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Der Baum des Rindes und die Tochter des Teufels

Die mythischen Motive eines pyreniischen Mirchens in itiologischer Untersuchung
Dr. Gerald Unterberger

Gaston Maugard konnte im Jahr 1950 vom damals 24-jahrigen Marcel Ferrier ein Mérchen
aufzeichnen, das er fiinf Jahre spiter in seinen Contes des Pyrénées mit dem Titel L’ Arbre du
Beeuf (,Der Baum des Rindes*) publiziert hat'. In dieser Form liegt freilich eine Fabula incredibilis
vor uns, die aber nicht dariiber hinwegtauschen soll, dass einige Motive in diesem pyrendischen
Mirchen einen archaischen Charakter tragen und womdglich Einblicke in urtiimliche und
hierzulande ldngst verschollene Weltbilder und kosmologische Glaubensvorstellungen geben
konnen. Dies hat schon Gaston Maugard erkannt, als er einige Motive aus dem Marchen mit
solchen aus der keltischen Mythologie verglichen hat.

Ziel und Aufgabe dieser Abhandlung sollen einerseits sein, einige der relevanten Motive zu
extrahieren und zu analysieren, explizit darzustellen und im weiten geistesgeschichtlichen Umfeld
zu vergleichen: nicht nur mit anderen schriftlichen Quellen aus Marchen, Sage und Mythos,
sondern auch mit bildlichen Darstellungen aus der Antike und aus dem europiisch-
naturvolkischen Bereich sowie iiberlieferten Praktiken im Kult. Andererseits sollen die daraus
gemachten Schlussfolgerungen zu Ergebnissen fiihren, die ein Verstindnis fiir mythisch orientierte
Weltbilder und religiose Ideen frither Kulturen schaffen konnen.

Ich présentiere vorerst das Mérchen in einem von Gaston Maugard gekiirzten, franzosischen
Originaltext’, um es anschlieBend kommentiert und hinsichtlich des Volltextes teils ergénzend zu
iibersetzen:

., L ’Arbre du Beeuf. Un jeune bouvier est resplendissant de santé parce qu’il boit tous les soirs du
sang d’un certain beeuf, par la corne. Son secret est éventé. On veut abattre ’animal qui fuit dans
la forét, son protégé sur la croupe. L’herbe est rare, le beeuf revient mourir a la ferme et est
inhumé a l’endroit qu’il a indiqué. Mort, il continue a guider son protégé qui vient l’'interroger.
Un arbre a poussé sur la tombe, ’Arbre-aux-mille-fruits-de-la-création, I’ Arbre-tous-les-arbres-
fruitiers, encore nourricier de [’homme. Puis le beeuf propose au héros une ascension céleste. 11
ira trouver le soleil pour qu’il se leve au couchant, ce qui a lieu, malgré les dangers, surtout au
retour: Pont et Filles du Diable. Le héros, fété, est considéré comme le maitre de tous les biens, la
ferme, la femme et le reste, dit le conte .

In der Geschichte vom Rinderbaum wird die innige, alter ego-hafte Beziehung zwischen einem
jungen Hirten namens Pierre und seinem heiligen Rind geschildert: Der Bursche trinkt
allabendlich aus einem Horn des Tieres sein Blut, was ihm blendende Gesundheit verleiht. Aber
noch viel mehr: Wie aus den anschlieBenden Textpassagen hervorgeht, belehrt und unterrichtet das
Rind seinen Giinstling bis {iber den Tod hinaus. Und &hnlich dem Jiingling Kyparissos in der
griechischen Mythologie, der in den carthaeischen Auen mit seinem Wunderhirsch lebt, als
Zeichen seiner Innigkeit auf dem Riicken des Geweihtriagers reitet und sich nach dem
versehentlich gewaltvollen Tod des Tieres vor Trauer in einen Zypressenbaum verwandelt, sitzt
auch der pyrendische Rinderhirt auf dem Riicken seines Tieres und flieht mit ihm in den tiefen
Wald, weil ihr Geheimnis von der eifersiichtigen Herrin des Hofes aufgedeckt wurde und das Rind



zur Schlachtbank gebracht werden sollte. Auch wenn das Marchen keine genaue Auskunft dariiber
gibt, wie oder wodurch das Tier stirbt — die Geschichte erzihlt nur platt, dass der Mangel an Futter
das Rind und seinen Reiter auf den Hof zuriickfiihrt, wo es freiwillig vom Tode ereilt wird —, ist
thm doch der Tod als Schicksal gleich vorgezeichnet wie seinem Vetter in der griechischen Sage.
Es wird endlich an einem Ort vor dem Stall begraben, den das Tier zuvor selbst dafiir auserwahlt
hat. Und auch jetzt noch bleiben der Hirt und sein Rind in mystischer Verbindung. Der Bursche
befragt ndchtens weiterhin sein Gliicksrind, das ihn auch jetzt noch unterrichtet. Das Mirchen
beschreibt nicht, wie diese Befragungen und Weisungen stattfinden. Vermutlich ist das Grab
Orakelstitte, und der Hirt empféngt die Botschaften aus der anderen Welt nun von dem Baum, der
in kiirzester Zeit in riesiger Gestalt aus dem Grab des heiligen Rindes erwachsen ist. Es ist
vermutlich der Weltbaum, der in den Himmel reicht, wie ihn das Méarchen nennt: der ,,Baum der
tausend Friichte der Schopfung (—Gestirne) oder der ,,All-Fruchtbaum®, der zu jeder Jahreszeit
die verschiedenen Friichte tragt. Dieser Weltbaum ist eine metamorphose Gestalt des begrabenen
Rindes — der Bursche erndhrt sich weiterhin von ihm, indem er wahrscheinlich seine Friichte isst.
Das Rind hat also die neue Erscheinungsform des Weltbaumes oder noch anders: Der Weltbaum
mit den Gestirnen im Geidst wichst aus oder auf dem unterirdischen Rind in den Himmel.
Literarisch anders geldst, doch vermutlich mit dhnlichem Sinngehalt trdagt auch der carthaeische
Hirsch den gestirnbesetzten Weltbaum: heif3it es doch in den Metamorphosen, das weithin
verzweigte Geweih des Tieres sei golden und mit edlen Steinen besetzt und {iber der Stirn des
Tieres bewege sich eine ,,silberne Kapsel* (X, 106—143), was — ins Kosmische transzendiert —
unzweifelhaft den Weltbaum mit den goldenen Friichten oder funkelnden Edelsteinen als Sterne
daran beschreibt.

Alsbald schldgt das Rind dem Burschen einen Aufstieg in den Himmel vor. Dort soll er die Sonne
auffordern, am nédchsten Tag nicht im Osten sondern im Westen aufzugehen. Pierres Weg ist sehr
lang, er iiberquert eine sprechende Briicke und trifft spater die zwei hésslichen Tochter des
Teufels, die auf der Suche nach einem Ehemann sind. Auf welcher Route der Weg in den Himmel
zur Sonne fiihrt, schildert das Mérchen zwar nicht genau, doch wird es nicht anders zu denken
sein, als dass diese Reise entlang des Baumes stattfindet. Am Sonnenpalast im Himmel
angekommen, bittet Pierre das Gestirn, am néchsten Morgen im Westen aufzugehen. Die Sonne
stimmt zu und der Hirt macht sich auf seinen Riickweg. Auf der ,,Briicke des Teufels* trifft er
wieder auf die beiden diabolischen Frauen, die ihn in ihrer Heiratswut fiir sich behalten wollen und
einsperren. Pierre kann aber entkommen und ruft ihnen fiir ihr erfolgreiches Vorhaben aus
Entfernung den zynischen Rat zu, sie kimen nur dann zu einem Ehemann, wenn sie jeden, der
passieren wolle, von der Briicke hinabstof3en wiirden.

Auf die Erde und zum Gehoft zuriickgekommen, informiert Pierre alle, dass die Sonne anstatt an
ihrem gewohnlichen, dstlichen Ort am nichsten Morgen im Westen aufgehen werde. Als dies
tatsdchlich geschah, wurde er ein gefeierter Held, sein ehemaliger Herr tibergab ihm Haus, Hof,
Frau und alles Ubrige.

