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skandiska hillbilderna. (Problems with shamanistic interpretations of North
Fennoscandia’s rock art.) Fornvinnen 104. Stockholm.

This paper deals with hunting-themed rock art from the Stone Age in North
Fennoscandia. The dominant perspective in archaeological studies of the past 15
years has been that most of the rock art should be interpreted as shamanistic. This
is problematic as there is very little support for shamanism in the archacological
record, including the rock art itself. Shamanism has been taken for granted in a
surprisingly uncritical manner.

The animals, predominantly elk, which dominate most sites in northern
Fennoscandia were once seen as evidence for hunting magic. Recently they have
more or less been ignored in published interpretations. Several papers on rock art
and religion are also based on a destructive dichotomy between religion and sub-
sistence, nature and culture, and sometimes even rationality and irrationality.
This paper discusses the reasons for this trend. It also offers an attempt to sort out
scholarly misunderstandings of shamanism, hunting ritual and religious thought
among circumpolar peoples who have been subsistence hunters. It is finally ar-
gued that most rock art sites in northern Fennoscandia can be understood as ex-
pressions of a profound and multiple reciprocity between humans and game ani-
mals. This relationship does not necessarily exclude shamanism.

Helena Giinther, Torsten Alms gata 8o, 3 tr, SE-126 51 Hégersten
guntherhelena@hotmail.com

Denna artikel behandlar hillmélningar och rist-
ningar av sa kallad fingst-, jakt- eller stendlder-
styp, frimst i norra Sverige men dven i Finland
och Norge. Idag rider i det nirmaste konsensus
om att bergkonst ir religiosa limningar. De flesta
publicerade tolkningarna frin de senaste 15 aren
utgdr frin att de har med schamanism att gora.
Schamanism har blivit en universell sak som fatt
forklara bergkonst pa ett anmirkningsvirt okri-
tiskt sdtt. De djurmotiv, framfor alle ilg, som
dominerar pé de flesta platser och som tidigare
antogs ha en jaktmagisk innebord har numera
liten eller ingen betydelse for den évergripande
tolkningen.

Tva orsaker till detta mirkliga forhallande dr
dels en overdriven reaktion mot ildre arkeolo-
gisk forskning kring bergkonst som idag betrak-
tas som funktionalistisk, deterministisk och naiv,
dels en etnocentrisk uppfattning om djur. I den
goda avsikten att lyfta fram det symboliska och
meningsskapande i bergkonsten hinder det allt
for ofta att man helt slipper de ekonomiska och
ekologiska faktorerna, vilket har lett till olyckli-
ga dikotomier mellan religion och forsorjning,
mellan kultur och natur, och mellan minniska
och djur, dir djuret stundtals t.o.m. verkar upp-
levas som besvirande. Det ir ingen héllbar upp-
delning. I modellens splittrade kosmos bor min-
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niska och djur i skilda virldar dir endast min-
niskan ir en medveten varelse och djur blir fore-
mal for minsklig dominans och manipulation,
antingen som foda eller som symbol for abstrakt
tinkande. Det stimmer daligt éverens med hur
sentida fingstfolk kint virlden och har resulte-
rat i ett osynliggorande, inte bara av idlgen (i syn-
nerhet ilgkon), utan framfor allt av den for
fangstfolk sd centrala och grundliggande rela-
tionen mellan minniska och vissa djurarter. Det
ar olyckligt eftersom just bergkonsten skulle
kunna belysa denna férsummade del av virlds-
bild och religion i nordfennoskandisk sten- och
bronsélder.

Majoriteten av de religionsintresserade arkeo-
logerna de senaste 15 aren har i stillet valt att
fokusera pa schamanism. De besvirliga djuren
har sopats under mattan och religion har - dven
da avsikten varit den motsatta — blivit en sfir
skild fran livet i 6vrigt, skott av makefullkomliga
religiosa specialister kallade schamaner. En del-
forklaring till denna vurm f6r schamanen i sten-
alderns andliga liv (inte bara i norr) verkar ty-
virr vara bristande kunskaper om hur religiosa
forestillningar kunde se ut i historiska samhillen
dir minniskan var beroende av jakt och fingst for
sin overlevnad samtidigt som det florerar stereo-
typa missuppfattningar kring den si kallade »jakt-
magi» som bestrids sa ivrigt. Ett bekymmer ir
att det i Sverige s sillan redogors for hur och pa
vilket sitt schamanism kan ge sig tillkdnna i ett
arkeologiskt killmaterial, i det hir fallet berg-
konst. Den tas helt enkelt for given. Man kan
med fog pista att det vuxit fram en slags arkeo-
logschaman vars huvudsakliga uppgift skulle ha
varit att forsitta sig i trans och dérefter doku-
mentera sina upplevelser pd berget. For denna
arkeologschaman ir transen sjilvindamal.

Stodet for schamanism i det arkeologiska kill-
materialet dr over lag svagt. Detta méste sigas
gilla ocksa for Finland, dven om man dir har
lagt fram ett bittre underlag och en grundligare
argumentation for en sidan tolkning (Siikala
1981; Lahelma 2008). I Sverige bygger diremot
argumentationen i huvudsak pa ett antagande
om en alltfor markant skillnad mellan heligt och
profant bade i landskapet och i livet. Bergkonst-
lokalerna beskrivs allt oftare som platser helt
utanfor den vardagliga ordningen och schama-
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nen som den enda personen med religios auk-
toritet. Denna bild piminner mera om vir egen
religiosa tradition med kyrkor och prister dn
traditioner hos jigar- och samlarfolk fran his-
torisk tid. Tyvirr har schamanismen ocksa fatt
bli slagtrd i en uppgérelse med tolkningar som
satte hillbilderna i samband med f6rsorjningen.
Det finns i sjilva verket ingen motsittning mel-
lan schamanism och {érsorjning.

Der arkeologiska forskningsliget i korthet
Hillbilderna 4r av det slaget att man kan ifriga-
sitta s& gott som varje tolkning av dem och de
kallkritiska problemen dr manga. Linge domine-
rade dirfor grundforskningen: framfor allt lades
stor energi pa stilstudier och datering (t.ex. Gjes-
sing 1936; Hallstrom 1960; Ramqvist 1992; Lind-
qvist 1994). Gustav Hallstroms (1960) omfat-
tande kartliggning av de nordsvenska hillrist-
ningarna och hillmélningarna ir fortfarande det
mest anvinda referensverket i Sverige och utgor
avstamp bide fér dem som foljer Hallstrom och
for dem som kritiserar honom. Under Hallstroms
tid var den forhirskande instillningen till de pa-
leolitiska grottmalningarna i sédra Europa att
dessa kommit till i jaktmagiskt syfte. Tanken
overfordes till nordiskt omrade (t.ex. Gjessing
1936). Hallstrom (1960, s. 366) ansdg att bilder-
na hingde samman med forsorjningen, iven om
han ansig den jaktmagiska forklaringen vara
otillricklig. Ett fatal svenska och norska arkeo-
loger har foljt i Hallstroms och Gjessings fotspar
och bevarat tanken att bilderna hinger ihop med
rituella aspekter av forsérjningen (Ramgqvist et al.
1985; Mikkelsen 1986; Lindqvist 1994). De nord-
svenska hillristningslokalerna, framférallt Nam-
forsen, har ocksa tolkats som samlingsplatser av
stor social betydelse (t.ex. Baudou 1992; Ram-
qvist 2002).

Under 1980 och 199o-talen vixte intresset
for den norrlindska bergkonsten, dels pa grund
av nyupptickta lokaler men ocksa for att forsk-
ningsklimatet forindrades. Dolda maktstruktu-
rer inom samhillet och forskarvirlden diskutera-
des och man vilkomnade pluralism i angrepps-
sitt och tolkningar. I polemik med den domi-
nerande forskningstrenden, som var funktio-
nellt och systemteoretiskt inriktad, ville man se
fornlimningar och artefakter som symboliska



och meningsskapande, inte enbart funktionella.
Hillbilderna kunde trots alle forklaras! I svensk
arkeologi kom detta att innebira en uppgorelse
med den mer eller mindre vedertagna jaktma-
giska tolkningsmodellen. Den kritiserades for
att vara allefor funktionalistisk och ge en bild av
stendldersminniskan som ett offer f6r ekologis-
ka omstindigheter (t.ex. Tilley 1991; Bolin 2000}
Lindgren 2001). Den jaktrituella modellen,
starkt firgad av den manlige jigaren, har ocksi
ifrigasates utifrdn ett genusperspektiv (Wenn-
stedt Edvinger 1993; Mandt 1998).

