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0. Einleitung
Verwandlungen kommen in der Snorra Edda ebenso hdufig wie auch auf vielfaltige
Art und Weise vor: Sie reichen von dem Gestaltwandel der Gotter — allen voran der
Ase Loki, der wohl die zahlreichsten und verschiedensten Gestaltwandel vornimmt —
bis hin zu der Wiedererweckung verspeister Tiere, Akten der Schépfung von Natur-
phédnomenen und Lebewesen sowie Illusionen und Sinnestduschungen. Allein der My-
thos von Odins Raub des sogenannten Skaldenmets beinhaltet gleich mehrfache Ver-
wandlungen und Umwandlungen sowie Gestaltwandel und auch Verkleidung, und all
dies unter der Beteiligung von Gottern, Riesen und Zwergen.

Fiir die vorliegende Arbeit habe ich deswegen versucht, die Verwandlungen

innerhalb der Snorra Edda zunichst nach verschiedenen Kriterien zu erfassen:

- Wer verwandelt sich oder durch wen wird jemand oder etwas verwandelt?
- In was wird (sich) verwandelt?
- Wie lauft die Verwandlung ab bzw. welche Hilfsmittel sind nétig?

- Wozu findet die Verwandlung statt?

Diese Erfassung fiihrt zu einer erstaunlichen Fiille an Verwandlungen, die nicht
alle einzeln besprochen werden konnen. Eine vollstindige Liste aller Verwandlungen
mit Anmerkungen befindet sich deswegen als Anhang in dieser Arbeit. Stattdessen
werde ich stellvertretend einige Mythen und Figuren genauer analysieren und inter-
pretieren. Dazu habe ich mit Hilfe der beschriebenen Kriterien die Verwandlungen in

folgende Kategorien aufgeteilt:

- Verwandlungsfahigkeit der Gotter: Physische Verdanderung der dueren Gestalt von
Gottern oder durch Goétter

- Verwandlung von Materie: Umwandlung einer Materie in eine andere Materie, z.B.
in Lebewesen oder zu Naturphdnomenen

- Sinnestduschungen: Blendwerk, das Dinge vortduschen soll, die es nicht gibt, oder
das Dinge anders erscheinen ldsst, als sie tatsdchlich sind. Dazu werden im Rahmen

dieser Arbeit auch Verkleidungen und Decknamen zihlen.

Die Snorra Edda wurde um 1220 als Handbuch fiir Skalden, die norwegischen und
islandischen Hofdichter des Mittelalters, verfasst. Sie besteht aus einem kurzen Prolog

(formali) und drei Hauptteilen: Gylfaginning (,,Tduschung Gylfis*), Skdldskaparmal



(,,Lehre von der Dichtkunst*) und Hdttatal (,,Verzeichnis der Versformen®).! Die Her-
kunft des Prologs aus Snorris Feder ist umstritten, weswegen ich den Prolog in dieser
Untersuchung nicht einbeziehen werde. Die Gylfaginning erzihlt in einer Rahmen-
handlung vom Wissenswettstreit zwischen dem schwedischen Konig Gylfi und den
Asen; in zahlreichen Binnenerzéhlungen wird die heidnisch-nordische Mythologie
von der Schopfung des Kosmos bis zum Untergang der Gotter erzéhlt. Die Skdldska-
parmal dienen als Verzeichnis der ,,kenningar und ,,heiti*, zwei wichtigen Stilmitteln
der komplexen skaldischen Dichtung. Das Hattatal ist ein vom Autor Snorri Sturluson
verfasstes, kommentiertes Lehrgedicht, das die verschiedenen Versformen beispiel-
haft vorstellt und einige narrative Elemente enthilt.

Die Kenntnis der nordischen Mythologie ist fiir das Versténdnis und fiir das
Verfassen von ,.kenningar® und ,heiti* unabdingbar. Auch wenn insbesondere die
Gylfaginning als die umfangreichste Quelle nordischer Mythologie aus dem Mittelal-
ter gilt?, so ist ihre Authentizitit als ein Dokument heidnischer Religion nur mit Vor-
sicht zu genieBen. Bei dem Autor Snorri Sturluson handelt es sich um einen isldndi-
schen Gelehrten und Historiker des Mittelalters. Sowohl in der Snorra Edda als auch
in seinen anderen Werken finden sich Hinweise auf eine Beeinflussung durch seinen
christlichen Hintergrund. So gibt es Ubereinstimmungen mit lateinischen Handbii-
chern in der Dialogform der Rahmenhandlung der Gylfaginning, und die Skdldska-
parmal zeigen einen Aufbau, wie er aus mittelalterlichen Schulbiichern iiber Rhetorik
und Poetik bekannt ist.? In erster Linie ging es Snorri um den Erhalt der skaldischen
Dichtung. Als Christ war seine Motivation nicht heidnisch-religidser Natur.* Euheme-
ristisch prisentiert er die Asen als menschliche Einwanderer aus Asien, die die titel-
gebende Tauschung Gylfis durchfiihren und sich zum Schluss der Erzdhlung selbst zu
den Goéttern erkldren, von denen zuvor in der Gylfaginning die Rede war.

Trotz dieser und anderer Hinweise darauf, dass es sich bei der Snorra Edda
keineswegs um ein historisches Dokument heidnischer Religion handelt, werden viele
ihrer Inhalte von Wissenschaftlern als genuin historisch und genuin heidnisch inter-
pretiert. Insbesondere die Archdologie neigt dazu, Szenen aus der Snorra Edda mit
materiellen Funden in Zusammenhang zu bringen. Vor allem werden Szenen, die Ver-

wandlungen beinhalten, mit Fundstiicken in Verbindung gebracht, fiir die eine religi-

! Simek, Rudolf und Hermann Palsson: Lexikon der altnordischen Literatur. Stuttgart 2007, S. 352.
2 Faulkes, Anthony: Snorri Sturluson. Edda. Prologue and Gylfaginning. Oxford 1982, S. xi.

3 Simek, Rudolf und Hermann Palsson: Lexikon der altnordischen Literatur. Stuttgart 2007, S. 352.
* Faulkes, Anthony: Snorri Sturluson. Edda. Prologue and Gylfaginning. Oxford 1982, S. xxiii.



0se Nutzung vermutet wird oder die religiose Rituale bildlich darstellten. Die Ver-
wandlungen in der Snorra Edda beschrieben demnach religiose Rituale wie schama-
nische Seelenwanderungen oder Ahnliches. Die Verschriftlichung von scheinbar ge-
nuinen religidsen Gedanken in der Snorra Edda gibt den Funden und ihrer Interpre-
tation Beweiskraft.

Ebenso werden die Verwandlungsszenen besonders hdufig mit dhnlichen My-
then aus anderen Kulturen in Verbindung gebracht. Selbst rudimentire Ahnlichkeiten
zwischen Mythen werden so zu Gemeinsamkeiten zwischen fremden Kulturen, selbst
wenn diese mehrere Jahrhunderte und tausende Kilometer voneinander entfernt sind.
Auf diese Weise lassen sich z.B. Gemeinsamkeiten zwischen dem Dichtermet in der
Snorra Edda und dem Rauschtrank ,,Soma* aus dem indischen Rigveda herstellen.
Diese Ahnlichkeiten sollen beweisen, dass die Mythen miteinander verwandt sind und
die jlingeren Mythen demnach von den dlteren Mythen abstammen.

Der Fokus meiner Analyse soll sich daher vor allem auf die textimmanente
Funktion der Verwandlungen richten, denn diese wird bei der Interpretation der Ver-
wandlungsszenen oft vernachlissigt oder vollig ignoriert. Ich mochte versuchen nach-
zuweisen, dass Verwandlungsszenen in der Snorra Edda nicht nur enthalten sind, weil
sie als Restwissen heidnischer Rituale tiberliefert wurden (bzw. als solches interpre-
tiert werden) oder die nordische Variante von urspriinglichen indischen oder sonstigen
Mythen darstellen. Sie haben eine eigenstdndige, textimmanente Funktion, da Snorri
nicht bloB als Uberlieferer der Mythen, sondern auch als Autor der Snorra Edda titig

war.

Im Laufe dieser Arbeit wird das Wort ,,Verwandlung® benutzt und bewusst auf Be-
griffe wie ,,Transformation* oder ,,Metamorphose* verzichtet. Beide Worte haben
eine groBe Bedeutungsspanne, die von Vorgingen in der Physik®, Botanik, Zoologie,
Geologie und mehr® reicht. Vor allem ,2Metamorphose* ist in der Literatur aus antiken
Werken wie Ovids Metamorphosen bekannt. Das um Christi Geburt entstandene Epos
in 15 Biichern widmet sich Verwandlungen von Einzelfiguren aus der griechischen
und romischen Mythologie und gehdrt zu den meistgelesenen Werken der Antike. Seit

dem Mittelalter gilt es als Hauptquelle der griechischen Mythologie und hatte auch

5 Duden Online-Wérterbuch. Eintrag zu ,, Transformation, die*: http://www.duden.de/rechtschrei-
bung/Transformation (Aufgerufen am 01.10.2016)

® Ebd., Eintrag zu ,, Metamorphose, die“: http://www.duden.de/rechtschreibung/Metamorphose (Auf-
gerufen am 01.10.2016)



auf die bildenden Kiinste einen groBen Einfluss.” Diesen Einfluss mdchte ich jedoch
bei der Analyse der Verwandlungen in der Snorra Edda vermeiden, da es sich bei den
Metamorphosen um ein Werk aus einem anderen zeitlichen und kulturellen Kontext
handelt. Die Snorra Edda verwendet fiir die Vorgénge Begriffe wie ,,gera” (,,ma-
chen®), ,,skapa“ (,,erschaffen) und schlieBlich ,,bregda“ ,,(dndern®, ,,wechseln‘ bzw.
»verwandeln®), weswegen ich den Begriff ,,verwandeln® bzw. ,,Verwandlung® benut-
zen werde. Fiir die Verwandlung von Géttern und Riesen in die duflere Gestalt von
Tieren und anderen Wesen verwende ich den Begriff ,,Gestaltwandel*.

Begriffe und Namen aus dem Altnordischen werden in ihrer deutschen
Schreibweise nach Simek® benutzt. Als Quelle fiir die altnordischen Strophen dient,
sofern nicht anders angegeben, die Snorra Edda-Ausgabe von Anthony Faulkes’. Alle

Ubersetzungen der altnordischen Strophen stammen von mir.

1. Verwandlungsfihigkeit der Gotter: Gestaltwandel

In der Snorra Edda zeigen sowohl Gotter als auch Riesen und Zwerge die Fahigkeit,
ihre eigene Gestalt oder Materie zu verwandeln. Da die Goétter deutlich hdufiger er-
wiahnt werden und eine Reihe an verschiedenen Verwandlungen zeigen, werde ich
mich den Fahigkeiten von Riesen und Zwergen nicht im Detail widmen. Die Verwand-
lungsfihigkeiten, die sich um Verdnderung von Materie drehen, werde ich in Punkt 2
dieser Arbeit ausfiihrlicher besprechen. An dieser Stelle soll es um die Fahigkeiten der
Gotter gehen, ihre eigene duBere Gestalt oder die von anderen zu verwandeln.

Es sind die Asen Odin und vor allem Loki, die in der Snorra Edda mehrmals
ihre Gestalt verdndern. Es bleibt offen, ob jeder Gott dazu in der Lage ist und es sich
damit um eine typische Fahigkeit der Gotter handelt, oder ob es sich um eine besondere
Féhigkeit handelt, die nur wenige Gotter beherrschen. Neben Odin und Loki sind an-
sonsten nur der Gestaltwandel von den Asen Heimdall und Idun in einem Falle iiber-
liefert.

Einen Sonderfall stellt Idun dar, die in der Gylfaginning 26 als Frau Bragis vorgestellt

wird:

7 Kindlers Literatur Lexikon Online. Eintrag zu ,, Ovid: Metamorphoseon libri“: http:/kll-aktuell.ce-
dion.de/nxt/gateway.dll/k11/0/k0524900.xm1/k0524900 050.xml?f=templates$fn=index.htm$3.0 (Auf-
gerufen am 01.10.2016)

8 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995.

% Faulkes, Anthony: Snorri Sturluson. Edda. Prologue and Gylfaginning. Oxford 1982. und Faulkes,
Anthony: Snorri Sturluson. Edda. Skaldskaparmal. London 1998.



Kona hans er Idunn. Hon vardveitir i eski sinu epli pau er godin skulu & bita pa

er pau eldask, ok verda pa allir ungir, ok svd mun vera allt til ragnarekrs.

Seine Frau ist Idun. Sie verwahrt in ihrer Truhe die Apfel, in die [die] Gotter
beillen sollen, wenn sie altern, und [sie] werden dann alle jung, und so wird es

sein bis zum Ragnarok.

Apfel als Mittel gegen das Altern entspringen wahrscheinlich der antiken Tradition
von Apfeln als Symbol der Liebe, des Lebens und der Fruchtbarkeit.!® Die Apfel der
Hesperiden aus der griechischen Mythologie halten die Gotter ebenfalls ewig jung.
Apfel wurden auch von den Rémern als Lebenssymbole auf Altiren verwendet.
Ebenso ist eine christliche Beeinflussung durch den Baum des Lebens und seine Sym-
bolik méglich.!!

Zwar verwandelt Idun nicht sich oder die anderen Gotter durch ihre Apfel, sie
verhindert jedoch einen Prozess der Veranderung, das Altern. Ihre Aufgabe als Hiiterin
dieser Apfel ist es, die natiirliche ,,Verwandlung® im Sinne einer Verinderung von
Korper und Geist der Gétter zu stoppen und ihren Status von Unsterblichkeit zumin-
dest bis zum Ragnardk aufrecht zu erhalten.

Besonders zu erwéhnen ist auch die Asin Gefjon, die zu Beginn der Gylfagin-
ning (Gylfaginning 1) Konig Gylfi austrickst. Als Lohn fiir ihre Unterhaltungen ge-
wéhrt Gylfi ihr so viel Land, wie vier Ochsen an einem Tag und einer Nacht pfliigen
konnen. Dafiir benutzt sie jedoch vier ihrer S6hne in Ochsengestalt, die durch ihre
gottliche und riesische Herkunft tiber ungeheure Krifte verfiigen, ein ganzes Stiick
Land herausreiflen und aufs Meer hinauspfliigen. Dies erklart dtiologisch die Herkunft
zwei geographischer Phanomene Skandinaviens, Seeland und dem Milarsee, und
weckt das Interesse Gylfis an den Asen. In der Snorra Edda wird hierbei keine Ver-

wandlung der S6hne in Ochsen erwéhnt (Gylfaginning 1):

Hon tok fjéra exn nordan 6r Jotunheimum, en pat varu synir jotuns ok hennar,

ok setti pa fyrir plog.

19Von See, Klaus; La Farge, Beatrice; Picard, Eve; Schulz, Katja (Hg.) Kommentar zu den Liedern der
Edda. Edda: Gotterlieder: Skirnismal, Harbardsliod, Hymiskvida, Lokasenna, Prymskvida. Band 2.
Heidelberg 1997, S. 98 f. Nachfolgend werden Angaben aus dem Edda-Kommentar mit ,,Frankfurter
Edda-Kommentar®, Band und Seitenzahl angegeben.

' Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 4.



Sie [Gefjon] nahm vier Ochsen im Norden aus dem Riesenheim, und das waren

die S6hne eines Riesen und ihre [eigenen], und setzte sie vor den Pflug.

Hier scheint es, als wurden ihre S6hne schon vorher in Ochsengestalt verwandelt oder
es konne sich dabei um ihre natiirliche Gestalt handeln. Anders verhilt es sich in der
Ynglinga saga in der Heimskringla, einem anderen Werk Snorris. Dort wird die selbe

Begebenheit um die Landnahme Gefjons erzahlt (Ynglinga saga 5):

b4 for hon i J6tunheima, ok gat par 4 sonu vit j6tni nokkurum; hon bra peim i

yxna liki, ok feerdi pa fyrir pléginn [...]"?

Da reiste sie [Gefjon] nach Riesenheim und bekam dort vier S6hne mit einem
Riesen; sie verwandelte sie in die Gestalt von Ochsen und spannte sie vor den

Pflug[...]

Hier wird von einer Verwandlung der S6hne in die Gestalt von Ochsen berichtet. An-
ders ist hier aber, dass Gefjon diese Sohne eigens dafiir zu zeugen schien, um sie in
Ochsen verwandeln zu kdnnen. Dies impliziert noch deutlicher als in der Gylfaginning,
dass es der Riesen-Anteil ihrer Herkunft ist, der den S6hnen und damit den Ochsen die
Kraft verleiht, ein Stiick Land aus dem Konigreich Gylfis zu reiflen.

Es kann nicht klar gesagt werden, warum eine Verwandlung der S6hne in Och-
sen in der Gylfaginning nicht erwihnt (oder nur impliziert) wird, und ob es sich dabei
um Absicht oder eine Nachléssigkeit durch Snorri handelt. Zahlt man aber die Gefjon
aus der Ynglinga saga zu dem Kanon von Asen dazu, die Snorri in seinen Werken
beschreibt, so ist auch sie als Asin in der Lage, die Gestalt von anderen Wesen zu

verdandern.

1.1 Verwandlungen Odins

In der Snorra Edda ist Odin vor allem an Verwandlungen beteiligt, die mit der Schop-
fung von Lebewesen und Naturphdnomenen zu tun haben. Innerhalb des Skaldenmet-
Mythos in den Skdldskaparmal jedoch wandelt er zweimal die Gestalt — die beiden

einzigen Gestaltwandel Odins innerhalb der Snorra Edda - und ist maB3geblich an der

12 Lindner, N. und H.A. Haggson: Ynglinga saga, in: W. Schulz (Hg.): Snorri Sturluson. Heims-
kringla. Uppsala 1869. Online abgerufen iiber heimskringla.no/wiki/Ynglinga saga (Aufgerufen am
17.10.2016)



Erzeugung des Skaldenmets beteiligt. In diesem Abschnitt mochte ich auf seinen Ge-
staltwandel und seine Verkleidung eingehen. Den Mythos des Skaldenmets und die
zahlreichen anderen Ver- und Umwandlungen darin werde ich genauer in Punkt 2.1

besprechen.

Wie die Gylfaginning sind auch die Skaldskaparmal in eine Rahmenhandlung einge-
bettet. Anders als in der Gylfaginning gerét in den Skaldskaparmal die Rahmenhand-
lung immer weiter in den Hintergrund und verschwindet bald vollig. Darin besucht der
Mann bzw. Riese Agir die Asen in Asgard, wo er empfangen und bewirtet wird. Sei-
nem Sitznachbarn Bragi stellt er Fragen zu den Géttern, die dieser mit Binnenerzih-
lungen beantwortet. Auf Agirs Frage, woher die Dichtkunst stammt, erzihlt Bragi ihm
den Mythos vom Raub des Skaldenmets (Skdldskaparmal 1, G57-58'3): Als Zeichen
des Friedens nach dem Krieg zwischen Asen und Wanen, den Goéttergeschlechtern,
spucken diese alle in ein Gefdl3. Aus diesem Speichel erschaffen die Asen Kvasir, den
kliigsten aller Manner. Kvasir wird von den Zwergen Fjalarr und Gjalarr in einen Hin-
terhalt gelockt und getdtet. Sie lassen sein Blut in Gefdlle rinnen, vermischen es mit
Honig und schaffen so den Met, der jeden, der ihn trinkt, zu einem Gelehrten oder zu
einem Dichter (Skalden) macht. Diesen Met geben sie schlieBlich dem Riesen Suttung
als BuB3e dafiir, dass sie seine Eltern zuvor getdtet haben. Suttung droht ihnen an, sie
ansonsten auf einer Schére ertrinken zu lassen.

Den Met ldsst Suttung von seiner Tochter Gunnl6d in dem Berg Hnitbjorg be-
wachen. Um an den Met zu gelangen, arbeitet Odin bei Suttungs Bruder Baugi als
Knecht. Zuvor sorgt Odin selbst dafiir, dass sich Baugis Knechte in ihrer Gier auf
Odins Wetzstein fiir ihre Sensen gegenseitig umbringen. Odin gibt sich Baugi gegen-
iiber als Bolverkr aus und verspricht, die Arbeit von neun Méannern zu leisten, wenn er
als Lohn einen Schluck von Suttungs Met erhielte. Im Winter nach getaner Arbeit ge-
hen beide zu Suttung, dieser verweigert aber die Ausgabe des Mets. Bolverkr schlagt
Baugi vor, mit einer List an den Met zu gelangen. Baugi soll mit Bélverkrs Bohrer
Rati ein Loch in den Fels der Burg bohren. Bolverkr blést in das Loch, und als ihm
Spéne entgegenkommen, weil} er, dass Baugi ihn betriigen wollte. Baugi soll erneut
bohren, und diesmal gelangt Bolverkr in Gestalt einer Schlange durch das Loch zu

Gunnl6d, bevor Baugi ihn mit dem Bohrer erstechen kann. Bolverkr liegt drei Néachte

13 In der Skaldskaparmal-Ausgabe von Faulkes (1998) werden die ersten vier Abschnitte der Skalds-
kaparmal (,,Bragaraedur®) als Fortsetzung der Gylfaginning mit G55 — G58 angegeben; im Laufe die-
ser Arbeit werde ich diese Stellen zur besseren Orientierung mit ,,Skaldskaparmal 1 und dem jeweili-
gen ,,G“-Abschnitt kennzeichnen.

8



bei Gunnldd, und sie gewidhrt ihm anschlieBend drei Schlucke des Mets. Bolverkr
trinkt jedoch jedes der drei Gefdfle, in dem der Met aufbewahrt wird, mit je einem
Schluck leer und gelangt so an den ganzen Met.

Odin flieht in der Gestalt eines Adlers und wird von Suttung verfolgt, der eben-
falls Adlergestalt annimmt. In Asgard speit Odin den Met in Gefalle, die die Gotter
aufstellten, als sie Odin in ihre Richtung fliegen sehen. Dieser ausgespeite Met verleiht
Asen und Menschen die Gabe der Dichtkunst. Bei seiner Flucht kam Suttung Odin
jedoch so nah, dass er einen Teil des getrunkenen Mets nach hinten ausschied. Dieser
Anteil wird nicht beachtet und jeder, der will, kann ihn haben.

Odin verkleidet sich in dieser Erzdhlung also zunéchst als Bolverkr und ver-

wandelt sich dann zuerst in eine Schlange, dann in einen Adler.

Der altnordische Wortlaut deutet darauf hin, dass es sich bei der Verwandlung in einen
Adler um das Anziehen einer Adlerhiille im Sinne eines Adlerbalges handelt, der wie

ein Kleidungsstiick benutzt wird (Skdldskaparmal 1, G58)

bé brask hann i arnarham ok flaug sem akafast. En er Suttungr s4 flug arnarins,

tok hann sér arnarham ok flaug eptir honum.

Da wechselte er [Odin] in [eine] Adlerhiille und flog so schnell wie mdglich.
Aber als Sutttung den Flug des Adlers sah, nahm er seine Adlerhiille und flog
hinter ihm [her].

Unklar bleibt bei der Verwendung des Wortes ,,hamr*, ob Adlerhiillen ihren Trigern
die Fahigkeit zum Fliegen verleihen, oder ob ein tatsdchlicher Wandel der Gestalt zu
der eines Adlers stattfindet. Auf einen Gestaltwandel deutet jedoch hin, dass Suttung
den Flug des ,,Adlers* sieht, ,,s4 flug arnarins®. ,,hamr* (,,Hiille*) wird zudem oft im
Sinne von ,,Gestalt” verwendet; ebenso Zusammensetzungen des Wortes wie die Ver-
ben ,,hamhleypa®, ,,hamskipta“ und ,,hamask* fiir ,,die Gestalt wechseln*.!* Das Verb
,,brask“ von ,.bregda‘“ bedeutet unter anderem ,,einhiillen®, aber auch ,,andern, ,,wech-
seln“ oder in Zusammenhang mit ,,1iki“ (,,Gestalt*) auch ,,sich in eine andere Gestalt

verwandeln®.!> Mdglicherweise lieBe sich der Satz daher wie folgt iibersetzen:

14 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 533.
15 Baetke, Walter: Worterbuch zur altnordischen Prosaliteratur. Berlin 1983, S. 66.



Da verwandelte er sich in einen Adler und flog so schnell wie mdglich. Aber
als Suttung den Flug des Adlers sah, verwandelte er sich in einen Adler und

flog hinter ihm [her].

Ein Vergleich mit Odins Gestaltwandel in der Ynglinga saga aus Snorris Heimskringla

ist hilfreich. In Kapitel 7 wird beschrieben, wie ein Gestaltwandel dort vor sich geht:

Odinn skipti homum, 14 pa bukrinn sem sofinn eda daudr, en hann var pa fugl
eda dyr, fiskr eda ormr, ok for & einni svipstund & fjarleg lond at sinum

erendum eda annarra manna.'®

Odin wechselte die Hiille [Gestalt], es lag sein Korper da wie schlafend oder
tot, und er war dann Vogel oder Tier, Fisch oder Schlange, und reiste fiir einen
Augenblick in gefdhrliche Lander in eigenen Angelegenheiten oder [in denen]

anderer Leute.

Hier wird deutlich, dass Odins Verwandlung aul3erhalb seines Korpers stattfindet. Dort
manifestiert er bzw. ein Teil von ihm (die Seele?) sich als ein Tier. Sein urspriinglicher
Korper bleibt zuriick an dem Ort der Verwandlung und scheint zudem in einem ver-
wundbaren Zustand zu sein, da er wie tot oder schlafend daliegt. Nichts in dieser Art
geschieht bei der Verwandlung in einen Adler in den Skdldskaparmal, dort tritt Odin
in Adlergestalt die Flucht vor Suttung an. Bliebe sein Korper in Hnitbjorg verwundbar
zuriick, wire dies ein groBBer Nachteil und nicht im Sinne einer Flucht. Der Grund fiir
diesen Unterschied in den Verwandlungstechniken liegt eventuell daran, dass Odin aus
den Skdldskaparmal bzw. der Odin aus der Binnenerzédhlung um den Skaldenmet ein
Gott ist. Es sind nur die Asen aus der Rahmenhandlung, die Agir in ihrer Halle emp-
fangen und sich als Gotter ausgeben, aber im euhemeristischen Sinne zauberkundige
Menschen sind. Die Heimskringla ist ein historisches Werk, das sich nicht hauptséch-
lich mit der Uberlieferung von Mythen beschiftigt. Der Odin aus der Ynglinga saga,
dessen Verwandlung beschrieben wird, ist aber ein Mensch, der euhemeristisch zu ei-

nem Gott erklért wird.!” Die Fihigkeit, seinen Kérper im wortlichen Sinne in den eines

16 Lindner, N. und H.A. Haggson: Ynglinga saga, in: W. Schulz (Hg.): Snorri Sturluson. Heims-
kringla. Uppsala 1869. Online abgerufen iiber heimskringla.no/wiki/Ynglinga saga (Aufgerufen am
17.10.2016)
17 Naumann, Hans Peter: Ynglinga saga. In: Reallexikon der Germanischen Altertumskunde. Band 34.
Berlin u.a. 2007, S. 379ff.
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Adlers zu verwandeln (womdglich mit Hilfe eines Adlerhemdes) scheint nur der gott-
liche Odin zu beherrschen, auch wenn dieser eine fiktive Figur aus einer Binnenerzéh-
lung ist. Der menschlich-historische Odin hingegen greift auf Techniken zuriick, die
schamanisch anmuten.'®

Ein Vogelbalg bzw. Vogelhemd findet sich auch in dem Mythos um Iduns Ent-
fiihrung, ebenfalls in den Skaldskaparmal. Dort verleiht Freya ihr Falkenhemd (,,vals-
hamr*) an Loki, der Idun aus der Gewalt eines Riesen befreit. Sofern Gotter sich in
Vogel verwandeln bzw. Vogelhemden benutzen, geht es darum, eine Kostbarkeit aus
der Gewalt der Riesen zuriickzuholen.!” Vogelhemden, die in anderen altnordischen
Texten von Menschen oder Walkiiren benutzt werden (Volundarkvida 2, Volsunga
saga 1 u.a.), teilen kein solches gemeinsames Motiv.?

Dass Odin sich in einen Adler verwandelt, ist mit Sicherheit keine willkiirliche
Auswabhl aus der Vogelwelt. Tiere haben in altnordischer Dichtung zwei Funktionen:
Sie sind Abbild und Sinnbild. Als Abbild werden sie als Tiere aufgefasst, als animali-
sche Lebensform, die auf auBBermenschliche Bereiche hinweist. Als Sinnbild verkor-
pern sie nicht einfach das Tier ihrer Spezies, sondern stehen fiir einen indirekten Be-
zug, den es zu entschliisseln gilt.>! Odin steht vor allem in Beziehung den drei soge-
nannten Walstatt- oder Aas-Tieren der altnordischen Literatur: Wolf, Rabe und Adler.

Die Beziige Odins zu Wolfen und Raben werden in der Gylfaginning 38 hergestellt:

Har segir: P4 vist er 4 hans bordi stendr gefr hann tveim ulfum er hann 4, er sva

heita: Geri ok Freki.

Der Hohe sagt: Die Speise, die auf seinem [Odins] Tisch steht, gibt er zwei
Wolfen, die er hat, die so heiflen: Geri und Freki.

Hrafnar tveir sitja & gxlum honum ok segja i eyru honum ¢ll tidindi pau er peir sja

eda heyra. beir heita sva: Huginn ok Muninn.

Zwei Raben sitzen auf seinen [Odins] Schultern und sagen in sein Ohr alles,

was sie sehen oder horen. Sie heiflen so: Huginn und Muninn.

18 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 430 f.
Y Ebd., S. 533 1.
20 Ebd., S. 515.
2! Beck, Heinrich: Die Tiere der Jagd und der Walstatt in den eddischen Liedern. In: Schwab, Ute
(Hg.) Das Tier in der Dichtung. Heidelberg 1970, S. 55 f.
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Wolfe, Raben und Adler versinnbildlichen Krieg, Kampf und Tod. Als aasfressende
Tiere traten sie in der Realitdt der Menschen auf Schlachtfeldern nach Kriegen und
Kéampfen auf, und fraen die unbestatteten Leichen von Mensch und Tier - eine An-
deutung dessen ist in den Namen der Wolfe gegeben, Geri von ,,gerr®, ,,gierig®, ,,hung-
rig und Freki von ,.frekr®, ,gierig*.?? Durch diese Beziige zur Wirklichkeit wurden
sie in der Literatur zu Sinnbildern des Schlachtfeldes (Walstatt) stilisiert.”? Dass sich
Odin in dem Skaldenmet-Mythos in einen Adler verwandelt, wiirde ihm als Toten- und
Kriegsgott im Kontext der Snorra Edda nach seinen Verbindungen zu Wélfen und
Raben eine Verbindung zu dem dritten der Walstatt-Tiere geben, dem Adler.
Raubvogel wie Adler und Falken sind zudem in der nordischen Literatur als
Symbole fiir den Adel belegt. Wihrend die domestizierten Falken, die fiir die Jagd
abgerichtet wurden, fast nur im héfischen Kontext erscheinen, versinnbildlicht der Ad-

ler Kampf und Aggressivitit.?*

Um zu Gunnl6d zu gelangen, kriecht Odin in der Gestalt einer Schlange durch das

Loch, das Baugi zuvor in den Fels bohrte (Skdldskaparmal 1, G58):

b4 brask Bolverkr i orms liki ok skreid i nafars raufina, en Baugi stakk eptir

honum nafrinum ok misti hans.

Da verwandelte sich Bolverkr in [die] Gestalt einer Schlange und kroch in das

Bohrloch, und Baugi stach nach ihm mit dem Bohrer und verfehlte ihn.

Der Wortlaut ist hier eindeutiger als bei der Verwandlung in einen Adler und ldsst auf
eine komplette Verwandlung Odins in die Gestalt einer Schlange schlieBen, da die
Beschreibung ,,i orms liki* (,,in Schlangen-Gestalt®) benutzt wird. Hilfsmittel wie eine
Schlangenhaut, die einem Adlerbalg oder Adlerhemd entsprechen, werden nicht er-
wiahnt. Ebenso wenig entspricht der Gestaltwandel dem in der bereits zitierten Yng-
linga saga aus der Heimskringla, bei dem der materielle Korper zuriickbleibt und ein

immaterieller Teil (vermutlich Seele oder Geist) sich in ein Tier verwandelt.

2 Ebd,, S. 64.
B Ebd,, S. 67.
24 Rohrbach, Lena: Der tierische Blick. Mensch-Tier-Relationen in der Sagaliteratur. Tiibingen 2009,
S. 281 ff.
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Das Eindringen Odins bzw. Bolverkrs in Gunnléds Versteck zeigt Ahnlichkeiten mit
dem Zagreus-Mythos aus der griechischen Mythologie. In diesem Mythos gelangt
Zeus in Gestalt einer Schlange in das Versteck Persephones, eine Hohle, und zeugt mit
ihr Zagreus. Die Ahnlichkeiten belaufen sich auf den Gestaltwandel in eine Schlange
und in das Eindringen in eine Hohle zu einer dort verborgenen Frau. Weder zeugt Odin
mit Gunnl6d Nachkommen, noch sind Odin und Gunnlod miteinander verwandt. Per-
sephone ist Zeus‘ Tochter und ist von ihrer Mutter Demeter zu ihrem eigenen Schutz
vor Zeus in die Hohle gesperrt worden. Sie bewacht dort keinen Gegenstand oder eine
Substanz wie den Skaldenmet. Da die Unterschiede zwischen den beiden Mythen die
Gemeinsamkeiten iiberwiegen, ist eine enge Verwandtschaft zwischen dem Skalden-
met-Mythos und dem Zagreus-Mythos unwahrscheinlich.?®

Schlangen (in der altnordischen Literatur synonym mit Drachen) sind in der
Snorra Edda negativ besetzt; neben der Midgardschlange als Feind der Gétter in der
Ragnardk nagt die Schlange Nidhoggr an einer der Wurzeln der Weltesche Y ggdrasill,
und bei ihr sind unzéhlige weitere Schlangen (Gylfaginning 16):

En sva margir ormar eru i Hvergelmi med Nidhogg at engi tunga ma telja.

Und so viele Schlangen sind in Hvergelmir bei Nidhdggr, dass keine Zunge sie

zu zéhlen vermag.

Die Zuweisung zu unterirdischer Lebensweise und der Schaden, den die Schlangen
durch das Benagen der Wurzeln anrichten, weist auf eine Stellung von Schlangen in
Totenkulten hin.?® Vermutlich waren Schlangen aber auch Fruchtbarkeitssymbole?’,
was einen Bezug zwischen der phallischen Gestalt der Schlange, in der Odin in die
Hohle gelangt, und der anschlieBenden Verfiihrung Gunnl6ds durch Odin herstellt.
Besonders héufig treten in der altnordischen Literatur ,kenningar* auf, die
Gold als Lager von Schlangen umschreiben. Dies geht zuriick auf Schlangen als
Schatzhiiter, wie sie im Falle des Drachen Fafnir in den Fafnismdal iiberliefert sind.
Eine verkiirzte Wiedergabe der Nibelungensage findet sich auch in den Skaldska-
parmal in Prosaform, in der Snorri einige Strophen der Fafnismal zitiert.”® Fafnir, der

sich in eine Schlange verwandelt hat, bewacht einen Goldschatz (Skaldskaparmal 40):

25 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 156.
26 Ebd., S. 355.
27 Ebd.
28 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 3, S. 370.
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[...] en Fafnir for upp 4 Gnitaheidi ok gerdi sér par bol ok brask i orms liki ok

lagdisk 4 gullit.

[...] und Fafnir reiste hinauf zur Gnitaheide und bereitete sich dort einen La-

gerplatz und verwandelte sich in [die] Gestalt einer Schlange und legte sich auf

das Gold.

