
ANDERS HULTGÄRD 

Altskandinavische Opferrituale 
und das Problem der Quellen 

Die Erforschung von Religionsformen, die uns als lebendige Erscheinungen 
nicht länger begegnen, ist mit besonderen Schwierigkeiten verbunden. Der 
unmittelbare Zutritt zu einer noch bestehenden Religion gibt Annähe-
rungsmöglichkeiten, die uns beim Studium verschwundener Religionen 
fehlen. Wir können Opferrituale, Feste und Einzelriten nicht mehr be-
obachten oder an ihnen teilzunehmen. Religiöse Vorstellungen, Mythen 
und Lehren sind uns in ihrem einst beigegebenen Zusammenhang nur 
selten zugänglich. Es gibt keine Möglichkeit, sich auf aktuelle und reprä-
sentative Dokumente zu verlassen, geschweige denn auf Informanten oder 
Fragebögen zurückzugreifen. 

Die zweite Schwierigkeit liegt im Charakter des Materials, das sich aus 
einer längst verschwundenen Kultur' erhalten hat. In welcher Weise ist 
es auf uns gekommen? In der Art von polemischen Zusammenfassungen 
und Notizen oder als sachliche Beschreibung aus historisch-antiquarischem 
Interesse? Wenn es sich um ursprünglich mündliche Überlieferungen han-
delt, erheben sich weitere Fragen. Wurden diese Überlieferungen bei ihrer 
Niederschrift in irgendeiner Weise verfälscht, oder sind sie während der 
Zeit des Tradierens in einem neuen Milieu umgestaltet worden? Wer wa-
ren die Tradenten? Letztlich muß man sich fragen, ob das uns vorliegende 
schriftliche Material als repräsentativ oder nur als marginal anzusehen ist. 

Bei Quellen anderer Art, vornehmlich den materiellen Überresten einer 
verschwundenen Kultur, stellen sich Fragen zu ihrer Funktion oder sym-
bolischen Bedeutung. In manchen Fällen wissen wir nicht einmal, wozu 
ein archäologischer Gegenstand einst benutzt wurde. 

Der Begriff „Kultur" deckt in meinem Sprachgebrauch den ganzen Bereich mensch-
licher Wirksamkeit und schließt demzufolge auch die Religion ein. 
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Was die altskandinavische Religion' anbelangt, kommt noch ein Pro-
blem hinzu, nämlich die Knappheit an authentischem Material. Bei nä-
herem Hinsehen sind nur wenige Traditionen in genuin vorchristlicher 
Form auf uns gekommen. Wir sind daran gewöhnt, die altisländische 
Literatur als Ausdruck für altnordische oder gar altgermanische Sitten 
und Anschauungen anzusehen. Man vergißt dabei, daß der weitaus größte 
Teil dieser Literatur in der Tat als Vehikel der christlich mittelalterlichen 
Kultur dient. Sogar von dem, was übrigbleibt, kann nicht alles unbedingt 
als authentisch vorchristlicher Stoff gelten. Vieles ist schon von dem 
christlich-mittelalterlichen Kontext geprägt, in dem es überliefert wurde. 

Um die Quellenlage der altskandinavischen Religion zu verstehen und 
den Wert verschiedener Typen von Quellen richtig bestimmen zu kön-
nen, müssen wir einige allgemeine Überlegungen anstellen, die sich auf 
den Prozeß eines Religionswechsels beziehen. Welche Elemente der alten 
Kultur haben die besten Aussichten, sich über einen Religionswechsel 
hinwegzuretten? Damit hängt die Frage zusammen, auf welche Weise 
die neue Religion sich durchsetzt. Man muß sich auch fragen, welche 
Gruppen ein Interesse hatten, etwas von der alten Kultur zu bewahren. 

Wenn man die Christianisierung des Nordens betrachtet, wird es klar, 
daß dieser Prozeß im großen und ganzen von oben durchgeführt wurde, 
von denjenigen, die die politische Macht besaßen. Das Christentum ist 
seinem Wesen nach eine exklusive Religion, die von einer ausgesproche-
nen Intoleranz gegen andere Religionsformen getragen ist. Das Zusam-
menwirken von politischer Macht und Glaubensexklusivität im Religi-
onswechsel wurde für das Bestehen vorchristlicher Überlieferungen und 
vorchristlichen Brauchtums verhängnisvoll. Nur auf Island mit seinen 
besonderen sozialen und politischen Verhältnissen konnte sich etwas von 
der altskandinavischen religiösen Vorstellungswelt retten. Es wird oft 
behauptet, daß der Ritus konservativ sei, während der Mythus sich viel 
leichter verändere'. Ich möchte aber, wenn es um die Christianisierung 
des Nordens geht, das Gegenteil behaupten. Das erste, was den Reh- 

2  Ich brauche hier den Terminus „altskandinavische Religion", um die vorchristliche 
Religion der skandinavischen Bevölkerung in Nordeuropa zu bezeichnen, im Unter-
schied zu den Religionen der anderen Völker des Nordens, der Samen und der Finnen; 
siehe dazu Hultgård 1991. 

3  Siehe zum Beispiel Widengren 1969: 210-211. Die Aussagen Widengrens über den 
Konservatismus des Ritus dürften weithin als repräsentativ gelten. Behauptungen wie 
„Der Sinn der Handlung kann wechseln und verschieden gedeutet werden, die Handlung 
selbst bleibt dieselbe" und „Auch der Mythus kann natürlich den Religionswechsel 
überdauern, aber niemals in unveränderter Form" enthalten viel Richtiges, aber treffen 
nicht für alle Situationen zu. 
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gionswechsel nicht überdauern konnte, war eben der öffentliche Kultus, 
der ja auch Ausdruck einer gemeinsamen Ideologie war. Der öffentli-
che Kultus wurde in Skandinavien vielfach von der herrschenden Schicht 
getragen und Vertreter dieser sozialen Gruppe, wie die Häuptlinge und 
die Könige, übten auch sakrale Funktionen aus. Da diese Schicht eine 
neue, glaubensexklusive Ideologie annahm, mußte sich unbedingt auch 
der öffentliche Ritus verändern. Einzelne rituelle Handlungen aus der 
alten Religion, die sich auf eine Privatperson oder ein Gehöft bezogen, 
konnten bis ins christliche Mittelalter weiterleben. Für das Vollziehen 
gemeinsamer Opferrituale von größerem Umfang bestand jedoch keine 
Möglichkeit mehr, nachdem das Christentum als einzige offizielle Religion 
eingeführt worden war.' Elemente der vorchristlichen Vorstellungswelt 
konnten dagegen den Religionswechsel überdauern in der Form von Volks-
glauben oder als rein literarischer oder erzählerischer Stoff, der nicht mehr 
Gegenstand eines religiösen Glaubens war. 

Man muß schließlich Rücksicht auf die regionalen Unterschiede im Pro-
zeß der Christianisierung nehmen. Die offizielle Bekehrung Islands verlief 
anders als in Norwegen, über die Christianisierung Dänemarks und Schwe-
dens sind wir schlechter unterrichtet, aber man darf keineswegs dasselbe 
Szenario wie in Norwegen voraussetzen. Es ist auch wichtig festzuhalten, 
daß die Christianisierung sich innerhalb derjenigen Gebiete, die später 
die mittelalterlichen Königreiche Skandinaviens darstellten, zum Teil sehr 
unterschiedlich vollzog. Die Küstengebiete im südlichen Norwegen wurden 
früher vom Christentum durchdrungen als das Hinterland. In Schweden 
hielt sich die altskandinavische Religion länger in den Landschaften der 
Sviar um den Mälarsee herum, aber auch dort kann man klare regionale 
Unterschiede beobachten (vgl. Gräslund 1985: 303-305). In Dänemark 
tritt das südliche Jütland als ein frühes Zentrum der Christianisierung 
hervor. Auf Gotland scheint das Christentum mit der altskandinavischen 
Religion zwei Jahrhunderte lang zusammengelebt zu haben, bevor die offi-
zielle Annahme des Christentums durchgeführt wurde (Thunmark-Nylén 
1989). 

Die prinzipiellen Erwägungen, die ich oben angeführt habe, bilden den 
Hintergrund, auf dem man das Problem unserer Kenntnisse von altskan-
dinavischen Opferritualen zu sehen hat. 

4  Auf ähnliche Weise argumentiert Olsen 1966: 25. 
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Kurzer Überblick über die Diskussion 

Bei der Darstellung vorchristlicher Opferriten in Skandinavien wird immer 
wieder auf einige Quellentexte in der altisländischen Literatur hingewie-
sen. Sie gehören zum eisernen Bestand der Handbücher und Monogra-
phien über altgermanische und altskandinavische Religion, und bilden den 
Kern einiger Spezialstudien über das altskandinavische Opferritual. Die 
Haupttexte finden sich in Snorris Heimskringla und in den isländischen Fa-
miliensagas. Im allgemeinen wird dabei der Quellenwert dieser Texte hoch 
angeschlagen oder sogar als Beschreibung tatsächlicher Opferhandlungen 
aufgefasst. Ich nenne als repräsentative Beispiele für diese Auffassung 
Helge Ljungberg (1938), Nils Lid (1942), Jan de Vries (1957), Folke Ström 
(1961), Gabriel Turville-Petre (1964), Åke V. Ström (1966; 1975). 

Anderseits hat es an einzelnen kritischen Stimmen nicht gefehlt, die 
den historischen Wert der Opferbeschreibungen Snorris und der Sagas 
angezweifelt haben (Baetke 1951; Walter 1966; Holtsmark 1970). Es sind 
aber zwei größere Arbeiten zu nennen, die eine systematische und breit 
angelegte Auseinandersetzung mit der üblichen Einschätzung der altis-
ländischen Opfer- und Tempelberichte geben (Olsen 1966; Düwel 1985). 
In seiner Beschreibung des vorchristlichen Kultus läßt Olaf Olsen alle 
Notizen der Isländersagas und des Landnámabók systematisch beiseite als 
historisch unzuverlässig und verhält sich auch ziemlich kritisch gegenüber 
Snorris Schilderungen in der Heimskringla. Klaus Düwel begründet sei-
ne Umwertung von Snorris Zuverlässigkeit als Zeuge vorchristlicher Op-
ferpraxis auf eingehende wortgeschichtliche und quellenkritische Studien, 
und seine Untersuchung muß in jede weitere Diskussion einbezogen wer-
den, weil sie dazu zwingt, die ganze Frage unserer Kentnisse altskandina-
vischer Opferrituale neu aufzunehmen. Lassen wir aber zuerst die Texte 
selbst reden! 

Die Haupttexte und ihre literarische Einfassung 

Eine zusammenhängende Beschreibung eines Opferfestes und eines Kult-
hauses (hof) findet sich nur in drei Texten: in der Saga von Hakon dem 
Guten Kap. 14 (in Snorris Heimskringla), in der Eyrbyggjasaga Kap. 4 
und in der Kjalnesingasaga Kap. 2.5  Ich gebe hier die zwei erstgenannten 

5  Es gibt zwar andere Quellentexte über alt skandinavische Opferfeste. Sie beschrei-
ben aber nur einen Teil des Rituals näher, wie Kap. 17 der Saga von Hakon dem Guten 
(die Trinksitten), oder aber man findet allgemeine, sehr komprimierte Angaben, die 
nur gewisse Einzelheiten vermitteln, wie Adam von Bremen über das große Opferfest 
in Uppsala and Thietmar von Merseburg über ein ähnliches Fest in Lejre. 

14 
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Beschreibungen in Übersetzung mit Angabe der wichtigsten Begriffe auf 

altisländisch. 

Heimskringla, saga Hákonar goöa Kap. 14. 

Sigurd Jarl war ein sehr eifriger Götterverehrer (bhitma dr), und so war auch sein 
Vater Hakon. Sigurd Jarl veranstaltete im Namen des Königs alle Opferfeste 
(blótveizlur) dort in Tröndelag. Es war alte Sitte Vorn sidr), daß, wenn man 
eine Opferfeier (blöt) abhalten sollte, alle Bauern dorthin kommen sollten, wo 
es ein Kulthaus (hof) gab, und das Essen mitbrachten, das sie haben müßten 
solange das Fest währte. Bei diesem Fest sollten alle Männer Bier mitbringen. 
Man hatte auch allerlei Kleinvieh geschlachtet, sowie Pferde, und all das Blut, 
das daraus kam, wurde Opferblut (klaut) genannt, und Opferblutgefäße (hlaut-
bollar) das, worin jenes Blut stand; und Opferblutzweige (hlautteinar) das, 
was wie Weihwedel (stQklar) geformt war. Damit sollte man alle „Opferaltäre" 
(stallar) röten und auch die Wände des Kulthauses, außen und innen, und 
dann die Menschen besprengen. Das Fleisch aber sollte man zum Festessen 
kochen. Feuer mit Kesseln (katlar) darüber sollten auf dem Boden mitten im 
Kulthaus brennen. Man sollte einen Becher (fall) um das Feuer herumtragen 
und derjenige, der das Opfermahl veranstaltete und zugleich Häuptling war, 
sollte dann den Becher und die Opferspeise (blótmatr) segnen (signa). Erst den 
Trunk (fall) auf Odin — den sollte man auf den Sieg und auf die Herrschaft des 
Königs trinken — und darauf den Trunk auf Njord und Frey für gute Ernte und 
Frieden (til árs ok fridar).Viele Männer hatten auch die Gewohnheit, danach 
den Bragetrunk (Braga fall) zu trinken, die Männer tranken auch die Trünke 
auf ihre Verwandten, auf diejenigen, die in den Grabhügel gelegt waren, und 
das wurde Erinnerungsbecher (minni) genannt. 

