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Forord

Jeg har alltid vert svart glad i folkediktning. Interessen fgdtes nok allerede i min spede
barndom, takket vere foreldre og besteforeldre med varme fang og gode fortellerstemmer,
som tok meg inn i eventyrenes verden. Men fgrst da jeg kom til universitet, ble jeg for alvor
opptatt av den norske folkediktningen, og da spesielt balladediktningen. Kunnskapsrike og
engasjerende forelesere hjalp meg a stake ut kursen som skulle vise seg & munne ut i denne

oppgaven.

Nar man er ferdig med et slikt arbeid som det en masteroppgave utgjgr, er det mange man vil
takke. Takk til Gudleiv Bg, for leerd og kyndig veiledning. Takk til Nina S. Alnzs for
inspirasjon og stgtte. Takk til Jo Trygve for korrekturarbeid, konstruktive vurderinger og all
omtanke. Og sist, men ikke minst, takk til gode venner og familie, som med gode ord og
tanker, oppmuntringer og varme smil har stgttet meg, og minnet meg pa livet utenfor

lesesalens fire vegger.

Til slutt vil jeg komme med en liten oppfordring. Til tross for at dgden kan sies & vere en
mer selvsagt del av livet enn det kjerligheten er, er kjerlighetsmotivet i norsk folkedikting
mye mer omtalt og drgftet enn det dgdsmotivet er. A finne egnet stoff om temaet har derfor
vist seg a vaere ganske vanskelig, og jeg haper derfor at flere vil oppdage hvor spennende
dette feltet er, og at det satses mer pa studier og forskning innen ogsa denne delen av
folkediktningstradisjonen. For de som gnsker a se neermere pa dgdsmotivet og hvordan
mennesker forholder seg til dgden, kan jeg anbefale bgker som Bjarne Hodnes A leve med
dpden (1980) og Einar Hovdhaugens Vart mgte med dgden (1981). De er ikke knyttet direkte
til folkediktningen, men teoriene og tankene er verdifulle som grunnlag for & kunne vurdere

dgden og dgdsmotivet pa et mer generelt plan.

Oslo 21. mai 2009.



Sammendrag

Oppgavens hovedformal er a undersgke dgdens opptreden i norske folkeviser. Sju folkeviser
analyseres nermere i denne sammenhengen: “Margjit og Targjei Risvollo”, ”Olav
Liljekrans”, ”Gaute og Magnhild”, ”Sigrid og Astrid”, Bendik og Arolilja”, ”Olav og Kari”
og “Draumkvedet”. Mgtene mellom dgd og kjerlighet slik de fremstar i de sju folkevisene er
grunnlaget jeg baserer undersgkelsene mine pa. Analyser av balladene blir gjort i lys av
oppgavens overordnede formal, med utgangspunkt i en hypotese om at dgden alltid opptrer i
forbindelse med en av to kjerlighetsvarianter: enten den lidenskapelige, pasjonsfylte og
besatte kjerligheten, eller den sjenergse, nestekjaerlige og tilgivende kjerligheten. Den
vitenskapelige referansebakgrunnen favner bredt, og tar utgangspunkt i blant annet norrgn
mytisk diktning, tradisjonell folketro, arkeologisk forskning, mentalitetshistorie,

religionshistorie og generell kultur- og litteraturhistorie.

Funnene jeg gjor 1 oppgaven kan peke mot at hypotesen blir bekreftet. Dgdsmotivet synes
samlet sett a bekrefte kristne holdninger pa en noe overraskende konvensjonell mate:
Lidenskap er farlig - nestekjarlighet er gunstig. Mens dgdens opptreden i forbindelse med
lidenskap fgrer til opphgr av liv, gjerne pa tragisk og dramatisk vis, resulterer den i
forbindelse med den sjenergse kj@rligheten i nytt liv, og munner som oftest ut i en kristen
forkynnelse. To av tekstene utfordrer derimot dette bildet, og antyder at lidenskapen far

konnotasjoner i retning av liv og ny begynnelse.

Aspektene som blir avdekket i denne oppgaven, kan i tillegg til a vise hvordan dgd og
kjeerlighet mgtes i de sju folkevisene, gi innsyn i hvordan middelalderens syn pa — og forhold
til — dgden og kjerligheten fremstar i denne diktningen. Samspillet mellom oppfatningene av
dgden og kjerligheten, og generelle samfunnsendringer tydeliggjgres i balladene. Dette
kommer frem gjennom ulike tema og motiver; fra hevn og &ttesamfunn til kristne verdier og

tilgivelse.
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Innledning

Formal, problemstilling og hypotese

Mange hundre ar etter de ble diktet, har de norske folkevisene fortsatt stor appell til dagens
lesere. Jeg er en av dem som har latt seg trollbinde. Folkevisene er fortellinger fra livet. Noen
er lykkelige eller humoristiske, andre tragiske eller alvorlige. Et trekk man ofte kan kjenne
igjen i de fleste visene, er at de omhandler opplevelser og oppfatninger knyttet til "livets
hgytider” (jfr. Per Holck 1995), og kanskje fremfor alt dgden og kj®rligheten. I lys av mitt
materiale, norske folkeviser, vil jeg i denne oppgaven ta dgden i n@rmere gyesyn.
Problemstillingen min er enkel, men omfattende: hvorledes opptrer dgden i denne
sjangeren? 1 forbindelse med dette er det flere sammenhenger jeg er interessert i a
undersgke. Hvem rammes av dgden? Nar i livslgpet rammes en? Hva slags situasjoner fgrer

til dgd? Hva felger av dgd? Hva slags (ulike?) holdninger til dgden kan utledes av dette?

Ut i fra problemstillingen valgte jeg ut sju norske ballader der dsdsmotivet er viktig. Etter
hvert som jeg leste, ble jeg klar over et pafallende og interessant fenomen i materialet:
dgdens mgte med kjaerligheten. I det utvalgte folkevisematerialet opptrer dgden i
sammenheng med kj@rlighet, og dgdsmotivet samvarierer med kjarligheten i et bestemt
mgnster. Mens dgden forekommer i mange vesensforskjellige varianter, i ulike
livssituasjoner og med forskjellige resultater (jfr. kapittel 2.2.1), virker det som om
kjerlighetsmotivet i folkevisene varierer mellom to varianter. Dette ledet meg frem til
felgende hypotese: dpden opptrer i de norske folkevisene i en eller annen forbindelse med en
av to kjeerlighetsvarianter: enten kjcerlighet i form av lidenskap, besettelse og pasjon, eller
kjcerlighet som sjenergsitet, nestekjeerlighet, tilgivelse, nade og omsorg. For a prgve denne
hypotesen, vil jeg i oppgaven analysere de sju utvalgte folkevisene, sammenligne dem, og se
om dgden kan knyttes enten til lidenskap eller til nestekjerlighet og tilgivelse. Som en
innledning og forstaelsesbakgrunn for dette, vil jeg drgfte relevante primerkilder og
sekunderlitteratur som kan veere til hjelp for a fa en forstaelse av den generelle oppfatningen

av dgden og kjerligheten i balladens historiske miljg.



Definisjoner

Begrepene folkevise, ballade, balladetype og (ballade)variant er noen av hovedbegrepene i
oppgaven, og fortjener en nermere definisjon. Magnus Brostrup Landstad var i 1853 den
som f@rst innf@rte folkevise som en egen term i1 Norge, i sammenheng med utgivelsen av
verket Norske Folkeviser. Like etter ham, i 1858, benyttet ogsa Sophus Bugge samme
betegnelse. Da to skikkelser av slik stgrrelse i det litterere og intellektuelle miljget gikk god
for benevnelsen, ble den raskt plukket opp og inkorporert i det allmenne vokabularet.
Landstad og Bugge hadde pa sin side hentet uttrykket fra den tyske fgrromantikeren Johann
Gottfried Herder og hans Volkslied. Denne romantisk inspirerte termen gikk likevel ikke
smertefritt inn i ordbgkene. Blant andre N. M. Petersen hadde store motforestillinger mot a
gi balladene en slik fellesbenevnelse: ”hva enten vi vide Navnet eller ikke vide det, den
egentlige Forfatter var naturligvis ikke det hele Folk, men et enkelt Individ, og hva de andre
gjorde ved Sangen, ligesom med Sagaen, var ligesaa ofte en Fordervelse, som en

Forbedring”. (Bidrag til den Danske Litteraturs Historie I, 1853, sitert etter Bang 1972: 40.)

Til tross for den heftige debatten, var folkevise i mange ar den mest brukte termen i norsk
(og dansk) balladeforskning. I Sverige og Storbritannia har man derimot benyttet
benevnelsen ballade', og bide Norge og de andre nordiske landene har na gitt over til &
bruke dette faguttrykket. Selve ordet ballade har latinsk opprinnelse, og betydningen av ordet
peker mot en av balladetradisjonens mulige funksjoner: ballade kommer av det latinske
ballare som betyr a danse, en antydning om at disse visene serlig har hatt funksjon som
danseviser. Vi har imidlertid ingen direkte opplysninger om at balladene har vart brukt til
dans her i landet.” (Blom 1971: 16.) Vi vet derimot at dansevise-tradisjonen har vart svert
aktiv andre steder i Norden. Noen steder, spesielt pa Fergyene, holdes tradisjonen fortsatt i
hevd. I omkvedene i de norske folkevisene finner vi tegn som kan tyde pa en tidligere
tilsvarende norsk tradisjon, for eksempel ”pa vollen dansar mi jomfru” og "trg meg inkje for
nazre”, men det finnes altsa ikke, slik Blom papeker, beviser for at folkevisene har fungert
som danseviser i Norge. Den empiriske og tekniske definisjonen av balladen har for

eksempel blitt formulert slik:



a genre of orally transmitted song that is defined by its form (sometimes couplet with one or
two burdens, sometimes quatrains with one burden), by its narrative content, and by its
objective style, the latter characterized not least by the frequent use of expressions and so-
called “commonplaces”. (Jonsson m.fl. 1978: 14.)

I en viderefgring av benevnelsen ballade, finner vi de to termene balladetype og (-)variant.
En balladetype er det vi kaller den selvstendige balladen, som igjen kan finnes i flere eller

feerre varianter.

Metode og oppbygging av oppgaven

Mitt primere tekstkorpus er de utvalgte balladene. I Norge har vi ingen samlet vitenskapelig
utgivelse av alt innsamlet ballademateriale slik de har i Sverige, Danmark, pa Island og pa
Faergyene. Balladetekstene som er innsamlet i Norge, finnes derimot i mindre samlinger og
forskjellige arkiver, og kun enkelte oppskrifter har blitt trykket og utgitt. Dette gjgr at det kan
vere vanskelig a fa full oversikt over balladematerialet. Drgftningene i oppgaven bygger pa
primarballadene slik de fremstar i Magnus B. Landstads Norske Folkeviser (1968), Sophus
Bugges Gamle Norske Folkeviser (1971) og Adel Gjgstein Blom og Olav Bgs Norske
balladar (1973). I tillegg har Olav Solbergs Norske Folkeviser (2003) vert til inspirasjon og
hjelp under arbeidet med balladene. Jeg har valgt a benytte disse verkene fremfor a bruke et
uvurderlig oversiktsverk som The Types of the Scandinavian Medieval Ballad (Jonsson,
Danielson og Solheim 1978), forkortet som TSB-katalogen (heretter TSB). Til tross for at
TSB kan veare til god hjelp som et fgrste redskap i tiln@rmingen til det store materialet, kan
den ikke hjelpe meg 1 den videre utvelgelsen av hvilke norske folkeviser som kan vare

interessante for min problemstilling.

Framtredende balladeforskere mener i dag at balladesjangeren oppstod mot slutten av 1200-
tallet (jfr. s. 12). For a fa et sa korrekt bilde av middelalderens oppfatninger omkring dgden
og kjerligheten som mulig, vil jeg belyse kilder fra bade kristen og fgrkristen tid, men
drgftningene som gjgres vil hovedsakelig ta utgangspunkt i perioden da balladesjangeren var
levende og aktiv i Norge, det vil si i perioden rundt 1200-1800. Primarkildene er fgrst og

fremst de norske folkevisene, men i kapittel 2 er drgftninger av enkelte primarkilder fra



andre (nordiske) land er ogsa inkludert, selv om jeg i utgangspunktet bare er interessert i a
belyse emnet i norsk sammenheng. Grunnen til at jeg blant annet har valgt & inkludere
sagamateriale fra Island, er fgrst og fremst at det norske kildegrunnlaget er for tynt. Spesielt
nar det gjelder den tidlige (hedenske) middelalderens oppfatninger av dgden, er det norske
kildegrunnlaget alene utiltrekkelig. Arnved Nedkvitne har i sammenheng med forskning pa
middelalderens syn pa dgden ogsa papekt fordelen ved a favne relativt bredt i innhentingen
av kilder: ”Samlende kan en si at kildematerialet til mgtet med dgden i norrgn middelalder er
godt for den kristne perioden. For den hedenske perioden er kildesituasjonen vanskeligere,
men ved a kombinere sagatradisjon og kvad fra hedensk tid er der mulig & danne seg et bilde
her ogsa.” (Nedkvitne 1997: 18.) Det a bruke annen primerlitteratur fra Island kan ogsa
rettferdiggjores fordi Norge og Island hadde et felles kulturelt utgangspunkt pa 800- og 900-
tallet, og fordi de fortsatt var kulturelt ganske like pa 1200-tallet (Island 1a dessuten under
den norske kronen fra 1262). En bred forstaelse for middelalderens oppfatninger av dgden, er
med andre ord viktig for a kunne analysere mgtet mellom dgden og kjerligheten i
folkevisene. Oppgaven bgr derfor ikke betraktes som et isolert n@rstudium av
primarkildene, men som en blanding av vurderinger og drgftninger basert pa bade primar-

og sekunderlitteratur.

For ordens skyld vil jeg understreke at mitt hovedmateriale er folkeviser, og at min
undersgkelse derfor konsentrerer seg om en sjanger. Det jeg kommer frem til her, kan derfor
ikke betraktes som dekkende nar det gjelder hvordan middelalderens folk opplevde og
forholdt seg til dgden (og kjerligheten) pa et generelt plan, men det er heller ikke oppgavens

hensikt.

Denne oppgaven er en blanding av folkloristisk og litterer forskning, med filologiske
innslag. Bidraget er ikke stort, men jeg haper a kunne kaste et streiflys over en side ved

balladeforskningen som fremdeles ligger delvis i mgrke.
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Plan for de enkelte kapitlene

I 1. kapittel vil jeg kort belyse de norske folkevisene i en historisk kontekst. Jeg vil ogsa se
pa hovedtrekkene nar det gjelder innsamlingen av folkevisene i Norge, trekke frem noen av
de viktigste innsamlerne og diskutere kvedernes roller. Kapittel 2 er formet som en drgftning
av holdninger og oppfatninger rundt dgden og kjerligheten, som man i fglge ulike forskere
kan spore i balladens historiske miljg. Formalet med drgftningen er a belyse ulike faktorer
som har vert med og forme disse oppfatningene, slik at kapittelet kan fungere som en
forstaelsesbakgrunn for balladeanalysene. Hoveddelen av oppgaven kommer i kapittel 3. Der
gjennomgar jeg de sju folkevisene ved a drgfte og diskutere mgtet mellom dgd og kjerlighet,
og pa bakgrunn av dette, se om jeg kan trekke konklusjoner i retning av at dgden opptrer i
forbindelse med enten lidenskap eller nestekjaerlighet og tilgivelse. I kapittel 4 sammenstiller

og oppsummerer jeg funnene jeg har gjort.

Det relativt omfattende noteapparatet inneholder utfyllende diskusjoner, sitater og
kommentarer som kan vare nyttige for en bredere forstaelse av de bergrte temaene, men

oppgaven kan like gjerne leses uavhengig av notene.
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1. Norske folkeviser i et historisk perspektiv

Uttrykket kultur er hentet fra det latinske ordet colere, som betyr a dyrke. Eksakt Ava som
dyrkes, defineres av det andelige og materielle utgangspunktet i et samfunn, rettere sagt det
som oppfattes som et samfunns felles tanke-, kommunikasjons- (uttrykks-) og atferdsmgnster
i en bestemt periode. En del av var kultur er folkediktningen, herunder folkevisene eller
balladene. Folkediktningen eksisterte lenge for det skrevne ord, kanskje sa lenge det har
eksistert mennesker pa jorden. Den har sannsynligvis vaert brukt bade som ren underholdning
og atspredelse, men ogsa til lering. Folkediktningen kan ha fungert som “leksjoner”” i moral
og riktig livsfgrsel, eller som eksempler og advarsler som beskriver konsekvensene av ulike
handlinger. Underforstatt beskriver folkevisene ogsa straffen for ulike handlinger som kunne
oppleves som subjektivt tillokkende, men som sosialt sett ble vurderte som uakseptable eller
forbudte. Motsetningene og konfliktene mellom nettopp det subjektivt tillokkende og det
sosialt forbudte, star sentralt i mye av balladediktningen. Kanskje spesielt er dette gjeldende i
ballader som forteller om mgter mellom dgd og kjerlighet. Dette har trolig sin grunn i at
folkediktningen sannsynligvis til enhver tid har vert preget av de radende

mentalitetstrekkene i samfunnet (jfr. Stykket 2007:6).

Ikke lenge etter balladens opphavstid ble Norge i likhet med store deler av Europa rammet av
en forferdelig sott. Pesten som herjet pa 1300- og 1400-tallet, krevde livet av rundt to
tredjedeler av den norske befolkningen, og ferte til at skriftkulturen var nzre ved 4 dg ut®. Til
tross for dette levde den muntlige diktningen, herunder balladediktningen, videre i1 beste
velgaende. Balladediktningen skulle na eksistere i mange hundre ar fgr materialet ble
nedskrevet. Innsamlingen og nedskrivingen av folkediktningen i Norge kom ikke skikkelig 1
gang fgr sa sent som i 1830- og 1840-arene. Bakgrunnen for at folkevisene igjen ble
interessante for publikum, var datidens nasjonsbygging, patriotisme og sterkt
(nasjonal)romantisk pregede holdninger. Det innsamlede materialet kan derfor tidvis vere
preget av situasjonen slik den var i kultur- og samfunnslivet pa midten av 1800-tallet.
Tendensen var at balladene og innholdet ble idealiserte, noe som i flere tilfeller kan
vanskeliggjgre det a finne fram til diktningens opprinnelige form og preg. Bengt R. Jonsson

papeker at idealiseringen av balladene var gjeldende ogsa i det danske adelssamfunnet: “ett
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starkt interesse for, en fascination och stundom en icke ringa idealisering av en svunnen tid,
dess seder, hindelser och personer, varvid frimst balladen blev den form som fick béra upp
ett sadant innehall”. (Jonsson 1990-1991: 335.) Likevel har balladene og folkevisene kanskje
bedre enn noen annen av folkediktningens sjangre klart a bevare sitt gamle preg, ogsa etter
innsamlingen. Grunnen til dette er antageligvis fgrst og fremst den bundne lyriske formen de

er skrevet 1.

Folkediktningen kan vanskelig forbindes med en spesiell periode 1 litteraturhistorien, eller
som Per Thomas Andersen har skrevet: “Folkediktningen danner nemlig ikke en avgrenset
litteraturhistorisk periode, men representerer en egen dikterisk strgm 1 det kulturelle
forlgpet.” (Andersen 2003: 74). Ogsa alderen pa balladesjangeren er et omstridt tema. Det er
mange faktorer som spiller inn, og kildene er noe sprikende. Likevel er det teorien som
plasserer balladsjangerens opphavstid til slutten av 1200-tallet som har bredest tilslutning i

dag, noe som ogsa er utgangspunktet for min videre drgftning.

1.1 Balladediktningen, kvederne og innsamlerne i Norge

I perioden mellom opphavstid og nedskrivertid, mange hundre ar, ble balladediktningen
muntlig overfgrt fra generasjon til generasjon. Etter hvert som bgker og litteratur vanligere,
ble den muntlige diktningen oppfattet som mindreverdig i forhold til den skriftlige
diktningen, mye pa grunn av at den muntlige diktningen “lante” stoff fra litteraturen.
Kvederne pa europeiske kontinentet opplevde ofte etter trykkekunstens gjennombrudd & bli
foraktet for sin originalitet og kreativitet, fordi det var den skriftlige varianten av en ballade
som ble oppfattet som den korrekte og betydningsfulle, og fordi de skriftlige kildene var de
eneste som ble oppfattet som palitelige (jfr. Vestein Olason 1991). Disse beskyldningene har
ogsi rammet den skandinaviske balladediktningen. Véstein Olason mener at denne méten &

trekke kvedernes evner i tvil pa er feil mate a angripe diskusjonen pa:
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The examples of Scandinavian ballads that take their material from written texts can by no
means be used to argue against theories about the creative art of singers of tales, nor against
the theory that close dependence on a written model may thwart the creative ability of a
singer. On the contrary, I feel that there is a tangible state of conflict between oral creativity,
in our case the generative force of ballad competence, and the stabilizing force of the written
text. In a society with limited literacy and strong poetic traditions, the singers of tales do not
have to be losers. The illiterate community eagerly grabs the delicacies from the rich table of
the literate, turns them to its own advantage, and devises a feast which may be different but
can be gorgeous. (Olason 1991: 138.)

Oppfatningen av at den muntlige diktningen var “’darligere diktning” enn den skriftlige,
hadde naturlig nok ogsa med forholdet mellom folket og eliten a gjgre, og de forskjellene
dette innebar. Det a beherske lesing og skriving ble ansett for a vaere noe av det som
kjennetegnet eliten. De som ikke behersket dette, matte "ngye” seg med muntlig diktning og
-overlevering. Det var ogsa mange eksempler pa at kirken satte seg imot kveding av
folkeviser, fordi den mente visene spredte overtro og fgrte til fordervelse av det kristne

verdigrunnlaget.’

De norske balladeoppskriftene stammer som nevnt fgrst og fremst fra 1800-tallet. Magnus B.
Landstad og Olea Crgger var de som fgrst begynte a samle de gamle folkevisene. Jgrgen
Moe, som utgav den fgrste norske folkevisesamlingen Samling af Sange, Folkeviser og Stev i
Norske Almuedialekter (1840), var ogsa en sentral skikkelse i innsamlingsarbeidet. I tillegg
ma selvfglgelig den sveert kunnskapsrike filologen Sophus Bugge medregnes her. Senere
kom Moltke Moe, Torleiv Hannaas og Rikard Berge, som samlet det siste av de norske
balladeoppskriftene (folketonene ble i hovedsak samlet inn av Ludvig Mathias Lindeman).
Innsamlerne, som var ute i siste gyeblikk fgr folkevisetradisjonen dgde helt ut, matte lete
lenge for a finne gode kvedere som kunne gjengi helhetlige varianter av folkevisene. Dette, i
tillegg til at ”balladen pa Landstads tid ikkje bare [var] husmannstradisjon, men ogsa ein
spesialtradisjon i visse @tter” (Solberg 2003: 10), gjorde at det norske balladematerialet har
pafallende mange fellestrekk: “’det norske balladestoffet — telemarksballaden — har eit

einskapleg preg.” (Ibid.)
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2. Dad og kjeerlighet i balladediktningens samtid

Dgden er noe av det som gjennom alle tider har opptatt menneskeslekten mest. Vissheten om
at dgden vil innhente oss, har preget bade religion, kunst og hverdagsliv i uminnelige tider.
Dette ser vi tydelig bade i var tid og i de levningene vi har fra fortidens ulike samfunn.
Dgden er derfor ogsa et sentralt tema i folketradisjonen og i folkediktningen. Memento mori’,
husk dgden, blir sagt nar folk vil minne hverandre pa at dgden er uunngaelig. Dgden er en
del av livslgpet, og er ulgselig knyttet til livet. Noen vil hilse dgéden velkommen som en
venn, eller som en ngdvendig og stor begivenhet. Man kan med andre ord se pa dgden som
en av livets hgytider (jfr. Livets hgytider av Per Holck). Pa den andre siden finner vi dem
som frykter dgden, og betrakter den som sin verste fiende. Dgden kan vere bade
skremmende og brutal, og symbolisere noe som menneskelig makt ikke kan rokke ved,
spesielt om den kommer bratt og uventet, slik Per Thomas Andersen papeker tilfellet kunne
ha vert pa 1300- og 1400-tallet da den store pesten herjet: “Kanskje rgrer svartedauden ved
en dyptliggende fellesmenneskelig ur-angst for bra dgd og undergang utenfor menneskelig
kontroll”. (Andersen 2003: 71.) Likevel kan man kanskje si at dgden i middelalderen var mer
”dagligdags” enn i dag, selv om den kunne vere like smertefull og tragisk, bade for den
dgende og de pargrende. Barnedgdeligheten var mange ganger sa stor, og levealderen mye
lavere. Det fantes ikke vaksiner og medisiner, og alvorlige sykdommer var n@rmest
irreversible. Fra 1100-tallet og utover forandret holdningene seg i retning av fortrengning av
dgden (jfr. s. 18). Dette kan ha sammenheng med overgangen fra det middelalderske ®tte- og
slektssamfunnet som var grunnlagt pa tilhgrighet, der alle var en del av fellesskapet, i livet
som i dgden, og til senere tid der «ttens stilling og betydning matte vike for individets.
Oppfatningen av dgden forandrer seg altsa med tid og rom, noe jeg vil komme tilbake til

senere.

Kjerligheten star i et komplekst og ofte motsetningsfylt forhold til dgden. Likevel kan vi i
folkevisene ogsa finne likheter mellom kjarligheten og dgden. I avhandlingen A finne den
rette understreker Bjgrn Bandlien menneskenes oppfatning av kjarligheten som vekselvis
foredlende og farlig.” (Bandlien 2001: 9.) P4 mange mater kan dette ogsa sies a gjelde dgden.
Mange frykter dgden, men opplever pa samme tid at den opphgyer livet og gjgr det
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verdifullt. I likhet med dgden var kjerligheten i middelalderens Norge ogsa noe som angikk
hele slekten og resten av samfunnet, og var ikke avgrenset til a gjelde bare de to “elskende”
slik det ofte er for nordmenn i dag. I middelaldersamfunnet hadde forbindelsen mellom en
mann og en kvinne betydning for langt flere enn hovedpersonene:

I det gamle samfunnet var det fleire instansar som hadde interesse av a regulere tilhgvet

mellom kvinne og mann. Ekteskapet var viktig for @tta, for storsamfunnet dvs staten, og for

kyrkja. Det knytte seg kristne, samfunnssivilisatoriske og gkonomiske interesser til

ekteskapet. Ekteskapet skapte i sin tur grunnlag for familien, da som na den minste eininga i

samfunnskroppen, ein kjerne som samfunnet i meir enn ein forstand bygde pa. (Solberg 1999:
198.)