Die Formulierung ,,brask i orms liki* ist identisch mit dem Wortlaut von Odins Ver-
wandlung in eine Schlange in den Skaldskaparmal; hier hat Snorri den identischen
Wortlaut fiir eine identische Art der Verwandlung benutzt. Odin bewacht in dem Skal-
denmet-Mythos keinen Schatz, versucht aber eine Kostbarkeit, die den Asen unrecht-
mifBig entwendet wurde, zuriickzuerlangen. So werden die traditionellen nordischen
Motive von ,,Schlange und Schatz* und ,,Schlange als Mensch in Tiergestalt“?* ver-

bunden.

Typisch fiir Odin ist sein Auftreten in Verkleidung oder unter falschem Namen, wie er
es etwa in Baldrs draumar, den Grimnismal, den Reginsmdl und den Vafprudnismal
tut’® und das in dieser Arbeit als Sinnestduschung gilt. Baugi gegeniiber gibt sich Odin
als Bolverkr (,,Ubelstifter)*! aus. Die Narration nennt ihn von diesem Augenblick an
nicht mehr Odin, sondern bei seinem Inkognito Bolverkr, und tut dies durchgehend so
lange, bis Odin in Adlergestalt von den Asen und Suttung erkannt wird — die er nicht
mit einem falschen Namen tduschen kann. Von diesem Augenblick an verschwindet
Bolverkr als Verkleidung und Odin nimmt seine wahre Identitdt wieder an. Als Adler
wird er sowohl von den Asen als auch von Suttung als Odin identifiziert, aus dem Text
geht jedoch nicht hervor, warum. Eine Mdglichkeit kdnnte sein, dass er an seinen Au-
gen erkannt wird — dies wird Loki bei einer seiner Verwandlungen in einen Falken
zum Verhangnis (siehe dazu 1.2 Verwandlungen Lokis).

Bolverkr ist auch einer der zahlreichen Odinsnamen, die Odin selbst in den
Grimnismal 46 aufzihlt. Dort tritt er — ebenfalls inkognito — als Grimnir (,,der Mas-
kierte*) auf.*?> Auch Snorris Ynglinga saga berichtet von Odins zahlreichen Verwand-

lungen und Verkleidungen.® Es ist moglich, dass der Riese Baugi Verdacht schdpft

2 Ebd.
30 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 158.
31 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 53.
32 Ebd., S. 149.
33 Ebd.
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(eventuell durch die Bedeutung des Namens Bélverkr, ,,Ubeltiter), da er Odin zu be-
triigen versucht. Zundchst bohrt er kein vollstindiges Loch durch den Felsen und hétte
so den durchschliipfenden Odin in dem Felsloch fangen kénnen. Schlielich wird er
gezwungen, das Loch vollstdndig zu bohren, sticht aber nach Odin in Schlangenge-
stalt. Entweder hat er Odin erkannt und nutzt dessen Intelligenz und magischen Féhig-
keiten aus, um selber an Suttungs Met zu gelangen, oder er will stattdessen Bolverkr

ausnutzen — ohne seine wahre Identitit als Odin erkannt zu haben.

1.2 Verwandlungen Lokis

Der Verwandlungskiinstler unter den Asen ist Loki. Seine Verwandlungen in die Ge-
stalt von Tieren reichen in der Snorra Edda von Fischen und Vigeln zu Sdugetieren
und Insekten. Dabei wechselt er einige Male auch sein Geschlecht. Im Verlauf des
Balder-Mythos verwandelt er sich zudem einmal in eine Frau und ein anderes Mal in
eine Riesin und tragt damit entscheidend zu Balders Tod und Verbleib in Hel bei.

Ahnlich wie Odin im Skaldenmet-Mythos benutzt Loki bei dem Mythos um
den Raub der Idun ein Vogelhemd (Skdldskaparmal 1, G56): Odin, Loki und Heenir
begeben sich auf Reisen und kochen eines Tages einen Ochsen in einer Grube. Als
dieser Ochse nicht gar werden will, gibt sich ein groBer Adler als Ubeltiter zu erken-
nen, der den Ochsen erst dann gar werden ldsst, wenn er einen Anteil des Fleisches
bekommt. Als der Adler dann jedoch mit den Keulen und Schultern des Ochsen da-
vonfliegen will, gerdt Loki so in Zorn, dass er mit einer Stange nach ihm schligt. Diese
Stange bleibt im Korper des Adlers stecken, und Loki hdngt an der anderen Seite der
Stange. Der Adler ldsst ihn erst wieder frei, als Loki verspricht, ihm Idun und ihre
Apfel als Gegenleistung zu bringen.

Unter einem Vorwand lockt Loki Idun aus Asgard und sie wird von dem Riesen
Thjazi entfiihrt, der erneut in Gestalt eines Adlers erscheint. Da die Asen nun altern,
zwingen sie Loki — der zuletzt mit Idun gesehen wurde — Idun wieder zurtickzuholen.
Dieser leiht sich Freyas Falkenhemd und fliegt nach Riesenheim.

Loki verwandelt Idun in eine Nuss und fliegt davon, doch Thjazi folgt ihm bald
in der Gestalt eines Adlers. Als die Asen den Falken mit der Nuss und den Adler kom-
men sehen, bringen sie Hobelspédne vor Asgard. Der Falke lésst sich hinter dem Burg-
wall fallen, woraufhin die Asen die Spéne entziinden und das Gefieder des Adlers

Feuer fangt. Der Adler muss landen und wird von den Asen totgeschlagen.
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Darauthin zieht Thjazis Tochter Skadi in voller Bewaffnung nach Asgard, um ihren
Vater zu rachen. Die Asen bieten ihr als Bulle an, sich unter ihnen einen Ehemann zu
suchen, wobei sie bei ihrer Wahl nur die Fii3e der Asen sehen darf. Skadi erwihlt sich
so Njordr als Gatten. Des Weiteren verlangt sie, von den Asen zum Lachen gebracht
zu werden, da sie meint, dies konnten die Asen niemals schaffen. Daraufthin bindet
Loki einen Strick um den Bart einer Ziege und das andere Ende an seine Hoden und
das Geschrei der beiden bringt Skadi zum Lachen. Zusétzlich erschafft Odin als wei-

tere Kompensation aus Thjazis Augen zwei Sterne am Himmel.

Die Verwandlungen der Riesen in Adler sind bei Suttung in dem Dichtermet-Mythos
und Thjazi in dem Mythos um Iduns Raub sehr dhnlich:

b4 kémr par Pjazi jotunn i arnarham ok tekr Idunni ok flygr braut med ok i

Prymbheim til bus sins.

Da kam dort der Riese Thjazi im Adlerbalg und nahm Idun und flog fort mit

ihr nach Riesenheim in seinen Hof.

Beide Riesen benutzen das bereits besprochene Adlerhemd. Auch hier wird ein Riese
— wie es typisch fiir die altnordische Literatur ist — als Erzfeind der Asen dargestellt,
der in Besitz einer Kostbarkeit der Asen kommt. Diese Kostbarkeit zurlickzuerlangen
bildet den Kern vieler Mythen, bei denen es um einen Konflikt zwischen Riesen und
Asen geht.3* Wie im Skaldenmet-Mythos fliichten Gétter in Gestalt von Raubvdgeln
und werden von Riesen in Gestalt von Raubvogeln verfolgt.

Ungewohnlich ist bei Lokis Verwandlung in einen Falken, dass er dazu Freyas
Falkenhemd gebraucht. In seinen zahlreichen weiteren Verwandlungsszenen der
Snorra Edda wird kein solches Hilfsmittel gebraucht. Zudem ist er gleichzeitig in der

Lage, die Gestalt von Idun zu veridndern und sie in eine Nuss zu verwandeln:

Ok er hann fer valshaminn flygr hann noror i Jotunheima ok kemr einn dag til
bjaza jotuns. Var hann rdinn 4 sa, en [dunn var ein heima. Bra Loki henni i

hnotar liki ok hafdi 1 klom sér ok flygr sem mest.

Und als er [Loki] das Falkenhemd bekommt, fliegt er nordwirts nach Riesen-

heim und kommt eines Tages zu dem Riesen Thjazi. Er [Thjazi] war rudern auf

34 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 3, S. 388.
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dem Meer und Idun war zu Hause. Da verwandelte er [ Loki] sie in die Gestalt

einer Nuss und nahm sie in seine Klauen und fliegt so schnell wie moglich.

Der Bezug zwischen Idun und Niissen liegt wahrscheinlich im Bezug zwischen ihr und
ihren magischen Apfeln. Apfel wurden bereits zu Beginn dieses Kapitels als Symbole
des Lebens und der Fruchtbarkeit besprochen. Eine dhnliche Symbolik kann Niissen
zugesprochen werden, die ebenfalls Friichte sind, aus denen ein friichtetragender
Baum wachsen wird. Da nur von der Verwandlung Iduns in eine Nuss gesprochen wird
(und nicht zusitzlich von einer Verwandlung ihrer Apfel), scheint die Fihigkeit der
Apfel zur Verjiingung tatsichlich bei Idun als Verwahrerin und Ausgeberin der Apfel
zu liegen, nicht in den Apfeln selber — darauf deutet ebenfalls ihr Name ,.die Verjiing-
ende® hin. Daher ist ein Gestaltwandel Iduns in eine Frucht nachvollziehbar. Eine
Nuss ist im Kontext des Geschehens fiir einen Falken leichter und damit besser und
schneller fortzutragen als ein Apfel; die holzige Schale einer Nuss mag sie auch im
Falle eines Verlustes besser schiitzen als das vergleichsweise weiche Fruchtfleisch ei-
nes Apfels.

Die Abhingigkeit Lokis von einem Falkenhemd, das einer Asin gehort, liee
sich darauf zuriickfiihren, dass sein Leben von der Rettung Iduns abhédngt. Die Asen
zwingen ihn unter Androhung des Todes dazu, Idun zuriickzubringen. Durch das Lei-
hen (,,]ja*) des Falkenhemdes schuldet er Freya und den Asen zusétzlich das Zuriick-
bringen des Hemdes. Somit fungiert das Falkenhemd als Pfand an die Asen. (Umge-
kehrt konnte man dies als zusétzliches Druckmittel der Asen an Loki deuten, der neben
Idun nun auch das Falkenhemd zuriickbringen muss. Die Initiative, das Falkenhemd
zu benutzten, geht jedoch von Loki aus.)

Loki ist im Gegensatz zu Odin oder Freya kein Gott der Walstatt oder der To-
ten, daher nimmt er keine Adler- sondern Falkengestalt an. Sinnbildlich nimmt er keine
Gestalt eines der Walstatttiere an, bleibt aber im Rahmen von Raubvégeln und Falken
als Attribut des Adels — vielleicht entspricht das Sinnbild des hofischen Falken Lokis
Status als Ase. Merkwiirdigerweise gehort das Falkenhemd in diesem Mythos aber
Freya, die in der Gylfaginning 24 die Halfte aller Gefallenen eines Schlachtfeldes be-

kommt und somit eine Verbindung zu Tod und Schlacht hat:

Hon [Freya] 4 pann bee 4 himni er Félkvangar heita, ok hvar sem hon rior til

vigs pa 4 hon halfan val, en halfan Odinn [...]

35 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 211 f.
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Sie [Freya] besitzt im Himmel den Hof, der Folkvangr heif3t, und wenn sie zur
Schlacht reitet, bekommt sie die Hélfte [der] Gefallenen, aber die [andere]

Hilfte [bekommt] Odin [...]

Trotz allem besitzt sie ein Falkenhemd, und nicht etwa ein Adlerhemd wie Odin und
die Riesen. Dies liegt eventuell an ihrem Geschlecht, da es sich bei den Besitzern von
Adlerhemden bisher immer um méannliche Riesen und Asen handelt. Eine geschlecht-
liche Zuordnung von Adlern zu Asen und Falken zu Asinnen ergibt sich aber nicht aus
dem iibrigen Text der Snorra Edda und bleibt daher Spekulation — es sei denn, die
Zuweisung von Falkenhemden zu Asinnen und Adlerhemden zu Asen und Riesen ist
ein Anhaltspunkt.

Die Zuordnung eines Falkenhemdes anstatt eines Adlerhemdes in sinnbildli-
cher Funktion ergibt aber bei Frigg Sinn, der in den Skdldskaparmal 19 ebenfalls ein

Falkenhemd zugeordnet wird, und die keine Beziige zu Tod und Schlacht hat:

Hvernig skal kenna Frigg? Sva at kalla hana dottur Fjorgins, konu Odins,
modur Baldrs, elju Jardar ok Rindar ok Gunnladar ok Gerdar, svaera Nonnu,

drottning Asa ok Asynja, Fullu ok valshams ok Fensala.

Wie soll man Frigg bezeichnen? Indem man sie Tochter Fjorgynns nennt, Frau
Odins, Mutter Balders, Nebenfrau zu Jord, Rindr, Gunnl66 und Gerdr, Schwie-
germutter Nannas, Konigin der Asen und Asinnen, der Fulla und des Falken-

hemdes und Fensalirs.

Direkt im Anschluss folgt in den Skdldskaparmal 20 eine Liste an Bezeichnungen fiir
Freya, in der das Falkenhemd jedoch nicht als eines ihrer Attribute genannt wird.
Auch Friggs Falkenhemd ist von Loki benutzt worden (Skdldskaparmal 18):
Aus Vergniigen fliegt er darin herum und kommt zum Hofe des Riesen Geirr6dr, wo
er von diesem gefangen genommen und erst dann freigelassen wird, als er verspricht,
Thor ohne seinen Kraftgiirtel und Hammer zu Geirr6dr zu schicken. Interessant ist
hierbei, dass Geirrddr den Falken an seinen Augen als etwas erkannte, das nicht tat-

siachlich ein Falke ist:

En er hann s4 augu hans pa grunadi hann at madr mundi vera ok bad hann svara,

en Loki pagoi.
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Aber als er [Geirro0r] seine [Lokis] Augen sah, da ahnte er, dass es ein Mann

sein muss und befahl ihm zu antworten, aber Loki schwieg.

Dies wurde auch Gestaltwandlern aus anderen nordischen Texten zum Verhéngnis; so
wird in der Kormaks saga 18 Porveig nach ihrem Gestaltwandel in einen Wal an ihren
Augen erkannt und Viga-Hrappr aus der Laxdeela saga 18 wird in seiner Seehunde-
Gestalt ebenfalls an seinen ,,Menschenaugen® erkannt.>® Dies lisst den Schluss zu,
dass die Verwandlung in eine Tiergestalt eine vollstdndige und naturgetreue Verwand-
lung in die duBere Gestalt des jeweiligen Tieres ist —auch im Falle eines Vogelhemdes
als Hilfsmittel. Nur die Augen verraten die nicht-menschliche Seele des Gestaltwand-
lers, und dies konnte auf die mittelalterliche Vorstellung der Augen als ,,Spiegel der
Seele* zuriickgefiihrt werden.’” Bei der Rettung Iduns ist ebenfalls von den Klauen in

Lokis Falkengestalt die Rede:
Bra Loki henni 1 hnotar liki ok hafoi 1 klom sér ok flygr sem mest.

Da verwandelte er [Loki] sie [Idun] in die Gestalt einer Nuss und nahm sie in

seine Klauen und fliegt so schnell wie moglich.

Die Vogelhemden in der Snorra Edda scheinen also keine bloBe Flughilfe oder eine
Art von Fluggerit zu sein. Auch verleihen sie ihrem Tréager nicht blof3 die Fahigkeit
zu schweben oder zu fliegen. Sie verwandeln ihre Trédger in die dullere Gestalt von
Raubvogeln, die - womdglich in allen Fillen bis auf die Augen - nicht von echten

Vogeln zu unterscheiden sind.

Ein moglicher Grund dafiir, dass Loki sich in zwei verschiedenen Mythen die Falken-
hemden von Goéttinnen leiht, ist, dass er 6fter weibliche Gestalt annimmt oder weibli-
che Tatigkeiten verrichtet. Die Falkenhemden von Freya und Frigg sind in diesem
Falle eine zusétzliche Verkniipfung weiblicher Attribute an einen ménnlichen Gott.
In der sogenannten Riesenbaumeistersage in der Gylfaginning 42 befindet sich
die Wohnstitte der Asen noch im Aufbau. Ein Baumeister bietet den Goéttern an, in
drei Jahren eine Burg fiir sie zu bauen, die sie selbst vor Riesen schiitzen wiirde. Als

Lohn verlangt er Freya, die Sonne und den Mond. Die Asen willigen mit der Auflage

36 Rohrbach, Lena: Der tierische Blick. Mensch-Tier-Relationen in der Sagaliteratur. Tiibingen 2009,
S. 253.
37 Ebd.
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ein, dass er sein Werk bereits nach einem Winter fertigstellen soll. Der Baumeister
sagt zu, allerdings nur, wenn sie ihm Hilfe durch sein Pferd Svadilfari gewédhren. Auf
Lokis Rat hin wird ihm dies zugestanden. Mit Hilfe des Hengstes, der die doppelte
Arbeit des Baumeisters leistet, gelingt ihm fast die Fertigstellung der Burg. Die Asen
sind sich einig, dass dies Lokis schuld sei und zwingen ihn, den Baumeister vertrags-
briichig werden zu lassen, da niemand Freya und die Gestirne verlieren mochte. Da-
raufhin kommt eine Stute aus den Wald gelaufen, die den Hengst weglockt. Die Arbeit
bleibt liegen und der Baumeister kann seine Eide nicht mehr halten. Darauthin packt
ihn der Riesenzorn. Die Asen erkennen ihn nun als Riesen, fiihlen sich deswegen nicht
mehr an ihre eigenen Eide gebunden und Thor erschlégt den Riesen. Loki gebiert kurz
darauf ein Fohlen, dass er mit dem Hengst zeugte, und es handelt dabei sich um das
achtbeinige Pferd Sleipnir.

Die Verwandlung in ein weibliches Tier, das dazu noch Nachwuchs gebiert, ist
fiir einen Asen hochst ungewohnlich. In mehreren altnordischen Gesetzestexten ist der
Vergleich eines Mannes mit jeder Art von weiblichem Tier strafbar, so etwa gilt es in
den Frostapingslog als Ehrkrankung und auch in den Gulapingslpg ist dem Vergleich
eines Mannes mit einem weiblichen Tier oder einer Hure die volle BuBe zu leisten.
Dies gilt auch fiir den Vorwurf an einen Mann, er habe Kinder geboren.** Auch in der
Sagaliteratur tauchen weibliche Tiere fast ausschlieBlich auf metaphorischer Ebene
auf, um sie mit Ménnern zu vergleichen und so deren Ehre schwer zu beleidigen.*’ Das
Gebiren Sleipnirs und andere unminnliche Tétigkeiten wird Loki auch in der Lo-
kasenna zum Vorwurf gemacht, einem Gotterlied der dlteren Edda. Mehrfach wird er
dort der Unménnlichkeit und Perversion (,,argr* bzw. ,ragr® und ,,ergi*) bezichtigt,
und dies bezieht sich auf auch auf das Gebéren von Sleipnir, aber auch auf Verwand-
lungen Lokis in eine Frau, in weibliche Tiere oder dem Verrichten weiblicher Tatig-
keiten wie dem Melken einer Kuh.*! Fiir die Bezeichnung eines Mannes als ,,argr
oder ,,ragr* sieht der altislindische Gesetzestext Grdgads sogar vor, dass derjenige, der
solch eine Beschuldigung aussprach, getdtet werden konnte, ohne dass fiir ihn Buf3e

zu zahlen war.*

38 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 428.
¥ Ebd., S. 429.
40 Rohrbach, Lena: Der tierische Blick. Mensch-Tier-Relationen in der Sagaliteratur. Tiibingen 2009,
S. 249.
41 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 427 ff.
2 Ebd.,, S. 429.
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In der Riesenbaumeistersage sieht sich Loki anscheinend gezwungen, Freya und die
Gestirne auf schméhliche Weise zu retten. Die Asen sind sich einig, dass Loki schuld
daran sei, dass man dem Baumeister Freya als Lohn versprochen habe. Tatséchlich hat

Loki nur dazu geraten, dem Riesen Hilfe durch sein Pferd zu gewihren:

[...] b4 beiddisk hann at peir skyldu lofa at hann hefoi 1id af hesti sinum er
Svadilfeeri hét. En pvi réd Loki er pat var til lagt vid hann.

[...] da verlangte er [der Baumeister] dass sie [die Asen] erlauben sollen, dass
er Hilfe haben sollte von seinem Pferd, das Svadilfari hiefl. Und weil Loki dazu

riet, wurde das mit ihm vereinbart.

Uber Lokis Motivation zu diesem Rat verriit der Text nichts; ebenso wenig, ob Loki
klar war, welche Krifte das Pferd entwickeln wiirde. Als den Asen schlieBlich klar
wird, dass der Baumeister seine Eide halten wird, suchen sie einen Schuldigen und
zwingen Loki dazu, den Baumeister zu einem Bruch seiner Eide zu bringen. Anschlie-
Bend lockt Loki als Stute den Hengst von seiner Arbeit ab. Loki verspielt in diesem
Mythos zwar seine Ehre als Mann, handelt aber (im Rahmen seiner begrenzten Han-
delsmdglichkeiten) als einziger der Asen gerecht —ungewohnlich ist dies deshalb, weil
Loki als der Ase mit der negativsten Rolle im gesamten nordischen Pantheon gilt. So
bezeichnet ihn Snorri in der Gylfaginning 33 als ,,Urheber der Hinterlist* der ,,in allen
Dingen betriigt®.

In der Riesenbaumeistersage kommt Loki eine dhnliche Rolle zuteil wie in dem
Mythos um die Entfithrung Iduns. In beiden Mythen trigt er die Schuld daran, dass
eine Asin von einem Riesen entfiihrt wird oder unmittelbar vor dieser Situation steht.
Durch die Verwandlung in die Gestalt eines Tieres (ein Falke bei der Rettung Iduns,
eine Stute in der Riesenbaumeistersage) vereitelt er die Pldne der Riesen und die Asi-
nnen entkommen ihrem Schicksal in letzter Minute. In beiden Fallen wird er von den
anderen Asen durch die Androhung von Gewalt zum Handeln gezwungen und in bei-
den Fillen erleidet seine Ménnlichkeit eine Form der Schmach. In der Riesenbaumeis-
tersage gebiert er Nachwuchs in Form einer Stute und in dem Mythos um Iduns Ent-
fiihrung beschwichtigt er die nach Rache sinnende Tochter des Riesen durch das gro-
teske und entwiirdigende Tauziehen mit einer Ziege, deren Bart mit einem Seil an sei-
nen Hoden befestigt ist — die Szene weist Ahnlichkeiten zu einer Kastration auf. Meh-
rere Forscher sehen in diesen Erzdhlungen Versuche der Asen, die hierarchischen Ge-

setze beziiglich Hochzeiten bzw. sexueller Kontakte zwischen Asen und Riesen und
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Wanen aufrecht zu erhalten.** Wihrend minnliche Asen sowohl Wanen als auch Rie-
sen ehelichen bzw. Nachwuchs mit ihnen zeugen diirfen, stehen Asinnen als Ehepart-
ner nur andere Asen zur Verfiigung (,,negative reciprocity*). Eine verbotene Ehe in
anderen Kombinationen fiihrt zur Gefahr fiir die Asen — so wird dies bei der Entfiih-
rung Iduns deutlich, deren Verlust die ewige Jugend der Asen bedroht.

Loki selbst entstammt einer solchen verbotenen Vereinigung: Sein Vater ist der
Riese Farbauti, seine Mutter ist Laufey, deren Identitit als Asin auch zur Debatte steht
—nirgends wird sie unter den Asinnen aufgezihlt. Lindow zweifelt deshalb selbst Lo-
kis Identitiit als Ase an und zihlt ihn stattdessen zu den Riesen.** Als Produkt einer
verbotenen Liaison zwischen einem Riesen-Vater und einer Asen-Mutter kdnnen seine
schlechten Eigenschaften und Taten, sogar seine gefahrlichen Nachkommen (Hel, die
Midgardschlange und der Fenriswolf als Feinde der Gotter) auf seine Herkunft zuriick-
gefiihrt werden. Loki stellt also durch seine blof3e Existenz eine Verkorperung fiir die
Notwendigkeit des Heirats-Systems dar — allerdings auch eine Gefahr dafiir. Gleich-
zeitig ist er immer wieder derjenige, der das System rettet.* Dazu muss er als Konse-
quenz auch Mittel in Erwigung ziehen, die ihn in seiner ménnlichen Ehre krinken.*®
Diese Ambivalenz Lokis in seiner Rolle als derjenige, der Schuld ist an der Ausliefe-
rung von Asinnen an Riesen und sie gleichzeitig rettet, spiegelt sich in seinen Ver-
wandlungen wieder. Er iibertritt nicht nur die Grenze zwischen Mensch bzw. Gott und
Tier, sondern auch zwischen den Geschlechtern. Ahnlich wie Odin im Skaldenmet-
Mythos sieht sich Loki gezwungen, die Riesen zu iiberlisten statt sie offen zu konfron-
tieren — ein Mittel, zu dem iiblicherweise Thor mit seinem Hammer greift. Als Mittel
fiir diese Listen dienen Loki Verwandlungen in Tiere und auch in Frauen bzw. Riesin-
nen.

Im Balder-Mythos (Gylfaginning 49) nimmt Loki die Gestalt einer Frau und
einer Riesin an. Nachdem Balder unter Traumen leidet, die seinen Tod ankiindigen,
nehmen die Asen von allen Dingen einen Schwur ab, Balder nicht zu schaden. Fortan
konnen weder Tiere, Pflanzen, Krankheiten, Metall, Steine und weitere Dinge Balder
schaden. Die Asen bewerfen Balder darauthin aus Vergniigen mit Dingen, die jedoch

alle an ihm abprallen. Loki gefillt dies nicht, und in Gestalt einer Frau fragt er Frigg

43 Schnurbein, Stefanie von: The Function of Loki in Snorri Sturluson’s ,, Edda “, in: History of Religions
40 (2) (2000), S. 117 f.
4 Lindow, John: Handbook of Norse Mythology. Santa Barbara u.a. 2001. S. 216.
45 Schnurbein, Stefanie von: The Function of Loki in Snorri Sturluson’s ,, Edda“, in: History of Reli-
gions 40 (2) (2000), S. 119.
4 Ebd., S. 120.
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aus und erfahrt, dass nur dem Mistelzweig aufgrund seines geringen Alters kein
Schwur abgenommen wurde. Auf der Versammlung der Asen reicht Loki dem blinden
Hodr einen Mistelzweig und weist ihn an, ihn auf Balder zu werfen. Balder wird von
dem Mistelzweig durchbohrt und stirbt. Hermodr erklart sich bereit, Hel darum zu
bitten, Balder wieder nach Asgard kommen zu lassen und reitet mit Sleipnir in die
Unterwelt. Hel willigt ein, Balder ziehen zu lassen, wenn alle lebenden und toten
Dinge Balder beweinen. Die Asen senden darauthin Boten in alle Welt und alle Men-
schen und Dinge beweinen Balder, bis sie am Ende ihrer Reisen eine Riesin in einer
Hohle finden. Diese verweigert sich und die Asen vermuten deswegen, dass es sich
bei ihr um Loki gehandelt hat.

Der einzige Gestaltwandel, der im Wortlaut tiberliefert ist, ist Lokis erste Ver-

wandlung in eine Frau (Gylfaginning 49):
Hann gekk til Fensalar til Friggjar ok bra sér i konu liki.

Er [Loki] ging nach Fensalir zu Frigg und verwandelte sich in [die] Gestalt

einer Frau.

Die Verwandlung in eine Riesin ist ebenso wie die Verwandlung in eine Stute in der
Riesenbaumeistersage nicht im Wortlaut tiberliefert. Daher bleibt unklar, ob fiir diese
Verwandlungen ein Hilfsmittel dhnlich dem Falkenhemd benutzt wurde. Seltsam mu-
tet der Umstand an, dass Loki als namenlose Frau nicht von Frigg erkannt wurde oder
ihr Misstrauen erweckte. Ahnlich verhilt es sich bei seiner Verwandlung in eine Rie-
sin; es wird nur vermutet, dass es sich um Loki gehandelt habe, da die Riesin die Riick-
kehr Balders verhindert hat. Anders als bei seiner Gefangennahme durch Geirrdodr in
Falkengestalt wird Loki nicht an seinen Augen erkannt.

Diese beiden Verwandlungen in Frauen-Gestalten haben eine deutlich bosar-
tige Absicht; sie verursachen Balders Tod und verhindern seine Riickkehr aus Hel.
Loki beschleunigt damit die Ankunft des Weltuntergangs, denn von seiner anschlie-
Benden Bestrafung wird er sich erst an Ragnardk befreien und darin aktiv gegen die
Gotter kimpfen. Schnurbein sieht in der Entwicklung Lokis vom Erhalter des Heirats-
Systems der Asen bis hin zum Verursacher von Balders Tod eine Entwicklung, da
diese Mythen chronologisch in der Snorra Edda erzahlt werden. Als mogliche Ursache
fiir seinen Wandel von einem Storenfried zu einem echten Gegner der Gotter gibt sie
Rache fiir seine Behandlung von den Asen an, die in der erzwungenen Verwandlung

in eine Stute den Hohepunkt erreicht hitte. Etwas, wofiir er von den Asen verachtet
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wurde, die Verwandlung in etwas Weibliches, macht er sich in dem Balder-Mythos
zunutze, um sich an den Gottern zu richen. Aber sowohl seine Verkorperung als Nach-
komme eines Riesen-Vaters und einer Asen-Mutter und die damit verbundene Proble-
matik, als auch ein christlicher Einfluss auf die Mythen (in denen Loki als Verkorpe-
rung des christlichen Teufels gilt) kommen als weitere Ursachen in Betracht.*’

In dem Mythos von Lokis Bestrafung (Gylfaginning 50) fliichtet Loki anschlie-
Bend vor der Strafe der Gotter auf einen Berg und verbirgt sich tagsiiber in Lachsgestalt
in einem Wasserfall. Er iiberlegt, wie die Gétter ihn als Lachs fangen konnten und
kniipft ein Fischernetz. Dies wirft er ins Feuer, als er die Asen kommen sieht und ver-
birgt sich als Lachs im Wasser. Kvasir erkennt den Zweck des Netzes zum Fische
fangen. Mit Hilfe des Netzes fangen sie Loki als Lachs, den Thor schlieBlich mit der
Hand zu packen kriegt. Der Lachs gleitet aber durch Thors Hénde, und deswegen ist
der Lachs fortan hinten schmaler.

Loki wird mit den Geddrmen seines Sohnes Narfi an drei scharfe Steine gefes-
selt, den sein Bruder Vali zuvor in Stiicke riss, nachdem er von den Asen in einen Wolf
verwandelt wurde. Uber Loki wird eine Giftschlange angebracht, die ihr Gift in sein
Gesicht tropfelt. Lokis Frau Sigyn schopft das Gift mit einer Schiissel ab, doch jedes
Mal, wenn sie die Schiissel wegzieht, um das Gift auszuschiitten, zuckt Loki von dem
Gift zusammen und verursacht dadurch Erdbeben. Erst an Ragnardk wird er sich be-
freien.

Wie alle anderen Gestaltwandel, die im Wortlaut iberliefert sind und bei denen
es sich nicht um die Verwandlung in Raubvogel handelt, wird die Formulierung

,bregda (sér) i liki* benutzt:
En opt um daga bra hann sér i laxliki [...]
Aber tagsiiber verwandelte er [Loki] sich oft in die Gestalt eines Lachses [...]
Brugdu Zsir Vala i vargs liki [...]
Die Asen verwandelten Vali in die Gestalt eines Wolfes [...]

Vali zerreifit in Wolfsgestalt sofort seinen Bruder, was Teil der Bestrafung Lokis ist.
Vali ist damit der einzige Ase in der Snorra Edda, der nach einem Gestaltwandel nicht

Herr seiner Sinne ist, sondern von seinen tierischen Instinkten geleitet wird. Den Wolf

“TEbd., S. 123 f.
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habe ich bereits als Walstatt-Tier bei der Verwandlung Odins in einen Adler bespro-
chen; des Weiteren stellen Wolfe immer eine Gefahr und Feinde der Goétter da, wie
etwa der Fenriswolf oder die Wolfe Hati und Skoll, die Sonne und Mond verschlingen
werden (Gylfaginning 12). Wolfe verkorpern Tod und Gefahr, eine Verwandlung in
Wolfsgestalt birgt demnach die Gefahr, von den tddlichen Instinkten dieses Raubtieres
tibermannt zu werden. Die Verwandlung in dieses gefdhrliche Tier, die Vali von den
Asen aufgezwungen wird, ist deswegen besonders tragisch, da sie den Tod Narfis
durch seinen Bruder verursacht, um seine Gedarme als Fesseln fiir seinen Vater benut-
zen zu konnen.

Die Erzdhlung um das Fischernetz scheint rein dtiologischer Natur zu sein; zum
einen wird das schlanke Ende eines Lachses durch Thors Zupacken erklirt, zum ande-
ren fungiert Loki hier als Kulturbringer, der selber das Fischernetz erdenkt und kniipft,
das ihm schlieBlich zum Verhidngnis wird. Seine List und sein Erfindungsreichtum
werden ihm hier selber zum Nachteil, und es ist Kvasir, der kliigste unter den Asen,
der den Zweck des Netzes erkennt. Auch Lokis Zucken wéhrend der Fesselung erklart
atiologisch den Ursprung von Erdbeben.

Lokis Erfindung des Fischernetzes macht ihn zum Kulturbringer. Dieser My-
thos wird daher besonders gerne benutzt, wenn es um eine potentielle Einordnung Lo-
kis als ,trickster* geht, Figuren aus afrikanischen und nordamerikanischen Mythen.
Weitere Ahnlichkeiten mit , trickstern sind Lokis Impulsivitit, Kreativitit und seine

Zerstorungskraft.*®

In den Skadldskaparmal 35 verwandelt sich Loki in die Gestalt einer Fliege, um die
Schmiedearbeiten der Zwerge Brokkr und Sindri zu sabotieren. Aus unbekannten
Griinden schneidet Loki Thors Frau Sif das Haar ab, verspricht jedoch Kompensation.
Er ldsst Zwerge neues Haar flir Sif, ein Schiff und einen Speer anfertigen. Er wettet
mit dem Zwerg Brokkr um seinen Kopf, dass sein Bruder Sindri drei ebenso gute Ge-
genstinde fiir die Asen erschaffen konne. Brokkr und Sindri machen sich an die Arbeit,
wobei Brokkr, der den Blasebalg in der Schmiede bedient, immer heftiger von einer
Fliege beléstigt wird. Trotzdem schmieden die Briider erfolgreich einen goldenen
Eber, einen Goldring und einen Hammer.

Loki iibergibt den Asen das Haar fiir Sif, das sofort anwachsen werde; den

Speer Gungnir fiir Odin, der beim StofBen niemals ende und das Schiff Skidbladnir fiir

4 Lindow, John: Handbook of Norse Mythology. Santa Barbara u.a. 2001, S. 219 f.
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Freyr, das zusammenfaltbar sei wie ein Tuch und immer Fahrtwind habe. Brokkr {iber-
reicht Odin den Ring Draupnir, von dem in jeder neunten Nacht acht neue Ringe trop-
fen; Freyr erhélt den goldenen Eber, der schneller als ein Pferd laufen und Luft und
Wasser iiberqueren konne sowie im Dunkeln Licht spende. Thor erhélt den Hammer,
der nie sein Ziel verfehlen und immer in seine Hand zuriickkehren werde. Nur der
Schaft sei etwas zu kurz, was dem Einmischen der Fliege angerechnet wird. Die Asen
erkldren den Hammer zu dem besten Gegenstand und Brokkr gewinnt die Wette. Loki
entzieht sich seiner Strafe, weil er Schuhe triagt, die ihn durch Luft und Wasser tragen,
aber Thor ergreift ihn und Brokkr ndht ihm als Strafe den Mund zu.

