Die ,,Begeisterung* der Walder:
die Beziehung zwischen Mensch und Wald im Spiegel

der Zeit

Vom Mittelalter bis in die Friithe Neuzeit

Von der Philosophischen Fakultit der
Gottfried Wilhelm Leibniz Universitit Hannover
zur Erlangung des Grades einer
Doktorin der Philosophie
(Dr. phil.)
genehmigte Dissertation
von

Katharina Schliiter M. A.

2024



Referent: Prof. Dr. Michael Rothmann
Korreferent: apl. Prof. Dr. Karl Heinz Schneider
Korreferentin: Prof. Dr. Brigitte Reinwald

Tag der Promotion: 8. Februar 2023



Zusammenfassung

In der Geschichte der Menschheit kommt dem Kulturraum Wald eine zentrale Rolle als
Lebensgrundlage zu. Mit dem Beginn der Sesshaftigkeit dnderte sich das Verhiltnis von Mensch und
Wald radikal, der Mensch begann die Wildnis durch Urbarmachung zu verdndern und nahm zum
ersten Mal den Unterschied zwischen der Wildnis (dem Auflen) und der vom Menschen urbar
gemachten Umwelt (dem Innen) als unterschiedliche Rdume wahr. Die verdnderte Nutzung und
Rodung der Wilder fiihrte dazu, dass sich die Umwelt verdnderte, und damit zogen neue
Glaubensvorstellungen in das Leben der Menschen ein. Die endstanden Rdume wurden mit den
unterschiedlichsten Geistern besiedelt, in den Bergen, Wéldern, Fliissen und Ozeanen auf der ganzen
Welt tummelten sich libernatiirliche Gestalten die gefahrlich, hilfreich und unberechenbar waren, wie

die Natur selbst, was sie gleichzeitig zu einem Spiegel der Menschen werden lieB3, die sie erdachten.

Erst Jahrhunderte spiter begannen die Menschen in Europa damit diese Glaubensinhalte schriftlich
zu fixieren, die #ltesten Uberlieferungen vermischten antikes mit christlichem Gedankengut, es
endstanden die ersten christlichen Ddmonologien. Zusitzlich dazu, kamen weitere einheimische
Glaubensvorstellungen der Landbevolkerung deren Wurzeln in der Forschung als pagan und
vorchristlich angesehen werden. Zwischen diesen Traditionen gab es im Laufe des Mittelalters
Uberschneidungen und Beeinflussungen, bis sie schlieBlich im 19. Jahrhundert kurz vor ihrem

Verschwinden durch die Industrialisierung schriftlich in Form von Sagen festgehalten wurden.

Diese Dissertation geht Frage nach, wie dieser sich der stehts verindernde Volksglaube in Bezug auf
Waldgeister ausgesehen hat und untersucht nicht nur dessen Auspridgungen im ,,natiirlichen
Lebensraum* der Genien, sondern begleitet deren Wanderung vom ,,Auflen* (Wald und Wildnis), in
das ,,Dazwischen* (Felder und Hudewilder) und das ,,Innen* (Hof und Dorf). Hierbei steht immer
das Verhiltnis zum Menschen im Vordergrund und welche Auswirkungen diese
Glaubensvorstellungen auf deren alltidgliches Leben hatten. Zusitzlich, werden auch Vergleiche zu
den Geistern vorgenommen, die in den jeweiligen Rdumen zuhause sind, wie den Feld- und den
Hausgeistern. SchlieBlich wird einen Versuch unternommen eins der groften Probleme der
Forschung auf diesem Gebiet aufzuldsen, ndmlich die angenommene Unvereinbarkeit zwischen der
im Mittelalter und der Frithen Neuzeit immer stirker zunehmenden Nutzung und Zerstdrung der

Wailder und deren Beseelung in Form von Geistern.
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Abstract

In the history of mankind, the forest has played a central role as the basis of life. With the beginning
of sedentarisation, the relationship between man and forest changed radically, man began to change
the wilderness through reclamation and for the first time perceived the difference between the
wilderness (the outside) and the environment reclaimed by man (the inside) as different spaces. The
changing utilisation and clearing of the forests led to a change in the environment, and with it new
beliefs entered people's lives. The resulting spaces were colonised by a wide variety of spirits; in the
mountains, forests, rivers and oceans all over the world, supernatural creatures were to be found that
were dangerous, helpful and unpredictable, just like nature itself, which at the same time made them

a mirror of the people who created them.

It was only centuries later that people in Europe began to put these beliefs into writing, the oldest
traditions mixed ancient with Christian ideas and the first Christian demonologies emerged. In
addition to this, there were other indigenous beliefs of the rural population whose roots are regarded
in research as pagan and pre-Christian. There were overlaps and influences between these traditions
in the course of the Middle Ages until they were finally recorded in writing in the form of legends in

the 19th century shortly before their disappearance due to industrialisation.

This dissertation explores the question of what this constantly changing folk belief in forest spirits
looked like and not only examines its manifestations in the "natural habitat" of the genii, but also
follows their migration from the "outside" (forest and wilderness) to the "in-between" (fields and
woodland) and the "inside" (farmyard and village). The focus here is always on the relationship with
people and the impact these beliefs had on their everyday lives. In addition, comparisons are also
made with the spirits that are at home in the respective areas, such as the field and house spirits.
Finally, an attempt is made to resolve one of the biggest problems of research in this field, namely
the assumed incompatibility between the ever-increasing use and destruction of the forests in the

Middle Ages and the early modern period and their animation in the form of spirits.

History of the forest Superstition Cultural area Forest Beliefs
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1. Einleitung

., Es wird dem Menschen von Heimats wegen ein guter Engel beigegeben, der ihn, wenn
er ins Leben auszieht, unter der vertraulichen Gestalt eines Mitwandernden begleitet,
wer nicht ahnt, was ihm Gutes dadurch widerfihrt, der mag es fiihlen, wenn er die
Grenze des Vaterlandes iiberschreitet, wo ihn jener verldsst. Diese wohltitige
Begleitung ist das unerschopfliche Gut der Mdrchen, Sagen und Geschichte, welche
nebeneinander stehen und uns nacheinander die Vorzeit als einen frischen und

belebenden Geist nahezubringen streben. !

Mit diesen einleitenden Worten lassen die Gebriider Grimm ihre Deutschen Sagen
beginnen und verweisen damit auf den Sitz im Leben derartiger Erzdhlstoffe und
Motive, denen in der vorliegenden Dissertation eine zentrale Rolle zukommen werden.
Die Frage, die nun dem einen oder anderen Leser durch den Kopf gehen mag, namlich
was genau dieses Zitat mit dem Verhéltnis zwischen Mensch und Wald zu tun hat, kann
wie folgt beantwortet werden: Es ist eben jenes ,,unerschopfliche Gut der Mdrchen,
Sagen und Geschichte“, das einen neuen volkskundlichen Zugang zu diesem sonst so
niichtern-technisch geprigten Thema ermdglicht und uns mit der ,,Begeisterung® der
Wilder eine neue Betrachtungsweise liefert. Dazu miissen jedoch die wissenschaftlich
bereits gut ausgetretenen Wege wie z. B. die der Okonomie oder auch der
Forstwirtschaft zumindest streckenweise verlassen werden. Will man sich mit dem
Thema erneut auseinandersetzten, miissen zusidtzlich andere, verstecktere Wege
beschritten werden, die eine neue Perspektive bieten, und zwar jene der Mythologie und
des Wunderglaubens. Ganz wie sie von den Gebriidern Grimm in dem obigen Zitat auf
ihre typische romantisierte Art und Weise beschrieben wird. In der Forschungsliteratur
fehlt bislang eine solche Zusammenfithrung der verschiedenen Einzelaspekte und
Forschungsstrdnge im Sinne einer umfassenden Betrachtung des Verhiltnisses zwischen
Wald und Mensch. Daher ist es das Ziel dieser Arbeit, diese Forschungsliicke

»ganzheitlich® und interdisziplindr zu schlieen.

Die SchlieBung der Forschungsliicke ist nur einer von vielen Griinden, sich des Themas

anzunehmen. Allen voran sind es Okologische Aspekte, die hier in den Vordergrund

'Grimm, Jacob und. Wilhelm: Deutsche Sagen, Frankfurt am Main 1994 (Nachdruck der ersten Auflage
Berlin 1816), p. 7.




riicken, denn nicht nur in den Wald- und Forstordnungen finden sich Tendenzen, den
Wald und dessen natiirliche Ressourcen zu schiitzen, sondern auch innerhalb der
Glaubensvorstellungen gibt es Hinweise darauf, dass umweltschiddigende
Verhaltensweisen verhindert werden sollten. Bei Nichteinhaltung der von den Genien
aufgestellten Regeln etwa fielen die Strafen der {libernatiirlichen Bewohner des Waldes
hiufig weitaus drastischer aus als jene, die von Menschen gesetzt wurden. Trotzdem
kam in der Frithen Neuzeit die Erniichterung: Sowohl die weltlichen als auch die
iibernatiirlichen Regeln zum Schutz der Wilder hatten versagt, groe Teile der
urspriinglichen Wélder wurden im Laufe der Jahrhunderte vernichtet. Damals mdgen
die Okologischen Auswirkungen einer verfehlten und dezentralen Wald- und
Umweltpolitik noch nicht katastrophal gewesen sein, wohingegen wir uns heute einem
dhnlich ernlichternden Punkt anndhern, an dem die Konsequenzen fiir unseren gesamten
Planeten irreversible sein konnten. Unser Planet befindet sich am Ende einer
okologischen Abwirtsspirale, deren Anfang nicht neuzeitlich ist, sondern sie begann
bereits in der Antike und im Mittelalter mit der groBflichigen Vernichtung der Wélder.
Neben dem 6kologischen Aspekt gibt es jedoch noch einen vdllig anderen Grund sich
dem Thema Wald-Mensch-Beziehung zu widmen: In den vergangenen Jahrzehnten
haben sich mit dem Neopaganismus und der Esoterik Szenen entwickelt,? die die alten
Glaubensvorstellungen fiir sich neu entdecken und interpretieren. Damit diese
Neuinterpretationen iiberhaupt moglich sind, wird sowohl in den neopaganen als auch in
den esoterischen Stromungen auf Quellen und andere Publikationen zuriickgegriffen,
um das dafiir notwendige Wissen zu erlangen. Umso wichtiger ist es daher, dass neben
den komplett unwissenschaftlichen und populdrwissenschaftlichen = Werken

Veroffentlichungen zu den Themen erscheinen, in denen wissenschaftliche Perspektiven

2 Der Neopaganismus wird hier bewusst nicht mit der Esoterik gleichgesetzt. Die Forschung, die sich mit
beiden Phiinomenen befasst, hat zwischen den Bewegungen diverse Uberscheidungen und Ahnlichkeiten
festgestellt, allerdings sind die Unterscheidungen gro3 genug, um klare Trennlinien zwischen ihnen zu
ziehen zu konnen. Der wohl wichtigste Unterschied ist die Einstellung zu der modernen-materiellen Welt:
fiir die Esoterik ist diese Welt etwas Negatives, dass der Mensch iiberwinden muss, um die spirituelle
Perfektion zu erreichen. Im Neopaganismus hingegen ist das Streben nach spiritueller Vollkommenheit
ein individueller Weg, auf dem bestimmte, als negativ empfundene Aspekte der modernen-materiellen
Welt zuriickgewiesen werden. Wohingegen positive Faktoren dieser Welt ein Teil der spirituellen
Entwicklung darstellen, womit ein pragmatischer Mittelweg beschritten wird. Interessant ist in diesem
Zusammenhang, dass die Esoterik selbst, als auch Wissenschaftler, die sich ausschlieflich mit deren
Perspektive beschéftigt haben, den Neopaganismus als Teil der esoterischen Bewegung anerkennen.
Wihrend Vertreter des Neopaganismus und Forscher, die ihre Studien aus dem Blickwinkel der Szene
vorgenommen haben, diese Zuordnung in der Regel vehement zuriickweisen. Fiir weiterfiihrende
Informationen siche Hutten, Ronald: Triumpf of the Moon, Oxford/New York 1999, p. 411-412.
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eingenommen werden. Die vorgelegte Arbeit soll seinen Beitrag zu diesem

,Professionalisierungsprozess* leisten.

Da es sich um ein breit gefachertes Thema handelt, miissen zwischen den verschiedenen
Forschungsstrangen, die anschlieBend an dieses Kapitel diskutiert werden, diverse
Abgrenzungen vorgenommen werden. Hierbei wird sich der klassischen Wer- Wann-

und Wo- Fragen bedient.

Das ,,Wer*: Im Mittelpunkt der Arbeit stehen die Perspektive der Landbevolkerung und
deren alltdgliche Beziehung zum Wald. Der Blickwinkel weiterer sozialer Gruppen wie
Gelehrte, Adel, Stadtrite oder anderer Fiihrungsschichten werden nur dann
herangezogen, wenn es kontextuell als notwendig erachtet wird oder wenn ihr
Weglassen die Untersuchung des Wald-Mensch-Verhéltnisses verfalschen wiirde. Aus
der Konzentration auf die Landbevdlkerung ergibt sich wiederum der Fokus auf deren
Glaubensvorstellungen und die Sagenwelt, da sich der Aspekt der mythischen
Beziehung hier am ehesten niederschldgt. Hinzukommt, dass gerade die 6konomische
Nutzung ein Thema ist, dem in der Forschung bereits viel Aufmerksamkeit geschenkt
wurde. Daher wird sich in der vorliegenden Dissertation hauptsdchlich darauf
beschrinkt, die Forschungsergebnisse zu diesem Thema zusammenzufassen, sodass sie
als eine Verstindnisgrundlage fiir die folgende mythologische Untersuchung dienen

konnen.

Das ,,Wann*: Epochal steht das ausgehende Spétmittelalter bis hin zur spdten Friithen
Neuzeit im Zentrum der Arbeit, jedoch wird es auch Ausblicke in andere Epochen wie
das Neolithikum, die Antike sowie das Frith- und Hochmittelalter geben. Begriindet
wird diese breite Streuung zum einen darin, dass die Beziehung zwischen Wald und
Mensch nicht erst mit dem Mittelalter begann. Daher ist es sinnvoll den
Untersuchungszeitraum dementsprechend frith anzusetzen. Zum anderen ist der
ausgewdhlte Zeitraum in der breiten Quellenstreuung begriindet, auf die im Abschnitt
iiber die Quellenkritik genauer eingegangen werden soll. In dem besonderen Fall der
Sagen handelt es sich zudem um Erzédhlstoffe, die lange Zeit fast ausschlieBlich oral
weitergeben und zu einem nicht unerheblichen Teil erst im 19. Jahrhundert schriftlich
festgehalten wurden. Zu einem Zeitpunkt also, als die Sagenstoffe langsam aus dem
kollektiven Gedéchtnis der Leute verschwanden und dem Vergessen anheimfielen. Um

dies zu verhindern, begannen Autoren wie die Gebriider Grimm, um nur das populérste




Beispiel zu nennen, die Sagen systematisch zu sammeln und niederzuschreiben. Dabei
griffen sie dennoch nicht nur auf die oralen Uberlieferungen des 19. Jahrhunderts
zuriick, sondern auch auf Verschriftlichungen von dlteren Sammlungsphasen aus der
Antike und dem Mittelalter. Dies fiihrte zu einer Rekonstruktion der mittelalterlichen
und frithneuzeitlichen Stofftraditionen auf Grundlage dieser verschiedenen

Sammlungsphasen.

Das ,,Wo*“: Auch hier sehen wir uns einer gewissen Streuung gegeniiber, deren
Hauptgebiet von der Oberpfalz bis in den Tiroler Raum reicht. Wie schon bei der
epochalen Eingrenzung wird es bei der geografischen Zuordnung Blicke iiber die
Grenzen dieses Gebietes hinausgehen, da die Glaubensvorstellungen in kompletten
alteuropdischen Bereich verbreitet waren. Der Fokus auf den Siiden und des alpinen
Bereiches hidngt damit zusammen, dass in diesem Raum besonders viele Sagen
aufgezeichnet wurden, in denen Waldgeister oder Feld- oder Hausgeister im
Vordergrund stehen, die ihren Ursprung in den Wildern haben. Diese Ballung bei
Uberlieferung in bestimmten Gebieten wie Tirol oder auch dem Harz kann durch die
eigentimlichen Voraussetzungen dieser Naturrdume erklart werden, in abgelegenen
Wildern, Télern und auf Bergen iiberlebten die mythologischen Erzédhlstoffe langer als
anderswo. Da es sich bei Sagen jedoch um universelles Kulturgut handelt,’> deren
Inhalte und Protagonisten sich in den unterschiedlichsten Landstrichen in fast
identischer Form wiederfinden (nur selten finden sich Glaubensvorstellungen, die
ausschlieBlich in einer einzigen Region beheimatet sind), ist es moglich, anhand der
Sagen aus ausgewdhlten Gegenden und Regionen allgemeingiiltige Riickschliisse auf

die Glaubensvorstellungen zu ziehen.

Diese breite Streuung des ,,Wann“ und des ,,Wo*, wirkt auf den ersten Blick
problematisch. Da wir es jedoch bei den Glaubensvorstellungen, die in der vorliegenden
Dissertation untersucht werden, trotz ihres regionalen Charakters mit einem
internationalen Kulturgut zu tun haben,* dass sich iiber Jahrhunderte hinweg wandelte
und weiterentwickelte, rechtfertigt die Ausdehnung des geographischen als auch des
zeitlichen Raumes. Saupe und Wiedemann, stellen in Threm Artikel iiber die

Erzédhltheorien in  der  Geschichtswissenschaft  fest:  “Die  heutige -

3 Simonsuuri, Lauri: Uber die Klassifizierung der finnischen Sagentradition. In: Acta Enthographika
Acad. Scient. Hunger. XIII, Budapest 1964, p. 19
4 Siehe hierzu Seite 59: Definitorisches Problem: Was macht eine Sage aus?
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kulturwissenschaftliche orientiere Narratologie - ist von der Vorstellung universeller
zeit- und kulturiibergreifender Erzdhlstrukturen abgekommen. Vielmehr wird hier
davon ausgegangen, das Erzdhlmuster historisch wandelbare Phdnomene kollektiver
Wirklichkeitserzeugung und intersubjektive Verdnderung sind, [....]Sie sind also immer
Briichen und Wandlungen unterworfen ‘> In Bezug auf die Glaubensvorstellungen die
im weiteren Verlauf untersucht werden, wire eine Zusammenfiihrung beider
Sichtweisen sinnvoll: sprich universelle zeit- und raumiibergreifenden Erzdhlstrukturen,
die nicht komplett statisch sind, sondern sich der iiber die Zeit verdndernden Kultur und
Gesellschaft anpassen, so dass sie von Folgegenerationen verstanden werden. Gewisse
Erzdhlinhalte bleiben dessen ungeachtet konstant. Derartige Anpassungen von
Narrativen finden sich héufig in den Sagen, wihrend die Inhalte an sich wie z. B. das
wohlstandbringende Waldweiblein beibehalten werden, dndern sich die Umstdnde des
Wirkens, werden tiberformt, oft durch christliche Einfliisse. Dieses Phdnomen ist nicht
nur auf regionaler Ebene zu beobachten, sondern ist vielmehr in allen
Sagensammlungen zwischen der Kiiste und den Alpen zu finden. Wire es nicht zu
solchen Anpassungen gekommen, wéren die Erzédhlinhalte irgendwann nicht mehr auf
einer alltidglichen Basis weitererzéhlt worden, da sie vom Publikum nicht mehr

verstanden werden worden wéren.

Damit riicken in der Arbeit der geographische Raum und die Zeitspanne an sich in den
Hintergrund, vielmehr geht es um die von den Menschen selbst geschaffenen Rdume
wie das ,,Innen®, das ,,Auflen* und das ,,Dazwischen®, um die es im Folgenden noch
gehen soll, und natiirlich auch die sich verdndernden Inhalte, mit denen die Menschen
diese Raume gefiillt haben, seien es nun Glaubensvorstellungen oder 6konomisch

Interessen.

Das Erkenntnisinteresse ist eine interdisziplindre Gesamtuntersuchung der Beziehung
zwischen Mensch und Wald mit dem Schwerpunkt aus der Perspektive der
Landbevodlkerung. Dieses Ziel kann allerdings nicht, wie bereits angedeutet, allein durch
die Methoden der Geschichtswissenschaft bewéltigt werden, da die Themen Wald und
Mythologie im Laufe der Zeit das Interesse der verschiedensten Wissenschaften
geweckt haben, wie der Germanistik, Paldobotanik, Soziologie, Volkskunde oder auch

der Archiologie. Die Ergebnisse dieser diszipliniibergreifenden Studien, die der

> Saupe, Achim; Wiedemann, Felix: Narration und Narratologie. Erzihltheorien in der
Geschichtswissenschaft, Potsdam 2015, p.6




vorgelegten Arbeit als Grundlage dienen, werden allerdings gleichzeitig hinterfragt und
wenn notwendig ergénzt, abgewandelt oder neu interpretiert. Eine Zusammenfassung
der jeweiligen Resultate erfolgt in dem Unterkapitel ,Begriffs- und

Forschungsdiskussion.*

Der Aufbau der Arbeit wird in zwei libergeordnete Abschnitte unterteilt, denen ein
kurzer abschlieBender Teil folgt. Im ersten Teilbereich soll es um die Geschichte des
Waldes gehen, als Erstes wird der Frage nachgegangen, wann die wechselseitige Wald-
Mensch-Beziehung begann und was die frithesten Auswirkungen davon waren. Als
Anfangspunkt wird hier das Neolithikum genommen, da die Menschen zu jener Zeit in
einem langjdhrigen Prozess zwischen ca. 5500 und 4500 v. Chr. sesshaft wurden. Damit
verdnderte sich das Verhéltnis der Menschen zum Wald radikal: Wo sie einst die
Wailder auf der Suche nach Nahrung durchstreiften, musste der Wald nun weichen, um
Nahrung anzubauen.® Gleichzeitig verlor der Wald jedoch nicht seine Rolle als
Lebensgrundlage des Menschen. AnschlieBend werden die Folgen des romischen
Niedergangs auf die Waldnutzung und der Ubergang zum Mittelalter beleuchtet, gefolgt
von einer ndheren Betrachtung der Rolle des Waldes als Lebensgrundlage des
Menschen, sowie der Regulierung der Waldnutzung durch Forstordnungen und einer
genaueren Untersuchung der so oft proklamierten Holznot als auch deren Ursachen und
Auswirkungen. Zusidtzlich soll in diesem Kapitel eine der iibergeordneten
Forschungsfragen der Arbeit behandelt werden, die das in der Forschung gingige
Prinzip der Raumunterteilung von ,,Innen*“ (vom Menschen beherrschte sichere Zonen
wie das Haus und der Hof) und ,,Aullen* (menschenfeindliche Zonen die sich der
menschlichen Kontrolle entziehen, wie der Wald und generell die Wildnis) infrage
stellt,” bzw. durch einen dritten Raum dem ,,Dazwischen® (Zonen, die nicht vollstindig
von den Menschen kontrolliert werden, da in ihr nach wie vor gefdhrliche Aspekte zu

finden sind, wie Felder und Waldweiden) erweitert.

Im Hauptteil werden in die mythischen Wélder der Sagen betreten. Hierbei handelt es
sich um ein Thema, das von der Geschichtswissenschaft bislang eher stiefmditterlich
behandelt wurde. Stattdessen tat sich in der Vergangenheit die Volkskunde als auch die

Germanistik hervor, was die Erforschung dieses Gegenstandes anbelangte. In der

® Siehe hierzu Seiten 21-23: Die Geschichte des Waldes
’ Termeer, Marcus: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper-, Geschlechter-, und Herrschaftsgeschichte,
Bielefeld 2005, p. 29-33.




vorliegenden Dissertation soll nun diese Liicke geschlossen werden, indem die
Glaubensvorstellungen der Landbevolkerung aus dem Blickwinkel der Geschichte
untersucht werden. In diesem Zusammenhang wird die ,,Begeisterung* der Wilder, aber

auch der Felder sowie der Hiuser in einen umfassenden historischen Kontext gesetzt.

Im ersten Kapitel dieses Abschnittes als auch im anschlieBenden Unterkapitel der
Einleitung zur Begriffs- und Forschungsdiskussion werden diverse Probleme und
Begriffe erldutert, wie z. B. der Terminus ,,Wunderglauben®. Sowie die Problematik der
Nutzung von Sagen im mittelalterlichen Kontext und der Einordnung von Sagen als
allgemeine Quellengattung als auch einer als Grundlage dienenden geltenden
Arbeitsdefinition. SchlieBlich riickt erneut die Beziehung zwischen Mensch und Wald
in den Vordergrund, dieses Mal jedoch aus mythologischer Perspektive. Den Anfang
machen hierbei die Beseelung der Baume und die Menschwerdung von Baumen, wie sie
in Sagen und in der nordischen Mythologie beschrieben wird. Im weiteren Verlauf
werden mittelalterliche Ddmonologien samt antiken Grundlagen und neuzeitlichen
Nachfolgern ndher betrachtet, hinzu kommt eine fiir die Dissertation konzipierte
Arbeitsddmonologie der Waldgeister, die auf einer Grundidee Peukerts basiert. Peukert
unterscheidet in seinem Werk zum deutschen Volksglauben die Waldgeister nach der
ihrer GroBe,® dieser Ansatz wird jedoch zugunsten einer Systematisierung etwas
variiert, die moglichst genau die Glaubensvorstellungen der Landbevodlkerung
widerspiegeln  soll. Der weitere Verlauf der Arbeit ist eben diesen
Glaubensvorstellungen gewidmet. Zum einen werden die Geister wie oben bereits
angedeutet in ,kleine“ und ,groBe“ Waldgeister unterteilt. Zum anderen sollen
bestimmte Vertreter beider Familien exemplarisch behandelt werden, die einer
genaueren Analyse unterzogen werden. Diese Untersuchung endet jedoch nicht im
Wald, sondern geht dariiber hinaus auf die Felder und in die Hauser der Menschen, da
sich die Waldgeister nicht nur im ,,Auflen*, sondern auch im ,,Dazwischen‘ und ,,Innen*
aufhalten konnen. Die Arbeit wird den Genien dorthin folgen und ihre Pridsenz und
Erscheinungsform auch innerhalb dieser Rdume betrachten. Da diese Rdume jedoch
iiber eigene Glaubensvorstellungen verfligen, wird eine Abgrenzung zu Feld- und

Hausgeistern vorgenommen, soweit dies moglich und notwendig ist.

8 Peuckert, Will-Erich: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, Hildesheim 1978, p. 67.
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Zu guter Letzt wird schlielich der Fragestellung nachgegangen, wie sich die
okonomischen, traditionellen und die mythologischen Aspekte des Waldes miteinander
verbinden lassen, hier wird das in der Forschung géngige Prinzip des Waldes als

Gegenwelt’ in Frage gestellt sowie Analogien und Differenzen analysiert.

1.1. Quellenvorstellung

In der vorgelegten Arbeit wird auf eine Fiille unterschiedlichster Quellen
zuriickgegriffen, wie Sagensammlungen, antike Berichte und mittelalterliche
Hausbiicher, um nur einige zu nennen. Somit liegt hier eine breite zeitliche Schichtung
vor, die der groBen Anzahl von Einzelthemen und Disziplinen geschuldet ist. Sie folgt
dem iibergeordneten Motiv, die Beziehung zwischen Mensch und Wald in seinem

ganzen Umfang darzustellen.

Die letzte greifbare, verwendete Uberlieferungsschicht bilden die Sagensammlungen
des 19. Jahrhunderts. Mit deren Hilfe begeben wir uns auf die Suche nach den
Waldgeistern, da ihre Beziehung zu der Landbevoilkerung wiederum das Verhéltnis
zwischen Wald und Landbevolkerung widerspiegelt. Der Arbeit dienen diverse dieser
Sammlungen als Quellen. Die Bekannteste und Wirkungsméchtigste ist die der
Gebriider Grimm, die stellvertretend fiir die Quellenart vorgestellt werden soll. Wie
weiter oben bereits erwédhnt, war der Ausloser der schriftlichen Fixierung der
Sagenstoffe das Bediirfnis der Autoren, die alten Erzdhlungen und Stofftraditionen vor
dem Vergessen zu retten. Problematisch hierbei ist, zum einen miindliche
Uberlieferungen aus dem 19. Jahrhundert auf friihere Zeiten wie das Mittelalter zu
tibertragen. Zum anderen liegt zwischen dem unbekannten Entstehungszeitpunkt und
der Verschriftlichung der Sagen ein nur schwer zu bestimmender Zeitraum. Innerhalb
dieser Periode durchliefen die Erzdhlungen von Generation zu Generation
Verdnderungen, da die Menschen die Glaubensvorstellungen an die sich wandelnde
Lebenssituation anpassten, z. B. wurden den Sagen irgendwann christliche Elemente
hinzugefiigt. Eine letzte Anpassung widerfuhr den Sagen schlieBlich durch deren

Verschriftlichung im 19. Jahrhundert, im Falle der Gebriider Grimm war es den Autoren

° Kiister, Hansjorg: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, Miinchen 1998, p. 112.
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zwar wichtig, sich an die oralen Uberlieferungen zu halten, die sie von den sogenannten
»dagentragern erzdhlt bekamen, den Kern der Erzahlungen lieen sie stets unverdndert.
Trotzdem iiberarbeiteten sie so manche Sage, um sie fiir ihre eher intellektuelle
Leserschaft verstdndlicher zu gestalten. Allerdings stammte nur ein Bruchteil der
grimmschen Sagen tatsdichlich direkt aus miindlicher Uberlieferung. Die Gebriider
greifen zu einem nicht unerheblichen Teil auf éltere schriftliche Zeugnisse zuriick, die
aus den vorangegangen Uberlieferungsphasen stammen. Die Aufzeichnungen der
Grimms und anderer Sagensammler geben keine definitive Auskunft iiber die
Bestdndigkeit, Ursprungszeit oder Streuung der Erzdhlungen. Dennoch transportieren
sie auf Basis der miindlichen Uberlieferung die Stofftraditionen ihrer Zeit, die so
wandelbar sie im Laufe der Zeit auch gewesen sein mag, Kernelemente aus
vorangegangen Jahrhunderten und Jahrtausenden beinhaltet. Gleichzeitig greifen sie auf
schriftliche Quellen zuriick, die die Glaubensvorstellungen fritherer Zeiten

reflektieren.!©

Die besagten friiheren Uberlieferungsschichten der mythologischen Erzihlstoffe, die
den Sagensammlern des 19. Jahrhundert vorausgingen und auf die sich haufig bezogen,
stammen aus der Antike und dem Mittelalter. Weshalb die mittelalterlichen
Démonologien und ihre antiken Wurzeln ebenfalls zum Gegenstand der Arbeit werden.
Zwar spiegeln diese Quellen nur begrenzt die Glaubensvorstellungen der
Landbevolkerung wider, trotzdem lassen sich fraglos gegenseitige Beeinflussungen und
motivische Ubernahmen zwischen christlichen sowie antiken Glaubensinhalten und den
Stofftraditionen der Landbevolkerung erkennen. Die mittelalterlichen Damonenlehren
greifen auf die griechischen ,,Daimones* als Vorbilder zuriick, besonders die
Vorstellungen Platons, des Platonismus und des Neoplatonismus werden aufgegriffen
und unter christlichen Gesichtspunkten weiterentwickelt, weshalb ein kurzer Blick in
Platons ,,Symposion‘ erfolgt, um die griechischen Grundlagen vorzustellen. Wahrend
fiir Platon die ,,Daimones* neutrale Geschopfe waren, die die Aufgaben hatten,
zwischen Gottern und Menschen als Vermittler zu fungieren, wurden im Platonismus
die Kategorien Gut und Bose eingefiihrt. Im Neoplatonismus wurden die ,,Daimones*
schlieBlich in die Gruppen Engel, Damonen und Heroen unterteilt. Die mittelalterlichen
Autoren fiigten zu guter Letzt den Engelssturz hinzu, die ,,Daimones* werden hier zu

gefallenen Engeln, die den Menschen nicht mehr wohl gesonnen waren. Dabei

10 Siehe hierzu Seiten 57-59: Sagen als mittelalterlicher Quellen?
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gelangten nicht alle dieser gefallenen Engel in die Holle, einige von ihnen blieben auf
der Erde an den Elementen ,hingen“ und wurden auf diese Weise zu
Elementarddmonen. Eine der bekanntesten dieser christlichen Ddmonologien ist die des
Agrippa von Nettesheim. In seiner aus dem frithen 16. Jahrhundert!' stammenden ,,De
occulta Philosophia* beschreitet er eigene Wege, allerdings fullen auch seine Ansichten
auf den Grundlagen des Platonismus und des Neoplatonismus. Von Nettesheim teilt die
Déamonen, die er zu den guten Geistern zéhlt, in drei Kategorien auf: in jene ohne
Korper, die selbst gottlicher Natur sind, in Weltenddmonen, die bestimmten Planeten
zugeordnet sind, und die dienstbaren Ddmonen, die wiederum den Elementen zugeteilt
werden. Die bereits aus den Glaubensvorstellungen der Landbevoélkerung bekannten
Wald-, Feld- und Hausgeister rechnet er zu den Erdddmonen. Einigen von ihnen, so
berichtet er, stiinden den Menschen sowohl emotional als auch von der korperlichen
Erscheinungsform sehr nahe. Diese korperlichen Geister beschreibt er als verginglich,
womit sie ebenso wie die Menschen sterben kdnnen, ein Motiv, das sich ebenfalls sehr
hiufig in den Sagen wiederfindet. Die ,,De occulta Philosophia* greift somit auf
Glaubenselemente der Landbevolkerung zuriick und bringt diese mit der theologischen
Sichtweise in Einklang. Anhand der Erwdhnung dieser Geistergattungen wird noch
einmal verdeutlicht, dass derartige Glaubensvorstellungen, wie wir sie in den
Sagensammlungen des 19. Jahrhunderts finden, zweifellos auf dlteren Erzdhlstoffen

basieren.

Neben den christlichen Ddmonologien gibt es jedoch noch andere Quellen, die den
Stofftraditionen der Landbevolkerung deutlich néherstehen. Eine dieser Quellen ist die
Chronik des Grafen von Zimmern, die ebenfalls aus dem 16. Jahrhundert stammt. Der
zimmerschen Familienchronik gelingt es, Aspekte aus den Glaubensvorstellungen des
Wunderglaubens mit christlichen Elementen wie dem Engelssturz miteinander zu
verschmelzen. Anders als in der ,,De occulta Philosophia* werden hier jedoch konkrete
Beispiele aus den Glaubensvorstellungen der Landbevolkerung genannt, die der Autor
einzuordnen versucht, indem er auf christliche Erklarungen wie den Engelssturz oder
der Zuordnung zu den Elementen zuriickgreift. In diesem Zusammenhang erwihnt der
Autor die ,,Erdménnlein®, von denen zu seiner Zeit die gemeinen Leute noch zu

berichten wussten, die aber schon seit Langem niemanden mehr erschienen waren.

1 Das Werk wurde um die Zeitenwende zwischen dem Spétmittelalter und der Frithen Neuzeit verfasst,
wird aber in der Arbeit zu den mittelalterlichen Lehren gezéhlt, da sie deutlich in deren Tradition steht.
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Obwohl die Minnlein als Bergbewohner bezeichnet werden, findet sich in dem
Hausbuch die oft auch in Sagensammlungen rezipierte Erzdhlung eines Erdméannleins
mit dem Namen Meister Epp wieder. Bei ihm scheint es sich um einen kleinen, den
Menschen wohlgesonnen Waldgeist zu handeln. Die Chronik des Grafen von Zimmern
liefert somit die erste schriftliche Erwdhnung eines kleinen Waldgeistes. Dieser teilt
wichtige Eigenschaften mit den Waldweiblein, eben jenen kleinen Waldgenien, die die
positive Beziehung, aber auch die Abhéngigkeit der Menschen gegeniiber der

Lebensgrundlage Wald reprisentieren.'?

Fiir die ilteste aus der Antike stammende Uberlieferungsschicht wurde bereits Platon
mit seinen ,,Daimones* genannt. Hierbei handelt es sich allerdings um eher um
philosophische ideengeschichtliche Zugriffe eines Gelehrten, die das Verhiltnis
zwischen Wald und Mensch nicht thematisieren, weshalb ein Blick in die
Glaubensvorstellungen der Antike angebracht ist. Ungliicklicherweise wurden derartige
Vorstellungen in Mitteleuropa aufgrund mangelnder Schriftlichkeit nicht festgehalten.
In Siideuropa, um genau zu sein im alten Rom, sieht die Uberlieferungssituation anders
aus, da auch die romische Landbevolkerung ihre heimischen Wilder mit Waldgeistern
wie Fauni und Nymphen besiedelte, die den Glaubensvorstellungen in unserem
Untersuchungsraum nicht undhnlich waren. Ebenso wie die heimischen Genien konnten
die romisch-antiken Waldgeister hilfreiches oder schiadliches Verhalten gegeniiber den
Menschen zeigen und waren in der Lage Geschehnisse wie z. B. Schlachten zum Guten
oder zum Schlechten zu beeinflussen. Dieser innerhalb der Bevilkerung weitverbreitete
Wunderglaube stiel dennoch auch auf Ablehnung, wie das Beispiel des romischen
Autors Lukrez zeigt. Bei ithm handelt es sich ebenfalls um einen Vertreter des
Gelehrtenstandes, der Glaubensvorstellungen aller Art in seinem aus dem ersten
Jahrhundert vor Christus stammenden Werk ,,De rerum natura® mit aufklarerischen-
naturwissenschaftlichen Erkldrungen gegeniibertrat. Es ist kritischen Autoren wie
Lukrez zu verdanken, die die mythologischen Stoffe ausschlieBlich aufgrund ihrer
Ablehnung erwidhnten, dass derartige Glaubensvorstellungen {iberhaupt einen

Niederschlag in der Literatur fanden, da die romische Landbevdlkerung ihren Glauben

12 Siehe hierzu Seiten 69-73: Mittelalterliche Ddmonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche
Nachfolger
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an Geister ebenso wenig schriftlich festhielt wie spdter die mittelalterliche

Landbevolkerung.'3

Bei den Quellen, die fiir diese Arbeit ausgewahlt wurden, fillt auf, dass es sich hierbei
sowohl um fiktionale als auch um lebensweltliche Quellen und Kontexte handelt, die in
der Dissertation gleichberechtig behandelt und auch ein stiickweit vermischt werden.
Eine Vorgehensweise, die in der Sekundirliteratur uniiblich ist, in der Regel wird hier
entweder auf die fiktionalen oder lebensweltlichen Inhalte eingegangen. In Quellen wie
den Sagen, aber auch in der Zimmerschen Chronik findet sich diese Trennung nicht
wieder. Daher stellte sich die Frage, ob es sinnvoll ist, fiktional und lebensweltlich auf
dieselbe Art und Weise trennen, wie es in der modernen Literatur iblich ist. In der
heutigen Vorstellungswelt geht man durch ein Portal, wie einen Schrank, ein Spiegel
oder die Wand auf einem Bahngleis in eine geheime Welt, an der normalen Leute nicht
teilhaben und die im Idealfall von dieser Welt nicht beriihrt werden. Hier haben wir es
Parallel- oder auch Gegenwelten zu tun, Konzepte, die im weiteren Verlauf der Arbeit
noch diskutiert werden sollen. Wie bereits erwihnt, findet sich diese Aufteilung in den
Quellen so nicht wieder, es zeigt sich viel mehr, dass die Vorstellungswelt in fritherer
Zeit eine andere war, wir haben es hier mit einem elementar-narrativen in-der-Welt-Sein
zu tun, der gelebten Realitdt zu tun. In der Literaturwissenschaft finden sich diverse
Ansitze dafiir, welchen Status Erzéhlungen in der Welt und im Leben der Menschen

innehaben.'*

So geht Louis Mink davon aus, dass Geschichten nicht gelebt sondern erzéhlt werden'>,
wihrend nach der Ansicht von Wilhelm Schapp Ereignisse ausschlieBlich innerhalb
einer Geschichte existieren konnen.'® Fiir die gelebte Realitit wie sie in der Arbeit
verstanden wird gilt viel mehr, dass die Geschichten bzw. die Sagen und andere
Erzdhlungen auf die zuriickgegriffen wird, gelebt, bevor sie erzdhlt wurden, um es mit
den Worten von Alasdair MaclIntyre zu sagen.'” Zumindest bis zu einem gewissen Grad,

im Gegensatz zu Maclntyre sollen im Sinne von Paul Ricoeur ein paar Abstriche

13 Lukrez: De rerum natura 4.570-590., iiber. und komm. v: Binder, Klaus, Berlin 2015
14 Saupe; Wiedemann,Narration und Narratologie. Erzihltheorien in der Geschichtswissenschaft, p. 3
15 Mink, O. Louis, History and and fiction as modes of comprehension. In: New literary History 1,
1970, p. 557.
16 Schapp, Wilhelm: In Geschichten verstrickt. Zum Sein von Mensch und Ding, Frankfurt a. M., 2012,
p. 164
17 MacIntyre, Alasdair: Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart, Frankfurt a. M.,
1987, p. 273-300.
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machen. Nimlich, dass sie insoweit gelebt wurden, dass der Erzdhlung ein
Vorverstindnis der Zuhorenden und des Erzdhlers vorausgeht, das auf realen
Erfahrungen und Begebenheiten beruht und wiederum das Handeln der zuhorenden
Menschen in der Welt beeinflusst,!® z. B. wie das Bereitstellen von Nahrung fiir
Hausgeister oder die drei Kreuze, die fiir die Waldweiblein in die Baumstiimpfe geritzt
wurden. Das laut der Sagen dafiir sorgte, dass einem die Geister gewogen bleiben und

weiterhin ihren Segen zu Gunsten der Menschen wirkten.

Ein weiteres Argument fiir die Vermischung von lebensweltlichen und fiktionalen
Inhalten findet sich bei Blackbourn, dessen Ausgangspunkt ein vollig anderer Ansatz ist
und sich iiber die Wahrnehmung der Natur bzw. der Landschaft herleiten ldsst.
Blackbourn geht davon aus, dass ,,die Natur zweigeteilt wahrgenommen wird, er
unterscheidet dabei zwischen ,,Natur und der ,,Natur an sich“. Hinter dem Begriff
»Natur steht demnach eine kulturelle Projektionsfliche fiir Ideen, Emotionen sowie
Geschichten und Glaubensvorstellungen. Die ,,Natur* nach Blackbourn 1ddt somit zu
einer Mystifizierung als auch, nach deren Verlust, zu einer spiateren Romantisierung ein,
wie wir sie im 19. Jahrhundert erlebten. Wihrend der Terminus ,,Natur an sich® sich auf
die materielle Erde bezieht, mit Ihren Kontinenten, Ozeanen, Wéldern und Lebewesen.
Diese ,,Natur an sich®“ wird als ein Mittel der Herrschaft angesehen und dient
hauptsdchlich 6konomischen Interessen. Weiter schreibt er: ,,Wenn ich iiber die
Entstehung der modernen deutschen Landschaft schreibe, dann in diesem doppelten
Sinn. Die beiden Bedeutungen ergdnzen einander. Sie reprdsentieren die beiden Hdlften
einer einzigen Geschichte. “!° Nach dieser Definition handelt es sich bei der ,,Natur* um
eine fiktive Vorstellungswelt, wihrend die ,,Natur an sich® in einem lebensweltlichen
Kontext zu betrachten ist, wobei beide so eng miteinander verflochten sind, dass sie nur

als Einheit gesehen und verstanden werden konnen.

Die Arbeitsgrundlage der vorliegenden Arbeit lautet daher, dass es in dieser gelebten
Realitét keine Unterscheidung zwischen fiktiven und natiirlichen Landschaften bzw. der
darin leben Wesen gab. Beide wurden von den Menschen in Mittelalter und spéter als

real und einen Teil der gottlichen Schopfung angesehen. Sie hatten einen festen Platz im

18 Ricoeur, Paul: Zeit und Erzihlung, Band 1: Zeit und historische Erzihlung, Miinchen 2007, p.103,
118.

19 Blackbourn, David: Die Eroberung der Natur. Eine Geschichte der Deutschen Landschaft iibersetzt
von Udo Rennert (Eng. original titel: The conquest of Nature. Water, Landscape and the Making of
modern Germany, London 2006) Miinchen 2007, p. 26
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alltdglichen Leben der Menschen. Daher macht es Sinn die Grenze zwischen fiktionalen
und lebensweltlichen Quellen zu durchbrechen bzw. die Uberlieferungsstringe kénnen
verwoben werden, da sie das in der Lebenswelt der Menschen auch waren. Ein
»ganzheitlicher” Forschungsansatz, wie er in dieser Arbeit angestrebt wird, kann nur

unter der Beriicksichtigung von beiden Aspekten erreicht werden.

1.2. Begriffs- und Forschungsdiskussion

Wie oben bereits erwdhnt, werden in der Arbeit verschiedene Forschungsstringe aus
unterschiedlichsten Disziplinen thematisiert. Deren zentrale Leitbegriffe und
Forschungsdiskurse werden daher im Folgenden vorgestellt. So wird der Terminus
»Wunderglauben® anstelle der Begriffe ,,Volksglaube* und ,,Aberglaube® Verwendung
finden. Beide Termini werden in der Literatur hdufig undifferenziert gebraucht.
Daneben erscheinen weitere aus den Quellen bekannte Begriffe wie superstitio,
»Missglaube®, ,,falscher Glaube®. Die volkskundliche Forschung dagegen differenziert
die Begriffe ,,Volksglaube® und ,,Aberglaube® deutlich voneinander. Der Terminus
»Aberglaube® bezog sich auf Glaubensvorstellungen auBBerhalb einer Religion, die von
der Religionsgemeinschaft als falscher Glaube betrachtet wird. In Bezug auf unsere
Wald-, Feld- und Hausgeister ergibt sich jedoch die Problematik, dass eine Gruppe wie
die Landbevolkerung auch Glaubensvorstellungen jenseits ihrer christlichen
Gemeinschaft kannte und an sie glaubte. Somit kennt das ,,Volk* mit seinen alles andere
als homogenen Glaubensvorstellungen eigentlich keinen ,,Aberglaube“. Dieser entsteht
entweder aus dem Kontext einer Religion und wird von deren Fithrungsschicht definiert
oder wird von einer Einzelperson fiir Glaubensinhalte benutzt, die sich mit dem
individuellen Glauben dieser Person nicht decken. In beiden Fillen findet eine negative
Wertung des Begriffes und dem damit verbunden Glauben statt. Als ,,Volksglaube*
hingegen gelten alle Glaubensvorstellungen, die ausschlieBlich vom ,,Volk* ausgehen
und die es als real gegeben annimmt. Damit wiirden jedoch alle anderen Einfliisse, die
nicht ganz und gar vom ,,Volk*“ ausgehen, wie z. B. christliche Glaubensinhalte
ausgeklammert werden. Somit beschreiben die beiden Begriffe zwei unterschiedliche

Vorstellungen und kénnen nicht synonym verwendet werden. Stattdessen wird auf den
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neutralen Terminus ,,Wunderglaube* ausgewichen, da Wunder in allen Religionen und
Kulturen geldufig sind. Sie beschreiben auBergewohnliche, erstaunliche Erscheinungen,

die sowohl Entsetzen als auch Staunen hervorrufen konnen.2°

Auf ein dhnliches Problemfeld stoBen wir bei dem Gattungsbegriff ,,Sage®, er wurde
von den Gebriidern Grimm ausgearbeitet. Demnach handelt es sich bei Sagen um orale
Uberlieferungen, die in spiterer Zeit schriftlich festgehalten wurden, die iiber einen
wunderbaren oder fantastischen Charakter, jedoch gleichzeitig iiber einen historischen
Kern verfligen. Auch wenn die grimmsche Grundbestimmung bis heute noch Akzeptanz
in der Forschung findet, kam es in den letzten Jahrzehnten zu einer
diszipliniibergreifenden Diskussion dariliber, was eine Sage ausmacht, die bis heute
andauert. Das Hauptproblem dieses Diskurses ist, dass alle Definitionsversuche auf den
jeweiligen Forschungsschwerpunkt der einzelnen Autoren ausgerichtet sind. Zwei der
Definitionen, die mit dem Schwerpunkt der vorliegenden Arbeit am besten
iibereinstimmen, stammen von Lauri Simonsuuri und Kurt Ranke. Simonsuuri betont
den Aspekt der erlebten Realitit der erlduternden Eigenschaft sowie den
Doppelcharakter der Sagen als internationales und gleichzeitig lokales Kulturgut. Ranke
greift diese Eigenschaften auf und fiigt ihr eine psychologische Komponente hinzu, fiir
thn entspringen Sagen dem psychologischen und anthropologischen Bediirfnis,
unheimliche und unverstindliche Vorkommnisse auf einer emotionalen Basis erkldrbar

zu machen. Beide Definitionen kombiniert, bilden den Zugriff dieser Untersuchung.?!

Weitere kritische Begriffe in der Forschungsdiskussion beziehen sich auf Zustand des
Waldes zu Beginn des frithen Mittelalters. Hierzu gibt es ebenfalls einen umfangreichen
Diskurs in der Sekundérliteratur. Ein nicht unerheblicher Teil der Autoren geht davon
aus, dass die Wilder zu diesem Zeitpunkt vom Menschen unberiihrte Urwélder gewesen
seien, bis schlieBlich im 12. Jahrhundert die GroBrodungen einsetzten. Andere Stimmen
behaupten, dass zwischen dem Beginn der Sesshaftigkeit und dem frithen Mittelalter die
menschlichen Rodungsaktivititen schon Spuren in Wéldern hinterlassen hatten. So geht
etwa Kiister mit seiner Theorie der ,,Natur aus zweiter Hand* davon aus, dass durch die
tiber Jahrhunderte hinweg wiederholte Praxis des Abholzens, Bewirtschaftens,
Aufgebens und Verwilderns jedes Waldstiick, das daflir geeignet war, mindestens

einmal besiedelt und wieder aufgeben wurde. Die Zusammensetzung dieser ,,neuen‘

20 Siehe hierzu Seiten 55-57: Warum der Begriff Wunderglauben?
21 Siehe hierzu Seiten 59-62: Definitorisches Problem: Was macht eine Sage aus?
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Wailder sei eine andere, durch die Bewirtschaftung des Bodens siedelten sich verstérkt
Stickstoff bevorzugende Pflanzen an. Der Wald kehre also zuriick, laut Kiister
allerdings nicht mehr in seiner urspriinglichen Form, sondern aus zweiter menschlicher
Hand.”? Dem entgegen steht Tiixens Hypothese der PNV, der ,,potenziell natiirlichen
Vegetation®, in der er davon ausgeht, dass der in Wald seine natiirliche Form
zuriickkehre, ohne dass es dabei zu groBartigen Verénderungen der Wilder kam.? Ein
Blick in die paldobotanische Literatur macht schnell klar, dass die Pollenanalysen die
,.JNatur aus zweiter Hand*“- Theorie Kiisters unterstiitzen.?* Demnach existierten in der
Spatantike und im Frithmittelalter zwar grof3e, undurchdringliche Wiélder, von einem
unbertihrten Urwald kann indes nicht die Rede sein. Aufgrund dessen der Begriff
,»Urwald* hier nicht verwendet, daher ertibrigt sich ein Definierungsversuch, was genau
man unter ,,Urwald® versteht, denn auch bei diesem Terminus handelt es sich um ein

Problemkind der Forschung, bei dem es nicht gelungen ist, einen Forschungskonsens zu

finden.s

In der Waldgeistforschung sieht es nicht weniger kompliziert aus, auch wenn sich
verhéltnismdBig wenig Wissenschaftler mit diesem schwierigen Thema iiberhaupt
auseinandergesetzt haben, beginnen hier die Probleme bei der Benennung bereits bei
den Quellen. Die Vielfalt an Begriffen fiir ein und dieselbe Glaubensvorstellung, ist von
Ort zu Ort und von Region zu Region unterschiedlich, hinzukommen nicht diverse
Eigenenamen.?® Selbiges gilt fiir die Haus- und Feldgeistervorstellungen.?’” Sowohl
antike, mittelalterliche als auch neuzeitliche Autoren von Platon, von Nettesheim, liber
Heine bis hin zu Peukert haben versucht, betreffende Glaubensvorstellungen zu
systematisieren, was sich aufgrund der Komplexitit der Glaubensvorstellungen als
schwieriges Unterfangen herausgestellt hat. Auf eine genauere Vorstellung dieser

Ansiétze soll an dieser Stelle verzichtet werden, da sie im entsprechenden Kapitel

22 Kiister: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa, p. 81-82.

2 Reinhold Tiixen: Die heutige potenzielle natiirliche Vegetation als Gegenstand der
Vegetationskartierung. Angewandte Pflanzensoziologie. Bd. 13, Stolzenau 1956: p. 5-42.

24 Trotzdem gibt es innerhalb der Paldobotanik ebenfalls unterschiedliche Meinungen dariiber, welche
Rolle der anthropogene Faktor dabei nun exakt spielte

% Siehe hierzu Seiten 21-29: Die Geschichte des Waldes

%6 Siche hierzu Seiten 69-73: Mittelalterliche Damonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche
Nachfolger

27 Siehe hierzu Seite: 113-115 sowie 115-118: Mythische Deduktion bei Kobolden und Waldweiblein und
Namen und bei Kobolden und Waldweiblein
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erfolgt.”® Die wohl wichtigste Unterscheidung in Bezug Waldgeistern soll aber nicht
unerwiahnt bleiben, wurde von Peukert vorgenommen, er unterscheidet zwischen den
“kleinen und huscheligen* und den ,,dimonischen wilden*, diese Einteilung wird in der
vorliegenden Arbeit ndher betrachtet, und erweitert um sie mit den Termini ,,Kleine*
und ,,GrofBe* genauer an das durch sie Sagen transportierte Bild der Waldgeister aber

auch der Feld- und Hausgeister anzupassen.?’

Zu guter Letzt wird die Hausgeistforschung in das Visier genommen, da auch die als
Hausgeister erscheinenden Waldgeister wichtige Aspekte der Beziehung zwischen Wald
und Menschen widerspiegeln. Besonders die é&ltere volkskundliche Literatur wie
Mannhardt oder die Gebriider Grimm wissen einiges iiber Hausgeister zu berichten. Es
ist jedoch die Forschungsliteratur, allen voran Lindig und Linhart, die diesen speziellen
Geistern Monografien widmen. Lindig entwickelt in ihrem Werk ,,Hausgeister: Die
Vorstellungen  iibernatiirlicher  Schiitzer  und  Helfer in der  deutschen
Sageniiberlieferung’, eine konkrete Hausgeisterdimonologie. Danach sind die
klassischen Hausgeister, Einzelwesen, die allen Hidusern als vorhanden angenommen
wurden und eng mit Haus und Familie verbunden waren. Davon abgrenzend nennt
Lindig Kollektivgeister wie Heinzelmédnnchen, personengebundene Dienstgeister und
Raumgeister. Hinzu kommen weitere nicht- anthropomorphe Genien, die in dieser
Arbeit nur am Rande erwihnt werden. Diese gelungene Systematisierung Lindigs wird
fiir die vorliegende Dissertation einigen kleinen Veridnderungen unterzogen, um sie der
bei den Waldgeistern eingefiihrten Unterscheidung nach ,,Kleinen und ,,Groflen*
Geistern anzupassen. So wird der Begriff ,,Hausgeister” exklusiv den korperlich kleinen
Geistern wie den anthropomorphen Kobolden und den Waldweiblein zugeordnet. Bei
thnen handelt es sich iiblicherweise um Einzelgeister mit Haus- oder Raumbindung.
Wihrend die Benennung ,,Dienstgeist™ bzw. ,,dienstbarer Geist* ausschlieBlich auf die
,GroBen® angewendet wird. Die Bestimmung nach der Grof3e ist ebenso wie bei den
Waldgeistern ein Kriterium, nach dem die im Haus waltenden Geister hervorragend
unterscheiden lassen. Das Werk Linharts ,,Hausgeister in Franken. Zur
Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten Deutung bestimmter

‘

hilfreicher und schddlicher Sagengestalten* richtet seinen Schwerpunkt weniger auf

28 Siehe hierzu Seiten 69-73: Mittelalterliche Ddmonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche
Nachfolger

2 Siehe hierzu die Seiten: 73-74: Die Lehre der anthropomorphen Waldgeister — Eine
Arbeitsddmonologie
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Systematisierungen, sondern listet in erster Linie die Eigenschaften auf, die den
Geistern in den Sagen am haufigsten zugerechnet werden. Zu ihren ,,Testobjekten*
zahlen ebenfalls Kobolde und als Hausgeist in Erscheinung tretenden Waldweiblein.
Die von Linhart aufgestellten Kategorien werden in der vorgelegten Arbeit etwas
abgewandelt {ibernommen und dienen einer Abgrenzung zwischen Kobolden und
Waldweiblein. Dabei handelt es sich um eine Differenzierung, die weder von Linhart
selbst noch von der Forschung bislang vorgenommen wurde, da sie als kaum

realisierbar galt. 3¢

2. Relevanz fiir Forschung und heutige Zeit

Zum Abschluss der Einleitung soll die Relevanz der Arbeit fiir die Forschung als auch
fir die heutige Zeit zusammengefasst werden. Als erster Punkt ist hier der
»ganzheitliche® Ansatz der Dissertation zu nennen, wenn es um die Walder geht, wird
wie oben bereits erwihnt, ausschlieBlich auf einen einzelne lebenswirkliche oder als
fiktive verstandene Aspekte wie die Bewirtschaftung, die Glaubensvorstellungen, die
Okonomie etc. eingegangen, wihrend andere Gesichtspunkte oft gar nicht oder nur am
Rande erwéhnt werden. Der Fokus auf die Beziehung zwischen Mensch und Wald
eroffnet die Moglichkeit, all diese unterschiedlichen Aspekte zu betrachten und sie
zusammenzufithren. Um diesen ,,ganzheitlichen” Ansatz zu ermoglichen, ist es
notwendig, facheriibergreifend zu arbeiten, da sich neben der Geschichtswissenschaft
zahlreiche andere Wissenschaften mit den verschiedenen Aspekten, die in der Arbeit
behandelt werden, beschiftigt haben. Darunter fillt unter anderem die Soziologie, die
Germanistik, die Forstwissenschaft, die Volkskunde und die Archdologie, um nur einige
zu nennen. Auf diese Weise ldsst sich eine diszipliniibergreifende Gesamtbetrachtung
der Geschichte des Waldes unter anthropogenen Einfliissen erstellen, die in einem
solchen Umfang noch nicht vorgenommen wurde. Da es bei dieser Herangehensweise
um ein Novum handelt, fiihrt eine solche Zusammenfiihrung zu neuen Erkenntnissen
und Theorien. Die wiederum in den unterschiedlichsten Teilaspekten der vorliegenden

Arbeit zu finden sind, sich aber durch die gesamte Dissertation ziehen konnen, wie z. B.

30 Siehe hierzu Seiten 110-112: Als die Geister den Wald verliefen Teil 1I: Die ,,Kleinen‘ und die
,,GroBen* als Haus- und dienstbare Geister
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die Erweiterung des ,,Innen* und des ,,Aullen* durch das ,,Dazwischen* oder auch die
Einteilung der Geister in die ,,Groen” und ,,Kleinen“ sowie die damit verbundene
Arbeitsddmonologie. Die wiederum durch die Unterscheidungen der einzelnen
Hausgeistarten ergdnzt wird. Am Ende steht schlieBlich eine neue Sicht auf die
Lebensgrundlage Wald, die es ermdglichen soll, einzelne Teilaspekte nicht mehr als
gegensitzlich oder unvereinbar wahrzunehmen, wie es z. B. hdufig bei der
Ookonomischen Nutzung und der Begeisterung der Wélder der Fall ist. Stattdessen
werden Ideen fiir eine Zusammenfithrung, ja sogar Untrennbarkeit der einzelnen
Aspekte der Mensch-Wald-Beziehung aufgezeigt, die wiederum einen neuen Freiraum

fir weiterfihrende Theorien und Denkansétze liefern sollen.

Ein weiterer Punkt ist, dass ein Blick in die Geschichte eventuell neue Ansitze fiir
Losungen aktueller O0kologischer Probleme bieten konnte. In Zeiten der globalen
Erwdarmung und der Klimakrise kommt den Wildern auf der ganzen Welt eine
entscheidende Rolle zu, obwohl der weltweite Raubbau weiterhin vorangetrieben wird.
In der Beschiftigung mit dem historischen Verhéltnis zwischen Mensch und Wald
konnten wichtige Grundsteine fiir Losungsansétze liegen. SchlieBlich erkannten auch
die Menschen fritherer Zeiten bereits, dass sie sich ihrer eigenen Lebensgrundlage
beraubten und versuchten, diese fiir die Folgegenerationen zu erhalten. Sei es nun durch
das Erlassen von Forstordnungen und Nutzungsbeschrinkungen, durch das Gebot der
Wiederaufforstung der Wilder oder deren Begeisterung. Sowohl aus den Fehlern als
auch aus den Erfolgen konnen im Idealfall Lehren fiir den aktuellen und zukiinftigen
Umgang mit den Wéldern im Speziellen und der Natur im Allgemeinen gezogen
werden. Eine dieser Lehren konnte sein, dass der Schutz der Natur und damit unserer
Lebensgrundlage nicht dem Fortschritt oder dem Wohlstand entgegensteht, sondern
beides stets nur moglich ist und war, wenn wir unsere natlirlichen Lebensgrundlagen
erhalten. Tun wir dies nicht, werden die Folgen zukiinftig deutlich sichtbarer, als sie es
in friheren Zeiten waren, in denen die Umweltzerstorung hauptsdchlich durch
entwaldete und nicht selten unfruchtbare Landstriche in Erscheinung trat. Vielmehr
werden die Resultate einer verfehlten Umweltpolitik globale und irreparable Schiden
hervorrufen, die iiberall auf unserem Planeten fiir alle Menschen spiirbar sein werden.
Sei es nun durch unmittelbare oder mittelbare Betroffenheit wie z. B., dass die
Lebensgrundlage der Menschen im Laufe der Zeit zerstort wird und somit ganze

Lénderstriche unbewohnbar werden, was dazu fiihrt, dass deren Bewohner zum
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Uberleben in Gebiete immigrieren, die von den Folgen noch nicht so gravierend
betroffen sind. Auf diese Weise kommt dem gesamten Prozess eine vollig neue und
gesellschaftlich problematische Tragweite zu, da diese Migrationsbewegungen in den

Zielgebieten von Teilen der Bevolkerung kritisch betrachtet werden.

Eine andere Lehre konnte sein, dass alle Regulierungen durch die Obrigkeit nicht zum
Ziel fiihren, solange kein Grund fiir eigenverantwortliches Handeln gesehen wird.
Wihrend der Glaube an Waldgeister eher an ein eigenverantwortliches Handeln
appelliert, das nach dem Grundsatz ,,Verhalte dich verantwortungsbewusst und schade
niemanden, so wirst du davon profitieren funktioniert, beginnen die von der Obrigkeit
verhdngten Regeln und Konsequenzen dort, wo der Appell an die
Eigenverantwortlichkeit auf taube Ohren st6ft. Die vorliegende Dissertation mdchte
daher mit der Widerspiegelung des Verhiltnisses zwischen Mensch und Wald und wie
sich der Mensch selbst darin wahrnimmt, zu neuen Ideen und Denkansétzen anregen.
Ein interessanter Ansatz in diesem Zusammenhang ist, dass die Geister, ob sie nun das
,Innen®, dass ,,Aulen* oder das ,,Dazwischen* bewohnen, das menschliche Verhalten
widerspiegeln, was sowohl deren Beste als auch deren schlechteste Eigenschaften
betrifft. Nachdem nun die Geister schon seit Langem aus dem Alltag und der Realitét
der Menschen verschwunden sind, stellt sich einem die Frage, was an ihre Stelle
getreten ist und heutzutage diese Funktion tibernimmt. Oder ob uns gar mit unseren
tibernatiirlichen Wegbegleitern auch ein wenig unsere Fahigkeit zur Selbstreflexion
verloren gegangen ist? Denn geht es in unserer Gesellschaft nun um den Umweltschutz,
Politik oder auch Krisenmanagement wie im Falle der Corona-Pandemie: die Positionen
wirken verhértet. Kompromisse und die Fahigkeit, Verstidndnis fiir die zu zeigen, die
nicht unsere Ansichten teilen, sind nicht selten Absoluten zum Opfer gefallen. Was ist
es, das den heutigen Menschen, der doch ,,von allen guten Geistern verlassen ist, dazu
bringt, zu sich selbst auf Distanz zu gehen und sein eigenes Verhalten zu hinterfragen?
Der Glaube an die Geister zwang den Menschen dazu, da unmoralisches und falsches
Benehmen durch die libernatiirlichen Lebensbegleiter bestraft wurden, und dass nicht
selten viel effektiver, als es durch die weltlichen Instanzen und Autoritdten geschehen
konnte. Die Geister notigen somit sowohl zur voraussehenden als auch zur
nachtrdglichen Reflexion des eigenen Verhaltens, denn geheim halten konnte man vor

ihnen nichts.
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Aus den vorangegangenen Erlduterungen zur Relevanz der Arbeit ldsst sich somit das
tibergeordnete Ziel formulieren, eine Grundlage fiir neue Ideen und Theorien in
facheriibergreifenden Kontexten zu schaffen. Die sowohl als Arbeitsgrundlagen fiir
weiterfithrende Forschungen dienen als auch mogliche Ansidtze fiir aktuelle und
zukiinftige Herausforderungen bereitstellen konnen, die sich aus der komplizierten

Beziehung zwischen Mensch und Umwelt ergeben.

3. Die Geschichte des Waldes

In den Werken der Forst- und Waldliteratur beginnt die Geschichte des Waldes, oder
besser gesagt die Geschichte der wechselseitigen Beziehung zwischen Wald und
Mensch mit dem Frithmittelalter oder sogar erst mit dem Hochmittelalter, da es vorher
an niedergeschriebenen Zeugnissen mangelt.’! Die ersten schriftlichen Quellen, die die
Wailder nordlich der Alpen erwihnen, verdanken wir den Romern, allen voran Tacitus
,,Germania®“, der die Wailder und Siimpfe als ,schrecklich und abscheulich®

I3

beschreibt.3? Zu dieser Liste gesellt sich auch Caesars ,,De bello Gallico“, in dem
davon die Rede ist, dass niemand genau wisse, wo der germanische Wald ende.? In der
Sekundarliteratur findet sich dementsprechend immer wieder die Beschreibung einer
unberiihrten Wildnis zu Zeiten romischer Priasenz in Germanien, hier wird davon
ausgegangen, dass der Wald bis in das Mittelalter weitestgehend frei von menschlichen
Einfliissen blieb. Paldobotanische Erkenntnisse zu diesem Thema werden groftenteils
ignoriert, Schubert z. B. erwédhnt diese in seinem Werk ,,Alltag im Mittelalter” zwar
kurz, jedoch verwirft er deren Aussagen sehr schnell, weil ithm die regional
ausgerichteten Ergebnisse nicht aussagekréftig genug sind. Schlussfolgerungen von

Vertretern anderer Disziplinen wie die des Historikers Joachim Radkau, sind ihm

dagegen zu extrem, da dieser seiner Ansicht nach von einer Ubertreibung in die nichste

31 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 89-91.

32 P. Cormnelius Tacitus: Germania 5.1, lat. — dt., hrsg. und iibers. v.: Lund, Allan, Heidelberg 1988.

33 Caesar: De bello Gallico 6,25. (Bibliothek der Antike), hrsg. u. iibers. v.: Fuhrmann, Manfred.
Miinchen 1991.
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fillt. Besonders stoBt ihm die Behauptung auf, dass* ,,Germanien entgegen friiheren

Phantasien nicht mit dichtem Urwald bedeckt war. ‘3>

Diese Extreme finden sich auch anderer Stelle wieder, so schreibt Kiister in seiner
,,Geschichte des Waldes “, dass ,,jede Waldparzelle, die sich dafiir eignete, irgendwann
zwischen dem 5. vorchristlichen Jahrtausend und der Romerzeit oder dem Mittelalter
einmal von Menschen gerodet wurde [...] “ wirft man einen Blick in die paldobotanische
Literatur, wird deutlich, dass diese ohne derartige Ubertreibungen auskommt. Zwar lisst
sich nicht abstreiten, dass die Pollenanalysen jeweils nur iiber einen begrenzten
regionalen Radius Auskiinfte geben konnen, trigt man dem jedoch Rechnung, lassen
sich trotzdem gewisse Erkenntnisse gewinnen, die im Folgenden kurz zusammengefasst
werden sollen. Der hierbei zu beriicksichtigende Zeitraum umfasst das Neolithikum (ca.
5500 vor Chr.) und endet im beginnenden Hochmittelalter (ca. 1050 nach Chr.). So grof3
diese Zeitspanne auch erst einmal wirken mag, ist sie dennoch aus gutem Grund
gewihlt, da sich in ihr verschiedene gravierende Anderungen abspielten, wie die
Annahme der sesshaften Lebensweise, die das Wald-Mensch-Verhéltnis nachhaltig
verdnderten. Hilfreich sind hierbei trotz Schuberts Bedenken Pollenanalysen, die fiir das

Neolithikum in verhdltnismiBig groBer Anzahl vorliegen.