I mange tilfeller hadde ikke ektefellene selv fatt bestemme valg av livsledsager, men ble
tildelt en mann eller kone av familieoverhodene, som fgrst og fremst tok hensyn til slektskap,
maktforhold og sosial rang. Enkelte forskere mener at den romantiske kjerligheten er en
’fransk oppfinnelse fra 1100-tallet” (Bandlien 2001: 261), og at det fgr statsutviklingen
(fram til rundt 1350) ikke eksisterte et kjerlighetsbegrep lik det vi i dag vil definere som
kjeerlighet. Denne ideen har mgtt sterk kritikk, og med god grunn. Menneskene var nok ogsa
pa denne tiden godt kjent med den lidenskapelige og altoppslukende kjerligheten: ”Alt tyder
pa at mennesker i det statslgse middelaldersamfunnet elsket inderlig og lidenskapelig.”
(Ibid.) Autentiske beviser pa at den romantiske kjerligheten eksisterte i middelalderen kan vi
blant annet finne i arkeologisk materiale. Det har for eksempel blitt funnet mange pinner,
trestykker og lignende med runeinnskrifter der avsenderen gir uttrykk for sine sterke fglelser
og innerste tanker: “min kjere, kyss meg” og ’jeg elsker deg med hele mitt hjerte og med all
min hug”. (Piittsepp 2003: 43.) Den romantiske kjerlighetsoppfatningen kan vi ogsa finne i
folkevisene, for eksempel i "Bendik og Arolilja”. Samtidig er det viktig & vaere klar over at
det romantiske synet pa kjerligheten ble formidlet i Norge fgrst gjennom den oversatte
ridderdiktningen, som foregikk pa hgyt sosialt niva, altsa hgvisk kjerlighet — amour courtois

(jfr. analysen av “Bendik og Arolilja™).

Pa samme mate som oppfatningen av dgden forandrer seg med tid og rom, vil altsa ogsa
kjerligheten vere preget av forandringer. Ideologiske-, religigse- og andre
samfunnsmessige- og kulturelle endringer vil vaere med pa a forme kjerlighetsbegrepet og
kjerlighetsoppfatningen pa forskjellige mater i ulike perioder. Kjerligheten er med andre ord

ikke en universalt gitt stgrrelse, og menneskers holdninger til kjerlighet er heller ikke
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bestemte og konstante. Kjerlighet som emosjon® er dermed ogsa et aspekt av kjerligheten
som kan variere fra kultur til kultur, og fra en periode til en annen:
Individets oppfattelse av sine egne fglelser for det annet kjgnn har vaert omgitt av ulike og
omskiftelige forestillinger, ideer, verdier, idealer og normer. Skal vi nerme oss

middelaldermenneskenes forstaelse av kjerlighet, ma vi ogsa sette oss i inn i de viktigste
byggesteinene i samtidens meningsunivers. (Bandlien 2001: 13.)

Vi vet at dgdsforestillingene og forholdet til dgden i middelalderen ble preget av
religionsskiftet og generelle endringer i holdninger, levesett og tenkemate. Hvordan var det
sa med kjerligheten? Bandlien papeker i avhandlingen A finne den rette at fremstillingene av
kjerligheten slik de mgter oss 1 den norrgne litteraturen ikke ngdvendigvis er helt autentisk,
men kanskje heller er preget av a ha funksjon som materiale for leering i moral og livsfgrsel:
”Kjerlighetshistoriene vi mgter 1 de norrgne kildene var en del av en kulturell lering om ®re
og skam, valg og skjebne, lykke og tragedie, om forholdet mellom det guddommelige og
menneskelige, (...) kvinner og menn.” (Bandlien 2001: 14.) Hovedpoenget her er altsa at
lidenskapelig kjerlighet har eksistert, men at det ikke ble knyttet til ekteskapsinstitusjonen.
Fgrst 1 Igpet av 1800-tallet ble folk fortrolige med tanken om at kjarlighet og ekteskap kan
forenes. Fgr den tid sto ofte kjerligheten og ekteskapet i konflikt med hverandre, og disse
konfliktene er utgangspunkt i mange folkeviser, for eksempel "Bendik og Arolilj a’ og

“Margjit og Targjei Risvollo”.

2.1 Den religigse situasjonen i Norge pa 1200-tallet

2.1.1 Dgden

For a kartlegge oppfatningene av dgden i denne perioden, er det ngdvendig a se pa de
historiske fakta, for sa a kunne neerme meg de mentalitetshistoriske trekkene som er
interessante i denne sammenhengen. Pa 1200-tallet var store deler av Norge kristnet®, men
det finnes kilder som kan fortelle om at mange beholdt en hedensk tro ogsa lenge etter dette,
og at hedenske ritualer, ofringer eller sakalte blot (jfr. Nasstrom 2001) ble holdt i hevd langt
inn mot tiden man har pekt ut som balladenes opphavstid. Det kan virke sannsynlig at folk pa

denne tiden kunne fgre en kristen livsfgrsel og oppfatte seg selv som kristne, samtidig som
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de fortsatt trodde pa de gamle, norrgne gudene. Med andre ord, det var en periode hvor
kristendom og hedendom gikk side om side, og begge var en del av hverdagslivet.” Dette er
et omstridt tema og diskusjonen rundt dette er langt fra avsluttet. Blant annet i det
arkeologiske miljget har man enda ikke blitt enige om hvorvidt overgangen til
kristendommen skjedde relativt bratt, eller om det var en periode preget av kultkontinuitet,
der begge religionene levde i sameksistens. Pa den andre siden kan det ha vert de sosiale
skillene, og det tydelige klassesamfunnet, som var arsak til de religigse forskjellene og den
splittede mentaliteten som preget samfunnet pa denne tiden. Her beveger vi oss inn mot
debatten mellom Edvard Bull, professor i historie, og Sigrid Undset og Fredrik Paasche,
professor 1 litteraturhistorie, en av de mest kjente debattene i norsk mentalitetshistorie. Uten
a ga nermere inn pa denne, er det narliggende a tro at den norrgne gudelaren og de norrgne
skikkene og tradisjonene, uavhengig om de ble praktisert eller ikke, fortsatt satt friskt 1
minnet hos folk utover i balladediktningens tid. Jeg tror ogsa at denne situasjonen preget
balladediktningen, og at den gjenspeiles tydeligere i enkelte ballader enn i andre (jfr.

analysen av "Draumkvedet”).

Dgd og kjerlighet i middelalderen angikk hele samfunnet, og det store fellesskapet. For
kjerlighetens del kan dette ogsa sies a gjelde langt fremover mot moderne tid. Nar det
gjelder dgden, er dette en svert forenklet og noe ungyaktig mate a forklare situasjonen pa.
Oppfatningen av dgden, og maten man forholdt seg til den pa, forandret seg betraktelig, men
gradvis og i sammenheng med endringene i ideologien.® Kulturen gjenomgikk store
forandringer, fgrst og fremst 1 forbindelse med overgangen fra @ttesamfunn til
fgydalsamfunn, og religionsskiftet fra asatro til kristendom. Fellesskapet var ikke lenger like
viktig, na var det individet som kom mer i sentrum. Ved a henvise til kunst, folketradisjon,
litteratur og lignende, forsgker franskmannen Philippe Ari¢s i boken Dgden i Vesten, a vise
hvordan synet pa dgden endrer seg i takt med forandringer i samfunnsformer og
livssituasjoner. Aries argumenterer for at man kan se en utviklingslinje i holdningene til
dgden fra det han kaller den “omgjengeliggjorte” dgd, fram til natidens fortrengning av
dgden (jfr. Aries 1977). Gjennom uttrykket “omgjengeliggjort” dgd, kakakteriserer han
dgden som noe udramatisk, behersket og naturlig. Fram til tidlig middelalder trodde folk at
de ble varslet om sin og andres dgd, og dgden kom derfor ikke som en overraskelse. Aries

skriver arene fram til ca. ar 1100 inn under denne betegnelsen. Etter dette og fram til 1700-
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tallet, mener han at man kan se en holdningsendring. Det er i denne perioden
balladediktningen finner sted, og derfor er det ogsa denne perioden pa Aries’ utviklingslinje
som er interessant i denne sammenhengen. Ifglge Aries tillegges dgden i denne preioden et
mer dramatisk innhold, og man blir mer opptatt av omsorgen for det enkelte individet. Aries
hevder at menneskene na blir mer opptatt av synd, straff og muligheten for evig fortapelse,
altsa konsekvensene av handlingene man gjgr og det livet man lever. Pa denne maten ble
folk tvunget til a ta personlige standpunkt i forhold til dgden. Selv om kildegrunnlaget for
pastandene Ari¢s framlegger, ma sies a vaere “fragmentarisk og sveert tynt” (Hodne 1980:
12), kan deler av det franskmannen hevder likevel tillegges en viss verdi i arbeidet med
balladematerialet. Mye av det Arieés antyder omkring holdningene til dgden i perioden
mellom 1100 og 1700-tallet, stemmer overens med tendensene man kan finne i balladene. At
man beveget seg bort fra den “omgjengeliggjorte” dgden i tiden rundt 1100, kan ha flere
arsaker. I norsk sammenheng er det sannsynlig a tro at denne holdningsendringen fgrst og
fremst hadde sammenheng med religionsskiftet, som her fant sted akkurat i denne perioden.
Religionsskiftet som avgjgrende faktor for folks syn pa- og holdninger til dgden, blir ogsa
understreket hos de fleste forskere og historikere, blant andre J6n Vidar Sigurdsson,
forsteamanuensis i historie ved Universitetet i Oslo:

Ideen om eit helvete og eit himmelrike var ogsa med pa a endre folks haldningar til dgden. I

vikingtid og tidleg mellomalder var ikkje menneska redde for dgden og mgtte han utan frykt.

Men i dei kristne fgrestellingane om helvete, himmelrike og skjerseld blei det i overgangen
mellom liv og dgd lagt vekt pa individet og handlingane til individet. (Sigurdsson 2006: 96.)

Det spesielle med Norges situasjon i forhold til resten av Europa da religionsskiftet gjorde
seg gjeldende, var som Arnved Nedkvitne papeker i Mgte med dpden i norrgn middelalder:
”(...) da Norge ble kristnet, hadde kristendommen levd i sentrale deler av Europa i henimot
1000 ar. Det gir et annet utgangspunkt i Norge for utviklingen av holdningene til dgden.”
(Nedkvitne 1997: 14.)

Den norrgne religionen var sterkt preget av et n@rt forhold mellom levende og dgde, noe
som fg@rst og fremst var synlig gjennom ofring og forfedrekult. Ogsa etter religionsskiftet var
det en utbredt oppfatning at de dgde fortsatt var tilgjengelig” for de levende og omvendt.
For eksempel kunne de hellige (de som hadde fatt nade i himmelen) be for de levende, og de

levende kunne be om de dgdes forbgnn. Denne kommunikasjonen mellom levende og dgde
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star fortsatt sentralt i den katolske kirken, men ble i Norge fordrevet som resultat av
reformasjonen. Da reformasjonen kom, var kristendommen fremdeles ung i Norge, og de
katolske skikkene hadde enna ikke rukket a fa skikkelig rotfeste. Samtidig hadde
kristendommen pa denne tiden utryddet det meste av den norrgne religionen. De dgde mistet
derfor mye av sin betydning for de levende, og oppfatningen av dgden forandret seg.

Kommunikasjonen med de dgde opphgrte, i stedet kom sdkalte memento mori-motiver.

2.1.2 Kjeerligheten

I likhet med dgden, ble ogsa oppfatningen av kjerligheten, slik den fremstar i
balladediktningen, farget av de religigse strgmningene i samtiden. I fglge min hypotese
opptrer kjerligheten i1 de norske folkevisene 1 to ulike varianter i forbindelse med dgden. Den
ene er den lidenskapelige kjerligheten. Pasjon, lidenskap og drifter var i middelalderen
definert som synd. I fglge kirken og den katolske tro skulle man for eksempel ikke ha glede
av samleiet eller nyte det, noe James A. Brundage skriver om i boken Law, Sex and
Christian Society in Medieval Europe (1987). Utallige forbud og ulike forbehold bestemt av
kirken gjorde at samleie var forbudt i 275 av arets 365 dager: “Kirken gnsket i middelalderen
a kontrollere alle former for seksualitet (...). Seksuell aktivitet var et ngdvendig onde for a
opprettholde menneskeslekten. Skjedde det for ofte, ville det ta menneskenes tanker bort fra
Gud (...).” (Vihovde 2004: 33.) Kirken gnsket pa det sterkeste a unnga situasjoner lignende
den beskrevet i et islandsk skriftemalsbrev fra middelalderen. Brevet, som ble nedskrevet av
en trolig bestyrtet og oppildnet prest, vitner om at den lidenskapelige utgvelsen av
kjeerligheten var i full virksomhet ogsa pa denne tiden, til tross for at kirken forbgd a nyte
denne delen av samlivet: ”’(...) vi kan lese at kvinnen pa det seksuelle omradet har syndet
mot alle pabud fra kirken. Ikke bare har hun gjentatte ganger hatt samleie med sin mann pa

forbudte dager, hun innrgmmer ogsa at de har hatt gjensidig glede av det.” (Ibid.)

De naturmytiske folkevisene forteller ofte om mgter mellommennesker og ulike naturvetter.
Disse mgtene blir ofte beskrevet som lidenskapelige og pasjonsfylte (jfr. analysen av

"Margjit og Targjei Risvollo™).’ Kanskje var kirkens forbud mot lidenskap en medvirkende
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arsak til at naturmaktene ble knyttet til pasjon, rett og slett fordi man trengte en unnskyldning
eller forklaring for & kunne fortelle om denne formen for kjerlighet. Eller det kunne kanskje
ha vaert omvendet, at kristendommen fremhevet lidenskapen som noe syndig og farlig, og at

dikterne derfor ble pavirket til a sette den i sammenheng med de hedenske naturskapningene.

Den andre kjarlighetsvarianten er den moralske kjarligheten, den frelsende, omsorgsfulle,
sjenergse og tilgivende kj@rligheten. Denne varianten er tydelig preget av, om ikke
fullstendig basert pa, kristendommen og de kristne verdiene. Viktigheten av nestekjerlighet,
selvoppofrelse og moralsk standhaftighet ble derfor spesielt vektlagt i folkeviser der denne
kjerlighetsvarianten var fremtredende. Den lidenskapelige kjerligheten ble i fglge kirken
styrt av syndige drifter, mens den “ekte” kjarligheten ble rettledet av fornuft og hengivenhet.
Den moralske kj@rligheten ble derfor opphgyet av kirken, og forespeilet som idealet man
skulle strekke seg etter. Den som tuftet sin eksistens pa denne typen kjerlighet, fikk

muligheten til evig liv. Dette vil jeg komme mer tilbake til 1 balladeanalysene.

2.2 Dad og kjeerlighet: konkrete skikkelser eller abstrakte
krefter?

2.2.1 Dgden

Det har alltid vert store forskjeller fra kultur til kultur og fra en gudelare til en annen i
oppfatningen av dgden, og hvorvidt dgden har blitt betraktet som en konkret skikkelse eller
ikke. Da balladene ble diktet, var tiden som sagt preget av bade kristendom og delvis ogsa
den gamle norrgne mytologien. I balladene som vil bli drgftet senere 1 oppgaven, kan det
diskuteres om det er tilfeller der dgéden opptrer som en konkret skikkelse. Det vi vil se, er at
dgden ofte inntreffer som resultat av et mgte med ikke-menneskelige skikkelser eller
vesener'*, uten at man kan hevde at disse vesenene i utgangspunktet er direkte representanter
for dgden. Den eneste balladekategorien der man kan finne eksempler pa at dgden opptrer

som konkret skikkelse i norske folkeviser er skjemtevisene, hvis kategori ikke er representert
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i analysene under. Likevel kan man argumentere for at de naturmytiske skapningene vi mgter
i noen av de sju balladene fungerer som symboler pa dgden, og kan pa en indirekte mate

fungere som konkrete representanter for dgden.

I fglge folketroen fantes det mange ulike naturmytiske skapninger, og ikke alle var like
farlige. Noen ble faktisk forbundet med liv og fruktbarhet, og folk hadde tro pa at det var
viktig a ha skapningenes velvilje, noe de kunne oppna gjennom ofringer og rituelle
handlinger. Den informasjonen balladematerialet kan gi oss 1 forhold til dgdstroen og dgden
som konkret skikkelse, er mangelfull. Tendensen er at det helst er ritualene i forbindelse med
dgdsfall, eller troen rundt dette som beskrives i kildene, og ikke selve dgden. Det kan vaere
flere arsaker til dette, men man kan ikke vite helt sikkert. Bjarne Hodne har gjort den samme
observasjonen, og han snakker om et hull 1 kildematerialet’:

Det er noe overraskende at denne siden ved dgdstradisjonen er sa lite belagt. Vi skal ikke se

bort fra at dette for en stor del skyldes innsamlerne, som ikke spurte etter tradisjon om dgden,

men om skikker og tro i forbindelse med dgdsfall. Vi kan her sta overfor et hull i
kildematerialet som skyldes at viktig tradisjon aldri ble skrevet ned. (Hodne 1980: 22.)

Vender vi oss derimot til den norrgne litteraturen, som fortsatt var aktuell pa 1200-tallet, vil
vi kunne finne eksempler pa konkretiserte dgdsskikkelser. Spesielt i den norrgne gudeleren
vil vi finne mange dgdsguder og — gudinner, deriblant gudinnen Hel. Hel er gudinne i
dgdsriket med samme navn. Det er mulig at Hels rike er blitt mer mgrkt og forferdelig etter
hvert som man beveget seg inn mot kristen tid, ikke minst fordi navnet Hel ble brukt til a
betegne det kristne straffestedet og djevelens bolig, helvete."! Man kan sporre seg om Hel er
dgden selv, eller bare en vokter av de dgdes bolig. Hun er en dgdsgudinne, ja, men hun er

likevel ikke den som rar over liv og dgd.

Jeg har tidligere vert inne pa de naturmytiske vesenenes roller. Bade i middelalderen og
langt frem mot var tid stod disse skapningene klart for folk som virkelige og konkrete (jfr.
note 10). I denne forbindelsen var jeg interessert i a undersgke muligheten for at folkevisene
ogsa fremstiller disse vesenene som konkretiserte representanter for dgden. Etter a ha lest en
del folkeviser, tgr jeg pasta at tendensen i balladene ikke peker denne retningen. De

naturmytiske skapningenes funksjon i folkevisene er altsa ikke a opptre som konkretiserte
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dgdsskikkelser. I tillegg til funksjonen som faktiske, levende vesener, ser de derimot ut til a
kunne fungere enten som symboler, eller som forklaring pa det uforklarlige”, som merkelige
sykdommer, bra dgd, forsvinning, galskap, eller psykologiske problemer:

Vi kan saleis lese slike tekstar som forteljingar om psykologisk klgyvde personlegdomar, folk

som i det gamle samfunnet fall utanfor. Vi veit ikkje i kor stor grad folk verkeleg forstod slike

menneske, men med hjelp av symbolsk diktstoff i form av naturmakter har ein makta a
fortelje om lagnaden deira. (Solberg 1999: 159.)

Etter a ha studert bade primar- og sekundzarkilder, virker det for meg som om dgden i seg
selv sjelden blir representert gjennom en konkret skikkelse. Det er derimot mange eksempler
pa dgdsguder og -gudinner (spesielt i den norrgne mytologien) som vokter ulike dgdsriker.
Tendensen er at jo nermere man kommer tiden rundt religionsskiftet, desto sjeldnere
forekommer skildringene av dgden som konkret skikkelse, og desto oftere beskrives dgden
som en hendelse. Denne blir beskrevet pa lik linje med fodsel og giftermal, eller som en
kraft, pa samme mate som kjerligheten. Det virker ogsa som om det er hva som skjer etter

dpden som er viktig for folk flest, og ikke selve dgdsgyeblikket.

2.2.2 Kjeerligheten

Vi vet at dgden kan bli konkretisert i skjemtevisene, men at dette sjeldent eller aldri
forekommer i andre kategorier av balladediktningen. Hva sa med kjarligheten? Den blir
sjelden konkretisert, men opptrer oftest som en kraft, destruktiv eller styrkende. Det eneste
eksempelet der man kan argumentere for en konkretisert kjarlighet i de sju folkevisene,
finner vi i "Draumkvedet”. Her er kjerligheten i kraft av den sjenergse, tilgivende og

omsorgsfulle varianten, konkretisert i den hellige jomfru Maria og ogsa i Jesus.

2.3 Utsatte faser i livet

I norsk folketro og norsk folkediktning er menneskene spesielt utsatt for overnaturlige og
dramatiske hendelser, sykdom eller dgd nar man befinner seg i sakalte overgangsfaser i livet.

Spesielt her utpekes overgangsfasen mellom det a vaere barn eller ung til a bli voksen. I
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artikkelen “Folkeviser og forlovelser” tar Villy Sgrensen utgangspunkt i noen kjente
naturmytiske viser, og hevder at de tematiserer allmenne utviklingskonflikter. Sgrensen
konsentrerer seg spesielt om situasjonen rundt overgangen fra ungdom til voksen, som han
kaller "forlovelsessituasjonen” (jfr. Sgrensen 1962). Av flere grunner er mennesket spesielt
sarbart i denne situasjonen. Det er for eksempel i denne overgangsperioden at man skal finne
seg selv og finne sin plass blant andre, to utfordringer som ofte kommer i konflikt med
hverandre. I folkevisene og folketroen gis det eksempler pa mange andre utsatte perioder
eller faser nar man skal vare ekstra forsiktig. I balladene som analyseres under, er det
spesielt bryllup og forelskelse (som begge kan passe inn under Sgrensens
“forlovelsessituasjon”) som fremheves i denne sammenhengen. Fra andre folkeviser, myter
og folketro kjenner vi ogsa til at blant annet graviditet og fgdsel ble regnet som slike
perioder. Generelt sett virker det som om tendensen i folkevisene er at kvinner er mer sarbare
enn menn. [ Jochum Stattins bok Ndicken (1992) papekes det at kvinnene var spesielt utsatt
for & mgte naturvesenet ngkken: ”Kvinnorna befann sig i ett hotande ldge da de métte
nicken. I de skildringar dir kvinnor agerar beskrivs overlag situationer som er farliga och
skrimmande. Det tycks dédrfor som om nécken var ett storre hot mot dem dn han var for
minnen.” (Stattin 1992: 75.) Denne oppfattelsen kommer nok mye av at det er naturlig at
kvinnene opplever flere “gmfintlige” perioder enn menn (med tanke pa graviditet, fadsel og
lignende), men kanskje ogsa fordi kvinner oppfattes som mer emosjonelle og er mer sarbare
for fglelsesmessige og psykologiske pakjenninger enn menn. Dette kan man ogsa se i

sammenheng med det psykologiske aspektet som ble drgftet i kapittel 2.2.1.

2.4 Affeksjon og eros i dgdsgyeblikket

Dgd og kjerlighet har til alle tider vert knyttet til hverandre pa forskjellige mater. Pa det
mytologiske planet er det den seksuelle og lidenskapelige delen av kjerligheten som har veart
spesielt viktig i forhold til dgden. Georges Bataille forklarer det mytiske forholdet mellom
seksualitet og dgd med en teori om at mennesket lider under tanken pa sin diskontinuitet og
ikke er komfortabelt med a vere dgdelig, og pa grunn av dette etterstreber kontinuitet (jfr.
Bataille 1987). Dette skjer pa ulike mater og er avhengig av livssyn. Kristendommens middel

for & bekjempe dgdeligheten er tro og syndsforlatelse. Den som tror, vil ifglge
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kristendommen fa evig liv. Andre mater a ga til angrep pa dgdeligheten pa, er a gi seg hen til
de erotiske driftene, og via seksuell sammensmeltning med et annet menneske fgre sine
gener videre. Dette kan ogsa gjgres ved a trosse det farlige og dgdelige gjennom a bevisst

overskride sosiale og fysiske tabuer (jfr. diskusjonen av "Bendik og Arolilja”).

Noen kilder, spesielt den norrgne mytologien og de gotlandske minnesteinene, forteller om
selve dgdsgyeblikket som noe erotisk, eller som en opplevelse av forening (eller allianse) og
kjerlighet med seksuelle undertoner. Pa de gotlandske minnesteinene kan man se bilder og
scener av en rytter med et tydelig fallossymbol, som kommer ridende pa en attebeint hest.
Sleipner, Odins hest, er ogsa kjent som dgdshesten fordi den fraktet de dgde til dgdsriket. Pa
minnesteinene ser man at hesten og rytteren gnskes velkommen av en vakker kvinne med et
beger i handen, og den erotiske sferen er tydelig. I skaldediktningen kan man finne
eksempler pa at skalden omtaler reisen til dgdsriket som a reise pa miinvegr, altsa pa
elskovsveien (for eksempel Egil Skallagrimsson i Sgnnetapet). I den norrgne diktningen kan
man finne eksempler pa beskrivelser av dgden som et kjerlighetsmgte, eller elskovsmgte
mellom den avdgde og en skikkelse fra dgdsriket, ofte Hel eller Ran. Tradisjonen med a reise
fallossteiner pa eller i gravhaugen til hgvdingen (400-600 e.Kr.), vitner ogsa om at eros og
dgd kan ha vert tilknyttet hverandre. Kj®rlighets - og dgdsgudinnen Frgyas rolle i den
norrgne mytologien kan ogsa ses som et eksempel pa sammenstillingen av eros og dgd: At
kjerlighetsgudinnen Frgya samler de dgde hos seg, viser at dgden var omsluttet av den
samme eros som livet. (...) Innenfor vikingtidens livssyn er dgden ikke bare en sluttstrek,

eros og visdom er ogsa forbundet med denne dimensjonen”. (Steinsland 1997: 102.)

I det norrgne samfunnet sa man pa dgden som en overgangstilstand. Dgden var en
mellomstasjon mellom livet og “etterlivet”, eller dgdsriket. I forbindelse med dette kan vi
hgre om dgden beskrevet som et bryllup, eller som en erotisk opplevelse. Det er imidlertid
delte meninger om dette. Noen mener at uttrykksmatene som er brukt i en erotisk sjargong
bare er der for a understreke det groteske ved dgden, og er pa dette viset brukt ironisk. Jeg vil
ta utgangspunkt i at forestillingene er genuine, og vil ikke ga narmere inn pa uenighetene i

denne diskusjonen.
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I den norrgne diktningen kan man finne flere eksempler pa at dgden blir skildret som et
bryllup. Termen dgdsbryllup brukes ogsa ofte i sammenheng med ofring, og da
menneskeofring som gave til gudene. Dette symboliseres ofte giennom at Frgya mottar
mannlige ofre — derav bryllupssymbolikken. Dette omtales blant annet i Ingstads artikkel
(1992) s. 243. Dgdsbryllupet kan ogsa symboliseres gjennom et intimt mgte mellom den
dgde og en av gudene: "Det kan for eksempel hete at den dgende eller den dgde “bestiger

99 9

Rans seng” ”. (Steinsland og Sgrensen 1994: 103.) Ran styrer et dgdsrike, men er samtidig
en erotisk skikkelse. Det a bestige en kvinnes seng, kan ogsa brukes som metafor pa et
bryllup. Nar en kvinne og en mann giftet seg i vikingtiden var det stgrste hgydepunktet, og
kanskje ogsa den mest hellige av ritualene i bryllupet, at de nygifte ble fulgt til sengen av
hele bryllupsfglget, som bar med seg lys og fakler. Natten etter bryllupet skulle vare fgrste
gangen mannen skulle ligge i kvinnens seng, derav kom uttrykket og metaforen ”a bestige en
kvinnes seng”. Bryllup var en stor og sentral hendelse 1 den norrgne kulturen, og kunne i
likhet med dgden bli forstatt som en overgangstilstand fra en fase til en annen. Et bryllup

symboliserer fruktbarhet, og er indirekte ogsa et symbol pa slektens framtid. Man skulle

sgrge for nye etterkommere og viderefgring av slekten.