Auch hier wird die Verwandlung nicht im Text erwiahnt; die Fliege wird nur
als Gestalt Lokis impliziert, da sie den Zwerg an der Verrichtung seiner Aufgabe hin-
dern will. Dieser Mythos vereinigt zudem typische Elemente von Lokis Personlichkeit
und wozu er Verwandlungen benutzt: Seine Impulsivitdt und Boshaftigkeit erzeugen
ein Problem, dass er selber wieder zu 16sen versucht bzw. zu 16sen gezwungen ist. Die
Verwandlung in ein Tier wird hier als List benutzt, um den Zwerg vom Einhalten sei-
ner Wette abzuhalten. Trotz seiner Boshaftigkeit, die zum Abschneiden von Sifs Haar
fiihrte und dem Versuch, die Zwerge bei ihrer Arbeit zu storen, resultiert sein Verhal-
ten darin, dass die Goétter die Kleinodien erhalten, die fortan als ihre typischen Attri-

bute bekannt sind.

1.3 Verwandlung Heimdalls

Snorri zitiert in seiner Edda insgesamt 12 Strophen und Halbstrophen der Husdrdpa
des Skalden Ulfr Uggason. Dabei handelt es sich um ein Gedicht, das die Schnitzereien
der Innenwénde einer Halle in Hjardarholt beschreibt, die Snorri zwischen 980 und
985 besuchte. Diese Schnitzereien gaben Szenen aus der germanischen Mythologie
wieder, wie z.B. Thors Fischzug und Balders Bestattung.** Auch ist so ein Kampf zwi-
schen Loki und Heimdall durch Snorri erhalten, bei denen sich beide Asen in Seehunde
verwandeln und um eine ,,Meerniere” (,,hatnyra®) kdmpfen. Sicher ist anhand der
,kenningar nur, dass es sich um Loki und Heimdall handelt. Der Rest des Inhalts der

Skaldenstrophe ist AuBerst umstritten; je nach Ubersetzung kann sich der genaue Inhalt

4 Simek, Rudolf und Hermann Pélsson: Lexikon der altnordischen Literatur. Stuttgart 2007, S. 200.
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(wie der Ort des Kampfes oder der Gegenstand, um den gekampft wird) drastisch dn-
dern.>® Dass Loki und Heimdall in Seehund-Gestalt gekéimpft haben, ist jedoch nicht
in der zitierten Husdrapa-Strophe enthalten, sondern ein Zusatz Snorris in den Skalds-

kaparmal 8:

Ulfr Uggason kvad i Hasdrapu langa stund eptir peiri frasogu; er pess par getit

er peir varu i sela likjum;,.

Ulfr Uggason dichtete im Hausgedicht lange [ein langes Gedicht] nach dieser

Erzdhlung; es ist dort gesagt, dass sie in der Gestalt von Seehunden waren;

Der Zusatz iiber die Seehund-Gestalt der beiden Gotter, der in den zitierten Skalden-
strophen fehlt, 1dsst sich eventuell darauf zuriickfiihren, dass Snorri weitere Strophen
der Husdrapa kannte, sie jedoch nicht zitierte, oder die Information aus einer anderen
Quelle bezog. Auch ist es moglich, dass er die besagten Schnitzereien selbst sehen
konnte und die Seehund-Gestalten sich aus der bildlichen Darstellung ableiten, die
nicht mehr erhalten ist. Ebenso fehlt in den zitierten Skaldenstrophen die Information,
bei dem umkidmpften Gegenstand handele sich um das Brisingamen, ein Schmuck-
stiick Freyas. Auch dies ist ein einleitender Zusatz Snorris. Moglicherweise hat Snorri
hier die schwer verstindliche Skaldenstrophe iiber einen Kampf zwischen Loki und
Heimdall auf einer Klippe oder Schéire mit dem Mythos um den Diebstahl des Bri-
singamen verbinden wollen — Snorri nennt Loki in einer Aufzdahlung von Loki-, ken-
ningar* , pofr Brisingamens® (,,Dieb des Brisingamen*).’!

Da nur sehr wenig von diesem Mythos erhalten ist, und die wenigen Zeilen
zudem sehr unterschiedlich zu iibersetzen sind, 1dsst sich nur dariiber spekulieren, wa-
rum die Gotter hier die Gestalt von Seehunden annahmen. Falls es sich bei dem Ort
des Kampfes um eine Insel, Klippe oder Schére handelt, ist ein Gestaltwandel in Raub-
tiere des Meeres nachvollziehbar. Eventuell hat Loki nach dem Diebstahl des Brisinga-
men eine dhnliche Flucht ins Wasser angetreten wie bei seiner Verwandlung in einen
Lachs, und Heimdall folgte ihm. In der Gestalt von Raubtieren ist ein Kampf zweck-
méBiger als in der Gestalt von Fischen oder anderen Lebewesen des Meeres, die we-

niger wehrhaft sind. Sollte Loki das gestohlene Brisingamen als Seehund in das Meer

30 Schier, Kurt: Hasdrapa 2: Heimdall, Loki und die Meerniere, in: Helmut Birkhan (Hg.): Festgabe fiir
Otto Hofler zum 75. Geburtstag, Wien 1976, S. 587 ff.
SUEbd., S. 584 f.
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getragen haben oder dort verstecken, so wiare Heimdall als Seehund in der Lage, den
Schmuck vom Meeresgrund wieder zu erlangen.

Wihrend Lokis Gestaltwandel in Tiere innerhalb der Snorra Edda mehrfach
belegt ist, ist Heimdalls Gestaltwandel ungewohnlich. Seine Rolle als Ase ist die Be-
wachung der Gotter und Asgards vor den Riesen bei der Briicke Bifrost. Er verfiigt
deswegen iiber sehr scharfe Sinne. Nirgends sonst als in dem Kampf mit Loki um das
Brisingamen ist eine Verwandlung Heimdalls iiberliefert. Allerdings verbindet ihn mit
Loki eine Todfeindschaft; beim Ragnardk werden beide sich gegenseitig umbringen
(Gylfaginning 51). Snorri zitiert dazu die Véluspa, in deren Strophen der Tod Odins
durch Fenris und der Tod Thors durch die Midgardschlange tiberliefert sind. Es fehlt
jedoch eine Strophe, in der der Kampf zwischen Loki und Heimdall genannt wird, so
wie ihn Snorri in seiner Prosa erwéhnt. Womoglich hat sich Snorri durch den Kampf
der beiden in der Husdrapa beeinflussen lassen und deswegen beide Gotter zu Tod-

feinden im Ragnar6k gemacht.

1.4 Gestaltwandel als Mittel zur Uberlistung

Besonders hiufig vollziehen die Gotter in der Snorra Edda einen Gestaltwandel in ein
Tier. Tiere werden in der Anthropologie und in verschiedenen Kultur-Theorien der
Natur zugeordnet, und diese wird der Kultur entgegengestellt. Damit kann sich der
Mensch als Angehériger der Kultur von Tieren und tierischen Trieben abgrenzen.>?
Eine Verwandlung der Gotter in hauptsdchlich wilde Tiere und Raubtiere macht sie zu
Grenziiberschreitern zwischen den Grundoppositionen ,,Natur und Kultur®. Als iiber-
menschliche Wesen sind sie nicht an eine der Seiten gebunden, sondern iiben Macht
iiber beide Seiten aus. Tatsédchlich verwischen sie diese Grenze sogar. Odin bringt in
Form eines Adlers den Skaldenmet zu den Asen und wird somit zum Gott der Dich-
tung. Er ist in der Rolle eines Kulturbringers und gleichzeitig in der Gestalt eines Ad-
lers. Der Mythos um Sifs Haar und die Verwandlung Lokis in eine Fliege fiihrt dazu,
dass die Asen ihre Kleinodien erhalten, kunstvoll gefertigte Artefakte. Lokis Verwand-
lung in einen Lachs ist mit seiner Erfindung des Fischernetzes verbunden, was ihn
ebenfalls zu einem Kulturbringer macht. Die Funktion der Tiergestalt der Gotter als

Opposition zu einem Kulturbegrift ist daher kaum von Bedeutung.

52 Friedrich, Udo: Menschentier und Tiermensch. Diskurse der Grenzziehung und Grenziiberschreitung
im Mittelalter. Gottingen 2009, S. 9.
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Es deutet in den besprochenen Mythen nichts darauf hin, dass die Verwandlung in
Tiere die geistigen Fahigkeiten der Gotter und Riesen einschrénkt oder auf tierische
Instinkte reduziert. Die Verwandlungen beziehen sich daher nur auf die du3ere Gestalt
von Tieren, die den Goéttern als temporare Hiille gilt und deren korperliche Eigenschaf-
ten sie ausnutzen: Die Flugfahigkeit der Raubvogel verhilft zur schnellen Flucht, die
schlanke Gestalt der Schlange ermdglicht es Odin, durch ein winziges Loch zu Gunn-
160 zu gelangen und in der Form eines Lachses kann Loki sich unter Wasser verste-
cken, usw. Eine Ausnahme bildet Lokis Sohn Vali, der von den anderen Asen in einen
Wolf verwandelt wird und instinktgesteuert als Raubtier handelt. Hier mag die sinn-
bildliche Funktion des Wolfes als gieriges Raubtier der Walstatt eine stirkere Rolle
spielen als die Funktion als Hiille eines Gottes. Jedoch machen sich die Asen (und
nicht Vali) die Gestalt des Wolfes als Raubtier zunutze, um damit Narfi durch Vali zu

toten.

Die meisten Gestaltwandel werden textimmanent fiir die Durchfiihrung einer List be-
nutzt, und auch die Mythen, in denen die Verwandlungen vorkommen, sind von List
und Betrug geprigt:

Im Skaldenmet-Mythos benutzt Odin die Gestalt einer Schlange, um durch das
Bohrloch zu Gunnl6d zu kriechen, nachdem Suttung die Herausgabe des Mets verwei-
gert. Der Bohrer kann zwar durch das massive Felsgestein bohren, hinter dem sich
Gunnl6d verbirgt, jedoch reichen die Zeit und die Mittel nicht aus, um sich einen an-
deren, groBBeren Zugang zu verschaffen. Das kleine Bohrloch reicht jedoch fiir die Ge-
stalt einer Schlange aus. In der Gestalt eines Adlers fliichtet Odin schlielich vor Sut-
tung. Eine Vogelgestalt bietet sich hierfiir besonders an, da sie die Fahigkeit zum Flie-
gen verleiht und so eine Flucht schneller und leichter macht, als es zu Ful} in einer
anderen Gestalt oder in Odins normaler Gestalt moglich wire. Suttung verfolgt Odin
in der identischen, also auch ebenbiirtigen Gestalt eines Adlers.

Betrug und Uberlistung tauchen im Skaldenmet-Mythos immer wieder auf. So
wird Kvasir von den Zwergen ermordet und auf Nachfrage der Asen, wo Kvasir sei,
antworten sie mit einer Liige. Odin mdchte zwar von den Riesen zuriickholen, was den
Asen rechtméfig gehort, er benutzt dazu aber ein Inkognito und entledigt sich der Ar-
beiter von Baugi ebenfalls mit einer List — damit er anschlieend ihren Platz als Méher

bei Baugi einnehmen kann. Auch Baugi versucht Odin zu tberlisten, indem er das
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erste Bohrloch nicht zu Ende bohrt und Odin in Schlangengestalt zu erstechen ver-
sucht. SchlieBlich betriigt Odin auch Gunnl6d und trinkt mit den vereinbarten drei
Schlucken wider Erwarten den gesamten Met aus.

List ist auch der haufigste Zweck von Lokis Verwandlungen. In dem Mythos
um den Raub der Idun reist er als Falke nach Riesenheim. Er verwandelt Idun in eine
Nuss, die in der Gestalt eines Falken gut in seinen Klauen greifbar und leicht zu tragen
ist. Seine Flucht in der Gestalt eines Vogels und die Verfolgung Thjazis in Adlergestalt
haben textimmanent dieselben Griinde wie bei den Vogelverwandlungen Odins und
Suttungs im Skaldenmet-Mythos. Sein Herauslocken Iduns, damit Thjazi sie entfiihren
kann ist eine Tauschung Iduns und der Asen; seine Rettung Iduns ein Betrug an Thjazi,
dem er Idun zuvor versprochen hatte.

Lokis Verwandlung in eine Stute soll den Hengst des Riesenbaumeisters fort-
locken und ihn dazu bringen, den vorher abgemachten Vertrag nicht mehr einhalten
zu konnen. Die ausgehandelte Bauzeit der Asen von nur einem Winter ist ebenfalls in
der Absicht geschlossen worden, damit der Riese sie nicht einhalten kann, aber einen
GroBteil der Arbeit ohne einen Lohn entrichten wird. Ahnlich verhilt es sich bei Lokis
Verwandlung in eine Fliege, die den Zwerg Brokkr beim Schmieden stort. Dadurch
soll das Schmieden misslingen, da Brokkr sich immer die Fliege aus dem Gesicht fern-
halten muss und das Schmieden der Gegenstdnde soll misslingen. Dies gelingt Loki
jedoch nur bei dem letzten Gegenstand, Thors Hammer, der als Resultat einen zu kur-
zen Schaft hat, aber trotzdem von den Asen als der beste aller sechs Gegenstinde er-
koren wird. Lokis anschlieBende Flucht in Schuhen, mit denen er in der Luft und iiber
Wasser laufen kann, stellen seinen Versuch dar, sich vor dem Einlosen der Wette, bei
der es um seinen Kopf ging, zu entziehen.

Die Verwandlungen in eine Frau, in eine Riesin und in einen Lachs haben eben-
falls betriigerische Absichten. Loki verschafft sich in der Gestalt der Frau Informatio-
nen iiber die Pflanze, die Balder als einziges Ding noch schaden kann. Als Riesin gibt
er sich als das einzige Lebewesen aus, das Balder nicht beweinen will und somit seine
Riickkehr aus Hel verhindert. Als Lachs versteckt er sich im Wasser vor den Asen. Er
betriigt in diesem Mythos auch den blinden H6dr, den er zum Werfen des todlichen
Mistelzweiges bringt.

Da Uberlistung bei den meisten Verwandlungen der Gétter in der Snorra Edda
der Zweck ist, verwundert es auch nicht, dass Loki die meisten Verwandlungen in eine
andere Gestalt vornimmt. Er gilt als der listigste aller Gétter, daher benutzt er auch oft

Mittel, die klar mit Uberlistung in Zusammenhang stehen. Lediglich die Verwandlung
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Lokis in einen Falken durch Friggs Falkenhemd und die Verwandlung Lokis und
Heimdalls in Seehunde hat keine Uberlistung als offensichtlichen Grund. Uberlistet
wird auch Lokis Sohn Valir, der von den Asen in einen Wolf verwandelt wird und
seinen Bruder toten soll. Auch Gefjon {iberlistet Konig Gylfi damit, dass sie zum Pflii-
gen des ihr zugesprochenen Landes Ochsen mit riesischer Kraft benutzt und damit in
der Lage ist, viel mehr zu pfliigen, als von Gylfi erwartet. Eine konkrete Verwandlung
threr Soéhne in Ochsen kommt jedoch nur in der Heimskringla vor. Gestaltwandel
scheint demnach ein Mittel zu sein, dass alle Gotter sowohl auf die eigene Gestalt als
auch auf die Gestalt anderer Wesen anwenden konnen, jedoch nur, wenn die konkrete
Situation es verlangt.

Einige der hier besprochenen Verwandlungen sind Zusitze Snorris, die sich in
den von ihm zitierten Skaldenstrophen nicht finden: die Verwandlung Odins in eine
Schlange und einen Adler im Skaldenmet-Mythos, Suttungs Verwandlung in einen
Adler®® und Lokis Verwandlung von Idun in eine Nuss®*. Eine Darstellung von Odin
in Adler- und Schlangengestalt ist womdglich auf einem gotldndischen Bildstein ab-
gebildet™, jedoch ist die Abbildung nicht eindeutig und lisst sich auch anders inter-
pretieren. Falls es sich um Zusétze Snorris handelt, so hat er als Autor in den Stoff
eingegriffen und die Verwandlungen der Gétter in einen Kontext von Uberlistung ge-

bracht.

In der Snorra Edda benutzen Loki als auch — je nach Lesart — Odin und die Riesen
dafiir Hemden aus Gefieder, die auch in anderen altnordischen Texten (Volundarkvida,
Volsunga saga, Pidreks saga af Bern, Alexanders saga und Breta saga)’® zur Ver-
wandlung in Vogelgestalt oder zur Verleihung von Flugfahigkeit benutzt werden. Als
Hilfsmittel zum Gestaltwandel ist dies einzigartig, da alle anderen Verwandlungen in
der Snorra Edda in die Gestalt von Tieren hochstwahrscheinlich ohne Gegenstinde
stattfinden. Die Vogelhemden haben eine Ahnlichkeit mit den Tierfellen von ,,Berser-
kern* und ,,Ulfthednar®. Dies sind Krieger aus der altnordischen Literatur, die in den

Fellen von Baren oder Wolfen kimpften und in einem religiosen Zustand der Ekstase

53 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 368.
S4Ebd., S. 212.
33 Ebd., S. 369.
36 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 515.
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ungeheure Krifte entwickelten. Abbildungen dieser felltragenden Krieger sind auf ma-
teriellen Funden erhalten.>” Auch stiitzt sich der Mythos, in dem Loki in einem Vogel-
hemd zur Rettung einer Gottin die Riesenwelt aufsucht in der Prymskvioa und dem
Haustlong,>® es ist also kein Zusatz Snorris. Eventuell handelt es sich also gerade bei
den Vogelhemden um Uberbleibsel religidser Rituale, die in altnordischer Literatur
erhalten sind, und damit um eine Art der Verwandlung, die nicht vollstindig textim-
manent zu erkldren ist. Archdologische Untersuchungen dariiber sind mir nicht be-

kannt.

2. Verwandlung von Materie: Schopfungsprozesse

Verwandlung von Materie ist mit groBem Abstand die Art von Verwandlung, die am
hiufigsten in der Snorra Edda vorkommt. Uber die Hilfte aller Verwandlungen sind
mit dem Verwandeln von Materie beschiftigt, also der Schopfung von Lebewesen und
dem Erzeugen von Naturphdnomenen oder besonderen Gegenstinden und Bauwerken.

Neben den Goéttern sind hieran auch Riesen und Zwerge beteiligt.

Riesen erschaffen in den Skdldskaparmal 17 Mokkurkalfi, einen Riesen aus Lehm mit
dem Herzen einer Stute. Dieser soll dem Riesen Hrungnir bei einem Kampf gegen
Thor beistehen. Mokkurkalfi muss allerdings schon bei Thors Anblick vor Schreck
Wasser lassen und wird von Thjalfi, Thors Diener, unrithmlich und ohne Schwierig-
keiten besiegt. Der Riesenbaumeister in der Gylfaginning 42 baut Asgard bis auf das
Burgtor auf, bis er von Thor erschlagen wird. Der Ur-Riese Ymir, der erste aller Rie-
sen, erschafft in der Gylfaginning 5 passiv das Geschlecht der Riesen: Im Schlaf bilden
sich unter seinen Armen durch Schweil} je ein Riesen-Mann und ein Riesen-Weib, und
seine Beine erzeugen einen weiteren Riesen, von dem alle weiteren Riesen abstam-
men.

Zwerge sind hervorragende Baumeister, deren Kénnen in einigen Féllen sogar
das der Asen tUbertrifft. In der Gylfaginning 34 nehmen die Asen den Fenriswolf bei
sich auf, einen Sohn Lokis, der den Asen als Bedrohung erscheint. Sie iiberreden ihn
dazu, sich fesseln zu lassen, um seine Kraft zu testen. Doch der Wolf sprengt zwei
Male die Ketten, die die Asen schufen und ihm anlegten. Daraufhin schickt Odin einen

Boten zu den Zwergen, die Gleipnir schmieden. Dies ist eine Fessel, die wie ein diinnes

57 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 47 f.
38 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 525.
32



Seidenband aussieht. Gefertigt wurde sie aus dem Larm der Katze, dem Bart der Frau,
den Wurzeln von Felsen, den Sehnen des Béren, den Atem des Fisches und dem Spei-
chel des Vogels. Diese Bestandteile werden sogleich als Beweis fiir den Wahrheitsge-
halt der Geschichte genannt, denn beim Gang einer Katze entstehe kein Gerdusch,
Frauen wachse kein Bart, usw. Atiologisch wird also das Fehlen von Dingen und Phi-
nomenen erklért, nicht die Herkunft. Die Zwerge sind in der Lage, abstrakte Dinge wie
Lérm und physisch nicht greifbare Dinge wie Atem zu verarbeiten und daraus ein kon-
kretes, physisches Ding zu erschaffen. Obwohl Gleipnir wie ein Seidenband aussieht,
ist der Fenriswolf nicht in der Lage, die Fessel zu sprengen.

Ein weiteres Mal stellen Zwerge ihr Kdnnen in den Skaldskaparmal 35 bei der
Erschaffung der Kleinodien fiir die Gotter dar. Als Bestandteile werden hier eine
Schweinshaut fiir den goldenen Eber, Eisen fiir Thors Hammer und Gold fiir Odins
Ring genannt. Die Bestandteile des Schiffes Skiobladnir und des Speeres fiir Odin sind
unbekannt, aber auch all diese Gegenstdnde verfiigen iiber fantastische Eigenschaften.
So ist das Schiff zusammenfaltbar wie ein Tuch und es habe sofort Fahrtwind, wenn
das Segel gesetzt wird. Zwerge erschaffen also nicht blol Gegenstiande, sondern ver-
wandeln selbst die merkwiirdigsten Bestandteile zu Dingen mit aullergewdhnlichen
Eigenschaften, die nicht an physische oder logische Grenzen gebunden sind (wie etwa
ein Schiff aus Holz, das aber wie ein Tuch zusammenfaltbar ist). Zwerge sind auch im

Skaldenmet-Mythos als die Erzeuger des Mets aus Kvasirs Blut beteiligt.

Gestaltwandel ist bei Asen in der Snorra Edda bei nur einigen wenigen Individuen
belegt. Deswegen ist nicht klar bestimmbar, ob dies eine Eigenschaft ist, die jeder Ase
zwar hat, aber nicht benutzt oder benutzen kann oder ob nur die beschriebenen Gétter
dazu in der Lage sind. Anders ist dies hingegen bei der Verwandlung von Materie.
Mehrmals sind alle Asen gemeinschaftlich an solchen Verwandlungen beteiligt. Ge-
meinsam erschaffen sie in der Gylfaginning 13 die Briicke Bifrost, die den Menschen
als Regenbogen bekannt ist. In der Gylfaginning 14 erschaffen die Gotter die Zwerge,
indem sie Maden in Ymirs Fleisch Verstand und Menschengestalt geben. Odin und
seine Briider Vili und V¢ sind gemeinschaftlich an der Schopfung der Sonne beteiligt,
die sie aus Funken aus Muspell erschaffen (Gylfaginning 11). Das Dreiergespann aus
Odin, Vili und V¢ erschafft ebenfalls die beiden ersten Menschen, Ask und Embla, aus
Baumstidmmen am Meeresstrand (Gylfaginning 9) und erschlagen Ymir, aus dessen

Korper sie anschlieBend die Welt formen (Gylfaginning 8). Einzeln an Verwandlungen
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von Materie sind jeweils Odin und Thor beteiligt. Im Mythos um Iduns Raub (Skalds-
kaparmal 1, G56) verwandelt Odin die Augen des Riesen Thjazi in zwei Sterne, um
damit Skadi zu besiinftigen, die ihren Vater riichen wollte. Ahnliches vollbringt Thor
in den Skaldskaparmal 17, in der er den Zeh Aurvandills in den Himmel wirft und zu
einem Stern macht.

Wie schon beim Gestaltwandel bleibt der genaue Prozess der Verwandlung von
Materie hdufig unklar. Es werden lediglich die Worte ,,skapa®, ,.erschaffen® und

»gera®, . machen’ benutzt, um die Vorginge zu beschreiben.

Nicht nur die Asen als gottliche Wesen und Riesen und Zwerge als mythologische
Wesen sind in der Lage, Materie zu verwandeln. Auch Tiere und Pflanzen, die den
Gottern gehoren oder in Asgard leben, sind dazu in der Lage (wenn auch nicht mit
einer aktiven Motivation, sondern passiv) und bieten so &dtiologische Erklarungen fiir
Naturphdnomene. Die Riesin Nétt (,,Nacht®) reitet jede Nacht mit dem Pferd Hrimfaxi
tiber den Himmel. Morgens ist auf der Erde der Schaum des Pferdes sichtbar. Aus
Hrimfaxis Schaum wird somit zu Tau. IThr Sohn Dagr (,,Tag*), den sie mit einem Asen
zeugte, reitet tagsiiber mit Skinfaxi iiber den Himmel. Seine helle Médhne erleuchtet
Himmel und Erde und erzeugt somit Licht (Gylfaginnig 10). Unmittelbar darauf folgt
in der Gylfaginning 11 eine abweichende Erklarung fiir die Herkunft des Sonnenlichts.
Dort sollen die Geschwister Mani (,,Mond*) und Sol (,,Sonne*) Pferdewagen lenken,
auf denen sich jeweils Mond und Sonne befinden. Bei Sols Pferd handelt es sich nicht
um Skinfaxi. So wird der Ablauf von Tag und Nacht erklart. Die Bewegungen der
Gestirne werden zusétzlich durch die Wolfe Hati und Skoll erklart, die die Geschwister
auf ihren Pferdewagen verfolgen. Ahnlich wie das Pferd Hrimfaxi den Morgentau
durch seinen Schaum erzeugt, erzeugt der Fenriswolf nach seiner Fesselung in der
Gylfaginning 34 den Fluss Van. Die Asen stecken ihm ein Schwert in den Rachen,
dass zu einer Gaumensperre fiihrt. Der Speichel, der aus seinem Maul fliel3t, erzeugt
schlieBlich den Fluss. Fliisse erzeugt auch der Hirsch Eikthrymir in der Gylfaginning
39. Auf dem Dach Walhalls befindet sich der Baum Laeradr, und auf diesem ast der
Hirsch. Von seinem Geweih tropft es in die Quelle Hvergelmir, aus der sich alle Fliisse
speisen, die durch das Land der Asen flieBen.

Von demselben Baum frisst die Ziege Heidrun in derselben Stelle der Gylfa-
ginning. Infolgedessen gibt sie Met statt Milch und spendet somit Odins Einherjern
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Trank. Aufgrund seines Standesortes liber Walhall und seiner aulergewo6hnlichen Fa-

higkeiten wird der Baum Laradr mit Yggdrasill gleichgesetzt.>

Als nie versiegende
Quelle eines Nahrungsmittels dhnelt Heidrun dem Eber Seehrimnir (Gylfaginning 38).
Dieser wird jeden Tag gekocht, ist am Abend wieder unversehrt und kann so immer
wieder geschlachtet, verzehrt und wiederbelebt werden. Unklar ist, ob die Wiederbe-
lebung durch den Koch Andhrimnir geschieht, ob es am Kessel Eldhrimnir liegt, in
dem der Eber gekocht wird - oder an beiden.

Zu erwihnen sei an dieser Stelle die Moglichkeit, dass es sich bei den Ver-
wandlungen von Materie durch Tiere um Verwandlungen handeln kann, die keine phy-
sische Verdnderung beinhalten — mit der Ausnahme von Heidruns Met und dem
Fleisch des Ebers. Dass etwa der Speichel des Fenriswolfes zu einem Fluss wird, muss
keine physische Verdnderung des Speichels zu Wasser bedeuten. Der Speichel des
Wolfes wird am Ort seiner Fesselung als Speichel interpretiert. An den Ufern des Flus-
ses Van, den er erzeugt, ist er immer noch der physisch identische Speichel — wird dort
aber lediglich als Wasser interpretiert. Die Verdnderung und damit Verwandlung fin-
det in der Verdanderung des Blickpunktes des Betrachters statt, der das erzeugte Phi-
nomen beobachtet. Dabei handelt es sich fast immer um Korperfliissigkeiten mytho-
logischer Wesen oder Gottheiten.%® Diese Moglichkeit wiirde aber die Verwandlungen
dieser Art als Verwandlung annullieren — da keine Verwandlung von Materie stattfin-
det. In dieser Arbeit werden deshalb diese von Hansen als ,,aspectual transformations*
bezeichneten Verwandlungen als interessante Moglichkeit erwdhnt — ich werde sie

aber als Verwandlung von Materie im physischen Sinne interpretieren.

2.1 Die Erschaffung Kvasirs und seine Verwandlung zum Skaldenmet
Eine weitere Verwandlung ist fiir die Skaldenmet-Episode von zentraler Bedeutung:
die Schopfung und Verwandlung Kvasirs. Den Mythos um die Erschaffung und den
Raub des Skaldenmets habe ich bereits unter Punkt 1.1 zusammengefasst. Ich mochte
deswegen nur die Stellen erneut wiedergeben, die fiir die Untersuchung von Kvasirs
Verwandlung wichtig sind:

Als Zeichen des Friedens nach dem Krieg zwischen Asen und Wanen spucken

beide Parteien in ein Gefall. Um dieses Friedenssymbol nicht zu verlieren, erschaffen

59 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 233 f.
0 Hansen, Williams: Foam-Born Aphrodite and the Mythology of Transformation, in: American Journal
of Philology 121 (2000), S. 9 ff.
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sie aus dem Speichel einen Mann. Dieser Mann heif3t Kvasir und gilt als der kliigste
und weiseste Mann, der fortan umherzieht und die Menschen sein Wissen lehrt. Er
wird von den Zwergen Fjalarr und Gjalarr eingeladen, dann aber ermordet. Sein Blut
lassen sie in drei Gefdfle rinnen, vermischen es mit Honig und erschaffen so den Met,
der jeden zum Dichter und Gelehrten macht, der davon trinkt. Den Asen erzéhlen die
Zwerge, Kvasir sei an seinem Wissen erstickt.

Der Met gerit in den Besitz des Riesen Suttung, den Odin jedoch {iberlisten
kann und so wieder an den Met gelangt. Er trinkt den Met vollstdndig aus, verwandelt
sich in einen Adler und fliegt nach Asgard zuriick. Dabei wird er von Suttung, eben-
falls in Gestalt eines Adlers, verfolgt. Suttung kommt ihm so nahe, dass Odin einen
Teil des Mets durch Ausscheidung verliert. Dieser Met ist wertlos, wird als Anteil der
Dichterlinge bezeichnet und jeder der will, kann ihn haben. Den restlichen Met speit
Odin in Asgard in bereitgestellte Behélter. Diesen Met gibt Odin jenen Asen und Men-

schen, die dichten kénnen.

Kwvasir und der Skaldenmet machen mehrere Schritte in einem langen Verwandlungs-
prozess durch, an dem mehrere Parteien teilnehmen. Der erste Schritt beginnt mit den
Asen und Wanen. Sie sammeln den Speichel jedes einzelnen Asen und Wanen in ein
Gefdl3. Durch die Vermischung ihrer Korperfliissigkeiten vereinigen sich die beiden
Gottergeschlechter auch auf physischer Ebene. Deswegen gilt dieser physische Nach-
weis als Symbol ihres Friedens. Aus dieser Fliissigkeit erschaffen die Asen schlieB3lich

ein Lebewesen, den Mann namens Kvasir (Skaldskaparmal 1, G57):

En at skilnadi pa toku godin ok vildu eigi lata tynask pat gridamark ok skopudu

par 6r mann. S4 heitir Kvasir.
Und als man sich trennte, da nahmen die Gotter [das Gefdll mit dem Speichel]

und wollten dieses Friedenszeichen nicht verloren gehen lassen und schufen

daraus einen Mann. Dieser heifit Kvasir.
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Simek bezeichnet das gemeinschaftliche Vermengen von Speichel und den Genuss
von Rauschtrinken als Bestandteil einer Zeremonie, die bei vielen Volkern zur Frie-
densschlieBung benutzt werde.’! Auch Stiibe®? erkennt in diesem Vorgehen eine Zere-
monie der FriedensschlieBung und erkennt Uberreste primitiver Herstellung alkoholi-
scher Getrdnke in dem Mythos erhalten. Dazu werden zahlreiche Beispiele genannt,
in denen Speichel verschiedene magische Wirkungen bei verschiedenen Volkern hat.
Dabei handelt es sich aber entweder um Beispiele ohne die Angabe von Ort und Zeit
oder um zeitgenossische Beispiele aus aller Welt (z.B. Inselvolker Australiens oder
Ozeaniens), die sich nicht ohne Probleme auf einen mittelalterlichen Text Islands tiber-
tragen lassen konnen. Die Vermengung von Speichel ldsst sich aber auch ohne ver-
gleichende Beispiele aus der Moderne als Friedenszeichen interpretieren (siche Aus-
fiihrungen oben).

Die Erschaffung Kvasirs aus dem Speichel geht nur von den Asen aus. Dies
kann eine Uberlegenheit der Asen iiber die Wanen bedeuten, da die Asen in der Lage
sind, ein Lebewesen zu erschaffen. Jedoch scheint dies nicht sehr tiberzeugend, da sie
immerhin mit den Wanen Frieden geschlossen und sie nicht bezwingen haben oder
bezwungen konnten. So wird eine Ebenbiirtigkeit zwischen den Goéttergeschlechtern
impliziert. Die Verwandlung des Speichels in einen Mann scheint praktische Griinde
zu haben; die Asen sehen ihr Friedenssymbol dadurch sicherer vor Verlust geschiitzt.
Kvasir als lebendes Wesen symbolisiert zudem deutlicher den Frieden zwischen den
Gottergeschlechtern als ein Gefal3 voll Speichel; es drangt sich der Vergleich zu einem
gemeinsamen Nachkommen auf.

Der Begriff ,,mann* (Akkusativform von ,,madr) ist nicht eindeutig und lasst
Interpretationen der Identitét Kvasirs zu. Es liegt nahe, in thm einen Asen oder Wanen
oder beides zu vermuten. In der Gylfaginning 50 hat er einen weiteren Auftritt inner-

halb der Snorra Edda und wird dort als weiseste der Asen bezeichnet:

En er Asir komma til hassins pa gekk sa fyrst inn er allra var vitastr, er Kvasir

heitir.

Und als die Asen zum Haus kommen, da ging als Erster derjenige hinein, der

von allen der weiseste war [und] der Kvasir heifit.

%1 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 19965, S. 233.
62 Stiibe, R.: Kvasir und der magische Gebrauch des Speichels, in: Niemeyer, Max (Hg.): Festschrift:
Eugen Mogk zum 70. Geburtstag, 19. Juli 1929, Halle 1924, S. 500 ff.
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Zeitlich miisste sich Lokis Bestrafung, in der Kvasir ein weiteres Mal erscheint, vor
Kvasirs Tod durch die Zwerge abspielen. Auch wird Kvasir in der Snorra Edda ein-
deutig als Ase bezeichnet. In der Ynglinga saga innerhalb der Heimskringla taucht
Kvasir ebenfalls auf, dort wird er allerdings als Kliigste der Wanen bezeichnet, der

sich als Geisel bei den Asen aufhilt.®?

Dies weicht von seinen Beschreibungen als Ase
in der Snorra Edda ab. Seine Zugehorigkeit zu den Asen oder Wanen konnte auch
davon abhdngen, bei wem er sich als ,,biologischer” Zugehdriger beider Geschlechter
aufhélt. In der Snorra Edda lebt er bei den Asen und wird als Ase bezeichnet; in der
Ynglinga saga ist er lediglich eine Geisel der Asen, urspriinglich aber ein Wane und
wird deswegen als Wane bezeichnet. Es konnte sich auch lediglich um denselben Na-
men, nicht aber um dieselbe Person handeln.