Der Abschnitt (Kap. 14) endet mit einer Lobpreisung der Gastfreund-
schaft Sigurd Jarls, und Snorri hebt dabei als Beispiel das große Festmahl 
in Lade hervor, das er im Kapitel 17 dann näher schildert. Zur Bestäti-
gung des freigebigen Charakters des Jarls zitiert er schließlich eine Strophe 
aus der Sigurdsdrapa von Kormak Ögmundarson. 

Das Kapitel 14 fügt sich in einen bestimmten Erzählzusammenhang 
(Kap. 13-18) ein, der den Konflikt zwischen Hakon dem Guten und den 
Bauern in Tröndelag darstellt. Hakon, der eine christliche Erziehung bei 
König Ethelstan in England erhalten hat, wünscht bei seiner Rückkehr, die 
Norweger zum Christentum zu bekehren (Kap. 13). Bei dem Frostathing 
in Tröndelag stößt er jedoch auf hartnäckigen Widerstand von seiten der 
Bauern, die darauf bestehen, daß der König mit ihnen an den Opferfeiern 
teilnehmen müsse (Kap. 15). Sigurd Jarl tritt nun ein, um den Streit 
zu schlichten, und rät dem König, den Willen der Bauern zu erfüllen, 
jedoch ohne daß er alles mitmache, was der Verlauf der Opferzeremonie 
verlange (Kap. 16). Snorri erwähnt dann zwei Opferfeiern (Kap. 17 und 

15 The Problem of Ritual 
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Kap. 18), bei denen der König wider seinen Willen gewisse Kulthand-
lungen ausführen muß, und Snorri bringt von diesen Opferfesten einige 
Szenen. Bei dem ersten Fest, das sich in Lade im Herbst abspielte, wurde 
der König vom Jarl aufgefordert, sich auf den Hochsitz zu setzen (var ok 
svá, at konungr sat í hásæti sínu), was eine klare kultische Bedeutung 
hatte. Als der erste Trunk eingeschenkt war, sprach der Jarl und weihte 
ihm dem Odin, und trank dem König zu, aber dieser machte dann das 
Kreuzeszeichen (krossmark) über den Becher. Einer der Bauerhäuptlinge 
nahm daran Anstoß und sagte: „Warum tut nun der König so, will er 
nicht anbeten (blóta)?" Sigurd Jarl griff vermittelnd ein und sagte, daß 
der König nur so tue wie „alle diejenigen, die an ihre eigene Macht und 
Stärke glauben und ihren Becher auf Thor segnen (signa). Er machte 
das Hammerszeichen (hamarsmark), ehe er trank." Mit dieser Erklärung 
fanden sich die Bauern ab. 

Snorri gibt dann eine zweite Szene vom Opferfest in Lade. Am nächsten 
Tag verlangten die Bauern, daß der König vom Pferdefleisch (hrossaslátr) 
esse, was er unter keinen Umständen wollte. Darauf baten sie ihn, vom 
Sud (soJit) zu trinken, was er auch ablehnte. Dann bat man ihn, vom Fett 
(floht) zu essen, aber der König hielt an seiner Weigerung fest. Wiederum 
trat der Jarl vermittelnd ein und bat den König nur, über dem Henkel 
des Kessels mit Opferspeise den Mund zu öffnen (gína yfir ketilhqdduna). 

Der König band dann ein Leinentuch um den Kesselhenkel und hielt den 
Mund offen darüber und „ging darauf zum Hochsitz, und es gefiel allen 
gut". 

Die letzte Auseinandersetzung zwischen Hakon und den Tröndbauern 
geschah laut Snorri um die Zeit des Julfests in Mære, einem anderen 
Hauptsitz der Trönder weiter landeinwärts am Fjord gelegen. Bei dem 
Festmahl baten die Bauern den König, die Götter anzubeten (blóta), wenn 
nicht, sollte er bestraft werden. Ein bewaffneter Zusammenstoß drohte, 
aber durch erneutes Eingreifen des Jarls Sigurd wurde die Situation geret-
tet. Der König kostete etwas von der Pferdeleber und trank alle Erinne-
rungsbecher, diesmal ohne Kreuzeszeichen: drakk hann 1iá q11 minni kros-
salaust. Der König verließ nach dieser Demütigung im Zorn Drontheim, 
fest entschlossen, mit einer grösseren Heeresmacht zurückzukommen. Da-
mit beendet Snorri die Schilderung von Hakons Versuch, die Bauern in 
Tröndelag zum Christentum zu bekehren. 

Snorris Erwähnungen des Opferkults in Tröndelag verteilen sich also 
erstens auf einen einleitenden Abschnitt in Kap. 14, der den allgemeinen 
Ablauf eines „heidnischen" Opferrituals zusammenfaßt, und zweitens auf 
einige „wirkliche" Szenen aus einem Opfermahl, von denen zwei sich auf 
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das Fest in Lade beziehen (Kap. 17) und eine auf das Fest in Mære (Kap. 

18). Nun hat, wie Düwel betont, der einleitende Abschnitt in Kap. 14 die 
Funktion, den Lesern eine allgemeine Einführung in den vorchristlichen 
Opferkult zu geben, die dem Verfasser dann „den steten Rückbezug auf 
einzelne Akte der Kultfeier" erlaubt.6 

Die Eyrbyggjasaga enthält eine Darstellung des alten Opferkultes, die 
der Schilderung Snorris in Heimskringla sehr ähnelt, aber auch Details 
über das Aussehen des Kultgebäudes bietet. Kapitel 4 der Saga beschreibt 

die Landnahme von Thorolf Mostrarskägg auf Island. Er hat seine Hoch-
sitzpfeiler aus der norwegischen Heimat mitgebracht und wirft sie über 
Bord, als er Land sichtet. In einen von ihnen war ein Bild von Thor 
geschnitzt. An der Stelle, wo die Pfeiler an das Ufer gelangen, sollen 
Thorolf und seine Begleiter das Land in Besitz nehmen. Thorolf baut ein 

Gehöft, das er Hofsta6ir nannte. Dann fährt die Saga fort: 

Eyrbyggjasaga Kap. 4 (mittlerer Teil). 

Dort ließ er ein Kulthaus (hof) aufführen, und das war ein großes Gebäude. Es 
gab eine Tür an den Langseiten, und zwar nahe an der einen Kurzseite. Drinnen 
standen die Hochsitzpfeiler und darauf waren Nägel. Sie wurden Götternägel 
(reginnaglar) genannt. Alles drinnen galt als geschützter Platz. Weiter innen 
im Kulthaus gab es einen Raum von ähnlicher Art wie jetzt der Chor in der 
Kirche, und dort stand der Opferaltar (stalli) mitten auf dem Boden, wie ein 
Kirchenaltar (altari), und darauf lag ein Ring aus einem Stück geschmiedet, 
der zwanzig Unzen schwer war, und auf ihn sollte man alle Eide schwören. 
Den Ring sollte der Kulthäuptling (hofgoöi) bei allen Volksversammlungen an 
seinem Arm (oder: in seiner Hand) tragen. Auf dem Opferaltar sollte auch ein 
Opferblutgefäß (hlautbolli) stehen und darin ein Opferblutzweig (hlautteinn) 
nach der Art eines Weihwedels (stqkkull). Damit sollte man das Blut, das 
Opferblut (hlaut) genannt wurde, aus den Gefäßen verspritzen. Das war solches 
Blut, das man von den geschlachteten Tieren auffing, die man den Göttern als 
Gabe mitgebracht hatte. Rings um den Opferaltar im Innenraum (afhús) hatte 
man die Götter aufgestellt. Alle sollten an das Kulthaus Abgaben entrichten 
und dem Kulthäuptling zu allen Fahrten verpflichtet sein, wie jetzt die Ding-
männer ihren Häuptlingen. Der Kulthäuptling (goai) aber sollte das Kulthaus 
aus eigenen Mitteln unterhalten, damit es nicht verfiel, und darin Opferfeste 
(blótveizlur) veranstalten. 

Die Kjalnesingasaga Kap. 2 enthält eine ähnliche Schilderung wie die 
Eyrbyggjasaga, bringt aber im wesentlichen nichts Neues und erscheint 
außerdem als ein spätes Werk von geringem Quellenwert (vgl. Sigfússon 
1981). Diese Saga wird im folgenden nur gelegentlich berücksichtigt. 

6  Das wird richtig von Düwel 1985: 20 hervorgehoben. Das verhindert nicht, daß 
Snorri auch ein historisches Interesse am vorchristlichen Opferkult hatte. 
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Kritik der alt isländischen Kultberichte 

Alle drei Berichte geben vor, Ereignisse und rituelle Verhälnisse des 10. 
Jahrhunderts darzustellen, sind aber erst im Laufe des 13. Jahrhunderts 
verfaßt worden, die Kjalnesingasaga am Anfang des 14. Jahrhunderts. Die 
Frage der Quellen und der Zuverlässigkeit der Überlieferung drängt sich 
also auf und wird hier in den Blickpunkt gerückt. 

Snorris Schilderung mit der Darstellung des Rituals in Kap. 14 und den 
Szenen aus dem Opfergelage in Kap. 17 und 18 ist die ausführlichste und 
wohl auch die älteste' und wird hier der Diskussion zugrunde gelegt. Für 
den Abschnitt Kap. 13-18 in der Saga von Hakon dem Guten, welcher 
deutlich eine literarische Einheit bildet (vgl. auch Düwel 1985: 18), stan-
den Snorri sicherlich verschiedene Quellen zur Verfügung, aber in den 
Beschreibungen der Opferfeiern scheint er nicht viele Einzelheiten in sei-
nen schriftlichen Quellen vorgefunden zu haben8. Man könnte annehmen, 
daß er in Bezug auf den Opferkult auch mündliches Erzählgut bei seinen 
Reisen nach Norwegen aufgegriffen habe, aber in diesem Fall kommt man 
nicht über Mutmaßungen hinaus. Die Zuverlässigkeit Snorris muß also 
auf andere Wege geprüft werden. 

Wie Baetke und Walter gesehen haben, kann die Trunkszene in Kap. 17 
wenig Glaubwürdigkeit als ein Stück kultischer Realität aus dem zehnten 
Jahrhundert beanspruchen (Baetke 1951: 28; Walter 1966: 363-67).9  Der 
Terminus signa, der sich auch in der Ritualbeschreibung Kap. 14 findet, 
ist ein christlich-lateinisches Lehnwort, das aber wohl früh in das Altnor-
dische übernommen wurde.10 Der christliche Ursprung von signa, das in 

7  Die Priorität Snorris wird von Düwel 1985: 6,10-11 ausdrücklich hervorgehoben. 
Das Verhältnis der Tempelschilderungen in Eyrbyggjasaga und Heimskringla scheint 
mir nicht restlos geklärt zu sein. Einar Ól. Sveinsson, im Vorwort § 2 zur Ausgabe 
der Saga in Íslenzk fornrit meint, eine gemeinsame Quelle liege den beiden Berichten 
zugrunde. Was die Schilderung der Blutriten betrifft, ist aber eine Abhängigkeit der 
Eyrbyggjasaga von Heimskringla wahrscheinlich. Die Saga von Hakon dem Guten ist 
um 1230 geschrieben; die Eyrbyggjasaga fällt in die Mitte des dreizehnten Jahrhunderts 
(vgl. Jakobsen 1987; Perkins 1991). Die Kjalnesingasaga schließlich gehört sicher zur 
jüngeren Schicht der Familiensagas (vgl. Sigfússon 1981). 

An literarischen Quellen, aus denen Snorri geschöpft haben mag, kommen in 
erster Linie Ägrip und Fagrskinna in Betracht und außerdem die beiden lateinischen 
Geschichtswerke Historia Norvegiae und Theodricus' Historia de antiquitate regum 
Norvagiensium. In diesen Schriften findet man fast keine Detailkenntnis über die von 
Snorri erwähnten Opferfeste in Lade und Meere; vgl. auch Walter 1966: 360-362; Düwel 
1985: 20. 

9  Schon Steenstrup 1929 bestritt die historische Echtheit der Szene, in der Jarl Sigurd 
das Kreuzeszeichen des Königs als das Hammerszeichen erklärte. 
1°  Walter 1966: 364 meint, daß man nichts Genaueres darüber weiß, „wie und wann 
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seiner Verwendung auch dem kirchlich-rituellen benedicare entspricht, be-
sagt, daß dieser Terminus nicht als echt vorchristliches Ritualwort gedient 
haben kann, wenn man nicht annimmt, daß das Wort vor der Wikingerzeit 
Aufnahme gefunden habe und im altskandinavischen Kultus dann verwen-
det worden sei. Dafür gibt es aber keine Belege und eine solche Entlehnung 
kommt mir auch unwahrscheinlich vor.' Das Wort hamarsmark, an dieser 
Stelle erstmalig bezeugt, ist deutlich dem christlichen Begriff krossmark 
nachgebildet und es ist zumindest zweifelhaft, ob man im vorchristlichen 
Skandinavien eine symbolische Gebärde in der Hammerform machte wie 
die Christen das Kreuzeszeichen (Steenstrup 1929: 45; Walter 1966: 365-
66). Gleichfalls erklärt sich die Wendung kann ger4i hamarsmark yfir als 
eine Nachbildung des Ausdrucks gera krossmark, der seinerseits aus dem 
lateinischen signum crucis facere herzuleiten ist (Walter 1966: 366). Die 
Erklärung Jarl Sigurds, daß der König nur so tat wie diejenigen, die an ihre 
eigene Stärke und Macht glaubten und ihren Becher für Thor segneten, 
enthält einen klaren Widerspruch und verrät die Hand des Verfassers 
Snorri, der damit eine besondere erzählerische Wirkung erzielen wollte." 
Dabei gebraucht Snorri einen bei christlichen Autoren beliebten Topos 
über die „Heiden" oder „Barbaren", die in ihrem Hochmut nur an die 
eigene Kraft glauben (vgl. Weber 1981; See 1988: 94-95)." 