Gro Steinsland papeker ogsa en annen sammenheng mellom eros, bryllup som forening
mellom mann og kvinne pa den ene siden, og dgd pa den andre: ”Som grunnleggende
drivkraft i den kosmologiske prosessen star samhandling mellom kjgnnene. Allianser eller
polariteter mellom mannlig og kvinnelig er kilder for stadig nye scener 1 verdensdramaet.”
(Steinsland 1994:163.)" Dette kan ogs4 til en viss grad sies 4 gjelde for mitt
ballademateriale, det er (kjerlighets)forholdene mellom mennene og kvinnene som utlgser

handlingen og driver den fremover.
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3. Balladeanalyser

I denne delen av oppgaven vil jeg benytte primerlitteraturen for a belyse forholdet mellom
dgden og kjerligheten i norske folkeviser. Gjennom a analysere sju ulike folkeviser vil jeg
anskueliggjgre problemstillingen hvordan mgtes dgd og kjcerlighet i norske folkeviser?
Drgftningene som gjgres her vil skje 1 lys av hypotesen om at dgden opptrer i folkevisene i
en eller annen forbindelse med en av to kjeerlighetsvarianter: enten kjcerlighet i form av

lidenskap, besettelse og pasjon, eller kjcerlighet som sjenergsitet, tilgivelse, nade og omsorg.

3.1 Margjit og Targjei Risvollo

Tittelen pa denne balladen i Bugges Gamle Norske Folkeviser er "Margjit aa Jon i
Vaddelio”. Jeg har valgt a bruke en annen tittel, forst og fremst fordi det er ved denne tittelen
jeg selv fgrst ble kjent med visa. Oppskriften stammer fra 1857, og er gjort av Sophus Bugge

etter kvederen Anne Targjeisdatter Skélen, fra Mo i Telemark.

Denne balladen beskriver et dramatisk trekantdrama. Margjit og Targjei skal gifte seg, men
den mystiske Jon i Vaddelio star mellom dem. Margjit har apenbart tilbrakt en natt med Jon,
og hun blir gravid. Da bryllupet n&rmer seg, oppsgker Targjei bruden, men blir fortalt at ”du
@ 'kji lagji du unge Targiei me ’a Margjit rie”. Han gar likevel opp til Margjits sengeloft, og
finner henne der med to nyfgdte sgnner i armene. Targjei bestemmer seg for a hjelpe henne.
Han kler seg ut som en kvinne, og tar de nyfgdte med seg til kirken for a fa dem dgpt i
hemmelighet. Men barna er svakelige, og de dgr. Targjei sgrger for at de blir gravlagt i
vigslet jord. Dette blir for tungt & bzere for Margjit, som dgr av sorg." Siste vers i balladen
forteller om Targjei, som med knust hjerte ma gjgre vendereis: “De va no han unge Targjei,

han reiste ma sorg a sut, lause 16ype brurehesten etter svoddo ut.”(Strofe 33.)
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Utgangspunktet for denne balladen er altsa et dramatisk trekantdrama, noe som ogsa
understrekes i omkvedet i balladen: "Dz va mi a alli di, som jalar uppunde lio”. Omkvedene
i folkevisene har flere funksjoner. Det er bade en teknikk for kvederen som gir ham/hun tid
til a tenke, og en teknikk for a fastholde eller understreke en stemning eller et tema. I tillegg
kan omkvedet ogsa fungere som et varsel, noe jeg vil komme narmere tilbake til i analysen
av ”Olav Liljekrans”. Omkvedet er pa denne maten en gjentakningsteknikk, en form for
redundans. Bruken av redundans gjgr at fortellingen blir overtydelig, et typisk muntlig trekk
som peker tilbake pa at diktningen i sin tid har vert muntlig. Redundans er ogsa med pa a
stadig vise til sakens sentrum og opprettholde riktig fokus. En av verdens kanskje mest
anerkjente muntlighetsforskere, Walter Ong, knytter bruken av redundans til talesprakpsyke:

Det muntliga yttrandet forsvinner sa snart det har utsagts, och utanfér den ménskliga hjdrnan

finns ingenting att se tillbaka pa. Dérfor maste tanken rora sig langsammare framat i

talsprakliga sammanhang och hélla alt sadant nira uppmérksamhetens fokus som den redan

behandlat. Redundans, omtagning av det just sagda, haller bade talaren och lyssnaren kvar i
samma spar. (Ong 1990: 53).

Omkvedet i en ballade trenger ikke kobles til en av aktgrene, men stéar i utgangspunktet fritt
utenfor handlingen. Likevel kan det 1 denne balladen virke som om omkvedet er knyttet til
en eller flere av aktgrene. Det som er pafallende her, er at omkvedets betydning kan vaere
forskjellig, avhengig hvilken aktgr det knyttes til. Det er nrliggende & tro at det er Jons
stemme vi hgrer i omkvedet, den eneste som noen gang “fikk” Margjit. Pa den andre siden
kan det like gjerne vare Targjei, som faktisk var forlovet med henne, og var den som kanskje
virkelig elsket henne. Slik kan man arbeide seg gjennom alle versene i balladen, og
argumentere fram og tilbake. Det eneste som er sikkert, er at omkvedet reflekterer over
temaet og fremhever kampen mellom lidenskap og sjenergs kjerlighet, og indirekte ogsa

mgtet mellom kjerligheten og dgden.

Nina S. Aln@s beskriver natten Jon og Margjit tilbringer sammen som “hemmelig og forbudt
elskov” (Alnas 2003: 49). Spgrsmalet er om kjerligheten mellom Margjit og Jon er en
naturlig forelskelse mellom mann og kvinne, eller om overmenneskelige makter og
underjordisk magi er inne i bildet. Det er mulig at Margjit faktisk elsker Jon, og at det er
kjerlighetssorg som tar livet av henne. Det forekom jo ogsa pa den tiden at folk var utro,
faktisk var bgter for sakalte ”leiermalsforseelser” noe kirken tjente store penger pa. Pa en

runepinne fra Bergen kan vi lese fglgende tilstaelse: ”Jeg elsker den mannens kone sa hgyt at
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ilden synes meg kald! Og jeg er den kvinnens elsker”. (Vihovde 2004: 34.) Det sies
ingenting eksplisitt i balladen om at Jon tilhgrer de underjordiske, men da Sophus Bugge
fikk visa nedtegnet, hadde kvederne understreket at dette var tilfelle. Bugge nevner dette med
folgende ord i kommentaren til balladen: ”de to Kvinder som kvad Visen for mig, mente
begge med Bestemthed, at Jon i Vaddelio var en Tusse eller Bjergmand, hvilket dog ikke
klart udtales i Visen selv.” (Sitert i Solberg 2003: 206.) Til tross for at forholdet mellom
Margjit og Jon ikke er entydig pa dette punktet, velger jeg a drgfte mgtet mellom dgd og
kjerlighet i en naturmytisk kontekst. Selv om forholdet deres er noksa vagt beskrevet i
balladen, har det sterke naturmytiske undertoner. Vi kan finne spor i teksten som tyder pa at
Margjit har blitt forfrt'* av Jon, og at sorg og dgd er prisen hun ma betale for a ha innlatt
seg med en bergmann: "Et forhold med et av disse vesenene fgrer til ulykke, til barn utenfor

ekteskap og brudd med familie og samfunn.” (Alnes 2004: 52.)

Margjit er trolig forlovet med Targjei fgr hun tilbringer natten med Jon, noe som kan peke 1
retning av Villy Sgrensens sakalte forlovelsessituasjon. I Sgrensens artikkel ”Folkeviser og
forlovelser” diskuteres nettopp menneskets sarbarhet i overgangssituasjonen fra a vere
ungdom til & tre inn i voksenlivet, og da spesielt i sasmmenheng med forlovelse og giftermal.
Sgrensen antyder at dgden og naturvettene appellerer til en veldig sterk angst for a stifte nare
relasjoner i tilknytning til forlovelse og giftermal. Margjit befinner seg i nettopp en slik
overgangssituasjon, og er derfor ogsa ekstra utsatt for de underjordiske vesenene. Allerede i
fgrste linje far vi et tegn som kan peke mot ikke-menneskelige makter nar det fortelles at
“Margjit ho gjeter 1 lio nor” (strofe 1). Av de fire himmelretningene er nord den som peker
mot trolldom og uhell. Den neste ledetraden som kan peke mot at Margjit har blitt bergtatt,
far vi nar Margjit sier “Eg for vilt pa viddan hei ikringum en dvergestein” (strofe 7).
Dvergerunne og dvergestein som nevnes i strofene 7-10 kan oversettes med “’stein og runne
der dvergar har tilhald, dvs farlege stader”. (Solberg 2003: 208.) Og nar Margjits terne,
Kirsti, skal fortelle Targjei om situasjonen, sier hun om Margjit at "Ho @’ kveisa unde bryst,
aa ho inna verkjer” (strofe 21). Er dette bare et uttrykk for darlig samvittighet, eller verker
hun i sitt indre fordi det som ligger der, er noe unaturlig — resultatet av a ha innlatt seg med
en bergmann? Og nar magen hennes blir omtalt som “’kveise” som betyr svull eller byll, er
det bare som et uttrykk for at graviditeten er et resultat av utroskap, eller fordi det som

vokser der, er giftig, syndig og farlig? Som Solberg papeker i sin kommentar til balladen, er
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“handlingsgangen i siste del av visa ikkje heilt klar, og det har sikkert falle vekk strofer”.
(Solberg 2003: 207.) Den gangen var det vanlig at mange kvinner dgde i barsel, og barna
med dem. Men pa grunn av de naturmytiske elementene og utviklingen i balladen, har en
vanlig oppfatning ikke vart at Margjit dgr 1 barsel, men at hun dgr av sorg over at de to
vettebarna hennes ikke overlever dapen. Kanskje er barna dgende allerede da de blir fgdt,
eller kanskje de ikke taler det kristne dapsritualet. Vi vet fra annen folkediktning at de
underjordiske ofte skyr det som har med kristendommen og kristne ritualer a gjgre. For a
beskytte seg mot vetter og underjordiske skulle man lese fra Bibelen, synge salmer eller
utfgre kristne ritualer. I Henrik Ibsens Peer Gynt blir hovedpersonen reddet fra Bgygen, en
underjordisk skapning, ved at noen ringer med kirkeklokkene, slik at det hgres inn 1 berget
der Peer er fanget, et element Ibsen har hentet fra tradisjonell folketro. Kanskje de sma
vettebarna ikke taler den pakjenningen dapen pafgrer dem fordi sjelene deres ikke kan

kristnes?

Balladen foregar apenbart i en kristen verden. Targjei tar Margjits barn til kirken for a fa dem
dgpt, og han er bade barmhjertig og tilgivende. Selv om blant annet Anne Swang har papekt
at denne handlingen ikke ngdvendigvis trenger & ha noe med kjerlighet a gjgre, men utfgres
fordi det er Targjeis kristenplikt, mener jeg likevel det ikke er grunn til a fraskrive ham det
kjerlige i gesten (jfr. Swang 1978). I ballader med kristne motiver ser vi altsa at det ogsa er
rom for nade, og naden viser seg a vere stgrre enn lidenskapen. Mgtet mellom dgden og
lidenskapen fortrenges og fordgmmes, samtidig som den nadefulle og barmhjertige
kjerligheten opphgyes. Dette har ganske sikkert ogsa med kirkens forbud mot lidenskap a
gjore. Targjei viser gjennom sine handlinger at hans kjerlighet til Margjit er ren og sterk.
Hans omsorg for de nyfgdte barna og kvinnen som har vert utro mot ham, men som han
likevel elsker og er villig til & ofre alt for, vitner om en kjerlighet som langt pa vei overgar
den pasjonsfylte og besettende kjerligheten. Den omsorgsfulle kjerligheten fremheves ogsa
gjennom handlingene til Kirsti. Hun tier om Margjits hemmelighet, og prgver a beskytte
henne. Ikke alle forskere tolker forholdet mellom Margjit og terna pa denne maten. Enkelte
forskere, deriblant Leiv Fetveit, stiller spgrsmal ved om det er den tilgivende og
omsorgsfulle kjerligheten som fremheves i denne balladen, fgrst og fremst pa grunn av at de
tolker Margjits utsagn i strofene 11 og 12 som en dgdstrussel rettet mot terna (jfr. Fetveit

1997). Jeg mener dette er en feiltolkning, og at strofene er ment mer billedlig. Det er ogsa
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mulig at ordet "helje(linde)” i utgangspunktet var en form av ordet “hellig”, men at det har

endret seg med tiden etter hvert som kvederne ikke forsto hva de sang.

Mgtet med naturmaktene brukes gjerne i folkevisene for & symbolisere mgtet mellom dgden
og den lidenskapelige kjerligheten. Dette mgtet kan vere noe godt og tillokkende, der
motivene skjgnnhet og magi kan skimtes i1 bakgrunnen, slik tilfellet tilsynelatende er med Jon
og Margjit. Pa den andre siden kan et slikt mgte ogsa vere av ond art, og forvolde stor sorg
og fysisk smerte, slik vi senere skal se er tilfelle 1 ”Olav Liljekrans”. Lidenskapen eller
besettelsen som kjennetegner den kjerligheten som kan oppsta i mgtet med naturmaktene, er
uansett destruktiv, og ender som regel med en tragisk dgd for de involverte. De fatale
konsekvensene av Margjits natt med Jon i Vaddelio statueres som et eksempel pa hva som
skjer om man lar det subjektivt tillokkende, den lidenskapelige kjerligheten, veie tyngre enn
det sosialt forbudte. Sagt pa en annen mate: balladen forteller om hva konsekvensene kan bli
om man lar seg styre av jordiske drifter og lidenskap, heller enn av den sjenergse, moralske
kjeerligheten. Denne folkevisa tematiserer med andre ord bade den erotiske og lidenskapelige
kjerligheten mellom Jon og Margjit, og Targjei og ternas omsorgsfulle nestekjarlighet.

Dgden slar hardt ned pa lidenskapen, og rammer de som lar seg lede av pasjon.

3.2 Olav Liljekrans

”Olav Liljekrans” er av de mest utbredte balladene i hele Europa. Varianten jeg vil drgfte her
er en oppskrift fra 1846 etter en ukjent kveder fra Telemark, hentet fra Landstads Norske
Folkeviser. Landstad har plassert balladen 1 sin kategori "Ridderviser og Romancer”.
Alvemgymotivet man finner i balladen, er ikke typisk nordisk og kan vere problematisk a
forklare. Mange forskere har valgt a stgtte seg til teorien om at grunnlaget for denne balladen
kommer fra Frankrike, enten pa bakgrunn av at det finnes en bretonsk hovedform av ”Olav
Liljekrans” og fordi alvetradisjonen var spesielt sterk i Bretagne, eller fordi, som Olav

Solberg papeker:
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(...) det [har] blitt hevda at til grunn for Olav Liljekrans” ligg ein sakalla lai (forteljande
song), av same type som dei vi finn i Strengleikar, ei fransk songsamling som vart omsett til
norrgne prosaforteljingar midt pa 1200-talet. Dette kan ikkje provast, men teorien gir ei god
forklaring pa korleis alvemgy-motivet kan ha kome til, og illustrerer samanhengen mellom
den hgviske litteraturimporten under Hakon Héakonsson — og ballladediktinga. (Solberg 2003:
197.)

Likevel er det ikke utenkelig at dette motivet faktisk har hentet inspirasjon fra det norrgne

materialet, kanskje fra Den eldre Edda (jfr. note 9).

I likhet med "Margjit og Targjei Risvollo” utspilles handlingen i denne balladen i en
naturmytisk kontekst. Forskjellen er at det naturmytiske motivet er uttrykt eksplisitt i ”Olav
Liljekrans”, og at mgtet mellom dgd og kjerlighet her blir utspilt pa en helt annen mate.
Hovedpersonen i denne visa er Olav som er ute og ber inn til sin bryllupsfest. Men det er
ikke bare Olavs tilkommende som har lagt sin hug pa ham, ogsa en huldrelignende
alvekvinne har sett seg ut Olav som festemann. Hun bade lokker og truer ham, men han
holder seg hard, og nekter a la seg forfgre. Alvekvinnen reagerer med et voldsomt sinne, og
forbanner Olav. Fgr han rekker a komme seg av garde, er han halvt ihjelslatt. Han kommer
seg hjem, og rekker a spgrre om prest og velsignelse fgr han dgr. Da bruden kommer til
gards, vil ikke Olavs mor si hva som har skjedd, men bruden skjgnner likevel at noe er
forferdelig galt. Hun ser Olavs sverd, griper det og tar sitt eget liv. Til slutt hgrer vi at ogsa

Olavs mor dgr, i sorg over det som har skjedd.

Omkvedene, eller rettere sagt mellomstevet og omkvedet, lyder slik: "Med kvitari Haand ”
og ”Saa mod red Olaf fraa Elvo”. Som i "Margjit og Targjei Risvollo” brukes redundans til a
understreke hovedelementene i balladen. Mellomstevet "Med kvitari Haand” kan ha to
funksjoner. For det fgrste kan det framheve Olavs sosiale stand. Det at man hadde hvit hud,
tydet pa at man var av hgy sosial klasse og hadde omgang med det fornemme og hgviske
miljget. Var man derimot brun eller mgrk pa hendene, vitnet det om at man arbeidet ute
under solen, som bgndene. For det andre kan omkvedet fungere som et varsel, i dette tilfellet
et dgdsvarsel. Det at Olav er hvit pa hendene kan vitne om at han er utmattet, eller dgdssyk,

og fargen er helt borte fra huden hans, som pa et lik. Omkvedet ”Saa mod red Olaf fraa Elvo’

forteller om det naturmytiske innholdet 1 balladen (Elvo = dativ pluralis av alvene). Allerede
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i fgrste strofe har vi derfor fatt varsel om mgtet mellom dgd og kjerlighet: Olav er ute og ber

inn til bryllupet sitt, men vil bli konfrontert med naturmaktene og dgden vil oppsgke ham.

Frykten for naturmaktene, og da spesielt alvene, er grunnlaget for denne visa. Ogsa her er det
bryllupsdag, og visa ender pa tragisk vis. Lidenskap symbolisert i naturmaktene, ser ut til
alltid a tape nar den konfronteres med dgden. Hanne Weisser understreker ogsa
sammenhengen mellom naturmaktene og dgdsmotivet i boken Folkevisenes fortellinger: 1
de eldste folkevisene ender det alltid med dgden hvis en elskende kommer i kontakt med
elvefolket. (...) I folkevisenes verden har elvefolket og andre naturvesener en egen makt til &
betvinge. Olav blir kraftlgs og ute av stand til a motsta alvene nar de lokker pa ham.”
(Weisser 2005: 33.) Et lignende varsel om dgd og underjordisk magi finner vi ogsa i "Gaute
og Magnhild” (jfr. analysen), og man kan kanskje si at dvergerunnene og de naturmytiske
antydningene i "Margjit og Targjei Risvollo” ogsa fungerer som tilsvarende tegn eller
varsler. I denne sammenhengen er det viktig a ha klart for seg at de naturmytiske vesenene
som figurerer i folkevisene, oftest synes a uttrykke temaet i visene: ’Snarare kan vi seie at
troll, huldrer, englar og djevlar er temaberarar, evt motiv — dersom vi da ikkje vil kalle dei
symbol. Maktene er i alle fall med pa a uttrykke temaet i folkediktinga, vi kjem ikkje utanom

dei.” (Solberg 1999: 143.)

Troen pa alvefolket, underjordiske og andre naturmakter var sterk langt inn mot moderne tid,
og levde i lang tid i sameksistens med troen pa Gud og kristendommen. Man trodde at alvene
og de underjordiske skapningene var farlige vesener med magiske krefter, som de ikke nglte
med a bruke hvis de hadde satt seg noe fore eller mgtte motstand. I Trollmakter og godvette
peker Olav Bg pa muligheten for a se pa ”Olav Liljekrans” som "uttrykk for den gamle
alvetrua i overgang til yngre oppfatningar av huldrefolket, med bergtaking som viktig
innslag.” (Bg 1987: 66.) Alvemagien kan ikke tilbakekalles, og da Olav ber sin sgster om a
sende bud pa presten, er det fordi han vet at ingen lege kan hjelpe ham, og kanskje fordi han
trenger den velsignelsen en prest kan gi ham: ”Liksom vid livets borjan var méinniskan vid

livets slut anfortrodd at kyrkans vard. Det var presten man kallade till dodbédden, inte
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lakaren.” (Bringéus 1987: 197.) Det kristne motivet kobles her inn i balladen, slik det ble

gjort 1 "Margjit og Targjei Risvollo”.

Mgtet med dgden i ”Olav Liljekrans” er preget av & vaere mer brutalt og klart naturmytisk
enn det som er tilfellet i "Margjit og Targjei Risvollo”. Margjit kan sies a ha brakt det
tragiske endeliktet over seg selv gjennom a tilbringe en natt sammen med Jon, mens Olavs
mgte med de underjordiske synes a vere langt mer ufrivillig. Man kan spgrre seg om det
likevel kan veare et felles psykologisk aspekt som ligger til grunn for begge visene, og som
jeg ogsa vil komme tilbake til i analysen av ”Gaute og Magnhild”: frykten for at ”jeg” skal
bli til ”vi”. En slik teori kan virke holdbar, kanskje er det slik at bade Olav og Margjit er redd
for 4 binde seg og redd for a matte leve sammen med en annen resten av livet? Likevel er det
ikke helt enkelt a godta en slik tolkning, i alle fall ikke nar det gjelder Olav. For det fgrste
virker Olav glad og tilfreds nar han er ute og byr til bryllup, noe som antyder at han er
tilfreds med sin utkarede og det livet som er forespeilet ham. For det andre er bruden

tydeligvis sveert glad i Olav, siden hun tar sitt eget liv nar hun far vite at Olav er dgd."

Mgtet mellom kjerlighet og dgd i ”Olav Liljekrans” er derfor ikke helt entydig. Ogsa i denne
balladen er det en konflikt mellom det subjektivt tillokkende og det sosialt forbudte, men den
utspiller seg ganske annerledes enn i "Margjit og Targjei Risvollo”. I ”’Olav Liljekrans” hgrer
vi at Olav og hesten hans plutselig befinner seg inne i ringen av dansende alver. Alvekvinnen
byr seg frem til Olav, og bade lokker og truer ham for a fa ham med i dansen. Olav er tydelig
preget av skapningens forheksende og forlokkende evner og utseende. Vi blir fortalt at han
“reid seg i otte, ljose dagin han totte.” (strofe 1). Han tror altsa at det er hgylys dag da det
enna er mgrkt ute, noe som kan tolkes som at han var forhekset allerede da han skulle dra, og
at alvekvinnen hadde planlagt mgtet mellom dem. Kanskje har alvene gjort bruk av
villarkonn” (jfr. note 14) for a lokke ham dit, men dette sier ikke balladen noe om. Valget
Olav far av alvekvinnen (jfr. strofene 5-10) kan ogsa vere et symbol pa konflikten mellom
det subjektivt tillokkende og det sosialt forbudte. Den vakre alvekvinnen tilbyr ham stor
rikdom og lidenskap, men Olav klarer & std imot. Han sier at han gjerne kan ta imot gavene'®

hun tilbyr ham, men han nekter a svike sin tilkommende eller risikere n@rmere kontakt med
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den mytiske skapningen. Dette skulle man tro ville vere til Olavs fordel i forhold til utfallet
av balladen, men na har han allerede mgtt alvekvinnen, og lidenskapen har dermed overtaket
pa den kristne kjerligheten som kunne ha reddet ham. Selv om Olav setter alle krefter inn for
a slite seg lgs fra alvedansen (jfr. strofe 14-15), i motsetning til Margjit, som sgrger nar hun
ma skilles fra Jon: “dei skjuldest me sorg a kvie” (strofe 1), kan han ikke overleve mgtet
med alvekvinnen. Nok en gang har mgtet med de underjordiske blitt etterfulgt av dgd og
sorg, og i likhet med "Margjit og Targjei Risvollo” er det ogsa her tre personer som ma bgte

med livet.

Den lidenskapelige stemningen fra "Margjit og Targjei Risvollo” er borte, her er det bare
smerte og ond magi. Men hva er det da som gjgr at mgtet mellom alvekvinnen og Olav
finner sted? De naturmytiske mgtene som beskrives i folkevisene skjer ikke tilfeldig, men pa
grunn av noe som har direkte tilknytning til aktgrene. Sjangeren krever at kjerligheten skal
vare til stede fgr dgden gjor sitt inntog. I "Margjit og Targjei Risvollo” var dette tydelig,
men hva med ”Olav Liljekrans”? For det fgrste er Olav ute og byr inn til bryllup, han er altsa
forlovet, og befinner seg i en sakalt utsatt fase eller periode. For det andre kan man se pa
brudens selvmord som en handling utlgst av kjerlighetssorg og fortvilelse, noe lignende
situasjonen i Romeo og Julie, som vitner om hennes dype kj@rlighet til Olav. Da Olav lar seg
forhekse av alvekvinnen (jfr. fgrste strofe), frargves han kanskje kjerligheten til sin
tilkommende for et mgte med alvekvinnen, som symboliserer lidenskap og pasjon. Han blir
dermed konfrontert med alvekvinnens naturmytiske lidenskap, og, som i "Margjit og Targjei

Risvollo”, skal dette mgtet vise seg a vaere dgdbringende.

3.3 Gaute og Magnhild

Denne varianten av ”Gaute og Magnhild” er hentet fra Magnus Brostrup Landstads
innholdsrike verk, Norske Folkeviser. Nedtegnelsen er gjort i 1846, etter en ukjent kveder fra
Telemark. Balladen er kjent under mange ulike titler, blant annet ”Villemann og Magnhild”,
”Gudmund og Signeliti”, "Harpespelet tvingar Ngkken” og "Harpens Kraft”.

Balladeforskerne er i stor grad enige om at handlingen i "Gaute og Magnhild” bygger pa det
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greske sagnet om Orfevs og Evrydike. Da Evrydike dgr finner ikke Orfevs livet lenger verdt
a leve, og han gar til dgdsriket for a be om a fa henne tilbake. Hans klagesang er sa vakker at
Hades, herskeren av dgdsriket, gir ham Evrydike tilbake, pa den betingelse at han ikke snur
seg for de er ute av dgdsriket. Men like fgr de er ute, snur han seg, og hun kryper tilbake og
blir borte. I motsetning til sagnet far ”Gaute og Magnhild” en lykkelig slutt: i balladen er
fortapingshistoria om Orfevs og Evrydike gjort til ei forlgysingshistorie, og det er spelet fra
ei magisk harpe og ikkje klagande song som har overmenneskeleg kraft.” (Solberg 2003:
200).

