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ODINS VIDEN — DENS FUNKTION OG BETYDNING

Jens Peter Schjedt

1. Shamanismetesen

Inden for den sidste halve snes &r har der veret en betydelig diskussion af Odin-
skikkelsens betydning i den nordiske forkristne religion. En markant tendens i denne
forskning har veeret, at man har villet se Odin som shaman eller som en shamanistisk
prototype.' Dette synspunkt har jeg i en tidligere artikel argumenteret imod (Schjedt
2001), hvor jeg diskuterede Odins rolle i nordisk religion med sarligt henblik pa,
hvorvidt man kan opna en oget forstaelse af denne gud, hvis man opfattede ham som en
prototypisk shaman. Min pointe var, at, om end der hos Odin-skikkelsen kan findes en
del traek, som givetvis ogsa kan findes hos shamaner i arktiske og subarktiske egne, s&
kan disse ligheder dog ikke forstas som konstituerende for Odin, som vi meder ham i de
nordiske kilder fra middelalderen. Odin er forst og fremmest en fyrstegud, som vare-
tager sin funktion gennem en sarlig kunnen, der som regel kan klassificeres som magi.
Da shamaner som bekendt ogsé i hej grad kan siges at vaere magikere,” er det ikke
overraskende, at der md dukke en rekke lighedspunkter op mellem shamaner pa den ene
side og Odin pé den anden side, sa meget mere som der ikke kan herske nogen tvivl om,
at shamanismen i sin samiske udgave givetvis har veret kendt og bade beundret og
frygtet af nordboerne. Det er derfor nerliggende at antage, at Odin og de magiske
teknikker, han behersker, i et eller andet omfang har varet pavirket af samernes trold-
dom. Ikke desto mindre er der to afgerende indvendinger at rette mod opfattelsen af og
argumenterne for at se Odin som shaman, nemlig for det ferste, at han som netop navnt
forst og fremmest er karakteriseret som guden for fyrsterne og fyrsten blandt guderne,

! Synspunktet er ikke nyt, da allerede Dag Strémbick i sit klassiske vaerk om sejd (1935) antydede, at Odin
ber opfattes som shaman. Men is@r fra arkaologisk side er der siden midten af 1990’erne udkommet
adskillige vaerker, der fra vidt forskellige vinkler og med vidt forskellige metodisk tilgange forfaegter
synspunktet. Det gaelder sdledes Hedeager 1997; 1999; Price 2002; Solli 2002. De er alle skrevet af
arkaologer og alle har kvaliteter i deres analyser af sével arkeologiske som skriftlige kilder. Ikke desto
mindre lider de efter min bedste overbevisning alle af en fundamental mangel, nar det kommer til spargsmalet
om, hvad der egentlig er konstituerende for shamanismen, hvilket vi skal vende tilbage til i det folgende. Det
gelder ogsa en raekke andre nyere varker, som blandt interessante analyser og gode pointer tilsyneladende
mere eller mindre bevidstlest accepterer, at Odin kan betegnes som shaman (fx Nordberg 2003, 141; Simek
2003, 144).

? Shamaner kan inden for et religionshistorisk begrebsapparat siges at udgere en sarlig form for ‘religiose
specialister’, som béde ligner og er forskellige fra en lang rackke andre typer af religiese specialister (jf.
Malefijt 1968, 4ff). Et af lighedspunkterne er, at de alle formodes at sidde inde med en szrlig evne til at have
kontakt med “en anden verden”, hvad enten denne nu er en decideret gudeverden eller beherskes af en mere
ubestemmelig gruppe af vaesener, som det kraever sarlige forudsetninger at kunne manipulere med.
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samt som serligt knyttet til krigerne. Dette er en afgarende forskel i forhold til op-
fattelsen af shamanen hos samerne, og det haenger bl.a. sammen med, at det samiske og
det nordiske samfund siden langt tilbage i jernalderen har veeret forskellige, og at det
sidste har vaeret karakteriseret ved en langt hgjere grad af hierarkisering end det forste.
For det andet er der en indvending af mere metodisk art, nemlig at da selve begrebet
shamanisme er uklart, ikke mindst sddan som det fremstilles af arkeeologer, der
beskaftiger sig med Odin-skikkelsen, er der en tendens til, at alle magiske traek, der kan
findes hos shamaner rundt omkring i verden, gores til konstituerende for shamaner som
sddan. Det gelder, ogsa selv om de i vid udstreekning er sd generelle, at de kan findes i
ethvert samfund, der har et magisk-religigst verdensbillede, og det gaelder som bekendt
stort set alle samfund, nar bortses fra de sidste par arhundreders sekularisering i vor del
af verden. Det er ikke hensigten i det folgende i detaljer at ga ind pa denne defini-
tionsproblematik, der blev diskuteret i den naevnte artikel (Schjedt 2001, 564-67), men
det vil dog vaere nedvendigt kort at papege nogle fa punkter, der har betydning for vores
opfattelse af Odins rolle i det nordiske pantheon, og som vi skal vende tilbage til
nedenfor.

Hensigten her er imidlertid at gé et skridt videre end blot at kritisere ‘shamanisme’-
teorien, idet det trods de konkrete indvendinger, der kan rettes mod den, méa anses for
positivt, set fra et religionsvidenskabeligt synspunkt, at forsgge at sette Odin ind i en
storre sammenhang i stedet for blot at se ham som en unik skikkelse i et unikt
pantheon. Enhver religion er selvfalgelig i et eller andet omfang unik, men samtidig
indeberer dét, at vi overhovedet kan identificere den som religion, at vi mé have en
forestilling om en ‘prototype’ af religion. Og det samme galder en reekke af de feno-
mener, vi kender fra religionsfenomenologien, fx ofre, guder, magikere, ritualer, myter
osv. Der er her tale om feenomener, som i deres grundsubstans kan findes i alle reli-
gioner, men som selvfplgelig udformes pa en serlig made i hver enkelt religion.
Imellem det unikke og det generelle har vi en reekke feenomener, som findes i nogen-
lunde samme udformning i en reekke, men ikke i alle, kulturer, og som dermed kan
medvirke til at karakterisere disse. Og et saidant faenomen er shamanismen; men den er
pé sin side blot en manifestation af det helt generelle fanomen, som bestar i, at man
forseger at manipulere med den anden verden, hvortil der kreeves en serlig viden, som
nogle medlemmer af samfundet har mere af end andre. Og det er disse figurer, vi kalder
magikere eller blot religigse specialister.