Mest tongivande har emellertid Christopher
Tilleys bok frin 1991 om ristningarna i Ndm-
forsen varit. Hans skildring av bilderna som en i
berget inhuggen, esoterisk kunskapsbank och
Angermanilven som en kosmisk flod slog upp
dérren definitivt for religiosa perspektiv. Efter
honom féljde en rad tolkningsforslag av hillbil-
der som fokuserade pi symboliska, rituella och
ideologiska aspekter av bergkonsten. Tilley tala-
de sjilv inte mycket om schamanism, men hans
idéer om vattnet kring hillarna som en port till
andra virldar och hillristningslokaler som limi-
nala zoner eller mikrokosmos har fatt desto fler
efterfoljare (t.ex. Helskog 1999; Bolin 2000;
Goldhahn 2002). Mera direkt inspiration till
kopplingen mellan schamanism och hillbilder
har himtats frin Lewis-Williams & Dowsons
studier av sydafrikansk bergkonst (t.ex. 1988). I
den sydafrikanska 6knen finns en historisk kon-
tinuitet och en koppling mellan bergkonst och
san-folkgruppens andliga och medicinska tradi-
tioner, dir just transen ir central. Modellen pro-
vades pa de paleolitiska grottmalningarna i sod-
ra Europa och har direfter kopierats for berg-
konst virlden 6ver med varierade resultat.

Det ir en viktig och svar uppgift for arkeolo-
gin att ta sig an forntida tankevirldar, och den
tilldrar sig ett stort intresse. Men i ivern att lyfta
fram forntida minniskors kultur, virldsbild och
religion hinder det att killmaterialet missbru-
kas. Resultatet kan i virsta fall bli en 6verdrivet
mystisk och rituell minniska som i kontrast till
oss lever stindigt upptagen av den évernaturliga
virlden (t.ex. Strassburg 2000). Minsta artefakt
eller ornament som kan tolkas symboliskt ham-
nar litt i avdelningen religion/ideologi, vilket
leder till att minniskorna fore oss berdvas djupt
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minskliga drag som kreativitet, rationalitet och
skonhetslingtan. Denna dskddning har en gans-
ka obehaglig bakgrund i evolutionistiska teorier
om minniskans utveckling och ir inte mindre
deterministisk dn den gamla synen pa s.k. »na-
turfolks» kultur som speglingar av ekologiska
omstindigheter (Evans Pritchard 1965; Drobin
1979). Ett problem ir ocksd nir killmaterialet
behandlas mera som rekvisita i forfattarens scen-
bygge dn som verklig killa till kunskap. Jag skall
ge ett par exempel pa hur resonemanget kan lata
kring »religiésa» artefakter och fornlimningar
fran yngre stendlderns Mellannorrland.

Arkeologiskt material som projiceringsyta

i stillet for killa

Boplatsen intill hillristningarna i Niamforsen ir
en av de storsta som grivts ut i norra Sverige. I
en artikel frin 2002 om Nimforsen ger Joakim
Goldhahn hillbilderna en schamanistisk inne-
bord, inte s& mycket pd grund av hillbilderna
sjilva som pa grund av platsens karaktir. Han
menar att boplatsen dr mirklig, dels pa grund av
sitt utsatea lge intill de ddnande forsarna, » . . .si-
tuated in limbo, in the noisy liminal sphere be-
tween the profane and the sacred world» (s. 54),
men ocksd genom sina ménga och fina skiffer-
foremal. Goldhahn (s. 55) nimner ett par vilbe-
héllna redskap gjorda i en sillsynt och omtyckt
rod skiffer som bara finns pa vissa platser i Mel-
lannorrland. P4 ndgra har man dessutom ristat in
enkla geometriska motiv, bl.a. sicksack men dven
en minniskoliknande figur av samma typ som
pa hillristningsytorna.

Det kan finnas manga anledningar till ett
monster pa en skifferkniv eller en pilspets. An-
ders Huggert (2002, se dven Bakka 1973, s. 170)
har tittat pd liknande foremal och konstaterar
att sicksack-linjer var ett vanligt motiv pa kni-
var, dolkar och jaktspetsar under yngre sten-
ilder, inte bara i Norrland. Han kopplar dessa
till ormfigurer bide pi redskap som de ovan
beskrivna och pa hillbilder. Goldhahn (2002, s.
54) diremot konstaterar utan vidare att inrist-
ningarna ir entoptiska. S kallas vissa synfornim-
melser som upptrider under de forsta stadierna
av trans och som till skillnad frin hallucinatio-
ner inte dr beroende av forvintningar eller kul-
turellt sammanhang. Dirmed har dessa redskap

Fornvinnen 104 (2009)



20 Helena Giinther

pé grund av sin enkla ornamentik tvirt mystifier-
ats och forpassats in i en esoterisk sfir forbe-
hallen schamaner. Bland hillristningarna i Nim-
forsen finns si vitt man kan se inga entoptiska
fenomen avbildade. Men eftersom hillbilderna
av oklara anledningar antagits vara schamanis-
tiska blir, genom ett cirkelresonemang, skiffer-
redskapen det ocksa.

Huggerts forklaring (2002, 5. 31 f) ir att man
genom att avbilda ormen eller en ormlik sick-
sacklinje pd ett spjutskaft eller en spets laddade
foremélet med den kraft som férknippades med
huggormen. I jigar- och fingstkulturer har man
ofta forsokt ladda jaktvapen och andra féremal
med krafter eller 6ka lyckan i vad man tog sig
for med hjilp av ornamentik. Dérfor ir det en
troligare forklaring till ornamentiken pa red-
skapen frin Nimforsen dn att de forestiller en
schamans erfarenheter under trans (t.ex. Fitz-
hugh 1988;1993). Det finns forstis en mojlighet
att sicksack var ett uppskattat ménster av mera
pragmatiska eller estetiska skil, men sidana tolk-
ningar dr ovanliga numera.

Liknande skifferredskap ir ocksé nyckelarte-
fakter i Hans Bolins (1999) tolkning av de sa
kallade skirvstensvallarna eller boplatsvallarna
som rituella centra. Det dr en ganska heterogen
fornlimningsgrupp i Norrlands inland som grovt
dateras till perioden 4500-2500 f.Kr., vilket be-
tyder att de bor ha varit samtida med en del berg-
konst i omradet. Vallarna har pd grund av sin
husgrundsliknande utformning och sitt fyndma-
terial tolkats som vinterbostider (t.ex. Baudou
1992, s. 62 f; Lundberg 1997). Bolin ir emellertid
skeptisk till att praktiska forklaringar som kli-
matférhillanden ir tillrickliga for ate forklara
bostiders utformning och menar att de ovanligt
stora mingderna skirvsten och ilgben i stillet
skall ses som en produkt av dterkommande cere-
moniella sammankomster (Bolin 1999, s. 76). Pa
ett par av dessa boplatser patriffades skifferfo-
remdl som Bolin menar »kan kopplas samman
med speciella sammankomster och ritualer» (s.
83). Det ror sig om ett par skifferspetsar med
inristade tvdbenta figurer och sicksackmonster,
ett bjisrnhuvudformat bryne samt ett antal trasi-
ga redskap, féormodligen knivar, som avslutas
med huvuden av ilg, fagel respektive sil (s. 81).
Bolin ligger stor vikt vid att keramiken och skif-
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ferredskapen ir trasiga och tror att féremalen
har blivit rituellt férstorda. Dirfor dr han tvek-
sam till att hyddgrunderna primirt skulle ha
varit bostider och foredrar atc kalla dem
»skirvstensvallar». Det 6vriga fyndmaterialet
utan sirskild symbolik (skrapor, spetsar, knivar,
hingen och knackstenar) visar enligt Bolin pa
att skirvstensvallarna i kraft av sin rituella och
mytologiska betydelse har »dragit till sig en rad
olika vardagsaktiviteter» som t.ex. jakt (s. 82 f).