I ”Gaute og Magnhild” er det ogsa duket for bryllup. Gaute og Magnhild er svert forelsket,
men Magnhild barer likevel pa en stor sorg. Hun vet at hun gar en mgrk skjebne i mgte og
frykter drukningsdgden, selv om Gaute lover at han skal bygge ei stor og kraftig bru over den
strie elva Vendings &, som de ma krysse pa brudeferden. Magnhilds redsel for Vendings a
beskrives tydelig i visa: "Eg gret fast meir for mit gule har, / det skal ljota rotne i Vendings
a” (strofe 9). Underforstatt her ligger ogsa Magnhilds frykt for ngkken, som bor i vannet.
Denne varianten av ”Gaute og Magnhild” gir ingen forklaring pa hvordan Magnhild kan
vaere klar over at ngkken er spesielt truende for henne, men i sitt omfattende noteapparat gir
Landstad en mulig forklaring, basert p4 andre varianter av balladen.'” Til tross for Magnhilds
frykt kommer bryllupet snart i stand. Bryllupsdagen sitter Magnhild pa den staselige
brudehesten, slik skikken var. Gaute har bygget ei kraftig bru, og mener det vil beskytte
bruden og holde henne trygg. Det vil snart vise seg at Gautes kjeerlighet til Magnhild er bedre
beskyttelse enn den solide brua. Da de kommer til brua over Vendings a, star det en vakker
hjort der. Den er overnaturlig pen, og umulig a ta gynene fra, og brudefglget glemmer helt a
passe pa Magnhild. Da ender det slik Magnhild hadde fryktet, hun ”dreiv at stride straum”
(strofe 17). Ngkken har som kjent evnen til & omskape seg, og trolig har han brukt denne
evnen til a lure brudefglget: “’det farlege vassvettet [har] skapt seg om, i denne visa til ein
hjort” (Solberg 3003: 200). Da Gaute oppdager hva som har skjedd, sender han smadrengen
sin for & hente ”mi horpe fin” (strofe 21). Gaute spiller sa vakkert at ngkken gir slipp pa
Magnhild. Musikkens magiske evner og kjerlighetens makt har gitt Magnhild livet tilbake.
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Omkvedet i "Gaute og Magnhild” fungerer pa lignende mate som omkvedene i de tidligere
analyserte — det understreker noe viktig ved handlingen. Dette gjelder forst og fremst
mellomslenget: "Her Skogar ivi Heide”. Det subjektive omkvedet fra "Margjit og Targjei
Risvollo” er her byttet ut med en mer ngktern observasjon, men det forteller i likhet med
omkvedet i ”Olav Liljekrans” om noe truende med naturmytisk klang. I de to foregaende
analysene nevnte jeg ulike varsler og tegn i versene og omkvedene, som fungerer som
frampek i balladene. I dette tilfellet ligger det et noe omsvgpet memento mori (jfr. Landstad
1968: 470) 1 mellomslenget, som betyr noe 1 retning av at mgrket siger (inn) over skogen.
Dette kan tolkes som en pekepinn om at noe dramatisk og kanskje ogsa fatalt vil skje. Til
tross for at alt ser lyst og tilsynelatende harmonisk ut, kan man ane at noe mgrkt og
uhyggelig er i emning. Den gode stemningen og kjarlighetsmotivet blir tilfgrt et memento
mori som fungerer nesten pa samme mate som en dyster eller uhyggelig musikk ville gjort i
en kjerlighetsscene i en film — det blir en slags ouverture med illevarslende undertoner.
Motivet kan dessuten ogsa fungere som et dgdsvarsel, slik H. F. Feilberg papeker er tilfelle i
flere folkeviser (jfr. Bjeergtagen (1910)). Etterslenget, "Hosse kan Svenden den Jomfru faa
som svarar Vreie”, kan ikke sies a vere like treffende, eller passende, som mellomslenget.
Enkelte forskere har antydet at etterslenget opprinnelig kan ha hgrt til en annen ballade (jfr.
Landstad 1968: XIV), men det kan likevel ikke avskrives helt, da "Gaute og Magnhild” ogsa
handler om en ung mann og en jomfru. Kanskje kan man ogsa argumentere for at Gaute er
noe pastaelig, sta og selvgod gjennom maten han oppfarer seg pa, og kanskje ikke tar

Magnhilds frykt helt alvorlig.

Balladen om Gaute og Magnhild er velkjent ogsa i de andre nordiske landene, og i Jochum
Stattins bok Ndicken far vi hgre om en svensk variant av ”Gaute og Magnhild”:
Aven i den tidiga nordiska balladdiktningen forekom den musicerande och forforiska nicken i
mansgestalt. Den éldsta av dessa ballader, Nickens svek, dr uppbygd kring motivet om
nicken som med musikk och dans lockar en kvinna till sitt vattenrike. I Harpans kraft kan

brudgummen genom sin musik tvinga nicken att aterlimna den bortrévade bruden som han
gommer i floden. (Stattin 1992: 24.)

Bruderovsmotivet som her blir beskrevet, var velkjent langt fremover mot var tid, og bygger
pa troen om at kvinner var spesielt utsatte for onde makter, déd og magi i sarbare og
folelsesmessig utfordrende overgangsperioder i livet, som for eksempel bryllupsdagen (jfr.

kapittel 2.3). De ustabile periodene kan ha sammenheng med bade fysiske og psykiske
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opplevelser mennesker har i forbindelse med overgangsfaser og identitetsskifter, og ofte har
det tilknytning til en overgang fra a vaere et ”jeg” til a bli et “’vi”, altsa i sammenheng med
forlovelse og giftemal. Bruer brukes ofte som symbol pa tilsvarende sarbare og liminale
perioder, og det a krysse ei bru kunne i fglge tradisjonell folketro oppfattes som noe livsfarlig
og skjebnesvangert. Situasjonen i "Gaute og Magnhild” passer ogsa i likhet med ”Olav
Liljekrans” godt overens med Villy Sgrensens sakalte “forlovelsessituasjon” (jfr. analysen av
”Olav Liljekrans”). Magnhild er klart bevisst pa denne sammenhengen, og gruer seg til
bryllupsdagen. Trosforestillingen om ngkken og de underjordiske er fullstendig de facto for
henne, og hun frykter derfor turen over brua og grater av dgdsangst. Gaute er tydeligvis ikke
sa opptatt av dette, og tenker ikke pa samme mate som Magnhild. Det er farlig for ham a
overse dette, for ”ingen bgr agte giftermal sa ringe at han anser dette som en helt uvasentlig
detalje” (Sgrensen 1959: 140). Det at han tror at "han kan afverge faren ved at ggre broen
bredere” (ibid), er faktisk med pa a forvolde Magnhilds dgd. Brumotivet kan ogsa settes i
sammenheng med brudens bokstavelige overgang til mannens slekt, og ferden fra
barndomshjemmet til hennes nye hjem som vordende husfrue:

(...) brudgommen i et festlig optog med reprasentanter for begge slegter fgrte sin brud til

deres fremtidige hjem. Det er til denne faerd navnet bryllup har vert knyttet. Samme glose

hedder pa oldnordisk “brudhlaup” og pa @ldre dansk “brudlop”, der betyder “brudelgb”.

Dette brudelgb til det ny hjem har i tidens Igb varet forbundet med forskellige, lokalt

bestemte forestillinger og skikke. Adskilligt heri tyder pa, at selve grundf@nomenet,

overgangen, i gammel tid har formet sig som et brudelgb i ligefrem forstand. Bruden har i sa

fald foretaget en rituell flugt, og brudgommen har derpa skullet fange og hjemfgre hende.
(Smidt 1977: 75.)

Kan det veere at Magnhild i sitt "brudelgp” bestemmer seg for virkelig a sette Gautes
kjeerlighet og krefter pa prgve, og frivillig gir seg hen til ngkken (jamfgr note 14)? Det virker
ikke som om det er noen grunn til at Magnhild skulle gnske a remme fra verken Gaute eller
ektestanden, og hun er livredd for a dg, men hun strever ogsa med a finne seg til rette i sin
livssituasjon. Det er mulig a lese dette som symboler pa at Magnhild ikke takler
overgangsfasen mellom ung og voksen. Lignende psykologiske perspektiver skinner ofte
gjennom i naturmytiske ballader, og det virker derfor ogsa riktig og naturlig a si seg enig
med Olav Solberg: "Det er truleg dei naturmytiske balladane som hgver seg best for
psykologiske analysar.” (Solberg 1999: 144.) Samtidig er det viktig & huske at folk oppfattet

naturvesenene som faktiske og konkrete, og ikke bare som symboler.'®
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Som i de to foregaende analysene, er det ogsa i denne balladen snakk om et naturmytisk
motiv. Det naturmytiske vesenet, som i denne balladen er ngkken, er temabarer: I slike
viser blir gjerne kjerleiken eit viktig tema, mens maktene blir temaberarar, evt symbol.”
(Solberg 1999: 144.) Som alvekvinnen i1 ”Olav Liljekrans” og Jon i "Margjit og Targjei
Risvollo”, er ogsa ngkken fylt av en form for lidenskapelig kjerlighet, og han har sett seg ut
Magnhild til a tilfredsstille sine behov. Som vi har sett i de to forrige analysene, fgrer en
underjordisk kjerlighet som regel til dgd for menneskene som kommer i befatning med den.
Men denne gangen ma dgden se seg slatt av kreftene til den sjenergse kjarligheten. Bildet pa
at kjerligheten overvinner alt, er et gammelt kristent motiv. ”Stgrst av alt er kjerligheten”,
star det i Bibelen: ’Sa blir de staende, disse tre: tro, hap og kjerlighet. Men stgrst blant dem
er kjeerlighet.” (Bibelen, Fgrste Korinterbrev 13, 1-13). Grunnen til at balladen far en
lykkelig utgang i motsetning til sagnet om Orfeus og Evrydike, har antakelig noe med dette
kristne budskapet & gjgre, men kan ogsa vare ment som et bilde pa at kjerligheten er
sterkere enn dgden, og at man derfor ikke skal frykte den. Kanskje vil en ogsa med denne
visa fortelle at uansett hvilke forholdsregler en tar, og hvor godt en forsikrer seg mot dgden,
slik Gaute prgver a gjgre nar han bygger brua over elva, er det kun kjerlighetens krefter som

virkelig kan hjelpe og verge en.

Gautes magiske musikk bringer oss over pa et annet viktig aspekt i denne balladen, neermere
bestemt underet. Dette er underfull diktning, ikke realisme. Slik fantastisk diktning finner vi
mange eksempler pa i folkediktningen. Liv, dg¢d, kunst og kjerlighet preger oss mennesker i
stor grad, og dette gjenspeiles i folkediktningen. Ofte kan man se disse motivene bli brukt for
a forsterke og kontrastere hverandre. Her beveger vi oss mer over pa visens narrative
funksjoner, og kjerligheten og dgdens evner til a forevige hverandre, slik Maria Alnas
skriver det:

Motivkoplingen kjerlighet og dgd, ma ogsa ses i lys av dens narrative funksjon: Kjerligheten

dgr pa sitt mest intense, for at intensitetsnivaet i fortellingen ikke skal synke. Dgdstrusselen

gjor kjerlighetens fremdrift sterkere og mer troverdig. Dgden forsegler

kjerlighetsopplevelsen i dens blomstrende forelskelse. Kjerligheten, pa sin side, gjgr dgden
vakker og poetisk. (Alnes 2004: 108.)

Forskjellen mellom ”Gaute og Magnhild” og "Margjit og Targjei Risvollo”, og ”Olav
Liljekrans” er at kjerligheten seirer og dgden taper, eller, som Olav Bg har skrevet:

“menneskeklgkt og vagemot har (...) vunni over dei farlege maktene”. (Bg 1987: 7.) Det



39

nestekjerlige og kristent betonede motivet er ved forste blikk ikke sa tydelig som det
naturmytiske, men om man gar balladen ngyere etter i ssmmene, vil man raskt gjenkjenne

det kanskje viktigste kristne motivet av alle: kjerligheten som overvinner dgden.

3.4 Sigrid og Astrid

”Sigrid og Astrid” er i Landstads Norske Folkeviser gruppert under “ka@&mpeviser”, og i
Norske balladar finnes den under tilsvarende gruppe, “Kjempe- og trollviser”. 1 TSB-
katalogen er den plassert i gruppe D som har samlebetegnelsen “ballads of chivalry” (jfr.
Jonsson m.fl. 1978: 15). Balladen inneholder derimot ogsa trekk som kan gjgre at den
fortjener en plass blant skjemteballadene eller skjemtevisene, noe jeg vil komme tilbake til
etter hvert. Varianten jeg her tar utgangspunkt i, er hentet fra Norske Folkeviser. Oppskriften

er gjort i 1840-arene, etter en ukjent sanger fra Telemark.

I denne balladen mgter vi s@gstrene Astrid og Sigrid som har mistet begge foreldrene. Faren
ble drept av den uhederlige Hermod'?, og de to sgstrene gnsker hevn. De kler seg ut som
menn, oppsgker farens drapsmann, og dreper ham med kaldt blod pa et bestialsk vis. Maten
balladen er bygd opp pa, skiller seg fra de andre seks balladene, ved at den har et humoristisk
preg. Dette trenger ikke a forringe behandlingen av temaet, for en komisk framstilling kan i
fglge: ”Kjerleiken kan framstillast tragisk, men ogsa komisk. Den knyter seg til andre
sentrale folkediktingsmotiv som @re og skam, den heng saman med synet pa kjgnnsroller,

@tt og samfunn, og med tradisjonell folketru.” (Solberg 1999: 199.)

Nar det gjelder synet pa kjgnnsroller og samfunn, kan man argumentere for at dette ogsa
understrekes 1 omkvedet. Mellomslenget, "’Komen af aurom lande”, har en klar betydning,
men kan virke noe malplassert i forhold til resten av balladen. En mulighet er selvfglgelig at
et eller flere vers som forklarer sgstrenes tilknytning til landene i gst, med tiden har blitt

borte fra balladen, men det kan ogsa her vere snakk om ”lan” fra andre ballader.
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Etterslenget, ’Di ride sa hart i Hermods Garden, di kvendi!”, ma sies a vaere mer i takt med
Walter Ongs definisjon av redundans, og undrestreker stemningen i balladen. Bade
kjgnnsperspektivet og spenningen i balladen blir fremhevet her. Kvinnene har tydeligvis et
viktig @rend hos Hermod, og at de ride sa hardt”, vitner om at det ikke er snakk om en

hgflighetsvisitt.

Sigrid og Astrid er sgstre med svart forkjellige personligheter, et ganske typisk balladesk
virkemiddel: ”Balladen stiller ofte opp to mennesketypar mot kvarandre.” (Solberg 2003:
230.) Astrid er livlig, @reskjer og aktiv, og er den som utgjgr drivkraften i fortellingen.
Sigrid er mer “’passiv og tilbakeholden” (ibid), og ser ingen utvei fra den haplgse situasjonen
de har havnet i, men ogsa hun gnsker hevn: “for sorga er uttrykk for at ho ogsa ynskjer hemn
over han som har drepe far deira — ho veit bare ikkje korleis det skal ga til.” (Ibid: 231.)
Disse to kvinnetypene; den lidende og passive og den handlende og @reskjare, blir grundig
drgftet av Lise Preestgaard Andersen 1 artikkelen ”Kvindeskildringen i de danske ridderviser”
(Andersen 1978). Vi kan ogsa se at to ulike holdninger til dgden eksemplifiseres i de to
kvinnene: Astrid vil hevne sin far og pa denne maten fa utlgp for sitt sinne og sin sorg over
hans urettferdige dgd, i tillegg til at hun pa denne maten kan vinne tilbake s@strenes tapte
@re, mens Sigrid er den sgrgende og forsiktige som ikke vet annen rad enn a felle tarer og
forholde seg i ro fordi sorgen lammer henne. Kjaerlighetsmotivet er ikke like synlig i denne
balladen som i de andre analysene, det blir stilt i bakgrunnen av blodhevnmotivet og dgden.
Likevel kan man hevde at det i tillegg til blodhevn- og @resmotivet, ligger et
kjerlighetsmotiv i bunnen, som driver sgstrene til handling. Kjerligheten til de avdgde
foreldrene, og trangen til a gi bade dem og seg selv oppreisning for urettferdigheten, blir til

sammen en slags besettelse.

Kvinnenes far har altsa blitt drept, og s@gstrenes are star pa spill. Som om ikke dette var nok
til a neaere hatet de fgler for Hermod, hintes det ogsa i balladen til at han har noe a gjgre med
deres mors dgd. Dette kommer blant annet frem i maten Hermod snakker til de fremmede
mennene (sgstrene i forkledning) om de to vene jomfruene som har mistet bade far og mor:

”Der bur tvo jomfrugur up under dy, som er bad’ fadir- og modirlaus méoy.”. (Strofe 15.)
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Astrid nevner ogsa moren, og antyder at Hermod har skyld i mer enn drapet pa faren:
’lokkad ’kons modir, sa mykid imot!” (Strofe 20.) Hva Hermod faktisk har gjort, kommer
klarere frem i en dansk oppskrift, der det tilkjennegis at han har voldtatt moren og kanskje
ogsa har drept henne (jfr. Danmarks gamle Folkeviser 1966, bind IV, nr. 193, oppskrift A,
strofe 12). I denne sammenhengen kan det tenkes at Hermod har vert besatt av tanken pa
s@strenes mor, og vert drevet av en fordervet form for lidenskapelig kjaerlighet. Kvinnen
Hermod vil ha, er gift, og antakelig heller ikke interessert i ham. Hermods uforlgste
kjerlighet, eller kanskje heller behov overfor Sigrid og Astrids mor, er kanskje grunnen til at
han dreper henne. Det kan jo ogsa tenkes at sgstrenes mor faktisk var forelsket i Hermod, og
at denne forbudte kjerligheten pa en eller annen mate forte til hennes dgd, men pa grunn av

maten Hermods karakter blir framstilt som ensidig negativ pa, tror jeg neppe dette er tilfelle.

Denne besatte og dgdbringende kjarligheten er en annen variant av Margjit og Jons forbudte
kjerlighet, og alvekvinnens og ngkkens besettelse av henholdsvis Olav og Magnhild som ble
drgftet ovenfor. S@strene har et stort og blodstenket regnskap a fgre med Hermod, men det
fortelles ikke om eventuelle brgdre som kan hevne foreldrene. For a fa @ren tilbake ma de
dermed gjennomfgre blodhevnen selv. Sgstrene klipper haret og kler seg ut som menn, og
oppsgker garden der Hermod bor. Fokledningsmotivet kjenner vi ogsa igjen fra "Margjit og
Tarjei Risvollo” og "Bendik og Arolilja”. I "Margjit og Targjei Risvollo” er motivet og
grunnen for utkledningen tragisk, og 1 "Bendik og Arolilj a” er formalet a lure seg inn for a
komme usett inn i Aroliljas kammer, altsi et romantisk motiv, mens i ”Sigrid og Astrid” blir
det derimot brukt pa en strategisk og humoristisk mate. Felles for alle er at forkledningen er
ngdvendig for ikke a bli gjenkjent, og fordi det er eneste lgsning pa et problem som ikke kan
lgses innenfor den kjgnnsbestemte og handlingsregulerte verdenen aktgrene tilhgrer. Pa
denne tiden var det ikke enkelt for en kvinne a kreve bot og rettferd dersom hun hadde
opplevd en @rekrenkelse. Selv om kvinnene var langt fra fullstendig makteslgse eller fratatt
alle rettigheter, ressurser eller all innflytelse®”, s& var det en streng genusordning som ridde.
Kvinnen hadde rettigheter, men disse kunne fgrst og fremst oppnas gjennom hennes far eller

ektemann:
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(...) det manliga deltagandet i offentligheten, i egenskap av husfader for familj/hushall, vid
denna tid var en sjdlvklarhet. Lika sjdlvklart var det vid tiden att hustru inte dgde tiltrade till
denna arena pa méns vis. Kvinnors och mins dreskoder kom i ett sadant samhille att
behandlas pa olika sitt. Kvinnor respektive mén kunde heller inte upptrida pa ett sitt eller
utanfor tinget. Mén hadde tilltréide till en arena for att stilla saker som gatt fel til riitta;
kvinnor hade enligt lag bara tilltrdde till denna arena genom sina méin — medelst en fader eller
husbonde. (Johansson 2005: 79.)

I Sigrid og Astrids tilfelle er det verken noen far eller ektemenn som kan reise deres sak, sa
de er ngdt til a overskride sine rettigheter og muligheter som kvinner og selv sgrge for a
gjenvinne sin tapte are. De gar inn i stua til Hermod, og avslgrer for Hermod hvem de er:
“Her er Astrid, du aktad deg, og der er Sigrid, du vil geva meg! Du vog "kons fadir, gav ingjo
bot, lokkad ’kons modir, sa mykid imot!”. (Strofe 20.) Deretter dreper de ham pa et grotesk
vis: ”"Dei hoggi Hermod alt sa sma, som lauv in-under lindi lag.”. (Strofe 23.) Sgstrenes @re
er gjenopprettet. Kjerligheten og dgden har igjen mgttes til tvekamp, men hvem har vunnet
denne gangen? Dgden opptrer her som nevnt ikke fgrst og fremst i forbindelse med
kjeerligheten, men i et hevnmotiv. I et hevnmotiv vil dgden kunne hevdes a alltid vere
tvetydig, avhengig av hvem den rammer. Pa den ene siden kan man si at dgden kan vare god
dersom den rammer fienden og gjenoppretter eren, slik resultatet blir i ’Sigrid og Astrid”. Pa
den andre siden vil dgéden i et hevnmotiv alltid vere ond, bade fordi den er ugnsket for den

som blir rammet, og fordi den som regel er svart brutal.

I ”Sigrid og Astrid” er begge disse dgdsmotivene synlige, men tvetydigheten blir nedtonet,
og Hermod far ingen medfglelse. Den strukturelle organiseringen av innholdet i ’Sigrid og
Astrid” viser at sympatien ligger hos sgstrene, og at deres blodhevnplaner far stgtte. Dette
kan en enklest forklare ved a bruke Greimas’ aktantmodell (se Greimas’ Overvejelser over
aktantmodellerne for bedre oversikt), der de ulike handlingsfeltene i en tekst®! deles inn i
funksjoner som gir teksten mgnster og mening og stabiliserer strukturer og aktgrsamspill.
Hermod fungerer som avsender pa kommunikasjonsaksen, og som motstander pa
konfliktaksen. Nar Hermod, ved & drepe Astrid og Sigrids far, har frargvet dem @re og
integritet (objektet) blir det deres prosjekt a fa disse tilbake, noe som kun kan gjgres ved a
drepe Hermod. Han plasserer seg dermed som en entydig motstander som vil hindre at
prosjektet gjennomferes®*. At Hermod ikke tilskrives noen sympati, kommer ogsé fram
gjennom maten han blir drept pa; han vises ingen nade, og blir fullstendig overkjgrt av de to

kvinnene.
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Det er flere elementer i teksten som viser at sympatien ligger hos de to s@gstrene. Riktignok
parterer de Hermod pa bestialsk vis, men ved a beskrive blodhevnen slik det er gjort i denne
balladen, blir den nermest ogsa til noe komisk, og hevnerne har hele tiden publikums stgtte.
I tillegg overgar sgstrene Hermod i klgkt og list. Ikke bare klarer de to kvinnene a lure farens
drapsmann, men de far ham ogsa pa samme tid framstilt som en latterlig figur. Hermod
snakker til de to "mennene” uten a ane at det er de to sgstrene han har pa besgk. Han foreslar
for dem a oppsgke Sigrid og Astrid, ”som er bad’ fadir- og modirlaus moy” (strofe 15), for a
fri til Sigrid, mens han bedyrer at han skal ha Astrid for seg selv. Den humoristiske
grunntonen er tydelig i balladen, men likevel rgrer den ikke ved det alvorlige ved
blodhevnmotivet. Dan Lindholm papeker i Nordiske Gudesagn at den nordiske mytologien
har rom for bade humor og skjemting parallelt med alvor. Han understreker at det er
begrensninger som skaper rom for humor, fordi alle har ”’sin klare begrensning. Og hvor du
stgter an mot din egen begrensning blir det plass for humor.” (Lindholm 1987: 78.) Olav
Solberg peker i den samme retningen. I sitt arbeid med norske skjemteballader understreker
han viktigheten av ”medvit om bade det alvorlege og det komiske” (Solberg 1993: 23). Man
er altsa avhengig av at folk kan sette situasjonen i sammenheng med det alvorlige for a

oppfatte noe som komisk eller humoristisk.

Sigrid og Astrid er sammen om drapet pa Hermod, men av de to sgstrene ma Astrid sies a
vere den som muliggjgr og setter hevntanken ut i livet. Sigrid er ogsa delaktig, men det er
den aktive og handlekraftige Astrid som ma tilskrives helterollen i balladen. Det er sjelden
man hgrer at kvinner dreper med kaldt blod for a hevne, som oftest er det menn som star bak.
Slik var i alle fall situasjonen pa 1200-tallet. Kvinnen er tradisjonelt fgrst og fremst blitt
brukt som et symbol pa liv, omsorg og kjaerlighet, mens brutalitet, drap og dgd ofte har blitt
forbundet med det maskuline. I kulturer eller religioner der dgden oppfattes som en konkret
skikkelse, er den ofte uttrykt som et mannlig. Hva er da motivasjonen for a velge en kvinne
til rollen som helt og morder i denne balladen? Prgver dikteren a gjgre dgden til noe komisk
og ufarlig ved a la en kvinne vare drapsmann? Preben Meulengracht Sgrensen hevder at det
a snu opp-ned pa roller og normer i middelalderdiktningen ikke bare har med
underholdningsaspektet a gjgre, men at det kanskje forst og fremst er “en markering af
greensen mellem kgnsrollerne”, det vil si at man forsgker & stedfeste det som er normalt ved a

fremheve det unormale. (Meulengracht Sgrensen 1993: 238.) Dersom Astrid hadde vart en
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anti-helt, og blodhevnen hadde slatt feil, kunne dette ha veert en mulig motivasjon, men vi

vet jo at Astrid er alt annet enn en anti-helt, og gjennomfgrer planen med bravur.

Kan det kanskje tenkes at dgdsmotivet og blodhevnideologien her brukes for a fremme et
helt annet budskap? Har dikteren prgvd a kle de to kvinnene i rgde strgmper? Det kan tenkes
at det humoristiske forkledningsmotivet og den til tider nermest latterliggjorte blodhevnen er
ment a fungere som en parodi pa kjgnnsrollene, og at disse to motivene utgjgr en allegorisk
framstilling av noe helt annet, nemlig kvinnens posisjon 1 middelaldersamfunnet. Er det
kanskje slik som Else Mundal diskuterer i artikkelen ”Kvinner i norrgn litteratur”, at kvinner
1 den heroiske diktningen er "uttrykk for ynskjetenking og dagdraum” (Mundal 1980: 14) og
at det kan vere ment a gi "uttrykk for ynskje og draumar, medvetne eller umedvetne, nar
kvinnene i denne litteraturen bryt sedvanelovene og skikkane i samfunnet, og oppfarer seg
meir som menn?”. (Ibid.) Kanskje er det slik man ma lese framstillingen av hevneren Astrid.
Ved a tre inn i rollen som drapsmann, forlater hun sin rolle som kvinne og begir seg over i
den mannlige kjgnnsrollen, der normene tillater en a utgve blodhevn. Ifglge tradisjon og
normer skulle kvinnene bare frem nytt liv, ikke planlegge hevntokt og forvolde dgd. Det var
mannens ansvar a hevne, mens det var en kvinnes plass a sitte hjemme og sgrge over de
dgde. Dersom Sigrid og Astrid” er formet av mannlige diktere, er nok balladen
sannsynligvis ment som et skrekkeksempel; det ville vere en stor ydmykelse a bli drept av
en kvinne, og ikke minst latterliggjort. Hvis balladen derimot er formet av kvinner, er det
mulig at den kan oppfattes som en problematisering av de etablerte kjgnnsrollene og

normene tilknyttet disse, og som gnskedrgm, som trosser konvensjonene.

