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»Noch niemals ist Sprache in anderer Form als in Textform vorgekommen, (...).
Es wird, wenn iiberhaupt gesprochen wird, nur in Texten gesprochen.”!

Hartmann 1968

1 Holtus/Meyer-Hermann 2001: 1008; zit. nach Hartmann 1968: 212









Inhaltsverzeichnis

Einleitung

A. Theoretischer Teil

Kapitel 1

Geschichte der Marchenforschung - Methoden
1.1 Textlinguistik - Eine Einfithrung
1.2 Grundzige der Marchenforschung
1.2.1 Entstehungs- und Verbreitungstheorien
1.2.2 Strukturalistische Marchenforschung
1.2.2.1 Vladimir Jakovlevi¢ Propp
1.3 , Textanthropologie“ von Metzeltin/Thir

Kapitel 2

Definitionen/Abgrenzungen
2.1 Das Méarchen
2.2 Das Zaubermarchen
2.3 Der Mythos
2.4 Kult - Ritual - Ritus

2.5 Zusammenhange Marchen - Zaubermarchen - Mythos - Ritus

O o u1 G

13
14

15

15
15
19
20
25
27



Kapitel 3

Ritualitidt und Textualitat

3.1 Riten
3.1.1 Der Initiationsritus
3.1.2 Die rituelle Herrscherersetzung
3.1.3 Die rituelle Verehelichung/Brautwerbung und

Mutterschaft (Metzeltin/Thir 2012: Kap. 33)

3.2 Narrativisierung und Vertextung von Riten
3.2.2 Narrative Kodierungen der rituellen Herrscherersetzung
3.2.3 Narrative Kodierung der rituellen Verehelichung,

Brautwerbung und Mutterschaft

B. Angewandter Teil

Kapitel 4

Analyse des spanischen Zaubermarchens, La hija del diablo“ von
Aurelio M. Espinosa
4.1 Das Zaubermarchen ,La hija del diablo”
4.1.2 Inhaltsangabe
4.2 Analyse nach den systematischen Erkldrungsmodellen von
Metzeltin/Thir (vgl. 3.2.1 und 3.2.2)

35

35
35
35
39

41
41

47

51

54

55

55
56
57

58



Kapitel 5

Analyse des Mythos von Iason und Medeia
5.1 Ritualitdt, Textualitat und Mythos
5.2 Der griechische Mythos ,lason und Medeia*
5.2.1 Inhaltsangabe nach Karl Kerényi
5.3 Analyse nach den systematischen Erkldrungsmodellen von
Metzeltin/Thir

6. Conclusio
7. Ausblick
8. Resumen en castellano

9. Bibliographie

9.1 Internetquellen

Anhang
Texte
Abstract

Lebenslauf

87
87
87
88
89
96
110
112

113

123
124

126
127
178
179






Einleitung

Seit meiner frithen Kindheit faszinieren mich Marchen. Es waren zunachst die Mar-
chen der Gebrider Grimm, die mich mit ihrer Welt der Hexen, Riesen, der guten
und der bosen Feen bezauberten, fesselten und auch angstigten. Marchen wirken
auf den ersten Blick so einfach und durchschaubar, erst bei ndherer Betrachtung
erkennen wir, wie viel Menschheitsgeschichte sie in sich tragen.

Wahrend meiner Schulzeit lernte ich die Sagen des Altertums kennen, die mich
ebenfalls faszinierten.

Die griechische Mythologie interessiert mich heute aufgrund ihrer Vielschichtigkeit
und wegen ihres Gotter-Halbgotter-Menschen-Verhaltnisses.

Mit der von Metzeltin/Thir entwickelten ,textanthropologischen Methode“ kam ich
zum ersten Mal im Jahre 2009/2010 in Kontakt, als ich das von Professor Metzeltin
geleitete Seminar ,Marchen und ihre Interpretationsmoglichkeiten“ besuchte. Mich
faszinierte ihr Ansatz, narrative Texte mit den wichtigsten Grundriten der Mensch-
heit, der rituellen pubertdren Initiation, der rituellen Herrscherersetzung und der
rituellen Verehelichung/Brautwerbung und Mutterschaft in Verbindung zu bringen.
Metzeltin/Thir gehen davon aus, dass diese Grundriten, die die wichtigsten Uber-
gangsmomente im Leben eines Menschen darstellen, verstandlich gemacht werden
konnen, indem man sie in narrative Texte einbettet. (vgl. Thir 2012: 10)

Sie haben die drei Grundriten Initiation, Herrscherersetzung und Verehelichung als
Erzahlungen textualisiert, indem sie ihre Strukturen von konstanten Momenten und
Handlungen in narrative Grundschemata einbetteten. (vgl. Thir 2010:17, 20) Daraus
entwickelten sie Sequenzierungen® von bestimmten Handlungen und Zustinden,
die aus einer erzahlerischen Perspektive betrachtet, Narrationen ergeben, die aus
distinktiven

Erzahlmomenten (Narrateme?) bestehen. (vgl. Thir 2010:20)

Metzeltin/Thir sind der Meinung, dass die weltweit existierenden Zaubermarchen
zu den dltesten Formen der Narrativitit zdhlen und somit den ersten narrativen
Texten der Menschheit angehoren. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 63; vgl. Thir 2010: 11)

In Folge dessen haben sie den Schluss gezogen, dass Zaubermarchen viele Elemente

alter Grundriten in Form von kodierten Geschichten enthalten. Somit betrachten

2 Metzeltin/Thir 2012: 76
3 Metzeltin/Thir 1998: 83



sie ,Zaubermdrchen als kodierte Initiations- und Herrscherersetzungsgeschichten”
(Metzeltin/Thir 1998:83).

Im Zuge einer Seminararbeit analysierte ich eine Version des spanischen Zauber-
marchentypus , La hija del diablo” aus der Marchensammlung ,, Cuentos populares de
Castilla y Leon” (1987) des spanischen Marchenforschers Aurelio M. Espinosa, hijo
(Sohn), nach den von Metzeltin/Thir entwickelten narrativen Kodierungsschemata
einer rituellen pubertaren Initiation und einer rituellen Herrscherersetzung.
Wahrend meiner Recherche las ich im Sekundarliteraturwerk ,Cuentos populares
espanoles, tomo 2" (1947) seines Vaters, ebenfalls Aurelio M. Espinosa mit Namen, der
sich, ebenso wie sein Sohn, intensiv dem Studium spanischer Volksmarchen widme-
te. Dies ist ein Sekundarliteraturwerk zu einer gleichnamigen Marchensammlung,
die Espinosa Vater im Jahre 1946 vor der Sammlung seines Sohnes veroffentlichte.
Espinosa Vater weist in seinem Kapitel tiber den Marchentypus ,La hija del diablo“
mehrmals darauf hin, dass die Handlung dieses Zaubermarchens der des bekannten
griechischen Mythos von ,lason und Medeia“ dhnelt. Er ist der Uberzeugung, dass das
Zaubermarchen ,La hija del diablo” stark vom Mythos ,lason und Medeia“ beeinflusst
wurde.

Espinosas (Vater) Annahme liber den narrativen Zusammenhang zwischen dem
Zaubermarchen und dem Mythos hat mein Interesse geweckt, sodass ich in meiner
Diplomarbeit seine Annahme aufgreife und sie mit Hilfe der von Metzeltin/Thir
entwickelten textanthropologischen Methode untersuche, um sie auf diese Weise zu
bestatigen oder zu widerlegen.

Daraus resultierte die meiner Arbeit zugrundeliegende Forschungsfrage, ob sich das
spanische Zaubermarchen ,La hija del diablo“und der griechische Mythos ,lason und
Medeia“nach den von Metzeltin/Thir entwickelten systematischen Erkldrungsmodellen
narrativer Kodierungsschemata einer ,prototypischen“ pubertdren Initiation und einer
prototypischen Herrscherersetzungs analysieren lassen, und ob diese beiden narrati-
ven Texte infolgedessen eine vergleichbare narrative Grundstruktur aufweisen, wie
es schon Aurelio M. Espinosa im Jahre 1947 beschrieb.

Diese Fragen gilt es im Laufe der folgenden wissenschaftlichen Arbeit zu klaren.

4 Metzeltin/Thir 1998: 83; Metzeltin/Thir 2010: 76; Ich gebe an dieser Stelle die wortlichen sowie
sinngemafien Zitate in Fufdnoten an, um das fliissige Lesen der Forschungsfrage nicht zu stdren.
5 vgl. Metzeltin/Thir 2012: 76, 144; vgl. Kap. 3.
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5 A. Geschichte der Marchenforschung - Methoden

Kapitel 1

Geschichte der Marchenforschung - Methoden

Das folgende Kapitel beschaftigt sich mit den wissenschaftlichen Methoden der Mar-
chenforschung und deren Geschichte, worauf meine Arbeit aufbaut und die ich zur
Analyse meiner Texte herangezogen habe.

Ich werde zunachst kurz auf die Textlinguistik, eine Disziplin der Linguistik, einge-
hen. Danach fasse ich die wichtigsten Phasen der Geschichte der Marchenforschung
zusammen. Dies wird mich schlief3lich zur Beschreibung der von Metzeltin/Thir
entwickelten ,textanthropologischen Methode” (Metzeltin/Thir 2012) fithren, auf der

meine Arbeit griindet.
1.1 Textlinguistik - Eine Einfithrung

Mit Textlinguistik bezeichnen wir die Wissenschaft, die zum Ziel hat, die Vor-
aussetzungen und Bedingungen der menschlichen Kommunikation sowie deren
Organisation zu beschreiben.

(Holtus 2001: Art. 37.1009, zit. nach Kallmeyer et al. 1974, 25; 1986 vierte Auflage)

Die Textlinguistik, als Teilbereich der Linguistik, entstand Anfang der sechziger Jahre aus
der Forderung heraus, dass auch die ,natiirlich konstituierte Kommunikation“ (Holtus
2001: Art. 37: 1008) Gegenstand der Linguistik sein sollte. (vgl. ebd.) Die Disziplin der
Textlinguistik beschaftigt sich mit natiirlicher, nicht zu Textzwecken erzeugter Kom-
munikation, die dennoch als Text bezeichnet wird. Sie betrachtet jegliche Form von
Kommunikation und Au@erung, ob miindlich oder schriftlich, als Text und beschaftigt
sich folglich, wie auch die Linguistik, mit Texten, wobei ihr Hauptaugenmerk auf der
Textualitdt von natiirlicher Kommunikation in Form von verbaler Kommunikation
(Text) liegt. Verbale Kommunikation wird von Weinrich (1980) als , Text in einer
Situation bezeichnet. (Holtus 2001: Art. 37: 1008, zit. nach Weinrich 1980) So lasst
sich zusammenfassend sagen, dass Linguistik, indem sie sich mit Texten beschaftigt,
Linguistik von Texten, also Textlinguistik ist. (vgl. Holtus 2001: 1008-1009)

Die Textlinguistik geht der Frage auf den Grund, was genau diese ,natiirliche Kom-

munikation“ausmacht, wie man sie beschreiben und definieren kann. Sie untersucht
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Texte natlirlicher Sprachen und deren ,konstitutive invariante Merkmale“ (scil. ihre
»Textualitdt”) (Holtus 2001: 1009). Sie versucht weiters, Texte von , Nicht-Texten“ ab-
zugrenzen und zu unterscheiden. Hierfiir muss jedoch der Begriff , Text“ definiert
werden. Der Textbegriff hat sich im Laufe der Jahre verandert und weiterentwickelt.
Frither war die Textdefinition bestimmt von der Entitat Satz, doch aufgrund der fiir
die Textdefinition immer wichtiger erachteten verbalen Kommunikation, die sich nicht
vordergrindig durch Satzhaftigkeit auszeichnet’, hat die Entitat Satz in modernen
Textdefinitionen an Notwendigkeit und Bedeutung verloren. Sie wird, ebenso wie die
Koharenz, auch nicht mehr als erforderliche Voraussetzung fiir Textualitit erachtet.
Die Textlinguistik hat die Analyse satziibergreifender sprachlicher Strukturen zum
Ziel. (vgl. Holtus/Meyer-Hermann 2001: 1009-1010)

Metzeltin/Thir definieren Text beispielsweise als Gewebe, das mittels Wort und Schrift
die Wirklichkeit zeichenhaft konstruiert und vermittelt. Texte dienen der Herstellung
einer Ordnung, haben ein Thema und miissen einen Anfang und ein Ende aufweisen.
(vgl. Metzeltin/Thir 1998:16)

An dieser Stelle ist zu erwahnen, dass die Textlinguistik nicht von Anfang an kom-
munikativ orientiert war und es auch heute nicht ausschliefdlich ist. In den Anfangen
der Textlinguistik etablierte sich der sogenannte transphrastische Ansatz der Text-
linguistik, der , Texte als Kette von Sdtzen betrachtet” (Althaus 1973: Kap. 16: 221) und
die ,Regeln fiir die Verkettung“ (Holtus/Meyer-Hermann 2001: 1010) veranschaulicht.
Der transphrastische Ansatz ist wesentlich vom Strukturalismus beeinflusst. (Holtus/
Meyer-Hermann 2001: 1010)

Der kommunikativ-orientierte Ansatz entstand nicht als Folge des transphrastischen
Ansatzes, ,sondern als historisch parallele Konzeption“ (Holtus/Meyer-Hermann 2001:
1010). (vgl. ebd.)

Im transphrastischen Ansatz ist der Textbegriff also mit dem Satzbegriff verkniipft,
im kommunikationsorientierten Ansatz mit dem Kommunikationsakt bzw. der kom-
munikativen Funktion. (Althaus 1973: 221). (vgl. ebd.)

6 Holtus 2001: Art. 37: 1009
7 Holtus 2001: Art. 37: 1009
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Schmidt, der eine Vorreiterfunktion bei der Entstehung einer empirisch angemesse-
nen kommunikativ orientierten Textlinguistik hatte, wurde bei seiner , Texttheorie®

von der Sprechakttheorie von Austin und Searle beeinflusst:

Fiir Schmidt (1973) kann , Text keine rein linguistische Kategorie sein; vielmehr
muss , Text“ ,iber sozio-kommunikative Kriterien (wie das der Textualitat und
des Illokutionspotentials, ...) definiert werden“ (146). Das bedeutet, dass , Text"
kein ,nur sprachliches Objekt" (ibidem) benennt, ,sondern eine kommunikati-
ve Rahmen-Funktion fiir sprachliche Elemente und Funktionen” (ibidem). Der
Terminus ,Text“ bezeichnet in dieser Konzeption eine ,zweiseitige, sprachlich-
soziale Struktur (...), die liber Kriterien wie ,Textualitat’ definiert werden muss,
nicht tiber grammatische Bestandteile und deren Koharenz* (ibidem).

(Holtus/Meyer-Hermann 2001: 1011, zit. nach Schmidt 1973: 146)

Ein Manko an Schmids Text-Verstandnis ist, dass es einseitig sprecherorientiert ist.
Schmid beachtet noch nicht die Ebene der Interaktion zwischen den Kommunikations-

partnern, die unerlasslich fiir die Analyse von ,natiirlicher, dialogischer Kommunikation*
(Holtus/Meyer-Hermann 2001: 1011) und Textproduktion ist. (vgl. ebd.)

Da der Teilbereich der Textlinguistik sehr vielschichtig und weitlaufig ist, konnte ich
noch mit den Textualitatskriterien fortfahren, dann auf die Text-Produktions-Modelle,
die Text-Verarbeitungs-Modelle und die Text-Analyse-Modelle eingehen, doch wiirde

das in Anbetracht des Themas dieser Arbeit zu weit fiihren.

Dieser Exkurs zum Linguistik-Teilbereich der Textlinguistik ist fiir meine Arbeit
erforderlich, da ich zum einen in dieser Arbeit zwei literarische Textgattungen aus
sprachwissenschaftlicher Sicht analysiere, zum anderen, da ich Texte, fiinf Versionen
eines spanischen Zaubermarchentypus und einen griechischen Mythos, analysiere
und einander gegeniiberstelle. Ich beschaftige mich mit Texten in textlinguistischer
Hinsicht, daich diese Texte nicht als blofse Aneinanderreihung von Satzen betrachte,
sondern ihre kommunikative und gesellschaftliche Funktion analysiere. Mythen sowie

Marchen stammen aus miindlicher Tradition, sie wurden erst viel spater verschriftlicht.

8 Holtus 2001: 1011
9 Holtus 2001: 1011
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Genaugenommen sind sie also urspriinglich Produkte verbaler, sprich sprachlicher
Kommunikation, die soziale Strukturen vermitteln und gesellschaftliche Funktionen
erfiillen. Sie wurden zum Zweck kommunikativer Interaktion vorgetragen, weiter
erzahlt und mit dem Ziel weitreichende, internationale Kommunikation zu bewirken,
letztlich gesammelt und aufgeschrieben.

Marchen und Mythen sind die narrativen Grundtexte der Menschheitsgeschichte,
daher ist es fiir deren Analyse erforderlich, sich zu Beginn mit dem Textbegriff und

der Textualitat per se zu beschaftigen.

1.2 Grundziige der Marchenforschung

Das Marchen ist seit Menschengedenken Produkt und Objekt menschlicher Kom-
munikationsprozesse und begleitet die Menschheit folglich seit jeher. Das Interesse

an Marchen hat im Laufe der Jahrhunderte nicht abgenommen sondern ist stetig

gewachsen. Daraus hat sich schliefdlich eine eigene Disziplin, die ,Marchenforschung’
entwickelt, die das Marchen wissenschaftlich untersucht, um wissenschaftliche Grund-
lagen und Erkenntnisse zu dieser weltweit bestehenden Textgattung zu liefern. Es ist

eine ,historisch-vergleichend arbeitende Disziplin“. (P6ge-Alder 2007: 16)

1965 wurde in Deutschland die Europaische Marchengesellschaft e. V. gegriindet. Sie

ist eine Vereinigung, in der sich WissenschaftlerInnen, ErzahlerInnen, KiinstlerInnen,
und vor allem MarchenliebhaberIlnnen dem Marchen widmen, sich dariber austau-
schen und sich fiir dessen Bewahrung als Kulturgut einsetzten. (vgl. http://www.
maerchen-emg.de/index.php/ueber-uns.html; letzter Zugriff 25.12.2012)

Eine weitere bekannte Institution, die sich dem Marchen und der Marchenforschung

widmet, ist die 1985 in Braunschweig gegriindete , Marchen-Stiftung Walter Kahn“ in

Miinchen, die jahrlich einen Preis fiir Nachwuchsforscher und einen ,Mdrchenpreis

fiir ein Lebenswerk zum Mdrchen” (Poge-Alder 2007: 18) verleiht. Sie publiziert eben-
falls eine Zeitschrift namens ,Marchenspiegel.” Diese ist nur eine unter zahlreichen

Zeitschriften, die sich mit dem Marchen befassen. Eine weitere bekannte und erwah-
nenswerte Fachzeitschriftist jene, die 1957 von Kurt Ranke unter dem Namen ,Fabula“

ins Leben gerufen wurde. (vgl. Poge-Alder 2007: 16-18)
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Innerhalb der Erzahlforschung, die sich traditionell unter anderem mit Marchen,
Sagen, Legenden, Witzen, Sprichwortern, und aktuell auch mit Alltagserzahlungen,
Handygesprachen und Internetkommunikation beschaftigt, beansprucht die Mar-

chenforschung den grofdten Forschungsanteil. (vgl. Poge-Alder 2007: 12)

Die Marchenforschung beschaftigt sich insbesondere mit sog. traditionellen Mér-
chen, deren Herkunft, Gemeinsamkeiten, Gattungsproblemen, schriftlichen und
besonders miindlichen Uberlieferungswegen und der Rezeption durch Erzéhler,
Horer und Sammler sowie Leser.

(Poge-Alder 2007: 11)

Das Hauptaugenmerk der Marchenforschung richtet sich auf die Volksmarchen. Un-
tersucht werden deren kommunikative Funktionen, soziokulturelle und historische
Hintergriinde, Quellen, sowie ihre inhaltlichen und formalen Aspekte.

Viele Disziplinen, wie beispielsweise die Literaturwissenschaft, die Volkskunde, die
Linguistik, die Anthropologie, die Ethnologie, die Soziologie, die Theologie, die Psy-
chologie und die Padagogik und Didaktik beschaftigen sich mit Marchen und haben
zur Erforschung und zum heutigen breitgefacherten Wissensstand tiber die Gattung
Marchen beigetragen. (vgl. Poge-Alder 2007: 13-15)

1.2.1 Entstehungs- und Verbreitungstheorien

Aus der Frage heraus, wie die festgestellten Gemeinsamkeiten zwischen Marchen
aus geographisch weit entfernten Gebieten entstehen konnten, entwickelten sich

zahlreiche Entstehungs- und Verbreitungstheorien:

Mythologische Schule oder indogermanische/-europdische Theorie

Bekannte Vertreter dieser Forschungsrichtung auf dem Gebiet der Folkloristik waren
Johann Gottfried Herder und die Gebriider Grimm, die von einem , Fortbestehen der
Reste alter Mythen (...) in (...) zeitgenossischen miindlichen Erzdhlungen” ausgingen.
Sie sind der Meinung, dass dem Volksmarchen ,urdeutsche” oder indogermanische
Mythen zugrunde liegen. Die Mythologie der Volker wird als der Volksliteratur zugrun-
deliegendes System erachtet. Daraus entwickelte sich dann die spatere Forschungs-
meinung, dass Mythen die Grundlage fiir das Verstandnis von Marchen bilden. Auch

die ,Wiener Mythologische Schule” stellte die Verbindung zwischen Marchen und
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indogermanischer Mythologie her. (vgl. Poge-Alder 2007: 67-70, 74)

In diesem Sinne sei noch die naturmythologische Schule erwahnt, die Naturerscheinun-
gen fiir einen Ursprung von Volksglauben halten und diese daher auch als Grundlage
fur die Entstehung von Mythologie erachten. Mythen und Marchen, aber besonders

Mythen, wurden als Allegorien von Naturphdnomenen gesehen. (vgl. Poge-Alder
2007: 72-74)

Monogenetische Theorien (Wandertheorien)

Diese Theorien gehen davon aus, das Marchen ware an einem Ort entstanden (Mo-
nogenese*) und habe sich dann von dort ausgehend verbreitet (Diffusion®). Indien
und die dort vorherrschende buddhistische Religion werden haufig als Ursprung
der Marchen betrachtet, von wo aus die Marchen und Erzahlstoffe dann tiber die
Kontinente bis nach Europa gewandert sind. Der erste, der diese Theorie duferte
war Theodor Benfey, er war der Meinung, dass der Ursprung aller Marchen in Indien
liegt. Als weiteren Ursprungsort sah Benfey mittelasiatische Regionen an, da diese
ebenfalls an den Buddhismus glauben und geographisch an Indien grenzen. (vgl.
Poge-Alder 2007: 81-83)

Die geographisch-historische Methode
Die geographisch-historische Methode entwickelte sich iiberwiegend anhand der

Forschungsarbeiten der Finnischen Schule und geht auf Julius Krohn zurtick. Er
entwickelte diese vergleichend geographische Methode wahrend seiner Forschung
tiber finnische Epische Lieder, die ,,Kalevala Lieder”. Diese Methode besteht darin, alle
existierenden Aufzeichnungen eines Textes zu sammeln, zu studieren, sie Schritt fir
Schritt zu vergleichen und Ort und Zeit jeder Aufzeichnung festzustellen, um schlief3-
lich ,(...) die Urform zu rekonstruieren sowie Ort und Zeit ihrer Entstehung.” (Heilmann
1991: 79). (vgl. Poge-Alder 2007: 87)

Der Sohn von Julius Krohn, Kaarle Krohn, der spater Dozent fiir Folkloristik wurde,
wandte die Methode seines Vaters dann bei Marchen an. Antti Aarne fiihrte die Arbeit
seines Dozenten Kaarle Krohn weiter und entwickelte daraufhin den ersten Mar-
chentypenkatalog nach der geographisch-historischen Methode. Der amerikanische

Folklorist Stith Thompson erweiterte schlief3lich das Typenregister von Aarne. Daraus

10 Poge-Alder 2007: 87
11 Poge-Alder 2007: 87
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resultierte der heute in aller Welt bekannte und angewandte Motiv- und Typenkata-
log, der Aarne-Thompson Index (AaTh). (vgl. Heilmann 1991: 79, P6ge-Alder 2007: 86)
Die Anhéanger der geographisch-historischen Methode und der Finnischen Schule
vertraten ebenfalls die monogenetische Theorie von Benfey, dernach das Marchen
von seinem Entstehungsort Indien aus nach Europa gewandert ist. (vgl. Poge-Alder
2007: 86)

Die Marchen und Erzdhlforschung erlebte ihre volle Ausbildung erstmals inner-

halb der geographisch-historischen Methode - dem ,Evergreen der Marchen-

forschung. (...) diese Methode wies erstmals einen strukturierten Weg hin zu

geographischer und historischer Tiefe, die der Marchenforschung innewohnt.

(Poge-Alder 2007: 96)

Laut Poge-Alder griinden auch die Typenartikel der berihmten ,Enzyklopadie des
Marchens” von Kurt Ranke auf der geographisch-historischen Methode. (vgl. Poge-
Alder 2007: 96)

Die Enzyklopddie des Marchens (EM) des Hauptherausgebers Kurt Ranke umfasst 13
Bande und beinhaltet die Forschungsergebnisse von eineinhalb Jahrhunderten. Der
erste Band erschien 1977 und der letzte im Jahre 2010.

Zu finden sind in den Banden nicht nur Marchentexte und dieser Gattung zugehoriges
Forschungsmaterial, sondern auch solches anderer Gattungen wie Fabeln, Legen-
den, Schwanke, Witze, Novellenstoffe und einige mehr. Aufgrund des Umfangs und
der noch grofderen Zahl benotigter Autoren war eine ,gleichwertige Reprdsentation
aller Weltteile” (Ranke 1977, Vorwort: VI) nicht méglich, daher konzentriert sich das
Werk vorwiegend auf das orale und schriftliche Erzahlgut Europas und europdisch
beeinflusster Kulturen, sowie des mediterranen und asiatischen Raumes. (vgl. Ranke

1977, Vorwort: V-VI)

Eines der wesentlichen Ziele der EM ist es, die Bestinde miindlich und schriftlich
tiberlieferten Erzdahlgutes aus den verschiedensten Ethnien zu vergleichen und
ihre historischen, sozialen, psychischen und religiésen Hintergriinde aufzuzeigen.

(Ranke 1977, Vorwort: VI)

Weiters sollen die ,bestehenden Wechselbeziehungen zwischen Literatur und Volks-

liberlieferung deutlich gemacht werden.” (Ranke 1977, Vorwort: VI)
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Die Enzyklopadie des Marchens behandelt Gattungsfragen, stellt Theorien und
Methoden dar, zeigt Stil- und Strukturprobleme auf, sie enthdlt Monographien tiber
wichtige Erzahlstoffe, Motive und Typen, sie beinhaltet Biographien bedeutender
Wissenschaftler, Forscher, Erzdahler und Autoren, sie umfasst Untersuchungen von
Quellenbereichen, Analysen von stoffgeschichtlich wichtigen Werken der Weltliteratur
und Forschungsberichte. (vgl. Ranke 1977, Vorwort: VII)

Polygenetische Theorien
Die polygenetischen Theorien gehen davon aus, dass zur selben Zeit, an unterschied-

lichen Orten, gleiche Marchenmotive und Erzahlstoffe unabhdngig voneinander ent-
standen sind (Polygenese). (vgl. Poge-Alder 2007: 84)

Den Grundstein dieser Theorien bildet der Gedanke Wilhelm Grimms, ,,dass es Zustdnde
gebe’, ,die so einfach und natiirlich sind, dass sie tiberall wiederkehren” und ,daher in
verschiedenen Léndern dieselben oder sehr dhnliche Mdrchen unabhdngig voneinander
erzeugen.“(Poge-Alder 2007: 98, zit. nach Grimm KHM. Vorrede 1850, S. LXII)

Die Vertreter dieser Theorien wollten die Gemeinsamkeiten herausfinden, die den
Ursprung einander ahnlicher Marchen darstellen. Die Marchenentstehung wird nach
diesem Theorieansatz als Prozess erachtet. Es wird davon ausgegangen, dass uiberall
auf der Welt bestimmte, gleich wirkende Grundelemente entstanden sind, ,die den
Menschen als Gattungswesen charakterisieren” (Poge-Alder 2007: 98) und daher an
unterschiedlichen Orten zur Herausbildung von Marchen mit gleichen oder ahnlichen
Merkmalen gefiihrt haben. Die gleichen oder ahnlichen Marchenmotive und Inhalte
werden in dieser Theorie aus den allen Menschen gemeinsamen Grundcharakteristika
hergeleitet. Diese Theorien werden also von anthropologischen Merkmalen gepragt,
daher werden sie auch als anthropologische Theorien bezeichnet. (vgl. Poge-Alder
2007: 98)

Mafigeblich fiir die Entwicklung dieser Theorien war das veranderte Material, das
der Forschung zur Verfiigung stand. Im Gegensatz zu den Monogenetischen Theorien
um den sprachwissenschaftlich orientierten Benfey sahen sich die Forscher aufgrund
von weltweiten Sammeltatigkeiten mit Marchenmaterial konfrontiert, deren Inhalte
und Motive sich nicht aufgrund von Wanderungstheorien erklaren lief3en. (vgl. Poge-
Alder 2007: 99)
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1.2.2 Strukturalistische Marchenforschung

1.2.2.1 Vladimir Jakovlevi¢ Propp

Der russische Folklorist Vladimir J. Propp wird mit seinem Werk ,Morphologie des
Mdrchens”als Begrunder der strukturalistischen Marchenforschung angesehen. (vgl.
Ranke 2002: 1435) Da er es 1929 erstmals veroffentlichte, werden die 30er Jahre des
20. Jahrhunderts als die Geburtsstunde der strukturalistischen Marchenforschung
angesehen. (vgl. Heilmann 1991: 84)

Propp, der Sohn deutscher Einwanderer in St. Petersburg war, studierte Germanistik
und Slawistik an seinem Geburtsort und arbeitete bis 1928 als Russisch Lehrer. Von
den 1920er Jahren an arbeitete er bei der Marchenkommission der Russisch Geogra-
phischen Gesellschaft mit, die russisches Marchengut sammelte und archivierte. 1928
reichte er sein erstes Werk ,Morphologie des Mdrchens”am Institut fiir Sprechkultur
der Gesellschaft ein. Ab 1932 arbeitete er flr die Universitat von Leningrad, wo er dann
spater als Professor fiir Folkloristik tatig war. 1939 reichte er seine Habilitationsschrift
,Die historischen Wurzeln des Zaubermarchens” ein, welche 1946 veroffentlicht wurde.
(vgl. Poge-Alder 2007: 183, Ranke 2002: 1435, 1436)
,Die Morphologie des Mdrchens“wurde erst 1958 ins Englische iibersetzt und erreichte
von dem Zeitpunkt an weiten Bekanntheitsgrad, erntete Bewunderung, wurde haufig
rezipiert und diente vielen Arbeiten als Grundlage.

Forschungsgrundlagen der ,Morphologie des Mdrchens“waren russische Zaubermar-
chen, Propp analysierte nicht die Motive oder die handelnden Personen, sondern die
Handlung, die fiir ihn auf gleichbleibenden Elementen griindet. Somit ermittelte er
die kleinsten Einheiten der Handlung, die ,,Funktionen®. Er beschreibt in seinem Werk
31 Funktionen, die dem Zaubermarchen zugrunde liegen, diese sind mit ,konstanten
Rollen des jeweiligen Handlungstrdgers verkniipft.” (Niinning 2004: 553) (vgl. ebd.)
Die Funktion ist fiir Propp eine Konstante, die handelnde Person hingegen eine Variable.
Es geht vordergriindig darum, was die handelnden Personen tun. (vgl. Heilmann 1991:
84) Propp sieht die Personen als Subjekte und Objekte, die Handlungen als Pradikate.
(vgl. Nliinning 2004: 553)

1946 wird seine Habilitationsschrift ,Die historischen Wurzeln des Zaubermdrchens”
als sein zweites Werk veroffentlicht. Dieses ist sozusagen der historische Teil seines
ersten Werkes und beschaftigt sich mit historisch-anthropologischen Fragestellungen.
(vgl. Ninning 2004: 553) In diesem Werk stellt Propp eine Verbindung zwischen Zau-
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bermarchen, Mythen und Riten, genauer Initiations- und Todesriten her; er entwickelt
die ritualistische Marchendeutung weiter. Weiters beschreibt er die Grundthematiken
des Zaubermarchens. (vgl. Ranke 2002: 1436)

Vladimir Propp dbte mit seinen zwei Werken entscheidenden Einfluss auf nachfol-
gende Forscher aus und dadurch auch auf die Erzahl- und Marchenforschung. (vgl.

Niinning 2004: 553)

1.3 ,Textanthropologie“ von Metzeltin/Thir

Propp hat bereits die Figuren und Handlungen der Zaubermarchen mit anthropolo-
gischem Kulturbrauchtum in Verbindung gebracht, er konnte sich daraus den Sinn
einiger Marchenmotive erklaren. Er analysierte die Zaubermarchen jedoch noch nicht
in ihrer textuellen Gesamtheit>. Er begrenzte seine Betrachtungen auf das Genre des
Zaubermarchens und berticksichtigte nur miindliche Produkte, keine Filme, Thea-
terauffiihrungen oder Bilder. Er brachte Zaubermarchen zwar mit Initiations- und
Todesriten in Verbindung, doch stellte er noch keine allgemeingiiltigen Analysesche-
mata dieser Riten auf. (vgl. Thir 2010: 10)

An dieser Stelle setzten die Wissenschaftler Metzeltin/Thir an und entwickelten ihren
Ansatz der Textanthropologies, welcher die methodische Grundlage meiner Arbeit bildet.
Zum ersten Mal formulierten sie ihren Ansatz der Textanthropologie in der 1996 pu-
blizierten ersten Auflage ihres Werkes ,Erzdhlgenese. Ein Essai tiber Ursprung und
Entwicklung der Textualitdt.” Erst kiirzlich, Ende des Jahres 2012, ver6ffentlichten sie
die neue erweiterte Fassung der Erzahlgenese unter dem Titel ,Textanthropologie’.
Der Ansatz der Textanthropologie ist,ein sprach- und textwissenschaftlicher, der auf
dem Hintergrund der Allgemeinen Kulturanthropologie operiert.” (Metzeltin/Thir 2012:
10) Metzeltin/Thir wollen aufzeigen, wie Textstrukturen funktionieren, das beinhaltet
ihre Entstehung aber auch ihre Anwendung. Sie beschaftigen sich , mit der Bedeutung
von Texttypen in ihrem jeweiligen soziohistorischen Kontext, mitihrer Interpretation im
Zusammenhang mit den sie bestimmenden sozialen Faktoren.” (Metzeltin/Thir 2012: 10)

Sie widmen sich narrativen Texten, die medial unterschiedlich gestaltet sind, aber

12 Thir 2010: 10
13 Metzeltin/Thir 1998: 13
14 Metzeltin/Thir 2012
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auf den gleichen narrativen und sozialen Grundstrukturen beruhen. Den Mittelpunkt

ihrer Textuntersuchungen bilden demnach nicht Probleme der Kohésion, der Koha-
renz, der Grammatik, der Form oder des Stils. Es werden vielmehr Textanalysen und

Interpretationen ,,aufgrund von archetypischen sozialen Strukturen” (Thir 2010:11)

durchgefiihrt, die schon in den frithesten narrativen Texten, zu denen Metzeltin/Thir
die Zaubermarchen zahlen, zu erkennen sind. (vgl. Thir 2010: 11)

Daraufhin haben Metzeltin/Thir die prototypischen Sequenzen der pubertaren Initia-
tion, der rituellen Konigsersetzung und der rituellen Brautwerbung und Mutterschaft
als systematische Erkldrungsmodelle entwickelt. (vgl. Thir 2010: 37)

Diese Modelle werde ich zur vergleichenden Analyse von fiinf Versionen des spani-
schen Zaubermarchens , La hija del diablo” und des griechischen Mythos ,lason und

Medeia“ anwenden.

Kapitel 2

Definitionen/Abgrenzungen

In diesem Kapitel werde ich die wichtigsten Begriffe, Mdrchen, Zaubermdrchen, Mythos
und Ritus, die das Grundgeriist meiner Arbeit bilden, definieren, erklaren, voneinan-
der abgrenzen, aber auch ihre Gemeinsamkeiten aufzeigen. Das Verstandnis dieser

Begriffe ist essentiell fiir das Verstehen dieser Arbeit.
2.1 Das Marchen

,2Marchen, n. [seit dem 15. Jh. bezeugte Diminutivform zu >Mar< <mhd. maere =
Kunde, Bericht, Erzahlung], phantast., realitatsiiberhobene, variable Erzahlung,
deren Stoff aus miindl. volkstiiml. Traditionen stammt und bei jeder miindl.
oder schriftl. Realisierung (...) anders gestaltet sein kann: fest bleibt jeweils der
Erzdhlkern (Handlungsfolge, Figurenkonstellation, Motive, auch Bildsymbole (...).)*
(Schweikle 1990: 292)
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Man unterscheidet heute zwischen Volksmarchen, die auf volkstiimlichem, anonymem
Erzahlgut beruhen und Kunstmarchen, die eine Erfindung bestimmter Autoren sind.
Marchen sind nach langer, ausschlief3lich miindlicher Weitergabe in Europa erst seit
der Neuzeit gebtlindelt und schriftlich festgehalten worden. Eine der bekanntesten
Marchensammlungen im deutschsprachigen Raum ist jene der Briider Grimm. Sie
haben das miundliche Erzahlgut gebiindelt und zu Papier gebracht, obwohl in ihrer
Marchensammlung neben Marchen auch Sagen, Legenden und Fabeln angefiihrt sind.
(vgl. Schweikle 1990: 292)

JAls Erzdhltypus wird das M. (nach A. Jolles) neben Legende, Sage, Mythe zu den einfa-
chen Formen, zu den Grundtypen sprachl. Gestaltens gezdhlt; (...)“ (Schweikle 1990: 293)

Vom Mythos wird das Marchen beispielsweise , durch das Fehlen der Gottersphdre”
(Schweikle 1990: 293) abgegrenzt. Doch generell lasst sich zwischen den Gattungen
Marchen, Sage, Legende und Mythos, die einander dhneln, keine eindeutige Grenzlinie
ziehen, da sie teilweise dieselben Grundelemente, doch in unterschiedlicher Gewich-

tung aufweisen. Dennoch lassen sich feine Unterschiede erkennen: (vgl. Schweikle
1990: 293)

Das als ,wunderbare Erzahlung” eingegrenzte M. ist in d. Regel gekennzeichnet
durch Raum - und Zeitlosigkeit, die wie selbstverstiandl. wirkende Aufhebung
der Natur- und Kausalgesetzte (Verwandlungen, sprechende Tiere, Pflanzen, Ge-
genstdnde usw.), das Auftreten von Fabelwesen (Riesen, Zwerge, Hexen, Drachen
usw.), Einschichtigkeit (Zentrierung auf Heldin oder Held), Handlungsstereotypen
(Auszug, Vertreibung, Missachtung des Helden, seine Bewahrung durch Aufgaben
oder Ratsellosung), v.a. stereotypem Schluf} (ausgleichende Gerechtigkeit, Sieg
des Guten oder Wiederherstellung einer harmon. Ordnung, mit - z. T. grausamer
- Bestrafung des Bosen; selten ist der Triumph des Bosen, (...), durch stereotype
Schauplatze (Schlof3, Hauschen, Wald, Hohle, Quelle usw.), Requisiten (Brunnen,
Zauberring, -spiegel, -lampe usw.) und Farben (gold, schwarz-weif3, rot-weif3),
durch eine Strukturierung mit Symbolzahlen (Dreizahl: 3facher Kursus der
Handlung, 3 Wiinsche usw. - Siebenzahl: 7 Zwerge, 7 Jahre Frist usw.) und v.a.
typisiertes Personal (Konig, Konigstochter, -sohn, Heldin oder Held meist von
niederer Herkunft, missachtet oder abhdngig von bosen Schwestern, Briidern,

Stiefmiittern usw.), meist namenlos oder mit Allerweltsnamen (Hans, Gretel)
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oder sprechenden Namen (Allerleirauh, Schneewittchen u.a.) belegt - meist auch
dualist. gruppiert (arm -reich, gut - bose, schon - hasslich), wobei die positiven
Eigenschaften hiufig den sozial niederen zukommen (arm = gut = schon oder
tapfer; reich = bose= hasslich oder feige). Kennzeichnend ist ferner die Formel-
haftigkeit der Sprache ( Eingangs-, Schlussformeln, stereotype Wiederholungen,
Beschworungs- und Merkverse), (...). - Je nach Praferenz, Variation und Kombi-
nation der einzelnen Motive und Strukturelemente ergeben sich histor. und ethn.
M.typen: etwa Unterschiede zwischen europdischen (kelt., german., roman.) und
oriental. ind. M. (...).

(Schweikle 1990: 292)

Obwohl das Marchen heutzutage hauptsachlich die kindliche Leserschaft begeistert,
waren Marchen anfangs zur Unterhaltung der Erwachsenen gedacht. Sie sollten das
utopische Pendant zur realen Welt darstellen, sozusagen eine Idealwelt, in die man
sich fliichten konnte, in der das Gute und die Gerechtigkeit siegen oder tiberwiegen.
(vgl. Schweikle 1990: 293)

Marchen sowie Marchenmotive existieren weltweit in schriftlicher und miindlicher
Form. (vgl. Schweikle 1990: 293)

Uber den Ursprung der Mirchen gibt es verschiedene Theorien. Da ist zum einen
die ,Mythen- und Erbtheorie” (Schweikle 1990: 293), die den Ursprung des Marchens
im Mythos sieht. Vertreter dieser Theorie sind beispielsweise die Gebriider Grimm.
Zum anderen gibt es ,monogenetische- und polygenetische Herkunftstheorien“ (ebd.).
Die monogenetischen Herkunftstheorien sind Wandertheorien, die davon ausgehen,
dass es einen Ursprungsort bestimmter Marchenmotive gibt, wie zum Beispiel Indien
oder Agypten, und dass sich diese Motive von diesem Ort aus auf der ganzen Welt
verbreitet haben. Im Gegensatz dazu gehen die polygenetischen Herkunftstheorien
(auch anthropologische- oder ethnologische Theorien genannt) davon aus, dass sich
Marchenmotive in vielen Kulturen zur gleichen Zeit unabhangig voneinander entwi-
ckelt haben. (vgl. Schweikle 1990: 293)

Die Marchenforschung des 20. Jahrhunderts widmete sich vordergriindig der Sammlung
und Katalogisierung des vorhandenen Marchenmaterials, woraus ,komparatistische,
historisch-geographische und typologische Untersuchungen” (Schweikle 1990: 293)
und Studien resultierten.

Eines der bedeutendsten in dieser Zeit entstandenen und heute von der ganzen Wis-

senschaft angewendeten Marchen-Klassifizierungssystem ist das international und
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regional angelegte Typen- und Motivregister von dem finnischen Marchenforscher
Antti Aarne und dem amerikanischen Folkloristen Stith Thomas. (vgl. Schweikle 1990:
293; Liithi 1979: 2) Antti Aarne hat ein Typensystem entworfen und 1910 veréffentlicht,
in welchem er Marchen in bestimmte Marchentypen kategorisiert und nummeriert,
basierend auf finnischen, danischen und deutschen Marchen (hauptsachlich jene der
Gebruder Grimm). (vgl. Liithi 1979: 16) Der amerikanische Folklorist Stith Thompson
hat das von Aarne entwickelte Urtypensystem ins Englische libersetzt und ausgebaut,
indem er die , Quellenbasis” (Ranke 2010: 515) erweiterte, was die Bestimmung neuer
Marchentypen ermoglichte. (vgl. Ranke 2010: 515) Thompson veroffentlichte 1928 die
zweite Uiberarbeitete Ausgabe des Typensystems von Aarne. 1961 hat Thompson eine
dritte erweiterte Ausgabe des Klassifikationssystems veroffentlicht. Das Werk wird
heute Aarne-Thompson-Index genannt, abgekiirzt als ,,AaTh, ATh, oder AT“s. (vgl. Lithi
1979: 16) Der Aarne-Thompson-Index unterscheidet folgende Haupt-Marchentypen
(folk tales):

1. Tiermarchen (Animal Tales) plus Unterteilungen

2. Eigentliche Marchen (Ordinary Folk-Tales), unterteilt in Zaubermarchen
(Tales of Magic), legendenartige Marchen ( Religious Tales), novellenartige
Marchen (Nouvelle oder Romantic Tales) und Marchen vom dummen Teufel
oder Riesen (Tales of the Stupid Ogre)

3. Schwanke (Jokes and Anecdotes)

4. Formelmarchen (Formula Tales)

5. Weitere nicht klassifizierte Marchen (Unclassified Tales)

(vgl. Lithi 1979: 16-17; vgl. Thir 2010: 35, vgl. Ranke 1977: 2)

Jede Hauptgruppe ist in weitere Untergruppen unterteilt, die ich aber an dieser Stelle
nicht weiter ausfiihre. Schon vor Aarne haben Wissenschaftler Marchenverzeichnis-
se erstellt, doch das besondere an seinem Verzeichnis ist, dass er die Marchen und
Marchentypen nummeriert und somit eine internationale Anwendung und Vergleiche
erleichtert. (vgl. Ranke 1977: 2)

Antti Aarne machte mit seinen zahlreichen Werken zur Marchenforschung die geo-
graphisch - historische Methode auf der ganzen Welt bekannt. (vgl. Ranke 1977: 3)

15 Liithi 1979: 16
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Im Aarne - Thompson - Index stellt der Marchentyp der ,eigentlichen Marchen” die
umfassendste und bedeutendste Marchengruppe dar. In dieser bilden die ,Zauber-
marchen” wiederum die wichtigste Untergruppe. (vgl. Liick 1990: 17)

Viele Wissenschaftler und Autoren widmen sich in erster Linie der besonderen Mar-
chengruppe der Zaubermarchen und sehen diese als ,die eigentlichen Marchen an.
Auch in der Gesellschaft wird generell das Marchen, das Zauber, Wunder und Uberna-

tiirliches (Liick 1979: 3) beschreibt, als ,das Marchen" empfunden. (vgl. Liick 1979: 3)

Auf das Zaubermarchen als eigenes Genre innerhalb des Marchens und auf seine

Begriffserklarung werde ich im nachsten Punkt dieses Kapitels genauer eingehen.
2.2 Das Zaubermirchen

Aktuell ,versteht die Forschung heute unter dem Begriff,M.” i.d. Regel das Zauber-M.
(...)" (Schweikle 1990: 292)

In Antti Aarnes Typenregister gehoren die Zaubermarchen (Tales of Magic) zur
Hauptgruppe der ,eigentlichen Marchen® Er unterteilt die Zaubermarchen wieder-
um, und zwar ,nach dem jeweils wesentlichen ,wunderbaren, tibernatiirlichen Faktor*
(Luthi 1979: 17): Marchen mit tibernatiirlichem Gegner, mit Uibernatiirlichem oder
verzaubertem Ehepartner oder sonstigem Angehorigen, mit einer ibernatiirlichen
Aufgabe, mit einem tibernatiirlichen Helfer, mit einem tibernattirlichem Gegenstand,
mit tibernattirlichem Kénnen oder Wissen und als letzte Gruppe Marchen mit anderen
libernatiirlichen Momenten. (vgl. Luthi 1979: 17-18)

Auch der beriithmte, weltweit angesehene Folklorist und ,Begriinder der morpholo-
gischen, beziehungsweise strukturalistischen Folkloristik” (Ranke 2002: 1435) (struk-
turalistischen Marchenforschung), Vladimir J. Propp (vgl. Punkt 1.2.2.1), widmet sich
in seinen bedeutenden Werken ,,Morphologie des Mdrchens“ und ,Die historischen
Wurzeln des Zaubermdrchens“dem russischen Zaubermarchen und beschreibt es als
besondere Kategorie innerhalb der Marchen. Er ist der Ansicht, das Zaubermarchen
solle von anderen Marchen abgegrenzt, fiir sich alleine, als eigenes Genre betrachtet
werden. (Propp 1987:14)

Propp beschreibt in seinem ersten wissenschaftlichen Werk ,Morphologie des Mdir-

chens” (1928) ein Modell zur strukturellen Analyse des narrativen Aufbaus von rus-
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sischen Zaubermarchen. (vgl. Thir 2010: 10) 1946 veroffentlicht er sein zweites Werk
,Die historischen Wurzeln des Zaubermdrchens”, das weiterfithrend zu seinem ersten
Werk angelegt ist und sich mit dem historisch-anthropologischen Ursprung der Zau-
bermarchen beschiftigt. (vgl. Metzler 2004: 553) Er stellt eine Verbindung zwischen
Zaubermarchen, Mythen und Riten (Initiations- und Todesriten) her und sagt, dass
das Marchen Spuren alter Riten bewahrt hat, und dass sich daher viele Motive im

Marchen nur durch ihren Vergleich mit Riten erklaren lassen. (vgl. Propp 1987: 19-30)

Laut Propp weisen Zaubermarchen ein nur diesem Genre eigenes, spezielles Schema
auf:

(-..) an dessen Anfang die Zufiigung irgendeines Verlustes, eines Schadens (Raub,
Verjagung u. 4.) oder der Wunsch, eine Sache zu besitzen (...), steht und das sich
iiber die Stationen Abreise des Helden und Begegnung mit dem Schenker, der ihm
ein Zaubermittel schenkt, mit dessen Hilfe der gesuchte Gegenstand gefunden
wird, entwickelt. Im weiteren Verlauf bietet das Marchen den Zweikampf mit
einem Gegner (...), die Riickkehr und die Verfolgung. Oft ergeben sich in
dieser Komposition zusatzliche Verwicklungen. Der Held ist schon im Begriff
nach Hause zurtickzukehren, da wird er von seinen Briidern in einen Abgrund
geworfen. Er trifft dann erneut ein, muss sich einer Priifung unterziehen, die in

schwierigen Aufgaben besteht, besteigt den Thron und verheiratet sich (...)

(Propp 1987: 14)
Propp liefert mit seinem Schema eine genaue Definition des Zaubermarchens.
2.3 Der Mythos

Es gibt keine einheitliche, allgemeingiiltige Definition, die das Wesen des Mythos
beschreiben und definieren kann. Es existiert auch nicht , der eine“ Mythos, denn das
Verstdndnis dieses Begriffes wurde im Laufe der Jahrhunderte durch den Einfluss
verschiedener Denktraditionen gepragt und hat sich dadurch verandert und weiter-
entwickelt. Heute spricht man eher von diversen Mythen-Begriffen verschiedener
Einzelwissenschaften, wie zum Beispiel von dem religionswissenschaftlichen-, dem
psychologisch-psychoanalytischen- oder dem literaturwissenschaftlich-diskursthe-
oretischen Mythosbegriff. (vgl. Auffarth 2005: 515-516)
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Doch anhand verschiedener Definitions- und Erklarungsversuche ist es moglich, sich
dem auf der ganzen Welt bekannten, und doch so vielschichtigen Begriff Mythos zu
nahern.

Das ,Metzler - Lexikon Religion“ (Band 2, 2005), das feststellt, dass keine einheitliche
Definition des Begriffs Mythos moglich ist, versucht dennoch das Wesen des Mythos

zusammenfassend zu erklaren:

Der Mythos hat eine narrative Struktur; erzahlt werden bestimmte wiederholbare
Ereignisse, die aufierhalb von Raum und Zeit liegen und ansetzen an bestimm-
ten Knotenpunkten der menschlichen Existenz. In einem weiteren Sinne ist der
Mythos eine erzadhlte Geschichte (von Gottern und Halbgottern), mittels derer
ein von Generation zu Generation wachsendes Wissen weitergereicht worden
ist. (...) In anderen Kulturen werden Mythen mit Traumen auf eine Stufe gestellt
und ausdriicklich von der Wirklichkeit unterschieden.

(...) Vielmehr reprasentiert der Mythos eine friithe Form der Rationalitéat; aitiolo-

gische Mythen sind hochrationale Formen. (Auffarth 2005: 515)

Schweikle (Metzler - Literatur - Lexikon von 1990) beschreibt das Phanomen Mythos

wie folgt:

(-..) Versuche frither Kulturstufen, Fragen des Ursprungs der Welt (kosmogon.
M.), ihres Endes (theogon. M.), der Menschen (anthropogon. M.) und bestimmter
Naturphidnomene (aitiolog. M.) in Bildern, durch Personifikationen (...) oder mehr
oder weniger ausgeschmiickte Geschehnisfolgen zu erfassen.

(Schweikle 1990: 316)

Propp, beispielsweise, sieht den Mythos als eine Erscheinungsform der Religion (vgl.
Propp 1987: 25) und definiertihn als , (...) eine Erzdhlung von Gottheiten oder gottlichen
Wesen (...), an deren tatsachliche Existenz ein Volk glaubt. Worum es hier geht, ist der
Glaube nicht als psychologischer, sondern als historischer Faktor.” (Propp 1987: 26)

Kathrin Poge-Alder hebt in ihrer Definition von Mythos das Gotter-Mensch-Verhaltnis
hervor,, die griechischen Mythen sind haufig Gottergeschichten, die die Leidenschaften
und Schicksale der Gotter, dazu insbesondere von ihrem Einfluss auf die menschliche

Welt erzahlen.” (Poge-Alder 2007: 35)
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Max Liithi stitzt sich bei seiner Mythos-Definition auf Walter Burkert, der die gesell-
schaftliche Funktion des Mythos betont, ,das im Mythos wesentliche Geschehen mo-
delliert Grundvorgdnge, welche die natiirliche und die menschliche Welt strukturieren
(--).” (Luthi 1979: 11, vgl. nach Burkert: 31 ff.,, 39)

»(.) er hebt (...) das Geschehen aus dem Irdischen und aus dem Zeitlichen heraus.” (Liithi

1979: 11)

Der beriihmte ungarische Philologe, Religionswissenschaftler und Mythenforscher
Karl Kerényi gibt in seinem Werk , Einfiihrung in das Wesen der Mythologie” eine
ausfiihrliche und meiner Meinung nach sehr verstandliche, leicht philosophische,
aber dennoch nachvollziehbare Erklarung des Begriffs Mythos. Kerényi verdeutlicht
ebenfalls die gesellschaftliche und soziale Funktion des Mythos.