Im 8. Jahrtausend v. Chr. hatten sich die klimatischen Verhéltnisse nacheiszeitlich so
weit stabilisiert, dass konstante Mittelwerte erreicht wurden. Dadurch wurde die
perfekte Voraussetzung fiir das Einwandern verschiedener Baumarten geschaffen, die
im nordwestlichen Europa bislang noch nicht anzutreffen waren.* Dazu zihlten vor
allem Tanne, Hainbuche und Buche, die aus ihren eiszeitlichen Refugien wie den Alpen
einwanderten. Der Einwanderungsprozess ging jedoch sehr langsam vonstatten, da die

bestehenden Waldlandschaften wenig Platz fiir neue Arten boten.?’

Mit dem Beginn der Sesshaftigkeit begann der Mensch mit dem Roden des Waldes, um
Ackerflichen anzulegen. Was interessanterweise an verschiedenen Orten der Welt
unabhédngig voneinander geschah. Die jeweiligen Ackerbaukulturen hatten ihre

individuellen Ausprigungen, was Technik und Art der kultivierten Pflanzen anging.

34 Schubert, Ernst: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander,
Darmstadt 2002, p.37/291.

% Radkau, Joachim: Natur und die Macht. Eine Weltgeschichte der Umwelt, Miinchen 2000, p.29.

%6Pott, Richard: Farbatlas Waldlandschaften, Ulm 1993, p. 25.

37 Kiister, Hansjorg: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa, Miinchen 1996, p. 66.
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Wihrend in Siidamerika Mais und Kartoffeln angebaut wurden, war es in Stidostasien
vor allem Reis und im Nahen Osten diverse Getreidearten. Die genannten Gegenden
lagen jedoch so weit voneinander entfernt, dass eine gegenseitige Beeinflussung so gut
wie ausgeschlossen werden kann. Wenn die ,Erfindung™ des Ackerbaus wie
angenommen ohne kulturellen Austausch entstand, stellt sich die Frage, wie diese
zufillige Entwicklung tiiberall voneinander unabhingig vonstattengehen konnte. Die
Antwort darauf fiihrt zuriick in die Wilder, die in der Nacheiszeit durch die steigenden
Temperaturen immer dichter und undurchdringlicher wurden, vermutlich stellte das ein
groles Problem fiir die Menschen jener Zeit dar, da es unter anderem die
Nahrungsbeschaffung erschwerte, was dazu flihrte, dass eine neue Form der
Nahrungssicherung gefunden werden musste und der Ackerbau als neue
Lebensgrundlage auftrat. Aus dem Nahen Osten, wo sich eine erste Landwirtschaft um
ca. 9000 v. Chr. entwickelte, gelangte der Ackerbau ca. 5500 v. Chr. schlieBlich nach
Europa. Hier konnte aufgrund des Klimas die Landwirtschaft mit viel geringerem
Aufwand betrieben werden, anstatt komplizierter Bewdsserungssysteme mussten in
vielen Landstrichen Europas ,.lediglich“ die dichten Wilder gerodet werden.’® Diese
friithen Abholzungen verdnderten die Zusammensetzung der Wilder zunehmend,
Pollenanalysen zeigen, dass sich die neuen Baumarten stark vermehrten. Dieser
natiirliche Prozess wurde zusétzlich dadurch gefordert, dass Siedlungspldtze immer nur
fir einige Jahre oder Jahrzehnte bewirtschaftet wurden, bevor die Menschen
weiterzogen. Die ehemaligen Ackerflichen verwilderten, auf dem aufgebenden Land
fanden die Samen der neu einwandernden Baumarten, die durch Tiere eingeschleppt
wurden, beste Voraussetzungen, um zu gedeihen. Somit eroberte der Wald die
ehemaligen Siedlungsplétze zuriick, jedoch anders als zuvor; ndmlich mit der Buche
und anderen Gewichsen, die stickstofthaltige Boden bevorzugten. Der neue Wald setzte
sich also anders zusammen als die urspriingliche Vegetation, womit der bereits
eingefithrte Begriff der ,Natur aus zweiter Hand“ durchaus berechtigt verwendet
werden kann. Wie bereits erwihnt, geht Kiister in seiner Theorie so weit, dass aufgrund
des sich immer wiederholenden Prozesses des Rodens, Bewirtschaftens, Aufgebens und
anschlieenden Verwilderns zwangslaufig jede Waldflache mindestens einmal besiedelt
und wieder aufgeben wurde, auf der der Ackerbau von den Grundvoraussetzungen her

moglich war. Was indes bedeuten wiirde, dass es praktisch keine unberiihrten Wilder

38 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 68/99.
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mehr im friihen Mittelalter geben haben kann.?* Dem wiederum steht die oben bereits

erwihnte Tiixens Theorie der ,,potenziell natiirlichen Vegetation entgegen.*

Zieht man die paldobotanische Literatur zurate, zeigt sich die eigentliche Komplexitit
des Themas, auch hier werden die ersten relevanten Eingriffe des Menschen in der
Natur im frithen Neolithikum wihrend der ,,Neolithischen Landnahmephase® von ca.
5500 v. Chr. bis 4500 v. Chr. durch diverse Pollenanalysen zum ersten Mal konkret
bezeugt. Mit der Ubernahme der agrarisch-sesshaften Lebensweise begannen die
Menschen die Natur nach und nach zu verdndern, auch wenn diese Verdnderungen in
den einzelnen Regionen Mitteleuropas unterschiedlich schnell vorangingen. Die
Pollenanalysen zeigen, dass neben den Samen von Wildgrdsern und Bdumen nun
verstiarkt Pollen von Kulturpflanzen auftreten, wozu unter anderem Weizen, Hafer,
Roggen-Trespe gehorten, aber auch Mohn, Flachs und Hiilsenfriichte wie Linsen.*' Des
Weiteren findet hier Kiisters Theorie der verdnderten Waldzusammensetzung
Bestitigung.*? Eine weitere interessante Hypothese betrifft die ansteigende Verbreitung
der Hasel, die um 6000 v. Chr. beobachtet wird, bei der es sich bereits um einen von
Menschen injizierten Prozess handeln konnte. Ihre Friichte waren ein wichtiger
Bestandteil der Erndhrung und konnten daher bewusst von Menschen in der Néhe ihrer
Behausungen gepflanzt worden sein.*® Wiirde diese Vermutung stimmen, wire die
Hasel zeitlich die erste Pflanze, die von Menschen in Mitteleuropa ,,angebaut™ wurde,

lange bevor sich die Sesshaftigkeit als Lebensmodell komplett durchgesetzt hatte.

Ellenberg widerspricht in seinem Werk {iber die Vegetation Mitteleuropas ebenfalls
vehement der Theorie der potenziell natiirlichen Vegetation, ** im Gegensatz zu Kiister
mildert er die Folgen der Beeinflussung etwas ab, indem er sagt ,,/n den dicht besetzten
Altsiedel-Landschaften Mitteleuropas mag bereits um Christi Geburt kein Waldstiick
mehr bestanden haben, dass nicht gelegentlich vom Menschen oder und seinem Vieh
durchwandert wurde. “ Weiter schreibt er, dass in den enormen, in sich geschlossenen

Waildern, die damals noch existierten, sowohl links- als auch rechtsrheinisch sich

% Kiister: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa, p. 81-82.

40 Tiixen: Die heutige potenzielle natiirliche Vegetation als Gegenstand der Vegetationskartierung.
Angewandte Pflanzensoziologie, p. 5—42.

41 Pott: Farbatlas Waldlandschaften, p. 69-73.

42 Ebd., Tabelle p. 11-13.

4 Kiister: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa, p.68.

* Ellenberg, Heinz: Vegetation Mitteleuropas mit den Alpen in Okologischer, dynamischer und
historischer Sicht, fiinfte stark verdnderte und verbesserte Auflage, Stuttgart 1996, p. 149-151.
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iiberall Besiedlungspuren aus unterschiedlichen Epochen finden lassen, die den Eingriff
der Menschen in die vermeintlich unberiihrte Natur bezeugen. * Mit einer dhnlichen
Aussage schlief3t sich Blackbourn an, er weist darauf hin, dass sich die Natur unter dem
Einfluss des Menschen in Laufe der Geschichte immer wieder verdnderte, die in einigen
Féllen so grole Auswirkungen auf die betroffenen Regionen hatten, das die dortigen
Einwohner ihre Siedlungen verlagern mussten und unter den neuen verdnderten
Umstdnden neue mikrodokonomische Lebensformen entwickeln mussten, die in einer
vollig andersgearteten Wechselbeziehung zwischen Mensch und Natur fiihrten. Ganz
richtig erkennte er, dass eine Person des 20. Jahrhundert das ihm vertraute Fleckchen
Erde zu Beginn des 18. Jahrhunderts nicht wiedererkannt hitte. Noch einmal 500 Jahre,
1000 Jahre oder 2000 Jahre zuriick, wiirden wir auf dasselbe Phanomen stoflen. Mit den
Worten ,,die deutsche Landschaft, war alles, nur nicht unverdnderlich®, schlieB3t
Blackbourn seine Zeitreise des modernen Menschen ab. Die als natiirliche Natur
wahrgenommen Landschaften, sind immer ein Produkt der letzten Umformung, bei der

der anthropogene Faktor stets eine Rolle spielte. 46

So unterschiedlich die verschiedenen Annahmen auch wirken, ganz unverséhnlich sind
sie nicht. Denn ob erste Verdnderungen der Natur durch den Menschen erst mit der
Sesshaftigkeit oder bereits davor einsetzten, es blieben zu dieser frithen Zeit noch keine
irreparablen Schéden zuriick. Denn der Wald regenerierte sich wieder, wenn die
Menschen genutzte Flichen aufgaben, nur dass nun die Zusammensetzung der Wilder
eine andere war, wie die Pollenanalysen Kiisters Theorie bestitigen.*” Die Veranderung
der Wilder, so subtil und unbeabsichtigt sie auch im Gegensatz zu den spiteren
mittelalterlichen und vorindustrielen Rodungen des 18. Jahrhunderts gewesen sein mag,
hatte bereits viel frither thren Anfang genommen. So existierte in der Spétantike und
friithen Mittelalter zwar ein ,, Waldmeer®, dass die Romer beeindruckte, dieses war aber
unter dem Einfluss von Jahrtausenden des Siedelns und des Ackerbaus nicht mehr
unberiihrt, und zwar unabhéngig davon, welche Rolle der menschliche Einfluss bei der
Verbreitung von bestimmten Arten wie der Buche oder der Hasel nun wirklich spielte.

Somit ist auch die eingangs erwidhnte Aussage Radkaus, dass Germanien nicht mehr

S Ebd., p. 41-42.

46 Blackbourn: Die Eroberung der Natur. Eine Geschichte der Deutschen Landschaft iibersetzt von Udo
Rennert (Eng. original titel: The conquest of Nature. Water, Landscape and the Making of modern
Germany), p. 94-95; 5-11; 27.

47 Pott: Farbatlas Waldlandschaften, Tabelle auf p. 12-13.

25



von einem dichten Urwald bedeckt war, plotzlich gar nicht mehr so abwegig. Denn von
einem unberlihrten Urwald, (der Begriff an sich ist problematisch, da in der Forschung
bislang kein Konsens gefunden werden konnte, was unter welchen Bedingungen genau

darunter zu verstehen ist)*® kann man nicht mehr sprechen.

Dennoch begannen die groBflichigen, mit voller Absicht herbeigefiihrten
GroBrodungen, die das Bild des Waldes fiir jedermann sichtbar veridnderten, erst im
Mittelalter. Der Begriff ,,mit voller Absicht” ist hier aus einem bestimmten Grund
gewdhlt, da diese Absicht noch nicht die daraus entstehenden Konsequenzen
beriicksichtigte, weshalb an dieser Stelle noch nicht von einer ,bewussten® oder

,reflektierten® Nutzung gesprochen wird.

Mit dem Niedergang des romischen Herrschaftsgefliges verdnderten sich die
Verhiltnisse in Mitteleuropa, die Vdlkerwanderung setzte ein, viele Siedlungen, die
unter den Romern noch ortsfest waren, wurden nun aufgegeben oder von der
einheimischen Bevolkerung verlegt. Aus romischer Perspektive brach in ihrem
ehemaligen Herrschaftsbereich das Chaos aus, ganze Vilker verlieBen ihr angestammtes
Gebiet und nahmen lange Wegstecken auf sich. Die vermuteten Griinde fiir diese
Wanderungen sind mannigfaltig - von Klimaschwankungen {iber Missernten,
Bevolkerungswachstum bis hin zu dem Eindringen nomadischer Reitervolker aus dem
Osten oder einer wechselseitigen Kombination aus allen Faktoren - und konnen daher in

der vorliegenden Arbeit nicht erschopfend behandelt werden.

In Bezug auf die Siedlungsaktivitéit findet sich wiahrend der Volkerwanderungszeit ein
weiterer interessanter Aspekt, nimlich dass mit dem Wegbrechen der gallischen und
germanischen Provinzen, die von den Romern kiinstlich gezogenen Grenzen und
Strukturen ebenfalls langsam verschwanden. Diese hatten die bis dahin {ibliche
Bewirtschaftung zwangsliufig verdndert,* da sie den Menschen in den Provinzen
erschwerte, ihre angestammte Siedlungsweise, namlich das oben bereits beschriebene
regelmiBige Verlagern der Siedlungen, weiterhin zu praktizieren.’® Nachdem die Romer

nun Gallien und Germanien aufgeben hatten, konnten oder mussten sie vielleicht sogar

8 Siehe hierzu: Sip, Michael: Urwald und Naturwald: Urwald und sein Erscheinungsbild, Oldenburg
2005, p. 9-17.

“9Prutz, Hans: Geschichte der Vélkerwanderung, Wolfenbiittel 2008 (Nachdruck der Originalausgabe von
1920), p. 152.

>0 Siehe hierzu Seite 23: Die Geschichte des Waldes
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wieder in ihre alte Siedlungsform zuriickfallen. Wie Prutz in seiner ,, Geschichte der
Volkerwanderung *“ anmerkt, ist die Annahme der Sesshaftigkeit, wie sie unter den
Romern praktiziert wurde, also ohne das traditionelle Aufgeben und ErschlieBen von
Siedlungsorten, vermutlich mit einem anschlieBenden Bevdlkerungsanstieg verbunden
gewesen. Besagter Anstieg fiihrte ab einem gewissen Punkt zu Versorgungsproblemen,
da die Moglichkeiten des Ackerbaus irgendwann an ihre natiirlichen Grenzen stiefen.>!
Der Versuch, intensiv bewirtschaftete Felder ohne Verlagerungsmoglichkeiten
dauerhaft fruchtbar zu halten, musste frither oder spater in geringen oder sogar komplett
ausbleibenden Ernten enden. Ahnliche Folgen muss die starke Nutzung auch fiir die
umliegenden Wilder von dauerhaften Siedlungen gehabt haben, da diese sich nicht
mehr in dem bendtigten Umfang regenerieren konnten. Folgt man dieser Theorie,
entstand irgendwann die Notwendigkeit, die Siedlungen zu verlegen, was jedoch erst
nach dem Abzug der Romer wieder moglich war. Erkenntnisse aus archiologischen
Funden unterstreichen diese Annahme. Somit wéren zumindest einige der
Wanderungsbewegungen nicht nur auf Bedrohungen von aullen zuriickzufiihren,
sondern sind aus einer wirtschaftlichen Notwendigkeit heraus entstanden. Jedoch lésst
es sich in den meisten Fillen nicht mehr rekonstruieren, aus welchem Grund kleinere
oder auch groBere Gruppen abwanderten, auch wurden die Landstriche eher selten
komplett verlassen, meist bleib eine gewisse Anzahl von Bewohnern in dem

angestammten Gebiet zuriick und wechselt dort von Zeit zu Zeit ihren Siedlungsplatz.>?

Im Zusammenhang mit der Geschichte des Waldes lédsst sich somit festhalten, dass die
romische Prdsenz in Mitteleuropa den Siedlungszyklus des sich immer wiederholenden
Prozesses des Rodens, Aufgebens und anschlieBenden Verwilderns teilweise
unterbrach, dies geschah zwar vor allem in den unterworfenen Provinzen, blieb jedoch
auch auf die angrenzenden Regionen jenseits des Limes nicht ohne Effekt. Das
Aufgeben der gallischen und germanischen Provinzen hatte verschiedene Folgen auf die
Landschaft: Auf der einen Seite verwilderten viele Orte, an denen ROomer oder auch
Einheimische dauerhaft gelebt hatten wieder, was die Ausbreitung der Buche
begiinstigte.>> Auf der anderen Seite kam es durch die erneute Aufnahme der
préhistorischen Siedlungsform zu neuen Rodungen, die einige Jahrzehnte spater wieder

verwilderten. Mit der Riickkehr zu der alten Siedlungs- und Bewirtschaftungsart blieben

>1 Prutz: Geschichte der Volkerwanderung, p. 152.
32 Kiister: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa. Von der Eiszeit bis zu Gegenwart, p. 163-165.
>3 Siehe hierzu Seite 21-29: Die Geschichte des Waldes
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die Eingriffe der Menschen in die Natur nach wie vor minimal, wenn auch

kontinuierlich.

Trotz des Riickfalls in die angestammte Siedlungsform, die vielerorts bis in das frithe
Mittelalter praktiziert wurde, war das Konzept des ortsfesten Siedelns auf die Dauer
nicht mehr aufzuhalten. Nicht nur, dass viele der spitantiken Zentren kontinuierlich
weiter bestanden und sich von dort aus neue Herrschaftsstrukturen entwickelten, auch
wurden stabile Siedlungen durch Klostergriindungen und sich neu ausbreitende
Handelsnetze gefordert. Trotzdem vollzog sich der Prozess zu dauerhaften Siedlungen
langsam, unstetig und vor allem nicht iiberall zeitgleich. Nachdem sich das neue
Siedlungswesen schlieBlich durchgesetzt hatte, erforderte dies neue Formen der
Waldbewirtschaftung, da die Wilder von nun an mannigfaltiger und bestindiger
Nutzung ausgesetzt waren. Diese Entwicklung hatte enorme Auswirkungen auf das
Verhiltnis zwischen Mensch und Wald, die nun in den folgenden Kapiteln genauer
untersucht werden sollen.> Am Anfang der Untersuchung wird es um die Effekte
gehen, die diese verstiarkte Nutzung auf die Wahrnehmung der Menschen hatte und wie

diese sich in neu entstandenen Begriffen und Rechtslagen widerspiegelt.

Es zeichnet sich also bereits sehr frith eine deutliche Wechselbeziehung zwischen Wald
und Mensch ab und in ihr steckt der Schliissel zum weiteren Verstindnis des Mensch-
Wald Verhiltnisses. Da sich aus dieser friihen Wechselbeziehung heraus alles Weitere
entwickelte, sei es nun die Nutzung der Wilder und deren Regulierung oder die daraus
resultierenden Glaubensvorstellungen in Form von Waldgeistern. Aus moderner Sicht
ist dieser Zusammenhang nur noch schwer nachzuvollziehen, da der Wald heutzutage
hauptsédchlich als Erholungs- und Freizeitort dient sowie als Sauerstofflieferant und
schiitzenswertes Weltnaturerbe geschitzt wird,>> dessen Existenz trotz Energiewende
noch immer von industriellen Ambitionen bedroht wird. Dennoch nimmt der Wald im
Leben und Denken der Menschen nicht mehr denselben Stellenwert ein, wie es in
vorindustrieller Zeit der Fall war. Es besteht also heutzutage keinen Grund mehr, den
Wald ,,zu begeistern®, wie es die Menschen in fritheren Zeiten noch taten. Aus diesem
Grund soll in den néchsten Kapiteln versucht werden, die historische Beziehung

zwischen Mensch und Wald in ihrer Komplexitit zu erfassen.

>4 Kiister: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa. Von der Eiszeit bis zu Gegenwart, p. 165-175.

> Keel, Othmar: Der Wald als Menschenfresser, Baumgarten und Teil der Schépfung in der Bibel und im
alten Orient. In: hgg. Daphinoff, Dimiter: Der Wald: Beitrdge zum interdisziplindren Gespriach. In:
Interdisziplindre Seminare der Universitit Freiburg Schweiz, Bd. 13, Freiburg Schweiz 1993, p. 48.
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4. Begriffsbestimmungen und Rechtslangen

Diese verdnderte und intensivere Nutzung der Wilder bedingt automatisch, dass die
Menschen ihre Umgebung auf eine andere, vollig neue Art und Weise wahrnahmen,
denn mit den vermehrten Rodungen und den Wirtschaftsformen, auf die spéter noch
genauer eingegangen werden soll, kommt es zu den ersten deutlich sichtbaren
Verdanderungen des Waldkleides. Es entsteht nach und nach ein neues ,,Innen“ und
»Aulen®, denn erst durch die Entstehung von grof3eren entwaldeten Flachen oder lichter
gewordenen Wildern war es moglich, die verbleibenden Waldfldchen, besonders jene,
die noch keiner geregelten Wirtschaftsform unterworfen waren, als Wildnis oder

Unland wahrzunehmen.>®

Dementsprechend erscheinen in frankischen Urkunden gehéduft die Begriffe ,,terra
culta”, bebautes Land und ,terra inculta” unbebautes Land.’’ Die theologisch-
gelehrten Gegenstiicke hierzu sind ,, natura finita “ beseelte Natur und ,, natura infinita “,
unbeseelte Natur.’® Wihrend man in der héfischen Literatur eher auf die Termini ,, locus
terribilis* Schreckensort und ,,locus amoenus“ Lustort stoBt>° Auch wenn diese
Begriffe auf den ersten Blick nicht unbedingt das Gleiche meinen, haben sie dennoch
gemeinsam, dass sie die Natur in zwei Bereiche aufteilen, ndmlich in einen inneren
Bereich und in einen duBleren Bereich, der eine ist vom Menschen kontrolliert, der
andere nicht. Der innere Bereich umfasst das Haus, den Hof und das Dorf, wihrend der
duBere Bereich den Wald und andere Orte mit einbezieht, in denen der Mensch noch
nicht die endgiiltige Kontrolle errungen hat.° Das ,Innen* ist folglich der befriedete,
ungefdhrliche Raum, wihrend im ,,Aulen* unbekannte oder auch bekannte Gefahren
lauern. Aber was liegt zwischen diesen beiden Rdumen? In der Sekundérliteratur als

auch in den mittelalterlichen Quellen finden sich nur diese beiden Kategorien, ein

,Dazwischen™ wird gar nicht behandelt oder zu einem der beiden Rdume gerechnet,

%6 Termeer: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper-, Geschlechter-, und Herrschaftsgeschichte, p. 29-
33.

37 Schubert: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander, p.28.

8 Schubert, Emst: Scheu vor der Natur - Ausbeutung der Natur: Formen und Wandlungen des
Umwelteinflusses im Mittelalter. In: hgg. Schubert: Von der Angst der Ausbeutung: Umwelterfahrung
zwischen Mittelalter und Neuzeit, Frankfurt am Main 1994, p.19.

> Diiwel, Klaus: Wilde Natur — Hofische Kultur. In: hgg. Schubert, Ernst, Von der Angst der
Ausbeutung: Umwelterfahrung zwischen Mittelalter und Neuzeit, Frankfurt am Main 1994, p. 144.

6 Termeer: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper-, Geschlechter- und Herrschaftsgeschichte, p. 29.
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teilweise ohne explizit genannt zu werden. Dass wir dem ,,Dazwischen® in den oben
genannten Quellen nicht begegnen, hdngt damit zusammen sie nicht von der
Landbevolkerung  verfasst wurden, sondern von Autoren aus anderen
Gesellschaftsschichten. Tatsdchlich miisste aber eine Art Grenz- oder Transitzone
existieren, die an der Grenze des befriedeten Bereiches, sprich Hof- oder Dorfgrenze,
beginnt und dort authort, wo erste Gefahren lauern, also dort, wo die Felder und der
Nutzwald in einen dichteren, von den Menschen weniger frequentierten Waldbereich
iibergeht. Dieses Fehlen der Ubergangszone wird vor allem dann deutlich, wenn man
einen Blick in die Geisterwelt wirft, hier finden sich neben Waldgeister und Hausgeister
namlich auch Feldgeister,®! die weder ausschlieBlich dem ,,Innen* noch den ,,Auen*
zugerechnet werden konnen und somit eine selbststindige Art fiir sich darstellen. Hinzu
kommen Waldgeister, die vom ,Innen*“ in das ,,Aullen oder umgekehrt wechseln.
Diesem umfangreichen und komplizierten Sachverhalt soll jedoch in einem eigenen
Kapitel im weiteren Verlauf der Arbeit nachgegangen werden. Fiir den jetzigen
Zeitpunkt ist es lediglich wichtig, dass den geldufigen Kategorien ,,Innen* und ,,Auflen*
eine weitere, namlich das ,,Dazwischen’ hinzugefiigt werden soll, die beide Bereiche als

greifbare Grenze voneinander trennte.%?

Mit der verstirkten Nutzung der Wélder wurde aber nicht nur der Unterschied zwischen
,Innen® und ,,Aullen“ zum ersten Mal deutlich, sondern es erforderte auch weitere
Begriffsbestimmungen, die vor allem mit den Nutzungsrechten und Funktion eines
Waldstiickes zusammenhingen. So hat der heutzutage so geldufige Begriff , Forst*
urspriinglich einen rechtlichen Hintergrund, er entstammt dem lateinischen Ausdruck
»foresta® und findet sich zum ersten Mal in frankischen Kapitularien unter Karl I. Der
Terminus bezieht sich auf Wilder, die einen bestimmten rechtlichen Status besitzen,
ndmlich jenseits der sonst praktizierten freien Waldnutzung. In vielen Féllen geht damit
ein Wildbann einher, der hauptsdchlich auf den Schutz des dort lebenden Jagdwilds
ausgelegt war.®® Die Folge davon war nicht nur, dass sich das Wild unkontrolliert
vermehrte und enormen Schaden an den Feldern anrichten konnte,% sondern auch, dass

die Herrscher die Wilder fiir die Jagd umgestalteten und deshalb die traditionelle

61 Mannhardt, Wilhelm: Wald-Feldkulte zweiter Teil: Antike Wald- und Feldkulte aus nordeuropéischer
Uberlieferung, Hildesheim 2002 (Nachdruck der Ausgabe von 1877) p. 144-146.

62 Borgemeister, Bettina: Niedersichsisches Waldworterbuch. Eine Sammlung von Quellenbegriffen des
11. - 19. Jahrhundert, Melle 1993, p. 89.

83 Harrison, Robert P: Wilder: Ursprung und Spiegel der Kultur, Miinchen 1992, p. 90.

64 Schubert: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander, p. 44.
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béuerliche Nutzung génzlich verbot und dort, wo sie nicht selten trotzdem illegal
betrieben wurde, enorm erschwerte.® Gerechtfertigt wurde dieses Verbot durch die von
Gott gegebene Ordnung, nach der die Gemeinen einen niedrigeren Stand innehatten,
womit der Verstofl gegen das Jagdverbot gleichermaflen auch ein Versto3 gegen die
gottliche Ordnung darstellte. Aus diesem Grund war die gemeine Bevolkerung nicht
»fur die Jagd gemacht” und musste von jenen denen sie als Pflicht und Vergniigen
gleichermaBen auferlegt wurde, geschiitzt werden.®® Wer gegen das von Gott gegebene
Jagdverbot verstieB3, musste daher nicht nur mit schweren Strafen rechnen, sondern sah
sich auch einer generellen Kriminalisierung seiner Person ausgesetzt, da es aus Sicht der
Herrschaft den Wilderern nicht darum ging, die Versorgung der eigenen Person oder der
Familie zu verbessern, sondern vielmehr die gesellschaftliche und herrschaftliche
Ordnung zu untergraben.’’” Daher verwundert es nicht, dass der Wildbann fiir die
Landbevolkerung hiufig ein groBes Problem darstellte,®® und nicht selten zu Konflikten
zwischen Bauern und Grundherren fiihrte. Die Themen Jagd und Waldnutzung waren
von solch existenzieller Bedeutung, dass sie eine nicht unwichtige Rolle bei den
spiteren Bauernkriegen einnahmen.® Neben dem Begriff ,,foresta® gab es im Mittelalter
eine ganze Reihe weiterer Termini, um Wiélder in Urkunden zu betiteln, der wohl
haufigste Terminus ist ,,silva®, eine relativ undifferenzierte Urkundenformel, die sich
auf ein bestimmtes Waldgebiet bezieht, dhnlich wie ein ,,foresta” kann er eine Grenze
zwischen zwei Gebieten darstellten. Es moglich, einen ,.silva® in die Rechtsform des
Sforesta“ zu tuberfihren oder einem ,foresta“ seinen rechtlichen Sonderstatus
abzuerkennen und ithn wieder zum ,,silva® zu erkldren. Weitere Termini, die sich in
Urkunden finden, sind ,,nemus®, ,,salutus®, gualdo®, ,,waltmarcha®, ,,lucus®, ,,salictum
und ,,brogilus“. Alle diese Begriffe weisen Waldstiicken bestimmte Funktionen oder
Eigenschaften zu, z. B. beziehen sich ,Jucus® und ,,brogilus* auf besonders umhegte

Waldgebiete, wihrend ,salictum® und ,nemus“ auf kaum zugédngliche Wilder

8 Termeer: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper-, Geschlechter- und Herrschaftsgeschichte, p. 290-
291.

8 Eckardt, Hans Wilhelm: Herrschaftliche Jagd, biuerliche Not und biirgerliche Kritik. In:
Veroffentlichungen des Max-Plancks-Institutes fiir Geschichte, Bd. 48, Géttingen 1976, p. 48.

87 Allmann, Joachim: Der Wald in der Friihen Neuzeit. Eine mentalitits- und sozialgeschichtliche
Untersuchung am Beispiel des Pfalzer Raumes 1500-1800. In: hrsg. Fischer, Wolfram: Schriften zur
Wirtschafts- und Sozialgeschichte, Bd. 36, p.130-131.

88 Harrison: Wilder: Ursprung und Spiegel der Kultur, p. 91.

8 Schubert: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander, p. 44-45.
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hinweisen.”” Ob diese Bezeichnungen allerdings durchgingig in ihrer Bedeutung
identisch bleiben bzw. ob sie wirklich jedes Mal angepasst wurden, wenn sich die

Funktion dnderte, ist nur eins der Probleme, der sich die Forschung gegeniibersicht.

Zudem sollten heutige Interpretationen der Termini eher kritisch betrachtet werden:
Zum einen ist sich die Forschung in Bezug auf diese namlich Interpretationen uneins, z.
B. ist es bis heute nicht eindeutig zu kléren, ob ein als ,,nemus* oder ,,silva®“ benanntes
Waldstiick nicht doch auch ein ,,foresta® gewesen sein konnte. Einig ist man sich allein
darin, dass ,,silva“ und ,,foresta im Mittelalter keine austauschbaren Synonyme fiir
Wald waren. Zum anderen stehen die unterschiedlichen Begriffsdefinitionen mit
Rechts- und Nutzungsverhiltnissen in Verbindung, was eine genaue Bestimmung der
Begriffe weiter verkompliziert.”! An dieser Stelle wird das bereits erwihnte
Konfliktfeld zwischen Landbevdlkerung und Herrschaft betreten, dem immer wieder
eine grofle Rolle zugeschrieben wird, und das sich besonders nach dem Dreifligjahrigen
Krieg verschérfte und zur Zeit des Ancien Regimes seinen Hohepunkt erreichte: den
Nutz- und Eigentumsrechten an einem Wald. Wahrend im Mittelalter hauptséchlich die
verschiedenen Nutzungsrechte bei solchen Konflikten im Vordergrund standen, riickten
in der frithen Neuzeit die Eigentumsrechte in den Vordergrund. Hintergrund dafiir ist
ein Umbruch in der Eigentumsvorstellung, im Mittelalter wurde die Abgrenzung
zwischen dem Grundherren als ,,dominus directus®, also als Haupteigentiimer und dem
Bauern als ,dominus utilis“ als Nutzeigentiimer praktiziert.”?  Diese
Eigentumsverhéltnisse hatten sich basierend auf dem romischen Recht entwickelt, das
wiederum zwei verschiedene Eigentumsklagen kannte. Dabei handelte es sich einmal
um die ,,actio directa® (Die Freigabe einer Sache durch den Eigentiimer) und die ,,actio
utilis“ (Die Freigabe durch dinglich Berechtigte).”> Hierbei ist es wichtig zu beachten,
dass beide Arten des Eigentums im Laufe des Mittelalters sich dahingehend

entwickelten, dass beide Parteien eine Form von Eigentumsrecht an einer Sache, in

70 Jeitler, Markus Friedrich: Wald und Waldnutzung im friihen Mittelalter, In: hgg. Huber-Rebenich,
Gerlinde. Das Mittelalter: Perspektiven mediévistischer Forschung, Zeitschrift des Medidvistenverbandes
Bd. 13, Heft 2: hgg. Vavra, Elisabeth. Der Wald im Mittelalter, Funktion-Nutzung-Deutung, Miinchen
2008, p. 13-17.

71 Giinther, Ralf: Der Arnsberger Wald im Mittelalter, Forstgeschichte als Verfassungsgeschichte. In:
Geschichtliche Arbeiten zur westfilischen Landesforschung, Bd. 20. Miinster 1994, p. 16-17.

2 Von Below, Stefan; Breit, Stefan: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche
Konflikte zwischen Landesherren und Untertanen um den Wald in der frithen Neuzeit. In: hrsg. Brickle,
Peter, Quellen und Forschungen zur Agrargeschichte, Stuttgart 1998, p. 3-4.

73 Schwab, Dieter: Eigentum. In: hgg. Brunner, Otto; Conze, Werner, Geschichtliche Grundbegriffe.
Historisches Lexikon zur politisch-sozialen Sprache in Deutschland, Bd. 2. Stuttgart 1975, p. 70.
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diesem Fall, an einem Wald oder Waldstiick bzw. bestimmten Dingen darin innehatten,
bis sich schliefflich das ,,dominum superius“ (Obereigentum) und das ,,dominum
inferius“ (Untereigentum) herausentwickelte, die beiden Eigentiimern Teilrechte
einrdumten.”* So war es nach dem geteilten Eigentumsrecht z. B. moglich, dass der
Obereigentiimer Anspruch auf die hochwertigeren Holzarten (Oberholz) hatte, wéhrend
der Untereigentlimer nur Anrecht auf minderwertigere Holzarten (Unterholz) und
Totholz hatte. Auch konnte es vorkommen, dass zwar sowohl Ober- als auch
Untereigentiimer das Mastrecht innehatten, dem Obereigentiimer das Recht zufiel, seine
Tiere friither einzutreiben.”” Das mittelalterliche Eigentumsrecht hatte mit unserem
modernen FEigentumsverstindnis wenig gemein, da verschiedene, teilweise auch
konkurrierende Nutzungsberechtigungen gleichwertig und unabhingig voneinander
nebeneinanderstehen konnten, die von den Verhiltnissen vor Ort und auch von
Gewohnbheitsrechten abhdngen konnten. Von daher stand im Mittelalter oft weniger die
Frage im Vordergrund, unter wessen Obereigentum der Wald fiel, sondern vielmehr,
welche Nutzungsrechte Dritte noch daran hatten. Beriicksichtigt man nun, dass die
Grenze zwischen Eigentum und Herrschaft im Mittelalter ineinander iibergingen und
somit auch den Untereigentiimem, also den Bauern, ebenfalls eine gewisse Herrschafts-
und Rechtsgrundlage eingerdumt wurde, selbst dann, wenn sie selbst unter eine
personale Herrschaft fielen,’® ist es nicht weiter verwunderlich, dass die Grundherren im
Laufe des Mittelalters und in der frithen Neuzeit versuchten, diese Drittberechtigungen
einzuschrdnken und der Bevdlkerung ihren Teil des Eigentums, sprich das
Nutzungsrecht, streitig zu machen, um die eigene Herrschaft zu sichern und
auszubauen. Um dies zu erreichen, wurden hdufig der Wildbann und die Schiadigung
des Waldes durch die Waldweide als Grund ins Feld gefiihrt und diese
Nutzungsbeschneidungen zu rechtfertigen.”” Aus Sicht der Bauern hingegen waren
diese Einschrankungen inakzeptabel, denn fiir sie war es undenkbar, dass der Wald von

nur einer einzelnen Person besessen werden konnte, er wurde als Gemeingut

74 Von Below; Breit: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche Konflikte zwischen
Landesherren und Untertanen um den Wald in der frithen Neuzeit, p. 4.

75 Schwappach, Adam: Forstgeschichte. In: hrsg. Weber, Heinrich, Handbuch der Forstwissenschaft:
Forstgeschichte, forstliche Rechtskunde, Forstpolitik, Bd. 4. Tiibingen 1927, p. 11.

76 Von Below; Breit: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche Konflikte zwischen
Landesherren und Untertanen um den Wald in der frithen Neuzeit, p. 6-7.

77 Giinther: Der Arnsberger Wald im Mittelalter, Forstgeschichte als Verfassungsgeschichte. In:
Geschichtliche Arbeiten zur westfilischen Landesforschung, Bd. 20, p. 18.
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wahrgenommen, nicht nur fiir die jetzige Generation, sondern auch fiir die

zukiinftigen.”®

Bedenkt man nun die Definitionsprobleme und den unsauberen Gebrauch der oben
genannten Termini in den Urkunden und die Verbindung mit den Rechtsverhéltnissen,
die sich zum einen wandelten und zum anderen Konflikte der jeweiligen Rechtsinhaber
hervorriefen, ist es fraglich, ob eine allgemeingiiltige Kldrung der Begriffe tiberhaupt

ohne weiteres moglich ist.

Bislang wurden drei verschiedene Folgen der stirker werdenden Waldnutzung im
Mittelalter aufgezeigt, zum einen die verdnderte Naturwahrnehmung, zum anderen die
Notwendigkeit, neue Begriffe fiir die sich verdnderte Natur zu entwickeln, sowie neue
rechtliche Grundlagen zu schaffen, die die Nutzung regeln sollten. Zu dem letzten Punkt
der regulierten Nutzung gehdren noch weitere Entwicklungen, die im nichsten Kapitel,
in dem es um die Waldnutzung geht, ndher betrachtet werden sollen. Dazu zéhlen
einmal die von der Obrigkeit erlassenen Forst- und Waldordnungen sowie das Personal,
das diese umsetzen sollte und schliellich die Wirtschaftsformen, mit denen die Wailder

bewirtschaftet wurden, je nachdem, welchem Zweck sie dienen sollten.

5. Der Wald als Lebensgrundlage des Menschen

Die Waldnutzung des Mittelalters und der friihen Neuzeit waren so vielfiltig und
essenziell, dass es schwierig ist, nur einen kurzen Uberblick dariiber zu liefern und dem
Thema gleichzeitig gerecht zu werden, da sie sich von der bauerlichen Wirtschaft {iber
handwerkliche und protoindustrielle Verwendung bis hin zum Export und Import, der

herrschaftlichen Jagd und dem Ausbau des Herrschaftsgebietes erstreckte.

Die wohl urspriinglichste Nutzungsvariante ist die béduerliche Nutzung, diese
unterschied sich im frithen Mittelalter nur unwesentlich von jener der Jungsteinzeit oder

der romischen Kaiserzeit. Der Rohstoff Holz an sich wurde als Brennholz oder Baustoff

78 Allmann: Der Wald in der Frithen Neuzeit. Eine mentalitéits- und sozialgeschichtliche Untersuchung am
Beispiel des Pfalzer Raumes 1500-1800.p.160.
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benétigt,” wobei der Brennholznutzung eine iibergeordnete Rolle zugewiesen wurde.’
Driiber hinaus wurden Werkzeuge und Alltagsgegenstinde aus Holz gefertigt, wobei
darauf geachtet wurde, welche Holzart sich am besten fiir welche Verwendung eignete.
Zum Beispiel eignete sich das Holz von Wildfruchtbdumen sowie Esche, Hasel oder
Eiche am besten als Brennmaterial, wihrend das Holz von Weiden oder Linden weniger
guten Brennstoff abgab, allerdings andere Vorteile mit sich brachte. So war das Holz
der Weide am besten zur Herstellung von geflochtenen Korben und Wénden geeignet,
wihrend die langfaserigen Linden besonders gute Voraussetzungen fiir die
Textilherstellung mitbrachten. Viele Holzarten wiesen Eigenschaften auf, die sich auf
mehr als eine Art und Weise verwenden lieBBen, besonders multifunktionell war dabei
die Eiche, sie wurde bevorzugt als Brenn- und Bauholz verwendet, aber auch zur Mast
und zur Laubheugewinnung. Dabei handelte es sich um einen weiteren zentralen Punkt
der bauerlichen als auch der herrschaftlichen Nutzung, da die Wiesenweide wie wir sie
heute kennen, damals praktisch nicht existierte. Die Tiere wurden bei der Mast bzw. der
Waldweide in den Wald getrieben, um dort die reifen Friichte der Bdume zu fressen. Im
Frithsommer hingegen wurde dort Laubheu gesammelt, dass die Versorgung der Tiere
liber die Wintermonate sicherstellte.®! Eine Konsequenz dieser speziellen Nutzung war,
dass sich die Waldrinder immer mehr lichteten, da die eingetriebenen Tiere neben den
Friichten wie Eicheln oder Bucheckern auch Jungbdume vernichteten und die
Mutterbdume mit Verbiss schéddigten sowie die schiitzende Grasschicht zerstorten.
Zusammen mit dem Einholen des Laubheus wurde der natiirliche Regenerationszyklus
des Waldbodens gestort, was eine Erosion des Waldbodens nach sich zog.®? Dieser
wurde zusitzlich durch die Plaggengewinnung, die der Diingung der Ackerflichen
diente, sowie durch die Rodungen verstirkt, die ab dem 11. Jahrhundert stark
intensiviert wurden, da es ab dem Hochmittelalter zu einem Bevolkerungswachstum
kam, der wiederum zu einen Landausbau flihrte und zu dessen Durchfiihrung dem Wald
mehr Ackerflachen abgerungen werden mussten. Das Wort Abringen ist an dieser Stelle

bewusst gewdhlt, denn die Rodungen waren eine miihselige und komplizierte

9 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 79-80.

8 Von Below; Breit: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche Konflikte zwischen
Landesherren und Untertanen um den Wald in der frithen Neuzeit, p. 31.

81 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 79-83. Vgl. Jeitler: Wald und
Waldnutzung im frithen Mittelalter, In: Das Mittelalter: Perspektiven medidvistischer Forschung,
Zeitschrift des Medidvistenverbandes. Der Wald im Mittelalter, Funktion-Nutzung-Deutung, p. 18.

82 Volk, Otto: Waldnutzung in Hessen im spéten Mittealter. In: hgg. Hedwig, Andreas. ,,Weil Holz eine
kostliche Ware...“Wald und Forst zwischen Mittelalter und Moderne. Betrdge zu Geschichte Marburgs
und Hessens, Bd. 2. Marburg 2006, p. 28-31.
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Angelegenheit, besonders die Baumstiimpfe samt Wurzeln aus dem Boden zu ziehen,
stellte sich als problematischste Aufgabe heraus, weshalb sie oft noch iliber Jahre im
Boden belassen wurden. Das Feld musste dann um die Stimpfe herum bewirtschaftet
werden. Wéhrend dieser Rodungsphase und der damit einhergehende erhohten
Waldbewirtschaftung, die zwischen dem 11. und 13. Jahrhundert ihren Hohepunkt
erlangt hatte, war der oben erlduterte Waldbesitz bzw. deren Nutzungsrechte die wohl
wichtigste politische Komponente und entschied nicht selten iiber den Erfolg oder
Misserfolg einer Grundherrschaft. In diesem Zusammenhang entstanden neue
Herrschaftsgefiige, so mancher spdtere Landesherr konnte von diesem Prozess
profitieren, denn der iiber Wilder verfiigte, auch wenn diese vorher kaum mehr als
Wildnis waren, kam plotzlich wirtschaftliche Macht zu. Das Nachsehen dagegen hatte
das Konigtum, das vor der Landausbauphase umfangreiche Forstrechte an den Adel,
Stadte und Kloster vergeben hatte und das sich nun erstarkenden weltlichen und
geistlichen Grundherren gegeniibersah, durch die eine zentrale Verwaltung der Wilder,
wie es sie zur selben Zeit in England gab und gegen die der englische Adel sich
dementsprechend auflehnte, nicht moglich war. Ohne diese Vergabe von Besitz und
Rechten an die Grundherren hétte das politische Gefiige im Mittelalter und somit dessen

Geschichte ganz anders ausgesehen als in unseren heutigen Geschichtsbiichern.®3

Eine weitere klassische Nutzung des Waldes war das Sammeln von Pilzen, Friichten,
Beeren, Honig, Harz, Rinde, Wachs, Niissen und Heilkrdutern, um einige der
wichtigsten Beispiele zu nennen.®* Und dort, wo es den Bauern gestattet war, spielte
auch der Niederjagd eine gewisse Rolle.®> Dem Wald und seinen Rohstoffen kam also
eine iiberlebensnotwendige Funktion zu, denn ohne ihn war die Landwirtschaft in ihrer
damaligen Form nicht mdglich, aber auch zu den Produkten, die der eigene Hof
produzierte, waren die Ressourcen des Waldes eine wesentliche Ergdnzung, auf die

nicht verzichtet werden konnte.

Neben der biuerlichen Nutzung wurden die Rohstoffe, die die Wélder lieferten, auch

von kleinen bis hin zu groBen, fast schon industriell anmutenden Betrieben bendtigt.

8 Schubert: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander, p.40-50.

84 Jeitler: Wald und Waldnutzung im friihen Mittelalter, In: Das Mittelalter: Perspektiven medidvistischer
Forschung, Zeitschrift des Medidvistenverbandes Bd. 13, Heft 2: Der Wald im Mittelalter, Funktion-
Nutzung-Deutung, p.18.

8 Volk: Waldnutzung in Hessen im spiten Mittealter. In: hgg. Hedwig, Andreas. ,,Weil Holz eine
kostliche Ware...“Wald und Forst zwischen Mittelalter und Moderne. Betrdge zu Geschichte Marburgs
und Hessens, Bd. 2., p. 30.
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Nicht selten waren es eben jene Unternehmen, die sich im Laufe des Mittelalters
entwickelten, die in Konkurrenz zu diesen lindlichen Nutzungsweisen standen,’
wohingegen kleinere Betriebe hédufig ein Teil der traditionellen Bewirtschaftung
waren.?” Eins der wichtigsten holzverarbeitenden Gewerbe waren die Kohler, die ihre
Meiler ausschlieBlich an abgelegenen Orten fernab von allen Siedlungen errichteten.®
Der Grund dafiir ist, dass die Kohler nur dort ihrem Tagewerk nachgehen durften, wo
sich keine anderen groBen holzverarbeitenden Betriebe befanden.® Des Weiteren war es
notwendig, dass sich die Kohler in der Ndhe ihres Rohstoffes authielten, denn auch
wenn es durchaus die Moglichkeit gab, Baumstimme per FloBerei oder Trifft iber weite
Strecken zu transportieren, war es ein enormer Aufwand, der daher bis in das
Spétmittelalter ausschlieBlich fiir umfangreichere Exportgeschifte auf sich genommen
wurde.” Aus diesem Grund wurde diese Form des Rohstofftransportes erst spiter nach
dem Ende der Wanderkdhlerei im groBeren Umfang betrieben.”! Auf der anderen Seite
war das Endprodukt der Kohlerei, ndmlich die Holzkohle, sehr leicht und somit einfach
zu transportieren.”> Die Kohler blieben daher nicht nur in direkter Nihe zu ihrem
Rohstofflieferanten, sondern sie zogen auch weiter, wenn das verkohlerbare Material in
threr Umgebung aufgebraucht war. Erst im Laufe des Spétmittelalters entwickelten sich
aus der Wanderkohlerei ortsfeste Betriebe mit stationdren Meilern, die ab dem 13.
Jahrhundert von herrschaftlicher Seite starken Regulierungen unterworfen wurden, da
diese ortsfesten Kohlereien den Wildern hiufig enormen Schaden zufligten.®® Trotz der
Zerstorungen und Spannungen war die Gewinnung der Holzkohle von grofer
Bedeutung, was damit zusammenhédngt, dass mit Holzkohle hohere Temperaturen
erzeugt werden konnten als bei der normalen Holzverbrennung. Folglich wurde die

Kohle in allen Gewerben benotigt, die mit tiberdurchschnittlich hohen Temperaturen

8 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 160.

87 Speier, Martin; Hoppe, Ansgar: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher
Allmenden und Marken in Mitteleuropa. In: hgg. Meiners, Uwe, Rosener, Werner, Allmenden und
Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, Cloppenburg 2004, p. 57.

8 Von Below; Breit: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche Konflikte zwischen
Landesherren und Untertanen um den Wald in der frithen Neuzeit, p. 33.

8 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 159.

% Von Below; Breit: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche Konflikte zwischen
Landesherren und Untertanen um den Wald in der frilhen Neuzeit. In: Quellen und Forschungen zur
Agrargeschichte, p. 37-38.

91 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 57.

92 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 158.
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Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 57.
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arbeiten mussten.”* Diese Holzkohle verarbeitenden Gewerbe erlebten im Laufe des
Mittelalters eine Bliitezeit, weshalb ihr Energiebedarf stindig anstieg, der wiederum
durch das Brennmaterial gedeckt werden musste. Das Erzeugnis der Kohler wurde auf
diese Weise zum Massenprodukt, als Folge davon wurde die Kohlerei in vielen
Gebieten liberméBig betrieben, und der Preis von Holzkohle stieg im 15. Jahrhundert
deutlich an.”> Besonders die Eisenverarbeitungsindustrien waren auf die Holzkohle
angewiesen: Um eine Tonne Eisen zu gewinnen, wurden bis zu 5 Tonnen Holzkohle
benotigt.”® Bedenkt man nun, dass eine hochmittelalterliche Erzverarbeitungsanlage
teilweise iiber tausend Meiler befeuerte, ldsst sich erahnen, wie gro3e die Nachfrage
eines solchen Betriebes war.”” Aber auch Salinen, Montanindustrie und Glashiitten
hatten einen enormen Bedarf an Holzkohle, eines der wohl berilhmtesten Beispiele fiir
die Salzgewinnung, dessen Folgen heute noch zu sehen sind und sich als Ausflugsziel
grofler Beliebtheit erfreut, ist die Liineburger Heide, dessen urspriingliche Bewaldung
den Salinen in Liineburg durch jahrhundertelangen Raubbau zum Opfer fiel.”® In den
Glashiitten dagegen wurden nicht nur grole Mengen an Holzkohle verbraucht, sondern
es wurde auch Pottasche benétigt, da diese die Schmelztemperatur von Quarz senkte.
Der Verbrauch an Pottasche in den Glashiitten war so enorm, dass er sogar den Bedarf
an Holzkohle {iiberstieg. Somit vernichtete der Ascheverbrauch mehr Wald, als der
Holzkohlebedarf es tat.”® Allerdings benétigten nicht nur die Glashiitten Pottasche, ein
weiterer GroB3abnehmer der Ascher war die Textilbranche, die die Asche zur
Seifenherstellung brauchten.!'” Die letzte groBe waldfressende Protoindustrie war der
Bergbau, also der eisengewinnende Zweig der Metallindustrie, an den fiir gewohnlich
die Eisenverarbeitung, die viel Holzkohle benétigte, angeschlossen war. Der Rohstoff
Holz wurde hier nicht nur in Form von Holzkohle gebraucht, sondern war auch als

Werkholz unentbehrlich. Dieses bendtigt wurde, um Stollen zu stiitzen und eine

% Ebd., p. 240.

% Schubert: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander, p.58-59.
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Bergbau, Verhiittung und Waldnutzung im Mittelalter. Auswirkungen auf Mensch und Umwelt Bd. 121,
Stuttgart 1996, p. 182.
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Infrastruktur zu errichten, in der ein Bergwerk iiberhaupt erst betrieben werden konnte.
Die Bergwerke wurden ebenso wie die Kohlereien auflerhalb von dicht besiedelten
Gebieten angelegt, weshalb neue Verkehrswege und Siedlungen angelegt werden
mussten. Hinzu kam, dass der Abbau unter Tage ab einem gewissen Punkt deutlich in
Form von Schutthalden und Absenkungen des Erdreiches zu sehen waren. All das
hinterlie seine Spuren in der Landschaft und fiihrte zu enormen Zerstorungen der
umliegenden Wilder. Nicht selten wurden den Bergwerken daher ganze Wilder von den
Landesherren zugeteilt, tiber die sie verfiigen konnten.!”! Dies geschah, um regulierend
eingreifen zu konnen, hatte aber vor allem wirtschaftliche Griinde, da die Landesherren
finanziell von den Einnahmen profitierten. Im 16. Jahrhundert waren schlie8lich fast
alle grofleren Bergwerke und auch Salinen den Landesherren unterworfen. Das galt
besonders fiir Gradierwerke, die ihr Salz unter Tage gewannen, da die Landesherren
hier iiber das Bergregal ihren Einfluss geltend machen konnte, sei es nun, dass sie selbst
unternehmerisch titig wurden oder als Lizenzgeber auftraten. Betriebe dieser Art waren
nicht selten wirtschaftlich sehr leistungsfdhig, weshalb die erwéhnten Einnahmen der
Landesherren recht ansehnlich ausfallen konnten. Die Sicherstellung einer funktionieren
Holzzufuhr lag somit im Interesse der Landesherren, die daher die Anspriiche der
GrofBunternehmen gerne iiber die traditionellen Rechte der Bauern stellten. Fiir die
umliegenden Hofe und Dorfer waren die Ansiedelung derartiger GroBunternehmen
daher keine guten Nachrichten, denn wihrend die Salinen, Bergwerke und Kohler das
hochwertige Holz verbrauchten, blieb fiir die Landbevolkerung hdufig nur noch
minderwertige Ware. Ein weiterer Effekt war, dass die Holzpreise in den Regionen mit
GroBbetrieben anstiegen, was wiederum die lokalen Handwerksbetriebe und die
Armenversorgung in  Schwierigkeiten bringen konnte. Generell sah die
Landbevolkerung ihre traditionelle Waldnutzung in Gefahr, Existenzéngste waren die
Folge davon. Deswegen ist es kaum verwunderlich, dass sich die Bevdlkerung stets
gegen das Ansiedeln von protoindustriellen Grofbetrieben wehrte, dabei konnte dieser
Widerstand sehr unterschiedliche Formen annehmen, von formalen Klageschriften bis

hin zu Ausschreitungen war alles moglich. 102
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Neben diesen Grofabnehmern fiir Kohle und Werkholz gab es selbstverstindlich eine
Menge kleiner Betriebe, wie zum Beispiel KerzengieBer, Backer, Brauer oder
Schmiede, die ebenfalls auf Holzkohle angewiesen waren, um ihrem Handwerk
nachzukommen.!®® Hinzu kamen noch, dass praktisch alle Handwerke aus dem Wald
stammende Rohstoffe verarbeiteten, vom Bottcher iiber den Sattler bis zum
Schuhmacher waren alle auf die Wélder angewiesen. Sei es nun in Form von Holz, Harz
oder Rinde, um iiberhaupt produzieren zu koénnen. Besonders wichtig wurden
schlieBlich die Bottcher, da die von ihnen hergestellten Fasser im spédten Mittelalter zu
der multifunktionalen Verpackung fiir Waren aller Art schlechthin wurden, die auch fiir

den Fernhandel taugten und dessen Erweiterung begiinstigte.'%

Diese Handwerke gab
es zwar auch im frithen Mittelalter im ldndlichen Bereich, jedoch sind hier vor allem die
hoch- und spétmittelalterlichen Betriebe im urbanen Kontext gemeint, da sie es waren,
die auch die Stiadte in ,,Holzfresser” verwandelten. Kleine Betriebe hatten hédufig ihre
Miihe damit an gutes Holz zu kommen, da sie iiber keine eigenen Waldgebiete
verfiigten, wie die grolen Protoindustrien, weshalb sie sich dieses nicht selten auf
illegalem Wege beschaffen mussten.!% Neben den Handwerkem waren Stidter ebenso
auf die traditionelle Nutzung der Wilder angewiesen wie die Landbevolkerung: Brenn-
und Bauholz, Waldweide und das Sammeln von Nahrungsmitteln wurde auch in den
Stadtwéldern betrieben, so es denn einen Stadt- oder Ratswald gab und die Biirger iiber
Nutzungsrechte daran verfiigten, da die Stidte dhnlich wie die Landesherren im
landlichen Bereich versuchten, die Nutzungsrechte der Berechtigten einzuschrénken. %
Hierzu wurden ab dem 15. Jahrhundert sowohl von den Landes- und Grundherren, als
auch von Stddten und Kldstern verstarkt Wald- und Forstordnungen erlassen, in denen
nicht nur die jeweiligen Rechte festgehalten wurden, sondern die auch bestimmten,
welcher Wirtschaftsform ein Wald unterlag. Um die Umsetzung dieser Regeln zu

gewihrleisten, wurden von der Herrschaft Forster, Forstknechte und Bannwarte

103 Schubert: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander, p. 56.

102 Ebd., p. 51-57.

105 Sander-Berke, Antje: Spitmittelalterliche Holznutzung fiir den Baustoff, dargestellt am Beispiel
norddeutscher Stiddte. In: hgg. Jockenhovel, Albrecht. Bergbau, Verhiittung und Waldnutzung im
Mittelalter. Auswirkungen auf Mensch und Umwelt Bd. 121, Stuttgart 1996, p. 198-202.

196 Dass dem Kénigtum bei dem Erlassen solcher Ordnungen eine eher geringe Rolle zugeschrieben wird,
liegt daran, dass die Rechte an der Waldnutzung bereits Frithzeitung an Adel und Klerus iibergeben
wurde und spidter nicht mehr zuriickgefordert werden konnte. Siehe hierzu: Schubert: Alltag im
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eingesetzt.'”” Das war dringend notwendig, da die Einhaltung der Forst- und
Waldordnungen im Mittelalter und Frither Neuzeit generell ein grofles Problem
darstellte. Bis heute kann nicht abschlieBend geklart werden, inwieweit diese trotz
Forstpersonal iiberhaupt umgesetzt werden konnten.!® Klar ist, dass es sich bei der
Durchsetzung der Forst- und Waldordnungen um einen langwierigen und komplizierten
Prozess handelte.!” Der Grund hierfiir war zum einen, dass die Ordnungen nur eine
Aufzdhlung von EinzelmaBnahmen waren, bei denen zwar immer wieder etwas
hinzugefiigt wurde, jedoch kaum verédndert wurde und daher nicht immer den aktuellen
wirtschaftlichen Zielsetzungen entsprachen. Zum anderen stellte das Finden von
fahigem und seriosem Personal ein weiteres grof3es Problem dar, erst im 16. Jahrhundert
gibt es in diesem Bereich erste Anzeichen einer Professionalisierung. Wo es im
Mittelalter als Lehen vergebene regionale Aufsichtsstellen gab, entwickelten sich in der
Friithen Neuzeit territoriale Forstadministrationen, die auf einer iibergeordneten Ebene
agierten und sich komplett aus angestelltem Forstpersonal zusammensetzten. Trotz
dieser Professionalisierung war es immer noch alles andere als einfach, die Forst- und
Waldordnungen umzusetzen, was damit zusammenhing, dass das Forstpersonal von der
Landbevolkerung hdufig mit Verachtung und Misstrauen betrachtet wurde. Es kam
immer wieder zu gewalttitigen Ubergriffen auf das Forstpersonal, sodass dieses ihrer
Arbeit mancherorts nur noch bewaffnet nachgehen konnte. Diese Verachtung kam nicht
von ungefahr: praktisch iiberall existierte ein ernsthaftes Korruptionsproblem innerhalb
des Forstpersonals, da die Gehilter so klein waren, dass sich so mancher
Forstangestellte durch illegalen Holzverkauf etwas dazu verdiente. Die Preise konnten
zum Verdruss der Kaufer iippig ausfallen, weil es hdufig die einzige Moglichkeit der
Leute war, an zuséitzliches Holz zu kommen. Zum anderen rekrutierte sich das
Forstpersonal aus der regionalen Bevolkerung, was immer wieder dazu fiihrte, dass die

Treue nicht dem schlecht zahlenden Dienstherrn galt.''® Daher wundert es auch nicht,
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dass das Forstpersonal bei der Obrigkeit einen fast genauso schlechten Ruf innehatte

wie bei der Bevolkerung.'!!

Ein zentraler Punkt der Forstordnungen dem das Forstpersonal entgegenwirken sollte,
und der besonders von herrschaftlicher Seite immer wieder herangezogen wurde, war
das Schreckenszenario Holznot.'!'? Schreckenszenario deshalb, weil in den Forst- und
Waldordnungen und anderen Quellen nicht selten von einer bevorstehenden, nicht etwa
von einer akuten aktuellen Holznot die Rede ist, der durch die Beschneidung der
bauerlichen Nutzungsrechte entgegengewirkt werden sollte, da diese als Hauptgrund fiir

113 Das Motiv der Holznot wurde von allen

den Holzmangel angefiihrt wurde.
involvierten Parteien, ob nun Herrschaft oder Landbevolkerung, als Mittel verwendet
um eigene Interessen seien sie nun wirtschaftlicher, politischer oder personlicher Natur

durchzusetzen.!'4

Durch die Interessengebundenheit war das Argument Holzknappheit
fast genau so vielseitig einsetzbar wie es der Rohstoff Holz selbst. Das Aufspiiren
derartiger Motivationen hinter dieser Behauptung kann bloB durch einen
mikrogeschichtlichen Zugang erfolgen, die so jedoch in den seltensten Féllen in einen
geniigenden Umfang vorliegt. Der Grund fiir die Quellenproblematik liegt darin
begriindet, dass die schriftlichen Zeugnisse nicht von der drmeren Landbevolkerung
stammen, die am ehesten von einer allgemeinen Holznot betroffen gewesen wire,

sondern aus adeligen Kreisen kamen. Deren Motive, einen Holzmangel auszurufen am

stiarksten war, da sie finanziell am meisten davon profitierten. '3

Das Proklamieren der Holznot und die bereits erwdhnte Professionalisierung des
Forstpersonals flihrten zusammen mit der immer stirker werdenden Nutzung der
Wilder und dem ansteigenden Bedarf an Holz zu einer Okonomisierung der Wilder. Im

Laufe der Jahrhunderte bis in den Absolutismus fiihrte das zu einer ,,Eroberung der

11 Allmann: Der Wald in der Friihen Neuzeit. Eine mentalitiits- und sozialgeschichtliche Untersuchung
am Beispiel des Pfalzer Raumes 1500-1800. In: Schriften zur Wirtschafts- und Sozialgeschichte, p. 91.

112 Sander-Berke: Spétmittelalterliche Holznutzung fiir den Baustoff, dargestellt am Beispiel
norddeutscher Stidte. In: Bergbau, Verhiittung und Waldnutzung im Mittelalter. Auswirkungen auf
Mensch und Umwelt, p. 192 - 196.

113 Von Below; Breit: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche Konflikte zwischen
Landesherren und Untertanen um den Wald in der frithen Neuzeit. In: Quellen und Forschungen zur
Agrargeschichte, p. 44.

114 Allmann: Der Wald in der Frithen Neuzeit. Eine mentalitiits- und sozialgeschichtliche Untersuchung
am Beispiel des Pfilzer Raumes 1500-1800, p. 220-223. Quellen sind einzusehen im Landesarchiv
Speyer unter den Nummern B 244/2 und 422/3.

15 Von Below; Breit: Wald — von der Gottesgabe zu Privateigentum. Gerichtliche Konflikte zwischen
Landesherren und Untertanen um den Wald in der frilhen Neuzeit. In: Quellen und Forschungen zur
Agrargeschichte, p. 42-43.
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Natur*, wie Blackbourn dies in seinem gleichnamigen Buch, formuliert. Das Bediirfnis
die Natur durch Forstordnungen, Verbote, Einhegungen und Vermessungen zu ordnen
und ihr einen Nutzen abzuringen, erreichte bis zum 18. Jahrhundert eine einzigartige
Perfektion. Die deutschen Forstbeamten waren federfithrend bei diesem Prozess, der in
Europa einzigartig war und eine &hnliche Fiihrungsrolle bei der Forstwirtschaft
einnahmen wie die holldndischen Wasserbauingenieure bei der Trockenlegung von
vormals von Wasser bedeckten Landschaften. Hierdurch entstanden nach und nach die
modernen, agrarisch geprdgten Landschaften wie wir sie in einer abgewandelten Form
noch heute sehen konnen ''® Dies geschah nicht nur um Rohstoffe zu erwirtschaften und
neues Land zu erschlieflen, sondern auch um die unkontrollierbaren Elemente der Natur
kontrollierbar zu machen. Da unsere Waldgeister zu diesen unkontrollierbaren
Elementen der Natur zéhlten, sorgten die oben beschrieben Prozesse dafiir, dass
derartige Glaubensvorstellungen nach und nach an Bedeutung verloren. Umso wichtiger
ist die Rolle der Autoren einzuschitzen, die wie die Gebriider Grimm, es zu Ihrer
Aufgabe machten die Geschichten des Wunderglaubens niederzuschreiben und so die

Genien die die Wilder, Felder, Gewéasser und Hauser bewohnten zu ,,retten.*

5.1 Wirtschaftsformen

Ein weiterer Effekt der verstiarkten Nutzung der Wélder war, dass bestimmte Formen
festgelegt wurden, nach denen ein Wald bewirtschaftet wurde, da die unterschiedlichen
Nutzungenweisen oft nicht miteinander zu vereinbaren waren. Bereits im frithen
Mittelalter hatten sich aus den einstigen pleistozdnen Ursprungsgehdlzen verschiedene
Nutzungsformen entwickelt, die davon abhingen, iiber welchen Zeitraum die Wélder
wie intensiv genutzt wurden. Vielerorts, wo noch zu Zeiten romischer Prasenz dichte
Wailder standen, fanden sich im Hochmittelalter teilweise lichte Weide- oder fast
baumlose Heidelandschaften, in denen Biume nicht mehr dominierend waren.!!” Die

flichendeckenden Heidegewidchse wuchsen verstirkt dort, wo vormals Raubbau

116 Blackbourn: Die Eroberung der Natur. Eine Geschichte der Deutschen Landschaft {ibersetzt von Udo
Rennert (Eng. original titel: The conquest of Nature. Water, Landscape and the Making of modern
Germany), p. 9-10, 58-62.

117 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 47.
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betrieben wurde. Aufgrund der Bodenerosion konnten hier weder Bdume noch Gréser
geniigend Néhrstoffe finden. Wihrend bei den baumarmen Weidelandschaften die
bauerliche Nutzung in Form der Waldweide iiberwog, die dort teilweise seit
Jahrhunderten praktiziert wurde. Wie oben bereits erwihnt, fraBen die eingetriebenen
Tiere hier ein GroBteil der nachkommenden Baumstecklinge ab, was die natiirliche
Waldverjiingung einschriankte. Auf diese Weise entstanden sogenannte Hudewilder, die
aufgrund der lichten Bewaldung ein parkdhnliches Erscheinungsbild annehmen
konnten. Die klassische Vegetation eines Hudewaldes bestand zum einen aus Biischen
wie Wacholder, Hasel, Brombeere oder Schlehe und Pflanzen, die aufgrund ihres
bitteren Geschmacks oder wegen ihrer Dornen nicht von den Tieren gefressen wurde.
Vor allem die undurchdringlichen Schlehen bildeten kleine ,,Gebiischinseln® aus, in
dessen Schutz sich Biume ansiedeln und in Hohe wachsen konnten.!'® Daher gehorten
auch Geholzpflanzen zu dem Erscheinungsbild eines Hudewaldes, besonders wichtig
waren aus béuerlicher Sicht die Buche und die Eiche. Bei ihnen handelt es sich nicht nur
um die ertragreichsten Mastbdume, sie liefern zusitzlich gutes Werk- Bau- Brennholz
ab. Hinzu kommt noch die Hainbuche, die zwar nicht zu den Mastbdumen zihlt, jedoch
trotzdem ein vielseitiger Nutzbaum fiir die Landbevolkerung war. Auch andere Béume

wie z.B. Linden, Erlen, Eschen, Ulmen oder Weiden waren in Hudewéldern zu finden.