Maten Hermod blir drept pa, vitner om en forferdelig brutalitet og manglende empatifglelse.
Likevel sympatiseres det ikke med Hermod selv nar han blir tatt av dage, hans ugjerninger er
for store til det. Av alle balladene som er inkludert i analysene 1 denne oppgaven, kan man
kanskje si at Hermods dgd er den mest “fortjente”. Drapet pa Hermod vitner om en fgrkristen
”gye for gye”-politikk som vi kanskje forst og fremst kjenner fra det islandske
sagamaterialet, og er et trekk fra blodhevnideologien. Blodhevnideologien er gammel, og

peker tilbake mot en middelsaldersk mentalitet og samfunnsregulering som vi sarlig finner 1
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den islandske litteraturen fra middelalderen. Ztt, @re og integritet utgjgr her de
grunnleggende menneskelige verdiene. Dette norm- og tankesettet var en selvfglgelig- og
naturlig del av det middelalderske hverdagslivet, og pa grunn av dette ble blodhevn oppfattet
som en legitim handling. Den gangen var det ngdvendig a hevne eller fa oppreisning for et
urettferdig drap for a kunne leve et normalt liv videre, for uten @ren og integriteten intakt
ville ogsa @tten ga under. Erekrenkelse var ikke til a leve med. Kanskje ville Astrid og
Sigrid fatt problemer med a gifte seg dersom farens dgd forble uhevnet. I strofe 20 sier
Astrid ”Du vog var fader, gav inga bot,” noe som tyder pa at Hermod hadde hatt sjansen til a
gjgre opp for seg ved a betale bgter, slik skikken var i middelalderen nar det ble gjort
overgrep mot den personlige integriteten (jfr. Preben Meulengracht Sgrensen 1993). Pa
grunn av at Hermod ikke hadde gjort opp for seg gjennom a betale bgtene, var blodhevn
eneste lgsning. Dette var en skikk som var godtatt og normert i datidens samfunn. At sgnnen
kunne vente hevn, var nok hans mor fullstendig klar over, og hun ville ikke fortelle at
Hermod var hjemme da de to "mennene” kom til gards, kanskje fordi hun hadde mistanker
om at de var kommet med mgrke hensikter. Hun Igy til de besgkende og sa at Hermod var
ute: ”Aa Hermod han er inki heime, han er i skogin at veide.”. (Strofe 9.) Men de to

gjennomskuet henne og slapp likevel inn, og Hermod matte betale for sine ugjerninger.

Dgden har nok en gang vist seg a opptre i forbindelse med kjerligheten, ogsa denne gangen
forst og fremst gjennom den lidenskapelige og besatte kjerlighetsvarianten. Dgden har igjen
trukket det lengste straet i mgtet eller konfrontasjoenen med lidenskapen. Mgtet mellom
dgden og kjerligheten slik det fremstar i ”Sigrid og Astrid”, er den balladeske tradisjonen

tro: dramatisk og medrivende.

3.5 Bendik og Arolilja

Jeg har her tatt utgangspunkt i Jgrgen Moes variant fra 1847, etter Anne Anundsdotter
Lillegard, hentet fra Blom og Bgs Norske balladar. Andre varianter av balladen er ofte noe
kortere, jamfgr for eksempel Landstads variant i Norske Folkeviser. Diktmotivene som

benyttes i denne varianten av “"Bendik og Arolilja”, er som Solberg har skrevet, "ei
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sjplvstendig utforming av diktmotiv fra mellomalderen og illustrerer korleis ein god
balladediktar komponerte visene sine.” (Solberg 2003: 221). "Bendik og Arolilja” er kanskje
en av de mest kjente og kjere folkevisene av alle, og det er lett a forsta hvorfor Landstad
beskriver balladen som “en kostelig Perle i min Samling. Det har et gammelt og @®rverdigt
Preg og det tragiske Emne er baade opfattet og gjengivet paa en sedeles vakker Maade.”

(Landstad 1968: 533.)

Handlingen i "Bendik og Arolilja” begynner med at kongen forbyr enhver & "tra
gullbrautinne”, det vil si g& de gullbelagte bruene/veiene, som leder til Aroliljas jomfrubur.
Bendik trosser forbudet og oppsgker Arolilja. De to er dypt forelsket, men deres kjerlighet er
forbudt. Bendik tas til fange av kongens menn, og til tross for at bade Arolilja, dronningen,
mennesker og dyr ber for Bendiks liv, bestemmer kongen at han skal henrettes. Idét Bendik
dgr, faller Arolilja om pa rommet sitt, dgd av sorg. Videre forteller balladen at Bendik blir
gravlagt sgr for kirken, Arolilja nordenfor, antageligvis som et endelig forsgk pa a holde de
elskende fra hverandre. Men kjarligheten deres overvinner alt, og som et tegn pa dette
vokser det opp to liljegrener fra gravene deres. De vokser seg enormt store, og mgtes over

kirketdrnet hvor de “krgktes ihop” (strofe 44), som i en endelig og evig omfavnelse.”

Den romantiske kjerligheten er utgangspunktet i “Bendik og Arolilja”. I TSB-katalogen er
balladen kategorisert under gruppe D. Denne kategorien beskrives som Ballads of
Chivalry”, og videre “apparently realistic descriptions of contemporary life among the

nobility.”**

(Jonsson m. fl. 1978: 16-17.) Historiene som fortelles og rammene rundt tar med
andre ord utgangspunkt i middelalderens aristokrati, og vi snakker i denne forbindelsen om
den hgviske kjcerligheten: ”Fra utlandet kom pa 1200-tallet ogsa forestillingen om den
hgviske kjerligheten. Hgvisk kjarlighet var et litterert fenomen som ble svart populart over
hele middelalderens Europa. (...) Til tross for innslag av erotikk, dreier det seg mest om
avstandsforelskelser — det er ikke meningen at de to skal fa hverandre.” (Vidhovde 2004

43.) Som de andre balladene og fortellingene om hgvisk kjerlighet, er ogsa "Bendik og

Arolilja” bundet av idealet. Det er ikke det middelalderens vanlige kvinner og menn fglte og
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opplevde nar de var forelsket som gjenspeiles her, men et forskjgnnet og edelt ideal. Dette

reflekteres ogsa i mgtet mellom dgden og kjerligheten i balladen.

Utgangspunktet for den romantiske kj@rligheten er forelskelsen, eller fglelsesmessig
tiltrekning mellom en mann og en kvinne. A la fglelsene ta styringen var som nevnt ikke
uproblematisk i balladediktningens samtid: ”Ei anna sak er at kjarleik bygd pa kjenslelivet
til to menneske fort kunne kome i motsetning til gkonomiske og sosiale interesser. Om slike
og andre komplikasjonar handlar mykje av folkediktinga.” (Solberg 1999: 199.) Det er disse
motsetningene som gjerne forarsaker eller initierer mgtet mellom dgden og kjerligheten i
denne typen ballader. Andreas Cappelanus, kapellan og skribent, skrev pa 1100-tallet
avhandlingen De arte honeste amandi (The Art of Courtly Love), der han beskrev
kjerligheten og forelskelsens iboende aspekt av lidelse: ”A certain inborn suffering derived
from the sight of and excessive meditation upon the beauty of the opposite sex, which causes
each one to wish above all things the embrace of the other and by common desire to carry out
all of love’s precepts in the other’s embrace.” (Cappelanus 1960: 28.) Den lidelsen og
desperasjonslignende affekten som Cappelenus nevner her, kan vi kjenne igjen 1 balladen om
Bendik og Arolilja. De elskendes kjerlighet er si dyp at de heller gir i dgden enn 4 leve uten

hverandre.

Omkvedet i "Bendik og Arolilja” kan sies 4 ansl4 den tragiske grunntonen og -utgangen i
balladen. Den tematiske kjernen understrekes, noe som i dette tilfellet fgrst og fremst er den
tragiske kjarligheten. ”Aarolilja kvi sgve du saa lengje”, lyder det sare omkvedet. Det kan
sies a vaere en utenforstaiende kommentar, men det kan ogsa tolkes som et utsagn knyttet
direkte til en eller flere aktgrer, slik som 1 "Margjit og Targjei Risvollo”. S@gvnen det
refereres til her, er den lange sgvnen man aldri vakner fra, altsa dgden. Vi ser denne
metaforen brukt i flere ballader, for eksempel 1 "Margjit og Targjei Risvllo”, da Targjei
forteller Margjit at sgnnene er dgde: “dei sova i molli vigde” (strofe 31). Pa den andre siden
kan omkvedet tolkes som et tvetydig utsagn. Kanskje skal det uttrykke et hap om at Arolilja
faktisk sover, og at hun bare har gatt inn i en lang, tung sgvn, slik som Olav i

“Draumkvedet”.”
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Moes variant av "Bendik og Arolilja” begynner med at kongen legger ned forbud mot at man
uten hans tillatelse skal oppsgke Arolilja: ’dei som dei i lgindom trger skjoskleg skal han
dgi! . (Strofe 2.) Bendik trosser forbudet, vel vitende om kongens uvilje og hans trussel om
a drepe den som bryter det.”® Bendiks vilje og motivasjon til a bevisst trosse det farlige og
dgdelige, kan ogsa ses i sammenheng med drgftningen i kapittel 2.4, der dette ble forbundet
med gnsket om a utfordre og bekjempe dgdeligheten. Pa denne maten kan vi lese balladen
ikke bare som et mgte mellom dgden og kjerligheten, men ogsa som en planlagt tildragelse
der kjrligheten er en viktig og utlgsende faktor for malet om a oppsgke, utfordre og
overvinne dgden. Vi hgrer Bendik kler seg som en kvinne for 8 komme seg ubemerket inn til
Arolilja. Her ser vi igjen utkledningsmotivet kjent fra ”Sigrid og Astrid” og ”"Margjit og
Targjei Risvollo”, men denne gangen er implikasjonen av utkledningen a komme seg
ubemerket inn til sin kj@reste. Den gode terna fra "Margjit og Targjei Risvollo” er borte, og
er byttet ut med en “falsk” og svikefull terne (jfr. strofe 16). Hun tar Bendiks sverd og
brynje, og forteller kongen hva hun har vert vitne til. Maten terna framheves som falsk, og at
hun gjgr urett ved a svike de to elskende, viser at sympatien i balladen ligger hos de to

hovedpersonene.

Kongen raser og sverger at han skal drepe Bendik. Det uunngaelige mgtet mellom dgden og
kjaerligheten er naerstaende. Bendik har na ingenting a forsvare seg med, men han kjemper
hardt, og de klarer ikke a fa bundet ham fast eller lagt ham i jern, uansett hvor hardt de
prgver: ”Om dei bat en alli sa hart, han sleit de sonde med si hand.” (Strofe 25.) Da kommer
terna inn igjen, med ’si falske rad”. (Strofe 27.) Hun vil at de skal binde Bendik med
Aroliljas har, og det gar akkurat som hun har forutsett: Bendik kunne slite seg lgs fra bade
jern og tauverk, men hans kjerestes har er umulig a slite. Denne harsymbolikken viser, som
Solberg sier, ”den tragiske og lagnadsbestemte utgangen pa visa (...) — kjerleiken mellom
Bendik og Arolilja ber i seg sin eigen undergang.” (Solberg 2003: 222.) Mgtet mellom
kjerligheten og dgden er né et faktum. Arolilja ber pa sine knzr for Bendiks liv, men ordene
faller for dgve grer. Ikke engang dronningen vil kongen hgre pa. Vi hgrer at alt som lever og
ander ber for Bendiks liv, et forbgnnsmotiv vi kjenner igjen fra den norrgne mytologien og
fortellingen om Balders dgd. Kongen er likevel ikke til a rikke, og Bendik blir drept med
kaldt blod. Bendiks dgd blir for mye for Arolilj a, og hun dgr av sorg, et motiv kjent fra bade
"Margjit og Targjei” og “Olav Liljekrans”. Arsaken til at Bendik og Arolilja, i motsetning til
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for eksempel Margjit og Jon, opplever at kjerligheten likevel seirer til slutt, kan ha med
konflikten mellom det subjektivt tillokkende og det sosialt forbudte & gjgre. Det er bare
kongen, og ingen andre, som dgmmer deres kjaerlighet som uriktig. Dgden inntreffer derfor
som en ngdvendig slutt pa en kjerlighetstragedie, og ikke som en straff, noe gjenforeningen i

etterlivet vitner om.

Mgtet mellom dgd og kjerlighet er malt med dramatiske farger i "Bendik og Arolilja”.
Konsekvensene av mgtet er ogsa helt klare: Bendik utfordrer skjebnen, noe som resulterer i
bade hans egen og Aroliljas undergang. Den moralske, kristne kjerligheten representeres her
i alles forbgnn for de to unge. Symbolikken med liljegrenene, og den endelige
“omfavnelsen”, tolker jeg som tegn pa Bendik og Aroliljas lidenskapelige kjarlighet. Som i
de foregaende analysene, ser vi at tilstedevarelsen av denne kjerlighetsvarianten vipper
vektskala i dgdens favgr. Det uvanlige ved denne visa er at den lidenskapelige kjerligheten
far "evig liv”, og dermed tillegges kristne konnotasjoner: forelskelse far status som noe
hellig og moralsk! Pa grunn av dette kan det virke problematisk a pavise min hypotese om at
dgden opptrer i en eller annen forbindelse med en av to kjerlighetsvarianter (lidenskap,

pasjon og besettelse eller sjenergsitet, omsorg, nade og tilgivelse) i denne balladen.

3.6 Olav og Kari

”Olav og Kari” er ei velkjent og mye omtalt folkevise. Det er viktig a papeke at denne
balladen finnes i mange ulike varianter i de skandinaviske landene, og at motivene i visa kan
variere. Denne drgftningen vil ta for seg to av de norske variantene, begge hentet fra Sophus
Bugges nedtegnelser gjengitt i Norske balladar. Der ikke annet er oppgitt, er referansene til
balladen hentet fra Bugges oppskrift fra 1863 etter kvederen Jorunn Bjgnnemyr fra Mo 1
Telemark (variant 1). Her er martyrdgden utgangen pa balladen. Den andre varianten (variant
2), ble nedskrevet i Telemark i 1856. Det er informanten Targjei Kosi fra Kviteseid som har
gitt dette kvedet videre til Bugge. I denne varianten er martyrmotivet erstattet med et
hevnmotiv.”’ "Olav og Kari” er bygget opp som en nesten gjennomfgrt replikkveksling, og

det er mye opp til leseren eller tilhgreren a tenke seg til hva som skjer mellom linjene. Dette
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er et typisk balladesk trekk: ”Ordbruken svarer til et gammelt ideal for episk stil. Det er ikke
brukt noen overflgdige ord. Tvert imot ma vi sette fantasien i sving og tenke oss til hva det er
som skjer innenfor dette trekantforholdet. Vi ma bruke en viss innfglingsevne for a forsta de

sterke fglelsene som ligger bak tragedien.” (Blom 1971: 165.)

Felles for de to variantene av ”Olav og Kari”, er den kvinnelige hovedpersonens urettferdige

dgd. Vi hgrer om Olav som fester den vakre Kari*®, som er lykkelig gift i atte ar, for Olav

drar for a besgke sin mor. Moren misliker at Olav beskriver livet med Kari som “’liksom kvor

dagjen drekke jol” (strofe 8).” Hun anklager svigerdatteren for hekseri og trolldom, og klarer

til slutt a overbevise Olav om at det er sant. Rasende galopperer han hjem til Kari: ”Olav han
255 30

springe pa gangaren gra”.” (Strofe 15.) I sinne og fortvilelse over det moren har sagt, slar

han kona ihjel.

Her gar de to variantene i hver sin retning. Variant 1 beskriver martyrdgden, der Kari ma lide
en pinefull dgd pa grunn av svigermorens falske anklager: Han slo te haena ma tynnetein,
serkjen rivnar & holle seig.” (Strofe 26.)  himmelen mgter Kari jomfru Maria, og hun gar i
forbgnn for bade Olav og svigermoren.”' Jomfru Maria svarer at Olav nok skal fi komme til
himmelen og gjenforenes med sin kone, men at svigermoren vil havne 1 helvete for det hun
har gjort: ’Signeleill, Signelill still din munn du be allli fyre slik heiinghund. I helviti der &
en stein. Der ma Olavs moere kvile sine bein.” (Strofe 35-36.) Tilgivelse og en plass i
himmelen er altsa oppnaelig for Olav, og det er dette motivet, som gir rom for Olav og Karis
lykkelige gjenforening i himmelen, som plasserer denne balladen innenfor
legendediktningen. Olavs mor er derimot dgmt til evig fortapelse. Mens Olav har handlet i
villelse, ble svigermorens handlinger utfgrt med visshet om at det ville fa dramatiske fglger
for Kari. Svigermoren mister dermed alle sjanser til & bli tatt til nade: A drepe i ukontrollert
sinne er altsa ikkje ei dgdssynd, i alle fall ikkje dersom nokon gar i forbgn for deg, men a
lyge trolldom pa andre, det overgar det som kan tilgjevast.” (Stykket 2007: 60.) En kan
kanskje si at dgden her inntreffer som resultat av bade en sosialetisk og religigs konflikt, der

den sosialetiske konflikten er forbundet med forholdet mellom mor og sgnn, eller foreldre og
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barn, og den religigse er forbundet med den overnevnte konflikten mellom et kristent og et

hedensk livssyn, der Kari representerer det kristne, og Olavs mor det hedenske.

Det er tydelig at svigermoren gnsker Kari dgd, men det gjgr ikke Olav.** Det virker som om
han angrer da han forstar at han har slatt Kari til dgde. Maten den dgende Kari omtaler sin
mann pa, “kjere min Olav” (strofe 28), kan ogsa vitne om at hun er klar over hans egentlige
uskyld, og hun viser ham omtanke ogsa i sitt dgende gyeblikk. Dette viser ogsa tydelig at
dgden i denne varianten av balladen opererer 1 forbindelse med den tilgivende og kristne
kjerlighetsvarianten. Dgden kommer helt uventet pa Kari, som til na har levd lykkelig
sammen med Olav. I motsetning til for eksempel Magnhild 1 "Gaute og Magnhild”, har ikke
Kari fatt noe forvarsel om hva som skal skje, og har derfor heller ikke fryktet dgden. Pa
denne maten har hun heller ikke hatt mulighet til a forberede seg pa det som matte komme.
Dette er med pa a understreke det urettferdige ved hennes dgd, og samtidig som det

forsterker inntrykket av Karis rene, urokkelige og selvoppofrende kjerlighet.

I variant 2 ender visa med at Kari ber Olav sende sin blodstenkte kjole til hennes mor. Her er
det blodhevnideologien og fgrkristne normer og regler som ble drgftet i analysen av ”Sigrid
og Astrid”, som kommer til syne. Mange forskere papeker at denne varianten trolig har
bakgrunn i fortellingen om den frankiske prinsessen Klotilde, datteren til Klodevig, konge i
Frankerrike, som ble pint og slatt av sin mann. Klotilde sendte til slutt en blodig serk til sin
bror, som da kom og hevnet henne (jfr. blant annet Knut Liestgl og Moltke Moes Norsk
Folkediktning, Folkeviser 1). Andre vil si at ’det er rimeligere a bruke langt mer narliggende
diktning som sammenligningsgrunnlag for balladen”. (Blom 1971: 168.) Uavhengig av
bakgrunnen for denne versjonen, ser vi altsa at martyrmotivet er byttet ut med et
blodhevnmotiv. Disse variantene ender verken med jomfru Marias fordgmmelse av
svigermoren, eller Olavs anger””, men altsd med en bgnn fra Kari om 4 sende de blodige
klerne hennes til moren: ”Du drege serkjen oto bloe, du sender den te mi moer.” (Variant 2,
strofe 11.) Den blodige serken er en tydelig beskjed til familien.** Kari vil at de skal vite om
den lidelsen hun har gjennomgatt, og hvordan hun har blitt lemlestet, slik at uretten skal bli

hevnet. Blodhevnen ma til for a hevne uretten, gjenopprette balansen og gjenvinne tapt &re,



52

noe som kommer frem i de siste to strofene: ”Du be ho tvar han rein’e a gifte "kje sine
dgttane fleire. Du be ho vi’ tva han kvit’e a gifte ’kje sine dgttane te slike.” (Variant 2, strofe
12-13.) At Kari ber moren a vaske serken, er et bilde pa at hun vil at familien skal hevne
henne, ’for det er bare gjennom hevnen at uretten kan slettes ut”. (Blom 1971: 167.) Kari ber
ogsa sin mor a ta avstand fra hele Olavs familie, og bryte alle band med denne slekten

gjennom a be henne om ikke a gifte bort ’dgttane te slike”.

I denne varianten er hevntanken det siste Kari tenker pa fgr hun dgr. Den tilgivende
kjeerlighetsvarianten er med andre ord ute av bildet, og vi star igjen med den lidenskapelige
kjerligheten. Problemet er at det umiddelbare inntrykket av balladen ikke framstiller denne
typen kjerlighet. Gjennom a studere balladen grundigere, kan man likevel se det besatte,
farlige og lidenskapelige skinne gjennom. Dette anskueliggjgres fgrst og fremst gjennom
Olavs mor. Olavs mor ser pa svigerdatterens dgd som en mulighet til 8 komme narmere sin
sgnn. Det virker som om et feilslatt morsinstinkt og en misforstatt, overdreven
morskjerlighet har gjort at hun har mistet alle hemninger, og ikke skyr noen midler for a fa
utlgp for sin sykelige sjalusi og bitterhet. Hatet mot svigerdatteren og kjerligheten til sgnnen
blir som to stgrrelser som gker i jevt takt med hverandre. Hun bruker kjarligheten og
forholdet mellom mor og sgnn som argument for a overbevise sgnnen: “Hossi kann grasi pa
jore gro nar sonen ma 'kje si moere tru”. (Strofe 14.) Samtidig utnytter hun konflikten
mellom det subjektivt tillokkende og det sosialt forbudte til sin fordel, ved a innbille Olav at
hun er sannferdig. Olav vil beholde sin kone, han elsker henne og vil ikke hgre pa det moren
sier, men er samtidig klar over det naturstridige ved a ikke tro pa sin egen mor. Olav dras
mellom sin kjerlighet for Kari og forstaelsen av at han ikke kan leve sammen med en
trollkjerring. Det kan derfor argumenteres for at Olav lar seg forblinde av morens fordekte
hat og forkvaklede morskjerlighet, og dermed dreper Kari i affekt. Kari svarer med samme
mynt, og krever hevn. Nok en gang seirer dgden nar den opptrer i sammenheng med

lidenskap, besettelse og drifter.

Omkvedene i de to variantene er ikke tematisk sett til stor hjelp. I variant 1 lyder de slik:

“Dei sigler ma flgy”, og "Dei gifte si systar ti Samsgy”. Omkvedene later her til a vaere
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tilfeldig koblet, noe som ogsa er tilfelle i variant 2. Variant 2 har ogsa bade mellomsleng og
ettersleng: ”Trg meg inkje for nere”, og ”Pa vollen dansar mi jomfru”. Her kan vi se en
henvisning til balladenes funksjon som danseviser. Likevel er det ikke helt tilfredsstillende a
fraskrive omkvedene all tematisk tilknytning til balladen (jfr. Stykket 2007: 61), og dersom
problemstillingen min hadde tillatt det, kunne en sammenligning av flere nordiske varianter

ha vert interessant her.

Kort oppsummert far mgtet mellom dgd og kjerlighet to helt forskjellige utfall i disse
variantene av ’Olav og Kari”. I martyrvarianten 1 mgter vi et kristent motiv der den
tilgivende og nadefulle kjerligheten opphgyes som et ideal. I variant 2 kjenner vi igjen den
fgrkristne blodhevnideologien fra ”Sigrid og Astrid”. Visa preges altsa tydelig av a ha blitt
formet i en tid der bade katolsk kristendom og rester av hedensk tro, skikk og tankemate
preget samfunnet. Likevel vil jeg si at begge variantene inneholder elementet gjengjeldelse,
som i og for seg er forbundet med det f@rkristne samfunnet. I variant 1 illustreres
gjengjeldelsen gjennom at Olav blir tatt i nade, men ikke hans mor. Nade kan altsa oppnas til
slutt, men innenfor rimelighetens grenser. Vi gjenkjenner mgnsteret fra de foregaende
analysene: Den lidenskapelige kjerligheten fgrer til dgd, mens den tilgivende og sjenergse

kjerligheten har en frelsende effekt.

3.7 Draumkvedet

Denne sveart populere og mye omdiskuterte™ folkevisa ble fgrst “oppdaget” av Jgrgen Moe i
1847. ”Draumkvedet”° kan vere vanskelig & drgfte pa grunn av det relativt omfattende og
varierende tekstkorpuset. Jeg har derfor valgt a gjgre som de fleste forskerne for meg: a
vektlegge variantene av en viss lengde37, og som inneholder en “noenlunde felles episk
struktur”. (Bg og Myhren 2002: 14.) Jeg har i denne drgftningen brukt Landstads lengste
oppskrift, etter diverse kvedere (se vedlegg 7). Oppskriften er fra 1840-arene. Jeg har valgt a
bruke denne varianten bade fordi den rommer mest, og fordi den ikke inneholder de to siste
strofene som Landstads andre variant har tatt med, der det advares mot at falde 1 saadanne

Dromme”. (Landstad 1968: 89, strofe 30.) Det danskpregede spraket i disse to strofene viser
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tydelig at de er lagt til i senere tid. Antageligvis er dette et eksempel pa senere tildiktning
som har som mal a underkjenne ”Draumkvedet” og dets budskap og tendens. Strofene har
trolig blitt lagt til av ren nidkjeerhet, slik bade Landstad og Bg og Myhren ogsa papeker at
tilfellet kan ha vert i mange folkeviser (jfr. Be og Myhren 2002: 42 og Landstad 1968: 66).
”Draumkvedet” skiller seg ut fra det meste av annen norsk balladediktning. Det har blitt kalt
et visjonsdikt®®, og har utvilsomt hentet inspirasjon fra annen visjonsdiktning® som var
velkjent pa denne tiden. Det har ogsa blitt sammenlignet med gjenfortellinger av sakalte
“ner-dgden-opplevelser”, der hovedpersonen kommer tilbake fra den andre verdenen med et
budskap til menneskene.* I likhet med blant andre Gudleiv Bg, velger jeg 4 se
“Draumkvedet” bade som en ballade og en visjon. Dette pa bakgrunn av at Landstads
varianter inneholder bade de viktigste kravene som stilles til en ballade (jfr. Bo og Myhren
2002: 29), men ogsa fordi ”Draumkvedet” ligner et typisk visjonsdikt, der en hinsidig reise i

form av drgmmer eller syn er det sentrale i diktet.

Det gis mange detaljer om Olavs opplevelser og prgvelsene han ma gjennom, men det
viktige er likevel det kristne budskapet som utgjgr kjernen i balladen. Budskapet ligger 1
kvintessensen av Olavs opplevelser. Sjelen ma gjennom mange farer og pinefulle prgvelser
fgr den kan fa sin dom, men utgvelsen av rettferdighet og medfglelse i det jordiske livet kan
lette reisen i dgdsriket, og fgre en frem for Mikael, hvis endelige dom gjerne er mildere enn
det noen har fortjent. I likhet med martyrvarianten av ”Olav og Kari” forkynner
”Draumkvedet” gjengjeldelse, men nade til slutt. Forskjellen er at mens naden bare var
oppnaelig innenfor rimelighetens grenser i "Olav og Kari”, viser "Draumkvedet” at alle de
som har nadd sa langt gjennom dgdsriket som til domsstedet ”Broksvalinn”, har muligheten
til a bli frelst av den tilgivende kjerligheten. Til og med de som lot seg villede av lidenskap
og forgjengelige verdier og lyster i det jordiske livet, kan oppna nade dersom de nar fram til
Broksvalinn, men det kan virke som om mange syndere gar fortapt pa veien dit, via mange

ulike straffesteder.

