regnes gjerne som
cistercienserordenens egentlige grunnlegger, og hans innvirkning pé utviklingen av samtidens
monastiske spiritualitet er av helt avgjerende karakter. Bernards skrifter er den mest sentrale
kilden til middelalderens nye, feminine symbolikk, men ogsa andre cisterciensere bidrar til
dens utforming.

Forskeren Caroline Walker Bynum er en viktig bidragsyter i forskningen av
middelalderens spiritualitet, og i det felgende kapitlet vil jeg hovedsakelig stotte meg pé
hennes fremstilling i boken Jesus as Mother (1982). Bynum bruker gjerne betegnelsen
”maternal imagery” om den feminine symbolikken, og hun hevder at den representerer et nytt
og signifikant element innen teologi og litteratur fra 1100-tallet og fremover. Men selv om
den representerer en interessant litteraer og teologisk nyvinning, understreker hun at
symbolikken forst og fremst forekommer i tekster fra visse monastiske miljoer, og aldri er
utbredt i noen vesentlig grad i andre miljoer pa 1100-tallet.

I det folgende vil jeg kort gjore rede for bakgrunnen for fromhetslitteraturens feminine
symbolikk, deretter diskutere den betydning som feminine bilder spiller hos Bernard av
Clairvaux og til sist drefte de forstaelser av kjonn, fysiologi og slektskap som den feminine

symbolikken inneberer.
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Morsmotiver og feminin symbolikk i bibeltekster og hos kirkefedre
Middelalderens tenkning bygger 1 stor grad pé bibelske tekster og kirkefedres skrifter (Cadden
1993: 11), og i begge disse teksttypene forekommer feminin symbolikk. Den lar seg sortere i

to kategorier: brudesymbolikk og morsmotiver.

Brudesymbolikk

I brudesymbolikken tematiseres det erotiske forholdet mellom mann og kvinne, og det
fungerer metaforisk for menneskets lengsel etter Gud. I relasjonen mellom mennesker og
guddom representerer her det kvinnelige elementet det menneskelige og jordbundne, mens det
mannlige representerer det guddommelige. Salomos hgysang 1 Det gamle testamente er
brudesymbolikkens viktigste tekst, og den virker konstituerende for alle senere brude- og

bryllupsbilder. Hoysangens forste kapittel lyder som folger:

Han kysser mig med kyss av sin munn! For din kjerlighet er bedre enn vin. Liflig er duften av
dine salver, ditt navn er en utgytt salve; derfor elsker jomfruene dig. Drag mig! Vi vil lepe
efter dig. Kongen har fert mig inn i sine kammer; vi vil fryde og glede oss i dig, vi vil prise
din kjeerlighet mere enn vin; opriktig elsker de dig. (...) Min elskede er mig en myrrakule,
som hviler mellem mine bryster. Min elskede er mig en cyperdrue i En-Gedis vingéarder. Hvor
fager du er, min venninne, hvor fager du er! Dine gine er duer. Hvor du er vakker, min

elskede, hvor skjonn du er! Og vart leie er grent (Bibelen'”, Hays. 1: 2-4, 13-16)

Den direkte talen antyder at det her foregar en lovprisende dialog mellom “’bruden” eller
”venninnen”, som symboliserer den israelittiske menigheten, og “brudgommen” som
representerer den himmelske Messias som menigheten venter med lengsel pa. De to skal
knyttes sammen i et ekteskap” — en hellig og evigvarende relasjon. Tekstens erotikk kommer
blant annet til syne i en stadig tematisering av legemsdeler som gjerne forbindes med

seksuelle folelser, som bryster, lepper, hals og eyne, som for eksempel i fjerde kapittel:

Hvor fager du er, min venninne, hvor fager du er! Dine gine er duer bak ditt slor (...) Dine
leber er som en skarlagensnor, og din munn er yndig; som et stykke granateple er din tinning
bak ditt sler. Din hals er som Davids tirn, bygget til vibenhus; tusen skjold henger pa det, alle
krigsmennenes skjold. Dine bryster er som to radyrkalver, tvillinger av et rddyr, som beiter

blandt liljer (Bibelen, Hoys. 4: 1-2, 3-5).

13 Jeg refererer her til Bibelselskapets bibeloversettelse fra 1933 som ligger tilgjengelig pa nettsiden
www.mf.no/bibel.
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I forlengelse av Hoysangens brudesymbolikk anvender den kristne kirken i sin ekklesiologi
motivet som bilde pé seg selv: bruden representerer den jordiske kirken og brudgommen den
himmelske Kristus. Derfor betegner kirken seg ofte som “Kristi brud”. Bildekomplekset
skisserer en forestilling om gjensidig lengsel mellom partene og gjensidig avhengighet i motet
mellom dem, men innebarer ogsa en forstielse av kjennenes ulike kvaliteter og det ene
kjonns forrang over det andre: guddommen representerer den “mannlige”, og dermed
overlegne (oppheoyde, himmelske) og ’penetrerende” (okkuperende), parten i relasjonen,
mens israelittene eller kirken representerer den “kvinnelige”, underlegne og jordiske parten.
Denne kjonnsdikotomien dominerer store deler av kristen og vestlig tenkning og er en arv fra
gresk filosofi og serlig den platonske dualistiske tradisjonen, hvor “mann” og ’kvinne” blir
forstétt som henholdsvis en positiv, &ndelig og en negativ, materiell kategori. Men mens den
platonske filosofien kan sies & vaere misogyn i den grad at den seker det mannliges absorpsjon
av det kvinnelige, og dermed kvinnens overfladighet (Songe-Mgller 1999: 24), forutsetter den
jodisk-kristne brudesymbolikken kvinnelig erotikk og seksualitet som fenomen, og lar det
fungere som nedvendig komponent 1 motivet — som metafor for sjelens begjaer etter

guddommen og dens forlesende forening med den.

Morsmotiver

Den feminine symbolikkens neste kategori omfatter motiver som bygger pa en forestilling om
”Gud som mor”. I Det gamle testamente fremstilles Guds visdom som et feminint prinsipp, og
enkelte steder forekommer det at Jahve omtaler seg selv som en mor overfor israelittene
(Bynum 1982: 125): ”Som en mor trester sitt barn, séledes vil jeg traste eder; i Jerusalem skal
I fa trost.” (Bibelen, Isa. 66: 13), og videre: ”Glemmer vel en kvinne sitt diende barn, sa hun
ikke forbarmer sig over sitt livs senn? Om ogsé de glemmer, sd glemmer ikke jeg dig”
(Bibelen, Isa. 49: 15).

Det nye testamente er i mindre grad enn Det gamle testamente preget av feminint
bildesprak, men i Matteusevangeliets kapittel 23:38 forekommer et viktig unntak, der Jesus
sammenligner seg selv med en henemor: ”Jerusalem! Jerusalem! du som slér i hjel profetene,
og stener dem som er sendt til dig! hvor ofte vilde jeg samle dine barn, likesom en hene
samler sine kyllinger under sine vinger! Og I vilde ikke* (Bibelen, Matt, 23: 38). Vi ser altsd
at bade den gammeltestamentlige gudeskikkelsen Jahve og den nytestamentlige gudesennen
Jesus tar i bruk morsbilder om seg selv.

Allerede i skrifter fra kirkens forste arhundrer beskrives Gud som moderlig. Enkelte

kirkefedre, som for eksempel Klemens av Alexandria, fremstiller i det 2. arhundret Kristus
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som en moderlig og ammende skikkelse som nerer de troendes sjeler. Andre kirkefedre, som
1 lopet av de forste fem drhundrer benytter motivet til & poengtere sider ved forholdet mellom
Gud og mennesker, er Origenes, Irenaeus, Johannes Chrysostomos, Ambrosius og Augustin
(Bynum 1882: 126). Fellestrekk i deres bruk av morsmotiver er fremhevingen av kvaliteter
som moderlig omsorg og evnen til & gi n&ring.

Den feminine symbolikkens to kategorier benytter altsa forskjellige kvinnelige
sertrekk 1 sitt bildesprak: den forste forutsetter en bruds renhet og hennes underlegne posisjon
i ekteskapet, og den andre en mors kjerlige omsorg og evnen til & beskytte barnet sitt. Begge
kategorier har til hensikt & illustrere forholdet mellom mennesker og Gud, og gjer det ved &
fremheve ulike sider av menneskelige (kvinnelige) og guddommelige kvaliteter. Som sagt
baserer brudesymbolikken seg pa en forestilling om en mannlig gudeskikkelse som den
kvinnelige jordeskikkelsen stér i et underlegent forhold til og finner sin eksistensielle mening
og glede i 4 tjene, mens morsmotivene fremstiller Gud som et kvinnelig, moderlig vesen som

fremstar oppheyet i forhold til det barnlige, jordiske vesenet.

Motivenes syntese i Maria-skikkelsen

De to symbolske kategoriene representerer altsd forskjelligartede forstaelser av Gud og
betoner samtidig ulike kvinnelige kvaliteter. Kategoriene stér i utgangspunktet i motsetning til
hverandre og lar seg tilsynelatende ikke kombinere; brudens renhet finnes ikke lenger hos en
kvinne som er blitt mor, og morskjaerligheten finnes ennd ikke hos en jomfruelig brud.
Kvalitetene forenes imidlertid i Marias skikkelse: ”jomfrumoren”. Hos henne opptrer pd en og
samme gang den jomfruelige renheten og den moderlige omsorgen, og hennes person
fungerer som en syntese av de to kvinnelige idealene. Med Bynums ord er hun péd den ene
siden ”withdrawn from the world” som en jomfru, og pé& den andre siden “expanding and
converting” som en mor (Bynum 1982: 127). Spraklig kommer syntesen til uttrykk ved at hun
bade kalles “Kristi brud” og ”Kristi mor”. Allerede hos de tidlige kirkefedrene blir Maria en
yndet ekklesiologisk metafor, fordi hennes personlige egenskaper faller ssmmen med kirkens
selvforstéelse. I Lukasevangeliet betegnes hun for ferste gang som “ancilla Dei” som betyr
“Herrens tjenerinne™: ”Se, jeg er Herrens tjenerinne. Det skje meg etter ditt ord” (Bibelen,
Luk. 1: 38), og i hymnologien kalles hun videre “mater misericordia” som betyr
“barmhjertighetens mor”. Marias forhold til Gud er altsa bade tjenende og moderlig, pa
samme mate som kirken forstir seg selv som tjenende overfor Gud og moderlig overfor
menneskene. Marias nere og “komplette” forhold til Kristus kvalifiserer henne til mediator

mellom ham og mennesker, og dette gjor henne velegnet som bilde pa selve kirken.
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Som vi ser er det altsd en viss tradisjon for feminint bildesprak i sa vel bibelske tekster
som hos kirkefedrene, og Maria-skikkelsen sammenfatter den feminine symbolikkens
uforenlige kategorier. Dette danner utgangspunkt for at utviklingen av religiost sprak finner
sted 1 Europa, hvor den tidligere omtalte nye spiritualiteten blomstrer opp pa 1100-tallet, og
hvor nye teologiske og litterere aspekter ved kjonn og kvinnelighet gjor seg gjeldende. Denne
dreiningen far konsekvenser for hele middelalderens litterere og ikonografiske utvikling og er
trolig avgjerende for at ammemotivet i Floamanna saga finner veien til islendingesagaene et

par hundre ar etterpa.

Kjenn og kvinnelighet i cisterciensernes spiritualitet

Det er altsa den nyopprettede cistercienserordenen som spiller den mest avgjerende rollen for
den nye spiritualiteten pa 1100-tallet, og cistercienser-forfattere bidrar i sine skrifter til &
etablere et religiost sprak som vektlegger kvinnelige kvaliteter og sartrekk pd en ny og dels
positiv mate. Utviklingen av den denne spiritualiteten henger blant annet sammen med nye
fromhetsidealer 1 den monastiske kulturen, fremveksten av mystikk og ekende vektlegging av
ekklesiologien, hvor jomfru Maria utgjer en hovedmetafor. Alle disse elementene er viktige i
den gregorianske reform, som blant annet preget kristningen i Norden.

Cistercienserordenen oppstar som en reformbevegelse innen benediktinerordenen
KLNM", 11956: 452). P& 1100-tallet distanserer den seg fra den benediktinske
cluniacenserordenen'’, med det formal 4 etterleve benediktinerregelen i dens opprinnelige,
asketiske skikkelse. Mens cluniacenserne var posisjonert sentralt i forhold til ekonomisk og
kulturelt liv, sekte cistercienserne ensomheten og etablerte seg i edemarken. De forkortet
officiet, frigjorde seg i1 betydelig grad fra den foydale skonomien og baserte sin tilvaerelse pa
egen kroppslige arbeidskraft. Allikevel innvirker ordenen enormt pa bade kirkepolitiske
beslutninger og spirituell utvikling. Cisterciensernes enkle og fromme ideal skapte gjenklang i
hele kristenheten, og ordenen spredte seg med hey hastighet over store deler av Europa
(KLNM, II 1957: 565-568).

Et viktig kjennetegn for den spiritualiteten som cistercienserne bidrar til & utvikle, er at
teologien na i sterre grad enn tidligere begynner & interessere seg for imago Dei: forestillingen

om at mennesket er skapt i Guds bilde, og at menneskene gjennom Kristi menneskelighet star

" Kulturhistorisk leksikon for nordisk middelalder
'3 Benediktinerne utgjorde aldri noen samlet organisasjon i middelalderen. Munkene var ferst og fremst bundet

til det enkelte kloster, snarere enn til sin ”orden” slik vi forstar termen i dag. Til gjengjeld hadde klostrene til
felles at de alle fulgte Benedikts regel (KLNM, XII 1967: 664).
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i en uleselig forbindelse med det guddommelige. En mer folelsesladet religios hengivenhet
blir viktig i1 sterre grad enn for, og en emosjonell pietet med vekt pa Kristi menneskelighet blir
sentral 1 litteraturen (Bynum 1982: 129-130). I stedet for & konsentere seg mest om Kristi
offer pé korset som en kosmisk nedvendighet, blir teologien i sterre grad opptatt av hans
blodige lidelse — et fokus som har til formal & stimulere til medmenneskelig kjerlighet. 1100-
tallets interesse for imago Dei-komplekset innebarer ogsé at teologien i storre grad vektlegger
dynamikk og optimisme i sitt menneskesyn og larer at menneskene, til tross for sin syndighet,
alltid vil bevege seg mot og strebe etter sitt mal, som er Gud (Bynum 1982: 133, 160). Som en
konsekvens av dette begynner feminin symbolikk & bli meningsbarende for det religiose

spraket.

Kjonnsdikotomiens betydning

Kjennsdikotomi og -forskjeller utgjor generelt en viktig del av middelalderens tenkning, bade
i fysiologi og medisinske resonnementer, og i litteraturen. Innenfor teologi og ontologi er det
karakteristisk at “nekkelbegreper” forklares pé allegorisk mate ved & bli betegnet som enten
“mannlige” eller “kvinnelige”. Egenskaper som medfelelse, omhet, kjerlighet, oppfostring og
trygghet blir karakterisert som kvinnelige (“female”) eller moderlige ("maternal”’), mens
egenskaper som autoritet, dommekraft, befaling, strenghet og disiplin blir karakterisert som
mannlige (male”) eller faderlige ("paternal”). Enkelte kvaliteter knyttes til begge kjonn, som
for eksempel veiledning, fruktbarhet og skaperkraft (Bynum 1982: 148). Denne
kjennsstereotypiske begrepssorteringen ligger blant annet bak cisterciensernes feminine

symbolikk og virker bestemmende for tolkningene av den.

Bernards brudesymbolikk

Som nevnt er Bernard av Clairvaux (1090-1153) trolig den sterste eksponenten for 1100-
tallets feminine symbolikk. Hans innflytelse er helt avgjerende for den religiese utviklingen i
Europa og det feminine bildesprakets utforming. Bernard bruker bade brudesymbolikk og
morsmotiver i sitt bildesprak, til dels pa overlappende vis. I sine sermones (prekener) utlegger
han Salomos hoysang i Det gamle testamente pa en ny méte. Mens Hoysangens brud
tradisjonelt har veart tolket som bilde pé kirken, transformerer Bernard bildet. Han lar bruden
fungere som metafor for selvet. Han forestiller seg at forholdet mellom sjel og guddom
tilsvarer forholdet mellom kirken og Kristus, og videre at foreningen mellom de to vil skje
analogt med den fysiske fullbyrdelsen av ekteskapet mellom mann og kvinne, som kirkens

ekteskapsteologi fordrer for at ekteskapet skal anses gyldig. Metet mellom sjelen og Kristus
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forstas altsa som en parallell til det seksuelle motet mellom kvinne og mann bryllupsnatten,
hvor brudgommen ”inntar” bruden og deres to kjod blir ett. Kvinneliggjoringen av selvet
tjener den hensikt & fremheve menneskets ringe status overfor Gud, og den er analog til den
lave og svake natur som Kristus frivillig patok seg ved a bli menneske. Videre fremholder
motivet et absolutt skille mellom det menneskelige og det guddommelige (Engh 2006: 117).
Bernard anvender altsa feminin metaforikk for a betegne menneskenes svakhet, en svakhet
som gjennom ydmykelse blir opphoyet.

Feminiseringen av det religiose spréket impliserer imidlertid neppe noen bedring av
kvinners stilling i samfunnet, men gjenspeiler snarere den asketisme og misogyni som preget
den monastiske spiritualiteten pa 1100-tallet'®. Dette drofter Line Cecilie Engh i
hovedoppgaven sin, hvor hun analyserer forekomsten av feminin og erotisk metaforikk i den
monastiske kulturen. Hun kommer frem til at kompleksiteten i Bernards utlegninger av
Hoysangen skyldes hans reverseringsteknikk: ded blir liv, svakhet blir styrke, fornedrelse blir
oppheyelse. Fordi Bernard ensker & sette verden og verdens verdier pa hodet, fungerer det
feminine bildespriket som egnet virkemiddel. Ogsa de monastiske fattigdoms- og
ydmykhetsidealer kommer til syne i dette omvendte bildespraket (Engh 2006: 18, 117). I sine
utlegninger setter Bernard Hoysangens erotiske symbolikk i sammenheng med medres
moderlige og nerende funksjon overfor barna. Dette gjor han ogsa metaforisk bruk av i
beskrivelsen av abbeders ”moderlige” og “narende” ansvar overfor munkenes sjeler 1
klosteret de forvalter (Bynum 1982: 117). Den forste strofen 1 Hoysangen lyder 1 den
latinskeVulgata-Bibelen: ”quia meliora sunt ubera tua vino, fragrantia unguentis optimis”
(Weber 1983: 997), og kan oversettes med “’for dine bryster er bedre enn vin, duftende av de
beste salver” (Engh 2006: 128). Bernard tolker den pa folgende mate:

Quod autem dicit: Meliora sunt ubera tua vino, hoc est. Pinguedo gratiae, quae de tuis
uberibus fluit, efficacior mihi est ad spiritualem profectum, quam mordax imprecatio

praelatorum'” (PL'®, 183, col. 817D).

' Klosterkulturens asketisme innebzrer gjerne en total avvisning av det kvinnelige. I enkelte kvinnelige
middelalderforfatteres skrifter forestiller forfatteren seg som “mann”. Trolig bygger dette pa en tidlig monastisk
forestilling om at sjelen ma frigjores fra sine kvinnelige elementer og bli “mannlig” for & kunne motta frelsen
(Bynum 1982: 138-139).

17 When she said, then, “Your breasts are better than wine,” she meant: “The richness of the grace that flows
from your breasts contributes far more to my spiritual progress than the biting reprimands of superiors (Walsh
1971: 57-58).

'8 PL = Patrologiae cursus completus: Series latina (Patrologia latina)

39



Her setter Bernard det erotiske ved brystet i forbindelse med kvinnens moderlige egenskaper.
Det er altsa brystets (spirituelt) nerende funksjon, og ikke dets erotiske konnotasjoner, som
her er hovedsaken hos Bernard. I folge Bynum stér brystet for ham som a symbol of pouring
out towards others of affectivity” (Bynym 1982: 115-117). Brudesymbolikkens &penbare
erotiske elementer anvendes altsa til & illustrere moderlige og nerende egenskaper. Hensikten
med den feminine symbolikken er ikke a trigge erotiske assosiasjoner knyttet til reelle begjer,
men derimot & vende oppmerksomheten bort fra det kjodelige begjeret og la det erstattes av
begjar etter det guddommelige. Slik gjor Bernard erotikken kysk (Engh 2006: 85).

Den feminine symbolikken bidrar tilsynelatende til & transformere femininitet til noe
positivt, men impliserer likevel en kjennsdikotomi som fastholder femininitet som negativt og
kvinnens underlegne stilling i1 forhold til mannen. Bernards feminine bildesprak baerer dermed
1 seg og bekrefter forestillingen om “kvinnen” som en lavtstdende kategori. Som nevnt tar
denne misogynien utgangspunkt i en dualistisk verdensforstaelse med rotter i platonsk
filosofi. Bernards symbolikk stir som vi ser solid plantet i tradisjonen. Hans feminisering av
det religiose bildespréket er allikevel ikke en repetisjon av kirkefedrenes metaforer, men

representerer nye spirituelle trender (Bynum 1982: 129).

Morsmotiver og cisterciensernes autoritetsforstdelse

For cisterciensernes feminine symbolikk er det saerlig karakteristisk at morsmotiver ofte
benyttes om abbeder, prelater og andre med kirkelig myndighet, og felles for 1100-tallets
cistercienser-forfattere er at de selv var abbeder. I flere tekster omtaler Bernard for eksempel
seg selv som “mor”. Han appliserer ogsd morsmotiver pa religionens mannlige,
grunnleggende autoriteter. [ tillegg til Jesus selv, hvis henemetafor han gjerne refererer til,
karakteriserer han ogsd Moses, Peter og Paulus som medre (Bynum 1982: 115, 116). Myntet

pa menn med tildelt autoritet og pastoralt ansvar skriver han folgende:

Matres fovendo, patres vos corripiendo exhibeatis. Mansuescite, ponite feritatem; suspendite
verbera, producite ubera; pectora lacte pinguescant, non typho turgeant. (...) Cur morsus a
serpente parvulus fugit conscientam sacerdotis, ad quem eum magis oportuerat tanquam ad

sinum revurrere matris?'® (PL 183, col. 885B-C)

1 Show affection, like a mother would, correct like a father. Be gentle, avoid harshness, do not resort to blows,
expose your breasts: let your bosoms expand with milk not swell with passion. (...) Why will the young man,
bitten by the serpent, shy away from the judgement of the priest, to whom he ought rather to run as to the bosom
of a mother? (Bynum 1982: 118)
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Denne formen for applikasjon av kvinnelig bilde pa mannlig figur er en nyvinning ved 1100-
tallets spiritualitet og representerer altsd noe nytt i forhold til bibeltekstenes og kirkefedrenes
feminine bildebruk (Bynum 1982: 129). Her kommer en sarcisterciensisk oppfatning om
autoritet til syne: det feminine bildespriket har til funksjon & illustrere en ny og annerledes
forstaelse av autoritet. Ordenen har trolig sett et behov for & myke opp eller komplementere
forestillingen om lederskap, og & sette autoritet 1 forbindelse med kjarlighet og medfolelse. I
trdd med middelalderens kjonnsbaserte allegorier fremstilles slike kvaliteter som “kvinnelige”
eller eventuelt “maternale” egenskaper, slik jeg nevnte ovenfor. Den feminine symbolikken
medferer dermed at visse kvinnelige, kvalitative dimensjoner blir tillagt forstaelsen av
lederskap og autoritet. Formaélet er ikke & erstatte forestillingen om en faderlig, streng Gud
med en moderlig, mild sddan, men snarere & knytte sammen det mannlige og det kvinnelige i
en utvidet forestilling om Gud (Bynum 1982: 149). Ogsa Anselm av Canterbury (1033-1109)

benytter henemetaforen og betegner Jesus som en mild mor:

Sed et tu IESU, bone domine, nonne et tu mater? An non est mater, qui tamquam gallina
congregat sub alas pullos tuos? Vere, domine, et tu mater. Nam et quod alii parturierunt et

pepererunt, a te acceperunt™ (Schmitt 1968: 40)

Til gjengjeld kvier han seg for & ligne Gud Fader i morsmetaforer. At han allikevel velger a
betegne Sennen som mor, antyder hans maternalt og paternalt sammensatte gudsforstéelse.
Videre gir Jesus sjelen nytt liv ved sitt bryst i Anselms symbolikk, mens for eksempel Paulus
fremstilles som en mor som narer sjelene gjennom sin leere. Om begge skriver han at de
fungerer som “far” ved & vere skapende og lovgivende, og ”"mor” ved a vere elskende og
fulle av godhet og hengivenhet (Bynum 1982: 113-114).