Als Mensch liefe sich Kvasir durch die Bezeichnung als ,,mann* ausschlieen.
Die Sigrdrifumal und die Grimnismdal belegen die Bezeichnung von Menschen als
»menzkir menn®, um sie von anderen Wesen in Menschengestalt zu unterscheiden,
also Gottern, Riesen, Zwergen und Alben. Diese werden iiblicherweise nur ,,menn‘

t.% Durch die Angaben der Snorra Edda ist bei Kvasir zumindest innerhalb

genann
dieses Werkes am ehesten von einem Asen auszugehen.

Seine Weisheit hat er seiner Herkunft von Asen und Wanen zu verdanken. Da
die Vermischung des Speichels als Friedenszeichen und Einigkeit der Geschlechter
angesehen wird, kann Speichel als ein organischer Teil des jeweiligen Wanen oder
Asen angesehen werden. Diese kleinen organischen Bestandteile vieler Individuen
verwandeln die Asen schlieBlich zu einem einzigen Organismus, dem Asen Kvasir. Es
verwundert daher nicht, dass er Eigenschaften seiner Erzeuger iibernimmt, die ihn aus
Teilen ihrer selbst erschaffen. Warum diese gottliche Eigenschaft ausgerechnet Weis-
heit ist, und nicht Kraft oder eine andere Fahigkeit, ldsst sich an der Verwandlung

seines Blutes zu wissensspendendem Met erkennen, die ich in dem nichsten Schritt

seines Verwandlungsprozesses besprechen werde.

Den zweiten Schritt des Verwandlungsprozesses Kvasirs leiten Zwerge ein. Fjalarr
und Gjalarr laden Kvasir bei sich ein, ermorden ihn jedoch. Sie scheinen von vornhe-
rein an Kvasirs Weisheit interessiert zu sein, denn sie fiillen sein Blut sogleich in drei
Gefalle. Das Blut vermischen sie mit Honig und erzeugen so jenen Met, der jeden zu

einem Dichter oder Gelehrten macht. Die auflergewohnliche Kunstfertigkeit der

63 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 19965, S. 233.
64 Frankfurter Edda-Kommentar, Band 5, S. 589.
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Zwerge ist in der Snorra Edda gut belegt (siehe Punkt 2), ebenso ihre Fahigkeit, Ob-
jekte zu erschaffen, die besondere Eigenschaften haben (wie etwa Vogelspeichel als
Bestandteil fiir die Fessel Gleipnir, die aussieht wie ein Seidenband, jedoch stirker ist
als Ketten aus Eisen). Obwohl Zwerge iiblicherweise Objekte erschaffen, ist das
Brauen eines auBlergewohnlichen Mets als weitere Fahigkeit nicht verwunderlich.
Kvasirs Blut nimmt hier die Stelle des Wassers bei der Metproduktion ein, und es ist
Kvasirs Blut, dass den Met zu einer Quelle der Dichtung und der Weisheit macht. Eine
besondere Kunstfertigkeit der Zwerge ist in diesem Falle nicht einmal nétig. Die Ver-
wandlung von Kvasirs Blut zu Met ist von der Aneignung der Weisheit der Asen mo-
tiviert. Weisheit scheint also etwas zu sein, dass die Zwerge nicht herstellen konnen,
sondern den Asen rauben miissen.

Flissigkeiten wie Wasser, Speichel, Blut und Met sind in der altnordischen
Literatur gut als Triager von Wissen belegt: Der Verzehr von Schlangenblut verleiht
Sigurd in den Fafnismal die Fahigkeit, die Sprache der Vogel zu verstehen. In den
Gesta Danorum fiithrt der Verzehr von Schlangenspeichel zu dem Verstehen der Spra-
che wilder und zahmer Tiere.% In den Sigrdrifumal erhilt Sigurd einen Met, der Runen
und Zauberlieder enthilt und der ihm dieses Wissen durch Trinken vermitteln soll®,
in der Hyndloliéd teilt die Riesin Hyndla Ottar genealogisches Wissen mit und reicht
ihm anschlieBend einen Trank, damit er sich das Wissen merkt®’. In der Voluspd wird
von Mimir berichtet, der jeden Morgen einen besonderen Met trinkt, der ihm Wissen
verleiht, welchen er an Odin gegen Verpfandung eines Auges weitergibt. Die Havamdal
geben als Quelle der Dichtkunst ebenfalls Met an, und viele kenningar fiir ,,Dichtung*
und ,,Gedicht“ enthalten als Bestandteil einen Trank als Quelle der Dichtkunst.®® In
der Gylfaginning 15 findet Mimir ebenfalls eine Erwdhnung, dort befindet sich Klug-
heit in der Quelle Mimirs, die unter einer der Wurzeln Yggdrasills liegt und aus der
Mimir jeden Tag trinkt. In der Gylfaginning 51 reitet Odin zu Mimirs Quelle und holt
sich von Mimir Rat.

Da Kvasir aus der Korperfliissigkeit von Asen und Wanen geschaffen wurde,
dient eine Fliissigkeit auch in diesem Falle als Trager von Wissen. Deswegen ist Weis-
heit das daraus resultierende Attribut Kvasirs, und nicht etwa korperliche Starke oder
Ahnliches, und deswegen verleiht der Met aus Kvasirs Blut Weisheit und Dichtergabe.

Blut und Speichel sind im Falle von Schlangen als Triager der Kenntnis von Vogel-

5 Ebd., S. 467.
6 Ebd., S. 588.
7 Ebd., S. 512.
8 Ebd., S. 574.
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und Tiersprache in der altnordischen Literatur bekannt. Speichel ist eine Korperfliis-
sigkeit aus dem Mund, und bei Skaldik handelt es sich um eine Art von Dichtung, die
miindlich vorgetragen wurde. Der Speichel der Gotter verleiht Kvasir als Korperfliis-
sigkeit der Gotter seine Weisheit; der Speichel als eine Fliissigkeit der Mundhohle
verleiht ihm zusitzlich das Wissen iiber die Dichtkunst. Kvasirs Blut dient anschlie-
Bend als weiterer Triger seines Wissens und seiner Weisheit, aus dem die Zwerge Met
schaffen — wiederum eine Fliissigkeit, die als Triger und Ubermittler von Wissen be-
legt ist. Met ist auch als ein Mittel zur Beschwichtigung bekannt; in der Lokasenna
wird insgesamt vier Mal Met als ein solches Mittel angeboten.®” Da Kvasir aus einem
Friedenszeichen entstand und als solches zu einem Mann erschaffen wurde, ist es fol-
gerichtig, dass sein Blut zu einem Mittel der Beschwichtigung gebraut wird. In dem
Skaldenmet-Mythos hat jedoch der Met als Trdager von Wissen eine groBBere Bedeu-
tung.

Kvasirs Existenz ist so gut wie vollstidndig auf eine Form von Fliissigkeit redu-
ziert, als Mann tritt er in nur wenigen Satzen auf und ist auch darin nur auf seine Funk-
tion als Wissensvermittler eingeschrankt. Damit wird er Synonym mit der wissensver-
mittelnden Fliissigkeit und daher mit dem Dichtermet. Etymologisch deutet sein Name
auf eine Abstammung von ,kvass-“ hin, etwa ,,driicken, ,,ausdriicken®, ,,zerquet-
schen* bedeutend.”® Da man Fliissigkeiten u.a. durch das Ausdriicken bzw. Auspres-
sen von Pflanzen gewinnen kann, deutet der Name ,,Kvasir von ,,kvass-“ auf die Fliis-
sigkeiten hin, aus der er erschaffen wurde und die Fliissigkeit, die man aus seinem
Korper fiir eine weitere Fliissigkeit gewinnen kann: Speichel > Blut > Met.

Fliissigkeiten werden im Skaldenmet-Mythos auch auflerhalb Kvasirs und sei-
ner Verwandlungen in andere Fliissigkeiten erwdhnt. Wasser ist bei den Zwergen pra-
sent; zuerst rudern sie mit dem Riesen Gillingr aufs Meer hinaus und ertrdnken ihn,
daraufhin droht Suttung ihnen mit dem Tod, indem er sie auf einer Schire aussetzt, die
regelmiBig iiberflutet wird und die Zwerge zu ertranken droht. Odin eignet sich den
Met nicht einseitig an, sondern Gunnl6d bietet ihm drei Schlucke an, nachdem er drei
Nachte bei ihr verbracht hat. Gunnlod tauscht den Met durch eine Korperfliissigkeit

Odins, seinen Samen, ein.”!

% Frankfurter Edda-Kommentar, Band 2, S. 487.

70 Sturtevant, Albert Morey: Etymological Comments upon Certain Old Norse Proper Names in the
Eddas, in: PLMA 67 (7) (1952), S. 1149 f.

! Schnall, Jens Eike: Nahrung, Erinnerung, Dichtung oder Vom Zu-sich-Nehmen, Bei-sich-Behalten
und Von-sich-Geben. Zum Raub des Skaldenmets und mittelalterlicher Kdrpermetaphorik, in: Karin
Hoff (Hg.): Poetik und Gedachtnis. Festschrift fiir Heiko Uecker zum 65. Geburtstag, Frankfurt am
Main 2004, S. 265.
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Nach der Herstellung des Mets durch die Zwerge wird dem Met bereits die Fahigkeit
zugesprochen, dass er jedem, der von ihm trinkt, zu einem Dichter oder Gelehrten zu

macht (Skdldskaparmal 1, G57):

beir blendu hunangi vid bl6dit ok vard par mjodr sa er hverr er af drekkr verdr

skald eda froedamadr.

Sie vermischten Honig mit dem Blut und es entstand dort der Met, durch den

jeder, der davon trinkt, ein Dichter oder Gelehrter wird.

Odin ist jedoch am letzten Schritt des Verwandlungsprozesses beteiligt, indem er den
Met in seinen Korper aufnimmt, ihn in seinem Korper transportiert und auf zwei Wei-
sen wieder aus seinem Korper ausscheidet.

Odin trinkt den Met und nimmt ihn dadurch durch den Mund auf. Die Verbin-
dung zwischen oraler Aufnahme und der skaldischen Dichtkunst, die in miindlicher
Form wiedergegeben wird, liegt nahe. Kvasir, der Weisheit und Dichtkunst manifes-
tiert, ist, wie bereits besprochen, aus Speichel entstanden. Dass Substanzen den Men-
schen verdndern kénnen und ihm Eigenschaften verleihen oder nehmen, ist aus realer
Erfahrung bekannt, etwa bei Einnahme von Alkohol, Drogen, u.A. Dies findet sich
auch als Motiv in Mythen und Mérchen wieder, sowie in religiésen und kultischen
Handlungen und reicht von Heil-, Labes- und Zaubertrinken bis zur Aufnahme von
Opferfleisch. Ein Verzehr dieser Dinge gilt symbolisch etwa als Teilhabe an der Ge-
meinschaft und der Aufnahme der Krifte, die mit der Speise assoziiert werden.’”? Dass
in der altnordischen Literatur Fliissigkeiten Wissen tragen und vermitteln, ist gut be-
legt und hier bereits besprochen worden. Auch in der kontinentalen lateinischen Lite-
ratur des Mittelalters ist eine solche Speisemetaphorik belegt; die Bibel gilt dafiir als
Hauptquelle und enthilt Beispiele von dem Verzehr von Schriftrollen oder Biichern,
die siil wie Honig schmecken, anschlieBend Wissen vermitteln oder schwer im Magen
liegen (Hesekiel 3, 1-37%). Auch heutige Redensarten, die die Aufnahme von Wissen
mit der Aufnahme von Essen vergleichen, haben bereits klassische oder mittelalterli-
che Vorldufer. So ist das Wort ,,ruminare®, ,,wiederkduen®, bereits vor Christus im

iibertragenen Sinne als ,,iiberdenken* bekannt und belegt.”

2 Ebd., S. 254.

73 Die Bibel oder die ganze Heilige Schrift des Alten und neuen Testaments. Nach der deutschen Uber-

setzung D. Martin Luthers. Stuttgart, ohne Jahr, S. 299.

74 Schnall, Jens Eike: Nahrung, Erinnerung, Dichtung oder Vom Zu-sich-Nehmen, Bei-sich-Behalten

und Von-sich-Geben. Zum Raub des Skaldenmets und mittelalterlicher Kdrpermetaphorik, in: Karin
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Die Korpermetaphorik geht konsequenterweise nach oraler Aufnahme des Mets im
Bauch Odins weiter, in dem Odin in Adlergestalt den Met zu den Asen transportiert.
Der Bauch dient wie das Gedachtnis als Wissensspeicher und wurde von vielen Auto-
ren des Mittelalters in diesem Sinne metaphorisch benutzt. Dabei wurde zwischen fes-
ter und fliissiger Nahrung unterschieden. Feste Nahrung verdeutlicht komplexes Wis-
sen, ein Wiederkiuen wurde als Metaphorik fiir Uberdenken und das Verfestigen von
Wissen im Gedichtnis benutzt. Fliissige Nahrung verdeutlicht durch ihre Reinheit ei-
nen direkten Weg, da sie direkt aufgenommen werden kann.”® Diesen direkten Weg
geht der Skaldenmet als Trank, der bereits ein Wissenstrager ist.

Die Korpermetaphorik endet im Ausscheiden des Mets durch Odin. Dabei folgt
dies einmal durch das willentliche Ausspeien durch den Mund in Gefdf3e. Das aufge-
nommene Wissen wurde transportiert und der Met, der das Wissen um die miindlich
vorgetragene Skaldendichtung tragt, wird auch miindlich wieder aus dem Kdorper ge-
geben. Odin speit nicht nur den Skaldenmet als Fliissigkeit und Wissenstriager aus,
sondern die Skaldik als Kunst an sich aus. Dass die orale Ausscheidung als positiv
aufgenommen wird, zeigt sich nicht nur in mittelalterlichen Beispielen, sondern auch
in , kenningar®, die sich auf den Skaldenmet-Mythos beziehen. So wird die Skaldik
etwa als ,,Saat des Adlerschnabels* bezeichnet (Berudrdpa 56).”° Durch diese Meta-
phorik kdnnen sich ein Skalde und seine Dichtung direkt mit Odin, dem Bringer der
Skaldik, vergleichen. Den Dichtern wird der ,,gute Anteil des Mets gewihrt, den sie
trinken und als Folge Dichtung ausspeien.”’

Ein Teil des Mets wird zum anderen durch Ausscheidung als Exkrement ver-

loren. Dieser Met ist wertlos und jeder darf ihn haben:

[...] en honum var pa sva ner komit at Suttungr mundi na honum at hann sendi
aptr suman mjodinn, ok var pess ekki geett. Hafoi pat hverr er vildi, ok kollum

vér pat skaldfifla hlut.

[...] aber er [Suttung] war ihm [Odin] so nahegekommen, dass Suttung ihn
greifen wollte [ihn fast zu greifen bekam], [so] dass er etwas von dem Met
hinten hinausschickte und dieser wurde nicht beachtet. Diesen kann haben wer

will, und wir nennen dies den Teil der Dichterlinge.

Hoff (Hg.): Poetik und Gedéachtnis. Festschrift fiir Heiko Uecker zum 65. Geburtstag, Frankfurt am
Main 2004, S. 256 ff.
5 Ebd., S. 258 ff.
76 Ebd, S. 260 f.
"TEbd., S. 263.
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Die Wertlosigkeit bezieht sich nicht nur auf die Ausscheidung des Mets als Exkrement
und die damit verbundene Unreinheit, sondern auch auf die Unfreiwilligkeit der Aus-
scheidung infolge einer Schreck-Inkontinenz, da Suttung Odin beinahe zu fassen be-
kommt. Dieser Kontrollverlust iiber eine korperliche Funktion wird in der altnordi-
schen Literatur als Angstreaktion (meist im Kontext derber Komik) benutzt, so etwa
bei dem Lehm-Riesen Mokkurkalfi aus den Skaldskaparmal 17 oder bei Freya in der
Lokasenna 32.78

Daher bringt Odin nicht nur die Kunst der guten Dichtung, sondern auch die
schlechte Dichtung bzw. den Anteil der ,,schlechten Dichter oder ,,Dichterlinge*,
»skaldfifla hlut“, in die Welt. Zum einen ist Odin Kulturbringer, indem er mit seinem
Speichel und der Verwandlung des Speichels in einen Mann beteiligt war und den Met
aus dem Besitz der Riesen zu den Asen und Menschen zurlickbringt. Zum anderen ist
er auch an einem Prozess der Verschlechterung der Dichtkunst beteiligt, die zuvor in
Form des Skaldenmets keine Unterscheidung zwischen guter oder schlechter Dichtung
machte. Dies geschieht zwar unfreiwillig und unter Beteiligung des Riesen. Wahrend
jedoch nichts auf eine weitere Verfeinerung oder Verbesserung des Mets in Odins Ma-
gen oder durch das Ausspeien deutet, wird die Verschlechterung eines Teils jedoch
aus dem Text deutlich und Odin zugeschrieben. Ganz im Gegenteil scheint der Auf-
enthalt in Odins Magen und das Ausspeien durch seinen Schnabel dem Met die Kom-
ponente der Weisheit genommen und ihn auf das Wissen um die Dichtkunst reduziert
zu haben. Denn wéhrend nach dem Brau-Prozess durch die Zwerge noch davon die

Rede ist, der Met mache jeden, der von ihm trinkt zu einem Dichter oder Gelehrten...

beir blendu hunangi vid blodit ok vard par mjodr sa er hverr er af drekkr verdr

skald eda froedamadr.

Sie vermischten Honig mit dem Blut und es entstand dort der Met, durch den

jeder, der davon trinkt, ein Dichter oder Gelehrter wird.

...ist bei dem Met, den Odin in die Gefdlle speit, nur noch die Rede davon, dass sie

Menschen und Asen die Fahigkeit zum Dichten verleiht:

En Suttunga mjod gaf Odinn Asunum ok peim monnum er yrkja kunnu. bvi
kollum v[ér] skaldskapinn feng Odins ok fund ok drykk hans ok gjof hans ok
drykk Asanna.

" Ebd., S. 260 f.
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Aber Suttungs Met gab Odin den Asen und den Menschen, die dichten konnen.
Deswegen nennen wir die Dichtkunst Beute Odins und Fund und seinen Trank

und seine Gabe und Trank der Asen.

Der Text erklért nicht, wie die Komponente der Weisheit aus dem Met verschwindet,
deswegen lésst sich nur spekulieren, ob Odin diesen Anteil des Mets mit oder ohne
Absicht bei sich behielt. Denn bereits in der Voluspa und den Havamal wird berichtet,
dass Odin nach Wissen strebt und sich dieses durch den Tausch gegen sein Auge bzw.
durch Selbstopfer aneignete; in der Gylfaginning bittet er Mimir um Rat und in der
Ynglinga saga berit ihn das abgetrennte Haupt Mimirs. Auch seine beiden Raben er-
zdhlen ihm alle Neuigkeiten der Welt. Eine andere Deutung des Abhandenkommens
der Weisheit wire demnach die Gleichstellung von Weisheit und Dichtkunst durch
Odin und in Odins Korper. Auf eine Verschlechterung des Mets durch seinen Aufent-
halt bei den Riesen deutet nichts hin.

Es konnte sich hierbei auch um einen bewussten Eingriff Snorris handeln, der
in einem Mythos tliber die Herkunft der Dichtung das Element der Dichtkunst als End-
produkt der langen Kette von Verwandlungen betont. Wissen und Weisheit, die je-
mandem zu einem Gelehrten machen, spielen in dem Skaldenmet-Mythos keine Rolle.
Wihrend der Skaldenmet als alkoholisches Getrink eher berauschende und inspirie-
rende Wirkung im iibertragenen Sinne hat, ist der Mythos um dieses Getrénk in einen
Text eingebettet, der Wissen vermitteln will und der Skaldik als erlernbares Handwerk

zeigt: die Snorra Edda.

Das Ausspeien des guten Anteils des Mets durch den Adlerschnabel deutet zudem da-
rauf hin, dass die Verwandlung in die Gestalt eines Adlers sich nur auf die dufere,
physische Gestalt des Adlers bezieht. Das Ausspeien des Mets durch den Adler hat
keine negativen Auswirkungen auf die Qualitdt des Mets. In dieser Gestalt ist daher
weiterhin der Gott Odin mit all seinen geistigen Kriften und seinem Status als hochster
aller Gotter anwesend. Die Tiergestalt Odins mindert daran nichts, sondern dient ihm

nur als temporare Hiille.

Der Skaldenmet-Mythos besteht aus einer langen Kette von Verwandlungen, die
hauptsichlich aus der Umwandlung verschiedener Fliissigkeiten zu anderen Fliissig-

keiten besteht. Diese Fliissigkeiten tragen, in altnordischer Tradition stehend, stets
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Wissen mit sich und iibertragen diese bei ihren Verwandlungen; so wird aus dem Spei-
chel der beiden Gottergeschlechter ein Mann, der {iberaus weise ist. Aus dessen Blut
wird durch Beimischung von Honig ein Met, der jeden bei Verzehr zu einem Dichter
und Gelehrten macht. Dieser kostbare Met wird unrechtméfBig durch die Ermordung
Kvasirs hergestellt, kommt dann den Zwergen unfreiwillig abhanden und muss
schlieBlich von Odin, dem weisesten der Gotter, zuriickerlangt werden. Da die ehrliche
Arbeit Odins unter seinem Inkognito Bolverkr als Miher ihm nicht weiterhilft, muss
Odin zu Listen greifen. Dabei kommt eine weitere Art von Verwandlung ins Spiel, der
Gestaltwandel zu Tieren. Erst in Schlangengestalt gelangt Odin zu dem Met und seiner
Wichterin, aber auch Gunnl6d wird fiir ihre Grofziigigkeit bestraft und Odin trinkt in
drei Ziigen den gesamten Met aus. SchlieBlich fliichtet Odin und transportiert den Met
durch eine weitere Verwandlung, den Gestaltwandel in einen Adler.

In diesem Mythos kommt jede Art von Verwandlung vor, die ich fiir die Snorra
Edda kategorisiert habe: Verwandlung im Sinne von Gestaltwandel, Verwandlung von
Materie zur Schopfung eines Lebewesens und Verkleidung zum Verschleiern der
Identitdt. Auch sind sowohl Asen und Wanen als auch Riesen und Zwerge in diesem
Mythos vorhanden und mit fiir sie typischen Verwandlungen beteiligt: Die Gotter ver-
wandeln Materie und erschaffen ein Lebewesen. Dies ist die hdufigste Art von Ver-
wandlung in der Snorra Edda, die fast ausschlieBlich von den Goéttern benutzt wird.
Die Zwerge erschaffen ein aulergewohnliches Objekt aus dem Lebewesen, den Met,
eine typische Téatigkeit der Zwerge als hervorragende Baumeister und Handwerker mit
tibermenschlichen Féhigkeiten. Odin wandelt zwei Male die Gestalt und tritt unter
falschem Namen auf, beides Vorgehensweisen, die fiir ihn typisch sind. Suttung nimmt
schlieBlich die Gestalt eines Adlers an, wie Thjazi dies in dem Mythos um den Raub
der Idun tat. Der Mythos des Skaldenmets vereint also mehrere Elemente, die fiir die
altnordische Literatur typisch sind.

Neben der interessanten Korpermetaphorik um die Herstellung und den Raub
des Mets ist die Verbindung zu Tauschung und Trug besonders ausgepragt. Wahrend
der Met selbst nicht ein Mittel zum Betrug ist (nichts im Text deutet darauf hin, dass
sein Genuss nicht zu einem Dichter macht), ist fast jede andere Komponente des My-
thos® durch Tduschung motiviert: die Herstellung des Mets durch die Zwerge und seine
Riickkehr aus dem Besitz der Riesen durch Eindringen in Gunnl6ds Gemach, das Trin-
ken des gesamten Mets anstelle von drei Schlucken und die anschlieBende Flucht

Odins vor Suttung.
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2.2 Die Verwandlung von Ymirs Korper zum Rohstoff der Welt
In der Gylfaginning 4 — 8 wird von der Schopfung der Welt erzihlt. Der Korper des
Riesen Ymir spielt dabei eine bedeutende Rolle.

Zunéchst (Gylfaginning 4) gibt es nur Ginnungagap, die Urleere. Siidlich da-
von befindet sich das heile Muspell, die Heimat von glithender Hitze und Feuer und
Wohnort von Surt, der an Ragnardk losziehen und die Gotter vernichten wird; ndrdlich
davon liegt das kalte Niflheim, aus dem giftige Fliisse entspringen. Die Fliisse fiihren
Schaum mit sich, der zu Schlacke, Eis und schliefllich zu Reif wird. Dieser Reif {iber-
zieht den nordlichen Teil Ginnungagaps. Der siidliche Teil wird von Glut und Funken
aus Muspell angefiillt. Der heifle Luftstrom aus dem Siiden trifft auf den Reif aus dem
Norden und bringt ihn zum Schmelzen. Aus dem schmelzenden Reif kommt schlie3-
lich Ymirs Korper hervor (Gylfaginning 5).

Wihrend er schlift entstehen aus Ymirs Schweill unter seiner linken Achsel
ein Mann und eine Frau, und seine Fiile zeugen einen Sohn miteinander, von dem alle
weiteren Reifriesen abstammen (Gylfaginning 5). Ymir erndhrt sich von der Milch der
Kuh Audumla, die ebenfalls dem geschmolzenen Reif entstammt und die sich von dem
salzigen Reif auf Steinen erndhrt. Dabei leckt sie aus dem Reif den Mann Buri frei,
der einen Sohn namens Borr hatte. Dieser zeugt mit der Riesin Bestla drei S6hne: Odin,
Vili und V¢ (Gylfaginning 6).

Odin, Vili und V¢ erschlagen Ymir, dessen Blutstrome alle Reifriesen bis auf
Bergelmir und seine Frau ertranken (Gylfaginning 7). Ymirs Leichnam legen Odin und
seine Briider in Ginunngagap und fangen an, aus seinen Korperteilen die Bestandteile
der Erde zu formen (Gylfaginning 8). Aus seinem Blut schaffen sie die Gewisser und
das Meer, das um die Erde herum fliefit. Die Erde schaffen sie aus seinem Fleisch, die
Berge aus seinen Knochen. Sie benutzen Ymirs Zdhne und seine zerbrochenen Kno-
chen, um Steine und Gerdll zu erschaffen. Aus seinem Schidel schaffen sie den Him-
mel, der an vier Ecken von jeweils einem Zwerg gehalten wird, Austri, Vestri, Nordri
und Sudri. Die umherfliegenden Funken aus Muspell befestigen Odin, Vili und Vé am
Himmel und erschaffen so die Gestirne. Sie geben einigen von ihnen Laufbahnen, an-
deren feste Positionen.

An den Réndern der kreisformigen Welt wohnen fortan die Riesen, im Weltin-
nern befindet sich Midgard. Aus Ymirs Wimpern erschaffen die drei Briider einen
Wall um die Welt, der sie vor den Riesen an den Ridndern der Welt beschiitzen soll.
Ymirs Gehirn werfen die Briider in die Luft, und daraus entstehen die Wolken (Gylfa-
ginning 8).
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Die Verwandlung von Ymirs Korperteilen zu verschiedenen Teilen der Erde und des
Himmels ist ein Beispiel von ,,male pseudo-procreation. Dabei wird die Rolle von
Frauen bzw. Gottinnen an Schopfungsakten in der Mythologie entweder stark einge-
schriankt oder ist vollig abwesend. An ihrer Stelle nehmen ménnliche Gottheiten diese
eigentlich biologisch weibliche Fiahigkeit des Erschaffens auf. Als Grund dafiir, dass
dieses Phdnomen in vielen Mythologien der Welt vorkommt, vermutet die Anthropo-
logie den nicht nach auflen sichtbaren, ménnlichen Anteil der menschlichen Fortpflan-
zung. Dieser konnte erst im vorletzten Jahrhundert durch die Wissenschaft beobachtet
und bewiesen werden. Wéhrend auf der Makroebene die Abldufe von Schwanger-
schaft, Geburt und Stillen gut sichtbar und kausal in einen Zusammenhang gebracht
werden konnten, sind die Prozesse auf der Mikroebene wie Empfingnis, Befruchtung
und die frithe Entwicklung des Embryos relativ neue Erkenntnisse. Die physische Be-
teiligung eines ménnlichen Teils wurde stattdessen zum Beispiel durch die duBere
Ahnlichkeit zwischen Vater und Nachkommen und anderen kulturellen Konstrukten
bestimmt.”

Obwohl der weibliche Anteil an Fortpflanzung eine stirkere Beweiskraft hat
als der ménnliche, entwickelten sich Theorien, die den ménnlichen Anteil als wichtiger
einstuften. Eine dieser Theorien geht von einer Zuschreibung biologisch weiblicher
Féhigkeiten auf Ménner aus, damit Ménner eine spirituelle Wiedergeburt erlangen
konnen. Diese Theorie hat sich in der ,,male pseudo-procreation* als Reflex niederge-
schlagen: minnlichen mythologischen Gottheiten wird die weibliche Fahigkeit der
Schépfung zugeschrieben.

Die ,,male pseudo-procreation® geht in dem Ymir-Mythos nicht nur von Odin
und seinen Briidern aus. Ymir selbst ist an der Schopfung von weiteren Reifriesen
beteiligt (Gylfaginning 5), ohne sich dabei mit einer Riesin geschlechtlich fortzupflan-

zen:

b4 6x undir vinstri hond honum madr ok kona, ok annarr fotr hans gat son vid

odrum.

Da wuchs ihm unter seinem linken Arm [ein] Mann und [eine] Frau, und der

eine Full bekam einen Sohn mit [dem] anderen.

7 Clunies Ross, Margaret: Prolonged Echoes. Old Norse myths in medieval Northern society. Vo-
lume I: The myths. Odense 1994, S. 146.
80 Ebd.
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Welches Geschlecht Ymir hat, ist umstritten. Haufig wird er als Hermaphrodit be-
zeichnet, was sich etymologisch herleiten l4sst. Simek fiihrt den Namen ,,Ymir* auf
die indogermanische Wortwurzel *iemo- zuriick, was ,,Zwilling* oder ,,Zwitter* be-
deutet;®' Lindow stimmt dem zu und fiihrt die hermaphroditische Fortpflanzung Ymirs
zudem als einen Grund dafiir auf, die Riesen besonders fremdartig fiir die Asen er-
scheinen zu lassen.?? Im Text der Snorra Edda deutet jedoch nichts darauf hin, dass
Ymir ein Zwitter ist und er wird stets mit maskulinen Pronomen beschrieben. Vielmehr
stellt die Schopfung seiner Nachkommen (deren Geschlechter durch die Begriffe
»Mann“, | Frau* und ,,Sohn* klar angezeigt werden) seitens des mannlichen Riesen
Ymir eine Mittelstufe von Erzeugung dar. Diese Mittelstufe liege zwischen dem Ent-
stehen aus Naturphdnomenen (wie es bei Ymir selbst der Fall ist) und geschlechtlicher
Fortpflanzung.®3

Ohne geschlechtliche Zeugung entsteht auch Buri, der von der Kuh Audumla
ebenfalls aus dem Reif geleckt wird und dessen Identitét als Nicht-Riese durch die
Bezeichnung als ,,madr* impliziert wird. Dieser zeugt einen Sohn, wobei eine weibli-

che Partnerin nicht erwéhnt wird.
Hann gat son pann er Borr hét.

Er zeugte einen Sohn, der Borr hiel3.

Einzig der Gebrauch des Wortes ,,gat“ von ,,geta®, ,erzeugen“®*
2

schliefit auf ge-
schlechtliche Fortpflanzung hin. Die erste unmissverstindliche Zeugung durch ge-
schlechtliche Fortpflanzung findet bei Buris Sohn statt, Borr, der Odin und seine Brii-

der mit der Riesin Bestla zeugt.

Hann fekk peirar konu er Bestla hét, dottir Bolporns jotuns, ok fengu pau prja

sonu.

Er nahm [die] zur Frau, die Bestla hieB3, die Tochter des Riesen Bolthorn, und

sie bekamen drei Sohne.

81 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 485.

82 Lindow, John: Handbook of Norse Mythology. Santa Barbara u.a. 2001, S. 324.

8 Clunies Ross, Margaret: Prolonged Echoes. Old Norse myths in medieval Northern society. Vo-
lume I: The myths. Odense 1994, S. 152.

8 Baetke, Walter: Worterbuch zur altnordischen Prosaliteratur. Berlin 1983, S. 195.
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Obwohl es sich bei Bestla um eine Riesin handelt, werden ihre S6hne nicht als Riesen
oder Halb-Riesen bezeichnet. Dass Borr eine Riesin zur Frau nimmt und ihr gemein-
samer Nachwuchs nicht als Riesen bezeichnet wird bzw. im sozialen System der Got-
ter nicht als Riese gilt, ist ein weiteres Beispiel fiir ,,negative reciprocity*, die Exoga-
mie der méannlichen Asen, die Asinnen und Riesinnen zur Frau nehmen diirfen, Asin-
nen jedoch immer nur einen Asen.*> Die Wichtigkeit dieser Exogamie der Asen und
der Endogamie der Asinnen wurde bereits in dem Mythos um den Raub von Idun durch
einen Riesen und in der Riesenbaumeistersage deutlich, als eine verbotene Ehe zwi-
schen Idun und einem Riesen bzw. Freya und einem Riesen bevorstand (siehe Punkt
1.2). Diese strikte soziale Regel wird bereits bei einer der frithesten Generation von
Gottern angewandt, wobei die Fortpflanzung von Buri nicht eindeutig gekléart werden
kann.

Odin, Vili und V¢ erschlagen darauthin Ymir und in seinen Blutstromen ertrin-
ken fast alle Riesen, bis auf ein Paar, von denen alle weiteren Riesen abstammen wer-
den. Bestlas Stammbaum ist nicht bekannt, man kann jedoch von nur wenigen Gene-
rationen ausgehen, die sie von Ymir trennen. Der Akt von Mord und Zerstiickelung
seitens Odins, Vilis und Vés an einem ihrer riesischen Verwandten miitterlicherseits
wird hier als ein kreativer Schaffensprozess dargestellt, der die bis dahin eher leere
und chaotisch anmutende Welt ordnet — der Himmel, Gewisser und Naturphdnomene
werden geschaffen, die Gestirne kriegen einen Platz und eine Laufbahn. Ymirs Tod
und seine Verwandlung in die natiirliche Welt dient jedoch auch der Herstellung der
so wichtigen Exogamie der Asen sowie der Erschaffung einer anderen Art von Lebe-
wesen als Riesen, namlich Asen.3¢

Die Kuh Audumla verdeutlicht in dem Ymir-Mythos die extrem begrenzte
Rolle von weiblichen Akteuren an Schopfungsprozessen. Mit ihren Milchstromen er-
ndhrt die Kuh Ymir. Sie entdeckt Buri auf ihrer Suche nach Nahrung zufillig und ist
nur passiv an seiner Befreiung aus dem Reif zustindig, indem sie ihn beim Fressen

bzw. Auflecken befreit (Gylfaginning 6):

Ok hinn fyrsta dag er hon sleikti steina kom 6r steininum at kveldi manns har,

annan dag manns hofud, pridja dag var par allr madr.

8 Clunies Ross, Margaret: Prolonged Echoes. Old Norse myths in medieval Northern society. Vol-
ume I: The myths. Odense 1994, S. 156 f.
8 Ebd., S. 157.
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Und am ersten Tag, als sie Steine leckte, kam aus den Steinen das Haar eines
Mannes zum Vorschein, am zweiten Tag der Kopf des Mannes, am dritten Tag

war da der ganze Mann.