Der Grund fiir die Himmelsreise ist in diesem Mérchen ins Episodenhafte gekehrt: Das Gliicksrind
empfiehlt dem Hirten den ,,Sonnentrick®, um eine abgeschlossene Wette mit seinem Herrn zu
gewinnen und dessen Hab und Gut dafiir zu erhalten. Hinter diesem in médrchenhafter Fasson
umgewandelten Motiv versteckt sich aber wahrscheinlich Urtiimlicheres: Der Hirte erscheint mit
Hilfe seines Rindes eigentlich als eine Art ,,Herr der Gestirne®, er kann den Lauf der Sonne
beeinflussen und somit wohl auch sichern; sein Auftrag scheint urspriinglich kosmischer Natur
gewesen zu sein.



In dem Mirchen ist die Teufelsbriicke die gefahrliche Schliisselstelle, denn dort hausen die
Tochter des Bosen; sie wollen mit Gewalt einen Gatten erhaschen oder sie werden, wie es danach
heif3t, alle in den Totenfluss werfen, der in die Holle fiihrt.

Das Motiv der gefihrlichen Briicke, des engen Durchgangs oder des schwierigen Wegs nach oben
ist sehr typisch fiir die Reise des Schamanen entlang des Weltbaums, der Weltsdule oder der
Himmelsleiter in die himmlische Anderswelt”. Selbst die christliche Ikonografie kennt noch das
Bild von der schmalen Briicke, die vom hier peinigenden Irdischen ins Gliick und Seligkeit
verheiflende Jenseitsland fithrt. Am Weg dorthin aber befinden sich Teufel, die die Siinder mit sich
reifien’. Nicht minder ist das gleiche Motiv in der iranischen Mythologie zu erkennen: Im Avesta
ist von der Cinvat-Briicke (,,Briicke der Scheidung*) die Rede. An ihr wigen die Totenrichter die
Seelen der Menschen und dort lauern auch die finsteren Ddmonen. Fiihrt fiir die Guten der weitere
Weg auf breitem Pfad entlang dieser Briicke ins himmlische Paradies zu Ahura Mazda, so gestaltet
sich fiir die Schlechten der weitere Weg als rasiermesserscharfe Briicke. Das Motiv der schmalen
und gefdhrlichen (Teufels-) Briicke ist in den beiden letztgenannten Hochreligionen freilich
eschatologisch nach einem Gut-Bose-Schema umgedeutet und in kein schamanistisches Milieu
mehr eingebettet.

Im pyrendischen Mirchen ist die Teufelsbriicke zwar gesondert von der anderen, langen
Reiseroute geschildert, die nicht anders als entlang des ,,bovinen Himmelsbaumes* vorzustellen
ist, doch scheint diese Trennung sekundér vollzogen worden zu sein. Im Ursprung ist eben der
Baum, der die Verbindung zwischen dem Hier und dem Dort darstellt, jene gefahrliche Briicke,
von der man abgeworfen werden kann und an der die Tochter des Teufels leben.

Die Teufelstochter bzw. -tochter erscheinen auch in einem andalusischen und einem séchsischen
Mairchen, die in ihrer Motivik einander sehr dhnlich sind: Sowohl in Aurelio Mecedonio Espinosas
Blancaflor oder die Tochter des Teufels als auch im von Josef Haltrich aufgezeichneten Mérchen
Der Konigssohn und die T eufelstochter6 steht das Motiv der ,,magischen Flucht aus der Holle* im
Vordergrund, die die hiibsche Tochter des Hollenfiirsten mit dem Burschen unternimmt, um nach
allerlei Abenteuern und schlieflich erfolgreichem Entkommen heiraten zu konnen.

Die Tochter des Teufels im pyrendischen Méarchen sind aber von anderem Charakter; zwar
heiratswiitig, womit das Motiv der Verehelichung zwischen der Teufelstochter und einem
Menschensohn noch vage zum Anklang kommen mag, doch sind beide hdsslich und zuletzt bose.
Die magische Flucht ist in L’Arbre du Beeuf vollig zuriickgetreten und nur noch mit einem Satz
lapidar erwéhnt: Il échappa®.

Wenngleich also zwar gewisse motivische Annéherungen im Dunst der Teufelstochter-Motivik
zwischen dem andalusischen bzw. sidchsischen und dem pyrendischen Méarchen bestehen, so
gehoren die an der Briicke des Teufels wohnenden Tochter aus den Pyrenden doch einem anderen
Motivkreis an. Dies sei hier vorerst nur kurz aufgeworfen und erwihnt. Welche urspriingliche
Bedeutung die ,,Filles du Diable* in diesem Zusammenhang haben konnen, wird im letzten Kapitel
mit einem Deutungs- bzw. Losungsvorschlag behandelt.

L’Arbre du Beeuf: Eine Kosmologie im schamanistischen Milieu

Das Mirchen beinhaltet unterschiedliche Motive, die einerseits eine mythische Weltbaulehre
(Kosmologie bzw. Kosmografie) beschreiben und sich andererseits auf das einst sehr weit
verbreitete Phdnomen des Schamanismus bzw. auf eine schamanistische Technik beziehen. Das,
was man Religion oder religiose Weltanschauung nennen kann (Weltentstehungs- und



Weltbaulehre, Gétterglaube, usw.) ist insofern vom Schamanismus zu trennen, als beides
innerhalb einer Kultur oder eines Volkes nebeneinander bestehen kann, wobei sich der Schamane
als Magier, Heiler und religidser Experte in seinen Visionen und Trancezustdnden der jeweiligen
kultureigenen mythischen Weltanschauung bedient. Man konnte also erlduternd sagen: Hat ein
Volk in seinem Mythenschatz etwa die Idee vom himmeltragenden Weltpfeiler oder Weltbaum, so
klettert der Schamane bei seinen ekstatischen Reisen entlang eben jener Vertikalen, um in die
Anderswelten zu gelangen; will sagen: Erst weil es diese Kletterhilfe im Weltbild gibt, kann sie
der Schamane benutzen. Ist einem anderen Volk diese mythische Weltstiitze nicht bekannt, so wird
der Schamane dort die gleichen Reisen machen; aber eben nicht entlang einer solchen Stiitze,
sondern auf andere Art: Vielleicht trdgt ihn ein Vogel in die Anderswelten oder aber er kann selbst
fliegen. In diesem Sinne, wonach schamanistische Ubung und religiése Weltanschauung klar
voneinander zu trennende Komplexe sind, nennt Mircea Eliade den Schamanismus eine ,, Technik
der Ekstase “ und meint weiters, dass man dem Schamanismus innerhalb vieler Religionen
begegne’. Im gleichen Ton bemerkt Imogen Seger: ,, Schamanismus ist keine eigentliche Religion,
sondern ein Mittel, das spezifische Glaubenssystem auf der Suche nach Wahrheit zu

unterstiitzen .

Diesen Umstand kurz darzulegen, ist fiir diesen Beitrag in zweierlei Hinsicht von Bedeutung: Zum
einen ist dadurch vorab erldutert, dass in dem Mérchen zwei zu unterscheidende und getrennt zu
betrachtende Schichten vorliegen (die freilich in gewisser Form aneinandergeschmiegt sind), was
zum anderen die weitere Disposition vorgibt: Im unmittelbaren Anschluss sollen jene Motive aus
L’Arbre du Beeuf behandelt werden, die womdglich einem schamanistischen Weltverstindnis
entstammen, um danach jene Motive aus dem Marchen zu untersuchen, die Bilder einer
mythischen Kosmografie liefern.