Integreringstanken ir god, det ir utgings-
punkten i resonemanget som ir tveksam. I stil-
let for att betrakta de méjliga sparen efter ritual
som en del av livet i hemmet ir det vardagen
som ir integrerad i ritualen och inte tvirtom.
Den av Bolin (s. 42) med ritta kritiserade bilden
av stendldersminniskan som totalt styrd av eko-
logisk anpassning riskerar att ersittas av en mot-
bild som inte ir mindre deterministisk: stendl-
dersminniskan styrd av rituellt beteende. Var-
ken keramiken eller knivarna ricker for att bira
upp tolkningen av skirvstensvallarna som ri-
tuella centra. Bida dessa foremélstyper hor hem-
ma i vardagliga ssmmanhang oavsett vilken sym-
bolik som ligger i formen. Att de ir trasiga dr
helt normalt i en filtarkeologisk situation.

Att det var godtyckligt vilket djur man hade
pé kniven ir inte troligt, men det kan dnd4 vara
bra att piminna sig om att inte alla djurfigurer
och dekorelement nédvindigtvis alltid dr sym-
boliska. Att snida kan ocksa vara ett sitt act lira
kinna djuret, att komma det in pa livet och na
djupare kunskap om dess karaktir, utan att lig-
ga ndgon storre avsikt vid det symboliska. Ann
Fienup-Riordan (1988, s. 257) skriver att jagare i
cirkumpolira omraden ofta fick lira sig att »ha
djur pa hjirnan». Ett av minga uttryck for detta
kan vara de smé naturtrogna figuriner som ater-
finns i flera cirkumpolira kulturer. Somliga bar
man med sig i klidedrikten, andra kunde man
bade ha och mista, det var sjilva karvandet som
var det viktiga, inte resultatet (Ingold 2002, s.
126 och dir anférd litt.). Konst dr i vér del av
virlden inte bara nigot som ir framstillt av
minniskan utan ocksa for minniskan. S dr inte
fallet i alla samhillen. Ett exempel frin 1800-
talets Alaska fér illustrera detta.

Hos Yupik i sydvistra Alaska var skonhets-
lingtan ingen exklusivt minsklig egenskap (Fitz-



hugh, s. 1993). Fér dem och flera andra folk kring
norra Stilla havet uttryckte konsten i synnerhet
forhillandet mellan minniskan, bytesdjuren och
deras si kallade rddare eller beskyddare. Aven
djur férvintades uppskatta det vackra, och gen-
om att man gjorde fingstredskapen si tillta-
lande for 6gat som mojligt kunde man bjuda in
bytet som da villigt lit sig triffas. Konst var
heller inte reserverat for rituella foremal eller
sirskilda offentliga platser eller tillfillen, det var
en del av det dagliga livet och alla fick som barn
lara sig att tillverka vackra saker. Nir Edward
W. Nelson kom dit pd 1870-talet och frigade
hur detta kom sig fick han veta att det var ett sitt
att visa respekt for livet och anden i féremailet.
Djuren hade en ging varit minniskor. Nu hade
de forlorat sitt minskliga yttre, men deras sjilar
fortsatte att leva som folk (en aterkommande
forestillning hos manga jagande folk). Att gora
foremal sd vackra som mojligt var ett sitt ate
forhélla sig till den levande omvirlden, bide
sjilva foremélet i vardande och det som det var
avsett for, t.ex. ett jaktvapen. Det var ocksa ett
medel for att 6ka lyckan i vad man tog sig for.
Dirfor forsdgs vapen och fisknit med attiraljer
som skulle gora fingsten mera lyckosam. En
paddel eller ett spjut kunde t.ex. ges liv genom
att man gav den en livslinje. Livslinjen 4r ett mo-
tiv som ofta forekommer pa djur i bergkonst
bade i och utanfér Fennoskandien som jag skall
aterkomma till. Den bérjar som en linje i djurets
nos och avslutas i en pasliknande form i buk-
trakten.

For att aterknyta till de bida boplatserna ir
Goldhahns (2002) Nimforsen i dnnu hogre grad
in Bolins skirvstensvallar ett exempel pd hur en
boplats kan évertolkas och ritualiseras. Vid Nim-
forsen har minniskor samlats, inte i férsta hand
pé grund av det kommunikativt strategiska liget
eller den pélitliga tillgingen pa miangder av lax,
utan for det ur transsynpunkt hogkvalitativa
strommande och dénande vattnet. Resoneman-
gen kring Namforsen, skifferféreméilen och bo-
platsvallarna tar inte hiansyn till antropologiska
eller religionshistoriska forskningsron, men dess
svaghet ir frimst metodologisk. Fornlimningar
och artefakter behandlas selektivt for ate passa
en schamanistisk respektive rituell tolkning. Ut-
ifran et likartat cirkelresonemang har hela hall-
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bildslokalen i vissa skildringar blivit ett esote-
riskt, avskiljt rum eftersom det @ priori forutsitts
att endast religiosa specialister — schamaner -
haft dillerdde dit. Det blir allt vanligare att berg-
konstlokalerna beskrivs som platser dir grinsen
mellan heligt och profant kunde 6verskridas, som
en virldsaxel dir virldarna i ett skiktat kosmos
knyts samman, eller som hierofanier dir det heli-
ga manifesterat sig (t.ex. Sognnes 1994; Helskog
1999; Goldhahn 2002; Lindgren 2002, s. 64; La-
helma 2005). Det dr i sig inget problem. Virlden
ir och har varit full av hierofanier, och vissa av
bergkonstens berg skiljer onekligen ut sig i det
omgivande landskapet. Problemet ligger i att en
alltfor skarp atskillnad mellan detta heliga och
det profana har avskdrmat religionen frén livet i
ovrigt och forpassat den till en separat sfir skote
av specialister. Genom ett forstelnat dikotomiskt
tinkande kring natur — kultur, forsorjning — reli-
gion, och ibland dven rationellt - rituellt har man
3sidosatt en idé som jag uppfattar som birande i
det mesta av den nordfennoskandiska bergkon-
sten: minniskans andliga och mytiska f6rhil-
lande till vissa djur (jfr Siikala 1981; Hultkrantz

1989).

Mircea Eliade och de heliga platserna

I den svéra uppgiften att identifiera och férsoka
forstd religiosa limningar ur det forflutna kan
begrepp som Eliades hierofani vara till hjilp (1957).
En hierofani kan forstds se ut hur som helst,
eftersom det hinger pa vilken betydelse som
tillmits en plats, en person, ett djur eller vad det
nu kan vara. Det ir ett frustrerande faktum for
en arkeolog och dirfér ir det nodvindigt att ta
fasta pd synliga egenskaper som en fysiskt pa-
taglig helig plats kan tinkas ha. Sidana egenska-
per formuleras sillan men kan urskiljas implicit
i flera resonemang kring bergkonsten. En sidan
ir avskildher frin det vardagliga livet. Att hill-
malningar sillan ir belidgna i nirheten av kiinda
boplatser har tagits till intike for att de ir spe-
ciellt heliga platser. Ett annat kriterium ar sar-
skildhet, att platsen utmirker sig i landskapet
eller upplevs som sirskilt dramatisk, vacker eller
storlagen. Det dr knappast nigon som idag tviv-
lar pé att de flesta bergkonstlokaler har varit né-
gon form av heliga platser. Helig ir ett ord som
s& manga andra for med sig starka associationer
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och som inte oreflekterat kan overforas till vil-
ket sammanhang som helst. Men om man med
helig plats menar en plats som i manniskors med-
vetande pa ett positivt sitt skiljer sig frin om-
givningarna genom associationer till det osynli-
ga cller andliga, dr det ett anvindbart ord i sam-
manhanget.