Dem heutzutage gebrauchten Begriff Mythos liegt das altgriechische Wort uv6og , Laut,
Wort, Rede, Erzahlung“ zugrunde. Der Begriff Mythos ist ebenfalls zuriickzufiihren
auf die griechische ,uv0o-Aoywa”, eine Kunst mit stofflicher Voraussetzung. Die My-
thologie lasst sich definieren als eine alte, liberlieferte Stoffmasse, die tiber Gotter
und gottliche Wesen erzahlt und dabei nicht statisch, sondern verwandlungsfahig
ist. (vgl. C.G. Jung, K. Kerényi 1951:11)

Urspriinglich bestimmte Mythologie Denk- und Lebensformen der jeweiligen Volker
und gab ihrem Dasein einen Sinn. Das Volk war Trager der Mythologie. (C.G. Jung, K.
Kerényi 1951: 13) Die Mythologie hatte eine Art religiosen Charakter, sie war nicht
blof3 eine erzahlte Geschichte, sondern gelebte Realitit, von der angenommen wurde,
sie sei vor Urzeiten wirklich geschehen. Sie wurde somit als Geschichte oder auch
Entstehungsgeschichte des Volkes angesehen, welche tief verwurzelt mit der Realitat,
die gegenwartige Welt und die Schicksale der Menschen beeinflusste. Die Mythologie
hatte aber auch erklarenden Charakter, sie erklarte das, was sich die Menschen nicht
erklaren konnten, sie hatte eine Art atiologische Funktion. (vgl. C.G. Jung, K. Kerényi
1951: 14-15) Doch die eigentliche Funktion der Mythologie in Form von Mythensagen
ist nicht das Erklaren, sondern das Begriinden, sie beantworten die Frage, woher? Die
Mythologie bildet den Grund der Welt ab, auf dem alles beruht, eine Art Urzustand
einer unvergdnglichen Vergangenheit. Demnach kann man sagen, die Mythologie
handelt von Urspriingen und erzahlt von Urspriinglichem, indem sie von Gottern und
Gottheiten berichtet, denn alles Gottliche ist urspriinglich, da es Welten und Weltan-
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sichten begriindet oder schafft. Oft wird auch vom géttlichen Ursprung des Lebens
gesprochen. (vgl. C.G. Jung, K. Kerényi 1951: 16-17)

Karl Kerényi bezeichnet Mythen als unverkennbare Grundtexte, die auf unterschied-
liche Weise erzahlt und ausgeschmiickt werden kénnen. (vgl. Kerényi 2000: 13)

Er nennt eine Erzahlung, welche eine mythologische Stoffmasse enthalt, Mythologem.
Mythologeme fithren in erzahlerischer Form die mythologische Stoffmasse aus, sie
betten die Stoffmasse in ihre Erzahlungen ein. (vgl. C.G. Jung, K. Kerényi 1951: 16-17)
Eine Zeremonie ist fiir Kerényi die Umsetzung eines mythologischen Stoffs/Plans in
eine Handlung. (vgl. C.G. Jung, K. Kerényi 1951: 21)

Eristder Meinung, indem Menschen sich mit Mythologie befassen, setzten sie sich mit
ihrem eigenen Ursprung, mit Urbildern, Urmythologemen und Urzeremonien ausein-
ander. (vgl. C.G. Jung, K. Kerényi 1951: 26) Folglich befassen sie sich auch mit Urtexten.
Zu den bekanntesten verschriftlichten Erzahlungen mythologischer Stoffe zahlen die
zahlreichen Mythensammlungen, die die Gotter- und Heroengeschichten der griechi-
schen Antike wiedergeben. Zu den beriihmtesten zahlen jene Mythensammlungen

von Karl Kerényi.

Wie bei Kerényi bereits angedeutet, bringt Schweikle Mythos und Kult in Verbindung:
,Um die bestehende Ordnung der Welt zu sichern, wurden myth. Geschehnisse als kult.
Spiel rituell wiederholt (Drama, Tragaddie).” (Schweikle 1990: 316)

Das Metzler - Lexikon - Religion schliefst sich diesem Ansatz an, indem es dem Mythos

bestimmte, unter anderem kultisch-religiose Grundfunktionen zuschreibt:

(1) Kultisch-religios vermittelt er heilige Wahrheiten und entscheidet tiber Schuld und
Unschuld; (2) historisch-sozial erzahlt er die Geschichte einer Institution, eines Ritus oder
einer gesellschaftlichen Entwicklung; (3) politisch sind Mythen der Ausdruck eines primaren
kollektiven Narzissmus und dienen der Selbstdarstellung einer Gesellschaft. Hinzu kommen

(4) die lehrhafte Funktion wie (5) die dsthetische. (Metzler 2005: 516)

16 Kerényi 2000: 13
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Kerényi sowie die beiden zitierten Lexika bringen den Mythos in Zusammenhang
mit Kult, rituellen Handlungen und Zeremonien. Eine Funktion des Mythos wird als
kultisch beschrieben, indem der Mythos als miindlicher Kommentar einer Kulthand-
lung betrachtet wird. Aufierdem hat er die Funktion Riten verstandlich zu machen
(vgl. Auffarth 2005: 515), da Mythen ,,immer den Ursprung einer Sache, eines Ritus usw.
erzdhlen (Thiel 1984: 78)

Dieser dargestellte Zusammenhang zwischen Mythen und Riten ist nachzuvollziehen,
da der Mythos als Urzustand der Welt, auf dem alles beruht, die Menschen seit jeher
umgibt, wie auch Riten, die ihren Ausdruck in kultischen Zeremonien finden, den
Menschen seit Menschengedenken begleiten. Riten und Zeremonien, sowie Mythen
haben gesellschaftliche Bedeutung, sie erfiillen soziale Funktionen, indem sie die Ge-
meinschaftsentwicklung fordern, ein Gemeinschafts- und Identitatsgefiihl vermitteln,
ein Gemeinschaftsbild definieren und die menschliche Welt strukturieren - Sie sind
gemeinschafts-, identitdtsstiftend und -strukturierend. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 11;
Thir 2010: 15)

Doch kann die gesellschaftliche Funktion” von Mythen nicht verallgemeinert werden.
Mythen missen in Anbetracht der Kulturstufe der jeweiligen Volker oder Gesell-
schaften, mit denen sie sich entwickelt haben, verstanden und unterschieden werden.
Mythen existierten beispielsweise auch bei Volkern, deren Entwicklung noch nicht
bis zur Staatlichkeit gereicht hat (vgl. Propp 1987:26, 28) oder auch bei schriftlosen
Kulturen, deren Mythen nicht so genau iiberliefert worden sind wie jene, von Kulturen
mit Schrift. (vgl. Auffarth 2005: 515)

Thiel gibt an, Mythen seien fir schriftlose Volker das, was die Bibel fiir Christen und
der Koran fiir die Moslems ist. (vgl. Thiel 1984: 76)

Doch was genau sind nun Riten, die in so engem Zusammenhang mit Mythen stehen
und ihren Ausdruck in Zeremonien finden?
Diese Frage fithrt zum nachsten Punkt dieses Kapitels, in dem es gilt, den Begriff des

Ritus etwas genauer zu beleuchten.

17 Propp 1987: 26
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2.4 Kult - Ritual - Ritus

Der Begriff Kult, auf die Religion bezogen, beschreibt religiose Handlungen aller Art und
zahlt zu den grundlegenden Ausfiihrungen der Religion. Riten, Rituale und kultische Voll-
zuge sind dieser Betrachtungsweise nach religiose Handlungen. (vgl. Auffarth 2005: 267)

Heute werden die Ausdriicke Kult, Ritual, und Ritus oft ohne Unterschied gebraucht.
Als Sprachregelung empfiehlt sich: Kult bezeichnet das gesamte rituelle Leben einer
bestimmten Religion (Kult der katholischen Kirche, (...)). Ein Ritual ist ein kultischer
Handlungskomplex, der aus einem bestimmten Anlaf durchgefiihrt wird. Als Ritus
bezeichnet man den kleinsten Baustein eines Rituals.

(Auffarth 2005: 267)

Ein Ritual (kultischer Handlungskomplex) der Katholiken stellt zum Beispiel das sonntag-
liche Zusammentreffen der Glaubigen in der Kirche zur Messe dar. Kern dieses Rituals sind
zwei Handlungen, und zwar der Wort- und der Altargottesdienst. Der Altargottesdienst
setzt sich wiederum aus zwei Handlungen zusammen, aus dem Opfer (Brot, Wein und
Wasser werden Gott symbolisch tibergeben) und aus dem Sakrament (das geweihte Brot

in Form von Oblaten wird zum Verzehr ausgeteilt). (vgl. Auffarth 2005: 267)

Es handelt sich hier also um ein Ritual das aus rituellen Elementen ,Versammlung
in einem besonderen sakralen Raum (Kirche), geleitet von einem Ritualspezialisten,
dessen Rolle durch Kleidung (Messgewand) markiert ist. Der Gottesdienst erweist sich
als ein intellektuelles Ritual (Schriftlesung, Predigt), das abgeschlossen wird durch
eine symbolische Opfergabe und, nur angedeutet, ein gemeinsames Essen.
(Auffarth 2005: 267, 268)

Die hochste kultische Pflicht der Muslime besteht in dem Ritual (rituellen Akt) flinf Mal am
Tag ein Gebet zu verrichten, bei dem sie bestimmte festgelegte Gebetsformeln sprechen
und eine bestimmte Korperhaltung einnehmen miissen. Freitags wird das Gebet (Ritual)
gemeinschaftlich an einem kultischen, sakralen Ort, der Moschee, verrichtet.

Die rituellen Handlungen sind hier unter anderem die Waschung vor dem Gebet, die Predigt
und die bestimmte Korperhaltung. (vgl. Auffarth 2005: 268)
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Thiel bezeichnet Riten als ,sakrale, meist stereotype Handlungen, die den Kult begleiten

und seinen Inhalt symbolisch ausdeuten und unterstreichen.” (Thiel 1984: 97)

Diese Beispiele veranschaulichen, dass Rituale bestimmte strukturierte Handlungs-
ablaufe sind, die aus bestimmten wiederkehrenden Elementen bestehen und einen
Anfang und ein Ende aufweisen. Strukturiert und organisiert werden diese Elemente
durch den Ablauf, die Anlasse und Zwecke und durch die jeweiligen Teilnehmer. (vgl.
Auffarth 2005: 269)

Riten finden ihren Ausdruck in Brauchen und Zeremonien. Charakteristisch ist, dass
sie in einer Gruppe stattfinden, strukturiert, stereotypisiert, repetitiv, abgeschlossen
und meist nicht spontaner Natur sind. (vgl. Thir 2010: 16) Dies liegt daran, dass Riten
generell nicht blof3 fiir einen einmaligen Anlass konzipiert sind, sie wollen eine Regel-
mafdigkeit erzielen. Die festen, teilweise starren Strukturen der Riten, wie zum Beispiel
der Gebrauch von bestimmten Worten (das Amen in der Kirche), die Wiederholung
bestimmter sprachlicher Ausdriicke und Gesten, machen den Ritus widerstandsfahig
gegen dufderliche Veranderungen und fithren dazu, dass er tiber Jahrhunderte hinweg
fast unverandert existieren kann. (vgl. Auffarth 2005: 269 - 270) Die gleichbleibende
Form der Riten ist essentiell, da sie nur dadurch die wichtigen Attribute, wie Wieder-
erkennungswert und Authentizitit, erlangen. (vgl. Thiel 1984: 97)

Die Ausfithrung und Bedeutung von Riten kann von Kultur zu Kultur und Epoche zu
Epoche variieren, doch ihre Grundbedeutung und - Struktur verandern sich kaum.
(vgl. Thir 2010: 16)

Eine besonders wichtige Form von Riten sind Ubergangsriten, die von einer Lebenspha-
se in die nachste tiberleiten und heute noch in Form von ritualisierten Einfilhrungen
(Initiationen) vollzogen werden. Ein wichtiger Ubergang im Leben eines Menschen
ist der vom Jugendlichen zu Erwachsenen. Der bedeutendste Ubergangsritus, den
auch heute noch einige Kulturen pflegen, ist jener der pubertaren Initiation, in der der
Ubergang vom Jugendlichen zum Erwachsenen rituell vollzogen und zelebriert wird.
(vgl. Thir 2010: 15-17) Er beinhaltet Phasen (Handlungen, Zustande, Priufungen) und
erstreckt sich Uiber einen bestimmten Zeitraum. Nach bestandener Initiation wird der
Initiierte als Erwachsener in die Gemeinschaft aufgenommen. (vgl. Thir 2010: 15-17)
Auf den Initiationsritus und weitere Ubergangsriten, die der Mensch wihrend seines

Lebens durchlauft, werde ich im Kapitel drei ausfiihrlicher eingehen.
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Riten erfillen soziale Funktionen und haben identitdts- und gesellschaftsstiftende
Bedeutung, da sie Menschen in Form von Ubergingen im Laufe des Lebens immer
wieder neu sozialisieren, tiber die Sozialstruktur und das Weltbild der sie tragenden
Gesellschaft informieren, Traditionen, Wissen und Verhaltensweisen der Gemein-
schaft biindeln, konservieren und an die nachfolgenden Generationen weitergeben.
Sie regeln das Verhaltnis der Gesellschaftsmitglieder untereinander, des Individuums
zur Gesellschaft und der Gesellschaft zur Natur und zum Ubernatiirlichen. Das Ritual
ist folglich nicht nur ein religioses, sondern generell ein kulturell-gesellschaftliches
Produkt. (vgl. Auffarth 2005: 271)

An dieser Stelle schliefdt sich der Kreis, und wir gelangen wieder zum Mythos, der
ebenfalls religioses wie kulturelles Produkt ist und soziale, identitats- (Ursprungs-

mythen) und gesellschaftsstiftende Funktionen erfillt.

Dies leitet zum letzten Punkt dieses Kapitels liber, der sich mit den Gemeinsamkeiten
und Uberschneidungen der definierten Begriffe ,Marchen, Zaubermarchen, Mythos,
Ritus“ beschaftigt.

2.5 Zusammenhinge Mirchen - Zaubermiarchen - Mythos - Ritus

Einige Gemeinsamkeiten zwischen Marchen und Zaubermarchen oder Mythos und
Ritus habe ich bereits erwahnt, dennoch mochte ich diese nochmals kurz zusammen-

fassen und auf weitere, bis jetzt noch nicht erwahne Uberschneidungspunkte, eingehen.

Ich setzte an, wo das letzte Kapitel geendet hat, und zwar beim Zusammenhang zwi-
schen Ritus und Mythos.

Mythos und Ritus sind sehr eng miteinander verbunden. Es wurde sowohl bei der
Begriffserklarung des Mythos als auch bei der des Ritus festgestellt, dass sowohl Riten
als auch Mythen den Menschen seit Menschengedenken begleiten und gesellschaft-
liche Bedeutung haben, indem sie soziale Funktionen erfiillen; sie sind, kurz gesagt,

gemeinschafts-, identitdtsstiftend und strukturierend.
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Mythos und Ritus gehen oftmals eine Verbindung ein, die auf verschiedene Arten
dargestellt, und die einmal lockerer und dann wieder festerer Natur sein kann: (vgl.
Auffarth 2005: 272)

Das Ritual kann den Mythos dramatisch darstellen (Dramatisierung); im Rahmen
eines Rituals kann ein Mythos rezitiert werden (Rezitation); ein Mythos kann
erkliaren, warum eine bestimmte Kulthandlung vollzogen wird (Atiologie); ein

Mythos kann ein Ritual auslegen (Exegese). (Auffarth 2012: 272)

Als Beispiel fiir eine Dramatisierung und eine Rezitation eines Mythos im Rahmen eines
Rituals nennt Auffarth die christliche Abendmahlsfeier (Teil der katholischen Messe),
in der die Gemeinde und der Priester das letzte Abendmahl Jesu mit seinen Jiingern
nachahmen, indem sie gemeinsam essen und trinken (Dramatisierung) und dabei
die von Jesu gesprochenen Worte wiedergeben (Rezitation). (vgl. Auffarth 2005: 272)
Auch Thiel vergleicht die Einheit von Mythos und Ritus mit einer christlichen Messe.
Er sagt, fiir eine Messe, die von den Glaubigen auch als solche erlebt und akzeptiert
wird, ist die Einheit von Wort und Ritus Bedingung, und genau diese Einheit muss
auch zwischen Mythos und Ritus herrschen. (vgl. Thiel 1984: 95)

Auch Propp sieht den Mythos als Erscheinungsform der Religion (vgl. Propp 1987:26),
Kerényi spricht der Mythologie religiosen Charakter zu, Jensen betrachtet Mythen
und Kulte als religiose AuRerungen, die eine untrennbare Einheit bilden (vgl. 1992:
71-72) und Thiel bezeichnet Mythen als sakrale Worte, die zelebriert (kultisch voll-
zogen) werden (vgl. Thiel 1984: 95).

Auch Riten werden sehr haufig in Zusammenhang mit Religion charakterisiert. Sie
werden sogar, im religiosen Kontext betrachtet, als religiose Handlungen beschrie-
ben. Auffarth macht den Zusammenhang zwischen Mythen und Riten sehr deutlich,
indem er dem Mythos die Funktion zuschreibt, Riten verstandlich zu machen. (vgl.
Auffarth 2005: 515)

Jensen bezeichnet den Zusammenhang zwischen Mythos und Kult als ein wesent-
liches Charakteristikum friither Religionsformen. Da die mythische Welterkenntnis
alle Lebensformen des Menschen mafigeblich beeinflusst hat, spiegelt sie sich
klarerweise auch in den Kulten wieder, sie bildet deren geistige Grundlage. Schon
das Erzahlen von Mythen kann schon als Kulthandlung beschrieben werden, (vgl.

Jensen 1992: 72) doch meist begleitet das Erzdhlen eines mythischen Stoffes oder
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einer Geschichte eine Kulthandlung.

Max Liithi sieht die Verbindung von Mythos und Ritus darin, dass die in Mythen be-
schriebenen Grundvorgange, die die menschliche Welt ordnen, im Ritus nachvollzogen
werden konnen. (vgl. Luthi 1979: 11, vgl. nach Burkert: 31 ff,, 39)

Zusammenfassend definiert Propp den Zusammenhang zwischen Mythos, Ritus, Sa-

kralem und gesellschaftlichem sehr treffend indem er schreibt:

(...) man fangt an, den engen Zusammenhang, der zwischen der Sprache, den
Mythen, und den heiligen Erzahlungen eines Stammes einerseits und seinen
rituellen Handlungen, seinen sittlichen Handlungen, seiner gesellschaftlichen
Organisation und sogar seinen praktischen Handlungen andererseits besteht,

anzuerkennen. (Propp 1987: 27)

Ich habe wurde nun vieles iiber die Verbindung von Mythos und Ritus genannt, doch
ist es auch interessant, den Zusammenhang zwischen Mythos und Marchen bezie-
hungsweise Zaubermarchen, und Ritus und Marchen beziehungsweise Zaubermar-

chen, zu beleuchten.

Hermann Baumann definiert den Unterschied zwischen Mythos und Marchen wie folgt:

Das einfache Marchen unterscheidet sich dadurch, dass es nur durftig und
sekundar weltanschaulichen Gehalt besitzt. Es ist nicht, wie Ehrenreich
glaubt, die primitivere Grundlage flir den Mythus, sondern eine seit Urbeginn
gleich geschaltete literarisch-kiinstlerische Ausdrucksweise, aber eben
ohne urspriinglich religiosen Gehalt. Der Mischtypus des Mythenmarchens
enthalt zwar weltanschauliche Elemente, ist aber noch kein Mythus. (Thiel
1984: 77, zit. nach Baumann 1936: 2)
Dass Marchen blofie ,gleich geschaltete literarisch-kiinstlerische Ausdrucksweisen”
sind, wage ich zu bezweifeln, da andere angesehene Wissenschaftler (A. Jolles, Schweik-
le) das Marchen (Volksmarchen) neben dem Mythos zu den Grundtypen sprachlichen

Gestaltens® zahlen, da es eine lange Tradition hat und auf traditionellem volkstiim-

18 Schweikle 1990: 292
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lichem Erzahlgut griindet. Kunstmarchen kénnen hingegen als , blof3e“ literarisch-
kiinstlerische Ausdrucksweisen betrachtet werden. (vgl. Schweikle 1990: 292)

Doch kann festgehalten werden, dass der Mythos im Unterscheid zum Marchen reli-
giosen Charakter besitzt.

Eliade bezeichnet Mythen als wahre und Marchen als falsche Geschichten, wobei er
sagt, dass Mythen sakralen, beziehungsweise tibernattrlichen Inhalt behandeln und
Marchen profanen. (vgl. Thiel 1984: 77, vgl. nach Eliade 1963: 18-19) Diese Definition
trifft wiederum nicht auf Zaubermarchen zu, da sich diese besondere Gruppe von
Marchen gerade durch ihren ,wunderbaren, tibernatiirlichen Faktor” (Liithi 1979: 17)
auszeichnet.

Schweikle grenzt das Marchen durch die nicht vorhandene Gottersphiare vom Mythos
ab. (vgl. Schweikle 1990: 292)

Barry B. Powell fiihrt in seiner ,Einfithrung in die klassische Mythologie“ aus, dass
man zuerst ein Verstandnis fiir das Wesen der Marchen entwickeln muss, um bei-
spielsweise die Mythos der Odyssee zu verstehen. Er bezeichnet Mythen , als stark
von Mdrchen beeinflusste Legenden” (vgl. Powell 2009: 140), deren Protagonisten die
Namen von Menschen aus der gesellschaftlichen Oberschicht tragen, die wirklich
gelebt haben, und deren Geschichten an bestimmte bedeutende griechische Stadte
gebunden sind. Die Abenteuer, die die Protagonisten erleben und durchleben, haben
aber marchenhaften Charakter. Sie verlaufen haufig nach einem bestimmten Marchen-
Erzahltypus und lesen sich wie ein Marchen. (vgl. Powell 2009: 139-140)

Ein Erzahltyp oder -motiv, welches haufig sowohl im Marchen als auch im Mythos
vorkommt, ist jenes der Suche. Der Held muss ein bestimmtes Objekt finden, reist
dafiir in ein anderes Land, das oft Gefahren birgt, muss Aufgaben bestehen und Stra-
pazen erleiden, oft einen machtigen Gegner (Riese, Drache, Monster) besiegen, findet
schliefllich das gesuchte Objekt und kehrt damit siegreich in seine Heimat zurtick,
wo er dann eine Belohnung in Form eines Schatzes, des Konigreichs oder der Heirat
mit einer Prinzessin erhalt. (vgl. Powell 2009: 140)

Fur Powell lassen sich Heldenmythos und Marchen nicht klar voneinander abgrenzen,
sie sind daher gut zu kombinieren. Doch sieht er den Hauptunterschied zwischen
beiden darin, dass sich Heldenmythen tiber ihre Protagonisten, mutige, starke Manner,
also Helden, definieren, und ein Marchen eine bestimmte Form von Geschichtener-

zahlung ist.
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Max Liithi sieht den Unterschied zwischen Marchen und Mythos in den jeweils kenn-
zeichnenden, handlungstragenden Protagonisten. Im Marchen ist das Geschehen auf
den Menschen bezogen, ,(...) auf die von Wundern getragene handelnde Figur*“(Liithi
1979: 11), im Mythos dagegen auf Gotter. Einen weiteren Unterscheid sieht er darin,
dass das Marchen ,vom Irdischen aus ins Jenseitige” (ebd.) schaut, der Mythos 16st
jedoch die Handlung aus dem Irdischen und geschieht hauptsachlich in der gottlichen
Sphare. (vgl. Liithi 1979: 11)

De Vries betrachtet den Mythos als todernst und das Marchen als spielerisch (vgl. Liithi
1979: 12, zit. nach De Vries 1954: 158)

Liithi hat in seinem Werk ,Marchen“ zahlreiche Zitate angesehener Wissenschaftler und
Denker gesammelt und angefiihrt, die die Verbindung zwischen Marchen und Mythos

definieren. Hier seien jene genannt, die diese Verbindung als sehr eng betrachten:

Jakob Grimm meinte in Marchen ,den Niederschlag uralter, wenn auch umgestalteter
und zerbréckelter Mythen zu erkennen.” (Liithi 1979: 62, zit. nach Vorrede zu Karad-
schitschs ,Volksmarchen der Serben‘1854)

Flr Wilhelm Grimm liegt im Volksmarchen , lauter urdeutscher Mythos, den man fiir
verloren gehalten (...)“ (Liithi 1979: 62, zit. nach Wilhelm Grimm 1815: Vorrede zum

zweiten Band der Kinder- und Hausmarchen (KHM))

»,Das Mdrchen ist die verspielte Tochter des Mythus.” (Liithi 1979: 12, zit. nach v. d. Leyen
1959: 358)

Nach Leopold Ziegler ist das Marchen die ,vorletzte Phase des Mythos, ehe er endgliltig
verschwindet“(Liithi 1979: 12, zit. nach Obenauer 1959: 56, 289)

,Lévi-Strauss sieht im Mdrchen einen nur leicht abgeschwdchten Mythos“ (Liithi 1979:

12, zit. nach Lévi-Strauss 1975 in Propp 1972 (Liithi IX))
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Das Verhaltnis zwischen Zaubermarchen und Mythos behandelt Propp in seinem
Werk die , Historischen Wurzeln des Zaubermdrchens“anschaulich. Propp, der das Zau-
bermarchen als spezielle Kategorie des Marchens betrachtet, sieht den Unterschied
zwischen Zaubermarchen und Mythos in der gottlichen Sphare. Die Helden in Mythen
sind Gotter, denen Kulte gewidmet waren, der Held im Zaubermarchen hingegen ,ist
der Held eines kiinstlerischen Produkts” (Propp 1987: 26). (vgl. ebd.)®

Propp sagt weiter ,Mythos und Mdrchen unterscheiden sich nicht durch ihre Form,
sondern durch ihre gesellschaftliche Funktion. (Propp 1987: 26)

Er fiihrt an, dass sie in manchen Fallen so identisch sind, dass diese Mythen in der
Folkloristik oft als Marchen klassifiziert werden.

Andererseits stellt er fest, dass die ,Marchen der Primitiven®, hinsichtlich ihrer gesell-
schaftlichen Funktion betrachtet, eigentlich Mythen sind da sie Produkte frithester
menschlicher Entwicklungsstadien sind, die die Verbindung zu ihrem Ursprung noch
nicht verloren haben. Genau diese Mythen sind der ,Schliissel zum Verstdndnis des
Mdrchens.“(Propp 1987: 27) (vgl. ebd. 26-27)

Metzeltin ist beispielsweise der Meinung, dass Mythen nichts anderes als alte Zau-
bermarchen sind. (vgl. Metzeltin 2009: Seminar ,Marchen und ihre Interpretations-
moglichkeiten)

Metzeltin/Thir gehen davon aus, dass die weltweit existierenden traditionellen Zau-
bermarchen den ersten narrativen Texten der Menschheit angehéren. (vgl. Metzeltin/
Thir 1998: 63; vgl. Thir 2010: 11) Auch Kerényi bezeichnet Mythen als unverkennbare
Grundtexte (Kerényi 2000: 13) der Menschheitsgeschichte. (vgl. ebd.)

Abschliefdend gilt es noch den Zusammenhang zwischen Ritus und Marchen bezie-
hungsweise Zaubermarchen festzustellen.

Da zwischen Marchen und Zaubermarchen schon von der Bezeichnung her ein Zu-
sammenhang erkennbar ist, und in diesem Kapitel bereits festgestellt wurde, dass
heute unter dem Begriff Marchen in der Regel das Zaubermarchen verstanden wird

(Schweikle 1990: 292), und da Propp der Meinung ist, dass das Zaubermarchen als

19 Propp verwendet zwar den Begriff ,Marchen®, er gibt aber in seiner Einleitung an, sich in
seinem Werk ,Die historischen Wurzeln des Zaubermarchens” (1987) auf die Analyse der speziel-
len Kategorie innerhalb der Marchen, der Zaubermaérchen, zu beschranken. Daher ziehe ich Propp
fiir den Vergleich von Zauberméarchen und Mythos heran.
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eigenes Genre innerhalb der Marchen zu betrachten ist, und er auch eine genaue
Definition des Zaubermarchens in Abgrenzung zum Marchen bietet (Propp 1987:14),
erubrigt sich eine Gegentiberstellung dieser zwei , geschwisterlichen Begriffe®.

Daher werde ich nun den Zusammenhang von Zaubermarchen und Ritus beleuchten.

Propp stellt einen Zusammenhang zwischen Zaubermarchen und Erscheinungsformen
der Religion, wie zum Beispiel Riten her. Im Zaubermarchen lassen sich laut Propp
Spuren vieler Riten erkennen, daraus schliefdt er, dass sich viele Marchenmotive nur
durch ihren Vergleich mit Riten erklaren lassen. (vgl. Propp 1987: 19-21)

Genauer bringt er Marchen und Zaubermarchen in Zusammenhang mit Initiations-
und Todesriten. Doch er halt auch fest, dass Marchen und Ritus verschiedene Verbin-
dungen eingehen konnen. Es gibt den seltenen Fall, dass Zaubermarchen und Ritus
direkt tibereinstimmen. Der Ritus kann im Zaubermarchen auch uminterpretiert
werden, dies geschieht insofern, dass ein oder mehrere tUberfliissig gewordene oder
unverstandliche Elemente eines Ritus im Marchen durch ein verstandlicheres Element
ersetzt werden. Als Beispiel fiihrt er hier das Marchenmotiv an, in dem sich der Held
in ein Fell einnaht, um in das ,dreimalzehnte Zarenreich“ zu gelangen. Dies ist auf
den Brauch zurtiickzufiihren, Verstorbene in Fell einzundhen. Die Uminterpretation,
die hier stattgefunden hat, ist, dass sich im Marchen ein Lebender ins Fell einnaht
und im Ritus ein Verstorbener eingenaht wird. Doch werden sowohl der Held im
Zaubermarchen als auch der Tote im Ritus in Fell eingenaht, um unbeschwert in einer
anderen Welt anzukommen, der Held im dreimalzehnten Zarenreich und der Tote im
Totenreich. Genau betrachtet stellt das dreimalzehnte Zarenreich im Zaubermarchen
auch einen jenseitigen Ort dar, doch dieses Motiv werde ich erst im weiteren Verlauf
der Arbeit im Analyseteil beschreiben. Hier soll es nur als einfaches und klares Beispiel
fiir eine Uminterpretation des Ritus im Zaubermarchen dienen, denn im Normalfall
sind die Uminterpretationen nicht deutlich auf den ersten Blick zu erkennen. (vgl.
Propp 1987: 21-22)

Der dritte Fall einer moglichen Verbindung zwischen Zaubermarchen und Ritus ist ein
Sonderfall der Uminterpretation, Propp nennt ihn die ,Umwertung des Ritus“ (Propp
1987: 23). Hier wird zwar der Ritus an sich bewahrt, jedoch wird ihm im Zaubermar-

chen eine gegenteilige Bedeutung gegeben. Es existierte zum Beispiel der Brauch,

20 Propp 1987: 22



2.5 Zusammenhange Marchen - Zaubermarchen - Mythos - Ritus 34

Jungfrauen zu opfern um Gotter gnadig zu stimmen, die dann gute Ernten garantier-
ten oder Katastrophen verhinderten. Im Zaubermarchen aber wird die Jungfrau vom
Helden befreit und gerettet. Er verhindert somit ihren Tod (Opferung). Im Brauch
war die Jungfrau die ,,Heldin“ der die Ehre zuteilwurde, zum Wohl der Gemeinschaft
geopfert zu werden. Im Zaubermarchen ist aber derjenige der Held, der sozusagen
die Opferung verhindert. Der Ritus erfahrt also im Zaubermarchen seine gegenteilige

Bedeutung. (vgl. Propp 1987: 22-23)

Metzeltin/Thir haben in Anlehnung an Propp auch festgestellt, dass Zaubermarchen
viele Elemente alter Grundriten enthalten und sind daher zu dem Schluss gekommen,
dass diese Riten in Zaubermarchen in Form von kodierten Geschichten enthalten sein
miussen. Sie betrachten Zaubermdrchen folglich als kodierte Initiations- und Herrsche-
rersetzungsgeschichten (Metzeltin/Thir 1998:83) und analysieren sie in diesem Sinne.
(vgl. Thir 2012: 20; vgl. Metzeltin/Thir 1998: 83)

Wie ich in diesem Kapitel erlautert habe, sind die Begriffe Marchen, Zaubermarchen,
Ritus und Mythos sehr eng miteinander verbunden und greifen ineinander tiber. Da-
her ist es kaum moglich, eine klare Trennlinie zwischen den einzelnen Begriffen zu

ziehen. Sie hangen von einander ab und bedingen sich gegenseitig.

Im Kapitel drei werden die von Metzeltin/Thir erarbeiteten Schemata zur Analyse von
Zaubermarchen als kodierte Initiations- und Herrschersetzungsgeschichten erldutert.
Dafiir muss noch einmal auf die Funktionen von Riten eingegangen werden. Diesmal
werde ich jedoch die verschiedenen Formen von Riten beziehungsweise Ubergangs-

riten, die bis jetzt nur kurz erwahnt wurden, genauer betrachten.
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Kapitel 3

Ritualitat und Textualitit
3.1 Riten
3.1.1 Der Initiationsritus

Das Leben des Menschen wird und wurde seit jeher von Riten begleitet. Die Brau-
che und Zeremonien welche Riten Ausdruck verleihen, erfiillen soziale Funktionen
die darauf griinden, dass der Mensch, bis auf vereinzelte Ausnahmen, nicht alleine
tiberleben kann. Der Mensch ist um zu tiberleben auf die Gemeinschaft und das
Miteinander angewiesen. (vgl. Thir 2010:15) Denn er benoétigt zum Leben und zum
Uberleben Ressourcen und die Fortpflanzung (Familiengriindung), welche nur in
Verbanden und Gemeinschaften gewahrleistet sind. (vgl. Metzeltin/Thir 2006:72) Der
Saugling wird in die Gemeinschaft der Familie geboren, der/die pubertierende wird
in die Gemeinschaft der Erwachsenen integriert und aufgenommen, der Geselle wird
nach bestandener Priifung in die Berufszunft aufgenommen, der Student wird nach
bestandenem Abschluss in die Gemeinschaft der Akademiker aufgenommen und in
die Berufswelt integriert und die sterbenden werden in einer Zeremonie in die Ge-
meinschaft der Toten geleitet. (vgl. Thir 2010: 15) Das sind Riten die in der heutigen
Zeit immer noch gelten.

Der Mensch durchlauft also im Laufe seines Lebens verschiedene Lebensphasen
welche durch Ubergangsphasen gekennzeichnet sind. Durch diese Uberginge, die
von der einen Lebensphase in die nachste liberleiten, wird er Mensch immer wieder
neu sozialisiert damit er in der jeweiligen Gemeinschaft relativ sicher leben und
liberleben kann. Diese speziellen Uberginge oder Ubergangsphasen werden von den
aufnehmenden Gemeinschaften generell in Form von ritualisierten Einfiihrungen, In-
itiationen vorgenommen und leiten somit eine neue Lebensphase ein. (vgl. Metzeltin
2007: 116) (Aquivalent zu heute, siehe oben Studium)

Teil dieser Einfiihrungen ist, dass sich der Einzufiihrende, auch Initiand genannt, von
seinem bisherigen Leben verabschiedet, lernt seine Triebe und Impulse zu kontrol-
lieren, sich Konflikten zu stellen, eine erzieherische oder berufliche Lehre durchlauft

welche er mit einer Reifeprifung abschlief3t. Hat er diese Reifeprifung und die initi-



3.1 Riten 36

atorischen Momente bestanden so wird er als Neuaufgenommener ,Neophyt“ in die
Gemeinschaft integriert, dies dufdert sich unter anderem dadurch, dass er nun alle
Rechte geniefdt aber auch Pflichten iibernehmen muss. (vgl. Thir 2010: 15)

Die Ritualisierungen dieser fiir die personliche aber auch gemeinschaftliche Entwick-
lung wesentlichen Uberginge, wurden in ihren Anfingen sehr dramatisch inszeniert
,(...) der Ubergang wird durch Wandlungen (Verkleidungen, Maskierungen, Metamor-
phosen) an einem dafiir besonders ausgesuchten und gestalteten Ort symbolisch insze-
niert und von monoton wiederkehrenden, ekstasehervorrufenden Tdnzen und Gesdngen

begleitet. (...)" (Metzeltin 2007:117)

Charakteristisch fiir Riten ist, dass sie in einer Gruppe stattfinden, stereotypisiert
und repetitiv sind, da immer wieder neue Menschen der Gemeinschaft durch sie
sozialisiert werden miissen. Ihre Ausfithrung und Bedeutung kann von Land zu Land
und Epoche zu Epoche variieren aber ihre Grundbedeutung und - Struktur verandern
sich kaum. (vgl. Thir 2010: 16)

Die vermutlich bedeutendste Initiation fiir das Individuum aber auch fiir die Gemein-
schaft ist damals sowie heute die des Jugendlichen in die Welt der Erwachsenen. Sie
sichert das Uberleben der Gemeinschaft und ist fiir die personliche Entwicklung der
entscheidendste aber auch schwierigste Ubergang, namlich der vom Kind/Puber-
tierenden zum Erwachsenen. Metzeltin/Thir nehmen an, dass sie die ,prototypische
Form“jeder Initiation darstellt. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:60)

Doch muss beim Initiationsritus zwischen der Initiation von Jungen und der von
Madchen unterschieden werden, heute nicht so sehr wie in den Urspriingen des
Ritus. Dies hangt einerseits mit den korperlichen Unterschieden von Mann und Frau
zusammen, andererseits damit, dass die pubertare Initiation besonders von Jagerge-
sellschaften gepragt wurde, wo die Initiation vom Jiingling zum Mann gegentiber der
vom Madchen zur Frau besondere Bedeutung hatte, da der Mann als Jager und somit
Ernihrer fiir das Uberleben der Gemeinschaft essenziell war: (vgl. Thir 2010:16, 18)

Die Initiation der pubertierenden Knaben erstreckt sich iiber einen bestimm-

ten Zeitraum, beinhaltet bestimmte Handlungen und Zustinde und weist eine

21 Thir 2010: 15
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bestimmte Topographie auf. Sie kann als Sequenz von konstanten Momenten

folgendermafien schematisiert werden:

- Weggang oder Wegfiithrung vom Elternhaus in einem bestimmten Alter

- Uberschreitung einer Grenze und Eintritt in einen Ort, der nur fir
Initiierte und Initianden zuganglich ist ( ein sakraler Raum, (...) ein Wald
oder Dickicht, der von besonderen Wesen bewacht wird und im Falle
der mannlichen Initiation fiir Frauen und Kinder nicht zuganglich ist)

- Isolierung der Initianden an einem bestimmten Ort im sakralen Raum (z.B.
im Mannerhaus)

- Durchfithrung von Initiationsritualen an einem bestimmten Ort: Der Initiand
muss Hunger, Durst, Schlafentzug und die Angst vor den Bevorstehenden
korperlichen Schmerzen ertragen und er wird korperlich durch Beschneidung
oder andere Mutilationen markiert; um diese Proben zu bestehen, werden
dem Initianden dabei haufig halluzinogene Stoffe verabreicht, die eine Art
Trance bewirken (dadurch wird eine Metamorphose vollzogen, die den
Ubergang vom Kind zum Erwachsenen darstellt; diese Phase symbolisiert
den Tod des Jugendlichen und seine Wiedergeburt als Erwachsener). Der
Initiand muss sich dariiber hinaus auf eine bestimmte Weise mit den zu ja-
genden Tieren oder mit den Tieren, die als Ahnen oder Totemtiere betrachtet
werden, identifizieren. Er soll die Fahigkeiten der Tiere erlangen, um mit
ihnen kommunizieren oder sie beherrschen zu kdnnen

- Belehrung und Ubung im Wald, in der nicht-zivilisierten Welt, {iber einen
langeren Zeitraum hinweg, wobei urspriinglich das Erlernen der Jagt (der
selbststdndigen Erndhrungsfahigkeit) und die Bewaltigung der Sexualitat (
der Zeugungsfahigkeit) im Zentrum stehen

- Rickiiberschreitung der Grenze zwischen sakralem und profanem Raum
und Ruckkehr in den Familienverband als veranderter, neugeborener, neuer
Mensch

- Festlich Aufnahme der Zurtickgekehrten, nun initiiert und erwachsen, in die
Gesellschaft und in die Familie

- Eventuelle Heirat und Griindung einer neuen Familie

(Thir 2010:17-18)



3.1 Riten 38

Wie schon erwahnt, ist die Knabeninitiation nicht mitjener der Madchen gleichzusetzen.
Dies liegt zum einen an der Beschaffenheit des weiblichen Korpers. Der weibliche Kérper
leitet durch die erste Menstruationsblutung den Prozess des Frauwerdens sichtbar ein.
Folglich ist die Frau fruchtbar und imstande ein Kind zu empfangen und auszutragen.
Dies stellt ein weiteres sichtbares Kriterium des Frauwerdens dar.

Die bestehenden weiblichen Initiationsriten stehen daher haufig in Zusammenhang mit
der ersten Menstruation, da dies der Beginn der Umwandlung vom Madchen zur Frau
ist. (vgl. Thir 2010:18) Bei der weiblichen Initiation kann, entsprechend der Vorhaut
Beschneidung bei Jungen, bei Madchen eine weibliche Genitalbeschneidung vollzogen
werden. Sie ist oft der einleitende Akt des Initiationsritus. Die weibliche Initiation be-
steht weiter darin, dass die Madchen in verschiedenste Kenntnisse eingeweiht werden
welche sie auf das kiinftige Leben und das Leben in Ehe vorbereiten sollen. Dazu gehoren
beispielsweise Kenntnisse zur Fliihrung des Haushaltes und das Verhalten innerhalb der
Ehe und in der Gemeinschaft. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:61) Sie werden tiber ihre Stellung
innerhalb der Gemeinschaft aufgeklart und erfahren was zu ihren Aufgabenbereichen
und zu ihren Pflichten zahlt. (kochen, nahen, putzen, Kindererziehung)

Als Initiationsritus galt es auch noch unverheiratete Madchen ab dem Einsetzten der
Menstruation vor ungewollter Empfangnis schiitzen. Daher mussten diese Madchen
eine Zeitlang in Abgeschiedenheitleben. Dies ist uns aus Marchen und Mythen bekannt,
wo heiratsfahige Madchen oft in einen Turm oder Kerker verbannt und eingeschlossen
wurden. Doch das kann eine Empfangnis nicht immer verhindern, wie uns aus Marchen
und Mythen bekanntist. Dieser abgeschiedene Ort ist namlich ein besonderer, sakraler
Ort in dem das Eindringen besonderer Machte Prinzen nicht zu verhindern ist. (vgl.
Metzeltin/Thir 1998:61)

Wie in dem Marchen Rapunzel, gelingt es dem Prinzen letztlich doch in den hohen
tirlosen Turm zu gelangen. Daraufthin bringt Rapunzel nach neun Monaten Zwillinge
zur Welt. Auch aus der griechischen Mythologie ist uns dieses Motiv bekannt. Der Got-
tervater Zeus verwandelt sich in Goldregen, kann somit in den Kerker eindringen in
dem Danae eingesperrtist und zeugt mit ihr auf diese Weise, in sozusagen unbefleckter
Empfangnis, Perseus. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:61)

Es wird somit ersichtlich dass die erste Schwangerschaft auch eine wichtige Bedeutung
im Initiationsprozess hatte und Heute auch noch hat.

Doch die Initiandinnen mussen nicht nur in Abgeschiedenheit verweilen, sondern es
werden ihnen im Zuge des Ritus weitere Gebote und Verbote auferlegt. Diese betreffen

den Kontakt mit der Auféenwelt, die Kleidung und die Erndhrung. Wichtige zeremo-
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nielle Elemente des Ubergangs zur erwachsenen Frau sind Tanz, Gesang und rituelle
Bader. Am Ende der Initiation erhalt die Initiierte als Zeugnis der gelungenen Initiation
neue Kleider und eine neue Haartracht. Somit ist der Initiationsprozess auch daufderlich
sichtbar vollzogen. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:62)

Das Grundschema der Sequenzierung der mannlichen- sowie weiblichen Initiation ist
vergleichsweise sehr dhnlich, doch wie schon erwahnt, durch einige grundsatzliche
Unterschiede gekennzeichnet. Dies hangt zum einen wie oben ausgefiihrt mit den
physischen Gegebenheiten von Mann und Frau zusammen, zum anderen mit ihrer
unterschiedlichen Stellung und ihren Aufgabenbereichen innerhalb der Gesellschaft.
Die letzteren Unterschiede spiegeln sich vor allem in der Lehr- und Ubungszeit wieder.
Wahrend die Knaben das Jagen erlernen und in den Kampf ziehen, miissen die Madchen
in Abgeschiedenheit verweilen und erlernen Fahigkeiten, die ihnen im Haushalt dienen.
(vgl. Metzeltin/Thir 1998:62)

Es wird somit ersichtlich, dass bei weiblichen und mannlichen Initiationen unterschied-
liche Fahigkeiten erprobt und gelehrt werden. (vgl. Thir 2010:19)

3.1.2 Die rituelle Herrscherersetzung

Wie oben erwihnt, ist der Mensch zum Uberleben auf das Leben in Gemeinschaft an-
gewiesen. (vgl. Thir 2010:15)

Gemeinschaften oder Gruppen bendétigen fiir ein funktionierendes Zusammenleben
gewisse Regeln und Normen, die das Leben in Gemeinschaft strukturieren. Um diese
festzulegen und zu gestalten braucht es eine leitende Instanz oder Fithrungsperson, die
aufderdem fiir den Zusammenbhalt der Gruppe unerlasslich ist. Diese leitende Instanz
ist meist mit ibermenschlichen Fahigkeiten ausgestattet, mit sakralem Charakter, ein
Konig, Hauptling oder Hohepriester. Er ist fiir das Wohl der Gruppe verantwortlich, so
wird ihm auch Einfluss auf die Natur und Umwelt nachgesagt. Da er fiir die Gemein-
schaft von so grofder Wichtigkeit ist liegt es nahe ihn beschiitzen zu wollen, man muss
sich aber auch vor ihm schiitzen, da er besondere bis magische Krafte besitzt. Folglich
muss er an einem besonderen abgeschiedenen Ort wie zum Beispiel einem Palast oder
Schloss leben, und ihm werden gewisse Verhaltensregeln und Verbote, wie wir sie aus
Hofzeremoniellen kennen, auferlegt. Dadurch wird seine besondere Stellung innerhalb
der Gemeinschaft und in Abgrenzung zum Rest des Volkes verdeutlicht. Seine Einsetzung
erfolgt in einer rituellen Zeremonie, er wird beispielsweise durch Salbung sakralisiert.
(vgl. Metzeltin 2007:118)
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Einem Konig ist es nicht moglich ewig zu herrschen. Es muss der jiingeren Generation
moglich sein nachzuriicken. Ist der Konig zu machtig, hat er heiratsfahige Tochter
oder ist er alt, krank, schwach, blind und kann demnach das Wohl der Gemeinschaft
nicht mehr garantieren, muss er ersetzt werden. Ein Indiz dafiir, dass der Herrscher
ersetzt werden muss, konnen auch Katastrophen sein die tiber sein Volk und sein
Land hereinbrechen. Zu Beginn der rituellen Konigsersetzungen wurde der Konig
jedoch nicht ersetzt, sondern rituell getotet. Spater wurde dann anstelle des Konigs
ein Stellvertreter, meist ein machtiges Tier, das die Macht des Konigs symbolisierte,
rituell geopfert. Dafiir wurde oftmals ein schwarzer Stier gewahlt, dessen Attribute
wie Starke, Kraft, Macht und Erhabenheit einem Konig am ehesten entsprechen. Aus
diesem Opferritual haben sich dann méglicherweise rituelle Opferungen von Tieren,
Opferungen besonderer Menschen wie zum Beispiel schone Jungfrauen und Jiinglinge
oder anstelle dieser materielle Opfergaben entwickelt. Daraus hat sich im Laufe der
Zeit in narrativen Texten die rituelle Herrscherersetzung entwickelt. Der Herrscher
wird nicht mehr getotet, auch kein Stellvertreter wird mehr geopfert, sondern der
Herrscher wird durch einen fahigen Pratendenten, der seine Fahigkeiten mittels Be-
waltigung von Proben unter Beweis stellen muss, ersetzt. (vgl. Metzeltin 2007: 118-119)
Heutzutage erfolgt in demokratischen Gesellschaften die Machtablésung durch Ro-
tation der Amter, und die Anwirter oder ,Pritendenten” haben die Moglichkeit, in
Wahlkdmpfen durch Wahlkampagnen ihre Fahigkeiten zu prasentieren. Schliefilich
wird vom Volk im Idealfall der ihm am geeignetsten erscheinende Kandidat gewahlt.
Den Verlierern geschieht nichts, sie haben generell in der nachsten Periode wieder
die Moglichkeit, sich zur Wahl aufstellen zu lassen. (vgl. Metzeltin 2007:120)

Wie schon angeftihrt, wird der alte Konig von einem jiingeren und fahigen Pratendenten
ersetzt. Der Pratendent muss bereits initiiert sein und dies auch beweisen. Zeugnis
seiner Initiation sind haufig besondere Merkmale, die ihn von anderen unterscheiden.
(vgl. Thir 2010:26) Er muss seine Fahigkeit unter Beweis stellen, das Wohl der Gemein-
schaft garantieren zu konnen, indem er zum Beispiel ,(...) Macht iiber die Natur hat,
() den Regen herbeifiihren kann, (...) ein guter Jdger ist, (...) Nahrung in geniigender
Menge oder sogar im Uberfluss fiir die Gruppe verschaffen kann.” (Thir 2010:25)

Oft endet die Demonstration seiner Tauglichkeit in einem Kampf mit dem zu erset-
zenden Konig. Diese Kdmpfe, in denen es oft um Leben und Tod geht konnen auch in
Form von Wettkdmpfen, Turnieren oder Wettlaufen ausgetragen werden. Besiegt der

Pratendent den Kénig so wird er zum neuen Konig und erhalt besondere Insignien
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die ihn kennzeichnen, und er darf die Kénigstochter oder die Frau des alten Konigs
heiraten. (In dem Fall dass es mehrere Pratendenten gibt, findet ein Kampf zwischen
den Rivalen statt.) (vgl. Thir 2010:26, vgl. Metzeltin/Thir 1998:109,110)

3.1.3 Die rituelle Verehelichung/Brautwerbung und Mutterschaft (Metzeltin/Thir
2012: Kap. 33)

Den dritten iiberaus bedeutenden Ubergang im Leben eines Menschen stellt die rituelle
Verehelichung dar. Er ist wie die zwei vorangegangenen, in fast allen Kulturkreisen
wiederzuerkennen und findet seinen Hohepunkt in einer rituellen Zeremonie, die in
Form einer Hochzeit vollzogen wird. Vor der Hochzeit findet die Brautwerbung statt.
Gegenwartig ist von diesem Ritus als wichtigster Bestandteil die Hochzeitszeremonie
verblieben, die noch immer dufderst aufwendig und spektakular inszeniert wird.
Dieser Ritus war und ist essenziell fiir das Uberleben und Gedeihen der Gruppe durch
ihn wird Fortpflanzung und somit das Fortbestehen der Gruppe garantiert. Er setzt
sich zusammen aus den Elementen Verlieben, Werben, sich Vereinigen und Eltern
werden. Dieser Ritus ist der Ursprung von Werbungsliedern und Liebesliedern sowie
dem berithmten Hohen Lied. (vgl. Metzeltin 2007: 122, 123)

Die rituelle Verehelichung ist generell kaum von den beiden anderen wichtigen
Ubergingen (Initiation, Herrscherersetzung) getrennt zu betrachten, da sie sowohl
einen Teil der rituellen Initiation als auch der Herrschersetzung darstellt. Sie ist die
Abschlusszeremonie beider Riten.

Generell sind diese drei Grundriten der Menschheit sehr eng miteinander verbunden,

sie greifen ineinander iiber und ihre Uberginge sind flieRend.
3.2 Narrativisierung® und Vertextung von Riten

Das Leben der Menschen wird von Riten begleitet. Da der Mensch, abgesehen von
nicht verbaler Kommunikation, mit Hilfe miindlicher sowie schriftlicher Texte kom-
muniziert, nehmen Metzeltin/Thir an, dass Rituelles Erzahlen eine Primarform der
Textualitat ist. Textualitat wiederum dient unter anderem dazu, Riten verstandlich zu
machen und ist somit identitdts- und gesellschaftsstiftend. (vgl. Metzeltin /Thir 1998:11)

22 Metzeltin/Thir 2012: Kap.33



3.2 Narrativisierung und Vertextung von Riten 42

Der Text ist ein Gewebe, das mittels Wort und Schrift die Wirklichkeit zeichenhaft
konstruiert und vermittelt. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:16)

Texte dienen der Herstellung einer Ordnung und sind wie Riten strukturiert, sie ha-
ben ein Thema und miissen einen Anfang und ein Ende aufweisen. So wie beispiels-
weise Marchen mit einer Prdsentativformels wie ,Es war einmal beginnen und mit
der Schlussformel Und wenn sie nicht gestorben sind, dann leben sie auch heute noch”
enden, so beginnt eine Eheschlief3ungszeremonie heute meist mit einen Eingangslied,
das die Brautmesse oder den Wortgottesdienst einleitet und schlief3t mit einem Se-
gen. Charakteristisch fiir Riten sind regelmafdige Wiederholungen von zum Beispiel
rhythmischem Gesang, Tanz und Bewegungen, die eine Art Trance oder ekstatischen
Zustand hervorrufen. Auch Texte wie beispielsweise Gedichte weisen mittels ihrer
Struktur Rhythmen und rhythmische Wiederholungen auf. Texte als auch Riten sind
folglich durch Strukturiertheit, Wiederholungsschemata und Abgeschlossenheit ge-
kennzeichnet. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:16)

Es gibt narrative, deskriptive und argumentative Texte. Die narrative Textform scheint
fir den Menschen in Bezug auf die Textgestaltung die urspriinglichste zu sein, da sie
grundsitzlich wichtige Ubergangsmomente im Leben eines Menschen wie Geburt,
Initiation, Heirat und Tod behandelt. (vgl. Thir 2012: 10)

Diese wichtigsten rituellen Uberginge der Menschheit finden, wie bereits am Anfang
des Kapitels erwahnt, in Gestalt von rituellen Zeremonien satt. Da Textualitat dazu
dient, Riten verstandlich zu machen, werden diese in narrative Texte eingebettet um
sie festzuhalten, zu erklaren und ihre zeitlose Giiltigkeit aufzuzeigen.

Daher ist es moglich, die drei wichtigsten Grundriten Initiation, Herrscherersetzung
und Verehelichung als Erzahlungen zu textualisieren, indem man ihre Struktur von
konstanten Momenten und Handlungen (vgl. 3.1.1, 3.1.2 und 3.1.3) in ein narratives
Grundschema einbettet. (vgl. Thir 2010:17, 20)

Es entsteht somit eine Sequenzierung von bestimmten Handlungen und Zustanden,
die aus einer erzahlerischen Perspektive betrachtet, eine aus distinktiven Erzahlmo-

menten (Narrateme*) bestehende Narration ergibt. (vgl. Thir 2010:20)

23 Metzeltin/Thir 1998: 16
24 Metzeltin/Thir 1998: 83
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3.2.1 Narrative Kodierungen der rituellen Initiation

Aus dem Initiationsritus, der den Ubergang vom Jugendlichen zum Erwachsenen

darstellt, ergibt sich eine aus zehn Narratemen bestehende Narration:*

1. Weggang: Der Initiand verlidsst das Elternhaus
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung

Der Initiand: Der Initiand hat ein bestimmtes Alter; der Initiand erscheint allein
mit anderen Initianden
Begriindung: Keine; Armut der Eltern; Faulheit des Kindes; Misshandlung durch
Stiefverwandte; Uberschreibung an einen (Ménner-)Bund / an eine bestimmte
Gruppe
oder Der Gang: Der Initiand wird als Kind ausgesetzt (...), geht weg auf Abend-
teuer, (...)wird von einem mannlichen Familienmitglied weggefiihrt, (...) wird
von einem ,Initiator (Pate) abgeholt

Der Weg: fiihrt zu einer Abgrenzung; nicht genauer beschrieben; labyrinthisch

2. Widerstand: Der Initiand wehrt sich gegen den Weggang
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Initiand kiimmert sich um Wegmarkierungen
(...) kehrt gegen den Willen der Eltern vom Ort des Verlassens zuriick

(-..) weint

25 Metzeltin/Thir 1998: 83

26 Metzeltin/Thir haben die in dieser Arbeit angefiihrten narrativen Schemata einer prototypischen
Initiationssequenz, einer Herrscherersetzung und einer rituellen Verehelichung entwickelt. Da
diese, wie in der Einleitung erwahnt, die Grundbasis meiner Analyse darstellen, erlaube ich mir sie
an dieser Stelle zu zitieren.

