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1. Einleitung

»die sind hier in Kurhessen®, erklarte der Deutsche. ,,Es ist das die Heimat der Briider
Grimm und ihrer Marchen®, fiigte er etwas hoffnungslos hinzu. Der Oberst sprang auf:
,»Oh, ist es das Land, wo die Baba Yaga so die Betten schiittelt?*, und er machte im Eifer
eine erlduternde Gebidrde mit den treffenblitzenden Armen. ,,Sie meinen das Méarchen von
der Frau Holle!*
Der obige Abschnitt stammt aus Karl Paetows Donkosaken singen fiir Frau Holle, ein kurzer
Text nach einem Begebnis, das dem ,,Hessendichter Karl Adolf Schimmelpfeng widerfahren
sein soll: In der Zwischenkriegszeit kommt der Donkosakenchor Serge Jaroff (= Sergej
Zarov) nach Hessen, und nach einem Gesprich mit dem Dichter erkennen die Singer in der
deutschen Frau Holle ihre russische Baba-Jaga wieder und fiihlen sich an die Heimat erinnert.

Mir selbst ist die Ahnlichkeit zwischen den beiden Figuren erstmals vor etwa drei oder
vier Jahren bei der Lektiire des Marchens Vasilisa Prekrasnaja aus der Sammlung Afanas’evs
(Af. Nr. 104) aufgefallen, das in seinen Grundziigen dem Grimmschen Frau-Holle-Mairchen
(KHM Nr. 24) entspricht. Ein kurzer Blick in die Fachliteratur verriet mir, dass Frau Holle
und Baba-Jaga tatsichlich einiges an Gemeinsamkeiten aufweisen, und zwar deutlich {iber die
beiden Mirchen hinausgehend, die fiir die jeweilige Figur im Ubrigen auch als eher untypisch
anzusehen sind.

Die Forschung ist sich dieser Gemeinsamkeiten auch durchaus bewusst, es wird mehrfach
darauf hingewiesen — ausfiihrlicher damit befasst hat sich jedoch bisher einzig Aleksandr
Potebnja, 1865 in seiner Studie O mificeskom znacenii nekotorych poverij i obrjadov. So
faszinierend diese Arbeit als solche auch ist, so ist sie doch sehr von einem Zeitgeist
beeinflusst, der dazu tendiert, in allen moglichen Dingen einen Zusammenhang zur
Mythologie zu vermuten, und damit manchmal auch iibers Ziel hinausschief3t. Fast 150 Jahre
spéter erscheint es auf jeden Fall angebracht, sich mit der Thematik erneut zu beschiftigen —
eine weitere systematische wissenschaftliche Untersuchung, die die Ahnlichkeiten der beiden
Figuren genauer beleuchtet, liegt ndmlich meines Wissens bisher nicht vor.

Ein so hehres Ziel wie das Potebnjas, der beweisen wollte, dass die beiden Figuren
eigentlich miteinander identisch sind, will sich die vorliegende Arbeit jedoch nicht setzen: Die
Forschungsgeschichten zur Baba-Jaga und zur Frau Holle stellen sich gleichermalen als
duBerst chaotisch und voll von einander widersprechenden Meinungen und (Hypo-)Thesen
dar. Man vergleiche hierzu etwa die jeweiligen Artikel in der Enzyklopddie des Mdrchens —

iiber die Baba-Jaga heiflt es da: ,,Obwohl die Gestalt der B. zu verschiedenen Zeiten die



Aufmerksamkeit der Forscher in mehr oder weniger hohem Grad auf sich zog, ist sie doch bis
jetzt weitgehend unerforscht geblieben®, und verschiedene Theorien gehen jeweils ,,nicht iiber
den Rahmen einer wissenschaftlichen Hypothese hinaus.“' Im Artikel zur Frau Holle kann
ebenfalls keine eindeutige Aussage getroffen werden, es ist von ,,Erkldrungsversuchen* im
Rahmen einer ,,Auseinandersetzung“ die Rede, und im sehr zogerlich und mit vielen
Konjunktiven formulierten Fazit wird zugegeben, dass sich noch vieles in der Schwebe
befindet: Es ,,bleibt abzuwarten, ob auch fiir F. H. eine neue Deutung méglich sein wird.

Es wire vermessen, mit einer einfachen Diplomarbeit den in der umfangreichen
Forschung bisher aufgewendeten Scharfsinn {iberbieten und etwa die Herkunft der beiden
Figuren einwandfrei nachweisen, umso weniger noch die augenscheinliche ,Verwandtschaft’
zwischen ihnen ,erkldren’ zu wollen. Dies soll aber auch gar nicht Aufgabe sein, und es ist
sogar moglich, dass in dieser Hinsicht mehr Fragen aufgeworfen werden als beantwortet
werden konnen.

Angenommen wird also zunichst nur, dass die Frau Holle und die Baba-Jaga miteinander
Jirgendwie’ verwandt sind — dass eine wie auch immer geartete gegenseitige Beeinflussung
vorliegt. Zunichst soll jeweils ein kurzer Uberblick iiber die Einzelfiguren gegeben werden,
da die Kenntnis der Mérchen und Sagen um die beiden Figuren heutzutage keineswegs
vorausgesetzt werden kann. AnschlieBend soll dann systematisch nach Ahnlichkeiten und
Parallelen im Primédrmaterial, also in Mairchen, Sage, Volksglauben und anderen
Folkloregenres, gesucht werden, um diese aufzulisten. An Primérquellen habe ich zur Baba-
Jaga um die 110 Mérchen gesichtet, und zwar aus den Sammlungen Aleksandr Afanas’evs,
Ivan Chudjakovs, Dmitrij Zelenins, Aleksandr Nikiforovs und Elena Lutovinovas. Zur Frau
Holle wurden auBler KHM Nr. 24 etwa 90 lingere und kiirzere Sagen und Mairchen
herangezogen, die den Sammlungen von den Briidern Grimm, Ignaz Vinzenz Zingerle,
Adalbert Kuhn und Wilhelm Schwartz sowie derjenigen — wenn auch dichterisch bearbeiteten
— von Karl Paetow entnommen sind. AuBlerdem wurde das wissenschaftlich aufbereitete
Material, vor allem von Andreas Johns (Baba-Jaga) und Viktor Waschnitius (Frau Holle),
berticksichtigt. Aus praktischen Griinden werden dabei Mérchen mit Nummer im FlieBtext
zitiert, die Sagen, da sie nicht immer nummeriert sind, und sonstigen Quellen dagegen

grundsitzlich in den FuBnoten.’

1 EdM, s. v. Baba-Jaga (Autor: N. V. Novikov).
2 EdM, s. v. Frau Holle (Autorin: M. Rumpf).
3 Etwaige Abkiirzungen werden jeweils im Literaturverzeichnis entschliisselt.
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Nach dem Vergleich anhand des Primdrmaterials sollen systematisch die bisherigen
unterschiedlichen Forschungsergebnisse zu beiden Figuren dargestellt werden, wobei die
verschiedenen Theorien vorerst einfach in den Raum gestellt werden: Zunichst einmal geht es
darum, aufzuzeigen, dass Erforscher der einen Figur oftmals unabhédngig voneinander zu
dhnlichen Schliissen gekommen sind wie die Erforscher der anderen Figur — ohne die Figuren
dabei aufeinander zu beziehen.

Das Spektrum der wissenschaftlichen Disziplinen, die sich fiir Frau Holle und Baba-Jaga
interessiert haben, reicht dabei von der mythologischen Schule bis hin zu
Matriarchatsforschung und Tiefenpsychologie. Der Zugang dieser Arbeit ist dementsprechend
stark interdisziplindr gepragt, was schon der vergleichende Ansatz an sich bedingt. Zusétzlich
zur Slavistik werden in erster Linie die Volkskunde, aber auch die Germanistik besonders
beriicksichtigt. Andere Forschungsrichtungen werden stellenweise zumindest gestreift. Der
vergleichende Schwerpunkt ist auch der Grund, warum manch wissenschaftlich sonst
moglicherweise interessanter Teilaspekt nicht ndher beleuchtet wurde, wenn er nur eine der
Figuren betraf — wie etwa die jeweilige Namensproblematik* — und somit fiir den Vergleich
nicht relevant war. In diesem Sinne erhebt die Arbeit keinerlei Anspruch auf Vollstidndigkeit.

Im Anschluss an die Auflistung der ,parallelen Forschungsergebnisse’ sollen noch
exemplarisch einige weitere Figuren im europiischen, insbesondere slavischen Kulturraum
kurz vorgestellt werden, mit denen die Baba-Jaga und die Frau Holle einige Gemeinsamkeiten
aufweisen.

SchlieBlich soll noch, wenngleich kurz, ein Uberblick gegeben werden iiber die
literarischen Verarbeitungen unserer Gestalten, wobei hier schon weniger eine komparative
und mehr eine kontrastive Perspektive eingenommen wird: In der Literatur haben die beiden,
so scheint es, ganz verschiedene Wege eingeschlagen.

Zuletzt soll, nach zwei kurzen Beispieltexten, eine Zusammenfassung der Ergebnisse und

ein moglicher Ausblick stehen.

4 Woher der Name Baba-Jaga kommt ist, ebenso wie die Wortherkunft von Holle, Percht und weiteren
Nebenbenennungen, umstritten. Baba-Jaga betreffend, wird diese Thematik, wo es in den Kontext passt, ganz kurz
gestreift, auf den Namen der Frau Holle wird jedoch gar nicht ndher eingegangen werden.
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2. Alligemeines zu den Figuren

2. 1. Zur Frau Holle

Die Frau Holle ist allgemein bekannt als Titelfigur eines Mirchens der Briider Grimm (KHM
Nr. 24), worin sie als gutmiitiges altes Miitterchen die Goldmarie belohnt und die Pechmarie
bestraft.” Weniger bekannt ist heutzutage allerdings, dass es einen ganzen Kreis von Sagen
und Erzdhlungen gibt, die mit ihr verbunden sind. Dabei hat man es grundsitzlich mit einer
Figur zu tun, die im deutschsprachigen Raum unter ganz verschiedenen Namen auftritt: In
Mitteldeutschland heiBt sie Frau Holle, im Osterreichisch-Siiddeutschen kennt man sie
allerdings mehr unter dem Namen Frau Percht, in Norddeutschland ist sie als Frau Harke,
Frau Gode oder Frau Frick bekannt. Es gibt auch noch einige andere Namen und verschiedene
Namensvarianten, da aber die Figuren groBtenteils einander entsprechen und nur lokal
verschieden benannt werden, wird fiir diese Arbeit, aufler, wenn eine spezifische
Namensvariante von Bedeutung ist, durchgehend die Bezeichnung Frau Holle benutzt, um
Verwirrung zu vermeiden.®

Dem Wesen der Frau Holle ist eine tiefe Ambivalenz inne: Sie kann Ziige einer giitigen
und helfenden Fee haben, aber auch eines bedrohlichen ddmonischen Wesens. Mit ihr ist vor
allem eine bestimmte Zeit des Jahres verbunden, in der sie umgeht, und zwar die sogenannten
Zwolften oder Rauhnéchte, die zwolf Tage vor und nach dem Jahreswechsel. Insbesondere
bringt man sie mit dem 6. Januar in Verbindung, der in manchen Gegenden auch Frau-Hollen-
oder Perchtenabend heiflt (gelegentlich wird damit ein anderer Tag bezeichnet). Besonders
wichtig ist hier ithre Verbindung mit dem Spinnen: Sie kontrolliert die Spinnstuben, einerseits
danach, ob fleilig gesponnen wurde, aber andererseits auch danach, ob die zu bestimmten
Zeiten vorgeschriebene Spinnruhe eingehalten wird. Faulen oder sich nicht an die Spinnruhe
haltenden Spinnerinnen verwirrt sie den Rocken oder beschmutzt ihn, oder sie bewirkt, dass
ithnen in diesem Jahr keine Arbeit mehr gelingt und sie nur Pech haben; fleiBigen
Spinnerinnen schenkt sie goldene Spindeln oder ewige Kniuel, die niemals leer werden,
manchmal auch Geld, oder sie nimmt ihnen {iber Nacht Spinnarbeit ab.’

Eine bekannte Sage ist die von der betrogenen Spinnstubenfrau: Frau Holle trifft

Goldmarie und Pechmarie sind die allgemein bekannten Bezeichnungen — in Grimms Variante werden die beiden
Maidchen jedoch so nicht benannt.

Vgl. Timm 2003, S. 9 sowie speziell S. 59-93 iiber die verschiedenen Namensvarianten und Parallelgestalten; auch
Grimm 1953 Bd. 1, S. 226.

Vgl. Waschnitius 1914, S. 20, 33, 45-46, 50, 54-55, 56, 65, 71, 72-73,81, 83, 89, 93, 96, 99, 102, 105, 108, 109-110,
111, 115-117, 118-119, 126, 128-131; DS Nr. 4; Zingerle Nr. 31, 32, 36.
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Spinnerinnen an, die wihrend der Spinnruhe spinnen, und wirft ihnen 12 leere Spulen zum
Fenster herein, die innerhalb von kurzer Zeit vollgesponnen sein miissen, sonst droht eine
schreckliche Strafe. Die Frauen konnen sich nur dadurch retten, dass sie entweder die Spulen
mit Werg umwickeln und diesen dann so iiberspinnen, dass die Spulen ganz prall aussehen,
oder jeweils nur wenige Reifen um jede Spule spinnen.®

Generell sind die Strafen der Frau Holle recht drastisch: Wer gegen ihre Gebote verstoft,
dem schlitzt sie mit einem Messer oder einem dhnlichen Gerédt den Bauch auf, nimmt die
Geddrme heraus und hédngt sie manchmal an den Gartenzaun, stopft stattdessen ein anderes
Material, wie Backsteine, Erbsenstroh, Kehricht, Haarwickel, in den Bauch und néht ithn dann
wieder zu, wobei sie etwa eine Eisenkette als Zwirn und eine Pflugschar als Nadel benutzt.’
Dies kann Strafe sein fiir Faulenzerei oder Unordnung und Schmutz im Haus, aber auch fiir
das Nichteinhalten eines Speisegebots, denn am Frau-Hollentag soll eine ganz bestimmte
Speise gegessen werden, meistens eine Mehl- oder Milchspeise oder Fisch, und wenn etwas
anderes gegessen wurde, dann holt sic dieses aus dem Bauch wieder heraus.'® Das
Bauchaufschneiden (Waschnitius nennt das Motiv Gastrotomie) kann auch einfach eine Strafe
fiir unartige Kinder sein. Uberhaupt gilt die Frau Holle auch als Kinderschreck, also sie klaut
gerne kleine Kinder. Sie kann auch als eine Art Knecht-Ruprecht-Gestalt auftreten, die an
Weihnachten oder Dreikonig die guten Kinder belohnt und die bosen mit der Rute straft oder
in ihren Sack steckt."’

Mit Kindern ist sie auch anderweitig verbunden: Sie wohnt z. B. in einer Hohle, umgeben
von lauter Kindern, die die ungeborenen Seelen symbolisieren — wer sich ein Kind wiinscht,
kann es sich holen; oder sie wohnt am Grunde eines Teiches, worin die Ungeborenen
schwimmen und woraus der Storch sie auch hervorbringt.'? Hieran schlieft wiederum die
Vorstellung an, dass sie einen Zug von Kindern anfiihrt, mit dem sie in den Zwdlften
umbherzieht. Es sind dies jedoch die Seelen von Kindern, die gestorben sind, ohne eine Taufe
erhalten zu haben. Da sie dementsprechend nicht in den Himmel kommen konnen, hat sich
Frau Holle ihnen angenommen und fiihrt sie zwischen Himmel und Erde umher."® Eine Reihe

von Sagenmotiven ist an das letzte Kind des Zuges gekniipft. Es ist das Kleinste und kommt

8 Vgl. Sage in Paetow 1962, S. 102-105; Waschnitius 1914, S. 28, 93, 100; auch Rumpf 1991, S. 28.

9 Vgl. Waschnitius 1914, S. 20, 56, 65, 68, 99, 102; DS Nr. 268; Grimm 1953 Bd. 1, S. 226-227; Timm 2003, S. 311-
312.

10 Vgl. Timm 2003, S. 142; Waschnitius 1914, S. 99, 102.

11 Vgl. Waschnitius 1914, S. 20, 54, 71, 76-78, 80-81, 90; Zingerle Nr. 36, 41.

12 Vgl. Waschnitius 1914, S. 34, 35; DS Nr. 4.

13 Vgl. Waschnitius 1914, S. 18, 30-32, 39, 48-49, 52, 56, 70, auch 97, 100.
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dem Zug niemals so richtig hinterher. Sein Gewand ist ihm zu lang, und es muss einen
schweren Krug schleppen, in den die Tridnen flieBen, die die Hinterbliebenen um die toten
Kinder weinen. Wenn ein Voriibergehender Mitleid hat und das Kind mit einem Namen
anruft — so wird es erlost — oder ihm das Hemd hochschiirzt, dann ist ihm Frau Holles Segen
gewiss. In manchen Sagen erkennt eine Frau im letzten Kind ihr eigenes, das sie bittet, nicht
so viel um es zu weinen, da ihm sonst der Krug so schwer wird.'* Dass es sich bei den mit der
Frau Holle umziehenden Kindern tatsdchlich um die Seelen ungetauft Verstorbener handelt,
geht aus einer Sage hervor, in der ein Wunderdoktor ein nach der Geburt gestorbenes Kind
wieder lebendig machen will, damit es nicht auf dem Unschuldigen Gottesacker begraben
werden muss, von der Frau Holle jedoch daran gehindert wird: Sie erscheint und fordert das
Kind als ihr Eigentum, um es anschlieBend selbst auf jenen Friedhof zu bringen. "

Am Frau-Hollentag soll nicht nur eine bestimmte Speise gegessen werden, ihr selbst und
ihrem Seelenzug werden auch Speiseopfer gebracht, z. B. Milch, Krapfen, auch Nudeln, Eier
und dhnliches — nach einigen Varianten gilt dies als Schutz vor ihr, wahrend jedoch fiir das
gebotene Opfer auch ein besonderer Segen auf dem Haus ruhen kann.'® Frau Holle mag es
allerdings nicht, wenn jemand sie bei der Einnahme des Speiseopfers heimlich beobachtet.
Passiert dies, so ldsst sie den Beobachter erblinden. Wenn er aber im nédchsten Jahr um
dieselbe Zeit nochmal an den Ort kommt, gibt sie ihm oft das Augenlicht wieder.'’

In anderen Sagen hat die Frau Holle mit ihrem Wagen oder ihrem Ackerpflug im Wald
am Dreikonigsabend einen Achsenbruch. Sie bittet einen Passierenden darum, das
beschidigte Gerit fiir sie auszubessern. Als Lohn heiit sie ihn an, die Spine, die dabei
abgefallen sind, mitzunechmen. Als der Helfer zu Hause ankommt, sind diese zu Gold
geworden. In manchen Sagen will ein Neider dasselbe versuchen und stellt sich im nichsten
Jahr an dieselbe Stelle im Wald. Als Frau Holle jedoch voriiberkommt, fahrt sie ihn grob an,
was er hier zu suchen habe. Als er stottert, er wolle blo3 ihren Wagen ausbessern, meint sie:
,Ich habe mein Beil selbst zur Hand!“ — und schlidgt ihm dieses im selben Moment in die

Schulter, wo es steckenbleibt und niemand es herauszichen kann. '8 Das Motiv vom Goldlohn

14 Vgl. ebd., S. 18-19, 40, 49, 50-52, 99, 151-153; Sagen in Paetow 1962, S. 117-120, 120-121; Zingerle Nr. 29.1; vgl.
auch Rumpf 1991, S. 26.

15 Vgl. Waschnitius 1914, S. 30; Sage in Pactow 1962, S. 121-122; Rumpf 1991, S. 27.

16 Vgl. Waschnitius 1914, S. 20-21, 24, 28, 31, 36, 43, 48, 49, 51, 57, 63-64, 65, 94-95.

17 Vgl. ebd., S. 18, 30, 56, 99; Sage in Pactow 1962, S. 113-117; Zingerle Nr. 29.4, 35 (hier die Blendung nicht mit
dem Speiseopfer verbunden).

18 Vgl. DS Nr. 8; NDS Nr. 2.1; Waschnitius 1914, S. 19, 98, 100, 102, 104, 129; die Strafe des eingehauenen Beils fiir
den Imitierenden dort S. 98.



ist noch mit verschiedenen Frau Holle-Sagen verbunden — so etwa werden auch die
Flachssamen, die Frau Holle trocknet und einem Voriibergehenden schenkt, anschlieBend zu
Gold." Das Motiv von einem in die Schulter eingeschlagenen Beil, manchmal auch eine
Hacke im Knie oder ein Nagel im Kopf, ist ebenfalls weitverbreitet — gelegentlich mit Frau
Holles Ankiindigung verbunden, sie miisse z. B. ein Hackel in einen Stock oder einen Nagel
in einen Pfosten schlagen. Hier kommt es jedoch auch vor, dass sie den Gegenstand im
ndchsten Jahr, am selben Ort und um dieselbe Zeit, dem so Gestraften wieder herauszieht.

Die Strafe des eingeschlagenen Beils kann auch den Belauscher der Wilden Jagd treffen —
Frau Holle wird nédmlich nicht nur als Fiihrerin einer Kinderschar gedacht, sondern auch als
Teilnehmerin oder Anfiihrerin dieser gruseligen Erscheinung der Zwdlften, die auch als die
Wilde Fahrt oder das Wiitende Heer bekannt ist und gelegentlich auch Ziige eines Hexenritts
hat. Sie ist von wildem Geschrei und Hundegebell begleitet und man sollte ihr besser nicht zu
nahe kommen — so soll sie auch Menschen entfiihren, denen sie bei ihrer Umfahrt begegnet.”!
Auch dies entspricht jedoch der Manifestierung eines Seelenzuges, was sich z. B. darin zeigt,
dass man in dem Zug kiirzlich Verstorbene sicht.”” Manchmal kann die Begegnung mit der
Wilden Jagd jedoch auch positive Folgen haben — hierzu gehort die Sage vom ewigen Bier,
worin einige der Jiger und Wilden Weiber aus Frau Holles Zug aus dem Bierkrug oder
Weinfass eines Menschen trinken — ldsst dieser es geschehen, so wird das Gefdl3 von da an nie
mehr leer (manchmal wird es dann leer, wenn von der Begegnung erzdhlt wird, oder aber,
wenn man in es hineinschaut). Hiermit ist iibrigens oftmals auch die Figur des Getreuen
Eckart verbunden, der dem Zug vorauseilt.” Vom Wilden Heer, wie auch von der
Kinderschar der Frau Holle und von dieser selbst, erzahlt man sich, dass sie sich geisterhaft
schnell fortbewegen.”*

Neben ihrer Funktion als Fiihrerin des Kinderseelenzuges und des Wiitenden Heeres wird
Frau Holle auch oft als Konigin der Zwerge oder der Heimchen, kleiner elbischer Wesen,
gedacht. Auch diese sind wohl urspriinglich eine Variation des Seelenheeres, oftmals haben

sie Kindergestalt. Am bekanntesten ist das Motiv von ihrem Auszug: Die Heimchen leben

19 Vgl. Waschnitius 1914, S. 94, 106, 107; Sage in Paetow 1962, S. 21-24; NDS Nr. 245.1-3; siehe auch Rumpf 1991,
S. 30, 33.

20 Vgl. Waschnitius 1914, S. 32-33, 39, 79, 110; Zingerle Nr. 30.3, 31, 33.

21 Vgl. Waschnitius 1914, S. 32, 39-40, 53, 78, 80, 89, 91, 105, 108, 129, 130; speziell die Menschenentfithrung S. 32,
39-40; Zingerle Nr. 32.

22 Vgl. hierzu z. B. bei Waschnitius 1914 S. 108.

23 Vgl. ebd., S. 79, 105-106; DS Nr. 51; Sage in Pactow 1962, S. 126-128.

24 Vgl. Waschnitius 1914, S. 19, 30, 34, 154.



friedlich mit den Menschen zusammen, aber ein bestimmtes Ereignis triibt das Verhiltnis.
Einige Sagen stellen den Auszug folgendermallen dar: Um Mitternacht wird ein Fdhrmann
aufgeweckt, um am Fluss {liberzuholen. Dort findet er eine unheimliche weile Frau von
hohem Wuchs, Frau Holle, umgeben von lauter kleinen Kindern mit traurigen Gesichtern. Es
sind so viele, dass der Fahrmann dreimal fahren muss. Am Ende weist ihn die Frau an, sich
einige Steine oder Spédne als Lohn mitzunehmen. Diese werden dann spiter zu Gold. Die
Heimchen hat man jedoch in der Gegend seither nie mehr gesehen, und mit ihnen
verschwindet auch der Segen aus dem Gebiet: Die Fluren verdden, und die Dorfer werden mit
Krieg iiberzogen. In anderen Sagen vom Auszug treffen wir stattdessen etwa das Motiv vom
auszubessernden Pflug oder aber das Blendungsmotiv.*

Die Frau Holle ist mit einer Reihe von (vor allem mythischen) Bergen verbunden, in
denen sie ihre Heimat haben soll. Der Bekannteste davon ist der Hohe Meifiner bei Fulda in
Hessen, der ein Zentrum fiir sémtliche Sagen darstellt und in dessen Nihe sich auch der
sogenannte Frau-Holle-Teich befindet, worin sie um die Mittagszeit baden soll.® Aber ebenso
wird sie mit dem Horselberg zwischen Gotha und Eisenach, der auch als der Venusberg gilt,
in Verbindung gebracht; schlieflich mit dem Kyfthiuser, wo sie als Konigin Holle dem
Kaiser Friedrich Barbarossa, der dort ruht, den Haushalt fiihren soll. Daneben erscheinen auch
noch andere, kleinere Berge als ihr Wohnsitz, wie der Untere Berg bei Hasloch am Main oder
eine Kuppe in Waldeck, die den Namen Auf der Frau Holle tragt — der Frau Harkenberg bei
Kamern im Landkreis Stendal soll nach der Frau Harke benannt worden sein.”” Ansonsten
wird ihr Wohnort als im Wald gedacht, oder aber ihr eine Teich- oder Brunnenwohnung
zugeschrieben, wie auch in KHM Nr. 24. Dort treffen wir noch ein weiteres Motiv an, das
auch mit der Sagengestalt eng verbunden ist: Frau Holle schiittelt ihre Betten aus, und auf der
Erde schneit es — sie ist also als Wettermacherin charakterisiert, wovon auch andere Sagen
und verschiedene Redensarten zeugen.

Als letztes ist noch auf den Bezug von Frau Holle, bzw. in dem Fall spezifisch in ihrer
Verkorperung als Frau Percht, zu dem Brauch des Perchtenlaufens oder Perchtenjagens

hinzuweisen. Dabei handelt es sich um einen Maskenumzug, vor allem in Osterreich und im

25

26

27

Vgl. ebd., S. 97-99, 100-101; Sage in Paectow 1962, S. 109-112; NDS Nr. 126.5; zu Frau Holle und die Assoziation
mit den Heimchen und Zwergen vgl. auch bei Waschnitius S. 92, 94, 124-125; Sagen in Pactow 1962, S. 52-56,
105-107.

Vgl. DS Nr. 4, 6; Pactow 1956, S. 319 sowie das entsprechende Kapitel passim; Sagen in: Ders. 1962, S. 7-9, 9-10;
Timm 2003, S. 135-141; Waschnitius 1914, S. 88-90.