En paradox ir att just Eliade har blivit si i
ropet under en period i nordeuropeisk arkeologi
som annars i hog grad foresprakar en antiessen-
tialistisk syn pd bade minniskan och kulturen.
Men eftersom Eliade har satt ett sarskilt averyck
i nordisk religionsarkeologi dr det nédvindigt
med ett kort klargorande kring hans uppfact-
ning om heligt — profant, hierofanier och homo reli-
giosus. Eliades uppfattning om att det heliga
forst och frimst ir motsatsen till det profana
byggde pd Rudolf Ottos. Det ir »det fullstin-
digt annorlunda», nigot som hér hemma i en
helt annan ordning, men som trots det kan ma-
nifestera sig i det profana - i en hierofani (1957,
s. 8 ff). Eliades »arkaiska» (férmoderna) min-
niska ér alltid en religiés minniska, en komo reli-
giosus. Det dr ett sitt att vara i virlden som ir sig
sjilvt nog och som inte behéver, eller ens kan,
forklaras i psykologiska eller sociologiska ter-
mer. Eliade fornekade inte att religionens kul-
turella uttryck lever i och genom historien, men
den religiosa erfarenheten dr pd samma ging
unik och universell. Eliade var ocks pa det klara
med att ingen fullstindigt profan individ exis-
terar, men kontrasterar indd starkt (och tvir-
kulturellt) den religiésa minniskans virldsupp-
fattning och erfarenhet mot den ickereligiosa.
Enligt honom ir alla »arkaiska» folk religiésa
och f6r dem ir rummet inte homogent. Det finns
heliga utrymmen och andra utrymmen. Det som
ir homogent och innehallslost for en person med
profan virldsuppfattning ir for den religiosa min-
niskan genombrutet av platser dir det gudomliga
lyser igenom. Hierofanin ir hennes orientering i
tillvaron utan vilken hon ir vilse i kaos, knappt
formogen att leva. »If the world is to be lived in,
it must be founded - and no world can come to
birth in the chaos of homogenity and relativity
of profane space» (1957, s. 22). Ett exempel pd
en nirmast mytologiserad bild som di och di
dyker upp i olika versioner i arkeologiska texter
ir nir stendldersjigarna tar jungfrulig mark i
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besittning och snarast bérjar humanisera denna
genom att ticka den med vilkinda kulturella
representationer och symboler for att vildmar-
ken skall bli beboelig (jfr Norbladh 1994, s. 20).

Det finns problem med ett sddant forhall-
ningssitt. Det ger sken av att ménniskan borien
egen virld - »kulturen», och att dess motsats -
»naturen», ir en yta pa vilken hon fritt kan pro-
jicera sina kulturella och sociala konstruktioner.
I en sidan delad virld ir det endast den mate-
riella kulturen som léter sig paverkas av ekolo-
giska faktorer medan den andliga pa sin hojd
linar omgivningens bilder som symboler {6r ab-
strakt tinkande, t.ex. djuren. Men minniskans
aktiva och kreativa engagemang i och tillsam-
mans med sin omvirld 4r av stor betydelse for
meningsskapandet. Min uppfattning ir att det
intima och livsavgorande samspelet mellan min-
niskan, djuren och markerna mirks bade i virlds-
bilden och i hennes existentiella upplevelse av
sin egen och andra varelsers plats och roll i kos-
mos (Jfr Hultkrantz 1975; Ingold 2002). Att
jaga var inte bara att overleva, det var ocksa att
leva. Det ir darfor varken férvanande eller pro-
blematiskt att en stor del av bergkonstens motiv
bestér av jaktdjur, eller att en del lokaler ligger i
jaktmarkerna. Detta verkar emellertid upplevas
som besvirande for de arkeologer som ir ange-
ligna att lyfta fram kultur som ett resultat ute-
slutande av intellektuella och sociala processer i
opposition mot deterministiska synsitt pa fingst-
folks kultur som beroende av ekologiska omstin-
digheter.

Nir bergkonstens platser beskrivs som heli-
ga ligger betoningen just pa den starka kontras-
ten till det profana landskapet runt omkring.
Den speciella kvaliteten kan vara synlig fér 6gat,
men inte nédvindigtvis. Sirskilt hillmilningar-
na beskrivs ofta som svartillgingliga och avsides
belidgna i dramatiska omgivningar, langt frin bo-
platser och vardagliga trivialiteter som kan stora
den efterstrivade atmosfiren (Sognnes 1994, s.
39 ff; Bolin 1999; 2000; Lindgren 2001; 2002;
Fandén 2002). Hillmalningsplatserna har ocksa
framstillts som en nddvindig port till den andra
virlden som bara den med religios kunskap hade
makt att 6ppna. Det som sedan utspelade sig pa
platsen var diverse ceremonier och ritualer med
varierande syften. eller si dokumenterade scha-



manen sina upplevelser under transen i ett eso-
teriske sprik (t.ex. Bolin 2000; Lindgren 2001;
Fandén 2002; Lahelma 2005). Hur avligsna och
svértillgingliga hillmalningarna egentligen var
i det samhille de en ging fungerade i kan ifra-
gasittas och maste diskuteras fran fall dll fall,
men att en del av platserna ir i 6gonfallande ir
de flesta som varit dir 6verens om. Det som
upplevs som speciellt kan vara bergets h6jd och
miktighet i ett annars ganska enformigt land-
skap eller en klippformation med markligt ut-
seende (Taavitsainen 1978, s. 181; Fandén 2001;
Lindgren 2002, s. 64; Sognnes 2002, s. 208 f;
Viklund 2004, s. 2; Lahelma 2008, s. 121 ff).
Anders Fandén (2001, s. 104) har besokt flera
hillméilningar jimte ett antal samiska heliga plat-
ser och funnit att det i flera fall finns topogra-
fiska likheter mellan dessa. Aven Britta Lind-
gren (2002, s. 64 ) och Antti Lahelma (2008, s.
126 f) har uppmirksammat en mojlig kontinui-
tet mellan hillmélningar och samiska helgedo-
mar. Ett av de mest kinda inslagen i samisk reli-
gion ir seiten, men de samiska offerstillena var
av flera slag. De flesta var naturliga platser som
lig invid flyttleder och fingststillen. En del var
knutna dll storre grupper, andra till familjer
eller enskilda individer, och de fungerade i manga
olika sammanhang. Vid dessa offrades vid kri-
tiska tillfillen i livet men ocksé i samband med
det regelbundna arbetet f6r forsérjningen (Vor-
ren 1987; Mebius 2003, s. 141 f). Flertalet hill-
mélningar verkar littare att placera i ett sddant
religiost varierat och socialt brett sammanhang
in i ett sakralt rum avsett for schamaner. Sam-
bandet ir sirskilt intressant eftersom det har
gjorts fynd nedanfor finska milningar som visat
att man lagt gdvor intill berget, i vattnet eller pd
isen (Siikala 1981, s. 92; Antero 2000, s. 114;
Taskinen 2000, s. 25 ff; Lindgren 2002, s. 63, 70
f; Lahelma 2008, s. 131 f). Man bor siledes inte
overdriva hillmalningars avskildhet och exklu-
sivitet utan en grundlig landskapsanalys baserad
pé 6vriga fornlimningar och mojliga flyttleder.
Malningarna ligger avsides for dagens besokare,
men hur avsides var de for dem som levde i dessa
marker férr? Att de inte ligger i nirheten av kiin-
da boplatser frin samma tid ir inte detsamma
som att de dr avskiljda frin vardagslivet. Kalle
Sognnes (2002) har férsoke att i det mellannors-
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ka och norrlindska landskapet urskilja majliga
strdk och vattenvigar som kan ha varic viktiga
flyttleder f6r minniskor i trakten. Lings dessa
mirks en koncentration av hillbilder. Liknande
iakttagelser har gjorts i Angermanland (Viklund
2004, s. 8). Man har dessutom konstaterat flera
ganger att en del av bergkonsten i Norge, Fin-
land och Sverige har férlagts invid idlgens vand-
ringsleder mellan sommar- och vintermarker,
och dessutom ofta i nirheten av fingstgropar
(Hallstrom 1960, s. 127; Taavitsainen 1978, s. 19
f; Siikala 1981; Mikkelsen 1986; Jensen 1989, s.
199; Lindqvist 1994, s. 1123 Viklund 1999, s. 50
ff; Lindgren 2002). Britta Lindgren (2002, 5. 67
ff) har inlett en filtstudie med avsikten att pa
empirisk vig fa klarhet i den s flitigt skrivbords-
debatterade frigan om hillbildernas omedelbara
koppling till jakt pé ilg. Med utgingspunke i de
bada hillméilningarna pa Hogberget i Ramsele,
Angermanland, ett fingstgropsystem i anslutning
till dessa samt utifrin den lokala topografin och
ilgens beteende, skisserar hon flera jaktscenarion
som alla slutar med att dlgarna antingen faller i
fingstgroparna eller tvingas forbi hillmalning-
arna dir de med litthet kan fillas. Det finns alltsd
anledning att forhélla sig lite mer 6dmjuk infor
idéer om bergkonstens anknytning inte bara till
vardagslivets kriser och hojdpunkter, men ocksa
till forsorjning och jakt. Andd har schamanens
dominerande personlighet och sirskilt dennes
upplevelser under trans allt mer kommit att upp-
fattas som »stendldersreligionens» centrum kring
vilket allting kretsar, och hillbilderna som dess
fysiska mittpunkt och heliga rum. Det dr anmirk-
ningsvirt, men lat oss for tankelekens skull accep-
tera att schamaner gjorde bilderna. Ricker det
som forklaring? Nej. De schamanistiska tolk-
ningarna stannar alltfér ofta vid en ensam, 16s-
rycke solitdr i trans eller forvillar sig i ett hopkok
av tinkbara ceremonier och riter.