Ferner erscheint die eindrucksvolle Szene vom Kosten des Opferfleisches 

das Wort im Norden Aufnahme gefunden hat". Die Entlehnung gehört aber sicherlich 
der frühen Missionszeit an; das Wort signa findet sich auf einem uppländischen Ru-
nenstein aus dem elften Jahrhundert (U 942). Die Inschrift mit signa im Dom von 
Nidaros fällt ins zwölfte Jahrhundert (auch I, 53) 
11  Das Wort signa erscheint zwar in dem Eddagedicht Sigrdrífumál Str. 8 im Ausdruck 

fall skal signa. Diese Strophe und wohl auch die Kompilation des ganzen Gedichts 
gehört in die Periode, in der das Christentum im Norden schon eingebürgert war; vgl. 
zu Strophe 8 Walter 1966: 364. 
12  Das ist klar von Walter 1966: 367 gesehen: „der Glaube an die eigene Kraft 

hat die Verehrung von Göttern in kultischen Handlungen, also auch die Verehrung 
Thors, wohl stets ausgeschlossen". Ähnlich auch Weber 1981. Walter bemerkt ferner, 
daß ein mittelnieder deutsches Lehnwort skenkja „(einen Trunk) schenken" sich in die 
Erzählung Snorris im c. 17 eingeschlichen hat. Das Wort „mag bei Snorri und seinen 
Zeitgenossen einen gewissen festlichen, (aus der Fremde kommenden) feierlichen Klang 
gehabt haben" (Walter 1966: 367). 
13  Die Formel trúa ä mdtt sinn ok megin galt lange Zeit als echter Ausdruck einer 

bestimmten altskandinavischen oder altgermanischen Mentalität, sie steht aber unter 
dem Verdacht, nicht mehr als ein weit verbreitetes Barbaren- und Heidencliché zu 
sein. Der Topos kann dazu verwendet werden, sowohl den gottwidrigen Hochmut der 
„Heiden" oder „Barbaren" zu denunzieren als auch die „heidnischen" Vorfahren als 
edle Helden zu charakterisieren; siehe dazu Weber 1981; Simek 1984: 257-58; See 1988: 
89-96. 
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durch den König (Kap. 17), die in einem kunstfertigen Dreierschritt auf-
gebaut ist (vgl. Düwel 1985: 19), großenteils als eine eigene Schöpfung 
Snorris aus einer bestimmten Darstellungsabsicht heraus." 

In der Szene aus dem Opferfest in Mære (Kap. 18) verwertet Snorri 
zwar älteres Traditionsgut, das er aber mit neuen Einzelheiten schmückt. 
Sowohl das Ägrip als auch die Fagrskinna, die beide vor der Zeit Snorris 
verfaßt wurden, erwähnen eine Kultfeier in Mre, bei der die Tröndbauern 
den König dazu zwingen, eine Opferhandlung auszuführen (siehe weiter 
unten). 

Die Darstellung des Opferrituals bei den Tröndern in Kap. 14 erweckt 
beim ersten Anblick einen zuverlässigen Eindruck durch die ritualtech-
nischen Termini und die genauen Angaben über Kulthandlungen." Die 
gründliche wortgeschichtliche Untersuchung dieser Termini, die man bei 
Düwel (1985) findet, ergibt aber, daß es sich bei den meisten von ihnen kei-
neswegs um alter erbte kultische Ausdrücke handelt. Die Wörter hlaut und 
hlautteinn in der Bedeutung „Opferblut" beziehungsweise „Opferblut-

z weig" sind nicht als vorchristliche Termini sicher belegt und scheinen 
eine Uminterpretation durch Snorri selbst zu sein, ausgehend von hlaut in 
der Bedeutung „(Opfer)Los" und hlautteinn als „Loszweig" (Düwel 1985: 
21-32; vgl. auch Simek 1984: 182-183)16. Beide Wörter sind in dieser 
nicht-christlichen Verwendung klar bezeugt (Hymiskviöa 1, Vqluspá 63, 
Lausavisa von Thorvald Kodransson); die Losbefragung war ja bei den 
Germanen ein beliebter Divinationsritus. Damit entfällt auch die Grund-
lage für hlautbolli „Opferblutkessel" als genuin vorchristlicher Terminus 
(Düwel 1985: 33). Auch stallr und stalli können nicht mit Sicherheit 
als vorchristliche Bezeichnungen für „Opferaltar" nachgewiesen werden. 
Für stallr muß man laut Düwel die Grundbedeutung „Gestell" ansetzen, 
und das Wort erhält in der nicht-christlichen Dichtung eine sakrale Be-
deutung erst durch einen Zusatz wie z.B. in véstallr, und es ist dann 
nicht unbedingt an einen Altar zu denken (Düwel 1985: 38-40). Das 
Wort stalli dagegen kommt in der frühen Poesie nicht vor, sondern ist 

14  So Düwel 1985: 20, der betont daß „die Dramatik des Geschehens" für Snorri viel 
wichtiger war, als einen Einblick in die Bekehrungsgeschichte Norwegens zu geben. 
15  So begründet z.B. Ström 1966: 330 seine Zuversicht, ein authentisches Bild der Op-

ferrituale aus den Quellen gewinnen zu können: „Die Anhaltspunkte unseres Wissens 
über die Opferriten sind einige technische Ausdrücke, die am wenigstens in Verdacht 
kommen, christliches Lehngut zu sein, weil sie überhaubt in christlichen Zusammen-
hängen keine Verwendung und keine Parallelen haben." 
16  Schon Jan de Vries war sich darüber klar, daß für klaut und hlautteinar „irgendeine 

Bedeutungsverschiebung stattgefunden hat": vom ursprünglichen „Los" und „Los-
stäbe" zum „Opferblut" und „Opferblutzweige" (Vries 1957: 417). 
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erst in christlicher Zeit aufgekommen, um den Opferaltar der polytheisti-
schen Religionen zu bezeichnen (Düwel 1985: 41-47). Die altisländische 
Literatur unterscheidet streng zwischen dem christlichen altari und dem 
„heidnischen" stallr oder stalk wie die Eyrbyggjasaga Kap. 4 zeigt. 

Die Kulthandlungen, die sich laut Snorri auf das Opferblut bezogen, das 
Röten der „Altäre" und der Wände des Kulthauses sowie das Besprengen 
der Kultgemeinde mit dem Blut, sind in früheren Notizen über altgerma-
nische Opferpraxis nicht bezeugt, sondern Snorris Schilderung sei eher von 
alttestamentlichen Opfertexten inspiriert, die schon im frühen Mittelalter 
gewissermaßen als Vorformen kirchlicher Riten galten (Düwel 1985: 35-
36). Snorri sei anscheinend bestrebt, die „heidnische" Kultpraxis so 
zu schildern, daß der Abstand zwischen der natürlichen Religion seiner 
Vorfahren und dem Christentum seiner Zeitgenossen so klein wie möglich 
erscheine (Diiwel 1985: 127). 

Auch die detaillierte Beschreibung, die Snorri vom kultischen Trinken 
gibt, ist angezweifelt worden (Olsen 1966: 60; Holtsmark 1970: 42; und 
vor allem Düwel 1985). Snorri habe das Trinkzeremoniell der mittelalter-
lichen Gilden gekannt und es auf die „heidnische" Vorzeit projiziert. Er 
konnte dabei an den Begriff full anknüpfen, der ihm aus der altnordischen 
Dichtung bekannt war, aber dessen präzise Bedeutung zu seiner Zeit 
unklar geworden war. Erst in nachchristlicher Zeit hat sich die Bedeutung 
„Becher" eingebürgert". Das Wort minni in der Bedeutung „Trunk" 
sowie das Minnetrinken sind von den schon bekehrten Germanenvölker 
in den Norden gelangt. Der vorchristliche Ursprung dieses kontinentalen 
Minnetrinkens wird von Düwel stark angezweifelt. Die Formeln til sigrs 
ok ríkis konungi sínum und til árs ok fridar, die laut Snorri den Trunk 
auf die Götter begleiteten, hätten keine altskandinavische Vorbilder, son-
dern seien als Rückprojektionen christlicher Segnungen, besonders beim 
Minnetrinken, zu erklären. 

Zusammenfassend stellt Klaus Düwel also fest, daß die Schilderung 
Snorris vom Opferfest in Lade eine erzählerische Rekonstruktion sei, die 
sich weder auf mündliche Überlieferung noch auf schriftliche Quellen stüt-
zen könne. Die Tempelbeschreibungen in Eyrbyggjasaga und in der noch 
späteren Kjalnesingasaga sind laut Düwel von Snorris Heimskringla ab-
hängig und haben somit keinen selbstständigen Quellenwert. Wenn man 
die Ergebnisse der Untersuchungen Olsens und Düwels zusammenhält, 

17  Das Wort fall erscheint in Kenningar für den Dichtermet und kann wahrscheinlich 
sowohl den Trank als auch das Gefäß und die darin enthaltene Flüssigkeit bezeichnen 
(Düwel 1985: 71-72, 120). 



232 	 ANDERS HULTGÄRD 

wird es klar, daß unsere Kenntnisse altskandinavischer Opferrituale und 
Kultgebäude in eine neue und problematischere Lage gekommen sind. 

Die Frage der Kultgebäude oder Tempel im vorchristlichen Norden, die 
Olaf Olsen (1966) so eingehend überprüft hat, wird im folgenden nur am 
Rande gestreift, weil es die Kulthandlungen sind, die den Hauptgegen-
stand der vorliegenden Studie bilden. Ich möchte hier einige, zum Teil 
kritische Bemerkungen zur Diskussion über die altskandinavischen Opfer-
rituale vorlegen, und etwas ausführlicher die Formel ár ok friar behandeln. 
Dabei geht es in erster Linie um das Problem der Zuverlässigkeit der auf 
uns gekommenen Quellen. Mein Ausgangspunkt ist im wesentlichen religi-
onsgeschichtlich, aber natürlich läßt sich die philologische Argumentation 
davon nicht trennen. 

Genuine und rekonstruierte Elemente in den altisländischen 
Kult berichten 

Nach den Untersuchungen von Olsen (1966; 1970), Walter (1966), Holts-
mark (1970) und vor allem Düwel (1985) ist daran festzuhalten, daß die 
Kultberichte Snorris und der Eyrbyggja- und Kjalnesingasagas haupt-
sächlich literarische Rekonstruktionen darstellen, deren religionsgeschicht-
licher Wert durch den Mangel an autenthischen Überlieferungen als un-
sicher erscheint. Zentrale Elemente des geschilderten Opfervorgangs, wie 
das Besprengen der Kultgemeinde mit dem Opferblut und die Verwendung 
von Opferblutzweigen bei diesem Kultakt, scheinen eine reale Grundlage 
zu entbehren. Die Begriffe hlaut, hlauttein und hlautbolli in der Be-
deutung „Opferblut", „Opferblutzweig" und „Opferblutkessel" können 
wohl nicht länger als technische Termini der vorchristlichen Opferpraxis 
angesehen werden. Dasselbe gilt für das Wort minni in der Bedeutung 
„Erinnerungsbecher", soweit es in einen vorchristlichen Kontext versetzt 
wird. Das rituelle Trinkzeremoniell eines altskandinavischen Opfergelages, 
wie es Snorri in der Saga von Hakon dem Guten schildert, enthält Züge, 
die wenig geschichtliche Glaubwürdigkeit beanspruchen können. Dagegen 
sind andere Elemente in der Schilderung Snorris nicht so leicht als freie 
Rekonstruktion oder als christliche Formeln zu erklären. 

Einige allgemeine Bemerkungen mögen an dieser Stelle angebracht sein, 
bevor einzelne Momente des Opfervorganges besprochen werden. Man 
muß sich darüber im klaren sein, daß man es für die Wikingerzeit eher 
mit einer großen Variation von Opferritualen zu tun hat, als mit einem 
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in allen Einzelheiten fest geregelten Ritual, das über den ganzen skandi-
navischen Raum verbreitet gewesen wäre. Die altskandinavische Religion 
hatte ja keine zentrale Organisation und keine fixierte Liturgie wie die 
römische Kirche, sondern jeder Kultplatz hatte höchstwahrscheinlich seine 
eigenen Rituale, die als lokale oder regionale Ausgestaltungen gewisser 
Grundelemente verstanden werden müssen. Diese Rituale waren sicher 
ihrem Vorstellungsinhalt nach auch verschieden, da die Kultfeiern dem 
Wechsel der Jahreszeiten angepaßt waren. Die Vielfalt lokaler Kultrituale 
in einer ethnischen Religion des vorchristlichen Europas zeigt uns deutlich 
Pausanias' Beschreibung von Griechenland im zweiten nachchristlichen 
Jahrhundert, und sie kann als gutes Modell dafür dienen, wie man sich 
das Spektrum der altskandinavischen Opferrituale zu denken hat. 