Cistercienser-abbedenes tekster utstraler refleksjon omkring lederskapet, men gjerne
ogsa en viss engstelse for det. Grunnen til engstelsen er i folge Bynum kompleks. De nye
spirituelle stremningene som blant annet insisterte pa et liv 1 aktiv nestekjerlighet og fordret
en storre grad av refleksjon omkring konversjon, kan ha medfert ekt forventning til abbedenes
andelige veiledning. Trolig har de folt seg klemt mellom sin predikeoppgave og kravet om et
kontemplativt klosterliv. Behovet for en ny og sammensatt ledermodell ble trolig presserende,

og den nye spiritualitetens “oppvurdering” av menneskelige, og deriblant kvinnelige

2 And you, Jesus, [good lord], are you not also a mother? Are you not the mother who, like a hen, gathers her
chickens under her wings? Truly, Lord, you are a mother; for both they who are in labour and they who are
brought forth are accepted by you (Ward 1973: 153)
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egenskaper, har kunnet legge grunnlaget for det som for samtidens mentalitet ma ha fremstatt
som et ydmykt, tjenende og “feminint” ideal*'. Behovet for en ny og kjenns-komplementzer
autoritetsforstaelse danner altsa et viktig utgangspunkt for cisterciensernes feminine

bildesprik. (Bynum 1982: 156-158).

Morsmotiver og cisterciensernes avhengighets- og foreningsforstdelse

I tillegg til 4 uttrykke en saregen autoritetsforstaelse er forestillingen om menneskets
avhengighet av Gud ogsa sentral i cisterciensernes feminine bildesprék, noe som i sarlig grad
uttrykkes gjennom maternale bilder. Bernard bruker for eksempel en ammende mor som
metafor for den hengivne og naermest begjerlige kjerligheten mellom Gud og mennesker.
Om grunnlaget for denne metaforen skriver Bynum: “A mother cannot fail to love her child;
sin is a tarnishing of what the child should be, a naughtiness, but the fundamental bond of
mother — child remains” (Bynum 1982: 160).

Avhengighetsforestillingen kommer ofte til uttrykk i bilder, der kroppslige
komponenter, som for eksempel ammingens fysiske narhet, spiller en viktig rolle: likesom
spedbarnet er avhengig av sin mors naring og nide”, er mennesket avhengig av n@ringen fra
Guds bryst og hans nade. En barnlig sjel”, som selv bare er i stand til & fordeye “melk”, vil i
folge Adam av Perseigne (c. 1145-1221) forestille seg Kristi menneskelighet gjennom det
diende Jesusbarnets tillit og sérbarhet, mens en ’voksen sjel” vil kunne fordeye “’kjott” og ta
inn over seg korsfestelsen og lidelsen som knytter seg til den menneskelige Kristus (Bynum
1981: 161).

Denne relasjonen som illustreres av bilder med en moderlig guddom (den ammende
guddom) og et menneskelig barn (den diende sjelen), innebaerer en forestilling om fysisk
forening mellom Gud og mennesker. Som vi har vaert inne pé fungerer foreningsforestillingen
som et barende element innen brudesymbolikken. I morsmotivene arter den seg annerledes.
Mens brudesymbolikkens forening forutsetter guddommens inntakelse eller ’penetrasjon” av
den menneskelige sjelen, antydes det i ammemotivenes tilfelle at den fysiske unionen ma skje
gjennom bryst- eller livmorkontakt. Dette representerer et alternativ til brudesymbolikkens

symbolske kvinneliggjoring av relasjonens menneskelige part, og lar det "mannlige” jeget

! Denne kan i folge Bynum ha gjort det enda mer komplisert & fylle lederrollen i et kloster, og munkene selv har
hatt et ambivalent forhold til den nye ledermodellen (Bynum 1982: 158).
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forbli mannlig ved & utgjere den inntakende, eller sigar penetrerende parten i motivet*
(Bynum 1982: 161-162).

Cisterciensernes avhengighetsforstaelse henger ogsa sammen med deres religiose
verdensforstaelse og monastiske innretning pa 1100-tallet. Der star forestillingen om
kontemplasjon og uavhengighet fra den verdslige verden i sentrum, samtidig som det blir lagt
vekt pa en ydmyk og inderlig avhengighet av klosterfellesskapet og kirken. Cisterciensiske
skrifter understreker viktigheten av a fri seg fra familieere bdnd (Bynum 1982: 163). I et brev
onsker Bernard 4 troste foreldrene til en ung mann som skal forlate dem og forsake verden for
a bli munk i klosteret i Clairvaux. Han skriver folgende: ”Ego illi pater, ego mater, ego frater
et soror” (PL 182: col. 253) som blir oversatt med “I will be for him both a mother and a
father, both a brother and a sister” (James 1953: 169). Idealet er altsa 4 fri seg fra sine
genetiske familieband og i stedet inntre i et nytt, &ndelig slektskap med bredrene i klosteret.
Her kommer det cisterciensiske kravet om uavhengighet fra verden og det nye ’slektsmessig
komplementaere” lederidealet til uttrykk. Det siste kjennetegner cisterciensernes
autoritetsoppfatning og gjenspeiler samtidens forestilling om kjennenes ulike og gjensidig
utfyllende kvaliteter. Mens avhengighet av den verdslige verden forsas som “falsk™, forstis
avhengigheten av Gud gjennom kloster og kirke som ’sann” (Bynum 1982: 163-164).

Den monastiske forestillingen om andelige slektskap star generelt sentralt i
middelalderens spiritualitet. Forestillingen om foreldrerollen, og ogsé andre biologiske,
familizre forbindelser, abstraheres fra det biologiske niva. Prestene, som med latinsk tittel
kalles patres (fedre) og som i teorien skal leve sglibataert og ikke stifte egen familie, fungerer
som “andelige fedre” for menighetens sognebarn. P4 samme maéte star gudmedre og -fedre i et
andelig slektsforhold til gudbarna sine, og ekteskapsinngéelse pa tvers av de dndelige
slektskapene ble betraktet som incestugst og var derfor forbudt. Den kristne forestillingen om
andelige slektskap er kontreer i1 forhold til det forkristne Island, slik det fremstilles i
islendingesagaene. Der utgjor biologiske tterelasjoner fundamentet for menneskenes

innretning, og blod fremstér si avgjort tykkere enn vann®.

** Det kan synes som om en bildemessig “mannliggjering” eller “kvinneliggjering” av guddommen til en viss
grad avhenger av forfatterens kjonn. I felge Bynum ser det ut som om kvinnelige forfattere primaert tiltrekkes av
forestillinger om en mannlig gudeskikkelse, mens menn i sterre grad finner forestillingen om en kvinnelig sddan
besnarende. Men hun fremholder at resonnementet er darlig fundert, og minner om at middelalderen generelt
oppviser en mer fleksibel praksis enn var egen samtid nér det gjelder & applisere “mannlige” eller kvinnelige”
egenskaper pa det motsatte kjonn (Bynum 1982: 162).

2 I islendingesagaene forekommer det flere eksempler pa at akterene stundom velger & hjelpe sine kjodelige

slektninger fremfor ektefeller. Menneskelig lojalitet ligger i disse tilfellene forst og fremst i de @tterelaterte
forholdene.
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Cistercienserne og Maria-syntesen

Som vi har sett, representerer de to feminine symbolske kategoriene forskjellige, men
sammenknyttede motivkretser som finner sin syntese i Maria-skikkelsen. I Bernards parallelle
bruk av brudesymbolikk og morsmotiver i utlegningene av Salomos heysang kommer
syntesen til syne, og en spenning mellom brudesymbolikkens eros og morsmotivenes agape
antydes: 1 det ene oyeblikket spiller selvet rollen som elskerinnen som nyter sin brudgom, og 1
det neste m4 han forlate den Elskedes favn for & ta seg av deres felles barn, nemlig munkene
han tjener som abbed for. Mens de erotiske metaforene illustrerer brudemystikkens begjaer
etter forening og union med guddommen, etablerer morsmotivene et konsept om kjaerlighet
rettet mot verden og ens neste (Engh 2006: 116-117). Denne kombinerte rollen som mor og
brud, og de dertil harende egenskaper, fremstilles som nevnt 1 jomfru Marias skikkelse. Maria
spiller en avgjerende rolle i Bernards generelle fromhet, og cisterciensernes kirker dedikeres

alltid til Maria (McGuire 1991: 195).

Den feminine symbolikkens fysiologiske forutsetninger og konsekvenser

En viktig forutsetning for det religiose sprikets feminine symbolikk og de forestillinger om
kjennsdikotomi som den impliserer, er middelalderens fysiologiske tenkning omkring
kroppsvasker og -temperaturer (Cadden 1993: 21). 1100-tallets fysiologiske forestillinger
utgjor et sentralt element 1 tenkningen omkring kvinnens fruktbarhet og skapende potensiale;

som Eva ble formet av Adams side, forestiller man seg na at Kristus ble formet av Maria.

Forstaelsen av kroppsveesker og kvinnelig biologi

Kroppsvesker som blod og melk spiller serlig for morsmotivene en sentral rolle og bidrar til
a gi bildene deres fulle mening. Det er karakteristisk at de sidestilles som ensartete vesker;
brystmelk blir oppfattet som blod i en forvandlet form. I Guerric av Ignys (d. 1157) bildesprak
skimtes blodets og melkens parallellitet ved at Paulus’ fortidige blod som inneholdt fiendskap
og forfolgelse, forvandles gjennom setheten 1 Kristi melk (Bynum 1982: 122, 132-133). Hos
cistercienser-forfatterne er da ogsa ammingen den av de kvinne-biologiske egenskaper som
brukes hyppigst i det feminine bildespréket, trolig fordi en ammende kvinnes melk innenfor
dette forstaelsesuniverset i bunn og grunn er det samme som hennes ”blod”. Dermed medforer
fysiologiens forestilling om vaskenes innbyrdes likhet at melk fra kvinners bryst fremstér

som en parallell til blodet fra Kristi legeme som Johannesevangeliet forteller om:
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Men da de kom til Jesus og sé at han allerede var ded, bret de ikke hans ben, men en av
stridsmennene stakk ham i siden med et spyd, og straks kom det ut blod og vann (Bibelen,

Joh. 19: 33-34).

Videre knytter vaeskene fra Kristi side an til forvandlingen av vann og vin til Kristi blod under
messen, som sammen med det forvandlede bredet representerer sakramental naring for
menneskene. Kvinners melkende bryst gir som kjent verdslig fade til barnet, mens Kristi
vaskende og blodende bryst gir sakramental fode til sjelene. Amming innebarer en nerhet og
kroppskontakt som i folge Bynum gjeor den ammende moren til en treffende metafor for den

forestillingen om en elskende, ner Gud som heymiddelalderen formidler. Hun skriver:

”What writers of the High Middle Ages wished to say about Christ the savior who feeds the
individual soul with his own blood was precisely and concisely said in the image of the

nursing mother whose milk is her blood, offered to the child.” (Bynum 1982: 133)

I tillegg til Bernards brudemystikk og cisterciensernes generelle forkjerlighet for
ammemotiver anvender enkelte forfattere ogsd andre kvinnelige, biologiske sartrekk
metaforisk. Anselm tolker for eksempel mors rolle som faderske allegorisk med Kristi
frelsende offer pé korset: hun risikerer deden for & gi barnet liv. Guerric benytter pa sin side
”livmor” og “graviditet” som motiver og setter dem i sammenheng med hjertet. Han oppstiller
altsa kvinnens reproduktive evner parallelt med “kjerlighetens organ”. Sammenstillingen
inneberer en positiv fremstilling av kvinnelige organer; de far symbolisere fertilitet og union.
Dette star i kontrast til arven fra gresk filosofi, der livmoren symboliserer negative fenomener
som separasjon, lidelse og offer (Bynum 1982: 113-114, 121-122). Guerrics symbolikk
representerer en betydelig og radikal oppvurdering av kvinnelig biologi, som pi sin side

antyder hvilken stor teologisk omveltning samtiden beveger seg inn i.

Nattverdens sakramentale ncering som komplementcer union

Som vi har sett tematiserer ammemotivene pa lik linje med brudesymbolikken menneskets
lengsel etter fysisk kontakt med guddommen. Foreningsforestillingen ma altsa kunne sies a
vaere vesentlig 1 feminin symbolikk. I tillegg er den dessuten avgjerende i katolsk
nattverdsforstielse. Religionsfenomenologisk forstatt blir korsofferet fra Golgata reaktualisert
hver gang messen feires, og ved & motta nattverdens sakrament kommer menneskene, altsd
kirken, i konkret, fysisk forening med det forvandlede brodet, altsd guddommen. Nattverden

sammenfatter dypest sett de foreningsforestillingene som ammemotivene viser til og de
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forestillinger om Kristi menneskelighet som 1100-tallets spiritualitet kretser omkring.
Nattverden er 1 seg selv den absolutte union: i nattverden forenes Kristi mystiske legeme, som
er Kirken, med Kristi fysiske legeme, som er bradet. Her legges det til grunn at menneskene 1
menigheten gjennom dapen utgjer kirken og dermed allerede regnes som “lemmer péd Kristi
legeme”, men at den endelige foreningen stadig gjenstar inntil den fullkomne enhet inntreffer
1 saligheten (Halvorsen 1989: 172-173). Nattverden, eller nettopp communio (samfunn) som

den kalles, innbefatter altsd union bade mellom Gud og mennesker og mellom tid og evighet.

Arven fra 1100-tallet: femininisert fromhet og symbolikk pa 12- og 1300-tallet

Bernard av Clairvaux’ innflytelse pa den monastiske kulturen og spiritualiteten pa 1100-tallet
er av stor betydning ogsa for den senere middelalderen. Hans Maria-fromhet og hans originale
anvendelse av femininsert bildesprak er trolig medvirkende blant annet til at ekklesiologien
styrkes og Marias teologiske viktighet vektlegges ytterligere. I kirkekunsten blir den lidende
Kristus pa korset na et yndet motiv, og samtidig blir ogsa Maria fremstilt som mer
menneskelig. Madonna-bildene fremstiller 1 stigende grad morens emhet og kjaerlighet og
barnets hengivenhet. En ikonografisk variant med en viss utberedelse 1 hoymiddelalderen er
Maria lactans, der Maria blotter sitt melkesprengte bryst for 8 amme Jesusbarnet. Analogt
med Marias gkende betydning begynner kirken & helligkare kvinner i sterre grad enn tidligere,
og kvinnelige helgener gker 1 popularitet blant bdde kvinner og menn. Dette gjelder for
eksempel Maria Magdalena som na blir &ret som “apostlenes apostel” (Bynum 1982: 136-
138).

Forestillingen om ”Gud som mor” fortsetter & prege litterere fremstillinger. For
eksempel blir den smerten som den moderlige Jesus gjennomgér ved & gi liv til og nare
syndige sjeler, fremhevet av forfattere pd 12- og 1300-tallet (Bynum 1982: 161). I de sakalte
Bestiariene fra 1100-tallet blir fenomener fra dyreriket beskrevet og brukt metaforisk, og
denne metaforikken fortsetter man & gjore bruk av i heymiddelalderens litteratur. Thomas
Aquinas (1225-1274) bruker for eksempel et konvensjonelt Krisus-bilde i hymnen Adoro Te

devote (1264), der han ligner Jesus med en pelikan:

Pie pellicane, Iesu Domine,
me immundum munda tuo sanguine;

cuius una stilla salvum facere
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totum mundum quit ab omni scelere®* (Pollestad et al. 2000: salme 456).

Karakteristisk for pelikanen er dens instinktive mate & beskytte ungene sine: for at ungene
ikke skal fryse 1 hjel, forer pelikanen redet deres med egne fjeer. Fjerene napper den fra
brystet sitt, noe som medferer at brystet begynner & ble. Applisert pd Kristus fungerer dermed
pelikanens “’selvoppofrende” blod som metafor for det blod som Jesus frivillig lot yte til frelse
for den enkelte synder og all verden. Metaforikken bygger opp om forestillingen om at hele

skaperverket uoppherlig streber etter Gud.

Nedslag av europeisk spiritualitet i Norden
Norden folger til en viss grad utviklingen av monastisk spiritualitet som finner sted i Europa
fra 1100-tallet. P4 Island etablerte cistercienserne seg sa vidt vi vet aldri, men til gjengjeld
fantes med sikkerhet benedikter- og augustinerklostre. Sarlig spilte de benediktinske
klostrene Pingeyrar og Munka-bvera i bispedemmet Holar nord pa Island en viktig rolle i
Islands kulturelle liv og utvikling allerede fra tidlig middelalder. Ved begge klostrene, som
ble innviet henholdsvis omkring 1130 og 1 ar 1155, fantes aktive skriptorier allerede pa 1100-
tallet. Klostrene har vart arnested for litteraer produksjon, og i1 folge forskere som Theodore
M. Anderson og Sigurdur Nordal har den islandske sagaskrivingen hatt sine rotter hos
benediktenere i Pingeyrar (Anderson 1993: 9-10, Nordal 1953: 199). Den islandske elitens
muntlig baserte kultur ble 1 klostrene blandet med europeisk, monastisk skriftkultur. Dette
motet har vaert avgjerende for skriftkulturen og den litteraere utviklingen pé Island, og i folge
filologen Karl Gunnar Johansson er metet mellom nordisk kultur og bendikterernes
europeiske leerdomskultur neppe tilstrekkelig utforsket. Kulturmetet kommer blant annet til
syne 1 det norrene verket Leidarvisir, som er en veiledning for pilegrimer pa vei til Rom og
Jerusalem. Det tilskrives vanligvis benedikterabbeden Nikulds Bergsson, og teksten gir
inntrykk av at opphavsmannen har vart innsiktsfull i s& vel egen islandsk mytologi og historie
som europeisk litterar tradisjon (Johansson 2006: 157-159, 162, 163).

Som nevnt preget cisterciensisk spiritualitet bdde sin samtid og den senere religiose
utviklingen 1 Europa til en slik grad, at kirkens politikk og all annet monastisk virksomhet tok
farge av det. Det er derfor rimelig & anta at spiritualiteten fra 1100-tallet nddde Island

gjennom de monastiske miljeenes spirituelle og litterere virksomhet.

2 Gode pelikan, & Jesus, Herren min, lat ditt blod meg reinsa, so eg heilt vert din; for ein drope berre av det blod
som rann kann all verdi loysa ut or syndeband (Pollestad et al. 2000: salme 457).
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Mens vi i den forste kristne tiden 1 Norge finner Kristus fremstilt som seirende konge
og triumfator pé korset, er det fra 1200-tallet den lidende og menneskelige Kristus som preger
kirkekunsten (Bagge 1998: 145). For Norges del spiller helgenkongen Olav Haraldsson en
avgjerende rolle i overgangen fra forkristen religion til kristendommens og kirkevesenets
etablering. Gro Steinsland hevder at han i kraft av sin kongestatus danner et moralsk og
maktmessig matepunkt for forkristne forestillinger om herskerens sakralitet og den kristne
leeren om en allmektig, guddommelig konge (Steinsland 2000: 180). I de to forskjellige
tradisjonene har kongeforstielsen fremstétt sdpass ensartet at den har kunnet virke som bro fra
den ene religionen til den andre og dermed muliggjort etableringen av kirken i Norden. Pa
samme mate som 1 resten av Europa blir jomfru Maria ogsa i Norden adskillig mer
betydningsfull i den religiose forestillingsverdenen i lopet av 12- og 1300-tallet. I likhet med
kirkekunstens nyvakte interesse for den lidende Kristus, fremtilles ogsa Marias
menneskelighet og milde vesen. En ammende Maria med Jesusbarnet ved brystet blir etter
hvert et alminnelig motiv ogsa i nordisk kirkekunst (Bagge 1998: 142, 145). Sverre Bagge
hevder at Marias gkende popularitet henger sammen med at hun representerer det kvinnelige
element i guddommen, noe som skal ha gjort henne viktig i den folkelige tradisjonen. Men
han papeker at kildene 1 liten grad antyder at helgendyrkelsen i Norden har latt seg pavirke av
den nye, europeiske spiritualiteten. Den nordiske helgenkultens hensikt har primeert vert a
pakalle hjelp og mirakler i konkrete saker, og 1 mindre grad vert inspirasjonskilde til et fromt
liv og nerhet til Gud. I Norge er det tradisjonelle helgener som dominerer bildet, og disse har
— med unntak av den hellige Olav — i liten grad hatt noen videre folkelig appell. (Bagge 1998:
142, 144-145). Mens de teologiske og spirituelle stromningene gikk i en ny og noksa radikal
retning 1 det gvrige Europa, sto idealet om personlig religiost engasjement og inderlighet
relativt svakt 1 Norge. Dette kan skyldes landets topografiske forhold, som for eksempel
spredt befolkning og f4 handelssentra hvor nye ideer og forestillinger kunne utveksles, 1
tillegg til Nordens generelt sene kristning (Bagge 1998: 146). I resonnementene sine synes
Bagge imidlertid & overse at middelalderens spiritualitet primeert var et monastisk fenomen,
og at det 1 liten grad nytter 4 pdstd at den skulle ha appellert til folkelig religiositet. Videre
taler forekomsten av en islandsk versjon av en kjent Bernard-legende Bagges synspunktuer
imot. Den stammer fra begynnelsen av 1300-tallet og antyder at Maria-fromhet og Bernard-

inspirert spiritualitet ogsd ma ha satt sitt preg pd monastiske miljoer 1 Norden.
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Tradisjonsstoffet om Bernard

Bade i Bernards egen tid og 1 arhundrene etter ham utvikles det et fyldig tradisjonsmateriale
om hans person, liv og levnet. Spesielt er en europeisk middelalderlegende interessant, som
synes relevant for undersekelsen av Floamanna saga. Den kalles pa engelsk gjerne the
lactation (of St. Bernard)” og er ofte & finne i exemplum-litteratur som omhandler Marias
undergjerninger. Den forteller at Maria viser seg for Bernard og gir ham melk & drikke fra sitt
bryst, for & gjere ham dyktig til & preke. Legenden finnes i flere versjoner som filologer har
anslétt at ma vere langt yngre enn Bernards samtid. Forskere har ogsa lenge ment at de
tidligste forekomstene av ”lactation”-fortellingen finnes i ikonografien, og pa grunnlag av den
forst siden er blitt gjenstand for litteraer utforming. I boken The difficult Saint (1991)
diskuterer historikeren Brian Patrick McGuire utviklingen av legenden, og han stetter seg pa
et synspunkt som hevder at de tidligste versjonene stammer fra 1100-tallet. Her er det
riktignok ikke Bernard fortellingen omhandler, men derimot en syk klerk som blir helbredet
av Maria ved at hun viser seg for ham og drypper tre draper melk fra brystet sitt pd ham. Dette
gjor hun, fordi han bestandig hadde aret henne 1 bonn. Her “narer” hun ham altsd gjennom
brystet, men det antydes ikke at utvekslingen impliserer noen fysisk kontakt. Fra 1100-tallet
blir "lactation”-legenden et vanlig innslag blant fortellingene om Maria og den helende
kraften i melken hennes (McGuire 1991: 191-192).