Schamaner, schamaner, schamaner

I svensk arkeologi dr schamanism idag en ved-
ertagen term som dyker upp snart sagt 6verallt
dir man talar om forhistorisk religion, sirskilt
under stenéldern. Att schamanen ir en attraktiv
figur dr inte s konstigt eftersom man med ljuset
riktat pa de psykiska och fysiologiska foérutsitt-
ningarna fir en person som kan slippas ner i
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vilken tid som helst. Genom att dessutom foku-
sera pa de tidiga stadierna av trans, t.ex. entop-
tiska fenomen, som till skillnad fran hallucina-
tioner ir likartade oberoende av tid, plats och
férvintningar, kan de flesta geometriska motiv
med lite anstringning framstd som schamanis-
tiska (t.ex. Strassburg 2000; Goldhahn 2002). 1
dagens religionshistoriska forskning betonas
diremot schamanismens sociala kontext och
dess relation till andra, minst lika viktiga och
ibland t.o.m. viktigare aspekter av trossystemet
(t.ex. Hamayon 1993). Det rader ingen enighet
om vad som kinnetecknar en »ikta» schaman.
Shamanism ir liksom rotemism fran borjan en
term med ett tids- och platsbestimt ursprung
(tungus/evenk: saman). Debatten om vad ter-
men bér innehalla och hur den skall anvindas
har pdgite linge (se t.ex. Hultkrantz 1996; Pen-
tikiinen 1996; Skinby 2005 med referenser).
Schamanism har kommit att innebira allt fran
en ganska sniiv definition av si kallad klassisk
schamanism begrinsad till renskotarfolk i Sibi-
rien, till en global universalitet med forandrat
medvetandetillstind som enda gemensamma be-
stindsdel. Alltfor urvattnade begrepp blir emel-
lertid snabbt oanvindbara och fa arkeologer de-
finierar tydligt for sig sjilva och lisaren vad de
menar med schamanism. Generellt kan man
dock urskilja tvd centrala inspirationskillor till
den »arkeolog-schaman» som oftast upptrider
i samband med hillbilder. Den forsta ir Mircea
Eliade som framfér allt genom sin bok Shaman-
ism: archaic techniques of ecstasy (1964) har betytt
mycket for hur bade schamanism och folk med
traditionell livsféring uppfattas i forskning och
populirkultur (Skinby 20053, s. 98 f). Hans bild
av schamaner som en mystisk elit i samhillet dr
vanlig bland arkeologer, liksom en stark beto-
ning pé skillnaderna mellan heligt och profant.
Den andra forebilden till stendldersschamanen
ir den sibiriske kollegan. Det ér i Sibirien som
idén om ett tre- eller flerdelat kosmos och resor
diremellan beledsagad av hjilpandar har sin
kontext (Skinby 2003, s. 84). Juha Pentikiinen
har beskrivit schamanism som del av en virlds-
bild som ir si nira knuten till det dagliga livets
ckologiska, sociala och ekonomiska forutsite-
ningar att det dr svirt att urskilja dess grinser
(Pentikiinen 1996, s. 1031998, s. 87). Dirfor ir
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det inte riktigt att behandla schamanism sepa-
rat, som en religionstyp som fritt kan overforas
fran en plats till en annan.

Det tycks ocksa vara en spridd missuppfatt-
ning att endast schamanen kunde ha kontakt
med det osynliga eller heliga och att vanligt folk
stod sig slitt pa egen hand. Aven om schamaner
framfér andra ar forvaltare av sitt folks traditio-
ner och foérvintas ha kunskaper som andra inte
har dr de inte alltid de maktfullkomliga pristfigu-
rer som ofta skymtar i arkeologisk litteratur. I
flera nordliga samhillen dir schamanism stude-
rats var det upp till var och en ate i det dagliga
livet uppritthalla god kontakt med det 6verna-
turliga. Forst vid en kris eller storre dterkomman-
de ceremonier var schamanens nirvaro nodvin-
dig. I vissa situationer var han/hon t.o.m. tvungen
att hélla sig undan. Gick det dessutom daligt med
de tilldelade uppgifterna kunde man se sig om
efter en bittre schaman (Hamayon 1996, s. 62;
Eidlitz-Kuoljok 1999, s. 10, 156).

Pentikdinen (1998, s. 81) och Hultkrantz
(1996, s. 8) berittar om flera sorters schamaner i
Sibirien och Nordamerika som virderades uti-
fran sin makt snarare in sitt »imbete». Forma-
gan att nd kunskap om det metafysiska genom
drommar och religiésa upplevelser som innebar
ett forindrat medvetandetillstind ocksid kunde
vara tillginglig for andra minniskor. Ett exem-
pel dr det visionssdkande (vision quest) som for-
vintades av varje man i en del nordamerikanska
samhillen. Ocksd kvinnor kunde férvirva en
skyddsande, och andlig/évernaturlig kraft kun-
de alla ha (Cooper 1984, s. 50, 52; Skanby 20053,
s. 85, 93). Ett annat exempel dr den familje-
schamanism som férekom hos tjuktjer och korja-
ker, dir det fanns en trumma i varje hem. Aven
ménga samer som inte var ndjder hade egna
hjilpandar (Hultkrantz 1996, s. 8). En mojlig
orsak till fixeringen vid schamanen ir att man
via denne kan gora sig kvitt det biologiska,
kroppsliga djuret. En sidan instillning mojlig-
gor ocksa ett osynliggérande av kén. Algarna ir
nimligen med fi undantag hornlésa, ett faktum
som passerar obemirkt férvanansvirt ofta (se
Taavitsainen 1978; Wennstedt Edvinger 1993;
Tilley 1991 f6r diskussion). Genom att t.ex. kny-
ta dlgen till schamanens sjilsresa, antingen som
hjilpande eller alter ego, slipper man dessutom



djuret som byte och mat och med det ocksé na-
turens inflytande p8 minniskans kulturska-
pande: allt det som man i postprocessuell och
postmodern arkeologi velat skaka av sig. Med
djuret reducerat till ett schamanistiskt attribut
tillits en fokusering pa transteknik, utévandet
av religiés makt och bevarandet av esoterisk kun-
skap, perspektiv som arkeologiska forfattare ver-
kar uppleva som mer angeligna in den religiosa
dimensionen hos forsérjningen. Men alla ilgkor
kan knappast vara hjilpandar eller schamaner i
djurhamn. For den finska religionshistorikern
Anna-Leena Siikala (1981) var schamanen en
funktionir, en link till djurrddaren, och bilder-
na ett sitt ate dterborda bytet till sitt ursprung.
Den vanligaste utgingspunkten nir schamanism
lidses in i bilderna dr annars att dessa ir illustra-
tioner av upplevelser under trans. Men finns det
ndgot stod for detta i killorna, d.v.s. hos hill-
bilderna sjilva?