Die Himmelsreise des Rinderhirten entlang des Weltbaums

Abgesehen von den schon vorhin genannten Motivvergleichen, in denen die bau- oder
wachstlimliche Himmelsvertikale als ,,(Teufels-)Briicke* und der Weg in den Himmel als
,»gefahrlich® beschrieben werden, ergeben sich hinsichtlich dieses Motivs fiirs Erste weitere
Vergleichsmoglichkeiten zwischen der pyrendischen Geschichte und noch anderen Quellen aus der
Mirchenlandschaft. Allem voran ist hier das Méarchen vom Wunderbaum zu nennen, das in
verschiedenen Variationen im deutschsprachigen Raum erscheint’: Es ist bezeichnenderweise
wieder ein Hirte oder aber der ,,dumme Hans* (als Bauernsohn), der den riesigen, in den Himmel
reichenden Wunderbaum entdeckt, der besondere Friichte tragt (vgl. I’ Arbre-aux-mille-fruits-de-
la-création, 1’ Arbre-tous-les-arbres-fruitiers). Es heiflt auch, dass dieser Baum sich selber anséte
und innerhalb kiirzester Zeit himmelhoch wuchs. Zum Gespé6tt der Menschen wagt der Hirt die
Klettertour; nach einer Version laden die Aste des Baumes wie Sprossen der Leiter zum Aufstieg
ein. Er schafft nach beschwerlichem Weg sein Ziel: das himmlische Gefilde, in dem er entweder
aufgrund der Herrlichkeit verbleibt oder aber wieder auf die Erde als Held zuriickkehrt (er kann
nun die goldenen Friichte oder Zweige des Baumes der Konigstochter geben und bekommt sie zur
Frau).

Etwas unterschiedlich aber stets mit dem gleichen kosmologischen Grundgedanken wird in den
leicht voneinander abweichenden Versionen der Baum bzw. der Weg in den Himmel geschildert:
Immer weist der Baum eine bedeutungsvolle Gliederung auf, die den einzelnen Weltschichten
entspricht. Im Stamm befinden sich sieben grof3e Hohlen (benannt nach den Wochentagen), in



denen ein uraltes Weiblein oder eine Hexe wohnt, die dem Kletterer freundlichen Einlass
gewihren und ihm den weiteren Weg weisen (auch die beiden Teufelstdchter im pyrendischen
Mairchen zeigen Pierre den weiteren Weg, der zur Sonne fiihrt); oder aber der Stamm weist eine
Drei-Schichtung auf: eine untere Kupfer-Welt, eine mittlere Silber-Welt und die hochste, von der
Sonne hell erstrahlte, himmlische Gold-Welt (zwischen den drei Schichten klettert der Bursche
neun Tage lang, was eine Reminiszenz an den neunschichtigen Kosmos ist, wie er in der eddischen
Uberlieferung beschrieben wird). Interessant an dieser letzten Version ist, dass der Hirtenknabe,
nachdem er wieder auf die Erde zuriickgekehrt ist, dieselbe Schichtung an seinem Kdorper
aufweist: Die Fiile sind vom Waschen im Kupferbach kupfern, seine Hénde silbrig und sein Haar
golden. Dieses Motiv zeigt recht deutlich, dass der heldenhafte Mensch in innigster Beziehung zu
dem Baum steht und gleichsam von diesem angenommen hat. Es scheint hier eine Alter Ego-
Beziehung angedeutet zu sein, was nicht weiter verwundert, denn das Motiv des im Weltbaum
wohnenden Heroen oder Gottes bzw. des anthropomorph vorgestellten Weltbaumes ist im Mythos
weit verbreitet.

An dieser Stelle sei auch kurz auf die sog. ,,Dreistufen-Baume* hingewiesen, die vor allem im
deutschsprachigen Raum erscheinen (hauptsichlich in Franken, Thiiringen, Nordhessen). Es
handelt sich hier zumeist um eine Linde, die den zentralen Platz im Dorf einnimmt und durch
einen gekonnten Zuschnitt ihrer natiirlichen Form vollig entledigt wurde: Wéhrend man
iiberfliissiges Astwerk ganz entfernte, schnitt man am Stamm entlang drei vertikale Schichten
Astwerk sorgfiltig im Rund aus, band es teilweise zusammen und beschwerte es, sodass es beinah
ganz horizontal vom Stamm wegwuchs. Man wiederholte den Zuschnitt alljahrlich, sodass sich am
alten Baum ein fast monstrdses, ungewohntes Bild ergibt: ein mitunter riesiger, glatter Stamm, von
dem drei méchtige Astschichten waagrecht wegfiihren. Bei den sog. ,,Tanzlinden* wurde {iber der
untersten Astreihe sogar eine Plattform errichtet, auf der gepredigt, musiziert und getanzt wurde.
In diesen dreigeschichteten Baumen ist urspriinglich eine kultisch bedingte (wenngleich spéter
profanisierte), kiinstlich erzwungene Manifestation am Wachstiimlichen zu vermuten, deren
ideelles Vorbild der dreischichtige Weltbaum ist.

Im Mérchen vom Wunderbaum erkennen wir zwar das gleiche Motiv des Himmelsteigens entlang
des Weltbaumes wie in L ’Arbre du Beeuf, doch ist an diesen deutschen Geschichten aus der
Volkspoesie nichts mehr davon zu erkennen, dass der Held des Aufstiegs in schamanistischer
Ubung gehandelt hitte. Dieser Umstand ist nicht weiter verwunderlich, um nicht zu sagen sogar
ganz verstdndlich, denn die besagten Versionen sind mangels Verstidndnisses einer alten und im
Laufe der Zeit verschwundenen mythischen Weltsicht mit schamanistischen Ritualen zu Kinder-
und Hausmérchen umgearbeitet worden und haben dabei natiirlich zugunsten des
Unterhaltungswertes manch urspriinglich vorhandene Quintessenz verloren. Freilich benennt auch
das pyrendische Volksmérchen den Rinderhirten nicht mehr explizit als Schamanen, weil es eben
auch der Verformung zu einer Fabula incredibilis unterlegen ist. Und trotzdem: Das Motiv der
Gestirne-Manipulation, die der Hirt urspriinglich wohl nicht aus Eigennutz sondern vielmehr im
heilenden oder gliickwirkenden Dienst der Gesellschaft getdtigt hat sowie vor allem die im
Mairchen geschilderte, tiefe Beziehung zwischen dem Rind und dem Menschen sind gute Indizien
dafiir, dass der Hirte seine Himmelsreise als Schamane unternommen hat. Denn wie die folgenden
Beispiele zeigen, zeichnet sich im weiten schamanistisch gepragten Umfeld just jenes Motiv klar
ab, wonach Stier und Schamane wechselseitig austauschbare Alter Ego-Gestalten sind, die sowohl
in anthropo- wie tauromorpher Form oder sogar in dieser Weise, dass der Schamane auf dem Stier
reitet, den Weltbaum erklimmen kénnen (am Rande sei hier nur erwéhnt, dass das Motiv des Stier



. Mensch-Alter Ego-Paares auch in kosmogonischen Mythen mehrerer indoeuropéischer Volker
vorhanden ist, wie z. B. im Falle des Urmensch:Urstier-Alter Ego-Paares Gayomart und Ewagdat
in der iranischen Mythologie'’).

Es kommt nicht selten vor, dass uralte und mythische Weltbilder in Kinderspielen verschliisselt
iiberdauern. Ein solcher Fall diirfte hinsichtlich der hier behandelten Frage in einem einst sehr weit
verbreiteten Hirtenspiel vorliegen, das liber weite Teile Nord- bis Mitteleuropas verbreitet war und
gern wihrend der Aufsicht iiber das weidende Vieh zum Zeitvertreib gespielt wurde''. In Estland
hief dieses Spiel ,,Galgaspitte, zu Deutsch ,Galgenspief3’, und war nach seinem Hauptgegenstand
benannt: einem kleinen abgeschnittenen Baumchen mit gekiirzten Zweigen. In verschiedenen
Regionen Osterreichs hieB dieses Spiel-Biumchen Galgenbaum, Himmelbaum oder
Himmelsleiter. Das gleiche Spielgerét galt auch in Schweden als Weltbaum en miniature, was
dadurch schon zum Ausdruck kommt, dass die einzelnen Astreihen manchmal mit den Namen von
Weltschichten bezeichnet wurden: Grof3- und Kleinhimmel oder GroB3- und Kleinhélle.