I den islandske Mariu saga fra begynnelsen av 1300-tallet fortelles det om Marias
mirakler, og her finnes det som nevnt en islandsk versjon av ”lactation”-legenden (McGuire
1991: 204-205). McGuire formoder at et tapt latinsk skrift ligger til grunn for den islandske
legendeversjonen, men han utelukker ikke muligheten for at sagaen ogsé kan vare nedskrevet
etter muntlige kilder (McGuire 1991: 215-216). Narrativt er versjonen i Mariu saga noe
annerledes utformet enn latinske, tidligere varianter. Her fortelles det om Bernard og to av
hans medbredre som er pd vandring og begynner 4 lide en voldsom terste. Av hensyn og
kjeerlighet til hverandre vil ingen av dem drikke opp den knappe vinen de har med seg.
Bernard ber bradrene hvile, kneler selv ned for 4 be, og 1 det samme viser Maria seg for ham,
blotter sitt bryst og lar ham die. Hans medbredre far del 1 visjonen og blir svaert forundret,
men Bernard overtaler dem til ikke & fortelle det til noen i1 hans egen levetid.

I motsetning til legenden om den syke klerken fremstéar den fysiske kontakten mellom
Bernards munn og Marias bryst tydelig 1 den islandske versjonen. Melkens funksjon tjener her
ikke noen &ndelig hensikt, men er trukket ned pé et helt konkret niva: den slukker Bernards

fysiske eller verdslige torst.
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Hagiografiske visjonsfremstillinger endrer seg i lopet av middelalderen. Den
teologiske oppfatningen av Marias narende eller helende melk gjennomgar en utvikling fra
1100-tallets tekster og til middelalderens senere overleveringer. Mens den i tekster fra 1100-
tallet gjerne bestar 1 betraktning av det hellige, er fysiske objekter og smaken av dem blitt
sentral pa 1300-tallet (Bynum 2004: 64, 73). Hos Anselm inneberer forestillingen om mater
lactans (den ammende mor) at Marias melk primeert er et ”Jesu privilegium” som 1 prinsippet
ikke er andre forunt & drikke, og hennes amming av sennen tjener som uttrykk for hennes

store kjerlighet til ham. Han skriver:

Mater huius amatoris nostri, quae illum in ventre portare et in sinu meruisti lactare, an tu non

poteris aut non voles poscenti amorem wius et tuum impetrare? > (Schmitt 1968: 25).

Det fremgér at Marias uvurderlige posisjon blant annet skyldes hennes intime forhold til Jesus
og hennes funksjon som kilde til #ans nering. Til gjengjeld kan hennes morskjaerlighet
komme menneskene til gode (McGuire 1991: 193). I tekster av Richard av St. Victor (d.
1173) fra midten av 1100-tallet betegnes melken hennes imidlertid som en “evig nadens
fontene”. Her er det dens funksjon som andelig nering for alle mennesker som dominerer
motivet. Richard setter ogséd motivet med Marias narende bryster i sammenheng med
Hoysangen, og slutter seg til Bernards velkjente Maria-syntese, der forestillingen om mater
lactans kombineres med brudesymbolikkens erotisk ladede bryst-tematikk. Et tilsvarende
grep finner vi ogsa hos Adam, hvor sammenhengen mellom menneskenes andelige behov og
naden 1 Marias melk kommer til uttrykk 1 et kroppens, melkens og unionens bildesprak

(McGuire 1991: 194-195). Han skriver:

Ubera illa de coelo plena sunt et indeficienti suavitate reficiunt, nec lactentium mulititude
vacuantur, sed nec mater illa se misericors negare solet lactentibus, licet totam illi unico se
conservet. O ubertas indeficiens! I magna multitudo dulcedinis, quam de viscerosae Virginis
uberibus sugit esurius parvulorum! Si vis, bonum est nos hic esse, bonum est nos hic
immorari diutius, nusquam alibi melius interim possumus quam hic esse. Mira hic novitas
solis nota parvulis, ut angelorum nutrix Sapientia lacte Virginis indigeat enutriri*® (PL 211,
col. 636B-C)

3 Mother of our lover who carried him in her womb and was willing to give hum milk at her breast — are you not
able or are you unwilling to grant your love to those who ask it? (Ward: 1973: 126)

%% Those breasts are full from heaven and they refresh with inexhaustible gentleness. They are not emptied by the

number of those who drink from them nor does that merciful mother deny herself to those who drink, even
though she keeps all her milk for that only one. O inexhausible fruitfulness! O great multitude of sweetness.
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Fra altsa hovedsakelig & bli fortsatt som et ’Jesu privilegium” pa 1100-tallet, blir Marias
narende melk etter hvert bilde pa spirituell berikelse for enhver som seker a slukke sin
andelige torste. Men pd 1300-tallet er det melkens fysiske konsistens og smak som
vektlegges, og "lactation”-fortellingen er da blitt et etablert motiv i sa vel litteraere som
ikonografiske kilder (McGuire 1991: 190).

Forekomsten av en Bernard-legende i det islandske verket Mariu saga pa Island, hvor
det trolig ikke fantes cistercienserklostre i middelalderen, tyder som sagt pa en viss interesse
for cisterciensisk spiritualitet og kultur ogsé her. Cistercienserne gvet generelt stor innflytelse
pa benediktinerordenen og dens reformering, og det er derfor grunnlag til & tro at dette ogsa

var tilfellet for de islandske benediktinerklostrene.

Oppsummering

I Europa skyter feminisering av religiost sprak fart fra 1100-tallet, Marias betydning gker i
kirkens lare og ”Gud som mor” blir et yndet motiv for cisterciensiske abbeder. Den feminine
symbolikkens ekende popularitet skyldes dels en ny spiritualitet, hvor imago dei-komplekset
og brudemystikk stdr sentralt, og dels en cisterciensisk forstielse av lederskap. Begge deler
former samtidens teologi og litteraere motiver i en ny og banebrytende retning som blant annet
forer til at kvinnelige (biologiske) sartrekk utnyttes positivt 1 litteraturen. Cisterciensernes
bruk av det maternale bilderegistret kjennetegnes hovedsakelig ved tre hovedpunkter. For det
forste brukes den feminine symbolikken gjerne om mannlige, autoritative figurer og i
tilknytning til pedagogiske poenger om lederskap. For det andre fungerer den ved & spille pa
seregne seksuelle begrepskategorier. For det tredje brukes amming som motiv hyppigere i
bildespréket enn andre kvinnebiologiske sartrekk. Ammemotivene betegner gjerne Guds
narende og kjerlige forhold til menneskene og menneskenes avhengighet av og begjer etter
forening med Gud. Videre far de mye av sin mening gjennom middelalderens fysiologiske
tenkning som sidestiller blod og melk. Hoymiddelalderens feminine og maternale bildesprak
medforer en “littereer oppvurdering” av kvinnelige s@rtrekk, men betyr ikke nedvendigvis at
en tilsvarende oppvurdering av kvinner har forekommet i samfunnet forevrig. Arven fra 1100-
tallets fromhetslitteratur blir viktig for resten av middelalderen, ogsé for Nordens tilfelle.

Blant annet utvikles et stort legendemateriale om Bernard av Clairvaux, hvor vi blant annet

How the hunger of the little people sucked the breasts of the Virgin in the flesh. If you wish, it is good that we
are here. It is good that we stay longer, and we never can better be anywhere than here. This wondrous novelty is
known only to the little people, and the nurse of angels, Wisdom, lowers himself to be nourished by the milk of
the Virgin (McGuire 1991: 196)
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finner en fortelling om Bernard som dier Marias bryst. Legenden finnes ogsa i den islandske
Mariu saga fra 1300-tallet, hvor motivet har fatt en serlig utforming. Ammemotiver er altsa
representert ogsa 1 islandsk fromhetslitteratur, noe som trolig spiller en vesentlig rolle for
utformingen av Floamanna saga. I neste kapittel vil jeg analysere sagateksten og dens
ammemotiv dels pa grunnlag av det norrene ereskomplekset som jeg gjorde rede for i andre
kapittel, og dels bakgrunn av den europeiske og cisterciensiske forstéelse av amming, kjenn

og lederskap som jeg har gjort rede for her.
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KAPITTEL 4 AMMEMOTIVET | FLOAMANNA SAGA: TEKSTANALYSE

Innledning

Mitt overordnede mal med dette kapitlet er & analyse ammemotivet i Floamanna saga
litteraert, diskutere forskjellige kjonnsforstaelser som knytter seg til det og vise hvordan
kombinasjonen av kvinnelig egenskap og mandighet, som finnes i Torgils’ skikkelse, lar seg
forsta ut fra middelalderens litterare, fysiologiske og teologiske forutsetninger. Bakgrunnen
for diskusjonen vil som sagt vaere de foregadende kapitlenes redegjorelse for middelalderens
kjonnsforstéelse 1 henholdsvis tradisjonell, norren og europeisk, monastisk kultur og
mentalitet.

I dette kapitlet vil jeg for det forste gjore en tekstbasert analyse av ammemotivet,
kommentere dets utforming og littereere allusjoner og drefte andre motiver i teksten som
spiller opp mot ammemotivets tematikk. For det andre vil jeg diskutere anvendeligheten pa
Floamanna saga av de kjennsforstaelser som sagaforskningen har frembrakt, foresla en
tolkningsnekkel til ammemotivet og diskutere sagaens kjennsforstaelse i forhold til etablerte
synspunkter i forskningen pd den nordiske kristningens (negative) konsekvenser for kvinner

og kvinnelighet.

Tekstlig autorisasjon

I sagagenren ligger det som som nevnt innledningsvis innbakt en enhet av innhold og uttrykk;
fremstillingen rommer bade beretning og bedemmelse av beretningen. Som vi har sett,
signaliserer ordet ”saga” i1 seg selv dette vesenstrekket ved sagalitteraturen. Betydningen
synes enda klarere 1 det avledede adjektivet ’s[guligr” som kan oversettes med bide
“historisk” og det som er verdt & fortelle” eller ”det som er verd a oppleve eller utfore”
(Serensen 1993: 34-35). En saga er altsé fortellingen om noe minneverdig fra fortiden, noe

s guligt. Dens historiske og “metahistoriske” intensjoner kommer ogsa til uttrykk gjennom
sagasprakets saklige sjargong, som innebzarer at handlingen fremstér sé objektivt og
grovskissert som mulig, men samtidig slik at begivenhetene levnes @re eller vanere, ettersom
hvordan tradisjonen har vurdert dem. I trdd med dette er det typisk at genren utelater
“overfladige” handlingsmessige eller littereere innslag. At kun begivenheter som er sentrale
for handlingsgang og personkarakteristikker er med, ma dels kunne forklare
islendingesagaenes nekterne, usentimentale stil. I tillegg til objektiv fortellerstemme er en
konkret fremstillingsmate typisk for genren, islendingesagaene beskriver abstrakte forhold

ved ytre handling. Dermed vil de neppe romme motiver eller skildringer som fortelleren og
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tradisjonen har funnet uvesentlige eller ikke har ensket & vektlegge. Av dette kan vi slutte at
ammemotivet 1 Floamanna saga tjener en vesentlig narrativ funksjon i sagaen om Torgils — at
motivet 1 det hele tatt foreligger, betyr at det er barende for skildringen av hans personlighet
og liv. Siden den ammende helten ikke blir fremstilt pd en nedsettende mate, kan vi dessuten
slutte at Torgils’ moderlige side ikke blir betraktet som en negativ egenskap av tradisjonen
som overleverer hans livshistorie; som vi skal se senere presenteres hans kjennsoverskridelse
tvert imot som en rosverdig handling.

I dette kapitlet vil jeg forst se neermere pa ammemotivets utforming og deretter pa
motivets tilknytning til den tekstlige helheten. Analysen vil ta utgangspunkt i de foregdende
kapitlers redegjorelse for kjonns- og kvinnelighetsforstéelser 1 henholdsvis norren og
europeisk litteratur og kultur. Som sagt vil jeg forst og fremst forholde meg til den korte
versjonen av sagateksten (SV), og bare i enkelte tilfeller trekke den lengre versjonen (LV) inn i

analysen.

Ammemotivets utforming
Ammemotivet forekommer 1 sagaens 23. kapittel, hvor handlingen utspiller seg pd Greonland:
som folge av at Torey nettopp er blitt myrdet, vil Torgils hjelpe den nyfedte sennen Torfinn

med & overleve sultededen. I SV lyder passasjen slik:

Um nottina vill Porgils vaka yfir sveininum ok kvadst eigi sja, at hann maetti alengdar lifa, -
ok pykki mér mikit, ef ek ma eigi honum hjalpa; skal pat nu fyrst taka til bragda at skera &
geirvortuna, ” — ok sva var gert. For fyrst ut blod, sidan blanda, ok 1ét eigi fyrr af en or for

m;jolk, ok par faeddist sveinninn upp vid pat®’ (IF, XIII 1991: 288-289)

I frasen skal pat nu fyrst taka til bragda at skera a geirvortuna” mangler et agens-ledd. Den
m4é derfor oversettes til en passiv setning: “Forst skal det proves & skjaere 1 brystvorten”. Det
gér ikke frem hvorvidt Torgils selv skjerer seg i brystvorten sin for & gjore seg i stand til &
amme, eller om han lar noen andre skjere i ham. Under alle omstendigheter fremstar
handlingen dramatisk. Det fremgar at det tar noe tid for melken kommer, slik frasen 1€t eigi
fyrr af en or for mjolk™ ("De gav seg ikke for det kom melk ut”) antyder. LV-versjonen

fremstiller en mer detaljert beskrivelse av hendelsen:

27 Om natten vil Torgils vake over gutten, og sa han kunne ikke se hvordan barnet kunne leve lenge etter dette, -
”og det synes meg svart tungt, hvis jeg ikke kan hjelpe ham; forst skal det proves a skjere 1 brystvorten min, ” —
og det ble gjort. Forst rant det ut blod, siden blandet vaske, og han holdt ikke opp for det kom melk, og den ble
gutten fodd opp med.
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Um néttina vildi Porgils vaka yfir sveininum ok minntist pa drengiliga 4 karlsmennsku ok
kvadst eigi sja mega, at barn pat maetti lifa, nema mikit veeri til unnit, ok vill hann eigi, at pat
deyi. Leetr hann nt1 saxa 4 geirvortuna & sér, ok kemr par bl6d ut; sidan letr hann teygja pat,
ok kom bar ut blanda, ok eigi 1ét hann af, fyrr en pat var mjolk, ok par faeddist sveinninn vid,
ok um néttina trdi hann sér eigi til voku, fyrr en hann 16t glod undri feetr sér.”® (iF, XIII
1991: 288-289)

I denne versjonen er det tydeligere at Torgils gir en av reisekameratene ordre om & skjaere i
brystvorten hans. Fremkallingen av melk fremstar dessuten som enda mer mgysommelig enn i
SV. Her star det at han hele to ganger ma teygja” brystvorten for a fremkalle melk, og i
mellomtiden kommer andre vasker ut. ”Teygja” betyr enten “’strekke” eller “taye”, og kan
eventuelt overfort bety “lokke” (Haegstad 1963: 695). Ordet beskriver i denne sammenhengen
Torgils’ store fysiske strev med & forvandle mannsbrystet sitt til et ammende bryst, samtidig
som det viser til en imponerende viljestyrke. LV-versjonen fremstiller altsd ammingen som

bade en fysisk og en mentalt mer krevende gvelse enn versjonen i SV.

Ammingen som mandig handling: “drengiliga d karlmennsku”

Ogsé andre forskjeller mellom versjonene er signifikante. LVs fyldigere gjengivelse
inneholder for eksempel en formulering som beskriver Torgils’ holdning til den dramatiske
handlingen han er i ferd med 4 utfere, nemlig frasen “Porgils (...) minntist p4 drengiliga &
karlmennsku”. Uttrykket inneholder mandige verdier” som er i trdd med den moral- og
aresforstaelse som sagalitteraturen representerer: adverbet ”drengiliga” kan oversettes med
”mandig” eller” modig, “ridderlig”, ”sterk” eller storsinnet” (Hagstad 1963: 102), og
adjektivet “mikit” betyr stort. Frasen kan dermed oversettes til: "Han oppfordret sterkt (eller
djervt) til & vise mannsmot”. Her blir en utpreget kvinnelig handling beskrevet i vendinger
som uttrykker mannlige verdier som storsinn og djervhet. Pa bakgrunn av sagalitteraturens
aereskodeks fremstar dette paradoksalt. Beskrivelsen star ogsa i motsetning til etablerte syn
bdde pa kjonnsoverskridelse i alminnelighet og pa vaeskende brystvorter i saerdeleshet. Som
nevnt tidligere diskuterer Helga Kress 1 boken Mattugar meyjar (1993) hva slags symbolikk

vaeskende mannebryst 1 Laxdeela saga impliserer. Etter Kress’ syn er brystvorter 1

2% Om natten ville Torgils vike over gutten. Han oppfordret sterkt til 4 vise mannsmot og sa han kunne ikke se
hvordan barnet kunne leve uten at noe stort ville bli gjort for det, og han ville ikke det skulle do. Han lar seg da
skjere 1 brystvorten sin, og det kom blod ut; siden lar han den strekke, og det kom blandet vaeske ut, og de gav
seg ikke for det kom melk, og av den fikk gutten fode. Om natten vaget han ikke a vake, for han la gler under
fottene pa seg.
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utgangspunktet a forstd som kvinnelige “organer”, ogsa nar de sitter pA mannskroppen (Kress
1993: 144). Dette innebarer nodvendigvis at menns vaskende brystvorter ma tolkes som
skamfullt. Hvis vi overforer Kress’ tolkning av Laxdcela saga til Torgils’ tilfelle 1 Floamanna
saga, impliserer hans vaskende brystvorte at han utvilsomt og entydig gjennomforer en pinlig
overskridelse av kjennsgrensene. Han ma i sa fall vaere seg bevisst det skambelagte ved
handlingen. Men skammelig fremstilles verken han eller hans bladende-melkende bryst.
Kress’ pastand om at vaeskende brystvorter per se er & forstd som vanarende for
islendingesagaenes mannlige akterer, star dermed i skarp konstrast til LV-versjonens
ammemotiv, hvor Torgils’ beslutning om & gjere sin brystvorte vaeskende fremstilles i
flatterende, maskuline vendinger. Gitt at islendingesagaene skal betraktes som en helhetlig
genre, kan Kress’ pdstand om skammen i menns vaskende brystvorter altsa ikke benyttes som

et karaktertrekk ved genren som sédan.

Littercer pavirkning fra legendegenren
Den mest igynefallende forskjellen mellom de to sagaversjonenes utforming av ammemotivet
er imidlertid LVs opplysning om at Torgils legger glodende kull under fottene etter & ha
fremkalt melk og ammet gutten. A bare gledende kull eller jern var en del av middelalderens
sakalte gudsdom-praksis. Gudsdommene bygget pa en forestilling om at Gud med sin
miskunn ville gripe direkte inn 1 historien ved & skane uskyldige eller rettferdige mennesker
fra provelser, hvis etterfolgende skadevirkninger fra gledende varme eller kokende vann ellers
ville vere store (Monclair 2004: 487). Pa norrent ble fenomenet gjerne kalt ”jernbyrd”
(jernbyrd). Pravene kunne ogsa besta i tvekamper eller i & kastes i vann for enten a flyte ved
sin skyld eller synke ved sin uskyld. I enkelte kongesagaer blir fenomenet beskrevet, som for
eksempel 1 Hakon Hdkonssons saga, hvor det fortelles at kongemoren Inga fra Varteig skal
baere glodende jern som bevis pa at Hakon er av kongelig opphav. Interessant nok var
gudsdom det eneste befrielsesmiddel ved anklager om homoseksualitet (Monclair 2004: 487).
Passasjen 1 LV ma knytte seg til middelalderens gudsdomsforestilling. Det er videre
naerliggende a tolke den som en del av sagaens “’kristne element”, som generelt preger
Floamanna saga 1 hey grad. Fortellinger om glodende kull og gudsdommer forekommer ogsa
som motiv i latinske helgen- og martyrlegender fra helt tilbake til oldkirkens tid. I legenden
om den hellige Lupait, som skal ha vert sester av den hellige Patrick av Irland, fortelles det

for eksempel at hun barer glodende kull uten 4 ta skade pa verken kropp eller klar, for & fri
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seg fra falske anklager”. Middelalderlegendene er fortellinger om hellige kvinner og menn,
og deres funksjon 1 samtiden var forst og fremst 4 tjene som oppbyggelig litteratur. I Norden
var legender noe av den forste litteraturen som ble oversatt fra latin, og genren var derfor
kjent allerede under kristningstiden, i alle fall i muntlig form. De eldste bevarte fragmentene
av legender pa norrent sprdk stammer imidlertid fra omkring 1150 (Mundal 1995: 7, 11-12).
Else Mundal hevder at legendelitteraturen 1 Norden trolig har pavirket utformingen av den
skriftlige sagalitteraturen (Mundal 1995: 15), og pa et generelt grunnlag er det derfor ikke
urimelig & pasta at enkelte passasjer i Floamanna saga er legendeinspirerte. Som nevnt
tidligere pastar Richard Perkins at sagaens kristne element kommer adskillig tydeligere til
syne 1 LV enn i SV, en pastand som ammemotivets legendeaktige innslag kan stette opp om.