Metzeltin/Thir haben die von Thnen entwickelten Schemata im Laufe der Jahre weiterentwickelt
und erganzt. Ich halte mich in meiner Arbeit grundsatzlich an die neuesten Fassungen ihrer Sche-
mata aus ihrem 2012 erschienenen Werk , Textanthropologie“ Der Vollstandigkeit halber, und weil
ich es personlich bevorzuge, werde ich diese Schemata jedoch auch mit den alteren Schemata
erganzen. Hierfiir dienen mir folgende Werke als Quelle , Erzahlgenese“: Metzeltin/Thir, 1998; , The-
oretische und Angewandte Semantik“: Metzeltin, 2007; ,Herrscherersetzung“: Thir, 2010.

Um die Leserlichkeit der Schemata nicht zu stéren werde ich die Zitierangaben in den Fuf3dnoten
angeben.
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3. Uberschreitung einer Grenze zwischen profanem und sakralem Raum durch
den Initianden?’/(...) der nur fiir Initiierte und Initianden zuginglich ist (i.a. nicht
fiir Kinder und nicht fiir Frauen)?®/ Gang zum und Aufenthalt im Initiationsbezirk
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung

Die Beschaffenheit der Abgrenzung kiindigt an, dass jenseits ihrer ein beson-
derer Raum besteht

Der Initiand iiberschreitet die Abgrenzung

Die Abgrenzung wird von bestimmten Wesen (zB. Maskierte) ,bewacht®, die
den Initianden ,empfangen“ und zum Initiationsort fiithren oder ihm den Weg
dahin weisen

Der Initiationsbezirk tragt die Ziige einer besonderen Welt (Tierwelt, Totenwelt),
liegt jenseits des Meeres

Der Initiand lebt mit anderen Initianden abgeschieden im Gemeinschaftshaus

Durchfiihrung von Initiationsritualen an einem bestimmten Ort* (Initiationsbezirk)

in Form von Proben3°: (Punkte 4. 5. und 6.)

4. Tranceversetzung/Isolierung des Initianden®

Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
- Der Initiand wird isoliert
- (...) muss Hunger ertragen
- (...) muss Durst ertragen
- (...) muss Dunkelheit ertragen
- (...)bekommt berauschende Mittel (Drogen, Gifte usw.)

- (..)fithrt besondere Tanze durch und / oder wird von Tanzenden umkreist

27 Thir 2010: 20

28 Metzeltin/Thir 1998: 60
29 Metzeltin 2007: 120

30 Metzeltin/Thir 1998: 60
31 Thir 2010: 20
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5. Symbolischer Tod

Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Initiand kann nicht sehen (symbolische Blindheit)
(-..) kann nicht gesehen werden (wird mit Schmutz, Schlamm, Ruf3, Asche, Kalk
bedeckt)
(-.) kann nicht sprechen (Sprechverbot)
(..) darf nicht riechen
(...) darf nicht schlafen
(...) kann sich an nichts erinnern
NB Der symbolische Tod kann durch einen Aufenthalt im Jenseits kodiert werden
(Reise mit besonderen Schuhen oder dank besonderen Tieren; Kontakt mit den

Ahnen/Totem; Kommunikation mit Toten am Grab)

6. Metamorphose/Markierung des Initianden

Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Initiand wird gewaschen (verbringt eine Zeit in einem Fass; befreit sich vom
alten Geruch, wird regeneriert)
(-..) wird dem Feuer ausgesetzt (wird regeneriert)
(-..) bekommt Kristallspitzen in den Kérper (bekommt besondere Krafte)
(-..) bekommt ein besonderes Essen (bekommt besondere Krifte)
() geht durch einen Tierkorper (verbringt eine Zeit im Bauch eines Tieres; wird
von einem Tier gefressen; bekommt die Eigenschaften der Tiere)
wird durch Mutilationen regeneriert und markiert (Beschneidung, Tatowierung)
NB Die besonderen Eigenschaften/Krafte konnen durch die Gegenwart beson-
derer theriomorpher oder anthropomorpher Gestalten/sogenannte Helfer, oder
durch den Erhalt von besonderen Gegenstidnden (Stab, Wasser usw. als Garanten
von Fruchtbarkeit und Uberfluss) kodiert werden
NB Die Rituale von 4., 5. und 6. kdbnnen in einem besonderen Gebdude durch-

gefiihrt werden.

32 Thir 2010: 20
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Lehr- und Ubungszeit des Initiierten3: (Punkte 7. und 8.)

7.

8.

9.

Belehrung

Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Initiand lernt die Nahrungsbeschaffung (Jagd)
(-.) lernt die Bewaltigung der Sexualitdt (Probeehe)

(-..) lernt die Traditionen der Gruppe (Mythologie)

Ubung

Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Initiand lebt in einer Gemeinschaft (u.U. Polyandrie)
(...) iibt gemeinsam die Nahrungsbeschaffung

(...) iibt gemeinsam den Haushalt

Riickiiberschreitung der Grenze zwischen sakralem und profanem Raum3¢/ Riick-
kehr aus dem Initiationsbezirk/ (..) und Riickkehr in den Familienverband als
neuer Mensch3®
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Initiand verldsst das Gemeinschaftshaus und den Initiationsbezirk und
begibt sich auf seinen Ursprungsort zuriick
Die Initiatoren/die Mitinitianden/die Probefrauen versuchen, den Initianden
zuriickzuhalten
Der Initiierte wird als ein neues Mitglied der Gemeinschaft anerkannt (hat eine
neue Tracht, einen neuen Namen, darf tiber die Umstidnde der Initiation nicht
sprechen)

(-..) wird als Initiierter von der Familie / Gemeinschaft festlich aufgenommen

33 Thir 2010: 20
34 Thir 2010: 20
35 Metzeltin/Thir 1998: 61
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10. Eventuelle Heirat des Initiierten3¢ (rituelle Verehelichung)/ Familiengriindung
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Initiierte wirbt um eine Frau
(-.) heiratet eine Initiierte
Die Probefrau versucht die Heirat zu verhindern
Die Nachkommenschaft tritt ein (...)

(Metzeltin/Thir 2012: Kap. 33)
3.2.2 Narrative Kodierungen der rituellen Herrscherersetzung

Neben der Initiation und der Rituellen Verehelichung zahlt die Rituelle Herrscherer-
setzung zu den wichtigsten Riten einer Gesellschaft. Daher ist es moglich, die rituelle
Herrscherersetzung ebenso wie die rituelle Initiation zu vertexten und sie in ein
narratives Grundschema einzubetten. So lassen sich auch die wichtigsten Momente
der rituellen Herrscherersetzung in ein narratives Schema von acht Narratemen®
gliedern: (vgl. Thir 2010:30)

Der Ko6nig hat seine Zeit regiert was u.a an folgenden Indizien erkennbar sein kann3®:
1. Schwachheit des Konigs
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Die fiir die Regierung vorgesehenen Jahre sind vergangen
Der Konig ist alt
(-..) ist krank
(-..) ist blind
Naturkatastrophen (Diirre, Uberschwemmungen, Epidemien) sind iiber sein
Land hereingebrochen

(-.) hat heiratsfahige Tochter

36 Thir 2010:20
37 Metzeltin/Thir 1998:83
38 Metzeltin 2007:123
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2. Erscheinen von Pritendenten
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
- Es kommen Pratendenten von auf3en ins Reich auf der Suche nach einer Prinzessin
oder eines Thrones

Der Konig hat S6hne die moglicherweise regierungsfahig sind

3. Initiationsbeweis
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Ein Pratendent muss beweisen, dass er ein Initiierter ist — d.h. markiert, belehrt
und erfahren?® -, was zum Einbau von Initiationsgeschichten oder Initiations-
momenten fithren kann

Pratendenten, die nicht initiiert sind, scheitern

4. Beweis der Absicherung des Landeswohls (in Form von Proben+*°)
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der Pratendent hat eine besondere Geburt
(...) ist besonders stark
(...) ist besonders klug
(...) ist ein besonderer Jager
() kann besondere Objekte (z.B. ein besonderes Wasser) herbeischaffen
() kann Regen und gute Ernten bestimmen

(...) hat besondere (magische) Helfer

5. Bereitschaft die Gruppenkontinuitit abzusichern
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung

Der Pratendent muss die Gunst einer (besonders schonen) Frau, insbesondere
der Koénigstochter gewinnen, was zum Einbau einer Brautwerbung fiihren kann
(...) muss eine Frau von einem Drachen befreien
(-..) muss mit der Kénigstochter um die Wette laufen
(...) muss von der Umworbenen gestellte Ritsel l6sen
wenn er die Ratsel nicht 16st, muss er sterben

(...) muss die Krankheit der Prinzessin erkennen

39 Thir 2010: 31
40 Metzeltin/Thir 1998: 124
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6. Erkennung des echten Pritendenten
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Rivalen kdnnen den ,erprobten” (echten) Pratendenten verhindern
Der ,erprobte” Pratendent bringt Beweise seiner ,Erprobung”

Die ,falschen Pratendenten werden bestraft

7. Beseitigung des Konigs (in Form eines Kampfes/Wettkampfes*)
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung

Der Pratendent muss mit dem Koénig um die Wette laufen (...)
(...) muss mit dem Konig kampfen
Der Pritendent muss die Immersion im siedenden Olkessel iiberstehen (...)
Der besiegte Konig wird getotet, stirbt oder dankt ab
NB Der Konig kann sich von einer anderen Person vertreten lassen, in Marchen
taucht diese als Magier, Menschenfresser oder Teufel auf. Nicht jeder Versuch
einer Konigsersetzung gliickt. Ein Teil der Odyssee kann als gescheiterte Konig-

sersetzung auf Ithaka interpretiert werden

8. Inthronisierung
Momente/Aspekte narrativer Umsetzung
Der siegreiche Pratendent erbt die Kénigswiirde
Der siegreiche Pratendent heiratet (insbesondere die Kdnigstochter) und erbt
das Reich
(Metzeltin/Thir 2012: Kap. 55)

41 Metzeltin/Thir 1998: 125
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Wie in Narratem drei des Herrscherersetzungsschemas angefiihrt, muss der Thron-
pratendent zuerst beweisen, dass er bereits initiiert ist.

Der Initiand erwirbt durch Initiationsrituale in Form von Proben besondere Fa-
higkeiten; bei der Herrscherersetzung wird gepriift, ob der Pratendent eben die-
se besonderen Fahigkeiten besitzt. Aus diesem Grund sind Initiationsproben und
Thronanwarterprufungen einander sehr dhnlich. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: Kap. 55)
Dies hat dazu gefiihrt, dass oftmals Initiations- und Herrscherersetzungsgeschichten
ineinandergreifen, indem Initiationsmomente in narrative Kodierungen der rituellen
Herrscherersetzung eingebaut werden. (vgl. Thir 2010:41)

Neben der Uberschneidung dieser zwei narrativen Modelle gibt es auch Fille, in denen
sie aneinander gereiht werden. Generell ist festzuhalten, dass sich die narrativen Mo-
mente beider Schemata auf verschiedenste Art und Weise erzahlerisch kombinieren
und verbinden lassen. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: Kap. 55)

Den speziellen Fall der Uberlappung werde ich im Analyseteil der Arbeit anhand des
Zaubermairchens ,La hija del diablo“und des Mythos ,lason und Medeia“ veranschau-

lichen.

Eine weitere Uberschneidung dieser beiden Riten (Initiation und Herrschererset-
zung) liegt darin, dass beide mit einer Hochzeit (rituelle Verehelichung) enden. Das
letzte Narratem des Initiations- sowie des Herrscherersetzungsschemas behandelt
demzufolge die Heirat und die Familiengriindung. Dieses kann wiederum eine eigene
Vertextungsform annehmen, und zwar jene der rituellen Verehelichung (Brautwerbung
und Mutterschaft) (vgl. Metzeltin/Thir 2012: Kap. 33)

Daich mich in dieser Arbeit vordergrindig mit den Riten der Initiation und der Herr-
scherersetzung hinsichtlich der Analyse meiner Texte beschaftigen werde, mochte ich
die Vertextung der rituellen Verehelichung nur der Vollstandigkeit halber erwdhnen

und nicht ausfiihrlich darauf eingehen.
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3.2.3 Narrative Kodierung der rituellen Verehelichung, Brautwerbung und Mutter-
schaft

Metzeltin/Thir nehmen an, dass der Ritus der Verehelichung, Brautwerbung und
Mutterschaft auf Hirtenkulturen zurtickzufiihren ist, in denen die Liebeswerbung
und Paarvereinigung durch Tanz, Gesang, Pantomime, Musik und Texte ritualisiert

und somit geregelt wurden. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: Kap. 45)

Die narrative Grundstruktur der rituellen Verehelichung beruht auf den zentralen
Momenten Begegnung, Werbung und Vereinigung. Diese konnen entweder als Hand-
lung oder als Phantasie der Verliebten, oftmals erotisch, dargestellt werden. Sind
diese Momente fiir eine Erzahlung ausschlaggebend, so kann man sie als Narrateme
(Bausteine einer narrativen Struktur) bezeichnen. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: Kap. 45)
Die Werbung wird zumeist mehrmals wiederholt, wobei Balztdnze und die Preisung
der Eigenschaften der geliebten Person von Bedeutung sind. Bis zur endgiiltigen Ver-
einigung mussen die Liebenden einige Hiirden tiberstehen. (vgl. Metzeltin 2007:124)
Texte, die eine rituelle Verehelichung behandeln, sind kiirzer als jene, die eine Ritu-
elle Initiation oder Herrscherersetzung behandeln und konzentrieren sich haufiger
auf die Gefiihle der Personen. Charakteristisch fuir diese Art von Texten ist ihre auf
Wiederholungen griindende Struktur, der in Form von Strophen, Refrains und Versen
Ausdruck verliehen wird. Die Lobpreisungen verleihen dem Text Deskriptivitat und
unterstiitzen den Gebrauch von Metaphern, Vergleichen, Aufzahlungen, Steigerungen
und Hyperbeln. (vgl. Metzeltin 2007: 124, 125)

Hier lasst sich unschwer die Parallelitat zu Liebes- und Werbungsliedern erkennen.

Die in diesem Kapitel beschriebenen narrativen Schemata gelten jeweils als Grund-
gerust, ihre semantische Gestaltung und Ausschmiickung sowie die Anordnung,
Wiederholung oder das Fehlen einzelner Narrateme konnen je nach Text, Kultur
oder Epoche mehr oder weniger variieren. Hinzu kommt, dass von Epoche zu Epo-
che immer wieder semantische Umdeutungen stattgefunden haben. Es existieren zu
Beispiel auch Texte, bei deren Analyse auf den ersten Blick keines dieser narrativen
Grundschemata zu erkennen ist, da die urspriingliche Narration von anderen Er-
zahlschichten tiberdeckt wird oder nur mehr Fragmente dieser verblieben sind. (vgl.
Metzeltin/Thir 2012: Kap. 33)
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In diesem Kapitel habe ich das theoretische Grundgertist beschrieben, auf welchem ich
den angewandten Teil meiner Arbeit, der die vergleichende Analyse eines spanischen
Zaubermarchens mit einem griechischen Mythos behandelt, aufbaue.

Im folgenden Kapitel werde ich die angefiihrten, von Metzeltin/Thir entwickelten
narrativen Schemata auf das spanische Zaubermarchen ,La hija del diablo“und seine

verschieden Versionen anwenden.
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Kapitel 4

Analyse des spanischen Zaubermadrchens ,La hija del diablo” von
Aurelio M. Espinosa

Im vorangegangenen Kapitel habe ich anhand der Untersuchungen von Metzeltin/
Thir aufgezeigt, dass das Schema der Initiation und jenes der Herrscherersetzung,
aufgrund ihrer gesellschafts- und identitatsstiftenden Bedeutung Grundformen
des menschlichen Erzahlens reprasentieren, und folglich in narrativen Texten zu
erkennen sind. (vgl. Thir 2010: 31)

Die von Metzeltin/Thir erarbeiteten Schemata narrativer Kodierungen der rituellen
Initiation und der rituellen Herrscherersetzung werde ich nun als Interpretations-
und Analysemodelle meiner zwei Texte, dem spanischen Zaubermarchen ,La hija
del diablo” und dem griechische Mythos von ,lason und Medeia“ anwenden. (vgl.
Thir 2010: 32)

Wie schon mehrmals erwahnt, gehoéren rituelle Initiationen und Herrscherersetzun-
gen, indem sie weitererzahlt, und als kodierte Texte und Geschichten festgehalten
wurden, zu den adltesten Erzahlstoffen der Welt. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 62)
Metzeltin/Thir gehen davon aus, dass die weltweit in verschiedensten Kulturkreisen
existierenden traditionellen Zaubermarchen zu den altesten Formen der Narrativi-
tat zahlen und somit den ersten narrativen Texten der Menschheit angehdren. (vgl.
Metzeltin/Thir 1998: 63; vgl. Thir 2010: 11)

In Folge dessen haben sie den Schluss gezogen, dass in Zaubermarchen viele Ele-
mente alter Grundriten in Form von kodierten Geschichten enthalten sein miissen.
Sie haben Zaubermdrchen als kodierte Initiations- und Herrscherersetzungsgeschich-
ten (Metzeltin/Thir 1998:83) betrachtet, die sie in diesem Sinne analysieren und
interpretieren.

Da mir dieser Ansatz sehr zusagt, werde ich das spanische Marchen ,La hija del
diablo”und seine Versionen mittels der von Metzeltin/Thir erarbeiteten narrativen

Kodierungsschemata+einer rituellen Initiation und einer rituellen Herrschererset-

42 Thir 2010: 41
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zung (vgl. 3.2.1 und 3.2.2) untersuchen um zu erklaren und um aufzuzeigen, dass sie
dem Genre des Zaubermarchens zuzuordnen sind, indem ihnen eben diese zwei
Riten zugrunde liegen.

Hierfiir werde ich den Text zu Beginn kurz restimieren und ihn anschlief3end im

»close reading “s Narratem fiir Narratem (vgl. 3.2.1 und 3.2.2) erarbeiten.
4.1 Das Zaubermarchen ,La hija del diablo“

Vom Spanischen Zaubermarchen des Typus ,La hija del diablo” gibt es, ausgehend
von den Miarchensammlungen spanischer Volksmarchen , Cuentos populares espanoles”
(1946) von Aurelio M. Espinosa und , Cuentos populares de Castilla y Leén“ (1987) von
dessen Sohn, Aurelio M. Espinosa, hijo, insgesamt acht Versionen.

Vater und Sohn haben sich dem Studium spanischer Volksmarchen gewidmet.

In den , Cuentos populares esparfioles” (1946) sind folgende Versionen des Marchens
zu finden:

1. Siete Rayos de Sol

2. Blanca Flor, 1a hija del diablo
3. Marisoles
4

El Castillo de las Siete Naranjas

In den ,,Cuentos populares de Castilla y Leén” (1987) sind vier weitere verzeichnet:

5. Blancaflor, la hija del demonio
6. La hija del diablo

7. Blancaflor
8

La hija del demonio

43 Thir 2010:11
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4.1.2 Inhaltsangabe

Da die Grundstruktur der acht Marchenversionen des Typus ,La hija del diablo”
fast identisch ist, hauptsachlich nur die erzahlerische Ausschmiickung variiert ist
es moglich eine generelle Inhaltsangabe des Marchens , La hija del diablo“zu geben,

welche fiir alle acht Versionen gilt:

Ein Prinz oder ein junger Mann verliert sein Vermogen beim spielen oder aus an-
deren Grunden, er sieht sich in Folge dessen gezwungen, die Hilfe des Teufels an-
zunehmen und verspricht ihm seine Seele. Oder aber der Konig bittet aufgrund von
Kinderlosigkeit den Teufel um Hilfe und verspricht ihm dafiir die Seele des Kindes.
Schliefdlich macht sich der junge Mann, der spielfreudige Prinz oder der an den
Teufel versprochene Konigssohn, auf den Weg zum Teufel um den Pakt zu erfiillen.
Mit der Hilfe von Tieren, insbesondere der von Vogeln (Adler) oder mit Hilfe der
Tochter des Teufels, gelangt der junge Mann oder Prinz zum Schloss des Teufels.
Kaum angekommen, bietet ihm der Teufel die Moglichkeit, seine Seele zurtickzu-
gewinnen, indem er drei unerfullbare Aufgaben l6st. Die Aufgaben bestehen unter
anderem darin, Weizen zu sahen und am nachsten Tag das fertige Brot zu iberreichen,
Trauben zu pflanzen und am nachsten Morgen den fertigen Wein zu tUberbringen
oder einen Ring vom Meeresgrund emporzuholen. Diese Aufgaben bewaltigt der
Jingling mit Hilfe der Tochter des Teufels und ihrer Zauberkrafte.

Schliefdlich heiraten der Jiingling und die Tochter des Teufels. Doch dem Teufel ist
nicht entgangen, dass seine Tochter dem Jiingling beim l6sen der Aufgaben gehol-
fen hat. Er ist so erbost dariiber, dass er beschliefdt die beiden im Schlafe zu toten.
Da die Tochter um den bosen Plan ihres Vaters weifs, beschliefdt das Liebespaar zu
fliehen. Beide tauschen dem Teufel vor zu schlafen und fliichten in tiefer Nacht.
Als der Teufel die Flucht bemerkt, beginnt eine Verfolgungsjagd. Entweder verfolgt
er die Tochter und den Jingling allein oder zusammen mit Hilfe seiner Frau und
seinen anderen zwei Tochtern. Ein weiteres Mal konnen beide den Teufel nur dank
der magischen Krafte der Tochter des Teufels liberlisten, indem sie ihm den Weg
versperren oder sich in andere Personen verwandeln. So schaffen sie es schlief3lich,
lebend zu entkommen.

Im Heimatort des Jiinglings angekommen, warnt ihn die Tochter des Teufels davor,

sich von seiner Grofdmutter oder einer anderen Person umarmen, kiissen oder von
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einem Hund liebkosen zu lassen, da er sie andernfalls vergessen werde. Doch es
geschieht, wovor sie ihn und sich bewahren wollte, und er vergisst daraufhin seine
frisch Angetraute.

In einigen Versionen heiratet er eine andere Frau, und in anderen Versionen gelingt
es der vergessenen Braut, die bevorstehende Hochzeit mit der anderen Frau zu
verhindern, indem sie sich dem Jiingling auf verschiedenste Weisen wiederzuer-

kennen gibt.

4.2 Analyse nach den systematischen Erkldrungsmodellen** von Metzeltin/
Thir (vgl. 3.2.1und 3.2.2)

Fiir die Analyse des Marchens vom Typus,,La hija del diablo“wahle ich jene fiinf Versionen,
welche die grofdten inhaltlichen Unterschiede aufweisen, um sie vergleichend, nach den
von Metzeltin/Thir entwickelten systematischen Erklarungsmodellen einer pubertaren
Initiation und einer rituellen Herrscherersetzung Narratem fiir Narratem zu untersuchen.
Die ausgewahlten Versionen sind , Siete Rayos de Sol, Marisoles, El Castillo de las siete
Naranjas” aus der Sammlung , Cuentos populares esparioles” (1946) und , La hija del
diablo sowie Blancaflor, la hija del demonio“ aus den , Cuentos populares de Castilla y
Leon“ (1987).

Es ist davon auszugehen, dass es sich bei den Marchen vom Typus, La hija del diablo“
um den besonderen Fall der Uberlagerung von Momenten des narrativen Schemas

der rituellen Initiation und jenem der rituellen Herrscherersetzung handelt.

Diese Annahme mochte ich im Laufe der Analyse beweisen.

Ein Indiz fiir eine dem Marchen vom Typ , La hija del diablo“ zugrundeliegende Herr-
scherersetzung bieten uns die Prdsentativformeln# in ,Siete Rayos de Sol’; ,Marisoles”,
,El Castillo de las siete naranjas“und , Blancaflor, la hija del demonio”. Alle vier Versionen

beginnen mit,, Es war einmal ein Kénig,....; dies lasst vermuten, dass das Grundthema

dieser Marchen eine Herrscherersetzung ist, was es aber textlinguistisch mittels

Analyse der Texte zu beweisen gilt. (vgl. Thir 2010: 30)

44 Thir 2010: 37
45 Thir 2010: 30
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Da der Pratendent, der den alten Herrscher ersetzen will initiiert sein muss, ist anzu-
nehmen, dass in diesen Marchen eben auch narrative Momente der rituellen Initiation
kodiert sind. (vgl. Thir 2010: 41)

Aus diesem Grund werde ich damit beginnen die fiinf Marchen des Typus ,La hija del
diablo“hinsichtlich der Narrateme der Initiationssequenz+ zu untersuchen und dann

im Laufe der Analyse auf die Narrateme der Herrscherersetzungssequenz* eingehen.

Narratem 1
Weggang: Der Initiand verldsst das Elternhaus

Siete Rayos de Sol

Ein Konig und eine Konigin versprechen aufgrund ihrer Kinderlosigkeit dem Teufel ihr
erstgeborenes Kind. Der Prinz ist ein besonderes Kind, worauf seine lang erwiinschte
Geburt hinweist. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 64) Auch seine Beschreibung als ,(...)
tan hermoso que no habia en to el mundo otro mds hermoso que él“ (vgl. Espinosa
1946: 258) weist auf seine Besonderheit hin. Initianden waren auféergewodhnliche
Jinglinge, daher sind hier schon die ersten Merkmale einer Initiationsgeschichte
zu erkennen. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 64) Der Konig verspricht dem Teufel sei-
nen Sohn vor der Geburt. Hier lasst sich eine Parallele zu den alten Initiationsriten
erkennen, in denen oftmals ,das Kind (...) schon bei der Geburt einem Mdnnerbund
fiir die Initiation liberschrieben” (Metzeltin/Thir 1998: 63), und Jahre spater im In-
itiationsalter von einem Vertreter dieses Bundes (Initiator) abgeholt wurde. Diese
Uberschreibung wurde narrativ hiufig in Form eines Paktes mit dem Teufel kodiert.
(vgl. Metzeltin/Thir 1998: 63, 64)

So auch in diesem Marchen: Der junge Prinz verspielt im Kartenspiel gegen eine
sprechende Taube sein ganzes Hab und Gut und schlief3lich auch sein Leben und
muss ihr daraufhin zu einem Schloss ,El Castillo de Siete Rayos de Sol” folgen. Die
Taube, die sich spater als Teufel entpuppt, steht fir den Fortfiihrer (Metzeltin/Thir
1998: 63), der den Initianden zu einem besonderen Ort, einem Schloss, dem Initia-

tionsort, fihrt.

46 Metzeltin/Thir 1998: 83
47 Thir 2010
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Marisoles

Diese Version beginnt wie die vorige, Konig und Konigin versprechen aufgrund ihrer
langen Kinderlosigkeit ihr erstes Kind dem Teufel. Die lang erwiinschte Geburt und die
besonderen Krafte des Kindes ,(...) tan fuete era el nifio que a los tres afios ya iba con
su padre a matar fieras y mataba mds fieras que el padre. Y al volver a casa de saltba
la veleta de la torre de un brinco.” (Espinosa 1946: 270) weisen auf die Besonderheit
des Kindes hin und sind somit Indizien fiir eine ihm bevorstehende Initiation. (vgl.
Metzeltin/Thir 1998: 64)

Es wird beschrieben, dass der Prinz mit einer Notiz geboren wurde die besagt, dass er
mir funfzehn Jahren dem Teufel tibergeben werden muss. Dies ist ein weiterer Hinweis
auf eine bevorstehende Initiation, da hier ein besonderes Alter angegeben wird, und
zwar jenes, in dem der junge Mensch im Begriff ist ein Erwachsener zu werden. Auch
hier wurde die frithere Uberschreibung an den Mdnnerbund im Méarchen narrativ als
Pakt mit dem Teufel umgesetzt, und der Teufel fungiert als Fortfiihrer und in weiterer

Folge als Initiator des zu Initiierenden.

El Castillo de las siete Naranjas

In dieser Version des Marchens ist der Protagonist wieder ein Prinz, doch diesmal
miuissen die Eltern keinen Pakt mit dem Teufel eingehen, um ein Kind zu bekommen.
Der Prinz geht von sich aus den Pakt mit dem Teufel ein, in dem er im Zuge eines
Spiels sein ganzes Vermogen und schlief3lich auch seine Seele an den Teufel verliert.
Der Initiand iiberschreibt sich somit selbst dem , Weggeleiter“®. (vgl. Metzeltin/Thir
1998: 63)

Das besondere Merkmal des zu initiierenden Prinzen ist hier seine Beschreibung als
,muy jugardor”. Der Prinz muss wie in ,Siete Rayos de Sol“ dem Initiator in Gestalt des
Teufels zu einem besonderen Ort, einem Schloss , El Castillo de las siete Naranjas“also
dem Initiationsort folgen.

Der Weggang wird in dieser Version sehr deutlich beschrieben, da sich der junge Prinz
von seinen Eltern verabschiedet und hinzufiigt, dass er nicht glaube, wiederzukehren:
,El principe entonces fué a su casa y se despidid de sus padres y les dijo que no esperaba
volver” (Espinosa 1946: 274).

Dies ist ein Merkmal fiir die beginnende Initiation, der Initiand verlasst sein Eltern-

48 Metzeltin/Thir 1998: 63
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haus. Die Tatsache, dass er hofft nicht mehr wiederzukehren driickt aus, dass er
nicht mehr als Kind sondern, wenn er die Initiation besteht, als erwachsener Mann
zuruckkehren wird: ,Da die Initiation grundsdtzlich auf einer Verwandlung aufbaut,
die im Laufe der Zeit als symbolisches Sterben und Wiederauferstehen aufgefasst wird,
(...)“ (Metzeltin/Thir 1998: 65)

Es wird also angenommen, dass der Junge wahrend des Ritus der Initiation symbolisch
stirbt um danach als neuer Mensch, als Mann, wieder aufzuerstehen. (vgl. Propp 1987:

64) Propp nennt dies den , zeitweiligen Tod" (Propp 1987: 64)

La hija del diablo

Hier handelt es sich nicht um einen Kénigssohn, sondern ,nur“ um einen jungen Mann.
Ihm werden die besonderen Merkmale ,muy rico“und ,muy jugador” (Espinosa 1987:

143) zugeschrieben. Auch er geht den Pakt mit dem Teufel ein, doch diesmal nicht, weil

er gegen den Teufel verliert sondern weil er sein ganzes Vermogen verloren hat und

der Teufel ihm, im Tausch gegen sein Leben, ein magisches Kartenspiel anbietet. Der
Teufels iibernimmt hier wieder die Rolle des Initiators, eines Helfers der besondere

Krifte und Fahigkeiten verleiht, hier in Form des magischen Kartenspiels. Der Initiator,
sowie alle Helfer, sind Mittler zwischen zwei Welten und verfiigen tiber besondere

Macht. Sie werden angerufen oder man paktiert mit ihnen, wie es in diesem Marchen

der Fall ist. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:74)

Die Seelentiibergabe, welche auf den zeitweiligen Tod hinweist, und die dem Jenseits

zu zuordnende Gestalt des Teufels, stehen in eindeutigem Zusammenhang mit Tod;

sowie der Ritus der Initiation auch sehr eng mit der Vorstellung vom Tod und an-
schliefRender Wiedergeburt zusammenhangen. (vgl. Propp 1987: 61)

Der Weggang des Jlinglings und die beginnende Initiation werden deutlich eingeleitet,
indem sich der junge Mann vor dem Verlassen seines Zuhauses bei seiner Familie

verabschiedet, Y se despidié de toda la familia. Y al dia siguiente emprendié la marcha.”
(Espinosa 1987: 143)

Blancaflor, la hija del demonio

Es wird wieder ein Konig beschrieben, der sich nichts sehnlicher wiinscht als ein Kind
zu haben. Schliefilich wird sein Wunsch Realitiat, und er bekommt einen Sohn. Die
ersehnte Geburt und die Beschreibung des Jungen als ,muy jugador” (Espinosa 1987:
139) weisen, wie in den Versionen davor, auf die Besonderheit des Jiinglings und eine

ihm bevorstehende Initiation hin. Nicht alle Jungen wagten es den Ritus der Initiation
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zu durchlaufen, und somit wurden diejenigen, die es dennoch taten, als besonders
empfunden. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 64) Der Jingling geht wieder aufgrund des
Verlustes seines ganzen Vermogens einen Pakt mit dem Teufel ein. Der Jiingling erhalt
vom Teufel im Tausch gegen die eigene Seele einen Sack voll Gold und ein magisches
Kartenspiel. Schliefdlich muss er dem Teufel, der den Initiator symbolisiert, zum Ini-
tiationsort ,las tres torres del Oro“ (Espinosa 1987: 140) folgen.

Somit begibt auch er sich auf den Weg der Initiation.

In allen fiinf Versionen des Marchens fiihrt der Weg die zu Initiierenden, teils tiber

Umwege, zu einer Grenze.

Narratem 2
Widerstand: Der Initiand wehrt sich gegen den Weggang

Das zweite Narratem lasst sich weder in den Versionen ,Siete Rayos de Sol, Marisoles,
el Castillo de las siete Naranjas“noch in ,la hija del diablo” entdecken.

Einzig in Blancaflor, la hija del demonio ist es anhand eines Satzes zu erkennen. Der
Junge ist traurig, sein Zuhause verlassen und dem Teufel zu den drei goldenen Ttirmen
(Initiationsort) folgen zu miissen: ,Pero él se ponia muy triste al pensar que tenia que
ir a llevar el dinero y la baraja a las tres torres del Oro.” (Espinosa 1987: 139)

Das Wehren wird durch weinen oder auch durch Traurigkeit ausgedrtickt. (vgl. Punkt
3.2.1: Punkt 2)

Narratem 3
Uberschreitung einer Grenze zwischen profanem und sakralem Raum durch den

Initianden/Gang zum und Aufenthalt im Initiationsbezirk

Siete Rayos de Sol

Der Jiingling muss eine schwer zu iiberwindende Grenze tiberschreiten, um zum In-
itiationsort zu gelangen. Diese Grenze kann bewacht sein, beispielsweise von Tieren
und es kann auch einen Wachposten geben. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 64).

In Siete Rayos de Sol kommt der Jiingling an die besagte Grenze, der Wachposten
ist eine Kapelle. Diese wird von einem Einsiedler ,almitaiio” (Espinosa 1946: 259)
bewacht. Er empfangt den Prinzen und lasst ihn die Grenze liberschreiten und gibt

ihm einen Hinweis, wie er es schaffen kann, in die andere Welt zu gelangen: Er er-
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zahlt dem Prinzen, dass jeden Tag drei Tauben zum Fluss kommen und sich dort in
drei wunderschone Prinzessinnen verwandeln. Der Einsiedler sagt ihm, dass er die
Kleider der Jiingsten verstecken soll und informiert ihn weiters dariiber, dass dies
die drei Tochter des Teufels sind, welcher der Konig des Schlosses ist. Zum Schluss
verrat er ihm noch den Namen der jiingsten Prinzessin, sie heifdt ,Siete Rayos de Sol"
Der Fluss stellt hier die Grenze zwischen dem profanen (Diesseits) und dem sakralen
Raum (Jenseits) dar.

Der Prinz gehorcht dem Wachter und versteckt die Kleider der jiingsten Tochter. Doch
sie durchschaut das Spiel, verlangt ihre Kleider zurtick und sagt ihm, dass sie wis-
se, dass er auf der Suche nach dem Schloss ihres Vaters ist. Sie gibt ihm einen Ring,
verwandelt sich wieder in eine Taube und bringt ihn auf ihrem Riicken zum Schloss
(Initiationsort).

Die Prinzessinnen in Gestalt von Tauben stehen einerseits fiir die animalischen Wachter
der Grenze, andererseits stehen sie fiir die besonderen Merkmale der ,anderen” Welt

(Initiationsbezirk), da diese oftmals Elemente der Tierwelt in sich birgt.

Die Fahigkeit des Prinzen mit einer Taube zu sprechen, steht im Zusammenhang mit
den Initiationsritualen, die der Initiand wahrend der Initiation durchliduft. Der Initi-
and soll durch diese Rituale magische Krafte tiber die Natur erlangen. Ein zentraler
Moment dieser Rituale ist der magische Kontakt mit einem Tier. (vgl. Metzeltin/Thir
1998: 66)

In Jagergesellschaften waren Tiere von grof3er Wichtigkeit, da das Uberleben der
Menschen von ihnen abhing. Die Jager mussten sich den Tieren durch unbemerktes
Heranschleichen ndhern, um sie erfolgreich erlegen zu konnen. Dafiir mussten sie die
Tiere in ihren Bewegungen, in ihren Schreien und in ihrem Auf3eren méglichst genau
nachahmen. Dies ist wahrscheinlich der Ursprung der Initiationsrituale, bei denen
Tiere eine besondere Bedeutung und Funktion hatten. Der Initiand musste mit dem
Tier eins werden, um Macht tiber dieses zu erlangen. Mit dem Tier eins zu werden
bedeutete auch, iiber die Fahigkeiten des Tieres zu verfiigen, um beispielsweise mit
ihm kommunizieren zu konnen. Im Marchen kommt dies unter anderem dadurch
zum Ausdruck, dass der zu Initiierende mit Tieren sprechen kann. (vgl. Metzeltin/
Thir 1998: 70)

In dem hier analysierten Marchen kann der Prinz mit einer Taube sprechen. Er hat
also die Fahigkeiten des Tieres erworben und ist der Initiation schon einen Schritt

naher gekommen.
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Die Prinzessin, in Gestalt der Taube, nimmt auch die Rolle des Zauberhelfers ein, der
dem Initianden hilft, in das andere Reich, zum Initiationsort zu gelangen und somit
,(...) den Ubergang in die neue Lebensphase zu finden.(Metzeltin/Thir 1998: 72)

“In der Diskurswelt des Mdrchens wird dieser Ubergang dargestellt als Hilfe, die be-
stimmte Tiere wie Vogel, (...), Pferd (...) als Transporteure in eine andere Welt leisten
(...)" (Metzeltin/Thir 1998: 72)

Der Helfer verkorpert zusatzlich die Kraft und die Fahigkeiten des Initianden. (vgl.
Propp 1987: 207, 208)

Der Ring, den die Prinzessin dem Prinzen schenkt symbolisiert die besonderen (ma-
gischen) Krafte, die der Initiand durch den Helfer erlangt.

In dieser Sequenz des Marchens ist gleichzeitig der Beginn einer weiblichen Initiation
kodiert, und zwar jene der jiingsten Prinzessin, Siete Rayos de Sol.

Wie schon erwahnt, werden bei der weiblichen Initiation andere Rituale vollzogen als
bei der mannlichen. (vgl. Punkt 3.1.1) Beim , (... )Eintritt in die Frauenschaft” (Metzeltin/
Thir 1998: 62) haben beispielsweise rituelle Bader eine wichtige Funktion. (vgl. ebd.)
Das Bad istein,, (...) Symbol der Reinigung vor der Hochzeit" (Metzeltin/Thir 1998: 65)
Dies wird in dem Marchen als das Baden von ,Siete Rayos de Sol“im Fluss kodiert. Ihre
Fahigkeit, sich in eine Taube zu verwandeln zeigt, dass die Tochter des Teufels mit
den Tieren eins werden kann und ist somit der Beweis dafiir, dass sie mit besondere
(magische) Kraften tiber die Natur verfiigt. Die Tatsache, dass sie weif3, dass der Prinz
ihre Kleider versteckt hat und auf der Suche nach dem Schloss ist, ist Ausdruck ihrer
besonderen Fahigkeiten sowohl als zu Initiierende als auch als Helferin.

Es ist in diesem Marchen folglich nicht nur eine méannliche, sondern auch eine weib-
liche Initiation kodiert.

Marisoles

In ,Marisoles” kommt der junge Prinz am Abend zur Grenze zwischen Diesseits und
Jenseits. Die ,Abendddmmerung” (Metzeltin/Thir 1998:76) ist die Zeit der Initiation
und steht fiir den Ubergang zwischen Tag und Nacht. (vgl. ebd.) Initiationsrituale
fanden oftmals in der Nacht statt.

Den Wachposten an der Grenze stellt wieder ein Haus dar, welches von einer weiblichen
Wachterin ,sefiora” (Espinosa 1946: 270) bewohnt wird. Auch hier wird die Grenze
zusatzlich von tierischen Wachtern in Gestalt von Adlern bewacht. Der Prinz fragt

die ,sefora“ nach dem Weg zu einem bestimmten Ort ,las piedras del Nifo“ (Espino-
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sa 1946: 270), der zwar ein Ort im Initiationsbezirk, aber noch nicht der eigentliche
Initiationsort ist. Der Leitvogel, der Adler erklart sich bereit, den Prinzen zum be-
sagten Ort zu bringen, doch verlangt er von ihm, fiir den Weg von der einen Seite des
Meeres zur anderen, einen Proviant in Form von Fleisch fir ihn mitzunehmen. Der
Jungling stimmt zu und totet sein Pferd. Er sagt, dass er auch bereit ware, sein Bein
abzuschneiden wenn das Fleisch des Pferdes nicht reiche.

In dieser Version des Marchens stellt wieder Wasser, diesmal als Meer, die Grenze dar.
Der Initiand beweist durch seine Fahigkeit mit dem Adler sprechen zu konnen seine
Macht iiber die Tierwelt und die Natur. Der Adler ist Wachter und zugleich magischer
Helfer, der auch in diesem Marchen dem zu Initiierenden hilft, in die andere Welt zu
gelangen. Die Eigenschaften des Adlers wie Scharfsinn, Kraft, Schonheit und Starke
verkorpern die besonderen Krafte, die der Initiand durch diesen Helfer erlangt. Durch
ihn lernt er; sich in einem der vier Elemente, der Luft, zu bewegen. (vgl. Thir 2010: 42)
Schliefdlich bringt der Adler den Prinzen auf seinem Riicken in die jenseitige Welt.
Als kein Stiickchen vom Fleisch des Pferdes mehr tlibrig ist, will der Adler nicht mehr
weiterfliegen und lasst den Prinzen absteigen.

Hier wird wiederum die Uberfahrt des Initianden ins andere Reich beschrieben.
Propp nennt dies ,das betonte, hervortretende, aufserordentlich markante Moment der
rdumlichen Entriickung (...).“ (Propp 1987: 253)

Es handelt sich um eine im Zaubermaérchen sehr typische Form der Uberfahrt, namlich
um den Flug oder Ritt auf einem Vogel. Laut Propp hat die Uberfahrt im Zaubermérchen
vieler Kulturen ihren Ursprung in den Vorstellungen vom Weg eines Verstorbenen in
die andere Welt, in die der Toten. Einige in Zaubermarchen beschriebene Uberfahrten
spiegeln Begrabnisriten wieder. Die Uberfahrt ist auch Teil des Initiationsritus. Der
Junge (Initiand) stirbt symbolisch, verweilt eine Zeitlang in der Welt der Toten bis er
nach Bewaltigung bestimmter Proben als Mann wiederaufersteht und wiedergeboren
wird. Doch um in die andere Welt zu gelangen, bedarf es der Uberfahrt, die allgemein
den Tod und beim Initiationsritus den Tod des Jiinglings symbolisiert. Im Zauber-
marchen kommt es auch vor, dass sich der Held zur Uberfahrt in ein Tier verwandelt.
Die Vorstellung vom Vogel als Uberfiihrer der Verstorbenen ins Totenreich, ist eine der
altesten. (vgl. Propp 1987: 254, 255) Der Vogel stellte einst die Seele des Verstorbenen
dar, da im Volksglauben angenommen wurde, dass die Seelen verstorbener Personen
in Vogeln weiterlebten. Dem Vogel wurde auch nachgesagt, dass er die vom Kérper

losgeloste Seele in das andere Reich, zum Beispiel, in den Himmel trug. (vgl. Propp
1987: 259-261)



4.2 Analyse nach den systematischen Erklarungsmodellen von Metzeltin/Thir 66

Die narrative Umsetzung im Marchen, dass der Prinz sein Pferd totet um den Adler
wihrend der Uberfahrt fiittern zu konnen, ist auf die frither weit verbreitete und heute
noch existierende Vorstellung zuriickzufiihren, dass der Mensch von einem Ur-Tier#,
auch Totemtier» abstammt. Es galt das Totemtier, in diesem Marchen den Adler zu ehren,
indem man es gut behandelte, pflegte und reichlich fiitterte und es dann schliefdlich
opferte um die Urahnen, Gotter oder Naturgeister gnadig zu stimmen, (vgl. Metzeltin/
Thir 1998: 71) damit sie gute Ernten bescheren und Naturkatastrophen verhindern.
Das Motiv der Adlerfiitterung lasst sich laut Propp auch auf einen einst existieren-
den sibirischen Brauch zurtickfiihren. Bei den sibirischen Vélkern wurden Adler
aufgezogen, um sie danach zu toten, der Adler war also eine Art Opfertier aber auch
Totemtier. Die Fiitterung war die Vorbereitung auf die Totung des Opfertiers, wobei
die Totung fiir das Fortschicken des Adlers zu Gott stand, um diesen gnadig zu stim-
men. Das Marchen nahm also den Totemkult samt Opferungen auf, doch wurde aus
dem Totemtier der magische Helfer und an Stelle der Totung fliegt der Adler weg.
(vgl. Propp 1987: 209-210)

Die Totung des Pferdes durch den Prinzen kann auch als Beweis seiner Macht tiber
die Tierwelt interpretiert werden, und aufzeigen, dass er die Fahigkeiten des Pferdes
wie zum Beispiel seine Starke erlangt hat. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 75)

Auf der anderen Seite angekommen, begegnet dem Prinzen ein Pastor, der ihm
den Weg zum gesuchten Ort ,las piedras del Nifo“ weist. Er sagt ihm, dass sich dort
drei Tochter des Teufels in Gestalt von Tauben niederlassen und sich schliefdlich in
menschliche Gestalt verwandeln werden um zu baden. Der Prinz beobachtet besagtes
Geschehen und versteckt diesmal nur einen Schuh und einen Strumpf der jiingsten
Tochter, wahrend diese badet. Die zwei anderen Schwestern machen sich als Tauben
auf den Riickweg zum Schloss, nur die Jiingste bleibt da, sie einen Schuh und einen
Strumpf vermisst. Der Prinz mdéchte, dass sie ihn im Tausch gegen ihre Kleidungsstii-
cke heiratet und sie willigt ein.

Die jiingste Tochter des Teufels nimmt auch in dieser Version des Marchens die
Funktion der Helferin, aber auch die der weiblichen Initiandin ein. Ihre besonderen
magischen Fahigkeiten (ihr Vermogen, sich in eine Taube zu verwandeln), symboli-
sieren die besonderen Krafte des Initianden, sie reprasentieren aber auch ihre eige-

nen. Es lasst sich auch wieder der Anfang einer weiblichen Initiation erkennen. Das

49 Metzeltin/Thir 1998: 71
50 Metzeltin/Thir 1998: 71
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Baden der jiingsten Tochter im Fluss, ist das Ritual der Reinigung vor der Hochzeit.
Ihre Zustimmung zur Hochzeit mit dem Prinzen bestatigt dies. Ein weiteres Merkmal
ihrer Initiation stellt ihre Beschreibung als,,muy hermosa™ dar, denn die besonderen
Fahigkeiten der Initianden wurden ,erzdhlerisch (...) als libermenschliche Stdrke fiir
den Mann und als tibernattirliche Schénheit fiir die Frau kodiert.” (Thir 2010: 31)

El Castillo de las siete Naranjas

Der Prinz kommt an die besagte Grenze mit einem Wachposten in Gestalt eines
Hauses. Dieses Haus wird wie in den vorherigen Versionen des Marchens von einem
Mann , duefio” und tierischen Wachtern ,, aves” bewacht. Weder der Mann noch die
Vogel konnen ihm den Weg zum Schloss beschreiben. Nur ein Adler kennt den Weg
und erklart sich bereit, den Prinzen hinzubringen, unter der Bedingung, dass er ihn
wihrend der Uberfahrt mit Fleisch fiittert. Der Prinz stimmt zu und der Adler bringt
ihn in die jenseitige Welt.

Der Adler fungiert wieder als Zauberhelfer und Uberfiihrer in die andere Welt und
verkorpert die besonderen Krifte, die der Initiand tiber die Tier- und Naturwelt
erlangt hat. Hier sind ebenfalls, wie in den zwei Versionen des Marchens zuvor, der
Totemkult und das Motiv der Adlerfiitterung kodiert.

Im Initiationsbezirk angekommen, macht sich der Prinz auf die Suche nach dem Schloss
(Initiationsort), und kommt zu einer Lagune wo sich die drei Tochter des Teufels auch
hier in Gestalt von Tauben zeigen und sich schlief3lich zum Baden in Madchen ver-
wandeln. Er versteckt auch in dieser Version des Marchens die Kleider der Jiingsten.
Die Jiingste Tochter des Teufels ist abermals die zweite Zauberhelferin des Prinzen,
die ebenfalls seine erlangten Krafte symbolisiert. Ein weiteres Mal ist hier zusatzlich

der Anfang einer weiblichen Initiation kodiert.

La hija del diablo

Bei der Grenze gibt es auch hier einen Wachposten in Form eines Hauses der von
Waichtern, einem Mann ,aguilero” und Vogeln bewacht wird. Wieder ist der Adler
Helfer und Uberfiihrer und auch das Motiv der Adlerfiitterung ist in dieser Version
kodiert. Die magischen Krafte des Adlers werden in diesem Marchen besonders

hervorgehoben, da er die Fahigkeit besitzt, eine Wunde zu heilen die der Jiingling

51 Espinosa 1946: 271
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sich selbst zugefiigt hat. Der Jiingling schneidet sich ein Stiick Fleisch seines Beines
heraus, um den Adler in Ermangelung von anderem Fleisch zu fiittern. Zuvor hat der
Jingling ein Rind getotet um den Adler fiittern zu konnen, doch als kein Fleisch mehr
vorhanden ist, sieht er sich gezwungen, sein eigenes Fleisch an den Adler zu verfiit-
tern. Der Adler heilt nach der Landung in der anderen Welt sein Bein, als ob nie ein
Teil seines Beines gefehlt hatte.

In dieser Version fehlt die Sequenz der badenden Prinzessinnen, der Prinz gelangt

also ohne Umwege zum Schloss (Initiationsort).

Blancaflor, la hija del demonio

In dieser Version des Marchens gibt es keine offensichtliche Grenze und auch keinen
Wachposten. Der Prinz begegnet auf seinem Weg zwei Adlern, nur einer weifd ihm
den Weg zum Schloss zu weisen, er bringt ihn jedoch nicht dort hin. Hier ist also von
der Uberfahrt durch den Adler nur mehr das Wegweisen iibrig geblieben. Der Adler
symbolisiert aber dennoch den Helfer, da er dem Prinzen den Weg weist und repra-
sentiert somit die Krafte des Initianden (Kraft, Weisheit). Es werden der magische
Kontakt mit einem Tier und die Einswerdung mit diesem dadurch kodiert, dass der
Prinz aufgrund der fehlenden Nahrung, diesmal fiir sich, sein Pferd totet und Teile
von ihm isst. Er hat dadurch die Fahigkeiten des Pferdes (Kraft, Schnelligkeit) und
somit Macht tiber die Natur- und Tierwelt erlangt.

Der Prinz trifft in dieser Version des Marchens, wie in der Version davor, nicht auf die

drei badenden Prinzessinnen. Er gelangt auf Weisung des Adlers zum Initiationsort.
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Narratem 4: Tranceversetzung /Isolierung des Initianden

Narratem 5: Symbolischer Tod
Narratem 6: Metamorphose/Markierung des Initianden

Siete Rayos de Sol

Der Initiationsort ist ein bestimmter Ortin der jenseitigen Welt. Er hat oft die Gestalt
einer Hiitte oder eines Hauses, im Marchen wird er meist als Schloss oder Palast darge-
stellt. An diesem besonderen Ort werden die Initiationsrituale wie Tranceversetzung,
Isolierung und Markierung des Initianden vorgenommen. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 65)

In ,Siete Rayos de Sol”ist der Initiationsort ein Schloss,, EI Castillo de Siete Rayos de

Sol“. Das vierte Narratem, dass der Tranceversetzung, ist in dieser Version des Mar-
chens nicht wirklich zu erkennen. Jedoch konnte der Aufenthalt des Initianden im

Initiationsbezirk als Isolierung interpretiert werden.

Der symbolische Tod (Narratem 5), wird in Siete Rayos de Sol nicht durch bestimmte

narrative Momente, wie beispielsweise symbolische Blindheit des Initianden oder
ein ihm auferlegtes Sprechverbot beschrieben, sondern durch die Reise des Prinzen

(Initianden) ins Jenseits und durch seinen magischen Kontakt mit einem Tier. Der
Prinz gelangt mit Hilfe der Taube, die die jiingste Tochter des Teufels ist, in die jensei-
tige Welt und zum Schloss (Initiationsort). Das fiinfte Narratem wird ,,symbolischer
Tod“ genannt, weil die Initiation als symbolisches sterben des Jiinglings und dessen

Wiederauferstehen als Erwachsener gesehen wird. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 65) Der
Initiand Ubersteht demnach einen zeitweiligen Tod.

Den wesentlichsten Moment der Initiationssequenz stellt die Metamorphose und

Markierung des Initianden dar, ,da die Initiation grundsdtzlich auf einer Verwandlung

aufbaut, (...)"“ (Metzeltin/Thir 1998: 65); und zwar auf der Verwandlung vom Jugend-
lichen zum Erwachsenen.