Die Bdume, die in den Hudewildern wuchsen, verfiigten iiber eine andere
Erscheinungsform als jene, die in dichten Wildern standen.'" Der Grund dafiir war zum
einen, dass das eingetriebene Vieh an den Biumen die unteren Aste und Rinde abfraBen
und dadurch Verbissspuren aufwiesen, wodurch eine deutlich zu sehende FraBkante
entstand.'?® Diese Verbisse waren anhand ihrer Kalluswucherungen an den Stimmen
unverkennbar, widhrend die im unteren Berecich von kleinen Tieren wie Schafen
stammten, waren fiir die Verbissspuren im oberen Bereich Pferde und andere grof3e
Tiere verantwortlich. AuBerdem wurden sowohl die Mastbdume als auch weitere
Biaume, die Dbiuerlichen Nutzungen unterlagen von der Landbevolkerung
,.bearbeitet“.!?! Eine erste Verinderung der Bdume trat schon dadurch auf, dass die

freistehenden Gehdlze in die Breite ausdehnten konnten und nicht mehr zwangsldufig

118 Kiister: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa, p. 234-235.

119 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 48-51.

120 Kjister: Geschichte der Landschaft in Mitteleuropa, p. 190/235.

121 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 48-51.
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gerade wuchsen. Nur Bédume, die in dichten Wildern stehen, bilden wegen des
Platzmangels eine hoch-gerade Stammform aus,'”? was wiederum zu einer
Verbreiterung der Kronen fiihrte, wodurch sich bei Eichen und Buchen automatisch die
Fruchtmenge vergroferte. Dieser Effekt wurde noch durch die Praxis verstirkt, die
Kronen der Jungbdume auf einer Hohe von 2 Metern oder knapp dariiber zu kappen.
Aufgrund dessen waren die dort wachsenden Aste nicht nur aus der Reichweite von
hungrigen Méulern, sondern die Krone verbreiterte sich auf diese Weise erneut und
somit auch die fruchttragende Flache. Ein weiterer Vorteil der lichten Bewaldung war,
dass die Bdume weniger Néhrstoffkonkurrenz hatten und dadurch hdufiger Vollmast
trugen, was in urspriinglichen Waldverbidnden deutlich seltener vorkommt. Die
Mastformen von Eiche und Buche waren somit optimal auf die Bediirfnisse der Mast
zugeschnitten und sind teilweise noch bis in die heutige Zeit deutlich von ihren
natiirlichen Wuchsformen zu unterscheiden. Neben den Mastformen gab es jedoch noch
weitere Moglichkeiten, Biume zu bearbeiten, so wurden die Aste zur Gewinnung des
Laubheus ,,geschneitelt“. Hier waren nicht nur Mastbdume betroffen, sondern alle
Laubbdume konnten hierfiir genutzt werden. Besonders die Hainbuche nahm durch das
Schneiteln sehr spezielle Formen an, je nachdem wie stammnah die Aste entfernt
wurden oder ob dem Baum vorher die Krone gekappt wurde, konnte der Baum eine
Keulenform mit kleinem abstehendem Geést annehmen (stammnahes Schneiteln mit
vorheriger Kappung) oder auch einen diinnen, gerade nach oben wachsenden Stamm
mit kleinen abstehenden Asten (stammnahe Schneitelung). Kappte man dagegen nur die
Krone, entstand eine dhnlich gedrungene und ausladende Form mit kurzem Stamm wie
bei Eiche und Buche.!?® Das Schneiteln wurde wie bereits erwihnt auch an anderen
Bédumen vorgenommen, jedoch vertrugen nicht alle Biume diesen Prozess gleich gut, ja
manche sogar gar nicht. Wahrend sich die Hainbuche fiir dieses Prozedere hervorragend
eignete und auch Haseln, Linden, Eschen, Weiden das Schneiteln vertrugen, starb die
Ulme durch diesen Prozess friiher oder spiter ab.!'?* Es gab jedoch noch weitere Wege
fir den Menschen, Einfluss auf das Wachstum von den Bdumen auszuiiben. Eine
Moglichkeit war das Pflanzen von ,Briiderbdumen®, die sich durch ihre

Mehrstammigkeit auszeichneten. Sie entstanden durch das gezielte Anpflanzen von

122 Kjister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p.80.

123 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 48-51. Siehe hierzu
die Abbildungen zu den verschiedenen Wuchsformen p. 49.

124 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 83.
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Stecklingen einer Baumart direkt nebeneinander, sodass aus ihnen ein Baum mit
mehreren Stimmen wurde. Verband man damit die Technik des Kappens, wurden aus
diesen Biischelpflanzen innerhalb von wenigen Jahren Mastbdume mit hohem Frucht-
und Laubanteil oder ertragreiches Werkholz. Diese Methode wurde in Hudewildem
verwendet, um den Baumanteil zu steigern, wenn dieser zu licht geworden war.!'?
Neben diesen Nutzformen, die sich durch ihre eher gedrungene Erscheinung
auszeichneten, fanden sich in Hudewildern vereinzelt auch hochgewachsene Eichen, 2
die bewusst nicht oder weniger intensiv bearbeitet wurden. Zwar dienten diese
Uberhilter ebenfalls als Lieferant fiir Friichte und Laub, das an die Tiere verfiittert
wurde, jedoch lieB man sie absichtlich iiber einen langen Zeitraum wachsen, um sie
nach dem Erreichen der richtigen Hohe dem Hudewald als Bauholz fiir den Eigenbedarf

oder zum Verkauf zu entnehmen. %7

Neben den Hudewéldern gab es noch eine ganze Reihe weiterer Waldnutzungsformen,
die wohl wichtigsten waren, die Nieder-, Mittel- und Hochwilder. Die
Niederwaldwirtschaft, die hauptsdchlich der Brennholzgewinnung diente, allerdings
weit umfangreicher genutzt wurde,'?® ldsst sich konkret erst ab dem 13. Jahrhundert
nachweisen, es kann jedoch davon ausgegangen werden, dass diese
Bewirtschaftungsform schon friiher existierte. Zum einen, weil aus dem 9. Jahrhundert
der Begriff ,,arbustae “ iberliefert ist, der mit ,,Buschwald* iibersetzt werden kann, was
die Erscheinung eines Niederwaldes akkurat beschreibt. Zum anderen kannten schon die
Romer die Niederwaldwirtschaft unter dem Terminus ,,silvae caeduae “, es wird darum
davon ausgegangen, dass auch nach dem Riickzug der Romer die romanische
Restbevolkerung, die 1in  Germanien zuriickgeblieben war, weiterhin die
Niederwaldwirtschaft betrieb.'?” Niederwilder zeichnen sich wie bereits erwihnt durch
ihre buschig-gedrungene Erscheinung aus, die dadurch zustande kommt, dass die

Baume ,,auf den Stock gesetzt™ wurden. Hinter diesem Begriff verbirgt sich die Praxis,

125 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 48-52. Siehe hierzu
die Abbildungen zu den verschiedenen Wuchsformen p. 49.

126 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 116.

127 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 48-52. Siche hierzu
die Abbildungen zu den verschiedenen Wuchsformen p. 52.

128 schwappach: Forstgeschichte. In: Handbuch der Forstwissenschaft: Forstgeschichte, forstliche
Rechtskunde, Forstpolitik, Bd.4, p. 19.

129 Hausrath, Hans: Geschichte des deutschen Waldbaus. Von seinen Anfiangen bis 1850, Freiburg 1982,
p. 17-18.
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einen Baum zu féllen und darauf zu warten, dass aus dessen Stumpf eine kleine Anzahl
von diinnen Stimmchen emporwuchs.!3® Auf diese Weise gelang es innerhalb kurzer
Zeit, die zwischen dreieinhalb und sieben Jahren lag, einen deutlich erhohten Ertrag an
Feuerholz zu erwirtschaften. Unter Umstinden konnten trotzdem, wenn es neben der
Feuerholzgewinnung auch noch um den Verkauf des Holzes oder um die Verfeuerung
fiir den Bergbau ging, lingere Umtriebszeiten von bis zu 36 Jahren angesetzt werden. 3!
Unabhéngig davon, wie lange die Zeit bis zur Hiebsreife angesetzt wurde, setzten die
Forst- und Waldordnungen alle weiteren Regeln fest, die mit dem Schlagen der Baume
einhergingen. Es war z. B. eine weitverbreitete Regel, dass die Ausschldge
parzellenweise bis Mérz bei zunehmendem Mond geschlagen wurden. Auf diese Weise
sollte die natiirliche Regenerationsfdhigkeit der Bdume unterstiitzt werden. Weiterhin
finden sich in fast allen Ordnungen die Aufforderung, die Uberhilter nicht zu fillen,
wer sich dessen schuldig machte, musste mit strengen Strafen rechnen.!*? Diesen
Prozess des ,,auf den Stock Setzens* konnten, dhnlich wie das Schneiteln ldngst nicht
alle Bdume {tiberstehen. Generell hatten {liberhaupt allein bestimme Laubbdume die
Moglichkeit, wieder neu auszutreiben. Nadelhdlzer hingegen iiberlebten dieses
Verfahren nicht und starben ab, nur unter der Voraussetzung, dass ein langer Stumpf
mit einigen Asten stehen gelassen wurde, war es moglich, dass Nadelhdlzer diese
Prozedur tiberstanden. Unter den Laubbdumen eigneten sich besonders gut Hainbuche,
Ahorn, Esche, Linde, Hasel, Weide und Erle fiir die Niederwaldwirtschaft, Buche, Birke
und Eiche dagegen weniger.'3*> GroBere Uberhilter-Bdume waren auch hier vorhanden,
jedoch ldngst nicht so hdufig wie in den Hude- oder Mittelwildern.!3* Ein weiterer
grofBer Unterschied zu den Hudewildern lag darin, dass in den Niederwildern keine
Waldweide stattfinden durfte, zumindest nicht in den ersten Jahren nach dem Schlagen

der Stimme. Wie lang genau dieser Zeitraum andauerte, unterschied sich von Ort zu Ort

130 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und

Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p.54, sieche hierzu
Abbildung der Wuchsformen.
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132 Mantel, Kurt: Forstgeschichte des 16. Jahrhunderts unter dem Einfluss der Forstordnungen von Noe
Meurers. In: Schriftreihe der forstwissenschaftlichen Fakultdt der Universitdt Freiburg, Hamburg 1980, p.
125-126.

133 Ellenberg: Vegetation Mitteleuropas mit den Alpen in dkologischer, dynamischer und historischer
Sicht, fiinfte stark verdanderte und verbesserte Auflage, p. 54-56.

13% Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 54, Siche hierzu
Abbildung der Wuchsformen.

47



und lag irgendwo zwischen einem oder vier Jahren.!3> Da das Vieh oft frei durch die
Mark streifte, musste es durch Zaune, Griben oder auch Hecken aus dem Wald
ferngehalten werden.'*® Um Nahrungsengpisse bei den Tieren zu vermeiden, wurde der
Wald hidufig in Parzellen eingeteilt, die im Idealfall in einem unterschiedlichen
Rhythmus bewirtschaftet wurden, sodass sich einige Waldabschnitte stets in einem
Regenerationszustand befanden, wéihrend in anderen gefallt durfte und noch mal andere

der Waldweide zu Verfligung standen.!*’

Ein Niederwald war jedoch nicht gleich ein Niederwald, je nachdem wie nass oder
trocken bzw. ndhrstoffarm oder néhrstoffreich die Bodden waren, dominierten
unterschiedliche Baumarten die Niederwilder. Auf nassen Erdreich blieben Erlen und
Weiden weiterhin dominant, wihrend auf trockeneren Bdden, die von Eichen und
Birken bevorzugt werden, schlicht Eichen- und Birkenniederwélder entstanden. In
derartigen Niederwéldern konnten auch Hainbuchen und Haseln vermehrt vorkommen.
Verkiirzte man deren Umtriebszeit zu sehr, gingen aus ihnen oft reine
Haselniederwélder hervor, da die Hasel {iber die stirkeren Regenerationskrifte verfiigt.
Durch weitere Ubernutzung konnten sich aus den Haselniederwildern schlieBlich
steppenartige Weidelandschaften oder Hudewilder entwickeln. Hier muss beachtet
werden, dass eine solche Verwandlung nicht allein das Werk der béuerlichen
Waldweide war. Die Wilder, die diesen Prozess durchliefen, wurden fiir gewo6hnlich
von allen Berechtigten iiber einen langen Zeitraum auf die verschiedenste Art und

Weise genutzt, um eine solche Metamorphose zu bewerkstelligen.!3®

Eine weitere Nutzungsform war die Mittelwaldwirtschaft, ahnlich wie beim Niederwald
handelt es sich bei um eine sehr alte Bewirtschaftungsweise, die vermutlich bereits in
der Jungsteinzeit betriecben wurde.'* Die Mittelwidlder in den Quellen anhand des
Terminus selbst ausmachen zu wollen, ist jedoch ein schwieriges Unterfangen, da der
Begriff nicht zeitgemil3 ist, sondern zum ersten Mal in der Forstliteratur des 19.
Jahrhunderts Verwendung fand. Altere Begriffe wie Stangenwald oder Mischwald

finden sich dagegen in den Quellen umso haufiger. Ebenso kann der Begriff Hochwald

135 Hausrath: Geschichte des deutschen Waldbaus. Von seinen Anféangen bis 1850, p. 20-21.

136 Ellenberg: Vegetation Mitteleuropas mit den Alpen in Skologischer, dynamischer und historischer
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unter Umstdnden einen Mittelwald bezeichnen, obwohl dieser eigentlich eine
selbststindige Wirtschaftsform fiir sich ist.!4* Vermutlich hingt diese mehrfache
Benennung damit zusammen, dass diese Nutzungsform des Waldes {iber ein
sogenanntes ,,Oberholz* verfiigte, das man iiber Jahrzehnte hinweg nicht bearbeitete,
um die Versorgung durch Mastfriichte zu sichern. Gleichzeitig erhielt man durch die
Jahrzehnte des ungestorten Wachstums hochwertiges Bauholz. Es ist daher mdoglich,
dass der Terminus ,,Hochwald* in einigen Quellen synonym zu dem Begriff ,,Oberholz*
verwendet wurde, jedoch nicht einen Hochwald an sich meint, sondern sich nur auf das
Oberholz eines Mischwaldes bezieht.'*! Die als ,,Unterholz®“ bezeichneten Geholze
setzten sich dagegen hauptsichlich aus schneller regenerierenden Baumarten
zusammen, weshalb sie nach einer Umtriebszeit von 10 - 25 Jahren'#? als Brennholz
oder zur Erzeugung von Holzkohle geschlagen werden konnten.!** Ein Effekt dieser
Bewirtschaftungsform war es, dass die Mittelwédlder im Gegensatz zu den anderen
Wirtschaftsformen iiber die groBte Artenvielfalt verfiigten.'** Gleichwohl war in den
Mittelwildern die Buche etwas unterrepréisentiert, wihrend die Eiche hiufiger vorkam,
da diese nicht nur ein ertragreicher Mastbaum war, sondern sich auch besser als Bau-
und Werkholz eignete. Ebenso profitierten Hainbuche und Hasel von dieser
Nutzungsform verstirkt, da beiden Baumarten ihre Anspruchslosigkeit zugutekam und
thnen weder der regelmifBige Holzschlag noch der Schatten der hoch - oder wenn es
sich um die Mastform handelte - breit gewachsenen Baume Probleme bereitete. Es war
nicht ungewohnlich, wenn nur ein Teil eines Waldes als Hochwald bewirtschaftet
wurde. Oft waren es Waldstiicke, die in etwas weiterer Entfernung zu den Siedlungen
lagen oder die schwerer zugénglich waren, bei den sich aufgrund ihrer Lage auf

nihrstoffreichen LoBbdden trotzdem eine Nutzung lohnte.'#

10 Hausrath: Geschichte des deutschen Waldbaus. Von seinen Anféangen bis 1850, p. 28-29.
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Bei den bislang genannten Waldformen Hudewald, Niederwald und Mittelwald konnte
es immer wieder dazu kommen, dass die Wilder nicht geniigend hochwertiges Bauholz
enthielten, um eine Versorgung zu gewihrleisten. Besonders bei der
Mittelwaldwirtschaft konnte die Angst vor einer Versorgungsliicke dazu fiihren, dass zu
viel Oberholz stehen gelassen wurde und die darunter liegenden Jungbdume aufgrund
des Lichtmangels abstarben.'* Mit dem Verschwinden des Nachwuchses und anderen
lichtliebenden Pflanzen entwickelte sich aus dem Mittelwald automatisch ein
Hochwald.'*” Um diesen auf Dauer zu erhalten, bedurfte es spezieller MaBnahmen:
Zum einen wurden die Waélder nicht selten eingehegt. Hiufig verbergen sich
Hochwilder daher hinter Begriffen wie Bauwald oder Hegewald, aber auch hinter dem
Terminus Bannholz kann ein Hochwald stehen, wobei sich Bannholz auf eine
Einbannung bezog, die der herrschaftlichen Jagd diente.!*® Zum anderen musste ein
solcher Hochwald auf eine andere Art und Weise bewirtschaftet werden als die anderen
Waldformen. Hierzu bediente man sich des sogenannten Plenterns und Femelns. !4
Dabei handelte es sich allerdings nicht um neue Techniken, bereits die
friihmittelalterlichen Wanderkohler verwendeten diese Bewirtschaftungsform, als die
Waldnutzung noch ungeregelt war.!>° Sowohl das Plentern als auch das Femeln sind auf
eine langfristige Nutzung des Hochwaldes ausgelegt. Bei der Plenterbewirtschaftung
wurden immer nur einzelne Biume entnommen, wahrend beim Femelschlag eine Reihe
von Baumen entfernt wurden. Diesen Techniken, die auf eine dauerhafte Nutzung des
Hochwaldes ausgerichtet waren, stand der radikale Kahlschlag gegentiber, der nur dann
zustande kam, wenn die traditionelle bduerliche Waldnutzung in Hintergrund stand,
sondern es stattdessen um Export,!3! militirische Nutzung oder die industrielle
Verwendung des Holzes ging, also immer dann, wenn mit dem Holz Profit gemacht

werden konnte.'>?> Wenn der Zustand des Bodens es erlaubte, wuchsen einige Jahre nach

146 Hausrath: Geschichte des deutschen Waldbaus. Von seinen Anfingen bis 1850, p. 40.

147 Ellenberg: Vegetation Mitteleuropas mit den Alpen in dkologischer, dynamischer und historischer
Sicht, flinfte stark verdnderte und verbesserte Auflage, p. 58.

148 Hausrath: Geschichte des deutschen Waldbaus. Von seinen Anfingen bis 1850, p. 41.

149 Ellenberg: Vegetation Mitteleuropas mit den Alpen in dkologischer, dynamischer und historischer
Sicht, flinfte stark verdnderte und verbesserte Auflage, p. 58-59.

150 Speier; Hoppe: Waldnutzungen und Waldzustand mittelalterlicher und neuzeitlicher Allmenden und
Marken in Mitteleuropa. In: Allmenden und Marken von Mittelalter bis zu Neuzeit, p. 57.

151 Ellenberg: Vegetation Mitteleuropas mit den Alpen in dkologischer, dynamischer und historischer
Sicht, fiinfte stark veranderte und verbesserte Auflage, p. 58-59.

1532 Allmann: Der Wald in der Friihen Neuzeit. Eine mentalitiits- und sozialgeschichtliche Untersuchung
am Beispiel des Pfilzer Raumes 1500-1800. In: Schriften zur Wirtschafts- und Sozialgeschichte, p.
45/159.

50



dem Kahlschlag dort erneut Gehdlze. Die ersten Pflanzen waren Kréuter, schlielich
kamen Straducher wie Brombeeren, Wacholder oder Holunder hinzu, bis dann Birken,
Espen und andere sich schnell entwickelte Baume an diesen Orten heimisch wurden.
Die dann im Laufe von einigen Jahrzehnten von den langsam wachsenden Gewichsen
verdrangt wurden. Die Samen dieser Baume wurden, so sie nicht sowie noch im Boden
verweilten, durch Tiere oder auch ganz bewusst vom Menschen dort hingebracht. !>
Was wiederum direkt zu dem nichsten Thema dieser Arbeit fiihrt: der

Wiederaufforstung.

5.2 Wiederaufforstungsmafinahmen

Kiinstliche Wiederaufforstungsmaflnahmen wurden immer dort fillig, wo die natiirliche
Verjlingung des Waldes nicht ausreichte, um dessen den Fortbestand zu sichern. Sei es
nun durch Kahlschlag oder anderen Formen der Ubernutzung. Zwar war das groBe
Zeitalter der Wiederaufforstung die friithe Neuzeit, trotzdem liegen ihre Urspriinge
dennoch im Mittelalter.'>* Bereits in den frilhen Forstordnungen finden sich erste
Aufforderungen zur Anpflanzung von Baumen.'”> Im Mittelalter stand hierbei die
Bestandspflege und um eine verantwortungsbewusste Nutzung der Walder im
Fordergrund, wihrend man sich in der frithen Neuzeit damit auseinandersetzen musste,
dass die mittelalterlichen Schutzmafinahmen gescheitert und viele Wélder bereits
verschwunden waren. Eine natiirliche Verjiingung kann auf zwei verschiedene Arten
stattfinden, je nachdem, um welche Gehélzart es sich handelt. Einmal durch die
geschlechtliche Fortpflanzung, also das Fallen von Samen und Friichten auf den Boden,
aus denen heraus ein neuer Baum erwichst,'>® oder durch die vegetative Vermehrung
durch Wurzel- oder Stockausschlag, bei der Klone der Mutterpflanze entstehen.

Wihrend zu dieser Fortpflanzungsmethode langst nicht alle Biume fahig sind, tun sich

153 Ellenberg: Vegetation Mitteleuropas mit den Alpen in dkologischer, dynamischer und historischer
Sicht, fiinfte stark verdanderte und verbesserte Auflage, p. 58-59.

134Sander-Berke:  Spatmittelalterliche Holznutzung fiir den Baustoff, dargestellt am Beispiel
norddeutscher Stddte. In: Bergbau, Verhiittung und Waldnutzung im Mittelalter. Auswirkungen auf
Mensch und Umwelt, p. 169.

155 Weistiimer und Ordnungen, erste Wachenheimer Waldordnung, Kapitel 4.(p. 362)

136 Mantel: Forstgeschichte des 16. Jahrhunderts unter dem Einfluss der Forstordnungen von Noe
Meurers. In: Schriftreihe der forstwissenschaftlichen Fakultét der Universitét Freiburg, p. 127.
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dabei Weide und Erle besonders hervor. Wobei die Weide zusitzlich tiber die
Moglichkeit verfiigt, sich durch Stecklinge zu vermehren, die von dem Mutterbaum auf

nassen Untergrund fallen.!’

Die kiinstliche Verjiingung der Wilder durch den
Menschen, also der Wiederaufforstung, fand bis in das 16. Jahrhundert nur auf
regionaler Ebene statt.!>® Das bis dahin dominierende Vermehrungsverfahren war es,
sich auf die vegetativen Verjlingungskréfte der Wilder zu verlassen, wenn diese nicht
ausreichten, wurden einzelne Bdume hinzugepflanzt. Hierzu wurden gesammelte
Eicheln und Bucheckern im Herbst dort gesdt, wo der Baum wachsen sollte oder sie
wurden den Winter iiber gelagert und im Friihling in feuchten Sand gesetzt, sodass die
daraus erwachsenen Stecklinge vor Ort eingepflanzt werden konnten.'>® Im 14.
Jahrhundert gelang schlieflich in Niirnberg die erste erfolgreiche Tannensaat, die
Niirnberger wurden durch diese Erfolge innerhalb von 200 Jahren zu den européischen
Tannensaat-Experten  schlechthin.!®® Das niirnbergische Erfolgsverfahren war
verhédltnismédfBig simpel: Die Tannenzapfen wurden von November bis Februar geerntet
und auf einem Trockengeriist aufthingt, bis die Samen herausfielen. Anschliefend
wurden diese bis April gelagert und bei abnehmenden Mond unter feuchte Ségespine
gemischt, bis schlieBlich die ersten Keime zu sehen waren und an dem gewiinschten Ort
gepflanzt werden konnten.'®’ Um diese Verjiingungen zu schiitzen, seien nun sie
natiirlicher oder kiinstlicher Natur, wurden die Waldstiicke eingehegt und die
traditionelle Nutzung zum Verdruss der Land- und Stadtbevdlkerung eingeschriankt oder
komplett untersagt, da diese, wie in den vorangegangen Kapiteln bereits erwdhnt, als
Hauptgrund der Waldzerstorung angesehen wurde.!%? So grol die Erfolge ab dem 16.
Jahrhundert durch die Wiederaufforstungsmallnahmen besonders bei der
Nadelbaumnachzucht auch gewesen sein mogen, perfekt waren sie nicht, da sie auf
Kosten der Laubwischwaldbestinde gingen und vielerorts reine Nadelholzwélder

hinterlieBen. Auf diese Weise wurde der Konflikt zwischen Landbevdlkerung und

157 Termeer: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper-, Geschlechter-, und Herrschaftsgeschichte, p.
106-107.

138 Schubert: Der Wald: wirtschaftliche Grundlage der Stadt. In: Mensch und Umwelt im Mittelalter, p.
266.

159 Mantel: Forstgeschichte des 16. Jahrhunderts unter dem Einfluss der Forstordnungen von Noe
Meurers. In: Schriftreihe der forstwissenschaftlichen Fakultdt der Universitéit Freiburg, p. 129-130.

160 Schubert: Der Wald: wirtschaftliche Grundlage der Stadt. In: Mensch und Umwelt im Mittelalter, p.
266.

161 Mantel: Forstgeschichte des 16. Jahrhunderts unter dem Einfluss der Forstordnungen von Noe
Meurers. In: Schriftreihe der forstwissenschaftlichen Fakultét der Universitét Freiburg, p. 131.

162 Schubert: Alltag im Mittelalter. Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Miteinander, p. 61.
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Obrigkeit vielerorts verschérft, da Nadelholzreinbestéinde fiir die bduerliche Nutzung

nur bedingt taugten, da in ihnen keine Waldweide moglich war. 163

Anhand der Ausfiihrungen in den vorangegangenen Kapiteln wird deutlich, wie
allumfassend die Abhidngigkeit der Menschen von den Waiéldern in all ihren
Lebensbereichen war. Daher wundert es wenig, dass sich diese Bindung in der

Mythologie, um die es im Folgenden gehen soll, ebenso vielfiltig niederschlug.

6. Die Geschichte des ,.begeisterten® Waldes

Die Begriffe ,,Innen®, ,,Auflen” und ,,Dazwischen® sind aus den vorangegangenen
Kapiteln bereits bekannt'®* und werden im weiteren Verlauf verstirkt in den
Mittelpunkt der Arbeit riicken. Dabei wird das Hauptaugenmerk darauf gerichtet,
welche Erscheinungsform die Waldgeister in den drei verschiedenen Rdumen annehmen
konnen, wenn sie deren Grenzen iiberschreiten. Zuvor miissen jedoch noch ein paar
wichtige Verstidndnisfragen gestellt und beantwortet werden, die von grundlegender
Wichtigkeit fiir den weiteren Verlauf der Arbeit sind, da sie als Arbeitsgrundlagen

dienen.

6.1 Warum wurde der Wald ..begeistert*?

Ein zentraler Punkt der wechselseitigen Beziehung zwischen Wald und Mensch offenbart
sich {iber die Glaubensvorstellungen, die den Wiéldern von der bauerlichen
Landbevolkerung zugeschrieben wurden, und zu denen auch die Waldgeister gehdren.
Sie wurden, wie alle anderen Auswiichse des Wunderglaubens als erlebte Realitit
wahrgenommen. Fir den mittelalterlichen Menschen gab es keinen Unterschied
zwischen dem, was wir heute als fiktive und natiirliche Wesen bezeichnen wiirden.

Beide wurden als wirklich existent und Teil der gottlichen Kreation angesehen, sie

163 Radkau, Joachim: Der Wald als Lebenswelt und Konfliktwelt der alten Zeit. In: hgg. Hedwig,
Andreas. ,,Weil Holz eine kostliche Ware...“Wald und Forst zwischen Mittelalter und Moderne. Betrige
zu Geschichte Marburgs und Hessens, Bd. 2. Marburg 2006, p. 76.
164 Siehe hierzu Seite 46: Begriffsbestimmungen und Rechtslangen
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hatten ihren festen Platz im alltiglichen Leben der Menschen.!®> Das Entstehen
derartiger Glaubensvorstellungen ist in erster Linie auf psychologische Faktoren
zuriickzufithren, da es sich bei Geistern und iibernatiirlichen Wesen aller Art um
emotionale Projektionen handelt, die dabei halfen, eine unerklérliche, komplizierte und
nicht selten unheimliche Welt verstindlicher zu gestalten.!®® Dem Wald fillt als
Lebensgrundlage des Menschen eine besondere Rolle zu, denn auch wenn er iiber
Jahrtausende hinweg einer Nutzung durch den Menschen ausgesetzt war, die im Laufe
des Mittelalters zunahm und schlieBlich hdufig in Raubbau ausartete,'s’ ging der
unheimliche Charakter des Waldes nicht verloren. Denn so vertraut die Menschen durch
die RegelméBige Frequentierung und Nutzung des Waldes auch mit ihm waren, so
unvertraut war er ihnen auch gleichzeitig: Wer die bekannten Wege verlieB3, verirrte sich
nur zu leicht. Geriliche, Gerdusche waren andere als die auf dem heimischen Hof oder
im Dorf.'®® Auch war der Wald ein Ort, an dem man auf geheimnisvolle Erscheinungen
traf, wie zum Beispiel vom Menschen selbst geschaffene Elemente wie Grabhiigel,
Ruinen oder alte Schlachtfelder. Dabei handelt es sich um zivilisatorische Leistungen,
deren Erbringung so weit zuriickliegt, dass die Menschen spéterer Jahrhunderte nichts
mehr {iber dessen Funktion oder Ursprung wussten. Fiir unsere {ibernatiirlichen
Waldbewohner trifft meistes eher eine andere Erkldrung zu, hierbei geht es um
Naturerscheinungen wie Hohlen, plotzlich aufziehender Nebel, Luftspiegelungen,
Moore und Siimpfe, fremde Gerdusche, das Rauschen der Blitter, besonders dunkle
oder lichte Ecken im Wald, auffillig gewachsene Bdume oder auch spezielle
Wetterlagen.!¢° Egal ob vom Menschen geschaffen oder natiirlich, Erscheinungen dieser
Art wirkten fantasieanregend und angsteinfloBend zugleich. Im Zusammenhang mit
dem festen Glauben an libernatiirliche Wesen waren die Menschen iiberzeugt davon, in
entsprechenden Situationen die Geister selbst oder auch deren Zeichen gesehen zu

haben.!” Neben diesen unerklirlichen Phinomenen drohten im Wald auch Gefahren,

185Siehe hierzu Seiten 8-14: Quellenvorstellung

186Wunderlich Werner: Damonen, Monster, Fabelwesen. Eine kleine Einfiihrung in die Mythen und
Typen phantastischer Geschopfe. In: hgg. Miiller, Ulrich; Wunderlich Werner: Ddmonen, Monster,
Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2) St. Gallen 1999, p. 12-17.

167 Siehe hierzu die Seite 27: Geschichte des Waldes sowie 50-57: Der Wald als Lebensgrundlage des
Menschen

188 Fossier, Robert: Das Leben im Mittelalter, Miinchen 2008, p. 118.

169 Petzoldt, Leander: Dimonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer
Volkssagen, Darmstatt 1989, p. 51-54.

170 De Vries, Jan: Altgermanische Religionsgeschichte, Bd.1.: Einleitung - vorgeschichtliche Perioden,
religiose Grundlagen des Lebens, Seelen- und Geisterglaube - Macht und Kraft, das Heilige und die
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fiir die simplere Erklarungen geniigten: Rauber, Wilderer, Ausgestof3ene, wilde Tiere, in

1 Dass der Wald in seiner Funktion als

Kriegszeiten marodierende Truppen.!
Lebensgrundlage fiir den Menschen gleichzeitig auch als gefdhrlich und unheimlich
eingestuft wurde, sorgte fiir ein Spannungsfeld, dessen Auswirkungen auf den

Waldgeisterglaube spéter noch diskutiert werden soll.

7. Warum der Begriff Wunderglauben?

In den vorangegangenen Kapiteln hat immer wieder der Begriff ,,Wunderglaube®
Verwendung gefunden, anstatt die gédngigen Begriffe ,,Volksglaube* oder ,,Aberglaube*
zu verwenden. Beide Termini begegnen einem hdufig in der Forschungsliteratur, um die
Glaubensvorstellungen der mittelalterlichen und friihneuzeitlichen Land- und auch
Stadtbevilkerung zu benennen. Generell herrscht hier in der Forschung ein gewisses
Chaos, wihrend in den lateinischen Quellen noch der Begriff superstitio Verwendung
findet, setzten sich ab dem 15. Jahrhundert Begriffe wie ,,Aberglaube®, ,,Missglaube*
oder einfach ,,falscher Glaube* durch.!”? In der Sekundirliteratur finden sich zusitzlich
die Termini ,,Aberglaube und ,,Volksglauben®, die nicht selten sehr undifferenziert
nebeneinander verwendet werden. Diese Gleichsetzung ist hochproblematisch, wie
anhand der Differenzierungen deutlich wird, mit der sich die Volkskunde diesem Thema

annimmt.

Als ,,Volksglaube® gelten all jene Glaubensinhalte, die das Volk als real gegeben
annimmt, solange sie ausschlielich vom Volk ausgehen. Was bedeutet, dass alle
weiteren Einflussquellen, die im Laufe der Zeit auf die Glaubensvorstellungen
eingewirkt haben, wie auch der christliche Glaube, ausgeschlossen werden miissen.
»Aberglaube®“ hingegen bezeichnet erst einmal Glaubensinhalte, die auflerhalb einer
bestimmten Religion oder Religionsgemeinschaft liegen und wird daher aus dem
Blickwinkel der Gldubigen als falscher Glaube betrachtet. Hierbei muss jedoch beachtet

werden, dass das Volk als solches keinen ,,Aberglauben* kennt, zumindest nicht,

Kulturformen. In: hrsg. Betz, Werner; Grundriss der germanischen Philologie, 3. Aufl. Berlin 1970, p.
261.

71 Fossier: Das Leben im Mittelalter, p. 118.

172 Harmening, Dieter: Worterbuch des Aberglaubens, Stuttgart 2009, p 21.
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solange es sich um einen Gemeinschaftsglauben handelt. Eine Voraussetzung, die bei
unseren Geistern allerdings gegeben ist. Somit wére ,,Aberglaube ein Begriff, der aus
dem Kontext einer Religion entsteht, also durch dessen Fiihrungselite festgelegt wird.
Alternativ  kann der Terminus auch von einer einzelnen Person fiir
Glaubensvorstellungen benutzt werden, die sie selbst nicht teilt, in beiden Féllen geht
eine negative und abwertende Wertung des Begriffes einher.!”® Nach volkskundlichem
Verstdndnis sind ,,Aberglaube und ,,Volksglaube® somit nicht wesensgleich. Dessen
ungeachtet erfreuen sich beide Begriffe sowohl in der Fachliteratur als auch in den
Medien groBer Beliebtheit, ohne dass genau abgesteckt wird, welche Bedeutung den

Termini tatsichlich zukommt.!74

Aus den vorangegangenen Schilderungen wird deutlich, dass der Begriff ,,Aberglaube*
schon aufgrund seiner negativen Besetzung, aber auch durch den Ausschluss einer
breiten Bevolkerungsmasse keinen addquaten Terminus darstellt und somit auch im
Folgenden nicht genutzt wird. Ein &dhnliches Problem birgt die volkskundliche
Definition von ,,Volksglaube®, da diese alle Elemente ausschlief3t, die urspriinglich von
auBen auf die Glaubensvorstellungen eingewirkt haben. Besonders in Bezug auf
christliche Glaubensinhalte wird es hier problematisch, da diese im Laufe der
Jahrhunderte einen starken Einfluss auf die Glaubensvorstellungen hatte, nicht zuletzt,
weil schon das frithe Christentum mit Ddmonen Wesen kannte, die den Geistern nicht
unédhnlich waren und die unter dem Einfluss der interpretatio christiana haufig mit den
Geistern gleichgesetzt wurden.!” Daher ist es entweder notwendig, diesen christlichen
Einfluss der Begriffsbestimmung hinzuzufligen oder auf einen anderen Begriff wie z. B.
»Wunderglaube® auszuweichen. Dieser Begriff bietet sich als Alternative an, da Wunder
religionsgeschichtlich praktisch in allen Kulturen und Religionen bekannt sind und sich
daher darunter alle auBergewohnlichen, unvorhersehbaren, erstaunlichen und den
Erwartungen zuwiderlaufenden Phédnomene fallen, unabhingig davon, ob sie nun
Schrecken oder Staunen hervorrufen und aus welchem Glaubenssystem sie stammen. !

Aufgrund dieser Neutralitit wird in der vorliegenden Arbeit auf den Terminus

173 Van Haver, Jozef: Volksglaube und Aberglaube. In: hgg. Moser, Dietz-Riidiger: Glaube im Abseits -
Beitrdge zur Erforschung des Aberglaubens, Darmstadt 1992, p. 87-92.

174 Schiefer, Erhard: ,,Aberglaube® und ,,Volksglaube‘ identisch? In: hgg. Moser, Dietz-Riidiger: Glaube
im Abseits - Beitrdge zur Erforschung des Aberglaubens, Darmstadt 1992, p. 74-75.

175 ‘Wunderlich: Damonen, Monster, Fabelwesen. Eine kleine Einfithrung in die Mythen und Typen
phantastischer Geschopfe. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2), p. 20 f.

176 Tinnefeld: Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 9: Werla bis Zypresse; Anhang, s.v.
Wunder 1987.
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»Wunderglaube® ausgewichen, um den komplexen Glaubensvorstellungen in all seinen

Facetten gerecht zu werden.

8. Sagen als mittelalterliche Quellen?

Sagen als Quellen fiir mittelalterliche und frithneuzeitliche Glaubensvorstellungen
heranzuziehen, ist eben so problematisch wie unverzichtbar, da sie die wichtigste und in
vielen Fillen die einzige Quellenart sind, die der Forschung auf dem Gebiet des
Wunderglaubens iiberhaupt zu Verfliigung steht.!”” Das Hauptproblem bei der
Verwendung von Sagen als Quelle liegt darin begriindet, dass ihre Aufzeichnung z. B.
durch die Gebriider Grimm und andere Sagensammler keineswegs zeitgendssisch sind,
sondern grofitenteils im Zuge der sich im 19. Jahrhundert entwickelnden
Sagenforschung das erste Mal in einer schriftlichen Form festgehalten wurden. Des
Weiteren liegt zwischen der Entstehung der Sagen und deren Verschriftlichung ein
enormer und schwer zu bestimmender Zeitraum, in dem es cine fast ausschlielich orale
Tradierung der Sagenstoffe gegeben hat.!’® Es existieren allerdings iltere schriftliche
Uberlieferungsschichten des Wunderglaubens aus der Antike und dem Mittelalter, auf
die die Sagensammler des 19. Jahrhunderts zuriickgriffen und die sie in ihre

Sammlungen mit einflieBen lieBen.

Des Weiteren ist es praktisch nicht mdglich, das Alter der Sagen festzustellen, dieses
gelingt bestenfalls in FEinzelfillen. Was wiederum dazu fiihrt, dass durch die
Sagensammlungen nur ein bruchstiickartiges und {berarbeitetes Bild des
Wunderglaubens tiberliefert wird. Daraus ergibt sich die Notwendigkeit, andere Quellen
zu verwenden, die ungliicklicherweise unter den gleichen Schwichen leiden wie Sagen,

da auch sie kein geschlossenes Bild von Streuung, Bestdndigkeit und Verdnderungen

177 Petzoldt, Leander: Das Universum der Damonen und die Welt des ausgehenden Mittelalters. In: hgg.
Miiller, Ulrich; Wunderlich Werner: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2) St.
Gallen 1999, p. 43.

178 Fischer Helmut: ,,Alte” Sagen — ,,neue Sagen. Volksliteratur im neuen Kontext: Mirchen- Sage-
Legende-Schwenk. In: hrsg. Franz, Kurt: Schriftreihe der deutschen Akademie fiir Kinder- und
Jugendliteratur Baltmannsweiler Volkach e.V., Hohengehren 2004, p. 69-70.
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von Glaubensvorstellungen liefern kénnen.!” Es wire jedoch falsch, den Schluss daraus
zu ziehen, dass die Sammlungen des frithen 19. Jahrhunderts als Quellen vdllig
unbrauchbar sind. Denn auch wenn sie nicht in der Lage sein mogen, lber die
Bestindigkeit des Glaubens durch die Jahrhunderte oder iliber dessen Verbreitung
Auskunft zu geben, sollte diese kleine Unzulidnglichkeit nicht iiberbewertet werden, da
die Sagen nicht erst mit dem schriftlichen Festhalten verdndert wurden, sondern mit
jeder miindlichen Weitergabe an die nachkommende Generation, die sie wiederum ihrer
eigenen Lebenssituation angepasste. Somit sind Sagen ebenso dynamisch wie der
Wunderglaube selbst, aus dem heraus sie entstanden sind. Hinzu kommt, dass ohne die
Verschriftlichung die Sagenstoffe aller Voraussicht im Verlauf der voranschreitenden
Industrialisierung schlicht verloren gegangen wiren. Ein Prozess der sogar bereits
einige Jahrzehnte vor der eigentlichen Industrialisierung begann, in der Mitte des 18.
Jahrhunderts. Die Herrscher ganz Europas begannen die Welt zu vermessen, Stimpfe
trockenzulegen und Wiélder abzuholzen, um neuen Lebensraum und agrarische
Nutzungsflichen zu schaffen, aber auch um Ordnung in das eigene absolutistische
Herrschaftsgebiet zubringen.!®" Dies zeigt sich deutlich auf den Karten dieser Zeit: die
Augenscheinkarten des Mittelalters hatten ausgedient. Es entwickelte sich eine
administrative Kartographie, deren Grundlage die wissenschaftliche und topographische
Vermessung war.'8! Durch diese Okonomisierung und Rationalisierung der Natur und
der Erschaffung einer neuen Welt gingen nicht nur die alten Landschaften und
Lebensweisen verloren, sondern auch die damit verbunden Glaubensvorstellungen, die
geheimnisvollen Schlupfwinkel der Naturgenien wurden vermessen und entmystifiziert.
Es wundert daher nicht, dass sich die betroffenen Bewohner wehrten, wenn auch ohne
groflen Erfolg, denn der staatlich vorangetrieben Fortschritt war nicht mehr aufzuhalten.
Von einigen Zeitgenossen, besonders das Vertreten der Romantik, wurde der Prozess
als Vernichtungskrieg gegen die Natur beschrieben. Diesem Vernichtungskrieg im

Namen der Okonomie, Rationalitit und der Ordnung vielen schlieBlich nach und nach

179 Petzoldt: Das Universum der Didmonen und die Welt des ausgehenden Mittelalters. In: Damonen,
Monster, Fabelwesen, p. 43.

130 Blackbourn: Die Eroberung der Natur. Eine Geschichte der Deutschen Landschaft iibersetzt von Udo
Rennert (Eng. original titel: The conquest of Nature. Water, Landscape and the Making of modern
Germany), p. 56-57.

181 Horst, Thomas: Augenscheinkarten — eine Quelle fiir die Kulturgeschichte. In: Akademie Aktuell.
1/2010 Heft 32, p. 38-51.
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auch die Geister zum Opfer, die diese Landschaften und auch die Sagen bevolkerten. 82
Daher ermdglichte das schriftliche Festhalten der letzten Uberlieferungsschicht nicht
nur die Rettung der Sagenstoffe, sondern auch, dass die Erzdhlungen von nun an auf
wissenschaftlicher Basis mit ihren Pendants aus anderen Regionen verglichen werden

konnten.

8.1 Definitorisches Problem: Was macht eine Sage aus?

Ein weiteres Problem der Quellengattung Sage tut sich bei dem Versuch auf, Sagen zu
definieren, da wie bei allen Erzdhlungen eine Typisierung egal welcher Art immer eine
nachtriagliche Einigung der involvierten Wissenschaftler darstellt, so es denn zu einer
solchen Einigung kommt. Im Fall von Sagen wie auch von Mirchen oder anderen Arten
der Volkspoesie ist eine solche Einigung nie gelungen. Der daraus entstandene Diskurs
hat daher eine grofle Menge von Definitionsversuchen hervorgebracht, die stets auf den
Forschungsschwerpunkt des jeweiligen Forschers ausgerichtet sind.!83 Daher soll auf
eine vollstindige Wiedergabe des Diskurses an dieser Stelle verzichtet werden, da dies
zum einen den Umfang dieses Kapitels sprengen wiirde und zum anderen kaum
zielfihrend  wére.  Stattdessen  sollen  kurz  einige  der  wichtigsten
Begriffsbestimmungsversuche ndher erldutert werden, die am ehesten dem
Forschungsschwerpunkt der vorliegenden Arbeit entgegenkommen. Fehlen diirfen dabei
auf keinen Fall die Gebriider Grimm, durch die der Terminus ,,Sage* iiberhaupt das
erste Mal ndher umrissen wurde. Im spéten 18. und frithen 19. Jahrhundert finden sich
eine Menge Publikationen zur Volksiiberlieferung, da diese sich besonders in den
hoheren und gebildeten Kreisen groBer Beliebtheit erfreute. Jedoch waren es die
Gebriider Grimm, die dieses Thema zum ersten Mal wissenschaftlich aufarbeiteten und
auf deren Ergebnisse sich die Sagenforschung noch heute stiitzt.!* Im Zuge dieser

Aufarbeitung griindete Jacob Grimm am 4. Januar 1815 gemeinsam mit

182 Blackbourn: Die Eroberung der Natur. Eine Geschichte der Deutschen Landschaft iibersetzt von Udo
Rennert (Eng. original titel: The conquest of Nature. Water, Landscape and the Making of modern
Germany), p. 79-89

183 Petzoldt, Leander: Einfiihrung in die Sagenforschung, Konstanz 1999, p. 43-44.

18 Ebd., p.39.
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Gleichgesinnten die sogenannte ,,Wollzeilergesellschaft®,'®> die es sich zur Aufgabe
machte, deutsches Volkskulturgut zu sammeln und vor dem Vergessen zu retten.
Interessant ist hierbei die Annahme der ,,Wollzeilergesellschaft” und somit auch die der
Gebriider Grimm, dass den von ihnen gesammelten Erzdhlungen eine bestindige
Uberlieferung miindlicher Sagenstoffe zugrunde liegt. Ohne zu beriicksichtigen, dass es
bei der Weitergabe des Wunderglaubens von Generation zu Generation zwangsliufig zu
Verinderungen des Erzdhlstoffes kommt.'® Aus der Griindungsurkunde der
Gesellschaft wird deutlich, dass sich bei der Aufzeichnung streng an der Uberlieferung
gehalten werden sollte, auch erwihnt sie die wichtigsten ,,Sagentrager* wie z. B. Hirten,
Fischer, alte Weiber, Pfarrer und Schulmeister.'®” Die Forderung nach strenger
Uberlieferungstreue wurde auf die Deutschen Sagen iibertragen, jedoch wird in deren
Vorrede eingeschriankt ,, An die Worte war sich, soviel tunlich, zu halten, nicht an ihnen
zu kleben.'8® Der ,, Kern* der Sagen wurde somit nicht verindert, es kam indes mit Blick
auf die eher intellektuelle Leserschaft der Zeit zu redaktionellen Bearbeitungen der
Texte.'® Das Weitern stammten nur 91 von 585 Sagen aus direkter miindlicher

Uberlieferung, '

wie oben bereits angesprochen, griffen die Grimms auf schriftliche
Werke vorangegangener Uberlieferungsschichten zuriick. Der Gattungsbegriff ,,Sage*
wurde, wie erwiahnt, von den Gebriiddern Grimm definiert. In erster Linie bezieht sich
der Terminus auf eine miindliche Uberlieferung, die spiter schriftlich festgehalten
wurde, der allerdings urspriinglich keine literarische Konzeptionierung zugrunde lag. In
der Regel handelt es sich um kurze Geschichten, denen ein fantastischer und
wunderbarer Charakter zugeschrieben wird, in denen jedoch auch ein gewisser
historischer Kern oder eine innere Wahrheit steckt.!”! Die grimmsche Definition fand
mit all ihren romantischen Tendenzen vorerst allgemeine Akzeptanz. Trotzdem kam es

in den folgenden Jahrzehnten zu einem intensiven facheriibergreifenden Diskurs, der bis

heute andauert. Grundsitzlich einigte sie die Forschung trotzdem auf die Hypothese,

18 Der Name der Gesellschaft bezieht sich auf die in Wien gelegene ,,Wollzeile®, in der sich die
Mitglieder regelmiBig in dem Gasthaus ,,Strobelkopf™ trafen. Siehe hierzu Petzoldt: Ddmonenfurcht und
Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.18.

186 Petzoldt: Ddmonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.
18-19.

87 Schwupp, Volker: ,,Wollzeilergesellschaft“ und ,Kette. Impulse der frithen Volkskunde und
Germanistik, Marburg 1983, p. 33-39.

188 Grimm: Deutsche Sagen, p. 11.

189 Petzoldt: Ddmonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.
20-21.

190 Erfurth, Fritz: Die ,,Deutschen Sagen‘ der Gebriider Grimm, Miinster 1938, p. 103 ff.

91 Grimm: Deutsche Sagen, p. 7-11.
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dass Mérchen, Schwank und Sage die Grundformen der Volkspoesie, also aus dem Volk
stammende Geschichten darstellen. Diese theoretische Annahme ist in der Praxis jedoch
mit einem Problem verbunden: Fiir das ,,erzéhlende” Volk gibt es keinen Unterschied
zwischen diesen erst nachtriglich aufgestellten Kategorien. Was es wiederum enorm
erschwert, eine praktikable Definition fiir den Gegenstand ,,Sage“ zu finden.'?
Natiirlich mangelt es trotz allem an solchen Definitionsversuchen in der
Forschungsliteratur nicht, fiir die vorliegende Arbeit sind vor allem zwei Definitionen

zentral fiir die Fragestellung, zum einen die Begriffsbestimmung nach Simonsuuri:

»Die Sage ist ein geddchtnismdfig tiberlieferter Bericht von einer Person, einem Ort,
einer Erscheinung oder einem Ereignis. Sie enthdlt klares, genaues, komprimiertes
Wissen, das fiir wahr gehalten wurde. Sie erklirt, belehrt und beweist. Sie ist mit einem
bestimmten Ort, Person, einem gewissen Zeitpunkt, einem bekannten Ereignis
verkniipft, gewéhnlich mit einem besonderen, die Aufmerksamkeit und das Interesse
erweckenden Punkt im Geldnde, Menschen oder Ereignissen verbunden. Trotz

einheimischer Ziige ist sie oft allgemeines, ja internationales Kulturgut.*“'%3

Hier wird nicht nur die erkldrende Eigenschaft von Sagen in den Vordergrund gestellt,
sondern auch der Aspekt der erlebten Realitit wird deutlich hervorgehoben, der fiir das
Verstdndnis des Wunderglaubens von elementarer Wichtigkeit ist. Zusétzlich erklart
Simonsuuri wunderbar den Doppelcharakter der Sagen: sie sind lokal und international
zugleich. Auf die emotionalen Komponenten des ,,Erkldrens* geht Simonsuuri dagegen
nicht ein. Dessen nimmt sich wiederum Ranke in seiner Definition an, indem er die
psychologischen Faktoren mit einbezieht. Fiir ithn entstammen Sagen und andere
Formen der Volkspoesie einem psychologischen sowie anthropologischen Anliegen der
menschlichen Seele unverstindliche Ereignisse auf der emotionalen Ebene erkldrbar zu
machen. Auch hebt er den Sitz der Sage in der Lebenswirklichkeit der Menschen
hervor, in der das Ubernatiirliche und der damit verbundene Schrecken in das

Alltagsleben der Menschen hineinbrechen:

., Hier lebt das Wunder mit seinen vielfdltigen Erscheinungsformen und Reprdsentanten,

mit seinem Zauber und Spuk inmitten der menschlichen Gemeinschaft: die Kobolde im

192

22
193 Simonsuuri: Uber die Klassifizierung der finnischen Sagentradition. In: Acta Enthographika Acad
Scient. p. 19.

Petzoldt: Damonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.
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Haus, die Hexen in der Nachbarschaft, der Riese auf der unmittelbar beim Dorf
gelegenen Burg. Diese enge lokale Verbundenheit ist nur moglich, wenn das
Ubernatiirliche als Realitit, als Faktum als naturgegebene Notwendigkeit erlebt und

daher [...] in die Bezirke des menschlichen Gemeinwesens mit einbezogen wird. '**

Kombiniert man die Definitionen beider Autoren miteinander, ergibt sich eine solide
Arbeits- und Verstindnisgrundlage flir die kommenden Ausfithrungen der vorliegenden

Untersuchung.

8.2 Sagenkategorien

So unklar die Forschungssituation der grundsétzlichen Bestimmung von Sagen auch
sein mag, umso genauer sind dafiir die inhaltlichen Kategorien festgelegt. Es werden
zwel grofle Sagenfamilien unterschieden, zum einen die ddmonologischen bzw.
mythischen und zum anderen die historischen Sagen. Die didmonologischen
Erzdhlungen gelten als die eigentlichen Volkssagen, zu ihnen werden generell alle
Erzéhlungen gerechnet, in denen es zu magischen sowie mythischen Geschehnissen und
Begegnungen kommt, dazu zdhlen unter anderem auch Sagen iiber Zwerge, Riesen, den
Teufel, Damonen und Geister. Zu den historischen Sagen dagegen werden
Darstellungen gezdhlt, in denen geschichtliche Ereignisse oder Personen in den
Mittelpunkt des Geschehens geriickt werden. Eine exakte Differenzierung von
historischen und ddmonologischen Sagen ist kaum zu formulieren, was der Tatsache
geschuldet ist, dass in historischen Sagen Prozesse und Personen mythisiert werden und
der geschichtlich-faktische Kern in den Hintergrund gerit.'”> Wihrend auf der anderen
Seite, wie oben bereits erldutert, allen Sagen und somit auch den ddmonologischen

Erzdhlungen eine historische Wahrheit zugeschrieben wird. 1°¢

Da in der vorliegenden Arbeit Waldgeister im Fokus stehen, bewegen wir uns im
Folgenden hauptsdchlich auf dem Gebiet der ddmonologischen Sagen. Dem Leser
begegnet hier zum einen menschliche Gestalten, die iiber {iibernatiirliche Krifte

verfiigen wie z. B. Hexen oder Zauberer. Noch hiufiger allerdings trifft man auf

194 Ranke, Kurt: Einfache Formen. In: Die Welt der einfachen Formen. Berlin, New York 1978, p. 33-35.
195 Petzoldt: Einfiihrung in die Sagenforschung, p. 123/136 ff.

196 Petzoldt: Ddmonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.
96-97.
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Déamonen oder Geister, wobei die beiden Begriffe relativ undifferenziert Verwendung
finden. Im weiteren Verlauf der Arbeit wird der Terminus ,,Geister Verwendung
finden, es sei denn, es wird sich direkt auf Quellen bezogen, die von Dédmonen
sprechen. Von den ddmonischen Sagen wiederum kann ein nicht unerheblicher grof3er
Teil als Naturddmonen- bzw. Naturgeistersagen bezeichnet werden. Sucht man weitere
Unterkategorien, so lassen sich unter anderem Sagen iiber Berggeister, Wassergeister
oder Vegetationsgeister finden, zu den Letzteren gehoren sowohl Waldgeister als auch
Feldgeister. Um die Vegetationsgeister entwickelten sich im Wunderglauben der
bauerlichen Landbevolkerung neben den Sagen auch viele Briauche, da man ihnen die
Fahigkeit zuschrieb, den Ausgang einer Ernte beeinflussen zu konnen. Ebenfalls zu den
ddmonologischen Sagen zidhlen neben den Naturgeistern auch Totengeistererzédhlungen,
in denen sich antike Vorstellungen von Wiedergangern mit dem christlichen Motiv der
biiBenden und auf Erlosung wartenden Seelen verbinden. Die Vorstellungen dariiber, in
welcher Form die Toten auftreten, gehen in den Sagen weit auseinander, so finden sich
von korperlich Wiederauferstandenen bis hin zu Geistererscheinungen alle
Erscheinungsformen. Hinzu kommt, dass Totensagen als Ausdrucksform eines
volkstiimlich-sozialkritischen Rechtsempfindens gedeutet werden konnen, da im
Wunderglauben gilt, dass Fehltritte, die im irdischen Leben begangen wurden, im
Jenseits Wiedergutmachung finden miissen. Diese Wiedergutmachung wird im
mittelalterlichen Wunderglauben und somit auch in den Sagen anhand der
»spiegelnden® BuBlen umgesetzt, so muss z. B. ein Grenzfrevler als ruheloser Geist mit
oder bei dem Grenzstein umgehen, bis er erlost wird. Diese Erlosung wird vor dem
Hintergrund des Christentums immer durch einen Lebenden erreicht, sei es durch ein

bestimmtes Wort oder eine bestimmte Handlung,'’

der nicht selten eine gute Tat des
Geistes gegeniiber dem Menschen vorrausgeht. Hier wischt eine Hand die andere; beide
Parteien gehen aus der Situation als Profiteure hervor. Dies gilt nicht nur fiir Seelen, die
aufgrund eines begangenen Unrechtes noch auf der Welt verweilen, sondern auch fiir
Personen, die ohne Eigenverschulden zu einer armen Seele geworden sind, wie z. B.
Irrlichter, die oft als Seelen ungetaufter Kinder gelten.!”® Ebenfalls zu den

ddmonologischen Sagen gehoren die Berichte iiber Totenheere, urspriinglich waren dies

gefallene Krieger, die auch nach ihrem Tod weiterhin kdmpften. Im Mittelalter wandelte

197

Petzoldt: Einfiihrung in die Sagenforschung, p. 131-132.
1% Ranke, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 4: Hieb- und stichfest — Kinstern, s.v.
Irrlichter 1987.
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sich die Vorstellung des Totenheeres zu dem des wilden Heeres oder. dem der wilden

Jagd. '?

Von den ddmonologischen und historischen Sagen miissen des Weiteren die nordischen
Sagas unterschieden werden, da diese ebenso wie andere Gotter- und Heldensagen von
vornherein literarisch konzipiert wurden, auch wenn ihnen wahrscheinlich urspriinglich
ebenfalls eine orale Uberlieferung zugrunde lag.?’® Besagte nordische Sagas offenbaren
einen weiteren hochinteressanten Aspekt der Mensch-Waldbeziehung, die in diesem
speziellen Falle wohl eher als Mensch-Baumbeziehung bezeichnet werden sollte, um

die es im Folgenden gehen soll.

9. Von Menschen- und Baumseelen

Wie auf den vorangegangenen Seiten bereits erwéhnt, existieren neben den
Naturgeistern auch Totengeistervorstellungen. Beide Glaubensvorstellungen deutlich
voneinander abzugrenzen ist jedoch kaum moglich, da das Konzept des beseelten
Baumes in beiden Sagenkategorien beheimatet ist. So ist es bei den
Totengeistervorstellungen moglich, dass verstorbene Seelen in einen Baum iibergehen
konnen. Durch diesen Prozess wird der Baum zum Korper des Verstorbenen, womit
eine Gleichsetzung von Mensch und Baum stattfindet. Die Beseelung des Baumes durch
eine menschliche Seele lduft in den Sagen fiir gewOhnlich nach bestimmten Motiven
und Mustern ab. Eins dieser Motive, dass sich in diesem Zusammenhang haufig findet,
ist Bestrafung von Delinquenten, wenn z. B. jemand an einem Baum erhingt wird,
spukt es spéter in der Umgebung dieses Baumes. Ein dhnliches Muster ist das der armen
bzw. verdammten Seelen, die an Baume oder Baumstiimpfe gebunden auf ihre Erlosung
warten.””! Diese auf Befreiung hoffenden Seelen treten den Menschen gegeniiber
hiufiger in Erscheinung, als es andere an Pflanzen gebundene Geister tun, da sie die

Hilfe der Menschen bendtigen, dieses Ziel zu erreichen.

199 Petzoldt: Ddmonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.
106-107.

20 Ebd., p. 123.

201 peuckert, Will-Erich: Schlesische Sagen, Augsburg 1998, p.187-188.
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Aber nicht nur Personen, die sich etwas zu Schulden haben kommen lassen, konnten zu
Bédumen werden. So berichten viele Sagen iiber sogenannte ,,Blutbdume*, die entstehen,
wenn Menschen schuldlos einen gewaltsamen Tod erlitten haben. Thren Namen
verdanken sie der Tatsache, dass das unschuldig vergossene Blut der Opfer die Seele in
den Baum {ibertrigt, der zeitweise zum Korper des Verstorbenen wird. Versucht man
diesen Baum zu fillen, ein Phdnomen, das aufgrund von Spukerscheinungen, die sich
rund um diese Bdume abspielen, recht hdufig in den Sagen beschrieben wird, beginnt
der Baum zu bluten. Ist der Baum dann schlielich umgehauen, schlieit sich die darin
gefangene Seele der wilden Jagd an.???> Neben den eben beschriebenen Varianten gibt es
noch ein weiteres Schicksal, das in Bdumen lebenden Menschenseelen ereilen kann: die
Transformation in einen Kobold oder Klabautermann. In diesem Fall geht die Seele
durch das Bauholz auf das Haus oder Schiff iiber, in dem sie dann meist als den
Menschen wohlwollender Schutzgeist auftritt.??3 Da den Kobolden im weiteren Verlauf
der Arbeit noch eine groBere Rolle zufallen wird, soll an dieser Stelle nur auf den
Klabautermann eingegangen werden. In den zahlreichen Klabautermannsagen finden
sich viele verschiedene Moglichkeiten, wie aus einer menschlichen Baumseele ein
maritimer Schiffschutzgeist werden kann, jedoch haben alle den Weg iiber das Bauholz
gemeinsam. Meistens ist es der Mastbaum, iiber den die Seele auf das Schiff kommt,
aber auch andere holzerne Bauteile sind dafiir qualifiziert.?** Bei der hdufigsten
Variante, auf die man stoBt, geht die Seele eines verstorbenen Kindes, das vor der Taufe
verstorben ist und unter einem Baum begraben wurde, in diesen Baum iiber. Wird dieser
Baum spiéter in irgendeiner Form fiir den Bau eines Schiffes verwendet, kann sich die
darin befindende Kinderseele zu einem Klabautermann entwickeln.?®® Zusitzlich zu
diesen Beschreibungen existieren noch diverse andere, dazu gehoren, dass der
Klabautermann die Seele eines Kindes ist, dass von der Mutter getdtet wurde oder dass
es sich um einen Baum handelt, durch den nach alter Sitte ein Kind mit einer

Bruchverletzung hindurchgezogen wurde. Wenn das Kind dennoch verschied, ging auch

202 Mannhardt, Wilhelm: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer
Nachbarstimme. Mythologische Untersuchungen, Hildesheim/New York/Ziirich 2002 (Nachdruck der
ersten Auflage Berlin 1875). p. 39-43.

203 Gerndt, Helge: Fliegender Hollidnder und der Klabautermann. In: hrsg. Plath, Helmut, Ranke, Kurt
Schriften zur Niederdeutschen Volkskunde, Bd. 4, Gottingen 1971, p. 122.

204 Tba, Michael Eberhard: Der Klabautermann und andere Sagen und Geschichten in und um
Bremerhaven, Gottingen 2010, p. 10.

205 Harmel, Siegfried: Grundlegendes zur Figur des Klabautermannes sowie die ,beschreibenden
Klabautermannsagen“. In: hrsg. Harmel, Siegfried: Kulturhistorische Betrachtungen des
Klabautermannes, Bd.1, Norderstedt 2011, p. 23.
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dessen Seele in den Baum iiber.?% So unterschiedlich die Angaben in den einzelnen
Sagen auch sein mogen, bei allen handelt es sich um menschliche Seelen, die einen
Baum bewohnen. Eine Transformation zu einem klassischen Waldgeist, wie es aus
einigen Waldweiblein-Sagen bekannt ist,??” findet hier jedoch nicht statt. Die Baume
dienen den Seelen nur kurzzeitig als Korper, sie befinden sich in einer Wartestellung fiir
thre Weiterentwicklung zum Klabautermann. Trotzdem tritt auch hier wieder die
Wesensgleichheit von Mensch und Baum zutage. Ein weiteres typisches Motiv dafiir,
wie menschliche Seelen in Baume iibergehen, ist das Verbannen von storenden
Gespenstern in Baume, denen auf diese Weise ein Korper gegeben wird, damit sie kein
Storfaktor mehr fiir die von ihnen geplagten Menschen darstellen?%® An den Beispielen
zeigt sich deutlich, dass es sich bei der beseelten Natur nicht immer um Naturgenien
handeln muss. Der Ubergang zu Seelengeistern, in dem auch der Naturgeisterglaube

seinen Ursprung hat, ist flieBend.?%

Derartige Baum-Mensch-Identifikationen funktionieren auch andersherum, dieses
Phanomen findet sich jedoch weniger in Sagen als in Schopfungsmythen. Geschichten,
in denen Baume zu Menschen werden, also der genau entgegengesetzte Prozess als
jener, der uns in den Sagen begegnet, ist in vielen Kulturen weltweit nachzuweisen. Der
wohl bekannteste Mythos dieser Art ist die Geschichte von Askr und Embla aus der
nordischen Mythologie.?!? Bei dieser Erzihlung handelt es sich um den finalen Teil der
germanischen Schopfungsgeschichte, die in zwei verschiedenen Uberlieferungen
vorliegt: Zum einen durch die Véluspa, die Teil der sogenannten ,,dlteren Edda* bzw.
der ,,Lieder-Edda ist“. Zum anderen Uber die Edda des Snorri Sturluson, die auch als
wngere Edda* oder ,,Snorra-Edda“ bezeichnet wird. Beide Werke wurden im 13.
Jahrhundert schriftlich fixiert, blicken jedoch hochstwahrscheinlich auf eine langere
orale Tradierung zuriick. Die Uberlieferungen sind inhaltlich zwar nur teilweise
identisch, sie berichten indes beide iiber die Schopfung der ersten Menschen: Askr und
Embla. Diese werden von drei Gottern am Strand aufgefunden, was genau sie zu diesem

Zeitpunkt sind, ist unklar. In der Véluspa liegt der Hinweis auf die Identitdt der beiden

206 Gerndt: Fliegender Holldnder und der Klabautermann. In: Kurt Schriften zur Niederdeutschen
Volkskunde, p. 122.

207 Siehe hierzu Seiten 78-79: Die , Kleinen* im ,,Auf3en®.

208 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
p- 43.

209 Golther, Wolfgang: Handbuch der germanischen Mythologie, Stuttgart 1908, p. 95.

21%Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 5-9.
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in den Namen, denn Askr bedeutet nichts anders als ,,Esche. Ein &hnlicher Mythos
findet sich auch in der griechischen Mythologie, nach Hesiod soll Gottervater Zeus das
dritte Menschengeschlecht ebenfalls aus Eschenholz geschaffen haben. In Bezug auf
den Namen Embla ist die Bedeutung weniger klar, es gibt jedoch die Vermutung, dass
der Name eine Form des Wortes Elmla sein konnte und als ,,Ulme* zu deuten wire.
Somit scheint es sich bei dem ,,Urstoff™ der Beiden offenbar um Holz oder Biume zu
handeln, die durch das Einwirken der Gétter zu Menschen wurden. Uber den Akt der

Schépfung berichtet die Voluspd folgendes:?!!

,Schliefilich kamen drei aus dieser Schar, mdchtige und wohlgesinnte Asen zum Haus,

sie fanden am Strand, kaum Kraft habend, Askr und Embla, schicksalslos.

Seele besafsen sie nicht, Vernunft hatten sie nicht, weder Blut noch Bewegung noch gute

Farbe; Seele gab Odin, Vernunft gab Heenir, Blut gab Léour und gute Farbe. “?!?

Die Edda Sturlusons hingegen benennt den Ausgangsstoff Askr und Emblas ganz klar
als Baumstimme. Hier kommt es ebenfalls durch gottliche Intervention zur
Menschwerdung. Thnen wird von den Gottern Seele und Leben, Verstand,
Bewegungsfahigkeit sowie ihre Gestalt und die Befdhigung, ihre Umwelt
wahrzunehmen und mit ithr zu kommunizieren, verliechen. Die so belebten Baume
wurden zu den Stammeltern der Menschheit, zusdtzlich wird ihnen Midgard als Heimat
tiberlassen. Ein weiterer Unterschied zur Véluspd findet sich beziiglich der handelnden
Gottheiten, denn hier sind es nicht etwa Odin, Heenir und L6dur, die Askr und Embla
ihre menschliche Form geben, stattdessen wird hier auf die Sohne Burrs verwiesen, bei

denen es sich um Odin, Vili, und Vé handelt. 213

Neben Askr und Embla existiert in der nordischen Mythologie jedoch noch eine weitere
Erzdhlung, in der von der Erschaffung eines Menschenpaars aus Holz berichtet wird.
Sowohl die Vafpruonismal, die wie die Véluspa der ,idlteren Edda* zugehorig ist, als

auch Sturlusons Edda erwdhnen Lif und Lifprasir, ein Menschenpaar, das die nordische

211 De Vries, Jan: Altgermanische Religionsgeschichte, Bd. 2: Die Goétter-Vorstellungen iiber den
Kosmos, der Untergang des Heidentums. In: hrsg. Betz, Werner Grundriss der germanischen Philologie,
3. Aufl. Berlin 1970, p. 371.