Sinn des Spieles war es, durch den richtigen Wurf von Holzern mit kleinen Hékchen die Astreihen
(~Himmelsschichten) entlang des Baumes hochzuklettern. Wer als erstes ganz oben war — im
Himmel also —, der galt als Sieger. Interessant ist nun, dass diese Hakchen (zumeist zugeschnittene
Astgabeln) in Estland als Uxar bezeichnet wurden: ,Ochsen’. Fiiglich: Ochsen oder Stiere klettern
gemil dem Spiel entlang des Weltbaumes in den Himmel. Diese Vorstellung wiirde sehr
sonderbar anmuten, wéren nun nicht schon der ideelle Hintergrund und die aus dem
schamanistischen Milieu stammende Praxis bekannt, wonach Stier und Mensch im Alter Ego-
Austausch stehen und so den Baum besteigen konnen.

Ganz deutlich erscheinen diese Motive und schamanistischen Kultiibungen vor allem bei Ethnien
Osteuropas und Sibiriens. Von den turksprachigen Jakuten in Nordost- bis Ostsibirien etwa sind
eine Reihe von mythischen Geschichten aufgezeichnet, die die Verwandlung des Schamanen in
einen Stier und den erbitterten Kampf von zwei Schamanen in Stiergestalt schildern. Aber nicht
nur das, es wird auch erzihlt, dass der Schamane in seinem ekstatischen Zustand von einem Stier
getragen wird und dabei eine Reise durch die vertikalen Welten (entlang des Weltbaumes)
unternimmt oder eben selbst — in Gestalt des Stieres — in der obersten, himmlischen Region des
Lirchen-Weltbaumes weilt'”. Ein Detail, auf das spéter in etwas anderem Zusammenhang wieder
eingegangen wird, kann dabei noch interessieren: Der jakutische Stierschamane im Himmel wird
unter anderem so geschildert, dass er ein besonderes Zauber- oder Gliickshorn besif3e, das aus der
Mitte seiner Stirn gewachsen sei.

Das Motiv des gigantischen und todlich endenden Kampfes der Stierschamanen kann auch noch
im Endzeitkampf der beiden Riesenstiere Donn und Finnbennach im irischen Mythenepos 7din Bo
Ciiailnge vorliegen', denn auch sie hatten ein menschliches Alter Ego: die urspriinglich
befreundeten Schweinehirten der Elfenkénige von Munster und Connacht, die sich zu Stieren
verwandelt hatten. In einem verwandten Sagentext werden die beiden als die prachtigsten Stiere
im Land und mit silbernen und goldenen Hornern geschildert'”,

Diese schriftlichen Quellen aus Mythos und Mérchen gleichsam untermalend, sei hier eine
Schamanenzeichnung aus Ungarn vorgefiihrt (Abb. 1)": Auf einem Hiigel erhebt sich der
Weltbaum mit breit und fast waagrecht ausladenden Asten; links davon ist die Schamanen-Leiter
abgebildet, die sich in der Oberwelt stark nach links neigt und an ihrer Spitze ein Gestirn tragt,
vermutlich die Sonne. Auf der Erde sehen wir die Jurte des Schamanen und rechts vom Stamm des
Weltbaumes drei Ochsen — wohl die Stier-Schamanen —, die sich in Form von vier Schiadeln im
himmlischen Gefilde auf den beiden seitwiirts gerichteten Asten des Weltbaumes wiederfinden.



Auch bildlich finden wir folglich das im Rahmen
des schamanistischen Milieus, was schriftlich in
Form von Mérchen, mythischen Geschichten,
aufgezeichneten Hirtenspielen und in Abb. 1
unverkennbaren Resten auch im pyrendischen
Volksmérchen vom Rinderbaum iiberliefert ist:

den (pastoralen) Stierschamanen, der entlang des
Weltbaumes in den Himmel steigt, wo er sich nah
der Sonne befindet und zum Zwecke der
gemeinschaftlichen Interessen Heilungen von Individuen betreibt oder aber, wie es dem
Schamanen ebenso obliegt und vielleicht in L ’Arbre du Beeuf noch angedeutet ist, Erneuerungen

oder Reparaturen am kosmischen Bauwerk vornimmt, damit das Leben auf Erden weiterbestehen
kann.

Das unterirdische Rind mit dem Weltbaum — ein kosmologisches Bild

Wie weiter vorne bereits erwihnt wurde, liegen in L ’Arbre du Beeuf nicht nur Motive vor, die auf
kultische Handlungen zuriickfiihren, wie sie aus der schamanistischen Praxis bekannt sind,
sondern es finden sich zudem auch deutliche Hinweise dafiir, dass ein einstmals verbreitetes
mythisches Kosmosbild durch verschiedene Motive zum Anklang gebracht wird. Ein
Vorstellungskomplex, den ich an anderer Stelle den Stier mit der Weltsciule genannt habe'®, liegt in
einer spezifischen Abwandlung in L 'Arbre du Beeuf vor: Ein heiliges Rind stirbt (was urspriinglich
wohl heiflen soll: wird kultisch geopfert), existiert aber weiterhin unter der Erde bzw. aus dem
Untergrund heraus, denn aus ihm — oder vielleicht besser: auf ithm — erhebt sich seine eigene
Emanation in Form des Weltbaumes, der in den Himmel reicht und wundersame Friichte trigt. Der
Weltbaum (oder die Weltséule) wird vom Schamanen als Aufstiegshilfe benutzt; im mythisch-
kosmologischen Sinne allerdings ist er mit seinen Schichten ein Symbol fiir den Kosmos bzw. der
Trager des Himmels. Letzteres geht gut aus einem Detail in einer Version des Mérchens vom
Wunderbaum hervor, wo es heif3t, dass der oberste Teil des Baumes in eine steinerne Wand
verwachsen ist, durch die eine kleine Tiir in den Himmel fiihrt. Das aus Stein gebaute Firmament,
welches von dem Baum oder dem Pfeiler getragen wird, der von der Erde aufragt, ist ein
hocharchaisches Mythenmotiv.

Bevor auf Mirchen- und Kultmotive eingegangen wird, die mehr oder minder direkte Bezlige und
Ankniipfungspunkte zum pyrenédischen Mérchen erlauben, muss vorweg darauf hingewiesen
werden, dass das mythisch-kosmologische Motiv vom (meist ménnlichen) Rind, das im
kosmischen Untergrund weilt und auf seinem Kopf oder Riicken die Erdscheibe, das ganze
Universum oder aber Trigervertikale hélt, urspriinglich sehr weit verbreitet war: vor allem bei den
balkan-slawischen Volkern, Albanern, Volkern des Kaukasus, finno-ugrischen und turksprachigen
Ethnien Osteuropas bis Sibiriens. Das Motiv hat sich in sehr spezifischer Form aber sogar bis in
die indonesische Inselwelt verbreitet'’,

Das in Frage stehende Motiv in L ’Arbre du Beeuf hat eine ganz deutliche Parallele im bereits 1559
von Martin Montanus verdffentlichten elséssischen Marchen vom Erdkiihlein. Schon der Name
des Mérchens bzw. seiner Hauptfigur gibt sehr deutlich zu verstehen, dass es sich um ein Rind in
der Erde handelt. Es wohnt irgendwo im tiefen Wald und ldsst das von der Stiefmutter und der
dlteren Schwester ausgesetzte Margaretlein in sein Hauschen. Das Méddchen erndhrt sich von



seiner Milch und wird mit teuren Kleidern vom Erdkiihlein beschenkt. Schwester Annelein und die
Stiefmutter erfahren von dem Geheimnis. Nun weil} das Erdkiihlein, dass es getotet wird
(—Opfermotiv) und gibt dem Margaretlein vor seinem Tod noch auf, vom Schlédchter seinen
Schwanz, das Horn und einen Huf zu verlangen. Den Schwanz soll es in die Erde (auf sein Grab)
stecken, darauf das Horn und den Huf geben. In drei Tagen wuchs daraus ein herrlicher Baum mit
wundersamen Prachtipfeln'®. Eine sehr dhnliche Variante dieser Geschichte liegt im
lothringischen Mérchen von der weifsen Hirschkuh vor. Hier wird nach dem Tod des heiligen
Tieres sein goldenes Geweih mit dem Hinterhuf daran auf das Grab gesteckt, woraus ein
Kirschbaum mit Wunderfriichten wichst'® (vgl. Kyparissos® Hirsch mit dem goldenen Geweih und
den Widerspruch im Mérchen, dass Hirschkiihe kein Geweih haben, was darauf schlieBen lésst,
dass auch hier urspriinglich der Hirsch gemeint war).