Sie schopft als weibliches Wesen nicht aktiv in diesem Schopfungsmythos, tibernimmt
aber die Rollen des Erndhrers, die in solchen Mythen oft vollig abwesend ist. Die
mannlichen Gétter iibernehmen ganz selbstverstindlich die Rolle des Schépfens und
Erzeugens, eine biologisch weibliche Tatigkeit, und die eigentlich darauffolgenden
Prozesse wie Sdugen, Erndhren und Aufziehen sind entweder abwesend oder werden
Gottinnen bzw. weiblichen Kriften iiberlassen — im Falle Audumlas sind diese restl-
chen Prozesse auf die Durchfiihrung durch ein Tier reduziert.®’
Der Ymir-Mythos wird oft mit anderen Schopfungsmythen aus anderen Kulturen ver-
glichen und durch eine Reihe von Gemeinsamkeiten wird eine Verwandtschaft zwi-
schen dem Ymir-Mythos und z.B. indischen Schopfungsmythen vermutet.®® Die Ge-
meinsamkeiten mit Mythen aus anderen Kulturen und den Ymir-Mythos bleiben in der
Regel jedoch nur sehr allgemein - z.B. ,,Tod eines Ur-Wesens, aus dessen Korper die
Gotter etwas erschaffen®. Dazu werde ich mich ab Punkt 3.2 noch genauer dullern. Es
finden sich wesentlich mehr und deutlichere Belege dafiir, dass das christliche und
mittelalterliche Weltbild Snorris den Ymir-Mythos in der Snorra Edda beeinflusst hat.
Den Schidel Ymirs verwandeln Odin, Vili und V¢ in den Himmel und weisen

vier Zwerge allen Himmelsrichtungen zu (Gylfaginning 8):

Toku peir ok haus hans ok gerdu par af himin ok settu hann upp yfir jordina
med fjérum skautum, ok undir hvert horn settu peir dverg. beir heita sva: Aus-

tri, Vestri, Nordri, Sudri.

Sie nahmen auch seinen Schidel und machten daraus den Himmel und setzten
ihn auf die Erde mit vier Ecken, und unter Ecke setzten sie einen Zwerg. Sie

heiBlen so: Osten, Westen, Norden, Siiden.

Die Zuweisung des Schédels als Himmel mag heute nicht mehr verstdndlich sein. Im
Mittelalter jedoch wurde die Erde als eingeschlossen von konzentrischen Sphéren ver-

standen; teilweise wurden diese auch als physische Sphéren interpretiert. Hinter der

87 Ebd., S. 156 f.
8 Vgl. Lincoln, Bruce: Myth, Cosmos, and Society. Indo-European Themes of Creation and Destruction.
Cambridge u.a. 1986.
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auBersten Sphire befand sich demnach Gott. Dieses sogenannte ptolemédische Kos-
mossystem war das ganze Mittelalter hindurch giiltig und ist als Abbildung als soge-
nanntes ,,Weltallbild* in vielen mittelalterlichen Handschriften vertreten.®® Die Wol-
bung eines menschlichen bzw. anthropomorphen Schidels wurde somit den gewdlbten
Himmelssphéren gleichgesetzt.

Daraus leitet sich die Zuweisung des Gehirnes als Rohstoff fiir die Wolken ab.
Das Gehirn liegt direkt unter dem gewdlbten Schadelknochen. Deswegen wird es in
Wolken verwandelt, die sich am Himmel bzw. am oberen Rand der Himmelssphére

befinden (Gylfaginning 8):
beir toku ok heila hans ok kostudu i lopt ok gerdu af skyin [...]

Sie nahmen auch sein Gehirn und warfen es in die Luft und machten daraus

Wolken [...]

Die drei Briider geben auch den Planeten ihre Laufbahnen und den Sternen einen fes-
ten Platz. Auch dies passt in das mittelalterliche Kosmosbild der Himmelssphéren. Die
Sphéren, die zwischen der ersten Sphére lagen, die die Erde umgab, und die bis zur
duBersten Sphire reichten, bestimmten die Lautbahn der Gestirne, die sich auf den
Sphiren dazwischen befanden.”

Die an ihren Réndern kreisformige Erde ist von Wasser umgeben. Im Inneren
schaffen die Gotter Midgard, den Wohnort der Menschen, den sie mit einem Wall aus

Ymirs Wimpern (oder Brauen) vor den Riesen schiitzen:

En fyrir innan 4 jordunni gerdu peir borg umhverfis heim fyrir 6fridi jotna, en

til peirar borgar hofdu peir brar Ymis jotuns, ok kolludu pa borg Midgard.

Und in der Mitte der Erde machten sie einen Wall um ihre Wohnstitte gegen
Unfrieden durch Riesen, und fiir ihren Wall hatten sie [die] Brauen des Riesen

Ymir, und sie nannten diese Wohnstitte Midgard.

8 Simek, Rudolf: Erde und Kosmos im Mittelalter. Das Weltbild vor Kolumbus. Miinchen 1992.
% Ebd., S. 17.
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Die Erde als Zentrum des Kosmos (die Gestirne bekommen ihre Lauftbahn um die Erde
herum in ihren eigenen Sphéren) und ihre Umringung durch Wasser entspricht eben-
falls mittelalterlicher Kosmologie.®! Christliches Denken spiegelt sich auch in der Auf-
teilung der Erde in verschiedene Wohnorte wider; so schaffen die Gotter im Ymir-
Mythos die Wohnstitte der Menschen, Midgard, und verbannen das Bose, die Riesen,
an die Rinder der Welt. In der Gylfaginning 17 werden die Lichtalben der Welt {iber
Y ggdrasill zugewiesen, die Dunkelalben aber wohnen unter der Erde. Auch diese Zu-
weisung von Licht und Dunkelheit zu oberirdisch und unterirdisch spiegelt zumindest
ein christliche geprigte Kosmologie wider.”? Das Ertrinken der Riesen durch die
Strome von Blut, die nach Ymirs Erschlagung aus seinen Wunden flielen und die Ret-
tung von zwei Riesen durch ein FloB oder ein dhnliches schwimmendes Geféhrt erin-
nern an die Sintflut und die Rettung von nur wenigen Personen durch die Arche.”
Audumlas vier Milchstrome, mit der sie Ymir erndhrt, haben Ahnlichkeit mit den vier
Paradiesesstromen der Bibel oder entspringen moglicherweise der klerikalen Bildung
Snorris.”

Weitere Analogien zum Christentum lassen sich in der Entstehung Ymirs er-
kennen, der aus dem tropfenden, schmelzenden Reif entsteht. Dies dhnelt der christli-
chen, mittelalterlichen Interpretation der Schopfung Adams aus Schlamm in der Bibel.
Auch Ymirs physische Herkunft aus Wasser und Feuer (verkorpert durch den heiflen
Luftstrom aus Muspell) entspricht der mittelalterlichen Vorstellung von Makro- und
Mikrokosmos. Die Aufteilung und Zuteilung der vier Elemente (von denen zwei in der
Snorra Edda Ymir erzeugen) in der Natur wurde mit der Zuteilung von Kdrperteilen
im menschlichen Kérper gleichgesetzt.”

Besonders interessant ist bei Ymirs Entstehung (Gylfaginning 5), dass von ei-

ner willentlichen und nicht von einer zufélligen Schopfung gesprochen werden kann:

Ok pa er meettisk hrimin ok blar hitans sva at bradnadi ok draup, ok af peim
kvikudropum kviknadi med krapti pess er til sendi hitann, ok vard manns

likandi, ok var sa nefndr Ymir.

! Lindow, John: Handbook of Norse Mythology. Santa Barbara u.a. 2001, S. 325.
%2 Simek, Rudolf: Snorri als Kosmograph, in: Hans Fix (Hg.): Ergénzungsbinde zum Reallexikon der
germanischen Altertumskunde, Band 18. Berlin 1998, S. 256.
% Lindow, John: Handbook of Norse Mythology. Santa Barbara u.a. 2001, S. 324.
%% Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 30.
% Clunies Ross, Margaret: Prolonged Echoes. Old Norse myths in medieval Northern society. Vol-
ume I: The myths. Odense 1994, S. 156.
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Und dann traf der Reif auf die hei3e Luft, so dass [es] schmolz und tropfte, und
aus diesen Gischttropfen entstand Leben [wurde lebendig] durch die Kraft des-
sen, der die Hitze gesandt hatte, und wurde zu der Gestalt eines Mannes, und

es wurde dieser Ymir genannt.

Diese ,,Kraft“ (,,krapti* von ,.kraptr*) und ihre Herkunft werden im Text nicht benannt.
Tatsédchlich muss jedoch zwischen der Urleere des Ginnungagap und dem Entstehen
Ymirs aus Reif und Hitze etwas passiert sein, namlich das Entstehen von Muspell und
Niflheim, dem Ursprung von Hitze und Kilte. Die anthropomorphen Wesen, begin-
nend mit Ymir, entstehen schlieBlich erst nachdem diese Orte bereits existieren und
erzeugen dann ihrerseits das Riesen- bzw. das Gottergeschlecht. Auch die Sterne und
Planeten werden nicht von Odin, Vili und V¢ geschaffen, sondern lediglich von ihnen
als Funken an den Himmel geworfen und Laufbahnen zugeteilt. Damit stellt Snorri im
Ymir-Mythos eine Schopfung ,.ex nihilo* her, wie sie auch auf den christlichen Gott
zutrifft, und lésst so eine christliche Interpretation des Textes zu. Der christliche Gott
wird somit als der wahre Schopfer aller Materie aus dem Nichts heraus impliziert,
wihrend die heidnischen Gétter nur eine Materie zu einer anderen verwandeln kdnnen
— wie dies auch schon bei zahlreichen Beispielen unter Punkt 2 deutlich wird. Damit
kann Snorri sowohl die Uberlegenheit des christlichen Gottes ausdriicken, als auch

von den heidnischen Schépfungsmythen und Géttern schreiben.”®

2.3 Schopfungsprozesse als Verdeutlichung sozialer Regeln innerhalb der Gotter-
welt der Snorra Edda
Die Verwandlung von Materie geht in der Snorra Edda von mannlichen Asen aus; und
auch die wenigen Beispiele solcher Prozesse von Zwergen und Riesen beinhaltet nur
maéannliche Akteure — die Zwerge erschaffen verschiedene Objekte wie die Fessel
Gleipnir (Gylfaginning 34) oder Kleinodien fiir die Gotter (Skdldskaparmal 35) und
brauen den Skaldenmet aus Kvasirs Blut (Skdldskaparmal 1, G57). Die Riesen er-
schaffen einen kiinstlichen Lehmriesen (Skdldskaparmal 17).

Die Schopfungsprozesse der physischen Welt und der ersten beiden Menschen
(Gylfaginning 7 - 8, 9) sind eindeutig drei minnlichen Asen zuzuordnen. Thor und

Odin erschaffen jeweils im unabhéngigen Kontext voneinander aus Korperteilen

% Ebd., S. 154 f.
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Sterne (Skadldskaparmal 1, G56 bzw. Skaldskaparmal 17) und Odin speit den Skalden-
met aus, der zuvor von ménnlichen Zwergen gebraut wurde (Skdldskaparmal 1, G58).
Wihrend seiner Verwandlung in eine Stute (Gylfaginning 42) gebiert Loki Sleipnir
und libernimmt somit ebenfalls urspriinglich weibliche Téatigkeiten. Schépfungspro-
zesse, die von mehreren Asen gemeinsam iibernommen werden, erwédhnen dabei nicht
explizit die Teilnahme der Asinnen, sondern spricht nur von ,,Asen* im Plural.

Nur in Form von Tieren sind weiblichen Wesen die beschriankten Rollen von
Erndhrern zugewiesen, so durch die Kuh Audumla, die Ymir erndhrt, und die Ziege
Heidrun, die den Einherjern Met spendet. Somit fiigen sich die Verwandlungsprozesse
von Materie in der Snorra Edda in das Schema der ,,male pseudo-procreation‘ vieler

Mythen.

Indem Odin und seine Briider den ersten Riesen Ymir erschlagen, einen nahen
riesischen Verwandten miitterlicherseits von ihnen, und seine Korperteile verwandeln,
verdeutlichen die Gétter schon friih ihre Uberlegenheit und ihre Feindseligkeit den
Riesen gegeniiber. Zugleich wird bereits in der frithesten Generation der Gotter (die
sich geschlechtlich fortpflanzen) das Prinzip der ,,negative reciprocity* angewandt:
Asen diirfen Riesinnen als Partnerinnen haben, jedoch niemals Asinnen einen Riesen.
Die Wichtigkeit dieser sozialen Regel wird auch in dem Idun-Mythos und der Riesen-
baumeistersage deutlich, in denen es darum geht, Asinnen vor einer Partnerschaft mit
einem Riesen zu bewahren.

Auch die Vanen werden von Schopfungsprozessen als aktive Schopfer ausge-
schlossen. Sie steuern in dem Skaldenmet-Mythos zwar den Speichel bei, jedoch er-
folgt das Verwandeln in einen Mann durch die Asen. Die Riesen erschaffen den kiinst-
lichen Riesen Mokkurkalfi in den Skaldskaparmal 17, dieser erweist sich aber als nutz-
los. Dies liegt wahrscheinlich am dem Stutenherz, das sie ihm geben (die negative
Verwendung von weiblichen Tieren als Bezeichnung bzw. Beleidigung habe ich be-
reits in Punkt 1.2 ausfiihrlich besprochen; auch in diesem Falle wird das Herz eines
weiblichen Pferdes als wertloser als das eines mannlichen Pferdes impliziert und mit
negativen Eigenschaften wie Feigheit in Verbindung gebracht) und verdeutlicht die
Inkompetenz von Riesen als Verwandler von Materie. Einzig die Zwerge scheinen den
Asen zumindest in der Herstellung von Objekten iiberlegen zu sein; jedoch sind
Zwerge wiederum nicht in der Lage, die Art von Verwandlungen durchzufiihren, die
die Asen demonstrieren. Bei den Kiinsten der Zwerge handelt es sich letzten Endes um

Schmiedekunst und Handwerk, auch wenn diese Kiinste bei ihnen auch Dimensionen
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erreichen, die die Grenzen des Realismus sprengen — zusammenfaltbare Schiffe u.a.
Somit werden die Zwerge als Schmiede der Asen dargestellt — deren Entlohnung fiir
ihre Dienste durch die Asen in den Texten auch nicht expliziert erwahnt wird.
Verwandlungen von Materie verdeutlichen daher einige soziale Grundregeln
in der mythischen Welt der Snorra Edda: Asen sind Vanen und Riesen iiberlegen, das
Minnliche ist dem Weiblichen iiberlegen. Ahnlich formuliert es Clunies-Ross, die in
den Asen die Verkorperung der Kultur und in den Vanen und Riesen die Verkorperung
der Natur sieht, und daher zu dem Schluss kommt, vor allem der Kvasir- und Mimir-
Mythos verdeutlichten zusitzlich zu den sozialen Regeln die Wichtigkeit von Natur

{iber Kultur in altnordischen Mythen.”’

Ebenfalls wird gerade in der Kosmologie der Schopfungsmythen der christliche und
mittelalterliche Einfluss auf den Text der Snorra Edda deutlich. Die Erde, die die heid-
nischen Gétter erschaffen, weist einen kuppelformigen Himmel und daher einen sphé-
rischen Aufbau der Welt auf. Sie liegt im Zentrum des Kosmos und wird von den
anderen Gestirnen umkreist. Elemente wie Feuer und Wasser wirken im mittelalter-
lich-christlichen Verstindnis auf die Entstehung von Ymir ein. Diese Entstehung wird
wiederum von einer unbenannten Kraft ausgelost, die Materie aus dem Nichts entste-
hen ldsst. Dies steht im Gegensatz zu dem Schépfungswirken der Asen, die lediglich
eine Materie in eine andere verwandeln kénnen und die der unbekannten Kraft damit
unterlegen sind. An dieser Stelle wird die Macht des christlichen Gottes impliziert. Bei
einer vergleichenden Untersuchung nordischer Mythen mit denen anderer Kulturen,
die eine gemeinsame Verwandtschaft beweisen sollen, sind diese Einfliisse in der

Snorra Edda daher unbedingt zu berticksichtigen.

3. Deutungen von Verwandlungsszenen als religiose Relikte der ,,germanischen
Religion*

Im Laufe meiner bisherigen Untersuchung habe ich die Verwandlungen innerhalb der
Snorra Edda kategorisiert (Einleitung), einige Beispiele aus den Kategorien eingehend
besprochen, die ich fiir eine Untersuchung fiir besonders geeignet halte (Punkt 1. bis

2.3) und habe versucht, eine textimmanente Funktion der Verwandlungen auszuarbei-

7 Ebd., S. 218.
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ten (Punkt 1.4 und 2.3). Obwohl textimmanente Funktionen der Verwandlungen ent-
halten und gut belegbar sind, werden Verwandlungsszenen aus der Snorra Edda (und
aus weiteren altnordischen Texten) oft als bloBe Relikte der altnordischen bzw. ,,ger-
manischen Religion* ohne eine textimmanente Funktion interpretiert. Zu der Proble-
matik dieses Begriffes bzw. der beiden Begriffe ,,germanisch® und ,,(germanische) Re-

ligion* werde ich mich unter Punkt 3.3 ausfiihrlich &uf3ern.

Besonders Archdologen benutzen altnordische Texte, um materielle Funde aus dem
Norden Europas zwischen Stein- und Wikingerzeit besser zu deuten oder in einigen
Féllen iiberhaupt erst verstehen zu konnen. Die Verwandlungen aus der Snorra Edda
iben dabei eine besondere Anziehungskraft aus; oft werden diese Verwandlungen, be-
sonders der Gestaltwandel der Gétter, metaphorisch als Uberreste von religidsen Glau-
bensinhalten und schamanischen Riten interpretiert: Grabfunde aus Gotland enthalten
menschliche Skelette, von denen bestimmte menschliche Knochen durch die von Tie-
ren ersetzt wurden. In einem Falle befanden sich die gezogenen Zéhne eines Mannes
neben seinem Schédel aufgereiht in einem steinzeitlichen Grab. Seine Schneidezidhne
wurden jedoch durch die Schneidezihne von Seehunden und Schweinen ersetzt. In
einem weiteren Fall in Birka befand sich der Unterkiefer eines Schweins an der Stelle,
wo der fehlende Schédel des Bestatteten aus der Wikingerzeit sein sollte. Der Unter-
kiefer wird als Ersatz fiir den fehlenden Schidel des Menschen interpretiert. Ein bron-
zezeitliches Grab aus Uppland war mit den Uberresten verschiedener Tiere wie Pferd,
Hirsch und Gans umrandet, deren Knochen um das menschliche Grab verstreut wur-
den. Allerdings befanden sich auch die Knochen zweier Médnner und einer Frau darun-
ter, die ebenso als (kannibalistisches?) Opfer fiir den Bestatteten gedeutet werden wie
die Tiere.”® All diese Funde werden als Beweise dafiir gedeutet, dass die Menschen
der entsprechenden Kulturen einer gemeinsamen germanischen Religion anhingen,
und in dieser Religion sei die Transformation des menschlichen Korpers zu Tieren von
metaphorischer Bedeutung gewesen. Diese Hypothese soll durch einen Verweis auf
die Verwandlungen von Odin und Loki in der Snorra Edda bewiesen werden: Da diese
Gotter ihre Gestalt in die von Tieren verwandeln konnten, kann sich in den besproche-

nen Grabfunden ein Echo dieses Glaubens des Gestaltwandels zwischen Mensch und

%8 Jennbert, Kristina: Animals and Humans. Recurrent symbiosis in archaeology and Old Norse religion.
Lund 2011, S. 190 £.
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Tier erkennen lassen.”® Als ein weiterer Beweis dieser Hypothese miissen einige ,,ken-
ningar* aus den Skdldskaparmal herhalten. So werden ,,kenningar*, die ein Tier oder
Korperteil als Bestandteil enthalten, als Beweis fiir die Assoziation der ,,people in ol-

den time*'%°

zwischen Tieren, Korperteilen und Goéttern gedeutet — und damit auf die
Bedeutung des Gestaltwandels in ihrer Religion. Die Verfasserin dieser Hypothese
kommt dabei auf eigene Schliisse liber die Bedeutung der aufgefiihrten , kenningar®,
ohne die jeweiligen Mythen zu kennen, aus denen sie die (leider nur auf Englisch iiber-
setzten) ,,kenningar‘ entnimmt — und ohne die die ,,kenningar nicht zu verstehen sind.
Denn als Metaphern fiir Gold dienen nicht blof3 ,,kenningar, die Korperteile zur Be-
schreibung enthalten.!®! Ein Blick in die Skdldskaparmal 32-46 verrit, dass es eine
Fiille an ,,kenningar* und ,,heiti* fiir Gold gibt, die sich nicht auf K&rperteile beziehen,
z.B.: ,eldr Agis“ (,,Feuer des Meeres®, Skadldskaparmal 33), ,lauf Glasis* (,,Laub
Glasirs* Skaldskaparmal 34), ,,otrgjold” (,,OtterbuBe®, Skaldskaparmal 39), ,,mjol
Froda“ (,,Mehl Frodis*, Skdldskaparmal 43) und zahlreiche weitere Beispiele.

Auch Deutungen von Verwandlungen in der Snorra Edda als Beweis fiir scha-
manische Praktiken sind zahlreich. Dabei werden verschiedene Szenen der altnordi-
schen Literatur mit schamanischen Ritualen der Saami verglichen, dem indigenen
Volk Finnlands und archiologische Uberreste werden als Funde schamanischer Ritu-
ale interpretiert.'%? Hiufig wird dabei der Gestaltwandel der Gétter in der Snorra Edda
als eine schamanische Reise interpretiert und fiir fast jede Tat Odins gibt es Interpre-
tationen, die diese als metaphorische Taten eines Schamanen verstehen.!*?

Bei der Deutung von materiellen Funden, fiir die Textstellen aus der Snorra
Edda hinzugezogen werden, werden sowohl die textimmanenten Funktionen der Ver-
wandlungen als auch der Kontext des Textes (Entstehungszeit, -Ort, usw.) vernachlis-
sigt bzw. komplett ignoriert. Insbesondere die Snorra Edda wird als eine Sammlung
von genuinen religidsen Glaubensinhalten der ,,Germanen® gehalten und ihre Authen-

tizitdt nicht hinterfragt.

Neben der Archédologie bedient sich auch die komparative Mythologie an Verwand-

lungen aus der altnordischen Literatur als Gegenstand von Untersuchungen und als

% Ebd., S. 93.

100 Bhd., S. 94.

101 Bbd.

102 Schnurbein, Stefanie von: Shamanism in the Old Norse Tradition: A Theory between Ideological

Camps, in: History of Religions 43 (2) (2003), S. 117 ff.

103 ygl. Buchholz, Peter: Schamanistische Ziige in der altislindischen Uberlieferung. Miinster 1968.
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Beweismittel fiir Hypothesen. Hierbei wird den nordischen Mythen und anderen My-
then aus dem indogermanischen Sprachraum eine kulturelle Verwandtschaft und ge-
meinsame Vergangenheit zugesprochen. Mit einem Vergleich von Mythen, die dhnli-
che Komponenten aufweisen, soll sich auf einen ,,Urmythos* zuriickleiten lassen. Fiir
eine vergleichende Untersuchung bzw. die Behauptung, ein nordischer Mythos konnte
mit einem anderen Mythos aus dem indogermanischen Sprachraum verwandt sein, rei-
chen dabei schon wenige Gemeinsamkeiten aus. Héufig wird sich dabei auf die indi-
sche Mythologie und historische indische Texte, die sogenannten Vedas, bezogen. Die
Vedas sind die éltesten Texte in einer indogermanischen Sprache (Sanskrit) und gelten
daher als besonders alt und dem ,,Urmythos* nahe.

Auch in der komparativen Mythologie werden Textimmanenz und der Kontext
der nordischen Texte sowie der Kontext der damit verglichenen Texte nicht genug
beachtet. Wie sich bei der Untersuchung des Purusa-Mythos (Punkt 3.2.1) zeigen wird,

wird auch in diesem Fach die Authentizitdt der Texte nicht hinterfragt.

Fiir meine Untersuchung habe ich mich dafiir entschieden, die archdologische Deutung
von Verwandlungen aus der Snorra Edda durch eine ndhere Betrachtung der Hypo-
thesen Karl Haucks abzudecken. Haucks Brakteaten-Ikonologie wird bis in die heutige
Zeit immer wieder als Referenz und als Mittel zur Tkonologie archidologischer Funde

benutzt.'%

Vor allem benutzt Hauck zur Deutung der Abbildungen auf Brakteaten
Stellen aus der Snorra Edda und betont, eine Deutung der Bilder ohne die eddischen
Textstellen sei gar nicht erst moglich (siche Punkt 3.1).

Aus der komparativen Mythologie habe ich mich fiir Untersuchungen zur Ver-
wandtschaft zwischen dem Ymir-Mythos und dem indischen Purusa-Mythos, sowie
zwischen dem Skaldenmet-Mythos und dem Soma-Mythos entschieden. Diese wurden
mehrfach untersucht, jedoch zeigt sich bei einer textbezogenen Analyse, dass die Ge-

meinsamkeiten zwischen den nordischen und den indischen Mythen tatsachlich nur

gering sind.

3.1 Abbildungen auf Brakteaten
Bei Brakteaten handelt es sich um germanische Nachahmungen von rémischen Miin-

zen und Medaillons, die aus Gold gefertigt und in der Regel einseitig mit Hilfe einer

104 Vgl. Heizmann 2007, Pesch 2015, Helmbrecht 2015
58



Matrize gepragt wurden. Die Funde stammen aus dem 5. bzw. 6. Jahrhundert n.Chr.
Diese Objekte wurden von Spezialisten hergestellt, die ihre Hauptsitze im westlichen
Ostseegebiet hatten, den politischen und religiosen Zentren der Volkerwanderungs-
zeit. Schon kurz nach dem ersten Kontakt zwischen dem romischen Kaiserreich und
den Germanen iibte die romische Kultur Einfluss auf die materielle Kultur der Germa-
nen aus. Luxusgut wie romisches Tafelgeschirr und Glaser wurden mit der Zeit immer
zahlreicher importiert und von der germanischen Elite benutzt, aber der Kontakt setzte
auch einen Innovationsschub bei den Germanen frei. So wurden etwa sakrale Bildmo-
tive rezipiert und mit der Zeit zu einer eigenen Bildsprache entwickelt, die sich auf
Artefakten wie Goldhornern, Goldfolien oder Goldbrakteaten findet.'?

Brakteaten mit ihren bildlichen Darstellungen gehdren zu der Art von archéo-
logischem Artefakt, das wohl am hdufigsten und intensivsten auf einen vermeintlich
religiosen Inhalt hin untersucht wurde und in denen Archdologen immer wieder Ver-
wandlungsszenen erkennen. Besonders bekannt und ausgiebig sind die Studien Karl
Haucks, der 1970 sein erstes Werk zur Ikonographie der Brakteaten der Volkerwan-
derungszeit vorlegte und seitdem in iiber 60 Einzelstudien eine ikonographische Ana-
lyse ausgearbeitet hat, mit der er die Brakteaten als Gétterbildamulette bestimmte.!%
Entscheidend ist bei der Bildinterpretation, altwestnordische Literatur zu Hilfe zu zie-
hen, um zu einer Bildauswertung zu gelangen. Dass diese Literatur erst durch Christen
aufgezeichnet wurde und sich sowohl geographisch als auch kulturell von der Kultur
der Brakteatenhersteller unterscheidet, sei zwar grundsétzlich bedenklich. Selbiges
trifft auf Schriftzeugnisse der mediterranen Spétantike iiber die Hersteller der Braktea-
ten und ihre Kultur zu. Einige Brakteaten-Motive sind jedoch erst durch diese Literatur
iiberhaupt erst zu entziffern und deswegen ein unverzichtbares Mittel fiir Haucks so-
genannte Kontext-Ikonographie.!” Im Folgenden mdchte ich deswegen einige von
Haucks Deutungen von Brakteatenmotiven besprechen, fiir deren Interpretation die
altnordische Literatur und Verwandlungsszenen der Snorra Edda im Speziellen be-

nutzt wurden.

105 Heizmann, Wilhelm: Die Fauna der vélkerwanderungszeitlichen Goldbrakteaten. Tiere im Kontext
der Regenerationsthematik, in: Annegret Heitmann, Wilhelm Heizmann, Ortrun Rehm (Hg.): Tiere in
skandinavischer Literatur und Kulturgeschichte: Repréasentationsformen und Zeichenfunktionen. Frei-
burg 2007, S. 15 f.
106 Ebd., S. 17.
197 Hauck, Karl: Brakteatenikonologie, in: Johannes Hoops, Heinrich Beck (Hg.): Reallexikon der Ger-
manischen Altertumskunde. Band 3. Berlin 1978, S. 363.
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Die Kontext-Ikonographie setzt die Kenntnis voraus, dass die Bilder auf den Braktea-
ten auf antike Vorbilder zuriickgehen, die nicht bloB kopiert, sondern stilistisch und
inhaltlich den eigenen Vorstellungen angepasst wurden — die Abbildungen von Kai-
sern auf romischen Miinzen wiirden z.B. zu Abbildungen nordischer Gottheiten auf
den Brakteaten umgewandelt. Zusdtzlich wurden die Bilder teilweise extrem stilisiert,
was eine Deutung von Tierdarstellungen nicht selten sehr schwer macht. Wahrend ei-
nige Tiere von Hauck eindeutig als Hunde, Pferde oder Eber identifiziert werden, kon-
nen andere Wesen nur unter ,,Phantasietier* oder ,,Untier* grob kategorisiert werden.
Weiterhin zeigten die Brakteaten keine narrativen Ereignisse, sondern chiffrenhafte
Bildformeln.!%

Hauck teilt die Motive der volkerwanderungszeitlichen Brakteaten in die Grup-
pen A bis D auf. A-Brakteaten zeigen einen Méannerkopf im Profil. Teilweise sind
zusdtzlich Tiere mit abgebildet. B-Brakteaten zeigen eine volle menschliche Gestalt;
auch diese konnen zusétzlich Tiere oder andere menschliche Gestalten zeigen. C-Bra-
kteaten zeigen ebenfalls ein Mannerprofil, jedoch immer mit einem vierbeinigen Tier
darunter. D-Brakteaten zeigen ein Tier im Zentrum der Abbildung, das zusitzlich von

weiteren menschlichen oder tierischen Gestalten umringt sein kann.!'%

Abb. 1: IK 62 Gerete-C'10 Abb. 2: Medaillon Kaiser Konstantins I.'!!

Abbildung 1 zeigt einen Brakteat der Gruppe C. Der menschliche Kopf wird von

Hauck als ein germanischer Gott in der Rolle eines Zauberarztes identifiziert, das Tier

108 Heizmann 2007, S. 17 ff.
199 Hauck 1978, S. 364.

110 Heizmann 2007, S. 21.
11 Ebd.
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als Pferd.!'? Da das Tier einen Bart und Horner hat sowie gespaltene Hufe hat, wurde
es zundchst als Bock identifiziert. Da Ziegenbocke als Attribut Thors gelten, wurde
das Gesicht dementsprechend als Antlitz Thors gedeutet. Die Horner wurden dann je-
doch als Hornerschmuck umgedeutet, da sich auf einigen Brakteaten sowie auf skan-
dinavischen Bildsteinen und Fibeln die Bildnisse von Pferden befinden, die Steckzap-
fen auf ihren K&pfen besitzen und Horner losgeldst vom Kopf knapp tiber diesen Zap-
fen schwebend zeigen — dies verdeutliche Horner oder ein Geweih als bloBe Requisi-
ten. Hauck wies auch auf die germanische Reitertruppe ,,equi cornuti hin, die Kaiser
Konstantin dem Groflen diente und das Zeichen der Bockshorner auf ihren Schilden
trug. Auch der Bart des Tieres sei kein Ziegenbart, sondern eine starke Behaarung des
Halses und des Kinns, wie sie bei primitiven Pferderassen iiblich gewesen sei. Schlief3-
lich wurde Thor als abgebildete Gottheit {iber dem Pferd mit der Begriindung ausge-
schlossen, dass dieser seine Ziegenbdcke nicht ritt, sondern seinen Wagen von ihnen
ziehen lasse - weder Heizmann noch Hauck geben hier eine Quelle fiir diese Aussage
an; falls die Snorra Edda gemeint ist, so wird von Thors Wagen und den Ziegenbo-
cken, die den Wagen ziehen, in der Gylfaginning 44 gesprochen. Der Brakteat in Ab-
bildung 1 wiirde jedoch eher eine stark stilisierte Reiterfibel zeigen. Der deutlichste
Hinweis auf ein Pferd sei jedoch die Beeinflussung durch ein romisches Vorbild. Ein
Vergleich mit einem Medaillon, dass die Biiste Kaiser Konstantins und ein Pferd im
Hintergrund zeigt (Abbildung 2), beweise eindeutig, dass das Tier auf dem Brakteat
ein Pferd sein miisse.'!?

Dass das Gesicht der Gestalt auf dem Brakteat im Gegensatz zu seinem romi-
schen Vorbild (Abbildung 2) in Richtung des Tieres zeigt und aus dem Motiv einer
romischen Kaiserbiiste das Motiv des Gesichtes eines germanischen Gottes wird, er-
klart Hauck aus der Aktivitét des abgebildeten Gottes, der dadurch als Odin erkennbar
werde. Diese Aktivitét finde sich in zwei Varianten wider: einmal sei das Gesicht und
speziell der Mund auf den Kamm des Pferdes gerichtet (Abbildung 1, ,,Kamm-Ver-
sion“) und ein anderes Mal auf das Ohr des Pferdes gerichtet (Abbildung 3, ,,Ohr-

Version).'!*

12 Hauck 1978, S. 383.
113 Heizmann 2007, S.19 ff.
114 Hauck 1978, S. 383.
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Abb. 3: Tveitane (Oslo)!!? Abb. 4: Bjdrnerud (Oslo)'¢

Darin erkennt Hauck sogenannte Nasen- oder Mundhauch-Chiffren, die einen Hei-
lungsprozess Odins in einer Rolle als Zauberarzt zeigen. Dies liele sich an den Bein-
stellungen der Pferde feststellen, deren Vorderbeine auf beiden Beispielen eingeknickt
seien und mindestens eines davon unnatiirlich verrenkt sei. In Abbildung 3 erkennt
Hauck eine Schulterlahmung des Pferdes, die sich durch das nachschleifende Bein er-
kennbar mache. Dargestellt werde also ein Heilungsprozess durch die regenerative
Macht géttlichen Atems. Diese sogenannte subkutane Luftinsufflation sei seit dem 4.
Jahrhundert auch romischen Veterindren bekannt und Wissen dariiber sei schlieBlich
zu den Germanen gelangt, die zu dieser Zeit bereits hohe Range im romischen Reichs-
heer besetzten. Als Schlussfolgerung hétten sie dieses Heilverfahren ihrem eigenen
,Luft- und Totengott™ zugeschrieben. Zu diesem medizinischen Vorgang gehort je-
doch auch ein kleiner chirurgischer Eingriff. Dies hétte man Odin nicht zuschreiben
miissen, da sein gottlicher Atem durch die Tierhaut dringen kann.'!”

Abbildungen von tierischen Wesen auf Brakteaten, die ebenfalls Mundhauch-
Chiffren zeigten und sich um Pferde mit verrenkten Vordergliedern sammeln, werden
als Odins tierische Hilfsgeister interpretiert. Diese inspizierten die Wunden direkt an
den Beinen des Pferdes (statt sich wie Odin an den Hals oder das Ohr des Pferdes zu

wenden), da eine Zuwendung Odins an die Beine gegen seine majestitische Wiirde

115 Hauck 1978, S. 387.
16 Ebd., S. 382.
17 Ebd., S. 385 ff.
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verstoBe.'!® Ein Echo dieser tierischen Hilfsgeister seien Odins Begleiter in den alt-
nordischen Texten, die Raben Huginn und Muninn und die Wolfe Geri und Freki.!"®
Zu Odins Raben und Wolfen habe ich mich bereits unter Punkt 1.1

gedullert. Raben und Wolfe gehoren zu den Walstatt-Tieren. Wahrend von den
Woélfen Odins kaum mehr als die Namen tberliefert werden (Gylfaginning 38), be-
schriankt sich die Tétigkeit der Raben (ebenfalls Gylfaginning 38) auf das Einholen
von Informationen und das anschlieBende Weiterleiten dieser Informationen an Odin.
Weitere Wolfe der Snorra Edda wie Hati und Skoll (Gylfaginning 12) bedrohen die
Ordnung der Welt, indem sie Sonne und Mond verfolgen und an Ragnarok einholen
und verschlingen werden. Der Hund oder Wolf Garm verschlingt in der Gylfaginning
51 Odin. Diese Zuweisung von Wolfen in der Literatur zu Schlacht, Tod und Zersto-
rung steht einer moglichen Tatigkeit als Hilfsgeister der Regeneration auf Brakteaten
diametral entgegen. Die Snorra Edda als literarische Quelle kann diese Vermutung
deswegen nicht untermauern, sondern widerlegt sie sogar.