Vgl. DS Nr. 5; NDS Nr. 126.1, 247.9; Pactow 1956, S. 322; ders. 1962, S. 130, 135 sowie Sagen S. 10, 11-12, 13-
14, 15-16, 30-32, 32-33, auch 58-60; Timm 2003, S. 180-181 (FuBnote); Waschnitius 1914, S. 81-82, 104-109.
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stiddeutschen Raum sowie angrenzenden Gebieten, bei dem man um die Jahreswende herum
laut lairmend von Dorf zu Dorf zieht. Hierbei unterscheidet man bei den (in der Regel
ausschlieBlich ménnlichen) Teilnehmen oftmals zwischen sogenannten schonen (ohne Maske,
in traditioneller, landesiiblicher Tracht, auBerdem z. B. mit hohen Kappen oder einem
Gehédnge aus bunten Béndern) und sogenannten ,schiachen’ Perchten (in Felle gehiillt, mit
schrecklichen, dimonisch wirkenden Holzlarven, meist mit Hornern); daneben gibt es auch
verschiedene schone und schiache Nebenfiguren. Im 19. Jahrhundert im Alpenraum ganz
allgemein weit verbreitet, findet das Perchtenlaufen heute noch bzw. wieder — teilweise nach
Pausen von vielen Jahren — an verschiedenen Orten statt, wobei zu den bekanntesten
Perchtenumziigen vor allem die im Salzburger Pongau und Pinzgau zihlen.”®

Es wird hier nicht ndher auf die Umziige eingegangen, da es sich hierbei um ein eigenes
Phinomen handelt”: Wie genau das Perchtenlaufen mit der Gestalt der Frau Percht
zusammenhdngt, konnte bisher von der Wissenschaft auch noch nicht einwandfrei eruiert
werden — klar ist jedoch, dass ,,das Spektakel ,irgendwie’ mit der Percht assoziiert wird.«°
Davon zeugen auch verschiedene Sagen, die etwa davon berichten, wie plotzlich die wirkliche
Percht unter die Umziehenden gekommen sein soll. Vor ihr fliichtet man sich, denn wenn sie
einen erwischt, dann reiBt sie ihn in Stiicke. Uberhaupt muss das Haus am Perchtenabend mit
dem Zeichen der drei Kreuze oder mit Weihrauch geschiitzt sein, sonst ist man seines Lebens
nicht sicher — in einer Sage kann sich ein Mann nur dadurch retten, dass er rasch seinen Rock
auszieht und dieser statt seiner zerrissen wird; die Percht soll aber auch schon Menschen
geraubt haben, die man am néchsten Morgen tot vor dem Haus wiederfand, mit exotischen
Blumen, die man noch nie vorher gesehen hat, zwischen Fingern und Zehen — ein Hinweis
darauf, dass derjenige mit der Percht innerhalb der einen Nacht in weit entfernten, fremden
Liandern war. Sie soll aber auch schon entfiihrte Menschen oder Tiere im Jahr darauf
unversehrt wiedergebracht haben.?!

Nach diesem Uberblick iiber die wichtigsten Sagen und Motive, die mit der Frau Holle
verbunden sind, soll nun direkt zur zweiten Gestalt, die untersucht werden soll, iibergegangen

werden: Zur Baba-Jaga.

28 Vgl. Waschnitius 1914, S. 24-25, 28-29, 36-39, 57-60, fiir v. a. historische Schilderungen; vgl. auch Rumpf 1991, S.
94-107, hier auch ausfiihrlich insbesondere zu heute noch stattfindenden Briuchen, daneben S. 107-112 zu meist
historischen Sonderformen des Perchtenlaufens und S. 112-119 zu Verkleidungen und Attributen.

29 Fiir ndhere Informationen sei nochmals auf die Monographie Rumpfs (1991) und ihren umfangreichen deskriptiven
Teil verwiesen — Rumpfs Schlussfolgerungen werden jedoch von Timm (2003) widerlegt, vgl. dort z. B. S. 12.

30 Timm 2003, S. 307.

31 Vgl. Waschnitius 1914, S. 23-24, 34, 37; Zingerle Nr. 37; auch Rumpf 1991, S. 130.
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2. 2. Zur Baba-Jaga

Die Baba-Jaga ist sicher eine der populérsten Gestalten des oststlavischen Méarchens. Auch sie
ist unter verschiedenen Namen bekannt, so etwa als Jagi$na, Jagaja-Baba, Baba-Jagiba, Jaga-
Bura, Egibova, Egibinicha usw. — in Weirussland kennt man sie eher als Baba-Juga, bei den
Westslaven, vor allem den Slovaken, kennt man eine analoge Figur namens JezZibaba, bei den
Stidslaven eine Baba Roga. Auch von der Baba-Jaga kann man sagen, dass sie ziemlich
ambivalent ist — manchmal verhélt sie sich dem Maérchenhelden oder der Mirchenheldin
gegeniiber als bedrohliche Instanz und Widersacherin, manchmal jedoch auch als weise
Ratgeberin und Helferin.*

Zu den klassischen an sie gekniipften Vorstellungen gehort Folgendes: Sie lebt in einer
sehr abgelegenen Gegend, meist im tiefen Wald, in einer Hiitte, die auf Hithnerbeinchen steht
und dem Besucher stets zuerst die Seite ohne Tiir zudreht. Gelegentlich dreht sie sich auch um
die eigene Achse. Sie steht erst dann still oder dreht dem Besucher die Tiirseite zu, wenn er
ein bestimmtes Spriichlein aufsagt, das meist so lautet: ,,Izbuska, izbuska, stan’ po-staromu, k
lesu zadom, ko mne peredom!* (Deutsch: ,Hiitte, Hiitte, steh auf die alte Art, mit der
Riickseite zum Wald, mit der Vorderseite zu mir!”’)**. In der Hiitte trifft man dann auf die
Baba-Jaga, die sehr grotesk aussieht: Ihr Kopf liegt in einer Ecke der Hiitte, ihre Beine in der
anderen, ihre Briiste hidngen auf einem Haken, ihre Lippen liegen auf der Schwelle und
dhnliches. Die ersten Worte, die man von ihr hort, beziehen sich meistens auf den ,russischen
Geruch’ ihres Besuchers: ,,Fu-fu-fu! Russkim duchom pachnet!* (,Pfui, pfui, pfui! Es riecht
nach Russen!’) ist meist der Wortlaut. In der Regel hat sie ein Knochenbein, was in dem
bekannten Epitheton ausgedriickt wird, das sich auf ihren Namen reimt: ,Baba-Jaga —
kostjanaja noga“ (,Baba-Jaga kndchernes Bein’).**

Es ist interessant, dass die Formel mit dem russischen Geruch der Baba-Jaga auch in ihrer
positiven Verkorperung zugeschrieben wird — iiberhaupt ist die Episode, in der die Hiitte auf
Hiihnerbeinchen vorkommt, in der Mehrzahl der Fille mit einer positiven Baba-Jaga
verbunden. Es folgt ein klassischer Dialog zwischen Held bzw. Heldin und Baba-Jaga, worin
sie den Helden fragt, wer er sei und wohin er wolle. Entweder er antwortet gleich darauf, oder

aber, er fordert sie auf, ihn erstmal mit Essen und Trinken zu bewirten und ihm ein Nachtlager

32 Vgl. Johns 2004, S. 3-4, 9-10 ; Novikov 1974, S. 133-134; bei beiden auch eine Auflistung iiber verschiedene
Namensvarianten.

33 Ubersetzungen aus dem Russischen stammen, wenn nicht anders angegeben, jeweils von mir.

34 Vgl. Novikov 1974, S. 136-140.
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zu geben, dann konne sie ihn fragen. Die Baba-Jaga befolgt diese Anweisung sofort, und
wenn sie dann spéter erneut fragt und die Sorgen des Helden erfahrt, gibt sie ihm weise
Ratschldge, Anweisungen oder auch magische Geschenke. In diesem Zusammenhang taucht
die Baba-Jaga héufig auch in dreifacher (seltener nur zweifacher) Gestalt auf: Eine Baba-Jaga
schickt den Helden zu ihrer mittleren Schwester, diese zur dltesten (gelegentlich zur
jiingsten), und erst diese kann endgiiltig weiterhelfen.*

Diese Episode steht nie im Zentrum des Mérchens, und deshalb kann die Baba-Jaga (bzw.
die Baba-Jaga-Schwestern) als Helferin in einer ganzen Reihe von hdchst verschiedenen
Mairchen auftauchen — einige hédufige Beispiele: Sie hilft dem Helden bei der Suche (im
Auftrag seines Vaters) nach dem Feuervogel (Chud. Nr. 113), den Friichten der Jugend oder
dem Lebens- und Todeswasser (Af. Nr. 172, 173, 174, 178, 563; Zel./Vjatka Nr. 47); sie sagt
ihm, wo sich der Tod seines Widersachers Kos¢ej Bessmertnyj, der seine Frau oder Mutter
entfiihrt hat, befindet (in einem Ei, das wiederum in einer Reihe von Gegenstinden und
Tieren versteckt ist; Af. Nr. 269)°°; warnt ihn vor seiner betriigerischen Schwester oder steht
ihm gegen sie bei (Af. Nr. 201)°"; weist dem Protagonisten den Weg zu seiner
verschwundenen Frau (Af. Nr. 267, 268, 269, 570, Nikif. Nr. 86, Zel./Perm’ Nr. 1, 20, 28)
und der Protagonistin zu ihrem verschwundenen Mann (Af. Nr. 235, Chud. Nr. 39, 40,
Zel./Perm’ Nr. 67). Die verschwundenen Ehegatten sind hier in der Regel libernatiirliche
Wesen, die Tiergestalt haben konnen, so z. B. der helle Falke, Finist Jasen-Sokol, oder aber
die Froschprinzessin, Carevnja-Ljaguska. Mit ihnen ist sie hdufig auch verwandt, sie ist ihre
Tante oder ihre Mutter.*®

Nachdem sie dem Helden geholfen hat, kommt die Baba-Jaga im Mérchen in der Regel
nicht mehr vor. Eine Ausnahme bilden allerdings die Mérchen, in denen der Held von der
Car’-Devica, der kriegerischen Jungfrau Zar, die Apfel der Jugend oder das Wasser des
Lebens gestohlen hat und sich dabei an ihr, wihrend sie schlift, vergangen hat (Af. Nr. 172,
173, 174, 178). Sie verfolgt ihn und kommt jeweils zu den drei Baba-Jaga-Schwestern — diese
halten sie bei ihrer Verfolgung auf, indem sie ihr z. B. Liigengeschichten erzidhlen oder sie
liberreden, sich bei ihnen auszuruhen. Hier funktioniert die Baba-Jaga also als eine Art

Mittlerin zwischen dem Helden und der Car’-Devica, die am Ende stets ein gliickliches Paar

35 Vgl. Johns 2004, S. 140, 154-157; Novikov 1973, S. 140-144.

36 Vgl. dazu auch Johns 2004, S. 140-143, 150-151.

37 Vgl. auch ebd., S. 194-195.

38 Vgl. auch ebd., S. 147-150, 207-211; zu diesem Abschnitt auch Novikov 1974, S. 142-145.

11



werden.”

Im Gegensatz zu diesem relativ konstant in allen mdglichen Méarchentypen auftretenden
Muster mit einer positiven Baba-Jaga kann eine bose Baba-Jaga die verschiedensten
Funktionen tibernehmen: Das sicherlich populérste und bekannteste Motiv ist hier das, dass
sie einen kleinen Jungen entfiihrt und in ihrem Ofen braten will (Af. Nr. 106, 107, 111, Nikif.
Nr. 45, 64, 70, 85, Zel./Perm’ Nr. 86, Zel./Vjatka Nr. 87, 97, 115).40 Sie beauftragt zunédchst
ihre dlteste Tochter, ihn fiir sie in den Ofen zu schieben — aber die Tochter wird iiberlistet,
nach dem gleichen Muster wie im Mérchen von Hdnsel und Gretel (KHM Nr. 15) die Hexe
iiberwunden wird, und sie landet selbst im Ofen. Die Baba-Jaga kommt heim, isst das Fleisch
ihrer eigenen Tochter und ruft laut, wie gut ihr der Junge geschmeckt habe. Der macht sich
jedoch aus einer Ecke iiber sie lustig. Mit der zweiten und dritten Tochter passiert dasselbe,
und schlieBlich wird die Baba-Jaga am Ende entweder selbst in den Ofen geschoben, oder der
Junge kann sie anderweitig liberwinden oder vor ihr entflichen. Gewissermallen als eine
Variante davon mit einem etwas &lteren Helden kann angesehen werden, wenn dieser und
seine Briider um Baba-Jagas Tdchter freien und sie sie ithnen verspricht, jedoch in Wahrheit
vorhat, ihnen nachts die Kopfe abzuschlagen. Sie konnen sich dadurch retten, dass sie mit
ihren Briauten die Plitze oder die Kleider tauschen, worauf die Baba-Jaga wiederum
unwissentlich ihre eigenen Tochter umbringt (Af. Nr. 105, Chud. Nr. 103). Die Baba-Jaga,
der wir hier begegnen, ist zwar unglaublich bose und hinterlistig, aber gleichzeitig auch sehr
einfiltig und leicht zu hintergehen. Interessant ist hier librigens das Alter und das Geschlecht
des Helden: Es gibt fast keine Mirchen, worin die Baba-Jaga ein Médchen in ihrem Ofen
braten will, und andererseits auch fast keine Mérchen mit einem ménnlichen kindlichen
Helden, in denen sich die Baba-Jaga als positive Figur verhalt.*!

Dies ist jedoch, wie erwihnt, nicht die einzige Form, in der wir einer bésen Baba-Jaga
begegnen. Sie kann z. B. auch die Anfiihrerin einer riesigen Armee sein, wobei in einem
unterirdischen Reich Schneider, Schmiede, Ndherinnen oder dhnlichen Arbeiter fiir sie in

einem Fort Soldaten ,produzieren’ (Af. Nr. 161).* Auch in der Gestalt eines eindugigen

39 Siehe auch Johns 2004, S. 39-40, 142-147; Novikov 1974, S. 145-146.

40 Johns (2004) zihlt fiir den von ihm untersuchten grofen Korpus allein 47 Varianten, siche S. 137, 302-304.

41 Diese Besonderheit wird von Johns (2004) ausfiihrlich behandelt, S. 85-110, 136-139. In nur zwei bzw. drei Texten
trifft ein jugendlicher Held auf eine positive Baba-Jaga (neben einer negativen) bzw. versucht die Baba-Jaga, ein
Maédchen zu braten. Vgl. zu diesem Abschnitt auch Novikov 1974, S. 174-175.

42 Vgl. hierzu auch Johns 2004, S. 179-181; Novikov 1974, S. 160-161.
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Ungeheuers koénnen wir ihr begegnen, das vom Helden geblendet wird (Nikif. Nr. 92).* Sie
kann auch die Ratgeberin des bosen Widersachers sein (Af. Nr. 212); manchmal tritt sie auch
als bose Stiefmutter auf, die die Heldin oder den Helden loswerden will (Af. Nr. 101, Lut. Nr.
29, Zel./Perm’ Nr. 77, Zel./Vjatka Nr. 14), oder sie ist deren ebenso bose Schwester (Af. Nr.
103, Chud. Nr. 20, Lut. Nr. 57, Zel./Vjatka Nr. 27).** Das wohl gingigste mit ihr verbundene
Motiv in Mirchen mit einer Heldin besteht darin, dass sie oder ihre Tochter deren
rechtmifigen Platz einnehmen — die Heldin wird verwandelt, getttet oder anderweitig aus der
Welt geschafft (Nikif. Nr. 80, Zel./Vjatka Nr. 11, 14).* Weiters kann sie eine verriterische
Hebamme sein, die die Kinder der Heldin durch Tiere austauscht (Af. Nr. 284, Chud. Nr.
84).%° Ein ziemlich faszinierendes Motiv ist auBerdem mit ihr verbunden, wenn sie zu einer
Jungfrau in die Hiitte kommt und an deren Briisten saugt (Af. Nr. 198).*” Sie kann auch in die
Hiitte zu den Gefidhrten des Helden kommen, um das von ihnen gekochte Essen zu verspeisen
und sie anschlieBend zu verpriigeln und Riemen aus ihren Riicken herauszuschneiden (Af. Nr.
141, 142).*® Weiterhin ist sie sehr hiufig die Mutter von drei Drachen, die der Held im
klassischen Drachentoterméarchen getotet hat. Die Baba-Jaga verwandelt sich darauthin in ein
riesiges Schwein, das sein Maul so weit aufreif3t, dass es von der Erde bis zum Himmel reicht,
und will den Helden verschlingen (Af. Nr. 136, Chud. Nr. 6).* SchlieBlich kann sie auch in
eher humorvollen Mirchen der Bosewicht sein, wie z. B. in russischen Varianten von
Tischlein-deck-dich, worin sie die Zaubergegenstinde stiehlt (Chud. Nr. 8).*°

Novikov ist der Ansicht, dass die rein negative Baba-Jaga im Vergleich zur positiven
merklich blasser in ihrer Darstellung ist — mdglicherweise ist sie teilweise nur in Rollen
hineingeschliipft, die urspriinglich andere Figuren innehatten, und hat dabei auch deren
Attribute iibernommen.’’ Diese Ansicht scheint gerechtfertigt, da die bose Baba-Jaga so
vielfdltige Funktionen erfiillt, dass keine klare Charakteristik mehr von ihr erstellt werden
kann. Quantitativ gesehen iiberwiegen jedoch nichtsdestotrotz die Mérchen, in denen sie als

Widersacherin auftritt.’> Johns hilt es daher fiir angebracht, die Baba-Jaga zu betrachten als

43 Vgl. auch Johns 2004, S. 228.

44 Vgl. auch ebd., S. 112, 114-116, 193, 228-229, 241-246, 263.

45 Vgl. auch ebd., S. 235-243.

46 Vgl. auch ebd., S. 243-246.

47 Vgl. auch ebd., S. 187-189; Novikov 1974, S. 168.

48 Vgl. auch Johns 2004, S. 178-179; Novikov 1974, S. 159.

49 Vgl. auch Johns 2004, S. 168-176; Novikov 1974, S. 162-164.

50 Vgl. auch Johns 2004, S. 249, siehe S. 255-256 fiir eine Auflistung sdmtlicher negativer Baba-Jaga-Typen.
51 Vgl. Novikov 1974, S. 175.

52 Vgl. Johns 2004, S. 254.
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eine Figur, die sich ,,in a state of dynamic tension between villain and donor roles*“> befindet.

Ihre konstantesten Attribute als negative Figur sind ihr Fortbewegungsmittel, der Morser,
und der dazugehorige StoBel: Entweder sie kommt im Morser an (Af. Nr. 106, 141, Lut. Nr.
25), oder sie verfolgt den Helden bzw. die Heldin darin (Af. Nr. 103, 159, Chud. Nr. 7, 19,
Lut. Nr. 41, 47, 48, 59), wobei sie den Stofel zum Vorantreiben benutzt und mit einem Besen
thre Spuren verwischt, was ebenfalls in formelhafter Weise beschrieben wird. Bei der
Verfolgungsjagd werden ihr oftmals Gegenstinde in den Weg geworfen, die zu magischen
Hindernissen werden, z. B. zu einem Berg, einem dichten Wald oder einem Feuermeer. Die
Attribute Morser und StoBel hat sie als positive Figur lediglich in wenigen Ausnahmefillen
(Lut. Nr. 51).>* Ein weiteres mit einer sehr bedrohlichen Baba-Jaga verbundenes Motiv ist das
des Zaunes um ihre Hiitte, der aus menschlichen Knochen besteht und mit Totenschideln
besetzt ist, wobei nur noch ein Pfahl ohne Schédel ist (Af. Nr. 104, 159).

Dieses Attribut kann jedoch auch auf eine dritte Kategorie hindeuten, die zwischen bdse
und gut liegt, und das ist eben die Ambivalenz, die Wandelbarkeit. Diese kann sich
verschieden duBlern: Manchmal tritt die Baba-Jaga etwa in einer Variante eines Mérchens als
Helferin auf, in einer anderen Variante desselben Mérchens jedoch als negative Figur — so
kann sie nicht nur eine bose Drachenmutter sein, sondern auch etwa den Helden beraten, wie
er diese, die in dem Fall einfach als alte Hexe bezeichnet wird, iberwinden kann (vgl. Af. Nr.
136 mit einer negativen, Af. Nr. 137 mit einer positiven Baba-Jaga);>> der Heldin kann sie
nicht nur bei der Suche nach ihrem verschwundenen Mann helfen — manchmal ist es auch sie
oder ihre Tochter, die liber diesen Macht gewonnen hat (Zel./Perm’ Nr. 67, Zel./Vjatka Nr.
74).°® Wenn mehrere Baba-Jagas in einem Mirchen auftreten, so kénnen dies auch positive
und negative Figuren nebeneinander sein (Af. Nr. 232, Zel./Perm’ Nr. 67). Manchmal, wenn
auch seltener, kann ein und dieselbe Baba-Jaga in einem Mirchen an einer Stelle als
Bosewicht, an anderer Stelle als Helfer auftreten (Zel./Perm’ Nr. 9).%” Eine grundsitzlich bose
Baba-Jaga kann zu einer, wenn auch unfreiwilligen, Helferin werden, wenn sie gezwungen
wird, ein magisches Objekt abzutreten — dies ist meistens das Wasser des Lebens, so in Af.
Nr. 198 und Zel./Perm’ Nr. 7. Eine grundsitzlich gute Baba-Jaga verliert ihre negativen Ziige

niemals ganz, was sich bereits in ihrem ,,Fu-fu-fu!* &uflert, und oftmals droht sie ihrem

53 Ebd. 2004, S. 226.

54 Vgl. ebd., S. 254-255.

55 Hierzu auch ebd., S. 171-175.
56 Auch ebd., S. 207-212.

57 Auchebd., z. B. S. 195, S. 197.
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Besucher zunéchst sogar direkt an, ihn zu fressen (Chud. Nr. 40, Zel./Perm’ Nr. 1, 28, 67).58

SchlieBlich gibt es noch Mérchen, in denen sie sich so ambivalent verhélt, dass sie weder
als klassischer Bosewicht noch als klassischer Helfer gelten kann. Hierzu gehéren die
Mairchen, worin der Held ihre Pferde (manchmal andere Tiere) hiitet, um eines davon als
Lohn zu bekommen (Af. Nr. 159, Zel./Perm’ Nr. 6, Zel./Vjatka Nr. 86). Wenn es dem Helden
nicht gelingen sollte, die Herde beieinander zu halten, so droht ihm der Tod. Die Baba-Jaga
hier wirkt sehr bedrohlich, hat aber gleichzeitig auch klassische Helfer-Attribute, wobei mal
das eine, mal das andere iiberwiegen kann.”

Den vielleicht klassischsten Fall von Ambivalenz stellen die zahlreichen Marchen vom
guten und dem schlechten Miadchen dar, die im Aarne-Thompson-Index (AaTh) unter der
Nummer 480 als Typus The Kind and the Unkind Girls gefiihrt werden. In einigen dieser
Mirchen, worin die Baba-Jaga die bose Stiefmutter bzw. deren Schwester ist oder den kleinen
Bruder der Heldin entfiihrt, ist die Baba-Jaga durchweg bodse, sonst jedoch sehr ambivalent.
Es handelt sich hierbei um denselben Méirchentyp, den wir auch beim Grimmschen Frau-
Holle-Mérchen haben: Das gute Méddchen kommt zur Baba-Jaga, erfiillt verschiedene
Aufgaben zu deren Zufriedenheit und wird dafiir dann reich belohnt. Thre bdse Stiefschwester
dagegen macht alles falsch und wird dafiir bestraft. Im harmlosesten Falle bekommt sie keine
Belohnung, aber meist sind die Strafen drastischer: Sie wird zu Asche verbrannt, die Baba-
Jaga verschlingt sie oder zerbricht sie in kleine Stiicke, dass nur noch ihre Knochen
tibrigbleiben. Thren tendenziell diisteren Charakter behélt diese Baba-Jaga auch bei, wenn sie
sich der Heldin gegeniiber als gut und belohnend herausstellt — sie vereint negative und
positive Ziige in sich, ihre Widerspriichlichkeit gehort hier zu ihren wichtigsten
Kennzeichen.®

Hier sind wir dann auch bereits an einem Punkt angekommen, der einiges an
Vergleichsmoglichkeiten zwischen den beiden Figuren Baba-Jaga und Frau Holle bietet. Zum
Vergleich zwischen ihnen soll dementsprechend nun auch iibergegangen werden, wobei
allerdings die ndhere Untersuchung der Mérchen vom Typ AaTh 480 erst an etwas spéterer

Stelle folgen wird.

58 Fiir eine genauere Auflistung der Fille von Ambivalenz siehe ebd., S. 223-224; vgl. zu diesem Abschnitt auch
Novikov 1974, S. 134.

59 Vgl. auch Johns 2004, S. 190-193; Novikov 1974, S. 166-168 — letzterer beurteilt Baba-Jagas Rolle hier als negativ.

60 Eine genaue Analyse des Typs AaTh 480 bei Johns 2004, S. 110-131, vgl. auch S. 136-139.
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3. Direkter Vergleich

In den nun folgenden Kapiteln sollen objektiv erkennbare Parallelen und Ahnlichkeiten
zwischen den Figuren Baba-Jaga und Frau Holle vorgestellt werden, so etwa vergleichbare
mit beiden verbundene Vorstellungen oder dhnliche Motive in verschiedenen Marchen und
Sagen, also anhand von konkretem Material. Ohne dariiber zu spekulieren, ob eventuell ein
Zusammenhang besteht, sollen diese Parallelen einfach nur aufgezeigt werden.

Die auffilligste Ahnlichkeit ist sicher die Ambivalenz, die beiden charakteristisch ist: Die
Baba-Jaga kann weise Ratschldge erteilen und magische Geschenke iibergeben, aber sie
entfiihrt auch kleine Kinder und will sie in ihrem Ofen braten oder versucht, Marchenhelden
und -heldinnen zu vernichten; die Frau Holle ist eine giitige Alte, die fleiige Spinnerinnen
belohnt und Menschen, die ihr begegnen, Wohltaten erweist, sie ist aber ebenso eine
Kinderscheuche, die Kinder zu sich in den Teich hinabzieht, sie sorgt als Anfiihrerin des
Wilden Heeres fiir Angst und Schrecken und schneidet denjenigen, die ihre Gesetze nicht
beachten, den Bauch auf. Beide konnen sich, je nach Mérchen bzw. Sage, negativ oder positiv
verhalten, manchmal sogar beides zugleich — diese Ambivalenz ist insofern faszinierend, als
dass sie etwas in der europdischen Folkloretradition recht Uniibliches ist: Normalerweise sind
deren Figuren ndmlich statisch und in einem Schwarz-Wei3-Schema klar definiert als

entweder gute oder bose Gestalten.

3. 1. Das Aussehen, die Attribute und Eigenschaften

Auch, was das Aussehen anbelangt, weist Frau Holle einen widerspriichlichen Charakter auf:
Sie ist ein ,,altes, hissliches Weib®, ein ,,gewaltiges Unkatl, [...] ungestaltig, langnasig und
hinkend®, ein ,,kleines, bucklichtes, altes Miitterchen* oder eine ,,graukdpfige alte [sic !] mit
langen Zéihnen““, kann aber ebenso gedacht werden als ,,schone, freundliche Frau®, als eine
,wunderschone, holde Frau in hell leuchtendem, glinzendem Gewand* oder als ,,schones,
geisterhaftes Wesen mit langem weiBen Gewand und Schleier®*.