Das Opferfest, das Snorri in seinem allgemeinen Ablauf schildert, sollte 
dann in erster Linie als ein Trönder Ritual gedeutet werden. Natürlich 
hängt diese Interpretation davon ab, in welchem Grad man Snorris Schil-
derung als Rekonstruktion ohne authentische Grundlage auffaßt. Da 
die Eyrbyggjasaga eine fast identische Darstellung der Handhabung des 
Opferblutes gibt, könnte man annehmen, daß für dieses Moment derselbe 
Ritus auf Island in Brauch war. Doch ist hier eher auf eine literarische 
Abhängigkeit der Eyrbyggjasaga zu schließen. Dagegen vermittelt die 
Eyrbyggjasaga eine unabhängige Tradition in der Schilderung des Kult-
gebäudes, und die religionsgeschichtliche Zuverlässigkeit dieser Tradition 
muß folglich für sich untersucht werden. Jedenfalls darf man nicht davon 
ausgehen, daß die Darstellung des Opferrituals in der Saga von Hakon 
dem Guten allgemeine Gültigkeit für ganz Skandinavien besitzt. 

Noch ein Umstand verdient Beachtung. Obgleich die rituellen Termini, 
die Snorri verwendet, nicht alle als authentisch vorchristlich gesichert 
sind, kann man daraus nicht den Schluß ziehen, daß es die Sachen nicht 
gegeben habe, welche die Wörter bezeichnen." Das muß unabhängig vom 
Ursprung der Termini festgestellt werden. Diesen Sachverhalt erkennt 
natürlich auch Düwel an, aber er drückt ihn in sehr allgemeinen Wen-
dungen aus". Um ein Beispiel zu geben, wurde, wie Düwel betont, 
das Wort stalli „Altar" in vorchristlicher Zeit nicht gebraucht, aber das 
Vorkommen eines entsprechenden Gegenstands für das rituelle Schlachten 

18  Ähnlich argumentiert richtig Meulengracht Sgirensen 1991: 239. 
19  Ich zitiere: „Damit soll nun keineswegs grundsätzlich die Existenz von germa-

nischen Opferveranstaltungen und Tempelkulten bezweifelt werden. Nur kann nach 
meiner Auffassung Snorris Schilderung nicht mehr als tradiertes Zeugnis für die Ein-
zelheiten in Ablauf und Gestaltung des nordgermanischen, geschweige denn des ger-
manischen Tempelkultes gehen" (Düwel 1985: 119). 
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oder für die rituelle Übergabe der Opfermaterie an die Gottheit ist in 
einem Opferkultus sehr wahrscheinlich. In der Tat scheint ein solcher 
Gegenstand auf einem der gotländischen Bildsteine abgebildet zu sein 
(Fig. 1). Der Stein enthält im oberen Teil eine rituelle Szene, die sich 
im Mythos oder in der Wirklichkeit abgespielt haben mag. In der Mitte 
sieht man ein Gestell und darauf eine Menschengestalt; das Gestell ist von 
zwei Männern umgeben, und die ganze Szene erweckt den Eindruck einer 
Opferveranstaltung. Das Gestell, das auf dem Bildstein abgebildet ist, 
könnte dem kultischen Gegenstand stalli oder stallr nahekommen,' den 
Snorri und der Verfasser der Eyrbyggjasaga erwähnen. Problematisch 
bleibt aber die Identifikation dieses Gegenstands mit einem Opferaltar. 
Wenn stalli oder stallr eine Konstruktion für das Schlachten der Opfer-
tiere bezeichnete, würde diese wohl kaum drinnen im hof zu suchen sein. 
Es könnte aber ein Gestell sein, auf dem man etwa gewisse Teile des 
Opfertieres zur Übergabe an die Gottheit legte oder auf dem sich irgen-
dein Kult- oder Göttersymbol befand (vgl. auch Olsen 1966: 61). Diese 
Konstruktion könnte den Namen stallr tragen, der in der vorchristlichen 
Überlieferung belegt ist, aber in der Bedeutung „Altar" nicht gesichert 
ist. Snorri spricht, ohne Vergleich mit einem Kirchenaltar, von stallana 
im Plural, was nicht so gut zu einer Bedeutung „Altar" passt, und es 
ist durchaus möglich, daß er an eine andere Art von Kultgegenständen 
als an einen Altar dachte; Alfred Jakobsen schlägt einen Sockel oder 
irgendein Gestell vor, auf dem die Götter saßen oder standen (Jakobsen 
1987: 224). Der Verfasser der Eyrbyggjasaga wollte anscheinend das Wort 
stallana, das er bei Snorri vorfand, näher bestimmen und machte deshalb 
die Gleichsetzung mit dem Altar einer Kirche. Seine Beschreibung des hof 
erweckt übrigens den Eindruck, dem Grundplan einer christlichen Kirche 
nachgebildet zu sein. Snorri scheint über diesen Punkt besser unterrichtet 
gewesen zu sein. 

Der Opfervorgang 

Es fällt auf, daß der Opfervorgang bei Snorri nur fragmentarisch beschrie-
ben ist. Er richtet sein Interesse auf das rituelle Handhaben des Opferblu-
tes und auf das Trinkzeremoniell. Ein Opfervorgang ist aber ein rituelles 

2°  Die Form stallana bei Snorri kann sowohl auf stalli als auch auf stallr zurückgeführt 
werden. 
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Figur 1. Der obere Teil von dem Bildstein Hammars (I) in Lärbro, Gotland 
(Lindqvist 1941: Fig. 81). 

Geschehen, das mehrere Einzelriten umfaßt und das mit anderen Kult-
handlungen verbunden sein kann. Zur Beschreibung eines Opferrituals 
gehören auch Angaben über die Opfermaterie. 

Der Knappheit an alt skandinavischen Quellen, die Snorris Bild eines Op-
ferfestes bestätigen könnten, läßt sich zum Teil durch vergleichendes Ma-
terial aus anderen Religionen abhelfen. Eine solche religions-geschichtliche 
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Bewertung hat natürlich ihre Grenzen, sie vermag aber immerhin die 
Glaubwürdigkeit der Darstellung Snorris zu unterbauen oder zu entkräf-
ten. Zusammen mit vereinzelten zuverlässigen Notizen der altskandi-
navischen Überlieferung ergibt der religionsgeschichtliche Vergleich eine 
ziemlich gute Grundlage für eine Bewertung der Angaben Snorris. Dabei 
sollte man den vergleichenden Stoff in erster Linie aus den Religionen des 
alten Europa und des vorderen Orients heranziehen. 

Von den Blutriten, die bei Snorri und in der Eyrbyggjasaga erwähnt 
werden, kommt mir das Besprengen der Teilnehmer mit Opferblutzwei-
gen als verdächtig vor (vgl. auch Holtsmark 1970:42; Simek 1984: 181— 
182; Düwel 1985: 34-36, 119). Der Verfasser der Eyrbyggjasaga ist schon 
vorsichtiger, indem er nur das Verspritzen des Opferblutes mit dem Op-
ferblutzweig erwähnt, nicht aber das, was besprengt werden sollte. Die 
Anregung zu seiner Beschreibung dürfte Snorri, wie Düwel vermutet, dem 
Alten Testament (Exodus 12 und 24) entnommen haben, oder aber die 
Szene mit der Besprengung der Kultteilnehmer dürfte „der Phantasie 
der hochmittelalterlichen christlichen Autoren entsprungen sein" (Simek 
1984: 181-182). Das Opferritual des jüdischen Tempelkultus kennt kein 
Verspritzen des Blutes auf die Kultgemeinde, und ein solcher Ritus ist 
bei den Völkern des alten Europas und des alten Orients nur schwach 
belegt.' Dagegen erscheint das Röten der stallar und der Wände des 
Kultgebäudes mit dem Opferblut als religionsgeschichtlich glaubwürdiger. 
Die Besprengung des Brandopferaltars mit dem Blut der geopferten Tiere 
war ein wichtiges Moment im jüdischen Tempelkult (vgl. Hultgärd 1987: 
89). In den meisten griechischen Opferritualen wurde das Opferblut auf 
den Altar gegossen oder gegen den Altar verspritzt." Das altarmenische 
Tieropfer, von der Kirche in leicht abgewandelter Form sanktioniert und 
noch praktisiert, enthielt ursprünglich sowohl das Röten des Opferaltars 
und der Wände des Heiligtums. Heute werden in Armenien nur die 
Außenwände beim Eingangstor der Kirche mit dem Opferblut gerötet, 
wie ich es selbst 1970 beobachtet habe. 

Das Färben sakraler Gegenstände mit dem Opferblut kann durch andere 
skandinavische Belege gestützt werden, die meiner Ansicht nach genuine 

21  Die Beschreibung eines israelitischen Bundesrituals in Exodus 24: 4-9 erwähnt, daß 
Moses zwölf Stiere opferte und ihr Blut teils auf den Altar, teils auf das Volk verspritzte. 
Hier haben wir es mit einem semitischen Bundesschließen zu tun, in welchem die 
Besprengung mit dem Opferblut ein symbolisches Verwandtschaftsverhältnis zwischen 
den Kontrahenten schafft. Es ist wahrscheinlich diese Stelle des Exodus, in der Form 
der Vulgata oder einer altisländischer Übersetzung, die Snorri inspiriert hat; vgl. oben. 
22  Siehe z.B. Pausanias VIII, 2: 3. Der griechische Opfervorgang wird bei Burkert 

1983: 3-7 zusammengefaßt. 
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Traditionen vermitteln. Das Eddagedicht Hyndlulioä, das zwar ziemlich 
spät kompiliert ist, aber ältere mythisch-rituellen Traditionen verwertet, 
läßt die Göttin Freya von Ottar sagen: 

hQrg hann mér gerdi, 
hladinn steinum, 

nú er griót pat 
at gleri ordit, 
raud kann i nýiu 
nauta blodi, 

trüdi Óttarr 
á ásyniur. 

Er machte mir einen h9rg 
von Steinen aufgebaut, 
nun ist der Steinhaufen 
glatt wie Glas geworden, 
er rötete ihn mit frischem 
Blut von Stieren, 
immer verließ sich Ottar 
auf die Göttinnen. 

Hyndlulio8 10. 

Der rituelle Inhalt dieser Strophe ist kaum als spätere Rekonstruktion 
anzusehen, und vielleicht spiegelt er altnorwegische Verhältnisse wieder." 
Man kann natürlich darüber streiten, was hier mit hqrg gemeint ist (vgl. 
Olsen 1966: 105), aber soviel ist klar, daß es sich um eine kultische 
Konstruktion handelt, die mit Opferblut gerötet wird. 

Im Königskatalog der Hervarar Saga Kap. 20 (Heiäreks Saga 1924), 
der auf ostnordischen Traditionen beruht, die von dem Skalden Markus 
Skeggjason am Ende des 11. Jahrhunderts nach Island vermittelt wurden 
(vgl. zuletzt Reifegerste 1989: 196-200), werden schwedische Herrscher 
aufgezählt. Der letzte Teil des Katalogs ist mehr erzählerisch und schildert 
den Konflikt zwischen Inge und Blot-Svein. Inge wurde von den Sviar 
vertrieben, die Blot-Svein zum König machten. Das wurde mit einer Art 
Kommunionsopfer bestätigt. Ein Pferd wurde auf den Thingplatz geführt, 
geschlachtet und das Fleisch zum Essen zubereitet, und mit dem Blut 
wurde das blóttré gerötet. Man kann das Wort blóttré als „Opferbaum" 
deuten (so Ström 1966; Reifegerste 1989), aber es mag auch „Opferholz" 
bedeuten und einen hölzernen Kultgegenstand bezeichnen, den man mit 
dem Opferblut rötete. Die Notiz des Königskatalogs in der Hervarar Saga 
über das Opfermahl bei den Sviar unter Blot-Svein hat keine Parallele in 
der altnordischen Literatur und scheint überlieferungsgeschichtlich gese-
hen ein zuverlässiges Element zu sein. 

Ein zentrales Moment der meisten Opferrituale ist das gemeinsame 
Opfermahl, und seine Bedeutung wird gleichfalls von Snorri in der Saga 
von Hakon dem Guten stark hervorgehoben, sowohl in der allgemeinen 
Darstellung eines Opferfestes (Kap. 14) als auch in den Szenen aus zwei 
verschiedenen Opferfeiern, die er in den Kapiteln 17 und 18 bringt. Für 

23  Vgl. Holtsmarks zusammenfassende Bewertung der Hyndlulioa (Holtsmark 1981). 
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das Opfergelage sind wir fast ausschließlich auf Angaben bei Snorri ange-
wiesen. Außer den Abschnitten in der Saga von Hakon dem Guten kom-
men vor allem einige Notizen in den Kapiteln 107-109 der Saga von Olof 
dem Heiligen in Betracht. Aus religionsgeschichtlicher Sicht enthält Snor-
ris Darstellung einer blótveizla im Kapitel 14 an sich nichts Unwahrschein-
liches. Die Kultteilnehmer versammeln sich an einem Kultplatz, bringen 
Opfertiere, Speise und Trank mit." Die Tiere werden geschlachtet, die 
dazu bestimmten Opferelemente werden der Gottheit übergeben, und ein 
rituelles Mahl wird gehalten. Das rituelle Röten heiliger Gegenstände mit 
dem Opferblut vertritt in der Saga von Hakon dem Guten (Kap. 14) und 
der Eyrbyggjasaga (Kap. 4) das Moment der Übergabe der Opfermaterie 
an die Gottheit. Nun beweist natürlich die religionsphänomenologische 
Gültigkeit der Schilderung Snorris nicht die Authentizität seiner Schilde-
rung, aber sie gewinnt an Wahrscheinlichkeit. Wie oben gesagt, finden sich 
relativ ausführliche Notizen über Opfergelage nur bei Snorri, aber es gibt 
einige unabhängige Quellenzeugnisse, die ein Opfermahl bei Skandinaviern 
bezeugen, obgleich sie es nicht näher beschreiben. 