Heizmann vermutet zudem, bei den stilisiert dargestellten Atemchiffren konne
es sich auch um Speichelchiffren handeln. Dass die nordlichen Kulturen Speichel eine
hohe Regenerationskraft zusprachen, lieBe sich mit dem Kvasir-Mythos in den Skdlds-
kaparmal beweisen, in der die Asen Kvasir aus Speichel erschaffen, das weiseste aller
Wesen.!?° Der Kvasir-Mythos ist als Beweismittel fiir die Darstellung eines Heilungs-
prozesses auf den Brakteaten kaum von Nutzen. Laut Hauck und Heizmann seien auf
den Brakteaten die Heilungsprozesse verletzter Pferde zu sehen. In dem Kvasir-My-
thos kommen jedoch weder Heilungsprozesse noch Pferde vor. Die Asen erschaffen
Kvasir aus Speichel, sie regenerieren jedoch nicht verletzte Korperteile von Pferden;
es findet ein Schopfungs- und kein Heilungsprozess im medizinischen Sinne statt. Zu-
dem bleibt der genaue Prozess um Kvasirs Schopfung in den Skdldskaparmal 1 (G57)
unklar. Dass aus dem Speichel ein weiser Mann entsteht, wird in erster Linie nicht an
der Substanz des Speichels liegen, der eine besondere generative Potenz besitzt, son-
dern an den Verwandlungskiinsten der Asen, die sich in der Snorra Edda bereits vorher
als Verwandler von Materie aller Art gezeigt haben. Wie bereits besprochen fungiert
der Speichel besonders als Wissenstriger und Friedenszeichen, nicht als Generations-
mittel zur Schopfungs Kvasirs. Zudem ist Speichel nur eine der Erscheinungsformen

Kwvasirs, dessen Blut von den Zwergen mit Honig zu Met gebraut wird, welcher dann

18 Ebd., S. 387.
119 Heizmann 2007, S. 39 f.
120 Ebd., S. 34.
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Dichtkiinste verleiht. Konsequenterweise miissten also auch Blut und Met diese Rege-
nerationskraft besitzen (da sie im Skaldenmet-Mythos synonym mit Kvasir sind) und
somit konnten Abbildungen auf Brakteaten, die menschliche Gestalten mit Trinkgefa-
Ben zeigen, ebenfalls auf Heilungsprozesse hinweisen. Darstellungen von einzelnen
Frauen oder Ménnern mit Bechern oder Trinkhornern in den Hénden werden jedoch
als geschlechtsgebundene, rituelle Situationen gedeutet, denen mangels Detail und

Kontext keine weitere konkrete Funktion zugesprochen werden kann.'?!

Die Tiere auf einem Brakteat aus Bjornerud (Abbildung 4) identifiziert Hauck als
Eber, gekennzeichnet durch einen stilisierten Borstenkamm auf ihren Riicken. Einer
der Eber (links) deutet mit dem Kopf nach unten, der Kopf des anderen Ebers zeigt
nach oben. Dies zeige die Richtungen, in denen sich die Eber bewegten. Hauck deutet
den linken Eber als ,,geféllt* bzw. ,,bezwungen®, den andern Eber als ,,wiedererstan-
den®. So stelle sich im Kontext mit der Mundhauch-Chiffre des menschlichen Kopfes,
den die Eber umrunden, diese Abbildung als ,,archaisches Frithzeugnis* dafiir heraus,
welches die ewige Wiederauferstehung der Einherjer in Odins Hof verdeutlicht. Dazu
gibt er die Vaforuonismal(sic!) an, in denen von den Einherjern die Rede ist, die sich
jeden Tag in Odins Hof erschlagen.'?? Die Snorra Edda sei eine weitere Quelle, in
Strophe 41 (bzw. ist wohl die Gylfaginning 41 gemeint), wird vom Zeitvertreib der

Einherjer berichtet:

Hvern dag pa er peir hafa klaezk pa hervaoda peir sik ok ganga ut i gardinn ok
berkjask ok fellr hverr & annan. Pat er leikr peira. Ok er lidr at dogurdarmali

pa rida peir heim til Valhallar ok setjask til drykkju [...]

Jeden Tag, wenn sie sich angekleidet haben, legen sie ihre Riistung an und ge-
hen hinaus in den Hof und kdmpfen und erschlagen sich gegenseitig [im
Kampf]. Das ist ihr Spiel. Und wenn die Friihstiickszeit vorriickt, da reiten sie

nach Hause nach Walhall und setzen sich zum Trank [...]

21 Helmbrecht, Michaela: Bild und Bildtréger wihrend der Vendelzeit. Probleme und Méglichkeiten
der Deutung von Bildern aus einer Kultur mit miindlicher Uberlieferung, in: Wilhelm Heizmann, Sig-
mund Oehrl (Hg.): Ergdnzungsbdnde zum Reallexikon der germanischen Altertumskunde, Band 91.
Berlin 2015, S. 184.
122 Hauck 1978, S. 382 f.
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,fella (hverr) kann durchaus ,.erschlagen!?* bedeuten und damit implizieren, dass
sich die Einherjer toten. Es kann aber auch lediglich ,,niederschlagen*!?* bedeuten,
was nicht zwingend den Tod der Einherjer zur Folge haben muss. Schlieflich ist Wal-
hall die Jenseitswelt fiir Krieger, die bereits gestorben sind und auf Ragnardk warten,

wo sie dann im Kampf getotet werden (Gylfaginning 52):

Hvat verdr pa eptir er brendr er himinn ok jord ok heimr all ok daud godin oll

ok allir einherjar ok allt mannf6lk? [...]

Was wird dann [sein], nachdem der Himmel und [die] Erde und [die] ganze
Welt verbrannt sind und alle Gétter tot [sind] und alle Einherjer und die ganze

Menschheit?

Auch Hauck erkennt, dass von keiner Heilung der Wunden oder einer Wiederauferste-
hung der Krieger in der Snorra Edda die Rede ist, sie miisse aber durch die ewige
Wiederholung des Kampfes vorausgesetzt werden. Diese Vorstellung der zyklischen
Regeneration habe auch auf die Speisung der Einherjer libergegriffen, die jeden Tag
von einem Eber essen, der dann wiederhergestellt und erneut geschlachtet und ver-
speist wird.!>> Damit kann nur der Eber Saehrimnir aus der Gylfaginning 38 gemeint

sein;

Hann er sodinn hvern dag ok heill at aptni. [...] Andhrimnir heitir steikarinn en

Eldhrimnir ketillinn.

Er [der Eber Seehrimnir] wird jeden Tag gekockt und [ist] heil zum Abend. [...]
Andhrimnir heif3t der Koch und Eldhrimnir der Kessel.

Wie bei den Verwandlungen in der Snorra Edda iiblich, werden keine konkreten De-
tails zum Verwandlungsprozess wiedergegeben. Es bleibt offen, wer die Heilwerdung
des Ebers veranlasst. Es konnte an magischen Féhigkeiten des Kessels liegen, oder
durch einen Eingriff Andhrimnirs — dessen genaue Identitét ebenfalls nicht klar ist und
der nur in dem zitierten Satz vorkommt. Ob sowohl Koch als auch Kessel in diesem

Prozess involviert sind oder gar einer der Asen (Odin, laut Haucks Interpretation)

123 Baetke, Walter: Worterbuch zur altnordischen Prosaliteratur. Berlin 1983, S. 134.
124 Ebd.
125 Hauck 1978, S. 383.
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bleibt vollig ungeklért. Nicht auszuschlieBen ist, dass der Eber selbst iiber die wunder-
same Féhigkeit der Regeneration verfiigt; so verfligt auch die Ziege Heidrun in Wal-
hall {iber eine besondere Fahigkeit und ist in der Lage, den Einherjern nie versiegenden
Met zu spenden, da sie von den Bléttern eines besonderen Baumes frisst (Gylfaginning
39). Dass Tiere, die den Gottern gehdren oder in der Gotterwelt leben, selbst iiber Fa-
higkeiten der Verwandlung verfiigen, habe ich bereits in Punkt 2 besprochen. Wahr-
scheinlicher ist, dass der Eber als nie versiegendes Nahrungsmittel keine religidse Vor-
stellung von Regenerationsprozessen darstellt, sondern Walhall als einen quasi-para-
diesischen Ort im Jenseits verdeutlicht. Da nur Méannern, die im Kampf gefallen sind,
Eintritt in Walhall gewidhrt wird, erwartet sie dort ein Krieger-Paradies mit nie versie-
genden Quellen von Met, Fleisch und Kampf. Es erschliet sich auch keine direkte
Verbindung zwischen dem Eber, der als Nahrungsquelle dient, und den Kriegern, die
sich gegenseitig er- oder niederschlagen. Da nicht ganz klar ist, ob die Einherjer bei
ihren Kimpfen sterben oder nicht, kann man auch von einer Ubung ausgehen, die die
Einherjer auf die kommende und endgiiltige Schlacht an Ragnardk vorbereiten soll.
Nicht zuletzt bezeichnet der Text ihre Kampfe lediglich als ,,leikr*, ,,Spiel*.

Somit haben sowohl der Eber als auch die Kémpfe der Einherjer eine textim-
manente Funktion, die sich nicht auf spekulative religiose Anschauungen auf3erhalb
des Textes auf Brakteatenfunden stiitzen muss. Hauck jedoch sieht in den Brakteaten,
die gefallene und wiedererstandene Eber zeigen, das Fiillmaterial, mit dem man die
narrative Liicke in der Snorra Edda schlieflen konne, die nicht dariiber berichtet, wer
den Eber tdglich zum Leben erweckt. Es sei Odin, der sowohl dem Eber wieder Leben
einhaucht als auch die Wunden der Einherjer schlieft. Dies sei auch auf den Brakteaten
mit den Pferdedarstellungen zu erkennen, in denen Odin als Zauberarzt wirkt und ver-
renkte Glieder heile. Auf den Eber-Brakteaten werde er schlieBlich als Totengott ver-
ehrt, der auch den Einherjern jeden Tag neues Leben gebe.!?® Der Eber Szhrimnir
dient neben Freyrs Eber Gullinborsti immer wieder als Referenz dafiir, Abbildungen
von Ebern auf Artefakten der Germanen auf einen religiosen Zweck hin zu deuten. So
wurden auch Eberabbildungen auf sogenannten Goldhalskragen als Sahrimnir inter-
pretiert,'?” obwohl keine der weiteren Darstellungen (z.B. weitere Tiere, die als
Hirschkiihe gedeutet werden) auf dem Goldhalskragen auf Seehrimnir oder die Text-
stelle in der Gylfaginning 38 deuten.

126 Ebd.
127 Pesch, Alexandra: Tiere, Gotter, Wirkungsmacht. Vilkerwanderungszeitliche Goldhalskragen und
die germanische Mythologie, in: Wilhelm Heizmann, Sigmund Oehrl (Hg.): Ergdnzungsbénde zum Re-
allexikon der germanischen Altertumskunde, Band 91. Berlin 2015, 136 f.
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In der Snorra Edda gibt es keinen Akt der Verwandlung, der durch den Atem Odins
oder den Atem einer der anderen Goétter durchgefiihrt wird. Details zur Regeneration
des Ebers Sehrimnir bleiben ebenso verborgen wie eine mdgliche Wiederbelebung
der Einherjer. Dies gilt auch fiir die Schopfungsakte von Lebenwesen: Die Erschaf-
fung der ersten Menschen Ask und Embla aus Baumstdmmen (Gylfaginning 9) und
die Schopfung bzw. Verwandlung der Zwerge von Maden zu Wesen mit Verstand und
menschlicher Gestalt (Gylfaginning 14) erwdhnen nirgends den Atem eines Asen als
konkretes Mittel zur Schopfung. Eine Heilung von Wunden wird ebenso wenig an ir-
gendeiner Stelle erwdhnt, so dass man die Snorra Edda nicht als Quelle bzw. Beweis-
mittel flir die Abbildung von der Heilung verrenkter Pferdebeine zu Rate ziehen kann.
Dafiir geeigneter erscheint stattdessen der zweite Merseburger Zauberspruch aus dem
10. Jahrhundert, ein althochdeutscher Zauberspruch, der in einem lateinischen Sakra-
mentar {iberliefert ist.!?® In diesem heilt Odin das verrenkte Bein des Fohlen Balders
durch an- bzw. besprechen. Die Grundmotive, die Hauck in den Abbildungen der Bra-
kteaten sieht — ein Pferd mit verrenkten Beinen, eine menschliche Figur, die durch
thren Mund eine Heilung tétigt — sind dort konkreter zu erkennen als durch die von
Hauck und Heizmann zitierten Stellen aus der Snorra Edda.

Dabei bleibt natiirlich die Frage offen, ob die Brakteaten diese Tétigkeiten
tiberhaupt zeigen. So wurden die Tiere des Brakteats von Abbildung 1 anfangs als
Bocke, mit der Zeit dann als gehornte Pferde gedeutet. Ob die Tiere die eigenartige
Pose mit eingeknickten Vorderbeinen einnehmen, damit eine Verletzung dargestellt
wird, ist ebenso unklar, wie die Position der beiden Tiere um das menschliche Haupt
auf Abbildung 4, die durch ihre Blickrichtungen einen Wiederauferstehungs-Zyklus
zeigen sollen. Ebenso wenig deutet etwas darauf hin, dass das Gesicht Thors oder
Odins gezeigt werde - nichts deutet darauf hin, dass das Gesicht einem Gott gehdren
muss, es konnte genauso gut einen Menschen zeigen. Die Abbildungen sind dazu zu
stark stilisiert und die Snorra Edda liefert keine Hinweise, um diese Bilder auf ihre
Funktion oder einfach nur auf ihren Inhalt deuten zu kénnen. Vielmehr wurde sich an
Textstellen als vermeintliche Quelle oder Beweismittel bedient, die sogar das kom-
plette Gegenteil der Bild-Interpretation aussagen — wie im Falle von Odins Wolfen als
Uberreste von tierischen Hilfsgeistern der Regeneration. Andere Textstellen haben
kaum Bezug zu den Bildern auf den Brakteaten, wie etwa der Eber Seehrimnir und die

beiden Eber auf dem Brakteat von Bjornerud (Abbildung 4).

128 Heizmann 2007, S. 28 f.
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Ahnlich verhilt es sich bei der Interpretation der Abbildungen auf einem Brakteat von

Trollhéattan:

.

b
()

e

Abb. 5: Trollhittan, Vorderseite!?’ Abb. 6: Riickseite!3°

Die Abbildung auf der Vorderseite zeige laut Hauck die Fesselung des Fenriswolfes.
Genauer: den Moment, in dem Tyr seine Hand als Pfand in das Maul des Wolfes legt,
bevor dieser mit der Fessel Gleipnir gefesselt wird. Auf diese Deutung kommt Hauck
allein durch die Textstelle der Fesselung des Fenriswolfes in der Gylfaginning 34. Zu-
vor wurde die tierische Gestalt, die sich dhnlich auf anderen Brakteaten befindet, le-
diglich als ,,Verschlingungsungeheuer* interpretiert. Da die Vorderseite den Fenris-
wolf abbilde, miisse sich auf der Riickseite die Abbildung eines Wesens befinden, dass
mit ihm in Zusammenhang stehe. Diese Abbildung wird daher als die Midgard-
schlange gedeutet, eines der Geschwister des Fenriswolfes. Die Schlange werde mit
aufgerissenen Kiefern in dreimaliger Wiederholung abgebildet und beif3e sich selbst.
Dies entspreche der Beschreibung der Schlange in der Gylfaginning 34, die von den
Asen ins Meer geworfen wird, wo sie so grof3 wird, dass sie die ganze Welt mit ihrem
Korper umschlingt und sich in den Schwanz beifit. Der Brakteat zeige also zwei der
drei Kinder Lokis wihrend entscheidenden Momenten ihrer Zéhmung bzw. Verban-

nung durch die Asen, belegbar durch die entsprechenden Stellen in der Snorra Edda.'>!

129 Hauck 1978, S. 389.
130 Ebd.
BUEbd., S. 391 ff.
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Ebenso wie bei den Brakteaten, die Abbildungen vermeintlicher Heilungsprozesse
durch Odins gottlichen Atem zeigen, bleiben die Interpretationen auf dem Brakteat
von Trollhdttan pure Spekulation, und die Belegstellen aus der Snorra Edda sind zu
allgemein fiir eine konkrete Bilddeutung. Erschwerend kommt hinzu, dass die Abbil-
dungen extrem stilisiert sind und das bei3ende Tier der Vorderseite (Abbildung 5) erst
dann als Wolf bzw. Fenriswolf identifiziert wurde, als es mit dem Mythos um seine
Fesselung in Verbindung gebracht wurde. Losgelost von diesem Kontext wurde es le-
diglich als ,,Ungeheuer* identifiziert. Ob die Riickseite (Abbildung 6) {iberhaupt ein
Tier oder lediglich ein Muster — oder etwas vollig Anderes — darstellt, bleibt ebenso
offen. Die Snorra Edda gibt keine Hinweise darauf, dass die Schlange mehrere Kopfe

hat.

Obwohl Haucks Kontextikonographie grofle Schwachen hat und sich auf unpassende
oder der Bildinterpretation sogar widersprechende Stellen der Snorra Edda und Ver-
wandlungsszenen darin stiitzt, gilt sie immer noch als mafgebliche Technik der Bil-
dikonographie von Goldbrakteaten. Dabei wird nicht nur der Entstehungskontext der
Snorra Edda, sondern auch der archdologische Kontext der Bildfunde vernachléssigt.
Die aus Gold gefertigten Brakteaten und andere Gegenstinde aus Metallen sind lange
haltbar und deswegen als Artefakte iiberliefert. Dabei stellen sie wohl nur die Minder-
heit der Bilderwelt aus der Volkerwanderungszeit Nordeuropas dar, denn Abbildungen
auf verginglichen Materialen wie Stoffen, Geweben und Holz sind nicht mehr erhal-
ten, werden aber die Mehrheit gestellt haben.!*? Schon bei dem Brakteat IK 62 Gerete-
C (Abbildung 1) wurde eine Ahnlichkeit zu einem rémischen Medaillon in Komposi-
tion und Kopfschmuck der abgebildeten Figuren festgestellt (Abbildung 2); da Bra-
kteaten als eine germanische Innovation romischer Miinzen gelten, scheint ein Ver-
gleich mit entsprechenden romischen Artefakten sinnvoller. Einige der Abbildungen
auf Artefakten sind zudem denen von merowingerzeitlichen Abbildungen auf Funden
des Festlands sehr dhnlich - dieses Gebiet war zu der Zeit jedoch bereits weitgehend
christianisiert und konnte deswegen eine Mischung von christlichen und paganen
Glaubensvorstellungen darstellen.!** (Dasselbe Problem trifft auch auf schriftliche

Quellen iiber die Germanen zu — dazu und zu weiteren Problemen insbesondere von

132 Helmbrecht, Michaela: Bild und Bildtriiger wiihrend der Vendelzeit. Probleme und Moglichkeiten
der Deutung von Bildern aus einer Kultur mit miindlicher Uberlieferung, in: Wilhelm Heizmann, Sig-
mund Oehrl (Hg.): Ergdnzungsbidnde zum Reallexikon der germanischen Altertumskunde, Band 91.
Berlin 2015, S. 182.
13 Ebd., S. 189 f.
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Schriftquellen werde ich mich in Punkt 3.3 duflern.) Die Abbildungen auf Brakteaten
und anderen Funden kdnnen stattdessen Auskunft dariiber geben, welche Themen und
Vorstellungen den Menschen relevant erschienen'** und welche Auskunft dariiber die
Abbildungen geben, solange sie in ihrem vollstindigen Fundkontext erfasst werden. !

Alternativen Methoden, die eine simple und unkritische Auslegung der Snorra
Edda und anderer Texte als Belege fiir die Interpretation von Bildern auf alle Art von
Artefakten ablehnen, sind bereits vorgeschlagen worden. Pesch kritisiert, dass eine
Simplifizierung von Bildsprache auf Attribute (Ziegen als Attribut Thors, ein Eber als
Attribut Freyrs, usw.) der Komplexitidt von religiosen Vorstellungen nicht gerecht
wird. Zu einer Bilddeutung miissten der archéologische Kontext (Fundort, Umfeld),
eine Variantenanalyse zwecks Idealbildrekonstruktion sowie die antike und mittelal-
terliche Bildsprache mit einbezogen werden. Trotz allem zdhlt sie zu diesem Verfahren
auch skandinavische und antike bzw. friihmittelalterliche Textiiberlieferung hinzu.
Diese wiirde zumindest ausschnittsweise die alten Mythen iiberliefern und hitten so
den Religionswechsel iiberstanden, auch wenn kein volliger Verlass darauf sei, dass
sie nicht durch das christliche Weltbild der Autoren beeinflusst wurden. '3

Vor allem die Snorra Edda iibt als Quelle scheinbar genuinen religidsen Ge-
dankenguts der ,,Germanen weiterhin eine grofe Anziehungskraft aus. Dabei sollte
nicht nur bedacht werden, dass die Texte aus christlicher Hand stammen, sondern ei-
nen anderen Zweck als die Abbildungen auf Brakteaten verfolgen. Die Snorra Edda
ist als Lehrbuch fiir Skalden konzipiert und die Verwandlungsszenen haben (auch)
einen textimmanenten Zweck — Uberlistung, Flucht, Schdpfung.

Falls sich in diesen Verwandlungsszenen Relikte des germanischen Glaubens
erhalten haben, so miisste auf den entsprechenden Bildern der Brakteaten 6fter Loki
als der abgebildete Gott gedeutet werden. Dieser hat an den Verwandlungsszenen in
der Snorra Edda den grofiten Anteil, wihrend Odin sich nur in dem Skaldenmet-My-
thos verwandelt und keine Art von Heilungsprozess durchfiihrt, der in den Brakteaten

erkannt wird. Dass auf den Brakteaten Odin abgebildet ist, ist bloe Spekulation.

34 Ebd., S. 193.
135 Pesch, Alexandra: Tiere, Gotter, Wirkungsmacht. Vlkerwanderungszeitliche Goldhalskragen und
die germanische Mythologie, in: Wilhelm Heizmann, Sigmund Oechrl (Hg.): Ergdnzungsbénde zum Re-
allexikon der germanischen Altertumskunde, Band 91. Berlin 2015, 121 f.
136 Ebd., S. 121.
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3.2 Verwandtschaft zwischen indischen Mythen und Mythen aus der Snorra
Edda

Nordischen Mythen wurde hiufiger eine Verwandtschaft zu indischen Mythen zuge-
sprochen und sie wurden auf diese Verwandtschaft hin vergleichend untersucht.!?’
Diese Verwandtschaft leite sich aus der Verwandtschaft der indischen und der nordi-
schen Sprachen ab, die (neben weiteren Sprachen) zu den indogermanischen Sprachen
gehoren. Diese linguistische Verwandtschaft wurde schlieBlich von der Philologie, der
Religionswissenschaft und insbesondere von der komparativen Mythologie als eine
mogliche kulturelle Verwandtschaft interpretiert.

Bereits im 19. Jahrhundert wurden Ahnlichkeiten zwischen den altertiimlichen,
liturgischen Sprachen Indiens und Irans (Sanskrit bzw. Avestisch) und Latein, Grie-
chisch und Gotisch festgestellt. SchlieBlich wurde die gemeinsame Ursprache all die-
ser Sprachen rekonstruiert, die sogenannte Proto-Indoeuropdische Sprache (bzw. im
deutschen Sprachraum Proto-Indogermanische Sprache genannt). Schon kurz nach der
Rekonstruktion dieser ,,indogermanischen Ursprache* begannen Mythenforscher sich
fiir andere Aspekte der Sprecher dieser Ursprache zu interessieren: ihre geographische
Herkunft, ihre materielle Kultur, ihre soziale Organisation und ihre Religion und My-
thologie. Denn falls die Sprachen der verschiedenen Vilker auf eine gemeinsame Ur-
sprache zuriickgehen, so konnten auch andere kulturelle Aspekte auf eine gemeinsame
indogermanische ,,Urkultur zuriickgefiihrt werden. Diese Annahme fiihrte zu einer
groflen Menge an verschiedenen Theorien und Hypothesen, die sich teilweise sehr
voneinander unterschieden. Die Heimat der Urkultur der Indogermanen wurde mal in
Nord-, mal in Siid-Europa oder Asien vermutet; die Griinde fiir die Auswanderung des
indogermanischen Urvolkes und damit die Expansion ihrer Sprache und Kultur wur-
den mal als Diirre, mal als Bevolkerungsexplosion oder einfach Wanderlust interpre-
tiert.!*® Das hypothetische indogermanische Urvolk ist jedoch, genauso wie die indo-
germanische Ursprache, eine reine Rekonstruktion. Beweise fiir die Existenz des Ur-
volkes und ihre urspriingliche Heimat sind gering und wenig iiberzeugend. So wird die
sogenannte ,,Urheimat® geographisch zumindest im Landesinneren (eines unbekann-
ten Landes) vermutet, da sich keine Worte fiir ,,Meer* rekonstruieren lassen. Dies
miisse daran liegen, dass das indogermanische Urvolk nicht am Meer lebte und des-

wegen keinen Begriff in ihrem Wortschatz dafiir hatten. Als archdologischer Beweis

137 Vgl. de Vries 1957, Kuhn 1886, Doht 1974 u.a.
138 Littleton, C. Scott: The New Comparative Mythology. An Anthropological Assessment of the Theo-
ries of Georges Dumézil. London 1982, S. 23 ff.
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wird z.B. die Existenz von Hiigelgrébern in der jeweils als solche ausgelegten ,,Urhei-
mat* genannt, da diese Form der Bestattung fast allen indogermanischen Vélkern (d.h.
Volkern, deren Sprachen auf die indogermanische Ursprache zuriickgehen) in ihrer
Vergangenheit gemein war.'®

Die komparative Mythologie vergleicht systematisch Mythen und mythische
Themen aus verschiedenen Kulturen und versucht in ihnen gemeinsame Motive zu
erkennen. Diese gemeinsamen Motive werden auf eine gemeinsame Symbolik unter-
sucht. Bestenfalls konne sich so eine gemeinsame Proto-Mythologie fiir die untersuch-
ten Mythen rekonstruieren lassen.!*® Einen groBen Einfluss auf die komparative My-
thologie {ibte der franzosische Religionswissenschaftler Dumézil mit seiner sogenann-
ten Drei-Funktionen-Theorie aus. Demnach seien alle indogermanischen Gesellschaf-
ten in die sozialen Stinde Herrscher (Konige u.d.), Krieger und Bauern gegliedert ge-
wesen. Diesen sozialen Strukturen entsprachen auf religioser Ebene die Funktionen
Herrscher, Stirke und Fruchtbarkeit. So wird im germanischen Pantheon die Herr-
schafts-Funktion Odin und Tyr zugeordnet, die Starke-Funktion Thor, und Freyr und
die Asinnen ziihlen zu der Fruchtbarkeits-Funktion.'*! Laut Dumézil ist diese Gesell-
schaftsordnung bereits aus der Goétterwelt der dltesten indogermanischen Texte ableit-
bar, dem indischen Rigveda.'*?

Der Rigveda wurde ab ca. 1000 v.Chr. im Gebiet des heutigen nordwestlichen
Indiens verfasst, nachdem der Inhalt iiber Jahrhunderte nur mindlich iiberliefert
wurde. Er besteht aus zehn Biichern, die insgesamt 1028 Hymnen enthalten. Das erste
und zehnte Buch werden fiir wesentlich jiinger als die restlichen Biicher gehalten, teil-
weise enthalten sie sogar spite Interpolationen. Weitere sogenannte vedische Texte
sind der Samaveda, der Yajurveda und der Atharavaveda. Vedische Hymnen sind Ge-
betstexte, die wahrend religidser Rituale vorgetragen werden. Weitere wichtige Texte
Indiens, die indische Mythologie enthalten, sind das Nationalepos Mahabharata und
das Ramayana, beide ca. 300 v.Chr. bis 300 n.Chr. entstanden. Eine genaue Datierung
ist auch bei diesen beiden Texten schwer, da Interpolationen und Erweiterungen noch

bis in das Mittelalter hinzugefiigt wurden.'*’

139 Bbd., S. 28 ff.
140 Ebd., S. 32.
141 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 77 f.
142 Littleton, C. Scott: The New Comparative Mythology. An Anthropological Assessment of the The-
ories of Georges Dumézil. London 1982, S. 7 f.
143 O’Flaherty, Wendy Doniger: Textual sources for the study of Hinduism. Manchester 1988, 1 ff.
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Im Folgenden mochte ich den Ymir-Mythos und den Soma-Mythos, wie sie in der
Snorra Edda enthalten sind, auf eine Verwandtschaft mit indischen Mythen untersu-
chen. Diese beiden nordischen Mythen enthalten Verwandlungen, die ich bereits be-
sprochen habe, und sind hédufiger Gegenstand von komparativer Mythologie gewe-
sen.'* Auch die indischen Mythen, die dem Ymir- und dem Soma-Mythos als Ver-
wandte zugeordnet werden, der Purusa-Mythos und der Soma-Mythos, enthalten Ver-
wandlungsszenen. Da das Thema meiner Arbeit nicht komparative Mythologie ist,
wird sich meine Untersuchung auf die Verwandlungen innerhalb der Mythen be-
schranken, und nicht ihre Funktionen im Sinne von Dumézil 0.4. ansprechen.

Das Alter, der Umfang und die Komplexitdt der vedischen Texte machen es fiir
mich als Fachfremde unméglich, den Inhalt ohne Ubersetzungen zu verstehen und die
textimmanente Funktion der Verwandlungen ohne entsprechende Fachliteratur zu deu-

ten.

3.2.1 Verwandtschaft zwischen dem Ymir-Mythos und dem Purusa-Mythos

Der Schopfungsprozess Odins, Vilis und Vés, die den Korper Ymirs als Rohstoff fiir
Himmel und Erde benutzen und ihn in Naturphdnomene verwandeln, wird oft mit &hn-
lichen Schopfungsmythen zahlreicher anderer Kulturen verglichen, in denen Kdorper
von groflen Wesen zu Naturphdnomenen verwandelt werden. Dieser Vergleich ist seit
langem Bestandteil der Mythen- und Folklore-Forschung.'*> So gibe es sehr dhnliche
Mythen aus Griechenland (Ovids Metamorphosen 4.655-4.662, entstanden ca. 3-8
n.Chr.), Indien (das Purusha Sukta aus dem Rigveda 10-90, entstanden ca. 900 v.Chr.,
jedoch schwierig genau datierbar), Russland (das altrussische Gedicht Sti¢ o golubinoj
knig, ,,Gedicht iiber den Taubenk&nig®, entstanden um ca. 1200 n.Chr.), Iran (Skend
Gumanig Wizar, entstanden ca. 800 n.Chr.) sowie aus weiteren Teilen der Welt.!*® Die
Gemeinsamkeit zwischen all diesen Mythen sei hierbei, dass der Korper einer Art von
anthropomorphen Urwesen benutzt wird, damit gottliche Krifte daraus die Welt er-
schaffen. Vieles unterscheidet sich auch hiufig, so etwa in der Art des Todes des Ur-

wesens (Opferung, Mord, im Kampf), wer dieses erste Wesen war (ein Ur-Riese, der

144 Vgl. Doth 1974, de Vries 1957 u.a.
145 Lincoln, Bruce: Myth, Cosmos, and Society. Indo-European Themes of Creation and Destruction.
Cambridge u.a. 1986, S. 1.
146 Ebd., S. 3 ff.
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erste Mensch, der erste Konig der Menschen) und wer oder was aus seinen Korpertei-
len (die Welt, Lebewesen) geschaffen wurde. Die Ubereinstimmungen in all diesen
Mythen sollen hierbei an ihrer gemeinsamen indogermanischen Herkunft liegen. '’
Auftillig sei vor allem die identische Zuweisung von Korperteilen zu Mikro-
und Makrokosmos; dieselben Korperteile des Urwesens werden in dieselben Natur-
phédnomene verwandelt: das Fleisch des Urwesens wird zu Erde, die Knochen zu Ge-
stein, Blut zu Wasser, der Kopf zum Himmel und das Hirn zu Wolken. Viele dieser
Homologien fianden sich iibereinstimmend in zahlreichen indogermanischen Schop-
fungsmythen wieder.!*® Bei der komparativen Methode konnen jedoch Unterschiede
nicht zufrieden geklart werden. So entsteht der Mond im indischen Rigveda aus den
Gedanken der ersten Person Purusa; in der Gylfaginning 11 ist Mani, der Sohn Mundil-
faris, eine (auch nur recht vage beschriebene) Personifikation des Mondes, der zudem
nicht im Ymir-Mythos, sondern an einer anderen Stelle der Snorra Edda beschrieben
wird. Die héufigste Homologie aller indogermanischen Schopfungsmythen sei, dass
die Knochen des Urwesens zu Steinen und Fels der Erde verwandelt werden.!* Tat-
sdchlich trifft dies ausgerechnet auf den Rigveda aus Indien nicht zu, wobei diese als
,,Urform* der indogermanischen Mythen gilt und deswegen die hiufigsten Ubereinst-
immungen mit allen Mythologien haben sollte, die vermeintlich von ihr abstammten.
Die Gemeinsamkeiten zwischen den verschiedenen Schopfungsmythen sind tatséch-

lich nur sehr generell und im Detail hiufig deutlich verschieden voneinander.

So stellt sich bei einer genaueren Analyse heraus, dass der Schopfungsmythos des Rig-
veda, das sogenannte Purusha Sukta (Rigveda 10-90), sich vom Ymir-Mythos in vie-

len Dingen erheblich unterscheidet:

1. Tausendkopfig, tausendiugig, tausendfiiig ist Purusa; er bedeckte vollstén-
dig die Erde und erhob sich zehn Finger hoch dariiber.

2. Purusa allein ist diese ganze Welt, die vergangene und die zukiinftige, und
er ist der Herr iiber die Unsterblichkeit und auch {iber das, was durch Speise

noch weiter wichst.

4T Ebd., S. 1 ff.
8 Ebd., S. 16 ff.
149 Ebd.
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3. Solches ist seine Grofe und noch gewaltiger als dies ist Purusa. Ein Viertel
von ihm sind alle Geschdpfe, drei Viertel von ihm ist das Unsterbliche im Him-
mel.

4. Zu drei Vierteln stieg Purusa empor, ein Viertel von ihm verjlingte sich hie-
nieden. Von dem aus ging er nach allen Seiten auseinander und erstreckte sich
iiber alles was Speise it und was nicht i63t.

5. Aus ihm ward die Viraj geboren, aus der Viraj der Purusa. Geboren ragte er
hinten und vorn iiber die Erde hinaus.

6. Als die Gotter mit Purusa das Opfer vollzogen, da war der Friihling dessen
Schmelzbutter, der Sommer das Brennholz, der Herbst die Opfergabe.

7. Ihn besprengten, weihten sie als Opfer auf dem Barhis, den am Anfang ge-
borenen Purusa. Diesen brachten die Goétter, die Sadhya’s und die Rishi’s sich
zum Opfer.