Diesen Zug weist Baba-Jaga nicht auf, egal ob als positive oder als negative Figur: Sie

wird nahezu ausnahmslos als alt und hésslich beschrieben — als ,,drevnjaja starucha, lico

zljuscee, volosa dlinnye, sedye* (,eine uralte Greisin, das Gesicht bose, die Haare lang und

61 Waschnitius 1914, S. 18, 40, 198, 111.
62 Ebd. 1914, S. 19, 56, 81.
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grau’; Af. Nr. 198) oder einfach nur ,staraja, bezzubaja“ (,alt, zahnlos’; Af. Nr. 272), auf die
Groteskheit ihres Aussehens wurde auch weiter oben schon hingewiesen. Verschiedene
Forscher gehen jedoch davon aus, dass auch sie einst eine lichte, schone Seite hatte, die spater
von ihr abgespalten wurde, wihrend die diisteren Ziige mehr in den Vordergrund riickten.
Potebnja ist der Meinung, Baba-Jagas lichte Seite (,letnij obraz®) sei auf ihre Tochter
iibergegangen.® Fiir Vladimir Anikin ist die namenlose Starucha-Zadvorenka (,Alte aus dem
Hinterhof”), eine dem Helden freundlich gesinnte, weise Greisin, eine Doppelgéngerin der
Baba-Jaga: Sie ist durchweg gut und hilfsbereit, weswegen der Held ihr auch stets hoflich und
mit respektvoller Achtung begegnet, was ja bei der Baba-Jaga selten der Fall ist.** Maria
Kravchenko dagegen sieht in der Figur der schonen Car’-Devica, die am Ende die Braut des
Helden wird, eine urspriingliche Seite der Baba-Jaga, da sie zwischen den beiden
verschiedene Parallelen entdeckt, so etwa in der Eigenschaft der Car’-Devica als méchtige
Kriegerin und als Wichterin iiber das Wasser des Lebens und des Todes.® Richarda Becker
sucht die lichte Seite der Baba-Jaga auflerhalb des Marchens und findet sie in der Zolotaja
Baba, einem legenddren goldenen Idol, das mit einer im Volksglauben und Brauchtum
belegten, mit Fruchtbarkeit, Gliick und Schicksal verbundenen gottlichen Figur identifiziert
wird.®® In diesem Zusammenhang sei schlieBlich noch darauf hingewiesen, dass im Mirchen
die Funktion der Helferin, die dem Helden mit Ratschlidgen und Geschenken hilft und zu ihrer
Schwester weiterschickt, manchmal statt von der Baba-Jaga auch von einem schonen jungen
Midchen erfiillt werden kann (Af. Nr. 171, 176).%

Was sonst ganz allgemein das Aussehen betrifft, so lassen sich bei den Figuren einige
Ahnlichkeiten feststellen, die sofort ins Auge fallen: Zuniichst werden sie beide als mit einer
auffallend langen, Ofters auch anderweitig ungewohnlichen Nase geschildert. Schon bei
Luther in seiner Auslegung der Episteln von 1522 findet sich folgende Stelle: ,.hie tritt fraw
Hulde herfiir mit der potznasen“68. Ansonsten hat Frau Holle, vor allem unter dem Namen
Perchta, die Nase oftmals sogar als attributives Epitheton ihrem Namen zugeordnet: ,,Perchta

mit der langen Nase“.*” Auch in ihrer schénen Gestalt bleibt ihr oftmals die lange Nase, auf

63 Vgl. Potebnja 1865, S. 197; Niheres dazu, welche Tochter gemeint sind, im Kapitel 4.2. iiber Potebnja.

64 Vgl. Anikin 1977, S. 118.

65 Vgl. Kravchenko 1987, S. 186-187.

66 Vgl. Becker 1990, S. 114-115.

67 Vgl. hierzu auch Kravchenko 1987, S. 186; Johns 2004 (S. 204) weist aulerdem auf Zel./Vjatka Nr. 13 hin, worin
eine Egibisna, die Tochter einer Egi-bova, eine schone junge Frau ist.

68 Zit. nach Waschnitius 1914, S. 105.

69 Vgl. hierzu ebd., S. 150, siche auch S. 35: Hier geht Waschnitius auch auf ein bekanntes Gedicht aus dem Jahre
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der ein Heimchen sitzen und zirpen kann.”

Charakteristisch fiir die Baba-Jaga ist die Umschreibung ihrer Nase, wenn der Held sie in
ihrer Hiitte antrifft, mit folgenden Worten: ,,Nos v potolok vros* (,die Nase wuchs in die
Decke’), oder auch nur ,,nos v potolok* (,die Nase bis zur Decke’; Af. Nr. 114, 136, 201, 235,
269, Chud. Nr. 39). In Chud. Nr. 39 wird auf groteske Weise die Lange der Nase noch
deutlicher beschrieben: ,,[Ona] nosom trubu zakryvaet (u nej nos, s Perevickij most!)* (,Mit
der Nase verschlie3t sie den Schornstein — sie hat eine Nase, bis zur Perevickij-Briicke!”).

Daneben sind beide mit einem ungewdhnlichen Bein bzw. Full gesegnet: Baba-Jaga hat
bekanntermaflen in den meisten Méarchen ein Bein, das nur noch aus Knochen besteht —
wodurch ihr sich reimendes Epitheton ,,kostjanaja noga*“ herriihrt. Das Bein kann jedoch auch
aus einem anderen Material bestehen, z. B. aus Lehm (Af. Nr. 113), aus Gold (Af. Nr. 161)
oder aber aus Exkrementen (Zel./Vjatka Nr. 11: ,,odna noga g...enna, drugaja nazemna®, ,ein
Bein aus Scheif3e, das andere aus Mist’).

Der FuB3 von Frau Holle-Percht ist ebenfalls durchaus auffillig: Er ist besonders grof,
unférmig, breiter als der andere — so kennt man sie auch als ,,Perchta mit dem grof3en Fusse*.
Einer eindeutig sekundéren &tiologischen Erkldarung zufolge riihrt dieser von ihrer Tatigkeit
als Spinnerin, vom Treten des Spinnrades her (das allerdings erst im spéten 15. Jahrhundert
erfunden wurde)”'. Gelegentlich wird sie sogar mit einem Génse- oder einem Schwanenfuf
vorgestellt’>, was ja wiederum sehr stark an die Hithnerbeinchen von Baba-Jagas Hiitte
erinnert.

Weiterhin wird bei beiden Figuren immer wieder auf lange, manchmal zerzauste Haare
hingewiesen’®, auBerdem auf ihre langen Zihne — Baba-Jaga wetzt sich ihre Zihne, wenn der
Held oder die Heldin sie antrifft (so in Af. Nr. 232 und 269, Chud. Nr. 19), und die Frau Holle
hat die langen Zdhne sogar noch in Grimms Mérchen, wo sie die Heldin erschrecken.

Interessant ist schlieBlich noch der Bezug zu Eisen, den die beiden Gestalten haben: Die
Frau Holle-Percht triagt nicht nur eiserne Geréte mit sich, um den Bauch aufzuschneiden, wie
eine Schere, eine Ofengabel, eine Pflugschar oder eine Rohmkette, rasselt mit einer Eisenkette

am Glirtel oder kann einem ein eisernes Beil in den Korper schlagen, sondern ist teilweise

1393 ein, wahrscheinlich in Tirol entstanden, das den Titel Von Berhten mit der langen nas tragt.

70 Vgl. ebd., S. 19. Dieser Abschnitt allgemein vgl. auch Timm 2003, S. 315-316.

71 Vgl. Rumpf 1985, S. 62.

72 Vgl. Grimm 1953 Bd. 1, S. 232-233; Meyer 1891, S. 275-276..

73 Vgl. z. B. Becker 1990, S. 115; ein Beispiel fiir die Baba-Jaga ist Af. Nr. 172; fiir die Frau Holle Zingerle Nr. 29.4
und 30.1.
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selbst aus Eisen: Sie kann eiserne Briiste haben, eine eiserne Hand oder, wie nicht anders zu
erwarten, eine eiserne Nase — sie kann sogar ganz aus Eisen bestehen.”

Die Nase der Baba-Jaga kann ebenfalls aus Eisen bestehen (z. B. in Chud. Nr. 39 und 40),
ebenso wie ihr charakteristisches Bein — das zugehdrige, sich reimende Epitheton ist in dem
Fall ,Baba-Jaga, Zeleznaja noga™ (,Baba-Jaga, eisernes Bein’). Auch ihre Zdhne koénnen
eisern sein, und sie muss zum Schmied, um sie sich schleifen zu lassen.” Daneben sind sehr
hiufig auch ihr Mdrser und ihr St6Bel aus Eisen (so in Af. Nr. 107, 141, 159; Chud. Nr. 6, 19)
und sie wird 6fters auch mit eisernen Speisen in Verbindung gebracht (so in Nikif. Nr. 64 mit
einem eisernen Kugelbrot, in Lut. Nr. 48 mit eisernem Zwieback).

Weiterhin scheint in diesem Zusammenhang noch interessant, dass beide Figuren jeweils
generell als ohne Mann oder méinnliches Pendant vorgestellt werden — bis auf einige wenige
Ausnahmen: Die Frau Holle hat manchmal einen Partner beigeordnet, der verschiedene
Namen trigt — der Parlor ist der Mann der Stempa, der Wilde Mann gehdrt zur Frau Berta, die
Berscht soll dem Berschtl sein Weib sein, und auch die Frau Harke kann einen Mann haben.
Sonst ist der Mann recht unbedeutend, iiber ihn ist wenig bekannt und er tritt nicht
selbststindig in Sagen auf.”® Wenn Baba-Jaga in Mirchen mit einem Ehemann auftritt, etwa
mit dem Car’ Doroda, so hat sie in dieser Partnerschaft stets den dominanten Part. Hierin
eingeschlossen ist ihre gelegentliche Rolle als bose Stiefmutter, wenn dies auch eine
sekundidre Erscheinungsform von ihr ist. In einem auch sonst sehr untypischen Mérchen tritt
sie als Frau von Ko3¢ej Bessmertnyj auf.”’

Aus den Sagen und Maérchen selbst geht aulerdem oft nicht hervor, ob es sich bei den
beiden Figuren um Einzelgestalten handelt oder aber um Vertreter einer ganzen Gruppe. Das
Variieren von Grof3- und Kleinschreibung des Wortes Baba-Jaga zeigt, dass sich teilweise der
Mairchensammler selbst nicht im Klaren ist, ob es sich um einen Personennamen oder um eine
Gruppenbezeichnung handelt. Das Auftreten von drei Baba-Jagas weist in letztere Richtung,
und auch sonst wird manchmal angedeutet, dass es ihrer mehrere gibt — wenn die Figur z. B.
umschrieben wird als ,,iz Jagich Bab®, ,[eine] von den Baba-Jagas’; vgl. auch Zel./Vjatka Nr.
115: ,,Prichodit [...] Egibicha (necisty-to vot éti samye: v oZrach Zivut, v lesach zivut)*, ,Da

kommt eine Egibicha (unrein sind die, sie leben in Seen und in Wildern)’. Auf Grund der

74 Vgl. Timm 2003, S. 312-313; dementsprechend ist sie gelegentlich auch als ,,Perchta mit der eisernen Nase* oder

aber ,,Eisenberta“ bekannt.

75 Vgl. hierzu auch Afanas’ev 1865-1869 Bd. 1, S. 775.
76 Vgl. Waschnitius 1914, S. 42, 44, 49 sowie NDS Nr. 126.6, Zingerle Nr. 42; auch Timm 2003, S. 46.
77 Vgl. Johns 2004, S. 202-203, 229-230.
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Tatsache, dass es im Russischen weder bestimmte noch unbestimmte Artikel gibt, kann man
auch bei dem Auftreten einer einzelnen Baba-Jaga in einem Mérchen nicht schlielen, ob hier
,die’ oder nur ,eine’ Baba-Jaga gemeint ist.”® Andererseits gibt es im Deutschen zwar ,die’
(und niemals ,eine’) Frau Holle, aber man kennt, wenngleich auch nicht neben dieser, auch
eine Vielzahl von Hollen, elbischen Geisterwesen, wie beim Perchtenlaufen ja auch mehrere
Perchten beteiligt sind — von weiteren analogen Gestalten, wie etwa der Frau Berta und den
Frauberten in Siidtirol oder der Fronfasten und den Fronfastenweibern im Badischen, ganz zu
schweigen.”

Nach diesen Ahnlichkeiten in der Vorstellung soll nun auf dhnliche Motive in Mirchen

und Sage ndher eingegangen werden.

3. 2. Ahnliche Motive in Miirchen und Sagen

Insbesondere die Mirchen eines Typus, in denen Baba-Jaga héufig auftritt, sind hier
interessant, und zwar, wie angedeutet, AaTh 480, The Kind and the Unkind Girls, worin die
Baba-Jaga den zu ihr kommenden Médchen verschiedene Aufgaben stellt. Hier zeigt sich eine
starke Ahnlichkeit mit Motiven des Frau-Holle-Sagenkreises.

So kann eine der Aufgaben der Heldin sein, zu spinnen — etwa in Af. Nr. 102. Diese
Aufgabe erscheint hier als eine schier unlosbare — das Madchen weint, weil es nicht weil3, wie
sie sie bewdltigen soll. Es liegt nahe, dass es sich um eine ungeheure Menge handelt, die
gesponnen werden soll — die Tierhelfer geben dementsprechend den Ratschlag, um jede Spule
nur einen Faden zu spinnen. Dies wiederum erinnert stark an das bekannte Motiv von der
Frau Holle als betrogene Spinnstubenfrau — bei dieser wird schlieBlich eine ganz dhnliche List
angewandt.*

Uberhaupt hat nicht nur die Frau Holle, sondern auch die Baba-Jaga eine enge Beziehung
zum Spinnen: Es ist oft eine Spindel oder ein dhnlicher Gegenstand, die das Médchen zur
Baba-Jaga fiihrt (Chud. Nr. 101, Nikif. Nr. 63, Lut. Nr. 39, 40, 41, 42); sie gibt ihm die
Aufgabe, zu spinnen — und auch sie selbst wird des Ofteren spinnend oder webend
angetroffen, so z. B. in Af. Nr. 174: ,,v izbuske jagi$na — sidit za prjaslicej, prjadet Selkovu

kudelku na zolotoe veretence® (,in der Hiitte die JagiSna — sitzt an einer Spindel, spinnt einen

78 Vgl. ebd., S. 102-103, auch 55-56.
79 Vgl. Waschnitius 1914, S. 44-45, 79, 92, 93, 96, 124, 125.
80 Vgl. hierzu Potebnja 1865, S. 152. Zum Motiv bei Frau Holle siche bei Waschnitius 1914 z. B. S. 28.
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Seidenfaden auf eine goldene Spule’), Af. Nr. 178: ,,sidit v izbe na stule staraja baba-jaga i
prjadet tonkij Selk* (,in der Hiitte auf einem Stuhl sitzt die alte Baba-Jaga und spinnt feine
Seide’), oder Af. 562: ,,na polu sidela baba-jaga, nogi v potolok upersi, 1 prjala Serst* (;auf
dem Boden sal} die Baba-Jaga, die Beine gegen die Decke gestemmt, und spann Wolle’). Thre
Hiitte steht gelegentlich nicht (nur) auf Hithnerbeinchen, sondern auch auf Spindelfersen (so
in Chud. Nr. 12, 13, 19, 40, 46; Lut. Nr. 47). Sie kann auBlerdem der Heldin eine goldene
Spindel schenken, wie in Chud. Nr. 39 oder Zel./Perm’ Nr. 67.%' Weiters kann sie
demjenigen, der zu ihr kommt, ein magisches Knéuel tiberreichen, das die Aufgabe hat, vor
der Person herzurollen und sie zum bestimmten Ort zu bringen (z. B. in Af. Nr. 204, Chud.
Nr. 40, Zel./Vjatka Nr. 118). Auch Frau Holle kann Knéuel verschenken — meist handelt es
sich um ein ,ewiges Kniuel’, das niemals leer wird, als Belohnung fiir fleifiges Spinnen.*

In einem Mirchen® verschenkt sie eine goldene Spindel, eine goldene Haspel und ein
goldenes Spinnrad. Diese Geschenke erfiillen die Funktion, die Aufmerksamkeit der falschen
Braut auf sich zu ziehen, die sie gegen eine Nacht bei ihrem Gemahl eintauscht, dem
Tierbrautigam der Heldin, der diese vergessen hat. Genau dieselbe Aufgabe haben die
Geschenke der Baba-Jaga (die ebenfalls mit Spinnen assoziiert sein konnen) in verschiedenen
Mairchen wie Chud. Nr. 40 oder Zel./Perm’ Nr. 67, die demselben Typus entsprechen: AaTh
425, The Search for the Lost Husband.

An dieser Stelle soll in einem kurzen Exkurs auf die kulturhistorische Bedeutung des
Spinnens an sich eingegangen werden, handelt es sich dabei doch um ein in der europdischen
Folklorelandschaft sehr weit verbreitetes Motiv — aus der Grimmschen Sammlung soll neben
KHM Nr. 24 nur auf drei weitere populdre Mirchen verwiesen werden, worin es eine Rolle
spielt, Die drei Spinnerinnen (KHM Nr. 16), Dornroschen (KHM Nr. 50) und
Rumpelstilzchen (KHM Nr. 55). Wir haben es mit einer nachweislich bis in vorgeschichtliche
Zeit zuriickreichenden, klassisch weiblichen Tétigkeit zu tun, worauf schon ein deutsches
Sprichwort aus dem 16. Jahrhundert hinweist: ,,Als Adam hackt’” und Eva spann, wo war
damals der Edelmann? Gemeinschaftliches Spinnen war sehr verbreitet, und Spinnstuben,
die wohl mit der Erfindung des Spinnrads 1480 einhergingen, waren Orte der Geselligkeit, wo
Minner und Frauen lustig beisammensaflen und einander Unterhaltung boten — neben

mancherlei ,Unsittlichkeiten’ wurden hier, auch dadurch bedingt, dass die Runden bis weit in

81 Zu diesem Abschnitt vgl. auch Becker 1990, S. 136-137; Johns 2004, S. 58.
82 Vgl. Waschnitius 1914, S. 44-45; Mirchen in Pactow 1962, S. 65-67.
83 Pactow 1962, S. 74-78.
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die Nacht gingen, Sagen, Schauergeschichten und &hnliches erzihlt (vgl. den Ausdruck ,,ein
Garn spinnen® fiir erzdhlen), so auch Erzihlungen von der betrogenen Spinnstubenfrau.®*
Wenn Rumpf in ihrem Aufsatz das Mérchen- und Sagenmotiv des Spinnens jedoch rein
rational als aus den realen Lebensumstinden hervorgegangen erklirt®, so greift das zu kurz:
SchlieBlich genoss diese Téatigkeit im griechischen Altertum hohes Ansehen und wird in
zahlreichen Kulturen einer Gottin zugeschrieben, so der Astarte, Artemis und Athene, Frigg
usw. — dadurch hatte sie immer auch eine mythisch-kosmologische Komponente. Auch auf
die spinnenden Schicksalsfrauen, die Nornen, Moiren und Parcen, sei hier hingewiesen.86
Dass sich das Spinnen au c h wegen seiner realen Bedeutung im Mirchen und in der Sage
findet, sei nicht angezweifelt, aber dass die mythischen Vorstellungen rein gar keinen Anteil
daran hatten, erscheint doch unglaubwiirdig.

Doch zuriick zu den Miarchen vom Typ AaTh 480: Zu den Aufgaben der Heldin bei der
Baba-Jaga kann weiterhin gehéren, Wasser in einem Sieb zu tragen (so in Af. Nr. 103, Chud.
Nr. 101, Lut. Nr. 39, 40, 41, 42, 43, 78). Ein Vogel, eine Maus oder ein anderes Tier verraten
ihr, wie sie diese Aufgaben zu erfiillen hat — das Sieb soll sie mit Lehm verkleben, um so das
Wasser tragen zu konnen. Das Motiv des Tragens von Wasser in einem Sieb, die sogenannte
Danaidenarbeit, ist eine gingige Metapher fiir eine mithsame, aber ganz und gar nutzlose
Arbeit — so in der russischen Redewendung nosit’ vodu resetom, ,Wasser in einem Sieb
tragen’.®” Es ist auch mit der Frau Holle bzw. ihr entsprechenden Gestalten verbunden: Eine
Frau hilt sich die sie bedrohende Stempa vom Leibe, indem sie ihr dieselbe Aufgabe gibt."
Mehrere Frauberten wollen spinnende Frauen in siedendem Wasser kochen — diese geben
ihnen jedoch statt zwei Eimern zwei Korbe, um das Wasser zu holen, und kdnnen in der
Zwischenzeit flichen.® Daneben wird von der Frau Holle erzihlt, sie trage Wasser in Eimern
ohne Boden oder habe ein Fass ohne Boden, das sie fiillen miisse — wenn ihr dies gelinge, sei
sie erlost.”

Eine weitere Parallele in den Mérchen ist hier noch zu erwidhnen: Nachdem die bdse
Stiefschwester die Aufgaben der Baba-Jaga nicht zu deren Zufriedenheit erfiillt hat, wird sie

von dieser zerrissen oder in kleine Stiicke zerbrochen — so in Af. Nr. 102 oder Lut. Nr. 50.

84 Vgl. Rumpf 1985, S. 59-65; EdM, s. v. Spinnen (Autorin: R. B. Bottigheimer).
85 Vgl. Rumpf 1985, S. 65-72.

86 Vgl. EdM, s. v. Spinnen; auch Timm 2003, S. 254-256.

87 Vgl. Johns 2004, S. 128.

88 Zingerle Nr. 43; vgl. auch Waschnitius 1914, S. 42.

89 Vgl. Waschnitius 1914, S. 45-46.

90 Vgl. ebd., S. 113; Meyer 1891, S. 277; sieche auch Becker 1990, S. 82.
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Von der Frau Holle-Percht gibt es wiederum geniigend Erzdhlungen, in denen sie Menschen
zerreisst oder zu Asche zerreibt.”!

SchlieBlich bleibt noch der Méarchentypus AaTh 480 selbst, in dem wir Frau Holle wie
auch Baba-Jaga in der Funktion einer Testerin antreffen, gewissermaflen als Allomotive. Es
ist interessant, dass das sicherlich international bekannteste und beliebteste Marchen dieses
Typus KHM Nr. 24 ist, eben das Frau-Holle-Mérchen, diese allerdings darin — im Gegensatz
zu den zahlreichen Varianten mit Baba-Jaga — nur in einer einzigen Fassung anzutreffen ist
(sieht man von den wenigen bereits von Grimm inspirierten Versionen ab).”* Allerdings weist
Erika Timm darauf hin, dass die Grimms durchaus nicht ohne Grund gerade diese Version fiir
thre Mérchensammlung ausgewdihlt haben, denn ,Frau Holle hat im Maérchen grof3ere
Strahlkraft nicht als in der Summe ihrer Sagen, wohl aber als in jeder Einzelsage [...]. Denn in
der Struktur des Maérchens hat sie mehr Raum zu optimaler Verwirklichung als in der
Einzelsage.«”

AuBer den Mérchen vom Typ AaTh 480 finden sich allerdings auch in anderen Mérchen
und Sagen um Baba-Jaga bzw. Frau Holle dhnliche Motive: So erinnern die Mérchen, in
denen Baba-Jaga einen Jungen in ihren Ofen schieben will, ja stark an das deutsche Mérchen
von Hdnsel & Gretel — von diesem wiederum (AaTh 327A) gibt es zumindest eine Variante
(NDM Nr. 1), worin die Frau Holle (als ,,die alte Frick®) in die Rolle der bosen Hexe schliipft,
wobei sie zu Tode kommit, als sie den See austrinken will, auf dem die in Enten verwandelten
Geschwister schwimmen.”*

Von der Frau Holle gibt es ja weiterhin das sehr verbreitete Motiv, dass sie dem sie
Belauschenden das Augenlicht nimmt, ihn blendet.”” Daneben kann sie auch mit Eindugigkeit
assoziiert sein: So gehort in ihrer Verkorperung als Frau Harke zu ihrer Herde auch eine
eindugige Sau.”® Auch Baba-Jaga hat einen Bezug zu Blendung, Eindugigkeit und Blindheit
allgemein. So ist das Blendungsmotiv mit ihr folgendermallen verkniipft: In einigen Méarchen
trifft der Held auf einen alten blinden Mann, dessen Augenlicht ihm von der Baba-Jaga

genommen wurde. Er muss diese darauthin besiegen und dazu zwingen, ihm zu verraten, wo

die Augen des Mannes versteckt sind, oder ihn anderweitig wieder sehend zu machen (Nikif.

91 Vgl. Waschnitius 1914, S. 19, 34, 37, 42.

92 Vgl. Timm 2003, S. 5.

93 Vgl. ebd., S. 326.

94 Vgl. auch Waschnitius 1914, S. 130.

95 Vgl. ebd., S. 18, 30, 99.

96 NDS Nr. 126.4; vgl. auch Meyer 1891, S. 288.
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Nr. 109). In anderen Mirchen wird Baba-Jaga selbst geblendet: Sie erscheint als eindugiges
Ungeheuer, das ein zweites Auge vom Helden fordert, von diesem geblendet und
anschlieBend nach dem Muster der Polyphem-Sage aus der Odyssee getduscht wird (Nikif.
Nr. 92). Einen weiteren Bezug der Baba-Jaga zur Blindheit will Vladimir Propp erkennen:
Vor allem die Tatsache, dass die Baba-Jaga den Helden am Geruch erkennt, hat ihn zu dem
Schluss kommen lassen, sie selbst sei, auch wenn dies im Mérchen nicht direkt gesagt wiirde,
wahrscheinlich blind.”” Dazu muss freilich gesagt werden, dass dies eine Hypothese bleibt,
gegen die auch einiges spricht: So fiihrt etwa Novikov als wichtigstes Gegenargument an,
dass das Madchen, das dem Helden hilft, ihn oftmals in einen Gegenstand verwandelt, damit
die Baba-Jaga ihn nicht entdeckt (z. B. in Afanas’ev Nr. 142) — eine unnétige Handlung, wenn
diese blind wire.”®

Ein weiteres erwahnenswertes Motiv, das mit beiden unseren Figuren verbunden wird, ist
das, dass sie gelegentlich die Funktion einer Geburtshelferin erfiillen: Baba-Jaga ist zumeist
eine bose Hebamme, die die wunderbar begabten Kinder der Heldin vertauscht, oft durch
Tiere (z. B. Hundewelpen in Af. Nr. 284 und Chud. Nr. 84). Ein interessanter Fall ist
Zel./Vjatka Nr. 27, worin die Baba-Jaga (hier ebenfalls eine bdse Gestalt) sich dariiber
beschwert, dass sie finf Mal am Tag gerufen wird, um bei der Geburt zu helfen.”
Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, dass das Wort baba im Altrussischen auch eine
Hebamme bezeichnen konnte.'® Frau Holles Rolle als Geburtshelferin ist eine positive: In
einer Sage begegnet ein junger Bursche, dessen Liebste in den Wehen liegt, auf der Suche
nach einer Hebamme der Frau Percht (in ihrer schonen Gestalt), die ihn bittet, ihr einen Nagel
zu schnitzen und ihn dafiir mit sich in Gold verwandelnden Spidnen belohnt — als er
zuriickkehrt, hat seine Liebste bereits gliicklich entbunden. Waschnitius merkt an, dass diese
Sage sehr altertiimliche Ziige aufweist.'”’ Jedoch nimmt auch die Frau Holle in einem
Meirchen bei Paetow der Heldin ihre neugeborenen Kinder weg, als Strafe fiir das Ubertreten
eines Gebotes, das Hineinsehen in eine verbotene Kammer — sie gibt sie allerdings, nach dem
reuigen Gestindnis des Médchens, auch wieder zuriick. '%*

Ein weiteres Motiv ist das der Versteinerung: In manchen Versionen des Mérchens von

97 Vgl. Propp 1986, S. 72-73.

98 Vgl. Novikov 1974, S. 177-178.

99 Vgl. auch Johns 2004, S. 215, 244-245.
100 Vgl. ebd., S.9.

101 Vgl. Waschnitius 1914, S. 19.

102 Das Mirchen in Paetow 1962, S. 85-91.
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den zwei Briidern (AaTh 303, The Twins or Blood Brothers) kommt der erste Bruder, durch
ein wunderbares Tier angelockt, in die Ndhe der Baba-Jaga, die darauthin zunéchst seine
Tierhelfer und dann ihn selbst zu Stein verwandelt, indem sie sie mit ithrem Stoel oder mit

einem Zweig beriihrt.'”