Det at s@tte de feenomener, vi meder i de nordiske kilder, ind i en forklaringsmodel,
der er hentet fra den almene religionshistorie, vil naturligvis aldrig kunne udgere en
udtemmende beskrivelse af de nordiske faenomener, som sagt fordi hver enkelt kultur
(og for den sags skyld enhver undergruppering inden for en kultur) altid vil vere
‘speciel’ (det er derfor, at vi overhovedet opererer med forskellige religioner). P4 den
anden side er der, ikke mindst i en religion som den nordiske, primert pa grund af den
problematiske kildesituation, en lang reekke religiose feenomener, fx opfattelsen af
guderne, der ikke ud fra kilderne selv lader sig forsta i deres helhed. Der er lakuner i
kildematerialet, og der er uklarheder og selvmodsigelser, som vi pa den ene eller den
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anden méde md soge at komme bagom for at fa et helhedsbillede af den enkelte gud, det
enkelte ritual, og ogsa hele religiose komplekser. For at kunne det er det en indlysende
hjelp at inddrage andre religioners made at handtere de forskellige fienomener pé. Det
skal ikke forstds sadan, at man uden videre kan antage, at forestillinger eller rituelle
komplekser fra én kultur kan findes i identisk form i en anden; men i hvert fald i de
tilfeelde, hvor man kan sandsynliggere, at der har eksisteret en eller anden kulturel
forbindelse mellem to kulturer,’ er det hensigtsmassigt, at ens spergehorisont lader sig
lede af det kendskab, vi har til flenomenet i den kultur, hvor kildesituationen er bedst for
ad den vej at undersege, i hvilken udstrakning dette sammenlignende materiale kan
forklare de kildeudsagn, vi har fra den mindre belyste kultur. S& vidt er der ingen
problemer med at afprove shamanismen som en model for sejdkomplekset og Odins
relation til dette i den nordiske religion. Problemet opstér imidlertid, nér det viser sig, at
en rekke af de elementer, der konstituerer Odin-skikkelsen, ikke lader sig forklare ud
fra den shamanistiske model.* I den situation m& man sporge, om der evt. kan findes
andre modeller, som i hgjere grad og mere adakvat er i stand til at kaste lys over denne
den mest fremtraedende gud i det nordiske pantheon. Det er det, jeg skal forsoge i det
folgende.

Det feenomen, som jeg vil treekke frem som forklaringsmodel, er endnu mere udbredt
end shamanismen, nemlig initiationen, altsd den handlingssekvens, der er forbundet med
afgerende overgange i et individs liv, og som i religiese kulturer har en forholdsvis fast
struktur. Jeg har tidligere redegjort for denne struktur (fx Schjedt 1986 og 1992), og
skal nedenfor (note 12) ganske kort opsummere de konstituerende elementer med hen-
blik pa en anskueliggorelse af initiationsmodellens anvendelighed.

Det vil naturligvis af omfangsmessige hensyn ikke veere muligt hverken at gd i
dybden med analyserne af Odin i kildematerialet, endsige at komme omkring alle de
kilder, hvori han optrader. Jeg skal derfor i det folgende blot skitsere et par analyser af
nogle af de mere karakteristiske mytekomplekser, hvori han spiller en rolle.’

* Ogsa, nar der ikke er tale om nogen paviselig kulturel forbindelse, vil man imidlertid utvivlsomt kunne
bruge det sammenlignende perspektiv, i og med at forskningen ud fra bade religionsfeenomenologiske og
andre indfaldsvinkler har pavist nogle generelle og ligefrem universelle strukturer ved religion til alle tider og
over alt. Ligeledes er det en gammel erkendelse, at religioner fra sammenlignelige kulturer i skonomisk,
okologisk og anden forstand vil have en tendens til at udvikle mere eller mindre identiske treek. Metoden, hvis
man kan omtale det komparative perspektiv som sadan, er givetvis behzftet med store usikkerhedsmomenter,
men er ikke desto mindre uundvzrlig som inspirationskilde til forskning inden for den enkelte religion. Feeno-
menologien er alts ferst og fremmest velegnet til at stille spergsmél med, og den kan give inspiration til at
undersgge bestemte svarmuligheder inden for det til radighed staende kildemateriale (Schjedt 1999b).

* 1 gvrigt er det karakteristisk, at man kun sjeeldent har gjort sig den ulejlighed faktisk at karakterisere
shamanismen p& modelplan, hvilket er en forudsatning for overhovedet at kunne bruge den i et komparativt
perspektiv. Det er naturligvis ikke nok at sige, at en shaman kan rejse til en anden verden, at han kan skifte
ken og skikkelse osv. For at vi overhovedet skal kunne inddrage shamanismen som forklaringsmodel, er det
afgerende, at man analyserer strukturen i komplekset, dvs. hvordan de enkelte elementer forholder sig til
hinanden, idet der nappe er et eneste enkeltelement i komplekset, som ikke isoleret set kan findes i en
mengde andre kulturer over hele verden, ogsa sddanne, man normalt ikke forbinder med shamanisme.