212 Vpluspé: hrsg. v. Nordal, Sigurdur In: Texte zur Forschung, Bd. 33, Darmstadt 1980, p. 45-48.
(Strophe 17-18)

23Sturluson, Snorri: Die jiingere Edda mit dem sogenannten ersten grammatischen Traktat. In: hrsg.
Miedner, Felix Thule: Altnordische Dichtung und Prosa zweite Reihe, Bd. 20. Jena 1925, p. 57
(Gylfaginning 9)
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Gotterdimmerung liberlebt und nach der Katastrophe dieselbe Funktion einnimmt wie
Askr und Embla bei der Schopfung, namlich als neue Stammeseltern das Geschlecht der
Menschheit fortzufithren. Seinen Ursprung hat das Paar im ,,Holz Hoddmimirs®, das
vermutlich mit dem Weltenbaum Y ggdrasil gleichzusetzen ist.>'* Die ,jiingere Edda“

berichtet dazu:

,,Und dort wo es ,, Hoddmimirs Holz“ heifst, verstecken sich beim Rasen von Surts Lohe
zwei Menschenkinder, Lif und Lifprasir, und ndhrten sich vom Morgentau, und von
diesem Menschenpaar stammt eine so grofie Nachkommenschaft, dass die ganze Welt

bevolkert sein wird. “*1°

Vermutlich entwickelte sich aus Schopfungsmythen dieser Art im Volksglauben die
Sitte, bei der Geburt eines Kindes einen Baum zu pflanzen. Dieser Geburtsbaum ist mit
dem Kind auf eine geheimnisvolle Weise verbunden, da Mensch und Baum
zusammenwachsen, leben und gemeinsam sterben. Als Geburtsbaume wurden héufig
Apfelbdume bei der Geburt eines Méddchens und Birnenbdume bei der eines Jungen
gepflanzt, aber auch Linden, Eichen und Erlen zdhlen zu den traditionellen

Geburtsbaumen. 21¢

Zusammengefasst lasst sich festhalten, dass die zu Menschen werdenden Bédume ein
hiufig auftretendes Motiv sind, und das nicht nur in der nordischen Mythologie.
Gleiches gilt auch fiir das dem zugrunde liegenden Prinzip, dass Mensch und Baum
wesensgleich sind.?!” Der Sprung zum eigenstindig beseelten Baum, der im konkreten
Sinne nicht mehr mit dem Menschen identisch, sondern nur noch dem Menschen
dhnlich, also anthropomorph ist, ist damit kein grofler mehr. Die unterste Ebene hiervon
ist es, einen als heilig geltenden Baum als eigenstindige Personlichkeit anzusprechen.?!'®
Fiir das spiate Mittelalter ist es belegt, dass diese Bédume fiir gewdhnlich mit Frau

angesprochen wurden. Eine solche Anrede findet sich zumeist, wenn man den Baum um

214 De Vries: Altgermanische Religionsgeschichte, Bd. 2: Die Gétter-Vorstellungen iiber den Kosmos, der
Untergang des Heidentums, p. 372.

215 Sturluson: Die jiingere Edda mit dem sogenannten ersten grammatischen Traktat. p. 115 (Gylfaginning
53)

216 Kummer, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 3: Freen — Hexenschuss, s.v.
Geburtsbaum, 1987.

217 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 9.

218 Ebd., p. 39-43.
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etwas bittet, wie z. B. den Menschen das Schlagen seiner Aste zu verzeihen.?!® Jedoch
kann es auch als schlichter Ausdruck des Respekts gegeniiber dem Baum vorkommen.
Oft wurden den beseelten Bdumen auch Gaben dargebracht, um sie gniddig zu stimmen
oder etwas von ihnen zu erbitten wie die Gesundheit eines Kindes. Ehrerbietungen
dieser Art wurden meistens nur bestimmten Bédumen zu Teil, dazu gehdren laut Jacob
Grimm Eichen, Buchen, Haseln, Wacholder, Holunder und unter dem Verweis auf den

Weltenbaum Y ggdrasil auch Eschen.??°

Auf dieser Ebene bilden Baum und Geist noch eine feste Einheit. In einem nichsten
Schritt manifestiert sich die dem Baum zugedachte Personlichkeit auch auferhalb des
Baumes, die weiterhin an die Pflanze gebunden, aber nicht mehr mit dieser identisch ist.
Auch gibt es Zwischenformen, eine davon ist, dass der Geist den Baum nicht selbst
verldsst, aber dafiir ihm dienende Geister als Schadensbringer aussendet, um die
Menschen heimzusuchen, um sie mit verschiedenen Krankheiten anzustecken oder gar
Epidemien auszuldsen.??! Zu diesen eigenstindigen Personlichkeiten zdhlen dann
schlieBlich auch die Waldgeister, die sich in den Volkssagen tummeln und die wir im
weiteren Verlauf der Arbeit ndher kennenlernen werden. Zuvor sollen indes noch die

christlichen Ddmonologien des Mittelalters néher betrachtet werden.

10. Mittelalterliche Dimonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche Nachfolger

Im Laufe des Mittelalters und auch schon in der Antike wurden diverse Ddmonologien
entwickelt, die sich damit beschéftigen, welchen Platz Ddmonen und Geister innerhalb
der gottlichen Rangordnung einnehmen.??? Es handelt sich hierbei um die beiden
dltesten Uberlieferungsschichten des Wunderglaubens, die der im 19. Jahrhundert
vorangegangen sind. Die Verfasser der mittelalterlichen Ddmonologien nahmen in

diesen Lehren biblische, aber auch antike Vorstellungen auf, deren Wurzeln vor allem

219 Grimm, Jacob: Deutsche Mythologie, Bd. 2, Berlin 1876 (Nachdruck der ersten Auflage Gottingen
1835, p. 542-543.

220 Grimm: Deutsche Mythologie, Bd. 2, p. 540-5422.

221 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 11-17.

222 Harmening: Worterbuch des Aberglaubens, p. 101-102.
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im Neoplatonismus zu suchen sind.??*> Daher handelt es sich bei den Ddmonologien um
einen philosophisch-theologischen Zugriff von christlichen Gelehrten, die ihrerseits nur
wenige Berithrungen mit dem lédndlichen Wunderglauben ihrer Zeit hatten und diesen
daher auch nicht thematisieren.?* Was jedoch nicht bedeutet, dass es im Laufe der
Jahrhunderte nicht zu einer gegenseitigen Beeinflussung gekommen ist.

Die mittelalterlichen Lehren greifen auf die Vorstellung der griechischen ,,Daimones*
als Vorbilder zuriick, ihnen wird von den antiken Philosophen ein Platz zwischen Gott
und Menschen zugedacht. Sie nehmen hier eine Mittlerfunktion zwischen beiden
Welten wahr.??> So findet sich in Platons Symposion folgende Beschreibung des
Démons Eros in einem Dialog zwischen Diotima und Sokrates: ,,Di:,, Alles Ddmonische
ist zwischen Gott und Sterblichem*. S: ,,Und welches Vermogen hat es?* Di: ,,Zu
tibersetzten und zu iiberbringen — den Gottern, was von den Menschen kommt, und den
Menschen was von den Gottern kommt. “?%%

Nach Platon herrschen die ,,Daimones iiber einen Teil des Universums, beeinflussen,
beschiitzen und warnen die Menschen. Im Platonismus folgt schlielich irgendwann die
Einteilung in Gut und Bése.?”’” Bevor es zu dieser Umdeutung kam, galten die
,,Daimones* als neutrale Geschopfe, die mit Engeln gleichgesetzt werden konnten.??8
Im Neoplatonismus erfolgte schlieBlich die Unterteilung der Mittlerwesen in drei
Gruppen: der Engel, Ddmonen und Heroen.??® Die Autoren des Mittelalters bedienten
sich dieser neoplatonischen Unterteilung, um sie unter christlichen Aspekten neu zu
interpretieren.?3? Im Zuge dieser christlichen Umdeutung wird hier nun der Engelssturz
hinzugefiigt, Ddimonen wurden zu gefallenen Engeln, deren Ziel es war, die Menschen
zu verfiihren und sich von Gott abzuwenden.?3! Allerdings fuhren nicht alle dieser
gefallenen Engel in die Holle, einige blieben auf der Erde an den Elementen ,,hdngen®,
aus ihnen wurden die Elementardimonen. Die konkrete Anwendung dieser

Déamonengattungen féllt von Lehre zu Lehre anders aus, trotzdem orientierten sich die

23 peuckert: Deutscher Volksglaube im Spatmittelalter, p. 119.

224 Petzoldt: Das Universum der Ddmonen und die Welt des ausgehenden Mittelalters. In: Ddmonen,
Monster, Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2), p. 39.

25 Ebd., p. 41.

226 Platon: Symposion, iibersetzt und herausgegeben von Zahnpfennig, Barbara, Hamburg 2000, 202d-
202e.

227 Harmening: Worterbuch des Aberglaubens, p. 102.

228 Petzoldt: Das Universum der Ddmonen und die Welt des ausgehenden Mittelalters. In: Ddmonen,
Monster, Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2), p. 41.

229 Harmening: Worterbuch des Aberglaubens, p. 103-104.

230 peuckert: Deutscher Volksglaube im Spéatmittelalter, p. 119.

231 Harmening: Worterbuch des Aberglaubens, p. 104.
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mittelalterlichen Autoren grundsitzlich daran.?*> Von den mittelalterlichen Lehren soll
eine der wirkungsmichtigsten Thesen anhand einiger fiir die vorliegende Arbeit
besonders relevanter Eckpunkte vorgestellt werden. Dabei handelt es sich um das im
Jahre 1510 erschienene und unter Zeitgenossen hoch umstrittene Werk ,,De occulta
philosophia®, des Naturphilosophen, Mediziners und Theologen Agrippa von
Nettesheim. In seiner Schrift folgt er der aus dem Platonismus stammenden Aufteilung
in gute und bése Ddmonen, wobei er die Termini allerdings etwas abéndert: ,,Ddmonen
nenne ich aber hier nicht jene Wesen, die wir Teufel heifien, sondern ich verstehe
darunter Geister nach der eigentliche Bedeutung des Worts, die gleichsam wissend,
verstindig und weise sind. “ Diese Ddmonen bzw. Geister, die er auch als Intelligenzen
bezeichnet und mit guten Engeln gleichsetzt, wurden von vornherein als solche
geschaffen und gehdren somit nicht den gefallenen Engeln an, die wir aus den anderen
christlichen Damonologien kennen. Von Nettesheim teilt diese Geister in drei
Ordnungen auf: Die erste Geisterart sind jene, die keinerlei Korperlichkeit besitzen und
deren gottliche Teilhabe sie selbst zu Gottern werden ldsst. Sie leiten das Licht, das sie
von Gott empfangen, an die unteren Ordnungen weiter. Danach kommt eine zweite
Ordnung, die von Nettesheim als Weltenddmonen bezeichnet wird, sie sind dem
Himmel und den Sternen zugehorig und stehen den Planeten vor, denen sie zugeordnet
sind. Als dritte und letzte Ordnung nennt er schlieBlich die dienstbaren Ddmonen, deren
Tatigkeiten sich auf die irdische Welt reduzieren: ,,Nicht sichtbar, leiten sie ndmlich
bald unsere Reisen und samtliche Geschdfte; bald sind sie bei Schlachten anwesend,
und leisten durch heimliche Hilfe ihren Freunden den gewiinschten Beistand. Gliick und
Ungliick sollen sie nach Belieben bringen konnen.” Diesen guten Geistern steht
wiederum eine mindestens genau so grofe Zahl boser und schiddigender Damonen
gegeniiber, die als abtriinnige Engel bezeichnet werden. Weiter schreibt von
Nettesheim, dass bei den guten Geistern eine weitere Unterteilung vorgenommen
werden kann, ndmlich die nach den Elementen Feuer, Wasser, Luft und Erde. Besonders
interessant sind hier die Erdgeister, diese ,,folgen der Natur und begiinstigen die
vegetative Natur. [...] Endlich spricht man auch von Tag-, Nacht-, und Mittagsgeistern,
sowie Wald-, Berg-, Feld-, und Hausgeistern.“ Nach von Nettesheim gehoren die Wald,
Feld-, und Hausgeister, denen wir in dieser Arbeit begegnen werden, somit nicht zu den

gefallenen Engeln, sondermn zu jenen, die der Erde in der kosmischen Ordnung von

232 peuckert, Will-Erich: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, Hildesheim 1978, p. 119.
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vorherrein zugedacht wurden. Zwei weitere interessante Punkte werden vom Autor fiir
die Geister der dritten Ordnung genannt: Zum einen stehen einige von diesen Geistern
dem Menschen so nahe, dass sie von deren Elend und Not beriihrt werde. Zum anderen
beschreibt er einige dieser Geister als vergidnglich, sie verfiigen iliber Korper, die sterben
konnen.?33 Dabei handelt es sich um Vorstellungen, die sich wiederum ebenfalls im
lindlichen Wunderglauben wiederfinden und die uns zumindest bei einigen Geistern im
Verlauf der vorliegenden Arbeit erneut begegnen werden.?** Es zeigt sich also, dass
auch wenn es sich bei Agrippa von Nettesheim um einen Gelehrten handelte, er
offensichtlich Vorstellungen, die urspriinglich aus dem Wunderglauben der
Landbevolkerung stammten, in seine Lehre mit einflieBen lie und diese mit den
Vorstellungen der Theologen in Einklang brachte.

So ausfiihrlich von Nettesheims Systematisierung auch sein mag: Beriicksichtigt man
die Artenvielfalt unter diesen Geistern, die sich im Wunderglauben tummeln, kommt
man zu der Erkenntnis, dass sie trotzdem viel zu oberfldchlich und grobmaschig ist, um
besagte Artenvielfalt ausschopfend zu beriicksichtigen. Oder um es mit den Worten von
Heinrich Heine auszudriicken: ,, Den Volksglauben selbst in ein System zu bringen, wie
es manche beabsichtigen, ist aber ebenso untunlich, als wolle man die
voriiberziehenden Wolken in Rahmen fassen.“ Jedoch noch im selben Absatz fiigt Heine
hinzu, dass sie sich unter bestimmten Kategorien zusammenfassen lassen, und eben das
ist es, was er in seiner eigenen Arbeit iiber die Elementargeister zu tun versucht.”?? Auf
dieses Werk soll hier allerdings nicht weiter eingegangen werden, da sich daraus keine
weiterfilhrenden Erkenntnisse fiir die Arbeit ableiten lassen. So ,untunlich®“ eine
Systematisierung in seinen Augen also sein mag, sieht er dhnlich wie die
mittelalterlichen Theologen trotzdem die Notwendigkeit, ein wenig Ordnung in das
Chaos der Geisterwelt zu bringen.

Zusammengefasst ldsst sich sagen, dass auch wenn es als kaum moglich erachtet wird,
eine Systematisierung zu entwickeln, die dem Reichtum an Geistern innerhalb des
Wunderglaubens gerecht wird, es trotzdem an Versuchen nicht mangelt. Was vor allem
daran liegt, dass eine wissenschaftliche Anndherung an ein dermaflen umfangreiches

Thema keinesfalls ohne eine Systematisierung erfolgen kann.

233 Agrippa von Nettesheim: De occulta Philosophia. Die drei Biicher der Magie, Ubersetzung nach
Friedrich Barth 1855, mit angepasster Schreibweise, 1987 Nordlingen, drittes Buch, sechzehntes Kapitel.
234 Siehe hierzu die Seiten 77-79: Die , Kleinen im ,,Auen*

2% Heine, Heinrich: Elementargeister, Leipzig 1920, p. 5.
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Einen interessanten neuzeitlichen Ansatz liefert Peuckert in seinem Werk ,, Deutscher
Volksglaube im Spdtmittelalter“. Bei ihm finden sich ebenfalls die bereits bekannten
Elementargeister neben anderen Geisterkategorien wie den Tierddmonen wieder, eine
eigenstdndige Systematisierung geht er dagegen nicht an. In Bezug auf die Waldwesen
findet sich bei ihm eine Unterscheidung zwischen zwei verschiedenen Arten von
Waldgeistern, hier verldsst er das Terrain der sonst so groben Einteilungen und liefert
eine engmaschigere Zuordnung: zum einen die ,kleinen und huscheligen” und die
»ddmonisch wilden*“. Wobei er die zuerst Genannten als dem Menschen gewogen und
die zuletzt Genannten als dem Menschen gegeniiber zwiespiltig charakterisiert.?*® Diese
von Peuckert fast schon nebensédchlich eingestreute Unterscheidung soll im weiteren
Verlauf ndher untersucht und ausgebaut werden =zu einer eigenstindigen

Arbeitsddmonologie der anthropomorphen Waldgeister.

11. Die Lehre der anthropomorphen Waldgeister - Eine Arbeitsdimonologie

Die Beschrinkung auf anthropomorphe, also auf menschenéhnliche Waldwesen, wird
vorgenommen, weil sich an ithnen am besten das Mensch-Wald-Verhiltnis aufzeigen
lisst. Dazu miissen allerdings gewisse Anderungen zu Peuckerts Grundidee gemacht
werden, so werden aus den ,.kleinen und huscheligen* schlicht ,,die Kleinen* und aus
den ,,ddmonisch wilden* werden ,,die GroBen. Dabei wird davon ausgegangen, dass
sowohl ,,die Kleinen* als auch ,,die Groflen” je eine Familie bilden, in der bestimmte
Gattungsmerkmale immer wieder in Erscheinung treten, die zumindest groBtenteils
spezifisch zu einer der beiden Familien zugeordnet werden konnen. Allerdings werden
auch innerhalb dieser Lehre nicht alle Geister eindeutig zuzuordnen sein, dazu gehdren
Wesen, deren Wesensmerkmale abweichen, wie z. B. deren Grofe nicht immer
einheitlich beschrieben wird. Dennoch werden so viele der Sagengestalten eindeutig als
klein oder grof3 beschrieben, dass diese Unterscheidung sinnvoller ist als z. B. eine nach
»guten® und ,,.bosen Waldgeistern®, da ,,gute” Geister plotzlich schadhaftes Verhalten
gegeniiber Menschen zeigen konnen und umgekehrt. Des Weiteren wird es nicht
moglich sein, alle Merkmale und Eigenschaften der jeweiligen Gruppen auszuarbeiten.

Aufgrund der Vielfalt der libernatiirlichen Waldbewohner miissen auch hier Abstriche

236 Peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 67.

73



vorgenommen werden, und der Fokus auf die hiufigsten auftretenden Motive gesetzt
werden. Eine weitere zentrale Anderung betrifft die exklusive Konzentration auf das
»Aulen”, da die Waldgeister dieses nicht selten verlassen, um als Hausgeister im
»Innen* zu erscheinen. Zusitzlich soll das ,,Dazwischen* mit einbezogen werden, sowie
die Erscheinungsformen, die dort von den ,den Kleinen“ und ,den Grofen*
angenommen werden. Dies dient ebenfalls dem Ziel, das Geist-Mensch-Verhiltnis
ndher zu beleuchten, da sonst zwei wichtige Begegnungspunkte zwischen Menschen
und Waldgeistern ausgelassen werden wiirden. Ziel der Arbeitsddmonologie ist es, sich
bei der Systematisierung so nahe wie moglich an das durch die Sagen iiberlieferte Bild
der Waldgenien zu halten. Damit soll erreicht werden, dass diese Lehre im Gegensatz
zu den mittelalterlichen Pendants auf den Volksglauben angewendet werden kann.
Trotzdem handelt es sich um eine reine, nicht zeitgendssische, Arbeitshilfe fiir die

vorliegende Arbeit und erhebt somit keinerlei Anspriiche auf allgemeine Giiltigkeit.

12. Waldgeister in ihrer natiirlichen Umgebung

12.1 Die ,.Kleinen“ im ,,Auflen*

,,Die Kleinen* sind weder in den mittelalterlichen Ddmonenlehren noch in anderen frith-
oder hochmittelalterlichen Quellen anzutreffen. Die Forschung hat daraus die Folgerung
gezogen, dass der Glaube an kleine Waldgenien vor dem 16. Jahrhundert nicht

existierte.2’

Die erste schriftliche Quelle, in der man auf einen kleinen, im Wald lebenden Damon
stoBt, ist die aus der Mitte des 16. Jahrhunderts stammende Zimmersche Chronik, bei
dem es sich um das Hausbuch des schwibischen Grafen Froben Christoph von Zimmern
handelt. In dessen thematisch weit gefachertem Inhalt finden sich neben der Landes-,
Reichs- und Kirchengeschichte auch volkskundliche Uberlieferungen wieder.?*® Eine
dieser Uberlieferungen beschiftigt sich mit dem vom Grafen als ,,Erdenmendle® bzw.
als ,,Erdenmendlin®“ bezeichnete Wesen, die er den Menschen gegeniiber als dienstbar

und freundlich beschreibt. Uber die Natur der Erdménnlein kann der Autor nur

27 Ebd., p. 181-182.
28 Die Chronik des Grafen von Zimmern Bd. L: hrsg. Decker-Hauff, Hansmartin, Stuttgart 1964, p. 5,
Vorwort zur Edition.
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spekulieren und bietet gleich mehrere Moglichkeiten an, die die Existenz der kleinen
Geister erkldren, ohne sich dabei auf eine festzulegen. Seine erste Vermutung ist, dass
es sich bei den ,.Erdenmendle um verfluchte Menschen oder arme Seelen handelt.
Daneben hilt er es fiir moglich, dass die Geister verstoBene Engel seien, die jedoch
anders als andere gefallene Engel nicht bdsartiger Natur sind. In beiden Féllen findet
sich das Motiv der Erlosung wieder, die die Erdménnlein hoffen zu erlangen, indem sie
den Menschen gegeniiber Gutes tun.?** Eine Zuordnung zu den Elementen, wie wir sie
bereits kennen,>*® wird durch den Namen ,,Erdméinnlein® deutlich und von Zimmern
konkretisiert sie, indem er sagt, dass diese Engel, unabhédngig davon, ob sie gutartig
oder bosartig sind, der Erde und nicht etwa der Luft zugehorig sind.?*! In seiner Jugend,
so schreibt der Graf weiter, habe er alle moglichen Geschichten tiber derartige
,Erdenmendle” gehort, die sich zu seinen Lebzeiten, den Menschen allerdings nicht
mehr zeigten oder verschwunden waren, er selbst habe indes nie eines zu Gesicht
bekommen. Er fligt weiter hinzu, gébe es unter ,,den gemainen man* noch Leute, die
von ihren Eltern von einer Begegnung mit den ,,Erdenmendle* gehort hatten. Der Graf
liefert im Verlaufe des Kapitels mehrere Geschichten iiber die Sichtung von den
Erdménnlein, einige davon datiert es bis in das Mittelalter zuriick. So auch die
Erzdhlung, auf die er am ausfiihrlichsten eingeht, die des Meisters Epp. Dieser wird in
der Zimmerschen Chronik als im Wald lebendes , wunderklaines jegerlin*“
bezeichnet,?*? hierzu muss jedoch gesagt werden, dass keine spezielle Zuordnung der
,~Erdenmendle” zum Wald erfolgt. An anderer Stelle berichtet er, dass die Erdménnlein
Bergbewohner seien, 24} somit bleibt es bei einer allgemeinen Zuordnung zur Erde. Im
namentlichen Falle des Meisters Epp scheint allerdings eine Zugehorigkeit zum Wald
vorzuliegen, wie sich im Folgenden zeigen wird. Der spezielle Ort, den die
,,Erdenmendle‘ als ihren Herkunfts- bzw. Aufenthaltsort auswéhlen, wird also erwéhnt,

ithm kommt jedoch nur eine untergeordnete Rolle zu, da er in den meisten Féllen nicht

239 Zimmersche Chronik Bd. IV: hrsg. Barack, Karl August, Freiburg 1882 (zweite verbesserte Auflage),
p- 131-132.

240 Siehe hierzu Seiten 71-72: Mittelalterliche Didmonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche
Nachfolger

241 Zimmersche Chronik Bd. IV, p. 132.

22 Ebd., p.141.

23 Ebd., p.133.
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identitétsstiftend zu sein scheint. Die Geschichte des kleinen Jagers ist schnell erzdhlt

und findet sich in diversen Sagensammlungen wieder:?4

Eines Tages begegnet ihm im Wald der Pfalzgraf von Tiibingen, der groen Gefallen an
dem Ddmon mit seinen Jagdhunden Will und Wall findet, was dazu fiihrt, dass er
Meister Epp zu sich nach Hause einlddt, was der Ddmon annimmt. Irgendwann verfolgt
der Pfalzgraf mit Meister Epp und den Hunden einen Hirsch vom Soonwald bei
Tiibingen bis zum Bohmerwald und nach Prag. Dort empfingt sie der Bohmische
Konig, der ein solches Gefallen an den beiden Hunden hat, dass er sie als Geschenk
erbittet. Obwohl Meister Epp den Grafen davor warnt, kommt dieser der Bitte des
Konigs nach und der kleine Geist, der sich von ihnen nicht trennen will, bleibt ebenfalls
am Hofe des Konigs. Als der Pfalzgraf jedoch wieder nach Hause kommt, vermisst er
Meier Epp samt Will und Wall so schmerzlich, dass er kurz darauf verstirbt.?* Die
Figur des Meisters Epp ist in dreierlei Hinsicht interessant, zum einen ist bei ihm bereits
der Ubergang zu den Hausgeistern zu erkennen,?*® da er mit dem Grafen den Wald
verldsst um zeitweise auf dessen Burg zu leben und durch seinen Aufenthalt dem
Grafen Gliick und Gesundheit bringt.>*’ Zum anderen zeigt sich hier ein typisches
Merkmal ,der Kleinen*: Sie verhalten sich den Menschen gegeniiber solange
wohlgesonnen, bis diese deren Gunst verspielen. Sei es durch das Ignorieren von
Warnungen oder durch unangebrachtes Verhalten gegeniiber dem Geist. Was wiederum
zur Folge hat, dass die kleinen Geister den Menschen direkt bestrafen oder einfach
verschwinden, was schreckliche Konsequenzen wie Tod oder Krankheit nach sich
zieht.?*® Damit ist der Tod des Grafen, der nicht gewillt ist, auf die Warnung des
Erdménnleins zu horen und dessen Willen nachzukommen, eine direkte Folge eben
dieser Verweigerung. Der dritte wichtige Punkt ist die Tatsache, dass Meister Epp als
sich im Wald befindendes , wunderklaines jegerlin®, bezeichnet wird. Diese
Bezeichnung verdeutlicht, dass es sich bei ihm um einen korperlich kleinen Waldgeist
handelt. Somit besteht eine Verbindung zu anderen den Menschen wohlgesonnenen

kleinen, im Wald lebenden Geistern wie den Waldweiblein, die je nach Region auch

244 Unter anderem in den Wiirttembergischen Volksbiichern: Sagen und Geschichten, Bd.2, Bremen 2011,
p. 132-135.

245 Zimmersche Chronik Bd. IV. p. 141-143.

246 Petzoldt, Leander: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister. In: Beck'sche Reihe, 427.
Miinchen 1990, p. 129.

247 Zimmersche Chronik Bd. IV. p. 141.

248 petzoldt: Damonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.
27. Siehe hierzu z.B. die Sage ,,Hiitchen in: Grimm: Deutsche Sagen, p. 99-103, Nr.75.
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unter den Namen Riittel-, Holz-, Moos-, Busch- oder Puschelweiblein bekannt sind.?*
Die Waldweiblein sollen im Folgenden aufgrund ihres hohen Aufkommens innerhalb
der Sagen und des Volksglaubens sowie ihrer einzigartigen Nihe zum Menschen in der

vorliegenden Arbeit als Beispiel fiir ,,die Kleinen* im ,,Auflen* ndher betrachtet werden.

Versucht man den Entstehungszeitpunkt des Glaubens als kleine Waldgenien im
Allgemeinen und die Waldweiblein-Glaubensvorstellungen im  Besonderen
auszumachen, stoft man auf die Schwierigkeit, dass die ersten schriftlichen
Erwédhnungen der Waldweiblein aus dem 19. Jahrhundert stammen und es schwer zu
sagen ist, wie alt die Glaubensvorstellungen wirklich sind.?** Das Fehlen von kleinen
Waldgeistern in den mittelalterlichen Ddmonenlehren als auch anderen schriftlichen
Zeugnissen hat den simplen Grund, dass fiir die Ersteller dieser Lehren die Grofe der
Geister keine Rolle spielten. Sie verwendeten andere Unterscheidungskriterien. Was
wiederum die Problematik aufzeigt, dass die Urheber meist aus einem klerikalen oder
auch adligen Umfeld stammten, denen der Volksglaube groBtenteils fremd war. Die
Zimmersche Chronik mit ithren eindeutig kleinen Erdménnlein tritt hier als dankbare
Ausnahmeerscheinung auf, da sie auch volkskundliche Uberlieferungen aufgreift, aus
denen, wie oben bereits erwéhnt, fast immer die Grofe der Geister abgeleitet werden
kann.?’! Hinzu kommt, dass generell davon ausgegangen werden kann, dass der
Verschriftlichung eine lingere orale Tradition vorausgegangen ist, wie es auch bei den
zimmerschen ,,Erdenmendle* der Fall ist.?>? Ein weiterer wichtiger Punkt ist, dass dies
nur fir die ,,Kleinen* im ,,Aullen” gilt, wihrend sich im ,Innen* bereits viel friither
kleine Geister nachweisen lassen.?>? Es ist moglich, ja sogar wahrscheinlich, dass der
Glaube an Waldweiblein und andere kleine Geister schon im Hochmittelalter oder
frither vorhanden gewesen ist. Somit spricht einiges dafiir, dass die Menschen auch
schon vor dem 16. Jahrhundert an die Existenz ,,die Kleinen* im ,,Auflen* geglaubt

haben, zu beweisen ist es jedoch nicht.

249 Petzoldt: Kleines Lexikon der Dimonen und Elementargeister. In: Beck’'sche Reihe, 427. p. 190.
Petzoldt zdhlt hier die Waldweiblein unter dem Beitrag auf, der sich mit den wilden Leuten beschiftigt,
obwohl diese nicht zu den wilden Leuten zéhlen.

250 Siehe hierzu Seite 98: Sagen als mittelalterliche Quellen?

21 Siehe hierzu Seite 113-114: Die Lehre der anthropomorphen Waldgeister - Eine Arbeitsdimonologie
252 Peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 186-187.

23 Von Wiirzburg, Konrad: Kleinere Dichtungen. In: hrsg. Schroder, Edward. Die Klage der Kunst,
Leiche, Lieder und Spriiche, Bd. 3, Berlin 1959, p. 211. Siehe hierzu Seite 153: Mythische Deduktion bei
Kobolden
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Eines der hervorstechenden Merkmale der Waldweiblein ist deren geschlechtliche
Zuordnung und Fortpflanzung. Die Sagen berichten hierzu, dass es neben den Weiblein
zwar auch ein ménnliches Gegenstiick gibt, allerdings werden diese sehr viel seltener
erwahnt. Ein Beispiel hierfiir ist aus pfédlzischen Sagen iiberliefert, die Weiblein leben
demnach nicht selten mit den ménnlichen Artgenossen in der Ehe zusammen und
bekommen ganz wie die Menschen Kinder.?* Andere ebenfalls aus der Pfalz
stammende Sagen hingegen berichten von in Einsamkeit lebenden Waldweiblein.?5
Eine Paarung mit Menschen wird anders als bei den ,,GroBen“?% hingegen selten
tiberliefert, das einzige Beispiel, das sich widhrend der Recherche zu dieser Arbeit
ausmachen lie3, stammt ebenfalls aus der Pfalz. Hier findet ein Edelmann einen
einsamen Knaben im Walde und nimmt ithn mit sich nach Hause, um ihn dort als Knecht
grofBzuziehen. Als der Junge nun auf dem Hofe des Schlosses Holz hacken soll, diese
Arbeit allerdings so verabscheut, dass er lieber den Holzhaufen in Brand steckt, zeigt
sich ihm ein Holzfrdulein und bietet ihm an, das Holz an seiner Stelle zu hacken. Nach
getaner Arbeit lobt der Edelmann den Jungen fiir seinen Flei3, plotzlich tritt das
Holzfrdulein in die Flamme eines Feuers, in der es sich in eine schone, ihm
offensichtlich wohl bekannte junge Frau verwandelt und offenbart dem Edelmann: ,,Der

Knecht ist dein und mein Kind, “rief sie dem Erstaunten zu, und verschwand. “>’

Eine weitere Besonderheit der Waldweiblein ist, dass es sich bei ihnen um sterbliche
Geschopfe handelt,>® ganz wie es bereits aus der nettesheimischen Aufteilung bekannt
ist.?° Diesem Motiv kommt in vielen Waldweiblein-Sagen eine wichtige Rolle zu,
weshalb es im Verlauf der Arbeit noch ndher untersucht werden soll. Dadurch, dass die
Waldweiblein denselben Lebenszyklus wie Menschen durchleben, stehen sie diesen um
einiges niher, als es andere menschendhnliche Geister tun, von denen Derartiges nicht
berichtet wird. Ein weiterer interessanter Punkt neben der Sterblichkeit und der
Fortpflanzung ist, dass es bei den Waldweiblein unklar ist, ob es sich bei ihnen um

Natur- oder Totengeister handelt, denn obwohl ihre Bindung an den Wald bzw. die

254 Winkler, Karl: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Miérchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz
Xaver von Schonwerth, Kallmiinz 1960, p. 85.

255 Schonwerth, Franz Xaver: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2. In: Volkskundliche Quellen,
Neudrucke européischer Texte und Untersuchungen, Bd. 5 Sage, Hildesheim 1977, p. 358.

2% Mehr zu dem Thema sexuell-erotische Motive zwischen Waldgeistern und Menschen findet sich auf
Seiten 129-130: Die ,,GroB3en* im ,,Aullen‘

257 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 371-372.

258 Linhart, Dagmar: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und
gelehrten Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, Dettelbach 1995, p. 377.

2% Siehe hierzu Seite 111: Mittelalterliche Ddmonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche Nachfolger
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Bédume unbestritten ist, zdhlen sie trotzdem zu den armen Seelen, die auf Erlosung
hoffen.?®® Somit sind die Waldweiblein das wohl beste Beispiel fiir ineinander
tibergehende Glaubensvorstellungen, die eigentlich nicht zueinander passen zu
scheinen, denn wie kann sich eine arme verstorbene Seele sich fortpflanzen? Die
Antwort darauf flihrt wieder zuriick in den Wald, da sie durch ihre Bindung an die
Béaume Fortpflanzungs- oder Fruchtbarkeitsmerkmale der Vegetationsgeister annehmen,
die wiederum symbolisch durch die Fahigkeit, Kinder zu gebiren, ausgedriickt werden.
Somit liegt bei den Waldweiblein eine Wesensdualitit vor, sie sind Vegetationsgeister

und Totenseelen zugleich.

Als wohlwollende Wachstumsgeister iibernehmen die Waldweiblein wiederum die
Rolle als Hiiterinnen von Heilgeheimnissen,?®! die sie in Zeiten von Epidemien mit den
Menschen teilen. In vielen Erzdhlungen kamen die Geister wahrend der Pest aus dem
Wald und riefen: “Esst Bimellen und Baldrian, so geht euch die Pest nichts an*,’% die
dabei genannten Krauter variieren von Region zu Region. Thiiringische Sagen
iiberliefern, dass sich die Heilgeheimnisse der Waldweiblein nicht nur auf das Heilen
von Personen beschriinken, hier lehren sie den Menschen, wie Schafe geheilt werden.?%3
Hinzu kommt, dass man im Mittelalter davon ausging, dass Krankheiten und Epidemien
von bosen Waldgeistern ausgeldst wurden. Es macht daher Sinn, die Heilmittel

ebenfalls im Wald bei wohlgesonnenen Geistern zu vermuten.264

Weiter geht es mit dem Aussehen der kleinen Waldgeister, dass ebenso wie ihre
Bezeichnung von Region zu Region unterschiedlich geschildert wird. So erzdhlt man
sich in der Oberpfalz, dass die Moosleute einen haarigen nackten Korper und ein
verwittertes, graues, baumrindenihnliches Gesicht haben.?% Des Weiteren finden sich
diverse Uberlieferungen, in denen die Waldweiblein als kleine graue Gestalten

dargestellt werden,?® was sie wiederum als arme Seelen auszeichnet, ganz wie es auch

260 Winkler: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Mirchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz
Xaver von Schonwerth, p. 85.

261 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 81.

262 Panzer, Friedrich: Beitrige zur deutschen Mythologie: Bayrische Sagen und Briuche Teil. I1. In: hrsg.
Peuckert, Will-Erich: Denkméler deutscher Volksdichtung Bd. II, Géttingen 1956, p. 163.

263 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 81-82

24 Ebd., p. 11-17.

265 Ebd., p. 75.

266 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 358.
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vereinzelt bei Kobolden beschrieben wird.?®” Hiufiger jedoch stoBt man auf die
Beschreibung von einem mit Moos bewachsenen bzw. in Moos eingekleideten Korper,
alternativ wird auch gelegentlich davon berichtet, dass sie in Flachs gewickelt sind, %8
wobei hier bereits ein Ubergang zu den Feldgeistern angenommen werden kann. Aus
niederséchsischen Sagen erfidhrt man, dass Holzweiblein auf GénsefiiBen laufen.?®® Die
aus dem Bohmerwald stammenden Sagen dagegen Berichten von einer kleinen Frau im
griinen Kittel mit einem schweren Korb auf den Riicken, die wie der Wind an den
Menschen vorbei rauscht, sodass diese kaum in der Lage sind, die Weiblein zu
bemerken.?’? So ist das Aussehen der Holzweiblein also meist, sei es nun durch
Moosbewuchs oder durch griine Kleidung, optisch an den Lebensraum Wald angepasst.
Dieses Motiv dient ebenfalls dazu, die Bindung des Geistes an den Baum bzw. den
Wald optisch darzustellen. Was wiederum zu dem nédchsten Punkt fiihrt, nimlich die
Verbindung von Baum und Geist. Auch hier finden sich erneut groBle regionale
Unterschiede, in einigen Erzdhlungen dienen ihnen hohle Biume als Unterschlupf,
wenn das der Fall ist, sterben sie entweder beim Schlagen des Baumes, in manchen
Féllen reicht auch schon dessen Beschiddigung wie z. B. das Abschilen der Rinde. Die
Waldweiblein miissen jedoch nicht direkt an den Baum gebunden sein, in vielen Sagen
leben sie in Mooshiitten,?’! hier scheint eher eine generelle Waldbindung vorzuliegen,
da die Baumstiimpfe den Waldweiblein nur als Schutz vor dem wilden Jéger dienen,
allerdings nicht als stindiger Wohnsitz. Gleichzeitig erfolgt durch die wilde Jagd eine
Zuordnung der Waldweiblein zu den armen Seelen, da diese die bevorzugte Beute des
wilden Jigers sind.?”? Als Zufluchtsorte vor dem Jdger dienen den Geistern
hauptsidchlich die besagten Baumstiimpfe, in denen vom Menschen drei Kreuze
eingeritzt wurden. In anderen Féllen sind es bei der Ernte extra fiir das Weiblein
stehengelassene Flachs- oder Ahrenhalme, seltener ist von gekreuzten Stocken die
Rede, auch wurden Arbeitsgerdte zum Schutz der kleinen Waldgeister mit Kreuzen
versehen. Durch die drei Kreuze wird der Einfluss des Christentums auf die aller

Wahrscheinlickeit einst paganen Glaubensvorstellungen deutlich und verrdt auch

267 Siehe hierzu Seite 119: Namen bei Kobolden

268 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 360.

269 pPeuckert, Will-Erich: Niedersichsische Sagen 4a. (Denkmiler deutscher Volksdichtung, Bd. 6.4a)
Gottingen 1957, p. 130-131.

270 Benzel, Ulrich: Volkserzihlungen aus dem Béhmerwald, Marburg 1957, p. 4.

271 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 75-76

272 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 377
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gleichzeitig, dass es sich hierbei aller Wahrscheinlichkeit um die jlingste Sagenschicht
handelt. Unter dem Kreuz finden die Waldweiblein ebenso wie die Menschen Schutz.
Damit sie die bendtigte Hilfe bekommen konnen, zeigen sich die Waldweiblein, Bauern,
Holzarbeitern oder Wanderern. Letzteren fiir gewdhnlich, nachdem diese, sich
hoffnungslos verirrt und von den Geistern rettende Lebensmittel und Wasser sowie
Auskunft tiber den richtigen Weg erhalten haben. SchlieBlich bitten die Waldweiblein
die Menschen darum, drei Kreuze in die Bidume zu schlagen, was vonseiten der Geister
natiirlich nicht unbelohnt bleibt.?”® Jene, die ihnen helfen, werden reich beschenkt, z. B.
mit Laub, das sich spédter in Gold verwandelt oder mit selbst gesponnenen Garnkndulen,
die niemals enden. Weigern sich die Menschen jedoch, den Weiblein zu helfen, miissen

sie die Konsequenzen tragen, wie in dieser Erzdhlung aus dem thiiringischen Saalfeld:

,,Der Bauer sprach ,,Hoho, was sollen dabei die Kreuze helfen; dir zu gefallen mache
noch keine dahin.“ Hierauf aber fiel das Moosweiblein den Bauern an und driickte ihn
dergestalt, dass er obgleich stark von Natur, krank und elend wurde. Seit der Zeit folgte
er der empfangen Lehre besser, unterlief3 das Kreuzeinhauen niemals, und es begegnete

ihm nicht Widerliches mehr. “*7*

Hier wird das sonst gutmiitige und dem Menschen eigentlich wohlwollend
gegeniiberstehende Waldweiblein pl6tzlich zu einem Druckgeist bzw. einem Aufhocker,
diese springen ihren Opfern auf den Riicken, nehmen ihnen den Atem und versetzen sie
damit in Angst und Schrecken.?”> Als Schadensbringer in Erscheinung tretende
Waldweiblein sind trotzdem &uBlerst selten, aus den meisten Sagen wird sogar das
genaue Gegenteil iiberliefert. Dennoch erzihlen einzelne Sagen auch von Ubergriffen
gegeniiber Menschen, denen kein Fehlverhalten vorausging. Besonders in schlesischen
Sagen kommt es immer wieder zu unheimlichen Begegnungen zwischen Mensch und
Waldweiblein. So wird von Puschelminnlein berichtet, die eine Familie zwangen,
faulendes Menschenfleisch zu verzehren, den schlesischen Puschelweiblein dagegen

wird nachgesagt, dass sie Kinder entfiihren und vergiften.?’¢

273 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 75-76.

274 Grimm: Deutsche Sagen, p. 74, Nr. 47.

275 Petzoldt: Ddmonenfurcht und Gottvertrauen: Zur Geschichte der Erforschung unserer Volkssagen, p.
217.

276 Peuckert: Schlesische Sagen, p. 209-212.
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Das letzte Beispiel, das aufgefiihrt werden soll, stammt aus dem im Harz liegenden Ort
Wildemann, der sich durch eine besonders dichte Uberlieferung von Waldgeistersagen
auszeichnet. Hier zeigten sie sich ebenfalls freundlich gegeniliber den Menschen,
nahmen sich Verirrten an und baten diese darum, drei Kreuze in die Bdume zu ritzen,
was diese auch taten. Daher lebten kleinen Geister gliicklich und ohne Angst vor dem

wilden Jiger, bis etwas Schlimmes geschieht:

., Einst kam ein tiickischer und boser Bergmann des Weges auf die Mooshiitten zu und
zerstorte frevelhaft nicht allein die kleine ruhige Wohnung der Moosweiblein, sondern
schlug alle Bdume nieder, in welche die Schutzkreuze geschnitten oder gehauen waren.
Von der Zeit an hat man kein Moosweiblein wieder gesehen. Der verruchte Bosewicht

aber, der dies Unheil angerichtet hatte, wurde taubstumm und lahm. “*"

Vergleicht man das mit der thiiringischen Sage, zeigt sich ein wiederkehrendes Motiv,
das sich in fast allen Erzéhlungen tiber diese Geisterart findet: Die Waldweiblein sind
dem Menschen wohlgesonnen und bitten um Schutz vor dem wilden Jiger, wird ihnen
dieser Schutz nicht gewihrt, hat das Konsequenzen fiir den Menschen. Anders als in der
vorherigen Erzéhlung hat es jedoch sofortige Folgen fiir die Waldweiblein, da diese mit
dem Baum gemeinsam sterben. Gerade in der zuletzt genannten Sage wird das
Bedauern iiber das Verschwinden der Weiblein deutlich hervorgehoben. Im Riickgriff

auf die oben erliuterte Wesensgleichheit von Mensch und Baum,?7®

und die aufgezeigte
Nihe der Waldweiblein den Menschen gegeniiber,?”” dringt sich die Frage auf, ob sich
hier eine vage Erinnerung an die Schopfungsmythen erhalten hat. Sowohl der Geist als
auch der ,, Téter” erleiden schwere Konsequenzen durch das Toten des Baumes. Somit
lieBe sich die Theorie formulieren, dass derartige Sagen?® als eine Aufforderung, die
eigene Art nicht zu verletzten, interpretiert werden konnen. Aus der Wesensgleichheit
von Mensch und Baum wiirde die Wesensgleichheit von Mensch und dem an den Baum
gebundenen Geist. Moglich wire das alle Male, liegt es doch in der Natur der Sagen,

einen solchen belehrenden Tonfall anschlagen.?®' Eine dhnliche Frage scheint sich

bereits Waldweiblein-Forscher Schonwerth gestellt zu haben, er riickt die Herkunft der

277 Peuckert: Niedersichsische Sagen 4a, p. 130-131.

278 Siehe hierzu Seiten 64-69: Von Menschen- und Baumseelen

279 Siehe hierzu Seite 78-79: Die ,.Kleinen* im ,,Auf3en‘

280 Eg gibt Sagen, in denen die Waldweiblein direkt darum bitten, keine fruchtbaren Béiume zu schilen
bzw. zu fillen. Siehe hierzu Bechstein, Ludwig: Thiiringer Sagenbuch, Bd.2, Leipzig 1885, p. 190, oder
auch Panzer: Beitrdge zur deutschen Mythologie: Bayrische Sagen und Brauche Teil. 11, p. 163.

281 Siehe hierzu Seite 61: Was macht eine Sage aus?
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Waldweiblein zwar mal in Richtung der Zwerge, mal in die der alten germanischen
Gotter oder auch in die der Elben, jedoch stellt er die Frage, ob es nicht vorstellbar
wire, dass sie nicht in Wirklichkeit dem Volk der Menschen, dessen Nihe sie immer
wieder suchen, angehdren.?®?> Womit sich wiederum der Kreis zu den auf Erlosung

hoffenden Seelen als auch zu der Wesensgleichheit von Baum und Mensch schlief3t.

12.2 Die ..Groflen* im ,,Aullen*

Begibt man sich in den mittelalterlichen Quellen auf die Suche nach ,,den Grof3en*, wird
man zeitlich sehr viel frither fiindig, als es bei ,,den Kleinen* der Fall ist. Hier treten
besonders die wilden Leute in den Vordergrund, bereits im 10. Jahrhundert beweisen
Ortsnamen den Glauben an die wilden Leute.?®® Ein Jahrhundert spiter berichtet
Burchard von Worms von Waldfrauen, die sich Médnnern zeigen und diese zu ihren
Liebhabern erwéhlen.?®* Ein dhnliches Motiv findet sich auch im 13. Jahrhundert bei
Wolfdietrich, in dem mittelalterlichen Epos begegnet dem Protagonisten die Rauhe Else,
die als hdssliche Waldfrau beschrieben wird und von Wolfdietrich verlangt, zur Frau
genommen zu werden. Als dieser sich jedoch weigert, verflucht der Waldgeist ihn dazu,
zwOlf Meilen weit zu laufen. Nach einem erneuten Aufeinandertreffen der beiden, bei
dem es Wolfdietrich weiterhin ablehnt, die Rauhe Else zur Frau zu nehmen, wirkt sie
einen stdrkeren Zauber iiber ihn, der seinen Geist verwirrt und ihn zum ,wild laufen*
zwingt. Als sie dem Protagonisten spdter nochmals erscheint, hat sich ihr
Erscheinungsbild gedndert: Aus der unansehnlichen Waldfrau ist plotzlich die Schonste

aller Frauen geworden.?®

Es mag zwar friihe Nachweise fiir den Glauben an ,,die GroBBen* geben, trotzdem ist der
Zeitpunkt, also wann die ersten ,,Grolen begannen, die Wélder zu besiedeln, nicht
ohne Weiteres zu kldren. Der Frage nach dem Alter dieser Glaubensvorstellungen geht

in diesem Fall auch mit dessen Verbreitung einher. Denn der Glaube an grofle

282 Schénwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 361.

283 Peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 79-83.

284 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 13.

285 Amelung, Arthur; Jinke, Oskar (hrsg.): Ortnit und die Wolfdietriche (Fassung B) In: Deutsches
Heldenbuch dritter Teil Hildesheim 2004 (Nachdruck der ersten Auflage Dublin/Ziirich 1968), p. 213 ff.
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Waldgeister, denen  trotz  kleinerer  regionaler = Unterschiede  dieselben
Glaubensvorstellungen zugrunde liegen, ist im Mittelalter und der frithen Neuzeit in
ganz Europa weit verbreitet. Besonders in den skandinavischen Landern, aber auch in
unseren Breitengraden, tummeln sich ,die GroBen® in den Waéldern. Dass die
grundlegenden Vorstellungen iiberall dieselben sind, ldsst nach Peuckert drei
verschiedene Auffassungen zu: Zum einen hélt er es fiir denkbar, dass sich die
Glaubensvorstellungen an die ,,GroBen* vollig unabhéngig voneinander entwickelt
haben. Des Weiteren stellt er zur Debatte, dass der Glaube an die grolen Waldgenien in
Anlehnung an den des skandinavischen Bereiches entstanden sein konnte. Seine dritte
Theorie geht von der Moglichkeit aus, dass es sich bei diesen Glaubensvorstellungen
um altes, gemeinschaftliches Glaubensgut handelt. Da der skandinavische und deutsche
Volksglaube auf gemeinsamen Wurzeln aufbaut, hilt Peuckert die letzte Theorie fiir die
Wabhrscheinlichste. Wéare dies der Fall, kann der Glaube an ,,die GroBlen” als
vormittelalterlich angenommen werden.?®¢ Eine exakte Datierung ist jedoch auch hier
nur schwer moglich, da wie bereits erwéhnt, die ersten schriftlichen Nachweise aus dem
13. Jahrhundert stammen und der Niederschrift eine nicht genau bestimmbare Periode

der ausschlieBlich oralen Weitergabe der Glaubensvorstellungen vorausgegangen ist.

Wie auch bei ,den Kleinen“ gibt es unter ,den GroBen* eine betrichtliche
»HArtenvielfalt“. In den Sagensammlungen sind es die wilden Leute bzw. wilde Frauen
und Minner, die am hdufigsten in Erscheinung treten. Danach folgen Waldgeister wie
die Finggen oder die seligen Friulein,?®” fiir die sich ebenfalls die Bezeichnungen
Selige, Salige, Schnee- oder Bergfrauen finden,?®® und die in der Forschungsliteratur
hiufig als Unterarten oder lokale Auswiichse der wilden Leute betrachtet werden.?®
Inwiefern diese Zuordnung zutrifft, ist nicht immer eindeutig zu erkennen, da die
Glaubensvorstellungen nicht selten so eng miteinander verwandt sind, dass die
Eigenschaften, die den wilden Leuten zugeschrieben werden, sich auch bei den Tiroler
Fénggen und anderen ,,Groflen* wiederfinden. Die Tatsache, dass die wilden Leute

hiufiger in Sagen aus dem Norden erwihnt werden, wahrend die Finggen sowie wie die

286 Peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 80-81.

287 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme,
p- 89.

288 Ritter von Alpenburg, Johann Nepomuk: Mythen und Sagen Tirols, Ziirich 1857, p.3.

289 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme,
p. 89.
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seligen Friulein?®® eher die siidliche Sagenlandschaft dominieren,?! ist es moglich, dass
es sich hierbei um wilde Leute im siidlichen Lokalkolorit handelt. Ebenso ist es
denkbar, dass sehr dhnliche Glaubensvorstellungen nebeneinander entstanden und es
sich bei den Finggen und anderen ,,Groflen* nicht um Unterarten der wilden Leute,
sondern um autonome Entwicklungen innerhalb der Regionen handelt. Da es in der
Sagenwelt nicht uniiblich ist, identische Gestalten in verschiedenen Regionen mit

unterschiedlichen Namen zu betiteln, >

werden in der vorliegenden Arbeit zumindest
die Fanggen zu den wilden Leuten gezéhlt. Zwar wird in einer Tiroler Sagensammlung
verdeutlicht, dass die Fanggen nicht zur selben Spezies wie der wilde Mann gehoren,
jedoch scheint es dort keine wilden Frauen zu geben, so sie doch erwédhnt werden, ist
der Name lediglich ein alternativer Terminus fiir Fingge. Hinzu kommt, dass wilde
Minner und Fanggen in Tiroler Sagen nicht selten Paare bilden und sich miteinander
fortpflanzen. Resultieren Méadchen aus diesen Beziehungen, werden sie ebenfalls zu den
Fénggen gezdhlt, es bleibt indes unklar, ob ménnliche Nachkommen zu den wilden
Minnern gehdren, da aber diese nicht erwdhnt werden, und es keine ménnlichen

Fianggen zu geben scheint,?*® wire es zumindest eine logische Schlussfolgerung. Somit

konnen die Fanggen als die Tiroler Version einer wilden Frau angesehen werden.

Komplizierter verhélt es sich dagegen bei seligen Friulein, diese konnen zwar aufgrund
ihrer duBeren Erscheinung her zu ,,den GroBen“ gezdhlt werden, sie teilen jedoch
bedeutend mehr Eigenschaften mit dem Waldweiblein als mit den wilden Leuten.?** So
wird von den seligen Fraulein unter anderem {iiberliefert, dass auch sie Schutz vor ihren
Verfolgern suchen, indem sie sich auf Baumstiimpfe mit drei eingeritzten Kreuzen oder
unter ein im Wald aufgestelltes Kreuz fliichten. Sie werden als sanfte, schone Wesen
mit flachsblauen Augen beschrieben,?”> die iiber Menschen und Tiere wachen und
segnend auf ihre Umwelt einwirken und von dem wilden Jiger,>®° von Riesen oder auch
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dem wilden Mann verfolgt werden.””’ Es zeigt sich also, dass von den Waldweiblein

bekannte Motive ebenso bei den seligen Fréiulein in Erscheinung treten, was im alpinen

20 Ebd., p. 99.

291 Petzoldt: Kleines Lexikon der Dimonen und Elementargeister, p. 68, 119, 151.

292 Ebd., p. 190.

2% Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 23/45/51-52.

2% Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 99-108

2% Ritter von Alpenburg, Johann Nepomuk: Mythen und Sagen Tirols, p. 4-5.

2% Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 99-108

27 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 23.
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Bereich zu einer Verschmelzung beider Glaubensvorstellungen fiihrt.2%® Wie stark diese
Fusion ist, zeigt eine von den Gebriidern Grimm {iberlieferte Sage aus Saalfeld: Sie
beschreibt die Jagd des wilden Jagers auf ein Moosweiblein, ein Bauer, der Zeuge
dieses Schauspiel wird, hilft dem Jager durch die bei der Jagd iiblichen Schreie, um das
Wild aufzuschrecken. Am néchsten Morgen zeigt sich dem Bauern dann, dass die Jagd
erfolgreich war: ,,Friihmorgens am anderen Tag, als er in seinen Pferdestall gehen
wollte, da war an der Tiir ein Viertel eines griinen Moosweibleins aufgehdngt,
gleichsam als Teil und Lohn der Jagd. “**’ Eine ganz dhnliche Sage findet sich in Tirol,
die Protagonisten werden hier jedoch ausgetauscht, aus dem Bauern wird ein Hirte aus
dem Moosweiblein ein weill gekleidetes seliges Fraulein und aus dem wilden Jéger ein
wilder Mann. Die geschilderten Umstdnde der Sage sind jedoch fast identisch, auch hier
wird das selige Fraulein von dem wilden Mann gejagt. Der Hirte beobachtet das
Geschehen, und anstatt der Seligen zu helfen, indem er drei Kreuze in einen
Baumstumpf ritzt, ermutigte er den wilden Mann durch sein unvorsichtiges Verhalten
versehentlich dazu, ihm etwas von der Beute abzugeben. Wie auch in der Sage mit dem
Moosweiblein fangt und zerreifit der Jager das selige Fraulein, die Szene, die sich am
nidchsten Morgen abspielt gleicht der oben geschildert Situation ebenfalls: ,, Als am
anderen Morgen der Hirte, aus seiner Thaie (Sennhiitte) trat, sah er mit Entsetzten das
erbetene blutig Viertel des seligen Frduleins am Thiirpfosten héiingen. 3% Sowohl der
Bauer als auch der Hirte reagieren mit Entsetzen auf die blutige Uberraschung, wihrend
der Bauer Rat bei einem Edelmann sucht, der ihm dem Rat erteilt, das Fleisch nicht
anzuriihren,*! fiirchtet der Hirte aufgrund eines aufziechenden Sturmes um seine Hiitte
und Herde, weshalb er sogleich eine Birke fillt und in deren Stumpf drei Kreuze ritzt. 3%
Die Geschehnisse fiihren somit bei beiden Mannern einer selbstkritischen Hinterfragung
ithrer Taten. Es zeigt sich also, dass auch wenn die Erzdhlung in Kleinigkeiten abweicht,
die grundlegenden Motive des seligen Frauleins mit denen des Waldweibleins geteilt
werden. Deswegen macht die Zuordnung der Forschung,**? allen voran Mannhardt, auf

den sich die Forschung hierbei beruft, die seligen Fraulein undifferenziert zu den wilden

28 Ebd., p. 4.

2% Grimm: Deutsche Sagen, p. 74, Nr. 48.

390 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 29.

301 Grimm: Deutsche Sagen, p. 74-75, Nr. 48.

392 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 29.

303 petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 190.
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Leuten zu zdhlen,** wenig Sinn. Verwirrend ist die Tatsache, dass die oben zitierte
Tiroler Sagensammlung von von Alpenburg, die Mannhardt als eine seiner wichtigsten
Quellen dient, deutlich zwischen seligen Friulein, Finggen sowie dem wilden Mann,3%
die hier wiederum auch als Riesin und Riesen bezeichnet werden, unterscheidet.
Wihrend Mannhardt diese Unterscheidung im Falle der Seligen und der wilden Leute
vollig auBler Acht ldsst. Hinzu kommt, dass in dieser Sammlung nicht nur alle drei
,»Grofen in einer Sage gemeinsam erscheinen und einzeln benannt werden, sondern
auch, dass der wilde Mann/Riese und die Fangge/Riesin, wie oben bereits angedeutet, in
einer ehedhnlichen Beziehung leben, und das selige Friulein gegen ihren Willen als
Dienstmagd halten, anstatt es zu zerreiBen wie in den Sagen sonst iiblich.3% Was die
Seligen nur noch deutlicher von den wilden Leuten abriicken ldsst, wohingegen an der
Zugehorigkeit zu den ,,GroBBen* in den Gebirgswildern der Alpen leben Genien jedoch
weiterhin festgehalten werden kann. In den Erzdhlungen tiber die seligen Fraulein
kommt es wie bei den Waldweiblein eher selten zu Ubergriffen gegeniiber Menschen,
ist dieses doch der Fall, hingt es meistens damit zusammen, dass die Menschen Tiere
jagen, die unter dem Schutz der Friulein stehen.**” Ganz wie wir es von den ,,Kleinen*
kennen, kommt es nur dann zu Attacken auf den Menschen, wenn ein Grund dafiir
vorliegt, wie im Falle der Waldweiblein die Menschen Hilfe verweigern, oder dass sie
wie z. B. bei dem Hehmann, der in seiner Funktion als Waldhiiter Menschen straft, die
Holz stehlen.’® Wobei sich im Gegensatz zum Hehmann bei den seligen Friulein
weniger das Motiv des Waldhiiters, sondern das des Wildhiiters findet.*” Was die
Bindung an die Bdume angeht, scheinen sie wiederum den ,,Gro3en* dhnlicher zu sein,
denn zumindest in einigen Sagen wird berichtet, dass sie in Grotten oder Hohlen leben.
Ob es eine direkte Bindung an den Wald oder Baume gibt, bleibt offen,?'? lediglich die
bereits erwidhnte Abhédngigkeit von den Baumstimpfen mit den eingeritzten drei

Kreuzen kann mit Sicherheit festgestellt werden. 3!

304 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 99-108.

3% Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 3-16, 23, 51-53.

306 Ebd., p. 23.

307 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 99-108.

308 petzoldt: Kleines Lexikon der Dimonen und Elementargeister, p. 94.

309 Peuckert: Deutscher Volksglaube im Spitmittelalter, p. 71.

310 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 99.

311 Siehe hierzu Seite 85: Die ,,GroBen* im ,,Auf3en‘
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Im Folgenden soll der Schwerpunkt aufgrund der hohen Uberlieferungsdichte auf den
wilden Leuten und den Fianggen liegen, jedoch sollen in den kommenden Kapiteln
ebenso nach den seligen Friulein Ausschau gehalten werden, wenn es um die ,,Grof8en*
im ,,Dazwischen® und ,,Innen* geht. Da ihre Zugehdrigkeit zu den ,,GroBen* und ihre
Néhe zu den Waldweiblein die Frage aufwirft, ob und in welcher Form sie als Feld- und
Hausgeister in Erscheinung treten. Bevor es darum gehen wird, soll zunéchst die Natur
der wilden Leute gekldrt werden. Hierzu ist es wichtig, sich mit der mittelalterlichen
Bedeutung des Begriffes ,,wild*“ auseinanderzusetzen, denn diesem Terminus kam im
Mittelalter eine umfangreichere Bedeutung zu als heutzutage. Im Alt- sowie im
Mittelhochdeutschen beschrieb der Begriff ,,wild“ nicht nur das Ungezihmte und
Unzivilisierte, sondern alle Dinge, die sich aullerhalb der gesellschaftlichen Ordnung
abspielten. Neben dem Déamonischen und Furchterregenden wurden auch Unsittlichkeit,
Betrug, Verrat, psychische Krankheiten und alle moglichen der sozialen Ordnung
zuwiderlaufenden Taten mit dem Begriff ,,wild* beschrieben. Gleichzeitig konnte sich
das Wort jedoch auch auf das zuriickgezogene Leben eines Eremiten beziehen.?'? Im
Falle der wilden Leute liegt eine Mehrfachbedeutung zugrunde, denn hier wird nicht nur
das Ungezdhmte und Démonische hervorgehoben, sondern auch der unsittliche und
unzivilisierte Charakter der wilden Leute wird deutlich. Diese Charakterziige spiegeln
sich auch im Aussehen und der Kleidung der wilden Leute wider. Aus Hessen berichtet
eine Sage von riesigen wie schonen Frauen mit langen schwarzen und Moos besetzten
Haaren, in das sie sich einhiillen. Des Weiteren wird berichtet, dass die Frauen einen
stark behaarten Leib haben, Ahnliches erfihrt man auch aus Tirol, dort werden sie als
griingraue Geister beschrieben, die, wenn sie nicht {iber eigene Behaarung verfiigen,
Tierfelle oder Baumrinde tragen.’!* Die dort lebenden Finggen sollen zusitzlich
schrecklich aussehend, das Gesicht zu einer furchtbaren Fratze verzerrt und ihr Haar
durch Baumflechten verunreinigt sein. Thre Augen sind schwarz wie die Nacht oder
werden, wie gliihende Kohle mit sprithenden Blitzen beschrieben. Thre Stimmen sind so
tief, dass man sie mit der eines Mannes verwechseln kann.>'* Aus niedersichsischen
Sagen, in diesem Falle erneut aus dem Ort Wildemann, der seinen Namen dieser Sage

zu verdanken hat, ist ein etwas anderes Aussehen der wilden Leute beschrieben. Hier

312 Habiger-Tuczay, Christa: Wilde Frau. In: hgg. Miiller, Ulrich; Wunderlich Werner: Didmonen,
Monster, Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2) St. Gallen 1999, p. 603.

313 Peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 69.

314 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 51.
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wird erzdhlt, dass die wilden Leute, bei denen es sich um Mann und Frau handelte, bis
auf einen Laubgiirtel und einer Mooskappe gar nicht bekleidet waren.’!’> In einer
anderen Version der Sage hingegen dhneln die wilden Leute eher dem Tiroler Vorbild,
zusitzlich wird hier noch davon berichtet, dass die Damonen auf allen vieren liefen und
iiber einen langen Schwanz verfiigten,’'® sodass sie kaum mehr als menschenihnlich
angesehen werden konnen. Hier ldsst sich somit ebenfalls festhalten, dass wie auch bei
den Waldweiblein ihr Aussehen an den Lebensraum Wald angepasst ist,?!7 das AuBere

der wilden Leute ist jedoch deutlich primitiver und wilder als das der Weiblein.

Wie auch bei den ,,Kleinen* dominieren bei den wilden Leuten die Frauen. Wihrend es
im Norden vermehrt Berichte liber wilde Ménner gibt, findet sich im alpinen Bereich
eine Konzentration auf die Fanggen. Im Gegensatz zu den wilden Ménnern treten bei
den wilden Frauen zwei grundsétzlich verschiedene Topoi zutage, was vermuten lasst,
dass die weibliche Version der wilden Leute aus unterschiedlichen Uberlieferungen
hervorgegangen sein konnte. Wihrend die wilden Mainner stets als hisslich
charakterisiert werden, konnen die Frauen entweder als unansehnlich-angsteinflo3ende
oder aber auch als wunderschone Gestalten in Erscheinung treten. Auflerdem ist es
thnen moglich, wie im Falle der Rauhen Else im Wolfdietrich sowohl wunderschén und
hisslich zugleich zu sein.3'® Befragt man die Sagen auf diesen Widerspruch hin,
begegnen einem erneut unterschiedliche Motive. Jene Sagen, in denen die wilden
Frauen gemeinsam mit den wilden Ménnern auftreten und in einer ehe&hnlichen
Gemeinschaft leben, trifft eher das Motiv des hisslichen Geistes zu, 3!° wihrend in den
Sagen, in denen die Frau im Vordergrund steht, diese haufiger als schon beschrieben
wird.??® Ist das Letztere der Fall, tritt deutlich eine sexuell-erotische Komponente
hervor. Haufig suchen die Frauen dann die Gegenwart von Ménnern, um sich mit ithnen
zu verméhlen oder einfach nur um ihnen beizuliegen, was jedoch hdufig den Tod der
Minner zu Folge hat oder ihnen den Verstand raubt.’?! Anders sieht es hier bei den

seligen Frdulein aus, sie werden nicht selten Opfer unerwiinschter sexueller

315 Diederichs, UIf: Sagen aus Niedersachsen: Zwischen Harz, Heide und Meer, Diisseldorf/Kéln 1977, p.
26-27.

316 Griep, Hans-Giinther: Mythologie Harz: Mérchen und Sagen, Goslar 2002, p. 34-35.

317 Siehe hierzu Seite 80: Die ,,Kleinen* im ,,AuB3en*

318 Habiger-Tuczay: Wilde Frau, In: Wunderlich Werner: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 605-609.

319 Griep: Mythologie Harz: Mérchen und Sagen, p. 34-35.

320 peuckert: Niedersachsische Sagen 4a, p. 129.