Att identifiera schamaner pa hillbilder ér pro-
blematiskt eftersom vi inte vet hur ling tradi-
tion de historiskt kinda attributen har. Det finns
motiv i bergkonsten som skulle kunna vara him-
tade frin en schamanistisk forestillningsvirld,
men de ir 4. De flesta patriffas bland finska hall-
mélningar och stora norska hillristningar. Jag
skall ta upp dem mycket kort. Virda att nimna
ir de tvibenta skelettfigurerna i Alta och Vin-
gen (Norge) och mojligen enstaka fall frin sam-
ma platser dir en minniskoliknande figur rider
pa en ren respektive hjort (Helskog 1984; Mandt
1998). Liknande motiv aterfinns pa en finsk och
en svensk malning men dé rér det sig om ilg (La-
helma 2008, s. 130). Schamanen som pé sin hjilp-
ande firdas till den 6vre eller undre virlden ar
ett bekant tema i schamanistisk tradition. Min-
niskoskeletten skulle kunna syfta pa det tillstdnd
av upplysthet och det dverminskliga seende som
schamanen begivas med under transen, eller
iterge panyttfodelsen och segern éver andarnas
attacker, ett slags 6verlevande av ens egen déd.
Det finns endast ett par osikra atergivningar av
tvibenta figurer med trumma i Finland och
Skandinavien. Trumman var i senare tider ett
viktigt redskap fér schamaner 6verallt i Eura-
sien, och man kunde dirfér forvinta sig att fin-
na den oftare dven om man maste rikna med
variation i metoder och schamanistiska verktyg.

Problem med schamanistiska tolkningar 25

Ett attribut som Fandén (2001, s. 94) tolkar som
schamanistiskt dr de si kallade dlghuvudstavar
som férekommer i hinderna pé en del figurer vid
Alta och Nimforsen. De horn som syns pa vissa
minniskofigurer skulle ocksd méjligen kunna
riknas till de schamanistiska attributen, t.ex. en
mask. Men det ir lika troligt att de har sin grund
i myten om djuret som ursprungligen var min-
niska som finns hos manga jagande folkgrupper,
eller i forestillningen om djursjilen och djurra-
daren som minniskoliknande (Eidlitz Kuoljok
1999, s. 115 f). Bland de finska malningarna finns
ocksd enstaka figurer med bade minskliga och
djurlika drag vilka har beskrivits som schama-
nens metamorfos till andedjur (Lahelma 2005):
Aven dessa finner dock lika litt sin plats i ett
sammanhang dir andevirldens visen och gu-
domligheter kan gestaltas som samtidigt min-
niska och djur. Minniskofigurer i kombination
med orm eller fisk finns i Finland och ir trovir-
digare som schamanismmotiv eftersom ormen
och fisken kunde vara hjilpdjur till sentida sa-
miska najder (Lahelma 2005; 2008). Kombina-
tionen orm och minniskofigur forekommer dven
vid enstaka tillfillen vid Alta och pa en hillmal-
ning i Sverige samt pd atminstone en skiffer-
spets. Men ormar forekommer ocksa i omedel-
bart samband med ilg pd hillmalningar i bade
Sverige och Finland (Huggert 1996, s. 445). La-
helma dberopar lokalt etnografiskt material och
menar att bdtmotivet pad finska hillmilningar
liksom ilgen kan riknas till schamanens fort-
skaffningsmedel till andevirlden (2008, s. 123
ff). Det dr ett intressant resonemang, men i
Sverige och Norge forekommer sikra bitar in sd
linge bara pa ristningar vid kusten. Ménga batar
har ocksd besittning eller passagerare och frin
en del bedrivs fiske. I Sverige och Norge verkar
de dirfoér vara knutna till en viss miljé och ett
sdrskilt sammanhang snarare 4n till schamanen.
De geometriska monster som ibland pastis dter-
ge de entoptiska fenomen som upplevs under
transens forsta stadier kan diremot inte godtas.
Samma eller liknande monster finns pa diverse
féremal, smakonst och redskap frin olika peri-
oder av stenildern i Norden och representerar
dirfér mest troligt inte en extatisk erfarenhet
forbehillen en religios elit (Backa 1973, s. 170;
1976, s. 106 ). Exemplen ovan ir pi det stora
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hela fa och de flesta hillbilder verkar inte vara
schamanistiska illustrationer. Dirmed ir inte sagt
att enstaka lokaler kan innehalla element frin en
schamanistisk virldsbild. Schamanistiska ritua-
ler limnar inga eller ringa spr efter sig. Just i
bilder finns diremot mojlighet att uttrycka sig.
Dirfér kunde man vinta sig att det som i nigon
mening 4r schamanistiskt hade visat sig oftare
om det vore vad bilderna i huvudsak kretsade
kring. Att tolka hillbilder dr en balansging mel-
lan det partikulira och det generella, men det
inte vetenskapligt forsvarbart att koncentrera all
mening till ett fital figurer, eller bara till platsen
som en mojlig liminal zon, och ignorera den
resterande miéngfalden av ilgar, minniskolik-
nande figurer och andra motiv. Utifrin den
tveksamma hypotesen att schamanism hér hem-
ma i ett avskilt sammanhang, lingt frin var-
dagsliv och vanligt folk, och genom att fokusera
pi platsernas karaktir och mer eller mindre
bortse frin de motiv som inte passar har fors-
kare kopplat den norrlindska bergkonsten pi
ett olyckligt och ibland besynnerligt sict till
schamanism. P4 nistan alla hillbilder mots vi,
trots allt och vare sig vi viljer att se dem eller
inte, av ilgar. De allra flesta verkar dessutom
vara kor. Den uppenbara och visentliga frigan
som dirfor borde instilla sig har formulerats
rakast av Britta Lindgren: » Vad betyder det att
minniskorna inom ett jakt- och fingstsambhille
avbildar djur sd ofta? Varfér har de valt vissa
djur och inte andra?» (2001, s. 67).

Djuret i schamanens skugga

De flesta tolkande arkeologiska texter om fingst-
folkens hallbilder tar numera avstamp i ett kraft-
fullt dementerande av alla slags jakerituella f6r-
klaringar (se dock Lindqvist 1994; Ramgqvist
2002). Ett argument mot att bergkonst har fun-
gerat i sidana sammanhang ir att platserna inte
alltid limpar sig for jakt utan har valts ut efter
andra kriterier. Detta giller i synnerhet de storre
ristningslokalerna (t.ex. Hagen 1990, s. 25; Til-
ley 1991; Goldhahn 2002; Lahelma 2005). Ett
annat ir den ringa mingden avbildade vapen
och jaktscener (t.ex. Tilley 1991, s. 52; Wenn-
stedt Edvinger 1993, s. 67 f). Man tycks mena att
dir jagare eller vapen inte avbildats méste berg-
konsten handla om ndgot annat. I forhallande
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till de motiv som skulle kunna vara schamanis-
tiska ir emellertid jaktscenerna inte alls fi och
motiv som férekommer pa hillbilder har ocksa
pétriffats pa jaktspetsar, en koppling som ofta
ignoreras. Ytterligare ett argument ir att bivern,
som stod for en stor del av maten i Norrland,
mycket sillan avbildas (a.a.). I dag vet vi att man
inte ritt och slitt gjorde bilder av det man 6ns-
kade sig att dta, men det ir inte ett tillrickligt
argument for att utesluta tolkningar som har med
forsorjning att gora. Det kan tyckas vara logiske,
men bygger pd en forenklad tolkningsmodell
dir bilderna skulle vara rena illustrationer av ett
magiskt onsketinkande. Vad virre ir innebir
det ocksa en grov férenkling av de existentiella
tankegdngar som jakten omfattas av hos jagande
folkgrupper. Dessa kan behova lyftas fram i en
enkel och dirfor ndgot generaliserande 6versikt.