Das Motiv des geopferten und begrabenen Rindes mit dem Baum erscheint auch in tradierten
Kultpraktiken. Der kultische Akt ist eine sakrale Handlung, die nach vorgeschriebenen Richtlinien
ein Urzeitgeschehen wiederholt, das in illo tempore vollzogen wurde und oft in Ursprungsmythen
erzihlt wird. Uberlieferte Kultiibungen kdnnen folglich tiefere Einblicke in eine Geisteshaltung
erlauben, deren Grundlage ein ehemals bedeutender Mythos war, dessen Motive sich in
Volksmirchen oder Sagen verfliichtigt und dort {iberdauert haben.

In einer Mitteilung aus dem Jahre 1476, der aus dem hochrheinischen Ort Kork stammit, ist im sog.
,Korker Waldbrief*, einer Art Waldnutzungs-Vorschrift, eine uralte Gepflogenheit vermerkt. Es
hei3t darin, dass alle Jahre unter einer groen Eiche von den ,,Waldzwoélfern® Gericht gehalten
wurde. Dabei gab es einen bemerkenswerten und festgeschriebenen Brauch:

., Ein Stier, der Jahr und Tag weder Sonne noch Mond gesehen hat, wurde mit Heiligtiimern
behdngt und von der Korker Eiche aus fern in den Wald getrieben. Nachdem er durch seinen Gang
die Marken des Waldes bezeichnet habe und wieder bei der Eiche angelangt sei, habe er sich mit
seinem Horne selber das Herz abgestofien und sei dort feierlich begraben worden‘*’.

Der Hinweis, dass der Korker Stier bis zu seinem einzigen Freiluftauftritt weder Sonne noch Mond
gesehen hat, deutet wie beim unterirdischen Rind auf seine rituell gehandhabte oder mythisch-
vorbildhafte Verborgenheit. Nicht nur dem Stier sind Attribute beigefiigt, die seinen heiligen
Charakter offenbaren (Verborgenheit, ritueller Auftritt, mit ,,Heiligtlimern* behédngt, kultisches
Opfer am Baum), sondern auch — oder vor allem — der Zeremonie an sich: Durch den Gang des
heiligen Tieres entlang der Marken steckt es die Grenzen ab und erschafft damit formlich eine
,heue Welt“, deren Zentrum nun der Eichen-Weltbaum ist, an dem — wie der Bericht sagt — es sich
selbst opfert und dort feierlich begraben wird. Dies alles geschieht an einem besonderen Tag, dem
Tag der Lauterung, an dem die Waldzwdlfer unter der Eiche Gericht halten (die Gerichts- und
Thingstitte befand sich oft an der Weltsiule bzw. dem Weltbaum®'). Dort muss der Stier sterben,
geht neuerlich in die Unterwelt ein und verschmilzt mit dem Weltbaum (bzw. trigt diesen), damit
die neue und gereinigte Welt in ihrem Bestand fiir die néichste Ara gesichert ist.

Hinter dem vordergriindigen Bild des unterirdischen (begrabenen) Rindes mit dem Weltbaum
darauf verbirgt sich vermutlich ein hocharchaisches Bild vom Bau und der Gestalt der Welt: ein
(unterirdisches) Rind im Zentrum der Welt, das den Baum oder den Pfahl trdgt, der in den Himmel
reicht.

Ein solches kosmografisches Kiirzel konnte freilich leicht zu einem allgemeinen Gliicks- und
Hoffnungssymbol werden. Im niedersédchsischen Wendland war es Brauch, den Dorfstier nach
seinem Tod mitten am Gemeindeplatz zu begraben®*, worin wahrscheinlich ebenso die alte
Vorstellung vom kosmischen Stier in der Mitte der Welt nachhallt. Und in der angrenzenden



Altmark (Sachsen-Anhalt) begruben die Bauern bei wiederholtem Rindertod ein Tier am Hof und
setzten eine Weide in sein Grab bzw. ,,dem leichnam ins maul“ 2 Dieser Ritus sollte das ganze
Bauerngut schiitzen.

Ahnlich zu wertende Rituale vom Stieropfer am Baum bzw. an der Stadtsiule, die in der Ortsmitte
aufgestellt war und den Weltpfeiler versinnbildlicht hat, sind in Bild und ethnografischen
Berichten mehrfach iiberliefert™.

In aller Kiirze sei dazu auf das ,,Bouphdnia-Opferfest™ im antiken Griechenland eingegangen, das
einst als hochstes und wichtigstes Zeremoniell wiahrend des Jahres zur Zeit der
Sommersonnenwende auf der Akropolis in Athen stattfand. Es war ein Abschluss- und
Neujahrsfest; der Jahreswechsel lag in der Sommerpause zwischen Ernte und Aussaat. In einem
komplizierten Ritual mit genauen Vorschriften, welches an dieser Stelle nicht in allen Einzelheiten
des Ablaufes nachgezeichnet werden kann®, wurde ein ausgewihlter Stier rituell geschlachtet und
sein Balg anschlieBend mit Stroh gefiillt und aufgestellt. Zweifelsfrei hatte dieser Stier bzw. das
Ritual eine kosmologische Bedeutung: vermutlich in der Form, dass der Stier sinnbildlich fiir die
alte, zur Neige gehende Welt gestanden ist, somit geopfert werden musste und anschlieBend
wieder ,,auferstanden ist (in Form des strohgefiillten Balgs), um die neue, frische Welt zum
Jahreswechsel zu symbolisieren. Aus der Zeit um
500 v. Chr. sind uns einige Vasenmalereien
iiberkommen, die diesen Opferstier mit devot
gesenktem Haupt darstellen; stets mit dem
sonderbar anmutenden Attribut eines Friichte
tragenden Baumes, der unmittelbar hinter dem
Korper des Tieres ersprie3t und dessen Zweige
sich breit ausladend {iber Riicken und Kopf des
Stieres breiten (Abb. 2)**. Obwohl ein Baum bei den iiberlieferten Beschreibungen zum
Opferritual nicht erwdhnt wird, muss im mythisch-rituellen Verstéindnis ein solcher doch ein ganz

wesentlicher Bestandteil gewesen sein, ansonsten wiaren Baum und Stier nicht immer in so
unverkennbarer Einheit dargestellt worden.

Ahnliche Stiertdtungs-Rituale wie aus Athen sind auch aus Milet und von der Insel Kos antik
iiberliefert, und auf einer Miinze aus Stratonikeia im Siidwesten Kleinasiens ist uns vermutlich ein
solcher ritueller Totungsakt im Bild vorgefiihrt: Vor dem
Eichenbaum befindet sich der Stier, der, wie es scheint, in
gefilliger Weise seiner Opferung harrt (vgl. die devote Haltung
des Bouphonia-Stieres und das Motiv des Selbstopfers des Korker
Stieres beim Eichenbaum), wéahrend der Schldchter einen groben
Dolch gegen den Kopf bzw. Nacken des Tieres fiihrt (Abb. 3)*".
Arthur Cook schreibt dazu, dass auf anderen Miinzen von
Stratonikeia Gott Zeus in exakt derselben Bekleidung dargestellt
ist und dieser Stiertoter wohl eine Art von Priesterkonig war, /.../
., who acted the part of Zeus himself before the sacred oak**®.

An dieser Stelle soll noch darauf hingewiesen werden, dass sich das ikonografische Motto vom
Stier mit seinem Baum tiberraschend kontinuierlich und einheitlich auch in West- und
Mitteleuropa findet: Die beriihmte keltische Nautenstele von Paris (1. Jh. n. Chr.) zeigt einen Stier
mit drei Kranichen auf Riicken und Kopf (Tarvos Trigaranus — ,Drei-Kranich-Stier‘) in

Abb. 3

Verbindung mit einem groflen Baum, der sich vor seinem Korper erhebt und in der gekonnten



Arbeit des Steinmetzes fast den Anschein erwecken mochte, als
wiichsen die Zweige aus bzw. auf dem Riicken und Kopf des
Tieres empor (Abb. 4)*°.