Auch von der Frau Holle gibt es eine Erzdhlung, in der sich zeigt,
dass sie Menschen versteinern kann: Ein Schéfer, der in der Ndhe des Teiches sitzt, an dem
Frau Holle baden will, verweigert dieser ein Stiick von seinem Brot. Darauthin verwandelt ihn
diese mitsamt seiner Herde zu Stein — durch die Beriihrung mit einer Rute.'**

Frau Holle wird in manchen Gegenden mit dem Sauzehl, dem Wirbelwind, gleichgesetzt,
hat also Ziige eines Windwesens angenommen.'” Baba-Jaga wiederum ist in einigen
Marchen in der Lage, alle Winde zusammenzurufen (Af. Nr. 272), und wird in anderen auch
als die Mutter der Winde bezeichnet.'*

Es bleibt noch das Motiv von dem unterirdischen Reich, das wir sowohl bei der Baba-
Jaga als auch bei der Frau Holle antreffen: Um in Frau Holles Reich zu kommen, ist in KHM
Nr. 24 ein Sprung in den Brunnen ndtig — es liegt also unter der Erde (wenngleich auch
gleichzeitig liber der Erde, da der Schnee von oben kommt). Am Grunde eines Brunnens oder
eines Teichs finden wir sie auch in der Sage, daneben finden wir sie in einem Berg —
tendenziell also liegt thr Wohnsitz unterirdisch. Die Baba-Jaga residiert ihrerseits in
zahlreichen Mérchen ebenfalls an einem unterirdischen Ort (Af. Nr. 114, 128, 141, 142, 161),
wo sich z. B. die drei Reiche aus Kupfer, Silber und Gold befinden und der Held gegen sie
kdmpft oder aber sie ithm hilft, wieder an die Oberfliche zu kommen. Wenn man dieses
unterirdische Reich im Sinne einer Unterwelt deuten kann, so wiirde dies in jedem Fall die
chthonische Seite der beiden Figuren betonen.

Es stellt sich die Frage, inwieweit Baba-Jagas Ofen, worin sie kleine Jungen braten will,
und der Ofen mit dem Brot, das die Heldin herausziehen soll, in KHM Nr. 24 irgendeinen
Bezug zueinander haben. Ganz entfernt einander &hnlich sind schlielich auch noch das Bild

der Baba-Jaga als Anfiihrerin einer riesigen Armee und das der Frau Holle als Anfiihrerin des

Wilden Heers.

103 Siehe hierzu Johns 2004, S. 184-18; Novikov 1974, S. 171-172. Die entsprechenden Mérchen waren fiir diese
Arbeit leider nicht greifbar.

104 Vgl. Waschnitius 1914, S. 209.

105 Vgl. ebd., S. 102-103.

106 Siehe hierzu z. B. Johns 2004, S. 153, auch Propp 1986, S. 76.
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3. 3. Ahnlichkeiten in Folkoregenres aufierhalb von Mirchen und Sage

Mit der Frau Holle ist vor allem eine Reihe von Redensarten verbunden, die sie als
Wettermacherin charakterisieren: Wenn es schneit, so schiittelt sie ihr Bett aus, rupft ihre
Génse oder schldgt ihr weilles Gewand auseinander; wenn es nebelt oder einzelne Wolken
ziehen, so heizt sie ihr Feuer an; donnert es, so spiilt sie ihre Fésser, und wenn die ganze
Woche Regen ist, erwartet man doch fiir Freitag oder Samstag Sonne, da bis Sonntag ihr
Schleier getrocknet sein miisste. Wenn es schlieBlich gleichzeitig Regen und Sonne gibt, so
sagt man, Frau Holle hilt Kirmes.'”” Mindestens eines dieser Wetterphdnomene wird auch
mit der Baba-Jaga in Verbindung gebracht: In Polen gibt es ein Kinderlied, worin es heif3t,
wenn es gleichzeitg regnet und die Sonne scheint, mache Baba-Jaga Butter.'*®

Weiters sind hier Beschworungsformeln und -brauche von Interesse, worin die Baba-Jaga
und die Frau Holle angerufen werden — damit soll etwas Bestimmtes bewirkt werden. Hierbei
werden beide in Verbindung mit Kindern gebracht. Wenn ein Kind nachts schreit und nicht
schlafen will, so wurde es in der Region um Gomel in WeiBirussland um Mitternacht vors
Haus getragen und dreimal ausgerufen: ,,Lesovye dedy i baby, ogo! Baba-Jaga, ugu, ugu, ugu!
Berite kriksy i nesite v les, a moej Kate noc¢nicy prinesite!” (,Ihr GroBvéter und GroBmiitter
des Waldes, oho! Baba-Jaga, uhu, uhu, uhu! Nehmt die Schreie und tragt sie in den Wald, und

bringt meiner Katja Schlaf!’).'"

Im ehemaligen Fiirstentum Waldeck (heute teils in Hessen,
teils in Niedersachsen) dagegen war es iiblich, wenn ein Kind etwas krank war, Wolle und
Brot in einem Wachholderbusch aufs Feld zu tragen und hierbei Folgendes zu sprechen: ,,Ihr
Hollen und Hollinnen, hier bring ich euch was zu spinnen und was zu essen. Ihr sollt spinnen

- - 110
und essen und meines Kindes vergessen.*

Hier werden die Baba-Jaga und die Frau Holle
also jeweils als zu einer groBBeren Gruppe von Naturdimonen zugehorig gedacht, die kleinen
Kinder Schaden zufiigen und diese nun davon wieder befreien sollen.

Im Mairchen, so sei nochmal erinnert, raubt die Baba-Jaga ja auch tatsédchlich Kinder, wie
manchmal auch die Frau Holle in der Sage. Generell konnen beide daher auch dazu herhalten,

unartigen Kindern als Schreckfiguren (,pddagogische Fiktion’) zu dienen: Nichts anderes

stellt schlieBlich die Frau-Holle-Gestalt dar, die zur Weihnachts- oder Dreikonigszeit umgeht

107 Vgl. Grimm 1953 Bd. 1, S. 222, auch DS Nr. 4; Mannhardt 1858, S. 259-260; Waschnitius 1914, S. 34, 90, 93,
112-113, 115, 177-178.

108 Vgl. Slav. Mif,, s. v. Baba (Autor N. 1. Tolstoj).

109 Vgl. Johns 2004, S. 134,

110 Vgl. Waschnitius 1914, S. 96-97.
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und die bdsen Kinder in den Sack steckt, um sie mit sich hinwegzunehmen — so drohte man
mit ihr in Kérnten Kindern, die zu dieser Zeit zuviel Larm machten; in Oberdsterreich denen,
die das Jahr liber unartig waren; in Schwaben denen, die nicht fleiig gelernt und gesponnen
hatten; im Raum Goéttingen nimmt sie ungezogene Kinder mit zu sich in den Wald, wo sie
harte Arbeit und schlechtes Essen bekommen usw. — einer volkstiimlichen Deutung zufolge

heiBt sie sogar deswegen Frau Holle, weil sie die Kinder holt.'"!

Die Erwéhnung der Baba-
Jaga hat dieselbe Funktion — Kinder dazu zu bringen, artig und fleifig zu sein — im
ostslavischen Raum: Im Gebiet um Archangelsk etwa drohte man Kindern, wenn sie nicht
gleich brav wiéren, wiirde die Baba-Jaga sie packen und fressen, sie stiinde schon hinter der
Tiir; sie und analoge Gestalten wurden auch verwendet, um Kinder davon abzuhalten, in
Felder und Girten zu gehen und diese zu zertrampeln oder Friichte zu stehlen.'

Die wohl deutlichste Paralle findet sich jedoch in einem Erntebrauchtum. In der Nihe
von Gottingen war es frither iiblich, auf dem Felde beim Abernten das allerletzte Biischel
Ahren stehenzulassen: Es wurde zusammengebunden, dann anschlieBend mit Blumen
geschmiickt und war ,.fiir die Frau Holle* gedacht — also quasi ein Halmopfer. Selbiges
berichtet man, ebenfalls in Niedersachsen, von ihrer Parallelgestalt, der Frau Gode — das letzte
Biischel heiflt hier Vergodendél, JFrau Godes Anteil’, und es wurde dieser mit einer
dreimaligen Anrufung iibergeben: ,fru Gaue, haltet ju fauer!” (,Frau Gode, behaltet euer
Fuder!”) Auch sonst gibt es dafiir auf deutschsprachigem Gebiet weitere Belege.'"> Einen
verbliiffend dhnlichen Brauch finden wir jedoch auch in einigen Teilen Russlands, im Gebiet
um Gdov, worin ebenfalls das letzte Ahrenbiischel zusammengekniipft und geschmiickt wird
— hier wird es mit einer Anrufung der Baba-Jaga iibereignet, die als die Beschiitzerin des
Feldes gilt: ,,Baba Jaga, vot ty perezinala nam chleb, a ¢ta — tebe tol’ka vot astalas’ at nas

[sic!]“114 (,Baba-Jaga, du hast unser Korn bewacht, und das ist, was dir von uns

ibriggelassen wurde’).

111 Diese und zahlreiche weitere Belege fiir Frau Holle und analoge Gestalten als Kinderschreck ebd., S. 18, 23, 24, 33,
54, 56, 65,71-72, 77-78, 80-81, 89-90, 92-93, 94, 113, 118; auch Rumpf 1991, S. 38-40.

112 Vgl. Johns 2004, S. 56-58, 135-136; auch Afanas’ev 1865-1869 Bd. 3, S. 591-593.

113 Vgl. Grimm 1953, S. 209; Waschnitius 1914, S. 112, 130, 178, sowie v. a. Timm 2003, S. 74-77, 181, 191-192.

114 Vgl. Lobkova 2000, S. 81-82; siche auch Johns 2004, S. 57-58.
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4. Parallelen in Theorien der Forschungs- und Deutungsgeschichte

Im Folgenden sollen nun vor allem Deutungen der beiden Figuren von Seiten der
Wissenschaft dargestellt werden, bei denen sich weitere Ahnlichkeiten auftun und im
Zusammenhang auch noch auf die eine oder andere Motivparallele eingegangen werden wird.
Insbesondere ist interessant, wie die Herkunft der beiden Figuren erkldrt wurde: Es gibt eine
ganze Reihe von sehr verschiedenen Theorien, wie die Vorstellungen von ihnen zustande
kamen. Manche Forscher gehen dabei von einem spezifischen Ansatz aus, wahrend andere
mehrere Ansitze verkniipfen. Allerdings gibt es weder fiir die eine noch fiir die andere Figur
eine These, die Absolutheitsanspruch vertreten kann. Welche der Interpretationen ,richtiger’
oder ,die’ richtige ist, soll dementsprechend hier auch nicht Thema sein — es ist jedoch, wie
angedeutet, faszinierend, dass, teilweise vollig unabhingig voneinander, Baba-Jaga- und
Frau-Holle-Forscher zu ganz &hnlichen Ergebnissen kamen, was die Deutung von jeweils

,ihrer’ Figur betrifft.

4. 1. Herkunft aus der Wolke

Die ersten Forscher, die sich mit den Figuren systematisch auseinandergesetzt haben, waren
die Vertreter der mythologischen Schule, die Mitte des 19. Jahrhunderts von Jacob Grimm
begriindet wurde und u. a. auch in Russland ihre Anhédnger fand.

Zu diesen gehorte auch Aleksandr Afanas’ev, der die Baba-Jaga als ,,Carodejnaja

P 115
vlastiteI'nica nebesnych groz‘

(,zauberische Herrscherin iiber die Himmelsgewitter’) sieht
und davon ausgeht, dass sie eigentlich urspriinglich eine Wolkenfrau ist: Sie kann sich frei der
Naturkrifte bedienen und {iber sie herrschen, und ihre Fliige durch die Luft sowie das
Verwischen des Weges mit dem Besen deutet Wirbelwind und Schneestiirme an — die Worte
metlo, Besen, und metel, Schneesturm, weisen eine etymologische Verwandtschaft auf."'® Der
Morser der Baba-Jaga entspricht der Gewitterwolke, genau wie ihre Hiitte — das eine wie das
andere kann auf Grund seiner Beweglichkeit als Wolke angesehen werden, die durch Donner
und Blitz vorangetrieben wird. Thr StoBel ist dementsprechend als Metapher flir den Blitz

anzusehen, dhnlich wie die Keule des Donnergottes Perun. Auch die Zaubergegenstinde, die

sich in ihrem Besitz befinden, wie feuerspeiende Pferde, Siebenmeilenstiefel oder das

115 Afanas’ev 1865-1869 Bd. 1, S. 597.
116 Vgl. ebd., S. 291, 569.
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selbstschneidende Schwert, stehen fiir schnell dahinziehende Wolken, Gewitterstiirme und
Blitze. Thr Saugen an den Briisten von jungen Maéidchen entspricht dem Saugen des
mythischen Drachen an denen der Wolkennymphen, d. h. wiederum eine Metapher fiir Regen,
genauso wie die sich in ihrem Besitz befindlichen Schitze aus Kupfer, Silber und Gold fiir die
von der Wolke verborgenen Sonnenstrahlen stehen.''”

Wilhelm Mannhardt sieht in der Frau Holle ebenfalls urspriinglich eine Art
Wolkengottin: Er setzt sie mit der nordischen Huldra, der Konigin des Huldrefolks, gleich, die
von vorne eine schone Frau ist, von hinten jedoch einen hohlen Riicken oder einen
Kuhschwanz hat, und stiitzt sich hierbei auf eine @hnliche Beschreibung der Frau Holle in
Hexenprozessakten. Da die Huldra urspriinglich als Wolken- und Wasserfrau gedacht wurde,
nimmt er dies auch von Frau Holle an und sucht dafiir nach Belegen. Zunichst scheint ihm
Frau Holles Fihigkeit, das Wetter zu machen, als bedeutend. Das Fass ohne Boden, in das sie
schopft, wird als Regenguss aus der Wolke interpretiert. In ihrer Funktion als Anfiihrerin des
Wiitenden Heeres entspricht sie der Wolke, die der Sturm vor sich hertreibt. Jagdlarm oder
Musik, die das Heer begleiten, sind als Sturmbrausen zu deuten. Frau Holle hat ihren
Wohnsitz oft in einem Berg — dieser entspricht wohl der mythologischen Vorstellung von
einer Wolke, die auch als Aufenthaltsort der Seelen gedacht wird, mit denen Frau Holle ja
assoziiert ist. Eine dhnliche mythologische Bedeutung hat der Brunnen oder Teich, woher sich
erklart, dass Frau Holle auch in diesem ihre Wohnung haben kann: Das Tor in KHM Nr. 24
steht wiederum fiir die sich 6ffnende Wolke, aus der Sonnenstrahlen (Gold), aber auch Hagel

und Unwetter (Pech) kommen kénnen.''

Mannhardt folgert aus dieser Deutung des
Materials, dass Frau Holle ,,eine himmlische Gottheit ist, welche in Wind und Sonnenschein
ihre Macht entfaltet, vorzugsweise aber den Segen der Wolke spendet, in dieser den Hauptsitz
hat und daher auch von dieser ausgegangen sein wird.«'"’

Durch die Assoziation mit der Wolke kam man auch auf eine interessante mdogliche
Erklarung fiir die Ambivalenz der beiden Figuren, so etwa bei Elard Hugo Meyer. Teilweise
folgt er Mannhardt in seine Ausfiihrungen; auch er sieht in Frau Holle eine Wolkengdttin —
und wie die Wolke schédlich oder segenspendend sein kann, &dndert je nach Wetterlage und

Jahreszeit auch die Frau Holle ihr Wesen. Im Winter erscheint sie als durchweg hisslich,

furchterregend und gefahrlich, und ihr Bauchaufschneiden konnte eventuell urspriinglich

117 Vgl. ebd. Bd. 3, S. 587-589, sieche auch Bd. 2, S. 531.
118 Vgl. Mannhardt 1858, S. 257-271.
119 Ebd., S. 269.
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dafiir gestanden haben, dass sie sich selbst mit dem Blitzmesser den Bauch aufreiit und so
statt fruchtbarem Regen wiiste Unwetter schickt. Das eingeschlagene Beil steht ebenfalls fiir
den Blitzschlag. Im Friihling dagegen verwandelt sich Frau Holle wie die bedrohliche
Gewitterwolke allmihlich in eine milde, freundliche Erscheinung, die das Land fruchtbar
macht, aber auch, wenn gereizt, noch zornig werden bzw. schidigen kann. Hierdurch erklart
sich der hohle Riicken, auch das Erscheinen der schonen und der schiachen Perchten
nebeneinander. Daneben ist ihre Umfahrt auf einem Wagen oder Pflug als Symbol fiir das
erste Frithlingsgewitter zu sehen, das durch die Blitze bedrohlich, durch den Regen jedoch
auch segenspendend ist und den Sommer ankiindigt. Im Sommer schlielich haben wir es mit
einer vollends guten Gottin zu tun: So hilft sie bei der Feldarbeit und bringt den Feldern
Fruchtbarkeit, ihre Brunnen- oder Bergwohnung entspricht dabei einem Wolkenparadies.
Dariiber hinaus macht sie auch die Frauen fruchtbar, was sich in der Sage vom Kinderbrunnen
zeigt, aus dem die Neugeborenen kommen.'*°

Eine ganz &hnliche Erkldrung fiir die Ambivalenz hat schon vor Meyer Aleksandr
Potebnja gefunden. Er geht zwar in seiner Deutung nicht ganz so weit wie Afanas’ev, doch
auch er sieht den Ursprung der Baba-Jaga in der Wolke — erst spdter wurde sie ithm zufolge
dann immer mehr mit dem Winter und dem Tod assoziiert. In dem Wolkenursprung sieht er
dann auch die Ambivalenz der Baba-Jaga begriindet, gleichzeitig auch die Ambivalenz von
Frau Holle-Percht (Holle bei ihm hier als Holda, Percht als Berta wiedergegeben), mit der er
sie gleichsetzt:

[/1|BOCTBEHHOCTh TY4YH, JIETOM OIUIOAOTBOPSIONICH 3EMJII0, 3UMOK0 CKPBIBAIOIIECH
J0XK[b, BBIPA3WJIaCh B JBONCTBEHHOCTH HApPYXKHOCTH W Xapakrtepa [onbapl, TO

JIACKOBOM U MPEeKpacHoii, To 6e300pa3Hoil u xkecTokoi; B bepte, a emie 6omnee B fre,
121
PELINTENbHO NPe00IalaloT CypOBbIE YEPTHI.

,Die Zwiespaltigkeit der Wolke, die im Sommer die Erde befruchtet, im Winter den
Regen versteckt, driickte sich in der Zwiespiltigkeit im Aufleren und im Charakter der
Holle aus, die mal freundlich und schon, mal hidsslich und grausam ist; bei der Percht,
und noch mehr bei der Jaga, iiberwiegen entschieden die strengen Ziige.’
Potebnja ist, wie schon in der Einleitung erwihnt, der erste Forscher, der die beiden fiir
analoge Figuren hielt: Er geht in seiner Studie O mificeskom znacenii nekotorych poverij i

obrjadov 1865 davon aus, dass sie eine gemeinsame Geschichte haben und urspriinglich sogar

aus ein und derselben mythologischen Gestalt hervorgegangen sind. Allein auf Grund dieser

120 Vgl. Meyer 1891, S. 274-282.
121 Potebnja 1865, S. 197.
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Annahme soll seinen Theorien hier ein eigener langerer Abschnitt gewidmet werden.

4. 2. Potebnjas Gleichsetzung der Figuren

Potebnjas Vorgehensweise, Parallelen zu finden, ist duflerst faszinierend, wenn auch seine
Schlussfolgerungen dazu tendieren, viel zu weitreichend zu sein. Er folgt Mannhardt in seinen
Deutungen der Frau Holle-Percht als Wolkenfrau, deren Umfahrt in den Zwolften dem Land
wie den Frauen Fruchbarkeit bringt. Bei ihr leben die Ungeborenen, und die Verstorbenen
kehren zu ihr zuriick. Die Widerspriichlichkeit in den Schilderungen ihres AuBeren scheint
auch ihm in mythologischen Vorstellungen verankert, und er weist auf ihre Verbindung mit
dem Pflug und mit den Heimchen bzw. Elben als Verkdrperung der Kinderseelen hin.'** Thre
Verbindung mit der Baba-Jaga macht er an verschiedenen Punkten fest.

Zunichst weist er auf die besondere Beziehung hin, die in germanischen wie slavischen
Glaubensvorstellungen zwischen Zédhnen und Méusen besteht und die sich in verschiedenen
Brauchen erhalten hat: So legten deutsche Kinder ihre ausgefallenen Milchzihne vor ein
Mauseloch, und die Maus wurde mit einem Spriichlein um einen neuen Zahn gebeten. In ost-
und siidslavischen Gebieten war Ahnliches iiblich, wobei im Spriichlein davon die Rede ist,
dass die Maus einen Eisenzahn bringen solle. Bei den Tschechen und Slovaken dagegen
wurde der Zahn nicht der Maus hingelegt, sondern der Jedubaba oder JeZibaba — also der der

Baba-Jaga entsprechenden Gestalt.'>

Dieser Austausch der Gestalten ist fiir Potebnja Beleg
fiir eine Verbindung zwischen den beiden Wesen — weiters spricht ihm dafiir, dass die
Bezeichnung flir das Blindekuh-Spiel in manchen slavischen Sprachen mit der ,Baba’ (so
slepd baba bei den Tschechen, slepa babka bei den Polen), in anderen jedoch mit der Maus
verbunden (s/iépi mis bei den Serben) ist — wie bei den Deutschen, wo es auch ,,Blindes
Maiusl* heilit. Es wird tiberwiegend im Winter gespielt, besonders in den Zwolften, die ja
klassischerweise mit der Frau Holle verbunden sind. Diese wiederum ist die Konigin der
Heimchen bzw. der Seelen — jene kdnnen aber auch in theriomorpher Form als Méuse gedacht
werden. Uber die Assoziation der beiden Figuren mit der Maus wird hier also gewissermafBen

eine Briicke geschlagen, um die gemeinsame Identitit der beiden zu belegen.'**

Er weist weiterhin auf die Assoziation der Baba-Jaga wie auch der Frau Holle mit langen

122 Vgl. ebd., S. 85-90.
123 Vgl. hierzu auch Kollar 1953, S. 50. Mehr zur Figur der Jezibaba spiter.
124 Vgl. Potebnja 1865, S. 90-94.
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Zihnen sowie mit Eisen hin. In diesem Zusammenhang geht er auf die Maske der Baba-Jaga
bei weihnachtlichen Festumziigen in Russland ein, worin diese als eine héssliche Alte mit
schwarzen Zihnen vorgestellt wird — hier konnte vielleicht auch ein Zusammenhang mit den
Perchtenldufen vorliegen, die Potebnja jedoch nicht erwdhnt. Er kommt stattdessen wieder auf
den ,Milchzahn-Brauch’ zu sprechen, bei dem in Serbien die Krihe an die Stelle der Maus
bzw. der Baba-Jaga tritt. Die Krdhe wiederum, wie verschiedene andere mit ihr aus
mythologischer Sicht analoge Vogel, stellt fiir ihn ein weiteres Bindeglied zwischen Baba-
Jaga und Frau Holle dar: Sie gilt als Kinderbringerin, aber auch als Kindesentfiihrerin, ganz
genau wie im deutschen Volksglauben die Frau Holle — und dementsprechend auch die Baba-
Jaga. Die Krihe ist, wie diese beiden, auch mit dem Spinnen assoziiert, wenn z. B. in einem
Mairchen die Heldin, die die Aufgabe hat, zu spinnen, Kriahen und Elstern zu Hilfe ruft. Im
Blindekuhspiel, sonst mit der slepd baba oder der Maus assoziiert, nimmt manchmal auch die
Krihe die Rolle des Fangers ein — die Figur des Féngers steht laut Potebnja fiir den Tod,
wofiir auch deren ,Blindheit’, womit eventuell Hasslichkeit ausgedriickt wird, spricht. Dass
bei manchen dieser Spiele nicht gelacht werden darf, ist ein Zeichen dafiir, dass man sich im
Totenreich befindet, und dass das Spiel meist im Spatherbst und Winter gespielt wird, ist fiir
Potebnja ein Indiz dafiir, dass nicht nur der Tod der Menschen, sondern auch der Tod der
Natur gemeint ist. Fiir ihn stehen also Baba-Jaga wie Frau Holle fiir den Tod, und im
Weiteren setzt er sie auch mit der Strohpuppe gleich, die als Smrt, Smrtnica oder Mafena
bekannt ist und im tschechischen Raum nach Ende des Winters nach einem feierlichen
Umzug zerstort wird — ein Symbol fiir den Tod des Winters. Er zitiert ein den Umzug
begleitendes Lied, worin die Rede davon ist, dass Smrt-Maiena die Schliissel zum
Himmelreich nicht mehr hat, aber nichtsdestotrotz eine SchlieBerin gebeten wird, die Tore
zum Himmel aufzuschlieBen. Er folgert daraus, dass diese Schlieferin Matena lediglich in
einer anderen Form ist — also wiederum Baba-Jaga alias Frau Holle, die die Tiir des
Wolkengefingnisses aufschlieft und die Sonne herauslasst.'*

Eine weitere Parallele sieht Potebnja zwischen der Baba-Jaga, der Frau Holle und dem
Fuchs. Auch er wird im tschechischen Raum gelegentlich mit dem Zahnbrauch in Verbindung
gebracht, und dort ist er auch als Kinderbringer bekannt, aulerdem ist er mit dem Tod und
dem Winter assoziiert. SchlieBlich bringt Potebnja, um seine These zu untermauern, eine

Reihe von sehr dhnlichen Mairchen, worin einmal der Fuchs, einmal die Baba-Jaga als

125 Vgl. ebd., S. 95-107.
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Kindesentflihrer auftritt. Dabei unterteilt er diese in drei Kriterien: Der Protagonist ist ein
Tier; er hat tierische Geschwister oder Gefahrten oder aber es gibt rein menschliche Helden
(einen Jungen, drei Schwestern oder eine Schwester und einen Bruder). Die Mérchen der
letzten Gruppe beginnen verschieden — der Junge wird entfiihrt, die Geschwister verirren sich
selbst zu einem menschenfressenden Wesen — dhneln sich jedoch ungemein in der zweiten
Hilfte, die meist mit der ,Ofenepisode’ schlieft. Der Bosewicht ist hier die Baba-Jaga, eine
Hexe oder aber die ,,alte Frick® — niemand anderes als Frau Holle. Dass dieser Bosewicht am
Ende zu Tode kommt, erklirt Potebnja als symbolisch fiir den Sieg iiber den Tod stehend, der
hier die Macht iiber sein Opfer verliert — dieselbe Symbolik liegt dem Zerstoren der Mafena-
Puppe zugrunde, die ja auch den Winter und damit den Tod der Natur verkérpert.'*®

Eine Verwandtschaft entdeckt er auBerdem zwischen Baba-Jaga/Frau Holle und dem
Wolf (manchmal als Bruder oder Gevatter des Fuchses auftretend, gelegentlich im Mérchen in
die Rolle der Baba-Jaga schliipfend)'*’ sowie der Katze, die in deutschen Kinderliedern als
Kinderbringerin charakterisiert wird, wobei sie einmal sogar mit Frau Holle zusammen
erwihnt wird, der sie entweder dient oder deren Verkorperung sie darstellt.'” In anderen
Redensarten und Gebrduchen wird die Katze auch mit dem Regen in Zusammenhang
gebracht, was diese Deutung noch verstirkt. SchlieBlich weist Potebnja noch auf zwei
Mairchen hin, bei dem in einer Variante die Heldin zu einer Katze um Feuer geschickt wird, in
der anderen zur Baba-Jaga.'?