Inte alla arter dgnades en rituell behandling
eller ett sirskilt forhallningssitt. Ate det ir just
de storsta, och for dverlevnaden kanske ocksid
viktigaste bytesdjuren som avbildats dr knappast
férvanande. Det stimmer dessutom vil med fo-
restillningar om en djurens ridare eller moder.
Ofta skiljde man mellan jakt av storre djur som
krivde andra praktiska och mentala insatser, och
fangst av mindre djur med t.ex fillor. Att det ir
ont om vapen och scener dir djur fills i bilder
som handlar om jakt ir inte heller ologiskt dir
relationen mellan minniska och byte ir av dju-
paste betydelse och inte, som den vanliga upp-
fattningen ir, handlar om att vinna kontroll. I
t.ex. nordvistra Amerika, dir en stor del av kons-
ten kretsade kring just jakt och forhallandet till
djur, ir vapen sillan dtergivna. I stillet f6r att
iterge dodandets tekniker eller minniskans
overtag ger konsten i stillet uttryck for jigarens
andliga forhallande till bytet (Fitzhugh 1988, s.
310). I dementerandet av jaktmagiska tolkning-
ar trivialiseras ocksa en sida av religionen, som
for ett sdrbart samhille knappast kan underskat-
tas; att fA lycka. Atcc forsoka paverka det som
beroende av virldsiskddning kallas lycka, slump,
forsyn eller 6de ir varken irrationellt eller trivi-
alt (Drobin 1979, s. 165). Livet kunde bokstav-
ligen hinga pa jaktlyckan, och vid kritiska till-
fillen var minniskan beroende inte bara av sin
egen skicklighet utan ocksé av tur. Darfor ir det
bara dumt att avfirda ett jaktmagiske syfte for



vissa malningar, sirskilt de som ligger intill
fangstgropar. Jag skall med négra etnografiska
exempel belysa hur relationen till djur, framfér
allt bytesdjuren, kunde se ut i fingstsamhillen
pa norra halvklotet och direfter diskutera det sa
kallade livslinjemotivet och andra rontgenmotiv
inom ramen for detta tinkande. Overallt hos
fingstfolk pd norra halvklotet (och inte bara
dir) moter man forestillningar kring relationen
mellan minniskan och vissa av de arter hon ir
beroende av fér sin 6verlevnad, sirskilt storvil-
tet. Bytet dr en part i jaktsituationen, och dess
samtycke och medverkan ir en forutsittning,
inte for att jigaren skall lyckas med sin uppgift,
men for att det hela ska gi ritt dill och inte fa
ddesdigra konsekvenser. Att jaga, med allt vad
det innebir fran sjilva jakten med dess forbere-
delser, slakten och férdelningen av kéttet till att
gora sig av med resterna, ir att medverka till
livscykelns forlopp, nirmast en regenerationsrit.
Det ir ett ingrepp dir minniskan har ansvar for
att dterstilla den rubbade balansen, ibland be-
skrivet som ett dilemma, dir instillningen till
bytet priglas av respekt, fruktan eller sympati.
Det ir dirfor jakten si ofta dr forknippad med
regler och tabun som inte bara involverar jigaren
utan hela samhillet, inte minst jagarens hustru
(t.ex. Rasmussen 1929, s. 62; Hallowell 1976, s.
385; Edsman 1994, s. 34, 44 f; Eidlitz-Kuoljok
1999, s. 118 f; Ingold 2002, s. 67, 113 f). Dess
praktiska, rituella uttryck benimns i religions-
historisk litteratur »djurceremonialism» och
innebir att pa rice sice behandla och ta vara pa de
delar av djuret som ir férknippade med livet eller
sjilen. I norra Eurasien var detta ofta skelettet.
Syftet med djurceremonialistiska riter dr dels att
fa djuret att teruppsta for ate villige laca sig fin-
gas igen, dels att uppricchalla ett gott forhillande
till dess beskyddare (Hultkrantz 1975, s. 372 f;
1989, s. 48 f; Siikala 1981, s. 92; Edsman 1994, s.
16; Eidlitz-Kuoljok 1999, s. 113). Detta blir
begripligt bara om djur ses som medvetna
varelser med sjilar som ar aktiva i forhallande till
minniskan. Det finns en annan syn pd det hela
som vi inte ir vana vid — den uppitnes. Bide att
ita och att dtas dr nodvindigt for livets fornyelse.
I Sibirien, Alaska, Kanada, pad Grénland och dven
andra stillen beskrivs férhillandet mellan byte
och minniska som baserat pd omsesidighet
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snarare in kontroll (Hallowell, s. 1976; Fitzhugh
1988; 1993; Mashiko 1993, s. 32 f; Brightman
1994; Hamayon 1996, s. 64 f; Ingold 2002, s. 67,
114). Detta visar sig pA manga sitt, inte minst i
konsten. I en sidan virld ir jake inte en teknisk,
ekonomisk syssla dir jigaren gor ett besok i den
naturliga sfiren, filler villebridet i kraft av sin
overligsenhet och sedan drar hem det till den
kulturella arena pé vilken minniskorna lever sitt
sociala liv utan annan kontakt med djur dn pa
det rent niringsmissiga eller det symboliskt
abstrakta planet. Claude Lévi-Strauss myntade
en ging en fras som otaliga ginger citerats i sam-
band med hillbilder; att djur skulle vara »bra att
tinka med». Forvisso, men de ir sd mycket mera
in detta (Bird-David 1999, s. 70 och anf. litt.). De
ir betydelsefulla i minniskors virldsbild i sin
egenskap av att vara just djur; inte bara som
limpliga symboler och tankeverktyg utan som
subjekt med egen vilja och som med minniskan
besliktade, mytiska varelser - och dirtill forstds
som livsuppehillande féda. Viveiros de Castro
menar att den mest grundliggande dimensionen
i amerindiansk ontologi var just relationen mel-
lan minniska och byte och att denna alltid upp-
levdes som ¢msesidig av minniskan. Det giller
inte alla arter och inte heller nédvindigtvis alla
individer, men det giller de viktigaste bytes-
djuren (Viveiros de Castro 1998, s. 471, 479; jfr
Hallowell 1976; Cooper 1984, s. 50 och anf. litt.).
Minga hillbilder verkar hora hemma i ett sidant
sammanhang. En tyvirr vanlig missuppfattning i
arkeologisk litteratur tycks emellertid vara att
jaktritual uteslutande handlar om makt och kon-
troll. Det har bidragit till att man riktat blicken
mot fel saker.

Pi flera bergkonstlokaler ir djur avbildade
med revben, livslinje eller andra inre marke-
ringar i sd kallat rontgenperspektiv. Ibland kan
man identifiera skelett och organ, ibland liknar
det mest ett dekorativt monster eller en uppdel-
ning av kroppen. Réntgenmotiv férekommer i
flera cirkumpolira kulturer, inte bara pd hill-
bilder utan dven i andra sammanhang, och har
av flera antropologer och religionshistoriker knu-
tits till forestillningar om djurets sjil eller livs-
princip (t.ex. Gjessing 1936, s. 141 ff; Hultkrantz
1989, s. 47; Fitzhugh 1988, s. 301, 304; 1993;
Eidlitz Kuoljok 1993, s. 101 och anf. litt.). Det
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mest kinda rontgenmotivet ir den sa kallade livs-
linjen. Gutorm Gjessing (1936) introducerade
pé allvar begreppet i skandinavisk arkeologi och
flera forskare har foljt hans férslag om livslinjen
som en symbol for jigarens makt dver djuret.
Gjessing himtade emellertid idén fran ojibwa-
folket i Kanada dir relationen mellan minniska
och djur inte bara kan beskrivas som andlig utan
ocksd social (Hallowell 1976, s. 357 ff). I ojibwas
virldsordning dr dédandet inte definitivt efter-
som djuret kommer att ateruppstd. Dirfor kan
livslinjen bade hora ihop med minniskans an-
svar for djurkropparnas dterfodelse och sjilva
dédandet. Medan minniskokroppar kan fram-
stillas med t.ex. skelett och andra former av inre
markering, kan jag inte piminna mig att jag
ndgonstans har stott pa en sddan figur med livs-
linje. Den tycks ha varit forbehillen djur. Om
detta ar riktige styrker det att livslinjen hinger
samman med djurceremonialistiska syften. De
fa arkeologer som pd senare tid har visat intresse
for rontgenperspektivet har andra idéer. Jag
skall ta upp en. Joakim Goldhahn (2002) be-
handlar livslinjemotivet i en artikel som tidigare
nimnts. Han har som s& manga andra lagt
mirke till de miktiga ljud och scenerier som
omger vissa hillristningar och har gjort en un-
dersokning av bl.a. Nimforsen med avseende pa
detta. Hans idé ir att det finns ett strukturalis-
tiskt samband mellan ilven, minniskan och
djuren och att detta samband utgérs av andning-
en. Andningen betraktas som en metafor for
livet. Alven ir levande och andas pa samma sitt
som minniskor och djur (a.a., s. 49). Ett fital av
ilgarna i Ndmforsen dr dessutom forsedda med
livslinje vilken Goldhahn menar symboliserar
just andningen. Det verkar rimligt. Goldhahn
avfirdar diremot kopplingen mellan jaktfore-
stillningar och livslinje helt och héllet. Det ér
enligt honom en efter Gjessing okritiskt 6ver-
foérd analogi som man bor akta sig fér. Han fri-
gar i stillet, om det nu fanns en koppling mellan
dessa bilder och jaktritual, varfor i s fall placera
ristningarna s nira de kraftigaste fallen och
strommarna i forsen? For att jaga ner ilgarna
just dit (a.a., s. 48)? Det ir en retorisk fraga.
Diénet frin forsarna var enligt Goldhahn ett
hjilpmedel for schamanerna att komma i trans
och det dr orsaken till bildernas placering.
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Det ir som sagt en allefér vanligt missupp-
fattning att jakeritual ir detsamma som att pd
magisk vig f4 kontroll 6ver bytet. Ddremot visar
bildernas placering vid Niamforsen att de inte
har med en sympatetisk magi direkt riktad mot
ilgen pa plats att gora. Av oklara skil féredrar
Goldhahn att knyta de rontgentecknade idlgarna
till schamanistiska initiationsriter. Argumentet
tycks vara att schamanens initiering, dir han/
hon attackeras av sina blivande skyddsandar och
lemlistas in pa bara skelettet for att sedan dter-
fodas, har ett metaforiskt samband med de fa
rontgentecknade dlgarna i Niamforsen (a.a., s. 50
och anf. litt.). Att det ir ett par ilgar och inte
minniskor som framstillts med sitt inre synlig-
gjort betraktas inte som ett bekymmer. Kopp-
lingen ilg - livslinje — schamanistisk initiations-
rit dr enligt min mening ldngsékt och svirbe-
griplig. Namforsen forblir liksom hillristning-
arna en effektfull fond till schamanens soloupp-
tridande.