Die Markierung und die Metamorphose werden im Marchen dadurch kodiert, dass

der zu Initiierende besondere Krafte erhalt. In ,Siete Rayos de Sol“wird dies dadurch

beschrieben, dass der Prinz einen magischen Helfer hat, ndmlich die Tochter des Teufels,
und dass er mit Tauben sprechen kann. Ein weiteres Symbol seiner Markierung ist
der Ring, den die Tochter des Teufels dem Prinzen vor dem Abflug zum Initiationsort
schenkt. Der Ring ist ein sichtbares Zeichen dafiir, dass er einen magischen Helfer an

seiner Seite hat.
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Marisoles

Der Initiationsort, an dem die Initiationsrituale vollzogen werden, ist in ,Marisoles“
nicht als Schloss, sondern als Haus des Teufels beschrieben. Die Isolierung und die

Tranceversetzung (Narratem 4) werden dadurch beschrieben, dass die Tochter des

Teufels den Prinzen warnt, im Haus ihres Vaters nichts zu beriihren, auch wenn der
Teufel ihn dazu auffordert. Denn wenn er etwas beriihrt, stirbt er, also halt sich der
Prinz an diese Weisung. Der Teufel versucht den Prinzen mittels berauschender Ge-
tranke in Trance zu versetzen, doch auch davor bewahrt ihn seine Helferin, die Tochter
des Teufels: Der Teufel fordert den Prinzen auf, zwischen einem roten und einem

gelben Getrank zu wahlen, und Marisoles rat ihm, sich fiir das Gelbe zu entscheiden.
Wahrend der Initiation wurden und werden dem Initianden besondere Speisen und

Getranke verabreicht, um einen Trancezustand und somit einen Zustand besonderer

Erkenntnis zu erreichen. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 67) Daher kann das Trinken des

gelben Getranks ebenfalls zu Narratem sechs (Metamorphose/Markierung) gehoren,
da es in Narratem sechs darum geht, besondere Krafte zu erlangen. Das gelbe Getrank

verleiht dem Prinzen (Initianden) besondere Krafte. Ein weiteres Zeichen fiir seine

Metamorphose und Markierung ist der Umstand, dass er iiber besondere Helfer mit

magischen Kraften verfligt (Marisoles, Adler, Pferd) und die Sprache der Tiere spricht.
Das flinfte Narratem, der symbolische Tod, ist durch den Kontakt des Prinzen mit dem

Adler und dessen Fiitterung kodiert. Der Adler Uberfiihrt ihn in die jenseitige Welt, in

die der Toten. Der Prinz (Initiand) stirbt symbolisch um nach bestandener Initiation

wieder aufzuerstehen. Durch den Kontakt mit dem Adler und dessen Fiitterung ist

sein Kontakt mit den Ahnen/Totem und deren Ehrung (Fiitterung) kodiert.

El Castillo de las siete Naranjas

Der Initiationsort ist in diesem Marchen wieder ein Schloss ,EI Castillo de las siete
Naranjas” Das Narratem , Tranceversetzung und der Isolierung des Initianden ist in
dieser Version nicht deutlich erkennbar. Es ist wie in ,Siete Rayos de Sol“ anzuneh-
men, dass der Aufenthalt des Prinzen im Initiationsbezirk an sich seine Isolierung
darstellt. Der symbolische Tod (Narratem 5), wird wieder durch die Uberfahrt ins
Jenseits (zeitweiliger Tod) mit Hilfe des Adlers (Kontakt mit Totemtier) und dessen
Fltterung (Ehrung des Totem) kodiert. Die Metamorphose/Markierung des Initian-
den (Narratem 6), also die Erlangung besonderer Krafte, wird auch in , El Castillo de
las siete Naranjas“ durch die magischen Helfer des Prinzen (Tochter des Teufels und
Adler) kodiert.
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La hija del diablo

In ,La hija del diablo®, wird der Initiationsort als Palast des Teufels beschrieben. Als
Isolierung des Initianden (Narratem 4) kann wieder sein Aufenthalt am Initiations-
ort betrachtet werden. Der symbolische Tod (Narratem 5) wird abermals durch die
Uberfahrt in die ,andere Welt" mithilfe des Adlers (Totemtier) und dessen Flitterung
kodiert. Die besonderen Eigenschaften des Initianden (Prinzen) werden durch seinen
Kontakt mit dem Adler (er kann mit dem Adler sprechen) und durch das Téten des
Rindes dargestellt, dessen Kraft er sich einverleibt: Er hat Macht iiber die Tierwelt.

(Narratem 6 Metamorphose)

Blancaflor, la hija del demonio

Der Initiationsort sind , drei goldene Tirme®“ Die goldene Farbe der Tiirme unter-
streicht ihre Zugehorigkeit zur jenseitigen Welt, denn ,das typische Symbol (...) dieses
Jenseits scheinen in den meisten Kulturen das Gold oder goldfarbige Gegenstinde zu
sein.” (Metzeltin/Thir 1998: 66)

Die Isolierung des Initianden (Narratem 4) wird auch in dieser Version durch den
Aufenthalt des Prinzen im Initiationsbezirk, und der symbolische Tod wird durch
seinen Marsch in die jenseitige Welt und seinen magischen Kontakt mit dem Adler
(Kontakt mit Ahnen, Totemtier), dessen Sprache er spricht, kodiert. Die Metamorpho-
se/Markierung (Narratem 6) des Prinzen wird dadurch kodiert, dass er besondere
Helfer hat (Adler, Pferd) deren Krafte seine eigenen symbolisieren. Der Prinz spricht
die Sprache der Adler, er hat also die Fahigkeiten des Totems und des Pferdes erlangt,

welches er zuvor getotet und davon gegessen hat.
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Lehr- und Ubungszeit des Initiierten (in Form von Proben):

Initiation VS. Herrscherersetzung

Narratem 7: Belehrung Narratem 3:
Initiationsbeweis

Narratem 8: Ubung Narratem 4: Bewelis der
Absicherung des
Landeswohls (Proben)

Narratem 5: Bereitschaft
die Gruppenkontinuitdt

abzusichern

Siete Rayos de Sol

Der Prinz und der Teufel stehen einander gegentiber und der Teufel dieser bietet dem
Prinzen an, ihm sein Leben zu lassen wenn er drei Aufgaben erfullt:

Die erste Aufgabe besteht darin, morgens in einem steinigen Gebirge Setzlinge zu
pflanzen und mittags dem Teufel die reifen Friichte der Baume zu bringen. Als zwei-
tes muss er eine Miihle bauen, die mit sieben Steinen gleichzeitig mahlt, und zwar so
laut, dass der Teufel dadurch von seinem Mittagsschlaf aufwacht. Als dritte Aufgabe
verlangt der Teufel vom Prinzen, dass er den Ring seiner Ururgrofdeltern vom Mee-
resgrund emporholt. Der Prinz kann diese unlésbaren Aufgaben nur mit Hilfe von
Siete Rayos de Sol erfiillen. Um die letzte Aufgabe zu erledigen, muss er jedoch die
Tochter des Teufels toten, ihr Blut sammeln, und ihren Korper ins Meer werfen. Sie
kommt lebend aus dem Meer zurtick, mit dem Ring in der Hand, jedoch fehlt ihr ein

Finger, da der Prinz einen Tropfen ihres Blutes verloren hat.

Durch diese Aufgaben wird der Prinz vom Teufel auf die Probe gestellt:
Initiationsproben, in denen der Initiand seine erworbenen Fahigkeiten unter Beweis
stellt und verfestigt (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 77), und Proben, die im Zuge der Herr-
scherersetzung durchgefiihrt werden, in denen der Pratendent beweisen muss, dass
er bereits initiiert ist und das Wohl der Gemeinschaft garantieren kann, sind schwer
voneinander zu unterscheiden. Daraus resultiert eine Vermischung von Elementen
beider Riten in einigen Marchen. (vgl. Thir 2010: 42)
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Im Marchen vom Typus ,la hija del diablo“liegt dieser spezielle Fall vor. Daher lasst sich
in ,Siete Rayos de Sol“neben dem Initiationsritus Ritus der rituellen Herrscherersetzung
erkennen. Der Teufel verkorpert demnach den Initiator und den zu ersetzenden Konig.
(vgl. Thir 2010: 42) Die Figur des Teufels ist somit sowohl ein tragendes Element des
narrativen Schemas der rituellen Initiation, als auch der rituellen Kénigsersetzung.
Der Teufel hat also einerseits die Funktion des Initiators, der nicht nur besondere
Fahigkeiten verleiht, sondern auch als Gegenspieler agiert, der in der anderen Welt
durch Auferlegen schwieriger Priifungen die Reifung des Initianden ermoglicht. (vgl.
Schwarzler 2008: 114-118) Da sich die Initiation nur schrittweise entwickelt, und das
Erlernte auf die Probe gestellt werden muss, entwickelten sich daraus im Marchen
drei Proben oder Aufgaben. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:79)

Durch das Bestehen der Proben beweist der Jiingling, dass er iiber bestimmte
Fahigkeiten verfiigt, dass er initiiert und erfahren ist. Die Proben sind symbolisch,
erscheinen daher unrealistisch, nur durch einen besonderen Helfer 16sbar. Haufig
werden sie durch eine besonders kurze Frist erschwert, (...).

(Metzeltin/Thir 2010: 79)

Dies ist auch in Siete Rayos de Sol zu erkennen. Der Prinz kann die unlésbaren Aufgaben
nur durch seine Helferin Siete Rayos de Sol 16sen, er stellt dadurch seine erworbenen
Fahigkeiten unter Beweis. Der Initiand wird vom Initiator (Teufel) durch die gestell-
ten der Aufgaben belehrt (Narratem 7), sie dienen ebenfalls der Ubung (Narratem 8)
seiner erlernten Fahigkeiten. Der Teufel (Initiator) fithrt den Prinzen (Initianden) in
die Kunst der Nahrungsbeschaffung ein (der Prinz muss Friichte beschaffen und eine
Miihle errichten), und diese erlernten Fertigkeiten gilt es zu tiben.

Im Teufel ist andererseits auch die Figur des zu ersetzenden Konigs enthalten, der
dem Helden feindselig gesinnt Aufgaben stellt, die sehr schwierig und daher von ihm
allein unmoglich zu 16sen sind. Bei der Kénigsersetzung muss der Pratendent namlich
beweisen, dass er schon initiiert ist und daher tiber besondere Krafte verfiigt. Durch
die Proben muss er zeigen, dass er das Wohl der Gemeinschaft garantieren kann. Der
Held kann diese Proben nur mit Hilfe eines besonderen Helfers bestehen. An dieser
Stelle wird die Figur eines Zauberhelfers, oft in Gestalt der Tochter des Konigs, in die
Handlung eingefiihrt, welche den Helden unterstiitzt, das Unmaogliche zu bewaltigen.
(vgl. Metzeltin/Thir 1998: 124-125; Thir 2010: 42)

Der Prinz beweist, dass er bereits initiiert ist (Narratem 3), indem er die vom Teufel
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gestellten Aufgaben innerhalb der vorgegebenen Zeit mit Hilfe eines Zauberhelfers
bewaltigt. Ein weiterer Beweis seiner Initiation ist, dass er die besondere Fahigkeit
besitzt mit Tieren, konkret mit der Taube, zu sprechen. Er stellt somit seine beson-
deren Krafte zur Schau und ist daher in der Lage das Wohl der Gruppe zu sichern
(Narratem 4). (vgl. Thir 2010: 42) Narratem vier spiegelt sich auch in den Aufgaben
wieder: Durch die Bewaltigung der ersten zwei Aufgaben (Friichte beschaffen und
eine Miihle errichten) beweist der Prinz, dass er gute Ernten garantieren, und durch
die dritte Aufgabe (den Ring der Ururgrof3eltern vom Meeresgrund zu holen), dass er
Kontakt mit den Vorfahren der neuen Gemeinschaft aufnehmen kann. (vgl. Metzeltin/
Thir 1998: 124-125) Er erbringt folglich Beweise dafiir, dass er das Wohl des Landes

absichern kann. (Narratem 4).

Um die dritte Aufgabe zu l6sen, muss der Prinz Siete Rayos de Sol toten und ins Meer
werfen, doch sie kommt aus diesem wieder lebend hervor. Sie durchlebt nur einen
zeitweiligen Tod. Hier ist die Initiation der Tochter des Teufels kodiert. Der Prinz
hat die Funktion ihres Initiators. Dies ist ein weiterer Beweis dafiir, dass er bereits
initiiert ist.

Die Initiandin muss, genauso wie der Initiand, Schmerzen erleiden und wird symbo-
lisch getotet und beschnitten. Das Beschneiden der Initiandin ist in anderen Versionen
dieses Marchens durch das Zerstiickeln der Tochter des Teufels kodiert.

Das Blut welches die Tochter nicht verlieren darf aber dennoch verliert, steht fiir
das Menstruationsblut. Weibliche Initiationsriten hingen haufig mit dem Eintreten
der ersten Menstruation zusammen. Dies ist ein weiterer Beweis ihrer Initiation, da
sie ab diesem Zeitpunkt fruchtbar ist und ein Kind empfangen kann. (vgl. Metzeltin/
Thir 1998: 61, 86)

Der Jiingling totet die Tochter, wirft ihren Koérper anschliefsend ins Meer.

Ihr zeitweiliger Tod und ihr voribergehender Aufenthalt in einer anderen Welt, die
in diesem Falle das Meer ist, verkorpern die Initiationsrituale, die die Tochter des
Teufels durchlaufen muss, um initiiert zu werden. Das Wasser als Meer in das Siete
Rayos de Sol geworfen wird, symbolisiert demnach einerseits die jenseitige Welt, in
der sie initiiert wird und aus der sie als Initiierte zuriickkehrt, und andererseits die
rituelle Waschung der Initiandin und ihre Reinigung. Sie macht eine Metamorphose

durch und wird als erwachsene Frau neu geboren.
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Die Beschreibung, dass sie schoner als zuvor aus dem Meer kommt Y si hermosa es-
taba antes, mds hermosa salié del fondo del mar.” (Espinosa 1946: 261) ist ein Zeichen
ihrer besonderen Fahigkeiten. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 125)

Der Verlust des Fingers symbolisiert ihre Markierung (Beschneidung) und ist somit
das Erkennungsmerkmal ihrer Initiation.

In diesem Marchen wird also nicht nur der Prinz, sondern auch die Tochter des Teu-

fels initiiert.

Ein weiteres Indiz dafiir, dass diesem Marchen neben der rituellen Initiation auch
der Herrscherersetzungsritus zugrunde liegt, ist, dass der Teufel (Konig) mehrere
heiratsfahige Tochter hat (Narratem 1). Der Konig hat also seine Zeit regiert und muss
zum Wohl der Gemeinschaft durch einen jiingeren und fahigen Pratendenten ersetzt
werden. Dass der Konig alt und schwach ist und demnach ersetzt werden muss, zeigt
sich auch dadurch, dass er dem Helden gegentiber bose und feindselig gestimmt ist.
(vgl. Metzeltin/Thir 1998: 109) Am Ende der rituellen Initiation und der rituellen Ko-
nigsersetzung steht die Hochzeit in Form einer rituellen Verehelichung. Daher muss
der Pratendent im Zuge des Schemas der Konigsersetzung eine Frau erobern, meistens
die Tochter des Konigs, um die Kontinuitat der Gruppe zu gewahrleisten (Narrtem 5).
Dies wird in ,Siete Rayos de Sol“ dadurch kodiert, dass der Teufel dem Prinzen befiehlt,
sich mit einer seiner Tochter zu vermahlen. Damit sollen , die dynastische Legitimitdt
und Kontinuitdt abgesichert” (Metzeltin/Thir 1998: 141) werden. Er stellt den Prinzen
wiederum auf die Probe, indem er ihn auf der einen Seite einer geschlossenen Tir
stehen lasst und seine drei Tochter auf der anderen Seite. Die Tochter miissen jeweils
einen Finger unter dem Tiirschlitz hervor halten, und der Prinz muss beweisen, dass
er seine Erwahlte wiedererkennt. Da Siete de Rayos de Sol ihren verstiimmelten Fin-
ger reicht, erkennt der Prinz sie. Da der Prinz die Verletzung der Prinzessin erkennt,
beweist er seine Bereitschaft die Gruppenkontinuitiat abzusichern (Narratem 4).
Die beiden heiraten. Hier ist wiederum das Narratem 7 (Belehrung) der Initiations-
sequenz kodiert, da dies noch nicht die endgtiltige Hochzeit ist, sondern vorerst nur
eine Art Probeehe, in der der Initiand die Bewaltigung der Sexualitat erlernt. (vgl.
Metzeltin/Thir 1998: 79) Meist heirateten die von der Initiation zurtickgekehrten
Manner schlieflich eine andere Frau, da sie ihr Leben vor und wahrend der Initiation,
und somit auch die Frau aus der Probeehe, vergessen miissen. (vgl. Metzeltin/Thir
1998: 80)
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Marisoles

In ,Marisoles” fungiert der Teufel wieder als Initiator und als zu ersetzender Konig.
Er stellt dem Prinzen drei Aufgaben mit denen er ihn als Initiator belehrt (Narratem
7), seine Reifung ermoglicht und seine erlernten Fahigkeiten erprobt (Narratem 8).
Als zu ersetzender Konig will der Teufel durch die Proben herausfinden ob der Prinz
(Pratendent) bereits initiiert ist (Narratem 3), also besondere Fahigkeiten besitzt
und somit das Wohl der Gemeinschaft (Narratem 4) und die Kontinuitit der Sippe
garantieren kann (Narratem 5).

Die ersten zwei Aufgaben bestehen darin, dass er am Morgen Weizen sden und zu
Mittag dem Teufel das fertige Brot tiberreichen muss und dass er eine Weinrebe
pflanzen und am Abend den fertigen Wein zum Abendessen mitbringen soll. Diese
zwei unlosbaren Aufgaben bewaltigt der Prinz nur durch die Hilfe von Marisoles.
Ihre magischen Krafte symbolisieren seine. Durch das Losen diese Aufgaben erlernt
und tiibt er einerseits die Nahrungsbeschaffung (Initiation), andererseits beweist er;
dass er gute Ernten und somit das Wohl der Gemeinschaft garantieren kann. (Herr-
scherersetzung).

Als dritte Aufgabe muss er wieder einen Ring, diesmal den des Ururgrofdvaters vom
Meeresgrund heraufholen. Mit dieser Aufgabe lernt er die Traditionen der Gruppe
kennen (Initiation — Narratem 7) und beweist, dass er den Kontakt zu den Vorfahren
herstellen kann. Um den Ring zu bekommen muss der Prinz, wie in der vorigen Version,
die Tochter des Teufels toten, ihr Blut sammeln und sie ins Meer werfen. Sie Kommt
wieder lebend aus dem Meer. Hier wird die Initiation von Marisoles beschrieben mit
dem Prinzen als ihrem Initiator.

Die Probeehe (Narratem 7) wurde in dieser Version schon vorher vollzogen, als der
Prinz die Kleider der im Fluss badenden Prinzessin versteckt und sie ihr nur unter
der Bedingung zurtckgibt, dass sie ihn heiratet. (vgl. Narratem 3)

El Castillo de las siete Naranjas

Der Prinz (Initiand und Pratendent) muss wieder drei vom Teufel (Initiator und zu
ersetzender Konig) gestellte Aufgaben erfiillen: Zuerst muss er ein Pferd zahmen,
danach Weizen sdaen und dem Teufel am selben Tag das fertige Brot bringen und zu
guter Letzt den Ring des Grofdvaters aus dem Meer holen. Diese Aufgaben kann er
nur mit Hilfe seiner Helferin bewaltigen.

Das Pferd verkorpert den Teufel, in dem er es zahmt zeigt er; dass er besonders stark

und sogar starker als der Teufel (Konig) ist und somit das Wohl der Gemeinschaft
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garantieren kann. (Narratem 3 und 4) (vgl. Metzeltin/Thir 1998:141).

Durch die zweite Aufgabe erlernt und bt er die Nahrungsbeschaffung (Narratem 7
und 8) und zeigt, dass er gute Ernten bescheren kann. (Narratem 4) Die Bewaltigung
der letzten Aufgabe symbolisiert das Erlernen der Gruppentraditionen (Narratem 7)
und seine Fahigkeit, mit den Ahnen Kontakt aufnehmen zu konnen und diese zu ehren.
Um die letzte Aufgabe zu bestehen muss er wieder die Tochter des Teufels initiieren
(sie toten). Dies ist der Beweis dafiir, dass er bereits initiiert ist (Narratem 3). Das
fuinfte Narratem des Herrscherersetzungsschemas wird in dieser Version nicht durch
die Hochzeit der beiden kodiert. Doch dass der Prinz die Gunst der Tochter des Teufels

erlangt, wird dadurch deutlich, dass beide im selben Zimmer schlafen.

La hija del diablo

Der Prinz wird vom Teufel wieder vor drei unlésbare Aufgaben gestellt (in vorgege-
bener Zeit Brennholz sammeln, Weizen zu Brot verarbeiten und einen Ring der Vor-
fahren wiederbringen), die seine Belehrung und Ubung als Initiand, aber auch seine
bestandene Initiation und seine besonderen Krafte als Pratendent symbolisieren. Er
hat wieder eine Helferin an seiner Seite, die Tochter des Teufels, welche er auf die
gleiche Art und Weise wie in den vorigen Versionen initiieren muss. Die beiden Ri-
tuale, seine Bereitschaft, als Pratendent die Gruppenkontinuitdt abzusichern sowie
das Erlernen der Sexualitat als Initiand in Form einer Probeehe, werden durch die
Hochzeit des Helden mit der Tochter des Teufels kodiert.

Blancaflor, la hija del demonio

In dieser Version des Marchens werden die Proben, die der Initiand im Zuge der In-
itiation durchlaufen muss (Narratem 7 und 8) und jene, die er als Anwarter auf den
Thron bestehen muss (Narrateme 3, 4 und 5), auf die gleiche Weise wie in den vorigen
Versionen vollzogen, namlich durch Aufgaben, die der Teufel dem Prinzen stellt. Doch
in dieser Version sind es nur zwei Aufgaben, und zwar in kurzer Zeit Weinstocke zu
pflanzen und den fertigen Wein zu servieren und den Ring der Ururgrofdmutter aus
dem Meer zu holen. Um die letzte Aufgabe zu bestehen, muss er die Tochter des Teu-
fels auf die selbe Weise, wie in den Versionen zuvor, initiieren. Schlief3lich heiraten

die beiden. (Probeehe und Gruppenbestandigkeit sichern)
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Initiation VS. Herrscherersetzung

Narratem 9: Riickkehr aus Narratem 7: Beseitigung

dem Initiationsbezirk des Konigs in Form eines
Wettkampfes

Siete Rayos de Sol

Die Uberlagerung der zwei narrativen Schemata (Initiation, Herrscherersetzung)
geht weiter:

Der Teufel hat vor, die frisch Verheirateten zu toten, doch die Tochter des Teufels
ahnt es und beschlief3t daraufhin, mit dem Prinzen zu fliehen. Es beginnt eine magi-
sche Flucht und eine Verfolgungsjagd zu Pferd, in der sich der Teufel in eine Bestie
verwandelt, um die beiden zu fangen (Der Initiator, Teufel, versucht den Initianden
zuriickzuhalten; Narratem 9). Die beiden verwandeln sich ebenfalls und werfen ma-
gische Gegenstande nach dem Teufel, um ihn von sich fern zu halten. Schlussendlich
gelingt es ihnen, dem Teufel zu entkommen und sie kommen im Dorf des Prinzen an.
Die Initiierten (Prinz und Tochter des Teufels) miissen vom Initiationsort aus dem
Jenseits wieder ins Diesseits zuriickkehren. Da die Welt des Jenseits von fremden
Kraften regiert wird, und dort viele Gefahren lauern, findet nicht jeder Initiand den
Weg zurlick ins Diesseits. Die Riickiiberschreitung der Grenze als neuer, erwachsener
Mensch diirfte daher nicht einfach sein. Die Uberwindung dieser Schwierigkeiten wird
im Zaubermarchen durch eine magische Flucht kodiert. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 80)
In Siete Rayos de Sol miissen der initiierte Prinz und die initiierte Tochter des Teufels

vor dem Teufel in die diesseitige Welt fliehen. (Narratem 9)

Die Flucht der beiden und die Verfolgung durch den Teufel symbolisieren aber auch
den ,physischen Wettkampf zwischen dem alten Konig und dem Prdtendenten.” (Met-
zeltin/Thir 1998: 141). Dies ist in Narratem 7 der rituellen Konigsersetzung kodiert.

Der Held sowie die Tochter beweisen, indem sie sich verwandeln konnen, dass sie iiber
besondere Krafte verfiigen und somit initiiert sind. Sie haben die Kraft, den Teufel
zu Uberlisten, er fallt in eine von ihnen geschaffene Erdspalte, aus der er nicht mehr
herauskommt. Der Prinz als Pratendent hat somit den alten Kénig besiegt (Narratem
7), und die Initianden (Prinz, Siete Rayos de Sol) haben ihre Initiation bestanden und

den Riickweg aus dem Initiationsbezirk als Erwachsene gemeistert. (Narratem 9)
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Marisoles, El Castillo de las siete Naranjas, La hija del diablo, Blancaflor, La hija del diablo
In den restlichen vier Versionen sind die Riickkehr der Initiierten (Prinz, Tochter des
Teufels) ins Diesseits (Narratem 9) und die Beseitigung des alten Konigs durch den
Pratendenten (Narratem 7) auch durch eine magische Flucht und eine Verfolgung
kodiert. In allen vier Versionen wird der Teufel besiegt, die Initiation und Beseitigung
des alten Konigs gelingen.

In,La hija del diablo“wird der Teufel bei der Verfolgung des Prinzen und der eigenen
Tochter von seiner Frau, und in ,Blancaflor, la hija del demonio“von seiner Frau und

seinen zwei anderen Tochtern unterstiitzt.

Initiation VS. Herrscherersetzung
Narratem 10: eventuelle Hei- Narratem 8: Inthronisie-
rat des Initiierten rung

Siete Rayos de Sol

Der besiegte Konig (Teufel) spricht den Wunsch aus, dass der Prinz seine Gemahlin
vergessen soll.

Beim Heimatsort des Prinzen angekommen, lasst er seine Frau bei einer Quelle zurtick,
um seine Familie vorerst alleine zu begrifden. Siete Rayos de Sol warnt ihn, er solle
sich von niemandem umarmen lassen, weil er sie sonst vergisst. Er sagt seiner Familie,
dass ihn niemand umarmen diirfe, bevor er ihnen seine Frau vorgestellt hat. Doch
in dem Moment kommt seine Grofdmutter, umarmt ihn, und er vergisst seine Frau.
Der Initiierte kehrt nach bestandener Initiation als neuer Mensch in den Familienver-
band zurtick und muss seine Vergangenheit, sein Leben vor und wahrend der Initiation
und daher auch die erste Braut aus der Probeehe vergessen. (vgl. Metzeltin/Thir 1998:
80) Somit vergisst der initiierte Prinz in Siete Rayos de Sol die Tochter des Teufels.
Doch Siete Rayos de Sol gibt nicht auf. Sie beschlief3t, als Bedienstete im Schloss zu
arbeiten um den Prinzen zurtiickzuerobern und seine zweite Hochzeit mit einer an-
deren Frau zu verhindern. Schliefilich gelingt es ihr, den Prinzen auf sich aufmerksam
zu machen, er erinnert sich an sie und stellt sie der ganzen Familie als seine Frau vor.
Die Hochzeit mit der anderen Frau wird somit verhindert (Narratem 10).

Obwohl der Initiierte die Initiationsphase und somit auch die Frau aus dieser verges-

sen sollte, kam es doch ab und zu vor; dass die Frau aus der Probeehe nicht vergessen,



4.2 Analyse nach den systematischen Erklarungsmodellen von Metzeltin/Thir 80

also nicht durch eine neue Ehefrau ersetzt wurde.
Der Prinz und Siete Rayos de Sol bleiben verheiratet (Narratem 10: der Initiierte hei-
ratet eine Initiierte) und werden als erwachsene Menschen und volle Mitglieder in die

Gesellschaft integriert. Die Initiationssequenz ist somit komplett und abgeschlossen.

Durch die Heirat mit der Konigstochter (Siete Rayos de Sol) erfiillt sich auch Narratem
8, die Herrscherersetzungssequenz, somit ist auch diese vollendet.

Der Held erbt zwar nicht direkt das Konigreich des ersetzten Konigs, da der ersetzte
Konig (Teufel) im Jenseits herrscht und der Held (Initiierte) im Zuge der Initiation
das Jenseits verlassen muss. Doch schon der Sieg iiber den zu ersetzenden Kénig und
dass er mit dessen Tochter, die er geheiratet hat, ins Diesseits flieht und mit ihr in
seiner Heimat lebt, deuten das Erben des Konigreichs an, da die Kinder eines Konigs

diejenigen sind, die das Erbe weitertragen, wenn der Konig abdankt.

Marisoles

In Marisoles vergisst der Prinz seine Frau nicht zeitweise, und es wird auch keine Fa-
milienzusammenfiihrung beschrieben. Das Marchen endet damit, dass der Prinz und
Marisoles den Teufel (Konig) uberlisten und somit besiegen. Die Initiierten bleiben
verheiratet (Narratem 10), sie vergessen die Probeehe nicht. Die Initiationssequenz
ist somit abgeschlossen.

Mit dem Sieg des Prinzen (Pratendenten) tiber den Teufel (K6nig), und damit, dass er
und Marisoles (Konigstochter) verheiratet bleiben (Narratem 8), ist auch die Herr-
scherersetzung abgeschlossen.

Wie in der vorigen Version, deutet auch hier der Umstand, dass der Prinz mit der
Tochter des zu ersetzenden Konigs verheiratet ist und es auch weiterhin bleibt an,

dass er das Konigreich des ersetzten Konigs erbt. (Narratem 8)

El Castillo de las siete Naranjas

Nach dem Sieg tiber den Teufel machen sich der Prinz und die Tochter des Teufels
auf den Weg zum Palast des Vaters (Konig) des Prinzen. Kurz vor dem Palast machen
die beiden halt und der Prinz bittet seine Frau, an diesem Ort auf ihn zu warten, da
er nicht mochte, dass sie so wirdelos seinen Eltern gegentiber tritt. Die Tochter des
Teufels ist nicht erfreut iber sein Vorhaben sie zuriickzulassen und warnt ihn, sich
von niemandem bertiihren zu lassen, da er sie sonst vergisst. Der Prinz verspricht es

und macht sich alleine auf den Weg. Im Palast angekommen sagt er allen, dass ihn
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niemand beriihren darf, doch in dem Moment kommt ihm ein Hund entgegen und
streift seine Beine. Der Prinz (Initiierte) vergisst seine Frau (Tochter des Teufels).
Dies ist Teil einer bestandenen Initiation, da der Initiierte sein Leben vor und wahrend
der Initiation und somit auch seine Braut aus der Probeehe vergessen musste. (vgl.
Metzeltin/Thir 1998: 80) Der Initiand (Prinz) hat die Initiation erfolgreich bestanden
und wird als volles Mitglied in die Gemeinschaft aufgenommen (Narratem 9 !).

Im Grunde fehlt Narratem 10 der Initiationssequenz in dieser Version. Der Prinz hat
zwar wahrend der Initiation geheiratet (Probeehe), doch vergisst er seine Braut nach
der Ruckkehr als Initiierter und erinnert sich nicht wieder an sie. Er heiratet keine
Initiierte, die Frau aus der Probeehe versucht ihn nicht zuriickzuerobern und es findet
auch keine Familiengriindung statt.

Doch durch seine erfolgreiche Riickkehr aus dem Jenseits ins Diesseits und seine
Aufnahme als neuer erwachsener Mensch in die Gemeinschaft, ist die Initiation und
damit auch die Initiationssequenz, dennoch abgeschlossen.

Auch Narratem 8 der Herrscherersetzungssequenz, die Inthronisierung, fehltin dieser
Version. Die Konigsersetzung ist zwar gegliickt und der siegreiche Pratendent hat es
geschafft, mit der Konigstochter ins Diesseits (in sein Reich) zu fliichten, doch vergisst
er sie schlussendlich. Es findet keine Hochzeit statt und das Erben des Konigreichs
des ersetzen Konigs (Teufel) ist auch nicht durch das Verheiratet bleiben mit dessen
Tochter kodiert.

Dennoch bin ich der Meinung, dass die Herrscherersetzung grundsatzlich abgeschlos-

sen ist, da der Pratendent den alten Konig besiegt und mit dessen Tochter fliichtet.

Um zu belegen, dass einem Text die narrativen Kodierungsschemata einer rituellen
Initiation oder einer rituellen Herrscherersetzung zugrunde liegen, miissen nicht
alle Narrateme der Schemata vorhanden sein. Die Mehrzahl der Narrateme sollten
zu erkennen sein, um von einer dem Text zugrunde liegenden Initiation oder Herr-
scherersetzung sprechen zu konnen. In einigen Fallen sind namlich beispielsweise
nur Fragmente einer Herrscherersetzung oder einer Initiation zu erkennen und in
anderen Fallen gelingen die Initiation beziehungsweise die Kénigsersetzung nicht.
(vgl. Metzeltin/Thir 2012: 79, 146)
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La hija del diablo

Im Diesseits angekommen, marschieren der Held und seine Frau weiter, bis sie zu einer
Kapelle in der Nahe eines Dorfes kommen. Die Tochter des Teufels verweilt dort und
der Held, macht sich auf den Weg ins Dorf und sagt ihr, dass er bald zurtickkommt. Sie
ermahntihn, er solle sich von keiner alten Frau kiissen lassen, weil er sie sonst vergisst.
AufWeg ins Dorf, gibt eine alte Frau dem Helden einen Kuss, und er vergisst seine Braut.
Der Initiierte vergisst seine Vergangenheit.

Nach einer Woche macht sich der Held, ohne besonderen Grund, auf den Weg zur Kapelle.
Dort trifft er seine urspriingliche Braut, und sie fragt ihn, ob er sie denn nicht wieder-
erkenne, dass sie diejenige sei, die ihm beim Losen der schwierigen Aufgaben geholfen
habe. Daraufhin erkennt er sie wieder, bringt sie in sein Dorf und stellt sie seiner ganzen
Familie als seine Frau vor.

Die Frau aus der Probeehe schafft es, den Helden zuriickzugewinnen, die beiden Ini-
tiierten bleiben verheiratet und sie wird von seiner Familie anerkannt (Narratem 10).
(Initiation abgeschlossen)

Der siegreiche Pratendent bleibt mit der Konigstochter verheiratet (Narratem 8 der
Herrscherersetzungssequenz) und erbt symbolisch durch das Verheiratet bleiben das

Konigreich des ersetzten Konigs. Somit ist auch die Herrscherersetzung abgeschlossen.

Blancaflor, la hija del demonio

Die Schwester von Blancaflor spricht einen Fluch aus, die beiden Liebenden mégen sich
vergessen. Daraufhin trennen sich der Prinz und Blancaflor im ersten Dorf an dem sie
vorbeikommen. Sie beginnt als Schneiderin zu arbeiten und er als Kellner.

Die Initiierten mussen nach der Riickkehr als Erwachsene ihre Vergangenheit vergessen,
was Blancaflor und der Prinz tun.

Als er im Begriff ist, eine andere Frau zu heiraten, begibt er sich zur Schneiderei in der
Blancaflor arbeitet, sie erkennen einander; heiraten und leben gliicklich bis an ihr Le-
bensende.

Auch In dieser Version vergessen die Initiierten die Probeehe nicht, der Initiierte (Prinz)

heiratet eine Initiierte (Blancaflor) (Narratem 10). Die Initiationssequenz ist abgeschlossen.

Wieder wird der Abschluss der Herrscherersetzungssequenz dadurch kodiert, dass der
siegreiche Pratendent heiratet. (Narratem 8) Die Hochzeit des Prinzen mit der Konigstoch-

ter symbolisiert hier ein weiteres Mal, das Erben des Konigreichs des ersetzten Konigs.
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Ich habe durch die schrittweise Analyse der fiinf Versionen des Marchens ,La hija
del diablo” aufgezeigt, dass in diesem Marchentypus Elemente einer weiblichen und
einer mannlichen Initiation, einer rituellen Herrscherersetzung sowie einer rituellen

Verehelichung kodiert sind.

4.3 Analyse nach dem Schema von Aurelio M. Espinosa, Vater (1947)

Sowohl Espinosa (1946) als auch sein Sohn (1987) gliedern in ihren Marchensammlun-
gen die verschiedenen spanischen Marchen in unterschiedliche Gruppen und zahlen
jene vom Typus ,La hija del diablo“ zu der Gruppe der ,Cuentos de encantamiento”
(Zaubermarchen). (vgl. Espinosa 1946: Tomo 1: XV; Espinosa, hijo 1987:7) Espinosa
Sohn unternimmt noch eine weitere Differenzierung, indem er die , Cuentos de en-
cantamiento” wiederum in fiinf Gruppen unterteilt (A bis E). Hierbei zahlt er den
Marchentypus ,La hija del diablo” zur Gruppe A ,Adversarios sobrenaturales®, den
tibernaturlichen Gegenspielern. (vgl. Espinosa 1987: 7)

Aurelio M. Espinosa, Vater hat ergdnzend zu seiner Marchensammlung ,Cuentos popu-
lares esparioles” (Tomo 1; 1946) zwei weitere Bande herausgegeben (Tomo 2 und Tomo
3), in denen er Anmerkungen und wissenswerte Hintergrundinformationen zu den
einzelnen Marchen gibt. Aufderdem stellt er aufbauend auf dem Vergleich verschiede-
ner Versionen eines Marchen-Typus Schemata auf, die eine Art Zusammenfassung der
wichtigsten erzahlerischen Momente darstellen. Er beschaftigt sich jedoch nicht mit

dem narrativen Ursprung dieser. (vgl. Espinosa 1947: Tomo 2: 470-482; Thir 2010: 39)

Er gliedert in seinem Sekundarliteraturwerk ,Cuentos populares esparioles, tomo 2“
(1947) die Marchen vom Typus , La hija del diablo”in sieben narrative Elemente (A-F +

C1), wobei nicht jede Version alle Elemente und auch nicht in vollem Umfang aufweist:

A. Ein Prinz oder junger Mann verliert sein Vermodgen beim spielen oder aus
anderen Griinden und nimmt in Folge dessen die Hilfe des Teufels an. Als Gegen-
leistung verspricht er dem Teufel ihn nach einer bestimmten Zeit aufzusuchen
oder verspricht ihm eines seiner Kinder, die Seele des Kindes oder seine eigene.
Er macht sich auf den Weg zum Teufel um den Pakt zu erfiillen.

B. Mit der Hilfe des Sonnenvaters oder der Sonnenmutter, des Mondes, der Winde
oder der Vogel kommt der Held bei einer Lagune an wo sich drei wunderschéne

Jungfrauen in Gestalt von Schwinen oder anderen Vogeln baden. Der Held ndhert
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sich ihnen, stiehlt die Kleidung der Jiingsten und verliebt sich in sie. Sie rat ihm
wie er sich im Hause ihres Vaters dem Teufel verhalten soll.

In einigen Versionen kommt der Held durch Zufall, oder mittels von Riesen ge-
stohlenen Zauberobjekten zum Haus des Teufels, oder zur Lagune der badenden
Tochter.

C. Im Palast des Teufels angekommen entweder mit Hilfe der jingsten Tochter
oder auf andere Weise wenn dem Marchen Element B fehlt, stellt ihm der Teu-
fel verschiedene aufiergewdhnliche Aufgaben die unmaglich zu 16sen scheinen.
Doch mit der Hilfe der Zauberkrafte seiner Freundin, erfiillt er alles was von ihm
verlangt wird: Berge und Wélder ebnen, Friichte oder Weizen pflanzen und am
nachsten Tag die Friichte oder das fertige Brot iiberreichen oder wilde Bestien
zdhmen wie im Mythos von Jason und Medea.

C1. Die letzte und schwierigste Aufgabe besteht darin, einen Ring vom Meeres-
grund emporzuholen. Dafiir ist es notwendig, dass der Held seine Braut totet,
indem er sie zerstiickelt und ins Meer wirft.

D. Der Teufel ist liberzeugt davon, dass seine Tochter dem Helden hilft und be-
schliefdt daher die beiden zu toten. Sie fliichten auf einem Pferd, dass so schnell
rennt wie der Wind. Als der Teufel im Begriff ist sie einzuholen, werfen sie ma-
gische Objekte hinter sich, welche dem Teufel dem Weg versperren. In anderen
Versionen verwandeln sie sich in Objekte oder andere Personen, um vom Teufel
nicht erkannt zu werden. Sie schaffen es lebendig zu entkommen.

E. Aufgrund eines Fluches des Teufels oder aufgrund nicht erwdhnter Motive,
aufier auf Anraten der Freundin mit den magischen Kraften, kommt der Held zu
Hause an, lasst sich von seiner Grofdmutter oder einer anderen Person umarmen
oder von einem Hund liebkosen, vergisst seine Freundin und ist danach im Begriff,
eine andere Frau zu heiraten.

F. Die verhinderte Hochzeit. Die urspriingliche Braut gelangt auf verschiedene
Weisen zur Hochzeit, gibt sich zu erkennen, der Held erinnert sich wieder an sie,
und die beiden heiraten.

(Ubersetzt nach Espinosa 1947: 472-473)

Laut Espinosa, sind die Elemente C, C1 und D in allen spanischen Versionen dieses
Marchentypus vorhanden. Die Elemente C und D, die Espinosa zufolge auch zwei

wichtige narrative Elemente des Mythos von Iason und Medeia darstellen, sind laut
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Autor generell wichtig, da sie weltweit in fast allen Marchen die eine magische Flucht
beinhalten, zu finden sind. (vgl. Espinosa 1947: 473-474)

,Siete Rayos de Sol“ gliedert sich in die Elemente A, B, C, C1, D, E und F. Diese Version
des Marchens weist alle von Espinosa angefiihrten narrativen Elemente auf.

In, Marisoles”sind die Elemente A, B, C, C1, D vorhanden. Die Elemente E und F fehlen.
,El Castillo de las siete Naranjas“weist die Elemente A, B, C, C1, D, E auf. Element F fehlt.
In ,La hija del diablo” kommen die narrativen Elemente A, C, C1, D, E, F vor, wobei Ele-
mente E und F in etwas abgewandelter Form erscheinen. Element B fehlt. In Element
E darf sich der Held nicht umarmen lassen, und in dieser Version des Marchens darf
sich der Held nicht kiissen lassen. Generell findet in Element F die urspriingliche Braut
zum Brautigam und in dieser Version, kommt der Held von sich aus zur Kapelle, wo

sich die urspringliche Braut aufhalt.

,Blancaflor, la hija del demonio” setzt sich aus den Elementen A, C, C1, D, E, F zusam-
men, Element B fehlt. Die Elemente E und F kommen in abgewandelter Form vor.
E: Der Prinz und die Tochter des Teufels vergessen einander aufgrund des Fluches,
den die Schwester von Blancaflor ausspricht, nicht durch eine Umarmung von der
Grofdmutter oder durch die Beriihrung eines Hundes. F: Blancaflor verhindert die
Hochzeit nicht, sondern der Prinz sucht die Werkstatt in der sie arbeitet zufallig auf,
und sie erkennen einander wieder.

Espinosa, Vater, weist in seinem Kapitel tiber den Marchentypus ,La hija del diablo”
mehrmals darauf hin, dass die Handlung des Zaubermarchens ,La hija del diablo”
der des bekannten griechischen Mythos von [ason und Medeia dhnlich ist, da einige
Elemente des Marchens Parallelen zum Mythos aufweisen. (vgl. Espinosa 1947: 472,
474, 478, 479) Espinosa gibt eine kurze Zusammenfassung des Mythos lason und Me-

deia und vergleicht einige Elemente des Mythos mit Elementen des Zaubermarchens:

Jason, der Prinz von Thessalien, macht sich auf die Suche nach dem Goldenen Vlies.
Aietes, der Sohn der Sonne und Besitzer des Vlieses, verspricht Jason ihm dieses
zu geben unter der Bedingung, dass er drei Aufgaben erfiillt. Es gelingt lason die
Aufgaben mit Hilfe der Zauberkrifte von Medeia, Tochter des Aietes, zu losen. Die
beiden verlieben sich und fliehen gemeinsam. In einigen Versionen nimmt Medeia
ihren jiingeren Bruder mit auf die Flucht, welchen sie dann totet und zerstiickelt um

ihren Verfolger Aietes abzulenken. (vgl. Espinosa 1947: 480) Espinosa meint, dass
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das Zerstiickeln des Bruders, um den Konig abzulenken, im Marchen eine weniger
brutale Form angenommen hat und zwar jene des Werfens bestimmter magischer
Gegenstande. (vgl. Espinosa 1947: 479)

In weiteren Versionen des Mythos verldsst Jason Medeia und heiratet die Tochter
des Konigs Kreon, um Medeia und ihre gemeinsamen Kinder ernahren zu kénnen.
Daraus konnte sich im Marchen ,La hija del diablo” moglicherweise das Vergessen
der urspriinglichen Braut und die verhinderte Hochzeit mit der anderen Braut ent-
wickelt haben.

Espinosa ist liberzeugt vom Zusammenhang zwischen dem Marchen , La hija del dia-
blo“und dem Mythos von ,lason und Medeia“. Er nimmt zwar die Meinung von Antti
Aarne an, dass der Ursprung des Marchens in Asien liegt und wahrend seines Weges
nach Europa vielen Einfliissen unterlegen ist, er ist aber dennoch tiberzeugt davon,
dass das Marchen in seiner endgiiltigen Fassung stark vom Mythos ,, Iason und Medeia“
beeinflusst wurde. (vgl. Espinosa 1947: 481)

Metzeltin stellte die Hypothese auf, dass Mythen nichts anderes als alte Zaubermarchen
sind. (vgl. Metzeltin 2009: Seminar ,Marchen und ihre Interpretationsmoglichkeiten®)
Esistalso laut Espinosa ein narrativer Zusammenhang zwischen dem Marchentypus
,1a hija del diablo”“ und dem Mythos ,lason und Medeia“ zu erkennen, und nach Met-
zeltin lasst sich auch ein literarischer Gattungszusammenhang herstellen.

Inspiriert von den Aussagen dieser beiden Wissenschaftler mochte ich im folgenden
Kapitel untersuchen, ob der Marchentypus ,La hija del diablo” und der Mythos von
,lason und Medeia“ wirklich so grofde narrative Parallelen aufweisen wie Espinosa
behauptet und welche es sind. Daher werde ich versuchen die von Metzeltin/Thir
erarbeiteten narrativen Kodierungsschemata einer rituellen Initiation und einer ritu-
ellen Herrscherersetzung, wie zuvor beim Zaubermarchen, auch auf den Mythos von
Jason und Medeia“anzuwenden, um zu untersuchen, ob sich die narrativen Elemente

beider Texte dhneln, und ob sie eine vergleichbare narrative Grundstruktur aufweisen.
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Kapitel 5

Analyse des Mythos von Iason und Medeia
5.1 Ritualitit, Textualitat und Mythos

Metzeltin/Thir haben aufgezeigt, dass traditionelle Zaubermarchen zu den altesten
narrativen Texten gehoren und daher alte Grundriten enthalten, die in Form von
kodierten Geschichten zu den altesten Erzahlstoffen der Welt zahlen.

Ich habe im vorherigen Kapitel anhand der von Metzeltin/Thir entwickelten syste-
matischen Erklarungsmodelle (Schemata) einer prototypischen pubertaren Initiation
und einer rituellen Herrschersetzung aufgezeigt, dass das Zaubermarchen ,La hija

del diablo” eine kodierte Initiations- und Herrscherersetzungsgeschichte ist.

Mythen stehen wie Zaubermarchen im Zusammenhang mit alten Riten, weil Mythen
und Riten den Menschen seit jeher umgeben und gemeinsam existieren. Auffarth
schreibt dem Mythos sogar die Funktion zu, Riten verstandlich zu machen. (vgl. Auf-
farth 2005: 515)

Kerényi beschreibt Mythen als unverkennbare Grundtexte (Kerényi 2000: 13), die auf
verschiedenste Weise erzahlt werden (vgl. Kerényi 2000: 13), Metzeltin/Thir zdhlen
Zaubermarchen zu den altesten narrativen Texten der Menschheitsgeschichte.

Es konnen somit Zaubermarchen und Mythen als narrative Grundtexte der Mensch-
heitsgeschichte gesehen werden.

Karl Kerényi nennt eine Erzahlung, welche eine mythologische Stoffmasse enthilt,
Mythologem. Mythologeme erkldren laut Kerényi, in erzdhlerischer Form die mytho-
logische Stoffmasse und betten sie in ihre Erzdahlungen ein. (vgl. C.G. Jung, K. Kerényi
1951: 16-17)

Metzeltin/Thir betten die konstanten Momente der wichtigsten Grundriten, Initiation,
Herrscherersetzung und Verehelichung, in narrative Grundschemata/Kodierungs-
schemata und entwickeln somit systematische Erkldrungsmodelle, bestehend aus
Narratemen (distinktiven Erzahlmomenten). (vgl. Thir 2010: 37) Diese Erklarungs-
modelle (Kodierungsschemata) gelten fiir alle narrativen Texte, was Metzeltin/Thir
an verschiedensten Formen narrativer Texte veranschaulichen, wie zum Beispiel an

Zaubermairchen, Romanen, Theaterstiicken, Filmen.
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Diese Schemata gelten deshalb auch fiir die verschriftlichten Mythen des alten Grie-
chenlands, da diese ebenfalls narrative Texte sind. Aufserdem gehoren Mythen wie
auch Zaubermarchen zu den narrativen Grundtexten der Menschheit. Es ist daher
anzunehmen, dass Mythen, ebenso wie Zaubermarchen, alte Grundriten wie die
pubertdre Initiation, die rituelle Herrscherersetzung und die rituelle Verehelichung,
die in Form von kodierten Texten zu den altesten Erzihlstoffen der Welt zahlen, in
Form von kodierten Geschichten enthalten sind. (vgl. Kap. 3)

Um dies zu beweisen, werde ich den Mythos von ,lason und Medeia“, wie zuvor die
fiinf Versionen des Zaubermarchen, La hija del diablo”anhand der von Metzeltin/Thir
entwickelten narrativen Kodierungsschemata einer rituellen Initiation und einer ritu-

ellen Herrscherersetzung, Narratem flr Narratem erarbeiten und somit analysieren.

Des weiteren haben mich die Uberlegungen, die Aurelio M. Espinosa in seinem Se-
kundarliteraturwerk , Cuentos populares espafioles, tomo 2“ (1947) bezlglich eines
Zusammenhangs zwischen dem Marchentypus ,La hija del diablo” und dem Mythos
von ,lason und Medeia“ anstellt, zur textlinguistischen Untersuchung der beiden
Texte angeregt.

Espinosa sieht einen narrativen Zusammenhang zwischen diesen beiden Texten, da er
davon iiberzeugt ist, dass das Marchen , La hija del diablo” in seiner endgiiltigen Fas-

sung stark vom Mythos ,lason und Medeia“ beeinflusst wurde. (vgl. Espinosa 1947: 481)

Ich werde anhand der Analyse dieser beiden Texte untersuchen ob die Annahme von
Espinosa zutrifft.

5.2 Der griechische Mythos ,Iason und Medeia“

Der Stoff von lason und Medeia ist weltweit bekannt und wurde medial auf unter-
schiedlichste Weise in Form von Theaterstticken, Opern, Filmen, Mythensammlungen,
etc. wiedergegeben und erzahlt.

Ich werde fiir meine Textanalyse die Version des Mythos aus der griechischen My-
thensammlung ,Die Mythologie der Griechen“ von dem angesehenen ungarischen
Philologen, Religionswissenschaftler und Mythenforscher Karl Kerényi heranziehen.
Diese Mythensammlung besteht aus zwei Banden (1) ,Die Gotter und Menschheitsge-
schichten’und (2),Die Heroen-Geschichten’, wobei der Mythos von , lason und Medeia“

im zweiten Band zu finden ist.
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Kerényi hat in seiner Mythensammlung verschiedene Versionen der einzelnen Mythen
zusammengetragen, er gibt die Mythen als eine sukzessive Narration wieder, macht
den Leser aber dennoch auf die verschiedenen erzahlerischen Ausschmiickungen der
unterschiedlichen Versionen aufmerksam. Sein Quellenmaterial bezieht er nicht nur
aus geschriebenen Werken, sondern auch aus Vasenmalereien. Er gibt somit, so weit

moglich, ein ganzheitliches Bild der einzelnen in seinem Werk beschriebenen Mythen.

5.2.1 Inhaltsangabe nach Karl Kerényi

In dieser Arbeit analysiere ich nur den ersten Teil des Ilason und Medeia - Mythos, daher

wird die Inhaltsangabe des Mythos mit der Riickkehr von Iason nach loklos enden.

lason, der Protagonist und Heros, der aufbrach, das Goldene Vlies nach loklos zurtick
zu holen, ist der Sohn des Aison, Griinder der Stadt Aison in Thessalien. Das Goldene
Vlies war urspriinglich im Besitz der Familie des Aison, doch kam es in den Besitz des
Aietes, dem Sohn des Sonnengottes Helios. lason sollte das Goldene Vlies von Aietes
zuriickholen. (vgl. Kerényi 2001: 197)

Pelias, dem Halbbruder des Aison, Onkel des lason und Herrscher der Stadt loklos,
der Nachbarstadt von Aison, wurde von einem Orakel prophezeit, dass ihn ein Mann
bekleidet mit nur einer Sandale ums Leben bringen werde. Als Pelias nun die ganze
Stadt Ioklos zu seinem Opfer versammelt hatte, kam lason, der eine Sandale verloren
hatte, mit nur einer Sandale bekleidet zum Opfer. Pelias erinnerte sich sofort an die
Prophezeiung und bestellte lason am nachsten Tag zu sich. Er fragte ihn, was er mit
einem Mann tun wirde, von dem ihm vorhergesagt wurde, dass er ihn toten werde.
lason antwortete, dass er ihn beauftragen wiirde, dass Goldene Vlies zurtickzuholen.
Daraufhin schickte Pelias [ason das Goldene Vlies zu holen. (vgl. Kerényi 2001: 198)
Laut einer anderen Version der Erzahlung hatte Pelias die Herrschaft iiber loklos, die
eigentlich lasons Eltern gebiihrte, unrechtmaf3ig an sich gerissen. Daraufhin lief3en
lasons Eltern ihren Sohn aus Sorge um dessen Leben fiir tot erklaren und gaben ihn
in die Obhut des Kentauren Chiron. Pelias wurde nach dieser Erzahlung ebenfalls
prophezeit, dass er von einem Mann, der nur eine Sandale trage, getotet werde. Als
lason zwanzig Jahre alt war, machte er sich auf den Weg nach Ioklos um die Wiirde
seines Vaters zu erlangen. So trat er, mit nur einer Sandale bekleidet vor Pelias. Da-

nach traf lason auf seinen Vater Aison und eré6ffnete ihm und der ganzen Familie,
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dass er den Thron von Pelias zurtickerobern wolle. Daraufhin trat er nochmals vor
Pelias und bot ihm eine friedliche Losung an: Pelias solle die Herden und Felder, die er
Aison genommen, behalten, im Gegenzug daftir aber den Thron zuriickgeben. Pelias
willigte unter der Bedingung ein, dass lason an seiner Stelle das Goldene Vlies von
Aietes zuriickhole, wie es die Unterirdischen verlangten, da er schon zu alt sei, um
diese Aufgabe zu erfiillen. (vgl. Kerényi 2001: 199)

Aietes, ein Sohn des Helios und der Sonnengattin Perse oder Perseis, herrschte iiber die
Stadt Aia, die ein Ort fiir gottliche, unsterbliche Wesen war. Die Gemacher des Aietes,
in denen sich das Goldene Vlies bewacht von einer Riesenschlage befand, wurden mit
dem Haus der Sonne verglichen und galten auch als Ort des Hades. Es wurde gesagt,
dass sich in Aietes Geméachern die Sonnenstrahlen nachtlich ausruhten.

lason nahm den Auftrag an, das Goldene Vlies aus der jenseitigen Welt zurtickzuholen.
Um den Auftrag erfiillen und in die andere Welt gelangen zu konnen, brauchte er ein
schnelles Schiff und eine Schar an Gefahrten, die ihn begleiteten. Es hief3, das Schiff
miisse so besonders schnell sein, da das Felsentor zum Jenseits aus zwei beweglichen
Felsen bestand, die beim Verlassen des Hades (Unterwelt) zusammenprallten und
somit den Weg aus der Unterwelt versperrten. (vgl. Kerényi: 2001: 200-201)

Das Schiff, dass lason zur Verfiigung gestellt wurde, trug den Namen ,Argo’. Es war
ein besonderes Schiff, denn es stand unter dem Schutz der Gottin Athene, es war das
schnellste Schiff weit und breit. (vgl. Kerényi 2001: 200)

Die Argo hatte Platz fiir fiinfzig Ruderer. Frithe Erzahlungen berichten, dass die
,Minyer’ mit lason fuhren. An die Stelle der Minyer traten in spateren Erzdahlungen
dann beriihmte Heroen und Gottersohne, die aus allen Teilen Griechenlands kamen
um lason zu begleiten: Tiphys, der bootische Steuermann, Herakles und Kastor, die
Sohne des Zeus, Euphemos und Periklymenos, die Sohne des Poseidon, Nauplios, die
messenischen Zwillinge Idas und Lynkeus, Orpheus und der Sanger Philammon aus
dem Geschlecht des Apollon, die S6hne des Hermes, die Zwillinge Echion und Erythos
und Authalides, der Konig von Elis und Sohn des Helios Augeias, die Sohne des Boreas,
Kalais und Zetes, die Wahrsager Idmon (Sohn des Apollon) und Mopsos, die Enkel des
Zeus, Peleus und Telamon, Admetos, der Vetter von Iason und Akastos, der Sohn des
Pelias, der angeblich gegen den Willes seines Vaters mitfuhr, sowie Meleagros, Atalante,
Theseus und Peirithoos. Alle gemeinsam wurden sie ,die Argonauten’ genannt, die mit
lason die heilige ,Argonautenfahrt’ bestritten. (vgl. Kerényi 2001: 202)

Die Argonautenfahrt war von vielen Hindernissen und Aufgaben gepragt.