321 petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 190-191.
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Annéherungsversuche durch Menschen, die sie entsprechend bestrafen.3?? Warum aber
ziehen alle anderen grof3en weiblichen Geister die Gesellschaft von Menschen vor? Mit
einem Rickgriff auf eine weitere mittelalterliche Damonenlehre, nédmlich der des
Paracelsus, lieBe sich dieses Phdnomen durch die Seelenlosigkeit aller Geister nicht nur

der des Waldes erklaren:

,,Nun folgt aus dem, dass sie (die Geister) zu Menschen verheiratet werden, also das
eine Wasserfrau einen Mann aus Adam nimmt, und hdlt mit ihm Haus und gebiert. Von
den Kindern wisset, dass solch Gebdren dem Mann nachschlagt, darum dass der Vater
ist ein Mensch aus Adam, darum wird dem Kind eine Seel eingegossen, und es wird

gleich dem rechten Menschen, der eine Seele hat. *“ 333

Entweder wurde dieses Bediirfnis der Geister nach einer Seele in den Wunderglauben
tibernommen, oder es stecken schlicht erotische Vorstellungen und Wiinsche hinter
einer derartigen Anndherung der weiblichen Geister gegeniiber den Minnern. Die
Verlockung einer magisch schonen Frau, die nicht nur jenseits der gesellschaftlichen
Zwange und Normen steht, sondern auch iiber geheimes Wissen verfligt, wird die
Fantasie so mancher Waldarbeiter und Hirten bereichert haben.*?* Im Laufe der Zeit
kam es schlieBlich zu einer negativen Umdeutung der wilden Frau, deren offensive
Sexualitdt als ein Angriff auf die vorherrschenden gesellschaftlichen Strukturen war,
was wiederum dazu fiihrte, dass aus den Waldfrauen Hexen wurden. Aber nicht nur das
Verlangen wilder Frauen nach menschlicher Néhe ist aus den Sagen iiberliefert, sondern
auch die Begierde der wilden Ménner nach menschlichen Frauen. Bei den wilden
Mainnern liegt allerdings ein motivischer Unterschied vor, wihrend die menschlichen
Minner die Anndherung der wilden Frauen fiir gewohnlich begrii3en, ist die der wilden
Minner immer mit Gewalt verbunden. In vielen Fillen kommt es zu einer Entfithrung
der Frauen, die gezwungen werden, mit dem Geist der Ehe gleich zusammenzuleben.??
Auch in Sagen, in denen die Frauen nicht verschleppt werden, wie in jener aus dem

bereits erwédhnten Ort Wildemann, in der es zur Gefangennahme des scheuen

322 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 8.

323Jeackle, Erwin (hrsg.): Paracelsus und der Exodus der Elementargeister, Lahnstein 1987, p. 56.

324 Petzoldt: Das Universum der Ddmonen und die Welt des ausgehenden Mittelalters. In: Ddmonen,
Monster, Fabelwesen, p. 50.

325 Hintz, Emst Ralf: Der wilde Mann - ein Mythos vom Andersartigen. In: hgg. Miiller, Ulrich;
Wunderlich Werner: Damonen, Monster, Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2) St. Gallen 1999, p.
622-623.
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Waldgeistes kommt, findet sich, wenn auch nicht in allen Versionen der Erzdhlung,

deutliche Verhaltensmuster gegeniiber Frauen:

., Frauen mussten ihm aus dem Weg gehen, denn er lernte keinen Anstand, wollte immer

iiber sie herfallen. “¥2°

Die Hintergriinde des wilden Mannes, der sich die Frauen mit Gewalt holt, sind deutlich
andere als die der wilden Frauen. Um den Wunsch nach Beseelung der eigenen
Nachkommen kann es gemill Paracelsus nicht gehen, da nach seiner Ausfassung die
Seele nur {iber den Mann gegeben werden kann und nicht {iber die Frau.??’ Vielmehr
stehen hier fiir das Mittelalter typische Angste im Vordergrund, zum einen die Angst
vor einem erzwungenen Leben auBlerhalb der Gemeinschaft, ohne deren Riickhalt ein
Uberleben kaum méglich war. Zum anderen, dass bedrohliche Elemente, die aus dem
,,AuBen‘ heraus gewaltsam in das ,,Innen‘ eindringen koénnten,’?® und so zur Gefahr fiir
einzelne Individuen im Fall der wilden Ménner fiir einzelne Frauen werden konnten.
Diese Angst ging so weit, dass die wilden Leute in ihrer Unfdhigkeit, ihre Triebe zu
kontrollieren, als das Gegenstiick zum zivilisierten Christenmenschen angesehen

wurden.??°

Ein weiterer Unterschied zwischen ,Kleinen“ und ,,Groflen“ scheint sich bei der
Bindungsart an den Baum zu offenbaren. Anders als bei den Waldweiblein bleibt bei
den wilden Leuten offen, wie und ob sie iiberhaupt an einzelne Bidume gebunden sind.
Lediglich eine vermutlich jiingere Sagenversion berichtet, dass mit dem Abholzen der
Wilder auch die wilden Leute verschwanden. Hier existieren ebenfalls keine exakten
Informationen beziiglich des Verschwindens der Geister, es werden jedoch

Vermutungen angestellt:

,Danach (nach der Gefangennahme des wilden Mannes) miissen die wilden Leute wohl
ausgewandert sein, denn man hat nie wieder etwas von ihnen gehort. Sie haben wohl
ihre Verstecke verloren, denn immer mehr Wilder wurden abgeholzt. [...] Fiir die

wilden Leute gab es keinen Lebensraum mehr. [...] Manchmal wird erzdhlt, dass sich

326 Griep: Mythologie Harz: Mirchen und Sagen, p. 34-35.

327 Siehe hierzu Seite 90: Die ,,GroBen* im ,,Auf3en‘

328 Hintz: Der wilde Mann - ein Mythos vom Andersartigen. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 622.
329 Termeer: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper- Geschlechter- und Herrschaftsgeschichte, p. 220.

91



einige der wilden Mdnner mit Frauen aus der Harzer Bevolkerung zusammengetan und

sich so vermischt hétten. 330

Im Wesentlichen bleibt es also auch hier unklar, ob die wilden Leute an einzelne Baume
gebunden sind, an den Wald als solchen oder an etwas ganz anderes, das sich im Wald
befindet wie z. B. verborgene Hohlen. Deutlicher wird die Bindung an Baum und Wald
dagegen bei den Fanggen, wird der Baum, von dem sie ihre Namen haben, gefillt, meist
handelt es sich dabei um Variationen der Namen ,,Hochrinde* oder ,,Stutzforche®,
sterben sie. Dasselbe geschieht, wenn das Waldstiick, in dem sie leben, abgeholzt

wird.33!

Es ldsst sich anhand der besprochenen Beispiele somit dennoch recht klar ausmachen,
dass zumindest die norddeutsche Version der wilden Leute ohne den Wald als
Lebensgrundlage nicht iiberleben konnte, daher Ildsst sich auch hier eine
Wesensgleichheit von Waldgeist und Mensch erkennen, die in diesem Fall jedoch
weniger auf der mythischen Wesensgleichheit von Baum und Mensch basiert,33?
sondern darauf, dass sowohl Geist als auch Mensch den Wald als Lebensgrundlage
benotigen. Ebenso wie bei den Waldweiblein oder den Finggen tragen am Ende die
Menschen die Verantwortung fiir das Verschwinden der Waldgeister, sei es nun durch
die Vernichtung des Lebensraumes oder durch unterlassene Hilfeleistung, wie es bei
den Waldweiblein der Fall ist. Betrachtet man dabei den bereits besprochenen
Holzbedarf und den damit verbundenen Raubbau,** lieBe sich iiberspitzt formuliert von
einer genozidalen Verdringung sowohl der ,Kleinen“ als auch der ,,Groflen*

Waldgeister sprechen.

Die oben aufgezdhlten Ausfiihrungen zeigen bereits starke Ambivalenzen zwischen
Mensch und wilden Leute auf. Ein weiterfithrender Blick in die Sagen ldsst aus dieser
Ambivalenz nicht selten eine ausschlieBlich negative Beziehung werden. So finden sich
haufig Berichte dariiber, dass die wilden Leute als auch die Fanggen Wanderern
auflauern und versuchen, diese zu verletzen oder zu toten, was den Geistern auch fast

immer gelingt.>** Des Weiteren gibt es Erzahlungen dariiber, dass die wilden Leute, wie

330Griep: Mythologie Harz: Mérchen und Sagen, p. 34-35.

331 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 52.

332 Siehe hierzu Seiten 64-68: Von Menschen- und Baumseelen

333 Siehe hierzu Seiten 36-39: Der Wald als Lebensgrundlage des Menschen
334 Petzold: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 190-191.
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auch die Finggen, Kinder rauben, nicht selten werden die Kinder gefressen oder von
den Finggen durch die Nase geschnupft,’® gelegentlich bleibt das Schicksal der Kinder
komplett im Dunkeln.?3¢ So auch in der Sage der wilden Frauen im Untersberge: Hier
wird das Kind entfiihrt, nachdem die wilden Frauen den Vater mehrfach darum baten,
thnen den Jungen zu iiberlassen, nicht aber um ihm zu schaden, sondern weil er es bei

den Waldgeistern besser haben wiirde:

,, Abermals kamen die wilden Frauen aus dem Wunderberge [...] und nahmen den
Knaben mit sich fort, der das Weidvieh hiitete. Diesen Knaben, den jedermann wohl
kannte, sahen die Holzknechte erst iiber ein Jahr in einem griinen Kleid auf einem Stock
des Berges sitzen. Den folgenden Tag nahmen sie seine Eltern mit sich [...] aber sie

gingen alle umsonst, der Knabe kam nicht mehr zum Vorschein. “337

Auf diese Weise entwickelten sich aus den grolen Waldgeistern im Laufe der Zeit reine
Schreckensgestalten, die die Hauptrolle in Kindergeschichten {ibernahmen. An dieser
Stelle zeigt sich ebenfalls eine grundlegende Angst vor Elementen, die auBBerhalb der
Gesellschaft liegen.*3® Natiirlich sind es auch hier wieder die seligen Friulein, die
einzigen ,,GroBen®, die dieses Motiv nicht bedienen, sondern das genaue Gegenteil
machen: Indem sie im ,,Aullen* verlorene Kinder retten und diese sicher und mit ihrem

Segen in die Obhut der Menschen zuriickbringen.3

13 Als die Geister den Wald verlief3en Teil I: Die ..Kleinen* und die

.Grofien“ als Feldgeister

Wie zu Beginn der Arbeit bereits erldutert, werden fiir das Mittelalter die Réume
»Innen* und ,,Aullen unterschieden, ohne dass dabei beriicksichtigt wird, dass diese
Réume nicht nahtlos ineinander iibergehen, wie ein Blick in den Wunderglauben und

die Sagenwelt aufzeigt. Anhand der Feldgeistvorstellungen wird deutlich, dass es einen

335 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 52

336 Peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 74-75.
337 Grimm: Deutsche Sagen, p. 76-77, Nr. 50.

338 peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 74-75.
339 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 18-19.
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Raum dazwischen geben muss,?* dieses ,,Dazwischen* ist jedoch nicht nur eine reine
Ubergangszone, die die Waldgeister durchqueren, wenn sie in das ,,Innen“ wechseln
wollen, sondern es handelt sich um einen selbststindigen Raum, der eigene

Glaubensvorstellungen hervorgebracht hat.

Im Folgenden soll es darum gehen, einige dieser Feldgeistvorstellungen genauer zu
untersuchen, die bereits bekannte Unterscheidung nach den ,Kleinen“ und den
,»GrofBen® bleibt bestehen. Hierbei soll zum einen geschaut werden, ob und inwiefern
unsere kleinen und grofen Waldgeister im ,,Dazwischen® in Erscheinung treten. Zum
anderen werden eigenstdndige Glaubensvorstellungen in Form der Roggenmuhme néher

betrachtet.

13.1 Die ..Kleinen* im ., Dazwischen*

Sucht man nach den Waldweiblein im ,,Dazwischen®, wird schnell deutlich, dass das
Auffinden der kleinen Waldgeister sich hier schwieriger gestaltet als im ,,Aulen* oder
im ,Innen“. Was allerdings weniger mit dem Nichterscheinen der Waldgeister im
,Dazwischen zusammenhingt, sondern vielmehr mit der Tatsache, dass diesem
Erscheinen in der bisherigen Forschung nur minimale Aufmerksamkeit zuteilwurde. Die
auf den Feldern in Erscheinung tretenden Waldweiblein werden weiterhin dem Wald
zugeordnet oder undifferenziert zu den Feldgeistern gezéhlt. Hinzukommt, dass die
Waldgeister hier Aufgaben iibernehmen, fiir die sonst Feldgeister zustindig sind. Bei
diesen Feldgeistern handelt es ebenfalls um Fruchtbarkeits- und Vegetationsgeister, die
sich im Gegensatz zu den Waldgenien dauerhaft im ,,Dazwischen auf den Feldern mit
verschiedensten Anpflanzungen aufhalten®*' und dessen Wachstum sie begiinstigen und
vor Schiden beschiitzen.*> Aufgrund der Ahnlichkeit zwischen sich auf den Feldern
tummelnden Waldgeistern und den Feldgeistern selbst wird eine Unterscheidung beider

Geisterarten oft gar nicht erst in Betracht bezogen.

340 Siehe hierzu Seite 30: Begriffsbestimmungen und Rechtslangen

341 Beitl, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5: Knoblauch-Matthias, s.v. Korndidmon,
1987.

342 petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 112.
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Nichtsdestotrotz lassen sich die Waldweiblein interessanterweise sehr gut von anderen
weiblich-anthropomorphen Feldgeistern unterscheiden, da neben der Roggenmuhme,
die unter den verschiedensten Namen auftritt,>*®> und der wir bei den ,,GroBen*“ im
,Dazwischen® erneut begegnen werden, so gut wie keine anderen weiblichen
Feldgeister existieren.>* Daneben ist eine Verwechslung mit ménnlichen Feldgeistern
praktisch ausgeschlossen, nicht nur wegen des Geschlechtes, sondern auch, weil das
Verhéltnis von Feldgeistern zu den Menschen generell ein ganz anderes, sehr viel
Diisteres und Ambivalenteres, ist.’* Bei dem Feldgeistern tritt indes das Problem auf,
dass bei den Geistern in den anderen Rdumen nicht auftritt: Die GroBe stellt hier einen
unzuverldssiger Wert dar, da die Feldgeister,**® abgesehen von der Roggenmuhme, die
fraglos zu den ,,GroBen‘ gezihlt werden,**’ mal als klein und mal als groB beschrieben
werden. Hinzu kommt, dass die wichtigsten Merkmale der iibernatiirlichen
Feldbewohner, die im Verlauf der Arbeit anhand der Roggenmuhme genauer untersucht
werden, generell nicht groB voneinander abweichen.?*® Daher soll an dieser Stelle
darauf verzichtet werden, eine weiterfilhrende Gegeniiberstellung zwischen
Waldweiblein und anderen Feldgeistern als der Roggenmuhme vorzunehmen, da eine
solche Abgrenzung unter den gegebenen Umstinden weder sinnvoll noch zielfithrend

ware.

Bei den Waldweiblein, die im ,,Dazwischen auf den Feldern wirken, allerdings ohne
dass bei ihnen bereits ein Ubergang auf die Felder beobachtet werden kann, findet sich
ein interessanter Aspekt: sie scheinen sich generell nicht allzu tief in die Wilder
zuriickziehen, sondern sich an dessen Rindern zu befinden.’** Ein Umstand, der
durchaus Sinn macht, bedenkt man, dass die kleinen Waldgeister gerne die Nidhe der
Menschen suchen, um deren Hilfe vor dem wilden Jager zu erbitten.’*° Die Waldsdume,

bei denen es sich in der Regel um lichtere Hudewilder®! handelte, waren pridestiniert

343 Siehe hierzu Seiten 105-106: Feldgeister: Die Roggenmuhme

344 Beitl, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5: Knoblauch-Matthias, s.v. Korndéimon,
1987.

345 Beitl, Richard: Untersuchungen zur Mythologie des Kindes, hrsg. Rieken, Bernd; Simon, Michael,
Miinster/New York, 2017, p. 61-62.

346 Beitl, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5: Knoblauch-Matthias, s.v. Korndéimon,
1987.

347 Beitl: Untersuchungen zur Mythologie des Kindes, p. 65.

348 Beitl, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5: Knoblauch-Matthias, s.v. Korndéimon,
1987.

349 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 357-358.

330 Sjehe hierzu Seite 80: Die ,,Kleinen* im ,,Auen*

351 Siehe hierzu Seiten 43-44: Wirtschaftsformen
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fiir eine derartige Kontaktaufnahme, da sie von den Menschen regelmifig frequentiert
wurden, sei es nun zur Waldweide, zum Sammeln von Feuerholz oder aufgrund anderer
Lebensnotwendigkeiten.?>? In Situation wie diesen war es den Waldweiblein problemlos
moglich, die Menschen aus einem sicheren Versteck heraus direkt anzusprechen.
Allerdings mit dem kleinen Unterschied, dass es in diesem Falle nicht darum ging, die
Menschen darum zu bitten, die drei Kreuze zum Schutz vor Verfolger in Baumstiimpfe
zu ritzen, sondern darum, dass einzelne Flachs- oder Ahrenbiischel stehen gelassen und
zu kleinen Zopfen geflochten werden, die ebenfalls als Schutz vor dem wilden Jager

dienen.?>3

In einigen iiberlieferten Erntebrduchen wird dieses Motiv mit dem Entbl6Ben
des Mutterschofes und Kopfes des Waldweibleins in Verbindung gebracht. Um diesem
Prozess die Schambhaftigkeit zu nehmen, wurden die Halme stehen gelassen.’*
Mannhardt bezieht sich dabei auf einen von Panzer beschrieben Erntebrauch, bei dem

folgender Reim von den Erntenden ausgerufen wird:

., Holzfrdule, Holzfrdule Holzfrdule! da flecht i dir ain Zopfle, so lang wie ain Weiden,

so klor als wie ain Seiden; Holzfrdiule, Holzfriule Holzfrdule’>

Der Interpretation, dass das Ernten der Felder den Schof3 des Waldweibleins enthiillt,
liegt der Vorstellung zugrunde, dass die Waldweiblein auf dem Felde mit den Pflanzen
ebenso verbunden sind wie im Walde mit den Bdumen. Mannhardt benutzt in diesem
Zusammenhang den Satz: ,, Es lebt in ihnen und lebt ihr Leben mit. “3%% Die Halme auf
den Feldern sind ebenso ihr Korper, wie es die Baume im Wald sind. Daher brauchen
die Weiblein die stehengelassenen Flachs- oder Ahrenzdpfe ebenso, wie sie die drei
Kreuze in den Baumstiimpfen oder den Schutz in den Hausern der Menschen bendtigen,

ohne sie wire ihr Leben mit der ndchsten wilden Jagd beendet. Ein solches

332 Siehe hierzu Seiten 34-36: Der Wald als Lebensgrundlage des Menschen

353 Panzer: Beitréige zur deutschen Mythologie: Bayrische Sagen und Briuche Teil. II, p. 162-163.
3%Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme,
p. 77-78.

355 Panzer: Beitriige zur deutschen Mythologie: Bayrische Sagen und Briuche Teil. II, p. 163. Anmerkung
der Autorin: Bei dem Reim handelt es sich um den von Panzer zitierten Spruch, das unter der Nummer
257 zu finden ist. Bei Mannhardt hingegen findet sich die Variation: “Holzfrala, Holzfrala! Flecht ich a
Zopfla auf dein nacktes Kdpfla.* Hierbei bezieht sich Mannhardt jedoch auf die Sage 254 auf der Seite
162 in Panzers Werk, wo ein derartiger Reim gar nicht erscheint. Auch wenn Mannhardts falsche
Zuordnung der Sage und die Reime irritierenderweise inhaltlich voneinander abweichen, implizieren
dennoch beide eine Nacktheit und Schutzlosigkeit des Waldweibleins, der durch das Stehenlassen der
Zopfe abgeholfen wird. Siehe hierzu Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der
Germanen und ihrer Nachbarstdimme, p. 77.

356 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme,
p. 78.
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MutterschoBmotiv findet sich indes nur bei den Erntebrduchen. Fiir die im Wald
lebenden Waldweiblein lédsst sich aus den Sagen ein derartiges Motiv nicht herauslesen,
was eventuell damit zusammenhéngen mag, dass Vegetationsgeister nicht gleich
Vegetationsgeister sind. Nicht nur, dass die Lebensspannen von Ackerpflanzen und
Bédumen unterschiedlich lang sind, hinzu kommt, dass der sichere Baumstumpf nicht
nur noch Jahrzehnte in der Erde verweilt, sondern auch unter Umstidnden ein vollig
neuer Baum daraus entstehen kann.>’ Es lieBe sich somit argumentieren, dass das
Zuriicklassen von den Biischeln auf dem Feld je nach Umstinden entweder der
Intention dient, die Waldweiblein auf die Felder iibergehen zu lassen, oder als Nachweis
dafiir angefiihrt werden kann, dass der Transformationsprozess vom Waldgeist zum
Feldgeist bereits erfolgreich stattgefunden hat. Im letzten Fall scheinen sich die
Menschen noch an deren Ursprung als Waldgeister zu erinnern, wie die ,,Holzfrdule,

Holzfirdule Holzfrdule! “, 3%~ Rufe bezeugen.

In den Fillen, in denen am nichsten Tag die stehengelassenen Ahren- oder
Flachsbiindel verschwunden sind,*° scheint weniger die Schutzfunktion vor dem wilden
Jager im Vordergrund zu stehen, sondern viel mehr die Schutz- und Segensfunktion, die
die Waldweiblein den Ackerpflanzen gegeniiber zukommen lassen, wird hier belohnt.
Das bedeutet jedoch auch, dass die kleinen Geister in diesem Falle nicht den
Transformationsprozess zum Feldgeist durchgemacht haben und sich stattdessen mit
ihrer Gabe in den Wald zuriickziehen. Ganz wie wir es von den Waldweiblein aus dem
»Aullen® bereits kennen, bleibt eine solche gute Tat der Menschen gegeniiber den
Geistern nicht unbelohnt.’®® So kommen die Waldweiblein in der Erntezeit aus dem
Wald, um beim Ernten des Getreides oder Machen des Heues zu helfen.?®' Ebenso ist es
auch moglich, dass die Waldweiblein auf dieselbe Art und Weise wirken, wie es die
eigentlichen Feldgeister tun, indem sie das Wachstum und die Qualitdt der Feldfriichte
begiinstigen. In einer von Schonwerth iiberlieferten Sage geschieht eben dies, hier
begegnen wir zwei Miadchen, die zusammen ein Flachsfeld besden, die eine wird als

besonders hiibsch und die andere als hésslich bezeichnet. Wahrend das hiibsche

357 Siehe hierzu Seite 46-47: Wirtschaftsformen

358 Siehe hierzu Seite 96: Die ,,Kleinen im ,,Dazwischen*

359 Winkler: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Mirchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz
Xaver von Schonwerth, p. 87.

360 Siehe hierzu Seite 81: die ,,Kleinen im ,,Auen*

361 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme,
p. 79.
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Maidchen sang und sich weniger auf die eigentliche Arbeit konzentrierte, sondern mehr
mit sich selbst und moglichen Heiratsoptionen beschiftigt war, wird das héssliche
Fraulein dagegen als fleiBig und auf ihre Aufgabe fokussiert beschrieben. Daher vergal3
es im Gegensatz zu dem attraktiven Maddchen auch nicht, einige Kérnchen des Saatgutes
fiir das Holzfrdulein in die Biische des Waldrandes zu werfen. Nachdem die Einsaat
aufgegangen war, kamen die Méddchen erneut auf das Feld, um Unkraut zu entfernen.
Hier zeigt sich abermals dasselbe Muster: Wéhrend das hiibsche Maddchen erneut andere
Dinge im Kopf hatte als zu arbeiten, geht das hissliche Méadchen ihrer Arbeit sorgfiltig
nach und bedachte auch dieses Mal das Holzfrdulein, indem sie einige Flachsbiischel
zusammenband und dem Waldweiblein dies auch mit einem lauten Ruf in den Wald
mitteilte. Als die Ernte schlieSlich eingebracht und zu Leinenbahnen verarbeitet war,
lagen die Ergebnisse beider Madchen nebeneinander auf der Wiese zum Trocknen, und
es zeigte sich deutlich, dass das Leinen des hisslichen Madchens von viel feinerer und
hochwertigerer Qualitit war als dies ihrer hiibschen Freundin. Dariiber wurde das
hiibsche Madchen sehr wiitend und sie warf ihrer Freundin vor, dass dieses das Werk
des ,,schdibigen Holzfrdulein® sei. Nun kam, ganz klassisch ein schoner Prinz mit
goldener Kutsche von vier Schimmeln gezogen daher und hielt spontan um die Hand
des hiibschen Méidchens an, so die feine Leinwand, denn die ihre wére, auf die
entsprechende Nachfrage kam eine Stimme aus dem Walde, die das verneinte. Als er
nun dem hésslichen Médchen dieselbe Frage stellte, kam erneut eine Stimme aus dem
Wald, dieses Mal allerdings bejahend, worauthin der Prinz das héssliche Méadchen zur
Frau nahm. SchlieBlich endet die Erzdhlung mit folgendem Satz: ,,Seitdem singt kein
Mcdidchen mehr beim Sden des Leins, und vergisst auch nicht, dem Holzfrdulein ein

Hiittchen von den Restchen der Flachstingel zu bauen. “3¢?

Da die Stimme des Geistes aus dem nahen Wald kam, kann davon ausgegangen werden,
dass hier noch keine Transformation zum Feldgeist stattgefunden hat. Die Menschen,
die laut der Sage von nun an pflichtbewusst die Flachsstingel stehen lielen, scheinen
eine Umwandlung zum Feldgeist zu beabsichtigen, um die guten Krifte des
Waldweibleins dauerhaft fiir sich nutzbar zu machen. In dieser speziellen Sage tritt
zusdtzlich auch noch ein anderes Motiv in Erscheinung, das interessanterweise sonst

eher in Koboldsagen auftritt, ndmlich das Belohnen des fleiBigen und frommen

362 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 369-371.
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Midchens, wihrend das faule und auf sich selbst fixierte Midchen bestraft wird.?%* Von
Waldweiblein, die als Hausgeister auftreten, ist diese Aufsichtsfunktion hingegen nicht

iberliefert. 364

Somit ldsst sich festhalten, dass die Voraussetzungen dafiir, dass aus Waldweiblein mit
Wald- bzw. Baumbindung Waldweiblein mit Feldbindung werden kdnnen, gegeben
sind. Es wirkt fast so, als wiirden einige der kleinen Waldgeister unter dem Wunsch,
den Menschen ndher zu sein, erst den tiefen Wald verlassen, sich an deren
landwirtschaftliche genutzten Réndern niederlassen, um schlieBlich auf die Felder
{iberzugehen, wenn sie aufgrund der Flachs- oder Ahrenzdpfe die Moglichkeit dazu
haben. Daher ist es wenig verwunderlich, dass die Waldweiblein am Ende thren Weg in
die Hauser der Menschen finden, dazu jedoch spéter. In dem Zusammenhang mit dem
»Wandern“ der Waldweiblein stellt Schonwerth eine interessante Vermutung auf: Er
hélt es fiir moglich, dass die kleinen Geister vom wilden Jéger verfolgt werden, weil sie
thn mit ihrem Wirken auf den Feldern verdrgern, indem sie damit die Ausdiinnung der
Wilder durch die Menschen begiinstigen.’® So schdn diese Erklirung auch wire,
bedauerlicherweise macht sie wenig Sinn, zum einen weil es sich bei dem wilden Jager
nicht um einen Waldgeist, sondern um einen im Wind existierenden Totengeist handelt,
der nicht die Aufgabe eines Waldhiiters iibernimmt.’*® Zum anderen deutet die
Wanderungsroute vom ,,Auflen” in das ,,Dazwischen® und schlieBlich in das ,,Innen*
nicht auf einen derartigen kausalen Zusammenhang hin: Die Waldweiblein werden als
arme Seelen in jedem Fall von dem wilden Jéger gejagt, was iiberhaupt erst dazu fiihrt,
dass die Geister den Wald verlassen, um auf den Feldern zu wirken und die Nédhe der

Menschen suchen.

363 Siehe hierzu Seite 139: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

364 Siehe hierzu Seite 149: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Waldweiblein

365 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p 361-362. Schénwerths Annahme liegt der
von der neueren Forschung abgelehnte Theorie zu Grunde, dass es sich bei den Waldweiblein um
herabgesunkene Gottinnen handelt, wahrend der wilde Jiger als Waldgott gesehen wird. Siehe hierzu
Seiten 156-157: Mythische Deduktion bei Waldweiblein

366 Petzoldt: Kleines Lexikon der Didmonen und Elementargeister, p. 188.
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13.2 Die ..Groflien* im ..Dazwischen*

Den wilden Leuten im ,,Dazwischen* auf die Spur zu kommen, gestaltet sich um einiges
komplizierter, als es bei den Waldweiblein der Fall ist. Der Grund dafiir ist vor allem in
dem Verhiltnis zu suchen, das die Geister zu den Menschen haben. Wahrend die
»Kleinen® wie bereits erwéhnt, hdufig eine positive Beziehung zu den Menschen
pflegen,’®’ ist das der wilden Leute ambivalent bis negativ geprigt, weil sie symbolisch
fiir gefdhrliche Elemente auBerhalb der Gesellschaft stehen.’®® Daher macht es wenig
Sinn, die wilden Leute oder auch die Fanggen als hilfreiche Feldgeister gegeniiber dem
Menschen in Erscheinung treten zu lassen. Wird dies in der Forschungsliteratur dennoch
erwahnt, hingt das mit der Tatsache zusammen, dass die Waldgeister-,,Arten* dort nicht
sauber voneinander abgegrenzt werden.**® Die Quellen dagegen erwihnen das Helfen
der wilden Leute jedoch nur in den seltensten Fillen, das einzige Beispiel, das im Zuge
der Recherchen fiir diese Arbeit auffindbar war, findet sich bei den Gebriiddern Grimm:
., Mehrmals kamen die wilden Frauen zu der Ahrenschneidung. Sie kamen fiih morgens
herab, und abends, da die anderen Leute Feierabend genommen, gingen sie ohne die
Abendmahlzeit mitzunehmen, wiederum in den Wunderberg hinein.* Ein Ubergang von
Wald- zu Feldgeist findet hier nicht statt, da die wilden Frauen in den Wald
zuriickkehren. Uberblickt man die Sage an sich, wird deutlich, dass sich die wilden
Frauen in dieser Sage nicht ausschlielich nach dem klassischen Schema verhalten, das
sonst in den Erzdhlungen zu finden ist. Zwar entfiihren sie auch hier ein Kind, was als
ihr Haupthandlungsmotiv angesehen werden kann, (nicht etwa das Helfen auf den
Feldern) anders als in anderen Sagen wird das Kind nicht getdtet, sondern als eins der
thren aufgezogen. Des Weiteren findet sich hier das erotisch-sexuelle Motiv, das von
den ,,GrofBen bereits bekannt ist. Allerdings verhilt sich die wilde Frau danach nicht
schadhaft gegeniiber dem Paar, da die Ehefrau des Bauern nur schockiert ist und kein
bosartiges Verhalten gegeniiber der wilden Frau zeigt, erwidert sie den Gefallen, indem
sie selbst ebenfalls niemandem Schaden zufiigt. Sie bittet ihn lediglich, in Zukunft seine

Frau zu ehren und gibt ihm einen Schuh voller Gold mit, sodass beide in Wohlstand

367 Siehe hierzu Seite 76: Die , Kleinen“ im ,,Auf3en*
368 Siche hierzu Seiten 92: Die ,,GroBen* im ,,Auen
369 Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 141.
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leben konnen.3’® Ob es sich hier um eine Vermischung verschiedener
Glaubensvorstellungen handelt, bleibt offen, kann jedoch aufgrund des Verhaltens der
wilden Frauen angenommen werden. Es wirkt fast so, als wiirden in der Sage Motive,
die wir sonst von den ,,Kleinen* kennen, mit Motiven, die typisch fiir die ,,GroBBen*
sind, miteinander vermischt. Weshalb es fraglich ist, ob die Sage als Beweis dafiir
herangezogen werden kann, dass die wilden Leute im ,,Dazwischen® in Erscheinung

treten.

Von weitaus groBerem Interesse sind in diesem Zusammenhang die seligen Fraulein, die
ihrerseits als hilfreiche Erntehelfer in Erscheinung treten, allerdings ohne dabei in die
Reihen der Feldgeister iiberzugehen, wie die folgenden Beispiele zeigen werden.
Mannhardt berichtet, dass die Hulda, die die Konigin der seligen Friulein ist, zusammen
mit ihnen tiber die Felder wandelt und geknickte Stingel aufrichtet und ihren Segen auf
den Feldern walten ldsst.?”! Hier begegnet uns jedoch dieselbe Ungenauigkeit, die wir
von Mannhardt bei der Interpretation dieser von Alpenburg zusammengestellten
Sagensammlung bereits kennen.’’> So bleibt zum einen unerwihnt, dass die Hulda als
die Patronin des Flachsanbaus gilt*’® und eben diesen sogar eingefiihrt haben soll. Zum
anderen wird in der Sagensammlung lediglich erwéhnt, dass die Hulda iiber die Felder
lauft und diese segnet, die Seligen selbst werden in diesem Zusammenhang gar nicht
erwahnt. Trotzdem kann eine Verbindung zwischen seligen Fraulein und dem Flachs
hier nicht bestritten werden. Allein schon die Aussage, sie hitten flachsblaue Augen,
lasst diese Verkniipfung offensichtlich werden, lediglich die segnende Wirkung wird
ausschlieBlich der Hulda zugeordnet.>”* Treten die seligen Friulein selbst auf den
Feldern in Erscheinung, tun sie dies auf eine andere Art und Weise: in einer von
Zingerle Uberlieferten Sage, ebenfalls aus Tirol, erscheinen die Seligen piinktlich um
zwei Uhr auf den Feldern, aber lediglich, um mit den Arbeitern dort ihre Mahlzeit
einzunehmen und ihnen anschlieBend tanzend etwas vorzusingen. Eine indirekte

positive Wirkung der Fraulein auf die Natur, in der sie leben und walten, wird erst nach

370 Grimm: Deutsche Sagen, p. 76-78, Nr.50.

371 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme,
p- 107.

372 Siehe hierzu Seite 101: Die ,,GroBen* im ,,Auflen*

373 Die Verbindung zwischen der Hulda bzw. der Holla findet sich auch anderswo wieder. In einer von
den Gebriidern Grimm {iberliefert Sage geht die Hulda/Holla von Weihnachten bis zum Dreikénigstag um
und bringt allen Mégden Gliick die Flachs auf dem Rocken (einem Spinnwerkzeug) liegen haben. Am
Dreikonigstag muss er jedoch gesponnen oder von Rocken genommen sein, sonst verédrgert das die Hulda
und das Gliick verdreht sich in das Gegenteil. Grimm: Deutsche Sagen p. 23, Nr. 5.

374 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 3-4.
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threm Verschwinden deutlich, indem gesagt wird: ,,Mit ihnen floh aber auch der Segen
der Natur. Die Blumen welkten in jenem schénen Garten, die Berge waren nicht mehr
so lieblich es trat sofort der Winter ein und tiefer Schnee bedeckte Berg und Thahl und
Eisschollen breiteten sich auf den Weidefliichen aus. >’ Es gibt aber auch Beispiele fiir
direkte Einwirkungen der Seligen auf den Feldern: Von Alpenberg erwéhnt eine solche
Moglichkeit, bei der die Hilfe vor allem beim Heuen geleistet wird. Allerdings
profitieren von dieser Hilfeleistung nur die ,,sittlich reinen Mdher*, wie er hinzufiigt.
Nach Hinweisen darauf, dass sich die Seligen dauerhaft in den Feldern authalten, sucht

man indes vergebens, auch sie kehren zuriick in ihr Reich,’”® oder finden ihren Weg in

die Hauser der Menschen, dazu jedoch spéter mehr.

Versucht man hier eine Verbindung zu den Waldweiblein zu ziehen, féllt in erster Linie
das Hauptaugenmerk auf den Flachs, der bei beiden Geisterarten eine iibergeordnete
Rolle zu spielen scheint, allerdings ohne, dass ermittelt werden, kann worauf diese
Gemeinsamkeit basiert, oder ob es sich dabei schlicht um einen Zufall handelt. Weitere
Ubereinstimmungen finden sich darin, dass beide Geister vom wilden Jiger oder wilden
Mann gejagt werden, als auch in ihrer positiven Natur und ihrem fast ausschlielich
wohlwollenden Verhalten dem Menschen gegeniiber, dass sie von allen anderen groflen
Geisterarten unterscheidet, die im ,,AuBen* und ,,Dazwischen* schalten und walten.3”’

So auch von der Roggenmuhme, um die es im Weiteren gehen soll.

13.3 Feldgeister: Die Roggenmuhme

Was nun noch fehlt, ist die Abgrenzung der auf den Feldern erscheinenden Waldgeister
zu den eigentlichen Feldgeistern. Um diese vorzunehmen, wird im Folgenden die
Roggenmuhme und die mit ihr verbundenen Glaubensvorstellungen untersucht. Dabei
begegnet einem erneut das Problem der Altersbestimmung derartiger Vorstellungen, da
diese wie viele andere Glaubensvorstellungen ebenfalls erst im 19. Jahrhundert
schriftlich festgehalten wurden. Wie auch bei anderen Beispielen wird in der Forschung

davon ausgegangen, dass der Glaube an Feldgeister bereits deutlich élter ist und sich mit

375 Zingerle, Ignaz Vinzenz: Sagen aus Tirol, Innsbruck 1850, p.164-165.
376 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 5/8.
377 Siehe hierzu Seite 96: Die ,,Kleinen™ im Dazwischen, sowie Seite 92: Die ,,GroBen* im ,,Auflen*
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Beginn des Ackerbaus manifestierte. Somit handelt es sich bei diesen
Glaubensvorstellungen um ein prihistorisches, kulturiibergreifendes Phinomen.>’® Im
Falle der Feldgeister gibt es neben den Sagen eine weitere Moglichkeit Auskiinfte tiber
die Glaubensvorstellungen an Feldgeister bekommen, dabei handelt es sich Ernterituale.
Wurde ein Feld abgeerntet, geschah das bei Getreide, Flachs und Hiilsenfriichten unter
Einsatz von Sensen und Sicheln.’” Die Halme wurden in sogenannten Garben
(Strohbiindeln) zusammengebunden, die dazu dienten, das Getreide zu trocknen und
nachreifen zu lassen, bevor es schlieBlich zum Ausdreschen in die Scheune gebracht
wurde. Anders als bei den modernen Strohballen wurden die Garben gebiindelt und
zusammen mit anderen Garben auf dem Feld aufgestellt oder gelegt. Je nach
Getreideart, Erntezeitpunkt und aktueller Witterung konnten die zusammengebundenen
Garben unterschiedliche Formen und GroBen annehmen. Die kleinste Form der
zusammengeschniirten Garben wurde als ,,Puppe® bezeichnet, dazu wurden die Biindel
kreisformig aneinandergestellt. Um die Korner vor einer Auswaschung durch den
Regen zu bewahren, setzte man eine Garbe mit den Ahren nach unten als Abdeckung
von oben iiber die anderen Biindel. Bei giinstigerer Witterung oder Sommergetreiden
und Hiilsenfriichten wurden die Garben zu anderen groferen Formen wie z. B. dem
Getreidekreuz, der Garbenstiege oder dem Garbenkasten aufgestellt.’® Aus der letzten
Garbe, bei der es sich um die letzten Halme auf dem Feld handelte und in die sich, so
glaubte man der Feldgeist, in unserem Fall die Roggenmuhme wihrend der Ernte
zuriickzog, wurde eine anthropomorphe Kornpuppe in Gestalt einer Frau oder eines
Mannes gefertigt. Alternativ, wenn auch weniger hdufig, waren auch Krdnze oder
andere Formen moglich. Wichtig ist hierbei, dass hiermit nicht die Garbenform ,,Puppe*
gemeint ist, sondern es sich um eine Figur, also um eine Puppe im Sinne einer
menschendhnlichen Gestalt, handelt. Die anthropomorphisierte Kornpuppe wurde nach
dem Feldgeist benannt, der in ihr eingeschlossen war.’8! Somit wird die Getreidefigur
im wahrsten Sinne zum Korper des sich in ihr befindenden Geistes, ganz wie wir es

bereits von den beseelten Baumen her kennen.

378 Beitl, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5: Knoblauch-Matthias, s.v. Korndéimon,
1987.

379 Schultz-Klinken, Lexikon des Mittelalters, Bd. 3: Codex Wintoniensis bis Erziehungs- und
Bildungswesen, s.v. Emtegerite, 1986.

380 Meyers GroBes Konversations-Lexikon, Band 6: Erdeessen-Franzén s.v. Emte 1906 (Sechste Auflage)
381 Heckscher: Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd.2: C.M.B.-Frautragen, s.v. Emte, 1987
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Was genau mit dieser Figur geschieht, ist von Region zu Region unterschiedlich, recht
hiufig ist tiberliefert, dass die letzte Garbe iiber die Felder in die Scheune getragen und
dort ausgedroschen wurde, wodurch man den in ihr lebenden Geist austrieb.’®? In der
Regel gilt, dass die Feldgeister nicht durch das Abernten der Felder ihr Ende finden,
sondern dass der Geist erst mit dem Ausdreschen des letzten Korns sein Leben verliert.
Ebenso ist es moglich, dass der Feldgeist nach dem Austreiben in die Vegetation rund
um Haus und Hof iibergeht und von nun an dort wirkt. Wurde der Geist nicht
ausgetrieben und die anthropomorphe Kompuppe samt der in ihr enthaltenen Koérnern
aufgehoben, schiittelte man sie zur nidchsten Saatzeit aus und filigte sie dem Saatkorn
hinzu, womit der Geist in die neu wachsenden Felder iiberging, um dort erneut zu
wirken. Auf diese Weise wird Feldgeistern derselbe Lebenszyklus zugedacht wie dem

Getreide selbst.’®3

Die zeitlichen Urspriinge dieses Brauches liegen im Dunkeln, einen ersten moglichen
Nachweis fiir ein derartiges Ritual liefert die Synode von Estinnes im Jahre 743 n. Chr.,
hier wird das ,,simulacrum quod per campos portat”, im Zusammenhang mit dessen
Verbot erwédhnt. Bei den ,simulacrum* (Gotterbildern) wird es sich aller
Wahrscheinlichkeit nach um Kompuppen in Menschen- oder Tiergestalt gehandelt
haben, die iiber die Felder in die heimischen Scheunen getragen wurden.3®* Laut Paul
Herrmann war dieser Brauch im 13. Jahrhundert ein in ganz Deutschland zelebriertes
Ernteritual, wofiir Herrmann jedoch ungliicklicherweise keinerlei Belege liefert.3
Bedenkt man jedoch, dass die Kirche im 8. Jahrhundert die Notwendigkeit sah, das
Ritual zu verbieten, kann davon ausgegangen werden, dass es zu diesem Zeitpunkt weit
verbreitet gewesen sein muss und als vorchristlich und heidnisch angesehen wurde.
Diese Annahme unterstiitzt den allgemeinen Forschungstenor beziiglich des Alters der
Glaubensvorstellungen. Die Existenz dieses Brauches kann bis weit in die Neuzeit
hinein {iberall in Deutschland nachgewiesen werden,**® was zum einen zeigt, dass das

kirchliche Verbot ins Leere lief. Zum anderen wird eine gleichzeitige Vermischung mit

32Mannhardt, Wilhelm: Mythologische Forschungen, hrsg. Patzig, Hermann, aus dem Nachlass
verdffentlicht 1834, 1998 Hildesheim/New York, p, 316-318.

383 Mannhardt, Wilhelm: Die Korndimonen. Beitrag zur germanischen Sittenkunde, 2000 Langen,
unverdnderte Ausgabe von 1868, p. 6-9.

384 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 405.

385 Herrmann, Paul: Deutsche Mythologie in gemeinverstindlicher Darstellung, Leipzig 1898, p. 181.

386 Webinger, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 7: Pfliige —Signatur, s.v. Puppe, 1987
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christlichen Glaubensvorstellungen deutlich, da der Brauch nicht selten an christlichen

Feiertagen wie Ostern, Himmelfahrt oder Pfingsten gefeiert wurde.?%’

Unter den Feldgeistern, die in der Puppe oder anderen Formen eingefangen wurden, war
die ,,Artenvielfalt” nicht weniger grof als unter den Waldgeistern. So gab es auch hier
menschendhnliche Geister wie die Roggenmuhme oder den Kornmann, allerdings waren
auch tierische Erscheinungsformen wie der Roggen- bzw. Kornwolf oder die
Roggensau bzw. das Roggenschwein mdglich. Hinzu kamen Hunde, Fiichse, Hasen,
Hirsche, Rehe oder andere Tierarten, die sich gerne auf den Feldern authielten. Genauso
wie die anthropomorphen Erscheinungen, unter denen die weiblichen dominieren,
erkennt man ihre Anwesenheit im Felde daran, dass der Wind durch die Ahren geht.388
Weshalb die Feldgeister immer wieder in die Ndhe der Windgeister geriickt werden, 3%
die ihrerseits wiederum zu den Totengeistern zdhlen.?*® Daher gelten Feldgeister nicht
selten als die Seelen von Toten, die dazu verdammt sind, in der Mark umzugehen. Bei
einigen Geistern wird somit der Kreis zu den Vorstellungen geschlossen, dass
menschliche Seelen in Pflanzen iibergehen konnten, wie wir es bereits von den
Waldgeistern kennen.*®! In diesen Fillen gingen sie jedoch nicht in Bdume,*? sondern
in die Feldpflanzen iiber. Von anderen Feldgeistern hingegen wird berichtet, dass sie in
einem Wirbelwind dem wilden Heer vorweg flogen.>** Wobei bei jenen Geistern, die
sich dem wilden Heer angeschlossen haben, keine Verbindung zu den Pflanzen bestand,
weshalb es sich im Falle solcher Aussagen nicht um umgehende an Pflanzen gebundene

Geister handelte.

Betrachtet man nun die Namen, unter der die Roggenmuhme in den unterschiedlichsten
Regionen Deutschlands und weit dariiber hinaus als Glaubensvorstellung bekannt ist,
wird man von einem Konglomerat von Namen nahezu erschlagen. Die haufigsten
Namen sind Roggenmuhme, - mutter, - frau, -weib sowie Kornmuhme, -mutter -frau, -

weib,?** Erbsenmutter, Tittnwif oder Langtiittin, sowie diverse regionale Variationen

387 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 405.

388Beitl, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5: Knoblauch-Matthias, s.v. Korndéimon,
1987.

389 Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 156.

390 petzoldt: Kleines Lexikon der Dimonen und Elementargeister, p. 186-187.

391 Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 157.

392 Siehe hierzu Seite 104: Von Menschen- und Baumseelen

393 Mannhardt: Mythologische Forschungen, p. 296-297.

394 Beitl: Untersuchungen zur Mythologie des Kindes, p.27.
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wie Heumutter, Roggenmone oder Korenmdumke, um nur einige wenige zu nennen.
Weitere lokale Namen wie die Alte, die Kornalte oder Baba waren sowohl in
Deutschland, aber auch in den nordlich und 6stlich angrenzenden Liandern wie Polen,
Tschechen bis auf den Balkan hin bekannt.’*> Hinzu kommen noch Namen wie
Mittagsweib, Sichelweib, Zitzenweib, Buttermuhme oder die Roggenhexe, hinter denen
sich ebenfalls Abwandlungen der Roggenmuhme verbargen’® Diese Aufzihlung
konnte eine ganze Weile fortgefiihrt werden, die hier aufgezdhlten Namen reichen
jedoch, um zu verdeutlichen, wie omniprisent die Glaubensvorstellung an weibliche
Vegetationsgeister war, der segnend auf die Felder einwirkten. Diese Eigenschaft tritt
indes in den oben beschriebenen Ernterituale®®’ sehr viel deutlicher zutage, als dass bei
den Sagen der Fall ist, die wie bereits erwihnt, erst im 19. Jahrhundert festgehalten
wurden. Scheinbar war zu diesem Zeitpunkt die Segenswirkung der Roggenmuhme
schon groBtenteils aus der oralen Uberlieferung der Sagenerzihlungen verschwunden,
wihrend hingegen ihre Rolle als gefahrlicher Geist, der den Menschen, allen voran den
Kindern, schadet deutlich hervorgehoben wird.’*® Aus ihnen geht hervor, dass den
Kindern erzdhlt wurde, die Roggenmuhme wiirden sie holen, so sie sich nicht von den
Feldern fernhielten.’*® Was genau der Feldgeist mit den Kindern anstellte, variierte von
Region zu Region, das hdufigste Motiv war die Tétung der Kinder, die gefressen,
erwiirgt, ertrinkt*®® oder vergiftet wurden.*’! Ferner waren Verletzungen durch z. B. das
Schlagen mit einem Kniippel,*? sowie das Auskratzen oder Ausstechen der Augen
moglich.*® Hinter diesen drastischen Beschreibungen und der damit verbundenen
Transformation zum Kinderschreck steckt in erster Linie der Wunsch der Eltern, die
Kinder von den Feldern fern zu halten. Der Grund dafiir ist nicht nur, dass es gefahrlich
werden konnte, wenn sich die Kinder beim Spielen in den Feldern verirrten und nicht
wieder den Weg nach Hause fanden.*** Sondern auch, dass die Kinder in den Feldern
durch aus Schaden anrichten konnten und somit die Ernte dezimierten, wie eine Sage

aus Niedersachsen berichtet: ,, Kornblumen und Kornrade, Tellerblumen und blauer

3% Mannhardt: Mythologische Forschungen, p. 298-311.

3% Beitl: Untersuchungen zur Mythologie des Kindes, p. 32-56.

37 Siehe hierzu Seiten 103-105Feldgeister: Die Roggenmuhme

3% petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 112.
39 Peuckert: Niedersichsische Sagen 4a, p. 109.

400 Beitl: Untersuchungen zur Mythologie des Kindes, p 54-55

401 Mannhardt: Mythologische Forschungen, p. 305.

402 peuckert: Niedersidchsische Sagen 4a, p. 111.

403 Beitl: Untersuchungen zur Mythologie des Kindes, p 54-55.

404 Mannhardt: Mythologische Forschungen, p. 306.
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Rittersporn sind wieder so zahlreich da, dass ihre bunten Farben weithin leuchten und
die Kinder aus dem Dorfe herbei locken. Die reif3en und rupfen und pfliicken sich bunte
Strdufe und haben dabei schon richtige Gdnge in das Roggenstiick hineingetrampelt. *
Das Verwarnen und Schimpfen des Bauern brachte nichts, und als die Kinder erneut im
Feld unterwegs waren, rief er den Kindern zu: ,, Kinners, dd Roggenmuhme kiimmt, dd
Roggenmuhme kiimmt und packet jock.” Um die Angst weiter zu schiiren, erzihlt er
thnen von der ,,alten Roggenhexe mit der weiffen Haube, den blitzenden Augen, den
langen gelben Zdihnen." Drei Kinder habe sie schon in ihren Korb geworfen und

anschlieBend aufgefressen.*0

Womit die Sage nicht nur ein Beispiel fir die
Vermischung von Roggenmuhme und Roggenhexe liefert, sondern ebenso eine erste
Beschreibung des Feldgeistes. In anderen Versionen ist sie grof3, ganz in chwarz oder
auch in weil} gekleidet, wihrend andere Sagen von einem hexenartigen Monstrum in
einem roten oder blauen Gewand bzw. einer roten Kopfbedeckung berichten.4% Des
Weiteren sind braune Gewédnder mit strohgleichem Haar und schwarzer Nase
iiberliefert.*?” Thre Briiste konnten eisern und teergefiillt,**® oder auch so lang sein, dass
sie sie iiber ihre Schultern schlagen konnte.**® Wie wir es schon von den Wald- und
Hausgeister von kennen, variiert das Erscheinungsbild der Roggenmuhme von Region
zu Region. In der Regel galt sie als anthropomorph, nur gelegentlich wurden ihr auch
tierische Attribute zugeordnet.*!® Vereinzelt erkennt man anhand des Aussehens der
Roggenmuhme wie dem strohgleichen Haar noch ihre urspriingliche Natur als
segenspendender, aber wahrscheinlich auch schon in élterer Zeit ambivalent
wahrgenommener Vegetationsgeist. Der schlieBlich ab einem gewissen Punkt zum
Wohle der Kinder in den Erzdhlungen zu einem durchgéingig bosartigen Geist wurde,
der den arglosen Kindern, die in den Feldern spielten, nach dem Leben trachtete. Die
Roggenmuhme war nahezu pridestiniert, von den Eltern als Schreckensgestalt
verwendet zu werden. Kaum ein anderer Feldgeist eignete sich besser dafiir, die Kinder
von den nicht ungeféhrlichen, aber auch gleichzeitig schutzbediirftigen Feldern
fernzuhalten. Angeblich sollen Eltern und Kindermédchen sogar so weit gegangen sein,

sich selbst in entsprechender Kleidung in die Felder zu setzten, um den Kindern die

405 Peuckert: Niedersichsische Sagen 4a p. 109.

406 Beitl: Untersuchungen zur Mythologie des Kindes, p. 55.

407 Peuckert: Niedersichsische Sagen 4a, p. 111.

408 Mannhardt: Die Kornddmonen. Beitrag zur germanischen Sittenkunde, p. 21.

409 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme,
p. 611.

“Mannhardt: Die Kornddmonen. Beitrag zur germanischen Sittenkunde, p. 22.
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Furcht vor der Roggenmuhme zu lehren.*!! Das in den Kopfen der Erwachsenen die
Rolle als Segensbringer nicht komplett verschwand, zeigen nicht nur dass oben

1,42 sondern laut Mannhardt existierten noch im 19. Jahrhundert

erwihnte Ernteritua
Redensarten, die die alte Rolle der Roggenmuhme als Segensbringer noch belegten. So
berichtet er von einer Redewendung aus Mittelfranken, die wie folgt lautet: ,, Wenn das
Getreide auf einem Acker viel schlechter steht, als auf einem benachbarten, die
Kornmutter habe den Besitzer dadurch fiir seine Siinden bestraft. “ Ein weiteres von ihm
genanntes Beispiel aus der Steiermark zieht Riickschluss auf den Brauch der oben
beschriebenen Kornpuppe, hier heilit es, die Roggenmuhme erscheine in Gestalt dieser
Puppe auf dem Feld und mache es dadurch fruchtbar, auller der Bauer habe es sich mit
der Roggenmuhme verscherzt, dann wiirde sie ihm die Ernte vernichten.*'* Das
Wohlwollen der Roggenmuhme gewinnt man dabei ebenso wie auch bei anderen
Geistern, seien sie nun auf dem Feld oder im Haus titig,*'# durch Gaben an sie. Zum

einen ist das Werfen von drei Ahren in das Feld iiberliefert oder durch das Stehenlassen

von einigen Feldfriichten mit dem dazu gehdrigen Spruch:

, Wir geben’s der Alten, sie soll’s behalten, Sie sei uns im ndchsten Jahr so gut, wie es

sie diesmal war. “41°

Anhand des Beispiels der Roggenmuhme zeigt sich somit deutlich die Verdnderung, die
Sagen im Laufe der Zeit durchmachen konnen. Sie werden an aktuelle Lebenssituation
der Menschen angepasst, auch wenn das bedeutet, dass die eigentlichen Ziige der
Sagengestalten verloren gehen. Die schriftlich iiberlieferten Sagen kénnen anhand der
Erntebrdauche und Redewendungen zu der jiingsten und letzten Sagenschicht zugeordnet
werden. In keinem anderen Fall lédsst sich eine solche Entwicklung so unverkennbar

nachvollziehen wie bei der Roggenmuhme.

Werfen wir noch einmal einen Blick zuriick zu unserem im ,,Dazwischen” wirkenden
Waldweiblein, wird deutlich, dass sich zwischen ihnen und der Roggenmuhme

inhaltlich relativ wenige Uberschneidungspunkte finden lassen. Lediglich das segnende

411 Mannhardt: Mythologische Forschungen, p. 302-303.

412 Siehe hierzu Seiten 103-105: Feldgeister: Die Roggenmuhme

413 Mannhardt: Mythologische Forschungen, p. 310-311.

414 Siehe hierzu Seite 150-153: Lohn und Gaben an Waldweiblein, sowie Seite 98: Die ,Kleinen* im
,,Dazwischen*

415 Mannhardt: Die Korndimonen. Beitrag zur germanischen Sittenkunde, p. 24.
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Wirken auf die Felder und die den Geistern zugedachten Gaben*'® hat die
Roggenmuhme mit den Waldweiblein gemein. In allen weiteren Belangen ldsst sich
auch hier Peuckerts Aussage bestitigen, dass die ,,Kleinen® ein positives Verhiltnis zu
den Menschen pflegen, wihrend das der ,,GroBen* irgendwo zwischen negativ und
ambivalent anzusiedeln ist.*'” Mehr Ahnlichkeiten im Verhalten gegeniiber den
Menschen finden sich hingegen gegeniiber den wilden Leuten und den Fénggen, die
ebenso wie die Roggenmuhme in den Sagen als gefdhrliche Schadensbringer auftreten,

die besonders die Kinder in das Visier nehmen.*!®

Daraus die Schlussfolgerung zu
ziehen, dass sich hinter der Roggenmuhme schlicht die wilde Frau verbirgt, die von den
Wildern auf die Felder iibergegangen ist, wire jedoch voreilig, da sich, anders als bei
den Waldweiblein, bei denen ein solcher Ubergang nachweisbar ist,*! weder in den
Sagen noch in den Erntebrdauchen oder Redensarten ein Hinweis darauf finden ldsst,
dass ein solcher Transformationsprozess bei der Roggenmuhme ebenfalls stattgefunden
hat. Trotzdem findet sich eine in dieser Richtung weisende Uberlegung bei Mannhardt,
er setzt den Prozess des Entlaubens der Baume im Herbst und Winter mit Abernten der
Felder gleich und schlieBt daraus, dass sich hinter der wilden Frau, der Roggenmuhme
und auch den Waldweiblein ein und dieselbe Glaubensvorstellung steckt, die lediglich
unterschiedlich interpretiert wird.*?° Das auffilligste Gegenargument in Bezug auf diese
Theorie steckt in ihrer eigenen Grundlage: Das Verlieren der Blétter geht nicht mit dem
Sterben der Pflanze einher, wohingegen das Ernten der Felder genau das nach sich
zieht. Denkt man jedoch dariiber hinaus, wird deutlich, dass der Waldgeist, der so lang
am Leben bleibt wie der Baum selbst es tut, oder wenn drei Kreuze in den auf den Stock
gesetzten Baum geritzt werden sogar dariiber hinaus,*?! wie auch der Geist der durch
das Bauholz zum Hausgeist wird,*??> dem Korngeist, der nicht zwangsldufig durch das
Ausdreschen der letzten Garbe sein Ende finden muss, sondern in der letzten Garbe,
alternativ auch in der Hofvegetation ,,iiberwintert” und im nichsten Jahr durch das
erneute aussihen wiedergeboren werden konnte,*?* vielleicht doch niher steht, als es

den auf den ersten Blick den Anschein hat. Am Ende sind es schlieBlich immer die
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418 Siehe hierzu Seiten 107-109: Feldgeister: Die Roggenmuhme, sowie Seite 92-93: Die ,,GroBen‘ im
,,Aullen®

419 Sjehe hierzu Seiten 97: Die ,,Kleinen* im ,,Dazwischen*
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Taten des Menschen, die fiir das Schicksal der Geister verantwortlich sind. Die Frage
danach, ob es sich im Endeffekt um ein und dieselben Glaubensvorstellungen handelt,
die im Laufe der Zeit unterschiedliche Ausformungen angenommen hat, ist anhand der
Sagen nicht exakt auszumachen. Dazu wire es noétig, éltere Versionen von den
Sagenstoffen zu verwenden, die schlicht nicht vorliegen. Was jedoch festgehalten
werden kann, ist das hinter den einzelnen Glaubensvorstellungen bestimmte universelle
Wiinsche und Angste der Menschen stecken, die durch iibernatiirliche Helfer bzw.

Schadensbringer ihren Ausdruck fanden.

14. Als die Geister den Wald verlieflen Teil I11: Die ..Kleinen* und die ,,Groflen* als

Haus- und dienstbare Geister

Unter dem Sammelbegriff ,Hausgeister werden im heutigen Sprachgebrauch alle
Dédmonen und Geister verstanden, die mit den Menschen gemeinsam in einem Haus
oder Hof leben, und als hilfreiche oder auch neckende Wesen in Erscheinung treten.
Praktisch jeder Geist kann zu einem Hausgeist werden, so auch die des Waldes.*** Im
Mittelalter und der Frithen Neuzeit galt die Regel, dass jedes Haus iiber seinen eigenen
Hausgeist verfiigt bzw. das Haus ein Sammelplatz verschiedenster Geister war. Dazu
zahlen dem Menschen wohlgesonnene Geister wie Kobolde, Reichtumsbringer, Draks,

Alraunen, Heinzelminnchen oder Flaschengeister,?

aber auch Schadensbringer wie
Plage- oder Poltergeister, um nur ein paar der kaum zu {iberschauenden Masse an
Hausgeistern zu nennen. In der Forschung gibt es diverse Versuche, die
Mannigfaltigkeit an Hausgeistern einzuordnen. Die umfangreichste und bedeutendste
Systematisierung ist Lindigs Unterscheidung nach verschiedenen Geistertypen. Als
klassischen Hausgeist ordnet sie ausschlieBlich die Wesen ein, die als Einzelwesen in
allen Héausern vorhanden sind und mit dem Haus auf das Engste verbunden waren.

Davon abgrenzend z&hlt Lindig Kollektivgeister wie Zwerge und personengebundene

Dienstgeister, sowie Raumgeister auf, die nicht im ganzen Haus, sondern nur in

424 Singer, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 3: Freen-Hexenschuss, s.v. Hausgeist.
425 Lichtblau, Katrin: Kobold. In: hgg. Miiller, Ulrich; Wunderlich Werner: Didmonen, Monster,
Fabelwesen, (Mittelalter Mythen, Bd. 2) 1999 St. Gallen, p. 353-354.
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bestimmten Riumen oder Gebduden des Hofes ihren Aufgaben nachkamen.*?® Dabei
handelt es sich ausschlieBlich um die anthropomorphen Geistertypen, hinzukommen
noch Tier- und Dinggestalten, auf die jedoch in der vorliegenden Arbeit nur am Rande
eingegangen werden wird.*”” Generell kann sich Lindigs Systematisierung
angeschlossen werden, jedoch mit einigen speziellen Modifikationen, die der Arbeit
zugrunde liegenden Unterscheidung nach ,Kleinen* und ,,GroBen* Rechnung tréigt.
Diese bei den Waldgeistern eingefiihrte Unterscheidungsmethode nach Grof3 und Klein
kann auch bei Geistern des Hauses angewandt werden, da sich bei ihnen ebenfalls eine
deutliche Unterscheidung anhand ihrer Grof3e vornehmen ldsst. Der Begriff ,,Hausgeist*
wird den ,,Kleinen*“ zugeordnet, da es sich bei ihnen um FEinzelgeister mit einer
Gebédude- oder Raumbindung handelt, die sich z. B. héufig iiber das Bauholz,**® oder
durch auf dem Gelidnde befindliche Schutzbiume ableiten ldsst.*? Wohingegen der
Terminus ,,Dienstgeist™ oder besser gesagt dienstbarer Geist den ,,Grofen zugedacht
wird, da ihre Verbindung zu den menschlichen ,,Arbeitgebern* sich grundlegend von
der der ,Kleinen“ unterscheidet. Beide Geistarten gehoren wie alle anderen
Geistertypen, egal ob menschenéhnlich, als Kollektiv auftretend oder in einer Tier- oder

Dinggestalt zu der Oberkategorie der ,,im Haus waltenden Geister*.

Wie bereits erwédhnt, handelt es sich bei Hausgeistern um freundliche und hilfsbereite
Wesen, die den Bauern bei der Ernte zur Hand gehen oder den Méigden und Knechten
im Haus helfen. Thr Hauptwirkungsort ist fiir gewdhnlich der Bauernhof, was damit
zusammenhéngt, dass sie auf Wunschvorstellungen einer agrarisch gepriagten
Gesellschaft basieren. Somit handelt es sich um Geister, die spezielle Wertvorstellungen
des biduerlichen Umfelds symbolisieren, wie z. B. Eifer, Gehorsam und Ordnung. Unter
bestimmten Umstédnden kdnnen die Hausgeister allerdings bosartig werden oder einfach

verschwinden, dazu jedoch spater mehr.

4% Lindig, Erika: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung. In: Artes Populares Studia ethnographica et folkloristica Bd. 14., 1987 Frankfurt am
Main, p. 15.

427 Ebd., p. 53-71.

428 Siehe hierzu Seite 65: Von Menschen- und Baumseelen

429 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5: Knoblauch-Matthias, s.v. Kobold,
1987.
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15. Die ,.Kleinen“ im ,.,Innen*

Bei den kleinen Hausgeistern sollen nicht ausschlieSlich die Waldweiblein untersucht
werden, es bietet sich hier hervorragend an, einen genaueren Blick auf die Kobolde zu
werfen. Der Grund hierfiir ist nicht nur, dass es sich bei den Kobolden ebenfalls um
kleine Genien handelt,®® sondern auch, dass wie so oft, wenn es um
Glaubensvorstellungen geht, die Vielfalt und die gleichzeitige Ahnlichkeit vieler
Hausgeisttypen dazu fithren kann, dass diese schlecht auseinanderzuhalten sind.
Wihrend sich die Waldweiblein in den Sagen fiir gewohnlich durch ihre Benennung als
Waldweiblein, Holzweiblein oder Ahnliches recht genau identifizieren lassen,*! kénnen
sich hinter der Bezeichnung Kobold alle Mdglichen im Haus waltenden Geister
verbergen,¥? so theoretisch auch ein Waldweiblein bzw. ein eher seltener
vorkommendes Waldménnlein. Mit Sicherheit ldsst sich die Herkunft eines Koboldes
nur dann ausmachen, wenn erwdhnt wird, dass er mit dem Bauholz in das Haus
gekommen ist, was ldngst nicht immer der Fall ist. So tritt der Kobold in Sagen
meistens erst einmal nur als ein nicht weiter identifizierbarer Hausschutzgeist in
Erscheinung.*3? Daher soll es im Folgenden darum gehen, eine genauere Abgrenzung
zwischen als Hausgeistern titigen Waldweiblein und Kobolden zu finden, ein Schritt,
der in der Forschung bislang so noch nicht gegangen wurde, weil er aufgrund der

erwihnten Ahnlichkeiten der Hausgeisttypen als schwer durchfiihrbar gilt.

16.Kobolde und Waldweiblein im Vergleich

Um diesen direkten Vergleich besser vornehmen zu konnen, bietet es sich an, eine
Reihe von Unterscheidungskriterien aufzustellen und diese systematisch abzuarbeiten.

Linhart hat in threm Werk {iber die Hausgeister in Franken eine Serie von Merkmalen

430 petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 110.

41 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 379-383.

432 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

43 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 37.
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zur Unterscheidung von verschiedenen Hausgeistgestalten aufgelistet, die im Folgenden

in einer etwas abgewandelten Form fiir diese Aufgabe {ibernommen werden sollen. 43

16.1 Mythische Deduktion bei Kobolden

Bevor man sich mit regionalen Einzelnamen von Kobolden beschiftigt, ist es dringend
erforderlich, einen Blick in die Etymologie der Bezeichnung ,,Kobold“ an sich zu
werfen. Erstmals ist der Begriff ,,Kobold* in einem Lied von Konrad von Wiirzburg aus
dem Jahre 1250 iiberliefert,**> es wird auch hier als wahrscheinlich erachtet, dass dieser
ersten Dokumentierung eine ldngere orale Tradition vorausgeht.*¢ Allerdings ist unklar,
unter welchen Namen der Glaube an kleine wohlwollende Hausgeister praktiziert
wurde, da der Terminus ,,Kobold* im Wunderglauben eher als eine Art Sammelbegriff
oder auch Gattungsname fiir Hausgeister angesehen werden kann, dessen erste Nutzung
unbekannt ist.**” Hinzu kommen noch verschiedenste lokale Einzelnamen, die das
Namensdurcheinander komplettieren.**® Dementsprechend chaotisch ist die Nutzung
des Begriffes auch in der Forschung: alle mdglichen, dem Menschen in irgendeiner
Form dienstbaren Geister vom Bilwis*? bis hin zum Alraun**’ werden von einzelnen
Autoren zu den Kobolden gezihlt. Deren Natur mag der der Kobolde zwar dhnlich sein,
trotzdem stimmt sie nicht mit ihr liberein. Zusitzlich dazu gibt es Hinweise darauf, dass
neben den regionalen Einzelnamen auch regionale Gattungsnamen in Gebrauch waren.
Das bedeutendste Beispiel hierfiir stammt ebenfalls aus dem Jahre 1250, dort wird von

dem schlesischen Monch Rudolfus der Begriff ,,Stetewaldiu® genannt:*4!

,In den neuen Hdusern oder in Hdusern, in die sie neu einziehen sollen, graben sie

Topfe, die mit verschiedenen Dingen gefiillt sind, an verschiedenen Ecken und bisweilen

4L inhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 39-207 und 376-397.

435 Von Wiirzburg: Kleinere Dichtungen. In: Die Klage der Kunst, Leiche, Lieder und Spriiche, Bd. 3, p.
211.

4% Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 35.