At Fléoamanna sagas oppbygning og tematikk synes & vare pavirket av
legendelitteratur, utgjor derfor ikke nedvendigvis et fremmedartet eller ualminnelig innslag
blant islendingesagaene. Til gjengjeld oppviser sagagenren og legendegenren svert ulike
moralforstielser. Den norrene legendelitteraturen er formet etter latinsk menster og europeisk
religigs tenkning, og tar dermed utgangspunkt 1 en moralforstéelse hvor kristne forestillinger
om “’skyld” og “uskyld” star sentralt. Til forskjell fra dette er begrepene ”skam” og “are” som
vi har sett de grunnleggende kategoriene i sagalitteraturens moralske utgangspunkt.

Hvis vi altsa forutsetter at LJV-versjonens innslag med gledende kull knytter seg til det
generelle uskyldsmotivet i legendene, kan vi tolke Torgils’ handling som et renselsens tegn:
ved 4 utholde glodende kull vil han fremholde sin ”uskyld” i den kjennsoverskridende
handlingen, og forst deretter tor han véke. Dette stemmer overens med forestillingen om
gudsdom som den eneste maten a rense seg fra beskyldninger om “homoseksuell” adferd. I sa
fall gjor narrasjonen det tydelig at Torgils selv er innforstatt med det skammelige 1 4 innta en
kvinnerolle, og at jernbyrd er den eneste maten han kan motbevise en iboende ergi-kvalitet i
handlingen. Med hensyn til den velkjente norrene @reskodeks er ikke det noen urimelig
antagelse. Men kullets forbindelse til skyldbegrepet passer derimot darlig med
islendingesagaenes genremessige grunnpremisser. Mens selve handlingen i trad med dette blir
fremstilt pa den norrene sagamoralens premisser, knytter forekomsten av ’gledende kull” som
bestanddel i motivet an til et serkristent, europeisk forestillingskompleks. I likhet med
tekstens positive fremstilling av ammemotivet synes forekomsten av skyldbegrepet i LV &
sprenge de rammer for sagagenren som Meulengracht Serensen definerer. P4 en annen side

kan forekomsten ogsa vere et overtydelig uttrykk for det kulturelle motet mellom gammel og

2 Referanse per desember 2008: http://www .katolsk.no/biografi/lupairla.htm
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ny samfunnsorden, og mellom hedensk og kristen moral, som sagagenren generelt
tematiserer. Kanskje er det nettopp symptomatisk for Floamanna sagas kristne element at den
overbeviste kristne Torgils knyttes til ’skyld” snarere enn ”skam”? Ogsa andre passasjer i
sagaen kan peke mot en forklaring av denne typen, som for eksempel de dramatiske matene
med den hedenske guden Tor, som svart eksplisitt illustrerer den moralske konflikten som
rader bdde 1 sagaens individuelle akterer og 1 omgivelsene deres.

Forut for ammemotivet fortelles det at Torgils finner den drepte konens lik. Denne
scenen knytter 1 begge sagaversjoner an til religios oppbyggelig litteratur. Torgils tolker
situasjonen med kristent sinnelag; han beveges, handler etter sin samvittighet og handterer i
liten grad situasjonen etter samtidens @reskrav. Reaksjonen pa likfunnet og Torgils’
beslutning om & hjelpe barnet blir fremstilt p4 en mate som synes utypisk for sagalitteraturens

knappe folelsesskildringer.

Ammemotivets bibelske allusjon: “fyrst (...) bloo, sidan blanda”

I tillegg til & inneholde elementer som kan knyttes til helgenlegender, finnes en klar bibelsk
parallell i frasen for fyrst Gt bl6d, sidan blanda” som forekommer 1 bade SV og LV for det
kommer melk, renner det blod og deretter en blandet vaeske fra Torgils’ bryst, idet brystvorten
blir skéret i. Dette alluderer til nittende kapittel i Johannesevangeliet, hvor versene 33 — 35,
som jeg siterer i ovenstaende kapittel, forteller at blod og vann rant fra Jesu gjennomstungne
bryst. Torgils’ veeskende bryst kan 1 sé fall tolkes som en Kristus-allusjon: i likhet med
Kristus som oftrer liv og ”verdslig @re” pd korset, gir Torgils avkall pé den @ren som knytter
seg til den tradisjonelle norrene forstaelsen av mandighet for at sennen skal kunne leve. |
stedet vinner han en annen form for @re, som ikke knytter seg til det norrene @resbegrepet,
men til kristen selvoppofrelse og ydmykhet, slik disse kommer til uttrykk blant annet 1
Bernards bildesprdk. Torgils’ handling og bevarte heltestatus mé nettopp tolkes ut fra den
kristne forestillingen om erbar ydmykelse: gitt kjonnsoverskridelsens sjokkerende og
provokatoriske effekt i den norrene sagalitteraturen, fremstar Torgils svert modig som véiger &
innta en slik eksplisitt kvinnelig og implisitt skamfull rolle. Slik gir den paradoksale
kombinasjonen av kvinnerolle og bevart heltestatus bedre mening. Middelalderens
fysiologiske tenkning omkring kroppsvasker muliggjor en parallellitet mellom Torgils’
vaskende bryst og blodet og vannet fra Kristi bryst. Melken hans reflekterer pd samme mate

2 9

den feminine symbolikkens ammemotiver. Oppsummerende kan vi si at Torgils’ “tapte @re”
er en parallell til den forhénte Kristus som lider en ”skamfull” ded pa korset, med barnets

frelse som resultat. Hans kjennsoverskridende handling lar seg som sagt knytte til det kristne
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begrepet ’skyld”. I tillegg knytter den seg altsa til aere” i reversert, nytestamentlig forstand,

snarere enn til den tradisjonelle norrene “ere”.

Andre baerende motiver i sagaens “’kristne element”

Sagaens kristne element star serlig sterkt i den delen av sagateksten som omhandler
Gronlandsferden og tiden rett forut for den. Her finner vi en rekke scener hvor Torgils’
tilslutning til kristendommen og hans forhold til barnet Torfinn blir tematisert. Disse motivene
fungerer til sammen konstituerende for det kristne elementet og tilfoyer ammemotivet
kompleksitet. Motivene laper som en rad trad gjennom denne delen av sagaen, fremstér

bearende for handlingen og lar seg knytte til en kristen symbolikk.

Torgils blir kristen og strider mot Tor

I 20. kapittel fortelles det at kristendommen kommer til Island, og at Torgils blir en av de
forste islendinger som lar seg kristne. Like etterpa oppseker guden Tor ham i dremme om
natten. Tor truer ham og serger for at husdyrene hans der, inntil Torgils en natt vaker hos
dyrene og trolig meter og overvinner Tor i vaken tilstand. I 21. kapittel viser Tor seg enda en
gang for Torgils i dremme og varsler at han skal gjore ferden meysom for ham, men han fér

allikevel ikke Torgils til & gi opp kristentroen. Scenen er utformet pé folgende maéte:

borgils bidr nu byrjar ok dreymir, at madr keemi at honum, mikill ok raudskeggjadr, ok meelti:
”Fer0 hefir pu &tlat fyrir pér, ok mun hon erfid verda.” Draummadrinn syndist honum heldr
greppligr. ”Illa mun yor farast,” segir hann, ”nema pti hverfir aptr til mins atrinadar; mun ek
pa enn til sja med pér.” Porgils kvadst aldri hans umsja hafa vilja ok bad hann burt dragast

sem skjotast fra sér, — “en min ferd tekst sem almattigr gud vill” ** (IF, XIII 1991: 278).

Deretter fortsetter drommen med at Tor leder ham ut pa noen klipper der sjoen bryter
voldsomt mot fjellsiden. Her truer han nok en gang Torgils med faele forhold pa reisen hans,

med mindre han vender tilbake seg til Tor. Passasjen lyder som folger:

Sidan potti honum Porr leida sik & hamra ndkkura, par sem sjovarstraumr brast i bjorgum, — i

slikum bylgjum skaltu vera ok aldri 6r komast, utan pu hverfir til min.” ”Nei”, sagdi Porgils,

3% Torgils venter nd pa vind og dremmer at en mann kom til ham, stor og redskjegget, og sa: ”Du tenker deg pa
ferd, og den vil bli strevsom”. Mannen i dremmen syntes ham morsk. Ille vil det gad med dere”, sier han, “med
mindre du vender tilbake til troen pad meg; da vil jeg igjen hjelpe deg.” Torgils sa at han aldri ville ha hans hjelp
igjen og ba ham dra bort fra seg det forteste han kunne, - og min ferd vil ga som den allmektige Gud ensker.”
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»far 4 burt, inn leidi fjandi! S& mun mér hjalpa, sem alla leysti med sinum dreyra™' (iF, XIII

1991: 278-279).

Her er allusjonen til Lukas-evangeliet temmelig opplagt. I dets 4. kapittel frister Satan Jesus i
orkenen blant annet ved & lede ham ut pa et fjell og vise ham hva han har 1 vente, dersom han

vender seg mot ham 1 stedet for mot Gud. Mens Tor fruer Torgils, prover Satan & lokke Jesus:

Og djevelen forte ham op pa et hoit fjell og viste ham alle verdens riker i et gieblikk. Og
djevelen sa til ham: Dig vil jeg gi makten over alt dette og disse rikers herlighet; for mig er
det overgitt, og jeg gir det til hvem jeg vil; vil nu du falle ned og tilbede mig, da skal det alt
sammen vere ditt. Og Jesus svarte ham og sa: Det er skrevet: Du skal tilbede Herren din Gud,

og ham alene skal du tjene (Bibelen, Luk 4: 5-8).

Sagaens applikasjon av den bibelske myten pé norrene, mytologiske skikkelser lar seg
forklare ut fra det radende kristne historiesyn i middelalderen: de forkristne gudene ble tolket
som avguder og demoner, som hedningene hadde gjort til gjenstand for tilbedelse for
Apenbaringen naddde dem. Torgils’ svar pa Tors trussel kan videre ses som en parallell til
Markusevangeliets 8. kapittel, hvor Jesus som svar pa Peters irettesettelse sier: ”Vik bak meg,
Satan” (Bibelen, Mark 8: 33). Djevelen manifesterer seg i bibelske tekster altsa bade som
personifiseringer og som menneskelig overmot, og Jesus avvapner ham hver gang ved 4 be
ham vike, slik ogsa Torgils gjer 1 denne passasjen.

Om bord pa skipet viser Tor seg enda noen ganger for Torgils i dremme. Han truer
ham igjen med uver, hvis han unnlater a tilbe ham og krever dessuten ofret en okse som
Torgils viet ham en gang i tiden; oksen far han, men Torgils’ troskap far han fortsatt ikke.
Derimot vil resten av mannskapet gjerne tilkalle Tor til hjelp pa ferden, men de far ikke lov av
Torgils. Dette forer til en viss konflikt bdde om bord og under overvintringen pé Grenlands
ostkyst. Her star Torgils og hans menn som en motsetning til Jostein og hans folge, som
representerer den gamle, djevelske” hedendom. De der etter tur, neermest som fortjent. Nar
Torey blir funnet drept og Torgils bestemmer seg for 8 amme sennen selv, er Josteins folge
saledes ikke til stede lenger. Dette kan kanskje forklare hvorfor ammingen tilsynelatende ikke

vekker noen negativ reaksjon hos Torgils’ reisekamerater; de gjenlevende mennene er alle

3! Deretter syntes han Tor ledet ham ut pa noen klipper, der sjogangen slo mot fjellene, - i slike belger skal du
vaere og aldri komme ut av, om du ikke vender deg til meg”. ”Nei”, sa Torgils, ”far bort, din leie djevel! Han vil
hjelpe meg, som loste alle med sitt blod”.
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lojale mot ham, og pa et fortolkningsplan utgjer de derfor en del av Torgils’ kristne

representasjon.

Ergi-forestillingens tilstedeveerelse i sagaen

I 24. kapittel forekommer et motiv der det fortelles at mannskapet lider av en voldsom terste
og 1 fortvilelse blander sammen saltvann fra sjgen med egen urin, med den hensikt & drikke
blandingen. Torgils er lite begeistret for idéen, han aner urdd og setter seg fore 4 mane bort
forbannelsen som fordrsaker mangelen pé drikkevann. I det samme flyr en stor, stygg fugl

forbi baten deres. I SV lyder passasjen som folger:

Tekr pa nu at pyrsta fast. (...) Peir gerdust pa mjok mattfarnir af porsta, en var hvergi ner
vatn. b4 melti Starkadr: ”Pat hefi ek vitat menn hafa gert, ef lif peira hefir vid legit, at menn
hafa blandat saman sj6 ok hlandi.” beir taka na auskerit ok miga i ok bléndudu vid sj6 ok
badu borgils leyfis at drekka. Hann kvad varkunn &, en kvadst po hvarki banna né lofa. En er
peir &tludu at drekka, bad borgils pa fa sér ok kvadst skyldu mela fyrir minni. Hann tok vid
ok meelti sva: ”’Pu, it argasta dyr, er ferd vara dvelr, skalt eigi pvi rada, at ek né adrir drekki
sinn parfagang.” [ pvi fl6 fugl, pvi likastr sem alkuungi, burt fra skipinu ok skraekti vid.
Porgils hellti sidan utbyrdis 6r auskerinu. Sidan roa peir ok taka sér vatn, ok var pat sid dags®

(F, XIII 1991: 296-298).

Uttrykksmaten som Torgils benytter til & mane forbannelsen vekk er bemerkelsesverdig i1 var
sammenheng. Han roper: P, it argasta dyr” (’Du, ditt mest perverse dyr”). Ordet argr”
brukes her til negativ utskjelling, slik dets leksikalske betydning skulle tilsi. Torgils selv tar
uttrykket 1 sin munn, til tross for at han etter norren @res- og kjennsforstielse selv har gjort
seg skyldig i noe som ligner “argr” oppfersel. LVs versjon uttrykker ytterligere at ergi-

forestillingen utgjor en del av sagaens forstdelsesbakgrunn:

Tekr pa nu at pyrsta mjok. (...) Vatnit var hvergi i nand, ok verdr peim neer farit af drykkleysi.
ba meelti Starkadr: ”Pess hefik vitat deemi, at menn hafa blandat allt saman, sj6 ok hland.”
Taka nu 6rskotuna ok miga i ok kvadu pat gert vera, ef lif manna laegi vid, ok badu borgils

leyfis at, en hann kvad varkunn &, kvedst hvarki banna né leyfa, — ”en eigi mun ek drekka,”

2 N4 begynner de 4 torste kraftig. De ble makteslose av terste, men vann var ingen steder i nzerheten. Da sa
Starkad: ”Jeg har hert at folk har gjort, nar livet deres var i fare, at de har blandet sammen sjo og piss.” De tar nd
osekaret, pisser i det og blander sjovann i, og ber Torgils om lov til & drikke. Han sa det var synd pa dem, og at
han verken ville forby eller tillate det. Og da de skulle til & drikke, ba Torgils om & fa det til seg og sa han ville
signe skédlen. Han tok imot og sa s&: ”Du, ditt mest perverse dyr som hindrer ferden var, skal ikke forvolde at
verken jeg eller andre drikker sitt eget vann!” I det samme floy en fugl som lignet en alkeunge bort fra skipet og
skrek. Torgils helte deretter @sekaret over bord. Siden ror de og far seg vann, og det var da sent pa dagen.
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segir hann. beir gerdu drykkinn. Porgils kvedst nu vilja taka vid aurskotunni ok kvedst skyldu
mela fyrir minni. Hann melti sva: ”pbu, it arga ok it illa kvikindi, er vara ferd dvelr, skalt eigi
pvi rada, at ek skal hvarki drekka minn parfagang né adrir.” Ok i pvi bili fI[6 fugl, pvi] likastr
sem alkuungi, ok skraekti vid illiliga. Porgils [segir: ”Petta] er enn litil laun hja pvi, sem vert
var, er pér firrdu[0 m]ik gleepnum, en hugstett ma oss verda pessi skomm ok hneisa, [ok
he]dan af mun batna um vart rad. Rom n1 at isnum ok v[erum] katir ok gladir, ok lagdi oss ni
ner, ok vildi gud, at vér fordadimst pessa skomm.” Taka peir nl1 vatn 4 isnum, ok var pat sid

um daginn®® (IF, XIIT 1991: 296-298).

Ogsa her skjeller han styggedommen ut som plager dem ved a rope: ”Pu, it arga ok it illa
kvikindi” (’Du, ditt perverse og onde vesen”). Utsagnet i begge versjoner eksemplifiserer
ergi-forestillingens gyldighet og tilstedevaerelse 1 Floamanna saga. 1 LV-versjonen kommer
det dessuten til uttrykk at Torgils og felget hans selv er oppmerksomme pé at det hefter skam
— slik tradisjonen forstar den — til ferden deres. Torgils uttrykker det pa folgende mate:
“hugsteett ma oss verda pessi skomm ok hneisa, [ok he]dan af mun batna um vart rad”. Rom
nu at isnum ok v[erum] katir ok gladir, ok lagdi oss nt ner, ok vildi gud, at vér fordadimst
pessa skomm” (”Men vi m4 huske pd denne skammen og vanaren. Fra né vil situasjonen var
bedre seg. La oss né ro bort til isen og vaere glade og lystige. Gud var med oss og ville at vi
unngikk denne skammen”). I dette ligger en forventning om at forholdene, som synes
skammelige etter jordiske mal, er en prove pa deres utholdenhet som kan fore til (himmelsk)
@re siden. Her henviser teksten pd den ene siden til det tradisjonelle begrepsparet ”skam” og
“@ere”, men begrepenes betydning knytter seg til den kristne forestillingen om sammenhengen
mellom jordisk ydmykelse og himmelsk @re. Denne sammenstillingen av det tradisjonelle
norrone &reskomplekset og den reverserte, kristne @resforstaelsen er betegnende for
Floamanna saga 1 alminnelighet og sagaens ammemotiv i s@rdeleshet.

Som vi har sett er altsd ergi-forestillingens utvilsomt tilstedeverende i sagaen. Den
onde fuglen, som representerer en negativ kraft, blir betegnet som argr”. At Torgils’
kjennsoverskridelse ikke fremstilles pa en tilsvarende negativ méte, til tross for at ergi-

forestillingen forekommer, er at den knytter seg til et annet kulturelt og moralsk paradigme

** De begynner na 4 terste veldig. (...) Vann var ingen steder i naerheten, og de holder pa 4 forga av terste. Da sa
Starkad: ”Jeg har hert om et slikt tilfelle, at folk har blandet sammen sjo og piss”. De tar nd gsekaret og pisser i
det og sa at det kunne gjores om menneskeliv var i fare. Og de ba Torgils om lov til & drikke, og han sa det var
synd pa dem, og ville verken forby eller gi lov til det, - “men ikke vil jeg drikke,” sier han. De gjor drikken i
stand. Torgils sier at han né vil ta gsekaret og sier at han vil signe skélen. Han sa s&: ”Du, ditt perverse og onde
vesen som hindrer ferden var, skal ikke forvolde at jeg eller andre drikker sitt eget vann.” Og i samme stund flgy
en fugl som lignet en alkeunge og skrek feelt. Torgils sier: ”Dette er igjen dérlig lenn mot det det var verdt, at
dere hindret meg i & synde. Men vi ma huske pa denne skammen og vanaren. Fra nd vil situasjonen var bedre
seg. La oss na ro bort til isen og vaere glade og lystige. Gud var med oss og ville at vi unngikk denne skammen.
De tar seg na vann fra isen, og det var da sent pa dagen.
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enn det norrene @reskomplekset, og derfor krever en annen forklaring enn dette gir rom for.
Dette kommer jeg tilbake til nedenfor. Forst skal jeg diskutere sagaens eneste nidaktige

beskyldning mot den ammende Torgils.

Nid mot Torgils
I sagaens 25. kapittel fortelles det at Torgils’ og Eiriks menn kappes om a skryte av sine
herrer. Kol roser Torgils’ storhet og modige bragder, men en av Eiriks menn, som heter Hall,

fornermer til gjengjeld Torgils med felgende pastand:

”Ppat er ¢jafnt,” segir hann, ’pvi at Eirikr er h6fdingi mikill ok freegr, en Porgils pessi hefir
verit { vesold ok anaud, ok ovist er mér, hvart hann er heldr karlmadr en kona”* (IF, XIII

1991: 305).

Halls anklage fremstar naturlig nok berettiget, fordi Torgils s& &penbart har inntatt en
kvinnelig rolle. Fornermelsen virker nermest forlesende og pépeker nettopp det ulogiske ved
at Torgils bdde ammer barn og bevarer sin heltestatus. Men mens Torgils’ person er i
uoverensstemmelse med islendingesagaenes @reskodeks, er Kols reaksjon pé nidet mot herren
hans i samsvar med med sagagenrens generelle “moralske” utgangspunkt. I likhet med
Torgils’ utskjelling av fugle-illvaetten, er det her tydelig at ergi-forestillingen er like levende
og dens provokasjonseffekt like sterk 1 Torgils’ kristne folge som i Eiriks hedenske samfunn.
Nidet mot Torgils rommer ogsa en anklage om fattigdom og ned: ’Porgils hefir verit
vesoOld ok anaud” (“Torgils har veert i elendighet og ned”). Det spottende i denne
kommentaren henger sammen med en forstaelse av jordisk eiendom og materiell fremgang
som forutsetning for makt, &re og mandighet. Ogsa denne beskyldningen treffer blink:
Torgils’ reise over havet er 1 hoy grad preget av sult og nedterftige forhold. De kummerlige
reisekarene star i kontrast til Eiriks situasjon i Brattalid. Han lider ingen materiell ned, men
har tvert imot etablert et vellykket samfunn som han er hevding over. I bide forkristen tid og 1
middelalderen har tilgangen pé& materielle ressurser dannet utgangspunkt for hvorvidt
menneskene har kunnet kalle seg frie. Frihet innebar muligheten til & bestemme over eget land
og legeme. Om man var fri eller ufri var et avgjerende kriterium for sosial rang, og & sére eller

krenke frie mennesker kunne ingen gjore ustraffet (Steinsland 2005: 366-367).

¥ ”Det er en ujevn sammenligning”, sa han, *for Eirik er en stor og beremt hovding. Men denne Torgils har veert
i elendighet og ned, og for meg synes det uvisst, hvorvidt han er mest mann eller kvinne”.
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Fornaermelsen mot Torgils bestér altsé bade 1 anklage om rystende kjennsoverskridelse
og om et liv 1 trellekdr. Den tradisjonelle norrene forstéelsen av materiell styrke, politisk makt
og @refullt liv stdr som motsetning til det europeiske, monastiske idealet om ydmykhet og
fattigdom. Pa denne bakgrunnen kan Torgils’ vanskelige vei til Grenland for det forste vaere
en allusjon til den gammeltestamentlige fortellingen om israelittenes erkenvandring, og for
det andre et legendeinspirirert motiv som tematiserer den lange og vanskelige “korsveien”
som den eneste veien til Gud.