Im Folgenden bringt Potebnja dann verschiedene weitere Belege, mit denen er zu
beweisen sucht, dass Baba-Jaga und Frau Holle nicht nur den Tod, sondern auch die Geburt
verkorpern, genauer gesagt: Wiedergeburt in einem zyklischen Kreislauf. Er sieht sie als mit
dem Gottlichen verbundene Wesen, die Giite und Fleifl nicht nur im Leben, sondern auch
nach dem Tode liberwachen und dafiir lohnen oder strafen. In diesem Zusammenhang fiihrt er
einige der Mérchen an, die spéter als AaTh 480 klassifiziert wurden, worin die Heldin in den
Dienst eines libernatiirlichen Wesens tritt (in KHM Nr. 24 Frau Holle, Af. Nr. 102 Baba-
Jaga). Der Weg fiihrt stets in ein jenseitiges, Uiberirdisches Reich, am deutlichsten in KHM
Nr. 24, sonst symbolisiert durch einen Fluss oder durch den Wald — all dies steht fiir die

Wolke. Erst als die Grenze iiberschritten wird, zeigt das Médchen seine Giite, und wenn es am

126 Vgl. ebd., S. 107-127

127 Vgl. ebd., S. 132-135.

128 Timm (2003) kann besagtes Kinderlied, die Quelle Potebnjas, jedoch als Holle-Beleg entkréften, s. dort S. 169-170.
129 Vgl. Potebnja 1865, S. 135-140.
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Ende vom Wesen verfolgt wird, so kann dieses iiber jene Grenze nicht hinweg. Wichtig ist
auch, dass dieses Wesen missgestaltet, aber auch von besonderer Schonheit sein kann — zwei
Seiten einer Medaille. Weiterhin interpretiert er die verschiedenen Tiere, die es umgeben,
allesamt als Seelen, die sich in dessen Machtbereich befinden. Die Riickkehr der Heldin am
Ende steht fiir Potebnja schlieflich fiir eine tatsdchliche Wiedergeburt, mdglicherweise in
einem anderen Korper (etwa durch den Gold- und Pechregen in KHM Nr. 24 angedeutet), als
Belohnung oder Strafe fiir die Taten des vorherigen Lebens.'*

Das am stdrksten mit der Baba-Jaga verbundene Tier ist jedoch das Pferd. Hierfiir fiihrt er
als Hauptbeleg diejenigen Mérchen an, worin Pferde einer ,Baba’, in der er die Baba-Jaga

wiedererkennt!®!

, eine zentrale Rolle spielen, und der Held nur mit Hilfe eines dieser Pferde
den Drachen besiegen kann, der seine Frau entfiihrt hat. Er interpretiert die auftretenden
Charaktere vom mythologischen Standpunkt aus: Der Drache ist eine Verkorperung der
Wolke, die die fruchtbarkeitsspendenden Himmelswasser einsperrt — diese werden von der
Frau des Helden verkorpert, einer himmlischen Wasserfrau. Der Held selbst ist eine Art
gottliches Donnerwesen — er befreit seine Frau, zwingt also die Wolke, das Wasser als Regen
freizugeben. Die Frau wiederum, durch ihre Fahigkeit, sich in einen Vogel zu verwandeln,
und ihre Beschreibung als michtige Kriegerin, hat Ziige der germanischen Walkiiren und der
slavischen Vilen inne, die Potebnja zufolge der Wolke entstammen. Sie werden stets
vorgestellt als im Besitz von méchtigen magischen Pferden, in denen er mythische
Himmelspferde sieht, eine weitere Wolken-, aber auch Blitzmetapher. Dass die Pferde der
Baba-Jaga oftmals auch als deren verwandelte Tochter bezeichnet werden, spricht fiir deren
Verwandtschaft. Tierhelfer, die hier auftreten, werden wiederum als Seelen interpretiert —
Potebnja weist auch auf das Auftreten von Tierhelfern in einer anderen Gruppe Mérchen hin,
worin diese dem Helden helfen, bei einer mit der Baba-Jaga identen Gestalt statt eines Pferdes
eine Jungfrau zu erringen, die sich in deren Gewalt befindet und gelegentlich ihre Tochter ist.
Hiervon gibt es wiederum Varianten, wo diese in ein Pferd verwandelt wurde. Potebnja zieht
hieraus die Schlussfolgerung, dass in den Mérchen, worin der Held Baba-Jagas Herde hiiten
muss, das von ihm dafiir erhaltene Pferd identisch ist mit seiner verschwundenen Frau,
woraus sich in der oralen Tradition erst nach und nach zwei Méarchen entwickelten, die dann
sekundér als zwei Erzihlstringe wieder zu einem Mirchen zusammengefiigt wurden. Die

Hochzeit des Helden mit der Jungfrau, ihren Deutungen entsprechend, kann gesehen werden

130 Vgl. ebd., S. 141-153.
131 Die Mérchen, in denen diese tatsdchlich Baba-Jaga genannt wird, sind ihm scheinbar nicht bekannt, vgl. S. 175.
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als die Hochzeit zwischen Wolke und Donner der mythischen Vorstellung. Baba-Jaga, die
Mutter, ist mit der Tochter wahrscheinlich urspriinglich identisch. Einer spiaten Entwicklung
entstammen ihre bedrohlich-feindlichen Ziige, die sie mehr in die Néhe des Drachen riicken,
der die Frau des Helden entfiihrt. Sie wurde im Laufe der Zeit immer mehr mit Winter und
Tod assoziiert, wie aus den vorherigen Belegen hervorgeht — schlieBlich kommt Potebnja zu
der bereits zitierten Schlussfolgerung, dass Baba-Jaga wie Frau Holle urspriinglich der Wolke
entstammen. > AnschlieBend setzt Potebnja die beiden Figuren noch mit verschiedenen
Tieren und mythischen Wesen gleich, worauf hier jedoch nicht mehr ndher eingegangen

werden soll.

4. 3. Verbindung mit Fruchtbarkeit

Werfen wir stattdessen nochmal einen Blick auf die Assoziation der beiden Figuren mit der
Wolke — hier ldsst sich ja recht einfach auch eine Verbindung mit der Fruchbarkeit sehen.
Aber auch ohne auf die Wolkendeutung zuriickzugreifen, kann man einen Zusammenhang der
beiden Gestalten zur Fruchtbarkeit sehen: So hat Frau Holle einen prichtigen Garten mit
Friichten und Blumen am Grunde ihres Teiches, in dem die ungeborenen Kinder schwimmen,

133 Waschnitius weiB von

und Frauen werden fruchtbar, wenn sie in diesem Teich baden.
einem Brauch, bei dem die Milch, von der die Frau Percht und die Kinderschar getrunken
haben, auch den Hausleuten und den Tieren vorgesetzt wird und sich davon positive Folgen
erhofft werden — er deutet dies ebenfalls als Fruchbarkeitszauber. Einen solchen will er auch
in mit dem Perchtenlaufen verkniipften Brauchen erkennen, wie in einem dem jungen Frauen
zuzuwerfendem Flickenbiindel, das an ein Wickelkind erinnert.”** Auch von anderen
Forschern wurden die Perchtenldufe mit Fruchbarkeit in Verbindung gebracht: Die Perchten
sollen Vegetationsddmonen darstellen, die die Natur nach dem Winter zu neuem Leben
erwecken und das Wachstum anregen. Sie wurden auch als mimische Verkorperung des
Seelenheers gedeutet, das seinerseits als die Fruchtbarkeit fordernd angesehen werden kann.
Die schiachen Perchten sollten die bosen, wachstumshemmenden Krifte verscheuchen, die

schonen dagegen Fruchbarkeit bringen — alle seien sie Geister der Frau Percht.'”

132 Vgl. ebd., S. 176-199.
133 Vgl. DS Nr. 4; aulerdem hierzu Pactow 1956, S. 327, 336, 340; ders. 1962, S. 136-137, sowie Waschnitius 1914,

S. 89-90.

134 Vgl. Waschnitius 1914, S. 48, 59.
135 Vgl. Rumpf 1991, S. 152-156, fiir eine Darstellung der verschiedenen Theorien; auch Timm 2003, S. 307-308.

35



Waschnitius, der Frau Holle und Frau Percht als urspriinglich selbststédndige Figuren
betrachtet, die erst spiter in der Volksiiberlieferung verschmolzen seien'*’, sieht in der Frau
Holle einen mit Vegetation und Fruchbarkeit verbundenen elbischen Vegetationsddmon: Thre
Beziehung zur Wilden Jagd wird hier durch Windmetaphorik erkldrt — da der Wind die
Vegetation in Bewegung versetze, seien viele Vegetationsdimonen gleichzeitig
Windddmonen. Uberhaupt seien in der Wilden Jagd zyklische, dem Naturkreislauf
entsprechende Ziige festzustellen. Der hohle Riicken wird mit morschen Bdumen in
Verbindung gebracht, das Strohgewand, das sie tragen kann, ist ebenso Vegetationssymbol.
Die Vorstellung als Kinderrduberin ist eng mit der der Kornmutter verkniipft. SchlieBlich
bleibt noch ihre Beziehung zum Wetter — dass ihre Tétigkeiten wie Wiaschewaschen und
Betten ausschiitteln mit Naturphdnomenen in Verbindung gebracht werden, ist ein weiterer
Beleg fiir ihre Identitit als Vegetationswesen.” Tatsichlich gelten auch in der Sage ihre
Umfahrten, mit oder ohne begleitende Schar, als fruchbarkeitsbringend.**

Baba-Jagas Verbindung mit der Fruchbarkeit ist freilich synchron betrachtet nicht so
eindeutig. Jedoch hat sie Kinder (und zwar teilweise sogar bis zu 41 Tdchter, wie in Af. Nr.
105), aber keinen Mann — Propp geht demzufolge davon aus, dass die Figur der Baba-Jaga auf
eine Zeit zuriickverweist, in der Geburt und Fruchbarkeit noch als rein weibliches Phdnomen
gedacht wurde und man sich tliber die Beteiligung des Mannes nicht im Klaren war. Er weist
in diesem Zusammenhang auch auf ihre stets iibertrieben geschilderten weiblichen
Geschlechtsmerkmale hin: Sie hat riesige Héngebriiste, ein auffillig groBes Gesdll — Symbole,
die ebenfalls auf eine Verbindung mit der Fruchtbarkeit hindeuten.'*’ Ein weiterer Hinweis
auf die Verbindung Baba-Jaga — Fruchtbarkeit kdnnten verschiedene Rétsel sein, worin sie
eine Metapher fiir den Pflug, klassischerweise mit der Fruchtbarkeit verbunden, verkorpert:
,Baba-jaga, vilami noga, odna ves’ mir kormit, sama golodna*“ (,Baba-Jaga, Heugabelbein,
erndhrt alleine die ganze Welt und bleibt selbst hungrig’), oder: ,,Baba-jaga — porota noga*

(,Baba-Jaga, aufgerissen das Bein’).'*

136 Mit dieser Betrachtungsweise steht er allerdings in der Forschungsgeschichte ziemlich alleine. Vgl. hierzu Paetow
1962, S. 130 und Timm 2003, insbesondere S. 44, 305-306, worin die Unterschiede plausibel als den jeweiligen
regionalen Gegebenheiten angepasst erklirt werden, wobei es an Randgebieten sogar zu Uberschneidungen kommt.

137 Vgl. Waschnitius 1914, S. 173-178.

138 Vgl. z. B. DS Nr. 4.

139 Vgl. Propp 1986, S. 75.

140 Vgl. Afanas’ev 1865-1869 Bd. 1, S. 469; Cerepanova 1983, S. 101; Johns 2004, S. 17, 269-270 — alle mit
moglichen Erkldrungen.
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4. 4. Verbindung mit Tieren

4.4. 1. Die Herrin der Tiere

Interessant im Zusammenhang mit den Kindern der Baba-Jaga ist auch, dass diese nicht
immer menschlich sind. In verschiedenen Mirchen des AaTh 480-Zyklus (Chud. Nr. 101,
Nikif. Nr. 63, Lut. Nr. 40, 41) weist sie die Heldin an, ihre Kinder in der Banja zu waschen:
Es stellt sich jedoch heraus, dass diese Schlangen, Kroten, Mause, Wiirmer und anderes
,Ungeziefer’ sind — Tiere. Baba-Jaga ist also die Mutter von Tieren. In anderen Mirchen
besitzt sie ja eine Herde von Zauberpferden, die ebenfalls des Ofteren ihre Kinder, niimlich
ihre verwandelten Tochter sind.'*' Auf Potebnjas Thesen zur Assoziation Baba-Jagas mit
Tieren wurde bereits eingegangen. Auch Propp sieht eine Verbindung zu Tieren: In einigen
Mairchen kann sie, um dem Helden zu helfen, alle Tiere des Waldes, anschlieBend alle Vogel
des Himmels und schlieflich alle Fische des Meeres zusammenrufen (in anderen, wie
angedeutet, auch alle Winde), hat also Macht iiber diese. Propp erkennt hierin einen
eventuellen Beleg, dass sie als eine gottliche Figur zu sehen ist, die Herrin der Tiere, die in
einer Jagergesellschaft verehrt wurde.'**
In Frau Holle wiederum will Motz iibrigens ebenfalls die Herrin der Tiere und der Natur

erkennen:

In [...] places where an ancient form of faith is preserved, Dame Perchta and Dame Holda

also are remembered in terror or adoration. The imperious Ladies of the woodland,

appearing in areas which had clearly held, and still hold to some extent, a belief in the

supernatural owners of the wilderness, would represent a more developed form of the

simple spirits, one closer to the Lady of the Beasts of ancient time.'*’
Frau Holle lebt ja nicht nur oftmals in der Wildnis, abseits von menschlichen Behausungen
(wie ja auch die Baba-Jaga!), sondern ist stets von Tieren umgeben: So sind etwa im
Wiitenden Heer stets bellende Hunde und Pferde dabei, auch Ziegen, Katzen, grunzende
Schweine — aber auch ihr Seelenzug wird manchmal theriomorph gedacht, vor allem als eine
Schar kleiner Hunde, die generell immer mit ihr assoziiert werden, und insbesondere in ihrer
norddeutschen Verkorperung als Frau Harke sind die Tiere des Waldes wie Hirsche, Rehe,

144

Hasen usw. ihre Herde. ™ Daneben gibt es eine Hohle im Hohen MeiBner, die sogenannte

141 Vgl. hierzu auch Johns 2004, S. 24, 112, 190-192.

142 Vgl. Propp 1986, S. 75-76.

143 Motz 1984, S. 158.

144 Vgl. NDS Nr. 126.7; Motz 1984, S. 156, 157-159; Waschnitius 1914, S. 31-32, 129 146.
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1.'% Manchmal wird diese

Kitzkammer, in der Frau Holle ihre Katzen gehalten haben sol
iibrigens sogar wirklich als Herrin der Tiere benannt und bestraft Wilderer.'*

Was insbesondere die Assoziation mit Katzen und Hunden angeht, sei hier angemerkt:
Auch zu Baba-Jagas Haushalt gehoren eine Katze und Hunde (z. B. Af. Nr. 103, Chud. Nr.
12, 13, 19, 20, Lut. Nr. 57, 59), wie sich ein Hund auch sonst in ihrer Begleitung findet (Af.
Nr. 141). Gewissermalen als Randnotiz sei auch noch erwéhnt, dass sich Hund und Katze in
manchen dieser Mirchen auch gegen ihre Herrin, die Baba-Jaga, wenden konnen,
insbesondere, wenn sie der Heldin helfen, vor ihr zu entkommen bzw. die Verfolgung
aufhalten. Dem steht gegeniiber, dass dieselben Tiere auch Frau Holle davon abhalten konnen,
einem Menschen etwas anzutun: Dadurch, dass er einen Hund mit zwei Punkten iiber den

Augen bei sich hat, kann die Frau Holle einem Mann nichts anhaben'*’; in anderen Sagen

bewirkt dies eine Katze ',

4. 4. 2. Die theriomorphe Seite der Figuren

In ein Schwein, ein Tier, das ja ebenfalls mit der Frau Holle verbunden ist, kann sich die
Baba-Jaga bekanntlich selbst verwandeln, wenn sie den Helden verfolgt und zu verschlingen
droht. Aber auch sonst konnen die beiden Figuren gelegentlich in theriomorpher Gestalt
auftreten: Eine bedrohliche Frau Holle erscheint mit einem Pferdekopf, als Ziege oder als
Katze'*; wichtig ist weiterhin ihre segensreiche Erscheinung in Form einer Taube, die

Fruchbarkeit iibers Land bringt'*°

. Auch Baba-Jaga tritt oftmals in Tierform auf: Die Hiitte
auf Hithnerbeinchen kann ndmlich z. B. auch bewohnt werden von einer Ziege (so Zel./Vjatka
Nr. 11), einem Béren oder einer Elster'*' — weiterhin sei hier nochmals auf das von Potebnja
festgestellte parallele Auftreten von Tieren (Maus, Kréhe...) und der Baba-Jaga in manchen
Folkloregenres hingewiesen.'>

Dies wiederum filihrt zu weiteren Herkunftstheorien, bei denen sowohl der Baba-Jaga wie

145 Vgl. etwa Paetow 1956, S. 356; ders. 1962, S. 137. Nach Wilhelm Grimm scheint jedoch die Etymologie ,Kiuze’
wahrscheinlicher, vgl. Pactow 1956, S. 388-389.

146 Vgl. hierzu die Sage in Pactow 1962, S. 60-63; vgl. auch ebd., S. 136, wo Paetow Frau Holle ebenfalls als Herrin
der Tiere sieht, die ,,iiber die niederen Elementarseelen [waltet], denen sie liebend gerecht wurde.*

147 Vgl. Rumpf 1991, S. 24.

148 Vgl. Waschnitius 1914, S. 42 sowie Zingerle Nr. 43, 44.

149 Vgl. Waschnitius 1914, S. 41, 74, 118-119; auch Motz 1984, S. 156, 159.

150 Vgl. Sage in Pactow 1962, S. 91; ders. 1956, S. 378; Waschnitius 1914, S. 110.

151 Vgl. hierzu auch Johns 2004, S. 161-162; Propp 1986, S. 52, 70.

152 Vgl. hierzu auch Ivanov/Toporov 1965, S. 78-79, 163.

38



auch der Frau Holle urspriinglich eine theriomorphe Erscheinungsform zugesprochen wurde.
So leitet sich etwa Afanas’ev den zweiten Bestandteil des Namens Baba-Jaga, jaga, aus dem
Sanskrit her, aus dem Wort ahi — ,Schlange’. Auch, dass in neugriechischen und albanischen
Mirchen anstelle der Baba-Jaga eine Drachen- oder Schlangenfrau auftritt und sogar im
slavischen Raum in verschiedenen Varianten eines Méarchens einmal Baba-Jaga, einmal eine
Schlange auftaucht, deutet fiir ihn auf eine Verbindung zwischen der Baba-Jaga und der
Schlange hin. Er sieht eine enge Verwandtschaft mit dem mythologischen Dédmon Vritra aus
den Veden, einem Drachen bzw. einer Schlange — fiir ihn war die Baba-Jaga urspriinglich
dessen Mutter.'” Zahlreiche Forscher haben Afanas’evs Etymologie aufgegriffen und
sprachen sich ebenfalls fiir die Schlangenherkunft der Baba-Jaga aus: Konstantin Lauskin
etwa geht davon aus, dass die Baba-Jaga einmal einbeinig war — das Bein aus Knochen, das
ihr nun zueigen ist, ist eine spédtere Entwicklung, ein Relikt, das auf die einstige Einbeinigkeit
hinweist: SchlieBlich wird es ja auch stets in der Einzahl erwidhnt. Fiir ihn reiht sie sich ein in
eine Gruppe von einbeinigen oder hinkenden Gottheiten und mythologischen Gestalten, die
alle auch eine Assoziation mit Schlangen aufweisen'>* — die Einbeinigkeit der Baba-Jaga war
sozusagen das Zwischenstadium, vorher wurde sie als Schlange gedacht: Die Vorstellungen
von einem einbeinigen Wesen und einer Schlange sind schlieBlich nicht allzu weit
voneinander entfernt.'” Olga Cerepanova folgt ihm in dieser Ansicht und bringt dafiir
weitere linguistische Belege: Das russische Wort zmeja fiir Schlange ist nicht die
urspriingliche Bezeichnung'*® — einiges spricht dafiir, dass diese stattdessen jaga war: So wird
in einer Zauberformel gegen Schlangenbiss die Schlange so bezeichnet; und die Worter bura,
jaraja sowie jazja konnen im Slavischen sowohl Benennungen bzw. Beinamen fiir
mythologische Schlangen als auch fiir die Baba-Jaga sein. SchlieBlich spricht noch fiir die
Verbindung zwischen Baba-Jaga und Schlangen, dass sie ofters als die Mutter (seltener
Schwester) von drei Drachen auftritt."’

Was wiederum die Frau Holle anbetrifft, hat man, genauso von einem auffilligen
Korperteil ausgehend, hier ebenfalls einen theriomorphen Hintergrund angenommen. So stellt

Motz fest: ,,The enormous or ,iron’ nose of Lady Percht or Lady Holle is reminiscent of the

153 Afanas’ev 1865-1869 Bd. 3, S. 588-589.

154 Er nennt hier z. B. den hinkenden Schmiedegott Hephaistos der griechischen Mythologie und seinen Sohn
Erichthonius, dessen Unterkorper in den Schwanz einer Schlange iibergeht.

155 Vgl. Lauskin 1970 (http://devohelp.narod.ru/info4.htm).

156 Es handelt sich um ein Tabuwort, das aus der Verbindung mit zeml/ja, Erde, hervorgegangen ist (,auf der Erde
kriechendes Wesen’). Vgl. hierzu auch Ivanov/Toporov 1965, S. 104.

157 Vgl. Cerepanova 1983, S. 106-107.
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beak of a bird“."® Sie sieht darin einen Hinweis, dass die Figur in einer ihrer
Erscheinungsformen auch als in Vogelgestalt gedacht wurde. Auch Timm sieht die Ahnlich-
keit der langen Nase mit einem Vogelschnabel und geht darauf néher ein:
[E]ine grofle Menschennase ist zwar gegeniiber der Eisennase eine relative Minderung, ein
Schritt in Richtung auf normale Menschengestalt, aber auch sie wirkt noch willensstark,
bei einem Numen also bedrohlich. Eine Eisennase aber bendtigt ein Numen nur, wenn sie
Kollisionen aushalten muB [sic!], d. h. wenn das Numen mit ihr wie ein Vogel mit seinem
Schnabel zuzuhacken pflegt."”’
Sie weist auf die Figur der sogenannten Schnabelpercht hin, eine Maske in Salzburger
Perchtenldufen mit aufklappbarem Kiefer, die in ihrer Darstellungsform an einen Vogel
erinnert, daneben auf andere weibliche Masken mit Vogelkdpfen und Schnédbeln in
vergleichbaren Umziigen, und zeigt schlieflich auch die Parallele auf, die mit der von der
Archdologin Marija Gimbutas rekonstruierten Vogelgottin besteht: Diese Gestalt aus der
vorgeschichtlichen Religion Alteuropas hat ebenfalls einen menschlichen, weiblichen Leib
und einen Vogelkopf, daneben ist sie iibrigens laut Gimbutas auch mit dem Wasser sowie
dem Spinnen und Weben assoziiert.'® In manchen Gegenden wird iibrigens die Frau Holle-
Percht iiber die Zwischenstufe Frau Spercht zum Specht und so volksetymologisch mit
diesem mythischen Vogel verkniipft.''

Folgt man Michael Shapiros Theorie, so hat die Baba-Jaga ihren Ursprung nicht in einem,
sondern in zwei Tieren — der Schlange und einem Vogel, dem Pelikan. Von Frau Holles
eventueller Vogelnatur ausgehend, wére dies eine interessante weitere Gemeinsamkeit.
Shapiro geht davon aus, dass der erste Bestandteil des Namens Baba-Jaga, baba, keineswegs,
wie weithin angenommen, ein Lallwort der Kindersprache sei, sondern folgt der Deutung, die
darin die Weiterentwicklung einer proto-indogermanischen reduplikativen Wurzel sieht.
Wihrend alle slavischen Hochsprachen das Lehnwort pelikan benutzen, wird dieser Vogel in
einigen slavischen Dialekten als baba bezeichnet. Fiir eine Verbindung zwischen ihm und der
Baba-Jaga spricht Shapiro auBerdem Folgendes: Er interpretiert die Hiihnerbeinchen der
Hiitte als gewissermaflen identisch mit dem Knochenbein der Baba-Jaga, wobei ihm hier
besonders die Bezeichnung kurie nozZki relevant erscheint — er geht davon aus, dass die

Bedeutung des Possessivadjektivs kurij sich eventuell urspriinglich nicht speziell auf Hiihner,

158 Motz 1984, S. 159.
159 Timm 2003, S. 316.
160 Vgl. ebd., S. 316-317.
161 Vgl. ebd., S. 62-63.
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sondern ganz allgemein auf Vogel bezog. Die ungewohnliche Kopfform der Baba-Jaga
(bezogen auf die Beschreibung ,,golova pestom*, ,der Kopf wie ein Stéfel’) und ihre lange
Nase erinnert ihn an Hals, Schnabel und Hautsack des Pelikans, ihre zerzausten Haare an
dessen Kopffedern. Mit ihr assoziierte Gegenstinde wie StoBel und Stock erscheinen ihm
ebenfalls Transformationen des Vogelschnabels, wihrend ihr Flug im Morser an den Anflug
des Pelikans erinnert, bei dem dieser im Wasser eine Spur hinterlésst, wie sie ihre Spuren mit
dem Besen verwischt. Ihr kannibalistischer Aspekt sowie das Saugen an den Briisten eines
Maidchens erinnert ihn an den Prozess der Fiitterung der Pelikanjungen, wobei diese ihren
Kopf tief in den Hautsack des erwachsenen Tieres hineinstecken, wéahrend schlielich das von
der Baba-Jaga verwahrte Wasser (des Lebens) das natiirliche Element des Pelikans ist. Dass
die Baba-Jaga in der Folklore niemals mit dem Pelikan assoziiert wird, erklért er als Resultat
eines Worttabus, weiterhin damit, dass der Pelikan als Prototyp moglicherweise den positiven
Aspekt der Figur verkorperte, der spiter von dem negativen, verkdrpert von der Schlange,
mehr und mehr verdringt wurde. '%

Man muss diese eher ausgefallen anmutende Theorie nicht ohne Weiteres und in allen
Punkten annehmen, und auch inwiefern allgemein von einem tierische Ursprung von Frau
Holle oder Baba-Jaga auszugehen ist, soll hier nicht entschieden werden — die Assoziationen
und Ahnlichkeiten, die unsere Figuren mit Tieren aufweisen, sind allerdings in jedem Fall

bemerkenswert.

4. 5. Verbindung mit dem Tod

Baba-Jaga wie auch Frau Holle sind nicht nur mit dem Leben, der Natur und der Fruchbarkeit
verbunden, sondern weisen auch einen starken chthonischen Aspekt auf; sie sind beide eng
assoziiert mit dem Tod und dem Totenreich.