Die erste Insel, die sie aufgrund eines Sturmes anlaufen mussten, war ,Lemnos’, die nur
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von mannerfeindlichen Frauen bewohnt wurde. Als die Argonauten an Land wollten,
empfingen die Lemnierinnen sie bewaffnet, um sie zu vertreiben, doch lason gelang es,
sich mit ihrer Konigin ,Hypsipyle’ zu einigen, und so den Fluch aufzuheben den Aph-
rodite iiber die Lemnierinnen gelegt hatte, indem er und Hypsipyle heirateten. Schon

hier fand lason die Liebe eines koniglichen Weibes. Es wurden unter den Argonauten

Wettkampfe veranstaltet, und die Sieger durften der Hochzeitsfeier beiwohnen. Die

Argonauten verbrachten wie einige Erzahler berichten, Tage, nach anderen Monate

oder sogar Jahre auf Lemnos. Hypsipyle gebar [ason zwei Sohne, Euenos und Thoas.
Auch die anderen Lemnierinnen gebaren wieder, und die Insel bevolkerte sich auch

wieder mit Mannern. Hypsipyle vertibelte es Iason nicht, dass er sie verlassen und

weiterfahren musste. lason und die Argonauten losten den Fluch, der auf Lemnos

lastete und brachten wieder Gleichgewicht auf die Insel. (vgl. Kerényi 2001: 202, 203)

Auch auf Samothrake machten die Argonauten halt, dort wurden Iason, Herakles und

Orpheus von den Samothrakiern in Mysterien eingeweiht, woraufhin sie auf ihren

Meer- und Heerfahrten immer Gliick hatten. (vgl. Kerényi 2001: 203)

Danach kamen sie zur Insel Kyzikos, die einerseits von Menschen, 'Dolionen’, und

andererseits von auf dem Berg Dindymon lebenden Riesen bewohnt wurde. Als sie

ankamen, feierte der junge Konig Kyzikos gerade seinen Honigmond mit Kleite. Kyzi-
kos empfing die Argonauten freundlich und bewirtete sie, da ihm prophezeit worden

war, falls eines Tages eine Schar Heroen auf seiner Insel landen sollte, moge er ihnen

freundlich gesinnt sein. Als die Argonauten den Berg Dindymon besteigen wollten,
wurde die Argo von den Riesen angegriffen. Herakles, der bei der Argo geblieben

war, totete viele Riesen und die tibrigen Riesen wurden von den zurtickkehrenden

Argonauten besiegt. Daraufhin verlief3en die Argonauten sofort die Insel Kyzikos. Sie

wurden jedoch in der Nacht, ohne es zu merken, vom Wind zur Insel zuriickgetrieben.
Die Dolionen erkannten sie nicht und nahmen an, dass es Feinde waren und griffen sie

an. Sie kampften die ganze Nacht, im Kampf musste Konig Kyzikos sowie viele andere

Dolionen, das Leben lassen. Als die vermeintlichen Feinde einander bei Tagesanbruch

erkannten, begann die Totenklage, die drei Tage andauern sollte. Auf dieses Ungliick

hin wehten zwolf Tage lang so starke Winde, die es den Argonauten unmaoglich mach-
ten, weiterzufahren. Der Seher Mopsos, der die Stimme eines Eisvogels verstand, riet

lason am zwolften Tag die Grofse Mutter der Gotter zu versdhnen um weiterfahren

zu konnen. Infolgedessen bestiegen die Heroen abermals den Dindymon, und Argos,
der Erbauer der Argo, fertigte aus einem Weinstock eine Statue der Gottin Rhea, der

die Weinrebe heilig war. Daraufhin war die Gottin versohnt, und die Heroen konnten
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weiterfahren. (vgl. Kerényi 2001: 204)

Auf der weiteren Reise verloren die Argonauten Hylas und Herakles im Lande Mys-
ien. Polydeukes beschiitzte die anderen Argonauten vor dem Herrscher des Landes
der Bebryker, dem Besitzer der Quelle, der die Argonauten dran hindern wollte, aus
dieser Quelle zu holen. (vgl. Kerényi 2001: 204)

Als nachstes gelangten die Argonauten nach Thrakien, zum Palast des blinden Sehers
Phineus, wo, wie man sagte, sich der Eingang des Jenseits befand. Er war ein kor-
perlich blinder Seher, der die korperliche Blindheit fiir die Gabe des Sehens selbst
gewahlt hatte. Aufgrund seiner Nachbarschaft zum Totenreich und seiner Seher-Gabe
wusste er, wie man ins Totenreich gelangen und eventuell auch wieder herausfinden
konne. Phineus wurde von Harpyien gequalt, die ihm jedes Mal, wenn er etwas essen
wollte, die Speisen aus der Hand und aus dem Mund rissen und einen iibelriechenden
Gestank zurtck liefden. Von Zeus war ihm prophezeit worden, dass ihn die Heroen
von seiner Qual erlosen wiirden. Er, alt und schwach, begriifdte die Heroen und klagte
ihnen sein Leid. Kalais und Zetes, Phineus gefliigelte Schwager, sollten ihn von den
Harpyen befreien. Sie verfolgten die Harpyen tiber das Meer um sie zu toten, bis die
Botin des Zeus, Iris, die Briider aufhielt, indem sie ihnen schwor, dass die Harpyen
Phineus nie wieder qudlen wiirden. Die Harpyen sollten nicht getotet werden, da sie
fur die Ordnung der Natur wichtig waren. In der Zwischenzeit speisten die anderen
Argonauten mit Phineus, und er verriet ihnen, wie man in die jenseitige Welt gelan-
gen und von dort wieder zurtiickkehren konne. An der Grenze zum Jenseits standen
zwei dunkelblaue Felsen die zusammenprallten, wenn jemand durch sie hindurch
kommen wollte. Phineus riet ihnen es den Tauben des Zeus, die aus dem Jenseits den
Gottern die Ambrosia in die diesseitige Welt brachten, gleich zu tun. Sie sollten eine
Taube mit sich nehmen und diese sollte versuchen durch die Felsen durchzufliegen.
Die Felsen wiirden zusammenprallen um die Taube zu hindern durchzufliegen, und
wenn sich die Felsen kurz danach wieder 6ffneten, solle die Argo schnell hindurch
fahren. So geschah es auch. Die Argo wurde zwar am daufderen Heck beschadigt, blieb
aber dartiber hinaus unversehrt. Danach sollten sie laut Phineus zu einem schwarzen
Felsen gelangen und von dort aus zu einem , Acherontischen Vorgebirge®, von dem
aus ein Pfad in den Hades fiihre. Auf dem Weg in den Hades starben zwei Argonauten,
der Wahrsager I[dmon und der Steuermann Tiphys. Auf der Insel Thynias begegneten
sie Apollon und bauten ihm auf dem Vorsprung der Kiiste einen Altar und sie wollten
ihm Opfer darbringen, damit er ihnen eine gliickliche Heimkehr gewahren wiirde.

Daraufhin feierten sie ein Fest, tanzten im Reigen und sangen. Am Ende des Festes
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schworen sie einander Treue und verlief3en die Insel. (vgl. Kerényi 2001: 205-208)
Phineus hatte ihnen den Weg bis nach Aia, dem Land des Konigs Aietes beschrieben,
an welchen Kiisten sie ankern und an welchen sie vorbeifahren sollten. Sie kamen an
einigen Inseln und Kiisten vorbei, sie mussten sich auf der Aresinsel mit einer List vor
gefahrlichen Vogeln schiitzen, die scharfe Federn auf sie fallen lief3en. Dort stief3en
dann auch auf die S6hne des Phrixos, Cousins des lason, Argos, Kytissoros, Phrontis und
Melas zu den Argonauten, die lason bei der Einfahrt nach Aia behilflich sein konnten,
da Aietes ihr Grofdvater miitterlicherseits war. In der altesten Erzahlung von ,lason
und Medeia“ trat lason ohne Begleiter vor den bosen Konig Aietes, um das Goldene
Vlies zurtickzufordern. Auch die schone Konigstochter Medeia, die tiber Zauberkrafte
verfligte, erblickte den schonen [ason. Aietes antwortete auf lasons Forderung, ihm
das Vlies auszuhdndigen, er misse zuvor in den Rachen der Riesenschlage kriechen,
die das Fliefd bewache. In anderen Erzahlungen hing das Vlies in einem Dickicht aus
dem Maul eines Drachen. Dieses Dickicht wurde ,Hain des Ares“*genannt und als , Ort
des Todes": betrachtet. In anderen Versionen hing das Vlies vom Gipfel einer Eiche
und wurde von einem Drachen bewacht, oder es lag auf einem Felsen und wurde von
einer Schlange behiitet.

Nach einer alten Vasenmalerei, gelang es [ason, mit dem Vlies aus dem Leibe des
Ungeheuers zu entkommen, er hing ohnmachtig aus dessen Maul. Seine magische
Helferin Medeia musste ihn aus der ,Todestrunkenheit”+ wiedererwecken. (vgl. Ke-
rényi 2001: 208-210)

Andere Erzahler bevorzugten es, statt von diesem zeitweilig erlittenen Tod und der
Wiederauferstehung, von drei Proben zu erzahlen, die Aietes lason auferlegte und
bei deren Losung Medeia half. Die erste Probe bestand urspriinglich aus der Tétung
eines Drachen. Die Zweite Probe war ein Wettkampf mit Aietes im Pfliigen. Diese
Probe wurde bei einigen Erzahlern spater an erste Stelle gesetzt. Aietes besafd zwei
besondere Stiere, die Feuer spien und einen Pflug aus Stahl, mit dem er eine tiefe
Furche ziehen konnte. [ason sollte Aietes dies gleich tun. Medeia schenkte ihm eine
Zaubersalbe, die ihn vor dem Feuer schiitzte, und so gelang es ihm, die Stiere zu
bandigen und eine tiefe Furche zu ziehen. Die dritte Probe bestand darin, dass lason

,die Aussaat mit den Zdihnen des getioteten Drachen besorgen und die entspriefSenden

52 Kerényi 2001: 210
53 Kerényi 2001: 210
54 Kerényi 2001: 210
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riesigen Krieger téten” (Kerényi 2001: 210) musste.

Nach einer weiteren Erzahlung befand sich das Goldene Vlies im Hause des Aietes

von wo es lason nach bestandener Priifung, nur der des Pfliigens, holen musste. Ai-
etes lud alle Argonauten zu einem Mahl ein, er wollte die Argo, wahrend sie af3en, in
Brand stecken. Doch Aphrodite kam den Argonauten zu Hilfe, sie erweckte im Konig
die Lust nach seiner Frau. So konnte der Wahrsager I[dmon die Argonauten warnen,
und sie fliichteten zum Schiff, Medeia floh mit lason und den Argonauten. (vgl. Keré-
nyi 2001: 209-211)

Der Erzahlung Apollonios nach fiihrte Medeia [ason, nach den bestandenen Priifungen,
in der Nacht zum heiligen Hain des Ares, wo eine riesige Schlange das Goldene Vlies

bewachte. Medeia bespritzte die Augen der Schlange mit einem Zaubermittel, wor-
aufhin diese einschlief und lason ungehindert das Vlies an sich nehmen konnte. Nach
einer alten Erzdhlung vereinten sich lason und Medeia sogleich am Ufer des Phasis.
Nach jingeren Erzahlungen folgte Medeia lason noch lange als jungfrauliche Braut,
ihre Hochzeit wurde erst auf der Insel der Phaiaken gefeiert. (vgl. Kerényi 2001: 211)

Medeia zerstiickelte ihren Bruder Apsyrtos, der auch Phaeton genannte wurde, auf der
Argo oder noch im Haus des Vaters, um diesen und seine Krieger davon abzuhalten,
sie und [ason zu verfolgen. Sie warf die Korperteile ihres Bruders nach einer Version
vor die Fuf3e der Verfolger, nach einer anderen in den Phasis, wahrend die Verfolger
damit beschaftigt waren, die Kérperteile aufzusammeln und zusammenzuftigen, konn-
ten die Argonauten entkommen. Nach einer anderen Erzahlung war der Bruder von
Medeia der Befehlshaber des Heeres, welches die fliichtenden Argonauten verfolgte
und einholte. Medeia lockte ihren Bruder in einen Hinterhalt, indem sie ihm anbot,
sich fir die Freiheit der Argonauten zu opfern. Ihr Bruder stimmte zu und Iason
war es somit moglich, ihn zu téten. Da lason und Medeia durch den hinterhaltigen
Mord an Medeias Bruder eine Siinde begangen hatten, riet ihnen das Schiff selbst, zu
Medeias Tante, der Zauberin Kirke zu fahren, um sich von ihr entsiihnen zu lassen.
Kirke erkannte ihre Nichte am goldenen Glanz ihrer Augen und entsiihnte Medeia
und [ason durch ein Tieropfer. Danach schickte sie die beiden fort, weil Medeia ihren
Vater hintergangen hatte. (vgl. Kerenyi 2001: 211-213)

Die Argonauten konnten den Sirenen entkommen, da Orpheus ihren gefahrlichen
Gesang mit seinen Liedern tiberstimmte. (vgl. Kerenyi 2001: 213)

Die Argonauten gelangten nach Korfu, wo Medeia Schutz bei der Kénigin Arete er-
beten hatte. Ihre Verfolger, die Kolcher, gelangten auch dorthin und forderten vom

Konig Alkinoos er solle ihnen Medeia tibergeben. Konig Alkinoos wollte ihnen Medeia
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nur tibergeben, wenn diese noch nicht lasons Frau geworden war. Seinen Entschluss
erfuhr Arete von ihrem Mann und teilte ihn den Argonauten sofort mit, woraufhin
noch in der selben Nacht die Hochzeit von lason und Medeia in der Hohle der Nym-
phe Makris gefeiert und auf einem Bett, bedeckt mit dem Goldenen Vlies, vollzogen
wurde. (vgl. Kerényi 2001: 214)

Durch starke Stiirme wurden die Argonauten nach Lybien getragen, wo sie aussteigen
und die Argo tragend, zwolf Tage lang durch die Wiiste wandern mussten. Sie litten
an qualendem Durst, doch die Hesperiden, die sich in Baume verwandeln konnten,
wiesen ihnen den Weg zu der Quelle, die Herakles zuvor hatte entspringen lassen.
(vgl. Kerényi 2001: 214)

Den Weg ins freie Meer zeigte ihnen Triton. Damit die Argo nach Kreta gelangen
konnte, musste Medeia den Riesen Talos mit ihren Zauberkraften tliberlisten, der
daraufhin starb. Nun naherten sie sich nachts der Griechischen Inselwelt, die sie
durch das ,Hadestor s verlassen hatten. Es war so dunkel, dass sie nicht wussten, ob
sie durch den Hades oder durch das Meer fuhren. Es erschien ihnen wieder Apollon.
Durch den Glanz des Gottes erblickten sie bald Land, und als sie es betraten, brach
schon der Morgen an. Sie erbauten Apollon zu Ehren wieder einen Altar und feierten
ihm zu Ehren wieder ein Fest. Kurz drauf kamen sie in loklos, lasons Heimat an. (vgl.
Kerényi 2001: 215-216)

Als Iason, Medeia und die Argonauten in loklos ankamen, war [asons Vater Aison schon
zu alt und zu schwach, um an den Begriifdungsfeierlichkeiten teilzunehmen. Konig
Pelias war bei der Ankunft schon nicht mehr am Leben. Nach einer anderen Erzahlung
war er noch am Leben, und Medeia brachte ihn dann im Zuge einer vermeintlichen
Verjiingungszeremonie um. Medeia wurde nachgesagt, sie konne Wiedergeburt und
Verjliingung bewirken, indem sie die Personen zerstiickelte und danach in einem
Kessel kochte. (vgl. Kerényi 2001: 215-216) Sie zerstiickelte und kochte Pelias, und lief3
ihn nicht wieder auferstehen. Nach der Rache an Pelias tiiberliefd Iason Akastos, dem
Sohn des Pelias, die Herrschaft iiber Ioklos und trat mit Medeia deren Erbe in der
Stadt Korinthos an, wo Medeia den Thron mit Iason teilte und die beiden gemeinsam
herrschten. (vgl. Kerényi 2001: 216-217)

Hier endet der erste Teil des lason und Medeia - Mythos.

55 Kerényi 2001: 215
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Ich fiihre den weiteren Verlauf der Geschichte an dieser Stelle nicht aus, da fiir meine
Analyse, im Hinblick auf den Vergleich mit dem Zaubermarchen , La hija del diablo“ nur
der erste Teil des Mythos relevant ist. Den zweiten Teil zu analysieren tiberschreitet den
Rahmen dieser Arbeit und wiirde von der Forschungsfrage und dem Forschungsinhalt
dieser Arbeit abweichen. Die Analyse des zweiten Teils ware fiir eine weiterflihrende
Betrachtung dieser Arbeit oder fiir eine eigene wissenschaftlichen Arbeit, die sich

einzig mit dem Mythos von [ason und Medeia beschiftigt, interessant.
5.3 Analyse nach den systematischen Erkldrungsmodellen von Metzeltin/Thir

Ich werde nun den Mythos von ,lason und Medeia“ anhand der von Metzeltin/Thir
entwickelten systematischen Erklarungsmodelle narrativer Kodierungsschemata
einer pubertaren Initiation und einer rituellen Herrscherersetzung Narratem fiir
Narratem untersuchen.

Ich vermute, dass es sich bei dem Mythos, wie zuvor beim Zaubermarchen, um den
speziellen Fall der Uberlagerung von Momenten des narrativen Schemas der rituellen
Initiation mit dem der rituellen Herrscherersetzung handelt.

Diese Annahme mochte ich im Laufe der Analyse beweisen. Da beim Mythos, im Ge-
gensatz zum Zaubermarchen, von Anfang an sowohl Merkmale einer Initiation als
auch einer Herrscherersetzung zu erkennen sind, werde ich diesmal die Narrateme

der Initiationssequenz gleich zu Beginn denen der Herrscherersetzungssequenz

gegentuiberstellen.
Narratem 1

Initiation VS. Herrscherersetzung
Weggang: Der Initiand Schwachheit des Konigs

verlasst sein Elternhaus

Der Initiand muss im Zuge der Initiation das Elternhaus verlassen, um zum Initiati-
onsort zu gelangen. Zu diesem Ort wird er oft hingefiihrt, oder er geht von sich aus
dort hin. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 57, 58)

lason muss seinen Heimatort verlassen, weil ihn sein Onkel Pelias, Kénig von [oklos,

beauftragt, das Goldene Vlies zurtickzuholen, welches urspriinglich lasons Familie
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gehorte und jetzt unrechtmafiig im Besitz von Aietes, dem Sohn des Sonnengottes
Helios ist. (Narratem 1 der Initiationssequenz)

Nach einer anderen Erzahlung hatte sich Pelias die Herrschaft tiber Ioklos, die ei-
gentlich lasons Eltern gebiihrte, unrechtmaflig angeeignet. lasons Eltern erklarten
ihren Sohn aus Sorge um sein Leben fiir tot und gaben ihn in die Obhut des Kentauren
Chiron. Dieser zog lason auf.

Ein Kind konnte schon bei seiner Geburt ,einem Mdnnerbund fiir die Initiation tiber-
schrieben werden” (Metzeltin/Thir 2012: 58). Die Uberschreibung kann narrativ un-
terschiedliche Formen annehmen. Das Weggeben des Kindes gleich nach der Geburt
in die Obhut eines , Erziehers” kann fiir eine solche Uberschreibung stehen. (vgl.
Metzeltin/Thir 2012: 58)

lasons ,besondere” Geburt, er wurde fiir tot erklart und musste gleich nach der Geburt
fortgebracht und versteckt werden, ist ein weiteres Zeichen dafiir, dass lason eine
Initiation bevorsteht. Initianden galten als spezielle Jliinglinge, diese Besonderheit
ist beispielsweise durch ,spezielle Umstdnde bei der Geburt” (Metzeltin/Thir 2012:
58) kodiert.

Als lason zwanzig Jahre alt ist, macht er sich auf den Weg nach loklos, um die Wiirde
seines Vaters Aison wiederherzustellen. Er wird als besonders schon und kraftig be-
schrieben, was wiederum als Zeichen dafiir gilt, dass lason ein besonderer Jiingling
ist, dem eine Initiation bevorsteht. Nach dieser Erzahlung wird der Weggang von
lason (Initiand) durch einen Pakt mit dem Konig Pelias eingeleitet. Pelias verlangt
im Gegenzug fir die Riickgabe des Thrones, dass lason die an Pelias gerichtete For-
derung der Unterirdischen erfillt und das goldene Vlies zuriickholt. [ason nimmt
den Auftrag an das Goldenen Vlies aus der jenseitigen Welt zurtickzuholen. Um den
Auftrag erfillen zu konnen und um in die andere Welt zu gelangen, werden ihm ein
besonders schnelles Schiff namens , Argo” und eine Schar an Gefahrten, Heroen und
Gottersohne, zur Seite gestellt, die aus allen Teilen Griechenlands kommen und als
»2Argonauten“ bezeichnet werden.

Esist moglich, dass der Initiand auf dem Weg zum Initiationsort auf andere Initianden
stofdt, die mit ihm gemeinsam den Weg der Initiation beschreiten. Die Heroen und
Gottersohne, die mit lason die Reise auf der Argo wagen, konnten als seine ,Mitiniti-
anden” betrachtet werden. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 58)

Die ,Argo“ konnte daher auch als ,Mannerhaus* gelten, zu dem Frauen und Kinder

keinen Zutritt haben.
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Die zweite Version der Abreise kann auch als Narratem eins der Herrschererset-
zungssequenz gedeutet werden. Der Herrscher hat seine Zeit regiert, aufgezeigt an
bestimmten Merkmalen wie zum Beispiel fortgeschrittenes Alter, Krankheit, Blindheit
des Konigs oder an Katastrophen, die tiber das Land hereinbrechen, und die zu 16sen
der Konig nicht mehr im Stande ist.

Pelias verlangt von lason, im Gegenzug fiir die Ubergabe des Thrones, dass lason an
seiner Stelle der Forderung der Unterirdischen nachkommt, und das Goldene Vlies

zuriickholt, weil er schon zu alt ist, um diese Forderung zu erfiillen. (vgl. Kerényi

2001: 199)
Narratem 2
Initiation VS. Herrscherersetzung
Widerstand: Der Initiand Erscheinen von
wehrt sich gegen den Pratendenten
Weggang

In der Erzahlung des Mythos von ,lason und Medeia“ ist Narratem zwei der Initiati-
onssequenz nicht zu erkennen. Das zweite Narratem der Herrscherersetzungssequenz
hingegen schon.

Man koénnte falschlicherweise annehmen, dass die Argonauten, die von iiberall aus
Griechenland nach Ioklos kamen um mit Iason die Reise zu unternehmen, ebenfalls
Pratendenten waren, doch ist dies meiner Meinung nach nicht der Fall, denn sie sind
nicht auf der Suche nach einem Thron oder einer Prinzessin. Sie sind eher wie lason
zu initiierende Jlinglinge.

Da in diesem Mythos aber nur die Initiation von lason beschrieben wird und nicht
wirklich die seiner Begleiter, und diese auch keinen bestimmten Auftrag verfolgen,
aufder lason zu begleiten und ihm hilfreich zur Seite zu stehen, wiirde ich sie eher
als lasons Helfer bezeichnen, die ihm helfen, den schweren Weg der Initiation zu be-
schreiten. Sie stellen in dem Sinne die personifizierten Eigenschaften lasons dar. Die
Argonauten unterstiitzen lason somit seinen Weg in die neue Lebensphase zu finden.
(vgl. Metzeltin/Thir 2012: 67) Dies wiirde aber bedeuten, dass die Argonauten keine

Initianden mehr, sondern bereits initiierte Manner sind.



99 B. Analyse des Mythos von lason und Medeia

lason hingegen kann sehr wohl nicht nur als Initiand, sondern auch als Pratendent
gesehen werden. Er macht sich zwar nicht vordergriindig auf die Suche nach einer
Prinzessin, doch ist er in gewisser Hinsicht auf der Suche nach einem Thron. Er ist
aus seinem Versteck nach loklos gekommen, um fiir seinen Vater den Thron zurtick-
zuerobern. Aus diesem Grund erklart er sich auch bereit das Goldene Vlies zu holen.
Er will den Thron fiir seinen Vater zurtickerobern und die Herrschaft seiner Familie
sichern, also tut er dies auf lange Sicht gesehen auch fiir sich selber, da er einmal den

Thron seines Vaters erben wird.

Narratem 3
Initiation VS. Herrscherersetzung
Uberschreitung einer Initiationsbeweis

Grenze/Gang zum und
Aufenthalt

im Initiationsbezirk

Der Weg zum Initiationsort verlauft meist nicht direkt, er ist oft schwierig zu beschrei-
ten und kann auch als labyrinthisch empfunden werden. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 58)
So ist auch die Argonautenfahrt bis hin zum Initiationsort von Hindernissen und
Aufgaben beschwert.

Der Weg zum Initiationsort, zu den Gemachern des Aietes, aus denen lason das Goldene
Vlies zurtickerobern muss, ist fiir lason (Initiand) und die Argonauten sehr beschwer-
lich. lason und die Argonauten miissen Hindernisse iiberwinden und Aufgaben l6sen,
bis sie zur Grenze zwischen dem Diesseits und dem Jenseits gelangen, hinter der sich
der Initiationsort in der jenseitigen Welt befindet. Sie gelangen zu dieser Grenze nur,
indem sie das Meer durchqueren.

Auffallend bei diesem Mythos ist, dass der Weg zum Initiationsort, also die Argonau-
tenfahrt, lange Zeit dauert, da die Heroen an vielen Inseln anhalten und dort Aben-
teuer bestehen miissen. In der Argonautenfahrt sind bereits die Narrateme sieben
(Belehrung) und acht (Ubung) der Initiationssequenz kodiert, da Iason beispielsweise
durch seine Heirat und Vereinigung mit der Kénigin Hypsipyle von Lemnos, mit der
er zwei S6hne zeugt, die Sexualitat in Form einer Probeehe (Narratem 7) erlernt. Im

Aufenthalt der Argonauten auf Samothrake wo lason, Herakles und Orpheus von den
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Samothrakiern in Mysterien eingeweiht werden ist auch Narratem 7 (Belehrung)
kodiert. Es ist die Einfithrung der Initianden in die Mythologie und in die Traditionen
der Gruppe. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 78)

Beim Aufenthalt auf der Insel Kyzikos wird die Argo von Riesen angegriffen, und es ist
vor allem Herakles der die Argo verteidigt, bis ihm die tibrigen Argonauten zu Hilfe
kommen. Es ist Herakles der die Argo verteidigt, nicht lason. Herakles verfiigt dem-
nach tiber besondere Krifte, er ist auf3erordentlich stark, sodass er die Argo alleine
gegen die Riesen verteidigen kann. Dies ist ein Zeichen dafiir, dass er kein Initiand
mehr, sondern bereits initiiert ist. Er fungiert hier als Helfer [asons, indem er die Argo
beschiitzt und verhindert, dass sie zerstort wird. Auch der Seher Mopsos verfligt tiber
besondere Fahigkeiten. Er besitzt die Gabe des Vorhersehens, er versteht die Sprache
des Eisvogels, und versteht dadurch auch dessen guten Rat. Der Umstand, dass Mop-
sos eine besondere Gabe besitzt und die Sprache der Tiere erlernt hat, ist ein Zeichen
dafiir, dass auch er, wie Herakles, bereits initiiert ist. Mopsos verfiigt tiber besondere
Krafte, und ist an dieser Stelle vordergriindig [asons Helfer, da er ihm, der die Sprache
der Vogel noch nicht erlernt hat weil er noch nicht initiiert ist, den wertvollen Rat
gibt, wie er seine Reise fortsetzten kann. lason zeichnet sich eher durch Passivitat aus,
er handelt auf Rat oder Anweisung, was charakteristisch fiir Initianden ist. (vgl. Thir
2010: 41) Dies bestarkt meine Vermutung, dass es sich bei den Argonauten, die [ason
begleiten, nicht nur um seine Mitinitianden, sondern auch um seine Helfer handelt.
Auf der weiteren Reise verlieren die Argonauten Hylas und Herakles im Lande Mysien.
In diesem Geschehen konnte der Umstand kodiert sein, dass es nicht alle Jiinglinge
wirklich wagten, den Weg der Initiation zu beschreiten und einige, die es doch wagten,
diesen Schritt nicht tiberlebten. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 58)

Es kann also sein, dass ein Teil der Argonauten sehr wohl auch Initianden und ein
anderer Teil eben schon initiierte Helfer sind.

Auf ihrer weiteren Reise landen sie als nachstes im Land der Bebryker, wo die Ar-
gonauten aus der Quelle des Amykos Wasser holen wollen, dieser sie jedoch davon
abhalten will und Polydeukes ihn deshalb im Faustkampf besiegen muss. (vgl. Ke-
rényi 2001: 204) Polydeukes beweist hier, ebenso wie Mopsos und Herakles zuvor,
dass er die Fahigkeit besonderer Starke besitzt und daher in der Lage ist, lason und
die Argonauten vor dem bdswilligen Besitzer der Quelle zu schiitzen. Auch er durfte
demnach bereits initiiert sein und als [asons Helfer fungieren. Die Quelle hat hier eine
besondere Bedeutung. An der Grenze zur jenseitigen Welt, in der sich der Initiations-

ort befindet, oder auch in der Nahe dieser Grenze, kann sich ein Brunnen oder auch
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eine Quelle mit reinigendem Wasser befinden. Dieses Wasser, das Regeneration und
Umwandlung symbolisiert, steht fiir Reinigung, auch fiir die rituelle Reinwaschung
vor der Hochzeit. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 60)

Esist nicht verwunderlich, dass zu diesem Zeitpunkt der Geschichte schon Narrateme
zu erkennen sind, die nach einer sukzessiven Ordnung erst spater zu erwarten waren.
Die Anordnung der Narrateme kann von Text zu Text unterschiedlich sein und muss

nicht streng sukzessiv sein.

In Narratem drei der Herrschersetzungssequenz muss der Pratendent beweisen,
dass er bereits initiiert ist. (vgl. Thir 2010: 41) Dies kann zum Einschub von Initia-
tionsgeschichten fiithren, wie es auch in diesem Mythos der Fall ist. (vgl. Metzeltin/
Thir 2012: 145)

Die Aufgaben, die lason und die Argonauten auf ihrem Weg zum Initiationsort bewal-
tigen miissen, konnen als Versuche von lason angesehen werden, sich als Pratendent
beweisen zu wollen. Doch da er noch nicht initiiert ist, muss er erst die Initiation

durchlaufen um als Pratendent die Kdnigswiirde fiir sich beanspruchen zu kénnen.

Die Grenze, die der Initiand tiberwinden muss um zum Initiationsort zu gelangen,
,Stellt eine Barriere dar, die schwierig zu tiberwinden ist.“ (Metzeltin/Thir 2012: 59)
Die schwierig zu iiberwindende Grenze, die [ason tiberwinden muss um in die jen-
seitige Welt und zum Initiationsort zu gelangen, sind zwei dunkelblaue Felsen, die
zusammenprallen, wenn jemand versucht, durch sie hindurch zu kommen.

Diese Grenze kann bewacht werden, zum Beispiel von Tieren, und es kann auch
einen Wachposten geben. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 59) Im Mythos wird die Grenze
von bosartigen Vogelmischwesen, so genannten Harpyien bewacht. Es gibt einen
Wachter der Grenze, den blinden Seher Phineus, dessen Palast sich an der Grenze
zur Unterwelt befindet und der den Wachposten darstellt. Phineus ist ebenfalls ma-
gischer Helfer der Argonauten, da er ihnen als ihr Uberfiihrer in die andere Welt den
Trick verrat, wie sie die Grenze zum Jenseits, die dunkelblauen Felsen, liberwinden
konnen. Sie sollen eine Taube mit sich nehmen und versuchen, sie vor ihnen durch
die Felsen durchfliegen lassen. Die Felsen werden zusammenprallen, um die Taube
am durchfliegen zu hindern, und in dem Moment, indem sie sich wieder 6ffneten
sollten die Argonauten schnell hindurchfahren. Die Argonauten folgen dem Rat des

Phineus und kdnnen somit die Grenze zur jenseitigen Welt tiberschreiten. Die Taube
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kann als tierischer Helfer angesehen werden, da die Argonauten ohne ihre Hilfe die

Felsen nicht iiberwunden hatten und die Initiation somit gescheitert ware.

Die Initiation findet an einem besonderen Ort, jenseits der irdischen Welt statt an dem
die Initiationsrituale vollzogen werden. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 60) Die Initiations-
rituale erfolgen meist in einem besonderen Gebaude am Initiationsort, im Marchen
ist dieses besondere Gebdude oft ein Schloss oder ein Palast, im Mythos von lason
und Medeia sind es die Gemacher des Aietes, des Sohnes des Sonnengottes Helios.
,Da die Initiation grundsdtzlich auf einer Verwandlung aufbaut, die im Laufe der Zeit als
symbolisches Sterben und Wiederauferstehen aufgefasst wird,” wird der Initiationsort
»ZU einem sakralen Jenseits" (Metzeltin/Thir 2012: 60)

Die Gemacher des Aietes, der Initiationsort, in dem sich das Goldene Vlies befindet,
werden mit dem Haus der Sonne verglichen und gelten demzufolge als Ort des Ha-
des, der Unterwelt. Auch der Ort Aia, liber den Konig Aietes herrscht, wird als Ort
fur gottliche unsterbliche Wesen beschrieben. Da die Farbe Gold oder goldfarbige
Gegenstande ein typisches Symbol des Jenseits sind, kann auch das Goldene Vlies als
Symbol der jenseitigen Welt gedeutet werden. (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 66)

lason befindet seit Zeitpunkt des Uberschreitens der Grenze nicht mehr in der irdischen
Welt. Doch der Initiationsort ist an dieser Stelle der Geschichte noch nicht erreicht.
Der Weg zum Initiationsort setzt sich in der jenseitigen Welt fort.

Die Argonauten begegnen Apollon, dem sie auf dem Vorsprung der Kiiste einen Altar
bauen und ihm Opfer darbringen, damit er ihnen eine gliickliche Heimreise beschert.
Die Argonauten feiern ihm zu Ehren ein Fest, sie singen, tanzen und schworen sich
ewige Treue. Apollon kann ebenfalls als Helfer gesehen werden, das Tanzen und
Singen als rituelle Zeremonie des bevorstehenden Ubergangsmoments, der ein
wichtiger Teil der Initiation ist. Initiationen wurden fast immer von Musik und Tanz,
also rhythmischen, wiederkehrenden Bewegungen begleitet, auch mit dem Ziel einen
tranceartigen Zustand hervorzurufen (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 61, 69)

Die Argonauten kommen noch an einigen weiteren Inseln und Kiisten vorbei, an
denen sie sich bewahren miissen. Auf der Aresinsel gelangen dann die Cousins des
lason, Argos, Kytissoros, Phrontis und Melas zu den Argonauten. Sie sind [ason bei
der Einfahrt nach Aia behilflich, da Aietes ihr Grofdvater miitterlicherseits ist.

Auch seine Cousins sind [asons Helfer, da sie ihm helfen, zum Initiationsort zu gelan-

gen, der Aietes Reich ist.



103 B. Analyse des Mythos von Iason und Medeia

Durchfiihrung von Initiationsritualen an einem bestimmten Ort
Narratem 4: Tranceversetzung /Isolierung des Initianden
Narratem 5: Symbolischer Tod
Narratem 6: Metamorphose/Markierung des Initianden

lason befindet sich nun am Initiationsort, in den Gemachern des Aietes, in denen die
Initiationsrituale stattfinden.

lason fordert von Aietes das Goldene Vlies zurtick und dieser antwortet auf lasons
Forderung mit einer Gegenforderung, er miisse dafiir in den Rachen der Riesenschlage
kriechen, die das Vlies bewacht. Aietes verkorpert hier den Initiator, der als Gegenspie-
ler agiert und durch das Auferlegen schwieriger Aufgaben oder Proben die Reifung
des Initianden lason ermdoglicht. Dass lason in den Rachen der Riesenschlage kriecht,
er also durch einen Tierkorper geht, ist Zeichen seiner Metamorphose oder Markie-
rung (Narratem 6), da , die Initiation grundsdtzlich auf einer Verwandlung aufbaut (...)"
(Metzeltin/Thir 2012: 60), in der der Jiingling zu einen erwachsenen Mann wird. Die
Metamorphose ist ein zentraler Moment der Initiation. Nach anderen Erzahlungen
hangt das Vlies in einem Dickicht aus dem Maul eines Drachen. Dieses Dickicht wird
als ,Ort des Todes" betrachtet. Der Initiand muss scheinbar zeitweilig sterben, um
dann als neuer erwachsener Mensch wiedergeboren zu werden. Es handelt sich hier
um den ,symbolischen Tod“ (Narratem 5) des Initianden.

Eine weitere Kodierung fiir den ,,symbolischen Tod“ ist die Uberlieferung einer alten
Vasenmalerei, nach der es [ason gelingt mit dem Vlies aus dem Leibe des Ungeheuers
zu entkommen, dann jedoch ohnmaéchtig aus dessen Maul hangt (Narratem 5). Seine
magische Helferin, die Tochter des Aietes, Medeia, muss ihn aus der , Todestrunken-
heit“wiedererwecken. Der Initiand erhaltim Zuge der Initiation besondere Krifte, die
durch die Gegenwart besonderer Helfer und durch deren besondere Krafte kodiert
sind. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 78) Die Krifte der Helferin Medeia werden zu den
Kraften des Initianden Iason.

Andere Erzahler bevorzugen es, den erlittenen Tod und die Wiederauferstehung in
Form von Proben, generell drei an der Zahl, zu kodieren. Es sind Proben, die Aietes
lason auferlegt und bei deren Losung Medeia hilft. Diese sind jedoch eher den Nar-
ratemen sieben (Belehrung) und acht (Ubung) zuzuordnen, daher werde ich auf die
Proben erst im nachsten Punkt der Analyse eingehen.

Das vierte Narratem, die Tranceversetzung oder Isolierung des Initianden, ist in diesem

Text nicht eindeutig zu erkennen. lason muss weder Hunger noch Durst ertragen, und
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ihm werden auch keine berauschenden Substanzen gegeben. Dennoch kann der Auf-

enthalt des Initianden im Initiationsbezirk an sich als Isolierung interpretiert werden.

Initiation VS. Herrscherersetzung

Narratem 7: Belehrung Narratem 3:
Initiationsbeweis

Narratem 8: Ubung Narratem 4: Beweis der
Absicherung des

Landeswohls (Proben)

Narratem 5: Bereitschaft
die Gruppenkontinuitit

abzusichern

Wie bereits erwahnt, stellt Aietes lason drei schwierige Aufgaben, bei deren Losung
Medeia lason hilft.

Durch diese Aufgaben wird lason der Initiand, von Aietes dem Initiator, aber auch
lason der Pratendent von Aietes dem zu ersetzenden Konig auf die Probe gestellt:
Initiationsproben, in denen der Initiand seine erworbenen Fahigkeiten unter Beweis
stellen muss (vgl. Metzeltin/Thir 1998: 77), und Proben, die im Zuge der Herrsche-
rersetzung durchgefiihrt werden, in denen der Pratendent beweisen muss, dass er
bereits initiiert ist und das Wohl der Gemeinschaft garantieren kann, sind einander
sehr dahnlich. Da im Mythos von lason und Medeia sowohl eine Initiations- als auch
eine Herrschersetzungsgeschichte kodiert sind, sind die Proben sowohl Initiations-
als auch Herrscherersetzungsproben.

Die Figur des bosen im Jenseits lebenden Herrschers Aietes verkorpert also den In-
itiator und den zu ersetzenden Konig.

Die Initiation geht nur schrittweise voran, und da das Erlernte auf die Probe gestellt
werden muss, resultieren daraus drei Proben oder Aufgaben. (vgl. Metzeltin/Thir
1998:79)

Die erste Aufgabe die Aietes lason auferlegt, besteht aus der Totung eines Drachen.
Als Initiand lernt Iason sich gegen Feinde zu behaupten (Narratem 7), als Pratendent
beweist er durch den Sieg liber den Drachen, dass er iiber besondere Starke verfiigt

und somit imstande ist, das Wohl des Landes abzusichern. (Narratem 4)
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Die zweite Probe beinhaltet einen Wettkampf mit Aietes im Pflligen. Aietes besitzt
zwei besondere Stiere, die Feuer speien und einen stahlernen Pflug, mit dem er tiefe
Furche ziehen kann. Iason soll es ihm gleich tun. Um die Probe bestehen zu kénnen,
schenkt Medeia Iason eine Zaubersalbe, die ihn vor dem Feuer der Stiere schiitzt. So
gelingt es ihm, die Stiere zu bandigen und eine tiefe Furche zu ziehen. In dieser Auf-
gabe ist das Erlernen der Nahrungsbeschaffung enthalten (Narratem 7). Weiters zeigt
er als Pratendent, dass er durch seine Zauberhelferin Medeia liber besondere Krifte
verfligt, also bereits initiiert ist (Narratem 3) und somit das Wohl der Gemeinschaft
garantieren kann (Narratem 4).

Die dritte Aufgabe lautet, lason muss, die Aussaat mit den Zihnen des getoteten Drachen
besorgen und die entspriefSenden riesigen Krieger toten“ (Kerényi 2001: 210). In dieser
Aufgabe sind das Uben der Nahrungsbeschaffung (Narratem 8) und das Bezeugen

seiner besonderen Krifte als Initiationsbeweis (Narratem 3) kodiert.

Der Erzahlung Apollonios nach fiihrt Medeia [ason nach den bestandenen Priifungen
in der Nacht zum heiligen Hain des Ares, wo eine riesige Schlange das Goldene Vlies
bewacht. Medeia bespritzt die Augen der Schlange mit einem Zaubermittel, woraufthin
diese einschlaft und [ason ungehindert das Vlies an sich nehmen kann. Medeia ist hier
wieder als lasons Zauberhelferin, nur durch ihre magischen Krifte, die die seinigen
symbolisieren, erlangt er das Vlies.

Nach einer alten Erzahlung vereinen sich lason und Medeia sogleich am Ufer des
Phasis. Hier sind Narratem sieben (Belehrung) und acht (Ubung) kodiert. Eigentlich
erlernt der Initiand die Sexualitat im Zuge der Initiation. Doch da lason sich schon
mit der Konigin Hypsipyle von Lemnos vereinigte und so mit ihr die Sexualitit er-
lernte (Narratem 7), ist hier eher die Ubung kodiert. Hypsipyle ist eine Kénigin, also
eine erfahrene Frau, die Iason in die Sexualitidt eingeweiht hat. Da Medeia noch keine
Frau ist, sondern ein Madchen an der Schwelle zum Frauwerden, symbolisiert die
Vereinigung mit lason ihre eigene Initiation. Iason ist ihr Initiator, das beweist, dass
er bereits initiiert ist. (Narratem 3)

Als Pratendent erfiillt [ason hier die Bedingungen von Narratem 5, indem er die Gunst
einer Frau, der Konigstochter Medeia, gewinnt. Er zeigt damit seine Bereitschaft, die
Gruppenkontinuitat abzusichern. (vgl. Metzeltin/Thir 2012: 145)

Nach jiingeren Erzahlungen folgt Medeia [ason noch lange als jungfrauliche Braut,

ihre Hochzeit wird erst auf der Insel der Phaiaken gefeiert. (Narratem 5) Dieser Ver-
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sion nach wird Medeia also erst spater, jenseits ihrer Heimat initiiert. Das Verlassen
ihrer Heimat (Narratem 1: Weggang) leitet ihre Initiation ein. Sie muss den Weg der

Initiation, der mit der Begegnung mit lason begonnen hat, erst noch gehen.

Nach einer anderen Erzahlung befindet sich das Goldene Vlies im Hause des Aietes,
von wo es lason nach nur einer bestandenen Priifung, der des Pfliigens, holen muss.
Aietes ladt alle Argonauten zu einem Mahl ein, und will die Argo, wahrend sie speisen,
in Brand stecken. Doch Aphrodite kommt ihnen zu Hilfe indem sie im Kénig die Lust
nach seiner Frau weckt. So konnen die Argonauten und mit ihnen Medeia per Schiff
fliichten.

Aphrodite als Helferin ermoglicht den Argonauten und Medeia die Flucht.

Initiation VS. Herrscherersetzung

Narratem 9: Riickkehr aus Narratem 7: Beseitigung

dem Initiationsbezirk des Konigs in Form eines
Wettkampfs

lason, Medeia und die Argonauten befinden sich auf der Flucht vor Kénig Aietes und
seinem Heer.

Um die Initiation erfolgreich abschliefien zu kdnnen muss dem Initianden I[ason die
Riickiiberschreitung der Grenze aus der jenseitigen in die diesseitige Welt gelingen.
Doch die Riickkehr als neuer, erwachsener Mensch ist nicht einfach. Das Jenseits ist
ein gefahrlicher Ort in dem bdse Machte regieren. Im Zaubermarchen hat sich aus
der Schwierigkeit die jenseitige Welt zu verlassen die magische Flucht entwickelt.
(vgl. Metzeltin/Thir 2012: 74)

Die Flucht und die Verfolgung durch Konig Aietes symbolisieren auch den , physischen
Wettkampf zwischen dem alten Konig und dem Prdtendenten.” (Metzeltin/Thir 1998:

141). (Narratem 7 der Herrscherersetzungssequenz)

Waihrend der Flucht oder noch im Haus des Vaters zerstiickelt Medeia ihren Bruder
Apsyrtos, auch Phaeton genannt, um ihren Vater und seine Krieger davon abzuhalten,
sie und lason zu verfolgen. (Narratem 9) Sie wirft die Korperteile ihres Bruders nach

einer Version der Geschichte vor die Fiif3e der Verfolger, nach einer anderen in den
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Phasis. Wahrend die Verfolger damit beschaftigt sind, die Korperteile aufzusammeln
und zusammenzufligen, konnen lason, Medeia und die Argonauten entkommen.
(Narratem 9 und Narratem 7)

Nach einer anderen Erzahlung ist der Bruder von Medeia der Befehlshaber des Heeres,
welches die fliichtenden Argonauten verfolgt und schliefdlich einholt. Medeia lockt
ihren Bruder in einen Hinterhalt, indem sie ihm anbietet, sich fiir die Freiheit der Ar-
gonauten zu opfern. Ihr Bruder stimmt zu und lason ist es somit mdglich, ihn zu toten.
Wieder ist es Medeia, die lason mit ihren magischen Kraften die Flucht ermdéglicht.
Da [ason und Medeia durch den hinterhaltigen Mord an Medeias Bruder eine Siinde
begangen haben, riat ihnen die Argo selbst, zu Medeias Tante, der Zauberin Kirke zu
fahren, um sich entsithnen zu lassen. Kirke entsithnt Medeia und Iason durch ein
Tieropfer. Hier agiert die Zauberin Kirke als Helferin. Somit hat auch Medeia als Ini-
tiandin tiber eine Helferin. Die Zauberkrafte der Kirke symbolisieren die besonderen
Fahigkeiten die Medeia wahrend ihrer Initiation erwirbt. (Narratem 6)

Aufihrer weiteren Fahrt konnen die Argonauten den Sirenen entkommen, da Orpheus
ihren gefahrlichen Gesang mit seinen Liedern tiberstimmt. Orpheus agiert als Helfer
beider Initianden (Iason und Medeia), indem er sie bei der Ruickiiberschreitung der

Grenze unterstiitzt.

Die Argonauten gelangen nach Korfu, wo Medeia Schutz bei der Kdnigin Arete erbittet.
Ihre Verfolger, die Kolcher, gelangen auch dorthin und fordern vom Konig Alkinoos,
er solle ihnen Medeia ausliefern. Kénig Alkinoos will ihnen Medeia nur tibergeben,
wenn diese noch nicht lasons Frau geworden ist. Seinen Entschluss teilt er Arete mit,
diese tibermittelt ihn sofort den Argonauten, woraufhin noch in derselben Nacht die
Hochzeit von lason und Medeia in der Hohle der Nymphe Makris gefeiert und auf einem
Bett, bedeckt mit dem Goldenen Vlies, vollzogen wird. Hier ist nochmals die Initiation
von Medeia durch lason kodiert. Sie wird in die Sexualitat eingefiihrt. (Narratem 7 der
Initiationssequenz). Es ist ebenfalls das Narratem 10 der Initiationssequenz kodiert,
weil die beiden heiraten. Da Iason schon eine Probeehe mit Kénigin Hypsipyle von
Lemnos gelebt hat ist anzunehmen, dass diese Hochzeit die des initiierten, erwach-

senen lason mit seiner richtigen Frau darstellt.

Durch starke Stiirme werden die Argonauten nach Lybien getrieben, wo sie die Argo
tragend, zwolf Tage lang durch die Wiiste wandern miissen. Sie leiden an qualendem

Durst, doch die Hesperiden, die sich in Biume verwandeln konnen, weisen ihnen den
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Weg zu der Quelle, die Herakles zuvor hat entspringen lassen.

Sowohl die Quelle als auch die Baume, in die sich die Hesperiden verwandeln, deuten
an, dass sich die Grenze zum Diesseits in der Nahe befindet. Der Baum symbolisiert
die Kraft zur Erneuerung und das Wasser der Quelle symbolisiert die Reinigung. (vgl.
Metzeltin/Thir 2012: 59-60) Beides unterstreicht die bestandene Initiation von lason
und Medeia und ihre Bereitschaft, als verwandelte, neue Menschen in die Gemeinschaft
aufgenommen zu werden. Der Garten der Hesperiden, der ein Symbol des Jenseits
ist, zeigt aber, dass sie das Jenseits noch nicht verlassen haben. (vgl. Metzeltin/Thir

1998: 65) Sie stehen jedoch kurz vor der Grenze zum Diesseits.

Den Weg ins freie Meer zeigt ihnen Triton. Damit die Argo nach Kreta gelangen kann,
muss Medeia den Riesen Talos mit ihren Zauberkraften tiberlisten, der daraufhin
stirbt. Der Gott Triton ist ein weiterer Helfer von [asons und Medeia. Hier zeigt sich

erneut, dass beide als Initiierte tiber besondere Krafte verfiigen.

Die Argonauten nahern sich nachts der Griechischen Inselwelt, die sie durch das
,Hadestor“s verlassen haben. Es ist so dunkel, dass sie nicht wissen, ob sie durch den
Hades oder durch das Meer fahren. Es erscheint ihnen ein weiteres Mal Apollon. Durch
den Glanz des Gottes erblicken sie bald Land, und als sie es betreten, bricht schon der
Morgen an. ,Die Tageszeit der Initiation ist die Abendddmmerung. Es ist ein Moment
des Ubergangs zwischen Tag und Nacht, zwischen Licht und Dunkel. Ahnliches gilt fiir
die Morgenddmmerung.” (Metzeltin/Thir 2012: 71) Dass sie in der Morgendammerung
im Diesseits ankommen symbolisiert, dass sie die Dunkelheit des Jenseits und die
der Initiation hinter sich gelassen haben, sie sind nun Wiedergeborene, neu und hell,
wie auch jeder neu anbrechende Tag.

Daraufhin erbauen Iason, Medeia und die Argonauten Apollon zu Ehren wieder ei-
nen Altar und feiern ihm zu Ehren wieder ein Fest. Sie zelebrieren ihre erfolgreiche
Riickkehr.

Kurz drauf kommen sie in loklos, lasons Heimat an.

56 Kerényi 2001: 215
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Initiation VS. Herrscherersetzung
Narratem 10: eventuelle Hei- Narratem 8: Inthronisie-
rat des Initiierten rung

Als lason, Medeia und die Argonauten in loklos ankommen, ist lasons Vater Aison schon
zu altund zu schwach, um an den Begriifdungsfeierlichkeiten teilzunehmen. Die Initiierten
werden feierlich in die Gemeinschaft aufgenommen (Narratem 9 der Initiationssequenz).
lasons Vater, der rechtmaflige Konig, ist alt und schwach und muss demnach ersetzt
werden. (Narratem 8 der Herrscherersetzungssequenz)

Konig Pelias ist bei der Ankunft nicht mehr am Leben. Nach einer anderen Erzahlung lebt
er noch, und Medeia bringt ihn schliefdlich im Zuge einer vermeintlichen Verjingungs-
zeremonie um. Nach der Rache an Pelias tiberlasst Iason Akastos, dem Sohn des Pelias,
die Herrschaft iiber loklos und tritt mit Medeia deren Erbe in der Stadt Korinthos an,
wo Medeia ihren Thron mit Iason teilt und die beiden gemeinsam herrschen. (Narratem
8 Inthronisierung)

lason und Medeia, die ihre Initiation erfolgreich bestanden haben, werden feierlich als
neue Mitglieder in die Gemeinschaft aufgenommen und integriert. Sie geniefden alle
Rechte und Pflichten als miindige Gesellschaftsmitglieder. (Narratem 9) Da sie sich zuvor
vermahlt haben (Narratem 10), dies auch bleiben und nun gemeinsam in Korinthos leben,

ist die Initiationssequenz zur Ganze abgeschlossen.

lason hat erfiillt, weswegen er seine Heimat verlief3. Er hat das Goldene Vlies vom bosen

Konig Aietes zurtickgeholt, er hat seinen Vater geracht und konnte somit die Ehre seiner
Familie wiederherstellen. Indem Iason Konig Aietes entkommt, ihn also besiegt und des-
sen Tochter mit sich nimmt und sie heiratet, entthront er ihn symbolisch. (Narrtem 8)

Er kann Aietes Thron nicht wirklich iibernehmen, da sich dieser im Jenseits befindet, er
aber muss, um seine Initiation zu beenden, ins Diesseits zurtickkehren (Narrtem 8). Die

Tatsache, dass er nicht den Thron seines Vaters besteigt, sondern Medeias Erbe antritt,
zeigt noch einmal verstarkt, dass er Aietes inthronisiert hat. Er herrscht nun mit Media

uber ein Reich, das vormals Aietes Familienbesitz war.