Ein wichtiger Hinweis scheint mir in Aris Íslendingabók vorzuliegen. Bei 
der Anahme des Christentums auf dem Allthing Islands wurden gewisse 
Zugeständnisse der „heidnischen" Partei vorläufig gemacht. In Bezug 
auf die Austragung von Kindern (barna litburc)r) und das Essen von 
Pferdefleisch (hrossakkiz át) solle noch das alte Gesetz gelten. Einige 
Jahre später wurde auch diese Art von Heidentum (sú heidni) abgeschafft, 
sagt Ari. Nun kann man die Bedeutung des Essens von Pferdefleisch nur 
richtig verstehen, wenn man es in den alten Opferkultus einsetzt (vgl. 
unten die Tradition von Hakon und der Pferdeleber). Die Notiz in dem 
Íslendingabok besagt, daß die Opfermahle mit Pferdefleisch so wichtig 
waren, daß ein rituelles Essen noch einige Jahre nach der Einführung des 
Christentums geduldet wurde. 

Das Gutalag und die Gutasaga, die miteinander in enger Beziehung 
stehen und die beide wahrscheinlich aus der ersten Hälfte des 13. Jahr-
hunderts stammen," enthalten kurze Notizen über den vorchristlichen 
Kultus der Gutar. Schon der Umstand, daß die einleitenden Worte des 
Gutalag dazu ermahnen, das „Heidentum" zu verneinen (haika haidnu), 
und daß ein besonderes Kapitel (af bl5tan) zum Verbot des alten Kultus 

24  Vgl. auch Olsen 1966: 43: "Håkon den Godes saga afspejler sikkert en ægte 
tradition, når det berettes, at deltagerne i de store blótgilder hver for sig medbragte 
fortæring". 

25  Diese Datierung wird von Wessén (1981a; 1981b) gegeben und låsst sich auch durch 
neuere archåologische Ergebnisse stiützen (vgl. Thunmark-Nylén 1989). 
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vonnöten war, zeigt, daß die altskandinavische Religion immer noch eine 
lebendige Realität zu der Zeit war, als das Gutalag verfaßt wurde. Die 
Glaubwürdigkeit der Angaben im Gutalag und in der Gutasaga über die 
vorchristliche Religion wird durch archäologische Funde bestärkt. Dabei 
wird deutlich, daß altskandinavische, „wikingerzeitliche" Begräbnisfor-
men bis um 1200 in großem Umfang praktiziert wurden, parallel mit 
den christlichen Beerdigungen auf den Friedhöfen, die mit den dreißiger 
Jahren des 11. Jahrhunderts einsetzen (Thunmark-Nylén 1989). Zwei 
Kultgemeinden, die altskandinavische und die christliche, lebten also auf 
Gotland Seite an Seite bis zum Anfang des 13. Jahrhunderts, als das 
Christentum die einzige offizielle Religion wurde, ein Ereignis, das im 
Gutalag seine gesetzliche Bestätigung fand. Die Bedeutung der Opfer-
mahle kommt sowohl im Gutalag als auch in der Gutasaga klar zum 
Vorschein. Das Kapitel af blötan verordnet, daß, wenn irgendjemand der 
Gottesverehrung mit Essen oder Trinken, das nicht christlicher Sitte folgt 
(haizl nekkvara pö  mid mati eda mid drykkju senni sum ai fylgir kristnum 
sidi)", für schuldig erklärt wird, er drei Mark den Männern der Kirche 
büßen soll. Die Gutasaga erzählt, daß die Gutar früher ihre Söhne und 
Töchter und auch ihr Vieh den Göttern weihten, zusammen mit Essen 
und Bier (blötadu ]fair synum ok dytrum ok filedi mid mati ok mungdii). 
Die Saga beschreibt dann die drei Ebenen der Opferfeste, die höchste 
für die ganze Insel, die regionale für die drei Landesteile und die lokale 
für ein kleineres Thinggebiet. Bei den lokalen Opferfesten mit Viehopfer, 
Essen und Bier war die Kultgemeinde kleiner; die Teilnehmer wurden 
„Opferbrüder" genannt, weil sie zusammen das Opferfleisch kochten und 
aßen: En smeri ding haldu mindri blötan med filedi, mati ok mungati sum 
haita suanautar Jn et kair sudu allir saman. Man vergleiche die Wendung 
Snorris en sldtr skyldi sjóda til mannfagnadar bei der Darstellung des 
Opferfestes zu Lade in der Saga von Hakon dem Guten Kap. 14. 

Adam von Bremens Schilderung des Uppsalakultus enthält,Andeutungen 
der rituellen Gelage, welche die große neunjährliche Opferfeier begleiteten. 
Man pflegte bei dieser Art von Opferritual (in eiusmodi ritu libationis) 
Gesänge vorzuführen, die vielfältig und nach Adams Auffassung unsittlich 
seien (Gesta Hammarburg. IV,27). Der Terminus ritus libationis bezeich-
net wohl das Opferfest mit Speise- und Trinkgelagen, bei denen die ritu-
ellen Gesänge ertönten. Ein Scholion zu diesem Abschnitt (IV,27) spricht 
von den Opfermahlen ( co mm ess ati o n es) , welche die Opfer begleiteten. 

Snorri knüpft wiederholt seine Angaben über den Opferkultus an die 

26  Der Text ist hier und in den folgenden Zitaten ins Altgutnische normalisiert. 
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hof, die man sich als Gehöfte von Häuptlingen oder Großbauern zu denken 
hat. Der große Raum des hof diente nicht nur den Bedürfnissen der 
Einwohner des Gehöfts, sondern dorthin kamen auch die Leute der Nach-
barschaft, um Kultfeste zu feiern (vgl. die Definition von Olsen 1966: 94). 
Die Verlegung des Hauptkultus von Opfermooren, Quellen und kleinen 
Seen auf die hof hatte sich schon vor der Wikingerzeit vollzogen (vgl. Fa-
bech 1991), und die archäologischen Funde unterstreichen die Bedeutung 
der hof als Kultgebäude (vgl. Gräslund 1992). Vielfach wurden kleine 
rituelle Goldbleche mit Menschen- oder Götterfiguren ("guldgubbar") in 
den ausgegrabenen Resten eben dieser Anlagen gefunden; die Funde zeigen 
den rituellen Gebrauch dieser Gebäude. Zur Zeit sind die Goldbleche 
von mehr als 24 Orten in Skandinavien bekannt, die allergrößte Zahl aus 
Gebäuden vom Typus des hof (Gräslund 1992). Die bekanntesten sind 
Helgö und Eskilstuna in Schweden, Borg und Maire in Norwegen. Der 
letztgenannte Ort ist ja bei Snorri der Schauplatz einer der beschriebenen 
Opferszenen. Bei der Ausgrabung des Gehöfts Borg auf den Lofoten kam 
neben dem gewöhnlichen Herd eine Konstruktion zu Tage, die als eine 
rituelle Feuerstätte gedeutet wurde, und die wohl nur bei gemeinsamen 
Opfermahlen verwendet wurde (Munch 1989: 329). Auch hier ist der 
Vergleich mit Snorri einleuchtend. Bei der Darstellung des allgemeinen 
Opferfestes der Trönder im Kap. 14 der Saga von Hakon dem Guten heißt 
es: eldar skyldu vera á midju gólfi í hofinu ok 1)ar katlar yfir. 

Genuines Überlieferungsgut verbirgt sich in den Szenen, die Snorri im 
Kap. 17 und 18 der Saga von Hakon dem Guten gibt (vgl. oben S. 227). 
Als der König sich wiederholt weigert, an den Kulthandlungen teilzu-
nehmen, wird er von Sigurd Jarl gebeten, doch wenigstens über dem 
Henkel des mit Opferspeise gefüllten Kessels den Mund zu öffnen. Der 
König tut das, bindet aber ein Leinentuch um den Kesselhenkel. Bei dem 
Julfest in Mære sah sich laut Snorri der König dazu genötigt, etwas von 
der Pferdeleber zu kosten: kømr 	svá, at Hákon konungr át nqkkura 

bita af hrosslifr. Daß Hakon dem Willen der Bauern entgegenkam und 
am Opferkult teilnahm, berichtet auch die Fagrskinna, wenngleich bloß in 
allgemeinen Wendungen: .ket gordi hann eptir bcen Peira ok blótadi (Fagrsk. 
Kap. 9). Das Ägrip weiß aber Näheres darüber zu erzählen: Hakon biß in 
die Pferdeleber, aber er warf ein Tuch darum, um nicht in das bare Fleisch 
zu beißen. Das war laut dem Ágrip die einzige Opferhandlung, die der 
König ausführte (blótadi eigi edruvis). Das Stück wird als mündliche 
Tradition vom Verfasser des Ágrip eingeführt: svá er sagt, at hann biti 
á hrosslifr . . . Die Auseinandersetzung Hakons mit den Tröndbauern 
hat sich aller Wahrscheinlichkeit nach im Gedächtnis der nachfolgenden 

15 
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Generationen in Form von kleinen Anekdoten erhalten; eine wird vom 
Verfasser des Ägrip gegeben. Snorri hat diese Anekdote und vielleicht 
noch andere gekannt, aber scheint das Motiv mit dem Leinentuch in 
eine andere Situation versetzt zu haben und damit das ursprüngliche 
Traditionsstück in zwei aufgespaltet zu haben. 

Im Hinblick auf das rituelle Trunkzeremoniell, wie man es bei Snorri 
findet, sind wir auf allgemeine Erwägungen verwiesen, denn es gibt keine 
anderen Quellenzeugnisse, die seine Angaben beglaubigen könnten. Daß 
es ein sakrales Trinken bei den Opferfesten gegeben hat, daran braucht 
man nicht zu zweifeln. Die Notizen des Gutalags und der Gutasaga zeugen 
deutlich davon, aber die Einzelheiten entziehen sich unserem Wissen. Das 
Vorkommen sakraler Trinkgelage wird auch durch die Bedeutung, wel-
che die altskandinavische Mythologie dem Met und seiner Kraft beimißt, 
nahegelegt; die mythische Symbolik wurde im Ritus vergegenwärtigt (vgl. 
Drobin 1991). Mag Snorri auch Anregungen seiner Darstellung des Trunk-
zeremoniells von dem Minnetrinken in den Gilden bekommen haben, so 
ist damit die Frage vom Ursprung dieses Trinkens in Skandinavien nicht 
erledigt. Es scheint mir sehr unwahrscheinlich, daß z.B. das sakrale Ge-
lage, das im älteren Gulathingsgesetz vorgeschrieben wird, von der Kirche 
geschaffen wurde. Eine Erklärung wie diejenige, die das Ágrip gibt, 
kommt mir mehr glaubhafter vor. Olaf Tryggvason ließ die Opferfeiern 
und das sakrale Trinken abschaffen (felldi blót ok bladrykkjur), aber um 

dem Volk entgegenzukommen, führte er stattdessen Trinkzeremonien an 
den christlichen Festtagen ein: hcitiandrykkjur jól ok páskar, Jóansmessu 

mungát ok hausiel at Míkjalsmessu (Ágrip Kap. 19). 
Snorri beendet seine Darstellung des Opferfestes bei den Tröndern mit 

einer Skaldenstrophe von Kormak Ögmundarson, die von Snorri als eine 
Erinnerung an eine große Opferfeier zitiert wird, eine Feier, die von Sigurd 
Jarl veranstaltet und bezahlt wurde. Düwel meint, diese Interpretation 
stamme von Snorri selbst, die Strophe hätte jedoch ursprünglich nur den 
Zweck gehabt, Sigurd Jarl als einen freigebigen Mann zu charakterisieren, 
der „seine Vorräte und Schätze nicht schont, um seine Gäste zu erfreuen" 
(Düwel 1985: 17). Snorris Interpretation des Ausdrucks vés valdr als 
„Herrscher der Heiligtums", die als Stütze seiner Darstellung von der 
blótveizla diente, scheint mir jedoch die naheliegendste zu sein und die 
Richtigkeit der Interpretation Snorris wird von Grønvik (1989) näher 
begründet. Die Strophe besagt aber auch, daß es Sitte war, Essen und 
Bier" zum Opferfest mitzubringen, jedoch daß für die besondere Gelegen- 

27  In der Interpretation der Kenning eskis fas afspring als „das Bier" folge ich Bjarni 

16 The Problem of Ritual 
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heit, auf die sich die Strophe bezieht, der Jarl das Opfergelage bezahlte 
(vgl. Holtsmark 1970: 40-41). So aufgefaßt, wird die Strophe Kormaks 
ein wichtiges Indizium für das Vorkommen von Opferfesten auf den hof, 
wohin sich die Bauern begaben, Speise und Bier mit sich bringend. 