* En mere detaljeret fremstilling med inddragelse af et langt storre materiale kan laeses i Schjedt 2004b.
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Man kan groft sagt havde, at Odin-myterne fordeler sig pa to typer, nemlig dem,
hvori han tilegner sig viden, og dem, hvori han giver viden fra sig. Som det vil fremga,
er de to typer nert forbundne, og den ene type kan ikke forstds uden den anden.
Eksempler pé den forste type udgeres for det forste af selvheengningen i Havamadl 138ff,
hvor han opnar runekundskab, og af tilegnelsen af videns- og digtermjeden i Havamdl
104-110 og Skaldskaparmdl 4-6 og for det andet af hans meder med velver i digtene
Baldrs draumar og Voluspa. Der er her tale om to undergrupper, som pa et centralt
punkt er forskellige, i og med, at han i den forste kategori tilegner sig en viden, der ikke
skal bruges i en konkret situation, men som snarere drejer sig om redskaber, der helt
generelt giver ham indsigter. I den anden kategori soger han (og far) svar pa konkrete
spergsmal, der ganske vist har enorm rakkevidde og betydning, men som dog ikke
desto mindre er svar pd konkrete huller i hans viden. Denne skelnen har en vis betyd-
ning for den model, vi ma forstd Odin udfra, idet han i den forste af disse undergrupper
opnar en irreversibelt hejere status, medens han i den anden ikke @ndrer status.
Eksempler pa den anden grundtype, hvor han giver viden fra sig, finder vi i Grimnismdl
og Vafpridnismdl ® samt, pa en helt anden méade, i beretningen om den unge Sigurd
(Reginsmal, Fdfnismal og Sigrdrifumal, og i Volsunga saga) og 1 flere tilfaelde hos Saxo
og i fornaldarsagaerne, hvor Odin beredvilligt belaerer konger om slagopstillinger og
andet, der kan vzre til nytte, nar man er konge og kriger.” I denne sidstnavnte kategori
er det aldrig Odin, der er den primere akter, idet han her naturligt har status som
hjalper. Der findes herudover beskrivelser, der ikke uden videre kan rubriceres under
en af de to hovedtyper; men nar det er tilfeeldet, vil der typisk veere tale om, at de stadig
karakteriserer de numingse egenskaber hos Odin, eller at hans rolle kan genereres af den
viden, han nu engang har tilegnet sig og derfor sidder inde med.

De par analyseeksempler, der skal gives, er hentet fra hver sin overordnede gruppe
og udger altsé eksempler pa den made, som Odin tilegner sig viden, og den méde, han
giver den fra sig pa. Den forste myte er kendt fra Ynglinga saga kap. 4 og drejer sig om
krigen og fredsslutningen med tilherende gidseludveksling mellem aser og vaner. Det er
imidlertid ikke forholdet mellem de to gudegrupper, der skal analyseres i nervarende
sammenhang, men derimod den rolle, som en af hovedpersonerne i gidseludvekslingen
spiller, nemlig Mimer. Som et eksempel pa den anden type af initiationsmyter, hvor
Odin giver viden fra sig, vil jeg fremhave gudens rolle i Saxos beretning om Hadding,

¢ Det kan haevdes, at Odin i Vafpriidnismdl ogsa tilegner sig viden, idet Vafpridnir besvarer en lang raekke
spergsmal, som guden stiller. Det er imidlertid en misforstaelse af digtet at se det pa den méde. Da der er tale
om en videnskonkurrence, er det klart, at de to deltagere hver isar kender svarene pa de spergsmél, de selv
stiller. Det giver altsa ingen mening at hevde, at Odin far noget at vide, som han ikke vidste i forvejen.
Tvertimod indebaerer spergsmalene savel som svarene, at det er overordentlig vidende vaesener, vi har at gore
med.

7 Som et argument imod shamanismen som forklaringsmodel kan man i gvrigt notere sig, at der i alle tilfzlde
er tale om, at Odin giver individuelle rad til konger og krigere eller folk, der er i feerd med at blive konger
eller krigere, og som netop er hans protegéer. Shamaner derimod har som oftest et kollektiv som mélgruppe
(det er ganske vist ikke konsekvent, men ber dog ses som en markant tendens).
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der analytisk viser os Odin i rollen som initiator, altsd som hjzlper for det subjekt, der
skal initieres til en hejere veerdighed.

2. Mimer

Mimer-figuren nzvnes flere gange rundt omkring i det mytiske materiale, og der fore-
kommer oven i kebet tre navne, Mimir, Mimr og Mimi, som méaske og maske ikke
betegner den samme figur. Det skal ikke beskaftige os her, ligesom hele sporgsmalet
om Mimers gje og Mimers horn og den rolle de spiller i henholdsvis Voluspd og
Gylfaginning ikke vil blive inddraget. Det skal blot naevnes i den forbindelse, at man ma
gé ud fra, at der har eksisteret en myte om Mimer, som ikke er overleveret til os, 0g som
har redegjort for de navnte fanomener og deres indbyrdes sammenhang. Et rekon-
struktionsforseg af disse forhold vil fore alt for vidt og g langt ud over formalet med
artiklen her. Den vigtigste kilde, der drejer sig om Mimer, er altsa det ovennaevnte kapi-
tel fra Ynglinga saga,® og andre kilder vil kun blive inddraget i det omfang, de belyser
oplysningerne her og dermed relationen mellem Mimer og Odin. Det er samtidig den
eneste kilde, der indeholder et narrativt forleb, hvori Mimer indtager en central position,
og den relevante passage skal derfor gengives her:

Odin for med en haer mod vanerne, men de keempede godt i mod og forsvarede deres
land; og de havde skiftevis sejr. De heergede hinandens land og gjorde skade. Men da
begge parter blev treette af det, holdt de fredsmede og sluttede fred og udvekslede
gidsler. Vanerne gav deres bedste mand, Njord den rige og hans sen Frey. Aserne gav til
gengeld den, som hed Hener og sagde, at han var velegnet til hovding. Han var en stor
mand med et godt udseende. Med ham sendte aserne den, som hed Mimer, en meget klog
mand, og til gengzld sendte vanerne den, som var klogest i deres flok, og som hed
Kvaser. Og da Hener kom til Vanaheim blev han straks gjort til hevding. Mimer gav ham
rdd om alt, men nar Hener var pa tinge eller til staevne, siddan at Mimer ikke var i
nerheden, og en vanskelig sag blev forelagt ham, da svarede han altid det samme: “Lad
andre rdde”, sagde han. Da mente vanerne, at aserne havde snydt dem i gidseludvekslin-
gen. De tog da Mimer og halshuggede ham og sendte hovedet til aserne. Odin tog
hovedet og smurte det med urter, s det ikke skulle ridne, og sang galdre over det og
gjorde med trolddom sédan, at det talte til ham og sagde ham mange skjulte ting.

Mimer er altsa blevet sendt til vanerne som gidsel og dermed som en garant for freden.
Hans direkte modstykke til udvekslingen er Kvaser, der er den klogeste blandt vanerne,
men derimod ikke Njord og Frey, der i folge Snorres beskrivelse udveksles med Honer.
Det er forst efter denne udveksling, at man narmest som et tilleg far at vide, at Mimer,
der var serdeles klog, ogsa sendes til vanerne og bliver gengaeldt med Kvaser. Det er
indlysende, at aserne fik mest ud af denne gidseludveksling, idet Hener tilsyneladende
var ude af stand til at opfylde nogen positiv funktion uden Mimer, medens denne af

¥ For en detaljeret diskussion af de forskellige udsagns indbyrdes forhold og et forseg pa en rekonstruktion
af en Mimir-myte, jf. Schjedt 2004b.
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uopklarede arsager var den, der ved halshugning métte bede for den andens rddvildhed.
Tilmed kommer han i sidste instans alene Odin og ikke vanerne til gode, idet disse
sendte det afhuggede hoved tilbage til aserne. Omvendt er Njords og Freys positive
egenskaber helt evident nyttige for aserne og ligeledes Kvasers, som jeg har redegjort
for i en tidligere analyse (Schjedt 1983). Da Odin har modtaget det athuggede hoved,
smurte han det med urter, s det kunne bevares, og kvad galdresange derover, s& det
kunne tale med ham og fortzelle ham ting fra andre verdener (Ynglinge saga kap. 7).

Mimer har altsa oprindeligt tilhert asernes kreds, hvorefter han har opholdt sig en
periode hos vanerne, hvor han draebes. Hans hoved sendes til aserne, og Odin serger for
gennem sin magiske kunnen, at det bliver i stand til at tale og sige hemmelige ting, og
det kommer dermed til at fungere som en art vejleder for Odin. Vi har i teksten her ikke
mindre end tre udsagn, der drejer sig om Mimers klogskab: a) han kaldes “en meget
klog mand”, b) han gav Hener rad, og c) hans hoved sagde Odin mange hemmelige ting.
Endelig har vi i Ynglinga saga kap. 7 et udsagn om, at Odin har Mimers hoved, der
siger ham besked fra andre verdener. Hvad der herefter sker med hovedet, ud over at det
bringer Odin viden, far vi ikke at vide i Ynglinga saga. Ved at ssmmenholde med andre
kilder (Gylfaginning kap. 38 og Véiluspa 28 og 46) fremgar det imidlertid, at det teenkes
at opholde sig i eller ved en kilde, hvorfra det drikker mjed. Kilden ma befinde sig i
umiddelbar neerhed af verdenstraeet (Gylfaginning kap. 8 og Véluspd 27 og 28), der ogsa
kaldes Mimameior.

Det mytiske landskab, vi preesenteres for, bestar saledes af en kilde og et trae, som vi
efter al sandsynlighed ma forsta som Yggdrasill eller en variant heraf. Betegnelserne
Mimers kilde (Mimis brunnr) og Mimers trae (Mimameidr) har sandsynligvis faet disse
betegnelser, netop fordi hovedet befinder sig der i nazrheden.’ Vi kan altsé se, at viden
er af helt central betydning i relation til Mimers rolle i mytologien, uanset hvordan vi
fortolker en reekke detaljer. I de tekster, der omhandler figuren, udtrykkes viden pa tre
forskellige méader, nemlig i form af fluidum fra kilden (mjed), i form af'tale fra hovedet
og i form af runer (Sigrdrifumadl 13 og 14), hvor de to sidste kan sammenfattes til ‘ord’
med numingst indhold i skriftlig eller mundtlig form (jf. Flowers 1986, 145f). Bade
hovedet og kilden har séledes en tydelig tilknytning til viden.

Vender vi os igen til forlgbet, som det mader os i1 Ynglinga saga, kan vi se, hvor-
ledes den narrative oprulning af denne fortaelling udskiller nogle oppositionspar, og
hvordan disse organiserer sig i forhold til initialfasen hos aserne og den efterfelgende
fase hos vanerne: liv vs. ded og krop/hele vs. hoved/del. Det fremgar videre, at vanerne,
hvis vigtigste funktion i myte og religion har veret rigdom og frugtbarhed (Schjedt
1991), ikke kan udnytte de potentielle muligheder, der ligger hos Mimer, og derfor

% Desuden ved vi fra Adam af Bremen (IV 26 og 27), at der har eksisteret et rituelt landskab, bestdende af
kilde og tra (og tempel), hvilket vi ogsd meder i de mytologiske kilder. Der er ingen grund til at antage,
hverken at Adams beskrivelse skulle vare hentet fra mytologien eller omvendt (jf. Graslund 1999, 59 og
Hultgard 1997, 24ff).
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sender hans hoved til Odin, som i sin egenskab af magiker'® ger det aktivt og i hej grad
udnytter det potentiale, som Mimer indeholder.