Die Moglichkeit lasons, sowohl den Thron seines Vaters als auch das Erbe Medeias

anzutreten, kann als eine Verdoppelung der Inthronisierung, also als eine Verstarkung

derselben betrachtet werden.

Somit ist auch die Herrscherersetzungssequenz komplett und abgeschlossen.
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6. Conclusio

Ich habe in dieser Arbeit mittels einer textlinguistischen und textanthropologischen

Analyse aufgezeigt, dass sich sowohl das spanische Zaubermarchen ,La hija del diablo”
als auch der griechischen Mythos von ,lason und Medeia“ nach den von Metzeltin/Thir
entwickelten systematischen Erklarungsmodellen narrativer Kodierungsschemata

einer prototypischen pubertdren Initiation und einer rituellen Herrscherersetzung

analysieren und erklaren lassen. Dem Zaubermarchen ,La hija del diablo“ und dem

Mythos,lason und Medeia“ liegen Grundriten der Menschheit, eine rituelle pubertare

Initiation und eine rituelle Herrscherersetzung zugrunde, sie lassen sich nach den fiir
den jeweiligen Ritus spezifischen Narratemen aufschliisseln und sind folglich kodierte

Initiations- und Herrscherersetzungsgeschichten.

Es wird somit deutlich, dass diese Geschichten trotz ihrer magischen und unrealis-
tischen Elemente in ihrer Struktur logisch, ndamlich hinsichtlich der den Menschen

seit jeher begleitenden Riten, aufgebaut sind.

Weiters habe ich aufgezeigt, dass es sich bei beiden Texten um den speziellen Fall der
Uberlagerung von Momenten des narrativen Schemas der rituellen Initiation mit dem

der rituellen Herrscherersetzung handelt.

Aurelio M. Espinosa, dessen Uberlegungen mich zu dieser vergleichenden Analyse
angeregt haben, sah einen narrativen Zusammenhang zwischen den beiden Texten,
er war davon liberzeugt, dass das Marchen , La hija del diablo“ in seiner endgiiltigen
Fassung stark vom Mythos ,lason und Medeia“ beeinflusst wurde.

Ziel meiner Arbeit war es, nach der Methode von Metzeltin/Thir herauszufinden,
ob die zwei Texte tatsachlich so grof3e narrative Parallelen aufweisen, wie Espinosa
annahm, ob sich die narrativen Grundelemente beider Texte dhneln und ob sie eine
vergleichbare narrative Grundstruktur haben.

Die narrativen Kodierungsschemata einer rituellen pubertiren Initiation und einer
rituellen Herrscherersetzung liefden sich bei beiden Texten anwenden. Ich konnte
nachweisen, dass das Zaubermarchen ,la hija del diablo“ und der Mythos von , Iason
und Medeia“ vergleichbare narrative Grundstrukturen aufweisen, namlich jene der
Riten, und dass sich ihre narrativen Grundelemente dhneln. Die narrative Ausschmii-
ckung und die Gewichtung der einzelnen narrativen Elemente variieren jedoch.

Im Zaubermarchen macht sich der Prinz aufgrund eines Paktes mit dem Teufel allein auf

den Weg der Initiation und begegnet dort den magischen Helfern (Adler und Tochter



111 B. 6. Conclusio

des Teufels), die ihm helfen, den Weg ins Jenseits, zum Initiationsort, zu beschreiten.
Im Mythos begibt sich der Heros und Prinz [ason, auch aufgrund eines Paktes, den er
mit dem Konig Pelias geschlossen hat, auf den Weg der Initiation. lason hat jedoch, im
Gegensatz zum Prinzen im Marchen, einen Auftrag zu erfiillen. Er muss das Goldene
Vlies zurtickholen. lason wird, anders als im Marchen, gleich zu Beginn seiner Reise von
einigen seiner Helfer; den Argonauten, begleitet.

Im Mythos dauert der Weg bis zur Grenze, die in die jenseitige Welt fiihrt, viel langer
als im Marchen und wird auch viel ausfiihrlicher beschrieben. Der Weg wird durch die
Argonautenfahrt, die fast schon eine eigene Geschichte ist, beschrieben.

Im Marchen wie im Mythos sind im Herrscher des Jenseits (Teufel und Konig Aietes),
die Figur des Initiators und die des zu ersetzenden Konigs enthalten. Sie stellen dem
Initianden jeweils drei Aufgaben. In beiden Texten hilft die Tochter des Herrschers
(Initiators) dem Initianden die schwierigen Aufgaben zu l6sen und im Marchen wie im
Mythos verlieben sie sich in einander. Auch wird in beiden Texten die Tochter des Konigs
vom bereits initiierten Protagonisten initiiert. Im Zaubermarchen wird die Initiation der
Tochter des Teufels jedoch viel deutlicher und ausfiihrlicher beschrieben als im Mythos.
Die Tochter des Teufels und Haupthelferin des zu Initiierenden hat im Zaubermarchen
generell eine viel tragendere Rolle. Sie istin den meisten Versionen des Zaubermarchens
diejenige, die den Prinzen in die jenseitige Welt fiihrt, sie steht ihm fast von Anfang an
zur Seite und hilft ihm jegliche Hiirde zu tiberwinden.

Im Mythos hingegen erscheint die Figur der Medeia (Helferin) erst am Initiationsort
im Reich ihres Vaters. Im Mythos wird Medeias Funktion als Zauberhelferin, die [ason
befahigt, die Proben zu bestehen, nicht so ausfiihrlich beschrieben wie im Marchen. Die
Argonauten haben eine ebenso tragende Helferrolle wie Medeia.

Auch die magische Flucht vor dem bosen Herrscher des Jenseits wird im Marchen viel
ausfuihrlicher beschrieben als im Mythos. Im Mythos hingegen dauert der Riickweg ins
Diesseits langer als im Marchen, da [ason, Medeia und die Argonauten, wie beim Hinweg
ins Jenseits viele Hindernisse bewaltigen miissen.

Im Diesseits angekommen, vergisst der Prinz in einigen Versionen des Marchens die
Tochter des Teufels und heiratet eine andere Frau, oder er vergisst sie nur zeitweilig.
In diesen Versionen erinnert er sich dann wieder an seine ursprungliche Braut und sie
bleiben verheiratet, genau wie ,Jason und Medeia“

Im Mythos von ,lason und Medeia“ vergessen die beiden einander nicht. Die Moglichkeit
des einander Vergessens oder des sich Trennens wird, zumindest im ersten Teil des

Mythos, nicht erwahnt.
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Im Mythos wird die Herrscherersetzung und ihr Ende deutlicher als im Zaubermarchen
beschrieben. Im Zaubermarchen wird die Inthronisierung nur implizit ausgedriickt, sie
kann lediglich erahnt werden. Im Mythos hingegen wird die Thronbesteigung von lason
und Medeia explizit beschrieben.

Mit meiner Arbeit habe ich ausfiihrlich gezeigt, dass trotz dieser unterschiedlichen nar-
rativen Ausschmiickungen und Gewichtungen das Marchen ,la hija del diablo“ und der
Mythos,lason und Medeia“ viele eindeutige narrative Parallelen aufweisen, wie es schon

Aurelio M. Espinosa 1947 in seinem Werk ,,Cuentos populares espaiioles, tomo 2“ beschrieb.

7. Ausblick

Ein Thema oder auch Texte konnen von verschiedensten Blickwinkeln und nach un-
terschiedlichsten Disziplinen betrachtet und analysiert werden. Es bleiben aber in den
meisten Fallen am Ende einer Analyse Punkte offen die nur angeschnitten oder gar nicht
erwahnt werden. Diese bieten die Grundlage zu weiteren wissenschaftlichen Betrach-
tungen.

Auch das in dieser Arbeit behandelte Thema ,Vom Zaubermdrchen ,la hija del diablo”
zum Mythos von ,lason und Medeia“konnte noch ausgeweitet werden. Der Rahmen einer
Diplomarbeit ist jedoch begrenzt.

Ich habe fiir die Analyse meiner Arbeit nur den ersten Teil des lason und Medeia - Mythos
herangezogen. Es ware interessant, in einer weiterfithrenden Arbeit zu untersuchen, ob
auch im zweiten Teil des Mythos die Analyse anhand der von Metzeltin/Thir entwickel-
ten narrativen Kodierungsschemata weiterzufiihren ware. Weiters konnte man selbst
verschiedene Versionen des lason und Medeia - Mythos zusammentragen, um eine ei-
gene vergleichende Studie der Versionen des Mythos anzufertigen. Diese konnten dann
wiederum in Vergleich zu den verschiedenen Versionen des Zaubermarchentypus , La
hija del diablo“ gesetzt werden.

Es bestiinde ebenfalls die Moglichkeit den Zaubermarchentypus, La hija del diablo“ mit
anderen Zaubermarchen zu vergleichen, die eine dhnliche narrative Struktur haben und
in denen eine magische Flucht kodiert ist.

Auch konnten noch andere Mythen nach der textanthropologischen Methode von Met-
zeltin/Thir analysiert werden.

Interessant ware es auch, die Figuren der Medeia und der Tochter des Teufels genauer

zu betrachten und hinsichtlich ihrer Frauenrolle zu analysieren.
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8. Resumen en castellano

En este trabajo lingiiistico-textual analizo y comparo cinco versiones del cuento de
encantamiento ,La hija del diablo” con el mito griego de ,lason y Medeia“ mediante
el método de la “antropologia textual” desarrollado por los cientificos Metzeltin/Thir
para descubrir si estos dos tipos de textos narrativos presentan estructuras narrativas
y rituales similares, como ya lo describi6 el famoso investigador de cuentos tradiciona-

les Aurelio M. Espinosa en su obra “Cuentos populares espanoles, tomo 2’; del afio 1947.

Para poder entender mejor el método de la “antropologia textual” de Metzeltin/Thir
hay que empezar en la base teorética de este método que es la lingliistica textual. Es
importante describir un poco la historia de la investigacion sobre cuentos tradicio-
nales, lo que nos llevara directamente hacia el método de la antropologia textual que
forma la base de este trabajo.

En el sector de la lingiiistica podemos encontrar la disciplina de la lingiiistica textual,
que fue desarrollada en la década de los afios sesenta del siglo XX y se desarroll6 a
causa de la demanda de que la comunicacion natural deberia ser asunto investigable
del sector.

La lingliistica textual se dedica a la comunicacién que esta construida naturalmente
sin la voluntad de querer producir un texto. Esta disciplina define cada acto comuni-
cativo sea oral o escrito como texto. Por consiguiente se ocupa, tal como la lingiiis-
tica, de textos, pero se fija especialmente en la comunicacién natural en forma de
comunicacién verbal.

El objetivo de la lingliistica textual es definir y analizar el concepto de la comunica-
cién natural con sus estructuras lingiiisticas mas alla de las oraciones. Su definicién
de texto no se basa en las oraciones ni en la coherencia o en la cohesion sino en las
estructuras lingiiisticas verbales. La comunicacién verbal juega un papel muy impor-

tante en cuanto a la definicién del concepto “texto”.

Ha sido necesario explicar el concepto de la lingiiistica textual porque analizo en el
presente trabajo dos tipos de textos literarios, cinco versiones de un cuento de en-
cantamiento y un mito griego, desde un punto de vista lingiiistico y porque se trata
de comparar y analizar textos. Analizo estos textos mediante un método lingiiistico
textual ya que no me preocupan demasiado las oraciones en si, ni la gramatica, sino la

funcién comunicativa y social de los textos. Cuentos y mitos surgieron de la tradicion
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oral, fueron difundidos oralmente antes de haber sido puestos por escrito. Asi que
son, ante todo productos verbales que transmiten estructuras sociales. Estos son los
primeros textos narrativos de la humanidad, fueron narrados y recitados con el fin de
crear interacciéon comunicativa entre los seres humanos para transmitir estructuras
sociales. Finalmente fueron apuntados con el fin de llegar a un publico internacional

y generar asi una comunicacién extensa.

Ya que los cuentos son los primeros productos narrativos y comunicativos de la hu-
manidad, siempre fueron de interés humano. Consecuentemente se desarrollé de
ello una disciplina cientifica dedicandose a los cuentos y sobre todo a los cuentos
populares. Esta disciplina estd investigando cientificamente sobre los éstos, presen-
tando resultados y conclusiones sobre este género literario existente y reconocido
por todo el mundo.

Araiz de la duda de cémo pueden existir cuentos con caracteristicas comunes en pai-
ses geograficamente muy lejanos surgieron varios teorias del origen y de la difusiéon
de los cuentos.

Una de ellas es la llamada “escuela mitoldégica” o “teoria indogermanica o europea”.
Representantes famosos de esta corriente cientifica son por ejemplo Johann Gottfried
Herder y los Hermanos Grimm. Esta corriente sostiene la opinién de que los mitos
forman la base para el entendimiento de los cuentos.

Ademas existen las teorias monogenéticas, también llamadas teorias de migracion.
Estas teorias estiman que el cuento nacié en un lugar determinado y se extendi6 por
otras partes del mundo. Varias teorias sostienen la opinidn de que el pais de origen
de los cuentos es la India, de donde se difundieron por los otros continentes hasta
llegar a Europa. Para otras teorias, el origen de los cuentos esta en las regiones de la
Asia central ya que hacen frontera con la India.

Otra teoria de origen y difusién se llama “método geografico-historico”. Esta teoria
nacio a base de la “escuela finesa”, su fundador se llama Julius Krohn. La base de esta
teoria es un método comparativo. Se buscan y coleccionan todos los registros de un
texto o cuento, se estudian y se comparan para finalmente poder reconstruir la ver-
sién mas primitiva (primera) con su lugar y época de origen. A base de esta teoria el
folclorista finés Antti Aarne y mas tarde, el folclorista estadounidense Stith Thomp-
son desarrollaron su famoso catalogo de tipos y de motivos de cuentos, “el Indice de
Aarne-Thompson” (AaTh).
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Ademas existen las teorias , polygenéticas“ que estiman que los mismos motivos y temas
narrativos de los cuentos nacieron al mismo tiempo en distintos lugares del mundo
pero de manera independiente. Estas teorias buscan el origen de las caracteristicas
comunes de los cuentos procedentes de distintos paises. Sostienen la opinién de que
en todo el mundo surgieron ciertos elementos narrativos basicos similares y de ahi se
desarrollaron en distintos paises cuentos con caracteristicas similares.

En el siglo veinte se desarroll6 el método estructuralista a partir del famoso folclorista
ruso Vladimir Jakovlevi¢ Propp. Con su famosa obra “Morfologia del cuento” que se
publicé en 1929, originé esta disciplina. Propp analizé en su obra famosa cuentos po-
pulares rusos, centrandose en el argumento en vez de dedicarse a los personajes o a
los motivos. Asi pudo identificar los elementos narrativos mas simples del argumento
denominandolos “funciones”, de los cuales pudo enumerar 31. Estas funciones forma-
ron una estructura narrativa constante a partir de la cual se dejaban analizar todos los
cuentos populares. No se encuentran todas de ellas en cada cuento, pueden variar. Pero
estas 31 funciones forman una base esquematica a partir de la cual se pueden analizar
casi todos los cuentos populares.

En el afio 1946 se publicé la segunda obra de Propp “Las raices histdricas de cuento” En
esta segunda obra, que es la continuacién o también se podra decir que es la segunda
parte de su primera obra “Morfologia del cuento”, Propp hace un estudio histdrico-et-
nografico relacionando cuentos de encantamiento con ritos antiguos como ritos de
iniciacion y el totemismo. Propp demuestra que los cuentos y sobre todo los cuentos
de encantamiento contienen conceptos del mundo muy antiguas, es decir que se basan
en estructuras rituales y mitoldgicas antiguas.

Como ya explicado, Propp demostré la relacion existente entre cuentos de encanta-
miento y estructuras antropoldgicas muy antiguas como por ejemplo ritos y asi se pudo
explicar el sentido de los cuentos. Sin embargo, Propp solo analizé6 componentes de
los textos y no los analiz6 en su totalidad textual. Ademds basé su andlisis en el género
de los cuentos de encantamiento y no tomo en cuenta otros géneros de textos u otros
productos narrativos como por ejemplo peliculas u obras de teatro. Tampoco formul6, a
partir de sus investigaciones, esquemas de analisis de validez general. A partir de estas
ausencias Metzeltin/Thir desarrollaron su método de la “antropologia textual”, 1a que
forma la base metodolégica de este trabajo. Metzeltin/Thir formularon su enfoque de
la “antropologia textual”, que une la lingliistica-textual con la antropologia, por primera
vez en su obra “Erzihlgenese. Ein Essai iiber Ursprung und Entwicklung der Textualitdt”

del afio 1996. Hace poco, a finales del afio 2012 publicaron la versién ampliada y revisada
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de la “Erzdhlgenese” bajo el titulo Antropologia textual”.
Metzeltin/Thir explican el funcionamiento de estructuras textuales lo que incluye ex-
plicar su origen y su uso practico. Analizan textos en su contexto sociohistorico y a base
de sus funciones sociales. Para Metzeltin/Thir todos los textos narrativos se basan en
ciertas estructuras sociales y narrativas antiguas, como por ejemplo ritos, entonces no
centran su analisis en la gramadtica, la cohesidn, o la coherencia de los textos sino en
sus estructuras sociales arquetipicas. Asi que opinan que los viejos textos como mitos
y cuentos narrativizan estas estructuras sociales arquetipicas en forma de ritos de paso,
ademas estan convencidos de que “(...) todo texto esconde un entramando inicidtico”
(Metzeltin/Thir 2002: 13). En consecuencia desarrollaron esquemas narrativos basicos
generadores de tres importantes ritos de paso, de una iniciaciéon de adolescencia, de una
sustitucién del rey y de un matrimonio como “secuencias prototipicas de determinados
momentos constantes” (Metzeltin/Thir 2002: 71). (véase Metzeltin/Thir 2002: 13, 71, 110)
La secuencia iniciatica prototipica, donde un/una adolescente se transforma simbé-
licamente en un hombre/una mujer adulto/a es uno de los ritos de paso mas impor-
tantes en la vida de un ser humano y al mismo tiempo es igual de importante para
la sociedad ya que asegura la continuidad del grupo. (véase Metzeltin/Thir 2002: 70)
Este tipo de iniciaciones “han existido y siguen existiendo, de una forma u otra, mds
violenta o mds suave, mds larga o mds breve, prdcticamente en todas las sociedades
humanas.” (Metzeltin/Thir 2002: 70)
El esquema inicidtico narrativo se compone de las siguientes “determinados momentos
constantes” (Metzeltin/Thir 2002: 71):

Salida de la casa paterna/materna a una determinada edad

Cruzamiento de una frontera con un espacio cuyo acceso esta permitido sélo

alos iniciados y a los iniciandos (espacio sagrado, generalmente un bosque,

guardado por seres especiales, por lo tanto no accesible a los nifios ni a las

mujeres en el caso de la iniciaciéon varonil)

Aislamiento de iniciando en un determinado lugar de espacio sagrado (por

ejemplo, la casa de los hombres)

Realizacién de los rituales iniciaticos en ese mismo lugar: el iniciando, tonsu-

rado, debe vencer el hambre, la sed, el suefio y el miedo a las operaciones y

mutilaciones corporales (como la circuncisiéon) que en cierto momento se le

practican; para soportar estas pruebas al iniciando pueden darsele sustancias

alucin6genas que producen un estado de trance (con esta fase se quiere sim-

bolizar la muerte del adolescente y su renacimiento como adulto); ademas, el
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iniciando debe, de una forma u otra, identificarse con los animales que cazaba
o los animales que eran considerados como sus progenitores, sus tdtemes,
para adquirir sus facultades, para poder dominarlos o comunicar con ellos
Ensefianza y practica en el bosque durante cierto periodo de tiempo para
aprender sobre todo dominar la caza y la sexualidad

Vuelta a casa cruzando en sentido inverso la frontera entre espacio sagrado
y espacio profano

Acogida festiva de los regresados, considerados ahora iniciados y adultos, en
la sociedad y en la familia

Eventual casamiento y establecimiento de una familia

(Metzeltin/Thir 2002: 71)

El segundo rito de paso, la sustitucion del rey, también se puede narrativizar es-
quematizandolo en “secuencias prototipicas de determinados momentos constantes”
(Metzeltin/Thir 2002: 71). (Véase Metzeltin/Thir 110):

El gobernante ha gobernado su tiempo (lo que es reconocible por los siguien-

tes indicios: el gobernante esta viejo y débil; el gobernante tiene una o mas

hijas casaderas; su reino es asolado por epidemias y carestias)

Un joven pretendiente aparece como posible sucesor (1o que es reconocible

por el hecho de buscar una mujer casadera)

El pretendiente debe demostrar que es un iniciado

El pretendiente tiene que demostrar su aptitud para gobernar (para asegurar

el bien de la comunidad) pasando una serie de pruebas

El pretendiente debe conquistar a una mujer para garantizar la continuidad

de grupo

El pretendiente debe luchar contra el gobernante o contra otros pretendien-

tes y vencerles

El gobernante predecesor es vencido, eliminado o cede el poder al preten-

diente vencedor

El pretendiente se casa

El pretendiente es investido nuevo gobernante

(Metzeltin/Thir 2002: 110-111)
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El presente trabajo presenta un andalisis comparativo de cinco versiones del cuento
de encantamiento del tipo “La hija del diablo” con el mito griego “lason y Medeia”
mediante los esquemas narrativos de una iniciacién adolescentera y una “sustitucion
regia”. (Metzeltin/Thir 2002: 111)

Ante todo y para una comprensiéon mejor hay que explicar y definir los términos y
conceptos cuento, cuento de encantamiento, mito y rito, ya que forman la base de
este trabajo.

El cuento es una narracién proveniente de la tradicién oral, que fue trasmitido y
traspasado oralmente durante siglos hasta que finalmente, en la Edad Moderna, fue
puesto por escrito en papel.

Las caracteristicas tipicas del cuento son por ejemplo que no esta situado ni en cier-
to lugar ni en cierto tiempo determinado, tanto como la inexistencia de leyes de la
causalidad y la naturaleza. Es decir que existen por ejemplo embrujos o animales,
plantas y objetos que hablan. Ademas existen seres fabulosos como brujas, enanos,
gigantes, dragones y hadas. El cuento transcurre por un esquema estereotipo es decir
por ejemplo que el argumento transcurre por momentos constantes estereotipicos,
el final tiene ciertas salidas estereotipicas (normalmente lo bueno gana a lo malo),
los escenarios se limitan a ciertos lugares estereotipicos (un bosque, un castillo o un
palacio, ...), y los personajes y protagonistas aparentes son también estereotipes (
Reyes, principes y princesas, héroes y heroinas, madrastras malas, ...) y normalmente
no tienen nombre o tienen nombres muy comunes como Pedro o Maria. El lenguaje
de los cuentos es muy propio y reconocible, se habla de manera estereotipada y
también en rima.

En su famoso indice de cuentos, Aarne y Thompson clasificaron los cuentos segin 6
categorias principales entre los que existen varios subgrupos.
Los cuentos de encantamiento pertenecen al grupo dos, que se llama “cuentos origi-

nales”. Los cuentos de encantamiento se dividen otra vez en subgrupos.

Como ya mencionado, el famoso folklorista ruso Vladimir J. Propp se dedic6 en sus
obras “Morfologia del cuento”y “Las raices histdricas de cuento” al grupo de los cuen-
tos de encantamiento. Para Propp, los cuentos de encantamiento forman un grupo
especial entre los cuentos. Este punto de vista le lleva hasta decir que los cuentos de

encantamiento se deberian mirar separados del resto de los cuentos, como género
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propio. Propp formulé un esquema narrativo tipico generador de determinados mo-
mentos narrativos constantes que forma la base de cualquier cuento de encantamiento:
Al principio de cada cuento de encantamiento tiene que haber algiin dafio, alguna
pérdida o el deseo de poseer algo, eso es lo que motiva al héroe de partir de casa, en
su camino se encuentra con un ser fabuloso que le regala un medio magico, y con ese
medio magico se soluciona la pérdida o el dafio. El héroe tiene que superar pruebas
y tareas, ademas ocurre un duelo entre el héroe y un adversario, una fuga y una per-

secucidn y el regreso a casa. Al final el héroe adviene al trono y se casa.

Para Metzeltin/Thir, los cuentos de encantamiento, que existen en casi todas las etnias

del mundo, representan los primeros textos narrativos de la humanidad.

Cambiando de término, tenemos el “mito”, que es bastante dificil de definir, ya que
el concepto del termino mito fue acufiado en el decurso de los siglos por varias dis-
ciplinas cientificas. En consecuencia no existe una definicién uniforme del término y
concepto “mito”. Hoy en dia existen mas bien varias ideas del mito dependiendo del
punto de vista cientifico.

Sin embargo se pueden identificar algunas caracteristicas generales del mito. Es un
texto narrativo, como cuento narra la vida y las relaciones entre dioses - semidioses
y seres humanos y asi se pasaron conocimientos importantes de una generacion a la
otra. El mito también se puede ver como uno de los primeros modelos de racionalidad.
Mitos explican cuestiones del origen del mundo, de la humanidad y de fenémenos
naturales.

Mitos son narraciones de acontecimientos y personajes de las que los hombres creian
que habian pasado y existido de verdad. Asi que la mitologia influia en la vida y en los
pensamientos de los seres humanos asi como una religion. La mitologia no fue solo
un conjunto de narraciones que se contaban, sino una creencia que se vivia. Conse-
cuentemente la mitologia con sus mitos tenia una funcién social porque influia en la
manera de vivir y doming la vista del mundo de los humanos.

El famoso fildlogo, tedlogo e investigador de la mitologia griega Karl Kerényi, defi-
ne mitos como textos basicos y iniciales de la humanidad. Kerényi public6 unas de
las antologias de mitos mas apreciadas. La versién del mito de lason y Medeia que
analizo en este trabajo proviene de la famosa antologia de mitos “Die Mythologie der
Griechen - Band 2: Die Heroen Geschichten (La mitologia de los griegos - tomo 2: Los

cuentos de los heroes) de Karl Kerényi.
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Kerényi relaciona mitos con ritos y ceremonias diciendo que los mitos y los ritos
existen desde los principios de la humanidad y estructuran la vida humana. Los mitos
tienen la funcién de describir y explicar ritos y ceremonias.

Ritos provienen por un lado de la religion, son actos religiosos.

Ritos son actos estereotipos y repetitivos que acompafian un culto. Un culto es la vida
ritual de una religion.

Las caracteristicas de ritos son que se ejercen en grupo, son estructurados, estereo-
tipizados, repetitivos, tienen un comienzo y un final y no son de caracter espontaneo.
Con ellos se quiere alcanzar una regularidad, y tienen estructuras fijas y rigidas pero
solo asi pudieron sobrevivir siglos tras siglos.

La ejecuciény el sentido de los ritos puede variar de una cultura a otra o de una época

a otra pero el significado basico/laidea fundamental y la estructura basica no cambian.

Un grupo importante de ritos son los ritos de paso que introducen al individuo a una
nueva etapa de la vida. “Estas ‘iniciaciones’ (...) se organizan en general de manera

ritualizada como pasos a una nueva forma de vida (...)." (Metzeltin/Thir 2002: 61)

Eliniciado debe despedirse de su forma de vida anterior, aprende a dominar sus
instintos o sus pasiones, a aceptar y resolver conflictos, sigue un aprendizaje,
debe aprobar un examen, después de lo cual es admitido como nuevo miembro de

grupo respectivo, del cual comparte derechos y deberes. (Metzeltin/Thir 2002: 61)

Estos ritos de paso son por un lado de gran importancia para el individuo porque le
introducen a y preparan para la nueva fase de vida. Cada fase de vida, y cada comu-
nidad nueva demandan determinados conocimientos y cierto comportamiento. Por
otra parte son también muy importantes para la sociedad y las comunidades porque
garantizan la continuidad de la sociedad. (véase Metzeltin/Thir 2002: 62)

El rito de paso mas importante tanto para el individuo como para la sociedad es el
paso del ser adolescente al ser adulto.

La importancia de este tipo de iniciaciones debia provenir de las sociedades del
hombre cazador donde la supervivencia del grupo dependi6 del hombre, del cazador
ya que era el responsable de traer lo fundamental para sobrevivir, la carne. Asi que
los muchachos tenian que aprender la practica de la caza para mas adelante poder

asegurar la supervivencia y la continuidad del grupo. (véase Metzeltin/Thir 2002: 64)
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(...) cuando llega la pubertad, son iniciados por hombres experimentados en el
arte de la caza, en el dominio de la sexualidad y en las tradiciones del grupo para
que puedan, asi preparados y legitimados, actuar en la comunidad de los adultos.

(Metzeltin/Thir 2002: 64)

Este tipo de iniciaciones se ejercen y ejercian en muchas maneras diferentes depen-
diendo de la cultura de la época y existen para muchachos y muchachas en todos los
paises y sociedades hasta la actualidad. (véase Metzeltin/Thir 2002: 64)

En nuestras sociedades modernas y industrializadas la iniciacién dura mas tiempo
que en las sociedades antiguas y primitivas. En nuestro mundo industrializado la
iniciaciéon de un muchacho y una muchacha al mundo de los adultos esta terminada

al terminar la carrera universitaria o una formacién profesional.

Otro rito de paso importante que ya he mencionado es la sustitucion del rey.

Los seres humanos necesitan grupos y sociedades para sobrevivir y existir. Los gru-
pos y sociedades solo funcionan si estan bien organizados y dirigidos “por un Poder
central” (Metzeltin/Thir 2002: 105). Este Poder central esta personificado por un rey,
un jefe un presidente o un gobernador. “De él, de su poder, depende el bienestar del
pueblo”(Metzeltin/Thir 2002: 105), de la sociedad o del pais. Estos reyes y jefes fueron
protegidos, respetados por la sociedad y tratados de manera especial. Asi que cuando
el jefe, rey o presidente era viejo, y ya no podia garantizar el bienestar del pueblo
habia que sustituirlo por un pretendiente mas joven valiente, inteligente iniciado es
decir calificado para este cargo/puesto importante. La “entronizacion” (Metzeltin/
Thir 2002: 105), del viejo gobernador “es sacralizada” (Metzeltin/Thir 2002: 105) y
implementada ritualmente. (véase Metzeltin/Thir 2002: 105)

En conclusidn, estos dos ritos de paso importantes han sido narrativizados en textos
narrativos como por ejemplo cuentos, cuentos de encantamientos o mitos. Como
anteriormente mencionado, Metzeltin/Thir han desarrollado esquemas narrativos
basicos generadores a partir de estos dos ritos de paso con el fin de aclarar sus es-

tructuras basicas y facilitar el reconocimiento de sus estructuras en textos narrativos.

Los términos y conceptos cuento, cuento de encantamiento, mito y rito estan rela-
cionados y tienen funciones muy importantes al nivel del individuo, del grupo y de
la sociedad. Estos cuatro conceptos son productos de la humanidad producidos por

los seres humanos para la identificaciéon social, es decir que tienen funciones sociales,
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ayudaron y aun ayudan a formar y mantener sociedades con una identidad social.
Asi que transmiten reglas, tradiciones, cultura, comportamiento y informan sobre

intereses publicos y sociales.

En la parte practica de este trabajo he hecho un analisis comparativo de cinco versiones
del cuento de encantamiento del tipo “la hija del diablo” con el mito griego de “Iason y
Medeia” mediante los esquemas basicos generadores de una iniciacién adolescentera
y una sustitucion del rey desarrollados por Metzeltin/Thir.

Con este analisis he podido demostrar que tanto las cinco versiones del cuento de
encantamiento como el mito se dejan analizar mediante los esquemas de Metzeltin/
Thir y que consecuentemente llevan narrativamente codificadas una iniciacién y una
sustitucién del rey. En consecuencia pude también demostrar que estos dos tipos de
textos narrativos presentan estructuras narrativas y rituales similares, como ya lo
describié el famoso investigador de cuentos tradicionales Aurelio M. Espinosa en su
obra “Cuentos populares espaiioles, tomo 2” del afio 1947.

A pesar de que presentan estructuras narrativas y rituales similares el aderezo narra-

tivo y laimportancia de los elementos y momentos narrativos varian en los dos textos.
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Siete Rayos de Sol.

Este era un rey que no tenia hijos y echd una promesa pa que su mujé
la reina tuviera un hijo. Y Dios le di6 un hijo tan hermoso que no habia
en to el mundo otro mas hermoso que él. Y ademais era tan jugaor que
siempre staba jugando y a to el mundo le ganaba. Y cuando les habia
ganao a toos y ya no le quedaba nel mundo con quien jugd puso su sombrero
a un lao e la mesa y él se sentd al otro lao y se puso a juga con su sombrero.

Pero vamo, que al dale las cartas, su sombrero se gorvié una paloma que
empezb a juga con él. Y le gané la paloma too sus intereses y too su dinero.
Y entonce es cuando dijo él:

—Pu, giieno, ya m’has ganao toos mis intereses y mi dinero, ahora
vamo a juga los vetidos.

Conque empezaron otra vez a jugd y le gand la paloma los vetidos.
Y dijo entonce él: '

—Pu, giieno, ya que m’has ganao los intereses y los vetidos, vamo ahora
a jugad mi vida.

Y otra vez jugaron y gand la paloma otra vez. Y va la paloma y le dice
entonce:

—DMira, ya que t’he ganao la vida la vamo a gorvé a juga.

Y jugaron otra vez la vida y otra vez se la gorvié a gani la paloma.
Pu entonce le dice la paloma:

—Ya me voy. Quéate viendo por onde yo me voy y me sigues depués
y llegaras al Castillo de Siete Rayos de Sol, qu’es onde yo vivo. Si no,
vengo yo a buscarte y sacarte d’aqui y despedazarte.

Y en eso di6 un giielo y se fué.

Y va entonces el muchacho y le cuenta al rey su padre lo que I’ha pasao.
Y el padre le dice:

—Pu na, hijo mio; no hay mas que cojas un giien caballo y te vayas
a busci el Castillo de Siete Rayos de Sol.

Y cogi6 él el mej6 caballo que tenia su padre y se marché. Y en el
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camino onde iba se encontrd con una almita y se aped y atd el caballo y
vido a un almitafio que le daba la barba al estégamo. Y le dijo en seguia:

—Mal te quieren los que te envian aqui. Ya sé que vienes a busca el
Castillo de Siete Rayos de Sol. Aqui estd cerca y vienen tres paloma toc
los dias a bafiarse al rio. Hoy van a veni y las dos mayores entraran en
seguia y la mené no va a queré entrd. Pero por fin entrard y ta vas y te
escondes en una junquera y cuando la mené entre a bafiarse vas y le quitas
sus vetidos. Y ésa, la mend, es Siete Rayos de Sol, la princesa mené de las
tres hijas del diablo, que es el rey del Castillo de Siete Rayos de Sol.

Con que vamo que fué el muchacho y se escondi6 en una junquera
qu’estaba ai cerca el rio. Y vido que llegaron las tres palomas. Y al llega1
a la orilla del rio se gorvieron tres hermosas princesas. Y en seguia las dos
mayores se desvistieron. Y fué primero la mayé y dijo:

—Yo, mujé —y se tiré en el agua—.

Y entonce fué la segunda y dijo:

—Yo mujé —y se tiré tamié en el agua—.

Y las dos entonce es cuando le dijieron a la mend:

—Vamo, ¢que td no entras en el agua?

Y ella dijo:

—No pueo ahora porque vengo retentailla de un dolol.

Y era que sabia que aquél estaba alli escondio, y tenia miedo que I
robara la ropa. Y ya le dice la may6:

—Pero siempre vienes con nosotras. No sé por qué hoy no quieres.

Y ya dijo ella:

—Gdieno, pu pa no dales a utés un digusto vi a entra.

Y al momento que se quitd las ropas y entrd en el agua salid aquél y l¢
robb sus vetidos.

Depué salieron las dos mayores y se vistieron y se gorvieron palomas y
se fueron volando pa su casa. Y la meno salid y le dijo al muchacho:

—Dame mis ropas. Ya sé que vienes en busca del castillo de mi padre
Toma este anillo.

Y el joven entonce le dib sus vetidos y se vistid ella y se gorvié palom:
y le dijo:

—Montame y vamo ahora mismo al castillo.

Y llegaron al castillo y salié el diablo, que era la paloma qu’habia jugac
con él y le habia ganao la vida, y el muchacho lo saluda y le dice:

—Dios guarde a usté. Ya stoy yo aqui.

Y el diablo le contesta:

Espinosa 1946: , Cuentos populares espaiioles”



129 B. Anhang

260 CUENTOS POPULARES ESPANOLES

—Hombre, m’alegro, que ya staba poniéndome el calzao pa i a buscarte.

Y ya lo coge aparte y le dice:

—Pu na; te vi a quitar la vida porque te la he ganao. Pero, mira te la
perdono si haces una cosa. Toma este azadon y estas varillas. Vas ahora
a aquella sierra de piedra y plantas toas las varillas y pa medio dia me
traes frutas de toos esos alboles. .

Conque coge el pobre muchacho las varillas y el azadon y se va a la
sierra y al vela toa de piedra se pone a llord. Y asina llorando como staba
se restregd los ojos con el anillo y se acordd de Siete Rayos y dijo:

—Siete Rayos de Sol, ayadame.

Y se le presenté al momento Siete Rayos y le pregunté qué le pasaba.
Y él le dijo:

—ijQué m’ha de pasa! Que tu padre m’ha dao este azadon y estas vari-
llas y m’ha mandao que vaya y las plante en aquella sierra de piedra y
que pa medio dia le lleve las frutas de los alboles.

Y le dice ella:

—ZEchate en mi falda y no te apures.

Y s’echd en su falda y se durmid, y cuando ispertd ya staban los alboles
en la sierra de piedra llenos de fruta. Y cogi6 él la fruta y se la llevo al
diablo y le dijo:

—Sefib, aqui sta la fruta ya.

Y el diablo al verla le dijo:

—Giieno, hombre, estid bien. Pero mateme Dios si mi hija Siete Rayos
no anda en esto.

Y él le dijo:

—Yo no conozco a su hija ni a uté, y a mi casa me voy.

Pero el diablo le dijo entonce:

—Giieno; eso estdi mu bien. Pero ahora tienes que hacerme un molino
con siete piedras moliendo a la pal, que al ruido de las piedras me ispierte yo
de la siesta. Si haces eso tienes perdona la vida.

Conque otra vez sali6 el pobre muchacho llorando. Y se restregd otra
vez con la mano y se acord6 de Siete Rayos al ver el anillo y dijo:

—Siete Rayos de Sol, ayudame.

Y en seguia se presentd Siete Rayos y le dijo:

—Pero ahora, ¢ por qué lloras? ¢ Qué te pasa?

—;iQué m’ha de pasa! —dice el muchacho—. Le llevao a tu padre las
frutas y ahora dice que tengo que hacele un molino con siete piedras mo-
liendo a la pal y que al ruido de las piedras se ispierte él de la siesta.

Y le dijo ella: '
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—Toma estas cenizas y vas y las echas por ai y veras como saldra el
molino.

Y cogié él las cenizas y las eché por ai cerca del diablo y en seguia
sali6 un molino con siete piedras moliendo a la pal. Y tanto era el ruido
qu’hacian las piedras que se isperté el diablo de su siesta. Y el muchacho
le dijo:

—Sefid, aqui tiene Uté el molino con las siete piedras moliendo a la pal.

Y dijo el diablo:

—Estd mu bien. Pero méateme Dios si mi hija Siete Rayos de Sol no
anda en esto.

Y él le dijo:

Ya T’he dicho a uté que yo no conozco a su hija ni a usté, y a mi casa

- me voy.

Pero el diablo le dijo: 5

—No, sefid, que tavia farta lo prencipa. Una vez que pasaron mis tata-
ragiielos por el estrecho e Gibrartid se les cayd en el mar una sortija, y
quiero ahora que vaya uté y la saque y me la traiga. :

Se sali6 €l joven entonce del palacio y dijo:

—Ahora si m’ha cogio. Porque ¢ como voy a saca el anillo del mar?

Y se restregé una mijilla y vido el anillo y se acord6 de Siete Rayos
y dijo:

—Siete Rayos de Sol, ayudame.

Y llegd en seguia Siete Rayos y le dijo:

—: Qué te pasa ahora?

—j Qué m’ha de pasad! —dice él—. Ahora m’ha dicho tu padre que tengo
que saci del mar y llevale un anillo que se les cay6 a sus tataragiielos cuando
pasaban por el estrecho e Gibrarta.

Y ella le dijo entonce:

—Pu, toma este pufial y me matas y coges bien toa la sangre y me echas
en el mar.

Y él le dijo:

—Pero yo ¢cémo te voy a mata?

Y ella le dijo que si él no la mataba, €l diablo los mataria a los dos, y
que cuando él la echara al mar ella saldria con la sortija del fondo del mar.
Y va él y coge el pufial y la mata y la echa en el mar. Pero se le cayd una
gota e sangre en la tierra. Y en unos momentos sali6 ella viva y con el
anillo. Y si hermosa estaba antes, mas hermosa salié del fondo del mar.
Pero como se le habia caio una gota e sangre salid ella manca de un deo.
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Pu giieno; se fué el muchacho y le entregd al diablo el anillo. Y el
diablo le dijo:

—Mu giieno, mu giieno, hombre. Pero mateme Dios si mi hija Siete
Rayos no anda en esto.

Y él le dijo:

—Ya I’he dicho que no conozco a su hija ni a sté, y que a mi casa
me voy.

Pero el diablo le dijo:

—Ahora te vas a casa con una de mis hijas.

Y queria casalo con una pa matalo. Y fué y lo llevo al palacio y les
mandoé a sus tres hijas que metieran un deo por debajo e la puerta y que
él escogiera una pa que se casara con él. Y Siete Rayos meti6 el deo que
tenia manco y asina la conoci6 él.

—¢ Quién es? —preguntd el diablo—.

—Siete Rayos.

—Ya yo mu bien lo sabia.

Con que arreglaron las bodas y se casaron el joven y Siete Rayos. Y esa
noche el diablo tenia intencidon de matalos a los dos.

Se fueron a acostar y Siete Rayos le dijo a su mario:

—Mi padre nos quiere mata. Ahora vas ti a la cuadra y veras dos
caballos. El mas flaco es el del pensamiento y ése traes y nos vamos. No
vayas a escogé el gordo, que ése es el del viento.

Y mientras él fué por el caballo eché ella tres salivazos en un vaso pa
que hablaran cuando se fueran. Y subi6 él con el caballo gordo, y le dice ella:

—j Ay, Dios mio! ; Qué has hecho? j Ahora semos perdios! Pero vamo
pronto.

Y se montaron en el caballo y echaron a corré.

Y el padre dijo:

—Ya aquéllos estarin dormios. Voy ahora a matalos.

Y llegd a la puerta y dijo:

—i Siete Rayos! j Siete Rayos!

Y uno de los salivazos contesté:

—Mande uté, padre.

Y se retird él y dijo:

—Caramba, que tavia stan ispiertos.

Y poco depués llegd otra vez a la puerta a vé si staban dormios y dijo:

—j Siete Rayos! jSiete Rayos!

Y el segundo salivazo ya poco seco contestd en voz baja:

—Mande uté, padre.
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Y dijo él:

—Ya se van durmiendo —y se retiro—.

Y ya a la media noche llegd otra vez y llamé:

—;j Siete Rayos! jSiete Rayos!

Y entonce el tercer salivazo, que ya staba casi too seco, dijo, que apenas
se oia:

—NMande uté, padre.

Y él dijo:

—Ya stan casi bien dormios.

Y entr6 en la habitacién y no encontrd a naide, y dijo:

—Ya me lo figuraba. Ya s’han escapao. Pero los seguiré y los mataré.

Y fué y se subié en el caballo del pensamiento y se marché a alcanzalos.

Y cuando ya iba alcanzidndolos se gorvié un bicho pa matalos. Y gorvié
el muchacho la cara y lo vido venir y le dijo a Siete Rayos:

—i Mira, alld viene una fiera que nos agarra!

Y tiré ella un peine y se gorvié un montarral de peines que se tardd
mucho tiempo pa pasd. Y poco después gorvié el muchacho la cara otra
vez y vido venir otra vez a la fiera y dijo:

—ij Alla viene una fiera que nos agarra!

Y le dijo ella entonce:

—Toma esta navaja y tirala por la cola del caballo.

Y la tiré él y se gorvié un montarral de navajas que el pobre diablo
salié hecho peazos de las heridas que llevaba. Pero tavia iba siguiéndolos
y cuando ya se acercaba lo vido el muchacho y dijo a Siete Rayos:

—j Alla viene una fiera que nos agarra!

Y le dié ella un pufiao e sal y le dijo:

—Tira esa sal por la cola el caballo.

Y la tir6 y se gorvié un montarral de sal y al pasar se le meti6 al diablo
en toas las heridas y daba unos gritos que temblaba la tierra. Pero tavia iba
siguiéndolos. Y cuando ya los iba alcanzando otra vez lo vido otra vez el
joven y le dijo a Siete Rayos:

—j Alla viene una fiera que nos agarra!

Y le di6 ella entonce un sombrero y le dijo que lo tirara por la cola el
caballo. Y lo tir6 y se gorvié una sima y alli cayé el diablo y ya no pudo
salir. Y se marcharon ellos y ¢l le grit6 a Siete Rayos:

—ij Premita Dios que te orvide tu mario!

Y ya llegaron al pueblo onde vivia €l joven y la dej6 a ella en una fuente
y él llegd primero. Y ella le dijo:

—Que no te abrace naide, porque si arguno te abraza me orvidas.
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Y lleg6 y salieron sus padres y les dijo él:

—No me abrace naide. Apafia las carrozas que voy por mi mujé.

Y en esa media llega la agiiela y corre y dice:

—ji Ay, nieto mio!

Y le abrazd y al momento orvid6 a su mujé. Le di6 el suefio e San Juan
y no se gorvidé ya a acordar de ella.

Con que ya Siete Rayos, cansd de esperar, se dié cuenta de lo que
pasaba y les dijo a las crids del palacio que iban a la fuente que pregun-
taran si querian una crid en el palacio. Y fueron las cris y le dijeron al
rey qu’habia una moza en la fuente que queria servi, y él le dijo que viniera.
Y se puso a servi en el mismo palacio onde staba su mario, pero él ni se
acordaba de ella.

Y ya con el tiempo fué él y se eché una novia y echaron torneos pa
casase. Y era la costumbre en esos tiempos regalales alguna cosa a los criaos
del palacio el que se casaba. Y a too les daba lo que pedian. Y ya le pre-
gunto el préncipe a Siete Rayos:

—A ti, ¢qué quieres que te regale?

Y ella le dijo:

—A mi una piedra de tusén y un cuchillo sin honor.

Conque ya estaba pa casase el préncipe cuando hizo un viaje a una
capitar pa comprar too los regalos. Y too encontr6 menos los regalos pa
Siete Rayos. Y andando y buscando llegé ande staba un viejo y le dice:

—Diga uté, sefid, ¢ tiene uté pa vendé una piedra de tusén y un cuchillo
sin honor? '

Y le contesta el viejo:

—Me quedan los trtimos.

Y se los comprd y se fué pa su palacio. Y llegd y les did a toos sus
regalitos.

Y como no comprendia pa qué queria aquella crid la piedra de tusén y
el cuchillo sin honor, dijo:

—Cuando le dé a la crid aquella sus regalos me voy a escondé pa vé
qué hace con ellos.

Y fué y la llamé y le didé sus regalos y se hizo él que s’iba, pero se
metié detrds de la puerta. Y vido que cogid ella los dos regalos y los puso
en la mesa. Y entonce es cuando le dijo a la piedra:

—Piedra de tuson, ¢no fui yo quien plantd las varillas en la sierra de
piedra que salieron logo los alboles pa que llevara el préncipe la fruta a
mi padre pa medio dia?

Y la piedra contestd:

Espinosa 1946: ,Cuentos populares esparioles”



Texte - “Cuentos populares espanioles” (1946) 134

LA 'HIJA DEL DIABLO 265

—Si, si, ti fuiste.

Y entonces ya aquél comenzaba a recordd argo. Y dijo entonces Siete
Rayos: ’

—Piedra de tusén, ¢no fui yo quien hizo un molino de siete piedras
moliendo a la pal que del ruido que hacian se ispert el rey, mi padre?

Y la piedra contestd:

—Si, si, t fuiste.

Y ya aquél ya iba recordando. Y dijo entonces Siete Rayos:

—Piedra de tusén, ;no fui yo quien sacé el anillo del mar después que
el préncipe me maté y m’ech6 en el mar?

Y la piedra contestd:

—Si, si, ta fuiste.

Y el préncipe ya iba recordando too, y dijo:

—j Dimonfo, si eso m’ha pasao a mi!

Y entonce dijo Siete Rayos:

—Cuchillo sin honor, ; qué me merezco yo?

Y el cuchillo le contesté:

—Que te des la muerte conmigo, Siete Rayos.

Y al oi el nombre de ella se acordé de too. Y entonce es cuando dila
cogio el cuchillo y se iba a dar la muerte con él cuando sali6 él de onde staba
escondio y la sujetd y le dijo:

—Siete Rayos, perdéname, que yo soy tu mario y t’habia orvidao.

Y entonce salid y les dijo a toos que Siete Rayos era su mujé. Y la c.ra
novia se qued6 con el rabillo arzao y él se quedd con su mujé.

GRANADA, GRANADA.
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Marisoles.

Estos eran un ray y una raina que se casaron y estuvieron mucho tiem-
po casaos sin tener fruto de bendicién. Y cogié ese ray y esa raina y se
fueron a vivir a un monte a matar fieras el ray. Y se fué el ray al campo
y vido tantas fieras ai que le dijo a su mujer que iba a cazar fieras todos
los dias. Y cazaba tantas fieras que un dia vino y le dijo a su mujer:

—El primer fruto de bendicidon se lo prometo al demonio.

Y al poco tiempo la raina tuvo un nifio con un letrero en las costillas
que decia que a los quince afios era del demonio. Y tan fuerte era el nifio
que a los tres afios ya iba con su padre a matar fieras y mataba mas fieras
que el padre. Y al volver a casa se saltaba la veleta de la torre de un brinco.

Y el padre se sorprendia mucho y decia:

—Pero jqué muchacho éste, que se salta la veleta de la torre de un
brinco! Si a la ed4 que tiene hace eso, ¢ que no hard cuando sea hombre?

Y a los quince afios de eda cogié un caballo y le dijo a su padre:

—Padre, usté me ha entregao al demonio. Me voy camino alante.

Y se fué y caminando, caminando le cogié la noche en una casa y llamé
en la puerta. Y sali6 una sefiora y le dijo:

—¢ Quién te ha traido por aca?

Y él le dijo que andaba por el mundo a ver quién le podia dar razén de
ande estaban las piedras del Nifo. Y la sefiora le dijo:

—FEsta es la casa de las dguilas. Espere usté que vengan mis 4guilas y
les preguntaré.

Y llegaron las aguilas, todas las mas pequefias, y ninguna lo sabia. Y
dijo la sefiora:

—Espere que venga el iguila maestra, que ella lo ha de saber.

Y esperaron un rato hasta que llegd el 4guila maestra y dijo que si,
que ella lo sabia, pero que pa llegar de un'lao al otro de la mar tenia él
que matar su caballo pa llevar que comer. Y él dijo que si, que mataria su
caballo y que aunque le hiciera falta carne se cortaria él una pierna. Y ma-
taron al caballo y con las piernas del caballo se subi6 el joven encima del
dguila y sali6 ella volando. Y siguié volando por muchos dias hasta que
se les rematd la carne. Y entonces ya el 4guila le dijo que ya le faltaba
poquitico pa llegar. Y no quiso llevarle ya mas, le dej6 alli y se volvid.

Y el joven comenzd a andar hasta que llegd a la orilla y se encontré con
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un pastor y le pregunté ande estaban las piedras del Nifo. Y el pastor le
dirigié ande era y le dijo que al llegar saldrian de alli tres palomas, que
eran las tres hijas del demonio y que se convertian en personas pa ir a
bafiarse.

Cogi6 él y se fué a esperar a que salieran las tres palomas a bafiarse.
Y se escondi6 cerca del rio y las vido salir del palacio del demonio. Y lle-
garon las tres palomas al rio y se volvieron tres muchachas muy hermosas
y se desnudaron y entraron a bafiarse. Y cuando ellas estaban bafidndose
fué el joven y le cogié a la menor un zapato y una media. Y cuando salie-
ron a vestirse la menor no encontré un zapato y una media y dijo:

—Hermanas, me se ha perdido un zapato y una media. Esperadme a
que los encuentre.

Y las dos mayores dijeron:

—No, no, que nos pega nuestro padre.

Y se fueron en seguida pal palacio.

Y como la mis pequefia se quedé buscando su zapato y su media salio
el joven y le dijo:

—Yo tengo tu zapato y tu media. Cuando los ganes te los daré.

—: Y qué tengo de hacer pa ganarlos?

—Que te cases conmigo.

—Pues ya los tengo ganaos. Damelos.

Y entonces €l le did el zapato y la media, y le dijo:

—Bueno, pues ahora ti1 vas a casa de mi padre y llamas a la puerta,
que ya él sabe quién eres, y cuando estés adentro te mandarin que toques
esto y que toques lo otro, pero ti no toques nada, porque si tocas algo te
mueres. ~

Y fué y llamé en la puerta y salié el demonio y le dijo que entrara.
Y luego empezd a traerle flores pa que las tocara. Pero el joven no quiso
tocarlas. Y le trajeron otras cosas, pero nada quiso tentar el joven. Y cuan-
do el demonio vido que nada queria tentar le dijo:

—O con Marisoles andas o eres mis demonio que yo.

Y dispués le dijo el demonio:

—Ahora voy a mandar que te pongan en la mesa dos copas de vino,
una encarnada y otra amarilla pa que te bebas una de ellas.

Y fué él y llegd ande estaba Marisoles y le dijo lo que iba a hacer el
demonio con él. Y le dijo ella que bebiera de la amarilla, porque si bebia
de la encarnada se ardia por las cuatro puntas. Y fué ande dijo el demonio

y le pusieron las dos copas y él escogié la amarilla. Y el diablo cuando vido
que bebia de la amarilla le dijo:
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—O con Marisoles andas o eres mas demonio que yo.

Y salié el demonio y volvié con un pufiao de trigo y se lo di6 al joven
v le dijo:

—Siembra ese trigo y pa las doce tienes que traerme pan caliente de
ese trigo.

Y el pobre ya se puso triste y se fué ande Marisoles y le contd lo que le
habia mandao su padre. Y ella le dijo:

—No te asustes que yo te lo arreglo.