Fremstillingen av forholdet mellom Torgils og Eirik gjentar altsa sagaens
gjennomgéende tematisering av striden mellom “’det gode” og “det onde”, mellom kristne og
hedenske krefter. Mens Torgils nok en gang fremstilles som kristendommens representant,
fungerer Eirik her som et hedenskapets innslag, slik guden Tor gjer det tidligere 1 sagaen.

Som sagt fremstdr ogsa Torgils’ reisekamerat Jostein som kontrasterende, hedensk
motpart til den kristne Torgils. Mens teksten neyer seg med & antyde at Jostein og hans
hedenske sympatier representerer et underlegent og darlig selskap for den rettroende Torgils,
fremstilles Eirik som en tydeligere hedensk sympatiser. Denne sympatien innebarer en
tydelig antipati overfor Torgils og stir 1 motsetning til tekstens positive fremstilling av ham.
Eirik demonstrerer dessuten sin svikefulle personlighet blant annet ved & svikte en viktig
avtale og la Torgils bekjempe en hel roverbande alene. Men Torgils klarer brasene helt pa
egen hand, og dermed kan hans mandige styrke ikke betviles. Her fungerer han som en dyktig

ambassader for kristendommens sak innenfor rammen av den tradisjonelle @reskodeksen.

Motivkjede: fra farsrolle til morskjcerlighet
Forholdet mellom Torgils og sennen Torfinn er et hovedtema 1 sagaens Grenlandsdel. Det
beskrives gjennom en rekke scener som til sammen utgjot en “motivkjede”; fortellingen om
reisens mange provelser danner bakgrunnen for tematiseringen av forholdet mellom far og
senn. Ammemotivet er det forste av motivene i kjeden og innleder forholdet, som i og med
ammingen tar en original vending. Motivene folger naturlig nok Torfinns korte liv, fra han
blir fodt pa estkysten av Gronland og mé& ammes av faren til han der pa veien fra Grenland,
via Irland til Island. Motivene som har Torgils’ forhold til den lille sennen i sentrum har jeg
valgt & kalle en “motivkjede”, fordi det ene motivet avlgser det andre, som pa sin side belyser
det forrige. Til sammen befester de den stadig sterkere bindingen mellom far og senn,
samtidig som de utdyper sagaens ammemotiv.

Motivkjeden innledes som nevnt av ammemotivet i sagaens 23. kapittel, hvor Torgils’

forhold til sennen bade pa generelt grunnlag og ikke minst pa grunnlag av norrene
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forestillinger om maskulinitet og are gis en hoyst spesiell karakter. Forholdet blir ytterligere
belyst i1 24. kapittel: reisefolget har tilsynelatende mistet baten sin 1 lopet av natten, og 1
fortvilelse over dette vil Torgils la Torfinn drepe. Men mennene hans lystrer ikke denne
ordren, noe Torgils senere er takknemlig for. At Torgils angrer pa avgjerelsen sin, tyder pd at
han nerer stor kjaerlighet til sennen, men at han allikevel betrakter hans livsmuligheter med
en viss kjolig rasjonalitet.

Det neste motivet i kjeden forekommer 1 25. kapittel. Der loper Torfinn en isbjern 1
mete 1 Brattalid og blir nesten slatt i hjel av den. Men Torgils slipper staks alt han har i
hendene, styrter til og dreper dyret i siste gyeblikk, redder sennen og fér stor @&re av det. Her
fremstar farens kjarlighet til barnet som bekreftende pa hans mandige dyder som mot og
styrke. Scenen fremhever altsa “frelserens” uredde handlekraft og hans djervhet i kampen mot
sa vel udyr som djevler. Her kommer storheten i hans personlighet til uttrykk.

128. og 29. kapittel fortelles det videre at Torfinn skylles over bord av en stor belge pa
turen fra Greonland til Island. Torgils reagerer umiddelbart ved 4 si folgende: ’Su bylgja gekk
nu yfir, at eigi parf at ausa” (IF, XIII 1991: 311) (N4 skylte en slik balge over oss, at det ikke
trengs 4 ose”). Men straks etter skylles Torfinn levende inn igjen av en annen stor belge, og i
samme oyeblikk gir Torgils ordre om at baten skal oses: ”Ausi hverr sem ma!” (iF, XIII 1991:
311) ("@s, hver den som kan!”’). Hendelsen gjor det klart at hele Torgils’ mening med livet
henger sammen med barnets velbefinnende. I tre av kjedemotivene er Torfinn ner deden, og
her henger Torgils’ sinnsstemning nart sammen med barnets situasjon: forst driver
desperasjon ham til & ville drepe sennen; deretter trues barnet av en isbjern, og dermed
glemmer Torgils straks seg selv og springer besluttsomt frem og dreper dyret; og til sist
medfoerer forestillingen om at barnet er druknet et enske om selv & gi livet opp. Kjerligheten
til sennen er altsa avgjerende for de vurderinger han gjor som kaptein pa Grenlandsferden, og
den preger hans sinnstilstand.

Noen dager for de nér Island, der allikevel Torfinn av sykdom. Da serger Torgils s&
voldsomt at han nekter & skilles av med barneliket: ”Porgils kvad pa lengi fylgzt hafa, sagdi
pé ok ekki at sva banu skilja mundu” (iF, XIII 1991: 312) ("Torgils sa at de hadde fulgt
hverandre lenge, og at de ikke kunne skilles med dette”). I motsetning til scenen i 24. kapittel
tidligere i sagaen, hvor Torgils antyder at Torfinn helst ber de pa grunn av reisens haplese
utsikter, har her kjerligheten til barnet vokst seg s sterk, at en viss irrasjonalitet folger i
kjovannet av den. Nar mennene hans far begravet Torfinn bak farens rygg, kan han verken
spise eller sove pé flere degn, og han utbryter at han har medynk med kvinners kjerlighet til

barna sine: ’Porgils kvadst mundu varkynna konunum, p6tt paer ynni brjéstbornunum meira
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en 6drum moénnum” (IF, XIII 1991: 312) ("Torgils sa han hadde forstaelse for at kvinner
elsket brystbarna sine mer enn andre mennesker”). Det norrene verbet ”varkunna” kan blant

2 9

annet bety “unnskylde”, ’synes synd pd”, ha vondt av” eller ha tdlmodighet med”, og det
tilherende substantivet “varkunn” betyr "medynk”, ’tdlmodighet”, “'tilgivelse” eller
“forstéelse”. I enkelte andre norrene skrifter anvendes det samme ordet om Kristi kjerlighet
og Marias emme omsorg for menneskene (Undset 1952: 153). Dette understreker hvordan
motivkjeden, som utgjer den viktigste delen av sagaens kristne element, konstituerer
handlingsgangen i Grenlandsdelen generelt og forholdet mellom Torgils og Torfinn spesielt. I
likhet med LVs versjon av ammemotivet beskrives her en kvinnelig egenskap i rosende
vendinger: Torgils sammenligner seg selv med meodre flest, og kjarligheten til barnet har péd
grunn av ammerelasjonen na utviklet seg til en “morskjerlighet”. Den fremstar mer
lidenskapelig enn den farskjaerligheten som dominerer forholdet til sennen tidligere i sagaen.
Til tross for sagagenrens konkrete og objektive fremstillingsform er dette en dypt
folelesesladet replikk. I sin fortolkende parafrase over sagaen skriver Sigrid Undset at ordene

som sagaskriveren har lagt 1 Torgils’ munn etter sennens begravelse er det mest ridderlige

som noen mann har sagt om kvinner (Undset 1952: 153).

To sekundcere ammemotiver

I sagaens Gronlandsdel finner vi 1 tillegg til hovedammemotivet i 23. kapittel to andre, mindre
signifikante scener med amming av Torfinn som motiv. Jeg har valgt & kalle disse
’sekundaere” ammemotiver, til forskjell fra ammemotivet der Torgils ammer, som er den
primere gjenstand for denne analysen. De forekommer begge i 24. kapittel og kommuniserer
med hovedammemotivet i det foregaende kapitlet.

For det forste fortelles det at reisefolget endelig finner bebyggelse, og der far Torfinn
drikke melk av en kvinnes bryst for forste gang siden morens ded. Barnets reaksjon pa
kvinnemelken beskrives pa folgende mate: ”sagdi hann mjolk fodur sins ekki sva lita” ({F,
XIII 1991: 299), og kan oversettes med: ”Han sa at melken til faren hans ikke hadde slik
farge”. For det andre fortelles det at folget omsider ankommer Eirik Raude i1 Brattalid, og her
far Torfinn enda en fostermor, men han vil ikke drikke melken hennes for etter morkets
frembrudd: Porfinni var fengin fostra, ok vill hann ekki mjolk drekka, fyrr en myrkt var; pa
var hann af brjosti vaninn” ({F, XIII 1991: 302) (" Torfinn fikk en fostermor, men han ville
ikke drikke melk for etter morkets frembrudd; da vente han seg av med brystet”). To ganger
skal Torfinn altsd drikke melk av kvinners bryst, og det hefter saere omstendigheter ved begge

tilfeller. Like etterpa blir han dessuten avvendt fra brystmelk.
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Scenene star som utbroderinger av sagaens forste og primare ammemotiv og tillegger
det visse tolkningsmuligheter. For det forste har melken en annen farge enn han er vant til,
sier Torfinn; kvinnemelken /igner ikke farens melk. Og for det andre vil han bare die etter
morkets frembrudd. Eldar Heide setter Torfinns enske om a die i merket i sammenheng med
ergi-forestillingen; barnet er vant til & fA melk nér det er merkt, fordi Torgils slik har villet
skjule skammen det innebzaerer for ham a innta rollen som amme (Heide 2001: 85). Dermed
forutsetter Heide at ammemotivet impliserer skam og ambivalens hos Torgils. En antydning
av lignende art ligger ogsa latent i LVs versjon av motivet, der innslaget med gledende kull
kan veere uttrykk for Torgils’ felelse av ”skyld” i kjennsoverskridelsen. Tolkningen
forutsetter videre at det hefter en alvorlig lyte ved Torgils, som bade han selv og den litterere
tradisjonen er innforstdtt med. Som sagt tidligere kan dette umiddelbart fremsta som en
rimelig oppfatning, med hensyn til ergi-forestillingens sentrale posisjon i mentaliteten og
moralforstdelsen som gjennomsyrer norren sagalitteratur. Men tekstens konsekvent positive
fremstilling av Torgils gjennom hele sagaen, ammemotivets manglende referanse til skam og
hans selvoppofrende holdning overfor barnet, svekker en slik tolkning. Sa lenge verken
teksten eller tradisjonen fremstiller Torgils som en skambelagt skikkelse, men tvert imot
vektlegger hans heltemot og mandighet, ma vi forutsette at Torgils ikke er & betrakte som
“arg”. Derimot ber han kalles en komplisert sagahelt, noe som i og for seg ikke er uvanlig for
islendingesagaene. Ogsé enkelte andre sagahelter har uakseptable eller negative egenskaper,
men fremstilles helteaktige pé tross av dem. Gunnlaug Ormstunge og Egil Skallagrimsson er
eksempler pa dette. Gunnlaug bryter avtalen med Helga og fremstar pd mange méater som en
usympatisk og vanskelig person. Egil er problematisk ved sitt uheviske og ville vesen, men
ikke desto mindre blir han fremstilt som en mandig og helteaktig figur. Det kompliserte ved
Torgils bestar pé sin side ikke i at han er arg”, men derimot at han hester sin heltestatus fra et
annet etisk paradigme enn den tradisjonelle norrene @reskodeksen.

I forordet til sin oversettelse av Floamanna saga fra 1809 tolker den danske
professoren Birgir Thorlacius barnets enske om & die i morket pa en annen mate: Torfinn vil
ha det morkt, for & slippe 4 se at melken ser annerledes ut enn farens (Thorlacius 1809: 17).
Forordet i Thorlacius’ tohundre ar gamle oversettelse preges av et temmelig ukritisk forhold
til den generelle historisiteten i sagalitteraturen og dessuten av en noe ubeskjeden,
nasjonalromantisk holdning til storheten ved fordums helter. Men fortolkningen hans er ikke
helt uinteressant av den grunn, og den inneholder synspunkter som kan virke belysende pa
ammemotivets littereere sammenheng. For det forste understreker han gang pa gang sagaens

fremstilling av Torgils’ edle sinn og hans helteaktige fremferd, og avviser dermed indirekte
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enhver antydning om at det skulle hefte et argt potensial ved hans person. Videre knytter han
Torfinns problematiske forhold til fostermedrenes melk utelukkende til barnets egen
opplevelse av henholdsvis farens og kvinnenes melk, og mener at dette ikke forteller noe om
eventuell skammelighet fra noe som helst hold. I felge Thorlacius er det altsé ikke
omgivelsenes holdning til ammingen som utgjer problemets kjerne for Torfinn, men derimot
melkens utseende, smak eller konsistens. Dette kan knyttes opp mot middelalderens
forestillinger om "hellig fode” som forstds som vesensforskjellig fra verdslig mat, og er helt

sentral 1 bade kirkens liturgi og deler av middelaldersk helgenlitteratur.

Forestillinger om fade
Hellig fade
Torfinns problemer med kvinnemelk er det nerliggende & se i lys av fortellingen om Bernard
som ammer Maria i Mariu saga. Som nevnt i forrige kapittel forteller legenden at Bernard pé
barnlig, lidenskapelig vis far drikke melk av Marias bryst for a stille sin fysiske og ikke
andelige torste, fordi hans terste tunge si flittig hadde @ret hennes pris. Det fysiske 1
legendens fremstilling av ammingen er som vi har sett et originalt norrent innslag 1
tradisjonsstoffet om Bernard. Det baserer seg trolig pa en interesse for hellig fode som er
kjennetegnende for senmiddelalderens religiose kultur i Europa. Som vi har sett gir 1100-
tallets hagiografier uttrykk for en nattverdsfromhet som forst og fremst forstar det forvandlede
nattverdsbredet som en dpenbaring; synet av det hellige utgjor den viktigste opplevelsen av
det. P4 1300-tallet er det derimot den hellige fodens smak og konsistens som er sentralt, og
slik presenterer den hagiografiske litteraturen na nattverdens hellighet. Som vi har vert inne
pa er forvandlingen av bred og vin under messen fundamental for forestillingen om forening
med Gud, som er grunnleggende for kirkens liturgi og for cisterciensernes symbolikk.
Caroline Walker Bynum skriver i boken Hellig fode, hellig faste (2004) at mat var et
kraftig ladet symbol i middelalderen, fordi den symboliserte bade offer og tjeneste:

Nér maten ma knuses av tennene for den kan assimileres og bidra til & opprettholde livet,
gjenspeiler og rekapitulerer den bade lidelse og fruktbarhet. (...) Og det lidende, knuste,
korsfestede legemet pé korset som menneskehetens frelse springer ut av, er mat i

kristendommens laere” (Bynum 2004: 44).

Beskrivelsen av nattverdsfromhet star adskillig mer sentralt i fortellinger om kvinnelige

helgener enn 1 hellige menns vitee, noe som trolig har med middelalderens arbeidsoppgaver &
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gjore. Fordeling og tilberedning av mat var generelt kvinnenes ansvarsomrade, og
kvinnekroppen ble blant annet pa grunn av sine ammeegenskaper betraktet som mat i seg selv.
A “nzre” bade andre og seg selv var for middelalderens kvinner et grunnleggende religiost
engasjement. Dette har gjort mat til et tilgjengelig symbol for kvinner og forklarer matens
store symbolske kraft i deres liv (Bynum 2004: 124). I forlengelsen av matens betydning for
middelalderens kvinner i alminnelighet, ble faste et tilsvarende kraftig symboluttrykk for
fromme kvinner i s®rdeleshet. Nattverden innebaerer for dem enten mystisk og lykksalig
union med guddommen eller forening med Kristi lidelse og smerte, og “’sult” fungerer som en
kraftig metafor for begjaer”. Matbilder blir i hellige kvinners vitee brukt bade om nattverden
og om andre &ndelige opplevelser, men mat var forst og fremst hjernesteinen 1 deres religiose
praksis. Middelalderske fortellinger om nattverdsmirakler er altsa stort sett en kvinnelig genre
(Bynum 2004: 44, 81, 124). I mange fortellinger om hellige, nederlandske kvinner som levde
pa 11- og 1200-tallet spiller forskjellen mellom hellig og profan fade en vesentlig rolle. Den
hellige feden inntas gjerne pd bekostning av alminnelig mat, som pa sin side aldri inntas uten
grat og klage. I enkelte vitee heter det for eksempel at kvinnene kan smake forskjell pa
viglsede (hellige) og uvigslede (profane) hostier, og nar de pé et tidspunkt blir gitt uvigslet
nattverdsbred i munnen, spyr de det straks ut igjen. Om andre fortelles det at de utelukkende
lever pé nattverdsbred (Bynum 2004: 114, 122-123). Det er altsé karakteristisk for
helgenvita, som har mat som sentralt emne, at hellig fode” er den eneste nering helgenene
onsker 4 ta til seg.

Som vi har sett, alluderer Torgils’ skikkelse i1 sagaens primare ammemotiv til bibelske
tekster, hvor han fungerer som parallell til Kristus. Ammingen hans spiller opp mot
cisterciensisk spiritualitet og en dertil herende forestilling om forening med guddommen
gjennom brystkontakt og inntak av hellig nering. Torgils’ melk reflekterer en tilsvarende
forestilling om hellig fode; den frelser barnet fra undergang, slik Kristi vaeskende bryst pé et
tidspunkt i historien har frelst verden, og som kulten minnes og reaktualiserer ved inntak av
hellig fode 1 messen. Leser vi de sekundare ammemotivene i 24. kapittel 1 lys av dette, kan
Torfinns problematiske forhold til kvinnemelk tolkes analogt med enkelte kvinnelige
middelalderhelgeners problemfylte forhold til profan fede: fordi han er vant til fargen og
konsistensen av sin fars melk, fortoner kvinnenes alminnelige” brystmelk seg uinteressant
for ham. Dermed folger det ogsa logisk, at han snart etter & ha erfart profan melk” mister

interessen for den og avvennes brystet.
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"Hedensk” fode

I motivet 1 24. kapittel, der den store, stygge fuglen forirsaker mannskapets fortvilte terste og
lokker dem til & drikke deres eget urene vann, er ogsa “fode” et sentalt tema. Men dette
motivet stér 1 et motsetningsforhold til ammemotivet og dets gjenspeiling av
nattverdsfromhet. Fuglen som her er pé ferde og lager vanskeligheter for Torgils, er en
illveette og ma vere forbundet med Tors onde verk. Denne gangen innebarer djevelskapen
hans at mannskapet er i ferd med 4 ta til seg en drikk som er alt annet enn himmelsk. Den er
snarere et ugudelig og urent brygg og er et verk etter Tors hevngjerrige, hedenske hjerte;
forbannelsen driver etter hans vilje mannskapet til & ville drikke sitt eget "avfall”, en
nedverdigende og ’stygg” vaske, som sikkert er farlig bade for fysisk og sjelelig helse. Som
en djevelens representant i sagaen og en motsetning til den Kristus-alluderende Torgils, stir
hans heksebrygg som en grell kontrast til den hellige foden som ellers serveres. Igjen skimter
vi omrisset av sagagenrens generelle tematikk og Floamanna sagas spesielle, kristne element:
Tors hedenske brygg som bestar av uren kroppsvaske star som motsetning til den ”sunne” og
hellige kristne nattverd, som sagaen reflekterer i form av Torgils’ brystmelk. Nok en gang
strir Torgils mot Tor, motstdr hans trusler og lokkemidler og jager ham pé der. Og straks etter
forvisningen av den forbannede fuglen, finner reisefolget rent drikkevann.

Sett 1 et intertekstuelt perspektiv kan terstescenen i Floamanna saga ogsa betraktes
som et negativt svar pé terstescenen 1 den norrene Bernard-legenden. Der fortelles det om en
lignende ulidelig, kjodelig tarste. I dette tilfellet er det Marias hellige brystmelk som utgjer
motpolen til Tors urene vaske. Sagaens torstescene har ogsa en bibelsk parallell. I 2.
Mosebok i Det gamle testamente fortelles det at israelittene lider av terste pa deres ferd i

orkenen. Moses sldr da staven sin mot et fjell, og med ett springer rent vann ut av en kilde:

Og Herren sa til Moses: Ga frem for folket og ta med dig nogen av Israels eldste, og din stav
som du slo i elven med, ta den i hdnden og ga! Se, jeg vil sta der foran dig pa klippen ved
Horeb, og du skal slé pa klippen, og det skal flyte vann ut av den, sé folket far drikke. Og
Moses gjorde saledes sa Israels eldste sa pa det (Bibelen, 2. Mos 17: 5-6).

I likhet med Moses er Torgils anferer pa en ekspedisjon i et “arkenlignende” landskap, og

fordi hans religigse kraft er sterk, finner han vann i de edeliggende, karrige omgivelsene.
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Seaeregenhet og intertekstualitet

Selv om islendingesagaene i1 seg selv ma betraktes som en kristen genre og forstas som et
historieskrivningsforsek med middelalderens kosmologiske verdensbilde som utgangspunkt,
er det “kristne elementet” mer eksplisitt til stede i Floamanna saga enn i andre
islendingesagaer, og det er motivene som konstituerer dette kristne elementet som bidrar til &
gjore Floamanna saga seregen. Tematiseringen av overgangen mellom gammelt og nytt
kommer pé en eksplisitt mate til syne i sagaen ved at Torgils i bokstavelig forstand kjemper
med Tor. Her avbildes selve kristendommen i basketak med den hedenske religionen. I hver
sin tur spiller Jostein og Eirik siden en rolle overfor Torgils som tilsvarer Tors; de herer
hjemme i den gamle hedenske samfunnsordenen og stér 1 kontrast til den kristne sagahelten.
At Tor opptrer i egen person, har altsa til hensikt & tydeliggjore sagaens egentlige dramatikk
som utspilles i striden mellom gammel og ny samfunnsorden, mellom hedendom og
kristendom. Den historiske refleksjonen som ligger til grunn for sagatradisjonen og
islendingesagaene som genre gjenspeiles pa denne méaten klart. Hedenske guder opptrer
enkelte ganger ogsa 1 andre sagaer, som for eksempel 1 Hrafnkells saga Freysgoda. Der spiller
guden Froy en viktig rolle, men hovedsakelig som en mektig storrelse i sagahelten Ravnkjells
liv. I kongesagaen Oldfs saga Tryggvasonar en mesta opptrer Odin pa et tidspunkt under
pseudonymet "Gestr”. Men i motsetning til Tor er han i forkledning og fungerer derfor ikke
som en like eksplisitt representant for de hedenske guder og makter som Tor gjor 1
Floamanna saga. Torgils fungerer pa sin side som en legemliggjoring av den religiose
transformasjonen som sagatidens samfunn gjennomlevde og som middelalderens samtid
gjenfortalte og satte i perspektiv.