En majoritet av hillbilderna (men ldngt ifrin
alla) ligger i anslutning till vatten som dirfor
antagits ha symbolisk innebord. T schamanis-
tiska tolkningar har vattnet ibland fitt en roll
som porten till en undre virld. Hans Bolin (2000,
s. 165) menar t.ex. att forsande vatten vid rist-
ningar och stilla vatten vid milningar hor ihop
med skilda schamanistiska tekniker. Kanske det,
men det verkar finnas flera etnografiska exem-
pel pé vatten i samband med djurceremonialis-
tiska fornyelseriter an vid schamanistiska trans-
sessioner. P4 ménga hall i Sibirien gav man i
samband med ceremonier och festligheter tillba-
ka de ben som sparats under aret till jaktdjuren
genom att antingen griva ner dem eller ligga
dem i vatten for att de skulle fa livet dter (Eidlitz
Kuoljok 1999, s. 121). Syftet med inuiternas arli-
ga »blds-festival» var att under gemensamma
former limna tillbaka silarnas sjilar. Genom ett
héliisen sinkte man ner urinblasor som samlats
under det gingna aret. I dessa ansdgs silens liv
eller sjil bevaras (Fienup-Riordan 1988, s. 267;
Fitzhugh 1993.5). Aven ojibwa i Kanada lade
djurben i vattnet av samma orsak, och det finns
fler exempel frin Nordamerika och Sibirien (Hal-
lowell 1976, s. 385; Serov 1988, 253 ff; Obayashi
1996). Man forestillde sig att djurens sjilar
bodde nigonstans i kroppen och att det var



minniskans ansvar att ta vara pa de bokstavli-
gen vitala organen eller benen. Ett sitt vara att
ligga dem i vatten. Mig veterligen finns det dn
sd linge bara ett fynd av ilgben pi sjobotten
som kan knytas till en hillbild, Kotojirvi i Fin-
land (Siikala 1981, s. 92) och mojligheterna att
gora fler sidana fynd dr sma, men de etnogra-
fiska exemplen ovan kan stilla en del bergkonst-
lokaler och vattnets betydelse i en ny dager. Nir
forskare flyttade hillbilderna, i stridslysten op-
position mot den tidigare forhirskande jaktma-
giska tolkningen, frin de gemensamma jaktmar-
kerna och samlingsplatserna till det sakrala rum-
met, gick tre visentligheter forlorade pé vigen:
djuret, den »vanliga» minniskan (iven om den-
na i hog grad fick representeras av »den store
jigaren») och bilden som rit eller bon. I trans-
tolkningarna har bilden tyvirr blivit en bisak,
en illustration. Den schamanistiska tolkningen
som den sett ut hittills i svensk arkeologi med en
stark dikotomi mellan heligt och profant, reli-
gion och vardagsliv och med minniska och djur
som subjekt respektive objekt, har lett in i en
atervindsgrind. I den virldsbild som svagt fram-
trider ur de nordliga hillbilderna kan schama-
nism ha varit en del, men i sa fall en liten del. De
flesta motiven verkar inte dterge ett esoteriskt
sprak eller erfarenheter upplevda under trans.
Diremot tycks man ha varit mycket upptagen av
de stora bytesdjuren i biotopen. Manga bilder ver-
kar ge uttryck f6r minniskans relation till vissa
djur - i Norrland framfor allt dlgen. Hur denna
relation har sett ut dterstar att utforska men det
finns orsak att undersoka fornyelsetanken nir-
mare, inte bara i termer av djurceremonialism
utan aven fruktbarhetsforestillningar (Lind 1993;
Lindqvist, 2001; Giinther 2007). Den frimsta
anledningen till detta ir den ilgko som domi-
nerar de flesta lokaler. Det finns naturligtvis en
mojlighet att det ror sig om tjurar med fillda
horn, mycket unga djur eller inte alls nigra av-
bildade kroppar utan ilgen som »idé». Det fatal
ilgar som faktiskt ir avbildade med horn samt
en forsvarbar mangd kor med kalv styrker emel-
lertid att sé inte ir fallet. De allra flesta lokaler dr
dir det dr mitbart dessutom riktade mot séder
eller sydvist (Lind 1993). Fertilitetstankar ir inte
nya i sammanhanget, men pa senare ar har forsk-
ningen styrts av stereotypa forvintningar pa hur

Problem med schamanistiska tolkningar 29

religion hos ett fingstfolk ska vara utformad, och
hir har fruktbarhet inte fatt stor plats (se dock
Mandt 1998; Lindqvist 2001). Den jaktmagiska
tolkning som motarbetats s ivrigt de senaste 15
dren fortjinar ocksi att borstas av och stillas i ett
ljus av ny antropologisk och religionshistorisk
forskning. Det giller sirskilt milningarna i skogs-
landet.
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religious life of northern peoples who have been
dependent on hunting for a living as recorded in
anthropology and comparative religion. The
paper attempts to sort out some common mis-
understandings on shamanism and hunting ritu-
al. Another reason is a strong reaction against
the hunting magic theory. Most scholars in the
field today consider it deterministic, functional-
istic and naive. Unfortunately this has led to a
destructive dichotomy between religion and
subsistence, sacred and profane, and, particular-
ly misleading in the case of rock art - animal and
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human as object and subject, respectively. The
anthropological record shows that these are not
valid oppositions.

An ethnocentric attitude towards animals is
an obstacle to further knowledge of the mean-
ings of rock art. The most commonly depicted
animals are the large prey species of the biotope,
a fact which shamanistic interpretations ignore.
In the case of the elk, only few are depicted with
antlers, and are therefore most likely females.
This is very rarely considered. Few scholars in-
terested in prehistoric ontologies and world view
deal with animals as being of any importance
except as abstractions and symbols. The elk's bo-
dy is treated as belonging to the economic sphe-
re, which alas is treated as separate from reli-
gious life. Religion is erroneously presumed to
be a task solely for the shaman, and something

that takes place beyond the mundane space of
daily life.
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The rock paintings are, on questionable grounds,
referred to as remote and exclusive in relation to
the “ordinary” landscape. The paper presents al-
ternative opinions on this matter. There are rea-
sons to reconsider hunting ritual for some sites,
bust also to place rock art in a context that in-
volves more levels of society than just a religious
elite. Some scholars have observed interesting
parallels between the siting of prehistoric paint-
ings and recent Saami sacred sites. Some of the
Saami sacred places are situated along migration
routes or at hunting and fishing sites and had
different purposes connected to the strivings
and joys of daily life. It seems that many rock art
sites are better understood in such a setting.
Rock art, in this paper, is viewed from the per-
spective of anthropological research into the
crucial human-animal relationship in hunting
cultures and is argued to mainly belong within
this context.