Y ella fué y sembrd el trigo y vino con el pan caliente pa las doce y
se lo di6 al joven. Fué él y se lo di6 al demonio, y cuando lo vido dijo
otra vez:

—O con Marisoles andas o eres mas demonio que yo.

El demonio fué y cogid luego un sarmiento y se lo entregd y le dijo:

—Toma este sarmiento y pa la cena me traes vino de su uva.

Y fué otra vez llorando y triste ande Marisoles y le dijo lo que le man-
daba su padre. Y ella le dijo:

—No te asustes por nada que te digan que hagas, que yo te lo arreglo.

Y ella fué y sembr6 el sarmiento y pa la cena ya estaba el vino. Se lo
llevé él al demonio, y el demonio, que ya empezaba a sospechar lo que
pasaba, le dijo mis enfadao que antes:

—O con Marisoles andas o eres mas demonio que yo. Pero ahora tienes
que hacer otra cosa. Tienes que ir a buscarme un anillo que se le perdié a
mi tataragiielo en el mar. :

Se fué el joven muy triste y llorando ande Marisoles, y le dijo:

—¢ Sabes tl1 lo que quiere ahora tu padre? Pues quiere que vaya a bus-
«carle un anillo que se le perdid a su tataragiielo en el mar.

Y ella le dijo:

—No te asustes por nada. Yo te lo arreglo. Anda ahora a casa y sube
v pidele un barefién y un cuchillo, el mis afilao que tenga en la casa, y con
ése me matas. Y cuando me mates que no se te caiga ni una sola gota de
sangre en el suelo, que toda me la has de echar en el barefién. Y dispués
me tiras a la mar sin cuidao ninguno.

Y el joven comenzd a llorar y le dijo:

—Pero, ¢ cOmo quieres que te mate? No me atrevo yo a matarte.

Y ella le dijo que volveria a verlo.

Y cogib y se fué a la casa del demonio y le pidié el barefién y el cuchillo
afilao. Y se los dieron y cogié y maté a Marisoles y echd la sangre en el
barefion. Pero se le cayb una gotita de sangre en el suelo. Y poco dispués
salié ella con el anillo en el dedo. Y salié con un dedo curro y le dijo que
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era porque se le habia caido una gotita de su sangre en el suelo. Y fué él
y le di6 al demonio el anillo de su tataragiielo, y el demonio le dijo, mas
enfadao que nunca:

—O con Marisoles andas o eres mas demonio que yo. Vete de aqui con
doscientos mil demonios.

Y se fué el pobre huyendo ande Marisoles y le contd lo que le habia
pasao al entregarle el anillo al demonio. Y ella le dijo:

—Mira, ahora estamos perdidos si no haces como te digo. Vamos a ir
los dos a la casa y cuando yo dé un culazo en la pader se abrirad un boquete,
y por ai nos escapamos, y bajas ti a la cuadra y ai verds dos caballos, uno
gordo y muy bonito y otro malo y flaco. Escoges el flaco, que es el caballo
del pensamiento, y dejas el gordo, que es el del aire. Y en el flaco nos esca-
pamos. Cuidao que escojas el flaco. Lo conoceras porque también estd lleno
de matauras desde la clin hasta la cola.

Con que cogieron y se fueron pa la casa del demonio y cuando entraron
di6 ella un culazo en la pader y se abrié un boquete y por ai se escaparon.
Y bajo €l a la cuadra y cuando vid los dos caballos dijo:

—Pero y este caballo flaco para nada sirve. Voy a sacar el gordo que
vale mas.

Y cogib el del aire, que era el gordo, y salié con él a encontrar a Mari-
soles. Y ella cuando vido que habia llevao el gordo le dijo:

—Estamos cogidos. Este caballo es el del aire. El otro era el del pensa-
miento. s Qué vamos a hacer? Subidmonos pronto.

Y se subieron en el caballo y salieron volando por el aire.

Pero el demonio los vido salir y se subi6 en el caballo del pensamiento
y salié a cogerlos. Y cuando ya los iba alcanzando tird ella un pafiuelo y
se volvio el caballo una ermita y ella la Virgen y él el campanero. Y llegd
€l demonio y pregunt6: ,

—¢ No han visto ustedes pasar por aqui a una muchacha y a un joven
en un caballo muy gordo y muy bonito?

Y ellos contestaron que no. Y el campanero repicé la campana y dijo
al demonio:

—A misa tocan, si usté quiere entrar.

Y el demonio contestd:

—i Ai sos quedais con mil demonios!

Y se fué el demonio. Y entonces ellos siguieron su camino. Pero el
demonio iba ya siguiéndoles otra vez y ya los iba alcanzando. Y tir6 ella
un paine que llevaba y entre ellos y el demonio se aparecié un monte muy
espeso que nadien lo podia pasar, ni las fieras siquiera. Y llegd la noche y

18
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se marcharon a un corral a dormir. Y ai se pusieron a dormir arrodeaos
de botes de vino hinchaos de aire. Y llegd el demonio y empez6 a pufialadas
con los botes de aire. Y salia el aire y gritaba Marisoles:

—j Ay, padre! ; Qué ha hecho usté conmigo? jAhora si me ha matao!
jAy de mi! Ay de mi!

Y el demonio les grit6:

—ij Morir, que ai sos quedais sin osilios de nadien!

Y el diablo creyd que los habia matao y ai los dejo.

Sor1a, SORIA.

125

El Castillo de las siete Naranjas.

Este era un rey que tenia un hijo que era muy jugador. Un dia salié el
hijo para buscar con quien jugar. Se encontr6 con un caballero que resultd
que era el diablo. Se pusieron a jugar y el diablo le dej6 ganar todo lo que
quiso. El diablo se quedd ese dia sin dinero. Y ya que el diablo no tenia mas
dinero le dijo que otro dia volveria al mismo sitio, y asi quedaron desafia-
dos para jugar otra vez.

Se llegd el dia y ese dia el diablo le gand al hijo del rey todo el dinero:
que llevaba. Y viéndole que se quedaba sin dinero le dijo el diablo que si
queria jugar el alma y el hijo del rey le dijo que si. Se pusieron a jugar y
le gano el alma. El alma le pertenecia al diablo cuando el joven muriera,
pero le dijo que si queria restituirla antes que tenia que ir al Castillo de las
siete Naranjas a cumplir tres mandatos que le mandaria. El principe le dijo
que él no sabia ande estaba dicho castillo pero le di6 palabra de ponerse en
camino.

El principe entonces fué a su casa y se despidié de sus padres y les dijo
que no esperaba volver. Eché a andar, preguntando por el camino pero na-
die le daba razén. Al fin llegé a un caserio donde venian a parar todas las
aves del mundo y preguntandole al duefio de la casa éste le respondibé que
nunca habia oido nombrar a semejante castillo. Pero le dijo que esperara
un momento y que él recogeria las aves en su casa para preguntarles si sa-
bian onde estaba el Castillo de las siete Naranjas. Ninguna de las aves le
daba razén. Faltaba que venir s6lo una ave, un aguila. Llegd el dguila y el
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amo la preguntd que c6mo venia tan tarde. Y el aguila dijo que venia tarde
porque habia estao al Castillo de las siete Naranjas. El amo le pregunto:

—: Esta muy lejos?

Y el 4guila respondio:

—Si,\ sefior, esta bastante lejos.

—¢No te puedes comprometer a llevar a este sefior que hay aqui en
casa?

—Si, sefior, pero se necesita mucho alimento para llegar alla.

Y el amo le preguntd:

—:Y cOmo nos lo arreglamos para llevarlo?

—Pues yo me comprometo a llevarlo, y al caballero también, encima de
mis alas. Y el principe, cuando yo le diga “Principe, carne”, que corte un
cacho de carne y me la ponga al pico. ‘

Echaron a volar para el Castillo de las siete Naranjas. Cuando el agui-
la tenia hambre decia, “Principe, carne”, y el principe cortaba un cacho de
carne y se lo ponia al pico. Seguian su camino, y el aguila queria volver a
comer. Y volvia a decir “Principe, carne”, y el principe volvia a cortar un
cacho de carne y se lo daba. Siguieron otra vez volando y el 4guila otra vez
tenia hambre y volvié a decir, ‘“Principe, carne”, y esta vez el principe la
contesto :

—>Se ha concluido la carne, pero no estante no deje usté de volar, que
yo me cortaré aunque sea un cacho de mi cuerpo.

Y el aguila respondié:

—No se corte usté nada que enque sea con trabajo yo le llevaré.

Llegaron cerquita, que ya se veia el palacio, y dijo el aguila al principe:

—DMira, que lo que se ve alli es el castillo. Yo ya te dejo aqui y me voy
a volver poquito a poco.

Se fué el aguila y el principe se quedo alli solo.

Después de verse solo se puso el principe en marcha y llegd a una lagu-
na. En esta laguna habia tres palomas bafidndose y éstas eran las hijas del
diablo. El se estuvo quieto hasta que dos de las palomas salieron y se vis-
tieron, y de la otra recogio la ropa antes de que saliera. Se acercd entonces
ande ella estaba y le llevo la ropa para que se vistiera. Y entonces ella le dijo
que qué viaje llevaba por alli. Y él le dijo que habia venido al castillo a
cumplir tres mandatos que le habia mandado el rey del castillo. Ella le res-
pondié:

—7Ya sé yo los mandatos que te tiene que mandar. El primero tiene que
ser domar tres caballos, y el primero de éstos serd mi padre qﬁe saldrd muy
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furioso, y los otros dos serdn mis hermanas. Pues para cumplir ese man-
dato te subes al desvan y coges una cachiporra de las mas antiguas y mas
feas que hay, y al primero que serd mi padre le pegas con la cachiporra lo
més fuerte que puedas en la cabeza.

Se lleg6 el dia cuando salieron los tres caballos y el principe le di6 tan
fuertes cachiporrazos al primero que le tiré al suelo. Los otros dos, que eran
las dos hermanas, ya no salieron de miedo.

Otro dia por la mafiana llamoé el diablo al principe a la cama porque es-
taba malo, y le pregunté que si habia domado los caballos. Y el principe le
contesto :

—Si, seflor, ya bien domados estan.

Y entonces el rey le dijo:

—Bueno, pues para mafiana tienes que allanar aquella ladera, sembrarla
de trigo y traerme el pan del producto.

Se encontrd el principe al dejar al diablo con la hija y ésta le preguntd
que si qué le habia mandado, y luego que le dijo ella le aconsej6 que subie-
ra otra vez al desvan y cogiera una pala y un picachén y que los pusiera en
mita de la ladera y que se tumbara él a la larga, al pie de ellos, sin mover-
ni pie ni pierna ni nada, porque si se movia lo partian. Fué el principe ande
le dijo la hija del diablo y se acost6 en la ladera y se durmidé. Y cuando se
despert6 ya las piedras del molino estaban moliendo el trigo. Cogi6 la hari-
na, hizo la masa y la torta y se la present6 al diablo.

El diablo entonces le dijo al principe:

—Bueno, pues ahora tienes que ir a buscar en el mar un anillo que hace
trescientos afios que se le cayé a mi abuelo. Fué el principe y ise lo dijo
a la hija, y ésta le dijo:

—Cogete una palangana y una botella y te vienes conmigo a orilla del
mar. '

Llegaron al mar y le dijo ella:

—Ahora pinchame y recoge la sangre para echarla en la botella.

Pero él no queria pincharla, y entonces se pinché ella misma. Y él vien-
do que no tenia mis remedio puso la palangana y recogi6é la sangre. Llena-
ron la botella de sangre y la taparon bien y la tiraron al mar. Cuando le sa-
caron la sangre la hija cayé desmayada.

Al poco tiempo venia la botella saltando por el mar con el anillo metido
en el vocico. Entonces la hija del diablo le dijo al principe que le metiera la
sangre por el mismo sitio por donde habia salido. Y iba volviendo la hija del
diablo y le dijo:
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—TFchala con cuidado, no sea que me vaya a quedar coja o manca.

Por fin se le cay6 al principe una gota de sangre en el suelo y la hija se
quedd manca del dedo pequefio de la mano derecha.

—Me he quedado manca —dice la hija del diablo—, pero no importa, y
para que mi padre no lo vea me pondré los guantes.

Se marcharon al palacio y el principe le presenté al diablo el anillo. El
diablo le dijo entonces:

—Estad muy bien. Pero no dimana de usté, dimana de mi hija que se lo
dice. Y por eso los voy a matar esta noche a los dos.

Y para eso los mandé dormir en una mesma habitacién a los dos. § Qué
hicieron ellos? Pues cogieron un vaso de cristal y le llenaron de saliva. Y si
el diablo decia: “Principe, princesa’, respondia el vaso que alli estaban.

En ese medio tiempo ellos dispusieron el viaje para caminarse. La hija
del diablo mando al principe a la cuadra donde estaban los caballos y le dijo
que cogiera el caballo mas seco que hubiera porque ése era el caballo del
pensamiento. Y él, por hacérsele malo el del pensamiento, cogié el del vien-
to. Echaron a andar y el diablo gritaba:

—Principe, princesa.

Y respondia el vaso con la saliva, y segin se iba acabando la saliva res-
pondia con menos fuerza. Y el diablo esperaba para cuando no respondie-
ran ir a matarlos porque entonces ya estarian dormidos. Cuando ya el vaso
no respondid, porque se habia acabado toda la saliva, bajé y entrd al cuarto
y vi6 que no habia nadie. Entonces se bajé a la cuadra y vi6é que estaba alli
el caballo del pensamiento. Le cogi6 y salié en busca de ellos. Ya les alcan-
zaba. Y la hija que llevaba un peine en el bolso tir6 el peine y se formé un
pinar y alli no pudo pasar en buen rato. Y ellos continuaron su viaje. Vie-
ron otra vez que ya el diablo se acercaba. Entonces el caballo se hizo una ermi-
ta y ella una imagen y el principe el ermitafio. Llego el diablo alli y le pregun-
t6 al ermitafio que si habia visto una sefiora y un sefior. Y el ermitafio le
decia:

—i Dinguilindan, dinguilindan, a misa tocan, si quiere usté entrar! j Din-
guilindan, dinguilindan, a misa tocan, si quiere usté entrar!

El diablo se aborrecié y se volvid pa casa y le contd a la mujer lo que le
habia pasado. Y le dijo la mujer que el caballo era la ermita y la hija era
la imagen y el ermitafio era el principe. Y entonces el principe y la hija del
diablo continuaron en su viaje al palacio del rey, el padre del principe. Ya
llegando cerquita dijo el principe a la hija del diablo:
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—Aguardate aqui un momento, que yo no quiero que entres asi, sin gran-
deza y sin nada. ':

Y ella le dijo que hacia muy mal en dejarla, que ella estaba mas contenta
con dir asi, y que en cuanto que le tocaran en la ropa que la iba a olvidar.

Pero el principe dejé alli a la hija del diablo y entrd en el palacio a de-
cirle al rey que traia a una princesa. Y con espada en mano les dijo a todos
que no se acercaran a él ni le tropezaran siquiera porque traia a la princesa,
su novia, y la iba a olvidar si le tocaban en la ropa. Por tonto segtin estaba en
el barullo se le atravesé un perro de lanas y se le meti6 entre las piernas. Y

el principe asi olvidd a la hija del diablo.

VILLAMEDIANA, PALENCIA.
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70
BLANCAFLOR, LA HIJA DEL DEMONIO

Este era un rey que tenia muchos deseos de tener un hijo. Y
ya le tuvo, y sali6 muy jugador. Y jugaba tanto que les dejaba
arruinados de tanto juego. Y una noche perdi6é todo el dinero que
tenia y ofrecié el alma al demonio, diciendo que si ganara tanto
dinero como habia perdido, que le daria el alma.

Apenas habia dicho estas palabras cuando salié un caballero
y le dijo:

—¢Qué ha dicho usted?

—Pues, si ganase tanto dinero como he perdido, daria el alma
al demonio. '

—Pues, tome usted esta bolsa de dinero y esta baraja —le dice
el caballero—, y juegue usted con ella. Y después me las lleva
usted a las tres torres del Oro.

El muchacho acepté la bolsa de dinero y la baraja, y empezé
a ganar mucho dinero todas las noches en la banca. Y sus padres
muy contentos. Pero él se ponia muy triste al pensar que tenia
que ir a llevar el dinero y la baraja a las tres torres del Oro.
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Ya se puso en camino, con su caballo y su merienda, en busca
de las tres torres del Oro. Iba andando, andando... y ya se termi-
nd la comida que llevaba y tuvo que comer de las ancas del caba-
llo. Iba andando, andando..., y se encontré a un 4guila. Y la dijo:

—Aguila, ti que corres tantas tierras, ¢sabras donde estdn las
tres torres del Oro?

—No, no —dice.

Y siguié el muchacho caminando, caminando... Ya vino otro
aguila, y la preguntao:

—¢Sabes donde estéan las tres torres del Oro?

—Si —dice—. Mira, por aquella carretera, andando, andando,
andando, llegarés.

Siguié pues, caminando, caminando..., y cuando ya iba llegan-
do, sali6 el caballero.

—iHola, hombre!

—iHola!

—iQué tal! ¢Has ganado mucho dinero?

—Si —dice.

—Bueno, pues ahora tienes que quedarte aqui y casarte con
una de las tres hijas que tengo.

Ya al otro dia le llamd y le dijo:

—NMira, tienes que ir a aquel cerro y plantar vinas. Ahora son
las once. A las once y media tienes que traerme una botella de
vino.

—ijHombre, eso es imposible, porque las vifias no dan hasta los
tres o cuatro afios!

—Pues no hay mds remedio. Si no lo haces, te mataré.

Se marché el pobre muchacho muy triste. Y en el camino se
encontré a una de las hijas del demonio, a Blancaflor, y le dice:

—{Qué te pasa? ¢Por qué estds tan triste?

—Pues, mira lo que me ha dicho tu padre —le dice—. Que ten-
g0 que ir a aquel cerro y plantar vifias y llevarle una botella de
vino a las once y media. Y ahora son las once.

—No te asustes —le dijo Blancaflor—, que yo haré todo eso.

Y en un momento fue y planté las vifias y le trajo la botella
con el vino. Y va el muchacho con la botella al padre y al ver la
botella de vino le dice:

—Ah, esto no lo haces td, que lo hace Blancaflor.

Y el demonio le dice entonces:

—Pues, bueno, ahora tienes que hacer otra cosa. Maifiana, a
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las once, tienes que ir al mar y sacar un anillo que se le cayo a
mi tatarabuela.

—iHombre, eso es imposible!

—Pues no hay mds remedio. Si no, te mataré.

Al otro dia se marchdé el muchacho muy triste hacia la orilla
del mar, y salié Blancaflor al encuentro. Y le conté 1o que le ha-
bia dicho su padre.

—Pues, mira —le dice Blancaflor—. Hazme tajaditas y méte-
me en esta botella y tirame al mar. Y con esta guitarra estate
tocando, porque si no tocas, seremos perdidos.

Asi lo hizo el muchacho. La hizo tajaditas, la metié en la bote-
lla y la tiré al mar. Y empezo entonces a tocar la guitarra. Toco y
toco, y ella no salia, y por fin se quedé dormido. Y ella, muy asus-
tada, se asomo del mar y le dijo:

—iToca, tocal!

Y salié con el anillo. Y fue el muchacho y se 1o llevé al diablo.
Y entonces, de que se lo llevd, le dijo el diablo:

—Ah, esto no lo haces tu, que lo hace la Blancaflor. Bueno,
pues mafiana te vas a casar con una de mis fres hijas y tienes que
elegir.

Y al otro dia le metié en un s6tano a oscuras con las tres chi-
cas y le tapé los ojos y le dijo que eligiera una. Y empezo6 a elegir:

—Esta no. Esta no. Esta si.

Y era Blancaflor. Como habia visto al picarla que tenia un
hoyito en la mano, la conocid, y por eso dijo, «Esta si»n. Ya cele-
braron las bodas, y por la noche se fueron los dos a su gabinete.
Y ellos, como sabian que el diablo les queria matar, pusieron dos
pellejos de vino en la cama, con una saliva encima de ellos. Y si
el diablo decia, «Blancaflor», respondia la saliva por ella.

Entonces se marcharon en uno de los caballos del diablo. Y
empezdé su padre a llamar:

—Blancaflor, Blancaflor, {duermes bien?

Y la saliva contestaba:

—Si, sefor.

Y luego alld al rato volvio:

—Blancaflor, Blancaflor, {duermes bien?

—Si, sefior (mas bajito).

Y luego volvio otra vez:

—Blancaflor, Blancaflor, ¢{duermes bien?

No contest6, porque se termind ya la saliva. Entonces entré
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en el gabinete y vio que no habia nadie. Y del enfado que les dio,
fue la mujer del diablo a buscarlos. Ya los iba alcanzando cuando
el muchacho volvi¢ la cabeza y dijo:

—Oye, Blancaflor, que viene tu madre.

—Déjala que venga —dijo Blancaflor.

Y tiré una toalla, y se hizo un monte muy espeso, muy espeso.
Tan espeso era que la diabla les perdié de vista y tuvo que volver
a casa. Llega a casa, y le dicen las hermanas de Blancaflor:

—iAy, tonta, que estaban ellos entre el bosque, que no les has
visto!

Y una de las hermanas dijo:

—Ahora voy yo a buscarles. iVerds como les encuentro!

Eché a correr o a volar, y ya los alcanzaba. Y entonces volvié
la cabeza el muchacho y la dice:

—Blancaflor, que viene tu hermana.

—Déjala que venga.

Y tiré una palancanita que llevaba, y se hizo un rio caudalo-
so0. Y no lo pudo pasar la diabla. Y se volvié a casa desesperada.
Y luego dice la otra hermana:

—ijAy, tonta, que tampoco les has hallado tu! Pues, ahora
voy yo.

Y ya eché a volar también. Y ya les iba alcanzando cuando vol-
vié €l la cabeza y dice:

—Blancaflor, que viene tu hermana.

—Déjala que venga.

Y ya, cuando llegaba la diabla a ellos, dice Blancaflor:

—NMira, yo soy la ermita y td el ermitafio.

Y ella se hizo una ermita y €l el ermitafio. Y llegé la diabla y
preguntd:

—Buen hombre, buen hombre, ¢ha visto usted un recién ca-
sadito y una recién casadita?

—Tindilindin, dilindinddn, ¢{que si quiere usted entrar a misa?

—¢Que si ha visto usted un recién casadillo y una recién ca-
sadilla?

—Que voy a tocar a misa, que si quiere usted entrar. Tilindin-
din, dilindindén.

Pues ella, ya enfadada, les eché la maldicién:

—iSigun habis sido de queridos, sedis olvidados!

Pues ya se separaron el muchacho y Blancaflor a la primera
poblacion. Y ella se metié de sastra, y €l se puso a servir. Y €l ya
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se iba a casar con otra. Pero un dia fue a hacerse la ropa a casa
de Blancaflor, y entonces se conocieron y se casaron. Y fueron
muy felices.

Sepiilveda, Segovia.
Narrador XII, 25 de marzo, 1936.

1
LA HIJA DEL DIABLO

Era un hombre muy jugador, que siempre que se ponia a ju-
gar perdia. Y era muy rico y perdioé todo su capital. Y una noche
estaba pensando en la cama que si se le presentara el diablo y le
diera una baraja que siempre que jugara, ganaba, que le entrega-
ba el alma. Y estando pensando, se le presento el diablo. Y le dijo:

—Toma esta baraja. Siempre que juegues con ella, ganaras.
Pero dentro de dos meses, me tendrds que entregar el alma. Tie-
nes que ir a la tierra del diablo.

Y dice el chico:

—Estd bien. Acepto a lo que me manda.

Tomo la baraja. Y luego ya después, siempre que jugaba, ga-
naba. Hasta que se hizo otra vez millonario.

Pero ya se le cumplian los dos meses, y ya tenia que ir a entre-
gar el alma al diablo. Y se despidié de toda la famila. Y al dia
siguiente emprendié la marcha. Y se hizo de noche. Y fue a parar
a una casa donde habia todas las aves del mundo. Y le preguntd
al aguilero, al que las cuidaba:

—¢Cudl es el ave que vuela més?

Y le dijo:

—La paloma.

Lleg6 la paloma y la preguntd €l si se llegaba a la tierra del
diablo. Y le contesté que no, que la que pasaba era el dguila. Y
llegé el aguila. Y la dijo el aguilero que si se comprometia a
llevar al chico hasta la tierra del diablo. Y le contesté que si. Y
le dijo el aguilero al chico:

—Tiene usted que matar a una res grande para que cuando
vaya montao en el dguila, siempre que mire hacia atrds, la tiene
que dar un cacho de carne. Si no, le matarg.

Y al dia siguiente, cuando emprendieron la marcha, miraba
el dguila hacia atrds y le daba un cacho de carne. Pero ya se le
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termind la carne. Mir¢6 el dguila, y ya no le pudo dar nada. Y pen-
sando en si le mataria, se corté un cacho de carne de la pierna.
Volvié a mirar pa atrds el aguila, y le dio un cacho de carne.

Pero ya llegd al palacio del diablo. Y al bajarse el chico del
aguila, le vio que echaba sangre. Y le preguntd que qué le habia
pasao. Y la contesté que se le habia terminao la carne y no tuvo
mds remedio que cortarse un cacho. Y fue el dguila y le devolvio
la carne. Y se le puso igual que estaba antes.

Y ya el dguila se marché. Y el chico llamé a la puerta del dia-
blo. Sali6 el diablo a la puerta. Y le dice el chico:

—¢NO me conoce? Soy aquel jugador de la baraja, que me dijo
que dentro de dos meses que tenia que venir a entregar el alma.

Y le contesté el diablo que estaba bien. Y le dijo:

—Te voy a mandar tres oficios. Si me las haces, te perdono la
vida.

Se asomaron al balcon.

—Mafana vas a ir a ese monte de lefia y me le tienes que cor-
tar todo y traerme la lefia a casa.

Y entonces el chico, viendo que era imposible, se echo a llorar.

Pero el diablo tenia tres hijas, dos judias y una santa. Y la
santa, al verle que lloraba, le pregunté que qué le pasaba. Y la
dijo que porque el diablo le habia mandao cortar todo el monte
y llevarsele a casa. Sacé un alfiletero y le dijo:

—Extiéndeles por todo el monte y te tiendes a dormir. Cuan-
do despiertes, ya estard todo en casa.

Fue el muchacho al dia siguiente y extendi6 los alfileres. Y se
tendié a dormir. Y cuando despertd, ya estaba todo en casa. Se
lo fue a contar al diablo. Y le dijo el diablo que como se apafiaba,
que hacia cosas imposibles. Y le dijo:

—Ya na maéas te faltan dos oficios. Mafana tienes que segar
todo ese campo de trigo, trillarle, limpiarle y traer el pan cocido
a casa.

Y otra vez empezd a llorar el chico. Y decia que a €l no le
podria salvar nadie de ese oficio. Pero se le presentd la hija santa
del diablo y le dijo:

—Toma este diablillo y tirale al campo. Y échate a dormir.
Cuando despiertes, ya estard todo en casa.

Fue el muchacho al dia siguiente y le tiré al campo. Y se echo
a dormir. Y cuando despertd, ya estaba todo en casa. Y cuando
se lo fue a contar al diablo, le queria matar. Pero ya le dijo:

Espinosa 1987: ,Cuentos populares de Castilla y Leén*



Texte -, Cuentos populares de Castilla y Leén” (1987) 152

CUENTOS POPULARES DE CASTILLA Y LEON 145

—Nada mds te falta un oficio; pero éste es el peor. Mafiana
tienes que ir al mar a buscar el anillo de mi cacarabuela.

Y empez6 otra vez a llorar el muchacho. Pero antes de salir,
le dijo la hija santa:

—Lleva un recipiente grande y un cuchillo.

Y fue el chico y lo cogié y lo 1llevo a la orilla del mar. Y nada
mds llegar, se le present6 la hija santa del diablo y le dijo:

—Toma esta novela para que no te duermas —para que ho
te duermas. Y me tienes que hacer tajadas y no me ties que de-
jar caer ni una gota de sangre, que si me dejas caer una gota de
sangre estamos perdidos. Pero antes te voy a repetir que no te
duermas, porque si te llamo por tercera vez y no me has contesta-
do, me ahogo.

Y asi lo hizo el chico. La hizo tajadas y las extendié por todo
el mar. Y el chico, al ver que nadie le llamaba, se echd a dormir.
Y ya la hija del diablo le llamaba. Y ya le habia llamao por dos
veces; pero a la tercera, despertd, echd a correr y la sacd. Y le
dijo ella:

—Toma el anillo; pero me has dejado caer una gota de sangre,
¥y he perdido el dedo corazodn. Pero es igual. También te voy a de-
cir que cuando llegues, estaremos convertidas en palomas las
tres, y te dird mi padre que escojas una, y ti escogeras la que
ande con el ala caida, que aquélla soy yo.

Y se despidieron y desaparecié la santa. El chico volvid y le
entregé al diablo el anillo. Y entonces le dijo el diablo:

—Ahi tengo tres palomas. Escoge de ellas la que quieras y
con ella te casarés.

Y entraron en una habitacidn, y, al ver el chico a las palomas,
escogild a la del ala caida. Y le dijo el diablo:

—No cojas a ésa, que €sa estd manca. Esa no vale para nada.
Esa no la cojas.

Y el chico le dijo que si no era con €sa, que no era con ninguna.
Y dijo el diablo que bueno, que con ésa seria. Y le hizo asomar
a un aujero, y vio a tres manos. Y le dijo el diablo:

—Escoge de eilas la que quieras.

Y al ver a la manca, la de la santa, dijo que con aquélla. Y dijo
que a no ser con €sa, que con ninguna. Y le dijo el diablo:

—T1 siempre te tiras a la peor. {No ves que ésa es manca?

Le dijo el chico que no siendo con aquélla, que no queria a

10
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ninguna. Entonces le dijo el diablo que con ésa seria, que se ca-
saria con ella.

Y se casaron. Pero ya se hizo de noche, y la hija santa le dijo
al chico:
—Esta noche nos querrda matar mi padre.

Y se acostaron. Se acost6é el diablo antes con su esposa. Y
ellos —el chico y la santa— llenaron dos pellejos de saliva, que
metian mucho ruido. La santa le dijo al chico:

—Ahi en la cuadra hay dos caballos. Escoge de ellos el mds
delgao, que es el Pensamiento. El otro es mdas gordo; pero es el
Aire: corre doble menos.

Pero el chico llegé a la cuadra y, al ver el caballo delgao, dijo
que €l no lo llevaba y cogié el otro, el Aire. Y dijo la santa:

—YVamos. Ya no tenemos tiempo; pero has cogido el caballo
peor, porque con el otro nos pillaran muy pronto.

Y echaron a andar. Y la saliva ya dejé de meter ruido. Y se
levanté el diablo creyendo que ya estarian dormidos, para ma-
tarlos con un puiial. Y al ver a los pellejos encima de una mesa,
como estaba oscura la habitacién, pegé una punalada a cada pe-
llejo, creyendo los habria matao. Y estallaron los pellejos, y le
llenaron todo de agua. Y el diablo se enfadé y fue corriendo a la
cuadra a ver qué caballo habian llevao. Y vio que habian llevao
el Aire. Y dijo que pronto les cogeria.

Mont6 en el otro caballo y ech6 a andar. Y ya llegaba cerca de
ellos cuando mird la santa para atras. Y al ver a su padre, saco
un diablillo del bolso, y le tird. Y se convirtié en una huerta. Y
cuando llegé el diablo alli, él se puso de hortelano y le dijo al
diablo:

—¢Ha visto usted pasar por aqui a un hombre y una mujer?

Y le contesté que si queria puerros, berzas y zanahorias. Y el
diablo le contesté que no le preguntaba eso, que si habia visto a
un hombre y una mujer. Y le contesté lo mismo. Y ya se enfado
el diablo y se marchd. Y se 1o conté a la mujer. Y le dijo la mu-
jer que aquéllos eran. Y dijo:

—Ahora voy yo.

Y ya llegaba cerca de ellos la mujer del diablo cuando la san-
ta miré para atras. Y entonces escupid, y se formé alli un mar
—ellos de un lado y la mujer de otro. Y ya la mujer del diablo
les eché la bendicién para no volverles a seguir mas.

Y el chico y la santa siguieron andando. Y encontraron una
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ermita cerca de un pueblo. Y la santa se qued¢ alli, y el chico dijo
que se marchaba al pueblo, que volveria de seguida. Y la santa
le dijo que no se dejase besar de ninguna vieja, que si se dejaba
besar, no se volveria a acordar de ella. _

El se marché para €l pueblo; pero fue una vieja por detrdas y
le dio un beso. Y no se volvié a ocupar de la mujer. Pero ya, cuan-
do se habia pasao una semana, fue por la ermita y le dijo la
mujer que si no la conocia, que era aquella santa, que le hizo
tantos favores. Y entonces €l la conocié y fue a su pueblo y llamd
a toda su familia para que la fueran a reconocer. Y la llevaron
con ellos. Y se termind.

Vega de Valdetronco, Valladolid.
Narrador XVI, 1 de mayo, 1936.
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II. Iason und Medeia

Der Heros, der auszog, das Goldene Vlies zu holen, wurde aus jenem
Geschlecht geboren, zu dem auch Phrixos, der Sohn des Athamas,
gehorte. Den hatte der goldene Widder nach Kolchis am Kaukasos
gebracht. AuBler Athamas, dem Vater des Phrixos, waren auch Sal-
moneus und Kretheus S6hne des Aiolos, von dem dieses groBle Ge-
schlecht abstammte. Die Ahnin des Zweiges, von dem jetzt die Rede
sein wird, Tyro, die Tochter des Salmoneus, gebar dem Poseidon
die Zwillinge Neleus und Pelias, dann aber auch ihrem Oheim Kre-
theus mehrere Sohne: als ersten den Aison, der die Stadt Aison in
Thessalien griindete. Sein Sohn, Iason, war der Heros des Goldenen
Vlieses. Nachdem Phrixos, der Vetter seines Vaters, als Eidam des
Konigs Aietes in Kolchis gestorben war, blieb das Vlies im Besitz
des eben genannten Sohnes des Helios. Von ihm sollte es in die Fa-
milie zuriickgeholt werden.

Die Stidte Aison und Iolkos, diese letztere eine Griindung des
Kretheus, lagen benachbart am groflen thessalischen Meerbusen,
der Bucht von Pagasai, dem heutigen Golf von Volo. In Iolkos
herrschte der Stiefsohn des Kretheus, der Poseidonsohn Pelias,
Aisons Halbbruder: zur gemeinsamen Mutter hatten sie, wie gesagt,
Tyro. Allen Briidern wurden Séhne geboren: dem Pelias Akastos,
dem Neleus, der in Pylos an der siiddwestlichen Spitze des Pelopon-
nesos herrschte, sogar zwolf Sohne, unter ihnen Nestor. Auch ihre
Halbbriider Aison, Pheres und Amythaon hatten S6hne: Amythaon
den Wahrsager Melampus, der die T6chter des Proitos heilte, Pheres
den Admetos, den Liebling des Apollon und Gatten der Alkestis,
Aison, wie gesagt, Iason. Die Mutter dieser beriihmtesten Gestalt
der ganzen Sippe ist unter verschiedenen Namen bekannt oder viel-
mehr verborgen: als Polymede®?, die eine Tochter des Autolykos®2?
gewesen wire, oder als Alkimede®?3, eine Minyade, um andere Namen
nicht zu nennen. Erzogen wurde er vom weisen Kentauren Chiron®%4,
dessen Behausung, das Peliongebirge, beide Stidte, Aison und Iol-
kos, tiberragt. Das gottliche Waldtier soll als erstes ihn Iason genannt
haben®? und der Name einen Heilenden oder Heilung Bringenden
bedeuten®?s,

Dem Namen nach mag Iason freilich auch mit Iasios oder Iasion,
dem Geliebten der Demeter??, etwas Gemeinsames gehabt haben. Nur
war er ein Liebling der Hera®® und nicht der Mutter der Persephone.
Von beiden grofB3en schwesterlichen Goéttinnen wurde es erzihlt, da3
sie auf der Erde herumwanderten: Demeter auf der Suche nach
ihrer Tochter, Hera, indem sie sich von Zeus ziirnend zuriickzog
oder zu ihm zuriickkehrte, wobei sie, wie man es aus den Herakles-
geschichten weil3, auch von frechen Silenen angegriffen wurde.
Iason begegnete ihr auf der Jagd, wie wohl auch lasios oder Iasion,
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der kretische Jiger, der Demeter. Allein diese Begegnung fand an
einem FluB statt, der Hochwasser fiihrte, ob dieser der thessalische
Anauros®? oder Enipeus war®® oder irgendein anderer Strom®1. In
der alten Frau, deren Gestalt Hera angenommen hatte, erkannte Iason
die Géttin nicht, er nahm sie aber auf den Riicken und setzte sie iiber
das Wasser hiniiber. Es heif3t auch®?, daf3 er bei dieser Gelegenheit
die eine Sandale verlor. So erschien er mit einem Schuh bei dem
Opfer®3, das Pelias in Iolkos dem Vater Poseidon und den iibrigen
Géttern darbrachte, nicht aber der Gé6tterkonigin®4. Denn man weif3
schon aus der Geschichte der Tyro, dal} er kein Verehrer der Hera
war. Auch dafiir sollte er bestraft werden.

Eine Sandale verlor Iason in allen Erzihlungen, und unheimlich
war das Erscheinen des monosandalos, des »Mannes mit einem Schuhg,
nicht allein in den Geschichten um diesen Heros. Der Betreffende
machte — und mochte er ein Gott wie Dionysos sein — immer den
Eindruck,als kime er aus einer anderen Welt, moglicherweise ausder
Unterwelt, und hitte den anderen Schuh dort gelassen als Pfand und
Zeichen, daB3 er mit dem einen Ful3 dorthin gehort. Zudem soll Pelias
das Orakel erhalten haben®?, er werde von der Hand eines Mannes
mit ezner Sandale sterben. Als er nun die ganze Stadt Iolkos zu seinem
Opfer geladen hatte, befand sich der Heros auf dem Feld am anderen
Ufer des Anauros. Die von ihm nicht als von einem Jéiger, sondern
als von einem Pfliiger erzihlten®S, behaupteten, er hitte seinen Pflug
am Anauros gelassen, wire barfull durch den FluB3 geschritten und
hitte die linke Sandale wieder anzubinden vergessen. Im anderen Fall
verlor er sie im Fluf3%7. Wie er also vor die Augen des Pelias trat, fiel
diesem sofort das Orakel ein. Er sagte an jenem Tag nichts, schickte
aber am nichsten Tag wieder nach Iason und stellte die Frage, was
er wohl tun wiirde, wenn ihm geweissagt worden wire, er sollte von
einem bestimmten Mann unter seinen Mitbiirgern ermordet werden.
»Das Goldene Vlies zu holen«, so antwortete Iason, »wiirde ich den
Mann schicken.« Und Pelias: »Geh und hol es |«

Nach einer anderen Erzihlung®® hatte Pelias sogar zwei Orakel
erhalten. Das eine drohte, er werde durch einen Nachkommen des
Aiolos sterben. Am meisten sollte er sich aber, so lautete das andete
Orakel, vor dem in acht nehmen, der von den hochgelegenen Stal-
lungen her mit einer Sandale nach Iolkos herabsteige. Und als die
Zeit da war, kam der furcht- und staunenerregende Mann daher. Zwei
Speere trug er. Gekleidet war er wie die Bewohner der nahen Halb-
insel Magnesia. Ein Pantherfell bedeckte auBerdem die Schultern,
um ihn vor dem Regen zu schiitzen. Nie hatte er noch das Haar ge-
schoren, flammend lag es auf seinem Riicken. Als wollte er seine
eigene Ruhe erproben, blieb er auf dem Markt von Iolkos im Gewiihl
des Volkes stehen. Niemand kannte ihn, alle versuchten zu erraten,
wer er wohl wire. Sie dachten an Apollon, an Ares, an die Aloaden
und Tityos, dann verwarfen sie wieder den Gedanken. Wihrend die
Leute dies untereinander besprachen, fuhr mit seinem Gespann von
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Maultieren auch Konig Pelias herbei. Starr blieben seine Augen auf
die Sandale geheftet, die der junge Mann auffallend nur am rechten
FufB} trug. Seinen Schreck verbarg er und befragte den Fremden,
wo seine Heimat, wer seine Eltern wiren.

Fest und mild antwortete jener: »Die Lehre von Chiron bring ich
mit mir. Aus der Hohle komme ich, wo ich mit Chariklo und Philyra,
der Gattin und der Mutter des Kentauren, gewohnt, die reinen Ken-
taurentochter haben mich grofigezogen. Zwanzig Jahre bin ich
geworden, ohne eine unziemliche Tat ihnen gegeniiber begangen
oder ein nicht geziemendes Wort zu ihnen gesprochen zu haben.
Heimgekehrt bin ich jetzt, um die alte Wiirde meines Vaters zu er-
langen, welche Zeus einst dem Fiirsten Aiolos geschenkt und die
heute von einem anderen nicht rechtmiBig getragen wird.« So sprach
er noch weiter, mit groter Offenheit, nicht ahnend, vor wem er
stand. Nach dieser Erzihlung hatte sich Pelias unrechtmiBig die
Herrschaft, die Iasons Eltern gehorte, angeeignet und daher hatten
sie das Kind, aus Furcht fiir sein Leben, 6ffentlich, als wire es nach
der Geburt sogleich gestorben, betrauert, im geheimen indessen
dem Chiron zugeschickt. Jetzt fragte der Jingling nach dem Haus
seines Vaters Aison und nannte sich mit dem Namen, den ihm der
weise Kentaur gegeben.

Diese Geschichte hatte also zur Voraussetzung, daf3 rechtmilig
Aison, der ilteste Sohn des Kretheus, in Iolkos herrschen sollte,
nicht Pelias, den Tyro dem Poseidon vor ihrer Ehe mit Kretheus
geboren hatte. Aison empfing den Sohn, so lautet die Erzihlung
weiter®® mit Trinen. Es kamen auch seine Briider und deren S6hne,
um den Neffen und Vetter zu begriilen: Pheres und Admetos aus
dem thessalischen Pherai, Amythaon und Melampus aus Messenien.
Fiinf Tage und Nichte lang bewirtete sie Iason festlich im Hause
seines Vaters. Am sechsten Tag legte er ihnen seine Absicht vor, die
Herrschaft von Pelias zuriickzuerlangen. Sie erhoben sich sogleich
und begleiteten ihn in den Palast des Pelias. Mild und weise sprach
Iason vor dem Kénig. Er berief sich auf den gemeinsamen miitter-
lichen Ursprung und bot eine friedliche Teilung an: die Herden und
Felder, die Pelias dem Aison weggenommen hatte, sollte er behalten,
Zepter und Thron, die einem Sohn des Kretheus zukamen, sollte er
zuriickgeben. Ruhig antwortete ihm auch Pelias: er wiirde dies tun,
nur beunruhigte ihn eine Forderung der Unterirdischen. Er wiire
schon zu alt, ihr zu entsprechen, Iason aber in voller Bliite seiner
jugendlichen Kraft. Phrixos wire ihm im Traum erschienen und
wiinschte, dal man ins Haus des Aietes fithre und von dorther seine
Seele und das Goldene Vlies holte. Er befragte darauf das Orakel in
Delphi, und auch jenes befahl, das Schiff zu schicken. Das wire der
Preis der Herrschaft fiir Iason. Pelias bekriftigte dies mit Eid.

In den goldenen Gemichern des Aietes, so hieB es in einer alten Er-
zihlung®?, ruhten sich die Sonnenstrahlen nichtlich aus. Er war
sicher nicht als ein Ort fiir Menschen gedacht, der Sitz des Aietes an
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den Ufern des Phasis, der nach den Berichten der Seefahrer vom
Kaukasos aus ins Schwarze Meer miindete. Aia hieB die Stadt — von
»Aia« hatte Aietes seinen Namen —, so hiefl auch das Land, das mit
Kolchis am Kaukasos gleichgesetzt wurde, urspriinglich aber wohl
das Land des Morgens, der Eos, bedeutete. Fiir eine konigliche To-
tenseele auf dem Wege der Vergéttlichung — denn Pelias log sicher
mit der Erzihlung seines Traumes oder er sprach doch die Auf-
fassung einer jlingeren Zeit aus — war dieses Land des Friihlichts in
der Ferne der geeignete Ort. Es mul ein Platz fiir unsterbliche, gott-
liche Wesen gewesen sein. Man weif3%4!, daf3 Aietes ein Sohn des
Helios und der Sonnengattin, der Perse®*? oder Perseis®?, war, cin
Bruder der kretischen Konigin Pasiphae und der Kirke, deren Insel,
die Aiaia, zu Aia gehorte, ob im Osten oder Westen jenem Land
vorgelagert, in dem die Sonnenstrahlen schliefen und wieder er-
wachten. Wie das Haus der Sonne, zugleich aber ein Ort der Un-
sichtbarkeit, des Hades, so waren auch die Gemicher des Aietes zu
denken. Sie bargen das Goldene Vlies, wohlbewahrt in der Hut einer
Riesenschlange. Ahnliches wie Perseus hatte Iason zu unternehmen
und dhnlich wie Kadmos mit einem Drachen zu kimpfen. Und er
sollte auch, wie Kadmos die Harmonia, Perseus die Andromeda, eine
Braut finden, um die er nicht ausgegangen war und in der ihm wie dem
Theseus in Ariadne eine Helferin erstand: eine zweite Enkelin der
Sonne, die ihn in die Welt der Menschen begleiten sollte, doch nicht
zu seinem bleibenden Gliick.

Nach allen Erzihlungen nahm Iason nur das auf sich, was er ge-
wissermaflen herausgefordert hatte: den Auftrag zur Riickgewinnung
des Goldenen Vlieses aus jenem Haus jenseits der Welt der Sterb-
lichen. Es hieB3%4, dafl diese Aufgabe wie ein Fluch auf dem Ge-
schlecht des Aiolos lastete, seitdem Athamas seinen Sohn Phrixos
opfern wollte und ihn zum Entflichen in das jenseitige Reich des
Aietes zwang. Das Opfer des krausen Konigssohnes ist dadurch ge-
wissermaflen doch vollzogen worden, der Zorn des Zeus gegen die
Opferer wurde erweckt und die Sithne notwendig. Eine Folge davon
war die Versammlung der Schar, die Iason begleiten sollte. Er
brauchte, um zu Aietes gelangen und zuriickkehren zu kénnen, ein
auBlerordentlich schnelles Schiff und todesbereite Gefihrten als Be-
mannung. Dieses Schiff, das so bewundert wurde®, als wire es das
erste Schiff gewesen®6, wurde ihm mit der Hilfe der Go6ttin Athene®?,
wenn nicht von ihr selbst®8 gebaut. Es hieB die »Schnelle«: Argo®®,
und ihr irdischer Erbauer Argos. Pinien wurden auf dem Pelion ge-
fallt%° und stiegen in die Bucht von Pagasai hinunter®. Das Schiff,
das aus ihnen entstand, besa8 in den iltesten Erzihlungen die Fihig-
keit zu reden%? — weil, so behauptete man spiter®3, Eichenholz aus
Dodona mit eingebaut war. Die erste Mannschaft bildeten Minyer834,
die Bewohner mancher Stidte in den Landschaften, iiber die einst
Athamas herrschte, nach einer Ubetlieferung®ss ein Sohn des Minyas.
Orchomenos in Bootien, Minya in Thessalien waren solche Stidte.
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In Orchomenos haben die Minyet Zeus Laphystios verehrt, dem
Phrixos geopfert werden sollte. Sie bestiegen mit Iason das Schiff
Argo und ruderten es, wenn es nicht mit dem Winde flog, nach der
fernen Aia.

Besonders schnell mufite Argo wegen der Riickfahrt sein. Das
auBerst wenige, was aus der iltesten Geschichte von den Argofah-
rern — den Argonauten, wie sie dann immer hieflen - zu erzihlen ist,
wird von Kirke dem Odysseus berichtet®6, Nicht ganz genau, da sie
doch das ganze Geheimnis des Weges nicht preisgeben wollte.
Odysseus weilte damals auf der Insel Aiaia, auf dem Riickweg aus
dem Totenreich, und in der iltesten Argonautengeschichte gefihr-
dete wohl das Felsentor, das ins Jenseits fithrte, nur die Zuriickkeh-
renden. Kirke verriet den Namen, wie es bei den Menschen hief3.
Sie nannten es Planktai, die »bewegten Felsen«. Kirke erzihlte weiter,
bei diesen Felsen wiren die Tauben vorbeigeflogen, die dem Vater
Zeus die Ambrosia brachten. Doch sogar von ihnen wire jeweils
eine verlorengegangen. Der Vater mullte ihre Zahl immer erginzen.
Er tat dies — es ist nicht schwer zu erraten —, damit der Tauben-
schwarm bleibe, wie man ihn am Himmel erblickt: als Pleiaden. Das
Land, aus dem die Tauben mit der Ambrosia kamen, ist sicherlich
nur mit dem Garten der Hesperiden zu vergleichen. Die letzte Taube
fiel aber zum Opfer, weil die bewegten Felsen zusammenprallten.
Daher hieBen sie genauer Plegades®? oder Symplegades®s®, weniger
genau Planktai®®. AuBler den Tauben wire da nur die von allen ge-
liebte Argo, von Hera geleitet, als einziges Wesen heil vorbeige-
fahren, auf dem Riickweg von Aietes. So berichtete die Zauberin®,
zu der die Argonauten auf jener Riickfahrt gelangten.

Wie uns die Fahrt von spiteren Dichtern, vor allem von Apollo-
nios dem Rhodier, erzihlt wird, nahmen daran nicht nur Minyer,
sondern, wie an der Jagd von Kalydon, Helden aus dem ganzen Grie-
chenland teil. Iason soll®!, nachdem er den miihevollen Auftrag, der
einer ganzen Reihe von schweren Aufgaben gleichkam®2, von Konig
Pelias erhalten hatte und nachdem ihm Argos — wessen Sohn er auch
warb63 — die Argo unter Athenes Leitung fertigstellte, Herolde zur
Werbung ausgeschickt haben. Die Argo wurde, nach der herrschen-
den Uberlieferung®, fiir fiinfzig Ruderer gebaut. Mindestens so viel
Minner sollten sich zum Unternehmen zusammenfinden. An erster
Stelle sei Tiphys, der bootische Steuermann, genannt, der mit der
Argo wohl schon in jener Zeit verbunden war, in der sie nur Minyer
trug. Er muBite dem Tode anheimfallen, obwohl es Athene selbst
war, die ihn zum Mitfahren veranlaBt hatte®5, Iason verlor ihn unter-
wegs®® wie Aeneas seinen Palinurus. Von den Géttersdhnen trafen
vor allem®®7? die Sohne des Zeus in Iolkos ein: Herakles, Kastor und
Polydeukes. Dann die S6hne des Poseidon: Euphemos vom Tainaron
und Periklymenos von Pylos, der sonst als Sohn des Neleus galt,
Nauplios, der Sohn der Amymone®8, und die messenischen Zwil-
linge Idas und Lynkeus®?. Aus Apollons Geschlecht kam Orpheus®,
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mit dem auch der Singer Philammon®?, ein Sohn des Apollon®%,
an der Fahrt teilnahm. Séhne des Hermes waren Echion und Erytos,
die Zwillinge®”, und Authalides®”, der Herold der Argonauten. Es
folgten Augeias, der Konig von Elis, den man als Sohn des Helios®”®
aus den Heraklesgeschichten kennt, und die Sohne des Boreas:
Kalais und Zetes. Ferner zwei Wahrsager: Idmon, ein Sohn des
Apollon auch er®%, und Mopsos, den Apollon unterrichtet hatte$??,
Peleus und Telamon®™, die Sohne des Aiakos und Enkel des Zeus,
Admetos$??, der Vetter des Iason, und sogar Akastos, der Sohn des
Pelias, von dem es hie3%8°, daB3 er gegen den Willen des Vaters kam.

Sosind wir bereits iiber die Gottersdhne hinausgelangt, und doch
waren nicht alle genannt, die Anspruch auf eine gottliche Abstam-
mung hatten. Zuletzt wurden sogar Meleagros und Atalante®!, ja
Theseus und Peirithoos®? der glinzenden Schar hinzugefugt: der
groBten Versammlung der Heroen vor dem Trojanischen Krieg,
welche nun an die Stelle der namenlosen oder der Vergessenheit
geweihten Minyer trat. In den spiteren Erzihlungen von der Fahrt
wird daher auf viele beriihmte Namen Riicksicht genommen. Die
besonderen Abenteuer jener Heroen bildeten indessen nicht das
Schicksal des Iason: nur die Begebenheiten der Argo und der Schar
der Argonauten gehérten dazu. Es waren wohl Wagnisse, doch sie
gingen in den bekannten Erzihlungen nicht mehr iiber die Welt der
Sterblichen hinaus. Sie traten nicht in eine jenseitige Welt hiniiber,
sondern sie fiillten eine Fahrt von Iolkos zu den Kiisten des Schwar-
zen Meeres. Mit einem Altarbau und Opfer an Apollon Embasios,
den Gott der Einschiffung, wurde aber die Reise er6ffnet®® und pri-
ludiert von Orpheus®, der unter allen Sterblichen am besten den
Weg nach der Unterwelt und von dorther zuriick zu den Lebenden
kennen sollte. Er sang in der Nacht vor der Abfahrt vom Anfang der
Dinge und der Gétter. Es war die Vorbereitung zu einer besonders
heiligen Fahrt.

Die Unternehmung erhielt tatsichlich schon auf der ersten Insel,
auf der die Argonauten landeten, einen besonderen, wenngleich nicht
eindeutigen apollinischen Zug. Auf der Insel lastete ein Fluch: das
lemnische Ubel, das gréBte, das in Griechenland noch in spiteren
Zeiten bekannt war®5, Die Frauen der groBlen Insel Lemnos hatten
wohl dhnliche minnerfeindliche Neigungen wie die Tochter des
Danaos und die Amazonen: sie zollten nicht die gebiithrende Ver-
ehrung der Aphrodite®® und wurden daher von der G4ttin mit einem
unaphrodisischen Geruch bestraft. Thre Minner entfremdeten sich
ihnen, wandten sich den Sitten der thrakischen Kiiste zu%7, raubten
sich thrakische Midchen und lebten mit ihnen. So brach die amazo-
nische Wut der Lemnierinnen gegen die Minner und deren Kebsen
aus. Sie verschworen sich untereinander und rotteten nicht nur die
Siindigen, sondern das ganze minnliche Geschlecht auf der Insel aus:
Viter, Gatten und S6hne. Hypsipyle, die nun die Konigin auf Lem-
nos wurde, rettete ein einziges minnliches Wesen: ihren Vater, Ko6-
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nig Thoas, den »Schwirmenden«, einen Sohn des Dionysos. Sie
setzte ihn in einer Truhe aufs Meer, wie dies mit Perseus und nach
den Erzihlungen der Bewohner von Prasiai®®® mit Dionysos selbst
geschah. Mit ihm verlieBen die Kabiren Lemnos®®, die minnlichen
Gotter der Insel. Die Frauen herrschten da allein, aber Minner
konnten sie nicht mehr bekommen. »

Das war das erste groBe Ubel auf Lemnos: der Minnermord und
seine Folgen. Spiter erzihlte man noch von einem andern®°, dem
Motd von attischen Kebsweibern der Lemnier: doch das gehort
nicht mehr in diese Geschichte. In dieser brachten Iason und die
Argonauten die Heilung: und eben darin liegt der apollinische Zug.
Zwei groBle Tragodiendichter erzihlten auf der Bithne ihre Ankunft:
Aischylos und Sophokles®®!l. Ein Sturm soll sie zur Landung ge-
zwungen haben. Die Lemnierinnen liefen bewaffnet an die Kuste$%?
und wollten die Minner abwehren, bis es zwischen Iason und Hypsi-
pyle doch zu einer Vereinbarung kam, welche Aphrodite befriedigen
sollte. Die Vereinbarung wurde nicht Herakles verdankt, der sich von
den Lemnierinnen fernhielt’, sondern dem Heros, der um das Gol-
dene Vlies auszog und schon hier die Liebe eines koniglichen Mad-
chens fand; und verdankt der Liebessehnsucht der Frauen. Wett-
kimpfe wurden veranstaltet. Die Sieger unter den Argonauten er-
hielten prichtige Gewinder und feierten so das Beilager®%, Den friih
ergrauten Erginos lachten die Frauen aus, als er noch in voller Ri-
stung am Wettlauf teilnahm. Er aber zeigte mit seinem Sieg, da8 sich
Jugend mit weilem Haar vertrigt®®. Zum groBen hochzeitlichen
Schmaus erschienen wieder die Kabiren auf der Insel und fiillten die
Weingefi3e%%. Mehrere Tage®®?, nach spiteren Erzihlern®®® monate-
und jahrelang, dauerte die hohe Zeit auf Lemnos. Aphrodite war ver-
s6hnt®®®, und Hypsipyle, die durch Euripides in ihrer Verlassenheit
zu einer Tragodienheldin werden sollte, grollte Iason nicht, als er
weiterfahren muf3te™9. Sie gebar ihm zwei S6hne : Euenos™! und den
kleinen Thoas™2. Auch die Lemnierinnen gebaren wieder, und die
Insel bevélkerte sich aufs neue mit beiden Geschlechtern.