8. Aus diesem vollstindig geopferten Opfer wurde das Opferschmalz gewon-
nen. Das machte er zu den in der Luft, im Wald und im Dorfe lebenden Tieren.
9. Aus diesem vollstindig geopferten Opfer entstanden die Verse und Sanges-
weisen, aus ihm entstanden die Metren, aus ihm entstand der Opferspruch.

10. Aus ihm entstanden die Rosse und alle Tiere mit doppelter Zahnreihe, aus
ihm entstanden die Rinder, aus ihm sind die Ziegen und Schafe entstanden.
11. Als sie den Purusa auseinanderlegten, in wie viele Teile teilten sie ihn? Was
ward sein Mund, was seine Arme, was werden seine Schenkel, was seine Fiil3e
genannt?

12. Sein Mund ward zum Brahmanen, seine beiden Arme wurden zum Rajanya
gemacht, seine beiden Schenkel zum Vaisya, aus seinen Fiilen entstand der
Sudra.

13. Der Mond ist aus seinem Geist entstanden, die Sonne entstand aus seinem
Auge; aus seinem Munde Indra und Agni, aus seinem Aushauch entstand der
Wind.

14. Aus dem Nabel ward der Luftraum, aus dem Haupte ging der Himmel her-
vor, aus den FiiBen die Erde, aus dem Ohre die Weltgegenden. So regelten sie

die Welten. (Rigveda, Hymne 10-90)'>°

150 Geldner, Karl Friedrich: Der Rig-Veda. Aus dem Sanskrit ins Deutsche iibersetzt und mit einem
laufenden Kommentar versehen. Cambridge u.a. 2003, S. 1213 f.
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In den Versen 1-7 wird Purusa als ein Lebewesen gigantischen Ausmales mit tausend
Kopfen, tausend Augen und tausend Fiilen beschrieben, das sich iiber die ganze Erde
erstreckt. Zudem ist es unsterblich und Herr iiber alle Dinge in der Zukunft und der
Vergangenheit. Aus ihm entsteht die Viraj, das weibliche Schépfungsprinzip, die wie-
derum gleichzeitig Purusa entstehen ldsst, woraus sich im Umkehrschluss deuten las-
sen kann, dass Purusa das ménnliche Schopfungsprinzip verkérpert.'>!

Die Gotter opfern das Urwesen Purusa, und gleichzeitig wird ihm dadurch ge-
opfert. Deswegen kreiert Purusa aus seinem eigenen Fett, dass bei seiner eigenen ritu-
ellen Verbrennung entsteht, verschiedene Tiere sowie die vedischen Verse und Meter
(Vers 8-10). Dann erschaffen die Gotter aus seinem Korper die sozialen Stinde des
alten Indiens, die Kasten: die Priester (Brahmanen), die Krieger (Rajanya), das ge-
meine Volk (Vaisya) und die Sklaven und Diener (Sudra) (Vers 12). Danach erschat-
fen die Gotter Sonne und Mond, den Wind, Luftraum und Himmel, die Erde sowie

zwei weitere Gotter, Indra und Agni (Vers 13-14).!3

Sehr typisch fiir vedische Texte sind die zahlreichen Paradoxe:!*3 Purusa ist das Opfer,
gleichzeitig wird ihm geopfert. Purusa kann ohne Viraj nicht bestehen, jedoch erzeugt
er sie gleichzeitig. Purusa ist sterblich und unsterblich gleichzeitig. Er dient passiv als
Rohstoff fiir die Gotter, die aus ihm Naturphdnomene und die sozialen Stinde erzeu-
gen, und gleichzeitig erzeugt er selbst aktiv Tiere und die vedische Dichtung.

Die Schopfung der physischen Welt aus den Korperteilen des Urwesens ist in
dem Purusha Sukta nur ein Teilaspekt des Schopfungsmythos. Von Bedeutung ist hier
die Verbindung zwischen der Schopfung des Kosmos und den sozialen Stinden, den
Kasten. Dabei werden die Korperteile Purusas den jeweiligen Kasten hierarchisch zu-
geordnet: Der hochste Stand, die Brahmanen, entsteht aus Purusas Mund. Damit stel-
len sie auch die Stimme der Gesellschaft dar. Die Brahmanen fiihren die vedischen
Riten durch. Die Krieger verkorpern die physische Stirke der Gesellschaft und entste-
hen aus den Armen Purusas; sie herrschen mit ihrer Stirke {iber das Volk, beschiitzen
es aber auch. Das gemeine Volk entsteht aus seinen Beinen, es ist damit der Tréger der
Gesellschaft. Es beschiftigt sich hauptséchlich mit Agrikultur und Viehzucht. Die
Sklaven entstehen schlieSlich aus den Fiilen, auf ihnen stehen alle anderen Kasten.

Die Zuordnung der Kasten zu Kdorperteilen entspricht der hinduistischen Auffassung

151 O’Flaherty, Wendy Doniger: Textual sources for the study of Hinduism. Manchester 1988, S. 27 f.
152 Flood, Gavin: An introduction to Hinduism. Cambridge 1996, S. 48 f.
153 O’Flaherty, Wendy Doniger: Textual sources for the study of Hinduism. Manchester 1988, S. 27.
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iiber die Reinheit und Unreinheit des Korpers. Der Kopf als der hochste Teil des Kor-
pers gilt als am reinsten, deswegen wird dem Mund die hochste Kaste zugeordnet. Die
Fiifle, die im direkten Kontakt zum Boden stehen, gelten als der unreinste Teil, deswe-
gen wird ihnen die niedrigste Kaste zugeordnet. Die Form eines individuellen mensch-
lichen Ké&rpers spiegelt damit die Gesellschaft wider — und umgekehrt.!>*

Die Kasten werden als Teil einer kosmischen Ordnung beschrieben. Sie sind
daher genau so natiirlich wie die Gestirne, Himmel und der Wind als Naturphédnomene,
die ebenfalls aus Purusa entstanden und damit genau so unverdanderbar und ewig sind.
Diese Zuordnung der Kasten als Teil einer kosmischen Ordnung und die Verbindung
zwischen dem physischen menschlichen Korper und der Stindeordnung wird als ,,rta*
bezeichnet, das heilige Gesetz des Universums. Dieses wird durch die Brahmanen im-
mer wieder durch religiose Rituale und das Rezitieren der vedischen Verse belebt und

erhalten. >

Das Purusha Sukta dient dem Zweck, eine soziale Struktur, die streng nach sozialen
Klassen, den Kasten, gegliedert ist, ideologisch zu rechtfertigen. Diese Rechtfertigung
wird aus einem religidsen Text bezogen, der die Sozialstruktur zum Teil einer heiligen
Offenbarung macht.'*® Der religiose Text an sich wiederum ist ebenfalls von géttlicher
Herkunft, da Purusa durch seine Opferung auch die vedische Dichtung hervorbringt.
Forscher vermuten jedoch, dass die beschriebenen Sozialstrukturen nicht unbedingt
der Realitdt der Zeit entsprachen. Dies zeige sich dadurch, dass das Purusha Sukta die
einzige vedische Hymne ist, die die Gesellschaft in Kasten einteilt; etwas Vergleich-
bares befindet sich in den vorigen Texten des gesamten Rigveda nicht und lisst sich
auch nicht durch andere Textstellen interpretieren. Als zehntes Buch des Rigveda ist
das Purusha Sukta zudem relativ spét geschrieben worden. Es unterscheidet sich auch
in Versmal}, Meter und Wortschatz erheblich von den anderen Texten. Der Wortschatz
ist moderner als der der restlichen vedischen Biicher, so etwa die Worte fiir ,,Sommer*
und ,,Herbst“.!%” Das Purusha Sukta gilt in der modernen Indologie deswegen weitest-
gehend als eine spitere Interpolation, die jedoch schwierig zu datieren ist. Die be-
schriebene Sozialstruktur spiegele nicht die Realitdt wieder, sondern stellt eine Ideal-

vorstellung dar.!*8

154 Flood, Gavin: An introduction to Hinduism. Cambridge 1996, S. 48 f.

155 Ebd.

136 Ebd., S. 50.

157 Miiller, Friedrich Max: 4 History of Ancient Sanskrit Literature. London 1859, S. 70 f.

158 Jamison, Stephanie: The Rigveda. The Earliest Religious Poetry of India. Ohne Ort 2014, S. 57.
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Ein Vergleich zwischen dem Ymir-Mythos und dem Purusha Sukta zeigt, dass die
einzige Gemeinsamkeit zwischen den beiden Mythen das Einzelelement der Kosmo-
gonie aus einem riesigen Ur-Wesen durch Gotter ist. Details in den Erzédhlungen wei-
chen ab: Ymir ist ein Riese, der zu keiner Zeit aktiv handelt, Purusa ist eine grofere,
mythische Macht fast gottlichen AusmalBes. Die Zuordnung der Korperteile des Riesen
zu den Naturphdnomenen, in die sie verwandelt werden, stimmt nicht {iberein. Ymir
wird ermordet, Purusa ist gleichzeitig Objekt und Subjekt seiner eigenen Opferung.
Ymir erschafft im Schlaf unwillentlich riesische Nachkommen, Purusa erschafft wil-
lentlich Tiere sowie die vedische Dichtung. Dem Ymir-Mythos fehlt aber vor allem
die Soziogonie, die in dem Purusha Sukta so wichtig ist und die die hauptséchliche
textimmanente Funktion darstellt.

Die textimmanenten Funktionen von Ymirs Verwandlung habe ich bereits un-

ter Punkt 2.2 besprochen. Kurz zusammengefasst sind dies folgende Funktionen:

- Die Exogamie der Asen und die Endogamie der Asinnen wird als eine der wichtigsten
sozialen Regeln in der Gotterwelt innerhalb des Mythos etabliert. Asen diirfen Riesin-
nen ehelichen bzw. Nachwuchs mit ihnen Zeugen, jedoch niemals umgekehrt. Die
Wichtigkeit dieser Regel zeigt sich auch in weiteren Mythen, wie bei dem Raub der
Idun oder der Riesenbaumeistersage. Im Ymir-Mythos werden Odin und seine Briider
durch einen Mann bzw. Asen und einer Riesin gezeugt, werden jedoch nicht als Halb-
Riesen, sondern als Asen bezeichnet.

- Drei ménnliche Asen, Odin, Vili und V¢, {ibernehmen weibliche Tatigkeiten und
erscheinen als Schopfungsgottheiten. Dies wird als ,,male pseudo-procreation be-
zeichnet.

- Die Asen verdeutlichen ihre Feindschaft und ihre Uberlegenheit den Riesen gegen-

iiber, indem sie Ymir toten und die Riesen an den Rand der Welt verbannen.

Die textimmanente Funktion in dem Purusha Sukta hingegen hat vor allem eine ex-
terne Funktion, die an den glédubigen Leser des Rigveda gerichtet ist: die strikte soziale
Ordnung durch Kasten wird als genauso ewig, unverdnderlich und natiirlich etabliert
wie die Naturphdnomene, die aus Purusas Korper geschaffen werden. Da dieses sozi-
ale System der Kasten in keinem anderen Teil des Rigveda vorkommt und da sich das
Purusha Sukta in Versmal}, Meter und Wortschatz von dem Rest des Textes unter-
scheidet und moderner ist, gilt sie mittelweile als Interpolation. Damit kann es nicht

als genuiner (da besonders alter und damit besonders urspriinglich indogermanischer)
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Text gelten. Eine vergleichende Untersuchung, die darauf abzielt, eine Verwandtschaft
zwischen den beiden Mythen nachzuweisen, ist daher zwecklos.

Nicht nur die deutlichen Unterschiede zwischen den Mythen werden in der
komparativen Mythologie ignoriert und bleiben daher ungeklart. Auch die textimma-
nente Funktion der Verwandlungen innerhalb der beiden Mythen wird auer Acht ge-

lassen.

Einen interessanten LOsungsansatz fiir das zahlreiche Vorkommen von Mythen, die
alle die Schopfung der Welt aus der Zerstlickelung und Verwandlung eines riesigen
Korpers erkldren, bietet Meyer: Die Mythen seien unabhéngig voneinander entstan-
den, und dafiir spricht gerade ihre weite Verbreitung als auch die Nachvollziehbarkeit
der verwendeten Metaphorik. Meyer bezeichnet diesen Ansatz als ,,psychologische
Herleitung®, die im Gegensatz zu der vergleichenden, ,,geographischen Herleitung*
steht.!>® Die Grundlage bilde hierbei die Personifikation der Erde, bei der sich die un-
geformte Erdmasse als riesiges, menschendhnliches Wesen vorgestellt wurde. Sie
stehe laut Meyer im Gegensatz zu der organisierten, versorgenden Natur, die sich néh-
rend und daher weiblich vorgestellt werde. Da sich die Erde in diesen Mythen als ge-
nerell anthropomorphes Wesen vorgestellt werde, ergeben sich die Vergleiche zwi-

schen Kérperteilen und Naturphiinomenen von selbst. !

,»Ich glaube also, dass der gang folgender war. nachdem man angefangen hatte,
die personification der erde ins einzelne auszudeuten, bot sich ganz von selbst
den Germanen (wie den bewohnern der Marianeninseln und anderen volkern)
der vergleich der beiden wolbungen: himmel und schidel, und der vergleich
der beweglichen fliissigkeit kam mindestens den Germanen so leicht wie den
Kalmiicken. das innere merkmal, wonach sie dereinst die schlagworte gewéhlt
hatten, wies die Germanen auf diesen weg; sie widerholten mit dem vergleich

nur den urspriinglichen act der benennung.“(sic!)'®!

Diese ,,psychologische Herleitung® ist jedoch ebenfalls nicht einwandfrei anwendbar.
Zunichst setzt sie voraus, dass die Erde als Mann, der Himmel als Frau personifiziert

wurde; die Natur als ordnend und versorgend und die Erdmasse als lebensfeindliches

159 Meyer, Richard M.: Ymi und die Weltschipfung, in: Zeitschrift fiir deutsches Altertum und deutsche
Literatur 37 (1893), S. 1 f.
160 Ehd., S. 3.
161 Ebd., S. 5.
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Chaos empfunden wurde — um damit die Deutung der Erde als Leib eines mannlichen
Wesens zu rechtfertigen, dessen Korperteile als Rohstoffe verwandelt und damit ge-
ordnet werden miissen. Fiir seine Argumentation beziiglich der Homologien, die sich
,von selbst* ergeben, benutzt Meyer ironischerweise ebenfalls (wenn auch nur zu ei-
nem kleinen Teil) die komparative Methode.'®?

Die komparative Methode kann vor allem die Unterschiede in ansonsten &hn-
lichen Mythen nicht kldren. Die Gemeinsamkeiten reichen oft iiber eine blo3e Aufzih-
lung nicht hinaus. Die Verwandlung der Korperteile eines Urwesens zum Kosmos sind
sich in der indischen und altnordischen Mythologie bis zu einem gewissen, aber sehr
kleinen Teil dhnlich — warum ist dies jedoch so und wie erkldren sich die Unter-
schiede? Das Problem wird nur groBer, wenn man eine geographische Kette herstellen
will, aus der ein vermeintlicher indischer bzw. indogermanischer Ur-Mythos von In-
dien nach Skandinavien gewandert sei, weil sich in diesen Mythen ebenfalls Gemein-
samkeiten finden lassen. Die Gemeinsamkeiten und Unterschiede, die sich weder be-
weisen noch erkliren lassen, vervielfachen sich damit, statt geringer zu werden. Die
»psychologische Herleitung* liefert eine mdgliche Antwort, die aufgrund ihrer Ein-
fachheit als plausibel gilt: Viele Mythen lassen aus dem Korper eines Urwesens die
Welt entstehen, da die Erde als anthropomorphes Wesen personifiziert wurde. Das rin-
nende Blut des Wesens zieht einen Vergleich mit flieBendem Wasser nach sich,
Fleisch und Gebein mit Erde und Gestein, usw. Beweisbar ist diese Aussage jedoch
ebenso wenig wie die Behauptung, die Ahnlichkeiten lassen sich aus einen gemeinsa-

men indogermanischen Ur-Mythos herleiten.

3.2.2 Verwandtschaft zwischen dem Skaldenmet-Mythos und dem Soma-Mythos
Weitere nordische und indische Mythen, die aufgrund einiger inhaltlicher Ahnlichkei-
ten hdufig fiir verwandt gehalten werden, sind der Skaldenmet-Mythos und der rig-
vedische Soma-Mythos. Die Ahnlichkeiten sind dabei auf einen kleinen Teil der Er-
zahlungen beschrinkt: beiden Mythen soll gemein sein, dass ein Gott einen Trank

stiehlt und sich wihrend des Diebstahls in einen Adler verwandelt.

Wihrend der Skaldenmet innerhalb der Snorra Edda in einem Mythos vorkommt

(Skaldskaparmal 1, G57 — G58) und dort seine Herkunft und seine Wirkung in einer

162 Ebd.
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zusammenhdngenden Erzdhlung erklart werden, verhélt sich dies bei dem rituellen
Rauschtrank aus dem Rigveda, dem Soma, anders. Soma (,,ausgepresster Saft“)!6 ist
ein Trank, der durch das Auspressen einer Pflanze gewonnen wurde (um welche
Pflanze es sich dabei genau handelte, ist heute nicht mehr nachvollziehbar) und der
wahrscheinlich halluzinogene und berauschende Wirkung hatte. Das neunte Buch des
Rigveda handelt ausschlielich von der Auspressung, der Zubereitung und dem rituel-
len Trinken von Soma fiir religidse Zeremonien durch vedische Priester. Soma kommt
sowohl als berauschender Trank, als auch als eine Gottheit (die eine Verkorperung
dieses Trankes darstellt) in dem Rigveda vor, teilweise sind sie schwierig voneinander
zu unterscheiden bzw. synonym. Die Gottheit Soma bildet mit der Gottheit Agni, der
Verkérperung des Feuers, ein Gétterpaar, dass sich polar zueinander verhilt.!* Soma
steht zudem fiir jegliche Form von Vitalitdt und erregt nach Verzehr Gedanken, Dich-
tung, Stimmung und physische Kraft des Trinkenden; Soma spendet Mut, Lebens- und
Zeugungskraft, heilt Krankheiten und hebt begangene Siinden auf. Er bewegt Men-
schen und Gotter zu besonderen Leistungen, soll Feinde abwehren, Note fernhalten
und Gliick und Besitz bringen. Oft nennen ihn die vedischen Texte ,,Konig*“: Konig
der Pflanzen, Konig der Kriuter, Konig der Gewésser, Konig iiber Gotter und Sterbli-
che und Konig der Welt. Durch Soma manifestiert sich alles Feuchte, das Leben spen-
det und als lebensspendender Regen ist die Herkunft des Soma in einer vedischen
Hymne deswegen der Himmel bzw. ein hoher Berg.!®> Soma ist der Rauschtrank der
Menschen und Goétter, der in dem groBlen Textkorpus des Rigveda vielfach erwéhnt
wird und zu den Hauptgottheiten gehort.

Soma steht in spezieller Verbindung zu der Gottheit Indra. Indra sind im Rig-
veda die meisten Hymnen (ca. 250) gewidmet. Er wird als eine stattliche Erscheinung
beschrieben, mit goldener Haut, Trinkerlippe und ,,Somabauch®, grofl gewachsen und
voll unermesslicher korperlicher Kraft. Er ist mutig, furchtlos, eifrig, michtig, klug,
weise und redekundig und der Held zahlreicher Mythen, der sowohl Menschen als
auch Gotter verteidigt und fiir sie gegen Feinde und Damonen kdmpft. Gleich nach
seiner Geburt trank Indra Soma, und vor jedem Kampf trinkt er ebenfalls Soma, der

ihm besondere Kraft und Tatendrang verleiht.!®® Das zentrale Thema der Indra-My-

163 Gonda, Jan: Die Religionen Indiens. 1 Veda und dlterer Hinduismus. Stuttgart u.a. 1978, S. 62.
164 Bbd., S. 62 f.
165 Ebd., 63 ff.
166 Ebd., S. 53 ff.
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thologie ist sein Kampf mit Vrtra, einem schlangenartigen Wesen. Berauscht und ge-
starkt durch Soma erschlédgt Indra die Schlange und befreit so Wasser und Fliisse, die
Vrtra durch Umschlingen mit seinem Korper verbarg. Zu der Bedeutung dieses My-
thos gibt es zahlreiche Theorien, die Vrtra mal als personifizierte Diirre deuten und
Indra demnach als Fruchtbarkeitsgott, oder die in dem Mythos eine Ordnung der Welt

und den Sieg iiber das Chaos durch Indra erkennen.'®’

Es gibt also nicht ,,den einen“ Soma- oder Indra-Mythos. Eine Ahnlichkeit zwischen
einem der vielen Erwédhnungen von Soma und dem Skaldenmet-Mythos ergibt sich
nur aus einem kleinen Teil des Rigveda, der in Fachliteratur zu Hinduismus jedoch
kaum mehr als einen Satz Erwihnung findet:'®® die Herabbringung des Soma von ei-
nem Berg oder aus dem Himmel durch einen Raubvogel. Dazu duflern sich mehrere
Hymnen in mehreren rigvedischen Biichern; mal ist der Vogel ein Falke, mal ein Ad-
ler. Hier fiihre ich nur jeweils ein Beispiel fiir die Herabbringung des Soma durch einen

Adler bzw. Falken auf:

Den einen [Agni] hat Matarisvan vom Himmel gebracht, den anderen [Soma]
rif} der Adler vom Felsen weg. Agni und Soma! Durch feierliche Rede gestirkt
habt ihr dem Opfer volle Ausdehnung verschafft. (Rigveda, Hymne 1-93, Vers
6)!69

Dir, wenn du dich lduterst, o Soma, jubelten die Redekundigen wohlgesinnt,
um Gunst bittend zu. Dich brachte der Falke vom Himmel, o Saft, der mit allen
dichterischen Gedanken ausgeschmiickt wird. (Rigveda, Hymne 9-86, Vers
2 4)170

Es handelt sich dabei um die Wiederholung desselben Mythos, in dem ein Raubvogel
den Soma aus einem Versteck in einem Berg oder dem Himmel brachte. Dabei bleiben
die Hymnen keineswegs konsistent, was die Vogelgestalt des Somabringers angeht,

sondern geben auch Indra selbst als Somarduber an:

167 Ebd., S. 55 f.

168 Vgl. ebd, S. 65, Flood 1996, S. 46.

169 Geldner, Karl Friedrich: Der Rig-Veda. Aus dem Sanskrit ins Deutsche iibersetzt und mit einem
laufenden Kommentar versehen. Cambridge u.a. 2003, S. 119.

170 Ebd., S. 1046.

82



Gewaltig, die Michtigen bezwingend, von iiberlegener Stirke, hat er [Indra]
nach Belieben seinen Leib gewandelt. Von Natur dem Tvastri tiberlegen raubte
Indra den Soma und trank ihn aus den GefaBBen. (Rigveda, Hymne 3-48, Vers
417!

Hierbei ist zu beachten, dass davon erzéhlt wird, Indra konne seinen Leib nach Belie-
ben wandeln. Dieser Satz steht zwar vor dem Satz, in dem Indra als Somarauber be-
zeichnet wird. Die beiden Aussagen miissen jedoch nicht zwingend kausal zusammen-
héingen.!”? Es kann sich hierbei um die Erwihnung von Indras Fihigkeit zum Gestalt-
wandel handeln, und, unabhingig davon, einem spiteren Raub des Soma durch Indra.
Weder der zitierte Vers noch eine andere Hymne des Rigveda bieten deutliche Belege
fiir einen Somaraub Indras in Vogelgestalt.!”

Nicht nur die vedischen Texte selbst geben widerspriichliche Informationen
dariiber an, wer oder was Soma holte. Auch die Deutung durch Forscher ist keineswegs
iibereinstimmend. So erkennt Doht in Rigveda Hymne 4-26, insbesondere Vers 4-6,
den Adler als Bringer des Soma. Indra agiere als Sprecher und erzéhlt von dem Raub
des Soma durch den Adler.!”* Flood erkennt in der Hymne jedoch einen gemeinsamen
Raub durch Adler und Indra, indem Indra den Adler als Reittier benutzt, erklart aber

nicht, woran sich dies erkennen ldsst:'">

4. [Indra spricht:] "Der Vogel soll ja allen Vogeln voraus sein, ihr Marut, der
schnellfliegende Adler allen Adlern, wenn der Beschwingte aus eigner Trieb-
kraft ohne Ridder dem Manu die gottgenehme Opferspeise [Soma] bringen
wird."

5. Angstlich, ob er von dort ihn bringen werde, hat sich jetzt der gedanken-
schnelle Vogel auf dem weiten Weg in Schull gesetzt. Rasch kam er mit dem
somischen Met und der Adler hat dabei Ruhm erworben.

6. Vorausschliefend, den Stengel haltend bracht der Adler, der Vogel aus der
Ferne den erfreulichen Rauschtrank, der Gotterfreund den Soma, ihn festhal-

tend, nachdem er ihn aus jenem hdchsten Himmel geholt hatte.!”®

71 Ebd., S. 382.

172 Doht, Renate: Der Rauschtrank im germanischen Mythos. Wien 1974, S. 83.
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Der Vergleich zum Skaldenmet-Mythos gestaltet sich durch die zahlreichen und un-
ibersichtlichen Angaben zum Soma in dem Rigveda als sehr komplex. Mal stammt
Soma aus dem Himmel, mal wurde er in einem Berg versteckt gehalten. Mal ist es ein
Adler, mal ein Falke, der ihn herabbringt. Mal handelt es sich nur um den Trank Soma,
mal um die Gottheit Soma. Diese inhaltlichen Widerspriiche gehen auf den langen
Entstehungszeitraum des Rigveda zuriick, der mehrere hundert Jahre betrdgt und von
vielen verschiedenen Autoren niedergeschrieben wurde.!”’

Die Stelle in Hymne 3-48, die einen Gestaltwandel Indras beinhalten soll, ist
umstritten; zudem liefert der Vers keine Angaben dariiber, in was sich Indra verwan-
delt. Deutlicher sind Belege dafiir, dass ein Adler bzw. Falke den Soma holten. Trotz-
dem wird von Beflirwortern der vergleichenden Methode darin der Gestaltwandel In-
dras und seine Herabholung des Somas erkannt. De Vries hilt diese Ahnlichkeiten
zwischen Skaldenmet und Soma-Mythos fiir keinen blo3en Zufall und erkennt die Ver-
wandlung Indras in einen Adler!’®, Simek erkennt sowohl in einem méglichen Gestalt-
wandel Indras in einen Adler oder durch Zuhilfenahme eines Adlers eine klare indo-
germanische Verwandtschaft der beiden Mythen!” und Kuhn kombiniert alle Verse,
die einen Holung des Soma erwéhnen, zu einem ganzen Mythos, in dem sich entweder
Indra oder Agni in einen Adler verwandeln und Soma befreien, und die sich im Skal-

denmet-Mythos als Motive wiederfinden.!'®°

Wie sich bereits im Vergleich zwischen Ymir- und Purusa-Mythos gezeigt hat (Punkt
3.2.1), bleiben die Ahnlichkeiten zwischen dem nordischen und dem indischen Mythos
sehr gering. Skaldenmet und Soma sind zwar Rauschtrdnke, jedoch wird Soma aus
Pflanzen gepresst und der Skaldenmet entsteht aus einer langen Reihe von Ver- und
Umwandlungen von Korperfliissigkeiten und der Vermischung mit Honig. Der Skal-
denmet verleiht Wissen und Dichtkunst bzw. nach dem Raub und das Hervorspeien
durch Odin nur noch Dichtkunst, der Soma ist ein im Rigveda allgegenwirtiges
Rauschmittel, das fiir jede Form von Vitalitdt steht. Odin und Indra teilen keine Ge-
meinsamkeiten, vielmehr erinnert Indra durch seine zahlreichen Kédmpfe gegen die
Feinde der Gotter an Thor und seine Kdmpfe gegen Riesen (z.B. Thors Auseinander-

setzung mit Utgardloki in der Gylfaginning 45 - 47 oder Thors Kampf gegen Hrungnir

177 O’Flaherty, Wendy Doniger: Textual sources for the study of Hinduism. Manchester 1988, S. 1 ff.
178 de Vries, Jan: Altgermanische Religionsgeschichte, Band 11, Berlin 1957, S. 71.
179 Simek, Rudolf: Lexikon der germanischen Mythologie. Stuttgart 1995, S. 369.
180 Kuhn, Adalbert: Die Herabkunfi des Feuers und des Géttertranks. Giitersloh 1886, 143 fT.
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in den Skdldskaparmal 17). Der Verbleib des Soma auf einem Berg hat eine Ahnlich-
keit zu der Verwahrung des Skaldenmets durch Suttung in der Burg Hnitbjorg, es wer-
den jedoch keine Griinde dafiir genannt, wie der Soma auf den Berg kam. Beide Ver-
stecke sind schwierig zu erreichen und bestehen aus Fels. Die Herkunft des Soma aus
dem Himmel bzw. von einem Berg spielt aber wohl eher darauf an, dass die Pflanze,
die zu Soma gepresst wurde, im Gebirge wuchs.!8! Der Skaldenmet war vor seiner
Verwandlung zu Met durch Vermischung mit Honig Kvasirs Blut bzw. Kvasir als eine
Verkorperung des Speichels der Asen. Auch Soma erscheint als eine Verkorperung
des Trankes als die Gottheit Soma. Jedoch stellt diese Verkorperung durch einen Gott
keine Entwicklungsstufe zum Brauen des Soma dar, sondern ist ein hdufiges Mittel im
Rigveda; beide Darstellungsformen Somas sind synonym und ebenbiirtig.'!®? Die Ver-
wandlung Indras in einen Adler ist umstritten und nicht zweifelsfrei belegbar, wahrend
Odin in dem Skaldenmet-Mythos mehrfach seine Gestalt wandelt und Verwandlung

eines der zentralen Themen des ganzen Mythos ist.

Gemeinsamkeiten zwischen dem Skaldenmet-Mythos und dem Soma-Mythos miissen
fast zwanghaft gesucht werden. Vor allem die vielen einzelnen Erwéhnungen tiber die
Herkunft des Soma aus dem Rigveda miissen zu einer zusammenhingenden Erzahlung
konstruiert werden, die es so im Rigveda nicht gibt. Wie bereits im Falle des Purusa-
Mythos werden der Entstehungskontext und Entstehungszeitraum des Rigveda nicht
beachtet, ebenso wie die textimmanente Funktion des Soma als allgegenwértiger
Rauschtrank, der sich im Gegensatz zum Skaldenmet keinesfalls nur auf Dichtkunst
innerhalb eines einzelnen Mythos beschrénkt.

Auch hier konnen die beiden scheinbar dhnlichen Mythen und Rauschtrinke
mit einem psychologischen Ursprung anstatt mit einer indogermanischen Verwandt-
schaft erklart werden. Doth fiihrt die berauschende Wirkung von (womdglich alkoho-
lischen) Getranken zuriick, die Menschen u.a. zur Dichtkunst inspiriert haben konnte
und die diese Momente als gottliche Eingebung empfanden. Dies habe zu Mythen iiber

berauschende Substanzen als Geschenk der Gétter gefiihrt.!®?

181 Gonda, Jan: Die Religionen Indiens. 1 Veda und dlterer Hinduismus. Stuttgart u.a. 1978, S. 62.
12 Epd, S. 62 f.
183 Doht, Renate: Der Rauschtrank im germanischen Mythos. Wien 1974, S. 226.
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3.3 Zur Problematik des Begriffes ,,germanische Religion*

Obwohl die textimmanenten Funktionen der Verwandlungen in der Snorra Edda be-
legbar sind, werden sie immer wieder Gegenstand von vergleichenden Untersuchun-
gen der komparativen Mythologie oder miissen als Beweismittel zur Deutung von ar-
chiologischen Funden dienen. Die Verschriftlichung der Mythen gibt der Snorra Edda
eine scheinbare Authentizitét als eine Art ,,heiliges Buch der germanischen Religion®.
Die Verwandlungsszenen werden dabei besonders oft als Beweismittel benutzt, da sie
von den Archéologen und Mythenforschern als Teile von Aufzeichnungen des germa-
nischen Glaubens interpretiert werden, und damit als Uberreste genuiner religioser
Vorstellungen. Bei der Suche nach Erkenntnissen iiber die pré-christliche, germani-
sche Religion ergeben sich jedoch mehrere Probleme: die Definition der Begriffe ,,ger-
manisch® bzw. ,,Germane®, ,,Religion” und die unkritische Deutung der Snorra Edda
als ein Text, der den authentischen Glauben der ,,Germanen iiberliefert.

Der Begriff ,,Germane* bzw. ,,germanisch® ist ethnisch nicht klar einzugren-
zen. Es handelte sich dabei um mehrere Stdmme, die sich iiber einem enorm groflen
geographischen Gebiet Mittel- und Nordeuropas verteilten. Der Begriff ,,Germane* ist
ein Fremdbegriff der Romer und keine Eigenbezeichnung der betreffenden mitteleu-
ropdischen Stamme. Die einzige und deutliche Gemeinsamkeit dieser Stimme ist von
linguistischer Natur: Die germanischen Sprachen grenzen sich von den anderen indo-
germanischen Sprachen durch eine Lautverschiebung ab.!®* Obwohl es sich bei ,,ger-
manisch® und ,,indogermanisch* also um linguistische Bezeichnungen handelt, wur-
den diese spéter in einem biologischen und kulturellen Sinne benutzt. Dies erklért die
Theorien tiber den vermeintlichen Ursprung der Germanen, ihrer Kultur und Religion
als ,,indogermanisch* und fiihrt dazu, dass Texte aus vollig unterschiedlichen Zeiten,
Kulturen und Herkunftsldndern aufeinander bezogen und auf eine Verwandtschaft
bzw. Abstammung untersucht werden.

Die verschiedenen germanischen Stimme hatten zudem verschiedene Religio-
nen, da die Stimme keinesfalls eine homogene ethnische Gruppe bildeten. Uber man-
che Stimme gibt es liberhaupt keine Zeugnisse, und Texte aus der Antike wie Tacitus®
»Germania“ sind keineswegs verldssliche historische Quellen. Gerade in der ,,Germa-
nia“ befinden sich ethnographische Stereotypen der Antike, und das Ziel des Werkes
war keine wahrheitsgetreue Beschreibung der Germanen, sondern eine Kritik an der

romischen Gesellschaft. Auch innerhalb der lokalen Religionen wird es Unterschiede

184 Hasenfratz, Hans-Peter: Die religiose Welt der Germanen. Ritual, Magie, Kult, Mythus. Freiburg
1992, S. 10.
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zwischen den sozialen Schichten gegeben haben, die sich im Laufe der Zeit stets wan-
delten. Mit dem modernen Religionsbegriff hat der antike und mittelalterliche Religi-
onsbegriff kaum mehr etwas gemeinsam. Dies macht es schwer, sich ein Bild der ,,ei-

nen“ germanischen Religion zu machen, da es diese im engeren Sinne nicht gab.'®
9

Materielle Funde der Archéologie lassen sich durch Textstellen aus der Snorra Edda
nicht interpretieren. Zwischen den Funden und dem Niederschreiben der Textstellen
liegt eine zu grof3e zeitliche und geographische Distanz. Die Snorra Edda ist erst nach
der Christianisierung auf Island niedergeschrieben worden, ihre Authentizitit als
Zeugnis paganer Religion ist daher zumindest skeptisch zu betrachten. Wie ich bereits
unter Punkt 2.1 und 2.2 ausfiihrlich diskutiert habe, finden sich stattdessen zahlreiche
christlich beeinflusste Elemente in einigen der Mythen wieder. Die Mythen der Snorra
Edda stellen vielmehr einen Synkretismus zwischen Christentum und ,,germanischer
Religion dar, der so nur in dem Text existiert, jedoch niemals als authentische Religion
auBerhalb davon ausgeiibt wurde. '8¢

Das ohnehin schon komplexe Problem der ,,Ahnenforschung® von Mythen
durch komparative Mythologie wird nur noch uniibersichtlicher und komplexer, wenn
man weitere Texte aufgrund vermutlicher kultureller Verwandtschaft zueinander zum
Vergleich hinzufiigt, wie etwa den indischen Rigveda, und bei kleinsten Ahnlichkeiten
zwischen indischen und nordischen Mythen einen Zusammenhang rekonstruieren
mochte — sehr deutlich wurde dies bei dem Vergleich zwischen Skaldenmet-Mythos
und Soma-Mythos, wobei letzterer erst aus zahlreichen einzelnen Textstellen zu einem
zusammenhédngenden Mythos zusammengetragen werden musste, der im Rigveda
nicht als solches existiert. Man gelangt zu unzuverldssigen Ergebnissen, wenn man
den Kontext der Literatur vollig auBer Acht lasst, wie dies etwa bei dem Purusha Sukta
der Fall war, das immer wieder mit dem Ymir-Mythos verglichen wird. Dabei ist sie
eine spdtere Interpolation in den Rigveda, die vor allem einen externen Zweck an den

Leser der vedischen Texte transportieren mdchte (siehe Punkt 3.2.1).