Som jeg var inne pd 1 forste kapittel representerer enkelte av Fldamanna sagas kristne
motiver ikke saregne litteraere kvaliteter. De repeterer snarere velkjente motiver fra andre
sagaer. Scenen med den sergende Torgils over liket av den lille sennen har for eksempel en
parallell i Snorre Sturlasons saga om Harald Hérfagre: nér hans finnekone Snefrid der, nekter
kong Harald & skille seg av med henne, men serger over liket 1 lang tid. Men mens Torgils’
sorg henger sammen med hans utviklede “morskjarlighet” til barnet, fremstar Haralds sorg
vanvittig og knytter seg til finnenes farlige magi. I tillegg har Torgils noen sléende
likhetstrekk med Njél som i folge Njdls saga er en edel helteskikkelse, til tross for at han
mangler skjeggvekst og 1 flere ssmmenhenger fortoner seg som “umandig”. Hallgerd, som er
gift med Gunnar pé Lidarende, anvender disse svakhetene hos Njal til & spotte ham 1 péher av
konen hans, for slik & hevde sin egen manns storhet pa hans bekostning. Teksten vektlegger til

gjengjeld Njals kloke og vennlige personlighet som ikke lar seg rokke av Hallgerds spott.
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Symptomatisk nok sympatiserer han ogsd med den kristne troen som enné ikke har etablert
seg pé Island. Njal og Torgils deler altsa en slags kristen profil. De er stolte, edle og
rettferdige helter, men tradisjonelt forstétt hefter det umandige egenskaper ved begge.

I Porvalds pattr viofUIrla, som er en del av den store sagaen om Olav Tryggvason,
finnes et nidvers som kan synes & vere parallelt til nidet mot Torgils i Floamanna saga. Nidet
blir som sagt hevnet av Torgils’ mann Kol og kan muligens tolkes analogt med fortellingen
om den tyske misjon@rbiskopen Bjorn og hans islandske medhjelper Torvald. De far folgende

nidvers rettet mot seg etter et misjonsforsek pa Island:

hefur Born borid

Biskup niu

peirra er Porvalldur

allra fadir® (Halldérsson 2000: 93)

Her inneholder nidet en utilslert beskyldning om homoseksuell aktivitet, hvor biskopen blir
anklaget for & ha utgjort den passive og befruktede parten. Han fremstilles altsd som
“kvinnelig” 1 bade seksuell og biologisk forstand. Torvald fremstilles som den aktive og
“faderlige” parten, men nidet rammer ogsa ham hardt. I raseri, og for sa vidt i trdd med det
gjeldende moralske paradigme, tar Torvald derfor livet av mannen som dikter nidet. Men
biskopen irettesetter ham med ordene: ei skylldi Christinn madur sialfur leita ad hefna sin, po
hann veri haturlega smadur, helldur pola fyrir Gudz sakir brjxl og meingiordir manna”
(Halldorsson 2000: 93) (’Ikke ber en kristen mann selv sgke hevn, selv om han blir ille
spottet, men heller holde ut folks lastord og fortred for Guds skyld”). Fortellingen minner
utvilsomt om scenen 1 Floamanna saga, der Kol handler pd samme mate som Torvald for &
forsvare sin og Torgils’ @re. Torgils’ reaksjon pd hendelsen bestér imidlertid av
“irettesettelse” av Kol og et forsonende initiativ overfor Eirik, som har lidd tap ved & miste

”gjerningsmannen” Hall.

Kjgnn og kvinnelighet i FlGamanna saga: sagaforskningens kjgnnsmodeller

Jeg har tidligere skissert den kjonnsforstaelse og det syn pa kvinnelighet som kommer til
uttrykk i den norrene sagalitteraturen og norrene mytologiske tekster, som for eksempel
eddadikt. Jeg har argumentert for at kjennsforstielsen som tekstene uttrykker forst og fremst
herer hjemme i det norrene middelaldersamfunnets forestillingsverden. Som jeg har vaert inne

pa har flere forskere oppstilt modeller til illustrasjon av sagaenes og deres kompositoriske

% Biskop Bjern har fodt ni barn. Torvald er far til dem alle.
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samtids forstaelse av kjonn og kjennsroller. I det felgende vil jeg forseke a benytte
sagaforskningens ulike kjennsmodeller til belysning av det paradoksale ved Torgils’

skikkelse.

Tokjonnsmodellen

Preben Meulengracht Serensens tokjennsmodell innebarer blant annet at “kvinnelighet” og
”mannlighet” representerer to dikotomiske kategorier som har sitt opphav i verdens innretning
og kosmologiske balanse. Zre er et grunnleggende prinsipp i menneskelig innretning, og i
folge tokjennsmodellen kan ingen mann krysse grensen til den kvinnelige kategorien med
@ren 1 behold. Kvinner kan til gjengjeld bevege seg over grensen til den mannlige kategorien,
men hun er bundet til sin kvinnelige kategori og kan derfor ikke forbli “mann” pé varig basis,
men ma returnere til denne. Tokjennsmodellen legger til grunn at kjennsoverskridelse alltid
vil vaere kosmologisk problematisk, og for menns del skjebnesvangert for deres integritet. En
eventuell overskridelse av grensen mellom tokjennsmodellens kategorier ma dermed forstés
som et uttrykk for kaotiske krefter. Som vist i andre kapittel fremstilles gudeskikkelsen Loke
gjerne som argr, og han er det fremste eksemplet pa forbindelsen mellom kaoskrefter og
kjennsoverskridelse. Else Mundal tolker de norrene mytenes fremstilling av androgyniens
kaotiske trekk som uttrykk for dette. Mundal mener ogsa at “aktivitet” er en passende
karakteristikk av den mannlige kategorien, og “’passivitet” av den kvinnelige (Mundal 1998a:
4). I tillegg til Meulengracht Serensen og Mundal slutter ogsa Jenny M. Jochens seg til en
tilsvarende, biner kjennsoppstilling i sine studier av sagaenes kjonnsproblematikk.

Dersom vi legger tokjennsmodellen til grunn for fortolkningen av ammemotivet i
Floamanna saga, méa vi ta for gitt at Torgils skal forstds som en “arg” skikkelse: fra & vare en
uredd og sterk hovding, og dermed trygt plassert i den mannlige kategorien, velger han
plutselig & krysse grensen til den motsatte, kvinnelige kategorien. At enkelte sagakvinner
inntar mannsroller, forklarer Meulengracht Serensen ved a fremholde eksistensen av en
dominerende militant-maskulin moral 1 det norrene samfunnet. Den fordrer eksempelvis at
plikten til & hevne drepte slektninger utfores. Plikten kan i prinsippet utfores av akterer av
begge kjonn; fyller ikke den forventede mannen sin rolle, er det legitimt og sdgar nedvendig
for kvinnen & gjore den i hans sted. I Torgils’ tilfelle er nedvendigheten av motsatt karakter.
Her er det kvinnen Torey som ikke lenger kan fylle sin rolle, og av den grunn griper Torgils
inn pd hennes vegne. Han inntar frivillig rollen som amme, og han posisjonerer seg pa entydig

méte som “mor” i forhold til barnet. Kjonnsoverskridelse i denne retningen er adskillig
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sjeldnere beskrevet i islendingesagaene, og generelt 1 den norrene litteraturen er det helst
tricksteren Loke som utferer den.

Hvis Torgils’ moralske orientering skulle vaere den samme som tokjennsmodellen
forutsetter, fremstér kjonnsoverskridelsen hans uforstaelig av to grunner. For det forste er det
utenkelig at en mandig og sympatisk fremstilt skikkelse som Torgils ville vere i stand til & gé
pa tvers av den @reskodeks som bdde samfunnet og han selv orienterer etter ved & krysse den
tabubelagte kjonnsgrensen, utfordre verdensinnretningen og sé tvil om sin egen kosmiske
plassering. Meulengracht Serensens tokjennsmodell legger som sagt til grunn at kvinnelige
sertrekk alltid vil bli tolket umandig, nér de blir brukt til & betegne mannlige skikkelser.
Riktignok er barnets situasjon pd det aktuelle tidspunktet et spersmél om liv eller dod, men
som vi har sett viser det seg senere at Torgils pé et tilsvarende kritisk tidspunkt vurderer dets
overlevelsesmuligheter med kjolig rasjonalitet og adekvat maskulin moral”: ’sé ek nt ekki
annat til,” kvad Porgils, “en at tapa verdi sveininum” (IF, XIII 1991: 292) (”N4 ser jeg ikke
annen utvei, enn at vi far gjere ende pa gutten”). Kjonnsoverskridelsen kan altsé ikke
bortforklares som et “moralsk unntak™ i en krisesituasjon. Eldar Heide foreslar at Torgils far
bevare sin heltestatus pa grunn av den aktive rollen han spiller i ammesituasjonen; den
bledende brystvorten er selvforskyldt og kan derfor ikke nedvendigvis karakteriseres som
“kvinnelig” eller ”passiv”’ (Heide 2001: 85). Allikevel taler andre motiver for at et kvinnelig
element er tilstedeverende 1 Torgils’ skikkelse, som for eksempel den voldsomme sorgen
over segnnens ded og hans pafelgende medynk med kvinner.

For det andre antyder utformingen av teksten, slik analysen ovenfor viser, at ingen
”arg” side preger hovedpersonen; tradisjonen selv presenterer ham tvert imot i mandige
fyndord, ogsd nar han overskrider den tabubelagte kjennsrollegrensen og ammer barn som en
kvinne. Tokjennsmodellen utelukker altsa kjonnsoverskridelse som en legitim del av
sagagenrens rammer. Modellens premisser stemmer dermed dérlig overens med sagatekstens
utforming, og vi mé konstatere at den er utilstrekkelig til belysning av kjennsforstaelsen og

personkarakteristikken 1 Floamanna saga.

Ettkjonnsmodellen

Til forskjell fra tokjennsmodellen inntar forskeren Carol Clover, som jeg viste i andre
kapittel, en alternativ tilneerming til forstaelse av kjonn og kjennskategorier. Hun oppstiller en
ettkjennsmodell, hvor det fremgér at sagaenes kjennsroller utelukkende knytter seg til verdier
pa en skala fra "blaudr” nederst til “hvatr” gverst. Kun en gjennomtrengelig membran skiller

skalaens Avatr-del fra dens blaudr-del. Den har til hensikt & synliggjere menns og kvinners
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plassering pa henholdsvis den ene eller den andre skalasiden. I prinsippet kan enhver person
altsa bevege seg over hele skalaen, kvinner som menn. Som sagt er det her dikotomien
“mektig — makteslos” som utgjer henholdsvis en positiv og en negativ kategori, og ikke
begrepsparet “mannlig — kvinnelig”. Ettkjonnsmodellen bygger Clover blant annet pa de
konstruktivistiske seksualitetsteoriene til den amerikanske kulturhistorikeren Thomas
Laqueur, som pipeker at oppfatningen av kjennene som to forskjellige kategorier er en
moderne forestilling. Den kommer forst pd banen i1 opplysningstiden og skiller seg fra
tidligere vestlig filosofisk tradisjon, hvor forestillingen om ett kjonn gjennomsyrer all
filosofisk tankegang. "Mann” og “’kvinne” blir dermed forstatt som ulike varianter av den
samme menneskelige modell (Bagerius 2001: 35). Clover og Laqueur representerer begge til
en viss grad 1990-tallets postmoderne trend innen kjennshistorisk forskning. Mens 1970-
tallets gryende kvinneforskning konsentrerte seg utelukkende om kildenes beskrivelser av
kvinner, og 1980-tallets forskere i storre grad studerte kjennenes forhold til hverandre, blir
kjennssynet pa 1990-tallet mer flytende. ”Kjonn” betraktes som en ustabil og relativ kategori,
og kjennsroller defineres ut fra genus snarere enn sexus.

Filosofen Vigdis Songe-Mgller diskuterer en tilsvarende ettkjonnsoppfatning i boken
Den greske drommen om kvinnens overflodighet (1999). Her pdviser hun den greske
filosofiens betraktning av kvinnen som en negasjon av mannen og viser hvordan all platonsk
tenkning berer preg av en ettkjonnstenkning i trdd med Clover og Laqueurs oppfatninger, der
mannen representerer det egentlige mennesket, mens kvinnen forstas ved alt hun ikke er.
Denne forestillingen ligger til grunn for all vestlig tenkning siden Platons tid, og utgjer ogsé
grunnlaget for kristen filosofi. For Platon innebarer det kvinnelige ded og ufullkommenhet,
mens det ideelle mennesket betraktes som et fullkomment maskulint vesen. I henhold til dette
vil en kvinneliggjort mann ikke representere et kjonnskomplementart menneske, men en
komplett maskulinitet. Applisert pa Torgils kan vi i trdd med dette argumentere for at hans
heltemot i teksten fungerer som den utlosende arsaken til hans beslutning om & gjore seg til
mor for barnet sitt. Hans maskuline egenskap gar altsd forut for den feminine, og
femininiteten synes dermed kun & {2 spillerom p& maskulinitetens premisser. I trdd med gresk
filosofisk tenkning blir resultatet av tekstens kjonnskategoriske sammensmeltning ikke
nedvendigvis at femininitet og maskulinitet gir lik fortjeneste, men tvert imot at motivets
maskuline element absorberer og utsletter den kvinnelige saeregenhet. Mens motivet ved
forste ayekast fremstdr eiendommelig, fordi Torgils pd tross av sin mandighet “gjor seg til
kvinne”, kan det ved na&rmere granskning se ut som at han nettopp pd grunn av sin mandighet

kan tillate seg & entre et kvinnelig domene — uten tap av are.
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Den svenske historikeren Henric Bagerius benytter i artikkelen T genusstrukturens
spanningsfilt” (2001) Clovers Laqueur-inspirerte ettkjonnsmodell i en diskusjon om forholdet
mellom nettopp sexus (biologisk betinget kjonn) og genus (sosiokulturelt betinget kjonn) i
islendingesagaer og norrene lovtekster. Bagerius mener at sagaforskningens etablerte
oppfatning av "mannlighet” og “’kvinnelighet” som strengt adskilte kategorier i for liten grad
er blitt utfordret. Han seker & motbevise den ved 4 ta som utgangspunkt at kjennskategoriene
“mannlig” og “kvinnelig” ikke primert er biologisk begrunnet, men derimot ma forstas som
konstruksjoner som til enhver tid er gjenstand for endring. Idealet i det norrene samfunnet
mener Bagerius ma vare “’det aktive mennesket” som regjerer over “det passive”. Han
motsetter seg Mundals karakterisering av "mannlig” som en aktiv kategori og ’kvinnelig”
som en passiv sadan, og peker pd at aktivitet fremfor passivitet er en fremtredende egenskap
ogsa hos sentrale kvinneskikkelser i sagalitteraturen. Mens det aktive idealet altsd er det
samme for menn og kvinner, oppfatter han derimot deres kompetanseomrader og arenaer som
forskjellige; mennenes omrade 14 i norren tid fyrir utan stokks, og kvinnenes fyrir innan
stokks. Kjennenes posisjonering og definering kan endre seg gjennom sékalte
”genusforhandlinger” mellom individer. Disse finner sted pd omrader som ikke sogner til de
to hovedarenaene, men derimot ligger dpne for den aktive kvinnes eller manns okkupasjon.
For det islandske samfunnet i tiden for og dels ogsé etter kristningen spilte intime og
personlige relasjoner en vesentlig rolle i maktforholdene 1 fristaten Island, og disse mener
Bagerius ga et visst rom for maktspill mellom kjennene (Bagerius 2001: 23, 34).

Dersom vi legger ettkjennsmodellens forestillinger om fellesbiologi og genusdefinerte
kjennsroller til grunn for forstielsen av Torgils’ skikkelse, gir den kjennsoverskridende
ammingen umiddelbart en viss mening. Grensen mellom biologisk kjenn viskes ut, og dermed
tillegges ammehandlingen 1 det minste “’biologisk legitimitet”. Bagerius bruker
ammeepisoden i Floamanna saga som eksempel pa at kjennsrollene i islendingesagaene
primart er genusbestemt og ikke biologisk definert. Med stotte i Clovers ettkjonnsteori hevder
han at ammingen ikke representerer en biologisk umulighet og heller ikke en egentlig
kjennsoverskridelse, for “kjonn” forstds 1 islendingesagaene som et relativt begrep. Torgils’
ammeevne leser han i lys av antikk og aristotelisk leere om kroppsveasker, som innebzrer en
forestilling om menns og kvinners henholdsvis varme og kalde kroppstemperaturer. Mannens
varme gjor ham 1 stand til & produsere sed, mens kvinnens kulde resulterer 1 brystmelk. Begge
vasker forstds som forvandlinger av kroppens overfladige blod, og i prinsippet kan bade
kvinner og menn produsere de kroppsvasker som kjennetegner det motsatte kjonn. Den

alminnelige varmen hos menn gjer imidlertid mannlig brystmelksproduksjon uvanlig, men
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ikke umulig (Bagerius 2001: 38). Bagerius anser ogsa Gylvaginnings fortelling om
sammensmeltningen av drapene fra det varme Muspelheim og det kalde Nivlheim som et
tilsvarende uttrykk for antikk fysiologisk leere om temperaturer. Som et annet eksempel pa
menneskelig fellesbiologi trekker han frem Loke-skikkelsen, som jo bade har fedt avkom og
utgjort den kvinnelige parten i parringsakten: "Har synes alltsd mannens och kvinnans
funktioner 1 den biologiska reproduktionen vara omkastade” (Bagerius 2001: 37). Ammingens
moralske implikasjoner diskuterer Bagerius imidlertid ikke, for hans hovedanliggende er &
bruke Torgils som eksempel pd den islandske forestillingen om fellesbiologi. Bagerius’ bruk
av kilder synes & vaere 1 trdd med den historiske antropologiens kildesyn; i stedet for &
konsentrere seg om kildens fremstillinger av politiske bevegelser og deres historisitet, utleder
han generelle handlingsmenstre og mentale paradigmer i tekstene. Men 1 handteringen av
ammemotivet i Floamanna saga gjor han seg dessverre skyldig i den samme ignoransen som
Meulengracht Serensen beskylder andre historiske antropologer for: han gjenkjenner ikke
tekstens litteraere aspekter. Torgils” amming tolker han derfor helt bokstavelig og unnlater a ta
hensyn til litterere og religiose allusjoner. Dermed presenterer han motivets eiendommelighet
som om det utelukkende dreier seg om forestillinger om fysiologi og fellesbiologi.

Leser vi ammemotivet pd bakgrunn av ettkjennsmodellen og med Bagerius’ tolkning
in mente, rimeliggjores i det minste motivets biologiske kjennsoverskridelse. De moralske
implikasjonene lar seg derimot vanskeligere forklare. At Torgils frivillig gjer brystvorten sin
vaeskende ved 4 la seg skjaere 1 den, ser muligens ut til & spille opp mot idealet om det aktive,
frie mennesket som har selvraderett over egen kropp. Men at han bevisst inntar en s&regen
rolle som i utgangspunktet plasseres langt ned mot blaudr-siden av aresskalaen, ligger ikke
innenfor rammen av den norrene @reskodeksen som ettkjennsmodellen bygger pd. Den
militante maskuline moralen utelukker at bevegelse fra verdiskalaens ”maskuline” / mektige
halvdel til dens ”feminine”/ makteslase del skulle tilsvare heltestatus. Den antikke laere om
kroppstemperaturenes betydning for kroppsveskene tilbyr pa samme maéte en tilfredsstillende
biologisk forklaring, men & forbinde den mandige Torgils med "’kvinnelig kulde” stemmer pa

samme mdte darlig overens med sagagenrens @&resmessige grunnpremisser.

Kjonnsmodellenes fellesnevner og felles ulaste problem

De to kjennsmodellene legger ganske forskjellige premisser til grunn for kjennsforstéelse;
ettkjonnstenkningen til Clover og Bagerius medferer at begrepene “mannlig” og “kvinnelig”
fungerer inadekvat til 4 beskrive sagaakterenes moralske handlinger (Clover 1993: 370), og

dette star i kontrast til Meulengracht Serensens tokjennsmodell, hvor en bingr oppstilling av
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kjeonnene danner grunnlaget. Allikevel deler de to oppsettene av kjennsforstaelsen i norren
middelalderlitteratur ett viktig premiss, nemlig den overskyggende maskuline moralens
grunnleggende gyldighet. Den fungerer som fellesnevner for begge modeller, noe som ogsa
inneberer at begge modellene strever med 4 gi en tilfredsstillende forklaring pA ammemotivet
i Floamanna saga. Torgils’ moderlige posisjon og omsorg for barnet, hans voldsomme sorg
ved dets ded, hans pafelgende medynk med kvinner og hans forsonende holdning overfor
mennene som fremsa nid om ham kolliderer med den @resbaserte bakgrunnen som modellene
skisserer. I folge tokjennsmodellen impliserer ammingen som vi har sett en uakseptabel
kjennsoverskridelse, og i folge ettkjennsmodellen representerer den et lavt og ’kvinnelig”
trinn pa @resskalaen. Det paradoksale ved Torgils’ forente heltestatus og kvinnerolle forblir
uoppklart etter at de strukturerte kjonnsmodellene har kastet sitt lys over motivet. Tekstens
egen utforming avviser nemlig at negative egenskaper som “argr” eller ”blaudr” karakteriserer
Torgils’ skikkelse, slik kjgnnsmodellene fremholder som kjennetegn pd kvinneliggjorte menn.
For a forstd Floamanna sagas ammemotiv er det derfor nedvendig a trekke inn en alternativ
moralsk bakgrunn enn sagalitteraturens tradisjonelle @resparadigme, som reflekterer en
europeisk, spiritualisert kjonnsforstaelse etter monastisk menster. Denne eksisterer side om
side med det norrene samfunnets militante maskuline moral. Det er her symbolikken og

kjonnsforestillingene til Bernard av Clairvaux blir relevante.

Relevansen av cisterciensernes abbedmodell

Som jeg gjennomgikk i forrige kapittel, utgjor forestillingen om kjennsdikotomi et viktig
element 1 middelalderens fysiologiske, littereere og religiose tenkning. Menneskelige
egenskaper og idealer ble gjerne betraktet allegorisk som enten “mannlige” eller ’kvinnelige”,
og sammen med kjennskarakteristiske fenomener dannet de et helhetlig verdensbilde 1
middelalderenes kosmologi. Europas spirituelle utvikling fra 1100-tallet, som
cistercienserordenen med Bernard i spissen blir barer av, medferer blant annet okt
feminisering av det religiose bildespréket, som blir grunnleggende bestemt av den
kjennsstereotypiske begrepssorteringen. Forestillingen om kvinnelig svakhet er felles for
europeisk og norren kjennsforstielse, og den danner grunnlaget for Bernards nyvinnende
utlegninger av bibelske tekster. Bernards utlegninger illustrerer det kristne ydmykhetsidealet,
der man mé vare “lav” for & kunne bli ”hey”, og interessen for Kristi menneskelighet
frembringer forestillingen om ”Gud som mor”. Kvinnelige attributter og egenskaper fremstér
godt egnet som symboler pd menneskeligheten og den menneskelige sjelen. Videre blir

kvinnelige metaforer nd applisert pA mannlige autoriteter. Avgjerende for Bernards og
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cisterciensernes spirituelle orientering er deres Maria-fromhet, og avgjerende for deres
feminine symbolikk er den symbolske syntese som Marias skikkelse representerer. Bernards
bruk av Maria-syntesen baner vei for en ny og komplementar gudsforestilling, og for
cisterciensernes del folger samtidig et nytt og komplementert lederideal, hvor kjennenes ulike

og utfyllende kvaliteter forenes.