An der Fassade der Benediktiner-Kirche in Brauweiler bei Kdln
(aus salischer Zeit) ist ein Relief dargestellt, das einen Stier zeigt,
hinter dessen Korper ein Baum mit dichter Krone bzw. ein Y-
formiger oder ,,gefliigelter Pfahl hochragt (Abb. 5)*°, und auf der
Westfassade der Kathedrale von Amiens (um 1230) ist ein Rind
im Flachrelief gearbeitet, das den dreidstigen Weltbaum klar auf
seinem Riicken trigt’' (Abb. 6)*%. T ——
Ein letzter Vergleich innerhalb AR

Wl FEIRT VA dieses Themas fiihrt weit weg:
Abb. 4 o nach Westafrika zum Volk der
Mande, wo Leo Frobenius eine aufschlussreiche Schilderung einer
mythischen Siedlungsgriindung aufgezeichnet hat. Auch wenn der
Vergleich einer bestimmten kultischen Handlung bzw. eines
Weltbildes zwischen raumlich so entfernten Gebieten wie Mittel-
bis Stidwesteuropa und Westafrika tiberraschen mag, so braucht es
das nicht zu tun. Denn wir haben vor allem aufgrund

sprachwissenschaftlicher Untersuchungen langst genug Anlass zu
der wohlbegriindeten Vermutung, dass spitestens um die Mitte des
2. Jts. v. Chr. atlantisch-indoeuropdische Volker vom sog.
,Nordwestblock-Gebiet* (Friesland, Belgien, Westfalen) nach
Stidwesteuropa und iiber die Stra3e von Gibraltar nach Afrika
vorstielen, wo sie spéter vermutlich in den Stammesnamen der
Garamanten und Pharusier fassbar wurden®. Kulturelles Streugut
kann sich somit leicht von Europa nach Afrika verbreitet haben und - = gt o
falls — wie zu vermuten — Parallelen mit kulturgeschichtlichem Hlntergrund bestehen wurde dles

nur umso mehr das hohe Alter dieser Rituale und Weltanschauungen bestétigen.

Frobenius berichtet von den Mande, dass, nachdem ein giinstiger Ort fiir ein neues Dorf gefunden
wurde, man sich daran machte, den Platz kreisformig oder im Viereck einzuhegen. Der mythisch-
rituelle Akt wird folgendermalBlen geschildert: Ein Stier, den man in der Umzdunung hielt, brach
zur Zeit der Sonnenwende aus und rannte in das Land hinaus, wo er vor der Hiitte einer Jungfrau
stehen blieb. Als ihn seine menschlichen Verfolger fanden, gingen sie in das Haus der Jungfrau,
trugen sie aus ihrer Hiitte und hoben sie auf den Riicken des Stieres. Das Méadchen ritt mit dem
Tier zur neuen Einfriedung, wo sie der Stier dreimal nach dem Lauf der Sonne um die Einhegung
fithrte. Dann schritt der Stier mit der Jungfrau auf dem Riicken in die Mitte der Umfriedung, wo
beide geopfert wurden. Uber ihren Leichen errichtete man die Pfeiler des Tores™*.

Der Ritt auf dem Stier ist aus L ’Arbre du Beeuf bekannt (bzw. mit Bezug auf den Cerviden auch
von Kyparissos sowie aus dem Mérchen von der weilen Hirschkuh) und kann als wirkliches
Motiv gewertet werden. Denn es handelt sich hierbei weniger um eine real zu denkende
Fortbewegungstechnik als vielmehr um ein mythisches Bild, das die Innigkeit von Mensch und
Tier wiedergeben soll (—Alter Ego-Gedanke). Vermutlich ist sogar noch weiter zu denken: So wie
der Weltbaum eine spétere Emanation des Rindes ist und von diesem gleichsam getragen wird
(nachdem es geopfert und begraben wurde), so tragt das Rind schon zu Lebzeiten seinen



Weltbaum bzw. seine Weltsdule gleichsam in menschlicher Form. Denn wie frither schon erwihnt,
ist die anthropomorphe Gestalt der Weltséule in Form eines Gottes oder heroischen Menschen
reichlich bezeugt (man denke an das Mérchen vom Wunderbaum, wo der Held die Form des
erklommenen Baumes angenommen hat oder an Zeus Naios, der in Dodone als in der Welteiche
wohnender oder mit ihr verschmolzener, orakelspendender Gott verehrt wurde und in solcher
Gestalt auf Miinzen sogar dargestellt ist>).

Wie der Korker Stier definiert sein afrikanischer Vetter durch den Gang um die Einfriedung die
neue Siedlung, d. h. die ,,neue Welt*, um anschlieBend — zusammen mit seinem menschlichen
Alter Ego — in der Mitte geopfert und begraben zu werden, worauf man den Pfeiler setzte. Es
ergibt sich auch hier das gleiche kosmologische Bild en miniature: ein unterirdisches Rind im
Zentrum, auf das der Weltbaum oder Weltpfeiler gesetzt ist.

Das Gliickshorn des heiligen Rindes

Mit Bezug auf das Motiv des besonderen Rinderhorns, aus dem sich der Hirt in L ’Arbre du Boeuf
vom Segen und Gesundheit spendenden Blut des Tieres erndhrt, hat schon Gaston Maugard eine
Verbindung zum keltischen ,, Taureau tricornu® vermutet*. Es handelt sich dabei um das
ikonografische Motiv eines Stieres mit drei Hornern — zum natiirlichen Gehorn fiigt sich ein
drittes, mitten auf der Stirn realisiertes —, der in Form von rund vierzig gefundenen Bronze- und
Steinplastiken vor allem im gallo-romanischen Raum erscheint. Obwohl die Figur des gottlichen
Stieres in der keltischen Mythologie eine zentrale ist und in unterschiedlichen schriftlichen wie
bildlichen Quellen immer wieder eine besondere Erorterung erféhrt, gibt es keinerlei authentische
Schriftquellen iiber die Gestalt des Dreihorn-Stiers. Gaston Maugard meint, dass dieses dritte Horn
vielleicht eine Art Wohlstands- oder Uberfluss-Horn ist, aus dem — so wie in L ’Arbre du Boeuf
geschildert — eine privilegierte Person eine heilige Nahrung empfangen kann.

Ich glaube, dass Gaston Maugard mit seiner Meinung durchaus richtig liegt, jedoch nicht den
ganzen Weg der Erkenntnis dariiber beschritten hat. Das Motiv der Dreihdrnigkeit finden wir in
Bild und Text bereits in verschiedenen vor- und friihgeschichtlichen Kulturen Indiens bis
Vorderasiens; als ein Beispiel sei hier bloB die Stelle im Rigveda genannt, die den ,, Bullen mit dem
dreifachen Horn“ nennt, der ,, vom hohen Himmel abstammt* (V,43,13). Das Motiv zieht sich
dann vom bronze- und eisenzeitlichen Sardinien — eine vorgeschichtliche Drehscheibe im
kulturellen Austausch zwischen Vorderasien und Europa — iiber die Keltiberer Stidwesteuropas in
den gallischen Bereich, wo es als antike Renaissance eines tief prahistorischen, urspriinglich
indischen oder vorderasiatischen Motivs zu gelten hat’’. Aber was konnte dieses dritte Horn
urspriinglich bedeutet haben?

In den Hanname-Texten, einer Zusammenstellung mythischer Geschichten des usbekischen
Verfassers Imami (17. Jh.), wird von einem riesenhaften, gelben Stier berichtet, der auf seinen
Hornern die Erde triagt. Nun ist interessant, dass der in diesem Zusammenhang erwidhnte Weltberg
Karn iil-Bakar in der Ubersetzung ,Stierhorn‘ bedeutet’® und sich wahrscheinlich auf ein
besonderes Horn dieses kosmischen Trégerstieres bezieht; moglicherweise auf just jenes dritte, das
im Ursprung als kosmische Triagervertikale in Form des Weltberges, -baumes oder -pfahles
verstanden wurde.