Vi kan séledes pa ét niveau leese myten som en forklaring pa, hvorledes det blev
Odin, der modtager den viden, som Mimer reprasenterer: Den levende Mimer tilherer i
mytens initialfase et kollektiv af aser og bliver herefter del af et kollektiv af vaner. Det
er i denne fase, den afgerende transformation finder sted, idet han bliver drabt, for sa —
affert sin krop og fungerende som en vidensfond eller rent intellekt — at blive sendt
tilbage til aserne og gjort ‘langtidsholdbar’ af Odin, der tilsyneladende er den eneste,
som har adgang til denne kilde til viden. I den forstand kan vi tale om en «tiologi, idet
vi far en begrundelse for, at forste funktion og ikke tredje funktion repraesenterer dette
magiske aspekt af det intellektuelle.

Der er imidlertid ogsa et dybere niveau i Mimer-komplekset, idet vi far etableret en
forbindelse mellem tre ngglebegreber i mange initiationsritualer, nemlig viden, ded og
frugtbarhed: Mimer sendes til vanerne, der rader for frugtbarhed og som i lighed med
stort set alle frugtbarhedsguder har et ktonisk aspekt (Schjedt 1991, 305f; Clunies Ross
1994, 215). Det betyder, at Mimer sendes til underverdenen, der er vanernes opholds-
sted i den vertikale kosmosmodel, og her der. Tilbage i oververdenen hos aserne konno-
terer han som hoved rent intellekt, hvilket ogsé forbliver hans funktionsomrade i resten
af den mytiske historie; og hermed befinder han sig i en tilstand midt mellem liv og ded,
idet han er transformeret fra at besté af hoved og krop, af intellekt og drifter,"" til kun at
besta af hoved og intellekt. Ikke desto mindre er han, pa trods af sin fysiske ded, intel-
lektuelt mere levende end nogensinde, og myten antyder dermed, selv om sammen-
hangen ikke udtrykkes eksplicit, at der eksisterer en relation mellem fysisk ded og
intellektuelt liv. I hvert fald er det klart, at realiseringen af den viden, som aserne hele
tiden havdede, at Mimer sad inde med, forst finder sted som folge af et ophold i under-
verdenen, en dod og en tilbagekomst til oververdenen i en ny form, der udtrykker rent
intellekt.

Nar vi sdledes opererer med en opposition liv vs. ded er det vigtigt at veere opmark-
som pé, at der er tale om to slags liv. Dels er der et liv, der gér forud for deden, og som
er karakteriseret ved bade fysisk og intellektuel aktivitet, men ikke desto mindre en
intellektuel aktivitet, der ikke kan manifesteres. Og dels er der et ‘liv’, der forst kan
leves efter den fysiske ded, nemlig et intellektuelt —eller, om man vil, &ndeligt — liv, der
blomstrer og manifesterer sig i den verden, hvor Odin regerer, og som er den mytiske
pendant til ‘denne verden’, den verden, der ogsé er menneskets (Schjedt 1991).

Hvad angér viden, er sdvel vasken som Mimer selv séledes nedvendige for at
forklare den virkelighed, som nordboerne levede i, og som finder udtryk i, at numings

' Eksempler pé betegnelser og mytiske relationer, der knytter Odin til magien, er legio (jf. Price 2002,
100ff).

' At kroppen i denne sammenhaeng konnoterer drifterne, kommer ikke eksplicit til udtryk, idet mytens
pointe netop er tilvejebringelsen af det rene intellekt. Imidlertid er der ingen tvivl om, at kroppens under-
betonede, men strukturelt sikre rolle i relation til hovedet er at veere bosted for den ikke-intellektuelle del af
mennesket.
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viden kan tilegnes gennem indtagelse af mjed, sadan som vi skal se nedenfor i analysen
af Hadding-beretningen. Mjoden har haft sakral karakter, og viden har naturligvis ogsa
vaeret kommunikeret gennem ord fra personer, der har haft en sarlig relation til den
anden verden; og netop Mimer-komplekset viser, at de to former for videnstilegnelse er
uadskillige: Mimer drikker og siger kloge ord, som Odin modtager. Mjoden befinder sig
i en kilde eller en brend. Hvilket af de to ord, vi skal foretrekke at overseatte brunnr
med, er mindre relevant, fordi et vigtigt karakteristikum er til stede ved dem begge: Den
synlige del befinder sig i oververdenen, men udspringet kommer fra underverdenen. Nér
vi séledes ved, at kilden bogstaveligt er en kilde til viden, er det klart, at det er denne
viden, der stremmer frem fra underverdenen for at kunne bruges i oververdenen.

Denne egenskab ved kilden etablerer endnu et par oppositionspar, nemlig hgj vs. lav
og manifest vs. latent. Det forste manifesteres béde pa et antropologisk og et kosmo-
logisk plan, i og med at vi har at gere med bade hoved/krop og oververden/underverden.
Den anden er til stede i selve mytens oprulning: Det, som i underverdenen kun er et
potentiale, manifesteres i oververdenen.

Nar alt dette skal holdes op mod initiationsstrukturen (jf. Schjodt 1986; 1992'%), er
det klart, at vi star over for et problem, nemlig at den, der profiterer i sidste instans,
Odin, ikke er den samme som den, der der og genfedes i intellektuel form. Det er imid-
lertid et problem, der fér sin forklaring gennem det forhold, at myten her mé betegnes
som en funderingsmyte, der forst og fremmest har skullet etablere det numingse som
numingst, og dermed knyttet det til ded og underverden. Ikke desto mindre kan vi kon-
statere, at bdde Odin og Mimer har opnéet en irreversibelt hgjere status i henseende til
viden. Dernaest opererer myten med en treleddet horisontal struktur, nemlig Mimers
bevaegelse fra asernes til vanernes verden, som ogsd er underverdenen og dedens
verden. Her drabes han, men bliver efter sin tilbagekomst til asernes verden gjort intel-
lektuelt ‘levende’ og livgivende af Odin. De oppositionspar, som er fremanalyseret, for-
holder sig som denne til den anden verden. Endelig har vi set, at viden er helt central i
forhold til det tilegnede objekt, som er Mimers hoved, og at dette objekt spiller en rolle
for Odin i resten af den mytiske historie som radgiver og derfor har en markant betyd-
ning for subjektet i finalfasen.