Applikasjon av abbedmodellen pa Torgils

Det er flere momenter som taler for at 1100-tallets nye monastiske lederideal, som
cisterciensernes abbedmodell uttrykker, lar seg applisere pa Torgils’ paradoksale skikkelse.
Som sagt var Bernards innflytelse pa bade samtid og ettertid av avgjerende karakter, og den
norrene sagalitteraturen ble fort i pennen 1 skriftkyndige, monastiske miljoer. Til tross for at
det sannsynligvis ikke fantes cistercineserklostre pa Island i middelalderen, er det rimelig &
anta at de islandske benedikterklostrene lot seg prege av cisterciensernes spiritualitet og
symbolske bildesprak i sitt littereere virke. Dette taler forekomsten av den norrene Bernard-
legenden for, jr. kapittel 3.

Legendens ammemotiv er relevant for forstaelsen av utformingen av ammemotivet i
Floamanna saga. Etter min oppfatning uttrykker ammemotivene i de to tekstene dypest sett
de samme, monastiske forestillinger. Legenden forteller som vist i tredje kapittel om Bernards
selvoppofrende utevelse av abbedgjerningen: pd moderlig vis setter han bredrenes teorst foran
sin egen og unner dem a drikke den sparsomme, medbrakte vinen. Nettopp pa grunn av hans
generelle fromhet overfor Guds mor, kommer Maria ham til hjelp og belenning ved & vise seg
for ham og la ham drikke seg uterst av hennes brystmelk. Fordi han leder sine munker emt og
moderlig, lonnes han her av den heyeste mor (4/ma Mater), hvis vesen han tilber og hvis
eksempel han folger. Legenden oppstiller et komplekst lederideal, hvor Bernards uselviske
holdning, hans Maria-fromhet og forestillingen om hellig fode utgjer hovedmomentene.
Lederidealet vektlegger kvinnelige kvaliteter pa en positiv mate og lar deres s@regenheter
konstituere symbolikken. Her kan det ikke veere snakk om en underliggende streben etter
utradering av den kvinnelige kategori, slik den platonske kjennsforstaelsen impliserer, men en
genuin fremheving av kvinnelige kjennetegn.

I Floamanna sagas tilfelle er de samme momentene til stede som dem vi finner i
legendens abbedideal. Som analysen ovenfor har vist, henspiller ogsa Torgils’ brystmelk pa
forestillingen om hellig fode, dels billedlig ved ammemotivets klare evangeliske paralleller og
Kristus-allusjoner som knytter an til nattverdsteologien, og dels medisinsk ved middelalderens

fysiologiske forstaelse som muliggjor en forbindelse mellom den ammende helteskikkelsen
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Torgils og kirkens doktrine om hellig fode. Videre fremgar det av sagateksten at Torgils’
morsrolle og hans moderlige kjerlighet overfor barnet i svert liten grad rokker ved hans
generelle mandige styrke og fremtoning. Dette innebarer at han pd én og samme gang
fungerer som om og oppfostrende mor” og “autoritativ, lovgivende far” for sennen, og at han
pa samme mate fremstar bade kvinneliggjort og maskulin overfor reisefolget sitt.
Fremstillingen av Torgils ser altsa ut til & svare til det samme kjennskomplementare abbed-
ideal som cisterciensernes symbolikk uttrykker og som Bernards person eksemplifiserer.
Bernards abbedsyntese er formet etter monster av teologiens Maria-syntese, og Torgils’
kombinerte fars- og morsrolle kan pé sin side sies & vare formet etter monster av Bernard. Vi
finner ingen eksplisitt Maria-fromhet hos Torgils, men i stedet utviser han en robust tillit til
Kristus. I tillegg mé et Maria-inspirert lederideal vare nervaerende 1 ham, i og med at
fremstillingen av ham bygger pa Bernards forstdelse av lederskap. Den positive omtalen av
kvinnelige organer og egenskaper som enkelte cistercienserabbeder fremforer i sine tekster
star bade som en spirituell nyvinning 1 europeisk litteratur og filosofi med retter i gresk
filosofi og som kontrast til den norrene militante moralen. Den gjenspeiles 1 sagaens positive
fremstilling av Torgils’ kvinnelignende amming og morsrolle overfor barnet og hans tilegnede
“morskjerlighet”. Og fordi Torgils’ skikkelse fra tid til annen alluderer Kristus, er den

cisterciensiske, utvidede gudsforestillingen relevant for tolkningen av denne sagahelten.

Det androgyne ideal og det androgyne kaos

Som papekt i andre kapittel fremstar androgyni som en kaotisk faktor i tekster som omhandler
den norrene, forkristne mytologien, slik middelalderen forstar den. I den mytiske urtid oppsto
det binzre og kjennede kosmos av det androgyne kaos. Androgyne uttrykk i1 samtiden blir
ogsé tolket som kaosrelaterte og farlige. I motsetning til denne hedenske kosmiske forstaelsen
star middelalderens kristne kosmologi, hvor androgyni i visse sammenhenger representerer
fullkommenhet, som for eksempel i Bernards mystikk. Som vi sé i forrige kapittel er Bernards
abbedideal fundert pé en forestilling om kjennslig komplementaritet, men ogsa pé forestilling
om familiere eller slektsmessige roller. Abbeden mi bestrebe seg pé a fylle en rolle som
preges av bade kvinnelige og mannlige egenskaper, og med utgangspunkt i middelalderens
forstéelse av dndelige slektskap er hans mél & fungere som bade mor” og far” overfor
munkene 1 klosteret sitt. Torgils minner som vi har sett om en slik komplementcer
lederskikkelse; han fyller en rolle som ligner abbedidealet. Som nevnt forstas ikke
androgynitet her som en negativ kosmologisk sterrelse, men er tvert imot et ideal i den

monastiske (cisterciensiske) verden. Dette kontrasterer &penbart med androgyniens kaotiske
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trekk i den norrene mytologien, slik den kommer til uttrykk i norrene middelaldertekster. I
Floamanna saga, som jo er skodd over islendingesagaenes konvensjonelle lest, forekommer
som vi har sett bade referanser til den tradisjonelle forstielsen av ergi-forestillingen og en
tenkning som henspiller pa den nye forestillingen om kjennskomplementaritet. At sagaen har
klangbunn i to dels kontrasterende kulturer, antyder at teksten igjen fremkaster en konflikt
mellom et tradisjonelt norrent verdensbilde, hvor androgynitet er kaosrelatert og skadelig, og
en europeisk monastisk forestillingsverden, hvor slektskap og kjennsroller gis mening pa et
abstrakt niva. Torgils stir med et ben i hver leir; hans person preges av det norrene
aresbegrepet, men samtidig handler han etter monastiske idealer. Denne doble tilherigheten
bidrar til & understreke sagaens overgangstematikk.

Androgyni som ideal er ikke s@regent for kristendommen. I persisk hagiografisk
middelaldermateriale fortelles det for eksempel om den store sufimester og dikter Jalal al-Din
Rumi (1207-1273) at han skal ha gitt sennen sin melk fra brystet. Her kalles Rumi for

Mawlana, som betyr ”vér herre”:

Han sov alltid i armene til hans hellighet Mawlana, og nar han stod opp for & be nattbennene,
skrek [sennen] Sultan Valad. For & roe ham pleide Mawlana & ta ham pé armen. Ville han ha
morsmelk, la Mawlana ham til sitt eget bryst. Hans farskjaerlighet var sa sterk at pd Guds egen
ordre — ”ren melk, god & innta for dem som drikker” (sure 16, 66) — flommet ren melk helt til
babyen var mett og falt i sovn, — melken som strommet fra denne love av indre mening, var

lik det klare vann som kunne stremme fra profetens fingre. (Vogt 2003: xxiii)

Rumi er et stort navn innen den islamske mystikken, sufismen. Den er 1 hoy grad beslektet
med og inspirert av middelalderens kristne mystikk. I dette motivet fremstér det fullkomne
mennesket, Rumi eller Mawlana, som en ammende mann, han er androgyn i1 bade kropp og
sjel. Han overskrider biologiske grenser og fungerer bade som narende mor og beskyttende
far (Vogt 2003: xxiii). Rumis biograf fremstiller ham altsa pa en mate som stemmer overens
med cisterciensernes spirituelt inspirerte, komplementare kjonnsmodell som impliserer et
helhetlig autoritetsideal, 1 trdd med Guds fullkommenhet som bade faderlig og moderlig
storrelse. Han narer barnet med bade kropp og sjel, og storheten i dette understrekes ved et
koransitat hvor Rumi sammenlignes med profeten selv. Fra begge utgér en vaske, som i
profetens tilfelle er livgivende vann og 1 Rumis visdommens melk (Vogt 2003: xxiii). I tillegg
til & alludere til den kristne forestillingen om hellig fode, stiller motivet pa velkjent vis
vaskene vann og melk pa lik linje og antyder videre deres tilknytning til guddommelig

visdom.
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En forestilling om androgyni som ideal og om “mannen som mor” har vert utbredt
over store geografiske og kulturelle omrader i middelalderen. Den persiske beskrivelsen av
Rumi og den norrene beskrivelsen av Torgils er eksempler pd dette. Begge tematiserer en
ensartet dndelig forestilling om ideell kjennskomplementaritet, og begge tekster demonstrerer
symbolikkens grobunn i middelalderens fysiologiske laere. Siden det hovedsakelig er den
kristne tradisjonens spirituelle kjonnsforstaelse som Torgils’ androgyne trekk henspiller pa,
m4i hans kjennsoverskridende handling forstds som kosmologisk velplassert. Han utgjor
tydelig en motsetning til den androgyne gudeskikkelsen Loke, som i svaert mange tilfeller

florter med kaoskreftene.

Transformasjon av andelig cisterciensermodell til norront sagamotiv

Det forekommer som vist en sldende motivlikhet og forestillingsmessig sammenheng mellom
den cisterciensiske, feminine symbolikken fra 1100-tallet og den norrene legende- og
sagalitteraturen fra 1300-tallet. Motivenes spréaklige og litteraere utforming kan til gjengjeld
synes ganske forskjellig. Cisterciensiske ammemotiver tar gjerne form av retoriske troper som
uttrykker sitt budskap 1 overfort eller kontekstforskjovet betydning, som for eksempel
metaforer eller synekdoker. De norrene ammemotivene i Bernard-legenden og Floamanna
saga er derimot utformet pa en méte som ikke har til hensikt & gi annen mening enn ordenes
leksikalske betydning. Dette har som nevnt & gjere med tradisjonell norren narrasjon 1 sin
alminnelighet. Om lactation-motivet 1 den islandske legenden og dens innslag om melkens

virkning p& Bernards prekeevne skriver McGuire folgende:

”But our old norse version, so far as I can tell, interprets and simplifies the original latin
sermon rather than providing a translation of it. What Bernard had implied about Mary now

became very specific.” (McGuire 1991: 213)

McGuire observerer her at den norrene fremstillingen av /actation-motivet fremstér
“forenklet” 1 forhold til de latinske forbildene den er formet utfra. Men en mer egnet
karakteristikk vil trolig vaere “konkret”. Den norrene narrative tradisjonen kjennetegnes jo
nettopp ved at fortellingene utformes i et objektivt og “ufelsomt” sprék, der ytre handling
alene danner de narrative elementene. Abstrakte budskap kommer derfor i liten grad direkte
til uttrykk, og slike er det eventuelt opp til den enkelte sagafortolker & trekke ut av teksten. At
lactation-motivet 1 Mariu saga beskriver Bernards fysiske torste og likeledes Marias fysiske

tilfredsstillelse av den, er med andre ord i samsvar med den norrene middelalderlitteraturens
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littereere konvensjon. Den episke fortellerstilen star pd denne méten i kontrast til den norrene
poetiske tradisjonen, som i den sékalte skaldediktningen nettopp bygger pa avansert
betydningsoverfering.

Cisterciensisk symbolikk kretser som vist blant annet omkring forestillinger om
avhengighet og narhet til guddommen, som gjerne kommer til uttrykk i kroppslige bilder.
Med hensyn til den norrene litteraturens konvensjon er det derfor logisk at de norrene
ammemotivene ikke er utformet metaforisk eller pa annen billedlig méte, men tvert imot
vektlegger kjodelige aspekter i sine fremstillinger. Den litteraere konvensjonen de er formet
etter fordrer nettopp en konkretisering av den cistercienser-inspirerte, andelige modellen.

%9

Ogsa dette er et moment som taler for at Torgils’ ”moderskap” ma forstas pa bakgrunn av
monastiske forestillinger om komplementart lederskap og andelige slektsforhold, som 1

sagaspréiket transformeres til kjodelige skildringer.

Abbedmodellen som uttrykk for og oppvurdering av kvinnelige kvaliteter
Kjoennsstudier i saga- og historieforskningen har presentert ulike tolkninger av kvinners
posisjon for og etter kristningen av de nordiske landene. De konkluderer gjerne med at
kvinners myndighet og bevegelsesfrihet generelt minsker etter kristendommens innferelse.
Floamanna sagas ammemotiv taler imidlertid for at dette synspunktet kan modifiseres. Den
litteraere antropologien fordrer som sagt at sagalitteraturens kjonnsfremstillinger ma tolkes
som uttrykk for middelalderens egen samtid. Dette innebaerer at tilstedevaerelsen av spesifikt
kvinnelige sertrekk som spedbarnsamming og moderlig kjerlighet i en islendingesaga
nedvendigvis impliserer en viss paskjennelse og oppvurdering av kvinnelige kvaliteter. I det
folgende vil jeg argumentere for at Floamanna saga utraderer skillet mellom “menn” og
“kvinner” som litteraere typer i sagalitteraturen og i stedet oppviser nyvinninger i
personkarakteristikken som ikke knytter seg til kjonn. Dette viser seg ved at den hedenske
(gamle) mennesketypen opptrer side om side med det kristne (nye) mennesket.

Enkelte forskere hevder at de ulike sagagenrene er i stand til & fortelle noe om
kvinners situasjon for kristningen, som islendingesagaene omhandler, og kvinners situasjon i
arhundrene etter at kristendommens innfering ble vedtatt pa Island, som samtidssagaene
skildrer. Jenny M. Jochens betrakter sagalitteraturens ulike genre som middelalderlige
tolkninger av kvinneroller for og nd. Hennes utgangspunkt er ikke egentlig litteraer
antropologi, men artikkelen hennes ”The Medieval Icelandic Heroine: Fact or Fiction?”
(1986) ender allikevel med en konklusjon som synes & sympatisere med den litteraere

antropologiens krav til littereere hensyn i tilneermingen til teksten. Ved & sammenligne
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kvinneskikkelser i islendingesagaer og samtidssagaer slér hun fast at islendingesagaenes
kvinneskikkelser gjerne fremstar som dominerende og eggende, mens kvinnene i
samtidssagaene fremstar som unnselige og lite markante og ligner 1 mye storre grad pa
kvinneskildringer i den kontinentale middelalderlitteraturen. Om islendingesagaenes
fremtredende kvinner benytter Jochens begrepet "Hetzerin” (hetsende kvinne), og hun
understreker at denne litteraere typen skiller seg kraftig ut fra kvinneskildringer i annen norren
og utenlandsk middelalderlitteratur. De eggende kvinnene begrenser seg ikke bare til hay
sosial stand, for sagaene oppviser eksempler pa at kvinner av bidde hoy og lavere byrd
dominerer de mannlige akterene til & handle etter deres enske. Jochens mener at den hedenske
sagakvinnen utmerker seg som enestaende dominant, maktlysten og innflytelsesrik. Hun

skriver:

”[They] have formed the basis of a Germanic-Nordic model of independent womanhood,
which was assumed to contrast markedly with a patriarchal and dependent model found in

Mediterranean Europe” (Jochens 1986: 35-36).

Videre fremholder hun islendingesagaenes mange eksempler pa skilsmisseinitiativ fra
kvinners side som et uttrykk for kvinnelig bevegelsesfrihet og selvraderett. Sammen utgjor
disse trekkene en sa radikal forskjell fra samtidssagaenes og kontinentale kilders
kvinneskildringer, at Jochens konkluderer med at "Hetzerin”-skikkelsen ma vere en fiksjon,
mens samtidssagaenes kvinner ligger betydelig naermere virkeligheten (Jochens 1986: 38-40,
44). Islendingesagaenes fremstilling av negativt pavirkende kvinner, som her forstas
utelukkende som litteraere typer, tilskriver Jochens middelalderteologiens generelle misogyni.
Typen spiller opp mot Bibelens syndefallsmyte, der kvinnen fremstilles som ansvarlig for &
bringe synden inn i verden. I tillegg illustrerer den hvor galt det kan g, nér kirkens krav til
utvungent ekteskapssamtykke fra kvinner ikke blir fulgt; i hedensk tid ble kvinnens samtykke
ikke nedvendigyvis tatt hensyn til 1 ekteskapsavtaler, og mange av sagaenes hedenske og
negativt dominerende kvinner er blitt giftet bort mot sin vilje. Som folge av det, benytter de
anledningen til & hisse opp sine mannlige slektninger til hevn og drap, og dermed fir den ene
tragedien etter den andre utspille seg (Jochens 1986: 48-50). Slik fungerer "Hetzerin”-
skikkelsen dels som et misogynt uttrykk og dels som kirkelig belaring.

Historikeren Ruth Mazo Karras diskuterer 1 artikkelen ”God and Man in Medieval
Scandinavia” (1997) individuelle konversjoner til kristendommen i de nordiske landene, slik

enkelte kilder fremstiller dem. Hennes hovedpoeng er at kristningen primert var et politisk
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grep fra den mannlige maktelitens side, og at den derfor i liten grad angikk kvinner. Hennes
utvalgte kilder gir ikke inntrykk av at Nordens kristning var et spersmal om trosforestillinger
eller spirituell utvikling, men at religionsskiftet derimot ble bestemt fra hevdinghold og
gjiennomfort som en kort og fyndig prosess. For havdingenes allierte var kristning forst og
fremst et spersmal om lojalitet, og for den enkelte konvertitt innebar overgangen fra
hedendom til kristendom lite annet enn & motta dapen (Karras 1997: 101, 103, 105). Karras’
undring over de nordiske middelalderkildenes manglende referanser til from inderlighet og
spiritualitet i konversjonsbeskrivelsene, demonstrerer en ganske anakronistisk holdning. Men
hennes forstaelse av kvinnerollens utvikling er allikevel relevant for var ssmmenheng. I likhet
med Jochens papeker ogsa hun hvor fremtredende og sterke sagalitteraturens hedenske
kvinner fremstér, og hun sammenligner dem med kristne kvinners spake fremtoning i det

samme materialet. Hun skriver:

”The suppression in these accounts of any role played by women in the conversion is all the
more striking in light of the significant role these same texts attribute to women in pagan

times” (Karras 1997: 110-111).

De skriftlige middelalderkildene presenterer det nordiske religionsskiftet som et maskulint
domene, hevder Karras, der kvinnene av samfunnsstrukturelle arsaker ikke hadde noen
prosessuell innvirkning. Videre impliserer de at kvinner generelt hadde sterre makt i hedensk

tid enn etter kristendommens innfering, slik Karras gir uttrykk for i felgende sitat:

”While there has been substantial scholary debate over whether the power accorded to women
in the Icelandic family sagas and other sources represents reality or not, it is clear that these
late sources do depict women as having been more powerful in pagan than in Christian

times.” (Karras 1997: 111)

Béde Jochens og Karras kommer altsa frem til at den hedenske kvinnen i islendingesagaene
preges av aktiv deltakelse, mens den kristne kvinnen som beskrives 1 andre litterere genre
fremstar passiv og unnselig. Selv om Jochens er skeptisk til historisiteten i islendingesagaenes
skildring av kvinner, antyder begge forskere at den hedenske kvinnen preges av friere toyler
enn den kristne, og at bevegelsesmeonstret i det hedenske samfunnet ga henne storre
muligheter til — gjennom sine mannlige familiemedlemmer — & dominere samfunnet enn

tilfellet var 1 kristen tid.
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Ulike kvinnetyper i samme saga

Jochens og Karras’ diakrone oppstilling av aktive, hedenske versus passive, kristne kvinner
ser ut til & passe med forstdelsen i Clovers synkrone ettkjennsmodell: ut fra det tradisjonelle
norrene &reskodekset streber den hedenske kvinnen mot “hvatr”’-punktet pa verdiskalaen pa
lik linje med @eresbevisste menn i hennes narhet, mens den kristne kvinnen ikke orienterer
etter paradigmet som ligger til grunn for skalaen og har derfor ingen ambisjoner om & néd hoyt
pa den. I forlengelsen av Clovers kjonnsforstdelse fremgar det hos Jochens og Karras at hun
derfor kvalifiserer til en plassering i narheten av “blaudr’-punktet i skalaens nedre del.

De ovennevnte artiklene gjor som sagt komparative studier i forskjellige (saga)genre.
Men i Floamanna saga finner vi et eksempel pa at begge kvinneskikkelser befinner seg
innenfor samme tekst, nemlig ved Josteins kone Torgerd og Torgils’ kone Torey. P&
Grenlandsferden tilherer disse kvinnene hver sin gruppe, henholdsvis den hedenske og den
kristne, og stilt overfor hverandre fremstilles deres personligheter svert motsetningsfylte.
Torgerd utmerker seg ved sin styrke og kravstorhet og sin tiltro til hedenske makter. Nér
Torgils kaster den Tors-viede oksen over bord, neler ikke Torgerd med & uttrykke sin
misneye: “Porgerdi potti ni illa” (IF, XIIT 1991: 281) ("Dette syntes Torgerd var ille.”) I LV
fortelles det eksplisitt at hun foretrekker hedensk kultus fremfor den kristne. Hun sier: ”Hon
reiddist vid ord hans, - ok er eigi undarligt, Pott illa takist, er Porr varr er sva svivirdr, ok
mikit munu ni menn verr kunna fyrir sér en pa er menn seemdu hann { mérgum hlutum” (iF,
XIII 1991: 281) (" Torgerd ble rasende av ordene hans, - ”det er ikke underlig om det gér
dérlig, nér Tor vér blir spottet slik, og folk har langt mindre kunnskap né, enn da de hedret
ham i mange ting”). I tillegg fremstilles hun ogsa som en sterk og “mandig” kvinne som er
like deltakende 1 larmende natteloyer som resten av Josteins folge. I LV stér det: ”Porgerdr var
i 61lu hareysti med peim, ok var hon sterk sem karlar” (IF, XIII 1991: 284) (”Torgerd var like
heyrestet som de andre, og hun var sterk som en kar”). Skildringen av Torgerd minner om
“Hetzerin”-skikkelser i andre islendingesagaer ved at hun aktivt pavirker sine omgivelser,
hever stemmen nar hun er misforneyd og orienterer sine handlinger etter den militante,
maskuline moralen.