Die Formel ár ok friar 

Snorris Schilderung des Trinkzeremoniells bei einem Opferfest enthält 
auch einige rituelle 'Funksprüche. Besondere Aufmerksamkeit soll hier 
der Kultformel ár ok friar gewidmet werden, die man traditionell als 
einen Inbegriff des altskandinavischen Opferkultus angesehen hat. Sein 
vorchristlicher Ursprung steht aber seit ein paar Jahrzehnten zur Dis-
kussion. Mehrere Forscher haben Zweifel am vorchristlichen Ursprung 
dieser Formel erhoben. Lange weist darauf hin, daß die ältesten Belege 
sich „ausnahmlos erst in der christlichen Dichtung" finden (Lange 1958: 
119). Olsen, der dem vorchristlichen Ursprung gleichfalls skeptisch ge-
genübersteht, bemerkt, daß die Verwendung der Formel ár ok friar in 
Verbindung mit Olav dem Heiligen bei den frühen christlichen Skalden den 
Schluß zuläßt, die Formel könne nicht zuvor als „heidnischer" Kultspruch 
gedient haben (Olsen 1966: 46). Düwel knüpft an Lange an und meint, 
daß die zeitliche Priorität der christlichen Zeugnisse der Formel sich auch 
durch die Prosaliteratur bestätigen lasse (Düwel 1985: 66-69). Die Formel 
ár ok friar kommt schon in den altnorwegischen Landschaftsgesetzen vor, 
außerdem in der frühen Heiligenliteratur. Auch das einfache blóta tit árs 
sei „eine Analogiebildung zum christlichen Gebet um gute Ernte, dem 
heita tit árs" (Düwel 1985: 67). Die Tatsache, daß die Formel erst in 
der christlichen Dichtung auftaucht, ist für Klaus von See entscheidend. 
Sie zeige zugleich, daß die Formel von einem vorherigen „heidnischem" 
Gebrauch pejorativ nicht belastet war (See 1988: 84-87). Das Wortpaar 
ár ok friar ist laut von See mit der frühesten christlichen Mission nach 
Skandinavien gekommen und scheint sein Vorbild in den Begriffen par 
und prosperitas zu haben, die schon in der Bibel gepaart sind. Die Stelle 
in Rimberts Vita Anskarii, wo der Ausdruck par et prosperitas vorkommt 
und in den Mund eines „Heiden" gelegt ist (Kap. 26), könnte als eine 
Übertragung des altnordischen ár ok friar Begriffes gedeutet werden, aber 
„allein schon Alliteration und Metrik der lateinischen Formel scheinen 

Aöalbjarnarson in seiner Bemerkung zu dieser Stelle in der Ausgabe der Heimskringla 
(siehe Snorri 1979). 
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dafür zu sprechen, daß sie im Gegenteil das Vorbild für ár ok fridr war" 

(See 1988: 87). Er zieht die Schlußfolgerung, daß „die hochmittelalter-

lichen Texte in ihren Passagen über ár ok friör Vorstellungen auf die 

Heiden anwenden, die durchaus auch dem Christentum selbst geläufig 

sind" (See 1988: 87). 
Die Formel ár ok friör, die mit verschiedenen Zusätzen und in verschie-

denen Abwandlungen variiert werden kann, erscheint in Snorris Schilde-
rung des Opferfestes von Lade in der Form drekka Njardar fall ok Freys 

fall til árs ok fridar. In anderen Zusammenhängen verwendet Snorri die 

beiden Begriffe ár und fridr ebenso mit einem besonderen Bezug auf die 
Fruchtbarkeitsgötter Frey und Njord. So heißt es in der Ynglingasaga 
Kap. 9, daß die Sviar glaubten, Njord herrsche über gute Ernte und gebe 
Reichtum an Vieh, weil zu seiner Zeit guter Frieden und allerlei Frucht-

barkeit waren (friör allgóör ok allz konar ár). Von seinem Nachfolger Frey 

wird gesagt, daß er vinsæll ok ársæll war. In seinen Tagen herrschte der 

Frodefrieden und da war ár um 211 lend. Frey wurde stärker als andere 

Götter verehrt, eben darum, weil die Leute des Landes af fridinum ok 

ári reicher als vorher wurden (Heimskringla, Ynglingasaga Kap. 10). Die 
heilspendende Kraft Freys geht auch auf seinen Sohn FjQlnir über, der 

ársæll ok fridsæll benannt wird (Heimskringla, Ynglingasaga Kap. 11). 
Mit ähnlichen Wendungen wie in der Ynglingasaga wird Frey auch in 
der Gylfaginning charakterisiert, und Snorri faßt den Wirkungsbereich 
des Gottes formelhaft zusammen: á hann er gott at heita til árs ok 

fridar. Der Prolog der Snorra Edda greift auch dasselbe Thema auf, aber 
schreibt es den vermenschlichten Asen zu. Diese waren auf ihrem Zug 
nach Norden stets von Fruchtbarkeit und Frieden begleitet, was ihnen 

Glauben verschaffte: ká var bár ár ok fridr, ok triidu allir, at ]Jeir væri 

liess rádandi (Prolog Kap. 5). 
Die Begriffe Fruchtbarkeit und Frieden werden bei Snorri in einem zwei-

ten Kontext gebraucht, der auch in der Schilderung von den Auseinander-
setzungen zwischen Hakon dem Guten und den Tröndern zum Ausdruck 
kommt. Die Bauern wollen, daß der König die Götter verehre, um Frucht-

barkeit und Frieden herbeizubringen: 1beir vilja, at konungr blóti til árs 

]leim ok fridar (Heimskringla, Häkonar saga góäa Kap. 16). 
Damit gibt Snorri die beiden Hauptkontexte an, in denen nach sei-

ner Auffassung die Formel ár ok fridr (mit ihren Varianten) in der alt- 
skandinavischen Religion verwurzelt war. Sind nun seine Angaben bloß 
eine Anwendung christlicher Begriffe auf die Religion seiner Vorfahren, 
die ihm teilweise schon von der frühen christlichen Tradition im Norden 
vorgegeben war? Oder haben wir es mit einem authentischen Zug des 
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vorchristlichen Kultus zu tun, der den Religionswechsel überdauert hat 
und von Snorri vermittelt worden ist? Die Antwort auf diese Fragen kann 
nicht gegeben werden, ohne gewisse methodische Erwägungen vorauszu-
schicken. 

Der früheste schriftliche Beleg einer Vorstellung oder einer Formel, ge-
schweige denn das älteste handschriftliche Zeugnis, ist nicht unbedingt mit 
dem Alter oder Ursprung jener Vorstellung oder Formel gleichzusetzen. 
Auch wenn die Formel ár ok fridr zuerst in christlichen Texten belegt 
ist, schließt diese Tatsache nicht von vornherein einen vorchristlichen 
Ursprung aus. Es besteht immerhin die Möglichkeit, daß die Zeugnisse von 
ár ok friar in der christlichen Skaldendichtung, in den Landschaftsgesetzen 
und den frühen Übersetzungen der Heiligenliteratur eine Übernahme und 
interpretatio christiana einer altskandinavischen Kultformel darstellen." 
Der christliche Charakter der Formel muß auf andere Weise bewiesen 
werden. Hier bieten sich zwei Wege an. Einerseits sollte man im Stande 
sein, auf ein plausibles Vorbild im mittelalterlichen Christentum hin-
zuweisen. Andererseits sollten die Formel und die damit verbundenen 
Vorstellungen als gänzlich abwesend und als etwas Fremdartiges in der 
altskandinavischen Religion herausgestellt werden. 

Zum christlichen Vorbild für ár ok fri5r ist nicht viel bemerkt worden." 
Die Frage nach einem eventuellen Vorbild ist aber wichtig und bedarf 
einer eingehenderen Prüfung als die Ansätze, die bisher gemacht wurden. 
Von See meint ein biblisches Gegenstück gefunden zu haben und verweist 
auf Erstes Buch Esra 9,12 und Psalm 121,7 in der Vulgata (See 1988: 
87). Die Kopplung der beiden Begriffe in diesen Passagen ist aber keine 
formelhafte und vermittelt nur die altjüdische Variante einer beinahe 
universellen Hochschätzung des Friedens und der Wohlfahrt. Übrigens 
sind es periphere Stellen, die nicht zum zentralen Bestand der christlichen 
Bibelpredigt gehören. Sie können deshalb kaum die Anregung für das 
Aufkommen der Formel ár ok har gegeben haben. Wenn man nach einem 
Modell suchen will, dann muß man die Aufmerksamkeit auf diejenigen 
Texte richten, die einen weitreichenderen und unmittelbareren Einfluß 
ausübten als der Bibeltext an sich. Ich denke dabei an die liturgischen 
Texte, die kirchlichen Benediktionen und die Homilien, besonders die 
volkssprachlichen Predigten (vgl. Hultgärd 1990: 345-347). 

Die römisch-katholische Liturgie betont stark den Opfercharakter der 
Messe und setzt dabei die Gebete und Doxologien in einen rituellen Rah- 

28  Diese Auffassung wird klar von Ström 1982 formuliert, und zuletzt von Dillman 
1991: 166 N. 2 gut zusammengefaßt. 

29  Weder Lange, Olsen noch Düwel gehen auf dieses Problem ein. 
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men, der religionsphänomenologisch gesehen dem altskandinavischen Op-
ferkult sehr ähnelt. Überblickt man die wichtigsten Messeordnungen 
der westlichen und östlichen Kirchen, fällt es auf, daß die Gebete dieser 
Liturgien kaum formelhafte Ausdrücke von der Art enthalten, die als 
Vorbild für die skandinavischen Wendungen mit ár und fridr gedient 
haben können. Die normative römische Liturgie des frühen Mittelalters, 
der Ordo missae romanus (Lietzmann 1923), spricht zwar mehrmals vom 
göttlichen Frieden, der durch das Messeopfer den Menschen vermittelt 
werde, aber das Wort pax hat hier eine andere, mehr spirituelle Bedeu-
tung und erscheint außerdem mit anderen Begriffen verbunden, die in die 
Vorstellungssphäre des altskandinavischen ár gar nicht hineinpassen. So 
heißt es im Gebet Hanc igitur des Canon Missae: quaesumus, Domine, ut 
placatus accipias: diesque nostros in tua pace disponas, atque ab aeterna 
damnatione nos eripi 	Ähnlich spricht der Priester im Stück Libera nos, 
das eine Erweiterung des Gebetes sed libera nos a malo im Pater Noster 
darstellt: da propitius pacem in diebus nostris, ut ope misericordiae tuae 
adjuti, et a peccato simus semper liberi, et ab omni perturbatione securi. 
Die innerliche, spirituelle Bedeutung von pax wird in dem Gebet, das dem 
Agnus Dei folgt, klar ausgesprochen: Domine Jesu Christe, qui dixisti 
Apostolis Luis: Pacem relinquo vobis, pacem meam do vobis, ne respicias 
peccata mea ... In der gallischen Liturgie, dem Ordo missae gallicanus 
(Lietzmann 1923), der stärker variiert werden konnte, kommen an erster 
Stelle des litaneiartigen Gebets nach der Predigt die Worte: Oramus te 
domine ... pro altissima pace et tranquillitate temporum nostrum. Hier 
klingt ein bekannterer Ton an, aber immer noch entfernt vom Inhalt der ár 
ok fricIr Formel. Die Collectio Post Nomina derselben Liturgie drückt die 
Hoffnung aus, daß die Opfergabe (oblatio) derjenigen, deren Namen vor 
dem Altar gesprochen würden, Gott angenehm werde und den Gebern 
reichlichen Segen bringen werde, ut illis sit in beneficiis copiosa. Die 
byzantinische Liturgie, die in der Wikingerzeit einen gewissen Einfluss 
auf Skandinavien ausgeübt haben mag, enthält natürlich den allgemeinen 
Friedensgruß cipl)v-r) näßte und verbindet auch den Friedensbegriff mit 
der Darbringung der Opfergaben an Gott (riv Ceyiav cievapopav iv cipAvT) 
npocr(gpetv), die als ein Opfer des Lobpreises betrachtet wird (gXsK, 
cipiv)r, Oucitav aivicrewg). 

Das große Gebet nach der Anaphora enthält in der Basileios-Liturgie 
eine Reihe von Bitten an Gott, die mit 1.tvip.Olit „gedenke an 	" eingelei- 
tet werden. Diese Reihe endet mit einem Stück, in dem man Gott u.a. um 
seine Gaben bittet, daß er „mäßiges und nützliches Wetter schenke, heil-
same Regen für die Erde zur Fruchtbarkeit gebe", cüxpätoug xal 1.ru.xpEAci-g 
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Toüg Cdpc:ig 	xczpiaca, 64poug ciErpaxoüg Tir) yfi npipg xapnoyoptav 
Swpipaca. Die letzte Bitte lautet: „zeige uns deinen Frieden (Ti-' 
cipi)vnv) und deine Liebe, Herr, unser Gott, denn alles hast du uns gege-
ben". Die Enarxis der Basileios-Liturgie bringt auch ein Gebet, in dem 
der Priester Gott um Errettung und Segen für das Volk und Bewahrung 
der ganzen Kirche „in Frieden" bittet. Die byzantinische Liturgie kennt 
also auch eine Bitte um die Fruchtbarkeit der Erde, aber eine formelhafte 
Paarung der Begriffe „Fruchtbarkeit und Frieden" gibt es nicht. 