Denne lange og omfattende versjonen av ”Draumkvedet” begynner med a beskrive

hovedpersonen, Olav Asteson. Han beskrives som en ven og lovende ung mann, hgyt
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verdsatt av sine foreldre. Det a fremstille hovedpersonen i et slikt positivt bilde, er med pa a
overbevise oss om at Olav er en hederlig ung mann, og dermed ogsa at det han sier, er sant.
Olav legger seg ned pa julaften og faller i en dyp sg@vn, som varer helt til trettende dag jul. Da
han vékner, er folk pa vei til kirka, og Olav saler pa hesten sin og vil vere med for 4 fortelle
om drgmmen han har hatt. Han spenner pa seg beltet sitt, som visstnok er sa blankt at verken
kirkelyden eller presten klarer a ta gynene fra det, og de glemmer bade a knele og be. Det kan
hende at beltet som beskrives her, er ment til a symbolisere en helhet - kanskje er det hele
Olav som skinner og lyser etter opplevelsen. Uansett har Olav na fatt hele forsamlingens
oppmerksomhet der han star i kirkedgra, og na vil han fortelle dem hva han har drgmt: ” eg

heve sét at heite helviti og ein deil af himeriki”. (Strofe 15.)

Olav forteller om sin reise i dgdsriket, en ferd som er bade pinefull og lang: ”Fer maanen
skine, og veginne felle saa vide.” (F.o.m. strofe 13.) Underveis mgter han “’s&le gullmér mi”.
(Strofe 40). Det er ikke sikkert hvem det siktes til her, men ofte blir det tolket som jomfru
Maria, noe jeg ogsa vil ta utgangspunkt i her.*' Hun ber ham 4 reise til “broksvalinn, der skal
domen stande” (strofe 43). I broksvalinn skal det gode og det onde skal male krefter. Her star
det endelige mgtet mellom kjarligheten og dgden, eller snarere himmel og helvete. Den
endelige dommen skal falle. Na kommer “ferdi nordan til” (strofe 52), og mgter “ferdi
sunnan til” (strofe 54). Som i "Margjit og Targjei Risvollo” brukes ogsa her
himmelretningene til a signalisere gode og onde makter. Dette er et av motivene i
”Draumkvedet” der man kan finne bade kristne religigse symboler og norrgne mytologiske
symboler.** Den gode hzren blir anfgrt av saale Mikkjel” (ibid), erkeengelen Mikael.
Mikael var ikke bare Guds hearfgrer, men ogsa den som skulle bestemme hvilke sjeler som
skulle fa innpass i himmelen, og hvem som skulle dgmmes til evige pinsler i helvete. Mikael
blaser i luren sin, og alle sjelene skalv ’som ospelauv fer vinde” (strofe 58) og ”grét fer
syndinne sine”. (Ibid.) Deretter veier Mikael alle sjelene 1 skaalevigt” (strofe 59), og til tross
for at syndene i utgangspunktet veier tyngst, blir alle sett i nade til, og far komme “hen til

Jesum Krist”.*® (Ibid.)
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”Draumkvedet” har mange forskjellige omkved, som skifter med innhold og stemning i de
ulike delene av balladen. Lengden pa balladen har nok gjort det krevende for kvederen a
huske alle versene, og det a skifte omkved pa forskjellige steder i handlingen kan derfor ha
vert et godt hjelpemiddel i sa henseende. Alle omkvedene kan settes i sammenheng med
Ongs definisjon av redundans (jfr. s. 25), og selv om ikke alle peker mot den tematiske
kjernen i balladen (jfr. for eksempel strofe 8), bidrar de likevel til & holde kveder og tilhgrer

pa rett spor.

Det er ingen naturmytiske krefter i arbeid i denne balladen, alt skjer i en gjennomgaende
kristen og katolsk verden. Mgtet mellom dgden og kj@rligheten symboliseres i denne
balladen gjennom mgtet mellom det gode og det onde, nermere bestemt Guds her og
djevelens her (fra strofe 52). Mens djevelen og hans fglge symboliserer dgd, gjengjeldelse
og undergang, representerer ~’ferdi sunnan til” kjerlighet, tilgivelse og evig liv. I de gvrige
balladene som har blitt analysert her, har mgtet mellom dgd og kjerlighet blitt utlgst av
handlinger eller valg som hovedpersonen(e) har gjort, eller pa grunn av at hovedpersonen har
befunnet seg i en sakalt overgangsfase. Olav Asteson har tilsynelatende ikke utfgrt en slik
handling, men det er hint i teksten som far meg til a tro at Olav kan befinne seg i en utsatt
livsfase. Det er ord og uttrykk i teksten som kan knyttes spesielt til overgangen mellom ung
og voksen. Dette mener jeg f@grst og fremst fremheves i de fgrste strofene, der Olav beskrives

som en ung mann pa vei mot manndommen: han var i voxtro”.

Et annet symbol vi finner i teksten, og som tradisjonelt har blitt assosiert med overgang, er
brumotivet. Olav mé over den forferdelige Gjallarbrua® som er besatt av kroker, nagler og
alskens rasende dyr som vil angripe ham. Her kan det ogsa nevnes at det a bruke brumotivet
som overgang mellom de levende og de dgdes verden pa denne tiden lenge hadde vert et
velkjent dikterisk grep ogsa i visjonslignende diktning (jfr. Bg 1995: 23). Adel Gjgstein
Blom papeker i denne sammenhengen at brua ogsa kan fungere som et episk bindeledd: ”For
den markerer en overgang til et helt nytt avsnitt i beretningen”. (Blom 1971: 265.) Pa den
andre siden kan det vere greit a peke tilbake pa brua, dens rolle og symbolikk i ”Gaute og

Magnhild”. Ved a se brua som symbol for en overgangsfase kan man koble sammen dette
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9%, 99

med beskrivelsen av hovedpersonen i "Draumkvedet”: ”’(...) han er ung, mottakelig,
uskyldig. Han var som en seljerenning, forsikres det, dvs. ung, bgyelig, smidig, serlig i
andelig forstand ettersom dette er et bilde; altsa apen, fglsom, lett pavirkelig. Det at poenget
fgrst slas fast i strofe 2 og sa gjentas i strofe 3, virker forsterkende og understrekende”. (Bg
og Myhren 2002: 32.) Landstad underbygger ogsa dette i en note: ’Ordet vene udelades av
Nogle. Meningen bliver da, at han var 1 sin Opvext, da det Beskrevne vederfores ham,
hvilket vistnok er det Rette.” (Landstad 1968: 68.) Olav er ikke forlovet eller dgdssyk, eller
pa vei til sitt eget bryllup slik som Magnhild er i "Gaute og Magnhild”. Likevel mener jeg
det kan vaere neerliggende a tro at vektleggingen av Olavs ungdom og uskyldighet er ment a
peke mot en lignende type overgangsfase. Kanskje er Olav i ferd med a bli voksen, eller
kanskje er han forelsket? Ekstra fglsom og lettpavirkelig tyder det i alle fall pa at han er, og
pa grunn av dette har han kanskje ogsa lett for a komme i kontakt med andre makter. Er han i
likhet med Magnhild inne i en fase av livet der han star ved et veiskille? Hint i de fgrste

strofene kan altsa tyde pa dette, uten at det noen gang blir uttrykket eksplisitt (jfr. note 44).

Dgden opptrer 1 "Draumkvedet” 1 forbindelse med det moralske, tilgivende og kristne
kjerlighetsbegrepet. Det budskapet Olav forkynner i kirkedgren, illustrerer middelalderens
kirkelere: “muligheten til evig frelse og evig fortapelse og rensing ved pine i skjersilden,
som fgrer til gjenforening med Skaperen.” (Blom 1971: 272.) "Draumkvedet” fglger det
mgnsteret som etter hvert har vist seg a gjelde: Mens den lidenskapelige kjerligheten taper
for dgden, er det ingenting som kan rokke ved kreftene til den tilgivende (kristne) og
sjenergse kjerligheten. Selv dgden blir forgjengelig i forhold: Selv om det fysiske mennesket

opphgrer, vil sjelen eksistere like fullt.
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4. Oppsummering og konklusjon

Jeg har gjennom denne oppgaven satt lys pa dgden slik den opptrer i norske folkeviser, og
dens n@re sammenheng med kjerlighetsmotivet. Maten de to motivene blir konfrontert pa,
avhenger av samtidens oppfatninger av hva som er riktig og galt, godt og ondt, og av hvilke
verdier og handlinger som er gnsket og etterstrebet, og hvilke man anser som sosialt forbudte
(men som samtidig ofte er subjektivt tillokkende). Samspillet mellom dgds- og
kjerlighetsforestillingene og generelle samfunnsendringer tydeliggjores i1 balladene, gjennom
ulike tema og motiver; fra hevn og @ttesamfunn til kristne verdier og tilgivelse. Balladene
kan (og vil) ha forandret seg fra opphavstid til nedskrivertid, men man kan argumentere for
at det motsatte er tilfelle nar det gjelder tanker og folelser rundt dgd og kjeerlighet i denne
perioden. Det er nrliggende a tro at arsaken var at folket fortsatt levde i et autoritert og
patriarkalsk slektssamfunn pa 1800-tallet, slik de ogsa gjorde i balladenes opphavstid.
Historiene som fortelles i balladene, vil derfor fortelle oss noe om hvordan det er a leve i et

slikt samfunn, ogsa nar det gjelder problematikken omkring dgd og kjerlighet.

Jeg startet med en hypotese om at dgden i de norske folkevisene opptrer i sammenheng med
kjerlighet, og at dgdsmotivet samvarierer med kjarligheten 1 et bestemt mgnster: dgden
opptrer i de norske folkevisene i en eller annen forbindelse med en av to
kjeerlighetsvarianter: enten kjeerlighet i form av lidenskap, besettelse og pasjon, eller
kjcerlighet som sjenergsitet, nestekjeerlighet, tilgivelse, ndade og omsorg. Etter a ha gatt
gjennom de sju folkevisene, mener jeg a kunne bekrefte at hypotesen i alle fall delvis har
blitt stedfestet. I ”Sigrid og Astrid”, variant 2 av ’Olav og Kari” og delvis ogsa i "Margjit og
Targjei” og ”Olav Liljekrans” opptrer dgden i forbindelse med den lidenskapelige
kjerligheten. I "Draumkvedet” og variant 1 av "Olav og Kari” opptrer dgden i forbindelse
med den tilgivende og sjenergse kj@rlighetsvarianten. I tillegg kan man argumentere for at
dgden i "Margjit og Targjei” ogsa konfronteres med denne typen kjerlighet. Hypotesen
mgter derimot motstand i forhold til "Gaute og Magnhild” og "Bendik og Arolilj a” (jfr. neste

avsnitt).
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Generelt sett kan man si at resultatene denne oppgaven kan fremvise, kan peke mot at
dgdsmotivet 1 de norske folkevisene “mgter” to ulike kategoriene av kjerlighet. Dgdsmotivet
preges av disse kjerlighetskategoriene slik at den i sammenheng med lidenskapelig
kjarlighet opptrer som tragisk opphgr av liv. I sammenheng med kjerlighet forstatt som
sjenergsitet osv. opptrer dgden derimot som overgang til nytt liv i en "salig" dimensjon.
Denne kj@rlighetsvarianten munner med andre ord som regel ut i en kristen forkynnelse.
Dgdsmotivet synes samlet sett a bekrefte kristne holdninger pa en noe overraskende
konvensjonell mate: Lidenskap er farlig - nestekjarlighet er gunstig. Mens den
lidenskapelige kjerligheten fgrer til dgd, der det fysiske mennesket opphgrer i mgtet med
dgden, er den tilgivende kjerligheten frelsende, og gir liv ogsa etter dgden. De tekstene som
kanskje utfordrer dette bildet, er “Gaute og Magnhild” og "Bendik og Arolilja”: I disse
tilfellene far lidenskapen/ sanseligheten/ besettelsen konnotasjoner i retning av liv og ny

begynnelse.

Mgtet mellom dgden og hver av de to kjerlighetsvariantene har med andre ord nermest
motsatte konsekvenser. Den lidenskapelige kjerligheten fgrer til dgd. Det fysiske mennesket
opphgrer her i konfrontasjonen med dgden, og det er slutten pa alt. Den andre konsekvensen
kommer som resultat av et mgte mellom dgden og den moralske, sjenergse
(neste)kjerligheten. Denne kjerligheten er frelsende, og kan faktisk redde en fra dgdens
klamme favntak (jamfer "Gaute og Magnhild” og ”Draumkvedet”). Om man likevel skulle
oppleve den fysiske dgden, sa vil denne kjerligheten sikre et liv etter dgden, og mennesket,

eller sjelen, vil dermed udgdeliggjgres.
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6. Vedlegg

Alle vedleggene er hentet fra primarkildene oppgitt i litteraturlisten, og er skrevet etter

samme mal som er brukt i de oppferte balladene 1 dokumentasjonsprosjektet

(www.dokpro.uio.no).

6.1 Margjit og Jon i Vaddelio

Oppskrift 1857 av Sophus Bugge etter
Anne Skéalen, Mo, Telemark.

1. Margit gjeter i lio nor
ho blas 1 forgylte pipe
da hoyrer en Jon 1 Vaddelio
de aukar en stor sorg a kvie.
-Da va mi a alli di som jalar
uppunde lio —

2. [Margit gjeeter i lio nor
ho bles i forgylte] honn
[de hoyrer en Jon i Vaddelio
da aukar en] stor sorgjir.

3. Salag dei ihop den notti sa lang
me kvorannas sie
notti lei a sola kom
dei skjuldest ma sorg a kvie.

4. Salag [dei ihop den notti sa lang]
pa [kvorannas] arm
[notti lei & sola kom
dei skjuldest me sorg a] harm.

. D@ va no ho Margit fruva

klappar pa durakinn
statt upp Kristi terna mi
du slepper meg fulle inn.

. D va no ho Kristi terna

fyr dei ori sa bleiv ho vrei
dae somer ingje skjone jomfruve
pa skogjen a gange ei.

. Eg for vilt pa viddan hei

ikringum en dvergestein
rar no Gud fyr minne faeren
eg ha' sner 'kje hitta heim.

[Eg for vilt pa viddan hei
ikringum en dverge]runni
[rar no Gud fyr minne faeren
eg ha' sner 'kje] heimi funni.

. For du vildt pa viddan hei

ikringum en dvergestein
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10.

1.

12.

13.

14.

15.

16.

rar[no Gud fyr] dinne [feren]
tru Here Jon va 'kje ein.

For du [vilt pa viddan hei
ikringum en dverge]runni
[rar no Gud fyr] dinne [feren]
du hev en vist Here Jon funni.

Ja hoyrer du de du Kristi terna
du tar kje mine sorginne binde
du heve sett din foesdagjen
sveipt uti heljelinde.

[Ja hoyrer du de du Kristi terna
du tar kje mine sorginne) auke
du heve sett din féesdagjen
[sveipt uti helje]laukjen.

Hoyr du de du Margit fruva
eg sko 'kje din noi fore

eg sko fyr 'o Targjei stande
som du sjov de vore.

Hev eg noko fortala meg
sa gjer eg de no sa gjonni
eg sko eta upp ori mine
som sote natakjonner.

No hoyrer me dei brumennar koma

inkje hev luen lati
bruri set i bastogunne
vate liksom ei krake.

No [hoyrer me dei brumennar]
koma

inkje hava me luen hoyrt
inkje heve me lefsunne baka

a inkje @ stumpen steikt.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

24.

De va no han unge Targjei
kom seg riandes i gar

uti stende Kristi terna

ho va vel sveipt i mar.

De va no han unge Targjei
studde seg pa sit sveer

hori @ no Margjit fruva
som skroyte sko minne fer.

Hoyrer du de unge Targjei

hot eg seia deg vi'

du &' kje lagje du unge Targjei
me 'a Margit rie.

Ho ® kveisa undi bryst

a ho inna svier

du &' kje [lagje du unge Targjei
me 'a Margit] rie.

Ho @ [kveisa undi bryst

a ho inna] verkjer

[du &' kje lagje du unge Targjei]
ti stinge dine hendar i hennes
serkjen.

Hoyr de adde brumennar
gakk inn a drikk mjo a vin av skal
eg vi' upp 1 hoielofti

a hoyre pa Margits mal.

De va no han unge Targjei
sette sitt sver i stetti

no forby eg mine mennar
der sko ingjen koma etti.

D va no han unge Targjei
inn igjenom dynnanne gjenge
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25.

26.

27.

28.

sa helsar han Gudmoren
sa gjere adde nyte drengjir.

D va no han unge Targjei

breidde av blomstranne gule a bla
sa bleiv en vari tvo deilige sonner

pa kvore armen lag.

Targjei lete seg kvende kle
um ban unde kvore hende
men de va' Margits stoste glei
at ingjen 'en Targjei kjende.

[Targjei lete seg kvende kle
me ban unde kvore] hand
Margit set 1 10ynde lofti

ma stor sut a sorg.

Targjei stend unde kyrkjevegg
a drenginne molli bore

de va' Targjei unna klees

som egginne holli skore.

29.

30.

31.

32.

33.

Targjei [stend unde kyrkjevegg
a drenginne] bore moll

[de va' Targjei unna klees

som egginne] skore holl.

D va' no han unge Targjei
inn igjenom dynnanne gjenge
de va ho stolts Margit

ho spurde ette bonni sine.

Presten i loyndom kristna dei
dei sova i molli vigde.

Vene va no hesten den
en sjave Targjei rei
enda venare va' no den
'en akta sinne moy.

De va no han unge Targjei
han reiste me sorg a sut
lause 16ype brurehesten
etter svoddo ut.
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6.2 Olav Liljekrans

Oppskrift fra 1846 av Magnus B. Landstad

etter ukjent sanger.

. Hokke vil du no heller med Elvo

bu
hel du vil sjuk heim flytja di Brur.

9. Hokken vil du no heller med Elvo
vera
hel du vil sjuk dit Gjastebud
gjera.
. Hr. Olaf reid ivi Riode
-Med kvitari Haand -
flSa:IalaVrlrll(sg :;;%ﬁ?ﬁ;;gﬁ Z' B 10. Aa vil du no einki danse med meg
Sot og Sjukdom skal fylgje deg.
- Hr. Qlaf red seel Otte 11. Hr. Olaf han vender sin Gangar
han Jjosan Dagin totte. .
med Kvist
saa reid han gjennom den Elvelist.
. Hr. Olaf reid nor ivi Roid
saa reid han in i den Elveleik. 12. Hr. Olaf han vendte sin Gangar
med Spore
saa reid han gjennom den Elvelogi.
. Hgirer du Olaf Lilljukrands
stig af Hesten og traa i Dands.
13. Saa fek han snu sin Gangar ikring
og heimatte reid han med bleike
. Hgirer du Olaf kom dandse med Kind.
meg
tvo Bukkeskinds Stevlar saa gjeve
eg deg. 14. Som han kom seg til Borgeled
der stod hans Moder og kvilte seg
ved.
. Tvo Bukk][eskinds] St[evlar] kan
eg vel faa
men dandse med deg eg einki maa. 15. Hgr du Hr. Olaf kjer Sonen min
kvi bere du saa bleike Kin.
. Dandse med deg eg einki maa
imorgo sko mit Bryllup staa. 16. Aa ded er vel einki ondeleg at eg er

bleik
eg heve vori i Elveleik.
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17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

Kjaere min Mor du henter meg
Preest
aa kjere mi Mo du er meg nast.

Du hentar meg Prast og var einki
sein
retno er mit Hjarta sprangt.

Hot sko me seia med di unge Brur

D@ sko du seia med mi unge Brur
at eg gjeng 1 Skogjen og veiar
Djur.

Hr. Olaf han er einki heime no
men han gang i Skogin og veier
Djur.

Tikje han einki meir om si unge
Brur

en han gjeng 1 Skogin og veier
Djur.

Men ded kan eg sjaa baad paas tore
og smaa
at Olaf er einki langt ifraa.

Unge Brur gloste seg bort i Ro
der saag ho Hr. Olafs Sver hor
dad stod.

Skjefte sette ho mot Golvtilljo mot
og Odden imod Hjarterot.

Innan Dagin den var ljos
saa kom der tri Lik af Brurehuus.

27. Den eine var Hr. Olaf den andre
hans Mgy

den tredje hans Moder af Sorgi dgi.
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6.3 Gaute og Magnhild

Oppskrift fra 1846 av Magnus Brostrup 8. Eg grete fast meir for min kvite
Landstad, ukjent sanger, Telemark. Krop

Gaute rid seg sgr onde @y

-Her Skogar ivi Heide -

fester han Magnild vene Mgy.
-Hosse kan Svenden den Jomfru
faa

som svarar Vreie —

. Han fester Magnild flyt a heim

Riddarar og Svennar rid med deim.

. Magnild gjeng ho baad ut og in

alt saa renner ho Taarer paa Kind.

. Greter du for Guld hel greter du for
Fe
hel grater du for du hev lova me.

Grate du for Huus hel grete du for
Jor

hel grete du for du skal sitje for mit
Bord.

. Eg grate kje anten for Gull helle

Fe
og inkje for det eg hev lova de.

. Eg grete enki for Husit hel' Jor

og enki for eg skal sitje for dit
Bord.

10.

11

12.

13.

14.

15.

16.

han skal kje maa raatne 1 vigde
Mold.

Eg grete fast meir for mit gule
Haar
de skal ljota raatne i Vendings Aa.

Aa kj@ere mi Magnild syt einki saa
du veit einki hot kjeraste du kan
faa.

. Me skal byggje den Bru saa haag

og sterke Jensstolpane onde staa.

De maa bygge den Bru saa ny
saa kan eingin fraa sin Follaugo
fly.

Daa dei kom seg i grgne Lund
der sat ein Hjorte med blidde
Mund.

Alle ville den Hjorten fala
eingin ville med Bruri fara.

Adde ville den Hjorten faa
og eingin vil etter Bruri sjaa.

Daa dei kom seg paa Vendings bro
og Magnild dreiv at strie Flo.
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17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

Aa daa dei kom seg paa Vendings
bro
Hesten snaavar i rgde Guldskor.

Fire Guldskor og fire Guldsaum
Magnild dreiv at strie Stroum.

Gaute glgper seg at ivi Her
hor er no Magnild som pryr mi
Fer.

Til saa svaara dei Brurkvinnur tvaa
me hev kje set Magnild sid' med
Vendings Aa.

Aa ta saa svaara dei Brurk[vinnur]
sju

me hev einki set Magnild si' paa
V[endings]Bred.

Gaute tala til Smaadrengen sin
dei hentar meg hit mi Horpe fin.

Du seie det til min Fader
at Magnild lig i Havi.

Du sei det til min Moder
at Magnild lig 1 Floden.

[Du sei det til mi] Syster
at Horpa lig i Kiste.

[Du sei det til min] Broder
Horpa lig 1 Korn.

27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

34.

35.

36.

37.

Bort reid den liten Smaadreng
han sprengde fem Folar fgr han
kom heim.

Sm[aadrengen] kom seg ridand 1
Gaar
Gautes Fader ute staar.

Eg helsar deg Gautes Fader
Magnild lig i Havi.

[Eg helsar deg Gautes] Moder
[Magnild lig 1] Floden.

[Eg helsar deg Gautes] Syster
Horpa lig i Kiste.

[Eg helsar deg Gautes] Broder
H[orpa] lig 1 Korn.

Fellakoss reid den liten Svein
Gaute fek si Horpa fin.

Gaute slaer framte med Ristir
Fuglen maatte af Kviste.

[Gaute sler framte med] Lie
kvite Bjgrnen or Hidde.

Gaute slar ivi Berg og Dalar
Baane maatte or Moir Maga.

Gaute slaer framte med Vaddi
Magnild flaut paa Havi.
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38.

39.

40.

41

Magnild up paa Havi flaut
Nykkin nappa i Silkjeskaut.

Gaute rona som han kunna bedst
Magnild flaut med Sal og Hest.

Gaute ronar og Harpa let
Nykkin sat paa Havi gret.

. D& fyste Ori Magnild tala

sele er det Moir slik Son maa
hava.
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6.4 Sigrid og Astrid

Oppskrift fra 1840-arene av Magnus B.
Landstad, hentet fra Norske Folkeviser.

10.

11.

12.

Sigrid syrgjer nott og dag,

- Komen af aurom lande. —

Astrid er bade kat og glad.

- Di ride sa hart i Hermods Garden,
di kvendi! -

Syrg inki Sigrid syster mi,
Hermod skal fa hevndi si.

Hossi kan Hermod henvndi {3,
Me hava ’ki brgd’ann at lite pa.

Me skal ride "kon ut i by,
kaupe "kon karmann-kladir ny.

Kaupe ’kon sox og sylvarkam,
skera ’kons har i karlemann.

Astrid ut etter vegin rann,
Sigrid hon der etter slong.

Astrid om seg ridand i gard,
Hermods modir ute star.

Er no Hermod heime,
hell er en i skogin at veide?

Aa Hermod hen er inki heime,
Han er i skogin at veide.

Det ser eg pa Hermods rakkar sma,
at Hermod er inki langt ifra.

Astrid ho geng seg i stoga in,
Hermod han tukkar stolen sin.

“Inki trgytt og inki mod?

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

Ei liti kvild hon er vel god.

Er no de tvo nygifte menn,
hell ville de burt at gilja i Igynd?

Inki sa er me nygifte menn,
men me vil burt at gilja i 1gynd.

Der bur tvo jomfrugur up under gy
Som er bad’ fadir- og modirlaus
mgy.

Bur der tvo jomfrugur up under lid,
Kvi hev da du ki belad til di?

Eg ha belad til Astrid, ded vene
mar,
ha eg inki slegid hennas fadir ifra.

Astrid heve eg agtad meg,
Sigrid skal eg geva deg.

Her er Astrid, du agtad deg,
og der er Sigrid, du vil geva meg!

Du vog ’kons fadir, gav ingjo bot,
Lokkad "kons modir sa mykje

imot.

Astrid let sitt sverdid bra,
Hon hoggi Hermod i lutinne tva.

Sigrid hon sit sverd utdrog,
Hon hoggi af Hermod hand og fot.