Die éltesten Versuche, die Baba-Jaga zu deuten, stammen aus dem spdten 18.
Jahrhundert: In mythologischen Worterbiichern und Kompilationen wurde sie mit der antiken
Gottin der Unterwelt gleichgesetzt, die als eine furchteinfloBende Gestalt mit Morser und
StoBel geschildert wird, der Blutopfer dargebracht wurden.'® Auch die mythologische Schule
hat spéter auf Assoziationen zwischen der Baba-Jaga und dem Tod hingewiesen: Laut

Afanas’ev etwa soll der Tod die Seelen Verstorbener der Baba-Jaga iibergeben, und sie soll

162 Vgl. Shapiro 1983, S. 112-125.
163 Vgl. Johns 2004, S. 16.
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sich von ihnen erndhren und davon so leicht wie diese werden.'® Potebnja zweifelt die
Authentizitdt dieser angeblich im weillrussischen Volksglauben verbreiteten Vorstellung
jedoch an: Fiir ihn ist Baba-Jaga diejenige, die die Seelen in die Welt bringt und sie dann

1 Die Schlange, mit der Lauskin und Cerepanova die Baba-Jaga

wieder aus ihr herausfiihrt.
gleichsetzen, ist ein chthonisches Tier, das in der Vorzeit als Personifikation des Todes
gesehen wurde. Beide Forscher sehen darin einen Beweis dafiir, dass wir es bei der Baba-Jaga
mit einer Todesgottin des slavischen Heidentums zu tun haben, die aus dieser Vorstellung
hervorgegangen ist.'® Auch Propp sieht Baba-Jagas Verbindung mit dem Tod: Sie wohnt in

einem tiefen Wald, der im Mirchen klassischerweise als ein Ort des Todes gilt'®”’

, ihre Hiitte
stellt den Eingang ins Reich der Toten (des tridesjatoe carstvo, ,dreimal neunten Reiches’, des
Mirchens — einer Jenseitswelt) dar, und sie selbst fungiert als eine Art Grenzwéchterin. Propp
siecht auch die klassische Phrase: ,Fu-fu-fu! Russkim duchom pachnet!” in dem
Zusammenhang als relevant: Da die Baba-Jaga dem Reich der Toten angehdrt, ist ihr der
Geruch der Lebenden natiirlicherweise unangenehm, wie den Lebenden der Geruch der Toten
unangenehm ist. Weiterhin ist ihre Position in der Hiitte hier bemerkenswert: Haufig wird sie
liegend angetroffen, und sie fiillt die ganze Hiitte aus — ,,iz ugla v ugol®, ,von der einen bis zur
anderen Ecke’. Damit erinnert sie nicht von ungefdhr an eine Leiche in einem Sarg oder
einem engen Grab.'®® Anikin ist Propps Ansicht und sieht auBerdem die Mirchen als Beleg
an, worin der Held von drei Wegen denjenigen wéhlt, der einem Wegweiser zufolge in den
Tod fiihrt (z. B. Af. Nr. 172, 174, 310) — und genau dieser Weg fiihrt zur Baba-Jaga.'®® Auch
laut Vladimir Toporov kann man in den Marchen um die Baba-Jaga eine klare Todesthematik
erkennen. Da er, wie Propp und Anikin, von einem Zusammenhang zwischen Mirchen und
altem mythischem Denken ausgeht, zieht er iiberlieferte Texte des indoeuropédischen Volks
der Hethiter von tatsdchlichen rituellen Begridbniszeremonien heran, um so einige Ziige im
Mirchen ndher zu beleuchten. Hier scheint ihm ein Zusammenhang zwischen der Baba-Jaga
und der >**SU.GI zu bestehen, die in den Texten eine herausragende, wenn auch unklare und
widerspriichliche Rolle spielt. Sie steht der Zeremonie vor, tritt jedoch aktiv erst ganz zuletzt

auf den Plan, wenn die Toten bereits verbrannt und nur noch die Knochen iibrig sind — man

164 Vgl. Afanas’ev 1865-1869 Bd. 3, S. 586.

165 Vgl. Potebnja 1865, S. 130-132.

166 Vgl. Lauskin 1970 (= http://devohelp.narod.ru/info4.htm); Cerepanova 1983, S. 109.

167 Vgl. zur Bedeutung des Waldes im Weltbild der heidnischen Slaven auch Ivanov/Toporov 1965, S. 173-175.
168 Vgl. Propp 1986, S. 57-62, 64-66, 70.

169 Vgl. Anikin 1977, S. 119.
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sagt, sie geleitet den Verstorbenen in die andere Welt, in das Totenreich hiniiber. Die Baba-
Jaga hat mit ihr als auffélligstes Merkmal das greise Alter gemeinsam. Die Ofenepisode wird
assoziiert mit der zur Zeremonie gehdrenden Feuerbestattung der Toten. SchlieBlich ist auch
Baba-Jagas Verbindung mit Knochen — Knochenbein, Knochenzaun — als ein Hinweis auf die
SALSU.GI zu sehen, die ja ausschlieBlich mit Knochen zu tun hat. Es ist in hethitischen Texten
weiters von einem Haus die Rede, worin die Knochen der Toten nach der Zeremonie gebracht
wurden: Es befindet sich an einem abgelegenen Ort, wie Baba-Jagas Hiitte; darin werden auch
kostbare Metalle verwahrt, ebenso ,Nahrung’ fiir die Toten — wie die Baba-Jaga einen Schatz
von Gold, Silber und Kupfer hat und ihre Besucher speist. Ohne daraus endgiiltige Schliisse
zu zichen, sieht Toporov die Verbindung Baba-Jaga — Tod als erwiesen an.'’”’ Auf diese
Verbindung geht er auch in seiner zusammen mit Vjaceslav Ivanov verfassten Monographie
ein, worin die beiden iiber positiv-negative Gegensatzpaare das Weltbild der heidnischen
Slaven zu rekonstruieren versuchen und dabei in Marchenmaterial eine sekundére Quelle
erkennen: In der Opposition Leben — Tod stellt Baba-Jaga im Mérchen, wie auch Koscej
Bessmertnyj, mit dem sie durch verschiedene é&hnliche Attribute verwandt ist, eine
Personifikation des negativen Prinzips des Todes (im Initiationsritual) dar, hat jedoch auch
Attribute einer Totenpriesterin und weisen Frau des indoeuropiischen Kulturkreises.'”!

Der eindeutigste Beleg fiir die Verbindung der Frau Holle mit dem Tod ist wohl in ihrer
Funktion als Fiihrerin des Seelenheeres zu sehen. Dementsprechend sieht Waschnitius in der
Frau Percht auch einen Todesddmon: Der Winter, die mit ihr am meisten assoziierte Zeit,
steht traditionell mit Seelenkulten und Totenfesten in Verbindung. Frau Perchts Rolle als
Anfiihrerin der Kinderseelen ist Waschnitius zufolge auf alten Seelenglauben begriindet,
worin man sich Seelen in der Gestalt kleiner Kinder vorstellte, wahrend erst spdter daran das
christliche Motiv der ungetauft Verstorbenen angekniipft wurde. Er geht davon aus, dass sie
zunéchst ein selbststindiges Toten- und Seelengespenst war, das spiter mit der ebenfalls

172 Mit dem Tod wurde sie bereits

verbreiteten Vorstellung vom Seelenheer verkniipft wurde.
von Eugen Mogk in der 1. Auflage seiner germanischen Mythologie (1891) assoziiert: Sie ist
die germanische Todesgéttin, die die Toten in ihrem Reich aufnimmt und mit ihnen durch die
Luft zieht — so die Deutung des Seelenheers. Der Wohnort in einem Berg, mit einem

Gewisser in der Nihe, ist fiir eine Gottheit der Unterwelt naheliegend; auch ist es bedeutend,

170 Vgl. Toporov 1963, S. 31-37.
171 Vgl. Ivanov/Toporov 1965, S. 78, 179. Mehr {iber die Assoziation Baba-Jaga — Initiation im folgenden Kapitel.
172 Vgl. Waschnitius 1914, S. 140-150.
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dass zur Zeit ihres Umzuges die Natur wie tot ist.'”> Der Brunnen in KHM Nr. 24 wurde
vielfach als Eingang in eine Jenseitswelt gedeutet: Die Heldin springt in ihn hinein und
ertrinkt, so mochte man meinen. Das Reich der Frau Holle, in das sie kommt, gleicht in
vielerlei Hinsicht einem Totenreich, die Heldin macht also eine Todeserfahrung durch, und
sie muss sich im Tod bewihren, ehe sie — reich belohnt — ins Leben zuriickkehren kann. Wir
haben es also auch hier, wie in den oben erwédhnten Baba-Jaga-Miarchen, mit dem Tod als

Wandel zu tun, ein sehr mérchentypisches Motiv.'”*

4. 6. Verbindung mit Initiation

Sowohl in ihrer positiven wie auch in ihrer negativen Verkorperung sind beide Figuren als
Unterweiserinnen in der Initiation, dem rituellen Ubergang vom Stadium der Kindheit in das
des Erwachsenseins durch einen symbolischen Tod mit anschlieBender Wiedergeburt bei
Stammesgesellschaften, gedeutet worden.

Motz sieht mit Frau Holle eine Reihe von Motiven verbunden, die mit Initiation
zusammenhdngen: Sie zeigt sich gegeniiber Kindern als entweder belohnend oder strafend, sie
nimmt sie mit zu sich in ihre Behausung, die sich bezeichnenderweise im Wald befindet, um
sie zu erziehen — dies erinnert an die Trennung vom Elternhaus und den Gang in eine Wildnis
der zu Initiierenden, wobei man sich die Initiation ja als eine Art ,Erziehung’ durch ein
tibernatiirliches Wesen vorstellte, das einen auf die ,zweite Geburt’, auf den Eintritt in die
Erwachsenenwelt vorbereitet. In diesem Sinne kann auch das Aufschneiden des Bauches als
Teil der Initiation verstanden werden, da Verstimmelung durchaus ein Teil des Rituals sein
konnte und auBlerdem bekannt ist, dass in Trdumen und Visionen zu Initiierender oft die
Fiillung des K&rpers mit einer neuen Substanz eine wichtige Rolle spielt.'”

Das Motiv des Bauchaufschneidens wurde auch schon von Josef Hanika mit einem
Initiationsritus in  Verbindung gebracht, wobei er reichlich vdlkerkundliches
Vergleichsmaterial heranzieht: So heifit es von den {ibernatiirlichen Initiatoren im Glauben
von einigen afrikanischen und australischen Stimmen, sie toten die zu initiierenden Jungen
und schneiden ihnen die Eingeweide heraus, um sie anschlieBend als initiierte erwachsene

Minner wieder ins Leben zuriickzubringen. Solche Reifezeremonien gelten als sehr alt,

173 Vgl. Mogk 1891, S. 1105-1109.
174 Vgl. Lox 1986, S. 41-42.
175 Vgl. Motz 1984, S. 160-161; siche auch Propp 1986, S. 93-94.

44



Relikte davon seien auch im europdischen Kulturraum zu finden. Dafiir, dass als solche auch
das Bauchaufschneiden der Frau Holle zu sehen ist, spricht zunichst, dass die Gastrotomie
hiufig nur Jungen und Midchen, nicht aber Erwachsenen angedroht wird. Das zur Fiillung
des Bauches verwendete Erbsenstroh (alles andere Material ist nach Hanika spéterer Zusatz)
symbolisiert Fruchbarkeit und steht in diesem Zusammenhang urspriinglich fiir die
Geschlechtsreife des zu Inititerenden. Auch zu weiteren Motiven findet Hanika Parallelen, ein
Bezug zu tatsdchlichen Verstiimmelungspraktiken, wie ihn ja spiter Motz sieht, wird
zumindest angedeutet.'”°

Baba-Jagas urspriingliche Funktion als Initiatiorin wird von Propp angenommen. Da die
Initiation einem symbolischen Gang des zu Initiierenden in den Tod entspricht, sind diese
beiden Komplexe aufs Engste verbunden — ,,odno bez drugogo ne mozet byt rassmotreno*'’’
(,das eine kann nicht ohne das andere untersucht werden’). Die Funktion des Initiatiors, der
den Jugendlichen auf diesen Gang vorbereitet, erfiillt hier die Baba-Jaga. Auch sie befindet
sich in der Wildnis, mitten im tiefen und geheimnisvollen Wald, der das Grenzgebiet
zwischen dem Reich der Lebenden und dem der Toten markiert. Die halb-zoomorphe Form
der Hiitte auf Hithnerbeinchen erinnert dabei an Initiationshiitten, die die Form eines Tieres
hatten, wodurch das Hineingehen in sie symbolisch dem Verschluckt-Werden durch ein Tier
gleichgesetzt wurde. Vor der Baba-Jaga beweist der Held seine Reife, indem er etwa zeigt,
dass er ihre Speise, die Speise der Toten, nicht fiirchtet, sie sogar selbst fordert — worauthin
sie (die Initiierende) ihn (den zu Initiierenden) mit weisen Ratschldgen oder einem magischen
Objekt belohnt: Sie unterweist ihn in geheimem magischem Wissen.'”® Aber auch die bose
Baba-Jaga, die Kinder entfiihrt, ldsst sich im Rahmen der Initiation deuten, und der Versuch,
den Knaben in den Ofen zu stoflen, hat seine Entsprechung in einem Ritual, in dem Feuer,
dem eine reinigende Kraft zugeschrieben wurde, eine groBe Rolle zukam.'” Und auch die
Episode, in der die Baba-Jaga zu den Gefdhrten des Helden kommt, um ihnen Riemen aus

dem Riicken herauszuschneiden, kann als Initiationsmotiv gelten: Hier kann eine Assoziation

mit Verstimmelungspraktiken festgestellt werden'™ — genau wie beim Bauchaufschneiden

176 Vgl. Hanika 1951, S. 47-51.

177 Propp 1986, S. 53. Auch Toporov (1963) sieht den Zusammenhang von (Initiations-)Ritual und Tod, doch
argumentiert er, dass die im Mérchen vorkommenden Initiationsmotive sekundérer Natur sind — denn das Ritual ist
ja nichts weiter als ein Abbild des tatsdchlichen Ereignisses. Siche dort S. 31-32.

178 Vgl. Propp 1986, S. 57-58, 63-69, 79-80; Novikov (1974), S. 179, sicht darin, dass der Held Speise fordert, einen
ganz anderen, ndmlich realistischen Zug: Er ist nach der langen Wanderung einfach tatséchlich hungrig.

179 Vgl. Propp 1986, S. 85, 99-102.

180 Vgl. ebd., S. 88-89.
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der Frau Holle, mit dem hier ja durchaus Ahnlichkeit vorhanden ist. Als das Ritual jedoch
nicht mehr verstanden wurde, gingen Motive in liberformter, richtiggehend verzerrter Form
ins Mérchen ein: So wurde aus dem positiven Feuerritual der Versuch, einen Jungen zu braten
und zu essen, der damit endet, dass die menschenfressende Hexe selbst im Ofen landet, der zu
Initiierende also den Initiator verbrennt.'®! Ahnlich wird dementsprechend das
Bauchaufschneiden so zu einer grausamen Strafe durch eine ddmonische Gestalt flir das
Ubetreten eines Gebotes: Hanika zufolge wurde der wahre Sinn und die dahinterliegende
Symbolik wahrscheinlich schon in der Antike nicht mehr verstanden, so dass nur die blutige
Todesassoziation {ibrigblieb; auch Propp geht davon aus, dass bereits in der altigyptischen
Gesellschaft Initiation als solche nicht mehr bekannt war. '

Speziell mit ,weiblichen’ russischen Initiationsmérchen, in denen die Baba-Jaga auftritt,

185 B¢ handelt sich hierbei insbesondere um die

hat sich Becker in ihrer Arbeit beschiftigt.
Mairchen des Typs AaTh 480. Den Aufgaben der Baba-Jaga schreibt die Autorin
initiatiorisch-kultischen Priifungscharakter zu: Das Anheizen des Ofens bringt sie mit dem
spitestens seit indoeuropdischen Zeiten belegten Herdkult in Verbindung, der sich auch fiir
das ostslavische Gebiet nachweisen ldsst — der Herd galt als Sitz der Ahnen und war damit ein
Ort der Verehrung. Das Herdfeuer stand mit Fruchbarkeit in Verbindung, man sah es als
heilig an, und es wurde traditionell von Frauen gehiitet. Das Waschen der Baba-Jaga und ihrer
tierischen Kinder sieht Becker als Reinigungsritual an, das dem Ritual der Initiation folgte,
damit die Initiierende in diese Welt zuriickkehren konnte, wéhrend das Tragen des Wassers in
einem Sieb einem Fruchbarkeitstest entspricht. Die zu waschenden Tiere entsprechen
chthonischen Seelentieren. Die Spindel schlieBlich ist laut Becker ein Schicksalssymbol,
gleichzeitig fiir Tod und Leben stehend, geheimnisvoll deswegen, weil sie sich nach links wie
nach rechts drehen ldsst (das Schicksal wurde als dualistisch-konvers gedacht) und aus

unformigem Rohstoff ein fertiges, vollendetes Endprodukt formen kann. Auflerdem wird

Spinnen mit dem schopferischen Aspekt der weiblichen Natur assoziiert.'**

181 Vgl. ebd., S. 74-75, 102, 110; sieche auch Becker 1990, S. 124-125.

182 Vgl. Hanika 1951, S. 52; Propp 1986, S. 64.

183 Becker 1990. Dass die Forschung sich mit diesen Mérchen als Initiationsmérchen kaum beschiftigt hat, erklart
die Autorin damit, dass der urspriingliche Zusammenhang mit Initiationsriten hier durch das Motiv des Stiefmutter-
Stieftochter-Konflikts weitgehend tiberdeckt wird und dadurch in den Hintergrund gerit, vgl. S. 12, auch S. 68.

184 Vgl. ebd., S. 78-85.
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4.7. Die grofie Erdmutter und -gottin

Davon ausgehend, dass die beiden Gestalten eine Verbindung zur Fruchtbarkeit und zu
Tieren, gleichzeitig aber auch zum Tod aufweisen und auBerdem mit dem Ritus der Initiation
in Verbindung gebracht werden, sind mehrere Wissenschaftler zu dem Schluss gekommen, es
handle sich jeweils um eine sehr alte Figur, die Gestalt der GroBen Erd- oder Urmutter, die all
diese Aspekte in sich vereint.

Diese gilt als den dltesten bekannten religiosen Vorstellungen zugehorig — eine méchtige
Gottin, aus deren Korper die Erde und alles Leben auf ihr entstammt, die das Leben gibt, es
aber gleichzeitig auch wieder nimmt, wie ja die Natur auch werdend und vergehend ist — aus
dem Tod wiederum ergibt sich die Moglichkeit der Wiedergeburt, wie im Kreislauf der Natur.
Dadurch ist die Vorstellung von dieser Gottin stets von einer Ambivalenz gepragt, da sich in
threr Gestalt Gut und Bose, Hell und Dunkel vereinen. Dies hat sich in verschiedenen
spateren Religionen niedergeschlagen, wo Erd- und Fruchbarkeitsgéttinnen gleichzeitig auch
Unterweltsgdttinnen darstellten. Generell ist die Figur einer allméchtigen weiblichen Gottheit
spater in mehrere Gottheiten aufgespalten worden, die fiir verschiedene Bereiche zustindig
waren. Im Laufe der Zeit wurden dann die weiblich gedachten Erdgottheiten immer mehr von
den ménnlich dominierten Himmelsgéttern verdringt. '

Fiir Maria-Gabriele Wosien verkorpert die Baba-Jaga den Prototyp der GroBen Mutter. '™
Damit entspricht sie dem weiblichen Prinzip, dem in der Vorzeit eine besondere magische
Kraft zugeschrieben wurde: ,,Woman in the picture language of the myth and the folk-tale
represents the totality of what may be known by man. Hence the predominance of feminine

initiators and helpers on the way.«'®’

Die Baba-Jaga ist also die Urmutter, die iiber
Vergangenheit und Zukunft Bescheid weil und eng mit dem Schicksal verkniipft ist. Sie ist
diejenige, die zwischen zwei Welten als Vermittlerin wirkt — durch ihre Hiitte, wo er die
Initiation erfahrt, kommt der Held in die Anderwelt des Marchens. Sie verfiigt sowohl {iber
eine giitige als auch iiber eine schreckliche Seite, die sich z. B. duflert, wenn sie in Form eines
Schweines den Helden verschlingen will — der aufgerissene Rachen entspricht dem Eingang
in die Unterwelt, die Baba-Jaga ist hier die Mutter, die ihre eigenen Kinder verschlingt. Wenn

sie spiter auch als Hexe und als bose Stiefmutter auftritt, so schlieBt Wosien, sind dies

185 Vgl. ebd., S. 110-113; Kravchenko 1987, S. 192-194. In der Matriarchatsforschung wird eine in Ansétzen dhnliche
Auffassung vertreten, die Annahmen gehen jedoch sehr viel weiter (siche weiter unten).

186 Vgl. Wosien 1969, S. 136.

187 Ebd., S. 130.

47



mittelalterliche Entwicklungen, worin das bose Prinzip des Weiblichen besonders
hervorgehoben wurde. Im Gegensatz zu anderen Marchenfiguren konnte sie als Figur jedoch
als einzige ihre funktionale Ambivalenz bewahren. '

Auch Shapiro ist Baba-Jaga eine groBle Muttergottheit: Fiir ithn spricht zundchst die
Assoziation, die er der Baba-Jaga mit Végeln und Schlangen zuschreibt (siche weiter oben),
fiir eine Verbindung mit Géttinnen, deren Natur teils theriomorph war und insbesondere diese
Tiere reprisentierte. Das Wort baba, ,Gromutter’, sieht er als in seiner semantischen und
assoziativen Bedeutung im Laufe der Geschichte degradierte Bezeichnung der verehrten
,Groflen Mutter’. Fiir jaga dagegen findet er eine komplett neue Etymologie: Er leitet es sich

aus dem Proto-Samojedischen'®’ *

nga her, mit der urspriinglichen Bedeutung ,Gott’, spéter
auch eine weibliche Todesgottheit beschreibend. Davon ausgehend, dass die Samojeden und
die Slaven einst Nachbarvolker waren, wére es ein Lehnwort im Slavischen. Shapiro sieht hier
auch kulturellen Austausch: Die Grofle Muttergottheit der Slaven, Baba, sei hier mit der
samojedischen Todesgdttin kombiniert worden. Hierdurch erklire sich auch die AuBerung der
Baba-Jaga iiber den ,russischen’ Geruch.'

Kravchenko sieht die stdrker werdende Verehrung der Himmelsgotter als Ausloser fiir
eine Neuinterpretation der alten Glaubensvorstellungen: Alle positiven Vorstellungen wurden
auf die Himmelsgotter iibertragen, wihrend die Erdmutter nun nur noch als das negative
Prinzip des Chaos und der Dunkelheit gesehen wurde und in verschiedenen Kulturen die
Form von Hexen oder dhnlichen Gestalten annahm — ein Beispiel dafiir ist die Baba-Jaga
(wobei hier nicht speziell auf deren Ambivalenz hingewiesen wird). Um ihre Theorie zu
untermauern, bringt Kravchenko verschiedene Argumente. Funde von Frauenfiguren aus dem
6. Jahrtausend v. Chr. weisen auf einen Kult der Erdmutter hin — sie haben iibertrieben
dargestellte Weiblichkeitsmerkmale wie die Baba-Jaga. In Kultschriften minoischer Zeit
wurde die Erdgodttin als eine Herrin der Wilden Tiere oder als Wéichterin der Toten
bezeichnet, was wiederum an die Baba-Jaga erinnert. Weitere Hinweise auf die
Erdverbundenheit der Baba-Jaga sind laut Kravchenko, dass sie auf dieser sitzend oder
liegend angetroffen wird, dass sie manchmal Kd&rperteile aus Lehm hat und schlielich, dass

sie gelegentlich als stara-mat-rozena (,alte Stammesmutter’) oder stara-mater-zenscina (,alte

188 Vgl. ebd., S. 131-133, 136-142, auch 151-152.

189 Die samojedische Sprachfamilie bildet zusammen mit dem Finno-Ugrischen die Uralischen Sprachen. Die
samojedischen Sprachen werden heute nur noch von wenigen Sprechern in und um Sibirien gesprochen.

190 Vgl. Shapiro 1983, S. 113-118, 125-13
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Mutter-Frau’) bezeichnet wird. Thre langen Ziahne, noch deutlicher ihre Versuche, den Helden
oder kleine Kinder zu fressen, stehen in Verbindung mit der Vorstellung, von der Erde nach
dem Tode verschlungen zu werden. Auch Baba-Jagas Assoziation mit der Schlange erachtet
Kravchenko als bemerkenswert, da diese oftmals der Erdmutter als Attribut zugeschrieben
wurde. Die eigenen Attribute der Baba-Jaga erklirt sie als Weiblichkeitssymbole.'”!

Becker sieht ebenfalls in der Baba-Jaga die GroBle Erdmutter, die sie Muttergottin
nennt'”*: Der duale Aspekt dieser Géttin, so nimmt sie an, wurde aufgespalten in zwei
Figuren, von denen die negative, zerstorerische die Baba-Jaga verkorpert, wie schon weiter
oben angedeutet. Sie sieht deshalb als die urspriinglichsten Miarchen diejenigen an, in welchen
sich die Ganzheit der Figur durch deren ambivalentes Verhalten zeigt — also die Baba-Jaga
sich gleichzeitig negativ und positiv verhélt. Dies sind fiir sie die Mérchen des Typs AaTh
480, in denen ihrer Meinung nach die ,wahre’ Baba-Jaga auftritt, wihrend wir es bei den
anderen Marchen lediglich mit Transformationen zu tun haben. Sie folgt groftenteils Propp in
seinen Ausfiihrungen und schreibt die Rolle der Initiierenden einer Gottin zu. Sie bringt auch
weitere Belege, die der Mutterg6ttin und entsprechenden Gestalten dhnliche Attribute wie der
Baba-Jaga zuschreiben — hierzu gehdrt das Umringtsein von Tieren, v. a. Pferden, Vogeln und
Schlangen, ein Bezug zum Spinnen und einer zum Feuer bzw. dem Herd als Ort des
Ahnenkultes.'”

Frau Holles mogliche Gottlichkeit wurde bereits angedeutet. Eine Verbindung zwischen
ihr und der Erdmuttergottheit sieht schon Jacob Grimm in seiner Deutschen Mythologie. Den
Gottinnen liegt, im Gegensatz zu den Goéttern, Grimm zufolge ein gemeinsames Prinzip
zugrunde — in diesem Zusammenhang macht er darauf aufmerksam, dass die Erde in
samtlichen Sprachen als weiblich gedacht wird und immer miitterliche Aspekte aufweist. Er
weist auf eine lateinische Inschrift auf einem Steinfund hin, die einer Erdgdttin Hludana
gewidmet ist, die weder romischer noch keltischer Herkunft sein kann, sondern ihm fiir ein
Zusammentreffen nordischer (Verbindungen mit Odins Gattin Frigg und der Liebesgdttin
Freyja werden angenommen) und deutscher Glaubensvorstellungen spricht. Diese Gottin
bringt er dann mit der Frau Holle-Holda in Verbindung, die er wiederum mit den anderen

Gestalten wie Perchta-Perahta, Fricke-Frecke etc. gleichsetzt. Dass diese mit Ackerbau und

191 Vgl. Kravchenko 1987, S. 194-204.

192 Um sie von dem Archetyp der ,,GroBen Mutter” der Jung’schen Schule abzugrenzen, deren Definition ihr als nicht
treffend erscheint.