Samothrake liegt nicht weit entfernt von Lemnos, und die Samo-
thrakier erzihlten spiter’, Iason und die Dioskuren, Herakles und
Orpheus wiren bei ihnen in die Mysterien eingeweiht und der Er-
scheinung der groBen Gotter teilhaftig geworden. Daher hitten diese
Heroen auf ihren Meer- und Heerfahrten immer Gliick gehabt. Sie
zeigten auch die GefiBle’, die die Argonauten gestiftet, nachdem
sie auf der Insel gelandet und die Weihen erhalten hatten?. Auch da-
durch sollte die Fahrt geheiligt werden.

Eine iltere Erzihlung dariiber, wie die Argonauten durch den
Hellespontos fuhren und ein Abenteuer bei der Birenquelle Artakia
bestanden, vielleicht ebenda, wo Odysseus und seine Gefihrten von
den riesigen Laistrygonen mit Steinwiirfen angegriffen werden soll-
ten™®, ist uns nicht erhalten geblieben. Die Biirger der Stadt Kyzikos,
die nachher an der gleichen Stelle an der Propontis — dem spiter so-
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genannten Marmarameer — lag, wulBiten es so?7, daf} sechsarmige
Sohne der Erde in ihrer Nachbarschaft wohnten: auf der Bireninsel
oder vielmehr Birenhalbinsel, auf der sich der Berg Dindymon er-
hob. Sie selbst, die Dclionen, hatten von ihnen nicht zu leiden, da sie
von Poseidon herstammten. Thr Konig Kyzikos, ein junger Mann
im Alter des Iason, hatte einmal die Warnung erhalten, der Schar
der Heroen, wenn eine solche ankommen sollte, freundlich zu be-
gegnen. Er feierte damals gerade seinen Honigmond mit Kleite, der
»Beriihmten«, der Tochter des Konigs von Perkote, als die Argo-
nauten da landeten. Er eilte ihnen dennoch entgegen und bewirtete
sie iippig. Nur als die Heroen den Berg Dindymon besteigen wollten,
wurde die Argo von den erdgeborenen Riesen angegriffen. Indessen:
Herakles war dabei. Er totete die meisten, die zuriickkehrenden Ar-
gonauten die tibrigen. Damit begann das Ungliick, das die Heroen
den Dolionen bringen sollten. Diesen Hafen verlieen sie mit der
Argo sogleich und merkten nicht, daB sie in der Nacht vom Wind
zuriickgetrieben wurden, an eine Stelle der Kiiste, die spiter der
Heilige Fels, doch in der diisteren Bedeutung des Wortes »heilig«,
heilen sollte. In der Dunkelheit erkannten sie die Dolionen und die
Dolionen sie nicht, sondern diese glaubten, ihre Feinde wollten sie
angreifen, und begegneten den Ankommenden feindlich. Wieder
verlie Konig Kyzikos seine junge Frau, und er kehrte zu ihr nicht
mehr zuriick. Er fiel mit vielen seiner Manner durch die Hand der
Argonauten. Diese erhoben als erste bei Tagesanbruch, als die ver-
meintlichen Feinde sich gegenseitig erkannten, die Totenklage iiber
die Gefallenen. Drei Tage lang dauerte das Wehklagen. Die Nymphen
beklagten die junge Frau, die sich erhingte, als sie die Nachricht vom
Tode des Gatten vernahm. Aus den vielen Tginen entsprang die
Quelle Kleite. Zwolf Tage lang wehten danach noch widrige Winde
und hinderten die Argonauten an der Weiterfahrt. Am zwdolften
wurde der Seher Mopsos auf die Stimme des Eisvogels aufmerksam
und verstand sie. Er gab Iason den Rat, die grofle Mutter der Gotter
zu versbhnen. Wieder bestiegen die Heroen das Dindymon. Sie fan-
den im Wald einen auBlerordentlich dicken, wild gewachsenen Wein-
stock. Der Zimmermann Argos, der Erbauer der Argo, schnitzte
daraus eine Statue der Rhea, der Gottin, der unter allen Géttinnen
wohl die Weinrebe heilig war’8. Nach diesem und nach anderen
Bergen gleichen Namens hiel sie auch Dindymene.

Auf der Weiterfahrt, im Lande Mysien, verloren die Argonauten
den schonen Hylas an die Wassernymphen”?® und mit ihm Herakles,
der zu seinen Arbeiten zuriickkehrte”?, nachdem er den geliebten
Knaben lange umsonst gesucht hatte. Im Lande der Bebryker, dem
spateren Bithynien am Marmarameer, bewies Polydeukes, dal3 er der
seste Faustkimpfer war. Er besiegte den Herrscher der Gegend und
len Besitzer der Quelle, aus der die Heroen Wasser holen wollten,
Amykos mit Namen, einen Sohn des Poseidon und der bithynischen
Nymphe Melia?*. Vielleicht hatihn Polydeukes nicht einmal getotet™2,
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sondern er hieB ihn nur bei seinem Vater schworen, daB3 er nie wieder
die Fremden, dic da vorbeifahren, belistigen werde. Nach dieser
Erzihlung hatten die Argonauten damals schon den Bosporus hinter
sich. Nach der bekannteren Fassung der Geschichte landeten sie
vor der letzten Meerenge noch einmal an der europiischen Kiiste
gegeniiber Bithynien, bei den Thyniern in Thrakien.

Zu diesem Volk versetzten die Erzihler den Palast des Phineus,
dessen Ort urspriinglich dort war, wo das Reich der Dunkelheit be-
gann. Daher begegnete schon Perseus einem Phineus, der — wie
Hades die Persephone — seine Nichte Andromeda zur Gattin haben
wollte. Die Genealogen™? rechneten ihn zu den Nachkommen des
Agenor ungefihr auf die gleiche Weise wie den Kadmos: entweder
als Sohn oder als Enkel, wenn sie nicht gar einen Bruder des Agenor
und Sohn des Belos™ oder einfach einen Poseidonsohn?® aus ihm
machten. Die iltesten Erzihler gaben ihm wohl, wie ein alter Vasen-
maler, zur Gattin Erichtho - ein Name, der Phineus zugleich zum
Gatten der Unterweltskonigin und dem einer Tochter des Boreas
stempelt: sowohl jene als auch diese waren unter dem Namen
Chthonia (die deutlichere Form von Erichtho) bekannt. Doch in den
Erzihlungen, die zu uns gelangt sind, ist Phineus viel mehr das
Opfer als der Herr der Unterwelt, welche ihn in vielfacher Gestalt
quilt: in der der Blindheit und in der der Harpyien. Aber auch in
seiner Blindheit wullte er, der wie kein anderer die Abscheulichkeit
des Totenreichs in dessen Nachbarschaft erleiden muflte, wie man da
so eindringen konnte, daBl man vielleicht auch die Méglichkeit der
Riickkehr hatte. Die Minner, die ebendazu fihig waren, sollten auch
ihm die Erlosung von seinen Qualen bringen.

So erzihlte man von ihm wie von einem Seher, der im Besitz der
Gabe, alles zu sehen, das lange Leben mit der korperlichen Blindheit
selbst gewihlt hat™: die Blindheit wire die Strafe fiir diese iiber-
miitige Wahl gewesen oder dafiir, dal er schon dem Phrixos den
Weg dahiniiber gewiesen hatte. Fiir andere Erzihler”™” — denn alle
wollten die Vereinigung der Blindheit des Phineus mit seiner Scharf-
sicht in der Dunkelheit des Totenreiches irgendwie begriinden — war
die Sehergabe ein Geschenk des Apollon an ihn, die Blendung und
das langwierige Greisenalter soll aber von Zeus iiber ihn verhingt
worden sein. Der Gotterkonig nahm ihm iibel, daB3 er den Menschen
die Zukunft bis zum letzten Ende offenbarte. Die Harpyien soll He-
lios deswegen gegen ihn geschickt haben?8, weil er tiberheblich dar-
auf verzichtete, das Sonnenlicht zu sehen. Sie kamen immer, wenn
Speisen vor Phineus gesetzt wurden, und rissen sie ihm aus Hand
und Mund. Was sie iibriglieBen, war mit einem Gestank behaftet,
den niemand aus der Nihe ertragen konnte?.

Blind, mit eingesunkenen Wangen wie ein Toter, erscheint er auf
dem berithmten Vasenbild, auf dem einst auch der Name der am
Kopfende des Bettes sitzenden Frau als Erichtho zu lesen war. Und
so schildert ihn auch der Erzihler™: wieder waren die Harpyien da,
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sie raubten ihm das Essen, er horte aber dennoch das Herannahen
der Hetoen, von denen er durch die Weisung des Zeus wullte, daf}
sie ihm den Genul3 der Speisen wiedergeben wiirden. Wie ein leb-
loser Schatten erhob er sich vom Lager, tastete, gestiitzt auf seinen
Stock, mit zusammengeschrumpften Fiilen der Wand entlang zur
Tire. Es zitterten ihm beim Gehen vor Schwiche und Alter die
Glieder. Wie eine starre Kruste lag der Schmutz an seinem ausge-
trockneten Leib, nur die Haut hielt die Knochen zusammen. Er ver-
lie3 den Saal, doch die Knie trugen ihn nicht weiter. Auf die Schwelle
des Hofes muf3te er sich setzen. Dunkelrot umhiillte ihn der Schwin-
del, wegzulaufen schien ihm unter den Fiilen der Boden. Er brach
in Ohnmacht zusammen. Die Argonauten umstanden ihn in Staunen.
Schwer fand der Alte den Atem wieder und begriiite die Helden, alles
wissend von ihnen, und lieB sie auch sein eigenes Schicksal wissen.
Seine zwei Schwiger, die Sohne des Boreas, Kalais und Zetes, die
mit den Argonauten kamen, sollten ihn von den Harpyien befreien.

Die Zwillinge taten dies, nachdem Phineus ihnen geschworen,
daB sie keinen Gott erziirnen werden — ein Beweis dafiir, daf3 die Har-
pyien nicht von einer Gottheit erst dorthin geschickt wurden, wo
Phineus hauste: am Eingang der jenseitigen Welt, welche fiir die
Argonauten da begann. Die jiingeren Heroen setzten dem leichen-
gleichen Alten Speise vor, zum letzten Raub der Harpyien. Diese
stiirzten sich kreischend darauf. Es schrien die Minner, doch die
zwei gefliigelten Sohne des Boreas standen mit geziicktem Schwert
da und flogen den Raubvogeln nach, die in einem Nu alles ver-
schlungen und nur ihren Gestank zuriickgelassen hatten. Die Ver-
folgung ging iiber das Meer, wie man aus den Gottergeschichten
weil3?, bis zu jenen Inseln, die seit dieser Begebenheit Strophades,
die Inseln der Wende, hieBen. Dort kehrten Verfolger und Verfolgte
um, nachdem Iris, die gefliigelte Botin des Zeus, die Briider zuriick-
gehalten und geschworen, daf3 die Harpyien Phineus nie wieder be-
listigen wiirden. Sterben konnten sie nicht, denn auch sie gehorten
zur Ordnung der Natur; zur Behausung wihlten sie aber die Tiefen
der Erde unter der Minoischen Insel Kreta™2,

Die ganze Nacht, bis zur Riickkehr von Kalais und Zetes, schmau-
sten die Argonauten mit Phineus, und dieser belehrte sie nun dariiber,
woriiber Kirke den Odysseus: iiber den Weg, wie man aus der einen
Welt in die andere gelangt. Urspriinglich erfuhren wohl die Argo-
nauten von Phineus, wie sie zuriickkehren, und nicht, wie sie da
eindringen konnten. Denn sie sollten, nach dem Rat des blinden
Sehers, die Tauben des Zeus nachahmen, die die Ambrosia von der
anderen Welt den Géttern auf dem Olymp in unsere Welt brachten.
An den »Dunkelblauen Felsen«, die sich am Bosporus, urspriinglich
aber an der Grenze des Jenseits befanden, sollten sie eine Taube durch
die Offnung fliegen lassen. Wie sie durchkommen wiirde, so konnten
auch sie durchkommen. Die Felsen prallten zusammen, um den
durchfliegenden Vogel zu erschlagen. Dann 6ffneten sie sich wieder -
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und siehe da! Wie sie von den Tauben des Zeus immer nur die letzte
erwischen konnten, ebenso hatten sie auch jetzt nur einige Federn
vom Schwanz der Taube abgeschnitten, die die Argonauten auf den
Rat des Phineus mit sich genommen hatten. Und zwischen den Felsen,
die sich eben wieder zuriickgezogen hatten, flog Argo durch wie ein
gefiederter Pfeil: nur das duBerste Ende des Hecks wurde fortge-
rissen, sonst ist sie heil geblieben. Von jener Zeit an standen die Felsen
so nah beieinander, wie dies spiter vom Bosporus mit einer gewissen
Ubertreibung behauptet wurde: in der Wirklichkeit erweitert sich
die Meerenge nach dem Schwarzen Meer hin. Urspriinglich schlof3
sich dieser Weg zum Jenseits, nachdem es einmal sterblichen Helden
doch gelungen war, durch ihn zuriickzukehren, wahrscheinlich end-
giiltig. Dann aber wurde die gleiche Geschichte so erzihlt, daf3 die
Felsen sich fiir immer trennten, nachdem da Tason mit Medeia durch-
gekommen war™3. Noch der spite Erzihler, den wir lesen, der Dich-
ter Apollonios, 148t die Heroen der gliicklich hindurchgeflogenen
Argo sich sagen, sie seien aus dem Hades gerettet™4,

Nachder Offenbarung des Phineus™ sollten sie indessen, nachdem
sie den »Dunkelblauen Felsen« entkommen waren, zu einem »Schwar-
zen Felsen« gelangen und vom »Schwarzen Felsen« zu einem
»Acherontischen Vorgebirge«, wo ein jiher Pfad in den Hades fiihrt
und der Acheronflufl in das Meer miindet. Den Namen des Konigs
Lykos, des »Wolfes«, der da die Argonauten mit Gastfreundschaft
empfing™$, erwihnte Phineus nicht. Sie vetloren aber in diesem
scheinbar so freundschaftlichen Lande zwei Gefihrten, die dem
Tode anheimfielen: den Wahrsager Idmon und den Steuermann
Tiphys. Und auf der verlassenen Insel Thynias™? — einer »Thun-
fischinsel« —, die der kleinasiatischen Kiiste ebenda vorgelagert ist,
wo Bithynien an das Land der Mariandyner, des Volkes des Lykos,
grenzt, begegneten sie Apollon.

Es wurde auch iiberliefert™8, daB die Gottin Athene den »Dunkel-
blauen Felsen« mit der Linken zuriickstieB, wihrend sie mit der
Rechten die Argo vorwirtsschob. Als aber die Argonauten in der
kleinen Bucht des 6den Eilands ankamen, war es die Zeit der Mot-
gendimmerung: die Zeit, in der der nichtliche Gott sich in den Gott
des Tages verwandelt, und in diesem Augenblick erscheint er ganz.
Aus Lykien kam er, der Sohn der Leto, und zu den Hyperboreern
eilte er hin, so wurde erzihlt™, Die goldenen Locken bewegten sich
wie hingende Trauben zu beiden Seiten an den Wangen des Gottes,
wie er dahinschritt. In der Linken hielt er den silbernen Bogen. Am
Riicken hing ihm von der rechten Schulter der Kécher herab. Unter
seinen Fiilen erbebte die ganze Insel, die Wogen erhoben sich hoch
am Strande. Ein ratloses Staunen ergriff die Argonauten. Niemand
wagte dem Gott in die schonen Augen zu schauen. Sie standen nur da,
zu Boden blickend. Jener indessen schritt iibers Meer durch die Luft.
Erst viel spiter fand Orpheus das Wort, und er sagte den Helden:
»LaBt uns das Eiland dem Morgendlichen Apollon heilig nennen.
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Denn morgendlich erschien er uns allen. Wir opfern ihm, was wir
hier finden, und bauen den Altar auf einem Vorsprung der Kiiste.
Wenn er uns einmal die gliickliche Heimkehr gewihrt, werden wir
ihm Ziegen gehérig opfern. Jetzt bringen wir ihm Fett und Getrinke
dar. Indessen sei du gnidig, o Herr, sei gniadig, der du erschienen l«

Apollon schenkte den Heroen Gliick bei der Jagd. So konnten sie
ihm das Opfer doch reichlich darbringen. Ihr Ruf galt dem Heoos,
dem»Morgendlichen Apollon«,ihm sangen sie den Paian und tanzten
dazu im Reigen. Den Gesang erdffnete Orpheus mit dem Hymnus
auf den gottlichen Knaben, der am Parnall den Drachen erschoB.
Und sie schlossen das Fest, indem sie, die Opfer beriihrend, einander
Treue schworen und ein Heiligtum weihten der Homonoia, der
Eintracht, ein Heiligtum, das in den spiteren Zeiten noch dastand.
Am dritten Tage verlieBen die Argonauten die Insel Thynias.

Phineus hatte ihnen vorausgesagt, welche Kiisten und Volker —
beginnend bei den Mariandynern — sie besuchen und an welchen sie
vorbeifahren sollten, ehe sie auf dem breiten Strom Phasis im Lande
Kolchis nach Aia, dem Sitz des Konigs Aietes, hinaufruderten. Am
Grab des Sthenelos™?, der mit Herakles gegen die Amazonen ge-
kdmpft hatte, und an der Kiiste, nicht weit von dem Acheron und
dem dionysischen FluB3 Kallichoros™!, fiel, opferten die Argonauten.
Denn Persephone erlaubte der Seele des Helden, auf seinem Grab-
hiigel zu erscheinen, in voller Riistung, und die Minner zu sehen, mit
denen er gelebt. Bei Sinope?™? stiefen drei andere Gefihrten des
Herakles zu den Argonauten, die da zuriickgeblieben waren. Im Land
der Amazonen, an der Miindung des Thermodon, schlug auch Iason
sein Lager auf?™?, doch zu einem Kampf mit den Einwohnerinnen
kam es nicht, da Zeus rechtzeitig einen giinstigen Wind schickte. Am
Land der elenden Chalyber, die in Rauch gehiillt das Eisen beat-
beiten™4, sind die Heroen nur vorbeigefahren, ebenso an dem der
Tibarener und der Mossyner: zwei verkehrt lebenden Volkern. Denn
bei den Tibarenern?® liegen die Minner im Bett, wenn die Frauen
gebiren, und bei den Mossynern™® wird all das 6ffentlich getan -
auch die Werke der Liebe —, was bei anderen heimlich, und heimlich,
was bei den anderen 6ffentlich.

Dem Rat des Phineus folgend, landeten aber die Argonauten auf
der Aresinsel, auf der sich die Vogel vom Stymphalos-See, von Hera-
kles aus Griechenland vertrieben, niedergelassen hatten. Sie gefihr-
deten die Helden mitihren scharfen Federn, die sie aufsie fallen lieBen.
Dies bekamen die Argonauten zu spiiren, als sie der Insel nahten™?.
Da teilten sich die Heroen so, dal3 nur die eine Hilfte von ihnen an
den Rudern blieb, die andere Hilfte mit den Schildern ein Dach iiber
dem Schiff bildete und ein Getdse mit den Waffen erhob, das die t6d-
lichen Végel verscheuchte. So konnten auf der Insel des Ares, an
Balken geklammert, gleichzeitig auch die vier Sohne des Phrixos
landen: Argos, Kytissoros, Phrontis und Melas, die sich aus einem
Schiffbruch gerettet hatten. Es war der Wille ihres verstorbenen
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Vaters, dal3 sie die Fahrt nach dem bootischen Orchomenos unter-
nehmen sollten, um die Schitze ihres GroBvaters Athamas zu holen.
Und da Athamas und Kretheus, Iasons GrofB3vater, Briider waren,
konnten sie jetzt ihrem Vetter von Nutzen sein: mit den Argonauten
zuriickkehren nach Aia, um dort die Heroen bei ihrem miitterlichen
GroBvater, Aietes, einzufithren.

Das Eiland, an dem die Argonauten nach diesem Abenteuer vor-
beifuhren®8, hieB die »Insel der Philyra«, nicht nach dem Linden-
baum, der ebenso genannt wird, sondern nach der Geliebten des
Kronos™®, einer Tochter des Okeanos, die ihm den weisesten der
Kentauren, Chiron, gebar. Dort hatte die Gottermutter Rhea das
Liebespaar iiberrascht™?, Wie ein Hengst sprang der Gottervater aus
der Umarmung der Nymphe. Beschimt floh auch diese — bis nach
Thessalien, in das Peliongebirge, wo der Kentaur geboren wurde.
Dies geschah zur Zeit der Titanengeschichten, da Zeus noch als
kleines Kind auf Kreta in einer Hohle verborgen lag. Von dieser ein-
stigen Insel des Kronos gelangten aber die Argonauten bald in die
Sichtweite des Kaukasos. Sie erblickten den Adler des Gotterkonigs,
der mit michtigerem Fliigelschlag als die gewdhnlichen Végel dem
hochsten Gipfel zusteuerte. Und sie vernahmen bald auch den Klage-
ruf des gequilten Titanen, an dessen Leber der Adler zehrte. Der
Retter des Prometheus war noch nicht erschienen, als die Argo in
den Phasisstrom am Fuf3 des Kaukasos einbog.

Bei den iltesten Erzihlern spielten die Sohne des Phrixos in der
Geschichte der Argonauten kaum eine Rolle. Sie waren vielmehr
schon frither nach dem Vaterland ihres Vaters zuriickgekehrt. Auch
bei dem Dichter Apollonios, dem wir bis hierher gefolgt sind, reizten
sie dadurch, daB3 sie Iason mit zwei Gefihrten im Palast des Aietes
einfithrten, den Sohn des Helios eher, als daf3 sie ihn beschwichtigten.
Von seinem Vater soll er gewuB3t haben™!, daB3 die Gefahr ihm vom
eigenen Geschlecht her drohte. Doch er hegte weder gegen seinen
eigenen Sohn Apsyrtos, den die Kolcher auch mit dem Sonnen-
namen Phaethon riefen™?, noch gegen seine Tochter Medeia Ver-
dacht, sondern nur gegen die S6hne des Phrixos und der Chalkiope,
die nun mit den fremden Kriegern ankamen. Bei den ilteren Erzih-
lern hatte Aietes wohl auch nicht zwei Téchter — Chalkiope, »die
mit dem Erzgesicht«, und Medeia, »die mit dem guten Rat« —, son-
dern nur diese, die ihm seine Frau Idyia™3, die » Wissende«, oder, mit
einem anderen Mondnamen: Neaira™, die »Neue, ;geboren hatte.
Argwohnisch und bés war der Herrscher von Aia in allen Erzidhlun-
gen — voll des helfenden und schadenden Zaubers, doch selbst von
der Liebe zu Iason bezaubert, von schonem, aber bald auch sich ver-
diisternden Angesicht war seine Tochter Medeia.

In der iltesten Geschichte trat Iason ohne Vermittler — und die
Argo blieb mit der Schar der Minyer wahrscheinlich nicht im Schilf
des Phasis versteckt wie bei Apollonios — vor den Konig des Landes
Aia und forderte das Goldene Vlies fiir sein Geschlecht zuriick. Den
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Jungling, der wie der Sirius strahlte, so lautet nun die bekannte Er-
zihlung™®, erblickte die Konigstochter durch den silbernen Schleier,
der sie umbhiillte™®. Die Antwort des Konigs war, dal er den Heros
in den Rachen der Riesenschlange schickte, die das Goldene Vlies
bewachte. Es wurde auch erzihlt™?, dal das Vlies in einem Dickicht
aus dem Mund des Drachen hing, der ein ganzes Schiff wie die Argo
mit ihren fiinfzig Ruderern leicht hitte verschlingen kénnen. Man
nannte den dichten Busch »Hain des Ares«, der in allen Erzihlungen -
nicht anders als in der thebanischen Geschichte von Kadmos und
Harmonia — einen Ort des Todes, einen Bezirk des Hades bedeutet.
Und wenn nicht aus dem Mund des Ungeheuers, so hing das Vlies
da, ausgebreitet an den Zweigen, vom Gipfel einer Eiche™8, die vom
Drachen bewacht wurde, oder es lag, wie Vasenbilder zeigen, auf
einem Felsen, um den sich die Schlange wand.

Durch einen Vasenmaler erfahren wir dann auch, wie Iason aus
dem Rachen der Riesenschlange wieder hervorkam: in demselben
Zustand wie Herakles aus der Hohle des Léwen von Nemea und wie
es wohl auch natiirlich war, wenn die Unterwelt je einen Sterblichen
der Welt der Lebenden zuriickgab. Ohnmichtig hing er aus dem
Mund des Drachen. Das Vlies am Baum ist sichtbar, und die Gegen-
wart der Gottin Athene mit der Eule bezeugt, dafl der Heros doch
nicht tot ist. Zu Tode erschopft kehrte er aus dem Bauch des Unge-
heuers zuriick und brauchte die Retterin, die ihn aus der Todes-
trunkenheit wiedererwecken sollte. Das tat nach dieser Darstellung
Athene, sonst aber Medeia, die auf den Vasenbildern mit ihren Zau-
berkriutern dem Heros folgt. Das Schwierigste fiir die spiteren Et-
zihler war dieser scheinbare und gewissermaflen doch erlittene Tod
des Tason, durch den er das Goldene Vlies gewann.

Man erzihlte lieber, dafl Iason von Aietes drei Proben ausgesetzt
wurde™® und daf} er mit Medeias Hilfe alle drei bestand™°. Die T6-
tung des Drachen stand auch in dieser spiteren Form der Geschichte
urspriinglich sicher an erster Stelle. Die zweite Probe war ein Wett-
kampf im Pfligen mit Aietes, und diese wurde schlieflich sogar an
die erste Stelle gesetzt. Dem Sohn des Helios hatte Hephaistos zwei
Stiere geschenkt, mit ehernen Fiilen und ehernem Maul, aus dem sie
Feuer schnaubten, und einen stihlernen Pflug, der aus einem einzigen
Stiick bestand™!. Mit diesem vermochte Aietes eine tiefe Furche zu
ziehen, und Iason sollte nun das gleiche tun. Er warf das Kleid von
sich™2; seine Glieder waren durch eine Salbe, Geschenk der Medeia,
gegen das Feuer gefeit. So zwang er die Wundertiere unter das Joch
und zog die befohlene Furche.

Zu dieser Probe wurde noch eine weitere hinzugefiigt™3. Nach
dem Wettpfliigen muBlte der Heros noch die Aussaat mit den Zihnen
des getoteten Drachen besorgen und die entsprieenden riesigen
Krieger toten. Diejenigen, die die Drachentétung des Iason erst an
dritte Stelle setzten, behaupteten™?, Pallas Athene hitte die Hilfte
der Drachenzihne von der thebanischen Aussaat des Kadmos zu-
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riickbehalten und zu diesem Zweck dem Aictes gegeben. So blieb
auch dem Iason nichts anderes iibrig, als den Kadmos weiter nach-
zuahmen™’ und einen groBlen Stein zwischen die Erdentsprossenen
zu werfen, die darauf begannen, einander gegenseitig umzubringen.
Das iibrige tat er selbst mit den Argonauten.

Doch nach allen Erzihlungen — nach der alten, sinnvollen, in der
Tason das Goldene Vlies aus der todlichen Finsternis, aus dem Bauch
der Schlange, holte, und der neuen, miiligen Erdichtung, die von
den Proben berichtete — wiren die Taten umsonst gewesen, wenn es
den Heroen nicht gelungen wire, der Wachsamkeit des Aietes zu
entgehen, der sie vernichten wollte. Der finstere Sohn des Helios
und sein Wohnsitz waren doch dem Hades und seinem Haus 4hnlich.
In einer der idlteren Erzihlungen hie3 es so™, da3 das Goldene Vlies
im Haus des Aietes lag. Nachdem Iason die Probe — in diesem Fall
wohl nur den Wettkampf im Pfliigen — bestanden hatte, lud der K6~
nig die Argonauten zu einem Gastmahl ein. Wihrend die Heroen

~da schmausten, wollte er die Argo in Brand stecken. Doch als es
schon fast so weit war™7, erweckte Aphrodite das Verlangen in Aietes
nach der Liebe der Eurylyte, seiner Frau. Der Konig lag bei der K6-
nigin. Der Wahrsager Idmon rief die Argonauten zur Flucht. Das
Gerdusch ihrer Schritte war das Zeichen fiir Medeia. Sie stand eben-
" falls auf und floh mit Iason.

Der Dichter Apollonios schildert dies anders™8. Medeia stand auf,
wihrend sich Aietes, nach den zwei Proben, die Iason bestanden
hatte, dem Wettpfliigen und der Totung der erdentsprossenen Rie-
sen, mit seinen Mannen beratschlagte, wie sie die Argonauten ver-
nichten kénnten. Die Titanin der Nacht™?, die Mondgoéttin, sah das
konigliche Madchen durch die Nacht eilen, als wire es sie selbst:
ihre Doppelgingerin™, die Iason von der Argo zu sich rief. Sie
betraten den heiligen Hain des Ares, wo die riesige Schlange das
Vlies bewachte. Mit dem Zweig eines frischgeschnittenen Wachol-
ders, den sie zuvor in ein Zaubermittel getaucht, bespritzte Medeia
singend die Augen des Drachen. Das Ungeheuer schlief ein, und Iason
nahm das Vlies von der Eiche. Nach dieser Erzihlung totete er die
Schlange nicht, sondern entfernte sich nur, hinter sich blickend, bis
das Midchen wieder bei ihm war. Wie eine Jungfrau den Schein des
aufgehenden Vollmondes in ihrer Kammer mit dem diinnen Schlaf-
gewand aufzufangen versucht und sich dariiber freut, so freute sich
jetzt Iason, das grofle goldene Fell hochhebend, dessen Glanz von
seinem Haupt widerstrahlte™!. Nach einer ilteren Erzihlung™? lieb-
ten sich die beiden sogleich, am Ufer des Phasis: nach der bekannten
jiingeren Dichtung folgte Medeia noch lange als jungfriuliche Braut
des Iason den Argonauten, bis ihre Hochzeitauf der Insel derPhaiaken
doch gefeiert werden mufite.

Mehr als einmal schildert uns Apollonios Medeias Besuch bei
Hekate. Sie war die kundige Priesterin der nichtlichen Géttin, die
den Eingangizur Unterwelt, ja, in geheimer Identitit mit Persephone,
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unter dem Namen der nachtwandelnden Brimo, der Unterirdischen,
der Herrin der Toten™3, das Totenrcich selbst beherrschte. Es gab
Genealogen™4, die behaupteten, Hekate wire die Mutter beider zau-
berkundiger Frauen gewesen: sowohl der Kirke, die als Schwester
des Aietes galt, als auch der Medeia. Im Tempel der Hekate hatte
diese zum erstenmal mit Iason gesprochen™, die Salbe aus ihrer
Brustbinde entnommen® und dem Heros gereicht, damit er gegen
das Feuer der Stiere gefeit sei. Es war die »Prometheische Salbe™7,
der Saft der Blume, die in den Schluchten des Kaukasos aus dem Blut
des gequilten Titanen entsprof3: ellenhoch, an Farbe gleich dem
korykischen Krokus, doch mit fleischroter Wurzel. Die Erde briillte
und bebte, als sie aus dem Boden herausgeschnitten wurde. Zum
zweitenmal™8 geschah es an der Miindung des Halys in Paphlagonien,
daB3 Medeia,am dritten Tagihrer Flucht mit Iason, der Hekate opferte.
Die schauerliche Begehung zu schildern, wagt der Dichter nicht.

Andere haben die schauderhafte Tat erzihlt™?, die Medeia be-
ging, um Aietes und die Kolcher von der Verfolgung zuriickzuhalten.
Mit der Tat des Tantalos oder der Zerstiickelung des unterirdischen
Dionysoskindes, des Sohnes der Persephone?, ist diese schreckliche
Handlung zu vergleichen. Nur war hier nicht die Verspeisung, son-
dern die Zusammensetzung der Glieder beabsichtigt. Es wurde schon
gesagt, dal Medeia einen Bruder mit dem Namen Apsyrtos oder
Phaethon besa37!, Dessen Mutter hie8 Asterodeia?”, »die auf der
Sternenbahn« — ein Name fiir die Mondgéttin?. Ein kleines Kind
war nach den dlteren Erzihlern?” Apsyrtos und vielleicht den Sternen
ihnlich, die am Himmel immer wieder verléschen. Medeia hob ihn
aus der Wiege und nahm ihn auf die Argo mit. Es wurde auch be-
hauptet”™, daf3 sie den Bruder noch zu Hause, im Palast des Aietes,
schlachtete und nicht erst unterwegs, als die Verfolgung begann.
Denn dazu diente hier das Opfer des Kindes: es wurde zerstiickelt
und die Glieder vor die Fiile der Verfolger oder in den Phasis ge-
worfen. Bis Aietes sie auflas und zusammenfiigte, waren die Argo-
nauten entkommen.

Fiir Apollonios war Apsyrtos der erwachsene Sohn des Aietes.
Als die Argo von der Halys-Miindung aus das Schwarze Meer durch-
querte und in den einen Arm des Istros —der Donau, von der geglaubt
wurde, daf} sie auch eine andere Miindung, in das Adriatische Meer,
hatte — einlief, soll Apsyrtos durch einen anderen FluBarm den He-
roen zuvorgekommen sein. Es wurde von einer Insel des Istros im
Tonischen Meer — der Erweiterung des Adriatischen — erzihlt, mit
einem Tempel der Artemis?. Mit diesem wurde wohl jenes Heilig-
tum der Gottin in Istrien gemeint, wo auch Herakles in der Ver-
folgung der kerynetischen Hindin angeblich hingelangt ist. Hier
fanden sich die Argonauten von einem kolchischen Heer umkreist,
dessen Befehlshaber Apsyrtos war. Eine andere Flotte der Kolcher
umschiffte Griechenland und nahte von der anderen Seite her dem
Tonischen Meer. Medeia sollte ihrem Schicksal im Heiligtum der
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Artemis iiberlassen werden und die Heroenschar mit dem Goldenen
Vlies unbehelligt weiterziehen. Das wire die Vereinbarung gewesen,
mit der Medeia ihren Bruder in den Hinterhalt lockte. Iason schlach-
tete ihn wie einen Stier nahe dem Tempel ab?”?. Das kolchische Heer
zerstreute sich, und die Argo lief wieder in ein griechisches Meer
ein, in das Ionische, vom Adriatischen her kommend, nicht nur mit
dem Goldenen Vlies, sondern auch mit einem blutbefleckten Morder-
paar beladen. An der »Schwarzen Kerkyra«, der heutigen Insel Kot-
¢ula, fuhr sie vorbei??®, schwer gefihrdet, weil sie die beiden Siinder
trug. Da erhob das Schiff selbst die Stimme””® und mahnte die Heroen,
die Richtung zum Sitz der Zauberin Kirke zu nehmen, die Iason und
Medeia vom Mord des Apsyrtos entsithnen kénnte.

So wihlten die Argonauten einen Weg nordlich um die Apen-
ninische Halbinsel herum, von der geglaubt wurde, daf3 sie eine
Insel sei, von zwei michtigen Stromen vom Norden her begrenzt:
vom Eridanos, dem Po, und vom Rhodanos, der Rhone. Die Heroen
fuhren auf dem einen hinauf, bis sie in den anderen Strom gelangten,
von dem erzihlt wurde, dal3 er auller dem Eridanosflull noch zwei
weitere Arme hatte und mit dem einen in den Okeanos, mit dem an-
deren in das Tyrrhenische Meer miindete??. Fast verfehlten sie den
tyrrhenischen Arm. In der Erzihlung des Apollonios stand ihnen
indessen Hera in jedem Augenblick bei. Kirke hauste nach dieser
Erzihlung nicht im Osten, sondern im Westen: ebenda, wo sich der
Monte Circeo erhebt, heute nicht mehr auf einer Insel, sondern auf
einer Halbinsel der Tyrrhenischen Kiiste. Sie erkannte ihre Nichte
am goldenen Glanz der Augen, einer Eigenheit aller Kinder und
Enkel des Sonnengottes?!. Und sie entsithnte nun das Paar??, indem
sie iiber die beiden ein neugeborenes Ferkel hielt und nachher mit
den vom Blut des Tieres triefenden Hinden zu Zeus, dem reinigenden
Gott, betete. Dann wies aber Kirke die Medeia dennoch aus ihrem
Haus, da sie den Vater verraten hatte?3,

Das Haus der Kirke haben die Argonauten — auller Iason — nicht
betreten, und an den Felsen der Sirenen konnten sie vorbeifahren,
weil Orpheus mit einem munteren Lied den gefihrlichen Gesang
iibertonte. Zwischen Skylla und Charybdis und zwischen den Plank-
ten, welche diese Erzihlung von den Symplegaden — den »Dunkel-
blauen Felsen« am Bosporus — unterscheidet, half Thetis mit den
Nereiden der Argo hindurch?. Die Heroen sahen die Rinder des
Helios und horten ihr Briillen auf Trinakria™, und nachdem sie
Sizilien schnell hinter,sich gelassen, landeten sie bald auf der Insel
der Phaiaken”. Mit dem Namen Makris oder Drepane — »die
Sichel« — wurde Korfu gemeint. Gleich nach den Argonauten ge-
langte auch das andere Heer der Kolcher dorthin und forderte von
Konig Alkinoos die Herausgabe der Medeia, die Schutz von der K6-
nigin Arete erfleht hatte: so pafBite sich die Geschichte in ihrer spaten
Form an die Abenteuer des Odysseus an, welche sich in der Reihen-
folge der Heroengeschichten da spiter ereignen sollten.
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Es hetst aann™?) dall Alkinoos den EntschluB3 faBte, die kol-
chische Konigstochter ihrem Vater nur dann zuriickzugeben, wenn
sie noch nicht die Frau des Iason geworden. Den Entschlul3 erfuhr
Arete in einem nichtlichen Gesprich vom Konig. Sie teilte ihn im
geheimen den Argonauten mit. Noch in detselben Nacht feierten sie
die Hochzeit, in der Hohle der Makris, der Inselnymphe. Dort wurde
das Bett bereitet und auf dem Bett das michtige Vlies ausgebreitets.
Hera, die Iason liebhatte, die Ehe wollte und als Ehegottin Medeia
auch in der Zukunft beschiitzen sollte, entsandte eine Schar von
Nymphen zur Hochzeit, mit bunten Blumen in ihren weilen Busen.
Der Glanz des Goldenen Vlieses, der auch sie umstrahlte, entfachte
das Feuer der Sehnsucht in ihren Augen. Doch sie schimten sich, mit
der Hand das Vlies zu berithren. Die Heroen sangen bekrinzt das
Hochzeitslied zu den T6nen der Leier des Orpheus. Iason und Me-
deia sollten glauben, ihre Ehe wiirde, wie es sich eigentlich ziemte,
nicht da in einer Hohle, sondern zu Hause, in Iolkos, im Palast des
Aison, vollzogen.

Aber sie waren damals noch weit entfernt von der Ankunft im
Vaterland des Iason. Die Stiirme watfen die Argo von Drepane in
neun Tagen und Nichten’® nach Libyen, in die seichte und gefiht-
liche Syrtis, wo ihnen nichts anderes tibrigblieb, als auszusteigen
und durch die Wiiste zu wandern. In der Mittagshitze erschienen da
drei gespensterhafte gottliche Frauen™?, die Tochter der Libye™!,
dem Iason und gaben ihm den Rat, sie sollten der Mutter, die sie so
schwer im eigenen Leibe getragen, diese Wohltat mit Gleichem ver-
gelten. Daraufhin geschah es”?, daf3 die Heroen die Argo auf ihre
Schultern nahmen und das Schiff zwolf Tage und Nichte lang durch
die Wiiste trugen. Entsetzlich litten sie wihrend dieser Zeit unter
der Qual des Durstes. Als sie endlich ihre Last auf den Spiegel des
Tritonissees abluden, rannten sie, um eine Quelle zu finden. So ge-
langten die Argonauten auf den heiligen Boden™?, wo die Schlange
Ladon bis zum vorhergehenden Tage die Apfel der Hesperiden ge-
hiitet hatte. Denn nur um einen Tag frither war Herakles da und t6tete
den Drachen. Er hatte die Apfel mit sich genommen. Vor den Augen
der Heroen verwandelten sich die trauernden Hesperiden in drei
Biume. Doch sie konnten sich auch zuriickverwandeln?, und sie
zeigten ihnen die Quelle, die Herakles mit einem FuBstof37% aus
einem Felsen hatte entspringen lassen. Den Sohn des Zeus konnten
die Minner nicht mehr einholen. Nur Lynkeus wihnte, ihn in end-
loser Ferne das Land durchschreiten zu sehen?®.

Den Ausgang aus dem Tritonissee ins freie Meer hitten sie auch
nicht gefunden, wenn der Triton ihnen nicht begegnet wire, zuerst
in Menschengestalt’®?, dann als Gott mit dem Schwanz eines See-
tieres. In Menschengestalt schenkte er den Argonauten eine Scholle,
die der Heros Euphemos, Poseidons Sohn, dankbar entgegennahm.
In seiner eigenen Gestalt fiihrte und schob er dann die Argo ins Meer
hiniiber. Auf Kreta konnten die Helden nur landen, nachdem Me-
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deia mit ihrem Zauber den ehernen Talos™8, der tiglich dreimal die
groBe Insel umschritt, zu Fall brachte. Sie behexte mit feindlichen
Blicken die Augen des Riesen™®: er ritzte sich unversehens mit
einem spitzen Stein den Kndchel, an der Stelle, die seine verwundbare
Ader barg, und stiirzte verblutend mit grolem Getdse zu Boden.
Die Argonauten errichteten damals, wie vorhin Altire dem Poseidon
und seinem Sohne Triton®?, ein Heiligtum der Minoischen Athene®!.

In tiefster Nacht nahten sie endlich der griechischen Inselwelt,
die sie einst durch das Hadestor der »Dunkelblauen Felsen«, auf dem
Wege durch den Hellespontos und den Bosporus, verlassen hatten.
Diese Nacht war so tief, so bos und so finster, daf3 die Argonauten
nicht mehr wuBten, ob sie durch den Hades oder iiber Gewisser
fuhren®?, Tason erhob die Hinde und rief mit lauter Stimme den
Phoibos. Da erschien der Gott, wie einst, als die Heroen durch die
»Dunkelblauen Felsen« gedrungen waren, wieder auf einer einsamen
Insel. Bei der ersten Epiphanie, auf der Insel Thynias, glinzte Apol-
lons Bogensilbern in seiner linken Hand?®%. Jetzt hielt er den goldenen
Bogen mit der Rechten® hoch und stand auf dem einen der beiden
Melantischen Felsen, die angeblich nach einem Menschen namens
Melas, dem »Schwarzen, erst spiter so benannt wurden®%, Im Glanz
des Gottes erblickten die Argonauten ein winziges Eiland, und als sie
dalandeten, erhob sich das frithe Morgenlicht. Sie bauten da in einem
schattigen Hain einen Altar, nannten Apollon nach seinem Glanz
aigle, Aigletes, und die Insel Anaphe: ein Name, in dem fur grie-
chische Ohren das Wort fiir »aufleuchten«, aus anapto, enthalten ist.
Ein Fest des Apollon Aigletes wurde da fortan gefeiert80%.

Als die Heroen nach dem Fest Anaphe verlieBen, erinnerte sich
Euphemos eines Traumes, den er in derselben Nacht gehabt, und
erzihlte ihn Iason. Es traumte ihm®7 von der Scholle, die er als Ge-
schenk des Triton immer noch bewahrte. Er hielt sie im Traum an
der eigenen Brust, und es schien ihm, als wire die Scholle ganz
durchtrinkt von seiner Milch. Dann wire sie aber zu einer Jungtrau
geworden, und er vereinigte sich mit ihr. Es reute ihn diese Tat, da
er das Madchen doch selber gestillt hatte. Die junge Frau trostete ihn
und gab sich als eine Tochter des Triton und der Gottin Libye zu
erkennen. Er solle sie den Nereiden gesellen, damit sie im Meer bei
Anaphe wohne und bald wieder zum Sonnenlicht auftauche als Wohn-
sitz fiir seine Nachkommen. Auf Iasons Weisung warf Euphemos
die Scholleins Meer. Da erhob sich aus der Tiefe die Insel Kalliste, die
»Allerschénste«, die nachher Thera, der » Jagdgrund, hieB und von
einem Geschlecht, das von Euphemos abstammte, bewohnt wurde.

Das war wohl eine Erzihlung der Bewohner von Thera, dem
spiteren Santorin. Auch die Aigineten hatten eine Geschichte von
der Landung der Argonauten auf ihrer Insel®®8: um den giinstigen
Wind nicht zu verfehlen, hitten sie im Wettlauf das Wasser auf die
Argo getragen und so das Fest der Hydrophoria gegriindet®®®. Doch
die groBe Erzihlung von Iason und Medeia, die nicht mehr auch die
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Geschichte der Argonauten war — diese endete mit der Ankunft der
Argo im Golf von Pagasai —, sollte inIolkos eine neue Wendung neh-
men. Man sieht schon das Gemeinsame und den Unterschied im
Schicksal des Iason und in dem des Theseus. Beide Heroen waren
in einen Bezirk der Unterwelt eingedrungen — Iason in den Rachen
der Schlange von Aia, Theseus in das Labyrinth —, und beide hatten
da im géttlichen Midchen jenes Bereiches eine gnidige Helferin ge-
funden: Theseus in Ariadne, der »Herrin des Labyrinthes, die fiir
ihn den Vater verriet und den Bruder dem Tode iiberlieferte, Iason
in Medeia, die das gleiche tat. Den Weg nach der heimatlichen Welt
des Heros hatte auch Ariadne angetreten, doch sie wurde zuriickge-
holt. Medeia, die gleichfalls da driiben, in der jenseitigen Welt zu
Hause war und zur Sippe des Helios gehorte, hielt ihren Einzug mit
Iason in dessen Heimat, und die Menschen bekamen nun bald die
Macht einer Herrin des Jenseits zu spiiren.

Man erzihlte von ihr, sie vermochte durch Tétung und Zerstiicke-
lung Neugeburt und Verjiingung zu bewirken: etwas Ahnliches, wie
jenes war, was Dionysos angeblich durch die Titanen erlitten hatte®°.
Es war eine diistere, unterweltliche Handlung, die man im Kultus
mit einem Opfertier unternahm: in fritheren Zeiten wohl 6ffentlich,
spiter im geheimen. Medeia hatte schon ihren Bruder auf solche Weise
geopfert. Noch schauerlicher mufBte es erscheinen, wenn die Kérpet-
teile des zerstiickelten Opfers, das den Gott darstellte, in einem Kessel,
nach einem ausfithrlicheren Ritus, gekocht wurden®!. Es war aber
dann doch tréstlich, wenn erzihlt wurde®?, daB3 die Sonne selbst
an jedem Abend in einen Kessel — die Dichter nannten ihn zuweilen
einen »goldenen Becher« — einging, mit ihm iiber den nichtlichen
Okeanos fuhr und am Morgen verjiingt aus ihm hervortrat. Man
kennt die Geschichte, wie Helios seinen Kessel dem Herakles fiir die
Fahrt zu Geryoneus iiberlassen hatte. Die Geschichten vom Zauber-
kessel der Medeia schlielen sich an die Reihe der Erinnerungen an
ein solches Gefil3 an: ein Opfergefill im Kult, ein Wundergefil fiir
die Erzihler, aus dem einst Pelops und vor ihm sicher schon ein
gottlicher Knabe® lebendig hervorsprang.

Als Tason mit den Argonauten in Iolkos ankam, war sein Vater
Aison schon so alt, daB} er nicht einmal am grofBen Fest teilzunehmen
fihig war, mit dem das Volk und die tibrigen Viter und Miitter die
Heroen empfingen®4. Da soll Medeia zuerst ihre Kunst gezeigt haben,
mit der sie — so wurde es von Dichtern und Erzihlern behauptet®!® —
spiter auch Iason verjiingte. Es ist moglich, daB Pelias zur Zeit der
Ankunft der Heroen schon tot war und sein Sohn Akastos, der doch
mit Iason fuhr, eben rechtzeitig kam, um die gern dargestellten®$
und besungenen®’ Leichenspiele zu veranstalten, an denen dann
auch die Argonauten teilgenommen haben, ehe sie sich zerstreuten.
Es wurde aber auch erzihlt, da3 Pelias noch lebte, doch schon ein
Greis war, der der Verjingung bedurfte. Ihm gegeniiber zeigte nun
Medeia ihr anderes Gesicht. Denn umsonst war es, daf3 Pelias, nach-

216

Kerényi 2001: ,, Die Mythologie der Griechen: Band II: Die Heroen- Geschichten: lason und Medeia“



175

B. Anhang

dem er - so hieB es in dieser Erzihlung®® — Aison und seine Frau
und einen jungen Bruder des Iason in den Tod getrieben hatte, jetzt
noch das Goldene Vlies erhielt. Auch nach dem Orakel vom Mann
mit der einen Sandale sollte es so werden, dal3 Iason mit Medeia das
Verderben fiir Pelias brachte®?®. Die fremde Frau betorte die Téchter
des Konigs, dal3 sie den Verjiingungszauber am Vater vornehmen
wollten. Nur eine von den Tochtern des Pelias — es waren nach einet
Erzihlung®® fiinf an der Zahl —, nur Alkestis, wollte Medeia keinen
Glauben schenken, und sie wandte sich auch nach den Darstellungen
als einzige ab von der Tat. Die iibrigen vier — oder waren es doch nur
zwei?82! — lieBen sich dazu verfiihren, als die Zauberin zuerst einen
alten Widder zerschnitt, die Stiicke in einem Kessel kochte und ein
Lamm aus dem Gefill hervorspringen lie. Sie zerstiickelten und
kochten den Vater, der nie wieder auflebte.

Nach diesem Akt der Rache iiberlie3 Iason die Herrschaft in Iolkos
dem Akastos, und er zog mit seiner Frau dorthin, wo die Enkelin der
Sonne in Griechenland selbst eine ererbte Heimat hatte, wo sie die
Konigin war und den Thron mit dem Gatten teilen konnte®?2. Ko-
rinthos gehorte von allen Stitten des Festlandes als Besitz dem He-
lios an. Die Korinther verehrten ihn, den Sonnengott, unter allen
Gottern als den hochsten. Sein heiliger Bereich war der hochragende
Gipfel Akrokorinthos®?®, den der Gott der Aphrodite iiberlassen
hatte®?4, Seine Frau trug da den Namen Antiope wie die sonst als
Gattin des Zeus ggltende Mutter der thebanischen Dioskuren. Sie
hatte dem Helios den Aietes geboren®® und den Aloeus, der vom
Vater der Aloaden$?® kaum verschieden war und als Geschenk des
Sonnengottes das Land unten am Asoposflul} erhielt. Aietes bekam
Korinthos bei der Teilung. Seinen Statthalter nannte man nach einer
Anhohe von Akrokorinth Bunos. Auf der Anhohe stand — nicht so
hoch wie das Heiligtum der Aphrodite Urania — der Tempel der
Hera Akraia®®” oder mit dem korinthischen Beiwort: Bunia®%. Dort-
hin schickten die Korinther ebenso viele Kinder zum Tempeldienst82°
wie die Athener in das Labyrinth von Knossos: sieben Knaben und
sieben Midchen, die das ganze Jahr im Heiligtum verbringen muBlten,
wie in der Verbannung oder im Tode. Man beweinte sie und brachte
ihnen wie ziirnenden unterirdischen Géttern Opfer dar.

Von Medeia wurde zwar berichtet, daB3 sie das Aphroditeheiligtum
auf der hochsten Spitze gegriindet hatte®3, Thr Tempel war indessen,
auf die gleiche Weise wie in Aia der Hekatetempel, hier der Tempel
der Hera. Es hief3%31, dal Zeus ihr Gatte werden wollte; da sie aber
der Hera treu blieb, versprach die Géttin ihren Kindern die Unsterb-
lichkeit. An dieser Unsterblichkeit nahmen die S6hne und Tochter
der Korinther im Heraheiligtum teil. Da3 nach der bekannten Er-
zihlung die Kinder der Medeia dennoch sterben muften und die
sieben Knaben und sieben Midchen an ihrer Statt den Tod in einer
gemilderten Form zu erleiden hatten, daran war urspriinglich wohl
nur der Kreislauf des Mondmonats schuld, in dem vierzehn Tage
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Abstract

In der vorliegenden Arbeit werden anhand der von Metzeltin/Thir entwickelten text-
anthropologischen Methode, flinf Versionen des spanischen Zaubermarchentypus, La
hija del diabo“und der griechische Mythos von ,lason und Medeia“ verglichen.
Mittels dieser Analyse konnte aufgezeigt werden, dass diese beiden narrativen Texte
vergleichbare narrative Strukturen aufweisen, indem sie sich nach den von Metzeltin/
Thir entwickelten systematischen Erklarungsmodellen narrativer Kodierungssche-
mata einer prototypischen pubertaren Initiation und einer rituellen Herrscherer-
setzung entschliisseln und erklaren lassen. Beide Texte sind demzufolge kodierte
Initiations- und Herrscherersetzungsgeschichten.

Das Zaubermarchen ,La hija del diablo“und der Mythos von ,lason und Medeia“ sind
auf vergleichbare narrative Grundelemente zurtickzufiihren, die narrative Ausschmii-
ckung und die Gewichtung der einzelnen narrativen Elemente beider Texte variieren
jedoch teilweise.
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