Es ist stattdessen denkbar, dass Snorri einige Verwandlungen der Snorra Edda be-
wusst in Verbindung mit Verwandlungen aus anderen Texten iiber Mythen in Verbin-

dung bringen wollte. Hier steht zunichst die Frage im Raum, ob Snorri die lateinischen

185 Ebd., S. 6 ff.
186 Simek, Rudolf: Erde und Kosmos im Mittelalter. Das Weltbild vor Kolumbus. Miinchen 1992, S.
356 f.
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Texte hétte lesen konnen — eine Lesefdhigkeit und der Zugriff auf sanskritische Texte
ist ausgeschlossen. Ob Snorri liber Lateinkenntnisse verfiigte, ist umstritten. Verschie-
dene Untersuchungen gingen dieser Frage nach, indem man nach Einfliissen aus latei-
nischen Werken in Snorris Werken suchte, und kamen zu dem Schluss, dass ihm zu-
mindest lateinische Werke vorlagen — was nicht zwingend auf Lateinkenntnisse schlie-
Ben muss.'®” Es wird auch vermutet, der Inhalt lateinischer Werke sei Snorri lediglich
durch miindliche Erzihlungen bekannt geworden.'®® Wieder andere Forscher kommen
zu dem Schluss, dass Snorri als Absolvent der Lateinschule von Oddi nicht nur iiber
Lateinkenntnisse verfiigte, sondern auch mit Werken wie Ovids Metamorphosen ver-
traut war.'®® Teichert erklirt dies durch die ,,gullalldr“-Erziihlung (,,Goldzeitalter*) in
der Gylfaginning 14, die zwei Mythologeme eines ,,Goldzeitalters* aus Werken Ver-
gils und Ovids rezipiere.!'*

Sollten Snorri Verwandlungen aus den Metamorphosen bekannt gewesen sein,
hitte er sie auf dhnliche Weise in die Snorra Edda einbringen konnen, wie dies bei der
Gefjon-Episode aus der Gylfaginning 1 vermutet wird. Die Landnahme Gefjons &hnelt
sehr der Landnahme Didos aus Vergils Aeneid und der Landnahme Hengists aus Ge-
offrey of Monmouths Historia Regum Britanniae: Beide Figuren erschleichen sich ein
groBBes Stiick Land dadurch, dass sie nur so viel davon beanspruchen wollen, wie die
Haut eines Ochsen bedecken konne. Die Haut des Ochsen wird jedoch in kleine Strei-
fen geschnitten und die Streifen zusammengebunden, so dass ein viel grofleres Stiick
Land damit eingegrenzt werden kann, als eine ganze Ochsenhaut hétte bedecken kon-
nen.'”! Clunies Ross erkennt darin groBe Ahnlichkeiten zu der Landnahme Gefjons in
der Gylfaginning und der Heimskringla und damit den Versuch Snorris, die skandina-
vische Geschichte und Literatur in eine Tradition mit den Werken Vergils und Geoff-
rey von Monmouths zu setzen.!”? Vielleicht erklirt eine solche Absicht die Ahnlichkeit
zwischen der Verwandlung Odins in eine Schlange und sein Eindringen in Gunnl6ds

Versteck im Skaldenmet-Mythos und der Verwandlung Zeus in eine Schlange um in

187 Faulkes, Anthony: The sources of Skaldskaparmal: Snorri’s intellectual background, in: Alois
Wolf (Hg.): Snorri Sturluson. Kolloquium anlidBlich der 750. Wiederkehr seines Todestages, Tiibin-
gen 1993, S. 59.
138 Ebd., S. 69.
189 Teichert, Matthias: Das Goldzeitalter: Latinitiit und Fragmente eines griechisch-rémischen Mythos
in der Gylfaginning, in: Heinrich Beck (Hg.): Reallexikon der Germanischen Altertumskunde. Band 85.
Berlin 2013, S. 130.
190 Ebd., S. 140.
191 Clunies Ross, Margaret: The Myth of Gefjon and Gylfi and its Function in Snorra Edda and
Heimskringla, in: Arkiv for nordisk filologi 93 (1978), S. 162 f.
192 Ebd., S. 164 f.
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Persephones Versteck zu gelangen im Zagreus-Mythos. Dies hétte Griinde, die mit der

Uberlieferung von Religionen zusammenhiingen, sondern eine literarische Funktion.

Verwandlungen scheinen aufgrund ihres iibersinnlichen Charakters besonders oft als
metaphorische Uberbleibsel der religidsen Vorstellungen der ,,Germanen® interpretiert
zu werden. Tatsdchlich haben aber fast alle Verwandlungen der Snorra Edda denselben

textimmanenten Hintergrund der Uberlistung und T#uschung.

4. Textimmanente Erkldrung: Verwandlung als Thema der Snorra Edda

Nach einer Untersuchung von verschiedenen Arten der Verwandlung innerhalb der
Snorra Edda habe ich versucht, die textimmanente Funktion dieser Verwandlungen zu
belegen (Punkt 1. — 2.3). AnschlieBend habe ich Mythen der Snorra Edda mit Ver-
wandlungen auf eine Verwandtschaft zu anderen Verwandlungs-Mythen in Texten au-
Berhalb Skandinaviens und zu archéologischen Funden Mittel- und Nordeuropas hin
untersucht (Punkt 3. — 3.3). Dadurch bin ich zu dem Schluss gekommen, dass eine
vermeintliche ,,indogermanische Verwandtschaft zwischen Snorra Edda und bspw.
dem Rigveda sehr schwierig bis unmoglich anhand der Verwandlungs-Mythen zu be-
legen ist, und dass der Text der Snorra Edda als Uberlieferer von Mythen nicht dafiir
geeignet ist, archdologische Funde auf religiosen Inhalt zu interpretieren. Verwand-
lungen sind innerhalb der Snorra Edda nicht enthalten, weil sie lediglich religioses
oder schamanisches Restwissen der ,,Indogermanen® oder ,,Germanen enthalten —
bzw. ist dieses vermeintliche Restwissen eines genuinen Glaubens nicht {iberzeugend
und methodisch einwandfrei nachweisbar. Viele der Verwandlungen in der Snorra
Edda sind stattdessen mit Uberlistung oder Tduschung als textimmanentem Zweck
verbunden und gut belegbar:

Der Gestaltwandel der Gotter, hdufig in die Gestalt von Tieren, dient fast im-
mer dazu, einen Nutzen aus den physischen Eigenschaften der Tiere zu ziehen, wie
etwa die Flugfahigkeit der Raubvogel als Mittel zur Flucht. Diese Gestaltwandel sind
in Mythen gebettet, die sehr viel mit Uberlistung zu tun haben: der Raub des Skalden-
mets, der Raub der Idun und ihre Rettung, der Betrug an dem Riesenbaumeister, Lokis
Eingreifen im Balder-Mythos, das zu Balders Tod und seinem Verbleib in Hel fiihrt
und weitere Beispiele - dies alles habe ich bereits ausfiihrlich unter Punkt 1.4 bespro-
chen. Die haufigsten Gestaltwandel befinden sich in den Skaldskaparmal und werden

von Loki durchgefiihrt. Die einzigen Fille von Gestaltwandel in der Gylfaginning sind
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Lokis Verwandlung in eine Stute in der Riesenbaumeistersage und seine Verwandlun-
gen in eine Frau und eine Riesin im Balder-Mythos — ebenfalls beide zum Zweck der
Uberlistung. Die Verwandlungs-Mythen in den Skaldskaparmal dienen auch dazu, den
Géttern das (Zuriick-)Erlangen einer Gottin oder eines Gegenstandes durch Uberlis-
tung zu ermdglichen: Odin bringt Kvasir in Form des Skaldenmets zu den Asen, Loki
befreit Idun aus der Gefangenschaft eines Riesen, Loki beléstigt als Fliege den schmie-
denden Zwerg Brokkr, was zu weiteren Kleinodien fiir die Asen fiihrt, Heimdall
kampft mit Loki um eine Kostbarkeit (wahrscheinlich ein Schmuckstiick der Freya?).

Eine Ausnahme zu der Regel, dass die Verwandlungen hiufig mit Uberlistung
zu tun haben, bilden die Verwandlungen der Kategorie Verwandlung von Materie bzw.
Schopfung. Die Schopfungsverwandlungen bilden mit etwas mehr als der Hélfte die
haufigste Art von Verwandlung in der Snorra Edda und befinden sich hauptsédchlich
in der Gylfaginning. Da die Gylfaginning einen Wissenswettstreit zwischen Konig
Gylfi und den Asen darstellt, fangt Gylfi bei seinen Fragen nach dem Ursprung der
Welt an (Gylfaginning 4). Allméhlich fiihren die Fragen Gylfis und die Antworten der
Asen chronologisch zum Ende der Welt, Ragnardk (Gylfaginning 51). Es ist daher
nachvollziehbar, dass die meisten Verwandlungen zwecks Schopfung von Lebewesen
oder Naturphdnomenen sich vermehrt am Anfang der Gylfaginning befinden, denn der
Ursprung der Welt und verschiedener Lebewesen wird dort erklart, um die Macht der
Asen zu demonstrieren. Bei diesen Schopfungsprozessen sind in einigen Féllen sogar
Tiere als Erzeuger von Naturphdnomenen aufgefiihrt (z.b. Gylfaginning 10, 12), an-
sonsten iiberwiegen jedoch die Asen als Schopfer, und insbesondere die drei Briider
Odin, Vili und Vé. Betont wird in den Schopfungsmythen die Durchfiihrung von
Schopfung durch mannliche Gottheiten (,,male pseudo-procreation*) und die Einhal-
tung der implizierten sozialen Regel, dass Asen mit Riesinnen Nachwuchs zeugen kon-
nen, jedoch niemals umgekehrt eine Asin mit einem Riesen (,,negative reciprocity®).
Zudem sind die Asen nicht in der Lage, Materie aus dem Nichts zu erschaffen, sondern
konnen nur bereits vorhandene Materie in etwas Anderes verwandeln. Dies steht im
Gegensatz zu einer nicht niher benannten Kraft (,,kraptr) in der Gylfaginning 5, die
die Erzeugung des Ur-Riesen Ymir initiiert und Materie ,,ex nihilo* erschaffen kann.
Dies deutet sehr wahrscheinlich auf den christlichen Gott und impliziert seine Uberle-
genheit den heidnischen Asengéttern gegeniiber.

Allerdings ist der Skaldenmet-Mythos sowohl mit Schopfung als auch mit

Uberlistung verbunden. Der Speichel der Asen und Wanen durchliuft zahlreiche Ver-
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wandlungsprozesse, bis er schlie8lich zum Skaldenmet wird. Zwischen diesen Ver-
wandlungsprozessen befinden sich Mord, Diebstahl und mehrmalige Uberlistung (ge-

nauere Ausfiihrungen siehe in Punkt 2.1).

Eine weitere Art von Verwandlung, Sinnestduschungen, habe ich bislang noch nicht
besprochen. Diese kommen besonders in den Rahmenhandlungen der Gylfaginning

und den Skaldskaparmal vor.

4.1 Sinnestiuschungen als Rahmenhandlung

Sinnestiuschungen (,,sjénhverfingar®, auch , Blendwerk“!®?) sind die Art von Ver-
wandlung, die in der Snorra Edda am wenigsten vorkommt. Dafiir kommen Sinnes-
tduschungen fast ausschlielich in den Rahmenhandlungen der Gylfaginning und der
Skaldskaparmal vor und spielen dort eine besondere Rolle: Sie implizieren, dass der
heidnische Glaube, von dem in der Snorra Edda berichtet wird, dem Christentum un-

terlegen ist.

In der Rahmenhandlung der Gylfaginning begibt sich Konig Gylfi als Gangleri zu den
Asen, nachdem er von Gefjon tliberlistet wurde (Gylfaginning 1). Er will um die Krifte
der Asen erfahren, die ihm sehr méchtig erscheinen und wissen, ob dies an den Féhig-
keiten der Asen oder an den Gottern liegt, denen die Asen opfern. Die Asen sehen
Gylfis Reise durch ihre seherischen Féahigkeiten jedoch voraus und spielen ihm Sin-
nestiduschungen vor: eine Burg und eine hohe Halle, die mit goldenen Schindeln belegt
ist. Nach Gangleris Ankunft in der Halle beginnt der Wissenswettstreit zwischen
Gangleri und dem Hohen, dem Gleichhohen und dem Dritten, und nur der Kliigere
kommt aus diesem Wettstreit wieder heil heraus (Gylfaginning 2). Darauthin fragt
Gangleri von dem Ursprung der Welt bis hin zu ihrem Untergang und die Asen ant-
worten ihm in Binnenerzéhlungen in Form von Mythen iiber die mythischen Asen -
die nicht identisch sind mit den historischen Asen, denen Gangleri begegnet. IThr Wis-
sen reicht bis zur Ragnardk (Gylfaginning 51) und den mythischen Asen, die sie iiber-
leben und die Welt danach neu besiedeln (Gylfaginning 53). Dann verkiinden sie, dass
Gangleri nicht weiter fragen konne und die Illusion der Burg und der Halle 16st sich

unter Getdse auf und es bleibt nur ein leeres Feld zuriick. Gangleri kehrt in sein Reich

193 Baetke, Walter: Worterbuch zur altnordischen Prosaliteratur. Berlin 1983, S. 540.
91



zuriick und erzihlt die vernommenen Mythen weiter. Die historischen Asen der Rah-
menhandlung halten Rat und beschlieBen, sich die Namen der mythischen Asen zu
geben, damit niemand in Zukunft anzweifeln konne, es handele sich bei den histori-
schen und den mythischen Asen nicht um ein und dieselben Asen (Gylfaginning 54).
Gylfi wurde erfolgreich getduscht und die historischen Asen der Rahmenhandlung er-
klaren sich selbst zu Géttern (Euhemerismus).

Ahnlich ist die Rahmenhandlung der Skaldskaparmal gestaltet, wobei diese
nicht vollig abgeschlossen wird und wesentlich kiirzer ist. Sie beginnt mit der Reise
Agirs nach Asgard, wo er von den Asen empfangen und bewirtet wird. Doch sie spie-
len ihm ebenfalls Sinnestduschungen vor. So ldsst Odin die Halle mit leuchtenden
Schwertern erleuchten und die Wandtifelung besteht aus priichtigen Schilden. Agir
kommt mit Bragi ins Gespréch, der ihm zunichst den Mythos um den Raub der Idun
und anschlieBend den Skaldenmet-Mythos erzihlt. Agir fragt Bragi nach Details der
Dichtkunst aus, und die Rahmenhandlung bricht an dieser Stelle nach Bragis Antwort
ab. Stattdessen meldet sich Snorri als Autor zu Wort, der junge Skalden zum Benutzen
der Snorra Edda anhélt, jedoch betont, dass man als Christ nicht an die heidnischen
Gotter glauben solle (Skdldskaparmal 1).

Nicht als eine Rahmenhandlung dienen die Sinnestduschungen, die der Riese
Utgardloki in der Gylfaginning 45-47 erzeugt. In diesem Mythos treffen Thor und
seine Begleiter auf den Riesen Utgardloki, der sie zu verschiedenen Priifungen auffor-
dert. Weder Loki noch Thors Diener Thjalfi noch Thor selbst gewinnen auch nur einen
einzigen der Wettbewerbe, die eigentlich harmlos klingen und einfach zu bewiltigen
sein sollten; Thor soll z.B. eine alte Frau im Ringkampf besiegen oder eine Katze vom
Boden heben. Erst im Nachhinein, als der Riese Thor und seine Begleiter aus seiner
Burg entldsst, enthiillt der Riese seine Sinnestduschungen. So habe es sich bei der
Katze um die riesige Midgardschlange gehandelt und bei der alten Frau um das Alter
selbst. Einige der Priifungen erkléren dtiologisch das Zustandekommen von Naturphi-
nomenen. So hat Thors scheinbar vergeblicher Versuch, ein Trinkhorn zu leeren, zu
der Existenz von Ebbe und Flut gefiihrt — bei dem Trinkhorn handelte es sich jedoch
um nichts Geringeres als das Meer. Die durch Sinnestauschungen entstellten Priifun-
gen entpuppen sich im Nachhinein als gewaltige Aufgaben, die Thor fast bewaltigt
hitte. Erschrocken iiber Thors Krifte kiindigt Utgardloki an, seine Burg in Zukunft
mit Sinnestduschungen zu verbergen. Daraufthin verschwinden sowohl der Riese als

auch seine Burg spurlos.
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In diesem Mythos wird ein Ase durch einen Riesen getduscht, einem Erzfeind der Asen
und insbesondere von Thor. Dementsprechend wird der Mythos Konig Gylfi bzw.
Gangleri nur widerwillig erzdhlt, als dieser fragt, ob Thor jemals auf etwas getroffen
sei, was ihn an Macht iibertroffen habe (Gylfaginning 44). Die drei historischen Asen
der Rahmenhandlung der Gylfaginning sehen sich zum Erzéhlen der Geschichte ge-

zwungen, da sie ansonsten den Wissenswettstreit mit Gangleri verlieren:

b4 malir Gangleri: ‘Hér mun ek standa ok hlyda ef nokkvorr érlaustn faer pessa
mals, en at 9drum kosti kalla ek ydr vera yfirkomma ef pér kunni0 eigi at segja
pat er ek spyr.® - P4 melir Pripi: ‘Audsynt er nu at hann vill pessi tidindi vita
pott oss pykki eigi fagrt at segja. [...]°

Da spricht Gangleri: ,,Hier bleibe ich stehen und hore, ob [sich] irgendeine
Antwort findet, aber andernfalls erklére ich [euch fiir] besiegt, wenn ihr nicht
[das] sagen konnt, was ich frage.“- Dann spricht der Dritte: ,,Offensichtlich ist
nun, dass er diese Ereignisse erfahren will, auch wenn es uns nicht angenehm

13

ist, [diese Ereignisse] zu sagen. [...]

Gangleri zwingt die Asen dazu, preiszugeben, dass ihre Gotter, die mythischen Asen,
nicht iiberméchtig sind und zumindest der Riese Utgardloki méchtiger ist als Thor.
Ihre Gétter sind nicht unbezwingbar und falls sie sich weigern, dies zuzugeben, ge-
winnt Gangleri den Wissenswettstreit. Die Tduschung der historischen Asen ist an die-
sem Punkt sehr nahe dabei, sich wieder aufzul6sen — nicht nur die Sinnestduschungen
der Burg und der Halle, sondern ihr Versuch, Gangleri von ihrem Glauben und ihren

Gottern zu liberzeugen, die ihnen ihre Krifte und Gaben verleihen wiirden.

Welche Funktion speziell die Gylfaginning als Rahmenhandlung hat, war immer wie-
der Gegenstand von wissenschaftlichen Untersuchungen. Eine nidhere Betrachtung des
Forschungsdiskurses ist an dieser Stelle hilfreich, um die Thematik der Verwandlun-
gen in der gesamten Snorra Edda besser zu verstehen, und insbesondere die Funktion

der Verwandlungen in den Rahmenhandlungen.

Die Auslegungen zur Funktion der Gylfaginning unterscheiden sich. Die wichtigsten

194

Positionen sind folgende: Kuhn'™* vertrat die Meinung, Snorri hitte an die heidnischen

194 Kuhn, Hans: Das nordgermanische Heidentum in den ersten christlichen Jahrhunderten, in: Zeit-
schrift fiir deutsches Altertum 79 (1942), S. 133 — 166.
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Mythen selbst geglaubt, da sie sehr positiv dargestellt werden. Holtsmark!®® erkannte
Déamonenbetrug als Motiv, indem die Asen als Ddmonen im Dienste Satans (und nicht
als zauberkundige Menschen und damit euhemeristisch) Gylfi durch Betrug zum heid-
nischen Glauben verfiihrt und irregeleitet hitten. Ahnlich, jedoch weniger drastisch
sah dies Baetke, der noch Versuche Snorris erkannte, zwischen Heidentum und Chris-
tentum durch die These der ,,natiirlichen Theologie* zu vermitteln: Die Heiden seien
vom Glauben abgekommen, besallen jedoch noch eine natiirliche Erkenntnis des einen
(christlichen) Gottes. Nordal'®® sah ihn Snorri hingegen einen parteilosen Histori-
ker."”” Beck!”® und Klingenberg!®® sahen den Versuch Snorris, eine Analogie zwischen
Christentum und Heidentum herzustellen. So sollte das Heidentum in das typologische
Denken zwischen Altem und Neuem Testament einbezogen werden. Allen Auslegun-
gen ist gemeinsam, dass Snorri durch die Gylfaginning eine Position zum von ihm
dargestellten Heidentum bezogen hiitte.?*

Befinden sich die zahlreichen Verwandlungen, die so oft mit Uberlistung und
Tauschung in Zusammenhang sind, auch als Thema in der Snorra Edda, weil Snorri
so seine Stellung zum heidnischen Glauben ausdriicken wollte? Dies ist teilweise an-
zunehmen, aber nicht vollstindig zu bejahen. Ein Grund fiir diese Annahme konnte
sein, die Verwandlungen und die damit verbundenen Uberlistungen als negativ, und
damit als Gegenpol zum Christentum darzustellen. Sowohl die historischen Asen als
auch die mythischen Asen kommen haufig nur durch Verwandlung, Sinnestduschung
und Uberlistung an ihre Ziele. Die historischen Asen der Gylfaginning tiuschen er-
folgreich Gylfi, der anschlieBend die Mythen der Asen weitererzéhlt und den heidni-
schen Glauben in den Norden bringt. AnschlieBend erkldren sich die historischen Asen
zu den Goéttern, von denen sie berichtet hatten. So wird in der Gylfaginning der Ur-
sprung des heidnischen Glaubens durch Euhemerismus erklért. Die historischen Asen
,verwandeln sich im iibertragenen Sinne am Ende der Rahmenerzidhlung: nicht im
Sinne einer Apotheose, sondern durch die Annahme der Namen der mythischen Asen.
Durch die erfolgreiche Tauschung Gylfis werden sie faktisch zu den mythischen Asen,

indem sie von den Heiden in Zukunft als solche betrachtet werden. Gylfi selbst kommt

195 Holtsmark, Anne: Studier I Snorres mytologi, Olso 1964.
196 Nordal, Sigurdur: Snorri Sturluson, Reykjavik 1920.
197 Beck, Heinrich: Gylfaginning und Theologie, in: Alois Wolf (Hg.): Snorri Sturluson. Kolloquium
anldBlich der 750. Wiederkehr seines Todestages, Tiibingen 1993, S. 6 f.
198 Beck, Heinrich: Snorri Sturlusons Sicht der paganen Vorzeit. Gottingen 1994,
199 Klingenberg, Heinz: Gylfaginning. Tres vidit unum adoravit, in B. Brogyani u.a. (Hg.): Germanic
Dialects. Linguistic and Philological Investigations, Amsterdam u.a. 1986, S. 627 — 693.
200 Marold, Edith: Der Dialog in Snorris Gylfaginning, in: Hans Fix (Hg.): Erginzungsbinde zum Re-
allexikon der germanischen Altertumskunde, Band 18. Berlin 1998, S. 131 — 180.
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in der Gylfaginning 44 zwar sehr nahe dazu, den Wissenswettstreit zu gewinnen, in-
dem er die Asen dazu bringt, den Mythos um die T#uschung Thors durch Utgardloki
zu erzihlen. Obwohl nun die Allmacht und Unbesiegbarkeit der Gotter durch die Asen
selbst offenbart wurde, schopft Gylfi aber keinen weiteren Verdacht. Er ist den Téu-
schungen der Asen bereits an dieser Stelle unterlegen.

Auch Gylfi selbst erscheint in betriigerischer Absicht, indem er sich nicht nur

Gangleri nennt, sondern die Gestalt eines alten Mannes annimmt (Gylfaginning 1):

Hann [Gylfi] byrjadi ferd sina til Asgards ok for med laun ok bra 4 sik gamals

mann liki ok duldisk sva.

Er trat seine Reise nach Asgard an und reiste heimlich und verwandelte sich in

[die] Gestalt eines alten Mannes und verbarg sich so.

Die Wortwahl ist hier identisch mit den Verwandlungen Odins in einen Adler und eine
Schlange (Skaldskaparmal 1, G58). Die historischen Asen sind nur zu Sinnestduschun-
gen fahig (oder zumindest wenden sie in der Gylfaginning nur solche an), und somit
wire Gylfi an Zauberkunde den mythischen Asen ebenbiirtig, die in den Mythen auch
ihre Gestalten wandeln konnen. Gylfi wire zudem den historischen Asen iiberlegen,
die ihre Gestalt nicht wandeln konnen. Trotzdem sehen die historischen Asen Gylfis
Reise voraus und tduschen ihn erfolgreich, obwohl sich die Sinnestduschungen der
Halle und der Burg am Ende der Rahmenhandlung auflésen. Auch diesen Trug durch-
schaut Gylfi nicht. Auch kluge und zauberkundige Menschen (denn als solcher wird
Gylfi in der Gylfaginning 2 beschrieben) kommen also durch das Anwenden ,,asi-
scher Mittel (Verwandlung und Uberlistung) zu keinen guten Ldsungen. Die Ver-
wandlungen und Uberlistungen der Asen scheinen nicht mit gleichen Mitteln iiber-
wunden werden zu kdnnen. Dies zeigt sich nicht nur durch Gylfis Téauschung in der
Rahmenhandlung, sondern auch in den Mythen selber. Sowohl die historischen als

auch die mythischen Asen sind Meister der Verwandlung und der Tduschung.

Trotzdem wird der heidnische Glaube in der Snorra Edda nicht negativ oder gar da-
monisiert dargestellt, sondern vielmehr als begrenzt und dem Christentum unterlegen
impliziert. Die asische Gotterwelt wird von Snorri als unvollkommen dargestellt. Alles
fiihrt unausweichlich zur Ragnardk (Gylfaginning 51) und selbst die méchtigsten Got-
ter werden im Kampf fallen. Die heidnischen Goétter sind also nicht unsterblich. Die

Episode um die Tauschung Thors durch den Riesen (Gylfaginning 45-47) fihrt die
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eingeschriankte Macht der Asen vor. Ebenso wird dies durch die Unfahigkeit der Asen,
Materie aus dem Nichts zu erschaffen, deutlich, der eine unbenannte, aber christlich
anmutende ,,Kraft* entgegensteht (Gylfaginning 5). Dadurch wird fiir den christlichen
Leser das richtige Verhiltnis zur heidnischen Religion dargestellt, wie dies bei der
Gylfaginning als Rahmenhandlung der Fall ist?®! und das Heidentum stellt sich
schlieBlich als fiktives Produkt der historischen Asen heraus, an das nicht zu glauben
sein diirfe und kénne.?*? Dies wird durch Snorris Aussage am Ende der Skdldska-
parmal 1 deutlich, in der klargestellt wird, dass Christen nicht an diese Mythen glau-
ben sollen, als so, wie es am Anfang des Buches steht: als ein Produkt zauberkundiger,
aber menschlicher Asen bzw. Asiaten, die sich selbst zu Gottern erkldren, indem sie
die Namen der mythischen Asen annehmen, nachdem sie Gylfi erfolgreich getiduscht
haben. Eine solch explizite Aussage ist in der ausgearbeiteten Rahmenhandlung der
Gylfaginning jedoch nicht nétig; dies erklért sich durch die Tauschung Gylfis von
selbst. Somit dienen die Verwandlungen in der Snorra Edda auch dazu, den heidni-
schen Glauben darstellen zu konnen, ohne ihn explizit (wie etwa in den Skaldska-
parmal 1) bewerten zu miissen.

Dabei werden nicht die Verwandlungen als Phdnomene an sich benutzt, um das
Heidentum dem Christentum gegeniiber als unterlegen darzustellen. SchlieBlich sind
Verwandlungen auch dem Christentum und seinen heiligen Schriften bekannt. Sowohl
das Alte als auch das Neue Testament enthalten unzihlige Momente von Verwandlun-
gen. Man denke etwa an die Verwandlung von Lots Frau in eine Salzsédule (/. Buch
Mose 19: 26*%), die Verwandlung von Wasser zu Wein durch Jesus (Johannes 2: 7-

9294y oder die zahlreichen Verwandlungen in der Mosesgeschichte:

Und der Herr sprach zu Mose und Aaron: Wenn Pharao zu euch sagen wird:
Beweiset eure Wunder, so sollst du zu Aaron sagen: Nimm deinen Stab, und
wirf ihn vor Pharao, dass er zur Schlange werde. Da gingen Mose und Aaron
hinein zu Pharao und taten, was ihnen der Herr geboten hatte. Und Aaron warf
seinen Stab vor Pharao und vor seinen Knechten, und er ward zur Schlange. Da

forderte Pharao die Weisen und Zauberer; und die dgyptischen Zauberer taten

201 Ebd.,, S. 133.
202 Ebd,, S. 173 f.
203 Die Bibel oder die ganze Heilige Schrift des Alten und neuen Testaments. Nach der deutschen Uber-
setzung D. Martin Luthers. Stuttgart, ohne Jahr, S. 28.
204 Ebd., S. 123.
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auch also mit ihrem Beschworen: ein jeglicher warf seinen Stab von sich, da
wurden Schlangen daraus; aber Aarons Stab verschlang ihre Stébe.

(2. Buch Mose: 7, 8-12)?%

Ahnlich wie bei der ,,Kraft“ aus der Gylfaginning 5 ist die Verwandlung des christli-
chen Gottes méchtiger als die der heidnischen Gétter bzw. Heiden. Bei den Schlangen
der Agypter handelt es sich nur um Zauberei, also eine (Sinnes-)TAuschung, wihrend
die Schlange, die aus Gottes Kraft entstand, die beiden anderen Schlangen (symbo-

lisch) auffrisst.

5. Fazit

Durch meine vorliegende Untersuchung habe ich versucht, Verwandlung als Thema
in der Snorra Edda mdglichst textimmanent zu erkldren — so sehr wie dies durch eine
vergleichsweise kleine Auswahl an besprochenen Verwandlungen im begrenzten Rah-
men einer Magisterarbeit moglich ist. Dabei zeigte sich nicht nur eine Fiille an ver-
schiedenen Arten der Verwandlung auf, sondern auch die Erkenntnis, dass Verwand-
lungen eine grofle Bandbreite von Funktionen haben und ein wichtiges Thema der
Snorra Edda sind. Die Funktionen konnen sich auf die erzdhlten Mythen und die Welt
der Goétter darin beziehen, wie etwa die Wichtigkeit davon, dass Asinnen nie als Part-
nerinnen von Riesen in Betracht kommen diirfen. Sie konnen sich auch, wie im Falle
der Verwandlungen in den Rahmenhandlungen der Snorra Edda (und der Gylfagin-
ning im Speziellen), an die christliche Leserschaft der Snorra Edda wenden und die
Unterlegenheit des Heidentums implizieren, ohne dass die iiberlieferten Mythen von

Snorri explizit verurteilt oder ddmonisiert werden miissen.

Obwohl Verwandlungen in der Snorra Edda sehr prasent sind und vielféltige und
wichtige Funktionen auf verschiedenen Ebenen des Textes erfiillen, herrscht ein be-
dauernswerter Mangel an Fachliteratur und Untersuchungen iiber Verwandlungen in
der altnordischen Literatur. Facher aullerhalb der Philologie, wie etwa die komparative
Mythologie und die Archédologie, scheinen sich wesentlich 6fter mit den Verwandlun-
gen in der Snorra Edda beschiftigt zu haben als die Altnordistik. Dabei fillt auf, dass
die Snorra Edda und andere mythologische oder religiose Texte von Fachfremden

nicht wie ein in sich abgeschlossenes Werk behandelt werden, hinter denen mitunter

205 Ebd., S. 79.
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die ordnende, kreative Hand eines Autors oder Kompilators steckt. Sie werden viel-
mehr als willkiirlich zusammengestellte Anthologien von Mythen gedeutet. Viel zu oft
werden sie auch vollig unkritisch aufgenommen und wie authentische Zeugnisse eines
genuinen Glaubens behandelt, der in den Texten konserviert sei. Dies flihrt zu Fehl-
schliissen, die weder zu Erkenntnisgewinn flihren, noch methodologisch zu rechtferti-
gen sind. Sollte man auch in Zukunft die Snorra Edda als eine fachiibergreifende
Quelle nutzen wollen — worin ich nach meiner Untersuchung nur wenig Sinne sehe -
so ist unbedingt eine verstirkte interdisziplindre Zusammenarbeit zwischen der Alt-

nordistik und der Archdologie bzw. komparativen Mythologie notig.

Die Funktionen des Phinomens ,,Verwandlung® in der Snorra Edda sind mit Sicher-
heit noch nicht vollstdndig geklédrt und auch nicht auf die Snorra Edda begrenzt. Ver-
wandlungen kommen in einer Vielzahl altnordischer Texte vor. Man denke an Wer-
wolfs-Verwandlungen aus der Sagaliteratur, oder das immer wieder vorkommende
Motiv der Vogelverwandlung durch ein Vogelhemd oder durch einen Federbalg in
verschiedenen altnordischen Texten und Textgattungen.

Verwandlungen sind ein Thema in der altnordischen Literatur, das ebenso fas-
zinierend wie komplex ist, dem aber viel zu wenig Aufmerksamkeit durch Fachleute
geschenkt wurde — insbesondere, wenn man die Vielzahl von Werken tiber Verwand-
lungen in der griechischen Mythologie bedenkt. Ein genauer Blick der Altnordistik auf
dieses vielfaltige Phdnomen wiirde ein Forschungsfeld erdffnen, dass zu vielen inte-

ressanten Erkenntnissen fuihrt und daher lohnenswert erscheint.
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Abbildung 4: ebd., S. 382.
Abbildung 5: ebd., S. 391

Abbildung 6: ebd.
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8. Lebenslauf

Name Hadjalic

Vorname Leila

Geburtsdatum und -ort 15.10.1984, Frankfurt am Main

Schulische Laufbahn 1991 — 1995 Elsa-Brindstrom-Schule, Frankfurt am Main
1995 — 2001 Falkschule Realschule, Frankfurt am Main
2005 - 2009 Abendgymnasium I, Frankfurt am Main
2009 Abitur (Durchschnitt 1,8)

Berufliche Laufbahn 2001 —2004 Ausbildung zur Kauffrau fiir

Biirokommunikation, Stadtverwaltung
Frankfurt am Main

Studium seit 2010 Studium an der Johann Wolfgang Goethe-
Universitit, Frankfurt am Main
Hauptfach: Skandinavistik
Note der Zwischenpriifung: 2,1

1. Nebenfach: Vor- und Friithgeschichte
2. Nebenfach: Ethnologie

Sprachkenntnisse Deutsch Muttersprache
Serbokroatisch Muttersprache
Englisch Sehr gute Kenntnisse in Wort und Schrift
Schwedisch Gute Kenntnisse in Wort und Schrift
Altnordisch Kenntnisse im Ubersetzen
Dénisch Grundkenntnisse

Isldndisch Grundkenntnisse
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