193 Vgl. Becker 1990, S. 114-116, 121-150.
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Haushaltsarbeiten assoziiert sind, spricht dafiir, dass wir es mit einer miitterlichen Gottheit zu
tun haben, ebenso dass sie, gleich der Mutter Erde, auf einem Wagen einherziehen.'”* Gegen
Grimm argumentieren iibrigens Mannhardt und Meyer, die Frau Holle ja als urspriinglich mit
der Wolke assoziiert sehen, da diese es ist, die die Erde befruchtet — erst spiter sei aus der
Frau Holle eine Art Erdgottheit geworden.'®

Paetow schlieBt sich Grimm in seinen Ausfithrungen an, und er stiitzt die Annahme
weiter, indem er das den Hohen Meiflner umgebende Sagengut auswertet. So vermutet er etwa
in einer Wiese in unmittelbarer Ndhe des Frau-Hollen-Teiches dem sogenannten
Weiberhemd, ein Symbol fiir das Gewand der Frau Holle, denn als Erdmutter ist ihre
Kleidung ja die der Erde. Auf einer weiteren Waldwiese soll sich Frau Holle authalten und
ihre langen Haare kimmen — hier sieht Pactow einen Zusammenhang mit dem {iberlieferten
Glauben, dass die Erdmutter sich jeden Friihling mit dem Himmel verméhlt, denn die Wiese
heiBt bezeichnenderweise Morgengabe.'”® Auch der Bezug zu den Seelen, sowohl den
ungeborenen als auch den verstorbenen, die in Kindergestalt gedacht werden, die also von
Frau Holle kommen und schlieBlich wieder zu ihr zuriickkehren, weist Frau Holle als
lebensspendende und lebennehmende Muttergestalt aus, was sich auch in der fiir Pactow als
Schliisseltext empfundene Sage von der ,,Altweibermiihle festmacht, die junge Menschen alt
und alte Menschen jung ,mahlen’ kann — fiir ihn symbolisiert sie den Naturkreislauf. Weiters
erklart sich dadurch die Wechselhaftigkeit in Aussehen und Wesen, da die Natur ja in ihrem

Kreislauf auch wechselhaft ist und sich immer neu verwandelt.'’

Paetow geht in seiner
Deutung, auch von psychologischer Seite beeinflusst, noch {iber Grimm hinaus: Fiir ihn ist
Frau Holle kein rein germanisches Phidnomen, sondern entspricht einer Urgestalt, die unter
verschiedenen Namen wie Ceres, Demeter, Libera, Fortuna, Cybele usw. im gesamten
indoeuropdischen Kulturkreis Gegenstand der Verehrung war und die er auch im altindischen
Hymnus der Atharvarveda von der ,Mutter Erde” wiederfindet, dem dltesten belegten
Gesang, der in Teilen moglicherweise sogar auf die Altsteinzeit zuriickgeht.'”®

Timm geht nicht so weit, die Vorstellung einer prototypischen Groflen Mutter zu
bemiihen. Sie plddiert jedoch, Grimm folgend, dafiir, der Frau Holle als Verkorperung der

Erdgottin Frija-Frigg einen Platz im polytheistischen Pantheon der Germanen zuzusprechen,

194 Vgl. Grimm 1953 Bd. 1, S. 207, 212-213, 219-220, 224, 226, 234.

195 Vgl. Mannhardt 1858, S. 288; Meyer 1891, S. 287, 289.

196 Vgl. Pactow 1956, S. 353-355; ders. 1962, S. 137-138.

197 Vgl. Pactow 1962, S. 130, 136, Sage von der Altweibermiihle S. 48-50; siche auch ders. 1956, S. 378, 380-381.
198 Vgl. Pactow 1962, S. 130-134.
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und ihre Argumentation ist durchaus schliissig. Sie macht die Goéttlichkeit der Figur an
folgenden Punkten fest, die zwar alleine stehend kaum als geniligend beweiskréftig gelten
wiirden, aber in ihrer Gesamtheit durchaus einiges an Aussagekraft aufweisen: Zunéchst wird
ihr in sdmtlichen Schriften vor Grimm, darunter auch in frilhen Zeugnissen, der Charakter
einer heidnischen Gottin zugeschrieben und sie wird mit verschiedenen Gottheiten
gleichgesetzt (u. a. mit der ,Frau Venus’ bei Luther), weshalb ja der Glaube an sie von
christlicher Seite auch bekdmpft werden muss. Frau Holle tritt stets als Einzelwesen auf (sie
ist ,die’ Frau Holle), und sie scheint als ubiquitdr gedacht zu werden, was sich z. B. am Motiv
der schnellen Fahrt sowie an der Unzédhlbarkeit der Wesen der sie umgebenden Schar
festmacht — beides ist fiir Gestalten der niederen Mythologie eher ungewo6hnlich. Der Titel
JFrau’, den sie wie sdmtliche ihrer Parallelgestalten in der iiberwiegenden Mehrheit der
Belege tragen, bedeutet urspriinglich ,Herrin” und war typischerweise Gottinnen-, zumindest
aber Hoheitstitel. Das héufigste Fortbewegungsmittel der Frau Holle ist ein Wagen — einer
Theorie zufolge erfunden, um dem Transport von Gotterstatuen zu dienen, jedenfalls aber
nachweislich an die Vorstellung der Umfahrt von zahlreichen weiblichen Gottheiten gekniipft.
Speiseopfer, ungeachtet ihres materiellen Wertes, sind, wenn auch nicht nur, so doch oftmals
Gottern gewidmet — und solche sind ja bei Frau Holle zur Geniige belegt. Weiters spricht fiir
deren Gottlichkeit ihre in Sagen verbreitete Fahigkeit, Segen zu spenden und auf
iibernatiirliche Weise zu belohnen und zu bestrafen. Thre Assoziation mit den Zwdlften ist ein
weiterer Beleg — schlieBlich handelt es sich hierbei, dadurch bedingt, dass wir es mit
,iberzdhligen’ Tagen (den Tagen, die liber die zwolf Mondumldufe hinausgehen) zu tun
haben, eine schon in vielen vorchristlichen Kulturen héchst numinose Zeit, die als geféhrlich
galt und mit besonderer Scheu gegeniiber gottlichen Wesen verbunden war: So erklért sich die
bedrohliche Seite der Frau Holle. Letzte Glieder in Timms Belegkette sind schlieBlich die
gelegentliche Beiordnung eines unbedeutenden ménnlichen Partners zur Frau Holle, der sie an
die Parhedroi verschiedener Goéttinnen erinnert, und Frau Holles Assoziation mit Kindern:
Hier denkt die Autorin an eine Sonderfunktion als Schutzgottin der Kinder, die diese bringt,
aber auch wieder fordert, woflir archdologisch nachgewiesene Kinderopfer auf germanischem

Gebiet sprechen.'””

199 Vgl. Timm 2003, S. 233-272.
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4. 8. Matriarchatsforschung

Die Gleichsetzung der Gestalten Frau Holle und Baba-Jaga mit einer Géttin findet sich auch
in der Matriarchatsforschung, die davon ausgeht, dass es vor der Entstehung einer
patriarchalen Gesellschaft eine matriarchale, frauenzentrierte gegeben hat. Das Konzept der
Herkunft Baba-Jagas und Frau Holles geht hier jedoch iiber das einer bloBen Erdgottheit
hinaus, wenn eine solche auch als Vorstufe angenommen wird: Vielmehr geht man von einer
(vor-indoeuropdischen) allméchtigen, essentiell monotheistischen®’ Géttin aus, die mit dem
Himmel, der Erde und der Unter- bzw. Totenwelt gleichermallen verbunden ist und daher in
dreifacher Gestalt auftritt, als Jungfrau, Frauengdttin und weise Alte. Es handelt sich um
keine transzendente, sondern eine in unserer Welt in jeder ihrer Erscheinungen allgegenwirtig
gedachte Gottin. "'

Schon Novikov entdeckte 1974 in der Baba-Jaga einige Ziige einer Matriarchatsgdttin —
er ist der Meinung, dass die Figur der guten Baba-Jaga die urspriinglichere ist. Vor der weisen
Alten hitte man Ehrfurcht, aber auch eine gewisse Angst auf Grund ihrer groflen Macht
gehabt, was ihre Ambivalenz im Marchen erklére. In einer Epoche des langen und heftigen
Ringens, in der das Patriarchat schlieBlich das Matriarchat abldste, sei sie immer mehr zu
einer negativen Gestalt geworden. Thre Verwandtschaft mit der Mutter, Frau oder Braut des
Helden, von der nach ihrem Verschwinden auch nur sie den Aufenthaltsort kennt, sowie ihre
Rolle als Wiachterin an der Grenze des devic’e gosudarstvo, des Jungfrauenreiches, worin eine
méichtige Frau, die Car’-Devica, herrscht, lieen ihn zu folgendem Schluss kommen:

EcTtb ocHOBaHMe mpenmosiorate, 4To reHeThudeckuil oopa3 babObl-fru Bocxoaut k smoxe

Maunpuapxara, ri¢ OHa, 1o BUIuMOMY, IOYNUTAJIACh BCCCUJIIbHBIM 00KECTBOM —

202
IMOKPOBHUTECIICM KCHCKOT'O poaa. 0

,Es gibt Griinde, anzunehmen, dass die genetische Gestalt der Baba-Jaga in ihren
Urspriingen in die Epoche des Matriarchats zuriickreicht, wo sie, allem Anschein nach, als
allméchtige Gottheit verehrt wurde — als Schutzherrin des weiblichen Geschlechts.’

Anikin ist dhnlicher Auffassung. Auch er erkennt Merkmale der matriarchalen Epoche in der

Baba-Jaga: Sie erscheint ihm als urspriinglich die Natur beherrschende méchtige Ahnfrau, die

zu Beginn des Patriarchats immer mehr zu einem hiuslichen, mit Herd und Hausarbeit

200 Dies ist der wohl grofite Gegensatz zur Theorie von der Erdmuttergottheit, da diese, wenn ihr auch eine besondere
Vormachtstellung zugeschrieben wird, von den Forschern meist doch als essentiell einem polytheistischen System
entstammend gesehen wird.

201 Vgl. Géttner-Abendroth 1988, S. 17-22.

202 Novikov 1974, S. 180.
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verbundenen guten Geist wurde, wofiir ihre Attribute wie Morser, Stofel, Besen, Schiirhaken
sprechen. Nachdem sich das Patriarchat vollkommen durchgesetzt hatte, nahm sie schliefSlich
auch Ziige einer abscheulichen, feindlichen Gestalt an.**

Den eher vorsichtig formulierten Annahmen Novikovs und Anikins steht die
Betrachtungsweise spiterer Matriarchatsforscherinnen gegeniiber, die deutlich dariiber
hinausgeht. Heide Gottner-Abendroth will die Matriarchatsgottin in der Frau Holle, Petra
Schonbacher in der Baba-Jaga wiederfinden.

,Die Gottin verkorperte flir die Menschen die miitterliche Erde und den alle Wesen
umfassenden Kreislauf des Lebens — das sind Grundtatsachen, die unabhingig von jeder
Ideologie immer gelten*”, so Gottner-Abendroth iiber Frau Holle. Die Taube, als die die
Frau Holle gelegentlich auftritt und mit der sie assoziiert ist, verweist ihr zufolge als eines der
dltesten matriarchalen Symbole auf die gottliche Herkunft und das hohe Alter der Gestalt. Der
Volksglaube, dass Frau Holle zur Mittagszeit badet, und dass Frauen, die in ihren Gewéssern
baden, schwanger werden, ist fiir sie ein Beleg, dass es sich um heilige Gewésser handelte,
und hingt mit dem Wiedergeburtsglauben zusammen. Weiter erwéhnt sie die Rolle der Frau
Holle als Kulturstifterin, wenn sie in manchen Sagen und Mirchen etwa den Flachsanbau
oder die Glasbléserei lehrt; das Kémmen der Haare von Frau Holle entspricht Liebes- und
gleichzeitig Fruchtbarkeitszauber; ihr Wohnsitz im Innern eines Berges deutet auf ihren
Aspekt als Unterweltsg6ttin hin, die die Ahnenseelen hiitet; ihre Fahrt auf dem Wagen durch
die Liifte driickt fiir sie die Macht der Goéttin aus, die sich in allen Elementen bewegen kann;
Spinnen steht fiir magische Kunst und wird mit Schicksalsfiden und den Jahreszeiten
assoziiert; die Rolle der Frau Holle als Gabenbringerin zur Weihnachtszeit deutet ebenfalls
auf die Erdverbundenheit der Goéttin hin, da alle Gaben ja urspriinglich von der Erde
stammen, wie iberhaupt die Weihnachtszeit urspriinglich eine Zeit zu Ehren der groflen
Géttin war, bei der der Gedanke der Wiedergeburt im Mittelpunkt stand.*”

Schonbacher sieht, wie Becker, die Marchen vom Typ AaTh 480 als Initiationsmérchen
und in der Baba-Jaga dementsprechend eine Gottin, die das Miadchen zu ihrer Priesterin

macht. Sie geht aber iiber Beckers Deutung als Muttergéttin hinaus. Den bekannten

Argumenten®* fiir eine Zugehorigkeit zum Totenreich schlieft sie sich an, interpretiert dieses

203 Vgl. Anikin 1977, S. 116-118.

204 Gottner-Abendroth 2005, S. 156.

205 Vgl. ebd., S. 138-154.

206 Knochenassoziation, die Bemerkung iiber den ,,russischen Gestank®, Position der Baba-Jaga in der Hiitte, der
dunkle Wald.
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jedoch im Kontext der Vorstellung von Nicht-Endgiiltigkeit des Todes und Wiedergeburt,
wodurch es nicht als bedrohlich und diister empfunden wird, was im Mérchen nur nicht mehr
deutlich ist. Die Hiitte auf Hiihnerbeinchen ist fiir sie eine Kultstitte, ein Heiligtum, das durch
seine Vogelnatur auf die Grofle Gottin verweist, zu deren Attributen Vogel ja als
Matriarchatssymbole gehoren. Wieder lose an Becker ankniipfend, weist Schonbacher auf
Baba-Jagas Assoziation mit dem Herd hin und geht dann auf die Bedeutung von Feuer ein,
das ja wie die Baba-Jaga ambivalent ist (wirme- und fruchtbarkeitsspendend und
zerstorerisch) und deshalb sowohl auf deren Todes- als auch auf deren Fruchtbarkeitsaspekt
hindeutet. Aullerdem steht es als Symbol fiir Wandlung, wiederum Tod (Erléschen) und
Wiedergeburt (Entziinden) einschlieBend und gleichzeitig den Naturkreislauf beschreibend.
Mit Verweis auf den Herdkult meint sie, jede mit Feuer verbundene Handlung sei als kultisch
zu deuten — das spreche wiederum filir Baba-Jagas Gottlichkeit. Die ,hduslichen Arbeiten’, die
die Heldin von Af. Nr. 104 bei der Baba-Jaga zu erfiillen hat, sind ebenfalls spirituell und
kultisch zu deuten, da im Matriarchat keine Trennung zwischen Sakralem und Alltidglichem
herrschte und alle diese klassisch weiblichen Handlungen deshalb heilig waren — von der
Gottin aufgegeben, wie die Baba-Jaga hier Auftraggeberin ist. Morser und Stofel stehen fiir
deren Verbindung zum Ackerbau, und das Auftauchen von drei Baba-Jaga-Schwestern wird
schlieBlich als der triadischen Gestalt der Gottin entsprechend erklirt, wobei die Baba-Jaga
sonst hauptsichlich deren Aspekt als Greisin-Géttin darstellt.*"’

Inwieweit die Deutungen im Sinne einer Matriarchatsgdttin ,stimmen’, sei, wie bei allen
anderen Deutungen, dahingestellt. Die Grundidee, dass es vor der patriarchalen eine
matriarchale Gesellschaftsordnung gegeben hat, wie auch immer dieser Begriff konkret
aufzufassen ist, erscheint trotz des Fehlens ,endgiiltiger’ Beweise in der Wissenschaft
durchaus nicht unwahrscheinlich, zumal dies von zahlreichen verschiedenen Forschern
angenommen wird, und dass unsere Figuren einen Bezug dazu haben soll keineswegs
ausgeschlossen werden. Jedoch beruht die Methode, mit der die beiden
Matriarchatsforscherinnen an die Sache herangehen, groBtenteils auf blofer, rein spekulativer

Interpretation und ist deshalb mit duBerster Vorsicht zu betrachten.””®

207 Vgl. Schonbacher 2006, S. 59-90, 100-103.

208 Insbesondere Gottner-Abendroth wertet ausnahmslos alles ihr vorliegende Material als verzerrte Mythen, spitere
Zusétze und Literarisierung (wie bei der von ihr herangezogenen Sammlung Paetows eindeutig der Fall) quasi
ausschliefend und bisherige Forschungsergebnisse oft ignorierend, und interpretiert dann lediglich das, was ihr in
das von ihr konstruierte Konzept einer matriarchalen Gesellschaft und deren Glaubensvorstellungen zu passen
scheint. Schonbacher arbeitet etwas fundierter, d. h. unter Heranziehung von zumindest einigen Werken der

54



Davon abgesehen ist es iibrigens duBerst bemerkenswert, dass die Anhidnger sowohl der
Erdmutter- als auch der GroBe-Goéttin-Theorie, meist allerdings ohne in irgendeiner Art und
Weise niher auf die jeweils andere Figur einzugehen, fast alle annehmen, dass Baba-Jaga und
Frau Holle einander in der Hinsicht entsprechen, dass sie spétere Inkarnationen derselben

Gottheit darstellen!*”

4. 9. Frau Holle und Baba-Jaga — nicht der Mythologie entstammend?

Im krassen Gegensatz zu den Deutungen, die in Frau Holle und Baba-Jaga ,gefallene
Gottinnen’ sehen wollen, stehen die Theorien verschiedener Forscher, die den beiden
Gestalten die mythisch-heidnischen Wurzeln vollkommen absprechen und ihre Entstehung
zeitlich bedeutend spiter vermuten.

In der nach-Grimmschen volkskundlichen und germanistischen Forschung gab es eine
generelle Tendenz, sich kritisch dagegen auszusprechen, in sdmtlichen Phinomenen der
Folklore Relikte der Germanenzeit zu sehen, wie dies fiir Grimm und seine Anhénger, die
vom romantischen Klima ihrer Zeit beeinflusst waren, typisch war (und worin sie sicher
teilweise zu exzessiv vorgingen). Heftig gegen Grimm argumentiert Wolfgang Golther, der
1895 als erster die Theorie aufbringt, Frau Holle sei nicht germanisch-heidnischen Ursprungs,
sondern erst viel spéter aus einer umherziehenden Schar von Seelengespenstern, den Hollen
Mitteldeutschlands und den Holden Oberdeutschlands, nachtréglich hervorgegangen. Die
Frau Percht habe ihren Namen von der Kalenderbezeichnung Perchtennacht, althochdeutsch
giperahta naht, die leuchtende Nacht — die Zeit ihres Umzuges sei also auf die im Nachhinein
aus der Schar hervorgegangene Fiihrerin iibertragen worden, womit sich auch andere
Namensformen erkldren lassen. Durch verschiedene Einfliisse seien die Figuren dann zu ihrer
bekannten Gestalt gekommen: Aus dem Glauben an Hexenfliige, verbunden mit deren
Fiihrerinnen Herodias und Diana, an dessen Stelle sie getreten sei, komme ihre Assoziation
mit der Wilden Jagd zustande, wihrend Ubertragung von Motiven des Legendenkreises um
Maria, wie das des Kinderparadieses, die giitige Seite der Frau Holle-Percht erklire.*'® Wohl

von Golther beeinflusst, schlieBt Mogk sich ihm in der 2. Auflage seiner germanischen

einschlagigen Sekundérliteratur, jedoch mutet ihre Argumentation noch stiarker (und penetranter) spekulativ-
esoterisch an.

209 Vgl. Becker 1990, S. 140-144; Gottner-Abendroth 2005, S. 137; Kravchenko 1987, S. 196; Pactow 1956, S. 344;
Schonbacher 2006, S. 110-112.

210 Vgl. Golther 1995, S. 489-500.
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Mythologie an und widerspricht damit seiner eigenen Auffassung, die er noch in der 1.
Auflage vertrat: Auch er sieht die Hollen oder Holden nun als die Vorgéngerfiguren der Frau
Holle, die sich von ihnen moglicherweise erst in christlicher Zeit abgespalten habe — ebenso
geht er davon aus, dass die Frau Percht sich aus Perchten genannten Seelengeistern herleite,
wiahrend die norddeutschen Verkorperungen Gestalten der ,,Volksphantasie“ und des

,, Volkswitzes* seien.”!!

Diese Sichtweise — Frau Holle als sich erst spéter aus einer Schar als
Einzelwesen herausbildend — finden wir spéter noch in einigen Arbeiten des 20. Jahrhunderts,
so bei Will-Erich Peuckert, der sie aulerdem mit der Bilwisfrau und den Heidejungfrauen in

12 Edgar List geht 1956 in einem Aufsatz*'® noch weiter, indem er Frau

Verbindung bringt.
Holle einen durchweg christlichen Hintergrund zuweist: Fiir ithn ist sie aller
Wahrscheinlichkeit nach identisch mit der Jungfrau Maria. Er stiitzt sich hierbei vor allem auf
eine Textstelle in einem von einem deutschen Zisterzienser verfassten lateinischen
Aberglaubensverzeichnis aus dem 13. Jahrhundert, worin die Rede ist von der regina celi, der
Himmelskonigin, im Volksmund Frau Holle genannt, der manche Frauen um die
Weihnachtszeit Speiseopfer zu bringen pflegen. Die Bezeichnung Himmelskonigin fiir Maria
ist in der damaligen christlichen Literatur schon geraume Zeit in Gebrauch. Nach der
Heranziehung zweier weiterer Belege, worin der Frau Holle Epitheta beigeordnet werden, die
normalerweise mit Maria assoziiert sind, schlie3t List, dass der Name Holle/Holda einer deren
Beinamen gewesen sei, woraus sich im Laufe der Zeit eine eigene Figur entwickelte, die dann
auch negative Ziige annahm, u. a. libernommen von der romanischen Abundia und der
stiddeutschen Percht. So erkldren sich, ihm zufolge, auch die Volkssagen, worin in manchen
Versionen Maria, in anderen die Frau Holle auftritt.

Gegen die Theorie, die Frau Holle sei aus den Hollen entstanden, fithrt Timm an, dass
diese in der Vorstellung nicht nebeneinander existieren: Die Hollen werden niemals im
Zusammenhang mit einer Einzelgestalt Frau Holle erwdhnt und umgekehrt — die Schar, die
Frau Holle begleitet und ihr stets untergeordnet ist, trigt niemals die Bezeichnung ,Hollen’.*"*
Auch der Marientheorie kann sie nichts abgewinnen, da das bedeuten wiirde, dass die Maria

in einer kirchlichen Schrift ddmonenhaften Charakter zugeschrieben bekommen habe,

aullerdem damit die Herkunftsfrage der Percht nicht geldst sei — und schlielich sprichen

211 Vgl. Mogk 1907, S. 49-52.

212 Vgl. Peuckert 1942, S. 97-118; fiir eine Auflistung weiterer Theorien Timm 2003, S. 11.
213 List 1956, S. 80-84.

214 Vgl. Timm 2003, S. 35.
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zwei frithe schriftliche Belege dagegen, die die Frau Holle in einem ganz anderen Kontext
zeigen. Die Beeinflussung von Marienlegenden und Hollesagen sei durchaus auch in
umgekehrter Richtung mdglich.”’® Allein Timms Belegen im Schrifttum zufolge reicht die
Vorstellung von der Frau Holle (und ihrer Parallelgestalten) sicher bis ins 13., wahrscheinlich
aber bis ins 11. Jahrhundert zuriick — die Autorin legt liberzeugend dar, dass die Figur bereits
damals als — allgemein bekanntes — Wesen des ,unchristlichen’ Aberglaubens verstanden
wurde, und findet im Anschluss in einer ausfiihrlichen sprachgeographischen Untersuchung
Hinweise fiir ein noch hoheres Alter der Gestalt.*'

Die mythische Herkunft der Baba-Jaga wird von Petr Bogatyrev angezweifelt: Er geht
davon aus, dass sie, wie andere Mairchenfiguren, genausogut eine kreative Schopfung der
Phantasie des Volkes sein konnte, die von Beginn an als fiktiver Charakter angesehen wurde,
im Gegensatz etwa zu Gestalten des Volksglaubens wie dem Lesij (,Waldschrat’) oder dem
Vodjanoj (,Wassermann’). Sein Hauptargument ist, dass diese Gestalten nur duflerst selten in
tatsichlichen Mirchen auftauchen®'’, wihrend die Baba-Jaga, wie auch z. B. Koiéej
Bessmertny] oder der Drache Zmej Goryny¢, nicht wirklich einen Platz in der
Volksddmonologie innehaben. Lediglich Zauberer und Hexen seien in beiden Genres
beheimatet, wobei deren Attribute jedoch gelegentlich mit denen der Mairchenfiguren
vermischt wiirden. Das Mérchen sieht Bogatyrev, auf Grund seines teilweise poetischen,
ausschmiickenden Stils, in erster Linie als Kunstwerk, vom Volk kreiert und von diesem in
der Regel auch klar als solches erkannt. Dementsprechend will er die Moglichkeit nicht
ausschlieBen — ohne dabei jedoch endgiiltige Schliisse zu ziehen —, dass Mérchenfiguren,
genau wie Figuren in einem Roman, auch nichts weiteres sein konnten als Erfindungen.?'®
Von historisch abgesicherter Seite aus ist dem wenig entgegenzusetzen: Der friiheste
mogliche Beleg fiir die Baba-Jaga stammt zwar aus dem 12. Jahrhundert — es handelt sich
dabei um den Spitznamen eines Novgoroder Ortsvorstehers, Jaginica, der sich

moglicherweise von der Baba-Jaga herleitet.*”

Danach taucht diese allerdings in schriftlichen
Belegen erst wieder im 18. Jahrhundert auf, und zwar in wissenschaftlichen Beschreibungen
und literarischen Werken. Jedoch muss auch gesagt werden, dass sie in ersteren klar

dargestellt wird als Figur des Volks- und des Aberglaubens, also als Gestalt, an deren

215 Vgl. ebd., S. 24-26; dhnlich auch Paectow 1956, S. 372.
216 Vgl. Timm 2003, S. 14-58 passim, 94-98.

217 Dies bemerkt auch Propp (1986), S. 57.

218 Vgl. Bogatyrev 1929, S. 142-144.

219 Vgl. Johns 2004, S. 12; Novikov 1974, S. 133.

57



Existenz geglaubt wurde, so etwa von Lomonosov — daneben taucht sie auch in Briuchen,
Zauberformeln, Liedern, Sprichwortern sowie im Kontext mit Figuren auf, die ganz klar der
Volksdimonologie angehdren.”” Vom 18. bis ins friihe 19. Jahrhundert findet sich die Baba-
Jaga, wie schon weiter oben angedeutet, bei einigen Autoren auf der Liste mythologischer
Gottheiten, wird also mit einer slavisch-heidnischen Gottin identifiziert. Allerdings schildert
Ivan Sacharov?' die damalige Situation in der mythologischen Forschung zu Recht als
reichlich chaotisch: Die entsprechenden Listen stellen kuriose Mischungen dar, in denen auch
Figuren aus der Volksddmonologie wie der Lesij, die Kikimora und die Rusalki auftauchen,
daneben Marchenfiguren wie der Drache oder der Morskoj Car’ (,Meereszar’), und die in der
Regel auf bloBen Vermutungen beruhen. Die erste leidlich fundierte slavische Mythologie
von Stroev aus dem Jahr 1815 nennt ein Pantheon aus sieben ostslavischen Gottern, die bis

heute als einzige sicher belegt sind**

— die Baba-Jaga ist nicht darunter. Sie wird lediglich
kurz gestreift, mit der vorsichtig geduBerten Vermutung, dass sie, wie andere Figuren,
eventuell den Halbgottern zuzurechnen ist. Fiir die Gottlichkeit der Baba-Jaga finden sich also
keine ausreichend beweiskréftigen Zeugnisse.

Allerdings scheint es doch duBlerst wahrscheinlich, dass wir es bei ihr zumindest mit mehr
als nur einer ,Mérchenfigur’ zu tun haben, wovon die meisten Wissenschaftler, die sich mit
ihr beschiftigt haben, ja auch ausgehen. Was die Vermutung von Bogatyrev betrifft, so
scheint diese speziell auf die Baba-Jaga bezogen auch wenig iiberzeugend: Es fillt schwer zu
glauben, dass eine Gestalt, die in Mérchen des gesamten ostslavischen Raumes (ganz zu
schweigen von den Parallelgestalten bei anderen slavischen Volkern) auftritt, mit im
Wesentlichen demselben Namen, derselben Charakterisierung und denselben Attributen
versehen, aber in den verschiedensten Erzdhlungen, allein durch orale Tradierung zu einem so
breiten Bekanntheitsgrad in einem derart groBflichigem geographischem Gebiet kommen
konnte, wenn sie ein reines Phantasieprodukt war, was ja voraussetzt, dass sie zumindest in

ihrer Ursprungsgestalt von einem einzelnen Menschen erdacht worden sein miisste.