Die kirchlichen Benediktionen, die außerhalb der Hauptliturgien bei ver-
schiedenen Gelegenheiten verwendet wurden, sind als eine mehr spezielle 
Art von Segnungen anzusehen, die das generelle Gepräge der Gebete 
in der Messe entbehren. Wenngleich besondere Segnungen z.B. über 
die Saat oder die Früchte im Gebrauch waren," findet man in diesen 
Benediktionen keine Entsprechungen zu den Formeln ár ok friör mit mit 
ihrem allgemeinen und zusammenfassenden Charakter. 

Wenden wir uns der volkssprachlichen Predigt- und Legendenlitera-
tur zu, die vom 12. Jahrhundert an, zum Teil noch früher, ins Altwest-
nordische übertragen wurde, so begegnen wir ziemlich frühen Zeugnissen 
der Formel ár ok friör. Es ist natürlich wichtig, die eventuelle Vorlage 
der Formel in den lateinischen Texten zu finden, von denen die islän-
dischen und norwegischen Übersetzer ausgingen. Das ist aber problema-
tisch, weil die volkssprachlichen Predigtsammlungen im allgemeinen keine 
buchstäblichen Übersetzungen darstellen. Außerdem kombinierte man 
ziemlich frei verschiedene Stücke aus den vielen Homilienkompilationen 
des Mittelalters, von denen manche verlorengegangen sind. Es scheint 
mir jedoch fraglich, ob es eine exakte Vorlage für den Begriff ár gegeben 
hat. Diese Vermutung läßt sich mit den Eriksmirakeln aus der zweiten 
Hälfte des 13. Jahrhunderts veranschaulichen. Das Exemplum 41 bringt 
die Geschichte von den Bauern in einigen Gemeinden in Uppland, die 
dem heiligen Erik eine silberne Ähre darbringen, um gutes Wetter und 
Regen zu bekommen. Der lateinische Text lautet an der entscheidenden 
Stelle: si per ejus interventum Dominus, secundum agrorum exigentiam, 
serenitatem et pluviam tribueret oportunam (Miracula 1828:41). Der 
altschwedische Text paraphrasiert diese Stelle und verwendet dabei den 

3°  Ich verweise auf die Sammlungen von Frantz 1909 und Linderholm 1927. Die 
Formeln für die B en edi ctio seminum der katholischen Kirche finden sich erst seit dem 
11. Jahrhundert (Frantz 1909/2: 9). Linderholm teilt einige Formeln mit, die im 
Manuale Upsaliense von 1487 (B en edi ctio seminis nr. 76) und Manuale Lincopense 
von 1525 (Ad frages, nr. 64) angeführt werden. Wie oben gesagt, gibt es in diesen 
Benediktionen keine formelhaften Wendungen, die der Formel dr ok friör entsprechen. 
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Begriff "ährswext" und fügt noch am Ende hinzu "och godan ährswext" 
Ausdrücke, die sich in dem lateinischen Text nicht finden. 

Es gelingt somit nicht, ein einleuchtendes Vorbild der altskandinavischen 
Formel ár ok friör (mit seinen Varianten) im mittelalterlichen Christen-
tum zu finden. Wir müssen uns jetzt fragen, inwieweit diese Formel in 
Einklang mit altskandinavischen Vorstellungen steht und auch wie die 
Überlieferungsgeschichte der Formel sich skizzieren läßt. Den Ausgangs-
punkt bildet wiederum Snorris Gebrauch der Wendungen mit ár ok friör. 

Snorri setzt zwar den Gebrauch der ár ok friör Formel in einen euheme-
ristischen Kontext ein," aber das bedeutet nicht, daß die Formel gelehrte 
Erfindung oder christliches Lehngut sein muß. Wie Gerd Wolfgang We-
ber zutreffend sagt, diene der Euhemerismus „der Weg-Erklärung eines 
Phänomens, nicht dessen Erfindung" (Weber 1991: 15). Auf welchem 
Überlieferungsgut konnte Snorri denn bauen, wenn er die Kultformel ár 
ok friör sowohl mit der Verehrung Freys und Njords als auch mit der 
sakralen Funktion des Königs oder Häuptlings verknüpft? 

Bekanntlich kommt die Formel in den Edda-Liedern nicht vor und taucht 
in der Skaldendichtung erst mit christlichen Dichtern auf, aber diese Tat-
sache beweist nicht einen christlichen Ursprung der Formel. Sehr wenig, 
wenn irgend etwas, von echten Kultformeln und Kulthymnen hat sich 
durch den Religionswechsel retten können, wie ich in den einleitenden, 
prinzipiellen Erwägungen darzulegen versucht habe. Es braucht also nicht 
zu verwundern, daß keine Zeugnisse der ár ok friör Formel sich in die-
sen beiden Überlieferungssträngen erhalten haben, in denen ohnehin der 
genuin kultische Stoff nur schwach vertreten ist. 

Wir müssen uns anderen Quellen zuwenden, die Auskunft über den vor-
christlichen Kultus geben. Daß sich ein geschichtlicher Kern aus Snorris 
Erzählung vom Versuch Hakon des Guten, die Bauern in Tröndelag zum 
Christentum zu bekehren, herausschälen läßt, unterliegt keinem Zwei-
fel. Die historischen Werke, die vor Snorri in der zweiten Hälfte des 
12. Jahrhunderts verfaßt worden sind, erwähnen alle auf verschiedene 
Weise — mit Ausnahme der Geschichte des Theodoricus Monachus -
die Auseinandersetzung des Königs mit den Tröndbauern. Die Fagrskinna 
sagt, daß die Trönder dem König die Wahl stellten, entweder die Götter zu 
verehren wie die vorigen Könige und dabei das alte Gesetz für Wohlstand 

31  In der Ynglingasaga und im Prolog der Snorra Edda sind die Götter als her-
vorragende Menschen der Vorzeit geschildert, und dieser grundlegende Euhemerismus 
bildet auch den Rahmen der Gylfaginning; vgl. Baetke 1950: 20-32. Man kann jedoch 
diskutieren, wie weit der Euhemerismus von Snorri darüber hinaus geht; vgl. die 
unterschiedlichen Meinungen von Weber (1991) und von von See (1988: 69-87). 
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und Frieden zu erfüllen: ok fylla svá en fornu 129 til árs ok fridar, oder 
vom Königtum vertrieben zu werden (Fagrsk. Kap. 9). Hier wird die 
Formel mit alter sakraler Sitte verbunden, ohne daß man literarische 
Ausschmückung oder besondere erzählerische Absichten spürt. Von den 
beiden Hauptkontexten, in denen Snorri die Vorstellung von ár ok fridr 
vermittelt ist es eben derjenige eines sakralen Herrschertums,32  der sich 
am deutlichsten in den vorhandenen Quellen wiederspiegelt. Besonders 
wichtig sind diejenigen Quellenbelege, die einem vorchristlichen Milieu 
entstammen oder vorchristliche Verhältnisse klar reflektieren. 

Das Bild eines guten Herrschers, der seine sakrale Funktion in Gerech-
tigkeit ausübt, zeichnen einige Skalden des 10. Jahrhunderts von Hakon 
Jarl. Einar Helgason, genannt Skálaglam, schildert in der Vellekla, wie 
Hakon die Opferfeste und Heiligtümer wiederherstellt (Str. 15), die von 
den Erikssöhnen vernachlässigt oder zerstört geworden waren (vgl. Fagrsk. 
Kap. 16: Hér má heyra, at synir Eiríks brutu niar blótin). Das hat zur 
Folge, daß, wie Strophe 16 sagt, die Götter sich wohlwollend wieder den 
Opfern zuwenden (hevbarfir hverfa 	til blóta 	ásmegir), der Jarl 
(rar hlakkar móts, raudbríkar rækir = des Kampfgetöses Mächtiger, des 
Schildes Handhaber) gewinnt Ehre durch solches (fremsk 	slíku). Die 
Erde hat gutes Wachstum wie zuvor (nú grær jerd sem ádan), und der 
freigebige Jarl läßt dann die Männer fröhlich die heiligen Plätze der Götter 
besuchen: aptr geirbrúar hapta, auörgrir lætr qru, óhryggva vé byggva. In 
Strophe 18, die nur in der Fagrskinna überliefert ist, sagt der Skalde von 
Hakon, daß kein hochgeborener Krieger auf der Erde erschienen sei, der 
einen solchen Frieden bewirkt habe — außer Frode: 

Engi var6 á »reu 
ættum g66r nema Fr66i, 

gæti-Nkrör sás geröi 
geirbríkar friö slzan 

Diese Strophen in der Vellekla zeigen deutlich, wie fest die Erwartungen 
auf reichliche Ernte, Frieden und Sicherheit mit der richtigen Verehrung 
der Götter durch den Herrscher verbunden waren. Wenngleich das Wort 
ár hier nicht verwendet wird, ist jedoch der Inhalt des Begriffes klar 

32  Mit dem Terminus „sakrales Herrschertum" ist hier nur soviel gemeint, daß der 
Herrscher (König oder Häuptling) eine wichtige Funktion im Kultus ausübt. Beim 
Vollzug gewisser Kulthandlungen zu besonderen Gelegenheiten vertritt er den Stamm 
oder die Kultgemeinde den Göttern gegenüber. Ich meine, daß die Ausführungen 
Baetkes über die Sakralität des alt skandinavischen Herrschertums etwas Richtiges 
erfaßt haben (Baetke 1964: 51-68); vgl. seine Konklusion: „Als Verwalter des höchsten 
Kultamts ist der König gewissermaßen Vermittler — nicht Träger — des Heils". 
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ausgedrückt. Die Fagrskinna bemerkt ganz richtig dazu: pá var friör gódr 

med árinu, sem enn segir Einarr. Snorri malt das in der Heimskringla 
weiter aus (Heimskringla, 01. Tryggv. Saga Kap. 16), wenn er Strophe 16 
der Vellekla zitiert. Im ersten Winter, in dem Hakon über das Land 
herrschte, gingen die Heringe überall dicht ans Land; wo man gesät hatte, 
wuchs das Getreide, und Samenkörner waren reichlich vorhanden, so daß 
die Äcker neu besät werden konnten. Das erweckte schnell Hoffnungen 
auf erneute gute Ernten (vardlxvt brátt árvænt). 

Ein wichtiges Zeugnis für die Verbindung zwischen den Vorstellungen 
von ár, also „Wohlstand, Fruchtbarkeit, gute Ernte", und dem Opferkul-
tus gibt uns der Stentoften-Stein in Blekinge (DaRun 357), der zusammen 
mit den anderen Steinen der Blekinge-Gruppe aller Wahscheinlichkeit 
nach dem 7. Jahrhundert angehört. Der runentragende Stein war von 
fünf größeren Steinen umgeben. Wenngleich einige Runensequenzen der 
Inschrift noch keine befriedigende Interpretation erhalten haben, ist im-
merhin so viel klar, daß es sich um eine kultische Inschrift handelt." 
Ein Blekinger Häuptling namens Halmwolfn hat das Denkmal errichten 
lassen, und die dritte vertikale Linie der Inschrift hAbuwolAfRgafj liest 
sich überzeugend als HaPuwolfR gaf jära, das ist „HabuwolfR gab ein 
gutes Jahr". Hier findet sich der Begriff jära (> altnordisch ár) in einem 
genuin vorchristlichen Kultkontext und bestätigt demnach die Authentizi-
tät des wikingerzeitlichen ár als echt altskandinavischen Begriff für „gute 
Ernte, Wohlstand und Fruchtbarkeit". Die ersten Linien der Inschrift 
unterstreichen den Opfercharakter. Die Runenfolgen niuhAboruma und 
niuhagestumR werden von Santesson (1989) als Erwähnung von Zahl 
und Art der Opfertiere gedeutet. Die ersten drei Linien sind also zu 
übersetzen: 

„Mit neun Widdern, mit neun Hengsten gab Halmwolfa ein gutes Jahr". 

Der Gummarp Stein (DaRun 358), der auch zu den Blekinge-Steinen 
gehört, erwähnt wahrscheinlich denselben Mann, der in der Stentoften-
Inschrift genannt ist: habuwolAfA[R] sate kria fff, was als „HabuwolfR 
ließ drei Stäbe setzen, fff" gedeutet werden kann. Meiner Ansicht nach 
geht es hier, wie auf dem Stentoften-Stein, nicht um Privatmagie, sondern 
um öffentlichen Kultus. Das Denkmal will daran erinnern, daß Hauwolf 
Wohlstand für die Blekinger Kultgemeinde durch Opferfeiern bewirkt hat. 

33  Das ist richtig von Marstrander 1953: 128 gesehen und gewissermaßen auch von 
Moltke 1981: 141. Durch die Neuinterpretation von Santesson 1989 tritt der kultische 
Charakter noch stärker hervor. 
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Die drei f Runen sind sicherlich als Begriffsrunen zu deuten, und stehen 
für fehu > altnord. fé = „Vieh, Besitz, Reichtum". 

Der zweite Kontext, in den Snorri die Formel ár ok frier hineinsetzt, 
ist der Kultus von Frey und Njord. Die Glaubensvorstellungen, die in 
der Wikingerzeit mit diesen Gottheiten verknüpft waren, lassen sich ohne 
Schwierigkeit in den Bereich der Begriffe Wohlstand, Fruchtbarkeit und 
Frieden einfügen. Auch wenn wir von Snorris Werken absehen, gibt es 
in Quellen, die zeitlich vor Snorri liegen, klare Belege für eine solche 
Einordnung. 