Dei hoggi Hermod alt sa sma,
Som lauv in-under lindi lag.
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6.5 Bendik og Arolilja

Oppskrift fra 1847 av Jgrgen Moe etter 7. /A de ei skjgne Jomfrue
Anne Anundsdotter Lillegard. som staar for Dgren min

Kongjen lzte bygje Guldbrautine
baate bratte aa breie

Stat op onge Aarolilja

aa skrei dine Laakur ifraa
de &' ei skjgne Jomfrue
som her utafor staar.

saa hev e paa meg Silkjesarkjen
aa slepper hennar ind.

dei som dei i Lgindom trger 8. ngire.gj?ek onge Aarolilja
skjoskleg skaa han dgi. ho Sll,kjen ette seg dr(?g
— Arolilja kvi sgve du saa lengje — ette gJek raskan Bendik
saa hjarteleg han lo.
. De varaskan Bendik 9. De va onge Aarolilja
han va inkje Drengjen falen ho legge se i Sengjen ne
han trgdde saa di Guldbrautine de va raskan Bendik
1 Kongjens Augone baai. springe han Vaggjen te.
- De va raskan Bendik 10. Hgire du onge Aarolilja
han gjeng seg m1 By haat eg deg spgrje maa
kauper Sax aa skjere @ her ingjen i denne Verden
leti skjere den Skarlaken ny. som din Hugjen leikar paa.
" De va raskan Bendik . Her & inglen denne Verden
han kjem seg riar%s'i Gaar alle seer eg liken min
de va onge Aarolilja i mine Fgesdaga
ho sler sine Dynnir i Laas. ’
. De va raskan Bendik 2. Eirl Elllng;nhlkiim;Verden
bankar paa Dynni me Hendarne baere ra;gljmn Ben dli)k
smad - honom maa eg alli sjaa.
stat op onge Aarolilja
aa skrei dine Laakur ifraa.
13.  her ingjen i denne Verden

som din Hugjen leikar paa
bare raskan Bendik
naa skaa du honom sjaa.
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14

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

. /E de raskan Bendik
som eg lig me naa
kvi gjek du ikje i min Faers Garen
aa spurde der fyst om Raa.

A frygtar alle for noko Fiend
om de sille gjelle paa

Svare hav eg me Hovde mit
aa me Fgtane Brynja blaa.

Tvy saa voru den falske Tarna

ho laag inkje langt derifraa

ho staal bort Svare me Haavde has
aa me Fgtane Brynja blaa.

Up stende S@rklands-Koningen
kleer en seg paa saa braat

eg hev drgmt saa mykj i Naat
Gud skaa for mine Draumo raae.

Om raskan Bendik aa Aarolilja
e drgimde saa vont om dei baae
eg ha drgimd saa mykj i Not
Gud skaa for mine Droumo raae.

In saa kj@m den falske Terna

seie ho ifraa

raskan Bendik liggje me Aarolilja
forutan Kongjens Raa.

De va Serklands Koningen
han riste paa sit Svar
Bendik ska kje Live njote
fgr alt de i Varen er.

De va Serklands Koningen
han bankar paa Dynne me gnavel
Spjut

22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

stat up raskan Bendik
aa kom ti os herut.

Up vakna raskan Bendik

han ville kring seg sjaa

burte va Svare me Haavde has
aa me Fgtane Brynja blaa.

De va raskan Bendik

han ut gjenom Vindauga saag

han saag inkje Jore for Hestehgvar
hel Himlen for Brynje blaa.

De va raskan Bendik

han ut gjenom Vindauga sprang
de va Serklands Kongjen

han gjorde honom Vagjen trang.

Di bat han raskan Bendik

me Jgn aa dei sterke Baand
om dei bat en alli saa hart

han sleit de sonde me si Haand.

Di bat kring raskan Bendik
vel 1 Reipi ni

de va raskan Bendik

han sleit sond alle di.

Fram saa kjem den falske Terna
me si falske Raa

di taka Aaroliljas gule Haar

aa binde ikring Hendarne smaa.

Di taka Aaroliljas gule Haar

aa bind ikring Hendarne kvite
saa stende Hugjen i sama Ronnen
han n@nnest inkje Haare slite.
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29.

30.

31.

32.

33

34.

35.

36.

Di tok Aaroliljas gule Haar
aa bind ikring Hendane kvite
saa sto Hugjen i sama Ronnen
han n@ntest kje Haare slite.

Fram kje&m onge Aarolilja
la' se paa sine bare Kne

hgire du de mine kjere Faren
Fangjen gjev du meg.

Gak ifraa meg Aarolilja

eg vi deg alli sjaa

han sammar saa ille Sylvarkniven
aa skjera si Datter ifraa.

Gak ifraa meg Aarolilja

eg vi deg inkje hgire

han samar saa ille Sylvarkniven
1 Kvinnebloe rgre.

. Der stend ei Kjgrke norrafjgls

ho @ tekte me Guld
Bendik ska kje Live njote
om ho va tri Gaangone fuld.

Der stend ei Kjgrke norrafjgls
ho & tekte me Bly

Bendik ska inkje Live njote
om ho va tri Gaangone ny.

In kom Serklans Dronningen
ho tok te aa tala

minnes du haat du laava meg
da du flytte meg af Gare.

Minnes du haat du laava meg
da du flytte meg a Gare

du sille inkje negte meg

den fyste Bgnna hel den are.

37.

38.

39.

40.

41.

42.

43.

44.

Eg ska inkje negte deg

den fyste Bgnna hel den are
men Bendik skaa inkje Live faa
om de galt om kon alle.

Dei ba for raskan Bendik
saa mange som bea konde
Manden utaf Mannaheimen
aa Fiskjen i flgte Grunnar.

Dei ba for raskan Bendik
saa mange som bea viste
Gudsengjelen af Himmerik
aa Fuglen paa Lindekviste.

Dei ba for han raskan Bendik
saa mange som ha Maal
Fuglen paa Viddeqviste

aa Dyre paa Skogjen laag.

Sunna fgre Kyrkja

der laut han Bendik dgi

mit up i Hggeloftssvaale
der sprak has vene Mgi.

Sunna fgre Kyrkja

der let han Bendik Liv
mit up i Hggaloftssvaali
der sprak has vene Viv.

Dei la en Bendik sunnafgre
aa Aarolilja norra

der vox up paa deris Graftir
tvaa fagre Liljublommar.

Der vux up paa deris Greftir
tvaa fagre Liljegreinir

dei krgktes ivi Kjgrketaarne

der sto dei Kongjen te Mein.
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45

46.

47.

48.

49.

. De vox up paa deris Grafter

tvaa fagre Liljeblomar
dei krgktes ivi Kjyrketaarne
dei sto dei Kongjen te Domar.

De va Serklans Koningen

han talar te Drengjene smaa

dei gangar te Laaft aat Aarolilja
aa sei' a ind for meg gaa.

Atte saa kj@me Smaadrengjeni
aa seie den Tiend ifraa

dg & o Aarolilja

ho lig onde Skarlagen blaa.

Ha eg vare de igjaar

at Elskogen ha vori dei saa kjer
inkje ha Bendik Live sit mist
for alt de 1 Vere ar.

Aa ind kjem Serklands Droningen
aa Taare renner paa Sylvspandte
Sko

Gud forlaate deg Herren min
ette sia & du go.
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6.6 Olav og Kari

Variant 1: Oppskrift fra 1856 av Sophus
Bugge etter Jorunn Bjgnnemyr fra Mo 1
Telemark.

1. Olav han rider so vide
- Dei sigler me flgy -
alt til sitt bryllaup at byde
- Dei gifte si systar ti Samsg@y —

2. Olav han rider sgr undir gy
a fester a Signelill den vene mgy.

3. Han fester a Signelill flyt' a heim

riddarar a sveinar dei fygje me dei.

4. Dei livde ihop i atte ar
dei atte ihop dei bonni sma.

5. Dade lei pa de niende ar
da lyster Olav til si moer & ga.

6. Olav han kom seg riand igar
hass moder uti fyr 'en star.

7. Valkomen Olav kj®r sgnnen min
hosse likar du gifta di.

8. So likar eg gifta go
liksom kvor dagjen drekke jol.

10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Du tar inkje Olav so like
eg sag ' Signelill rie frammte mae
elvesie.

Ho ha inkje anna te hgge hest
hell kvite bjgnnen likar ho best.

Ho ha inkji anna te beislering
hell lindarormen 1ag i ring.

Ho ha inkji anna te beisleband
hell lindarormen fyri rann.

Signelill & so ven ei brur
detta vi' eg alli tru.

Hossi kann grase pa jore gro
nar sonen ma 'kje si moire tru.

Olav han springe pa gangaren gra
so ri han te Signelills gar.

Olav han kom ridend igar
Signelill ute fyre 'n star.

De ser eg uppa Olavs fer
anten &' en drukkjen hella &' en
redd.

De ser eg uppa Olavs kinni so
bleik
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19.

20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

anten &'en drukkjen hella &'en
vrei.

Eg helsar deg Olav eg talar te de
hot tiend fekk du sja moeri di.

Mi moder ho sag deg rie
frammte me elvesie.

Du ha inkji anna te hgge hest
hell kvite bjgnnen likar du best.

Du ha inkji anna te beislering
hell lindarormen ligg i ring.

Du ha inkji anna te beisleband
hell lindarormen fyre deg rann.

Di moder ho monde ljuge
Gud bare deg Olav som trudde.

Hossi kann grasi pa jore gro
nar sonen ma 'kje si moere tru.

Han slo te h&na me tynnetein
serkjen rivnar a holle seig.

Han slo te h&na ma tynnekvast
serkjen rivnar a holle brast

Kjeare min Olav du sla inkje leng
no hev eg fengji min dgspreng.

29

30.

31.

32.

33.

34.

35.

36.

. Han tok @ Signelill pi sitt fang

han bar & inn pa bori fram.

Signelill kom til himmerig ba
trgytt 8 mo
jomfru Maria ho rudde stol.

Du tar inkji jomfru Maria ryddje
stolen fyr me
eg & 'kje fyr go te stande fyr deg.

Signelill falt pa si' barre kne
ma han Olav kvile m& me.

I himmerig der @ en stol
der ma du a Olav drikke jol.

Signelill falt pa si' berre kne
ma Olavs moere kvile ma me.

Signelill, Signelill still din munn
du be alli fyre slik heiingund.

I helviti der & en stein
der ma Olavs moere kvile sine
bein.
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Variant 2: Oppskrift fra 1856 av Sophus 8. Olav slo mea tygyll a tein
Bugge etter sangeren Targjei Kosi fra alt te ho ne for hass fgtanne seig.
Vradal, Kviteseid 1 Telemark.

9. Olav slo ma tygylen kvass

1. Hgyrer du Olav sonen min alt te silkjeserkjen i holle brast.

- Trg meg ikkje for nere -

hosse likar du gifta di

- Pa vollen dansar mi jomfru — 10. Kjaere min Olav sla ikkje leng
no hev du fengji mitt hjarta 'i
sprengd.

2. Savel likar eg gifta mi

som eg drikke ba mjg a vin.

Eg ser ho Kari rie 11. Du drege serkjen oto bloe

uppette me elvesie du sender den te mi moer.

Ho ha 'kje anna ti sadel

hell sin dgdeleg fader.

12. Du be ho tvaer han rein'e
a gifte 'kje sine dgttanne fleire.
3. Ho ha 'kje anna ti beislering

hell lindarormen ho slengde ikring.
Da monne dei pa ho ljuge 13
Gud nae den som slikt trudde.
Hossi kann grasi pa jordi gro
nar sonen ma ikkje moeri tru.

. Du be ho vi' tva han kvite'e
a gifte 'kje sine dgttanne te slike.

4. Olav kjeme riands i gar
hass kj@raste ut imot han gar.
Olav kom seg riands i gar
ho Kari uti fgr han star.

5. Ho gjorest i kinni bleik'e
no ser eg Olav &' vrei'e

6. Du ha kje anna ti beislering
hell lindarormen du slengde ikring.

7. De monne dei pa meg ljuge
Gud nae den som slikt trudde.
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6.7 Draumkvedet

Udatert oppskrift av Magnus B. Landstad
etter Nils Svenungsen, Vinje, Maren
Ramskeid, Kviteseid, Harald Smedal,
Aamotsdal, Olaf Glosimot og Anne Golid.

1. Vil du meg lyda, eg kveda full kan
um einkvan nytan drengin,
alt um han Olaf Aastason, -
(Oknison)
som heve sovid saa lengi.

2. Olaf han var i voxtro (véne)
han var som ein siljuteine,
fadir og modir ant 'om vel
fra ded han kom i heimi.
Og ded var Olaf Aastason
som heve sovid saa lengi.

3. Olaf han var i voxtro (véne)
han var som ein siljurunni,
fadir og modir ant 'om vel
fra ded han tala kunne.

4. Han la seg ned um joleftan
sterkan svevnen fekKk,
vaknad 'ki um trettandagin
daa folkid at kyrkja gekk.

5. Han la' seg ned um joleftan,
no hev en sovid saa lengi,
vaknad 'ki for um trettandagin
daa fuglanne skoku vengjo.

6. Han vaknad 'ki for um trettandagin
daa soli rann 1 lide,
daa sadlar han ut fljotan folen
og legge paa gylte mile.

10.

11.

12.

13.

14.

Saa sadlad han ut fljote folen
og vilde til kyrkja ride,

saa sprette han paa seg belti sit
ded glimad i vedri saa vide.
-Og ded var Olaf Aastason
som hevi sovid saa lengi. —

Som eg kom at kyrkjeledi

eg studde meg inn at stette,

saa mange som paa mit belti saag
dei lyfte paa hatt og hette.

-I Rédelando, 1 villade heido

der kenner dei meg. —

Som eg meg i kyrkja kom

at folkid pa kné ville falle,

saa mange som paa mit belti saag
dei gloymde paa gud at kalle.

Presten, som fram fer altari stod
alt med si lerd tunge,

og rett som han mit belti saag
han gloymde baad' lesa og syngje.

No stende du fer altari

og les upp lestinne dine,

saa set eg meg i kyrkjedynni
og teler draumanne mine.

Gamle mennar og unge
geve attegaume

med' han Olaf Aastason
teler sine draume!

Eg la' meg ned um joleftan
sterkan svevnen fékk,

vaknad 'ki for um trettandagin
folkid at kyrkja gékk.

-Fer maanen skine,

og veginne felle saa vide. —

Eg hev vorid up med sky
og ned att paa hafsens bunni
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15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

den som vil mine fétspor fygje
han ler 'ki af blide munni.

Tidi hev' farid fort fer meg
eg heve vorid saa vide,

eg heve sét at heite helviti
og ein deil af himeriki.

Der er heitt i helviti -
heitar hell noken hyggje,
der hengde 'pivi ein tjoru-ketil

og brytjad n'i ein styggings rygg'e.

Sume for ivir Grimaraasen
og sume ivir Skaalestraand,

men dei som for ivir Gjallarhylen

dei kom saa vaate fram.

Eg hev farid ivir vigde vatne
og ivir djupe dalar,

hoyrer vatn og sér ded inki
under jordi saa maa ded fara.

Eg er saa troytte af hermo, -
(felmo)

0g enno saa maa me brenne,
hoyrer vatn og sér ded inki
undir jordi saa maa ded renne.

Inki hneggjar séten min
inki gdydde min hund,
inki gol dei 6ttefuglann;
ded tottist meg vera vont.

Eg kan nokod af kvorjum
derfer tikist eg frod,

eg var laange i molli mokad
ha' eg tott den dauden gdd.

Fyrste var eg i ut-exti

eg for ivir dyraring,

sund'e var mi skarlakskaape
og neglann af kvor min fing.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.

30.

Fyrste var eg i ut-exti

eg for ivir dyratrod, (-traa)
sund'e var mi skarlakskaape
og neglann af kvor mi taa.

Kem eg meg at gjallarbrui,
hon henge saa hogt i vinde,
hon er all med jonni slegin
og saum i kvorjum tinde.

Eg hev farid gjallarbrui
hon ligge saa hogt i vinde,
gullid er etter straumo lagt
og saum etter kvorjum tilje.

Eg hev gengid gjallarbrui
hon er ekki god at gange,
bikkja bit og ormen sting
og stuten stend og stangar.

Bikkja bit og ormen sting.

og stuten stend og stangar -
der slepp ingin ivir gjallarbrui
som feller domanne vrange.

Eg hev gengid gjallarbrui

hon er baade bratt og breid,
vassad saa hev eg vosemyrann,
no er eg kvitte dei.

Vadid saa hev eg dei vosemyrann
der hev 'ki stadid meg noken grun;

no hev eg gengid gjallarbrui
med rapad moll i munn.

Eg hev gengid gjallarbrui
og der var krokanne paa,
men eg totte tyngre dei
gaglemyrann

gud bedre den, dei skal gaa!
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31

32.

33.

34.

35.

36.

37.

38.

. Ded var mi fyrste utreising

gonnom den tyner-rende,
sunde var mi skarlakskaape
og neglann af kvorjum fingre.

Ded var mi fyrste utreising
gonnom de tyner-skog, - (mog)
sunde sleit eg mi skarlakskaape
og neglann af kvor min fot.

Sel er den i fodesheimen

fatike geve sko

han tar inki berrfott gange

paa kvasse heklemo. - (tynermd)
-Tunga talar-

og sanning svarar paa dommedag.

Sel er den i fodesheimen
fatike geve ku,

han tar inki sumlug gange
paa hoge gjallarbru.

Sal er den i fodesheimen

fatike geve braud

han tar inki reeddast i ann'’heimen
fer hoyre paa hundegaul.

Sal er den i fodesheimen

fatike geve konn,

han tar inki reddast paa gjallarbrui
fer kvasse stutéhonn.

Sal er den i fodisheimen

fatike geve kladi,

han tar inki reeddast i ann'’heimen
anten fer spott hell haedi.

Saa kom eg meg at votno dei
der isanne brunno blaa,

men gud skaut ded i hugin min
eg vende meg derifraa.
Maanen skine

og veginne felle saa vide.

39.

40.

41.

42.

43.

44.

45

46.

Eg var meg i ann'heimen - -
(andheimen?)

i mange nattar og traa

ded veit gud i himerik
hossi mang ei naud eg saag!

Eg var meg i ann'heimen

ingin der eg kende,

der saag eg atte sele gullmér mi
med raude gull paa hende.

Saa tok eg paa ein vette-stig
alt paa mi hogre hand,

der saag eg meg til paradis -
ded lyser ivir vide land!

Der saag eg meg til paradis,
der var meg ingin mann kend'e
berre hon s@le gullmér mi
med raude gull paa hende.

Der saag eg atte gullmér mi
meg mone 'ki bedre gange:

Reis du deg til broksvalinn

der skal domen stande.

Kem eg meg at pillegrimskyrkja,
der var meg ingin mann god,
berre mi sele gullmér

hon gav meg nye sko. (?)

-I broksvallinn

der skal domen stande. —

. Eg saag meg einom drengin den,

ded fyrste eg vart ved,
liten smaasvein bar han 'ti fangi
og gékk i jordi til kné.

Eg saag meg einom drengin den,
ded adre eg vart ved,

liten smaasvein bar han 'ti fangi
og gékk i blodi til kné.
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47.

48.

49.

50.

51

52.

53.

Kem eg meg at manni dei
kaapa den var bly,

(ded var) hans arme sjal i dessi
heimi

var trang i dyre tid.

Kem eg meg at manni dei
ha' hendanne full af blod
herre gud synduge saalinne!
han flutte deild i skog.

Kem eg meg at bonno dei

dei stoje saa hogt paa glode;
herre gud synduge saalinne!
dei ha' bannad burt fa'r og mé'.

Kem eg meg at podda og ormen
dei

hoggi kvoradre i skefte, - (kefte)
ded var synduge syskini

dei vilde kvoradre negte.

. Der motte eg dei ormanne tvei

dei bite kvoradre i spore,
ded var dei synduge syskinbonni
som gifte kvoradre paa jordi.

Der kom ferdi nordan til
og den reid no saa kvast,
fyri reid grutte graaskegg
alt med sit store brass.

Der kom ferdi nordan til
ded totte eg vera verst
fyri reid grutte graaskegg
han reid paa svartan hest.

54.

55.

56.

57.

58.

59.

60.

Der kom ferdi sunnan til

ded tottest meg vera best,

fyri reid sankte saale Mikkjel,
han reid paa kvitan hest.

Der kom ferdi sunnan til

og den reid no saa tvist,

fyri reid sankte saale Mikkjel,
- naste Jesum Krist.

Der kom ferdi sunnan til,

hon tottest meg vera traa,

fyri reid sankte saale Mikkjel,
og lur'en under armen laag.

Ded var sankte saale Mikkjel
han blés i lur'en den lange:

og no skal alle synde-saalinne
fram fer domen stande!

Men daa skolv alle synde-saalinne
som ospelauv fer vinde,

og kvor den - kvor den saal der var
den grét fer syndinne sine.

Ded var sankte saale Mikkjel
han vog i skaalevigt,

saa vog han alle synde-saalinne
hen til Jesum Krist.

Gamle mennar og unge

dei geva attegaume!

ded var han Olaf Aastason

no hev en fortolt sine draume.
Statt up Olaf Aastason

du som heve sovid saa lengi.



7. Noter

" Det er en viss betydningsforskjell pa det skandinaviske uttrykket ballade, i forhold til for eksempel det britiske
og det tyske. I artikkelen “...all for his maiden fair. The Norwegian Ballads” forklarer Velle Espeland denne
forskjellen: “The word ballad comes from the Latin word ballare; to dance. Although the word thus means a
song to dance to, what really characterizes these songs is that they are epical, that they tell a story. In German
and English, the word ballade is used to mean every kind of narrative song. In Scandinavia, however, we use
the word primarily in relation to the oldest folk songs, which can also be spoken of as medieval ballads because
they have a medieval setting. They can be compared to the songs called Child Ballads in England, named after
Professor Francis James Child who published The English and Scottish Popular Ballads in the late 1800s.”
(Espeland 2004.)

% En stor del av de skriftkyndige (forst og fremst de geistlige, adelen og kongemakten) dgde under pestens
herjinger, og dermed ble skriftkulturen i landet svart svekket. I lang tid, fra pestens utbrudd og frem til 1500-
tallet, skulle det hovedsakelig bare vere sakalte diplomer, det vil si all offisiell korrespondanse og private brev,
som vitnet om at skriftkulturen faktisk eksisterte i denne perioden. Sprakhistorisk var denne perioden ogsa
problematisk: spraket beveget seg vekk fra norrgnt og sprakfellesskapet med Island, og i retning av dansk og
svensk. Norge var inne i den sikalte mellomnorske perioden.

? I Norske Folkeviser har Landstad fglgende eksempel pé dette: I Skafsaa-Bygd har man mig fortalt at det [at
folk kunne det omfattende "Draumkvedet” fra ende til annen] var meget almindeligt, indtil Praesten Hans
Mathias Abel (...), der fandt at det indeholdt en forargelig Blanding af Hedenskab og katholsk Overtro, ivrede
steerkt imod dets Brug, og derved bevirkede at det overantvordedes til Glemsel.” (Landstad 1968: 65-66.)

* Uttrykket er hentet fra latin og betyr "husk dgden”.

> I forbindelse med diskusjoner rundt forholdet mellom kultur og menneskers fglelsesliv skiller sosiologer,
antropologer og psykologer mellom fglelser og emosjoner: ”«Fglelser» betegner fysiske, ikke-kognintive
reaksjoner; for eksempel a fgle seg sulten eller ha vondt i fingeren. «<Emosjoner» er derimot knyttet til
menneskets kognitive oppfattelse av fglelsen.” (Bandlien 2001:13.)

® Innfgringen av kristendommen i Norge har nzr sammenheng med maktstriden og samlingen av landet til ett
rike. I motsetning til Island, har ikke Norge ett enkelt tidfestet vedtak som kan fortelle nar kristendommen
skulle regnes som den gjeldende religionen. I 1152/53 ble bispedgmmet i Nidaros etablert, og i Magnus
Lagabgtes lov fra 1274-76, finner man den fgrste landsdekkende kristenretten. Selv om 1024 regnes som det
offisielle kristningsaret i Norge, kan man ikke regne med at kristendommen og kirkelivet er fast etablert i landet
fgr tiden omkring da balladediktningen tar til, altsa pa slutten av 1200-tallet.

TA pasta at religionene var sidestilt er a ta hardt i. Kristendommen var den eneste godkjente religionen i Norge
etter landet ble kristnet (kristningen foregikk over lang tid, men den er ofte spesielt knyttet til aret 1030 og
dagen da Olav Haraldsson dgde pa Stiklestad), men hedendommen levde nok likevel i beste velgaende en god
stund. Siden kristendommen var den eneste tillatte trosretningen, er det grunn til  tro at dyrkingen av de
norrgne gudene stort sett skjedde i skjul av hjemmets fire vegger, eller andre steder der man var unntatt
offentligheten.

¥ Menneskene som levde i middelalderen, hadde en selvfglgelig tro pa livet etter dgden. Noen trodde de kom til
a havne i et av den norrgne mytologiens mange dgdsriker, mens andre trodde pa himmel og helvete. Uansett var
de overbeviste om at livsfgrselen var det som avgjorde hvor de havnet nar livet tok slutt. Dette betydde at dgden
derfor ikke var en endelig slutt, men bare en overgang til en ny fase. I "Draumkvedet” fortelles det om akkurat
dette, her beskriver hovedpersonen Olav sin ferd gjennom dgdsriket og den endelige dommen der det avgjgres
om han vil komme til himmelen eller helvete. I Sturlungasaga far vi hgre om Gudmund (som senere ble biskop)
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som i 1201 skulle pa sykebesgk til en gammel dame kone som 14 for dgden: ”Han gikk inn i stua der den gamle
14, og da var hun ner ved a dg. Han kysset henne og sa: ”Lev na vel, min kone, du skal na snart dra til Gud, og
hils da fra meg guds mor Maria, og erkeengelen Mikael, Johannes dgperen, Peter, Paulus, kong Olav, men
framfor alt min venn Ambrosius.” Da svarte den gamle kona sa hgyt at de som sto utenfor stua hgrte: ”Ja.” Og
det var det siste hun talte, det var da midnatt, men hun dgde samme dag ved non.” (Sturlungasaga I: 232-233)

? Nir alvene ble forbundet med fruktbarhet, har det sannsynligvis & gjgre med deres tilknytning til den norrgne
fruktbarhetsguden Fr@y. Fra sagaene og enkelte skaldekvad vet vi at det ble ofret til alvene og de underjordiske
i sakalte alveblot, men det er ikke mye vi far vite om disse skapningene. Likevel nevnes de av og til sammen
med @sene, og da spesielt vanegudene som var fruktbarhetsgudene i norrgn religion. I Den eldre Edda kan vi
blant annet hgre at fruktbarhetsguden Frgy bor i Alvheim, som han fikk i ’tannfe”, altsd i gave da han fikk sin
fgrste tann (jamfgr "Grimnesmal” i Den eldre Edda). Alvefolkets opprinnelse og funksjon i norrgn tradisjon er
vag, og dermed fortsatt et ubesvart spgrsmal. Noen mener at skapningene var tilknyttet en dgdskult, mens andre
mener de var fruktbarhetsvesen. Den nzere tilknytningen til Frgy og de andre fruktbarhetsgudene kan vitne om at
det er den siste teorien som er den mest holdbare. I middelalderen sto troen pa alvene, de underjordiske og
andre mytiske vesener fortsatt sterkt. For selv om kirken bannlyste alle former for folketro, oppfattet likevel
ikke allmuen de naturmytiske skikkelsene bare som negative makter. Naturmaktene kunne nemlig ogsa vere til
hjelp og stgtte nar det trengtes, selv om folk i utgangspunktet fryktet dem: ”Det hersket bemerkelsesverdig
spenningsforhold mellom kristendom og folketro. Mens kirken definerte folketroens alver som demoner,
fastholdt alminnelige mennesker alvenes eksistens og kunne til og med forsgke a blidgjgre dem med gaver,
samtidig som de forsgkte & verne seg mot dem med kristne handlinger.” (Sky 2003. 48.)