Eine Bestdtigung dieser Ansicht liefert die iranische Mythologie: Im Bundahisn, einer
bedeutenden mittelpersischen Schrift {iber Kosmogonie und Kosmologie aus dem 9./10 Jh., die
teilweise auf éltere Vorlagen aus dem Avesta zuriickgreift, ist von Gao-kerena die Rede, was
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wiederum ,Rinderhorn bedeutet (sowohl in Karn iil-Bakar als auch in Gao-kerena befindet sich

die indoeuropéische Wortwurzel *ker- fiir ,Horn). Es ist ein mythischer Wunderbaum — Axel

Olrik nennt ihn den ,,Y ggdrasill der Perser*>® —, der aus der Mitte des Weltozeans wichst und
dessen Friichte Gesundheit und ewiges Leben verhei3en (vgl. die Leben und Gesundheit
spendenden Friichte in den Miarchen vom Rinder- und Wunderbaum). Gao-kerena steht auch hier
in engem Zusammenhang mit dem untergriindigen Riesenstier, der nach einer Variante die Erde
auf seinen Hornern trigt und ihr damit Leben einfloft*” — vermutlich durch jenes besondere Horn
Gao-kerena, das zugleich den Weltbaum représentiert.
Auch der Rinderhirt in L’ ’Arbre du Beeuf ernéhrt sich durch dieses ,,Horn*, das zuerst wohl nichts
anderes meint als das besondere, dritte und nach dem Tod des Tieres den Weltbaum, der auf dem
Grab erwichst und von dessen Friichten er weiterhin zehrt. Auch im Erdkiihlein wurde
beschrieben, dass aus Schwanz, Horn und Huf der Baum auf dem Grab des Tieres erwuchs.
Es liegt also die Vermutung nahe, dass das dritte Horn als eine Art Weltbaum-/oder Weltsdulen-
Horn im Ursprung jene kosmische Vertikale meint, die der Stier auf seinem Kopf trigt. Das
menschliche Alter Ego des Tieres kann es in zweifacher Weise benutzen: Es erndhrt sich daraus
und erhélt ewige Gesundheit und kann entlang dieser Senkrechten als Schamane seine Reise in den
Himmel unternehmen (vgl. das Bild des jakutischen Stierschamanen im Himmel, der sich ebenso
durch ein zentrales, besonderes Horn ausgezeichnet hat).

Abb. 7 Dieses dritte Weltbaumhorn ist in Schrift und Bild von der Frithgeschichte {iber

w die Antike bis ins Mittelalter liberliefert: In einer Felszeichnung aus dem Val

1

Camonica ist ein Hirsch dargestellt (Abb. 7)*', der zwischen seinem Geweih den

j siebenistigen Weltbaum zentral auf dem Kopf tragt (dies mag iibrigens eine
A ikonografische Vorldufer-Variante des Eustachius-Hirsches sein, der zwischen

m seinem Gehorn das Kreuz trigt).
In Julius Caesars Gallischer Krieg wird ein Tier des ,,hercynischen Waldes*

beschrieben, das, halb Stier, halb Hirsch, in der Mitte seiner Stirn ein zusétzliches Horn habe,
welches sich in der Art von Blittern und Zweigen weit auseinanderteile (VI, 26). Ganz klar ist hier
also noch angedeutet, dass jenes Horn eben einen Baumcharakter hat!

Dreihorner sind — wenngleich wahrscheinlich 1dngst unverstanden — bis ins Mittelalter {iberliefert,

T

was eine Darstellung aus dem Musterbuch des Klosters Rein bei Graz
beweist. Diese zu Beginn des 13. Jhs. entstandene Sammlung von
typischen Motiven zeigt einen Dreihorn-Stier (Abb. 8)**.

Und selbst der beriihmte Naturforscher Conrad Gesner hat 1551 in seinem
fiinfbéndigen Tierbuch noch die Darstellung eines von élteren Vorlagen
stammenden Bildes eines dreihdrnigen Rentieres aufgenommen®.

Die Tochter des Teufels

Im letzten Kapitel dieses Beitrages kehren wir zu einer der ersten Fragestellungen zuriick: zum
Begriff ,,Pont et Filles du Diable*, wobei die Phrase in Gestalt der ,,Teufelsbriicke* schon geklart
werden konnte: Es ist der Weltbaum, der als Briicke zum Aufstieg in den Himmel dient. Weil
diese Reise zuweilen aber sehr geféhrlich ist und von Ddmonen oder Teufeln unterbrochen werden
kann, ist dieser Weltstamm als Verbindungspfad zwischen dem Hier und dem Dort als
Teufelsbriicke bezeichnet worden. Aber wer oder was sind die ,, Tochter des Teufels*?
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Es fillt als erstes auf, was im Mérchen vom Wunderbaum schon erzidhlt wurde: dass sich im
michtigen Stamm des Baumes — vermutlich den Weltschichten entsprechend — sieben grof3e
Hohlen befanden, die von steinalten Frauen bzw. Hexen bewohnt waren, die dem Hirten beim
Aufstieg Einlass gewihrten, ihn verkostigten und den weiteren Aufstieg erklarten. Sind diese
guten Alten, die sich entlang der Teufelsbriicke befinden, also die Tochter des Teufels?
Vermutlich ja, zum Verstdndnis wollen wir aber noch etwas weiter ausholen, weil sich dahinter
wahrscheinlich eine archaisch-kosmologische Idee verbirgt, wie sie im indoeuropéischen
Kulturfeld da und dort noch zu erschlief3en ist.

Wir beginnen beim altnordischen Gott Heimdall, der in seinem Charakter schwer zu fassen ist.
Sein Name ist vermutlich mit ,Weltstamm* oder ,Weltbaum* zu iibersetzen (aus altn.: heimr
,Welt® + indoeur.: *dhal- ,ersprieBen/wachsen/griinen‘ > dorisch: @dalog
,Spross/Zweig/Nachkomme’; lat.: talea ,Reis/Setzling/Spitzpfahl’; vielleicht in ahd.: foldo

, Wipfel oder Krone einer Pflanze’, mittelniederdt.: tol/tolle ,Spitze eines Zweiges/Zweig’;
altirisch: deil, mittelirisch: del, cornisch: dele fiir ,Stab/Stange/Rute/Reis’, usw.44).

In Gylfaginning 27 heiflit es, dass Heimdall der Sohn von neun Miittern ist, die gleichzeitig
Schwestern sind, und in Hyndluljod 34 f. wird erzéhlt, dass ihn die neun Riesenmidchen in der
Urzeit gebaren und er das erste aller Wesen war:

,»Geboren ward einer am Anfang der Tage,
Ein Wunder der Stdrke, gottlichen Stamms.
Neune gebaren ihn, der Frieden verliehn hat,
Der Riesentochter am Erdenrand *.

Es ist nun wichtig zu wissen, dass die altnordische Kosmologie vom neunschichtigen Weltbaum
bzw. den neun Weltschichten in Form von neun Astreihen am Weltbaum Yggdrasill berichtet
(Véluspa 2, Vafbrudnismal 43). Recht offensichtlich sind die neun Miitter des Weltbaum-Gottes
Heimdall eben jene neun Weltschichten, durch welche hindurch der Riesenstamm gewachsen ist;
ganz dhnlich zum Mérchen vom Wunderbaum, blof sind es in dieser Variante meist sieben
Schichten mit den sieben alten Frauen, die auch hier als die ,,Miitter des Weltbaumes*
(—Heimdall) zu verstehen sind.

Die wohl uralte mythische Sachbeziehung zwischen dem miuitterlich Weiblichen und dem Urraum
— so wie es in der nordischen Kosmologie anhand der als Miitter vorgestellten Weltrdume
ersichtlich wird — mag auch in der dazu homologen verwandtschaftlichen Wortbeziehung von lat.
mater ,Mutter’ zu lat. materia ,Ursache/Stoff/Material/Holz’ zum Ausdruck kommen: Materia ist
eine Wortbildung zu mater, was im Ursprung wahrscheinlich die weibliche Urmaterie bezeichnet,
die kosmische Matrix, den ndhrend-weiblichen Urraum, worin der Weltstamm als erster Spross
heranwéchst.