Vi kan séledes se, at netop som en funderingsmyte far vi her en forklaring p4, dels
hvorfor underverdenen med de karakteristika, der er forbundet med den, er af afgerende
betydning for tilegnelsen af den numingse viden, og dels hvorfor Odin ikke blot er be-
sidderen af denne numingse viden, men ogsé hvorfor han nedvendigvis mé vare det,
nemlig fordi det er ham, der som den eneste kan drage nytte af hovedet. At Odin her,

"2 Jeg har her argumenteret for, at falgende fire kriterier ma indga samlet, hvis vi skal kunne tale om en
initiation:
1) Et subjekt opnar gennem initiationen en irreversibelt hgjere status
2) Dette foregar gennem en treledssekvens, hvor man ferst forlader den verden, man normalt frdes i, og
bevager sig til en anden, hvor man opndr et eller andet, som man kan bringe tilbage til ens egen verden.
3) Relationen mellem de to verdener udtrykkes gennem en rakke oppositioner, som tematiseres i én eller flere
koder.
4) Det, der medbringes fra den anden verden, kan altid associeres med viden eller numings potens.
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som andre steder, er knyttet til initiationen, udelukker imidlertid ikke, at han kunne ses
som den guddommelige shaman. Det afgerende ma vere, hvordan han bruger denne
seerlige tilknytning til fenomenet initiation; og det er til gengaeld ikke pa en made, der
meningsfuldt kan kobles sammen med shamanismen. Et eksempel pa dette skal nu
analyseres.

3. Hadding

Viskal her se pd nogle elementer, som indgér i det forleb, som Hadding gennemlober i
forste bog af Gesta Danorum. Det vil naturligvis primart vere de elementer, hvor Odin
spiller en rolle," og som tidligere har varet erkendt som en initiation (Dumézil 1970,
49ff), det skal handle om. Det drejer sig om to heendelser i Haddings liv (vi, 7 og 8 samt
viii, 16). I den ferste af episoderne fortzlles det, at Hadding efter allerede én gang at
have medt en gammel engjet mand'* moder ham igen og pé hans hest bliver fort til hans
hus (ad penates suos), hvor han modtager en meget sed drik (suovissima potio). Han far
at vide, at han vil fa stor styrke, hvorefter Odin pé vers giver ham en rekke forud-
sigelser, der ogsa har karakter af rddgivning. Bl.a. fir han at vide, at han skal draebe en
love og drikke dens blod. Derpa sattes Hadding op pa hesten, og det gar op for ham, at
de flyver hen over havet. Han er hermed tilbage i sin egen verden.

Hadding far imidlertid mere at gore med den gamle mand, idet han tager ham
ombord pé sit skib og modtager rad om haeropstilling, hvorpa den gamle hjzlper vor
helt i kamp mod bjarmerne. Inden den gamle forlader Hadding, giver han ham flere rad
(om hvem han ber fore krig imod) og spar ham, at han ikke skal falde for fjendehand,
men fé en frivillig ded. Det gar alt sammen i opfyldelse, bl.a. ved at Hadding haenger sig
i folkets pasyn.'’ Medens der i den sidste episode ikke er tale om, at Hadding forlader
sin egen verden, sd er dette uden tvivl tilfaeldet i den forste. Her bliver han flojet til
Odins verden, der i et menneskeligt perspektiv ber opfattes som en parallel til underver-
denen (der, som det fremgér af adskillige myter, er en lokalitet, Odin selv kan frekven-
tere). Hadding bringes altsa til den anden verden, hvor han modtager en drik, der sand-
synligvis mé opfattes som mjod, og som i lyset af den tidligere analyse ma forbindes
med viden eller intellektuel potens.'® Herudover modtager han viden om fremtiden og
rdd om, hvad han ber gere. Her far vi bl.a. at vide, at han skal blive taget til fange, men

" En mere tilbundsgaende analyse af Haddingberetningen kan laeses i Schjedt 2004b.

' Saxo har tydeligvis ikke opfattet den gamle engjede som Othinus, hvad digressionerne i Hadding-sagaen
viser. I og med Hadding er en helt efter Saxos hovede, bliver den gamle ogsa vurderet positivt, hvorfor
troveerdigheden her er sterre, end nar Saxo bevidst arbejder med hedenske skikkelser.

" Der er her tale om en dedsmade, der utvetydigt leder tanken hen pa den eksemplariske initiation, som Odin
selv gennemleber i Hdavamdl 138 ff, hvor han henger sig selv pa Yggdrasill og modtager runevisdom.
Dodsméden mere end antyder saledes, at Hadding er en protegé af Odin, og at han ved sin ded skal vende
hjem til sin herre, saledes som Odin selv har forordnet det i Ynglinga saga kap. 9.

'% Det er vel endog sandsynligt, at der er tale om den selvsamme mjed, som Odin tilegnede sig hos Gunled i
myten om Kvaser, der udger en variant til den version af fredsslutningen, vi meder i Mimir-komplekset
(Skaldskaparmal kap. 4).
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skal slippe fri og som sagt besejre en leve og indtage dens blod for sa at opna keempe-
krefter. Umiddelbart efter, at Hadding er vendt tilbage til sin egen verden, bliver han
fanget af en konge og ser, at den gamle havde spaet sandt, idet alt gér, som han har sagt.
Hadding oplever altsa faktisk de haendelser, der omtales i spidommen. Herefter har han
stor succes, vinder store sejre og kan vende hjem og blive konge i Danmark.