437 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

438 Siehe hierzu Seiten 155-160: Namen bei Kobolden

439 Lichtblau: Kobold. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 361-363.

440 Petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p 110.

441 Lichtblau: Kobold. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 357
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hinter dem Herde in der Erde ein fiir die Hausgotter (penates), die das Volk Stetewaldiu
(stetewalden) nennt. Daher lassen sie auch nichts hinter den Herd gieffen und von ihren
Speisen werfen sie bisweilen dorthin, damit sie den Hausbewohnern giinstig gesinnt

sind. “4*

Interessant ist hier, dass der Monch scheinbar zwei unterschiedliche Traditionen
miteinander vermischt, ndmlich die Hausgdtter und der ,, Stetewaldiu“ die dem
Wunderglauben der Landbevolkerung zuzurechnen sind. Die Verbindung, die zu
romischen Hausgottern gezogen wird, ist ein Riickschluss, der besonders in der
Romantik immer wieder versucht wurde zu ziehen, so zum Beispiel von Jacob Grimm,
der dem Kobold die spezielle Rolle eines Herdgottes zuschreibt.** Lange Zeit blieb
diese Meinung unangetastet, die jiingere Forschung geht von einer solchen Kontinuitét
allerdings nicht mehr aus.*** Umso interessanter ist daher der Riickgriff Rudolfus auf
die Hausgotter, der aufzeigt, dass im Mittelalter selbst derartige Riickschliisse gezogen
wurden. Oder besser gesagt: Die Vertreter der Bildungselite, zu der auch der Moénch
zahlte, schienen durch ihren Zugang zu antiken Quellen entsprechende Zusammenhénge
gesehen zu haben. Die schlesische Landbevolkerung hingegen teilte diese Ansicht
offenbar nicht, denn sie nutze mit dem Terminus ,,Stetewaldiu* einen ganz anderen,
nicht auf Hausgétter verweisenden Namen. Dessen Ubersetzung bedeutet nichts anderes
als ,,Walter des Platzes“.**> Damit kommt er der mittelhochdeutschen Deutung von
Kobold als ,,Hauswalter"#46 nahe genug, dass davon ausgegangen werden kann, dass es
sich bei den ,, Stetewaldiu “ um Kobolde handelt und nicht etwa, wie der Mdnch glaubt,
um Hausgotter. Eventuell ldsst sich dank dieser Erkenntnis die Annahme der dlteren
Forschung, dass es sich bei Hausgeistern um ehemals gottliche Wesen handelt, komplett
at Acta legen. Es ist vorstellbar, dass die Sagensammler des 19. Jahrhunderts die
Interpretationen der mittelalterlichen Bildungselite aufgriffen, ohne dabei in Betracht zu

ziehen, dass die Bevolkerung diese nicht kannte und somit auch nicht teilte.

442 Bruder Rudolfus: Summa de confessionis discrecione (Katalog magii Rudolfa: hrsg. Karwot, Edward,
Wroclaw 1955) Deutsches Zitat jedoch nach Lichtblau: Kobold. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p.
357.

443 Grimm: Deutsche Mythologie, p. 414.

44 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 109.

445 Lichtblau: Kobold. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 357

446 Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 142.
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Einen weiteren Nachweis fiir derartige Glaubensvorstellungen, die ebenfalls aus dem
frithen 13. Jahrhundert stammen liefert Gervasius von Tilbury in seiner Otia imperialia,
hier spricht er, wenn auch nur kurz, von einer Art ,,Ddmonen, die das Volk ,,follets
nennt. Sie wohnen in den Hdusern der einfachen Bauern und lassen sich weder durch
Wasser noch durch Exorzismen beeindrucken. Weil man sie nicht sieht bewerfen sie

Eintretende mit Steinen, Holzstiicken und Gegenstinden des Haushaltes. lhre Worte

klingen wie die menschlichen Sprache, doch ihre Gestalt war unsichtbar. “*4

Gervasius spricht hier zwar nicht direkt von Kobolden, sondemn verwendet das
franzosische Wort , follets”, die er scheinbar ausschlieBlich mit schadhaften
Poltergeistern gleichgesetzt. Dennoch teilen seine ,,follets “ wichtige Merkmale mit den
Kobolden wie die Unsichtbarkeit, das Sprechen der menschlichen Sprache, das Treiben
von Schabernack als auch das Motiv des Schwer-Loswerdens.**® Es ist moglich, dass
Gervasius ,,follets“ auch andere positive Eigenschaften der Kobolde teilen, die der

Autor aufgrund seines christlichen Hintergrundes jedoch unerwéhnt lieB3.

16.2 Mythische Deduktion bei Waldweiblein

Ahnlich wie bei den Kobolden existiert die Theorie, dass es sich bei den Waldweiblein
um Gottinnen wie der Holla oder der Bertha handelt, die ihren gottlichen Status jedoch
eingebiiBt haben und die nun als Hausschutzgeister auftreten.*® In diesem
Zusammenhang erwidhnt Jacob Grimm, dass die Anzahl an weiblichen Hausgeistern
sehr gering ist.*° Die Forschung hat anhand dieser Aussage einen Mangel an
weiblichen Hausgeistern diagnostiziert,*!' der jedoch trotzdem eine gewisse Menge an
Waldweibleinsagen entgegensteht, die als Hausgeister in Erscheinung treten, auch wenn

diese nicht so groB sein mag wie die von Kobolden.*? Es sollte in diesem

47 Grevasius von Tilbury: Kaiserliche MuBestunden - Otia imperialia, Erster Halbband, In: hrsg.
Berschin, Walter: Bibliothek der mittelalterlichen Literatur, Bd.6, Stuttgart 2009, p. 60.

48 Siehe hierzu die folgenden Kapitel Aussehen- Wesenseigenschaften und Titigkeiten und das
Vertreiben und Verschwinden von Kobolden.

449 Siehe hierzu Seiten 116-117: Mythische Deduktion bei Kobolden

450 Grimm: Deutsche Mythologie, p. 413.

%1 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 53-54.

%52 Siehe hierzu z.B. Von Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 358.

115



Zusammenhang nicht unerwéhnt bleiben, dass sich in der Forschung von Schonwerth
und spater Linhart einmal abgesehen, die sich in ihren Arbeiten auf Franken und die
Oberpfalz konzentrieren, niemand ndher mit im hauswaltenden Waldweiblein
beschiftigt hat. Allerdings konnte anhand von Stichproben, die im Zuge der Arbeit
durchgefiihrt wurden, nachgewiesen werden, dass sich die Vorstellungen von im Haus
lebenden und helfenden Waldweiblein auch in den Sagensammlungen anderer Gebiete

wie z. B. Schlesien, Thiiringen oder dem restlichen Bayern finden lassen.*>

Die grimmsche Theorie, dass es sich bei den Waldweiblein um Wesen ehemals
gottlicher Natur handelt, wird auch von Schonwerth aufgegriffen. Die hohe Anzahl an
Sagen, in denen als Hausgeist titige Weiblein Gaben in Form von Speisen dargebracht
werden, deutet er als Hinweis auf die gottliche oder halbgottliche Herkunft der
Waldweiblein, indem er die Speisegaben als Opfer interpretiert. Die jiingere Forschung
hilt das allerdings fiir eine Fehlinterpretation, da sie in den Gaben keine Opfer mehr
sieht, sondern lediglich Lohn fiir geleistete Arbeit, wie sie auch das menschliche
Gesinde erhalten hat.*>* Weiter schreibt Schonwerth, dass den Waldweiblein einst die
Rolle als Vermittler zwischen heidnischen Goéttern und den Menschen zugeschrieben
wurde, die sie ausfiihrten, indem sie Letzteren im Namen der Gotter Prisente
iiberbrachten. Diese Aufgabe samt ihrer gottlichen Herleitung wére eine weitere
Erklarung fiir den wohlwollenden Charakter der Weiblein gegeniiber den Menschen. In
diesem Zusammenhang versucht Schonwerth eine Verbindung zur germanischen
Mythologie herzustellen, und die Waldweiblein als Nachkommen der Wanen zu
etablieren. Interessant an dieser These ist, dass die Gotter Freya und Freyr, die laut
Schonwerth die Ahnen der Weiblein sein sollen,*> in der altgermanischen Mythologie
als agrarische Fruchtbarkeitsgotter verehrt wurden. Der Krieg zwischen thnen und Asen
gilt als Spiegel des Konfliktes zwischen der béuerlichen Landbevolkerung und dem

456

Kriegertum.*° Thr Wirkungsort ist die kultivierte Natur, dementsprechend wurde das

Gotterpaar und andere Vertreter der Wannen auch dort verehrt, nicht selten waren es

43 Siehe hierzu Bechstein: Thiiringer Sagenbuch, Bd.2, p. 121-122, Panzer: Beitrige zur deutschen
Mythologie: Bayrische Sagen und Brauche Teil. II, p. 162, Peuckert: Schlesische Sagen, p. 213-214.

454 Siehe hierzu Seiten 152: Lohn und Gaben an Kobolde

455 Rohrich, Roland: Der oberpfilzische Volkskundler Franz Xaver Schonwerth. Sein Leben und Werk,
Kallmiinz 1975, p. 108.

456 Lurker, Manfred: Lexikon der Gétter und Ddmonen: Namen, Funktionen, Symbole/Attribute, Stuttgart
1989, p. 430.
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von Menschen gepflegte heilige Haine, in denen Verehrungszeremonien stattfanden.*’
Eine solche Verbindung zwischen agrarischen Fruchtbarkeitsgdttern und Waldweiblein
als Vegetationsgeister wire theoretisch moglich, wenn diese sich im ,,Dazwischen®
befinden und als Feldgeister auftreten, jedoch ldsst sich anhand entsprechender Sagen
nicht nachweisen.*® Daher hat auch hier die jiingere Forschung gute Griinde, die
Kontinuititslinien zwischen germanischen Gottheiten und spiteren Wald-, Feld- und
Hausgeistvorstellungen infrage zu stellen.*® Eine Verwandtschaft oder ein Entstehen
aus gleicher Wurzel von Waldweiblein und von dhnlichen antiken
Waldgeistvorstellungen wie den Waldnymphen, wie sie Mannhardt flir alle Waldgeister
annimmt, ist wahrscheinlicher.*®® Noch glaubhafter sind die Kontinuitdtslinien zu
altgermanischen Wald- und Hausgeistvorstellungen, hier ergibt sich jedoch das
Problem, dass derartige Glaubensvorstellungen nicht tiberliefert wurden. Wenn diese in
der Forschungsliteratur dennoch erwéhnt werden, handelt es sich um jene Genien, die
uns bereits aus den Sagen bekannt sind,**' und die undifferenziert mit ilteren
Glaubensvorstellungen gleichgesetzt werden. Schon der Versuch, diese erst im 19.
Jahrhundert festgehaltenen Erzédhlstoffe auf die Glaubensvorstellungen des Mittelalters
zu ibertragen, wie er in dieser Arbeit unternommen wird, ist eine nicht
unproblematische Aufgabe.**> Umso schwieriger ist es, eine solche Ubertragung ohne
weitere Differenzierung auf noch frithere Zeiten vorzunehmen. Aufgrund der nicht
vorhandenen Quellen fiir die altgermanische Zeit wurde jedoch genau das gemacht.
Daher ldsst sich kaum sagen, ob sich Waldweiblein in der altgermanischen
Vorstellungswelt wiederfinden, geschweige denn, ob sie ihren Weg auf die Felder und
die Hauser der Menschen fanden. Mit Sicherheit kann nur gesagt werden, dass alle
christlichen Komponenten des Waldweibleinglaubens, wie z. B. die drei Kreuze auf
jeden Fall spiter in die Erzédhlstoffe integriert wurden, weshalb die angenommenen Ur-
Weiblein sich aller Wahrscheinlichkeit nicht unerheblich von den spéteren

Sagengestalten unterschieden.

47 Meyer, Richard M.: Altgeramische Religionsgeschichte, Stuttgart 1986, p. 208.

4% Zum Thema Waldweiblein als Feldgeister siehe die Seiten 136-140: Die ,,Kleinen im ,,Dazwischen*
49 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 109.

460 Mannhardt, Wilhelm: Wald und Feldkulte zweiter Teil: Antike Wald- und Feldkulte aus
nordeuropéischer Uberlieferung. Mythologische Untersuchungen, Hildesheim/ New York/ Ziirich 2002
(Nachdruck der ersten Auflage Berlin 1877), p. 34-35.

%61 Siehe hierzu Meyer: Altgeramische Religionsgeschichte, Stuttgart 1986, p. 94-97 oder auch Herrmann,
Paul: Germanische (Deutsche) Mythologie, Leipzig 1968, p. 163-178.

462 Siehe hierzu Seite 57-58: Sagen als mittelalterliche Quellen?
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16.3 Namen bei Kobolden

Sucht man nun nach Kobolden in Sagen, findet sich neben dem Begriff an sich, der sehr
hiufig vorkommt,*®® diverse Einzelnamen, die sich wiederum durch bestimmte
Eigenschaften wie zum Beispiel Funktion, Aussehen, Beziehung zu den im Haus
lebenden Menschen herleiten lassen. Die wichtigsten dieser namensbestimmenden
Eigenschaften sollen im Folgenden vorgestellt werden. Die wohl wichtigste Eigenschaft
hierbei ist das Verhéltnis zwischen Geist und Mensch, das zwar meistens positiv ist,
trotzdem sind die lbernatiirlichen Mitbewohner dem Menschen nicht immer ganz
geheuer. Haufig finden sich daher Bezeichnungen wie ,,Gespenst oder ,,Ungeheuer
fiir die Hausgeister, auch wenn diese ihre Funktion als Helfer und Beschiitzer
erfiillen.*** In dieser Ambivalenz zeigt sich nicht nur die generelle Angst gegeniiber
Genien aller Art, die wiederum einen Spiegel fiir die Unberechenbarkeit der Natur und
des Lebens an sich darstellt.*®> Ebenfalls zeigt sich hierin die Furcht vor
auBlerchristlichen Elementen, die zwar zum Alltag der Menschen gehdrten, aber trotz
ihres positiven Verhaltens als unkontrollierbare Macht eingeschitzt wurden.**¢ Ein

Beispiel hierfiir findet sich in einer Sagensammlung aus der Schweiz:

., Friiher hausten in den Hdusern und Stillen auf Arni viele Ungeheuer [...] An einem
Ort kam eines jeden Morgens zum Stall und trieb die Ziegen auf die Weiden, aber man
wusste nicht wohin und den ganzen Tag hindurch bekam man keine einzige zu Gesicht.

Am Abend brachte es sie gesund und wohl zum Stall und verschwand. “*%7

Aus einem hilfreichen und Gliick bringenden Hausgeist ist hier das ,hilfreiche

Ungeheuer geworden, dessen eigentliche Motive unbekannt sind. 468

Eine weitere Eigenschaft, nach der Kobolde benannt werden, ist ihr Aussehen. Zwar

werden Kobolde und auch andere Hausgeister oft als nicht sichtbar beschrieben,

463 Siehe hierzu unter anderem Grimm, Jacob u. Wilhelm: Deutsche Sagen, p. 95- 119, Nr. 72-78.

%4 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 37-38.

465 Siehe hierzu Seiten 54: Warum wurde der Wald ,,begeistert*?

46 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen tibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 38.

%7 Miiller, Josef: Sagen aus Uri. Aus dem Volksmund gesammelt, Bd. 3. In: Schriften der
schweizerischen Gesellschaft fiir Volkskunde, Basel 1945, Nr. 1170.

8 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 38-39.
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dennoch erfolgt ihre Benennung in gut 50 % aller Sagen nach ihrem Aussehen. Auf eine
kleine menschendhnliche Gestalt und Geschlecht weisen Ausdriicke wie ,,Madnnchen®,
,Friulein® oder auch ,Kerlchen® hin.*® Des Weiteren findet sich in diesem
Zusammenhang erneut der bereits aus der zimmerschen Chronik bekannte Name
,,Erdminnlein® in den Sagen wieder.*’? Nicht selten wurden noch Farben hinzugefiigt:
Rot oder grau*’! werden am héufigsten genannt und spielen auf die Kleidung und Hiite

2

der Geister an.*’? Zusammen mit ihrer geringen GroBe ergeben sich dann

Bezeichnungen wie ,,die kleinen grauen Méannchen*,*”3 aber auch spezifischere Namen
wie ,,der Monch* sind moglich, der von einer grauen Monchskutte abgeleitet wurde, die
der Kobold getragen haben soll.*’* Die Farben der Kleidung sind noch aus anderen
Griinden interessant, da sie nicht selten Auskunft tiber die Herkunft der Geister geben:
so wird die Farbe Rot mit dem Element Feuer in Verbindung gebracht,*’> womit ein
Riickschluss auf die bereits bekannte elementarische Zuordnung erfolgt.*’® Die grauen
Minnchen dagegen gelten als arme Seelen und gehoren somit zu den Totengeistern, die
auf Erlosung warten.*”” Neben Namen, die sich vom Aussehen herleiten, gibt es noch
eine ganze Reihe individualisierter lokaler Eigennamen fiir Kobolde wie Langhut,
Hinzelmann, Himmerlein,*’®  Schrat oder  Schritlein,’”®  Kellerminnchen,
Futterménnchen, Puk, Poppele, Nis oder Nis-Puk,*° Polterménnchen, Schiiberli, Butz,

Klopferle, Geldminnlein, Hickemidnnchen,*!

um nur einige wenige zu nennen. Bei
vielen dieser Namen klingt auch eine bestimmte Eigenschaft mit, so werden Namen wie

,2Hammerlein“, , Klopferle und das ,,Polterminnchen an Geister gegeben, die durch

49 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schadlicher Sagengestalten, p. 127.

470 peuckert, Will-Erich: Deutsche Sagen, Bd. 2: Mittel- und Oberdeutschland, Berlin 1962, p. 192.

471 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 127.

472 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen tibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 38-39.

473 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 128.

474 Sieber, F.: Harzland-Sagen, Jena 1928, p. 294.

475 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 127.

476 Siehe hierzu Seiten 111: Mittelalterliche Ddmonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche Nachfolger
477 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 129.

478 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

479 Lichtblau: Kobold. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 366

0 Tindig: Hausgeister: Die Vorstellungen tibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 39-40.

81 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phénomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 41-49.
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Klopfen und andere Gerdusche auf sich aufmerksam machen, wihrend das

Geldménnlein hauptséichlich fiir den finanziellen Wohlstand einer Familie sorgt.

16.4 Namen bei Waldweiblein

Wie bereits erwéhnt, haben auch die Waldweiblein regional unterschiedliche Namen,*%?
die einander jedoch so enorm dhneln, dass es problemlos moglich ist, die Weiblein als
solche zu identifizieren. Die Vorsilben wie ,,Wald*, ,,Holz", ,,Hulz*, ,,Busch*, ,,Moos®,
»Puschel®, | Riittel verweisen auf ihre Natur als Waldgeister, wihrend die Nachsilben
wie zum Beispiel ,,Weiblein“, ,,Fraulein®, , Frala® oder seltener ,,Mannlein®, ,,Méannle*
oder ,,Harla* auf das Geschlecht und die kleine Gestalt deuten. Gelegentlich findet sich
der Name ,,Holzfrau* oder ,,Waldfrau“, wenn dies der Fall ist, handelt es sich meist
nicht um einen kleinen Waldgeist.*®> Mit den vorangegangenen Namen werden die
kleinen Waldgeister auch in den Sagen bezeichnet, in denen sie als Hausgeister in
Erscheinung treten.*®* Nur ganz vereinzelt werden die Waldweiblein in ,,Hausfraulein‘
oder ,,Hausfral*“ umbenannt, wenn sie ihre Tatigkeit als Hausgeister aufnehmen. In noch
selteneren Fillen haben die Waldweiblein individuelle Namen wie Ottilie, Birgerl,
Anna, oder Betz. Alle diese Bezeichnungen, abgesehen von Anna, sind
Verniedlichungen von Frauennamen*®®> und unterstreichen zum einen den
anthropomorphen Charakter der kleinen Geister als auch deren Bindung zu den

Menschen, denen sie dienen.

482 Siehe hierzu Seite 77: Die ,,Kleinen® im ,,Auf3en*

483 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 379-381.

484 Siehe hierzu z.B. Von Schénwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2. In: Volkskundliche
Quellen, Neudrucke européischer Texte und Untersuchungen, Bd. 5 Sage, p. 358.

“SLinhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 382-383.
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16.5 Herkunft und Erwerb von Kobolden

In der Sekundérliteratur wird gerne auf den Zusammenhang zwischen der Herkunft der
Kobolde und der Art, wie diese in die Hauser gelangen, hingewiesen. Tatsdchlich lésst
sich anhand vieler Sagen schwer bis gar nicht ausmachen, wie die Geister warum woher
kamen, in der Regel sind die Kobolde einfach anwesend.*®® Dem stehen eine nicht
minder groBe Anzahl von Sagen gegeniiber, in den mannigfaltige Wege beschrieben
werden, auf denen ein Kobold in das Haus gelangen konnte, iiber die urspriingliche

Natur der Geister kann indes oft nur spekuliert werden.

Haufig werden die Kobolde den Toten- und Ahnengeistern bzw. den armen Seelen
zugeordnet, die auf Erlosung hoffen.*®” Eine weitere Moglichkeit ist der Riickgriff auf
christliche Ddmonenlehren, in diesen Fillen werden die Kobolde als gefallene oder
verstoBene Engel angesehen,*® die ebenfalls ihrer Erldsung entgegensehnen. Beide
Ansitze kennen wir bereits von den Zimmerschen Erdminnlein,*®® was wiederum die
generelle Verwirrung beziiglich der Herkunft und Natur {bernatiirlicher Wesen,
welchen Ridumen sie auch immer angehorten, deutlich widerspiegelt. Peuckert geht in
Bezug auf die Wesensgleichheiten zwischen Erdménnlein und anderen Geistern wie den

Kobolden und Waldweiblein sogar so weit, dass er sagt:

,,Die Zimmerschen Erdmdnnlein tragen die Ziige vieler uns bekannter Wesen, sie sind
nicht Zwerg, nicht Riittelweibel und nicht Kobold, sondern sie sind all dies

zusammen. ‘490

Anhand dieser Aussage lie3e sich die Theorie aufstellen, dass es sich bei allen kleinen
Geistern, egal ob sie nun dem ,,Innen*, dem ,,Aullen* oder auch dem ,,Dazwischen*
angehoren, um Variationen der Zimmerschen Erdméannlein handeln muss. So schon eine
derartige Einordnung auch wire, ist mit ihr nicht viel gewonnen, da auch durch sie die

Frage nach der Herkunft der Kobolde oder anderer kleiner Geister nicht zu klaren ist.

486 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 75.

7 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 119-200

488 Siehe hierzu Seite 70: Mittelalterliche Ddmonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche Nachfolger

489 Siehe hierzu Seiten 75: Die ,,Kleinen im ,,Auf3en*

490 peuckert: Deutscher Volksglaube im Spétmittelalter, p. 197.
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SchlieBlich ist der genaue Ursprung der Erdménnlein ebenso wenig bekannt, wie der
Graf von Zimmern selbst anmerkt.*! Des Weiteren wiirden komplett neue Fragen
aufgeworfen werden, zum Beispiel, unter welchen Bedingungen sich ein Erdménnlein

zu einem Kobold und unter welchen Umstidnden zu einem Waldweiblein entwickeln.

Fiir den Erwerb der Geister soll beispielhaft das In-das-Haus-kommen iiber das Bauholz
bzw. andere Holzgegenstinde untersucht werden, nicht nur, dass es sich dabei um eine
der am hiufigsten beschriebenen Moglichkeiten handelte, wie ein Kobold in die Hiuser
gelangte. Es ist aufgrund des Themas der Arbeit auch der relevanteste Weg, da hier eine
gewisse Verbindung zum Wald und zu der Wesensgleichheit zwischen Baum(geist) und
Mensch besteht.*? Eine gewisse Verbindung deshalb, weil es vollig unklar ist, ob es
sich bei dem Genius um einen ehemaligen Naturgeist aus dem Wald oder um eine im
Baum lebende und auf Erlosung hoffende Toten- oder Ahnenseele handelt.*
Theoretisch sind beide Wege moglich, ob ein entsprechender Nachweis erbracht werden
kann, steht sowohl im iibertragenen als auch wahrsten Sinne des Wortes auf einem
anderen Blatt. Selbst dass eine Verbindung zum Bauholz gezogen werden kann, ist nicht
selbstverstiandlich. Meist wird diese eher per Zufall aufgedeckt, nachdem ein Haus neu
gebaut oder teilrestauriert wurde. Nicht selten handelte es sich hierbei um gebrauchtes
Baumaterial, mit dem man sich versehentlich einen Kobold ins Haus holte.*** Dadurch
wird jedoch lediglich die Bindung an das Holz offenbar, warum diese besteht, bleibt im
Dunkeln. Hinzu kommt ein weiterer Weg: So wird dariiber berichtet, dass der Kobold
von dem Vorbesitzer des gebrauchten Bauholzes eingeladen wurde, dort seinen
Wohnort zu wihlen. Diese Art des In-das-Haus-Kommens ist von den Letten
tiberliefert, wird allerdings auch in deutschen Sagen erwihnt.**> Ein Beispiel hierfiir

findet sich in Schleswig-Holstein, hier werden Kobolde bewusst angelockt:

,,Harro Harrsen war ein anschldgiger Kopf, er wusste zu allen Dingen Rat. Er dachte
gleich, wie er die Vertiefung (Eichenholzstinder)*® sah, dass sie gut zu einer Wohnung

fiir einen kleinen Niskepuk wdire, Er nagelte also, nach dem das Haus fertig war, ein

491 Zimmersche Chronik Bd. IV, p. 131.

492 Siehe hierzu Seiten 64: Von Menschen und Baumseelen

493 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 147.

494 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 201.

4% Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 78.

4% Anmerkung von Lindig die sich ebenfalls dieses Beispiels bedient, p. 78.
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Brett so grofs wie eine Manneshand darunter wie ein Bord, stellte eine Schale Griitze
darauf, mit reichlich Butter drin und rief freundlich ,,Na kommt, liebe Nisepuks!*: Sie
liefsen nicht lange auf sich warten. Bald kamen sie um sich das neue Haus zu besehen,
tanzten hindurch einer [...] blieb zuriick und wdhlite sich die Stdinderhohle als

Wohnung ‘47

In dieser Sage wird zwar erklirt, wie der Kobold in das Haus kommt, jedoch nicht,
welcher Natur der Geist ist. Obwohl der Geist im Gebilk des Hauses seinen Platz
einnimmt, kann sein Ursprung nicht geklart werden. Ein weiteres Beispiel liefern die
Gebriider Grimm, auch hier wihlt der Geist, jedoch wird er vorher nicht vom

Hausbesitzer gerufen:

,,Sie (die Kobolde) machen, ehe sie in die Hduser einziehen wollen erst die Probe. Bei
Nachtzeit ndmlich schleppen sie Sdgespdne in das Haus, in die Milchgefifie bringen sie
Kot von unterschiedlichem Vieh. Wenn nun der Hausvater genau achtet, dass die Spdne
nicht zerstreut, der Kot in den Gefdfien gelassen und daraus Milch genossen wird, so
bleibt der Kobold im Haus, so lange nur noch einer von den Hausbewohnern am Leben
ist 498

Zwar wird der Kobold in dieser Sage nicht eingeladen, sondern er sucht aus eigenem
Antrieb das Haus auf, dennoch héngt es vom Menschen ab, ob er bleibt oder nicht.
Akzeptiert er den Dreck, den der Kobold hinterlassen hat, wird er dafiir in Zukunft das
Haus sauber halten und seinen Bewohnern Gliick bringen. Anhand der Sidgespéne als
Produkt des Waldes die Natur des Koboldes als Waldgeist ableiten zu wollen, wére eine
Fehleinschétzung, die Spéne sind hier nur ein Mittel zum Zweck, ebenso wie der Kot. In
dieser Sage ist die Herkunft des Koboldes somit ebenfalls unbekannt. Daher wird in der
Forschung vermutet, dass es sich bei dem eben genannten Beispiel um &ltere und
urspriinglichere Moglichkeiten handelt, an einen Kobold zu kommen, die in unseren
Breitengraden durch die Christianisierung im Laufe der Zeit jedoch durch andere
Glaubensvorstellungen ersetzt,**® ja sogar bis hin in das genaue Gegenteil verkehrt

wurde: In vielen Sagen wird versucht, die Kobolde wieder loszuwerden, da man in

497 Miillenhoff, Karl: Sagen, Mirchen und Lieder aus Schleswig-Holstein, Hildesheim 1976. In:
Volkskundliche Quellen, Neudrucke européischer Texte und Untersuchungen, Bd. 4 Sage, p. 339-340.

4% Grimm: Deutsche Sagen, p. 95, Nr. 72-

4% Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 78.
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thnen keinen Wohlstands- und Gliicksbringer mehr sah, sondern nur noch einen reinen

teuflischen Schadensbringer.’? Dazu jedoch in einem anderen Kapitel mehr.

In einer weiteren Sage aus Hudemiihlen wird {iberliefert, dass der Kobold Hinzelmann
nannte er sich selbst auf Nachfrage des Hausherren angab, aus dem Bohmer Wald zu
stammen und dort seine Leute und eine Frau zu haben.’”' Hinter dieser Aussage, er
kdme aus dem Wald und habe dort Familie, verbirgt sich ein interessanter Aspekt:
Konnte es doch ein Hinweis darauf sein, dass es sich bei diesem Kobold eigentlich um
ein Waldmaénnlein handelte, die wie an anderer Stelle bereits erwidhnt, in
Familienverbinden leben.’?? Dafiir spriche auch das freiwillige Ausscheiden des
Geistes aus dem Haushalt nach vier Jahren,’® da es dabei um eine fiir Kobolde eher
seltene, wenn auch nicht vollig untypische Art handelt, um ihre Dienste einzustellen.’%
Es erinnert allerdings ebenso an das selbstbestimme Kommen und Gehen der
Waldweiblein bzw. Waldmannlein.’® Dazu wiirde wiederum passen, dass der Geist
selbst verneint, ein Kobold zu sein, stattdessen sagt er diesen eine bdse Natur nach, die
er als Christ nicht teilt.’? Gegen diese Theorie wiederum spriiche, dass diese spezielle
Sage so ,,vollgestopft” ist mit typischen Koboldvorstellungen wie kaum eine andere das
ebenfalls vorweisen konnte.>*” Vermutlich stammt die Aussage des Geistes, er sein ein
guter Christ und kein bosartiger Kobold aus spéterer Zeit, in der vermehrt christliche
Motive in die Erzdhlung eingeflochten wurden und gehorte somit nicht zu den
urspriinglichen Versionen der Sage. In diesem Sinne sei angemerkt, dass diese Sage das
einzige Beispiel ist, das im Zuge der Recherche fiir die vorliegende Arbeit gefunden
wurde, bei dem es mdglich wire, einen Kobold aufgrund der Beschreibungen mit einem

Waldmaéannlein zu verwechseln.

Es zeigt sich also, dass allein bei dem In-das-Haus-Kommen in Bezug auf das Holz ein

gewisses Durcheinander herrscht, was die Herkunft und die Natur der Kobolde angehen.

S0 Ebd., p. 187.

501 Grimm: Deutsche Sagen, p. 105, Nr. 76.

502 Siehe hierzu Seite 78: Die , Kleinen“ im ,,Auf3en*

503 Grimm: Deutsche Sagen, p. 119, Nr. 76.

3% Siehe hierzu Seite 160: Vertreiben und Verschwinden von Kobolden

3% Siehe hierzu Seite 127: Herkunft und Erwerb von Waldweiblein

3% Grimm: Deutsche Sagen, p. 109, Nr. 76. Vermutlich steckt hinter dieser Aussage jedoch eher, dass es
sich hier um einen spiter hinzugekommenen Teil im Sinne der interpretatio christiana handelt, bei der
bereits deutliche Anzeichen einer Diabolisierung der Kobolde zum Tragen kommt. Siehe hierzu Lindig:
Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen Sageniiberlieferung,
p.107/122.

97 Grimm: Deutsche Sagen, p. 103-119, Nr. 76. Seitenanzahl umfasst die komplette Sage.
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Bedenkt man nun, wie viele andere Moglichkeiten noch existieren, iiber die Hausgeister
in das Haus gelangen konnen, wie z. B. in Form eines fiir den Bauern niitzlichen
Gegenstandes, wie einem Kleidungsstiick, einem Geldsack, einer Flasche, Kohle oder
auch eines besonders schonen Tieres, das von Bauern auf der Strafle gefunden und mit
nach Hause gebracht wurde, ohne zu wissen, dass sie sich dadurch unabsichtlich einen
Kobold mit in das Haus brachten. Dabei handelt es sich um heimatlose Hausgeister, die
verzweifelt nach einer neuen Bleibe suchen und deswegen kurzzeitig andere Gestalten

annehmen, um zu diesem Ziel zu gelangen.’%®

Des Weiteren war es moglich, sich einen
Kobold zu kaufen,’® dabei musste man aufpassen, dass man sich nicht versehentlich
einen armen Geist kaufte, da diese die Eigenschaft ,,arm* auf ihren Kéufer iibertrugen.
Ebenso iibertrug sich aber auch die Eigenschaft ,reich® auf den Kunden, sodass vor
allem drmere Personengruppen versuchten, sich durch den Erwerb der meist hélzernen

puppenartigen Gestalt einen finanziellen Vorteil zu verschaffen.’'* Besagte Holzfiguren

sollen an andere Stelle noch genauer untersucht werden.>!!

Am Ende bleibt es bei den einleitenden Worten, dass Kobolde schlicht anwesend sind.
Selbst wenn bekannt ist, dass sie iiber das Holz oder hdlzerne Gegenstidnde ins Haus
kommen, kann nicht festgestellt werden, ob wir es hier mit Waldgenien oder armen
Seelen zu tun haben. Somit miissen wir uns weiterhin an die Waldweiblein halten, wenn
wir kleine Hausgeister finden wollen, deren urspriingliche Herkunft aus dem Wald mit
Sicherheit feststeht. Wobei es sich, wie bereits erwihnt, auch bei den Waldweiblein um
Totenseelen handeln kann, die im Gegensatz zu den Kobolden jedoch eine
Umwandlung zu Vegetationsgeistern durchgemacht haben.’!?> Trotzdem werden die
Kobolde auch im Rest des Kapitels weiter mit behandelt, da sie nicht nur die am
haufigsten vorkommenden Vertreter der ,,Kleinen* im ,,Innen* sind, sondern auch
primir in das ,,Innen* gehoren und daher einen schonen Kontrast zu raumwechselnden

Geistern wie den Waldweiblein darstellen.

%8 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 75.

599 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 121-123.

10 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 77.

>11 Siehe hierzu die Seiten 128-129: Das Aussehen von Kobolden

512 Siehe hierzu Seite 78-79: Die , Kleinen* im ,,Aufen‘

125



16.6 Herkunft und Erwerb von Waldweiblein

Die Herkunft der Waldweiblein ist hinreichend geklirt worden,’!® aber auch bei ihnen
lohnt es sich, dass In-das-Haus-kommen einmal ndher zu beleuchten. Waldweiblein
konnen auf verschiedenen Wegen ins Haus gelangen, ganz wie bei den Kobolden,
finden sich in den Sagen héufig keine genauen Angaben dariiber, wie sie in das Haus
gelangten, sie sind einfach anwesend.’* Andere Erzidhlungen hingegen berichten
dagegen umso detaillierter, wie die kleinen Waldgeister ihren Weg in die Hauser der
Menschen fanden. Dies geschah nicht selten unfreiwillig auf der Flucht vor dem wilden
Jiager. Entweder im Kontext einer aktuell stattfindenden Jagd, bei der die Weiblein
Schutz in einem Bauernhaus suchten, an dessen offenstehender Tiir die Namen der
Heiligen Drei Konige mit Kreide geschrieben standen, weshalb ihnen der wilde Jager
als boser Geist dorthin nicht folgen konnte. Eine weitere Moglichkeit war, dass
Menschen die Waldweiblein mit sich aus dem Wald nahmen und ihnen von sich aus
Schutz anboten, den die kleinen Geister dankbar annahmen.’!'> Ein Beispiel hierfiir
stammt aus einer pfilzischen Sage, in der ein Miihlenknecht sich eines Weibleins

annimmt:;

, Er (der Knecht) nahm sie (das Waldweiblein), setzte sie auf den Wagen hinauf und
nahm’s mit nach Hause. Auf dem Nachhauseweg sagte sie zu ihm: , Die Holzfrdulein
konnen sich in dieser Gegend nicht mehr aufhalten, denn die Holzhauer machen keine

drei Kreuze mehr in den Stock, wihrend der Baum fllt. “>'°

Bei dem oben angefiihrten Beispiel kann noch eine weitere Information gewonnen
werden, die zwar nichts mit dem In-Haus-kommen direkt zu tun hat, jedoch aus anderen
Griinden interessant ist: Die Holzféller machen keine Kreuze mehr in die Baumstimme,
was darauf hinweist, dass hier scheinbar bereits der Glaube an die kleinen Waldgeister

schwindet.

513 Siehe hierzu Seiten 74-83: Die ,,Kleinen® im ,,Auen*

14 Winkler: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Mirchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz
Xaver von Schonwerth, p. 87.

315 In nur wenigen Sagen wird erzahlt, dass die Waldweiblein nicht mit in das Haus kommen wollen und
sich dagegen wehren. Siehe hierzu Bechstein: Thiiringer Sagenbuch, Bd.2, p. 122.

18 Ebd., p. 86/88.
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Fiir gewohnlich verblieben die Waldweiblein iiber einen lingeren Zeitraum in den
Héusern und nahmen dort auch ihren permanenten Wohnsitz iiber die Dauer ihrer
Tétigkeit als Hausgeist ein. Im Gegensatz zu den Kobolden beziehen sie ihre Unterkunft
allerdings ldangst nicht immer dauerhaft im Haus, so kann es sein, dass sie tagsiiber oder
an bestimmten Tagen in der Woche im Haus erscheinen und die ihnen zugedachte

Arbeit erledigten und sich danach wieder in den Wald zuriickziehen.>!”

16.7 Das Aussehen von Kobolden

Zu dem Aussehen der Kobolde wurde schon in dem Abschnitt iiber die Namen einiges
gesagt, da sich die Namen von Kobolden nicht selten durch ihr &uBeres
Erscheinungsbild definieren. Bei der Hilfte der Koboldsagen ist das jedoch nicht der
Fall,>'® weshalb sich dieser Abschnitt mit den weiteren Erscheinungsformen der
Kobolde beschiftigen soll. Neben der kleinen anthropomorphen Gestalt, die bei Weitem
die am héufigsten vorkommende Gruppe ist,’!® gibt es noch weitere Formen, die
Kobolde annehmen konnen, dazu gehdren unter anderem Tier- und Dinggestalten, von
denen die Wichtigsten kurz vorgestellt werden sollen. Wenn Kobolde als Tiere
erscheinen, nehmen sie meistens diec Form von Haustieren wie Katzen oder Hunden an,
allerdings sind auch Nutztiere, Vogel, Reptilien oder auch Insekten mdglich. Am
haufigsten stoBt man auf Katzengestalten, ob es sich hierbei um Kater oder Katzen
handelt, ist vollig gleichgiiltig, wichtig ist jedoch die schwarze Fellfarbe der
katzengestaltigen Kobolde,>*° da schwarz als teuflische Farbe galt.?! Daher kann davon
ausgegangen werden, dass es sich bei den schwarzen Koboldkatzen um eine jlingere
Sagenschicht handelt, in der die urspriinglichen Glaubensvorstellungen bereits von
christlichen Dogmen iiberzeichnet wurden. Die Gleichsetzung von Katzen mit

Hausgeistern hangt mit ihren dhnlichen Charakterziigen zusammen: sowohl Katzen als

17 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 382-383/387.

318 Siehe hierzu Seite 119: Namen bei Kobolden

19 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 74. Siche Tabelle.

S0 Ebd., p. 62.

521 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schadlicher Sagengestalten, p. 136.
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auch Hausgeister konnen Menschen gegeniiber sehr zwiespiltig auftreten. Jeder
Katzenhalter wird aus eigener Erfahrung bestdtigen konnen, dass die Tiere ein
freundliches Verhalten an den Tag legen und sich im ndchsten Moment feindlich
verhalten konnen, eine Eigenschaft, die sie mit den Kobolden teilen.>?? Interessant ist
auch die Uminterpretation einer weiteren typischen Katzeneigenschaft, ndmlich das Ins-
Haus-bringen von Geschenken wie toten Miusen oder Végeln. Kobolde bringen ihren
Herren Wohlstand, indem sie teilweise schlicht von anderen stehlen. Katzengestaltige
Kobolde bringen ganz wie richtige Katzen es mit ihrer Beute tun, die gestohlenen

23 Eine weitere

Reichtiimer mit in das Haus und legen die ihren Besitzern vor die Fiil3e.
mogliche Erscheinungsform ist die Dinggestalt, wie z. B. Federn, Topfscherben,
Wachs,’** Pelze oder Felle,’* Stofffetzen sowie Stroh- oder Flachsbiindel, am
hiufigsten ist jedoch die Erscheinungsform einer aus Holz geschnitzten Statuette.’?® Die
Existenz derartiger Statuen ist fiir Nord- und Mitteleuropa bereits fiir das Neolithikum
durch archéologische Funde belegt, die exakten kultischen Zusammenhinge konnten
allerdings nie eruiert werden. Moglicherweise handelt es sich um die Ausformungen
eines Ahnenglaubens oder um anthropomorphe Verkérperung von Gottern oder
Geistern wie den Kobolden. Aufgrund mangelnder schriftlicher Quellen ist dies schlicht
nicht feststellbar. Daher ldsst es sich schwer sagen, ob es sich um Genien handelt, die
urspriinglich aus dem Wald stammen oder das Holz spiter durch kultische Handlungen
nachtriglich ,beseelt” wurde. Interessant fiir die vorliegende Arbeit ist jedoch der
Zeitpunkt, auf den die éltesten Fundstiicke datiert wurden, der sich ndmlich in etwa mit
der Annahme der agrarisch-sesshaften Lebensweise vor 7000 Jahren deckt.”?’ Dies
konnte bedeuten, dass erst mit dem Errichten von festen Siedlungen und Héusern
derartige Holzfiguren, die in unterschiedlichsten Grofen aus den Mooren geborgen
wurden,’®® in den Alltag der Menschen einzogen. Besonders bei den kleinen
Holzgestalten ist es mdglich, dass es sich hierbei um Frithform eines Hausgeistglaubens

handelt. Bei den groferen Figuren dagegen ist es wahrscheinlicher, dass sich hinter

2 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 62-63.

523 Peuckert: Deutsche Sagen, Bd.1: Mittel- und Oberdeutschland, p. 193.

524 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

525 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 139.

% Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 69.

327 Van der Sanden, Wijnand; Capelle, Torsten: Gétter, Gétzen, Holzmenschen, Oldenburg 2002, p.13/32.
S8 Ebd., p. 31.

128



thnen Ahnen oder auch Gétter verbergen. Einen solchen Riickschluss auf frithere Zeiten
lasst sich jedoch nur mit aller gebotenen Vorsicht ziehen. Einen mdglichen Hinweis, der
diese Theorie unterstitzen konnte, stammt aus der im 13. Jahrhundert
niedergeschriebenen Ragnar Lodbrok Saga. Zwar suchen wir auch dort vergebens nach
kleinen Holzstatuetten, allerdings wird hier ein iiberlebensgroler Holzmann auf der
dinischen Insel Samsg erwihnt, der einen alten Gott darstellen soll. Die Ménner, die
den Holzmann finden, wissen jedoch weder, wer ihm einst geopfert hat, noch um
welchen Gott es sich handelte.’”® Somit liegt bei den islindischen Sagas das gleiche
Problem vor, das wir auch bei den Sagen haben: Sie wurden nicht von Zeitgenossen
aufgeschrieben, sondern erst Jahrhunderte spiter. Was wiederum dazu fiihrt, dass sich
die Glaubensvorstellungen der Menschen bereits gewandelt hatten und von den
jingeren Generationen (in diesem Fall nicht nur die Protagonisten der Sage, sondem
auch deren Autor) nicht mehr génzlich verstanden wurden.® Nimmt man in diesem
Zusammenhang einen weiteren Riickgriff in die isldndische Sagaliteratur vor, in diesem
Fall die bereits besprochenen nordischen Schépfungsmythen von Askr und Embla sowie
Lif und Lifprasir, deren ,,Urstoff** ebenfalls Holz war,>*! kann in dem Erschaffen von
menschendhnlichen Holzfiguren der Wunsch danach gesehen werden, der unsichtbaren
und unkontrollierbaren in der Welt wirkten Kréfte, seien es nun Gotter, Geister oder
Ahnen, Herr zu werden. Dies taten sie, indem sie ihnen auf dieselbe Art und Weise eine
kontrollierbare Form gaben, in der eben diese Kréfte einst den Menschen ihre Form
gegeben haben. Im Laufe von Jahrtausenden ging schlielich das Wissen um die
urspriinglichen Glaubensvorstellungen verloren, was blieb, waren kleine hodlzerne
Gotzen,>? aus denen in der germanischen Tradition vermutlich Gliick und Reichtum
bringende Hausgeister wurden, die man mit Butter einrieb. Eine kultische Handlung,
von der sich die Vorliebe der Kobolde fiir Butter herleitet, um die es spéter noch gehen
soll.333 Zwar lésst sich fiir den deutschen Kulturraum nicht mit Sicherheit sagen, ob es
sich bei den Gotzen wirklich um Hausgeister handelte. Aus dem skandinavischen
Bereich sind derartige Vorstellungen dagegen deutlich tiberliefert. Aufgrund der engen

Verwandtschaft zwischen beiden Kulturrdumen wird fiir die heimischen deutschen

529 Ragnar Lodbroks Saga, In: Nordische Heldenromane, Bd.5, iibersetzt von: Von der Hagen, Friedrich
Heinrich, Breslau 1928, p. 110.

530Van der Sanden; Capelle: Gotter, Gotzen, Holzmenschen, p. 15.

531 Siehe hierzu Seite 67-68: Von Menschen- und Baumseelen

32 In spéteren Zeiten wurden diese Figuren auch aus anderen Materialien wie Flachs oder Wachs
hergestellt. Siehe hierzu Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.
533 Siehe hierzu Seite 150: Lohn und Gaben an Kobolde
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Regionen ein dhnlicher Kult vermutet.>* Jacob Grimm fiihrt in diesem Zusammenhang
zum einen an, dass die Begriffe ,,Kobold“, ,,Puppe” und ,,Gotze™ in ihrer Bedeutung
ineinander {libergingen. Zum anderen vermutet er ebenfalls eine nicht weiter definierte
alte heidnische Tradition hinter dem Aufstellen von kleinen anthropomorphen
Holzfiguren, die laut Grimm die Christianisierung hauptsdchlich deshalb iiberlebten,
weil das Wissen um die Gesamtheit der alten Bedeutungszusammenhénge bereits
groBtenteils verloren gegangen war.’* Es ist ebenso moglich, dass man sich der
Bedeutung der Figuren sehr wohl noch bewusst war und sie als eine Art religiose
Absicherung dienten, die parallel zu den christlichen Glaubensvorstellungen weiterhin

innerhalb der eigenen vier Wénden kultisch betrieben wurde.

Neben den bereits aufgezédhlten Erscheinungsmdglichkeiten gibt es noch die klassische
Unsichtbarkeit. Wenn dies der Fall ist, wird man in den meisten Fillen nur auf die
Hausgeister aufmerksam, weil die Arbeit plotzlich iiber Nacht erledigt war oder durch
nichtliche Geriusche wie Lachen, Klopfen oder Pfeifen.’3¢ Diese Hausgeister wollen
fiir gewohnlich nicht gesehen werden, ein Beispiel fiir so einen ,,schiichternen* Geist
liefert erneut die Zimmersche Chronik, in der der Hausgeist ,,Entwick® erwdhnt wird,
der im 16. Jahrhundert auf dem Schloss Sachsenheim im Dienste von Bernhard von
Sachsenheim gestanden haben soll. Bei ihm finden sich typische Hausgeistfunktionen
wieder wie das Erledigen von Arbeiten oder auch die Rolle als Wohlstandsforderer.>*’
Der unsichtbare ,,Entwick®, bei dem es sich um einen gefallenen Engel handelte, der
noch Hoffnung darauf hatte, wieder “zu gnaden zu kommen", machte durch Sprechen
auf sich aufmerksam, war dies nicht der Fall; konnten die Schlossbewohner seine
Gegenwart daran ausmachen, dass sie kurzatmig wurden, wenn er in der Néahe weilte.
Irgendwann bestand Bernhard von Sachsenheim trotz der Warnungen des ,,Entwick*
darauf, dass sich ihm der Hausgeist zeige, worauf hin dieser ihm nur seinen Arm

prasentierte:

,[...] die finger aber an der handt auch spitzig und greulich und die farb so

erschrockenlich, mit ploe und bluetfarb und gelen spreckin also vermischt, das ich von

3 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen

Sageniiberlieferung, p. 70.

535 Grimm: Deutsche Mythologie, p. 414.

5% Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 139.

537 Ebd., p. 77-78.
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dem edelman selbs gehort, das er all sein tag ellender und greuslicher anblick nie

gesehen hab 3

Als Anlass fir die Unsichtbarkeit wird hier somit der ,,greuslich anblick* des
Hausgeistes vorgebracht. Ob sich dies im Allgemeinen auf alle unsichtbaren
Hausgeister tibertragen lésst, ist fraglich, da ihre Erscheinungsform in den Sagen sehr
unterschiedlich beschriecben wird, z. B. als ein kleines Kind mit einem Messer im
Riicken. In solch einer Gestalt zeigt sich auch der Hudemiihlener Kobold einer
neugierigen Magd, die darauthin in Ohnmacht fiel, woraufhin der Hausgeist ihr
gnidiger Weise einen Eimer kaltes Wasser iiber den Kopf schiittete, um sie aus der
Ohnmacht zu wecken.>*° Haufig zeigten sich die Kobolde schlicht in einer nicht genauer
beschriebenen anthropomorphen Gestalt wie im Falle des Koboldes ,,Hiitchen*, der sich
zwar von Zeit zu Zeit zeigte, dabei seinen Hut immer so tief in das Gesicht gezogen

hatte, dass man sein exaktes Aussehen niemals erkennen konnte.>*?

16.8 Das Aussehen von Waldweiblein

Das dullere Erscheinungsbild der Waldweiblein als Hausgeister unterscheidet sich nicht
von ihrem von Region zu Region unterschiedlichen Aussehen im Walde **! da sie von
threr Natur her dem Wald zugehorig bleiben, auch wenn sie als Hausgeister in

Erscheinung treten.

538 Zimmersche Chronik Bd. III: hrsg. Barack, Karl August, Freiburg 1882 (zweite verbesserte Auflage),
p- 7-8.

539 Grimm: Deutsche Sagen, p. 116, Nr. 76.

50 Ebd., p. 101.

541 Siehe hierzu Seite 79-80: Die ,.Kleinen* im ,,Auf3en‘
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16.9 Aufenthaltsorte von Kobolden

Kobolde halten sich in den Wohnhdusern oder in den Wirtschaftsgebduden des Hofes
auf, in denen sie dienen.>*? Lichtblau schreibt zwar, dass es Kobolde gibt, deren
Verbindung an Haus und Familie nicht immer eindeutig gegeben ist und sich die
Hausgeister gelegentlich auf Feldern oder Wildern aufhalten kénnen,>* doch durch die
in dieser Arbeit aufgestellten Unterscheidungskriterien ldsst sich recht genau
ausmachen, dass es sich dabei nicht um Kobolde, sondern um Waldweiblein handelt,
die sich nur zeitweise in den Hausern aufhalten. Die Verbindung an Haus und Familie
braucht somit nicht weiter infrage gestellt zu werden. Das Gegenteil ist der Fall: ,, Auch
etlich glauben haben, iglich haus hab ein schretlein*, heifit es in einem Gedicht von
Michel Beheim aus der Mitte des 15. Jahrhunderts. Hierbei handelt es sich zwar um
Aufklirungsliteratur, mit der versucht wird, gegen den Wunderglauben vorzugehen,>**
allerdings zeigt allein die Tatsache, dass es iiberhaupt als notwendig erachtet wurde,
derartige Aufkldrung zu betreiben, zum einen wie weit verbreitet der Glauben an
Hausgeister war. Zusdtzlich weist in diesem speziellen Zusammenhang der Satz auf eine
pragnante Art und Weise das Haus und die Familie als Mittelpunkt des Koboldglaubens
aus. Zu diesen Hausern gehoren nicht nur bauerliche Gehofte, sondern auch Schlosser,
Klgster, Pfarrhduser sowie offentliche oder gewerbliche genutzte Gebdude.’® In den
jeweiligen Hausern und Hofen haben die Kobolde einen speziellen Aufenthaltsort, an
dem sie sich aufhalten, wenn sie nicht gerade ihren Arbeiten nachkommen. Wie bereits
erwahnt, kann das Gebdude das Haupthaus sein, allerdings ist es auch moglich, dass es
sich dabei um Wirtschaftsgebdaude handelt, ebenso kann es sein, dass sich die
Hausgeister nur in einem bestimmten Raum aufhalten und wirken. Daher gibt es unter
den Kobolden z. B. Stallgeister, Scheunengeister oder auch Kiichengeister. Lindig geht
in ihrer Systematisierung davon aus, dass der eigentliche Bindungsort des Geistes
ausschlieBlich das Haupthaus sein konne, da er nur so seine Funktion als Walter des

Hauses und seiner Bewohner wahrnehmen kann. Erscheinen Teilgebdude- oder

%2 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten

Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 141.

58 Lichtblau: Kobold. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 361.

4 Ebd., p. Siehe hierzu auch: Die Gedichte des Michel Beheim, hrsg. Gille Hans; Spriewald, Ingeborg,
Bd. 2. (In: Deutsche Texte des Mittelalters, Bd. 64) Berlin 1971, p. 326-330.

% Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 81.
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Nebengebiudegeister als Hauptgeister, geht sie von einer Uberlieferungsliicke aus.
Diese Interpretation ist jedoch fraglich, da der Charakter des Koboldes omnipréisent ist
und es somit keine Rolle spielt, ob der Kobold seinen Sitz im Haupthaus hat oder nicht.
Auf diesen Umstand weist Lindig selbst auch hin, indem sie sagt, dass die Hausgeister
als iiberall anwesend wahrgenommen wurden,**® Konsequenzen fiir ihre Theorie zieht
sie daraus dennoch nicht. Unabhéngig davon haben Kobolde Lieblingsorte, an denen sie
sich bevorzugt aufhalten, die Orte konnen in Nebengebduden liegen, aber auch im
Hauptgebiude z. B. hinter Ofen oder Herden, in Dachstiihlen, kleinen und verborgenden
Winkeln oder Stuben, Kaminen, unter Treppen, in Kellern oder in Wirtschaftsgebduden
wie Miihlen und Scheunen.’*’ So wird in der bereits erwihnten Sage aus Hudemiihlen

iber den Aufenthaltsort des Kobolds Folgendes berichtet:

,,Seine Kammer war im obersten Stockwerk zur rechten Seite, und sein Hausgerdt
bestand aus drei Stiicken. Erstlich aus einem Sessel oder Lehnstuhl,[...] Zweitens aus

einem kleinen runden Tisch, [ ...]Drittens aus einer zubereiteten Bettstatt. “>*$

Der Kobold verfiigte liber seine eigene moblierte Kammer, die sich offensichtlich im
Dachstuhl des Hauses befand. Der Sitz in Dachstiihlen kann damit erklart werden, dass
dieser hauptsichlich als Vorratsraum verwendet wurde und der Kobold damit leichter
seinem Auftrag als Hiiter der Lagerbestéinde nachgehen konnte. Hinzu kommt, dass der
Dachboden mit seinen dunklen Ecken und unheimlichen Gerduschen einer der
geheimnisvollsten Orte des Hauses war, den selten jemand betrat und man sich dort gut
einen versteckten Geist vorstellen konnte, der einem nicht ganz geheuer war.>* Einen
weiteren, nicht uninteressanten Ansatz liefert die Idee, der Kobold konne im Gebilk des
Bodens seinen Sitz haben,* da dies als ein Hinweis darauf gewertet werden kann, dass
der Geist liber das Bauholz>! seinen Weg in das Haus gefunden hat und es sich somit
seinem urspriinglichen Wesen nach um eine Waldgenie handeln konnte. Dieselbe
Schlussfolgerung ldsst sich fiir die im alpinen Bereich besonders stark verbreitete
Vorstellung ziehen, der Kobold sitze in der Tiirschwelle des Hauses. Wurde ein neues

Haus errichtet, benutze man nicht selten noch brauchbare Teile wie das Gebilk oder die

546 Bbd., p. 83-84.

547 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

>4 Grimm: Deutsche Sagen, p. 105.

% Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 146-147.

50 Weiser-Aall, Handwérterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

551 Siehe hierzu Seiten 65-66: Von Menschen- und Baumseelen
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Tirschwelle des alten Hauses. Das hatte vor allem wirtschaftliche Griinde, desto
weniger man in teures Bauholz und andere Baumaterialen investieren musste, desto
besser. Ein weiter Grund fiir das Recycling alter Hausteile war, den im Gebilk
sitzenden Kobold mit in das neue Haus iiberzusiedeln, um sich dessen Dienste fiir die

Familie auch weiterhin zu sichern.352

Die héufigsten erwihnten Lieblingsorte, die Kiiche und der Herd, sollen an dieser Stelle
abschlieBend etwas genauer betrachtet werden. Der wohl wichtigste Grund fiir den
Aufenthalt in der Kiiche ist, dass diese meist der einzig beheizte Raum und
Lebensmittelpunkt des Hauses war, von dem aus das Gesinde am besten zu
beaufsichtigen war.>> Auch besteht hier ein Zusammenhang mit der Annahme, Kobolde
gehdren zu den auf Erldsung wartenden Seelen, da auch diese die Nihe der Ofen
suchen.>** Zusitzlich kann hier eine Verkniipfung mit den Titigkeiten angenommen
werden, denen der Kobold in der Hauswirtschaft nachging, da ein nicht unerheblicher
Teil davon, wie das Kochen oder das Spiilen von Geschirr nur dort stattfand.>* In der
dlteren Forschung findet man in diesem Zusammenhang gerne den bereits erwéhnten
Riickgriff auf die antiken Herdgotter, die wie der Name sagt, dort ebenfalls ihren Sitz
hatten.>*® Ein weiterer Erklarungsversuch fiir die Herdvorliebe der Kobolde ist deren
gelegentliche  Identifikation mit feurigen Drak.>>” FEine Vermischung der
Glaubensvorstellung von Drak und Kobold bietet sich aufgrund ihrer Ahnlichkeit an, da
auch der Drak @hnliche Aufgaben im Haushalt iibernimmt wie der Kobold und nicht
selten mit typischen Koboldnamen betitelt wird. Allerdings existieren Unterschiede
zwischen beiden Geistern, so ist der Drak kein anthropomorpher Geist, in der Regel tritt
er als kleiner fliegender Drache in Erscheinung, der einen feurigen Schweif hinter sich
herzieht oder in Flammen steht. Es ist eben diese feurige Natur, die den Kobold bei der
Vermischung der Glaubensvorstellungen mit dem Herd in Verbindung bringt.>*® Eine
solche Synthese zeigt sich in einer von Peuckert iiberlieferten Sage, hier wird der

Kobold gleich mit verschiedenen Namen bedacht, wie Puk, Kobold, Drache oder auch

2 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 86.

553 Bbd., p. 142-144.

554 Siehe hierzu Seite 136: Aufenthaltsorte von Waldweiblein

555 Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 142. Nihere Informationen iiber Titigkeiten von
Kobolden im Haushalt siehe Seiten 178-186: Tétigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

5% Siehe hierzu Seit 154: Mythische Deduktion bei Kobolden

557 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schadlicher Sagengestalten, p. 145.

> Petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 51-52.
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Teufel, was in dieser speziellen Sage damit zusammenhingt, dass Personen jenseits des
Wirkungshaushaltes ihn verteufeln. Obwohl der Geist in keiner Weise schadhaftes
Verhalten an den Tag legt, in diesem Falle ist es lediglich der Neid auf den Reichtiimern
zutragenden Hausgeist der Nachbarn, der zu dieser Betitelung fiihrt. Neben der
Bezeichnung ,,.Drache®, die in diesem Fall fiir Drak steht, wird berichtet: ,,/...] er (der
Nachtwdchter) hdtte ihn (den Kobold) schon oft genug mit seinem feurigen Schweif in

“339 Obwohl feurige, an Draks erinnernde Kobolde

den Schornstein hineinfahren sehen.
in der Sagenwelt hdufig, wenn auch nicht regelmifig in Erscheinung treten, ist ein
derartiges drunter und driiber der Glaubensvorstellungen wie in dieser Sage eher

selten.>®?

16.10 Aufenthaltsorte von im Haus waltenden Waldweiblein

Der Wald als urspriinglichen Herkunft- und Aufenthaltsort der Waldweiblein bedarf
keiner weiteren Erlduterung mehr. Mit dem Sitz wéhrend ihrer Tétigkeit als Hausgeist
verhélt es sich indes komplizierter: Manchmal besuchen die kleinen Geister die Hauser
nur an bestimmten Tagen, wie in einer Sage aus Miesbrunn und Mockersdorf tiberliefert
ist, in der die Weiblein immer samstags oder dienstags und freitags erschienen.’®! In
anderen Erzdhlungen unregelmiflig wie in einer Sage aus Ebnat, in der in diesem
Zusammenhang lediglich erwédhnt wird, dass ein Holzfralerl dort ofters iiber Nacht

verweilte. %2

Des Weiteren ist es moglich, dass die Weiblein nur den Winter iiber in den
Héausern Zuflucht suchen und im Friihling in den Wald zuriickkehren.’%* Zu guter Letzt
gibt es auch Sagen, die von einem dauerhaften Aufenthalt der Waldweiblein iiber den
kompletten Zeitraum ihrer Tatigkeit im Haus oder auf den Hof berichten.’®* Die Geister

halten sich ndmlich nicht zwangsldufig direkt in den Wohnhausern auf, sondern kénnen

559 Peuckert: Niedersichsische Sagen 4a, p. 27.

%0 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 117.

61R 6hrich: Der oberpfélzische Volkskundler Franz Xaver Schénwerth. Sein Leben und Werk, p. 59.

2 Fbd., p. 81.

563 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
Mythologische Untersuchungen, p. 81.

564 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schéadlicher Sagengestalten, p. 387.
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als Aufenthaltsorte auch Bdume®® oder gestapeltes Feuerholz auf dem Gelinde
wihlen.®® Anhand der Wahl dieser speziellen Verstecke zeigt sich, dass die
Waldweiblein die Bindung zum Wald nie génzlich verloren haben. Der Umstand, dass
die kleinen Waldgeister iiberhaupt freiwillig menschliche Gesellschaft aufsuchen, ohne
dass die konkrete Gefahr durch den wilden Jager vorliegt, erklirt Schonwerth mit der
besonders stark ausgepridgten Menschendhnlichkeit der kleinen Waldgeister, die bei
ihnen den starken Wunsch zur Folge hat, sich in menschlicher Gesellschaft aufzuhalten.
Er geht dabei so weit zu behaupten, dass die Waldweiblein das Leben im Haus, dem im

567

Wald vorziehen wiirden.”®” Gegen diese Behauptung spricht jedoch, dass die Weiblein

frither oder spéter immer Haus und Hof verlassen und in den Wald zuriickkehren.

Die bevorzugten Aufenthaltsorte der Weiblein im Haus selbst ist ganz wie bei den
Kobolden der Ofen oder Herd,>*® auch eine kleine eigene Kammer konnte als Versteck
der Waldweiblein dienen.’® Es gibt verschiedene Griinde, warum der bevorzugte Platz
der Waldweiblein der Ofen ist: Zum einem, weil ihnen die Ofen einen besonders starken
Schutz vor dem wilden Jéger boten, in diesem Zusammenhang wird in einer der Sagen
ein , Dreifaltigkeitsofen® erwihnt’’ der seinen Namen einer Abbildung der
Dreifaltigkeit auf den Kacheln des Ofens zu verdanken hat. Zum anderen favorisieren
alle Hausgeister den Ofen als Aufenthaltsort, da sie, wie bereits erwihnt, nicht selten zu
den armen auf Erlosung wartenden Seelen gezéhlt werden.’’! Denen wird ein Feuer im
Herd oder Ofen angeziindet, an dem sie sich wirmen konnen, gleichzeitig wird ihnen
damit die Botschaft iibermittelt, dass sie nicht fiir immer verloren sein werden und auf
Erlésung hoffen konnen.’’> Hinzu kommt, wie bereits bei den Kobolden erwihnt,>’3

dass der Ofen der Lebens- und Arbeitsmittelpunkt des Hauses war und die Weiblein von

385 Rohrich: Der oberpfélzische Volkskundler Franz Xaver Schénwerth. Sein Leben und Werk, p. 60.

566 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schadlicher Sagengestalten, p. 389.

367 Rohrich: Der oberpfilzische Volkskundler Franz Xaver Schonwerth. Sein Leben und Werk, p. 57.

% Winkler: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Mirchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz
Xaver von Schonwerth, p. 85.

569 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 389.

370 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2. In: Volkskundliche Quellen, Neudrucke
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Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 388.
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Xaver von Schonwerth, p. 55.
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dort aus das Geschehen im Haus am besten uUberblicken und auf diese Weise den

Menschen am nichsten sein konnten.>’*

16.11 Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

Die Tatigkeiten von Kobolden sind mannigfaltig und hdngen unmittelbar mit den
Wesenseigenschaften der Hausgeister zusammen, die von Kobold zu Kobold variieren.
Trotzdem erscheinen ein und dieselben Topoi immer wieder, von denen die wichtigsten
im Folgenden vorgestellt werden sollen. Hierzu sei gesagt, dass ein Grofiteil der
Wesenseigenschaften von Kobolden positiv sind, allerdings nicht selten mit negativen
Charaktereigenschaften einhergehen, die sich auf die Téatigkeiten und das Verhalten
gegeniiber den Menschen auswirkten. Am Anfang der Analyse soll es um die
iiberwiegenden positiven Tétigkeiten gehen, wiahrend sich dessen Abschluss mit den

negativen Seiten der koboldschen Aktivitdten auseinandersetzt.

Die wichtigste positive Aufgabe der Kobolde ist ihr Auftreten als Helfer der Menschen,
in dessen Hiusern sie walten,>’> die ihrer Arbeit nicht selten heimlich des Nachts im
Verborgenden nachkommen.>’® Thre Eigenschaft als iibernatiirlicher Gehilfe alltédglicher
Aufgaben spielt eine zentrale Rolle im deutschen Hausgeistglauben, weshalb dieses
Motiv in der Mehrzahl der Sagen in Erscheinung tritt.>”” Dabei gibt es verschiedene
Arten des Helfens, einmal kann es sich dabei um direkte Dienste in Haushalt und
Wirtschaft handeln, dazu gehort die Arbeit in der Kiiche, also dem Wirkungsbereich der
Hauswirtschafterinnen und Mégde. Vom Wischewaschen iiber das Holz- und
Wasserholen, dem Kochen der Mahlzeiten oder auch dem Reinigen der Fullbdden bis
hin zum Waschen des dreckigen Geschirrs libernehmen die Hausgeister alle Aufgaben,
die in der Kiiche anfallen, egal wie miihevoll oder alltiglich sie sein mogen. Hinter

diesem Glauben verbirgt sich der schlichte Wunsch, einen perfekt gefiihrten Haushalt

574 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten

Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 388.

575 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

376 Harmening: Worterbuch des Aberglaubens, p. 257.

37 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 93.
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mit moglichst wenig Aufwand zu erhalten.”’”® Wenn also einer Magd ihr téigliches
Geschift scheinbar ohne Miihe und schnell von der Hand ging, dass es kaum mit
rechten Dingen zuging, sagte man ihr nach, dass sie ,,einen Kobold haben‘ miisse.>”’
Kobolde waren aber nicht nur in der Kiiche tétig, auch in den Nebengebiduden wie Stall
und Scheune kamen sie fleiig ihrer Arbeit nach z. B., fiitterten und striegelten sie das
Vieh, holten Trinkwasser, warfen Heu vom Boden’?? misteten die Stille aus, molken die
Kiihe,’8! unter ihrem Wirken blieben die Tiere gesund und stets wohl genéhrt.%%? Da
dieses Motiv in vielen Sagen auftaucht, fehlt es auch in der uns bereits bekannten
Hudermiihlener Sage nicht, bei der es sich dankbarerweise um eine sehr lange und
ausfiihrliche Erzdhlung handelt. In ihr finden sich viele der klassischen
Koboldeigenschaften, die sich der geneigte Forscher sonst aus den verschiedensten

Quellen zusammensuchen muss. So schreiben die Gebriider Grimm:

,,Zu Hudemiihlen zeigte sich Hinzelmann nun gar zutdtig und fleiffig in allerhand
Arbeit. In der Kiiche hantierte er nachts, und wenn die Kochin abends nach der
Mahlzeit Schiissel und Teller unabgewaschen durcheinander in einen Haufen hinsetzte,
so waren sie morgens wohl gesdubert, glinzend wie die Spiegel, in guter Ordnung
hingestellt. [...] Ebenso geschidftig zeigte sich der Geist im Stalle: er wartete der Pferde,
striegelte sie fleiffig, dass sie glatt anzusehen waren wie ein Aal, auch nahmen sie zu

wie in keiner Zeit, also das sich jedermann dariiber wunderte “.>%3

Neben dieser direkten Hilfe wirken Kobolde auch indirekt auf die Arbeit ein, indem sie
Gesinde und Familienmitglieder beaufsichtigen. In Abwesenheit des Dienstherren
libernehmen sie dessen Funktion als Aufsichtsperson.’® Ein Beispiel fiir die
Kontrollfunktion bei Familienmitgliedern konnte z. B. das Verhindern auf3erehelicher
sexueller Kontakte sein.’® Kehren wir jedoch noch einmal zu unserem Hinzelmann in
Hudemiihlen zurtick, hier finden wir ein ganz anderes Motiv: Der Kobold verhindert die

Heirat zweier Friaulein, die er besonders mochte und zu denen er freundschaftliches ein

78 Ebd., 101-102.

579 Grimm: Deutsche Sagen, p. 95, Nr. 72.

580 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 164-167.