Adam von Bremen schildert in einem kurzen Abschnitt den Kultus von 
Thor, Wodan und Fricco, den Hauptgöttern der Sviar zu Uppsala (Gesta 
Hammarburg IV,26-27). Der Wirkungsbereich jeder Gottheit wird kurz 
angegeben. Dabei charakterisiert er Fricco (= Freyr) als denjenigen, der 
den Menschen Frieden und Wonne schenke (pacem voluptatemgue largiens 
mortalibus). Adam teilt uns auch mit, daß sein Standbild mit einem 
großen Phallus versehen sei, und daß man ihm opfere, wenn Hochzeit 
gefeiert werden solle. An der Richtigkeit von Adams Information ist 
grundsätzlich nicht zu zweifeln, und die Verehrung Freys als Spender von 
Frieden und Fruchtbarkeit muß somit als ein authentischer Zug angesehen 
werden. Die Schilderung des Nerthuskultus, die Tacitus in Germania 
Kap. 40 gibt, bestätigt die Verknüpfung der Vorstellungen von Frieden 
und Freude mit einer Gottheit, die zu derselben Gruppe gehört wie Frey, 
Njord und Freya. Es fällt auf, welche große Rolle der Friedensbegriff in 
dieser Schilderung spielt. Wenn die Göttin unter den Menschen verweilt, 
werden Kriege nicht angefangen, Waffen nicht getragen, Eisengeräte einge-
schlossen. Zu dieser Zeit erfährt man und liebt man den Frieden und die 
Ruhe (pax et quies), und die Tage sind froh, und die Plätze, die die Göttin 
besucht, sind festlich geschmückt. 

Die eigenartige Schilderung in der Vita Anskarii (Kap. 26) von einem 
Mann (quidam 	adveniens), der in Birka als Bote der einheimischen 
Götter auftrat, bezeugt die altskandinavische Vorstellung, daß Fruchtbar-
keit und Frieden von der göttlichen Welt gegeben werden. Durch die 
Verehrung der Sviar hätten die Götter das Land cum multa abundantia 
erhalten und ihnen pax et prosperitas gegeben, lautete die Botschaft des 
Mannes. Nun solle man nicht einen fremden Gott einführen, sondern die 
Opfer vermehren und, wenn man noch einen Gott haben wolle, könne man 
den alten König Erik unter die Götter aufnehmen. Hinter der lateinischen 
Sprachfassung und Rhetorik verbirgt sich eine genuine Tradition einer 
Konfrontation zwischen der christlichen Mission und einem Vertreter der 
altskandinavischen Religion in einem wichtigen Handelsplatz Schwedens 
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im 9. Jahrhundert, und die oben genannten lateinischen Ausdrücke geben 
sicherlich altskandinavische Begriffe wider. 

Es läßt sich also feststellen, daß die Formeln mit ár ok fridr Vorstel-
lungen ausdrücken, die kongenial mit der altskandinavischen Religion 
sind. Durch den Vollzug der Opferfeiern wird den Menschen göttliche Hilfe 
und Zuwendung den Menschen zuteil; gute Ernte, Fruchtbarkeit und Frie-
den, auch als Harmonie, Sicherheit und Wohlergehen zu verstehen, fassen 
das Wesentliche zusammen, worum die Menschen im alten Skandinavien 
die Gottheit baten. 

In vielen Religionen, besonders in ethnischen, werden im Kultus der 
Gottheit ähnliche Gebete dargebracht, und allein diese Tatsache weist 
darauf hin, daß man Gebetsformeln für Fruchtbarkeit und Frieden auch 
in der altskandinavischen Religion erwarten kann. Das antike Judentum, 
das eine ethnische Religion war, kann als Beispiel dienen. Die synagogale 
Liturgie, aus dem der christliche Gottesdienst hervorgegangen ist, richtet 
im Achtzehngebet (der `amiddh) an Yahve die Bitte um Fruchtbarkeit 
und Frieden. Das dritte Gebet sagt: „Gib Tau und Regen über die Erde 
und sättige die Welt mit deiner reichen Güte. Sei gelobt Adonai, der du 
die Jahre segnest" (palästinische Rezension; hebräischer Text bei Staerk 
1930: 12). Das letzte Gebet faßt in dem galöm — Begriff das zusammen, 
worum die Gemeinde gebeten hat: „ sende deinen Frieden (gdöm) über 
Yisra'el, dein Volk, und segne uns alle in Einheit. Sei gelobt Adonai, der 
du den Frieden schaffst" (hebräischer Text bei Staerk 1930: 14). 

Die mittelalterliche Übernahme der altskandinavischen Formeln mit ár 
ok friar scheint sich früh vollzogen zu haben und gehörte wohl einer 
synkretistischen Phase an,34  in der das Christentum noch nicht zur vollen 
Machtstellung gekommen war und daher geneigt war, sich der vorchristli-
chen Kultur anzupassen. Die Überlieferungsgeschichte der Formel läßt 
sich damit in Einklang bringen. Das erste Zeugnis findet sich schon 
um 1031, wie oben erwähnt wurde, in der Gllognskviäa von Thorarinn 
loftunga. Von Olaf dem Heiligen wird gesagt, daß Gott durch ihn allen 
Menschen Wohlstand und Frieden gebe (Str. 9b): 

34  Vgl. die Ausführungen Langes über Synkretismus (Lange 1958: 17-23), u. a. 
„Das Ergebnis jeder Bekehrung oder andersartigen Religionsübertragung ist notwendig 
synkretistisch". Lange betont, daß die synkretistischen Formen nicht nur in Übergangs-
zeiten auftreten, sondern sich bis auf den heutigen Tag erhalten haben (1958: 18). Ich 
meine aber, daß die Übergangszeit mehr Mischformen und mehr Aneignung einheimi-
scher Elemente aufweist. Die meisten von ihnen werden von der Kirche unterdrückt, 
wenn das Christentum fest organisiert und etabliert wird. 
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hann um getr af Gudi sjglfum 
ár ok frid 	()num mgnnum. 

Der Gedanke an den König als Spender der Fruchtbarkeit und des Friedens 
kommt in der folgenden Zeit öfter zum Ausdruck. Das Ágrip berichtet von 
Sigurd Jorsalafar, daß in seinen Tagen überaus gute Zeiten herrschten: 
gordisk ,bá gótt of hans daga bædi of ár ok of margfalda adra gæzku (Ágrip 
Kap. 55). Die kleine Strophe aus Sigurds Hand, die das Ágrip zitiert, 
hebt auch die Bedeutung des Friedensbegriffes hervor (byggt land ok friör 
standi). 

Einige Zeugnisse in den norwegischen Landschaftsgesetzen gehören noch 
der zweiten Hälfte des 11. Jahrhunderts an." Das Gulathingsgesetz be-
ginnt mit einer Mahnung, sich nach Osten zu wenden und bidja til hins 
helga Krist árs ok fridar (Kap. 1). In den Vorschriften 4 das sakrale 
Biertrinken (Kap. 6-7), die in dem älteren Gulathingsgesetz stehen, heißt 
es beide Male, daß man das Bier an Allerheiligen und am Heiligabend 
weihen solle, til Krist ibakka ok sankta Marin, til árs ok til fridar. In dem 
Frostathinggesetz wird ein Fasten an gewissen Tagen vorgeschrieben til 
árs ok fridar ok til heilsu gllum mgnnum (Kap. 32). Auch das Gutalag 
bringt im Eingangsstück die Formel und ermahnt, den allmächtigen Gott 
zu bitten, daß hann unni oss dr ok frid, sigr ok hailsu. 36  Diese beiden 
Ausdrücke scheinen aus der altskandinavischen Religion übertragen zu 
sein, während die abschließende Ermahnung desselben Abschnittes Be-
griffe vermittelt, die der christlichen Sphäre deutlicher entstammen: „und 
uns sei am meisten nötig, für Leben und Seele zu beten" (til lifs ok sidlar). 

Die Stellen mit Zeugnissen der Formel ár ok friör aus der frühen Legen-
denliteratur, die Düwel verzeichnet, lassen sich mit weiteren Belegen aus 
den volksprachlichen Homilien ergänzen. Eine Predigt über die Quatem-
bertage, die zum ältesten Bestand der altwestnordischen Homilien gehört 
(vgl. Gjerløw 1981: 362; Holtsmark 1930: 270), verknüpft das Fasten 
dieser Tage mit dem Gang des Ackerbaus. Die Quatembertage seien von 
Moses eingeführt worden, um Gott zu bitten, daß er Fruchtbarkeit gebe 
(hann setti fgstu ßessa til árs). Das Winterfasten diene dazu, daß Gott 
die Erde nicht so sehr gefrieren lasse (at guds miskunn láti eigi só mikin 
elct verda í jqrdu), daß die Saat zur rechten Zeit in die Erde komme. 

Das Frühlingsfasten solle die Saat im Boden verwurzeln lassen, und das 
Sommerfasten sei dazu da, das Getreide zur Ernte reifen zu lassen. Das 

35  Die schriftliche Fixierung des älteren Gulathingsgesetzes fällt in die zweiten Hälfte 
des 11. Jahrhunderts; vgl. Knudsen 1981. 

36  Die vorher genannten Stellen sind auch bei Düwel angegeben. 
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Herbstfasten schließlich diene dazu, mit Gottes Hilfe die Ernte einzu-
bringen. Zum Schluß wird betont, wenn das Gebot der Quatembertage 
richtig gehalten werde, dann werde der Herr Jesus Christ gefa oss ár ok 
friö á Wau en leida oss eptir dórns dag í eilifa dYrd med sér sj9Ivum 
á himna. Die Quatemberpredigt ist wie die meisten altwestnordischen 
Homilien von lateinischen oder angelsächsischen Vorlagen abhängig, aber 
sie ist in freier Übertragung auf uns gekommen und altskandinavischen 
Verhältnissen angepaßt. Der Zweck des Winterfastens, daß der Boden 
nicht tief frieren werde (das Wort 1)eli, schwedisch "tjäle", norwegisch 
"tele", ist bezeichnend), versteht sich nur auf Grund der strengen Winter 
des Nordens Ähnlich verhält es sich meines Erachtens mit dem Begriff 
ár und mit der formelhaften Paarung von ár ok fridr, die in der altskan-
dinavischen agraren Vorstellungswelt ihre Wurzeln haben. 

Das altnorwegische Homilienbuch, das volkssprachliche Predigten aus 
dem 12. Jahrhundert, oder in einigen Fällen sogar aus dem 11. Jahrhun-
dert enthält, zeigt auch Beispiele der Übernahme der Begriffe ár und fridr. 
Der Sermo ad populum (GNH 1931: 35,16-38,4), der von Indrebø (GNH 
1931: *60) als ein norwegisches Originalstück angesehen wird, betont in 
den abschließenden Ermahnungen, daß der Gehorsam dessen, was hier 
gepredigt werde, „Nutzen und gute Lebensbedingungen, Fruchtbarkeit 
und Frieden, Freude und Glück" (gagn ok goda luti, ár ok frid, fagnad 
ok farsælu) in dieser Welt mit sich bringen werde (GNH 1931: 37, 16-
19). Die Folgen des Ungehorsams werden an dieser Stelle der Predigt klar 
festgestellt und bezeichnenderweise mit den negativen Formen von ár und 
friör ausgedrückt, was den einheimischen Ursprung der Formel ár ok fridr 
stützt : j)á vil várr dróttin oss berja fyrir bat, bæde med manndauda ok 
uáran ok ufridi ok hvívítni er ilt er (GNH 1931: 37, 21-22). 

Die oben genannten Belege der Formel ár ok friör fallen alle in die Zeit 
vor Snorri und sind in einem christlichen Zusammenhang überliefert. Sie 
zeugen aber von einer frühen Aneignung alt skandinavischer Begriffe, die 
in den Dienst der christlichen Verkündigung gestellt wurden, ohne daß 
die Kirche damit auf ihre zentralen Lehren verzichtete. Formeln wie blóta 
oder heita til árs (ok fridar) sind demnach als echte vor christliche For-
meln aufzufassen, die durch die mündliche Tradition den Religionswechsel 
überlebt haben. 
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Schlußbemerkung 

Obwohl Snorris Schilderung der Opferfeste in Tröndelag nicht als ein 
authentischer Bericht vorchristlicher Opferrituale gelten kann, war er doch 
in einer weit besseren Lage als der moderne Forscher, sich über altskan-
dinavische Verhältnisse zu erkundigen (vgl. auch Meulengracht Sørensen 
1991: 243). Bei seiner Darstellung wurde er nicht nur von erzähltech-
nischen Motiven getrieben, sondern er hatte auch ein lebendiges Interesse 
an der „heidnischen" Vorzeit. Das bedeutet nicht, daß alles was er über 
Opferrituale bringt, echt vorchristlich zu sein braucht. Snorri hat für 
einige Züge seiner Schilderung die Anregungen von dem christlichen mit-
telalterlichen Milieu bekommen. Genuine Elemente sind aber in seine 
zusammenfassende Rekonstruktion auch eingegangen, wie ich in dieser 
Studie zu zeigen versucht habe. Man darf die Kultberichte der Saga von 
Hakon dem Guten und der Eyrbyggjasaga gewiß nicht als unmittelbare 
Zeugnisse des vorchristlichen Opferkultus lesen, aber man kann sie auch 
nicht gänzlich als literarische Fiktion verwerfen. Altüberlieferter Stoff 
und christlich-mittelalterliche Tradition sind zusammengewoben worden, 
und es ist nicht immer leicht die Elemente voneinander zu trennen. Der 
Versuch muß aber unternommen werden. 
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