Hvad Hadding altsé har faet af Odin, er de redskaber, der skal til for at veere konge,
og, som det fremgér af hans andet mede med den gamle, en mulighed for at kommuni-
kere med sin ‘beskytter’ og derved opretholde sit kongedemme. Hadding har dermed
ved sit forste mede med den gamle opnéet en irreversibelt hgjere status. Denne er givet-
vis opndet gennem den viden, han har tilegnet sig, og forudsetningen herfor er rejsen til
den anden verden. Den er som sagt karakteriseret ved at veere en verden, som Odin i
kraft af sin kunnen kender og behersker, og den er, som vi sa i forbindelse med Mimer,
karakteriseret ved ded (loven, der skal draebes)'” og ved indtagelse af vaske.”® Der er i
Hadding-beretningen ikke tale om samme uddybede semantik som i Mimer-myten,
hvilket dog er forstaeligt, nar genreforskellen tages i betragtning. Derimod er der tyde-
ligvis tale om en treledssekvens, hvor helten bevager sig fra den kendte verden til den
anden verden og tilbage igen, medbringende en numings potens, han ikke havde i for-
vejen. Der er altsd ingen tvivl om, at Hadding her gennemgar et forleb, der har ligheder
med det, Odin gennemgik, da han tilegnede sig mjoden.

Det afgerende her er imidlertid Odins rolle, hvor det synes tydeligt, at han fungerer
som initiator. Det er ham, der forer Hadding, det er ham, der giver ham rad, og det er
ham, der i sidste instans tager Hadding til sig (ved selvh@ngningen). Hadding er med
andre ord blevet Odins protegé, der i livet savel som i deden tilhgrer denne gud og er en
af hans mend.

Ud fra de ovenstaende analyser er det klart, at de fire kriterier, som er neevnt ovenfor
(note 12), er til stede i begge beretninger. Som det er forventeligt, er de to analyserede
komplekser imidlertid ganske forskellige. Det skyldes bl.a., at i myten om Mimer har vi
udelukkende at gore med guddommelige eller i hvert fald overnaturlige akterer, medens
Hadding, pa trods af mange overnaturlige erfaringer, ma betragtes som et menneske, om
end af en s@rlig kaliber. Der er altsa i forste tilfeelde tale om et guddommeligt subjekt
(initianden), medens der i det andet er et menneskeligt subjekt. Dermed er ogsa sagt, at
det forste eksempel er mere ‘mytisk’ end det andet. Og det indebarer igen, at det i
hgjere grad er ‘forklarende’ — det viser nemlig, hvordan den numingse viden er blevet
numings — og paradigmatisk — saledes at det symbolske indhold, som her er til stede,

' Derimod er den anden verden ikke her karakteriseret ved seksualitet, sddan som det ofte er tilfeldet i
initiandens frekventering af den anden verden, ogsé i adskillige af de nordiske myter, bl.a. i medet mellem
Odin og Gunled (Skaldskaparmdl kap. 4) , i hvert fald ikke tilsyneladende (men Hadding kommer ogsa en
gang mere til underverdenen, og denne gang med en kvinde, hvilket ikke kan uddybes her).

"® Der er her altsa tale om bade blod og mjed. Blodet er en vigtig ingrediens i mjoden, som det fremgar af
Kvaser-myten, og p4 samme made, som blodet fra en vis mand giver den, der indtager mjeden, viden, giver
blodet fra et vildt og farligt dyr krigeregenskaber. Praecist hvordan de to former for vaeske forholder sig til
hinanden, vil det fore for vidt at komme ind pd her; men generelt er det sddan, at medens mjeden giver viden
og magisk kraft, giver blodet som sagt egenskaber fra den, det tilherer.
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ogsé er det symbolske indhold, der, maske i mere eller mindre transformeret form, defi-
nerer den anden verden, som de menneskelige subjekter ma tage kontakt med for at op-
nd numinese evner. Vi star altsa over for det — religionsfeenomenologisk ganske trivielle
—menster, at myten kan give form og indhold til menneskelige aktiviteter, og herunder
ogsa ritualer.

4. Konklusion

Nar vi ser de to myter, der her er behandlet, samt mange flere af Odin-myterne, bade
dem, hvori han opnér viden og dem, hvori han giver viden fra sig, i lyset af initiations-
strukturen, forekommer det klart, at Odin ikke kan reduceres til shaman. Han er ikke
den figur, man henvender sig til, hvis man som almindeligt menneske har problemer af
den ene eller den anden art. Tvzertimod er han pa én gang model for og hjzlper for
konger og krigere, som skal kunne varetage de hajeste poster i et samfund, der som
nzvnt ikke kan sammenlignes med de smésamfund, som shamanerne normalt optraeeder
1. Dette forhold til aristokratiet og krigerforbundene, hvor de initierede efter doden gér
til guden, sammenholdt med at Odin selv indtager den @verste rolle i gudesamfundet, er
et treek, som ingen parallel har i shamanismen, hvor shamanen bl.a. selv ma have
hjelpeander. Alt tyder derfor pé, at det religiose feznomen, der bedst og mest adakvat
kan bidrage til en forstaelse af Odin, ikke er shamanismen, men derimod initiationen.
Alle de traek, der karakteriserer Odin i kilderne, kan, som det allerede blev pévist af
Renauld-Krantz for snart 30 siden, forklares med henvisning til enten hans rolle som
magiker eller hans rolle som fyrstegud; og magien (eller det numingse) er netop det
middel, som fyrsterne bruger for at kunne fungere som fyrster (Renauld-Krantz 1976,
208). Men for at vaere magiker eller sidde inde med den nedvendige numinese viden er
der en forudsetning, der ma vaere opfyldt, nemlig, at man har undergéet en fundamental
forandring, at man har opndet en irreversibelt hejere status, end dén, almindelige
mennesker har, en forandring, som kun en initiation er i stand til at bibringe.