In diesem Zusammenhang denke man auch an die Gestalt der sog. ,,Frau Welt“, die in der
mittelalterlichen Dichtung bei Walther von der Vogelweide und Konrad von Wiirzburg (Der Welt
Lohn, um 1260) sowie als Skulptur am Stidportal des Wormser Doms erscheint. Freilich ist diese
Frauengestalt ins Negative verkehrt worden: Stellt sie im Mittelalter nur mehr die Sinnlichkeit und
Lasterhaftigkeit der Welt dar, verrét der Begriff ,,Frau Welt* doch die alte mythische Beziehung
zwischen dem Weiblichen (Frau/ Mutter) und dem Weltenraum.

In der indischen Religion des Jinismus, der in seiner mythischen Kosmologie oftmals auf die
hinduistische Bilderwelt zuriickgreift, erscheint ebenfalls der ,Weltmensch’ Loka-Purusha in
weiblicher Gestalt (Abb. 9)*. Die Frau stellt den gesamten Urraum dar, in dem sich die
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Weltschichten befinden. Anderen Loka-Purusha-Gestalten ist nach
anthropomorphem Vorbild eine Art Columna vertebralis als eine
verbindende und alle Weltschichten durchmessende Axis mundi
eingezeichnet.

Vom frither schon erwihnten Zeus Naios, der im
nordwestgriechischen Dodone als orakelspendender
Welteichengott verehrt wurde, schreibt der romische Philologe
und Polyhistor Hyginus (ca. 60 v. Chr.—10 n. Chr.) in seinem
mythologischen Handbuch, dass in Dodone einst sechs Nymphen
als die ,,Ammen des Zeus* betrachtet worden wiren (Fabulae,
182). Wahrscheinlich symbolisieren auch sie die in Schichten

Abb. 9

gedachten, weiblichen Weltrdume, in denen der Weltstamm, der
hier durch Zeus reprasentiert wird, heranwéchst und gedeiht.
AuBerhalb der indoeuropdischen Kulturen findet sich auch in der
finnischen Mythologie ein direkter Bezug zwischen dem weiblich
Wesenhaften und der Welteiche: Im Liede von den vier Jungfrauen erscheinen diese nornenartigen
Wesen hinter christlichem Firnis am mythischen Weltenwerk beteiligt. Das Bild von diesen vier
Jungfrauen ist auch dem Lied von der Grofien Eiche integriert*’, womit ein wenngleich heute zwar
verdunkelter, so urspriinglich doch klar gegebener Zusammenhang zwischen den vier heiligen

Frauen und der Welteneiche bestanden hat: Vermutlich waren auch sie die Personifikationen der
Weltraumschichten und wurden in dieser Funktion als die Nahrmiitter des Eichen-Weltbaumes
verstanden.

Aus allem ist ein klares mythisch-kosmologisches Weltbild zu ersehen: Durch die wesenhaft
weiblich gedachte Urmaterie, den geschichteten, miitterlich-ndhrenden Urraum, wéchst in
méinnlicher Nachkommenschaft der Weltstamm heran und durchragt den weiblichen Weltraum bis
in die hochste Sphdre im obersten Himmel.

Im pyrendischen Mirchen ist wahrscheinlich in miss- bzw. unverstandenem Sinn irrtiimlich von
,,LTochtern* die Rede, wo doch die Miitter sein miissten: Denn der Teufel bzw. die Briicke des
Teufels — eine christlich determinierte Metapher fiir den (vorchristlichen) Weltstamm-Gott in
Person bzw. den Weltbaum als Briicke —, fithrt durch den behiitenden und miitterlichen Urraum
vom irdischen Hier ins himmlisch-jenseitige Dort.

Das Motiv der ,,Mutter oder GroBBmutter des Teufels* erscheint nun wiederum in bereits frithen
Sagentexten aus dem 13. Jh.*’ sowie in den Volks- und Hausmérchen. Sie wird dort meist als
behiitende und fiirsorgliche Alte beschrieben, die mit ihrem grausamen Kind, dem Teufel, in einer
Hohle lebt und einen gut gesonnenen Eindringling vor dem Blutrausch ihres Sohnes beschiitzt,
indem sie den Ankémmling versteckt* (vgl. dazu etwa die Mérchen: Der Teufel mit den drei
goldenen Haaren oder Der Teufel und seine Grofmutter [ATU 930; 812]).

Die motivischen Vorlagen dazu sind wiederum viel dlter und miinden in mythischen
Uberlieferungen. Schon Adolf Wuttke schreibt: , Der Teufel des Volksglaubens ist eine bestimmte,
sinnlich wahrnehmbare, kérperliche Gestalt, die in allen ihren Besonderheiten dem Heidentume
entlehnt ist und in den christlichen Urkunden gar keinen Ankniipfungspunkt hat, und auch seine
meisten geistigen Eigentiimlichkeiten sind heidnischen Ursprungs [...] Des Teufels Mutter oder
Grofimutter ist ohne Zweifel Holle “* .

Die ,,holde Frau®, Frau Holle, ist eine spitere, in den Volksglauben abgeleitete Form der
nordischen Gottin Freyja/Frigg: Himmels-/ Mutter- und Fruchtbarkeitsgdttin, die man in
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atmosphirischen Erscheinungen wie schnee- oder regenschwangeren Wolken und dichtem Nebel
gleichermallen glaubte erkennen zu konnen wie in der leuchtenden Tageshelle; sie erfiillt in ihrer
Erscheinung also den Weltraum oder stellt ihn gleichsam selber dar.

Ihr Gatte Odin/Wuotan — der Wiiter, Himmels- und Kriegsgott sowie Heerflihrer — ist im spéteren
Volksglauben zum ddmonischen Anfiihrer der ,,Wilden Jagd* geworden und konnte im
christlichen Kontext als verabscheuungswiirdiger Heidengotze leicht die Stelle des blutriinstigen
Teufels einnehmen. Frigg (> Holle) wurde so zu ,,des Teufels Frau®, eine Variante innerhalb der
,Mutter des Teufels“-Phraseologie™.

Die eddische Dichtung hat dieses Motiv auf ihre Art wohl auch noch bewahrt: In Hymiskvida
besuchen die Gotter Thor und Tyr den Riesen Hymir in seiner Halle und treffen dort auf seine
neunhundertkdpfige Mutter und seine Frau, die ,,Allgoldne und Weillbrauige*. Die Frauen meinen
es gut mit den Besuchern und verstecken diese vor dem heimkehrenden Ungetiim, denn:
,,Manches Mal ist mein Geselle Gdsten Gram und grimmen Mutes * (9).

Der unheimliche Frostriese Hymir wird als Tyrs Vater beschrieben und stellt vermutlich eine zum
Riesen abgesunkene iltere Gottheit dar’'. Moglicherweise ist er, wie Karl Simrock es sagt, mit
dem Ur- und Weltriesen Ymir gleichzusetzen bzw. eine Variante davon™.

Ymir ist — wie seine ,,mythischen Briider*: der iranische Yima und der vedische Yama (ihre
Namen sind etymologisch verwandt und leiten sich her aus IE *jemijos fiir ,Zwitter/Zwilling* >
doppelgeschlechtliches Urwesen) — der geopferte Urgott, der mit seinen Korperteilen das
materielle Weltgefiige darstellt, wie in Grimnismal 40 beschrieben:

., Aus Ymirs Fleisch ward die Erde geschaffen,
aus dem Blute das Meer,
die Berge aus dem Gebein, der Baum aus dem Haar
und aus dem Schddel der Himmel *.

Wenngleich die *,,Mutter oder Miitter des Ymir* textlich nicht tiberliefert sind, so diirfen wir den
weiblich gedachten Weltraum — sei es, im Ganzen gedacht (Singular: Mutter) oder aber
geschichtet vorgestellt (Plural: Miitter) — &hnlich wie fiir den germanischen ,, Weltstamm*-Gott
Heimdall wohl auch fiir das kosmische Urwesen Ymir voraussetzen, wie es im Lied von Hymir
mit den zwei Frauen des Riesen ja noch angedeutet ist.
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