81 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 102-103.

382 Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 142.

%8 Grimm: Deutsche Sagen, p. 105, Nr. 76.

384 Petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p.110.

%8 Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 143.

138



Verhiltnis pflegte, indem er alle Bewerber verschreckte und so dafiir sorgte, dass die
Damen ihm und dem Haushalt erhalten blieben und ein langes Leben fiihrten.>®¢ Die
hiufiger vorkommende Kontrollfunktion gegeniiber dem Gesinde sieht anders aus, hier
sanktionierten die Kobolde Faulenzerei und Achtlosigkeit z. B. durch Zwicken,
Ohrfeigen, Schlagen, Bettdeckewegziehen oder auch Aus- dem- Bett- werfen der
Ubeltiter.®” Derartige Verhaltensweisen zeigen Kobolde auch wenn der unkluge
Versuch unternommen wird, den Hausgeist einzufangen. So berichtet eine Sage aus
Uelzen, dass ein Knecht den Kobold von einem Dach schubste, um ihn anschlieend zu
fangen, was jedoch misslang. Der Kobold richte sich an dem Knecht, indem er ihm eine
Schiissel in das Gesicht schlug und ihn dabei verletzte.>®® Derartige Sanktionen richten
sich jedoch nie gegen die Hausherren, sondern stets gegen das Gesinde, wie Lindig
bemerkt.’® Dabei iibersiecht sie jedoch, dass die hirteste Strafe, die ein Kobold
verhdngen kann, ndmlich das Verlassen des Haushaltes, auch bzw. sogar besonders den
Hausherren trifft. In dieser zuletzt genannten Eigenschaft als Aufsichtsperson oder
Hausherrenersatz zeigt sich die bodenstindige Wesensart des Hausgeistes, hinter der
wiederum der Wunsch des Menschen steckt, dass das Leben innerhalb des Haushaltes

und Hofes friedlich und ordnungsgeméiB seinen tiblichen Gang geht.>*°

Eine weitere zentrale direkte Eigenschaft der Kobolde ist ihre Funktion als
Schutzgeister, die fir das Wohl und Gedeihen von Familie und Hof sorgen. Sie
bewahren ihre Schutzbefohlenen vor allen mdglichen Ubeln,>*' sei es, dass sie Haus und
Hof vor Dieben oder Feuersbriinsten beschiitzen,>? bosartigen Bedrohungen durch
Menschen sowie durch natiirliche sowie iibernatiirliche Naturphdnomene, Unfallen oder
Ungerechtigkeiten. Lindig weist mit Recht darauf hin, dass nach der damaligen
Sichtweise das Haus und die Familie als eine untrennbare Einheit angesehen wurde und
der Schutz des Hauses gleichbedeutend war mit dem Schutz der Familie und umgekehrt.
Dies spiegelt sich auch in den Sagen wider: Eine Trennung von beidem findet nur selten

statt, ist dies doch der Fall, befindet sich der Hof meist schon Generationen in Besitz

%86 Grimm: Deutsche Sagen, p. 111-112, Nr. 76.

87 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 106.

588 Peuckert: Niedersichsische Sagen 4a, p.15.

8 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 106.

30 Ebd., p. 93.

91 Petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 111.

592 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 152-153.
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eines Geschlechts. In solchen Erzdhlungen treten die Geister verstirkt als
Familienschutzgeister in Erscheinung. Zwar waren solche personenbezogenen Kobolde,
bei denen die Schutzfunktion im Vordergrund stand, sowohl in bauerlichen als auch in
adligen Familien vorhanden werden im Wunderglauben allerdings haufiger den adligen
Kreisen zugedacht.> In diesem Zusammenhang findet sich eine weitere Besonderheit
in Bezug auf die Bindung zwischen Kobold und adligen Familien. Beispiele hierfiir
liefern die uns bereits bekannten Kobolde Entwick und Hinzelmann, die sich zwar in
einem adeligen und nicht etwa bduerlichen Umfeld befinden, jedoch, und das gilt
besonders fiir den Hudemiihlener Kobold aus Sagen stammen, die sich die
Landbevolkerung erzdhlte und somit trotzdem deren Wunderglauben zugeordnet
werden konnen. In beiden Sagen endete der Schutz der Kobolde mit dessen Weggang,
und die Geschlechter schwanden dahin. Wahrend Hinzelmann angibt, in dieser Situation
noch einmal zuriickzukehren, um es erneut aufblithen zu lassen, wird in der
Zimmerschen Chronik davon berichtet, dass das Geschlecht innerhalb weniger Jahre
nach der Verbannung des Geistes zugrunde ging. Die unterschiedlichen
Verhaltensweisen der Hausgeister kann mit dem Grund des Ausscheidens aus dem
Dienst erklart werden, wihrend der Entwick wie bereits erwidhnt verbannt wurde, schied
Hinzelmann freiwillig aus den Diensten seines Herren. Dazu muss jedoch gesagt
werden, dass der Herr von Letzterem diverse Male erfolglos versucht hatte, ihn
loszuwerden.>** Zwar sorgt der Weggang bzw. das Verirgern eines Koboldes auch bei
bauerlichen Familien fiir groBes Ungliick,>*® dessen ungeachtet fehlt hier das Motiv des
Aussterbens des Geschlechtes, wie wir es von Kobolden aus dem adligen Milieu
kennen. Im béauerlichen Umfeld findet sich eine andere Art der Personenaffiliation, die
vollstindig ohne eine Bindung an das Haus auskommt. Dabei handelt es sich um das
Motiv der Rechtschaffenheit einer Familie, wie es bei dem vorangegangenen Beispiel
unseres Drak-Koboldes der Fall ist,>®® bei dem der Hausgeist ausdriicklich darauf

hinweist:

3 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 97-98.

5% Siehe Hierzu Zimmersche Chronik Bd. III, p.7-8. und Grimm: Deutsche Sagen, p. 104,107,109,119,
Nr. 76.

3% Peuckert: Niedersdchsische Sagen 4a, p. 16/20.

3% Siehe hierzu Seite 134-135: Aufenthaltsorte von Kobolden
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., Ich gehe lieber mit guten Leuten auf einem fremden Hof in die Weite, als dass ich bei

schibigem Pack auf dem altbekannten Hofe in der Heimat bleibe. ‘%7

Im Zusammenhang mit der ordnungsliebenden und rechtschaffenen Wesensart der

Kobolde*® macht eine derartige Bindung an die Familie durchaus Sinn.

Die vorangegangenen Beispiele als Schutzgeister fiihren unmittelbar zu der letzten
wichtigen Rolle, die von den Kobolden iibernommen wurde, ndmlich jener als
Gliicksbringer und Reichtumsmehrer.>® Bei dieser Funktion besteht eine Verbindung zu
der direkten als auch zu der indirekten Hilfe, die ein Kobold im Haushalt und auf dem
Hof leistet, um einen reibungslosen Ablauf aller Vorginge zu gewéhrleisten, allerdings
geht es darliber noch hinaus. Erneut begegnet uns der Ausspruch ,.er hat einen
Kobold“,*® in diesem Zusammenhang ist damit jedoch nicht die effektiv arbeitende
Magd gemeint, sondern ein Bauer, der unerwartet zu Reichtum gekommen ist.%"! So
erzdhlt eine Sage aus der Umgebung von Schoningen: ,, Wer durch seinen Fleif3 grofs
geworden war, dem hatten nach der Meinung vieler die Roten Jungen (Kobold

Eigenname) den Reichtum gebracht.«%0?

Wiéhrend uns sowohl beim Entwick als auch beim Hinzelmann das Phdnomen des
Gliickbringens indirekt durch bloBe Anwesenheit oder geheimes Wissen begegnet,®’
zeigt sich im obigen Beispiel die Reichtumsmehrung durch das sogenannte Zutragen.
Damit ist das Herbeibringen von Reichtimern oder dringend bendtigten
Alltagsgegenstinden gemeint,%* die z. B. wie in der Sage des Roten Jungen oder auch
jener des Drak-Koboldes durch die Schornsteine in die Hauser geschafft wurden. Woher
diese Gegenstinde kommen, wird fiir gewdhnlich nicht erwidhnt,®®> es macht jedoch
Sinn anzunehmen, dass die Kobolde sie aus der niheren Umgebung heranschaffen.

Weshalb mit dem Zutragen von Gegenstinden, dass diebischer Natur ist, nicht nur

97 Peuckert: Niedersichsische Sagen 4a, p. 27.

%8 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 93.

39 Petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 111.

600 Siehe hierzu Seiten 179: Tétigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

801 Petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeister, p. 111.

602 peuckert: Niedersichsische Sagen 4a, p. 16.

603 Siehe Hierzu Zimmersche Chronik Bd. III: hrsg. Barack, Karl August, Freiburg 1882 (zweite
verbesserte Auflage), p. 7-8. und Grimm: Deutsche Sagen, p. 104, Nr. 76.

604 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 112.

695 Peuckert: Niedersdchsische Sagen 4a, p. 16 und 27.
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erklart wird, warum plétzlich bestimmte Hofe zu Wohlstand kommen, sondern auf diese
Weise wird auch das unerwartete Verarmen eines einstmals gut gedeihenden Hofes
begriindet, wenn der Kobold seine Dienste aus welchen Griinden auch immer
einstellte.®®® Ein auBergewohnliches Beispiel fiir das Zutragen liefert eine Sage aus
Schleswig-Holstein, hier wird geschildert, wie es bei zwei Hufnern in nahe beieinander
liegenden Dorfern zeitgleich zu einer Heuknappheit kam. Da auf beiden Hofen ein Nis-
Puk waltete, kommt es zu der Situation, in der beide Puken Handlungsbedarf sahen und
voneinander das kostbare Futter stahlen. Als sich die iibernatiirlichen Diebe nun auf
dem Feld zufillig begegneten und feststellten, dass der eine von dem anderen gestohlen
hatte, ‘“‘fielen sie wiitend iibereinander her und priigelten sich die ganze Nacht hindurch
bis zu Tagesanbruch“. Am Morgen waren die Kobolde verschwunden, die Menschen
aus den umliegenden Siedlungen fanden nur noch zwei Haufen Heu vor, dort, wo die
Kobolde aneinandergeraten waren.®” Diese Priigelei unter Hausgeistern hingt
allerdings nicht nur damit zusammen, dass sie voneinander gestohlen haben, sondern
hier kommt auch ihre Natur als Einzelgeister zum Tragen, sie konnen ausschlieBlich in
Konkurrenz zueinanderstehen, egal unter welchen Umsténden. In dieser speziellen Sage
wissen die Hufner nicht um die néchtliche Aktion der Kobolde, doch gelegentlich
werden die Hausgeister von ihren Herren dazu aufgefordert, oder sie erkundigen sich,
was benétigt wird und was sie stehlen sollen. In solchen Erzdhlungen, in denen das
befohlene Zutragen in den Vordergrund riickt und die einzige Aufgabe der Kobolde zu
sein scheint, sind sie keine autarken Wesen mehr, sondern sind zum Besitz der
Menschen herabgesunken, iliber das nach Wunsch verfiigt werden kann. Diese
ausschlieBlich zutragenden Hausgeister gehoren zu den eher seltenen Erscheinungen des
Wunderglaubens, meist haben andere Téatigkeiten Prioritdt und die typische Autoritdt
der Kobolde gegeniiber den Menschen bleibt unangetastet. Im Zusammenhang der
interpretatio christiana wird schlieflich der helfende, zutragende und gliicksbringende
Hausgeist als Pakt mit dem Teufel diabolisiert, ein Schicksal, vor dem praktisch kein

Aspekt des Hausgeistglaubens verschont blieb. 08

6% Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 114.

807 Miillenhoff: Sagen, Mirchen und Lieder aus Schleswig-Holstein. In: Volkskundliche Quellen,
Neudrucke européischer Texte und Untersuchungen, Bd. 4 Sage, p. 344.

6% Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 112-116.
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Zu guter Letzt sollen die negativen Wesenseigenschaften und Tétigkeiten der Kobolde
nicht unerwihnt bleiben, zu ihnen gehoren der eher harmlose Schabernack als auch die
oft alles andere als harmlosen Boshaftigkeiten und schidigendes Verhalten gegeniiber
Menschen und Tieren.®” Beides kann ineinander i{ibergehen und ist daher lingst nicht
immer klar voneinander abzugrenzen. Wéhrend der harmlose Schabernack auf eine
frohliche, aufgeschlossene und schelmische Wesensart zuriickgefiihrt werden kann, die
fiir die deutsche Koboldtradition charakteristisch ist, basiert das schidigende Verhalten
dagegen auf einer boswilligen Wesensart. Der eine Wesenszug schlieft dabei die
anderen nicht zwangsldufig aus, so kann ein helfender, frohlicher Hausgeist plotzlich
schadhaftes Verhalten an den Tag legen. Kobolde sind nicht selten flatterhaft in ithren
Launen und unberechenbar, sie zeigen damit eine Ambivalenz in ithrem Verhalten, ganz
wie es auch bei den Menschen der Fall ist. Damit reflektieren sie die Bandbreite des
menschlichen Benehmens und sind daher nicht nur in ihrem Erscheinungsbild, sondern
auch von ihrem Verhalten her anthropomorph.®'® Bezeichnend fiir die menschliche
Selbstwahrnehmung ist, dass die gutartige Natur der Kobolde deutlich iiberwiegt und
die schlechten Eigenschaften hdufig nachvollziehbar fiir den Leser/Zuhorer begriindet

werden, wie es z. B. bei dem Bestrafen von faulem Dienstpersonal der Fall ist.¢!

Das Veriiben von Schabernack betrifft, wie auch das schadhafte Verhalten, sowohl das
Vieh als auch die Menschen, wobei das Necken und Plagen der Tiere am Ende in erster
Linie dem Menschen gilt.°"> Zu dem Schabernack und den bosartigen Handlungen
gehoren unter andern das bereits bei den Sanktionen erwidhnte Ohrfeigen oder
Zwicken,%!3 nichtliche Larmbeldstigung wie z. B. Poltern, als wiirden Kiichenutensilien
zerschlagen, ohne dass diese dann kaputt gewesen wiren, oder das Verstecken oder
Verschmutzen von Lebensmitteln. Zuséitzlich machte man sie fiir das Verschwinden von
Gegenstinden wie Werkzeugen, Kleidung oder Schuhen verantwortlich. Wenn es zu
Unfillen wie dem Runterfallen von Treppen kam, waren sie ebenfalls die Schuldigen.®'4

Zusitzlich konnten sie zu einer Gefahr fiir die Kinder werden, so schmissen die

805 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

610 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 90-91, 93-94, 126-128.

611 Siehe hierzu Seiten 138: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

612 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 123-124.

13 Ebd., p. 106

614 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 174-176.
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Kobolde Wiegen um und zerstorten oder verstecken Spielzeuge, ebenso schlugen und
verbargen sie die Kinder vor ihren Eltern.®'> Auf diese Weise wurden die Kobolde nicht
selten von den Eltern als Kinderschreck péadagogisch eingesetzt, wenn diese
Ungehorsam waren.®'® Wenn das Vieh betroffen war, wurden Pferde, Rinder oder
Hiithner aufgeschreckt, von ihren Leinen losgebunden und miteinander verkettet.
Letzteres konnte kaum mehr als harmloses Necken angesehen werden, da dies dazu
filhren konnte, dass sich die Tiere gegenseitig die Luft abschniirten. Des Weiteren
verflochten Kobolde gerne die Mdhnen von Pferden oder ritten diese die ganze Nacht,

617 Ist einer

sodass sie morgens zu erschopft waren, um mit ihnen arbeiten zu konnen.
seiner Streiche erfolgreich, ,,mochte er sich krumlachen vor ergdtzen: daher jenes
koboldische Lachen und Kichern“, das fiir Kobolde so charakteristisch ist.®'® Nur selten
verhélt sich ein Kobold grundlos und ausschlieBlich bosartig gegeniiber dem Menschen
ist das der Fall, kann dahinter die bereits erwdhnte interpretatio christiana vermutet
werden, denn urspriinglich verhielten sich die kleinen Hausgeister abgesehen von ithren
Neckereien und berechtigten Strafsanktionen gutartig gegeniiber den Menschen. Erst
mit der einsetzenden Diabolisierung der Kobolde wird aus dem ambivalenten Verhalten
gegeniiber den Menschen ein ausschlieBlich schadhaftes Benehmen.5!” Ein interessantes
Beispiel fiir das Necken als auch fiir das schadhafte Verhalten liefert erneut der
Hinzelmann aus Hudemiihlen, sein durchaus aufgeschlossenes und frohliches Wesen
wird hier durch das typische Jauchzen, Lachen und Singen charakterisiert. Mehrmals
wird darauf hingewiesen, dass er die menschliche Gesellschaft schitzt, besonders die
der beiden Frauen und von den Kindern. Der Schabernack, den der Geist treibt, ist
ebenfalls kennzeichnend fiir Kobolde: er verteilte bei Gelagen gerne Ohrfeigen oder
zwickte dessen Teilnehmer, sodass diese sich gegenseitig beschuldigten und
aufeinander losgingen. Abgesehen von einigen blauen Augen und Flecken blieb jedoch
kein ernsthafter Schaden bei den Beteiligten zuriick. Zeigte der Hausgeist boshaftes
Verhalten dann ausschlieBlich als Sanktionierung fiir schlechtes Verhalten wie Hochmut

oder Trunkenheit bei der Arbeit. Wihrend Erstes nur eine Ohrfeige nach sich zog,

615 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 119.

616 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 180.

617 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 120-121.

618 Grimm: Deutsche Mythologie, Bd. 2, p. 424.

619 Lichtblau: Kobold. In: Ddmonen, Monster, Fabelwesen, p. 371.
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fiihrte Letzteres zum Unfalltod eines Knechtes, hier wird allerdings offengelassen,
inwieweit der Kobold dafiir direkt verantwortlich ist. Es finden sich in der Erzdhlung
zwar Anzeichen einer Diabolisierung, diese werden sogleich im Anschluss wieder
relativiert wird, wie am folgenden Beispiel deutlich wird: immer wieder finden sich im
Schloss Personen ein, die den kleinen Hausgeist als Teufelsgespenst bezeichnen und ihn
zu vertreiben oder sogar zu tdten versuchen. Die Relativierung seiner vermeintlich
bosartigen Natur erfolgt in der einen Situation dadurch, dass der Kobold auf Rache an
den Personen verzichtet, weil er den beiden Damen im Hause, mit denen er eine enge
Freundschaft pflegte, den Kummer ersparen wollte, den eine solche Racheaktion mit
sich bringen wiirde. An anderer Stelle gibt Hinzelmann an: ,, Ich bin ein guter Christ wie

3

ein anderer Mensch und hoffe selig zu werden “, zu den Teufelsgespenstern gehore er

nicht. 620

Das Motiv der Rache als Erkldrung fiir schidigendes Verhalten gegeniiber den
Menschen findet sich in verschiedenen Sagen. Bei der rachsiichtigen Natur mancher
Geister handelt es sich ebenfalls um einen nur allzu menschlichen Charakterzug, der auf
die Kobolde iibertragen wird. Ein Beispiel dafiir lieferte bereits der Knecht, der
versuchte, den Kobold zu fangen, und dessen Zorn zu spiiren bekam.®?! Auf die Spitze
wird die Rachsucht der Kobolde in der Sage von Hiitchen getrieben, hier drgert ein
Kiichenjunge den als fromm und freundlich beschriebenen Kobold so arg, dass dieser
vom Kiichenmeister verlangt, ihn zu bestrafen. Als sich der Meister weigert, nimmt
Hiitchen die Bestrafung selbst in die Hand: ,,Da kam der Geist, erwiirgte ihn (den
Kiichenjungen) und zerhackte ihn in kleine Stiicke. Dann warf er selbige vollends in

einen grof3en Kessel und setzte ihn ans Feuer. “6%

620 Grimm: Deutsche Sagen, p. 106-115, Nr. 76.
621 Siehe hierzu Seite 139: Tatigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden
622 Grimm: Deutsche Sagen, p. 101, Nr. 75.
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16.12 Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Waldweiblein

Die Tétigkeiten und Wesenseigenschaften gehen bei den Waldweiblein ebenso
miteinander einher wie bei den Kobolden, jedoch werden von den Waldweiblein, die als
Hausgeister walten, noch seltener schlechte Charakterziige iiberliefert als von jenen, die
sich in den Wildern aufhalten.®”® Es wirkt fast so, als wiirden die wenigen
Waldweiblein, die den Menschen nicht positiv gesinnt sind, den Weg in die Héuser gar
nicht erst antreten. Als liberdeutlichen Beweis fiir die gutartige Natur der Waldweiblein
kann das Motiv der Wilden Jagd angefiihrt werden: Wiirde es sich bei kleinen Geistern
um Wesen mit einem bosartigen Charakter handeln, wéren sie als Beute des wilden
Jagers ungeeignet.®?* Dieser wiederum verdankt seine Existenz der Tatsache, dass er vor
seinem Tod ein siindhaftes Leben fiihrte und nun dazu verdammt war, als ruheloser
Geist anstelle der iiblichen Tiere gute Seelen wie die Waldweiblein zu jagen.®?® Die
christlich angehauchten Schutzmoglichkeiten vor dem Jéger durch den Menschen seien
es nun die drei Kreuze in den Baumstiimpfen,®2® die Ahrenbiischel auf den Feldern,?’
oder auch die Namen der Heiligen Drei Konige die iiber der Haustiir angebracht sind, %2
konnen ebenso als Beleg dafiir genommen werden, dass es sich bei den Waldweiblein
um gute Geister handelt. Als weiteres Indiz fiir ihre Gutartigkeit kann ebenfalls
angefiihrt werden, dass die Weiblein sich dariiber freuen, wenn schadhafte Geister
durch das Schlagen des Kreuzzeichens weichen miissen.®?® Nur in den wenigsten Fillen
wird davon berichtet, dass den Waldweiblein das Schlagen des Kreuzes zuwider ist oder
sie nur Brot essen, {iber denen beim Backen kein Kreuzzeichen gemacht wurde.®? Geht
man nun davon aus, dass es sich bei den Waldweiblein, die ihren Weg in die Hauser der

Menschen finden, um ausschlieBlich gute Geister handelt, miisste sich das ebenfalls

623 Siehe hierzu Seiten 81-82: Die , Kleinen“ im ,,Auflen*

624 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 378.

625 Petzoldt: Kleines Lexikon der Didmonen und Elementargeister, p. 188. Zur niheren Unterscheidung
zwischen ,hollischen Jager (jagt Menschen), ,,verdammten Jager (jagt ein Tier, das er niemals wird
erlegen konnen) und ,,wilden Jager* (jagt andere, gute Geister) siehe p. Lecouteux, Claude: Das Reich der
Nachtddmonen: Angst und Aberglaube im Mittelalter, Ziirich 2001, p.71.

626 Siehe hierzu Seite 80: Die ,,Kleinen* im ,,Auf3en*

627 Siehe hierzu Seite 99: Die , Kleinen im ,,Dazwischen®

628 Siehe hierzu Seite 126: Herkunft und Erwerb von Waldweiblein

629 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 378.

630 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 360.
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anhand der Tatigkeiten und ihrem Benehmen gegeniiber den Menschen widerspiegeln.

Dabher soll im Folgenden untersucht werden, ob sich diese Theorie bestitigen ldsst.

Ganz wie auch bei den Kobolden,%?! bedeutet die Anwesenheit eines Waldweibleins
Gliick und Wohlstand fiir Bewohner und Hof.®*? Die bereits bekannte Aufteilung der
Tatigkeiten in direkte und indirekte Hilfe findet sich auch bei den Waldweiblein
wieder.%3? In vielen Sagen wird berichtet: ,,das solange sie im Haus weilten, war Gliick
und Segen bey den Leuten. %* Der indirekte Segen, den die Anwesenheit eines
Waldweibleins mit sich brachte, wurde hoch eingeschétzt, ja sogar als Segen Gottes
interpretiert, an dem manche Weiblein physisch schwer zu tragen hatten.%*> In einer
Sage aus Miinchberg wird tiiberliefert, dass dort die Miitter schon ihren Kindern
einimpften, einen freundlichen Umgang mit den Waldweiblein zu pflegen. Wenn diese
aus dem Wald traten und die Hauser besuchten, ihnen Gaben zu hinterlassen und immer
die drei Kreuze in die Baumstiimpfe zu ritzen. Denn ,, wer dem Holzfral etwas gab, der
wurde gewiss gliicklich in seinem Leben. Weiter berichtet die Sage, dass die Bauern
das Einritzen irgendwann unterlieBen und die Waldweiblein darauthin verschwanden,
da sie dem wilden Jiager zum Opfer fielen.%¢ Zusammen mit den Waldweiblein geht der
von ihnen ausgehende Segen verloren,%” hierbei handelt es sich um ein weiteres Motiv,
dass aus dem Koboldglauben bekannt ist.%*® Eine besondere Sage dariiber, wie sich ein
armes Paar den Segen von einem Waldweiblein und Waldménnlein ,,verdiente®,
tiberliefert Schonwerth. Hier wird erzéhlt, dass ein Waldméinnlein immer wieder des
Abends weinend um die Hiitte des Paares lief. SchlieBlich brachte die Bauerin ein Kind
zur Welt und hielt sich mit diesem im Wald auf, weil sie dort das Vieh hiiten musste.
Plotzlich erschien das Ménnlein mit einem Sédugling und bat die Frau darum, diesen zu
stillen, da sich das Waldweiblein verletzt hatte und seitdem keine Milch mehr gab. Die
Bauerin hatte Mitgefiihl mit dem hungernden Baby und fiitterte es sechs Wochen lang

zusammen mit ihrem eigenen. SchlieBlich bedankten sich die Waldgeister, indem sie

831 Siehe hierzu Seite 141: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

632 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
p- 80.

633 Siehe hierzu Seiten 137-139: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

834 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 363.

635 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p 393.

636 Schénwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 377-378.

637 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schadlicher Sagengestalten, p 393.

638 Siehe hierzu Seite 160: Vertreiben und Verschwinden von Kobolden
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Niisse und Apfel schenkten, da es das Einzige war, was sie im Uberfluss besaBen. Sehr
zur Verwunderung der Bauern verwandelten sich die Geschenkte in Gold, von dem sich
einen besseren Bauernhof kaufen konnten. Das Waldweiblein kam diesen Bauernhof oft
besuchen, ihr Hauptaufenthaltsort blieb indes der Wald. Nicht selten musste die Bauerin
den Gefallen wiederholen, wenn der kleine Geist wieder ein Kind nicht erndhren
konnte. Die Bauersfrau vergal3 dariiber hinaus nie etwas von der Kuhmilch und den
Eiern dem Weiblein zu iiber zulassen, selbst dann, als die Kiihe weniger davon gaben
und die Anzahl Hiihner durch den Fuchs stark dezimiert wurde. Von da an gaben die
Kiihe immer geniigend Milch und auch der Fuchs suchte den Stall nicht mehr heim. %%
Hier wird eine wunderbare Symbiose zwischen dem Menschen und den Waldgeistern
aufgezeigt, beide helfen einander, wo es ihnen mdglich ist, um ihr gegenseitiges
Uberleben zu sichern. Die Wesensgleichheit zwischen Menschen und Geistern kann
kaum deutlicher unterstrichen werden als mit dem Stillen des Sduglings, was wiederum
dazu fiihrt, dass die Waldgeister zum Dank die Lebensgrundlage des Paares sichern und
sogar verbessern. Die Waldbewohner spiegeln auf diese Weise exakt die Rolle wider,
die der Wald im Leben der damaligen Menschen gespielt hat. Eine weitere interessante
Auffalligkeit wird durch beide Sagen deutlich: Die Waldweiblein miissen sich
offensichtlich nicht dauerhaft im Haus aufhalten, um den Menschen Gliick und
Wohlstand zu bringen, ein gelegentlicher Aufenthalt sowie freundliches und
mitfithlendes Verhalten reichen aus, um von den positiven Kréften der Waldweiblein zu

profitieren.

Neben ihrer Rolle als Wohlstands- und Gliicksbringer iibernehmen die Waldweiblein
weitere Aufgaben, die wir bereits von den Kobolden kennen. Dazu gehoren allerlei
direkte Arbeiten in der Hauswirtschaft,®*’ so berichtet eine Sage aus Thiiringen: ,,Im
Hause einer Bauersfrau hielt sich ein Holzweibel auf, das war gar hilfreich und thdtig,
in Haus und Hof, Kiiche und Keller, Stall und Stadel. Es scheuerte, fiitterte, molk und
mdhte, und der Hausstand dieser Bduerin war der bliihendste am Orte “5* In dieser
Sage werden fast alle direkt ausgefiihrten Arbeiten der Waldweiblein zusammengefasst,

wie man sie in diversen anderen Erzdhlungen ebenfalls findet.®* Weitere

839 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p 373-375.

640 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 389-390.

641 Bechstein: Thiiringer Sagenbuch, Bd.2, p. 190.

%42 Siche hierzu Panzer: Beitréige zur deutschen Mythologie: Bayrische Sagen und Briuche Teil. II, p. 162
oder auch Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 365.
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Verrichtungen, die in anderen Sagen gelegentlich erwédhnt werden, sind das Backen von
Brot oder Kuchen sowie das Tragen von Holz. Eine deutlich hdufiger vorkommende
Tétigkeit, die in der obigen Sage ebenfalls nicht genannt wird, ist das Wasser-herbei-
tragen. Bei dieser Arbeit handelt es sich um einen zentralen Punkt im Waldweiblein-
Glauben, da sie als Vegetationsgeister liber die Fahigkeit verfiigen, Krankheiten zu
erkennen und von den Bewohnern des Hauses fernzuhalten. Sie tragen nur dann Wasser
ins Haus, wenn es bedenkenlos getrunken werden kann, ohne dass gesundheitliche
Risiken bestehen.®* Schonwerth {iberliefert eine solche Situation gleich zwei Mal, hier
wird das Waldweiblein zum Wassertragen geschickt: ,,Sie aber ging nicht, denn jetzt
sen Husten und Strauchen im Wasser. — Wirklich bekamen alle im Dorfe dieses
Unwohlsein, nur jenes Haus blieb verschont. “*** Das Motiv des verunreinigten Wassers
fiihrt direkt zu einer weiteren Besonderheit: Offensichtlich lassen sich die Waldweiblein
bisweilen Befehle von den Menschen erteilen. Diese Eigenart ist zwar ganz vereinzelt
auch von Kobolden iiberliefert,®* sie passt aber nicht zu dem Charakter der meisten
Kobolde, da diese fiir gewohnlich selbstbestimmt handeln.®*® In den meisten Sagen
handeln die Waldweiblein allerdings ebenfalls eigenméchtig: eine Erzdhlung aus
Frauenreuth erwéhnt sogar explizit, dass die Waldweiblein keinen Handschlag taten,
wenn man es ithnen befahl, jedoch alle Arbeiten erledigten, wenn das nicht der Fall

war.%¥

Negative Wesensmerkmale werden bei den Waldweiblein hingegen nicht erwéhnt, sie
neigen im Gegensatz zu den Kobolden weder zum Schabernack noch zu Grausamkeiten,
auch ist ihnen eine Kontrollfunktion fremd. Daher sind die Waldweiblein, wie oben
erwihnt, in der Regel immer willkommen in den Hdusern der Menschen.®*® Natiirlich
gibt es auch von dieser Regel die obligatorische Ausnahme, ndmlich wenn es darum
geht, dass die Waldweiblein Nahrung ,,stehlen® und somit den Unmut der Menschen auf

sich ziehen, weshalb diese letztlich wversuchen, den iibernatiirlichen Mitesser

63 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 390-392.

644 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 364/367.
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Xaver von Schonwerth, p. 87.

%8 Siche hierzu Seite 147: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Waldweiblein

149



loszuwerden, obwohl sie dem Hause sonst nur Gutes bringen.®*® An dieser Stelle
werden thematisch bereits die Motive des Belohnens und Loswerdens der kleinen
Hausgeister angeschnitten, die ihrerseits wiederum in separaten Kapiteln untersucht

werden sollen.

16.13 Lohn und Gaben an Kobolde

Fir die hilfreichen Dienste, die die Kobolde den Menschen zukommen liel3en,
verlangen sie eine Belohnung, dabei handelt es sich meistens um Speisen oder auch um
Kleidung.®® Nicht immer werden nihere Angaben dariiber gemacht, was genau ein
Kobold an Speiselohn verlangt, es gibt allerdings typische Speisen, die in den Sagen
immer wieder genannt werden, wie Milch, manchmal mit Brot oder Butter, Brei mit
Butter,%! Uberreste des Mittagessens, Griitze ebenfalls mit Butter, Pfannkuchen, Brot,
Bier und vereinzelt auch Fleisch oder Fisch.®? Die hiufig erwihnte Butter ist als
Nachweis dafiir gedacht, dass die Nahrung frisch und reichhaltig sein musste.®>3 Wurde
die Butter vergessen oder war nicht zu sehen, verdrgerte das den Geist und hatte eine
Strafe zur Folge.®* Ebenso wurde das Vergessen oder das Bereitstellen an einem
falschen Ort oder zur falschen Zeit bestraft,®>° so konnte es z. B. passieren, dass die
Person, die fiir das Anrichten der Speisen zustindig war, sich plotzlich besonders
ungeschickt anstellte und kleinere Haushaltsunfédlle verursachte, nach dem ihr ein Fehler
bei der Essenszubereitung unterlaufen war. Folge davon waren kleinere Verletzungen
wie Verbrennungen oder Schnitte, gefolgt von dem typischen Kichern der Kobolde. In

argeren Fillen verschwanden die kleinen Hausgeister auf Nimmerwiedersehen und

69 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 394.

850 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

61 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 134.
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653 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 134
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stellten ihren Dienst ein.®® Weiterhin war es von enormer Wichtigkeit, dass niemand
anderer von den Speisen al3. Ein Beispiel hierfiir findet sich in einer Sage aus Rinteln,
dort iibernachteten zwei Studenten in einer Miihle. Der Miiller stellte ihnen zwar eine
Ubernachtungsmdglichkeit, aber keine Nahrung zur Verfiigung. Fiir den Hausgeist
hingegen platzierte er eine Schiissel mit Nahrung sowie eine Kanne Bier, die Studenten
ermahnte er streng, keinesfalls davon zu essen oder zu trinken. Natiirlich gingen die
Mahnungen bei einem der Géste ins Leere und er vergriff sich an der Speisengabe. Als
der Geist nun um Mitternacht auftauchte und bemerkte, dass Kanne und Schiissel nichts
mehr enthielten, begann er verdrgert mit seiner {iblichen Arbeit und ,,als er an die Stelle
gelangte, wo die beiden Studenten lagen, [...] strich er dem einen, der nichts genossen
hatte iiber die Haare und den ganzen Leib, ohne ihm im geringsten weh zu tun. Den
anderen aber packte er an den Fiissen, riss ihn von der Bank hinab, zog ihn ein
paarmal auf dem Erdboden herum, bis er ihn endlich liegen lief3 und hinter den Ofen
lief, wo er ihn auslachte. “®7 Es zeigt sich also erneut, dass es offensichtlich Tabus gibt,
die der Mensch gegeniiber dem Kobold nicht brechen darf. Lindig geht von drei Tabus
aus, die im deutschen Wunderglauben existieren: Das Sichttabu (Kobolde bleiben
unsichtbar und wollen sich auch nicht zeigen), das Anredetabu (Kobolde wollen nicht
angesprochen werden) und Ortstabu (der Aufenthaltsort der Kobolde darf nicht betreten
werden, auBBer von der Person, die ihn versorgt).®® Wihrend sich das Sichttabu und das
Ortstabu in vielen Sagen wiederfinden, tritt das Anredetabu so selten auf, dass es
fraglich ist, ob sich daraus iiberhaupt ein generelles Tabu ableiten lassen kann. Ein nicht
unerheblicher Teil der Kobolde gelten, selbst wenn sie unsichtbar sind, als gesellig und
interagieren gerne mit den Menschen, so auch unsere Vorzeige-Kobolde Entwick und
Hinzelmann.®® Sinnvoller wire es hingegen, das Anredetabu durch ein Speisetabu zu
ersetzten, da das Motiv der Geister, die sich iiber das fehlerhafte Anreichen von Speisen
drgern und es sanktionieren, viel hdufiger auftaucht.®® Was wiederum zu der Frage
fiihrt, warum die Speisegaben innerhalb des Wunderglaubens so bedeutungsvoll sind.

Zum einen spiegelt sich hierin die Herkunft der Kobolde wider, deren Wurzeln im

8% Golther: Handbuch der germanischen Mythologie, p. 142-143.

857 Grimm: Deutsche Sagen, p. 97-99, Nr. 74.

%8 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 135.
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Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 181.
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Ahnenglauben liegen und sie somit zu den armen Seelen zéhlen,%' denen traditionell
Milch- und Getreidespeisen als Gaben zugedacht wurden. Dieses Motiv wurde im Laufe
der Zeit vermutlich auf alle kleinen Hausgeister {ibertragen. Zum anderen belohnt der
Haushalt den Kobold durch die Speisung fiir geleistete Dienste und sichert sich
gleichzeitig diese auch fiir die Zukunft. Somit steckt purer Pragmatismus hinter
derartigen Zuwendungen. Lindig spricht in diesem Zusammenhang von einer Spende,®6?
diese Aussage impliziert jedoch fdlschlicherweise, dass es sich hierbei um eine
freiwillige Handlung handelt. Will man aber den Hausgeist und dessen positive
Auswirkungen weiterhin fiir sich in Anspruch nehmen, sind die Gaben ein
unausweichliches Muss. Die Speisegabe an die Geister hat somit einen opferverwandten
Charakter, der allerdings nicht mit einem Opfer an Gotter gleichzusetzen ist, da die
Speisen weder qualitativ noch quantitativ fiir ein Gotteropfer ausreichen wiirden. Weiter
argumentiert Lindig, dass es zumindest in den jiingeren Uberlieferungsschichten der
Sagen kein Nachweis filir eine magisch-gldubige Denkweise gebe und rituelle
Ubergabezeremonien fehlen wiirden.®®> Dem widerspricht jedoch das oben formulierte
Speisetabu, an dem deutlich wird, dass die von den Geistern aufgestellten Regeln und
die damit verbunden Konsequenzen bei deren Verletzungen einem Ritual
gleichkommen. Will man den Géttervergleich der élteren Forschung meiden, bietet sich
am besten der Ansatz der Belohnung fiir geleistete Dienste an - der im Folgenden unter
dem Aspekt der Auslohnung durch Kleidung diskutiert wird -, die auch menschlichen

Bediensteten zugestanden wurden und somit wenig Géttliches an sich hat.

Die zweite Moglichkeit, einen Kobold zu belohnen, ist das Geben von Kleidern oder
Schuhen. Diese Lohngabe, die gelegentlich von den kleinen Geistern verlangt wird,
kommt deutlich weniger hiufig vor, wie das Darbieten von Speisen.®®* Der Grund dafiir
ist, dass die Kobolde durch die Gabe von Kleidung normalerweise ausgelohnt werden
und das Haus nicht selten unter Wehklagen und zur allgemeinen Uberraschung der
Menschen fiir immer verlassen.®®> Dabei meinen es die Menschen eigentlich nur gut mit
den kleinen Hausgeistern, wenn sie z. B. sehen, dass sie nur zerrissene Kleider am Leib

tragen und Abhilfe schaffen, indem sie den Geistern aus Mitleid anstdndige Gewénder
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schenken. Nicht selten erkldren die Geister darauf hin, ,,jetzt seien sie ausbezahlt und
kamen von da an nie wieder. “°°®© Wihrend Weiser-Aall lakonisch bemerkt, dass diese
Handlungsweise schwer verstindlich wire,% bietet Peuckert eine Erkldrung fiir dieses
Verhalten an. Er vermutet, dass hier eine Verbindung zum Auslohnen von menschlichen
Bediensteten besteht, denen im Mittelalter bei Dienstaufsagung ebenfalls ein
Kleidergeschenk mitgegeben wurde.®®® Somit wiirden die Geister das Schenken von
Gewindern falsch interpretieren,®® da ihnen der Brauch des Auslohnens im Gegensatz
zu den handelnden Menschen und damit auch dem Publikum der Sagen noch bekannt
ist. Oder so die Tradition noch geldufig ist, dass Menschen fiir die Hausgeister andere
Malstibe ansetzten, wihrend die Geister selbst fiir sich die gleichen Regeln annehmen
wie fiir andere Mitglieder des Haushaltes. Linhart geht ebenso von derartigen
Zusammenhéngen aus, sie sieht die Urspriinge des Auslohnmotives durch Kleidung
urspriinglich im Zwergenglauben beheimatet, so diese als Hausgeister dienten, von dort
aus erfolgte dann eine Ubernahme in den Koboldglauben.®”® Wie auch Peukert kommt,
Linhart zu dem Schluss, dass die Urspriinge des Auszahlens durch Kleidung, sei es nun
bei Zwergen oder Kobolden, realen Auslohnungstraditionen gegeniiber den

menschlichen Bediensteten entspricht.®”!

16.14 Lohn und Gaben an Waldweiblein

Die im Haus lebenden Waldweiblein teilen das Verlangen der Kobolde nach einer
Speisebelohnung fiir die getane Arbeit,%’> der Schutz vor dem wilden Jéiger ist somit
nicht ausreichend, um ein Waldweiblein im Haus halten zu koénnen. Wie auch bei

anderen Hausgeistern kann man davon ausgehen, dass dieser Lohn weniger mit einer
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gottlichen Herkunft einhergeht, wie teilweise vermutet wird.®”3 Vielmehr handelt es sich
hierbei um die typische Gabe an die armen Seelen,®’* zu denen die Waldweiblein hiufig
gezihlt werden.®” Natiirlich kann auch bei den kleinen Waldgeistern ein Bezug zu der
Auslohnungspraxis des Gesindes hergestellt werden.®’”® Zu den Speisen, die sie
bevorzugen, zdhlen laut Schonwerth: ,,Brot, Kartoffeln, Getreide, Kletzen (Ddorbirnen),

«“677

niemals aber Fleisch. Dabei sind die kleinen Waldgeister teilweise deutlich

anspruchsloser als ihre tibernatiirlichen Kollegen, so wird berichtet, dass sie auch mit

Speiseresten’’®

wie Brotkriimeln, der ersten Scheibe eines neu angeschnittenen
Brotes,®” den Resten, die in und an Schiisseln hingen bleiben oder auch etwas Mehl,®3°
den ersten drei Brocken eines Kuchens zufrieden sind, die in den Ofen gestreut wurden.
Nur in manchen Fillen verlangen die Geister einen ganzen Kuchen fiir sich. Ahnlich
verhélt es sich mit Brot- oder Kuchenkriimeln, die herunterfallen, sie miissen fiir das
Waldweiblein liegen gelassen werden.%®! Wenn es um die Speisen geht, gibt es ein
spezielles Motiv, das nur von den Waldweiblein bekannt ist und direkt mit ihrer
Féhigkeit, Kinder zu bekommen, zusammenhéngt: der Wunsch ihre Kinder zu erndhren.
Dieses Motiv ist bereits aus der Sage Schonwerths bekannt, in der eine Bauersfrau das
Kind eines Waldweibleins stillt,%? in anderen Sagen bendtigen die Waldweiblein von
den Menschen die Ressourcen, um ihren Kindern Brei kochen zu kdénnen.®® In einer
ebenfalls von Schonwerth iiberlieferten Sage erscheint ein Waldménnlein verzweifelt
bei dem Haus, in dem sich das Waldweiblein befindet und erklart, dass das Kind
verhungern werde, worauthin das Weiblein versprach, einen Brei zu kochen. Die
Menschen, die dieses Gespriach verfolgten, stellten daraufthin Mehl und Milch bereit,
mit dem der kleine Geist den Brei kochen konnte. Wie so oft bei den Waldweiblein,

blieb diese gute Tat nicht unbelohnt:

673 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phiinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 394.

674 Siehe hierzu Seite 151-152: Lohn und Gaben an Kobolde

675 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
p- 81.

676 Siehe hierzu Seiten 153: Lohn und Gaben an Kobolde

677 Schénwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 358.

678 Panzer: Beitriige zur deutschen Mythologie: Bayrische Sagen und Briuche Teil. II, p. 68.

679 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 395.

680 Mannhardt: Wald und Feldkulte erster Teil: Der Baumkultus der Germanen und ihrer Nachbarstimme.
p- 82.

681 Rohrich: Der oberpfilzische Volkskundler Franz Xaver Schénwerth. Sein Leben und Werk, p. 64/88.
%82 Siehe hierzu Seite 147: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Waldweiblein

683 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 397.
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»Als die Hausleute aufstanden, stand statt dem Schiisserl voll Mehl, ein Schiisserl voll
griinen Mies (Moos) dort. Sie nahmen den Mies und hoben ihn gut auf und als sie sich

dernach umsahen, fanden sie lauter Geldstiicke. 5%

Wie oben bereits erwidhnt, kann es auch geschehen, dass die Waldweiblein Essen
stehlen*: meist sind es Brote oder Klofse die direkt aus dem Backofen oder dem Topf
entwendet werden* °®> Vermutlich handelt es sich dabei ebenfalls um den Lohn, den die
kleinen Geister flir ihre Arbeit in diesem Falle ungefragt einfordern. In vielen Sagen
wird dazu aufgefordert, dass die Brote und KloBe nicht gezéhlt werden diirfen, damit
sich die Waldweiblein ungestort und unbemerkt ihren Teil nehmen konnen.%%¢ Wo dies
doch geschieht, wird den Waldweiblein die Lebensgrundlage genommen, dhnlich wie
wir es auch schon von den drei Kreuzen kennen, die nicht mehr in Stiimpfe geschnitzt
werden, wie in einer Sage angedeutet wird. Hier sitzt das Waldweiblein seufzend auf

dem Ofen und als sie gefragt wird, warum sie den so seufze, antwortet sie:

,Ach Gott, warum soll ich nicht seufzen? Wir konnen ja nicht mehr leben. Die jungen

Frauen zdihlen alle Knédel im Topfund so haben wir nichts zu essen. *

Somit scheinen beide oben genannten Motive fiir das Verschwinden der Waldweiblein
sowohl aus Wald als auch Haus verantwortlich zu sein. Wo beides nicht mehr von den
Menschen gemacht wird, entweder weil nicht mehr an die Geister geglaubt oder sich
nicht mehr um sie geschert wird, sterben die Waldweiblein schlicht aus, wie es in der

oben bereits erwidhnten Sage von Schonwerth der Fall ist. %87

Der letzte Punkt, der in diesem Zusammenhang erwédhnt werden soll, ist das schon
bekannte Motiv des Belohnens durch Kleidung. Eine Tat, die auf die Waldweiblein
dieselbe Wirkung hat wie auf andere Hausgeister auch: sie miissen das Haus unter

Wehklagen verlassen.%®

684 Winkler: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Mirchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz

Xaver von Schonwerth, p. 86.

685 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 394.

686 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 360.

687 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 377-378.

688 Panzer: Beitrige zur deutschen Mythologie: Bayrische Sagen und Bréuche Teil. IT, p. 68.
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16.15 Vertreiben und Verschwinden von Kobolden

Nach dem bereits erwdhnten unbeabsichtigten Fortjagen der kleinen Hausgeister durch
Kleidung oder auch, wie gelegentlich iiberliefert, durch Fluchen®®’ fiihrt direkt zu ihrem
beabsichtigten Vertreiben. Nicht selten versuchen die Hofeigentiimer sich der Kobolde
zu entledigen, was sich hiufig als nicht besonders einfach herausstellt. Ein Beispiel
hierfiir liefert der Burgherr von Hudemiihlen, der diverse Male versuchte, seinen
libernatiirlichen Helfer loszuwerden.®*® Der Kobold war ihm trotz dessen Beteuerungen,
ein , guter Gesell“ zu sein, alles andere als geheuer. So verlief er seinen Sitz in
Hudemiihlen fiir eine Weile, um dem Geist zu entkommen, dieser macht jedoch die
Reise in Form einer fliegenden weilen Feder mit. Nachdem der Kobold dem
Hausherren erklarte, er konne und wiirde ihm iiberallhin folgen, kehrte er resigniert
nach Hause zuriick.®! Zwei weitere Male versuchte man den Hinzelmann zu vertreiben,
einmal durch einen Tdtungsversuch, bei dem die Kammer, in der sich der Kobold
befand, verschlossen wurde, wihrend Bewaffnete dort eindrangen und begannen
blindlings, um sich zu stechen in der Hoffnung, den Hausgeist zu treffen, was ihnen
allerdings griindlich misslang. SchlieBlich wurde es einem Teufelsbanner iiberlassen,
sich um den Kobold zu kiimmern, doch auch er scheiterte: ,, Wie jener (der
Teufelsbanner) nun die krdftigsten Spriiche gegen ihn abzulesen wollte, riss er ihm das
Buch aus den Hdnden, zerstiickelte es, dass die Bldtter in Zimmer herumflogen, packte

den Banner dann selbst und driickte und kratze ihn, das er voll Angst davon lief. “®?

Beim Hinzelmann werden verschiedene, fiir das Austreiben typische Erzédhlungsmuster
erwdhnt. Zum einen, dass der Burgherr die Anwesenheit des Geistes als beunruhigend
empfindet, obwohl es sich um einen freundlich gesinnten und hilfreichen Geist handelt,
was mit der Omnipriasenz und der Ambivalenz, die mit dem unberechenbaren Verhalten
der Kobolde zusammenhidngt. Diese wird von den Menschen nicht selten als belastend

empfunden, sodass sie trotz der grolen Vorziige, die die Anwesenheit eines Koboldes

68 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 195.

890 Siehe hierzu Seite 181: Tatigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden

891 Grimm: Deutsche Sagen, p. 104, Nr. 76.

692 Grimm: Deutsche Sagen, p. 104-109, Nr. 76.
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mit sich bringt, sich des Hausgeistes entledigen wollen.®*3 SchlieBlich werden drei
typische Methoden genannt das zu bewerkstelligen: einmal das Verlassen des
Hauseigentiimers (Umzug), die Toétung des Geistes und dessen Bannung. Diese
Methoden sollen zusammen mit den Weiteren am hdufigsten auftretenden Los-werde-

Motiven nun néher erlautert werden.

Die erste Methode, der Umzug bzw. Abbruch oder auch das Niederbrennen eines
Hauses wird aus einer nicht unerheblichen Menge der Sagen {iberliefert, dessen
ungeachtet bleibt das gewiinschte Ergebnis fast immer aus.®* Eine der wohl
bekanntesten Sagen ist die des Bauern, der seine eigene Scheune anziindete, um diese
mit dem Kobold drin abbrennen zu lassen. Als der Bauer dann den Ort des Geschehens
verlassen wollte, sa3 der kleine Geist hinter thm auf dem Fuhrwerk und sagte ,, Es war
Zeit das wir herauskamen. “® Da das Anziinden von Gebduden im keinem tiberlieferten
Fall zum Erfolg gefiihrt hat, ist es anzunehmen, dass in solchen Erzéhlungen die
Bindung der Geister weniger iiber die Gebdude lduft, sondern vielmehr iiber die
Bindung an die unwilligen Personen.®”® Anders sieht es beim Umzug bzw. Abbruch des
Hauses aus, nicht selten geht eins mit dem anderen einher, auch hier kommen die

Kobolde fast immer mit in das neue Haus,®’

was wie bereits erwédhnt daran liegt, dass
die noch brauchbaren Teile des alten Hauses recycelt, also im neuen Gebdude mit
verbaut wurden. In Fillen wie diesen liegt die Bindung iiber die Gebédude oder iiber
bestimmte Teile davon vor, in denen sich der Sitz des Koboldes befindet, wie das
Gebilk oder auch die Tirschwelle.®® Es kann somit davon ausgegangen werden, dass

9 entweder als

die Kobolde urspriinglich iiber das Bauholz in das Haus kamen,®
Waldgeister oder als in Baumen verweilende Seelen.”® Will man sich des Koboldes

entledigen, ist es wichtig, dass die entsprechenden Gebdudeteile oder auch

93 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 138.

894 Weiser-Aall, Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.

89 Grimm: Deutsche Sagen, p. 96-97, Nr. 73.

6% Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 200.

897 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 145.

6% Siehe hierzu Seite 133-134: Aufenthaltsorte von Kobolden

69 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 201.

790 Siehe hierzu Seite 65: Von Menschen- und Baumseelen
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Gegenstinde, an die die Kobolde gebunden sind, am alten Bauplatz liegen zu lassen,”®!
tut man dies nicht, sitzt der Hausgeist auf dem letzten Karren, der abféahrt, und treibt
auch im Neubau weiterhin sein (Un)Wesen.””? Dieses spezielle Motiv des Nicht-
loswerden-Konnens zeigt, wie eng diese einseitig unerwiinschte Verbindung zwischen
Hausgeist und Mensch sein konnte. Nur indem der Mensch auf etwas fiir ihn Wertvolles

verzichtete, konnte den unerwiinschten Geist loszuwerden.”??

In den Sagen, in denen es zum Tod des Koboldes kommt, geht es nicht selten um das

704 Hinter dem vermeintlichen Tod des

Auffinden und Beerdigen von Gebeinen.
Hausgeistes verbergen sich aus dem Totenglauben  iibernommene
Erlosungsvorstellungen, die mit dem ordnungsgemifBen beisetzten des Leichnams
gelegentlich auch mit dem Léduten der Beerdigungsglocken erfiillt wurden. Bisweilen
versuchen Menschen auch den Tod des Koboldes bewusst herbeizufithren, wie im Falle
des Hinzelmanns.”® Ebenso ist ein versehentlich durch den Menschen herbeigefiihrter
Tod moglich, was jedoch noch seltener vorkommt als die Ermordung des
Hausgeistes.”” Zu den eher hiufigeren Motiven des Vertreibens zéihlen unter anderem
Bannen oder Beten.””” Bei dem Loswerden durch Beten handelt es sich meist um die
Beschworung im Namen des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes. Diese Praxis
wurde hiufig bei Geistern angewendet, die besonders viel boswilligen Unfug trieben.
Dies konnte durch die Hauseigentiimer selbst geschehen oder auch durch einen
geistlichen Teufelsbanner,”® wie z. B. einem Priester, der frei von jeder Siinde war.”"
Es scheint zusitzlich besondere Personen- und Berufsgruppen gegeben zu haben, die die
Geister erst bannten und dann forttrugen, dazu gehorten Schomsteinfeger, Feilenhauer

(denen der Ruf zu kam, besonders fromm und fleiig zu sein, was eine gute

Voraussetzung fiir die Bannung war) oder einfach bestimmte Personen, die bereits

791 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 145.

792 Petzoldt: Kleines Lexikon der Didmonen und Elementargeister, p.111.

793 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p.145.

794 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phidnomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 206.

7% Siehe hierzu Seite 156: Vertreiben und Verschwinden von Kobolden

7% Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 206.

797 Harmening: Worterbuch des Aberglaubens, p. 258.

708 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 187-188.

799 Weiser-Aall, Handwérterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 5, s.v. Kobold.
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Erfahrung im Wegtragen von Geistern hatten. Beim Schornsteinfeger wird in der
Forschung zusitzlich vermutet, dass ihr stindiger Aufenthalt in Schloten zu der
Annahme fiihrte, sie seien immun gegen die Krifte der dort lebenden Geister.”'? In
diesem Zusammenhang wurde nach aller Wahrscheinlichkeit ein Riickschluss auf den
Herd oder Kamin als einen der favorisierten Aufenthaltsorte der Kobolde
vorgenommen,’!! da dieser gleichzeitig der Hauptwirkungsort der Schornsteinfeger war.
Die Kobolde wurden nach ihrer Bannung in GefaB3en, Taschen, Sécken oder Kisten an
bestimmte Orte z. B. Seen und Wélder getragen, wo sie versenkt oder auch in Bdume
gebannt wurden.”'? Interessant ist in Bezug auf die vorliegende Arbeit der sich
schlieBende Kreis, da aus dem in den Baum gebannten Geist theoretisch wieder ein

Hausgeist werden kann, so der Baum zum Bauholz fiir ein neues Haus verwendet wird.

Ein Blick in die Sagenwelt zeigt, dass das Bannen und Forttragen die zuverlassigsten
Arten sind, einen Kobold loszuwerden. Auf diese Weise werden sowohl der Entwick,’!3
als auch das Hildesheimer Hiitchen gezwungen, das Haus zu verlassen.”'* Allerdings
gibt es auch bei dieser Methode die obligatorischen Ausnahmen von der Regel, wie das
Beispiel unseres Hinzelmanns nachdriicklich aufzeigt.”!> Generell leiden praktisch alle
Arten, sich unerwiinschter Hausgeister zu entledigen, an derselben methodischen
Schwiche: Die Handlungen sind stark ritualisiert, weicht man nur minimal vom Ritual

ab oder macht auch nur einen kleinen Fehler, bleibt der Kobold im Dienste der Familie.

Eine weitere effektive Methode ist das bereits erwidhnte Auslohnen durch Kleidung, das
vorwiegend unabsichtlich geschieht.”!® Es kann allerdings auch bewusst eingesetzt
werden, um die Geister aus dem Haus zu bekommen. So geschieht es in einer Sage aus
Thiemendorf, hier wird von einem Bauern berichtet, der ein neues Haus, baute um
seinen Kobold, genannt ,,das Futtermannchen®, loszuwerden, ohne dass das zum Erfolg
fiihrte. SchlieBlich bekam er den Ratschlag: ,,Schafft ihm ein neues Rocklein und legt es
auf den Futterkasten, als einen Lohn da muss es weichen. Das geschah auch. Das

Futtermdnnel nahm seine unwillkommene Gabe, und sagte traurig: ,,Da hab ich meinen

710 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 193-194.

11 Siehe hierzu Seiten 134: Aufenthaltsorte von Kobolden

712 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schidlicher Sagengestalten, p. 191-193.

713 Zimmersche Chronik Bd. 111, p. 8.

714 Grimm: Deutsche Sagen, p. 102, Nr. 76.

715 Ebd., p. 104-109.

716 Siehe hierzu Seiten 152-153: Lohn und Gaben an Kobolde
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Lohn, jetzt muss ich auf und davon*, und mit dem Kobold verschwand, wie so oft in
Sagen, auch der Wohlstand und das Gliick des Bauern.”!” In Erzihlungen wie diesen ist
dem Menschen die Tradition des Auslohnens menschlicher Arbeitskréfte offensichtlich
bekannt und wird gezielt verwendet, um den Geist zum Verlassen des Hauses zu
bewegen.”'® In seltenen Fillen hat der geplagte Bauer ,,Gliick®, und der Kobold
verschwindet irgendwann von alleine, wie es auch beim Hinzelmann der Fall war.”"®
Dieses freiwillige Ausscheiden des Hausgeistes hangt mit der Vorstellung des Erlosens
aus dem Totenglauben zusammen, da diese speziellen Kobolde zu den auf Erlésung
hoffenden Seelen gehdren, die nach dem Verstreichen eines bestimmten Zeitraumes ihre

BuBe abgeleistet haben und den Haushalt verlassen konnen.”?°

16.16 Vertreiben und Verschwinden von Waldweiblein

Wie bereits angedeutet, geschieht es eher selten, dass die Menschen bewusst versuchen,
die Hausgeister zu vertreiben. Haufiger passiert es, dass die Waldweiblein versehentlich
vertrieben werden, indem man ihnen die Speisegaben vorenthilt,”?' flucht,’>? oder wie
es auch bei den Kobolden der Fall ist, durch das Schenken von Kleidung.”?? Wollen die
Menschen die Anwesenheit des Geistes vorsitzlich beenden, hdngt es meistens damit
zusammen, dass sich die Hausgeister durch das Stehlen von Speisen ihre Belohnung
eigenstindig nehmen, was zum Unmut bei den Menschen fiihrt.”?* In der oben bereits
zitierten Sage aus Thiiringen, in der das Waldweiblein den Hof zum ,, bliihendsten

Orte machte,’®

wird berichtet, dass die Biuerin dariiber so erbost war, dass sie sich
einer List bediente: Das Waldweiblein gab gerne Ratschlige zum Besten, einer davon

war, dem Brotteig niemals Kiimmel hinzuzufiigen. Als die Béauerin eben genau dies tat,

17 Bechstein: Thiiringer Sagenbuch, Bd. 2, p. 142-144.

718 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 142.

719 Siehe hierzu Seite 124: Herkunft und Erwerb von Kobolden

720 Lindig: Hausgeister: Die Vorstellungen iibernatiirlicher Schiitzer und Helfer in der deutschen
Sageniiberlieferung, p. 39.

721 Linhart: Hausgeister in Franken. Zur Phinomenologie, Uberlieferungsgeschichte und gelehrten
Deutung bestimmter hilfreicher und schédlicher Sagengestalten, p. 399.

722 Schénwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 369.

723 Siche hierzu Seite 152: Lohn und Gaben an Kobolde

724 Siehe hierzu Seite 149: Titigkeiten und Wesenseigenschaften von Waldweiblein

75 Ebd., p. 148.
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ganz bewusst in dem Wissen den Geist zu verdrgern und damit zu vertreiben, wurde das
Weiblein bos und rief: ,, Hast du mir gebacken Kiimmelbrod, buchst du dir selbst die

“«

schwere Noth.“ SchlieBlich ging es, wie von dem Geist vorhergesagt, mit dem

Wohlstand der Biuerin zu Ende, nachdem es das Haus verlassen hatte.”2

Der wohl interessanteste Beweggrund dafiir, warum ein Waldweiblein die Menschen
verlisst, ist, dass das Waldminnlein auftaucht und seine Frau mitnimmt,’>’ bzw. zum
Mitkommen auffordert, da die Kinder sie brauchen wiirden.””® In einem Falle begleitet
das Weiblein nach Jahren des Dienstes die Menschen mit in den Wald, ,,dort stand das
Mcdinnel mit dem Kind schon da und wartete. ,,So“ sagte das Holzweibl, ,,ich sag euch,
Vergelt’s Gott fiir meine Bewirtung. Ihr werdet ewig keine Not haben!” Und so
verschwanden alle drei.“’” Der Ausgang der beiden Sagen konnte nicht
unterschiedlicher sein: ein freiwillig scheidendes Waldweiblein, das den Menschen nach
wie vor wohlgesonnen war, konnte offensichtlich dafiir sorgen, dass das Gliick der
Familie auch nach dessen Verschwinden nicht verging. ,,Wie du mir so ich dir* kénnte
demnach das Motto der kleinen Waldgeister lauten, unabhéngig davon, in welchem der

drei Raume sie sich befinden.

726 Bechstein: Thiiringer Sagenbuch, Bd. 2, p. 190.

727 Winkler: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Mirchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz
Xaver von Schonwerth, p. 88.

728 Schonwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 362.

729 Winkler: Oberpfilzische Sagen, Legenden, Mirchen und Schwinke aus dem Nachlass von Franz
Xaver von Schonwerth, p. 86.
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16.17 Ubersicht: Kobolde und Waldweiblein im Vergleich

Kobolde Waldweiblein
Geschlecht e Keine weibliche Version e Weibliche als auch
in den Quellen méannliche Version
auszumachen bekannt, weibliche
Waldweiblein
kommen jedoch
deutlich héaufiger vor
als Waldménnlein
Mythische Deduktion e Erste FErwdhnung des e Erste Erwdhnung erst
Begriffes aus dem Jahr in den
1250 Sagensammlungen
e Liangere orale Tradition des 19. Jahrhunderts
angenommen e Liangere orale
e Altere Forschung: Tradition
Entstehung aus angenommen
Hausgottern e Altere  Forschung:
e Jiingere Forschung: geht Entstehung aus
von eigenstandigen Gottinnen
Glaubensvorstellungen Hola/Bertha/Freya
aus e Jiingere Forschung:
geht von
eigenstindigen
Glaubensvorstellung
en aus
Namen e Meist schlichte e Meist schlicht Wald-
Bezeichnung als Kobold Holz- Hulz- Busch-
e Finzelnamen nach Moos- Puschel-
Eigenschaften wie Weiblein, Weibl,
Verhiltnis zum Frul, Frala oder
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Menschen oder
Aussehen
Individualisierte lokale

Eigennamen

Mainnlein, Manl,
Hérla

In seltenen Fillen
individuelle

Eigennamen

Herkunft und Erwerb

Einfach anwesend, ohne
dass klar ist, woher sie
kommen

Héufig Zuordnung zu
Toten- und

Ahnengeistern, die auf

Erlosung hoffen
Gefallene Engel, die auf
Erlosung hoffen
Herkunft  liber  das
Bauholz (ehemalige
Waldgeister oder

Menschenseelen, die in
Béumen leben)
Gebrauchtes
Baumaterial

Einladen von Kobolden
nach lettischem Vorbild
Suchen aus eigenem
Antrieb Haus auf und
unterziechen  Menschen
einem Test

Gegenstand oder Tier
werden gefunden und
mit ins Haus genommen,

das sich als Kobold
entpuppt

Herkunft aus dem
Wald

Einfach anwesend,
ohne dass Kklar ist,
woher sie kommen
Kommen auf der
Flucht vor dem
wilden Jager ins
Haus

Mensch nimmt das
Waldweiblein ~ mit
aus dem  Wald
nachhause, um ihm
Schutz anzubieten
Haufig Zuordnung
zu Toten- und
Ahnengeistern, die
auf Erlosung hoffen
(zdhlen trotzdem zu
den

Vegetationsgeistern)
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Kaufen einer

puppenartigen Gestalt

Aussehen Kleine anthropomorphe Kleine
Gestalt anthropomorphe
Tier- und Dinggestalten Gestalt
Klassische Haarige nackte
Unsichtbarkeit Korper
Kleines Kind mit einem Verwittertes, graues,
Messer im Riicken baumrindenéhnliches
Feuriger Schweif Gesicht
In Moos oder Flachs
gewickelt / bzw. mit
Moos bewachsen
Griine Kleidung
Aufenthaltsorte Wohnhéuser oder Wohnhéauser
Wirtschaftsgebdude Béaume oder
Schlosser, Kloster, Feuerholzstapel auf
Pfarrhiuser, offentliche dem Gelédnde
Gebéude oder Ofen oder Herd
gewerbliche  genutzte Baumstiimpfe  mit
Hauser drei eingeritzten
Speziellen Kreuzen, aber auch
Aufenthaltsort innerhalb Ahren- und
des Hauses wie Ofen, Flachshiittchen
Herde, Dachstiihle, werden zum Schutz
Tiirschwelle Winkel, vor dem wilden
Stuben, Kaminen, unter Jager aufgesucht
Treppen, in Kellern
Tatigkeiten und Reine Anwesenheit Reine Anwesenheit
Wesenseigenschaften bringt Gliick bringt Gliick, selbst

Ubernatiirliche  Helfer:
Hausarbeit, Vieh

dann, wenn

Waldweiblein
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versorgen und andere
Tatigkeiten, die in Stall

und Scheune anfallen,

Beaufsichtigung von
Gesinde und
Familienmitgliedern

e Als Schutzgeister die
alles Ubel fernhalten

e Reichtumsmehrer

e Harmloser Schabernack

e Boshaftigkeiten und
schddigendes Verhalten

Héuser nur
gelegentlich
besuchen
Ubernatiirliche
Helfer: Hausarbeit,
Vieh versorgen und
andere  Tatigkeiten
die, in Stall wund
Scheune anfallen

Als Schutzgeister
bewahren sie vor
Krankheiten
Reichtumsmehrer
(direktes
beschenken) hdufiger
fur das ,,Aullen‘ oder
»Dazwischen™ belegt

als fir das ,,Innen®.