Nu kan shamanismefortalerne hertil heevde, at ogsd shamanerne som oftest har
gennemgdet en initiation, og det er naturligvis sandt. Pointen her er blot, at sdvel shama-
ner som praster, konger, pubertetsdrenge, munke osv. over hele verden, alle som regel
har gennemgdet initiationer; men det gor jo ikke Odin til munk eller pubertetsdreng, og
heller ikke til shaman. Som jeg tidligere har véeret inde pa (Schjedt 2001, 575), skal det
pé ingen méde afvises, at de germansktalende nordboer gennem artusinders samkvem
med samerne, hvis trolddomsevner var legendariske (og givetvis for en stor dels ved-
kommende shamanistiske), er blevet pavirket af dem (jf. DuBois 1999), eller at deres
trolddom eller magi er kommet til at indeholde traek, der har deres rod i shamanismen
(Lindow 2003, 99). Men i selve samfundsstrukturen, der som sagt var meget forskellig
fra de samfund, hvor det shamanistiske kompleks er fremherskende, ligger der nogle
helt klare krav til den gud, der er fyrsternes, og hvad enten den enkelte magiske teknik
eller magiske forestilling er inspireret fra samfund, der med rette kan betegnes som
shamanistiske, eller ej, sa er disse teknikker og forestillinger ikke pa nogen made en
tilstraekkelig forklaring pa, at Odin primeart var knyttet til fyrsterne, og ikke til magi-
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kerne, evt. sejdmand, som, om end de eksisterede i et eller andet omfang, blev betragtet
som marginaliserede i negativ forstand, og under ingen omstendigheder i social hen-
seende kan paralleliseres med Odins position i gudeverdenen. Forklaringen pa denne
position skal seges i rollen som initiand og initiator, hvilken setter samtlige facetter ved
Odin pé plads i en sterre helhed, der raekker langt ud over mytologien i snever forstand.

Dermed vaere ogsa sagt, at de spor af shamanisme, som evt. kan findes i forbindelse
med Odin, alene kan betragtes som en tynd fernis, der ikke forklarer denne guds unikke
position i det nordiske pantheon. Hvis man derimod ser Odin som den skikkelse, der
ved, hvordan man tilegner sig viden og derpa besidder den og kan give den fra sig til de
mennesker, som har en serlig tilknytning til ham via en initiation,'” s bliver det for det
forste klart, hvorfor Odin som et af sine mange virkefelter har en form for magi, der
utvivlsomt er influeret af samisk shamanisme. Nar han er karakteriseret som ‘intellek-
tuel’ 1 alle henseender, ma han selvfolgelig ogsa besidde den magt, som shamanerne
sidder inde med. For det andet bliver det dermed ogsé forstaeligt, hvorfor s& mange
forskere har villet se Odin som shaman. Han sidder faktisk inde med en viden, som ogsé
er kendt fra shamanismekomplekset. Til gengaeld kan initiationsmodellen i modsatning
til shamanismemodellen forklare en lang rekke andre treek hos Odin, som ikke falder
ind under hans ‘shamanisme’, nemlig traek sdsom hans forkarlighed for konger og
krigere, men ikke specielt for magikere. For for konger og krigere er magien, eller
snarere den intellektuelle forméen generelt, et middel til at kunne varetage deres funk-
tioner (jf. Schjedt 1999a): de skal vare snu, de skal kunne forgere fjender, de skal
kunne organisere en slagorden, de skal vare modige — altsammen traek, som tydeligt
kommer frem i Odin-skikkelsen, og som skyldes bade hans og hans udvalgtes erfaringer
med og evner til overskridelse, til at komme i kontakt med det ‘andet’, det som ligger ud
over den daglige erfarings verden — lige som shamaner og lige som alle andre religiose
mediatorer over hele verden. Men der er altsé tale om et middel, som ferst og fremmest
er bundet op pé nogle relationer (til konger og krigere), som dybest set er shamanismen
fremmed.
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Summary
1t is the purpose of this article to discuss how to interpret Odin’s wisdom. Many scholars
have argued over the last ten years that Odin’s wisdom should be compared to the abilities of
the shaman as this figure is known from many circumpolar religions and that Odin should
accordingly be viewed as a prototypical shaman. There are, however, some arguments
against this theory. First and foremost, it is obvious that Odin has certain functions in old
Norse mythology that do not fit in with the “shamanic” interpretation. If we take a closer
view of the role of Odin, it is obvious that he is not primarily linked to the magicians but
rather to warriors and kings. This is due to the fact that shamans are normally practicing in
societies very different from those of Scandinavia during the Viking age. The results of two
analyses of mythical cores, that of Mimer, primarily known from the Eddas, and that of
Hadding, known from Saxo’s Gesta Danorum, show that a religious phenomenon explaining
more adequately the many roles of Odin is that of initiation. The Mimer myth shows how
Odin acquires intellectual power by confronting an object (the head of Mimer) which has
been in the under world where it has been given numinous power. This myth is compared to
the phenomenon of initiation and it is maintained that the myth, containing death and
intellectual rebirth, must be seen as parallel in its structure as well as its symbolism to the
initiation rituals which we see all over the world. Odin has thus gained knowledge as all
initiates do during their initiation. On the other hand, the Hadding myth shows us Odin in a
different role which is known equally well in the context of the mythology, namely that as an
initiator giving advice and skills to the young hero of the myth. Here we find the same
symbolism as that of the initiation.

Eventually, it is concluded that even if many of Odin’s skills may be compared to those of
the shaman, the phenomenon of initiation is able to account for the whole spectrum of
Sfunctions that can be seen in Odin. Odin, then, must be seen first and foremost as the god of
initiation.
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