' Det vil underveis i oppgaven bli brukt mange ulike benevnelser pa de ulike naturmytiske skapningene. Der
det er snakk om en spesiell naturvette som har blitt omtalt i vitenskapelig sammenheng tidligere, vil jeg bruke
den bestemte benevnelsen, for eksempel ngkken. Der det derimot er snakk om a gi en fellesbetegnelse vil jeg
bruke ulike benevnelser, som underjordiske, alver, bergmenn osv. Grunnen til dette er at det tradisjonelt sett har
vert vanlig & gjgre det pa denne maten i vitenskapelig sammenheng. Folk i middelalderen skilte klart mellom de
ulike skapningene i forhold til hvor de fantes og hvilke egenskaper de hadde, og hadde navn pa alle. Mye av
denne kunnskapen har gétt tapt sammen med det meste av folketroen, og man har derfor blitt vant til a bruke
fellesbetegnelser.

' Hels rike star i motsetning til Valhall, Odins gard, som “det ser ut som folk har tenkt seg plassert i
himmelrommet et sted” (Steinsland og Sgrensen 1994: 91), og det hyggelige Helgafell der slektninger
gjenforenes. For selv om det heter at ”Hel hadde pyntet og dekket til stort gjestebud da hun ventet Balder til
sine saler” (ibid), var ikke Hels rike sett pa som et lystig sted a komme til. Hit trodde man at de som dgde av
sykdom eller alderdom kom, altsa de som hadde opplevd en @relgs” dgd. Hel var nok tenkt som et
underjordisk rike, dystert og mgrkt. Hel er bade navnet pa selve dgdsriket og dets herskerinne. Dgdsriker som
ligner Hels rike finner man ogsa i andre religioner, antakeligvis fordi dette dgdsriket er “en typisk folkereligigs
dgdsrike-forestilling, sammenlignbar med skyggerikene i israelittisk tradisjon, Sheol, i babylonsk religion,
Arallu, i gresk religion, Tanatos.” (Steinsland 2005:348.) Hels rike har en egen topografi, noe Snorre utdyper i
Gylfaginning, hvor han vektlegger den uhyggen og dysterheten som preger dette dgdsriket. Blant annet forteller
han at Hels kniv kalles Sult, sengen heter Sykeleie og terskelen den dgde stiger over, Fallende Fare. (Jamfgr
Snorri Sturluson Edda. Gylfaginning. A. Tekster. 1. Bind.)

'2Som eksempler pa dette kan vi trekke fram diktene Voluspa og Skirnesmal. I Skirnesmal hgrer vi om
sendebudet Skirne som fr i oppdrag & dra fra Asgard til Utgard, for & bringe bud om at guden Frgy vil gifte seg
med jotunkvinnen Gerd. En slik allianse er i seg selv ganske uhgrt og vitner om fare og dgd. En gud som vil
gifte seg med en jotunkvinne vil skape forstyrrelse i den kosmologiske prosessen. Men dette er ogsa et bilde pa
kjgnnene i norrgn mytologi, og den drivkraften som er nevnt overfor. Begjeret mellom kvinnelige og mannlige
makter gar pa tvers av det sterke skillet mellom gudeverdenen Asgard og jotunverdenen Utgard. I myten far vi
hgre at Gerd ikke vil ha Frgy, og at hun tilbys magiske gjenstander (Idunns epler og Odins ring Draupner) i
gave dersom hun vil gi ham sin hug. Gerd nekter likevel, og er ikke interessert i verken guden fra Asgard eller
gavene han vil gi henne. Da bytter Skirne taktikk, og Frgy far sin vilje gjennom & tvinge Gerd og ved a true med
forferdelige og perverse forbannelser, og bruk av trylletein og ”gambantein” (Bugge 1965: 91)12, som er den
magiske staven Skirne fikk med seg pa ferden. Gerd gar til slutt motvillig med pa & mgte Frgy, og dette verset
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har sterke erotiske undertoner: “Barri heitir, Er vip bedi vitom, lvndr lognfara ; enn ept n¢tr nio par mvn Niarpar
syni Gerpr vnna gamans.” (Bugge 1965: 96.)

Uten & ga nermere inn pa den symbolikken og de ritualer som er tilknyttet lunden som et hellig sted, vil jeg
beskrive den foreningen som der vil finne sted mellom Gerd og Frgy som en noe pervers seksualitet, dette skjer
jo pa tross av Gerds vilje og gnsker. Likevel kan man se forbindelsen til det hellige bryllup, hieros gamos, et
uttrykk som brukes nér det er snakk om bryllup eller elskov mellom hellige makter. Gro Steinsland papeker den
naere sammenhengen mellom hellig bryllup og erotikk: den myten som mest direkte forteller om den erotiske
dimensjonen som gjennomsyrer hele tilvaerelsen er bryllupsmyten”. (Steinsland 1997: 74.) En slik allianse
trenger ikke bare vere tilknyttet herskermyter og opphavsmyter, men kan ogsa ses pa som et hint om at store
forandringer er i emning, at sterke krefter er satt i gang for a svekke gudenes stilling, og kanskje peker ogsa
utviklingen mot Ragnarok som stadig kommer nermere.

13 Jeg tolker balladen som at bade Margjit og ungene dgr, men dette er ingen allmenn vitenskapelig oppfatning.
Det uttrykkes ikke eksplisitt i balladen om Margjit lever eller dgr, og meningene er delte. Noen er av samme
oppfatning som meg, mens andre, som blant annet Sophus Bugge, har vert i tvil: ’Om Margits Skjebne bliver
viiuvisse.” (Bugge 1971: 29.)

' I mange naturmytiske folkeviser hgrer vi om personer som enten blir lurt i berg eller tatt med under tvang.
Sjeldnere hgrer vi om personer som velger a bli bergtatt av fri vilje. Man trodde at de som ble bergtatt, var tapte
for alltid. Enten sa dgde de, eller ble stengt inne i berget eller under vannet (dette gjaldt spesielt i tradisjonen
om ngkken, men ogsa om alvene) eller tatt med til andre steder der de underjordiske, alvene og andre
naturmakter holdt hus. Uansett sé ville de ikke returnere og fa tilbake sitt gamle liv, som oftest fordi de ble gitt
magiske “villarkonn”, eller drikker med forheksende virkning, for & glemme sitt menneskelige liv og opphav. Et
eksempel pa dette finner vi i den norske balladen ”Byrting og elvkvinna”. Her blir den mannlige hovedpersonen
lurt av en alvekvinne til & bli med til hennes rike, der hun byr ham a drikke av vinen hennes. Alvekvinnen spgr
ham sa hvor han er fgdt, og etter det tredje glasset svarer Byrting: ”I Elvarland fgdd og i Elvarland boren, / i
Elvarland er mine kleder skoren.” (Jeanette Sky 2003: 54.) I "Margjit og Targjei Risvollo” hgrer vi ingenting
om at Margjit har blitt lurt eller gitt trylledrikk for a bli med Jon eller tilbringe natten sammen med ham. Det
virker tvert imot som om det er et ekte og sterkt kjerlighetsforhold mellom dem, og man kan derfor spgrre seg
om Margjit frivillig har valgt & la seg forfgre av en bergmann. Olav Solberg papeker at tekster eller ballader
som beskriver mgter mellom mennesker og naturmakter ogsa har en psykologisk komponent: "Mange gonger
dreiar det seg om meir enn a gi enkle psykologisk-praktiske rad. Fleire naturmytiske balladar og segner og
undereventyr framstiller menneske som faktisk ynskjer a bli tekne i berg, som vil fglgje med ngkken eller
havfrua, i alle fall med ein del av seg sjglv.” (Solberg 1999: 159.)

'3 Det fortelles ikke i denne varianten at bruden far vite hva som egentlig har skjedd, bare at hun tar sitt eget liv
nar hun skjgnner at noe har skjedd som vil forhindre henne i a gifte seg med Olav. I en annen variant far vi hgre
at bruden tar sitt eget liv da hun ser den dgdssyke Olav: ”Brura spgr kvar Olav er som ikkje tek mot henne. Dei
freistar a dglje for henne i det lengste, men ho finn vegen til hggeloftet. Under «bolstri gule og blé» finn ho
festarmannen «bd’ bleik og bléd». Brura ser sverdet hans. Sa nyttar ho det «sa odden sto i hjarterot»”. (Bg 1987:
67.)

' Bukkeskinnsstgvler og silkeskjorte, gavene som alvekvinnen tilbyr Olav, er typiske brudegaver som ble gitt
av bruden til brudgommen, noe som kan tyde pa at alvekvinnens intensjon er & lokke Olav bort fra hans
egentlige brud, og selv ta rollen som festemgy.

' Landstads noteapparat er svert fyldig. Her gis tilleggsinformasjon som etymologiske vurderinger og
ordforklaringer, sammenligninger med annet nordisk og europeisk visemateriale, i tillegg til egne drgftinger og
informasjon gitt av kvederne. I dette tilfellet henter Landstad informasjon fra en svensk og en dansk variant av
balladen (personene har forskjellige navn i de ulike variantene), og med stor sannsynlighet har det ogsa
opprinnelig vert tilsvarende forklarende vers i den norske visa, men at det eller disse har falt bort eller blitt
glemt:
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Der mangler i Visen Noget, som kunde begrunde Magnhilds Frygt for Vendings Aa. I den
danske Vise berettes, at hendes 5 Systre Vare druknede der, og vare komne i Nykkens Vold.
Han havde vel Altsaa et Slags Fordring paa at faa Magnhild med, hvilket ogsaa antydes i den
Variant, som i det Flg. meddeles. I den danske Vise svarer hun sin Elsker, som der heder Herr
Peder:

Jeg sgrger fast mere for Striden Strgm Og der faldt ud mine Sgdskende fem.

I en af de svenske Var, siger hun at det var spaaet hende i Hendes Barndom at hun skulde
drukne paa sin Bryllupsdag. (Landstad 1968: 471.)

'8 Man skal vare forsiktig med & presse for mye moderne psykologiske analyser over balladediktningen. I vér
tid vil vi kanskje ogsa vere fristet til a tolke de naturmytiske vesenene, bergtakningsmotivene og bruderovene
kun som symboler eller bilder pa den psykologiske prosessen, og dermed frata disse motivene statusen som
faktiske forestillinger fordi de ikke lenger er en del av vart virkelighetsbilde. Det er viktig & huske pa at
folketroen i aller hgyeste grad var levende da balladediktningen og kveding fortsatt var en naturlig del av
hverdagen.

' Navnet Hermod er i balladesammenheng ofte brukt pi menn med lav moral og en uzrlig karakter. I Norske
folkeviser har Olav Solberg fglgende kommentar om navnet Hermod: ”Hermod er eit typisk «skurkenamn», av
og til med tillegget ille, dvs «den vonde».” (Solberg 2003: 231.)

20 Middelalderens kvinner hadde faktisk pé flere mater mer handlefrihet og flere rettigheter enn det kvinnene
hadde i tiden etter dette, og helt frem til senere tid. For eksempel hadde de rett til a ta ut skilsmisse og ha sine
egne eiendeler (jamfgr Ole Jgrgen Benetictows “Den baktalte middelalderen” (2005) og Elisabeth Aasens “’Fra
posisjon til avmakt. Kvinner og ledelse i kulturhistorisk perspektiv”’ (1993) ).

! Greimas utviklet aktantmodellen for & presentere den indre strukturen i eventyrtekster, men modellen er ogsa
velegnet for a brukes pa denne typen balladetekster.

22 Hermod er aldri en handlende aktgr, og det kan derfor virke tvilsomt & plassere ham som motstander, men
siden han representerer krefter som motarbeider og truer subjektaktantens (Astrid er subjektet, Sigrid er
hjelperen) prosjekt, er det likevel med rette han tilfgres denne funksjonen.

T den siste delen av balladen har dikteren utvilsomt hentet inspirasjon fra slutten av Tristrams saga ok
Isondar, som ble oversatt til gammelnorsk i 1226. Her hgrer vi om Tristram og Isonds ulykkelige kjerlighet: de
er fortapt i hverandre, men begge er gift med en annen, og de kan ikke fa hverandre. Denne sorgen blir for stor,
og de dgr til slutt av at de ikke kan veere sammen. Kona til Tristram, Isodd, far de to gravlagt pa hver sin side av
kirken. Hun vil ikke at de to skal vare ner hverandre selv i dgden, men det vokser to treer opp fra gravene
deres, og greinene vokser og fletter seg i hverandre over mgnet pa kirka. Sagaen sier at man av dette kunne se
hvor sterk kjerligheten hadde vert mellom Tristram og Isond.

* Tendensen er ogsa, slik Sigrid Aksnes Stykket papeker i Dei sigler med flgy- Ballade gjennom tid og rom at
TSB-kategori D har fungert som “ein samlesekk for dei som ikkje passer inn andre stadar.” (Stykket 2007: 11.)

* Hvis man sammenligner omkvedene i de ulike nordiske variantene av balladetypen er det to ting som
understrekes, i tillegg til Aroliljas dgd. Alle de ulike omkvedene kontrasterer kjarligheten og dgden i “Bendik
og Arolilja”. Men noen varianter understreker kjarlighetsmotivet gjennom bildet som beskriver blomstene som
vokser opp fra gravene, og favner hverandre over kirketaket. Andre varianter fremhever dgdsmotivet gjennom
at balladen aksentuerer kongen som den skyldige part, og fordrer hans straff og dom. Konflikten mellom det
subjektivt tillokkende og det sosialt avvisende som var tydelig i analysene av de forrige balladene, blir her
ngytralisert av omkvedet. Grunnen til dette er at Bendik og Aroliljas kjarlighet blir fordgmt av kongen, men
ingen andre. Hvordan kommer sa gjentakelsen av kravet eller bgnnen om at kongen fortjener straff og dom inn
her (dette omkvedet finnes i flere andre nordiske varianter av balladen)? Den kan ses pa to mater, bade som et
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virkemiddel for & understreke Bendik og Aroliljas urettferdige dgd og sterke kjerlighet, altsi den tematiske
kjernen, samtidig som den understreker mgtet mellom kjerligheten og dgden. Kongen finner Bendiks oppfgrsel
infamerende og krenkende, og (mis)bruker derfor sin autoritet for a statuere et eksempel og stille sin hevntgrst.
For det fortjener han straff. Kravet eller gnsket om kongens straff ligner pa situasjonen i martyrvarianten av
”Olav og Kari”, der jomfru Maria papeker at Olavs mor vil bli straffet for sine ugjerninger (i tilfellet ”Olav og
Kari” er det Jomfru Maria som skal summere syndene og avmale straffen): ”I helviti der @ ein stein, / - dei
sigler me flgy. / Der ma Olavs moere kvile sine bein!”. (Blom og Bg 1973: 99 strofe 36.) Forskjellen er den at
Olavs mor aldri innser eller innrgmmer sin skyld, mens Aroliljas far kommer til en selverkjennelse da han far
hgre at hans datter er dgd av sorg: "Hadde eg vare det igjar, / at elskogen ha vori dei sa kjer, / inkje ha Bendik
sil live sit mist / fgr alt de i veere @r!”. (Strofe 48.)

26 Arsaken til den anstrengte stemningen mellom kongen og Bendik kommer ikke fram i denne varianten, heller
ikke hva som ligger til grunn for kongens voldsomme raseri og hevnbesettelse. For a finne ut av dette ma man
ga til kilden som har gitt den stgrste inspirasjonen til balladen, sagnet om Hagbard og Signe, gjengitt av Saxo
Grammaticus i Danmarks Krgnike fra ca. 1200 (2003). Denne visa er opphavelig norsk, eller norrgnspraklig.
Den eldste teksten av "Hagbard og Signe er riktignok skrevet ned pa dansk pa 1500-tallet, men gjennom sitt
arbeid med denne balladen har Gun Widmark pavist et norrgnt sprakgrunnlag i teksten, (jamfgr Widmark 1959:
14). Visa forteller om Hagbard og Signe som elsker hverandre til tross for fiendskapet mellom de to slektene
deres. Hagbard har drept Signes to brgdre for & hevne tidligere drap. Likevel slipper Signe ham inn. Han er
utkledd som kvinne, men ternene skjgnner hvem han er, og forteller det til kongen. Kongen tar Hagbard til
fange og far ham hengt. Nar Hagbard dgr, tar Signe selvmord ved 4 la seg brenne inne i jomfruburet. Arolilja
kan ogsa sies a bringe dgden over seg selv da hun lar sorgen kreve livet av henne.

*7 Det har vert vanlig  forklare de to motstridende motivene blodhevn og martyrdgd i variantene, med den
samfunnsmessige utviklingen. Her er det selvfglgelig spesielt den religigse situasjonen som har vert med pa a
bestemme utformingen og utgangen av variantene. Mens variant 2 formidler en fgrkristen forstaelse, har
martyrvarianten et kristent holdningsgrunnlag.

2 Kvinnenavnet kan vere ulikt i ulike varianter av visa. Som oftest ar det Kari, men vi kan ogsd hgre om
varianter der kvinna heter Kjersti, Ingebjgr eller Signelill: ”Det vanlege og etablerte namnet pa denne visa er
”Olav og Kari”, men i nokre variantar (...) heiter kvinna Signelill”. (Solberg 2003:215). Jeg har i denne
oppgava valgt & konsekvent bruke navnet Kari.

» Hva grunnen til dette kan vere, kommer ikke frem i visa, men det er mulig at det bunner i sjalusi, at hun ikke
liker Kari, eller at hun heller hadde sett et annet gifte for sgnnen: ”(...) han har kanskje direkte gatt utenom
morens rad — da skjgnner vi bedre morens bitre reaksjon. For i det eldre slektssamfunnet skulle de unge fglge
samfunnets regler og normer og vise lojalitet og lydighet overfor sine foreldre og foresatte i spgrsmal om
ekteskap”. (Blom 1971: 161.)

% »Gangaren gra” er en av flere balladeske epiteter en finner i denne visa.

3! Forbgnnsmotivet i strofe 32- 34 har sammenheng med oppfatningen av de dgdes stadige tilstedevzrelse blant
de levende (jamfgr s. 20). Ikke at forbgnnen egentlig er av stor vesentlighet her - Kari hadde etter middelaldersk
tro ogsa veert en helgen om hun ikke hadde gatt i forbgnn for dem, fordi, som Blom papeker, ble "ogsa et
menneske som hadde lidd bradgden ved en urett, regnet for & veere helgen, en martyr.” (Blom 1971: 165.)
Likevel er dette med pa a forsterke bildet av den gode, uskyldige og tilgivende martyren, og det forsterker
dessuten ogsa det forferdelige ved svigermorens handling og hennes urettmessige sjalusi.

32 Miten Olav behandler sin kone pa da han innser at hun vil dg, vitner om at han i utgangspunktet elsker sin
kone svert hgyt, og ikke egentlig har til hensikt & drepe Kari, men at han gnsker a lgse henne fra
trolldomskreftene han tror har fatt makten over henne. Dette bygger pa den gamle forestillingen om at en
trollkvinne ville miste trolldomskreftene sine dersom man slo henne til blods; de onde kreftene ble slatt 1gs og
rant vekk med blodet.
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3 Den ene av variantene som mangler den legendariske slutten, ender med et inntrykk av Olavs sorg og anger.
Denne oppskriften fra 1857 er ogsa gjort av Sophus Bugge, etter Anne Bruhzr fra Mo i Telemark: “Han tok ’a
Kari i sitt fang. Han bar haena pa silkjeseng.”

* Dette motivet er ogsa kjent fra blant annet Olav den helliges saga, i fortellingen om Selshevneren. Da Asbjgrn
Selsbane har blitt drept av to av Olavs menn, drar Asbjgrns mor det blodige sverdet ut av ham og gir det til
Tore Hund med fglgende ord: ”No gjorde du som ein kar om du slepte dette spjotet soleis av hendene at det
stod i brystet pa Olav digre, og det segjer eg deg, sa ho, at du vert kvar manns niding om du ikkje hemner
Asbjgrn.” (Snorres Kongesogor 1942: 300.) Motivet er ogsé kjent i annen balladediktning, for eksempel fra
”Ivar Elison”. I alle tre tilfeller hgrer vi om kler eller vapen fulle av de dgdes blod, som blir overrakt til dem
som er pliktige til & ta hevn.

¥ »Draumkvedet” er, som Olav Bg har papekt, ’sa avgjort det enkeltemnet innanfor norsk folkedikting som har
samla stgrst allmenn interesse og sterkast granskingsaktivitet”. (Bg 1995: 21).** Selv om interessen og
forskningen gjennom arene har gatt i bglgedaler, har ”Draumkvedet” aldri ligget brakk slik enkelte andre
folkeviser i stgrre grad har gjort, og diskusjonene har pagatt kontinuerlig. Mye av grunnen til at "Draumkvedet”
fortsatt far sa stor oppmerksomhet og fremdeles rommer sa mye uavklart, er kanskje som Gudleiv Bg sier: “at
dette urgamle klenodiet strengt tatt er mindre konkret og handfast enn Landstads bilde kan gi inntrykk av”. (Bg
og Myhren 2002: 13).

3 Tittelen pa Landstads varianter er "Draumkvaede”.

3 Det ble samlet inn over hundre forskjellige varianter av denne folkevisa, hvorav de fleste kun er deler av visa,
bare et fatall av variantene er av vesentlig lengde, deriblant Landstads materiale.

*# »Draumkvedet” har de fleste formelle kjennetegn til felles med balladen, men har flere omkved og innholdet
skiller seg ogsa sterkt ut fra andre ballader. Mange forskere velger derfor & karakterisere ”Draumkvedet” som et
visjonsdikt snarere enn en vanlig middelalderballade, fordi dette gir en mer korrekt beskrivelse av verket: “eit
kvede der handlinga sviv om ei vandring gjennom dgdsriket”. (Bg 1995: 21.)

% Blant visjonsdiktningen i middelalderen er nok Dantes Den guddommelige komedie det desidert mest kjente
verket, men ogsa fortellinger fra Bibelen, evangelier som ikke har fatt plass i Bibelen, som for eksempel Paulus’
apenbaring, historier fra gresk mytolog,i med blant annet reisen til Hades i den homeriske litteraturen, og
egyptiske fortellinger som historien om Setne og Si-Osire, var mer eller mindre kjent og omtalte beskrivelser av
lignende reiser eller visjoner. Felles for disse verkene er at de tegner livaktige bilder til den andre verden og den
dramatiske domsavgjgrelsen som foretas av gudene, de forteller altsa om prgvelsene eller hindringene man vil
mgte i underverdenen og om dommen etter dgden.

“1 boka Reiser i en annen verden drgfter Carol Zaleski nar-dgden-opplevelser bade i middelalderen og i
moderne tid. I denne sammenhengen kommer hun ogsa inn pa ”Draumkvedet”. Zaleski hevder at man kan dele
disse reisene inn i tre ulike typer: “Reisen til underverdenen (...), oppstigningen til hgyere verdener (...) og den
fantastiske reisen”. (Zaleski 2002: 25.) "Draumkvedet” ville her falle inn under reiser til underverdenen: I
nesten alle kulturer er det blitt fortalt historier om reiser til en annen verden, der en helt, sjaman, profet, konge
eller vanlig dgdelig gar gjennom dgdens porter og kommer tilbake med et budskap til de levende. I sin vanligste
form er denne reisen en nedstigning i underverdenen. Det fortelles om utallige skikkelser i myter, hellig historie
og litteratur, som har gitt seg ut pa en reise under jorden til dgdsriket, for & redde skygger som er fanget der
nede eller for & lere dets hemmeligheter.” (Ibid.)

* Det er som sagt ikke enighet om denne teorien, men den har relativt bred oppslutning. Bg og Myhren papeker
ogsa dette usikkerhetsmomentet i sin drgftning: ”Om ”gudmora” i denne bolken har vert ensbetydende med
jomfru Maria (...) veit vi ikke. Landstad var i tvil om hvem denne figuren skulle vere, men Moltke Moe var
helt klar pa at det ma dreie seg om jomfru Maria. Det at hun berer raude gull pa hende” kan peke i den
retning; det gjor nemlig nettopp jomfru Maria i visse eventyrtyper. I visse dialekter brukes dessuten formen
”gudsmor” for ’kvinnelig fadder”. Dermed kan en tenke seg at ’kvinnelig fadder” i tradisjonen lett kunne
forveksles med mor til den guddommelige Jesus: “Guds mor”, altsd jomfru Maria.” (Bg og Myhre 2002: 37.)
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* Den religigse symbolikken i “Draumkvedet” er stort sett katolsk, men med visse innslag fra norrgn mytologi.
Denne blandingen av katolsk og ferkristen mytologi, kan vitne om at teksten er blitt til i katolsk tid eller i
overgangstiden fra norrgn tid, men det kan ogsa bety at forestillinger fra begge leire har blitt holdt i hevd pa
samme tid, i alle fall en stund, og pa denne maten har gjort plass til bade forkristne og katolske motiver i
“Draumkvedet”. Skjgnt, noen ganger kan det virke som om motiver fra fgrkristen tid er brukt i teksten med den
hensikt a forsterke det katolske preget og den kristne overbevisningen. Som eksempel pa dette kan en trekke inn
strofe 52: "Der kom ferdi nordan til. Og den reid no saa kvast, fyri reid grutte graaskegg alt med sit store brass.
I broksvalinn. Der skal domen stande.” Her hgrer vi om djevelen og hans fglge. Det at djevelen her har fatt
navnet Grutte Graskjegg kan peke mot den mektige norrgne guden Odin, for i felge den norrgne mytologien
viste han seg ofte som en gammel man med langt gratt har og langt, gratt skjegg. Ved a trekke likhetstegn
mellom Odin og djevelen, prgver kristendommen a gjgre de gamle hedenske gudene synonymt med det onde,
og en har ”pa en snedig mate fatt stempla hele den gamle gudeflokken som djevelsk krapyl. — Styggemaktene
kommer altsa nordfra — anfgrt av djevelen, som er identisk med Odin.” (Bg og Myhren 2002: 41.) Pa den andre
siden kan en trekke frem steder i teksten der motiv fra den norrgne mytologien brukes pa lik linje med det
kristne, for eksempel i strofe 24: "Kem eg meg at gjallarbrii hon henge saa hogt i vinde, hon er all med jonni
slegin og saum i kvorjum tinde.”

 Det foreligger flere kilder som kan vzre med pa & forklare pa hvorfor Mikael klarer & bringe vektskéla i det
godes favgr. Blant annet veier han bade sjelenes gode og onde handlinger, men lar de gode veie tyngst (jamfgr
Njals saga. Andre kilder forteller at Jesus eller jomfru Maria grater for de fortapte, og at en av tarene deres
havner pa skala og tipper den i det godes favgr.

* Gjallarbrui er i norrgn mytologi brua som tar en over elva Gjoll og inn til dgdsgudinnen Hels rike: “De
morke, dybe Dale, der omringede hendes Rige, kaltes Helveiene, og for at komme til dem maatte man over
Aaen Gjall (den Brusende), hvorover Gjallarbroen forte (...).” (Landstad 1968: 74.) I Den yngre Edda forteller
Snorre om denne brua i forbindelse med Hermods ferd til Hel. Det kan vare at dette motivet er tatt med i
teksten for at man skulle vere sikre pa at folk skulle forsta dette bildet, for brumotivet var vanlig i forbindelse
med den vanskelige ferden og overgangen til dgdsriket.