Om Torgys fremtoning fortelles det tilsynelatende mindre. Det forste vi far here om
hennes egenskaper er at hun levde godt sammen med Torgils: ”Véra peira samfarar gédar”
(IF, XIII 1991: 268) ("Deres samliv var godt”). Hva hun mener om oksen som kastes i havet,
fremgér heller ikke. Dette kan tolkes som at hun samstemmer 1 Torgils’ kristne holdning, i
motsetning til Torgerds utilslerte uenighet. Torgerd fremstér altsd som en uttalt hedning, mens

Toreys trosforestillinger ikke nevnes, men kun antas a vere kristne. Her ser Karras’
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observasjon ut til & vaere korrekt: enkeltkvinners konversjonshistorier synes & vare
manglefulle eller ikke-eksisterende 1 norrent materiale. I fortellingen om Torgils’
Gronlandsferd fremstir Toray ogsé generelt mer unnselig enn Torgerd, noe som antyder at
kristne kvinner per se fremstar passivisert i forhold til de hedenske. Men Torey preges ikke av
passivitet gjennom hele teksten. I likhet med de klassiske "Hetzerin”-kvinnene legger hun
selvstendige planer som hun fir gjennomfert ved & bruke list. P4 et tidspunkt for de reiser til
Gronland, kommer Toreys fosterbror, Kol, i klammeri med Asgrim Ellida-Grimsson. Han

oppseker Torgy pa Tradarholt, og her tar hun fullt ansvar for situasjonen:

Kolr kemr 1 Tradarholt; pat var sid um kveld; menn varu at mat. Porey gekk fram ok til dyra
ok baud fostra sinum par at vera. Hann sagdi henni tidindin. P skalt pat,” segir Porey, "vita
vid borgils, hvart hann vill nokkut traust veita pér edr ekki, ok lattu hljott um pik.” Hon leiddi
hann i skot eitt. Sidan gekk hon til stofu.* (IF, XIIT 1991: 270)

Torpy tar styringen ved & giemme broren og ikke fortelle noen om hans situasjon. Senere er

hun og Torgils pa tomannshind, og da maner hun ham til & hjelpe Kol:

En er pau komu 1 rekkju um kveldit, kvadst Porgils vilja vita, hvat i framgéngunni hafoi verit
um kveldit. Hon sagdi honum allan atburdinn ok kvadst 4sja vilja veita Kol, - ok muntu ok

své gera fyrir mina skyld.” Porgils kvadst sva gera mundu.”’ ({F, XIII 1991: 271)

Her fungerer Torey som en form for "Hetzerin”-skikkelse ved aktivt & insistere pa en viss
oppfersel fra sin manns side. Men i stedet for & oppmuntre til hevn og vold benytter hun sin
kvinnelist til & seke fred og forsoning for fosterbroren sin. Hun preges her ikke av passivitet,
som Jochens og Karras’ teser impliserer, men fungerer naermest som en kristeliggjort
“Hetzerin”.

Fremstillingen av Torey barer ogsd preg av at hun eier en evne til & spé riktig om
fremtiden. Nar Torgils snakker med henne om & reise til Grenland, advarerer hun ham mot
ferden. Han tilbyr henne & bli hjemme, men hun er allikevel lojal nok til & folge ham:

”Misradit mun,” sagdi hon, ”at pangat sé farit, en po skal ek fara, ef pu ferr” (fF, XIII 1991:

36 Kol kommer til Tradarholt. Det var sent pa kveld, mens folk satt og spiste. Torey gikk frem til deren og bad
fosterbroren sin & vaere der. Han fortalte henne nyheten. ”Du skal”, sier Torgy, ”sperre Torgils om han vil gi deg
statte eller ikke, og ver na forsiktig.” Hun forte ham inn i et tilbygg. Deretter gikk hun inn i stuen.

3" Men da de var kommet i seng om kvelden, sa Torgils at han ville vite hva som hadde skjedd i forgangen den

kvelden. Hun fortalte ham hele hendelsen og sa at hun ville hjelpe Kol, - ”og det vil du ogsé gjere for min
skyld.” Torgils sa at det ville han.
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276) ("Det er uklokt & reise dit,” sier Torey, “men allikevel vil jeg reise, om du reiser”). Ogsa
for hun blir drept, veerer Torey at hun er i fare og vil nedig forlates alene med trellene: "borey
kvadst pess 6fls, at hann feeri fra henni” (IF, XIII 1991: 287) (Torey sa at hun likte at han
skulle dra fra henne”). Torays fysiske fremtoning star ogsa i et skarpt motsetningsforhold til
skildringen av Torgerd. Den forste er stillferdig, sengeliggende og svak etter & ha fodt
Torfinn, mens den andre er ”sterk som en kar”. Sett fra ettkjonnsmodellens perspektiv
tilsvarer Toreys kvaliteter dermed en verdi ner blaudr-punktet. Men det hefter som papekt
ogsé styrke ved Torey, som i likhet med Torgils’ skikkelse ikke lar seg male ut fra Clover-
modellens moralske paradigme; hun viser for det forste utholdenhet gjennom sin lojalitet til
Torgils, og for det andre en velutviklet intuisjon som kommer til uttrykk gjennom hennes
bange anelser i forkant av farlige hendelser. Sist, men ikke minst, spiller Torays visjonsaktige
drem en viktig rolle for fremstillingen av hennes personlighet. Drommen setter sagaen i
tematisk forbindelse til litteraere motiver i helgenlegender, slik ogsd ammemotivet gjor, og
den understreker motsetningen mellom den hedenske Torgerd og den kristne Torey. Nar
Torgerd der av en nermest “velfortjent” sykdom som en av de siste 1 Josteins folge, gr hun
hvilelest rundt som gjenferd inntil Torgils far bukt med spekeriet hennes. Hennes hedenske
orientering leder altsé til manglende sjelefred, mens Toregys ded kommer i kjolvannet av en
vakker drom om saligheten.

Torgils gjentatte overvinnelser av spekelser og drauger gjennom hele sagaen fungerer
dessuten som nok et uttrykk for hans kristne kamp mot hedendommen; gjengangeri horer det
hedenske til, men Torgils’ kristne makt lar seg ikke overvinne, men er sterk nok til & jage bort

ethvert hedensk spokelse.

Nye kvinnelige eller allmenmenneskelige kvaliteter?

Etter min mening taler slike elementer i Floamanna saga imot Jochens og Karras’ oppfatning
om sagatidens hedenske kvinner som sterkere og friere enn middelalderens kristne kvinner.
Som vi har sett spiller en rekke motiver i sagaens Grenlandsdel opp mot cisterciensernes
feminine symbolikk og middelalderens sensuelle spiritualitet, hvor kvinnelige egenskaper
danner grunnlag for bade bildesprak og teologisk forstaelse. Lengselen etter nerhet til
guddommen og den hellige fodens kultiske betydning vitner om en femininisert religiositet i
middelalderen. I kjelvannet av den feminine symbolikken kommer en forestilling om
kjonnskomplementaritet til syne som monastisk ideal. Den star 1 motsetning til den norrene
forstaelsen av androgyni som kaosrelatert og sjokkerende. I den monastiske konteksten

fremstilles det kvinnelige fra 1100-tallet som del av et ideal og som en nedvendig komponent
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i en fullkommen helhet, og i betydelig utstrekning som trekk ved guddommen selv.
Cisterciensernes spiritualitet star i motsetning til den konsekvent misogyne tenkningen som
vestlig, platonsk inspirert filosofi impliserer. Abbedidealet samstemmer dermed ikke med den
platonske dreommen om kvinnens overfledighet, men har til hensikt 4 tilfoye en moderlig side
til forestillingen om en primeert faderlig gudeskikkelse. I sagaen kjennetegnes Torgils bdde
ved sin mandighet og sine moderlige egenskaper og oppfyller dermed den ideelle
abbedsyntesen. Den impliserer som vi har sett en oppvurdering av kvinnelige kvaliteter. Dette
innebarer en radikal redefinisjon av kvinnelighet og et brudd med den norrene
sagatradisjonen, som fremholder maskulinitet som ideell norm for begge kjonn og fremstiller
”maskuline egenskaper” som en forutsetning ogsa for vellykkede kvinner. Den kvinnelige
styrken ved “Hetzerin”-skikkelsene i norrene sagaer formuleres dermed pd maskulinitetens
premisser.

Sagagenrenes pafallende kontrasterende kvinnetyper ma forklares pd bakgrunn av et
storre bilde enn kjennsperspektivet alene. I stedet for & begrense studiet til 4 lete etter endrede
kvinneskikkelser, kan det vare fruktbart & se etter endrede mennesketyper. 1 Floamanna saga
kommer som vi har sett forskjellen mellom ”for” og ”nd” svert klart til uttrykk, bade ved
motpolene Tor og Torgils og ved de kontrasterende kvinnene Torgerd og Torgy. Vi kan stille
opp enda et motsetningspar som godt illustrer forskjellen: den gamle, hedenske versus den
nye, kristne mennesketypen. Denne oppstillingen tar hele mennesket med 1 betraktningen,
fremfor bare & belyse de ulike kvinnerollene, slik Jochens og Karras noyer seg med & gjore.
Torgils og Toray representerer begge “’det nye mennesket”, mens guden Tor og menneskene
Jostein, Torgerd og Eirik representerer ”det gamle”. Malt etter den tradisjonelle norrene
@reskodeksen, som Tor og hans hedenske tilhengere innretter seg etter, fremstar Torgils og
Torey tidvis som skammelige og lite suksessrike: Torgils overskrider kjennsgrensene og lever
under kummerlige forhold, og Torey er stilltiende og lite kroppslig robust. Men etter det nye
moralparadigmet, der ’skam” blir til ”are” pa et hgyere plan enn det jordiske og der
androgyni forstds som kosmologisk ideal fremfor kaotisk fare, ma deres ferd forstds som
vellykket. I sum representerer Torgils’ skikkelse en ny moral- og kjennsforstdelse, hvor
kvinnelige sertrekk spiller en fremtredende rolle og det kvinnelige blir fremhevet positivt pa

lik linje med det mannlige.

Oppsummering
Ammemotivet i Floamanna saga mé betraktes som en vesentlig del av fremstillingen av

hovedpersonen Torgils. Hans kjennsoverskridende amming fremstilles paradoksalt nok som
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en mandig handling, til tross for at ergi-forestillingen har vist seg & vere tilstedevarende i

%9

tekstens forestillingsverden. Torgils’ ”mandighet” ma derfor vare av en annen karakter enn
det mandige idealet som 1 sagalitteraturen normalt oppviser. Ammemotivet alluderer blant
annet til et bibelsk Kristus-motiv, og derfor kan det ogsa knyttes til et kristent moralsk
paradigme hvor ”skyld” og “uskyld” erstatter den norrene moralens grunnkategorier “are” og
”skam”, og videre til et reversert, kristent a&resbegrep der ”lavt” blir ”heyt” og ”skam” eller
“vanagre” blir “are”. Dessuten knytter Torgils’ melk seg til en kristen kultisk forestilling om
hellig fode” som spiller opp mot middelalderens interesse for imago Dei-komplekset og dens
spirituelt inspirerte nattverdsteologi. Dette gir seg ogsa uttrykk i enkelte kvinnelige helgeners
vitce. Sagaens hovedammemotiv, som iscenesetter den ammende helten, innleder en
motivkjede, hvor ogsd sekundere ammemotiver foyer seg inn. Denne motivkjeden
konstituerer og utdyper sagaens kristne element, som reflekterer tekstens tydelige
metahistoriske tematisering av overgangen mellom hedensk og kristen tidsalder.

Det har vist seg at sagaforskningens etablerte kjonnsmodeller, som begge legger en
militant, maskulin moral til grunn, er vanskelige a applisere pa Torgils’ skikkelse. Det dreier
seg om en tokjennsmodell, som oppstiller "mannliget” og “’kvinnelighet” som bipolare og
uforenlige kategorier, og en ettkjennsmodell, som i stedet for klart, kjonnede kategorier tar
utgangspunkt i en kvalitativ verdiskala hvor ytterpunktet hvatr” betegner det fremragende,
handlekraftige mennesket og ytterpunktet ’blaudr” betegner det passive, feige mennesket.
Tokjennsmodellens premisser tillater séledes ikke at kjonnsoverskridelse fra ”mannlighet” til
“kvinnelighet” lar seg kombinere med heltestatus, og ettkjonnsmodellens verdibaserte
kjonnskurve danner heller ikke utgangspunkt for at et kvinnelig saertrekk — om enn biologisk
legitimt — vil kunne oppfattes som “hvatr”. Til gjengjeld er en tredje, kjennskomplementaer
modell egnet til 4 illustrere Torgils’ sammensatte karakter og hans bevarte heltestatus:
cisterciensernes abbedideal. Torgils representerer dermed en forestilling om androgyni som
ideal. Den star i motsetning til den norrene mytologien, der androgyni anses som kaosrelatert
og skammelig. I trad med islendingesagaenes litterare stilkonvensjoner gis abbed-modellen
her et konkret og kjodelig uttrykk, og er ikke utformet metaforisk eller pd annen méate
billedlig.

De kjonnsforestillinger og det menneskesyn som ligger til grunn for abbed-modellen
inneberer en oppvurdering av kvinnelige kvaliteter og bedyrer deres elementere plass i
kosmologien. Modellen bryter dermed med den ekskluderende, misogyne tenkningen som har
preget Vestens og kirkens filosofi siden antikken. I tillegg bryter den med islendingesagaenes

tradisjonelle kjonnsforstaelse, der femininitet kun gis spillerom p& maskulinitetens premisser.
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Kontrasterende kvinneskikkelser, som gjerne tilhgrer ulike sagagenre, opptrer i Floamanna
saga 1 samme tekst og representerer henholdsvis den hedenske og den kristne mennesketypen.
Sammen med Torgils’ kvinneliggjorte mannsskikkelse tegner den kristne kvinnen omrisset av
en ny mennesketype, som er forankret i den europeiske monastiske kultur og dens

komplementzare kjonnsideal.
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KONKLUSJON

Mitt utgangspunkt for analysen av den ammende sagahelten Torgils Arrbeinstjup i
Floamanna saga har vert den litteraere antropologiens forstaelse av islendingesagaene som
genre og det syn pa kjennsroller og maskulinitet som den innebarer. Ut fra et littereert
antropologisk synspunkt er tekstens univers det primare studieobjektet, og eventuelle
konklusjoner omkring forhold 1 virkeligheten bak teksten ma trekkes pa grunnlag av spraklig
og littereer argumentasjon. Dette metodiske utgangspunktet har vist seg formélstjenlig i studiet
av Torgils. Til ham knytter det seg en rekke littereere allusjoner, og den spraklige
fremstillingen av ham reper en hel del om sagatradisjonens anerkjennelse av ham og hans
kjennsoverskridende handling. En passende betegnelse pd ammemotivet og de forestillinger
som knytter seg til det er “mannen som mor”.

Islendingesagaenes genremessige konvensjoner legger til grunn en enhet av form og
innhold, av historiefortelling og metahistorisk refleksjon. Handlinger og akterer er utformet
slik sagatradisjonen har vurdert dem: de blir enten anerkjent eller nedvurdert i teksten,
ettersom de agerer i trdd med sagalitteraturens overordnede @reskodeks. Denne @reskodeksen
gjennomsyres av forestillingen om mandighet som ideal, og for islendingesagaenes narrative
utforming er det typisk at en militant maskulin moral ligger til grunn for akterenes handlinger.
P& dette grunnlaget fungerer derfor nidet som effektivt provokasjonsmiddel. Nidet henter sin
kompromitterende mening fra den norrene ergi-forestillingen: forestillingen om den
umandige mann. For menns del inneberer dette beskyldninger om kvinnelighet og passivitet.
Ergi-forestillingen utgjer et viktig element i tekster som omhandler den norrene, forkristne
mytologien, hvor androgyni og kjennstvetydighet er uttrykk for kaoskrefter.

Pé denne generelle bakgrunnen fremstér Torgils 1 Floamanna saga som en paradoksal
sagahelt: han inntar en utvetydig kvinnerolle, men far beholde sin heltestatus gjennom hele
teksten. Hans skikkelse blir fremstilt som edel og modig, og den kjennsoverskridende
ammingen beskrives i mandige termer. Dette innebzaerer at sagateksten, og 1 forlengelse av den
hele sagatradisjonen, anerkjenner den mandige heltens kvinnelige adferd.

Torgils’ skikkelse fremstér altsd mandig og kvinneliggjort pad samme tid, og
sagaforskningens ulike kjennsmodeller har vist seg ikke & veere i stand til & oppklare
motsetningen 1 hans mandighet og hans amming. Tilsynelatende ser han derfor ut til &
representere et genremessig brudd som ikke lar seg forklare ut fra islendingesagaenes eget

litteraere univers. Torgils oppfyller et kjonnskompleks som ikke herer hjemme i den
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tradisjonelle norrene forstelsesbakgrunnen, men har sitt opphav i en annen kultur, nemlig
middelalderens monastiske spiritualitet.

Omtrent samtidig med at islendingesagaene finner sin form pé Island, blomstrer
nemlig en original spirituell religigsitet opp innenfor cistercienserordenen med Bernard av
Clairvaux som den fremste eksponent, en spiritualitet som preger det @vrige Europa, bade
religiost, kunsterisk og teologisk. Cisterciensernes spiritualitet medferer betydelig okt
feminisering av det religiose spréket 1 form av brudesymbolikk og morsmotiver, og ikke minst
i en gkt interesse for Marias skikkelse, som representerer en syntese av de to motivkretsene.
Med middelalderens fysiologiske tankegang fungerer kvinners brystmelk i bildespraket som
en bokstavelig parallell til Kristi blod, som ble utgydt pa korset og som utgydes pa nytt og pa
nytt 1 feiringen av den katolske messen. Svert karakteristisk for cisterciensernes spiritualitet
er at den dyrker et kjonnskomplementzaert abbedideal. Det bygger pa den ene siden pé
samtidens etablerte kjonnskategorier og -stereotypier, men representerer pa den andre siden
en nyvinnende oppvurdering av kvinnelige kvaliteter. Mens den norrene @resforstielsen setter
egenskaper som mandighet, handlekraft, styrke og uredde holdninger hoyt, kjennetegnes den
europeiske monastiske kulturen ved & oppvurdere kvinnelighet i sitt religiose sprak.
Kvinnelige egenskaper fungerer her som presise metaforer for menneskelighet (det kvinnelige
selvet), Guds emme kjerlighet til menneskene (Gud som mor), den intime foreningen med
guddommen som menneskene streber etter (hellig fede) og cisterciensernes faderlig-
moderlige (autoriter-kjerlige) lederideal. For Bernard av Clairvaux er den jomfruelig-
moderlige syntesen i Marias skikkelse inspirerende for forstdelsen av hans egen
abbedgjerning i klosteret.

P& lignende mate som idealet Maria og personen Bernard representerer Torgils en
syntese av tilsynelatende uforenlige kategorier. I ham metes kvaliteter fra to svaert
kontrasterende paradigmer: den tradisjonelle norrene kulturens aresforstaelse og den
europeiske monastiske kulturens kjennsrollesyntese. Han er bade mann, slik den norrene
tradisjonen krever av ham, og mor, slik abbed-modellen fordrer. Torgils’ syntese kommer
forst og fremst til uttrykk 1 selve hans person, men ogsa i det forhold at sagatekstens
monastiske forestillinger kommer til orde pa islendingesagagenrens konvensjonelle premisser.
Ammemotivet alluderer til bibelske motiver og til helgenlitteratur og utgjer sammen med
andre supplerende motiver et eksplisitt kristent element 1 sagaen. Disse knytter an til
forestillinger som skriver seg fra den monastiske kulturens tankeverden, som for eksempel
kjennskomplementaritet, emhet og kvinnelighet som et positivt fenomen. Til gjengjeld

tilherer sagaens form den norrene narrative tradisjonen, som krever en konkret fortellerstil.
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Sagaens andelige forestillinger beskrives i kjedelige fremstillinger, og feminine sartrekk roses
1 maskuline vendinger. Den syntese av form og innhold som 1 utgangspunktet ligger til
sagagenren far 1 Floamanna saga gjenklang 1 at teksten gjennom Torgils’ skikkelse ogsa
forener to diverserende forstillingsverdener.

Islendingesagaenes gjennomgaende tematisering av overgangen mellom hedensk og
kristen tidsalder kommer ekstra tydelig til uttrykk 1 Floamanna saga. Helten Torgils varsler
en ny mennesketype og et nytt menneskelig ideal, hvor mannlige og kvinnelige egenskaper
forenes. Slik demonstrer sagaen ikke bare en androgyn og gatefull helt, men ogsé et nytt og
rikere menneskebilde, som ikke lar seg begrense av islendingesagaenes normalt strenge

kjennsrollegrenser.
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Sammendrag av ”Mannen som mor. Kjgnnsoverskridelse som motiv i Fléamanna saga”

Emnet for masteroppgaven er et kjennsoverskridende motiv i islendingesagaen Floamanna
saga fra forste halvdel av 1300-tallet. Jeg har kalt motivet mannen som mor”, fordi sagaens
heltmodige og mandige helt Torgils far melk i brystet og ammer sitt morlese spedbarn. Dette
gjor han uten & synke 1 status, og bare i en eneste tekstpassasje sies det nid (hdnende ord) mot
ham for hans kvinnelige side. Norrent nid fungerer 1 islendingesagaene med voldsom
provokasjonseffekt. Det spiller pa den sakalte ergi-forestillingen, som i sagalitteraturen
inneberer at umandige eller kvinnelige trekk ved en mann stiller ham i et skamfullt lys. Nidet
fyller en sentral plass i islendingesagaenes @resforstaelse, som igjen danner et grunnlag for
sagaenes narrative utforming. At den ammende Torgils knapt rammes av nid i sagateksten, mi
bety at det norrene @resparadigmet ikke gjelder for hans tilfelle, men knytter seg til en annen
moral- og kjennsforstaelse.

Applikasjon av sagaforskningens ulike kjennsmodeller pa Torgils har vist seg
utilstrekkelige 1 oppklaringen av hans paradoksale skikkelse. Men ved & holde sagaens
ammemotiv opp mot morsmotiver og brystsymbolikk i europeiske og monastiske
middelaldertekster, kommer jeg frem til at sagaheltens kombinerte amme-rolle og heltestatus
har sitt forbilde i et cistericiensisk, kjgnnskomplementart abbed-ideal. Den paradoksale
sagahelten lar seg dermed forklare ut fra en abbed-modell, der moderlige og faderlige
egenskaper forenes og idealiseres. Torgils kan forstds som en syntese av tradisjonell norren
aresforstaelse og europeiske, spirituelt inspirerte kristne forestillinger. I Floamanna saga
understrekes dermed islendingesagaenes gjennomgaende tematisering av overgangen mellom
hedensk og kristen tidsalder ekstra tydelig, og ammemotivet utgjer et viktig og forsterkende

innslag i1 sagaens sékalte kristne element.

99