Lohn und Gabe e Speisen, wollen bekocht Speisen, sind oft mit
werden Resten zufrieden
e Seltener Kleidung Stehlen Brote und
KloBe aus den
Topfen, weshalb
diese nicht gezdhlt
werden diirfen
Benotigen Nahrung
fiir ithre Kinder
Seltener Kleidung
Vertreiben e Unbeabsichtigtes Unbeabsichtigtes
Auslohnen durch Auslohnen durch
Kleidung Kleidung
e Bannen und Forttragen Speisegaben
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des Geistes vorenthalten

e Fluchen e Fluchen

e Totung des Geistes e Waldmaénnlein bittet

o Umzug, Haus abreien sie der Kinder wegen
oder Niederbrennen zuriick in den Wald

e Kobold wird erlost zu kommen

e Beabsichtigtes
Auslohnen durch

Kleidung

Anhand der obigen Tabelle lassen sich sowohl deutlich identische als auch
unterschiedliche Motive bei den Kobolden und Waldweiblein herauslesen, mit deren
Hilfe es moglich ist die beiden Geisterarten deutlich auseinanderzuhalten. Nur bei sehr
kurzen Sagen, in denen keine genaue Beschreibung der genannten
Unterscheidungskriterien erfolgt, bleibt die Natur der Hausgeister im Unklaren. Oftmals
existieren allerdings keine Unklarheiten dieser Art, da die Sagensammler nicht selten
die iibernatiirlichen Protagonisten bereits durch Uberschriften oder Kapitelaufteilungen
akkurat zugeordnet haben. Gleichzeitig ist es anhand der in der Arbeit aufgestellten
Kriterien auch moglich gewesen, die eine oder andere Falschzuordnung der Autoren

aufdecken zu kénnen, wie sich im Folgenden zeigen wird.

17. Die ..Groflen* im ., Innen*

Bei den ,,Groflen® im ,,Innen‘ findet sich ein dhnliches Problem, wie wir es bereits von
den ,,Groflen* im ,,Dazwischen‘ kennengelernt haben, es begegnen einem schlicht keine
wilden Leute als dienstbare Geister. Blicken wir kurz zuriick zu der Beschreibung der
wilden Leute aus dem Harz,”*° hier wird deutlich, dass die dort dargestellten wilden
Leute zu primitiv sind, um den Menschen als dienstbare Geister im Haushalt zu helfen
oder eine segnende Wirkung zu haben. Umso interessanter ist es, dass im stiddeutschen

als auch Tiroler Raum die Finggen als dienstbare Geister in Erscheinung treten. Ein

730 Siehe hierzu Seiten 88-89: Die ,,GroBen® im ,,Aufen*
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erster Hinweis darauf findet sich in einer pfélzischen Sage bei Schonwerth, hier wird
von einer Waldfrau berichtet mit Grée und Aussehen eines Menschen, die den ganzen
Winter iiber das Vieh fiittert. Im Gegenzug fiir ihre Dienste stellten die Bauern ihr drei
Mal pro Tag Speisen zu Verfiigung. Fiitterte sie nicht das Vieh, saB3 sie auf der
Ofenmauer und sprach mit niemandem. Als das Friihjahr kam und die Tiere in den
Wald getrieben wurden, iibernahm sie die Rolle des Hirten, nach wie vor bekam sie ihre
Speisen. Irgendwann gab ihr die Bauerin ein neues Kleid, woraufhin die Waldfrau
traurig erklérte, sie miisse nun so lange im Dienst der Menschen bleiben, bis das Kleid
zerrissen sei. Sie selbst diirfe es nicht entzweireilen, um den Prozess zu beschleunigen,
erwiderte die Waldfrau auf Nachfrage der Béuerin weiter. Im darauffolgenden Winter
verschwand der Geist schlieBlich. Schonwerth zéhlt diese Sage falschlicherweise zu den
Waldweiblein-Sagen,”3! ungeachtet dessen, dass sich der hier auftretende Waldgeist
anhand der aufgestellten Kriterien definitiv nicht den Waldweiblein zuordnen ldsst.
Vielmehr entsprechen Erscheinungsform und Verhaltensweise, denen der Féanggen, da
hier ein groBer weiblicher Waldgeist als dienstbarer Geist in Erscheinung tritt, der sich
ausschlieBlich um die Tiere sorgt, die Interaktion mit den Menschen meidet und keine

weitere Segensbringung fiir die Menschen mit sich bringt.

Ausfiihrlichere Zuordnungen dagegen kommen aus Tirol, hier treten die Fanggen bzw.
Fanggentochter in den Dienst der Menschen. Von Alpenburg vermutet hinter diesem
Eintritt der Tochter den Wunsch der Fanggenmiitter, ihren Nachwuchs vor den eigenen
Vitern, den wilden Minnern, zu schiitzen. Die Fanggentochter werden von dem

Menschen als Magd grof3gezogen und dienen ihnen als eben solche, jedoch meiden sie

alles Christliche.”??

In der Regel teilen die Finggen die Eigenschaft der Waldweiblein, sich mit einem
minnlichen Pendant ihrer eigenen Art zu vermehren.”®? Sie zeigen somit nicht das sonst
charakteristische Verhalten anderer grofBer Waldfrauen, eine Verbindung mit
menschlichen Ménnern einzugehen.”®* Ein hingegen typisches Beispiel fiir die Finggen
als dienstbare Geister stammt ebenfalls von Von Alpenburg: Eine seiner Erzdhlungen
berichtet von einer sehr groBen Magd, die zehn Mal so viel Arbeit schafft wie das

restliche Gesinde. Die Leute wussten weder, wie sie hiel3, noch bekannte sie sich zum

31 Schénwerth: Aus der Oberpfalz Sitten und Sagen Bd. 2, p. 379.

732 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 52.

733 Siehe hierzu Seite 78: Die ,,Kleinen* im ,,AuBlen®, sowie Seite 85: Die ,,GroBen* im ,,AuBlen
734 Siehe hierzu Seiten 89-90 Die ,,GroBen* im ,,AuBen*
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Christentum. Als nun der Bauer eines Tages vom Markt wiederkam, wo er Vieh
verkauft hatte, rief eine Stimme aus dem Bannwald: “Jochtrdger! Jochtriger! Sag der
stuzakatza d’hochrinta sei toad!* Als er zuhause davon erzéhlte, sprang die Magd
entsetzt auf und rief ,, D ‘'mouta, d ' mouta!*, danach rannte sie auf Nimmerwiedersehen
in den Bannwald. Kurz darauf verbreitete sich das Geriicht, die Magd habe nach dem
Tod ihrer Mutter deren Platz {ibernommen und wiirde nun ,,das Geschdft der Alten,
Kinder stehlen und fressen, fleifig fortsetzten. 7> Warum die Mutter gestorben ist,
bleibt in dieser Erzdahlung unklar. Eine andere Sage, die ebenfalls von von Alpenburg
festgehalten wurde, liefert eine mogliche Antwort auf die Frage nach dem Ableben der
Mutterfangge. Inhaltlich unterscheidet sie sich hauptsdchlich darin, dass die Magd von
dem Bauern als Kind im Wald gefunden und mit nach Hause genommen wurde. Als
Grund fiir den Tod der Mutterfangge wird angegeben, dass ihr Baum fiir den Bau einer
StraBe gefdllt wurde, woraufhin diese verschied.””® Es kann somit von einer
Baumbindung der Féanggen ausgegangen werden: Stirbt der Baum, stirbt der Waldgeist

mit thm.

Auffillig ist hier, dass im Gegensatz zu den Hausgeistern wie Kobolden oder
Waldweiblein die Finggen nur bedingt als iibernatiirlicher Helfer wahrgenommen
werden. Sie wirken wie menschliche Mégde, denen eine gewisse Eigentiimlichkeit
anhaftet und bei denen eine supranaturale Herkunft bestenfalls erahnt, aber nicht
thematisiert wird. Erst mit dem mysteriosen Zurufen aus dem Wald und dem
anschlieenden plotzlichen Verschwinden der Magd wird bewusst wahrgenommen,
dass es sich bei ihr nicht um einen Menschen, sondern um eine Fanggentochter handelt.
Wenn es um die Tatigkeiten der dienstbaren Geister geht, féllt auf, dass konkrete
Beschreibungen der Aufgaben, die von den Finggen libernommen werden, wie wir sie
aus Kobold- und Waldweiblein-Sagen kennen, komplett fehlen. Ein weiterer
Unterschied zu den kleinen Hausgeistern findet sich im indirekten Handeln der
dienstbaren Geister, wihrend von Kobolden und Waldweiblein fast immer durch ihre
reine Anwesenheit eine Segenswirkung auf Haushalt und Familie ausgeht,”” wird das
von Finggen, die als dienstbare Geister dienen, nur selten berichtet. Ein einziges
solches Beispiel liefert Mannhardt, in dieser Sage wird explizit darauf hingewiesen,

dass unter dem Wirken der Magd ,,sein (des Bauers) ganzes Hauswesen, besonders der

735 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 67.
73 Ebd., p. 68.

737 Siehe hierzu Seite 147: Tétigkeiten und Wesenseigenschaften von Waldweiblein
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Viehstand, wie mit einer Fiille von Segen tiberschiittet gedieh. Des Weiteren weil}
Mannhardt aulerdem von wilden Ménnern zu erzdhlen, die sich dienstbar gegeniiber
den Menschen zeigten. Dieser Dienst wurde allerdings nicht im Haus geleistet, sondern
die wilden Ménner hiiteten lediglich das Vieh auf der Weide, das wiederum durch deren
Pflege besonders viel und gute Milch gab.”?® In Bezug auf die Titigkeiten der
stiddeutschen und Tiroler ,,GroBen* ldsst sich somit festhalten, dass bei ihnen weniger
die Hausarbeit in Vordergrund steht, sondern vielmehr die Pflege des Viehs. Zwar
kennen wir dieses Motiv bereits von den Waldweiblein und Kobolden,” jedoch ist die
Viehpflege bei ihnen nur eine von vielen Aufgaben, die von ihnen im Haushalt
ibernommen wird. In dieser Konzentration auf das Vieh mag sich das Verhéltnis zu den
Menschen widerspiegeln, wahrend Kobolde und Waldweiblein auf den Menschen
fokussiert arbeiten, scheint das bei den Fanggen nicht der Fall zu sein. Generell wissen
die Sagen viel weniger iiber das Wesen der Fanggentochter zu berichten, als wir es von
den Hausgeistern kennen. Solange sie sich im Dienst der Menschen befinden, geht
interessanterweise keinerlei schadhaftes Verhalten von ihnen aus. Erst in dem Moment,
wo die Geister sich wieder in das ,,Auflen* begeben, dndert sich dies, und sie zeigten die
typischen schidigenden Verhaltensmuster. In dieser Erzdhlung begegnen wir erneut
Peuckerts Ambivalenz der ,,GroBen* gegeniiber dem Menschen,’*® ihr Verhalten
gegeniiber dem Menschen bleibt positiv, solang daraus ein Nutzen gezogen wird, wie
der Schutz vor dem eigenen Vater oder bis die ,,Stelle” der Mutter wegen deren Tod

ubernommen werden kann.

Die Féanggentochter sind nicht die einzigen groBen Waldgeister, die als dienstbare
Geister in Erscheinung treten, auch unsere schwer zuzuordnenden seligen Friulein
iibernehmen Aufgaben in den Hausern der Menschen. In der oben bereits
angesprochenen Sage, in der die Seligen den Hirten etwas vorsangen,’*! wird ebenfalls
davon berichtet, dass einem seligen Fraulein ihr einsames Leben mit ihren Schwestern
nicht mehr zusagte und sie zu einem der Bauern in sein Haus ging. Mit ihrer

Anwesenheit ,, hob sie das Familiengliick”, das mit ihr zusammen verschwand, als

738 Mannhardt: Wald und Feldkulte zweiter Teil: Antike Wald- und Feldkulte aus nordeuropdischer
Uberlieferung. Mythologische Untersuchungen, p. 149-150.

73 Siehe hierzu Seite 138: Tatigkeiten und Wesenseigenschaften von Kobolden, sowie Seite 148:
Tétigkeiten und Wesenseigenschaften von Waldweiblein

740 Siehe hierzu Seiten 73: Mittelalterliche Damonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche Nachfolger
"41Siehe hierzu Seite 101: Die ,,GroBen® im ,,Dazwischen*

169



jemand ihren Namen nannte und sie daraufhin weichen musste.”*? Welche Titigkeiten
das Fréulein iibernahm, bleibt unklar, nur die Segenswirkung auf den Haushalt wird
erwihnt. Ahnliches weiBl auch von Alpenburg zu berichten, er schreibt, dass die seligen
Friulein Segen in die Hauser der Menschen brachten, aber auch Wissen beziiglich des
Anbaus von Flachs und dessen Verarbeitung weitergaben. Zwischen Weihnachten und
dem Dreikdnigstag belohnten sie fleifige Spinnerinnen, indem sie deren Spinnrdder
segneten oder ihnen ein selbstgesponnenes Hemd schenkten, das dem Tréiger stets
Gliick brachte. Gaben oder Belohnungen verlangten sie nicht, gab man sie ihnen,
dennoch mussten sie die Hduser verlassen. Des Weiteren verlieBen die Friulein die
Hauser, in denen die Frommigkeit verloren ging. Wenn aber auch nur noch ein guter
Mensch in dem Haushalt war, schickten sie diesem ein Zeichen in Form einer Taube,
eines Schneehuhnes oder eines vierblittrigen Kleeblattes. Diese Gegenstinde waren
gleichzeitig der Schliissel in das Reich der Seligen, dorthin konnten sich diese Leute
begeben und sich dort aufthalten, bis sie eine neue, anstindige Anstellung gefunden
hatten.” In der alpenburgischen Sage findet sich erneut das bereits bekannte Motiv des
Flachses, als dessen Patroninnen die Seligen zusammen mit der Hulda auftreten. Thr
Wirken im Hause fokussiert sich auf dessen Verarbeitung sowie Wissensvermittlung,
die mit dessen Anbau zusammenhéngt. Interessant ist die Aussage, dass jegliche
Belohnung, egal in welcher Form dazu fiihrt, dass die Seligen die Hiuser verlassen
miissen, damit unterscheiden sie sich deutlich von den Kobolden und Waldweiblein, die

generell Speisen fiir ihre Arbeit verlangen.”*

In der oben bereits erwdhnten Sage von von Alpenburg, in der das selige Fraulein von
der Fingge und dem wilden Mann gefangen gehalten wird,”® schafft diese es zu flichen
und sich in den Dienst und damit gleichzeitig unter den Schutz eines frommen, aber
armen Bauern zu stellen. Dieser freute sich seinerseits dariiber, dass seine neue, stille
und auffallend hiibsche Magd wenig Lohn verlangte. Dank ihrer tibernatiirlichen Natur
gingen ihr die Aufgaben aullergewohnlich leicht und schnell von der Hand, besonders in
der Flachsverarbeitung tat sie sich hervor. Gleichzeitig brachte thre Anwesenheit dem

verarmten Hof einen Segen wie nie zuvor, weshalb sie den Namen Hitte Hatte bekam.

742 Zingerle: Sagen aus Tirol, p. 164-165.

743 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 4-6.

744 Siehe hierzu Seiten 150-151: Lohn und Gaben an Kobolde, sowie Seite 154: Lohn und Gaben an
Waldweiblein

45 Siehe hierzu Seite 87: Die ,,GroBen* im ,,Aulen*
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Selbst die kleine Katze, die ihr aus der Hohle des wilden Mannes und der Féangge
gefolgt war, half dem Hof, indem sie l4stige Mduse fing. SchlieBlich kam eines Tages
ein befreundeter Bauer vorbei, er berichtete, auf dem Weg zu Hofe habe er eine Stimme
gehort: ,, Ochsenjochtraga! Ochsenjochtraga! Sag zu da Hitte Hatte sie s6ll hoam gdn.
Der Jordan (wilde Mann) ist toad! “ Darauthin erklirte das selige Fraulein, dass es nun
frei wire und gehen konne, es bat den Bauern, sich gut um den ,, hoarigen Hauswurm
womit die Katze gemeint war, zu kiimmern, bedankte sich und wiinschte dem
Bauernpaar Gliick. Sie schied mit den Worten: ,, Hdtt es mi moehr gefroagt, hdtt i euch

moehr gesagt. “74¢

Ahnlich wie bei den Finggen tritt die Hausarbeit, wie die Hausgeister sie verrichten, in
den Hintergrund, dabei wird hier nicht das Vieh priorisiert, sondern die
Flachsverarbeitung und der Segen werden in den Vordergrund geriickt. Ganz wie wir es
aus den Fénggen-Erzdhlungen, aber auch anderen Sagen kennen, wird hier eine
Nachricht iiberbracht, die das selige Fraulein zum Verlassen des Haushaltes veranlasst.
Im Unterschied zu den Finggen nimmt die Selige sich indes die Zeit, sich zu
verabschieden. Eine weitere Ubereinstimmung zu den Finggen-Sagen wird hier durch
den letzten Satz angedeutet, offensichtlich waren auch diese Bauern nicht iiber den
iibernatiirlichen Charakter ihrer Magd informiert, allerdings wére das selige Fréaulein

gerne bereit gewesen, die Informationen auf Nachfrage preiszugeben.”#

Ein Vergleich zu anderen dienstbaren Genien, wie er bei den ,Kleinen* im ,,Innen*
vorgenommen wurde, wird es an dieser Stelle nicht geben, was der Tatsache geschuldet
ist, dass es keine weiteren ,,Groflen* dienstbaren Geister zu geben scheint, deren
Ursprung nicht im Wald liegt. Der Grund dafiir mag der generelle Mangel an
dienstbaren Geistern sein, diese treten in den Sagensammlungen deutlich weniger

haufiger in Erscheinung als die kleinen Hausgeister.

746 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 24-25.

747 Mannhardt: Wald und Feldkulte zweiter Teil: Antike Wald- und Feldkulte aus nordeuropiischer
Uberlieferung. Mythologische Untersuchungen, p. 149-150. Mannhardt berichtet in diesem
Zusammenhang, dass derartige Erzdhlungen, in denen eine mysteridse Stimme aus dem Wald die einem
vorbeiziechenden Bauern eine Nachricht an einen Geist iibermitteln Ildsst, von Tirol bis nach

Norddeutschland verbreitet sind, wobei die angesprochenen Geisterarten stark variieren.
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17.1 Ubersicht: Finggen und selige Friulein im Vergleich

Finggen Selige Friulein
Geschlecht e Generell weiblich, e Generell weiblich,
keine minnliche keine ménnliche
Version bekannt Version bekannt
e Pflanzen sich  mit
wilden Ménnern fort
e Weibliche
Nachkommen solcher
Beziehungen  werden
ebenfalls als Féanggen
bezeichnet, mannliche
finden keine
Erwiahnung
Mythische Deduktion e Aufgrund mangelnder e Aufgrund mangelnder
Informationen nicht Informationen  nicht
moglich moglich
Namen e Fingge, Fingga, wilde e Selige Fréulein,
Frau Salige, Selige, weille
e Einzelnamen: Fréaulein,
Variationen von Schneefrauen,
Hochrinde, Stuzakatza Bergfrauen
oder Stutzforche e Einzelnamen wie Hitte
Hatte selten tiberliefert
Herkunft und Erwerb e Begeben sich in den e Begeben sich in den
Dienst der Menschen Dienst der Menschen
e Suchen dabei e Suchen dabei
vermutlich Schutz vor gelegentlich  Schutz
eigenen Vitern vor Verfolgern
Aussehen e Im ,Aullen”, Behaart, e Flachsblaue Augen

in Tierfille gekleidet,

e In weil gekleidet
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von schrecklicher
Gestalt, mit schwarzen
oder glihenden Augen.
Im ,Innen” jedoch
unauffillig, dem

Menschen angepasst.

Schoén anzusehen’#8

Aufenthaltsorte Im ,,Auflen* der Wald Im »AuBen® in
Im  ,Innen”  nicht Gebirgswildern,
bekannt, da sie jedoch Hohlen bzw. Grotten,
fiir Menschen gehalten die evtl. Durchgénge
werden, wahrscheinlich in ein geheimes Reich
entsprechende sein konnen.
Unterbringung Baumstiimpfe mit drei

eingeritzten Kreuzen
werden zum Schutz
vor dem wilden Mann
aufgesucht

Im ,JInnen“ nicht
bekannt, da sie jedoch
fiir Menschen gehalten
werden,
wahrscheinlich
entsprechende
Unterbringung

Tatigkeiten und Kiimmern sich um das Flachsverarbeitung

Wesenseigenschaften Vieh Segen fiir das Haus
Segen fiir das Haus Nur angedeutet:
(selten tiberliefert) Sonstige Aufgaben im
Nur angedeutet: Haushalt
Sonstige Aufgaben im Zeigen im Haus nur
Haushalt positives  Verhalten
Solang sie sich im Haus gegeniiber den

78 Ebd., p.8.
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befinden, =zeigen sie Menschen. Im

kein schadigendes »Aullen” zeigen sie
Verhalten. Im ,,Auflen* schadhaftes Verhalten
dagegen  schadhaftes nur dann, wenn die
Benehmen Menschen unter ihrem

Schutz stehende Tiere

verletzen.

Lohn und Gabe e Nicht genannt e Nicht genannt,
Verlassen das Haus,

wenn Gabe erfolgt

Vertreiben e Verlassen das Haus von e Vertreiben durch
sich aus, um den Platz Belohnung
der Mutter e Verlassen von sich aus
einzunechmen das Haus, weil dessen

Bewohner nicht mehr
fromm sind oder weil
sie wieder sicher

heimkehren konnen

Vergleicht man die beiden vorangegangen Ubersichtstabellen der ,,Kleinen* und der
,»GrofBen im ,Innen* miteinander, wird deutlich, dass die seligen Fraulein motivisch
den Fianggen in vieler Hinsicht néherstehen als den Waldweiblein. Wéhrend es im
,AuBen* und ,,Dazwischen* deutlichere Uberschneidungen zwischen den Seligen und
den kleinen Waldgeistern gibt. Sie sind somit die einzige Ausnahme der sonst als
zutreffend anzusehenden peuckertschen Zuordnung, nach der die ,,Grofen® ein
ambivalentes Verhiltnis zu dem Menschen pflegen, wohingegen die ,,Kleinen* ihnen

wohlgesonnen sind.”#

749 Siehe hierzu Seite 73: Mittelalterliche Ddmonologien: Antike Wurzeln und neuzeitliche Nachfolger
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18. Fazit: Raume, Welten und Realititen

Resiimee

In der vorangegangenen Arbeit wurde ein groBer Bogen von der alltiglichen und
Okonomischen Bedeutung und Nutzung der Waélder bis hin zu den
Glaubensvorstellungen der Landbevdlkerung geschlagen. Den Anfang machte hierbei
das Neolithikum mit dem Beginn der Sesshaftigkeit und der sich damit verdndernden
Beziehung zwischen Mensch und Wald. Diese Verdnderung begann allerdings nicht
erst, wie in der Sekundérliteratur oft behauptet, mit dem Hochmittelalter, sondern ist
bereits Jahrtausende frither anzusiedeln. Dementsprechend findet sich in der
paldobotanischen Literatur von dem Zeitpunkt der Sesshaftigkeit bis hin in das
Mittelalter und dariiber hinaus der Begriff ,,Natur aus zweiter Hand*, der die Anfiange
der Beziehung zwischen Mensch und Wald in ein neues Licht riickt.”° Im Laufe des
Mittelalters intensivierte sich die Nutzung der Walder, was erste deutliche
Verdanderungen am Erscheinungsbild des Waldkleides nach sich zog. Zum ersten Mal
wurde durch die vermehrten Rodungen und der damit verbundenen Kultivierung des
Landes der Unterschied zwischen Wildnis und bebautem Land wahrgenommen. Das
»Innen“ und ,,Aullen* entstand und findet sich unter unterschiedlichen Begriffen in allen
mittelalterlichen Quellengattungen wieder. Was hier allerdings nicht erwdhnt wird, ist
die Bezeichnung des Bereichs, der zwischen diesen beiden Rdumen liegt. Anhand des
Wunderglaubens ist eine solche Zone deutlich nachzuweisen, da Glaubensvorstellungen
wie Feldgeister, die weder dem ,,Innen‘ noch dem ,,Aulen* zugeordnet werden kdnnen,
sich in einem eigenen unabhingigen Bereich befinden. Dieser Raum tauscht sich
wiederum mit den anderen Rdumen aus, somit bildet er zusétzlich eine Transitzone, in
der neben den eigenstindigen Glaubensvorstellungen auch Geister auftreten, die diesen
Bereich lediglich durchqueren oder dabei sind, in ihn iiberzugehen. In diesem
Zusammenhang wird dieser Zwischenraum in der vorliegenden Arbeit schlicht aber
treffend als das ,,Dazwischen‘ bezeichnet.”>! Diese drei Zuordnungen, das , Innen‘, das
»Aulen” und das ,,Dazwischen” ziehen sich wie ein roter Faden durch die gesamte
Arbeit und treten immer wieder in Erscheinung. So auch im Hauptteil der Arbeit, bei

dem es um den Wunderglauben der Landbevolkerung gehen soll. Der Schwerpunkt liegt

730 Siehe hierzu Seiten 21-24: Die Geschichte des Waldes
751 Siehe hierzu Seiten 29-30: Begriffsbestimmungen und Rechtslangen
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dabei auf den Erscheinungsformen der Waldgenien in den verschiedenen Rdumen sowie
deren Verhalten gegeniiber den Menschen.”>> Um dies zu bewerkstelligen, muss eine
Arbeitsddmonologie entworfen werden, deren Grundlage bildet eine etwas
abgewandelten Definition von Peuckert, der die Waldgeister seinerseits in die ,,Kleinen
und Huscheligen* und die ,,ddmonisch Wilden* einteilte. Hierbei charakterisiert er die
,»Kleinen und Huscheligen® den Menschen gegeniiber als groBtenteils wohlgesonnen,
wihrend er den ,ddmonisch Wilden“ ein zwiespiltiges Verhiltnis attestiert.”>* Die
peuckertsche Grundidee wird aufgegriffen und kleineren Anderungen unterzogen, so
werden aus den ,kleinen und huscheligen* die ,,Kleinen* und aus den ,,ddmonisch
wilden* die ,,GroBen*. Sowohl die ,,Kleinen* als auch die ,,Groen* bilden jeweils eine
Gattung fiir sich, in der sich bestimmte Wesensmerkmale wiederfinden lassen, die
wiederum spezifisch einer der beiden Familien zugeordnet werden kdnnen. Den Anfang
macht hierbei die namensgebende Grofenordnung, fast immer ldsst sich anhand der
Sagen feststellen, ob es sich um einen kleinen oder groBen Geist handelt.”>* So werden
Waldweiblein und Kobolde immer als klein beschrieben bzw. sind per Definition
klein,’”> wihrend wilde Leute oder Fingen als menschengroB3 oder groBer beschrieben
werden.””® Daher erscheint eine Zuordnung nach GroBe sinnvoller als eine

(13

Unterscheidung nach ,,guten” und ,bdsen* Geistern, da ,gute” Geister plotzlich
schidigende Verhaltensweisen an den Tag legen konnen, wihrend ,,bose* Geister auch
unvermittelt mit positiven Eigenschaften versehen werden.””” Ebenso ist es moglich,
dass Geister, die als ,,bose* wahrgenommen werden, eigentlich eine positive Wirkung
auf Leben und Wirtschaft der Menschen ausiiben, die allerdings von den Betroffenen
nicht unbedingt als solche erkannt wird.”>® Wie oben bereits erwihnt, werden die
typischen Wesensmerkmale in allen drei Rdumen untersucht, da sich die Waldgeister
nicht ausschlieBlich im ,,Aufen* authalten, sondern hiufig ,,wandern* und sowohl im
,Dazwischen® als auch im ,,Innen* in Erscheinung treten. Bei diesem Prozess kommt es

haufig zu einer Anndherung an die Menschen. Aufgrund dessen begleitet die Arbeit die

»Wanderung® der Genien, um das volle Spektrum ihrer Beziehung zu den Menschen
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abbilden zu konnen. Das Ziel dieser Arbeitsdimonologie ist es, eine Systematisierung
zu schaffen, die moglichst genau an die {iberlieferten Glaubensvorstellungen
herankommt und auf diese angewendet werden kann. Anhand der mittelalterlichen und
auch neuzeitlichen D@monologien ist dies aufgrund ihrer Grobmaschigkeit nicht
durchfiihrbar.”®® Ebenso sollte es anhand der Kriterien moglich sein, Genien
zuzuordnen, deren Zugehorigkeit anhand des iiberlieferten Sagenstoffes bisher nicht
eindeutig festzustellen war. Zwar wurden derartige Zuordnungen fast immer von den
Verfassern der Sagensammlungen vorgenommen, jedoch lassen sich auf diese Weise
auch Sagen einordnen, bei denen dies unterlassen wurde oder bei denen es zu einer
falschen Zuordnung durch die Schreiber gekommen ist. Weiterhin konnen dank der
aufgestellten Kriterien sich vermischende Glaubensvorstellungen konkret ausgemacht
und benannt werden. Um dies zu bewerkstelligen, werden nicht nur die Waldgeister
allein betrachtet, sondern auch mit Geistern verglichen, die von vornherein im
»Dazwischen und ,,Innen* zugeordnet sind. In diesem Zusammenhang wird, nachdem
deren erste Erwihnung der Gattungen in mittelalterlichen Quellen gekliart wurde,’®
jeweils ein Vertreter der ,,Kleinen* und der ,,GroBBen* ausgewéhlt. Bei den ,,Kleinen*
handelt es sich dabei um die Waldweiblein,’®' wihrend fiir die ,,GroBen* die wilden
Leute und deren alpine Verwandte, die Fanggen und die seligen Fraulein ausgesucht
wurden.”®? Beide werden in der Literatur gerne als wilde Leute im alpinen Lokalkolorit
betrachtet. Diese nicht unkritische Gleichsetzung wird im Verlauf der Arbeit ebenfalls
einer genaueren Untersuchung unterzogen.’®> Den Anfang der folgenden Analyse
beginnt sowohl bei den ,,Kleinen* als auch bei den ,,GrofBen” im ,,AuBlen, dem
Ursprungsgebiet der Waldgeister. Hier werden die am héufigsten auftretenden
Merkmale herausgearbeitet und analysiert. Die peuckertsche Einschdtzung, dass die
»Kleinen* ein eher positives Verhiltnis zu den Menschen pflegen, wihrend die
,GroBen® eine viel mehr ambivalente bis negative Beziehung zu den Menschen haben,
kann anhand der Analyse bestétigt werden. Das positive Verhiltnis der Waldweiblein zu
den Menschen ldsst sich durch das Schutzbediirfnis der kleinen Geister erkldren: Sie

konnen dem wilden Jager nur dann entkommen, wenn die Menschen drei Kreuze in
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Baumstiimpfe ritzen. Des Weiteren wird den Waldweiblein stets eine besondere Nihe
zu den Menschen attestiert, da sie {ber einen &hnlichen Lebens- wund
Fortpflanzungszyklus wie die Menschen verfiigen. Es verwundert daher nicht, dass die
Waldweiblein nur selten aggressives oder bdsartiges Verhalten gegeniiber den
Menschen zeigen, ist dies doch der Fall, sind die Menschen in der selbst dafiir
verantwortlich, indem diese ihnen die liberlebenswichtige Hilfe verweigern. In Féllen
wie diesen, in denen die Tat des Menschen dem Geist schadet und auf die eine oder
andere Weise dessen Tod verursacht, ist es moglich, dass Waldweiblein zu Authockern
werden und den Menschen Unheil bringen.”®* Zieht man nun den Riickschluss zu der
Wesensgleichheit von Mensch und Baum, wie sie in dem Kapitel ,,Von Menschen- und
Baumseelen* beschrieben wird, stellt sich die Frage, ob es sich hierbei eventuell um
eine nicht mehr ganz verstindliche und verschwommene Erinnerung an die
Schépfungsmythen handelt, in denen die Menschen aus Holz geschaffen wurden.”® Das
Toten des Baumes bzw. das Unterlassen der HilfsmaBnahmen verursacht das Sterben
der Waldweiblein und schidigt auch gleichzeitig den ausfithrenden Menschen. Die sich
daraus ableitende Theorie wére somit, dass in Sagen wie diesen die Aufforderung
versteckt ist, der eigenen Art nicht zu schaden. Hierbei wird aus der Wesensgleichheit
von Mensch und Baum eine Wesensgleichheit von Mensch und dem vom Baum
abhiéingigen Geist.’®® Unterstiitzt wird diese Hypothese davon, dass die auf
vorgeschichtlichen Erzdhlstoffen basierenden Sagen nicht selten iiber einen solchen
belehrenden Tonfall verfiigen.”®” Nach der Einfiihrung der kleinen Waldgeister im
»Aullen” folgt anschlieBend das Auffinden von ihnen im ,,Dazwischen®, das sich
wiederum als deutlich schwieriger herausstellt, als es im ,,Auflen* und ,,Innen* der Fall
ist. Diese Schwierigkeiten treten allerdings nicht deshalb auf, weil die Waldgeister dort
nicht erscheinen, vielmehr hidngt es damit zusammen, dass die Forschung kaum
Interesse an den im ,,Dazwischen® in Erscheinung tretenden Waldweiblein gezeigt hat.
Die Interesselosigkeit der Forschung ldsst sich nur damit erkldren, dass sie
undifferenziert mit den klassischen Feldgeistern gleichgesetzt wurden. Umso
iiberraschender ist die Feststellung, dass bei einer genaueren Untersuchung der

Glaubensvorstellungen eine solche Verwechslung kaum moglich ist, da es neben der
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Roggenmuhme, die den ,,GroBen* angehort, schlicht keine weiteren weiblich-
anthropomorphen Feldgeister existieren. Der deutlichste Unterscheidungspunkt
zwischen Waldweiblein und klassischen Feldgeistern, der in der vorliegenden Arbeit
herausgearbeitet wurde, ist der, dass die Letzteren kein enges Verhéltnis zu den
Menschen pflegen, ihre Beziehung zu den Menschen ist weitaus dunkler und

zwiespiltiger als die der Waldweiblein.”®®

Treten die Waldweiblein im ,,Dazwischen® auf, gibt es verschiedene Moglichkeiten, in
welcher Form sie das tun. Zum einen konnen die Felder eine Transitzone fiir sie
darstellen, welche die Geister durchqueren, um in das ,,Innen‘ und damit in die Hauser
der Menschen zu gelangen. Dieses Durchqueren des Raumes wird in den Sagen nicht
erwdhnt, die Waldweiblein erscheinen einfach in den Hausern der Menschen. Zum
anderen ist ein Ubergehen auf die Felder méglich, dass durch das Stehenlassen von
Getreide- oder Flachsbiischeln erreicht wird. Theoretisch kann der Ubergang auf die
Felder aber auch eine spétere Transformation zum Hausgeist nach sich ziehen. Es gehen
allerdings nicht alle Waldweiblein auf die Felder iiber, obwohl durch die Biischel, denen
dieselbe Funktion zukommt wie im Wald die drei Kreuze, die Moglichkeit dazu
vorhanden ist. In diesen Féllen verschwinden die stehengelassenen Biischel liber Nacht,
was darauf hindeutet, dass die Geister keine Umwandlung zu einem Feld- oder
Hausgeist anstreben, sondern stattdessen das Stehenlassen der Getreide- oder
Flachsbiischel belohnen, indem sie segnend auf die Felder einwirken. Geschieht das,
halten sich die Waldweiblein offensichtlich eher an den lichten Waldrdndern auf ein
Verhalten, das durchaus sinnvoll ist, da Waldweiblein den Kontakt zu den Menschen
suchen und die Waldrdnder von eben diesen hédufiger aufgesucht wurden als der tiefe
Wald.”®® Kommt es indes zum Ubergang in das ,,Dazwischen und schlieBlich auch in
das ,Innen“, nehmen die Waldweiblein die typischen Aufgaben von Feld- und
Hausgeistern wahr, wie z. B. das segnende Einwirken auf die Pflanzen oder den
Haushalt. In diesem Zusammenhang muss jedoch gekliart werden, was unter einem
Hausgeist zu verstehen ist, da dieser Terminus im modernen Sprachgebrauch als auch in
der Fachliteratur sehr undifferenziert Verwendung findet. In der vormodernen Zeit galt
das Haus als Sammelplatz unterschiedlichster Geist, die es im Zuge der Arbeit

systematisieren wurden. Diese Typisierung baut auf der Lindigs auf, in der der Begriff
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,Hausgeist“ an sich ausschlieBlich auf Einzelwesen angewendet wird, die in allen
Héusern vorhanden waren. Als weitere Geistformen nennt sie Kollektivgeister,
personengebundene Dienstgeister, Raumgeister als auch Geister, die Tier- und
Dinggestalten annehmen. Will man nun Lindigs Einordnung auf die ,,Kleinen* und die
,»GroBen* anwenden, bedarf es einiger Modifikationen. So wird der Terminus
~Hausgeist* den ,,Kleinen* zugeordnet, da es sich bei ihnen um Einzelgeister mit einer
Gebdude- oder Raumbindung handelt, vereinzelt ist auch eine Personenbindung
moglich. Der Begriff ,,dienstbarer Geist™ wird dagegen den ,,Groen* zugedacht, ihre
Beziehung zu den Menschen weicht erheblich von denen der ,,Kleinen* ab. Somit wird
der Terminus Hausgeist spezifisch neu festgelegt, weshalb nun ein allgemeiner
Oberbegriff fehlt, der alle Geister, die im Haus schalten und walten, umfasst. Die
Losung zu diesem vermeintlichen Problem wird bereits in dessen Formulierung geklart:
Anstelle des Terminus ,,Hausgeist™ treten hier ,,die im Haus waltenden Geister”. Eine
exaktere Beschreibung fiir die Gesamtheit, der sich im Haus befindlichen Geister ist
kaum moglich.”’® Nachdem durch die Termini festgelegt und geklirt wurde, wo die
Waldweiblein im Pantheon der im Haus waltenden Geister einzuordnen sind, werden
diese in ihrer Erscheinungsform als Hausgeister einer genaueren Untersuchung
unterzogen. Um dem Auftreten der Waldweiblein im Haus eine bessere
Kontextualisierung geben zu konnen, wird eine identische Analyse bei den Kobolden
vorgenommen. Diese zéhlen ebenfalls zu den ,,Kleinen* und damit wohl zu dem am
hiufigsten vorkommende Hausgeisterart in den Sagen. In Bezug darauf gibt es
allerdings ein nicht zu ignorierendes Problem: Der Terminus ,,Kobold“ wird héufig
undifferenziert verwendet, sodass sich hinter der Bezeichnung ,,Kobold* alle Moglichen
im Haus waltenden Geister verbergen konnen. Aus diesem Grund wurde darauf
geachtet, dass es sich bei den verwendeten Sagen tatsédchlich um Kobold-Erzdhlungen
handelt. Im Folgenden wird eine genaue Abgrenzung zwischen den als Hausgeistern
taitigen Waldweiblein und Kobolden vorgenommen. Dabei handelt es sich um ein
Novum, da eine solche vergleichende und gleichzeitig abgrenzende Untersuchung in der

Forschung in diesem Umfang noch nicht angegangen wurde.””!

Um eine derartige Analyse vornehmen zu kdnnen, ist es sinnvoll, genau definierte

Unterscheidungsmerkmale aufzustellen und diese systematisch abzuarbeiten. Hierfiir
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bietet ein anderes Standardwerk zum Thema Hausgeister einen wertvollen Ansatzpunkt,
so stellt Linhart in ihrer Abhandlung iiber die Hausgeister in Franken verschiedene
Kriterien auf, die in einer etwas abgewandelten Form fir diese Aufgabe geeignet
sind.”’? Die daraus entstandenen Unterscheidungskriterien beginnen mit der mythischen
Deduktion der beiden Hausgeisterarten. Es folgen die Kriterien Namen, Herkunft und
Erwerb, Aussehen, Aufenthaltsorte, Tatigkeiten und Wesenseigenschaften, Lohn und
Gabe und Vertreibung. In einer folgenden Ubersichtstabelle wird zusitzlich das
Merkmal Geschlecht aufgefiihrt. Eine derartige Tabelle mit identischen Kriterien ist
auch bei den dienstbaren Geistern zu finden,””? da auf diese Weise auch weiterfithrende
direkte Vergleiche z. B. zwischen seligen Friulein und Waldweiblein mdglich sind,
zwischen denen es gewisse inhaltliche Uberschneidungen gibt. In den seltenen Fillen,
in denen anhand einer Sage nicht genau ausgemacht werden kann, ob man es mit einem
Kobold oder Waldweiblein bzw. Waldméinnlein zu tun hat, aber auch bei
Unsicherheiten beziiglich der Unterscheidung von Hausgeistern und dienstbaren
Geistern im Allgemeinen konnen die aufgestellten Merkmale als ein Leitfaden zur

Aufklarung besagten Problems herangezogen werden.

Wie oben bereits erwidhnt, werden auch die ,,Groflen” in den drei Ridumen einer
genaueren Untersuchung unterzogen. Hierbei werden die wilden Leute, die Finggen
sowie die seligen Friulein ndher betrachtet. Die Auswahl dieser drei Arten von
,»GrofBen erfolgt aufgrund der in der Forschung oft undifferenzierten Gleichsetzung
dieser Geister. Wohingegen aus den Sagensammlungen, auf die sich besagte Literatur
bezieht, eigentlich deutlich hervorgeht, dass eine solche Gleichsetzung unzutreffend ist.
In der vorliegenden Arbeit wird diesem Widerspruch auf den Grund gegangen. In den
Tiroler und siiddeutschen Sagensammlungen sind seltsamerweise lediglich wilde
Minner anzutreffen. Erzdhlungen iiber wilde Frauen, wie sie aus anderen Teilen
Deutschlands bekannt sind, konnen hier nicht ausgemacht werden. Stattdessen werden
als grof3e weibliche Waldgeister ausschlieflich die Féinggen erwéhnt, die wiederum mit
den wilden Ménnern Paare bilden. Die weiblichen Nachkommen dieser Paare konnen
als Fanggen bezeichnet werden, wahrend mannliche Nachkommen komplett unerwéhnt

bleiben. Folglich werden die Fanggen als alpine und siiddeutsche Version der wilden
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Frauen angesehen, auch wenn dies in der alpenburgischen Sagensammlung explizit

verneint wird.

Schwieriger hingegen ist die Einordnung der seligen Fraulein, die zwar vom
Erscheinungsbild her den ,,Groen” angehoren, sich jedoch in ihrem generellen
Verhalten und ihrem Verhéltnis gegeniiber dem Menschen so stark von anderen
,»Groflen” unterscheiden, dass eine Zuordnung zu den wilden Leuten unangemessen
erscheint. Auf der anderen Seite teilen die Seligen hingegen etliche, wenn auch nicht
alle Wesensmerkmale und Motive mit den Waldweiblein, wozu unter anderem das
Schutzsuchen auf einem Baumstumpf mit eingeritzten Kreuzen gezéhlt werden kann.
Eine weiterreichende Bindung an Biaume oder den Wald kann bei den Seligen, die sich
ansonsten in Hohlen, Grotten oder einem eigenen Reich aufhalten, hingegen nicht
ausgemacht werden. Die Funktion, die die seligen Fraulein im ,,Aullen* {ibernehmen,
unterscheidet sie indes deutlich denen der Waldweiblein: Sie iibernehmen die Rolle des
Wildhiiters. Greifen Menschen die unter threm Schutz stehenden Tiere an, zahlen diese
nicht selten mit ihrem Leben fiir diese frevelhafte Tat. Abgesehen von derartigen
Vorfillen, die ausschlieBlich auf einen Regelverstol der Menschen zuriickzufiihren
sind, zeigen die Seligen gegeniiber den Menschen keinerlei schidigendes Verhalten. Ein
weiter Punkt, der gegen die Gleichsetzung von seligen Friulein und wilden Leuten
spricht, ist die Tatsache, dass die Friulein von den wilden Minnern gejagt und getotet
werden. Die Ausnahme von dieser Regel wird nur ein einziges Mal erwéhnt, in besagter
Sage wird die Selige stattdessen vom wilden Mann und seiner Féngge gefangen
genommen und versklavt.””* Wirft man bei den ,,GroBen* erneut einen Blick auf die von
Peuckert vorgenommene Zuordnung beziiglich der Beziehung gegeniiber den
Menschen, kann festgehalten werden, dass besagte Ambivalenzen bei den Fanggen und
den wilden Leuten nicht selten in ein komplett negatives Verhéltnis zwischen Geist und
Mensch umschldgt, bis sie schlieBlich zu reinen Schreckensgestalten stilisiert wurden.
Eine Entwicklung, die nicht verwunderlich ist, stehen die wilden Leute und die Finggen
doch fiir gefdahrliche Elemente auferhalb der Gesellschaft, die allen voran fiir die
menschlichen Frauen und Kinder eine Gefahr darstellen.””> Es ist nicht selten, eine
Sexualisierung des Verhéltnisses der ,,Groflen” gegeniiber den Menschen zu

beobachten, eine Tendenz, die bei den ,,Kleinen® nur in Ausnahmeféllen zu beobachten
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ist. Bei der erotischen Komponente zwischen ,,GroBBen* und Menschen lassen sich zwei
verschiedene Topoi ausmachen, zum einen jener der wunderschonen wilden Frau, die
entweder eine rein sexuelle Beziehung oder eine Ehe mit einem menschlichen Mann
anstrebt. Eine solche Anndherung wird anhand der mittelalterlichen Damonologien
durch den Wunsch der Geister erklart, dass der auf diese Weise entstechende Nachwuchs
ganz wie die Viter iiber eine menschliche Seele verfiigt. Entweder wurde dieses
Bediirfnis der Geister nach einer Seele aus den Damonologien in den Wunderglauben
iibernommen oder was wahrscheinlicher ist, es verbergen sich hinter derartigen
Erzdhlungen schlicht erotische Vorstellungen und Wiinsche von einsamen Hirten und
Waldarbeiten. Der zweite Topos ist das Anndhern der wilden Ménner an menschliche
Frauen. Ein Prozess, der in der Regel mit Gewalt und einer Entfiihrung einhergeht, da

die Frauen die sexuellen Avancen im Gegensatz zu den Ménnern nicht wiinschen.”’®

Als letzter Punkt wird die Bindung der ,,GroBen* Geister an den Wald
zusammengefasst, wie oben bereits erwéhnt, ist die Bindung der seligen Friulein an die
Wilder oder an einzelne Bdume nicht iberméBig stark ausgeprigt. Allerdings dient der
Wald auch ihnen als Lebensgrundlage, da er wie bei den Waldweiblein durch
menschliche Mithilfe den Schutz vor dem wilden Jéger bietet. Bei den wilden Leuten
und den Fianggen hingegen tritt die Bindung an den Wald und die Bdume deutlicher
hervor. Wihrend es sich bei den wilden Leuten um eine generelle Bindung an ihren
Heimatwald zu handeln scheint, kann fiir die Fianggen eine Abhidngigkeit von
bestimmten Baumen ausgemacht werden, wird der Baum, an den sie gebunden sind,
gefillt, verlieren sie ihr Leben.””’ Folgt man den ,,GroBen‘ nun in das ,,Dazwischen* auf
die Felder, wird deutlich, dass weder die wilden Leute noch die Finggen dort haufig in
Erscheinung treten. Dies hingt vermutlich damit zusammen, dass die Funktion als
hilfreiche Feldgeister ihrem eher negativen Verhéltnis zum Menschen entgegensteht.
Wenn in der Forschungsliteratur davon die Rede ist, dass diese Geister dort als
feldgeistahnliche Genien zu finden seien, liegt das hauptsdchlich daran, dass die
verschiedenen Waldgeistfamilien nicht ausreichend voneinander differenziert werden.
In den Quellen dagegen sind segnende Einwirkungen auf die Feldfriichte tiberhaupt
nicht auszumachen, wihrend hilfreiche Tétigkeiten auf den Feldern in den wenigsten

Féllen dokumentiert sind. Im Rahmen der vorliegenden Arbeit war nur ein einziges
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Beispiel fiir derartige Hilfstitigkeiten auffindbar. In dieser von den Gebriidern Grimm
festgehaltenen Erzdhlung werden wilde Frauen erwéhnt, die aus dem Wald treten, um
bei der Ahrenschneidung zu helfen. Allerdings dient dieses Verhalten einem anderen
Zweck: Es geht den Waldgeistern nicht darum, den Menschen zu helfen, sondern wird
als Strategie angewendet, um ein Kind zu stehlen, wobei es sich wiederum um ein
klassisches Motiv der wilden Leute handelt. Anders sieht es dagegen bei den seligen
Fraulein aus, diese erscheinen auf den Feldern, um mit den Arbeitern zu essen und
ihnen danach tanzend etwas vorzusingen. Weiterhin wird ihnen eine segnende Wirkung
auf die Natur zugeschrieben: IThr Verschwinden 16st einen friihzeitigen Winter aus und
zieht ein generelles Dahinschwinden der Natur nach sich. Zusitzlich zu dem
Segenswirken treten die Friulein auch als Erntehelfer beim Heuen auf, allerdings helfen
sie ausschlieBlich den sittlichen Méhern. Ein weiterer interessanter Punkt in Bezug auf
die seligen Fraulein ist ihre Verbindung zum Flachs, die sie mit den Waldweiblein
teilen. Mannhardt erwihnt in diesem Zusammenhang die Hulda als die Konigin der
Seligen, die mit den Geistern zusammen iiber die Felder wandelt und ihren Segen auf
die Felder wirken ldsst. Hier begegnet uns erneut dieselbe Ungenauigkeit, die wir
bereits von Mannhardts Interpretation der alpenburgischen Sagensammlung kennen. So
erwdhnt Mannhardt mit keinem Wort, dass die Hulda laut von Alpenburg als die
Patronin des Flachsanbaus gilt. Des Weiteren wird in der Sagensammlung berichtet,
dass die Hulda allein iiber die Felder lduft, die seligen Fraulein werden hierbei indes
nicht genannt. Dennoch sind ihre flachsblauen Augen ein Hinweis darauf, dass eine
Verbindung zwischen den Seligen und den Flachfeldern existiert.”’® Unterstiitzt wird
diese Verkniipfung durch die Tatigkeiten der Friulein im ,,Innen®, dort tritt das Flachs-
Motiv deutlicher zutage, indem die Geister den Menschen das Wissen iiber Anbau und

Verarbeitungstechniken von Flachs lehren.””®

Sucht man die ,,Grofen‘ im ,,Innen®, wird man schneller fiindig, zwar treten die wilden
Leute auch hier nicht als dienstbare Geister in Erscheinung, das gilt jedoch nicht fiir die
Fénggen und die seligen Friulein. Sowohl die Fénggen als auch die Seligen
tibernehmen die Rolle als Maigde, von ihren Dienstherren werden sie nicht als
Waldgeister, sondern als menschliche Frauen wahrgenommen, die sich etwas

eigenwillig verhalten und denen die Arbeit besonders gut von der Hand geht. Somit
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verfiigen die ,,Groflen”, die sich im ,Innen“ authalten, iiber eine andere Art von
Menschendhnlichkeit als die ,,Kleinen®, bei denen wiederum immer klar ist, dass es sich
bei thnen um einen iibernatiirlichen Helfer handelt. Wahrend die Fanggentochter auf der
Flucht vor dem eigenen Vater in den Dienst der Menschen gelangen, wird von den
seligen Friulein berichtet, dass sie sich nach Gesellschaft sehnen oder auf der Flucht vor
dem wilden Mann in den Hiusern der Menschen erscheinen. Uber die genauen
Tétigkeiten der dienstbaren Geister schweigen sich die Sagen nicht selten aus, generell
werden nicht ansatzweise so viele Informationen, iiber die in H&Ausern waltenden
,@roBen* preisgeben, wie es bei den Hausgeistern der Fall ist. Des Weiteren scheint es,
dass anders als bei den ,,Kleinen* nicht jeder Haushalt {iber einen dienstbaren Geist
verfiigt, vielmehr handelt es sich bei ihnen um Ausnahmeerscheinungen, die
hauptsdchlich im siiddeutschen und alpinen Bereich auftreten. Weder Fanggen noch
selige Fraulein zeigen wihrend ihrer Zeit als dienstbare Geister schadhaftes Verhalten
gegeniiber den Menschen. Im Falle der Finggen dndert sich das allerdings, wenn sie die
Hauser verlassen und im ,,Auflen” den Platz ihrer verstorbenen Mutter einnehmen, das
typisch-schadigende Verhalten wird wihrend des Aufenthaltes bei den Menschen

lediglich ausgesetzt. 730

19. Okonomie und Wunderglauben - Eine Zusammenfiihrung zweier gegensitzlicher

Welten

In der vorliegenden Arbeit wurden diverse Spannungsfelder aufgezeigt, wie die Rolle
des Waldes als unheimlicher Ort und gleichzeitige Lebensgrundlange des Menschen.’8!
Hinzu kommen Auseinandersetzungen, die sich zwischen den verschiedenen Nutzern
entwickelten, die ihre Interessen in Gefahr sahen, wie z. B. jene zwischen der
Herrschaft und der Landbevolkerung.”®? Ein Spannungsfeld, das bis zu diesem Punkt
jedoch weitestgehend auBlen vor gelassen wurde und zum Abschluss der Arbeit
thematisiert werden soll, ist die Frage, wie der Glaube an Waldgeister und deren

Bindung an die Bdume oder den Wald mit einer stets wachsenden Nutzung der Wilder

780 Siehe hierzu Seiten 168: Die ,,GroBen* im ,,Innen‘
781 Siehe hierzu Seiten 53-55: Warum wurde der Wald ,,begeistert*?
78 Siehe hierzu Seiten 30-31: Begriffsbestimmungen und Rechtslangen
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vereinbar war. SchlieBlich artete diese vielerorts in Raubbau und die Zerstérung des
Waldes aus,’®® bei der die Geister, die den Menschen nicht selten niitzlich und
wohlgesonnen waren,’® ja die sogar als menschenihnlich bzw. wesensgleich
wahrgenommen wurden,”® unweigerlich Schaden nahmen, starben und am Ende
komplett verschwanden.”®® In der Forschung wird diese Frage hiufig damit beantwortet,
dass es sich bei dem von mythischen Wesen bevolkerten Wald generell um eine
Gegenwelt zum ,realen®, okonomisch genutzten Wald handelt.”¥” Entsprechend
etabliert Allmann eine zweite Ebene der Realitit, in der der Wald eine autonome Welt
fiir sich darstellte, die jedoch mit der ersten Realitdtsebene verwachsen war.”®® Diese
Theorie wirft indes das Problem auf, dass das Prinzip der erlebten Realitét hier zwar als
Voraussetzung fiir die Glaubensvorstellungen genannt,”® allerdings nicht vollstindig
bis zu Ende gedacht wird. Eine Gegenwelt wiirde namlich eine eigenstindige Realitit
fiir sich darstellen, die zwar einen wichtigen Platz im Leben der Menschen innegehabt
hitte, am Ende der ersten Realitdt untergeordnet gewesen ware. Werfen wir noch einmal
ein Blick zuriick in den ,,begeisterten Wald*, oder besser gesagt, die ,,begeisterte Welt*
der Sagen. Hier wird deutlich, dass die Begegnungen mit den Geistern nicht in anderen
einer Realitét stattfanden, sondern in dem alltéglichen Leben der Menschen. Es wurden
keine geheimen Tiiren durchschritten, die in unsichtbare Reiche fiihrten.””® Die Geister
zeigten sich in alltidglichen Situationen, sei es nun im ,Innen®, ,,Dazwischen* oder
,,Aullen“ wie beim Holzsammeln, Heumachen oder bei der Hausarbeit. Rufen wir uns in
diesem Zusammenhang noch einmal den Satz:“iglich haus hab ein schretlein“®! ins
Gedichtnis, die Zugehorigkeit der Geister zu der menschlichen Realitdt, zu ihrem
alltdglichen Leben, ldsst sich kaum besser auf den Punkt bringen als mit diesem Zitat.
Die Ansicht, dass es sich um eine untergeordnete Gegenwelt handeln miisse, in der die
Geister existieren, entspringt neuzeitlichen Denkmustern und war den Menschen in

unserem Kulturkreis iiber einen langen Zeitraum unbekannt. Aufgrund dessen wird in

der Soziologie, die dieses Problem ebenfalls erkannt hat, davon ausgegangen, dass es

783 Siehe hierzu Seiten 34-38: Der Wald als Lebensgrundlage des Menschen
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787 Kiister: Geschichte des Waldes: Von der Urzeit bis in die Gegenwart, p. 112.

788 Allmann: Der Wald in der Frithen Neuzeit. Eine mentalitits- und sozialgeschichtliche Untersuchung
am Beispiel des Pfilzer Raumes 1500-1800. In: Schriften zur Wirtschafts- und Sozialgeschichte, p. 289.
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790 Mit der Ausnahme der seligen Friulein, von denen tatsdchlich in einigen Sagen berichtet wird, dass sie
in ihrem eigenen unsichtbaren Reich leben wiirden, siehe hierzu Seite 170: ,,Die GroBen* im ,,Innen*
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bis in die frithe Neuzeit hinein eine Vielzahl von semantischen Rdumen gegeben hat, die
aggregativ angeordnet waren. Somit existiert im Denken der Menschen nicht nur ein
einziger regenerativer Raum, dessen Schichten sich gegenseitig ihrer Bedeutung
berauben, sondern verschiedene einander gleichberechtigte Realititen.”®? Beispiele fiir
derartige Bedeutungsstrukturen lassen sich viele finden, so fiihrt Termeer in seinem
Werk {iiber die Verkorperungen des Waldes die Existenz der friihneuzeitlichen
,Hexenbdume* an, bei denen es sich hauptsidchlich um Erlen und Weiden handelte. So
wurde geglaubt, dass diese Biume an Orten wuchsen, an denen Hexen ihrem teuflischen
Tagewerk nachgingen. Sie galten besonders in Verbindung mit sumpfigem Gelénde als
gefdhrliche Orte. Im Gegensatz dazu steht die wirtschaftliche Niitzlichkeit der Baume,
speziell die Weide tut sich hier hervor, da ihre weichen Ruten vielfiltige Verwendung
fanden.””> Um an die bendtigen Materialen zu kommen, mussten diese gefdhrlichen
Orte von der Bevolkerung daher unweigerlich aufgesucht werden. Dies war nur deshalb
moglich, weil diese Bedeutungsebenen einander gleichwertig waren, sie machten sich
ihr soziales Recht nicht streitig. Demnach, erldautert Termeer, wiirde es sich nicht um
eine Gegenwelt, sondern um eine Parallelwelt handeln, deren Grenzen durchldssig sind
und die somit ein stindiges wechselseitiges Kommen und Gehen zuliee. Ebenso wiirde
es erkldaren, warum das Fillen von Bdumen und das Pliindern der Wélder nicht im
Widerspruch zu dessen ,,Begeisterung* stehen: Die Durchldssigkeit dquivalenter Raume
bedeutet, dass deren Inhalte, seien es nun die Geister oder die wirtschaftliche Nutzung
der Wilder, nicht unantastbar sind.””* Diese soziologische Theorie leidet allerdings
ebenfalls an einigen Schwichen, hier sind zum einen die nebeneinanderstehenden
Ridume zu nennen, bei denen das Prinzip der gelebten Realitidt nicht vollstindig
umgesetzt wird. Die Durchldssigkeit der Riume reicht nicht aus, es wire eine
Uberlappung der Riume notig, damit die Geister den Platz im Leben der Menschen
einnechmen, wie wir ihn aus den Sagen kennen. Zum anderen muss berlicksichtigt
werden, dass sich die Menschen der Existenz verschiedener semantischer Rdume nicht

bewusst sein konnten, Allmann spricht in diesem Zusammenhang von dem ,, kollektiven

792 Czerwinski, Peter: Gegenwirtigkeit. Simultane Rdume und zyklische Zeiten, Formen und

Regeneration und Genealogie im Mittelalter. = Exempel einer Geschichte der Wahrnehmung II.,
Miinchen 1993, p. 92.

793 Termeer: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper-, Geschlechter- und Herrschaftsgeschichte, p. 90-
107.
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Nicht-Bewussten “.’ Somit handelt es sich bei dieser Theorie nicht um zeitgendssische
Gedanken, sondern um ein nachtragliches, neuzeitliches Konstrukt, mit dem versucht
wird, zwei scheinbar unvereinbare Bedeutungsebenen in FEinklang zu bringen.
Betrachtet man die Bedeutungsebenen stattdessen als gleichberechtigte Nutzungsweisen
anstelle von gleichberechtigten Realititen, wiirde sich das Vorhandensein derartiger
Widerspriiche auflosen. Termeer erkennt mit dem Verweis auf Allmann auch an, dass
die begeisterten Wilder”® , zum Uberleben nicht weniger wichtig als die materielle

Nutzbarkeit“ war.”’

Beide beharren trotzdem auf ihrer Gegenwelt- bzw. Nebenwelt-
Theorie, anstatt die Moglichkeit in Betracht zu ziehen, dass hierin der Schliissel dafiir
zu finden sein kOnnte, eine alternative Theorie aufzustellen, die ohne andere Realitidten
oder Welten auskommt. Einen ersten Ansatz hierfiir liefert Allmann innerhalb seiner
Gegenwelt-Theorie. Vollig korrekt erkennt er, dass die iibernatiirlichen Bewohner des
Waldes eine Schutzfunktion fiir diesen iibernahmen, da die Kontrolle der Geister im
Gegensatz jener, die von der Herrschaft ausgeiibt wurde, omniprasent war: Wéhrend die
Gesetzgeber die Vergehen im Zweifel gar nicht mitbekamen, konnten sie den
Waldgeistern dagegen nicht entgehen. Hinzukommt, dass die von den Genien
verhidngten Strafen nicht selten strenger waren als die der Obrigkeit.”® Beispiele hierfiir
finden sich auch in der vorliegenden Arbeit bei den seligen Friulein und dem
Hehmann:”° Die Seligen traten als Wildhiiter in Erscheinung, die verletzte Tiere gesund
pflegten und die Jiger von Klippen stiirzen lieBen.?” Der Hehmann dagegen iibernimmt
die klassische Rolle als Waldhiiter, der Holzdieben aufhockte, den Atem nahm und in
Angst und Schrecken versetzte, was zu psychischen oder physischen Gebrechen, ja
sogar bis zum Tod fiihren konnte.’! Wer sich drakonische Strafen wie diese ersparen
wollte, muss sich an die ,,Regeln* halten, die dafiir sorgten, dass die Wélder in einem
Zustand bleiben, dass auch nachfolgende Generationen von seinen Rohstoffen auf

traditionelle Weise profitieren konnten.39?> Wichtig ist, dass es hier um die traditionelle

795 Allmann: Der Wald in der Frithen Neuzeit. Eine mentalitits- und sozialgeschichtliche Untersuchung
am Beispiel des Pfalzer Raumes 1500-1800. In: Schriften zur Wirtschafts- und Sozialgeschichte, p. 290
7%, Termeer: Verkorperungen des Waldes: Eine Korper-, Geschlechter- und Herrschaftsgeschichte, p.383.
797 Allmann: Der Wald in der Frithen Neuzeit. Eine mentalitits- und sozialgeschichtliche Untersuchung
am Beispiel des Pfilzer Raumes 1500-1800. In: Schriften zur Wirtschafts- und Sozialgeschichte, p. 290.
8 Ebd., p. 289-290.
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800 Ritter von Alpenburg: Mythen und Sagen Tirols, p. 8.

801 petzoldt: Kleines Lexikon der Ddmonen und Elementargeiser, p. 27-28, 94.

802 Allmann: Der Wald in der Frithen Neuzeit. Eine mentalitits- und sozialgeschichtliche Untersuchung
am Beispiel des Pfalzer Raumes 1500-1800. In: Schriften zur Wirtschafts- und Sozialgeschichte, p. 290.
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Nutzung der Walder geht, nicht etwa die protoindustrielle und stddtisch-betriebliche
Nutzung, die, wie im Verlauf der Arbeit bereits herausgearbeitet wurde, der eigentliche

Waldzerstorer war, und nicht wie oft dargestellt, die bauerliche Bewirtschaftung.8%?

Ein weiteres Beispiel dafiir, wie die Theorie der materiellen und iibernatiirlichen
Nutzungsweisen umgesetzt werden kann, liefern unsere Waldweiblein. Bei ihnen
werden beide Nutzungsarten miteinander verbunden, wahrend es Erzdhlungen &lterer
Sagenschichten gibt, in denen die Waldweiblein beim Féllen oder dem Beschidigen der
Bédume sterben, finden wir bei der jiingeren Sagenschicht die bereits oft erwéhnten drei
Kreuze, die in einen auf den Stock gesetzten Baum geritzt wurden.?* Wesentlich
hierbei ist, dass der Baum auf den Stock gesetzt und somit gefillt wurde, auf diese
Weise wurde der Baum einer materiellen Nutzung zugefiihrt und gleichzeitig die
Voraussetzung fiir dessen iibernatiirliche Nutzung geschaffen. Dies bedeutete allerdings
nicht zwangsldufig, dass sie Pflanze verloren war, da viele Biume das Auf-den-Stock-
setzten Uberleben und neu ausschlagen.®® Hier sind zwei interessante Entwicklungen
zu beobachten, zum einen wird aus der Baumbindung des Waldweibleins eine
allgemeine Waldbindung. Wo urspriinglich das Fillen der Bdume den Tod des Geistes
nach sich zog, wird es in den jlingeren, vom Christentum beeinflussten Sagen zum
Schliissel des Uberlebens. Ein Dienst, der den Menschen vonseiten der Weiblein
wiederum mit Wohlwollen und Geschenken vergolten wird.8% Unter &hnlichen
Aspekten lieBe sich das Ubergehen von Geistern unabhiingig davon, ob es sich bei ihnen
um Naturgenien oder Seelen handelt, durch das Bauholz in H&user oder Schiffe
interpretieren: Die Geister verweilen in ihrem ,,Korper und durchlaufen auf diese
Weise eine Metamorphose zum Kobold oder Klabautermann.®” Somit findet die
menschliche Vorstellungskraft auch hier eine Moglichkeit, die Geister trotz
wirtschaftlicher Nutzung am Leben zu erhalten. Zusitzlich wird durch den Ubergang
zum Haus- bzw. Schiffsgeist auch hier ein personlicher tibernatiirlicher Nutzen daraus
gezogen. Nicht nur, dass bei solchen Glaubensmustern Mensch und Geist beinahe schon
symbiotisch voneinander profitieren, auch wird hier die materielle Nutzung durch den

tibernatiirlichen Nutzen legitimiert. Eine derartige Anpassung von Glaubensstrukturen

803 Siehe hierzu Seiten 34-43: Der Wald als Lebensgrundlage des Menschen
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erkliart Allmann anhand der Theorie der ,flexiblen Stabilitdt“. Bei dieser Hypothese
wird davon ausgegangen, dass die Menschen vorsétzlich Umgestaltungen von
Glaubensinhalten und Briduchen vornahmen, wenn diese im Hinblick auf ihr eigenes
Leben und das nachfolgender Generationen eine Verbesserung bedeuteten.?%® Demnach
wurde das Uberleben und der dadurch entstehende Nutzen der Geister fiir den
Menschen bewusst den Glaubensvorstellungen hinzugefiigt, um den Schaden, der ihnen
durch die materielle Nutzung beigebracht wurde, abzuschwichen und gleichzeitig
positive Effekte fiir sich daraus zu gewinnen, die der wohlwollenden Art der Geister
geschuldet war. Damit wire die ,flexible Stabilitit“ der Motor, der zu einer
Verdnderung der Erzédhlstoffe fiihrt, und ist somit gleichzeitig auch der Grund, weshalb
von élteren und jlingeren Sagenschichten gesprochen werden kann. Der nicht ganz
unwichtige Punkt, dass nicht alle Geiser ausschlieBlich positive Beziehungen zu den
Menschen unterhalten haben, hdngt mit den psychologischen Faktoren zusammen, unter
deren Einfluss sich die Glaubensvorstellungen entwickelten und verdnderten.
SchlieBlich diente der Wunderglaube dem grundlegenden menschlichen Bediirfnis, die
geheimnisvolle und komplizierte Welt verstindlicher zu gestalten. Gleichzeitig spiegelt
sich in ihm die ambivalente Beziechung zwischen dem unheimlichen sowie geféhrlichen
Wald und dem Wald als Lebensgrundlage wider,?”® wihrend ihm gleichsam die
belehrende Funktion der moralischen Selbstreflexion zukommt.3!? Es ldsst sich somit
festhalten, dass bei der Erschaffung und der Verdnderung derartiger
Glaubensvorstellungen  sowohl bewusste wie auch unbewusste Faktoren
zusammenspielten. Was genau die Waldweiblein, Kobolde, seligen Friulein, Fanggen
und all die anderen Geister auch immer vor derartigen Verdnderungen gewesen sein
mogen, es kann davon ausgegangen werden, dass sie stets der vollen Bandbreite der

aktuellen menschlichen Bediirfnisse gerecht wurden.
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