Genaueres kann freilich nach wie vor nicht mit Sicherheit angenommen werden.

220 Vgl. Johns 2004, S. 12, 53-60; auch Cerepanova 1983, S. 104.

221 Sacharov 1841, S. 3-22.

222 Stroevs Liste ist jedoch noch nicht ganz ohne Fehler, da hier z. B. die Gottin Mokos” fiir einen Gott gehalten wird.
Gelegentlich werden spéter auch acht Gotter angenommen; vgl. die Darstellung bei Ivanov/Toporov 1965, S. 12-21.
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4. 10. Psychologische Deutungen

Der Vollstindigkeit halber soll nun auch noch auf Anndherung an unsere Figuren von
psychologischer Seite aus eingegangen und beispielhaft einige Deutungen aus
Tiefenpsychologie und Ethnopsychiatrie hinzugezogen werden. Mir ist dabei durchaus
bewusst, dass die Beitrdge aus diesem Gebiet nach vorherrschender Meinung fiir die
Erforschung etwa des Mérchens in seiner Genese per se wenig beigetragen haben, da es sich
hier um groftenteils textimmanente Interpretationen handelt. Es sind daher auch weniger
diejenigen Aspekte in psychologischen Deutungen von Interesse, die im Maérchen direkt
mythische Vorstellungen erkennen wollen, sondern diejenigen, die aufzeigen, wie

d“““° — die sich also mit dessen

Mairchenmotive ,,mit dem praktischen Leben verbunden sin
Symbolgehalt befassen bzw. die Motive und Figuren als Symbole oder Verkorperungen eines
bestimmten Prinzips sehen. Solche (oft sehr suggestiven) Deutungen kdnnen ebenfalls einen
gewissen Teil zur ,Dechiffrierung’ unserer Gestalten beitragen, wenn wir davon ausgehen,
dass an der Phantasie, die Mirchen, Sagen und auch Mythen sowie deren Figuren entstehen
lieB3, auch das (kollektive) Unbewusste einen gewissen Anteil hatte.

Einig sind sich die meisten Psychologen darin, dass es sich sowohl bei der Baba-Jaga als
auch bei der Frau Holle um Mutterfiguren — oder Aspekte des Miitterlichen — handelt. Der
von C. G. Jung geprigte Begriff von der archetypischen Grofen Mutter (hier als Prinzip
verstanden!), die sich im kollektiven Unbewusstsein manifestiert, wird verstdndlicherweise
von dessen Anhdngern hier sehr gerne gebraucht:

So ist die Jung-Schiilerin Marie-Louise von Franz der Meinung, dass die Baba-Jaga auf
Grund ihrer Ambivalenz ,,in vollkommener Weise die ,Grole Mutter’ in ihrem doppelten
Aspekt dar[stellt].“*** Sie geht davon aus, dass es vom Verhalten des Helden abhéngt, ob sich
die Baba-Jaga in ihrem positiven oder in ihrem negativen Aspekt zeigt: Die von ihr hiufig
gestellte Frage, ob der Held sich freiwillig oder unfreiwillig auf der Reise befinde (im
Mirchen meist formelhaft: ,,Voleju ali nevoleju?®, ,freiwillig oder gegen deinen Willen?”)
héngt fiir sie mit dem Mutterkomplex zusammen — die Baba-Jaga will im Helden Zweifel an
der Richtigkeit seines Vorhabens wecken, ihn dadurch in die Infantilitit degradieren. Wenn
dieser sie nun jedoch zurechtweist, dass sie ihn erst einmal bewirten solle, so zeigt er sich als

selbstbewusst und der Baba-Jaga gewachsen, so dass diese ihm gehorcht und sich kooperativ

223 Franz 1977, S. 7.
224 Ebd., S. 152.
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verhidlt. Im Mdrser sieht Franz ein Symbol des Weiblichen, das gleichzeitig eine mysteriose
Lebensmacht verkorpert: Er dient dem Verkleinern, also dem Reduzieren eines Stoffes auf
seine Grund- bzw. Ur-Substanz — iibertragen gesehen hiele das, die Baba-Jaga ist auch ein
Symbol fiir die Kraft, die dem Menschen tiiber ihre duBere Wahrheit den Weg zu seiner
innersten, seiner wesentlichsten Ur-Wahrheit weisen kann.**> Sie ist fiir sie gewissermaBen
identisch mit der Natur, die den Menschen im Unbewusstsein stindig beeinflusst und eben
auch eine grausame, morderische, bose Seite aufweist — und es wire wohl schidlich, diese
hinterfragen oder gar bekdmpfen zu wollen, da wir damit unsere menschlichen Grenzen
iiberschreiten wiirden: So ist es in Af. Nr. 104 auch das Gliick der Heldin, dass sie nicht nach
den unsichtbaren Hinden fragt, die die Baba-Jaga bedienen.**

Eher der Freud’schen denn der Jung’schen Lehre verhaftet ist Olga Periafiez-ChavernefT,
fiir die das zentrale Thema des Mirchens die Mutter-Kind-Beziehung darstellt. Als besonders
bedeutend sieht sie in diesem Zusammenhang das Alter des Helden oder der Heldin an —
dieses scheint ndmlich entscheidend dazu beizutragen, in welcher Form die Baba-Jaga auftritt:
Jungen Kindern erscheint sie prinzipiell als menschenfresserische Hexe, élteren Jugendlichen
gegeniiber verhidlt sie sich ambivalent, und jungen Erwachsenen gegeniiber ist sie eine
positive Helferfigur. Die Baba-Jaga ist eine Mutterfigur, die unterschiedlich wahrgenommen
wird — die drei genannten Typen stehen dementsprechend fiir jeweils ein bestimmtes Stadium
in der Entwicklung des Mutter-Kind-Verhéltnisses. Die Marchen des ersten Typs konnen aus
verschiedenen Griinden als fiir das sogenannte orale Stadium, das Sduglingsalter stehend
gesehen werden. So ist hier die Darstellung der Baba-Jaga insofern interessant, als dass das
Aussehen betreffend lediglich ein Aspekt ndher beschrieben wird: Thr Gesicht (besondere
Erwdhnung erfahren Mund, Haare und Zihne, mit denen sie z. B. versucht, den Baum
abzunagen, auf den der Held gefliichtet ist). Das konnte vielleicht damit erklirt werden, dass
das Gesicht wohl fiir kleine Kinder im Alter von wenigen Monaten bei der Mutter der einzige
bedeutende Korperteil ist. Weiterhin spricht die Thematik dieser Marchen, worin es um
Fressen und Gefressen werden geht, dafiir, da Nahrungsaufnahme — durch Sdugen — zu
diesem Zeitpunkt fiir das Kind die zentralste Rolle im Leben spielt. Morser und StoBel, hier
das hdufigste Attribut der Baba-Jaga, wurden ja eigentlich zum Mahlen des Korns verwendet,
sind also auch mit Nahrung assoziiert. Schlielich ist noch der Ofen ein Schliisselmotiv: Die

Autorin erwdhnt den im béuerlichen Russland friither iiblichen Brauch, Neugeborene, die

225 Vgl. ebd., S. 152-154.
226 Vgl. ebd., S. 165-169, auch 176-177.
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schwichlich erschienen, mit der Ofengabel in den Ofen zu schieben und einige Minuten der
Hitze auszusetzen, was als kréftigend galt. Der bose Charakter der Baba-Jaga konnte hier
vielleicht Ausdruck sein fiir die unbewussten, unterdriickten Aggressionen, die eine Mutter
fiir ihr Kind empfindet, die aber im soziokulturellen Kontext nicht offen gezeigt werden
konnen. Aber auch die Aggressionen des Kindes konnten dafiir mit ein Grund sein: Da das
Wickelkind durch das Gewickeltsein in seiner Bewegungsfreiheit eingeschrankt war, seinen
Gefiihlen nur durch Schreien und Beillen Ausdruck verleihen konnte, diirften sich seine daher
riihrenden Aggressionen gegen die ihm nahestehendste Person gerichtet haben, die Mutter. Da
auch negative Gefiihle gegen die Mutter kulturell inakzeptabel waren, wurden sie auf die
Marchenfigur der bésen Baba-Jaga tlibertragen. Die ambivalente Baba-Jaga dagegen, die dem
guten und schlechten Médchen Aufgaben gibt und den Helden ihre Pferde hiiten ldsst, ist zwar
noch potentiell gefdhrlich, ldsst sich jedoch besédnftigen, wenn ihre Anforderungen erfiillt
werden. Hier ist vielleicht der Sozialisationsprozess des Jugendlichen dargestellt, der lernt,
wie er sich in der Gesellschaft zu verhalten hat — Madchen werden mit den Konventionen fiir
,weibliches’, Jungen fiir ,minnliches’ Verhalten vertraut gemacht. Die positive Baba-Jaga
schlieBlich kann anfangs wohl noch bedrohlich erscheinen, doch der Held weill genau, wie er
mit thr umzugehen und sie in ihre Schranken zu verweisen hat — die Furcht vor der in der
Kindheit noch als allméchtig wahrgenommenen Mutterfigur ist iiberwunden, man kann sich
gegen sie behaupten: Die Mutter-Kind-Beziehung befindet sich also wieder in einem neuen
Stadium.**’

Psychologische Deutungen der Frau Holle drehen sich in der Regel zumindest im
Hauptteil um ihren Auftritt in KHM Nr. 24. So auch die von Wilhelm Laiblin, fiir den Frau
Holle dem mythischen Urbild der Mutter entspricht, das in vielen Mirchen auftaucht, in
KHM Nr. 24 jedoch am vollkommendsten realisiert ist und hinter dem sich ein Grundzustand
der Natur verbirgt: Sie ist doppelgesichtig und wandelbar, vereint die polaren Gegensitze im
Leben und in der Welt in sich — diese sollte der Mensch eben nicht als feindlich-unvereinbar,
sondern als in einem Kreislauf miteinander verbunden und vom dynamischen Gesetz der
Wirkung und Gegenwirkung geprigt sehen. Die Spindel als ihr Attribut sieht er als fiir das
innere bzw. innerseelische Schicksal der Menschen wie auch das duflere der Natur stehend,
wiahrend ihr Brunnenreich gleichzeitig den kosmischen wie den seelischen Abgrund des

Unbewussten bedeutet. In der Gold- und der Pechmarie will der Autor schliefllich

227 Periafiez-Chaverneff 1983, S. 187-192.
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Personifikationen der zwei Wesensseiten der Frau Holle, der hellen und der dunklen,
erkennen.***

Die Interpretation von Hedwig von Beit*? ist tendenziell dhnlich, und auch hier wird
besonders die Ambivalenz der Frau Holle betont. Fiir sie dreht sich das Frau-Holle-Mérchen
um den unterschiedlichen Umgang der weiblichen Psyche mit dem Unbewussten. Die Frau
Holle zeigt der Heldin auch die dunkle, emotionale, bisher nicht gelebte Seite ihrer
Personlichkeit, die eine Frau kennen muss, um in vollem Sinne weiblich zu sein, die
unbewusste Weiblichkeit in sich zu erkennen — nur so kann der Selbstvorwurf der
Unvollkommenbheit, fiir den die bose Stiefmutter sinnbildlich steht, aufthoren. Der Brunnen
stellt nicht nur den Zugang zum Unbewussten dar, sondern gleichzeitig ein miitterliches
Symbol, und steht daher auch fiir seelische Wiedergeburt. Frau Holles Reich ist voll von
Symbolen des Weiblich-Miitterlichen (Ofen, Apfelbaum), wéhrend sie selbst eine Mutterfigur
mit auch androgynen Ziigen ist — so wird etwa die ihr andernorts oft zugeschriebene lange
Nase als Phallussymbol gedeutet. Sie ist — im Gegensatz zur leiblichen — die kollektive, eben
die Grol3e Mutter, mit der sich die Heldin hier auseinandersetzen, von der sie sich aber nach
einer bestimmten Zeit wieder lossagen muss, da eine starke Identifizierung mit dem Archetyp

auf Dauer gefahrlich wire. >

5. Parallelfiguren zu Baba-Jaga und Frau Holle

Im nun folgenden Kapitel soll eine Reihe von Folkloregestalten vorgestellt werden, die mit
Baba-Jaga und Frau Holle verschiedene Merkmale teilen und Parallelen aufweisen, aus dem
deutschsprachigen und ostslavischen, aber auch aus dem gesamteuropdischen Kulturraum und
dariiber hinaus. Handelt es sich um Figuren aus demselben Gebiet wie Baba-Jaga respektive
Frau Holle, so scheint nicht unwahrscheinlich, dass bis zu einem gewissen Punkt
Beeinflussung vorlag, dass z. B. Motive gegenseitig iibertragen wurden, ohne dass die
Figuren zwangsliufig urspriinglich miteinander verbunden waren. Inwieweit bei Figuren aus
jeweils anderen Gebieten oder Kulturrdumen ,genetische’ oder wie auch immer geartete
Verwandtschaft vorliegt, kann freilich kaum mit Sicherheit angenommen werden — jedoch

diirfte es sich zumindest zeigen, dass Baba-Jaga und Frau Holle als ,Varianten’ eines

228 Vgl. Laiblin 1969, S. 102-103, 107-114.

229 Beit 1952. Beits Mitarbeiterin hierbei war, wenn diese auch im Werk ungenannt bleibt, die schon zitierte Marie-
Louise von Franz.

230 Ebd., S. 669-678.
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internationalen Themas angesehen werden konnen. Auf Grund des slavistischen
Schwerpunktes der Arbeit werden hier exemplarisch diejenigen Figuren etwas genauer unter

die Lupe genommen, die (auch) auf slavischem Boden beheimatet sind.

5. 1. Hexen

Als erstes soll hier das weibliche Wesen des Volksglaubens wie des Mirchens behandelt
werden, das in besonderer RegelméBigkeit in Verbindung mit sowohl der Baba-Jaga als auch
der Frau Holle genannt wird und das mit diesen Ofters verwechselt wird: Die Hexe, russisch
vedma.

Die Baba-Jaga und die Hexe sind in manchen Mérchen direkt austauschbar, insbesondere
in Mérchen vom Typ AaTh 327 F The Witch and the Fisher Boy (vgl. Af. Nr. 108-110 mit Af.
Nr. 111), aber auch in anderen Mirchen, und manchmal wird die Baba-Jaga sogar selbst als
Hexe bezeichnet (z. B. Af. Nr. 114). Im deutschen Mérchen tritt, wo im ostlavischen Méarchen
die Baba-Jaga agiert, hdufig die Hexe an deren Stelle: Abgesehen von ihrer bekannten Rolle
im Hénsel-und-Gretel-Mérchen mit der Ofenepisode ist sie es auch, deren Tochter den Platz
der Heldin einnimmt (KHM Nr. 11, 135), die versehentlich ihr eigenes Kind umbringt (KHM
Nr. 56) und die im Zwei-Briider-Mérchen den ersten Bruder versteinert (KHM Nr. 60, 85). So
macht Afanas’ev in seinen wissenschaftlichen Untersuchungen auch keinen genauen
Unterschied zwischen der Baba-Jaga und den Hexen, sondern sieht sie anscheinend als
gewissermafien synonym und betrachtet die Baba-Jaga als eine Art Anfiihrerin der Hexen.>'

Die Frau Holle wird ebenfalls nicht selten mit Hexen in Verbindung gebracht oder
gleichgesetzt: So ist vor allem die Vorstellung vom néchtlichen Hexenflug oOfters an
Vorstellungen von der Wilden Jagd angekniipft worden, die ihrerseits ja auch mit der Frau

232
d.

Holle assoziiert sin In frithen Schriftzeugnissen wird diese 6fters mit Hexen zusammen

erwahnt, z. B. von Johannes Agricola in seiner Sprichwortersammlung von 1529 als solche

233

bezeichnet.”” In der Forschung ging etwa Golther soweit, sie zur iibernatiirlichen Fiihrerin

der Nachtfahrerinnen zu erkliren.”**
Hexen sind Figuren, die der Folklore aller Kulturen bekannt sind, in unterschiedlicher

Ausformung, aber mit starken Ahnlichkeiten — im europidischen Raum stimmen die

231 Vgl. Afanas’ev 1865-1869 Bd. 1, S. 291, 569; Bd. 3, S. 586.
232 Vgl. Waschnitius 1914, S. 79, 84 und 92, 93.

233 Vgl. EdM, s. v. Frau Holle, Sp. 160-161.

234 Vgl. Golther 1995, S. 496-497.
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Vorstellungen von Hexen sehr stark {iberein. Der genaue Ursprung des Hexenglaubens liegt
im Dunkeln, er diirfte jedoch sehr alt sein, mdglicherweise aus matriarchal geprigten
Strukturen mit einer Erdmuttergottheit (siehe oben) im Mittelpunkt herrithrend, deren Kult
vor allem von Frauen ausgeilibt wurde. War noch im alten Griechenland eine ambivalente
Einstellung Hexen gegeniiber zu beobachten, so iiberwog schon im alten Rom die Furcht, die
man vor ihnen hatte, und sie wurden im Volks- und Aberglauben zu ,bosen’ Hexen, worin die
spitere Hexenverfolgung ihren Ursprung hat. Neben Volks- und Aberglauben sind die Hexen
auch beheimatet in der Sage und im Mérchen. Im Mirchen verkdrpern sie das Prinzip des
Bosen und iibernehmen sdmtliche Bosewichtfunktionen. Thre magischen Féhigkeiten, die
thnen hier schlicht natiirlich zueigen sind, rithren dem Volksglauben zufolge meist von ihrer
Verbindung mit dem Teufel oder einer anderen dunklen Macht her. Sie selbst sind dadurch
zum Teil menschliche Frauen, zum Teil ddmonische Wesen. Im Gegensatz zum Mirchen sind
sie hier auch nicht immer alt und hésslich, sondern ihr Aussehen variiert — dufBerlich
unterscheiden sie sich prinzipiell nicht grol von anderen Frauen, konnen jedoch gewisse
Besonderheiten aufweisen, wie z. B. einen Schwanz oder Fliigel. Gelegentlich wird auf
verwirrte Haare hingewiesen. Hexen verfiigen auch iiber die Fahigkeit, sich in Tiere zu
verwandeln, insbesondere in Katzen, aber auch z. B. in Krdten, Schweine, Hunde, Hasen,
Kridhen, Raben, Hiithner oder Schmetterlinge, manchmal auch in leblose Gegenstinde. An
bestimmten Tagen des Jahres, so hieB3 es, verfiigten die Hexen iiber besondere Macht, und
nutzten diese, um den Menschen zu schaden. Es handelte sich in der Regel um Festtage, so
gehoren hierzu auch die Zwdlften, vor allem aber die Nacht des 1. Mai, die Walpurgisnacht,
von der erzdhlt wird, dass sie der Zeitpunkt sei, an dem die Hexen sich zum néchtlichen
Hexensabbat treffen. Sie sollen dorthin fliegen, was sie mit Hilfe von sogenannter Hexensalbe
konnen, z. B. auf einem Besen, Pflug, Morser oder auf einem Tier. Der schadenbringende
Zauber der Hexen ist oft in allererster Linie gegen das Vieh gerichtet — und damit indirekt
gegen den Menschen: Besonders charakteristisch ist, dass sie (z. B. als Krote) Milch stehlen
oder dafiir sorgen, dass Kiihe keine, saure oder rote Milch geben (damit bewirken sie auch,
dass ihre eigenen Kiihe besonders viel Milch geben); sie sollen auch fiir Tierkrankheiten
verantwortlich sein. Daneben entziehen sie den Feldern die Fruchtbarkeit oder schidigen
anderweitig die Ernte. Sie sollen aber auch z. B. bewirken, dass keine Spinnarbeit mehr

gelingt — all das gesponnene Garn soll auf ihrer eigenen Spindel landen.”®> Auch auf das

235 Die Hexe ist bei Waschnitius (1914) auch in der Rolle der Spinnstubenfrau verzeichnet, vgl. dort, S. 66, 73, 131.
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Wetter haben sie Einfluss und sorgen fiir Hagel, Gewitter und &dhnliches. Manchmal kénnen
sie auch dem Menschen Krankheiten anhexen oder ihm sonst schaden. Sie sollen auch Kinder
stehlen, diese schlachten und sich von ihnen erniihren. Jedenfalls konnen sie groBes Ubel
bewirken, was jedoch durch bestimmte Handlungen abgewehrt werden kann. Es gibt dem
Volksglauben zufolge auch verschiedene Mdglichkeiten, Hexen als solche unter normalen
Menschen zu erkennen, wofiir auch verschiedene Riten und Briuche zelebriert wurden, z. B.
der des Johannisfeuers, das Hexen anlocken sollte. Wenn man z. B. einem Tier, das als
Verkorperung einer Hexe galt, eine Verletzung zufiigte, so hie8 es, dass die unter den
Menschen lebende Hexe sich durch diese entsprechende Verletzung verraten wiirde. >

Die Ahnlichkeiten mit unseren Figuren bestehen also in Folgendem: Die Fihigkeit sich in
Tiere zu verwandeln, theriomorphes Auftreten bzw. die Assoziation mit Tieren allgemein
weisen auch diese auf; ebenso die Féhigkeit, zu fliegen bzw. sich durch die Luft
fortzubewegen und das Wetter zu beeinflussen; daneben besteht auch bei den Hexen eine
Verbindung mit dem Spinnen und der Fruchtbarkeit; ihre Umgangszeit iiberschneidet sich
teilweise mit der der Frau Holle, die Attribute wie Besen oder Morser mit denen der Baba-
Jaga. Schlielich bleibt noch das Rauben von Kindern, das den Hexen ja auch im Mérchen
zugeschrieben wird — dies tritt ja bekanntlich auch bei der Frau Holle und der Baba-Jaga als
Motiv auf. Es gibt jedoch auch eine Reihe von Unterschieden bzw. Aspekten, die unsere
Figuren nicht aufweisen®’: Mit Vieh-Schadenszauber wie etwa dem Milchstehlen, was zu
den Hauptcharakteristika der Hexen gehort, ist keine unserer Figuren je direkt assoziiert. Frau
Holle und Baba-Jaga weisen klassischerweise iibernatiirliche, dimonische Ziige auf, wihrend
die Hexen doch im Grunde menschliche Frauen sind. Sie sind auBlerdem in der Regel
iiberwiegend bose, wihrend unsere Figuren ja eher von einer Ambivalenz geprigt sind. Die
Verbindung mit dem Teufel wird sowohl Frau Holle wie auch Baba-Jaga sporadisch
nachgesagt: Die Baba-Jaga ist die Schwester des Teufels oder ist sonst mit ihm assoziiert; sie
hilft ihm, Unfrieden zu stiften, und in einem sehr atypischen (wohl literarisch beeinflussten)
Mirchen wird beschrieben, dass sie als Essenz der zwolf bosesten Frauen entstanden ist, die

238

der Teufel in einem Kessel gekocht hat.””” Unter der tiberzdhligen Percht stellt man sich auch

den Teufel selbst vor, Frau Holle féhrt in Begleitung des Teufels in einer Kutsche durch den

236 Dieser Abschnitt vgl. EAM, s. v. Hexe (Autorin: H. Gerlach); Slav. Mif. s. v. Ved'ma (Autorinnen: L. N.
Vinogradova/S. M. Tolstaja).

237 Vgl. hierzu auch Johns 2004, S. 55.

238 Vgl. ebd., S. 54, 249-250 sowie S. 13. Siehe auch in der vorliegenden Arbeit das Kapitel iiber literarische
Bearbeitungen.
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Wald, und Frau Holle-Frick gilt als des Teufels GroBmutter.”’ Allerdings gehort die
Verbindung mit dem Teufel keineswegs zu den Grundziigen unserer Figuren, sondern ist
vielmehr als eher untypisch anzusehen — hier kann man wohl von Vermischung der
Vorstellungen ausgehen, die ja sicher auch sonst gelegentlich vorkam.

Die nichsten beiden Parallelfiguren, die hier behandelt werden sollen, stehen in

Verbindung mit dem nach populédrer Meinung genauen Gegenteil der Hexen: Mit Heiligen.

5. 2. Paraskeva Pjatnica

In einigen ostslavischen Mérchen, die klassischerweise mit der Baba-Jaga erzihlt werden, tritt
in manchen Varianten an deren Stelle die Figur der Paraskeva Pjatnica, manchmal auch nur
als Pjatnica bezeichnet (Af. Nr 223, Lut. Nr. 49). Diese Gestalt des ostslavischen
Volksglaubens hat ihren Ursprung in der Heiligen Paraskeva, einer Mértyrerin der orthodoxen
Kirche, wobei allerdings in die Vorstellung von ihr verschiedene Elemente der Folklore, aber
auch des Mythos eingeflossen sind.

Paraskeva (aus dem Griechischen paraskevi, ebenfalls ,Freitag’, da sie ihren Eltern
angeblich an diesem von ihnen besonders heilig gehaltenen Tag geboren wurde; sie gilt auch
als Personifizierung des Wochentages) galt als Schutzheilige der Ehe und der Geburt, und sie
genoss so grofe Verehrung unter den Ostslaven, dass sie auf der Riickseite mancher
nordrussischer Ikonen abgebildet wurde, die auf der Vorderseite ein Bildnis der Muttergottes
zeigten. Als ihr heiliger Tag gilt der 28. Oktober, der auch, unabhéngig vom tatséchlichen
Wochentag, Pjatnica, ,Freitag’, genannt wurde. Daneben werden die 12 Freitage vor und nach
den groBen kirchlichen Feiertagen (Verkiindigungsfest, Auferstehung, Pfingsten,
Weihnachten usw.) mit ihr assoziiert, aber auch generell jeder Freitag: An diesem Tag war
samtliche Arbeit verboten — Pfliigen, Waschen, insbesondere aber Weben und Spinnen: Es
hiel3, die Spindeln und Nadeln wiirden Paraskeva blutig stechen oder, die Arbeit wiirde ihre
Augen beschmutzen (an den Bezug unserer Figuren zur Blindheit sei hier erinnert, ohne
daraus jedoch Schliisse zu ziehen). Wiirde das Gebot gebrochen, so schicke sie den
Ubeltiterinnen Finger- oder Augenkrankheiten, oder aber sie erscheine selbst, um sie sehr viel
drastischer zu strafen: So reifle sie Frauen etwa die Haut vom Leibe, um sie dann am

Webrahmen aufzuhidngen, oder sie 6ffne ihnen den Kopf, um Kehricht hineinzuschiitten.

239 Vgl. Waschnitius 1914, S. 58, 114, 130; siche auch NDS Nr. 70 und Zingerle Nr. 37.
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Weiterhin erzéhlt man sich von ihr, sie werfe am Vorabend vor dem Freitag Spindeln zum
Fenster herein und befehle, sie vollzuspinnen, erwarte aber in Wahrheit, dass diese wieder
zum Fenster hinausgeworfen wiirden — eine Abwandlung des Motivs von der betrogenen
Spinnstubenfrau. Nicht nur darin erinnert die Paraskeva Pjatnica an die Frau Holle: Auch ihre
Erscheinungsform kann variieren — mal ist sie eine schone junge Frau, mal aber auch eine
grausige Erscheinung, nackt, mit verwirrten Haaren und blutigen Wunden. Daneben ist sie
auch dafiir bekannt, Menschen, die ihr Gebot missachten, blind zu machen, ihnen ihr
Augenlicht jedoch wiederzugeben, wenn diese ihre Tat bereuen und vor ihrer Ikone
niederknien.”*°

Die Figur der Paraskeva und entsprechende Erzdhlungen sind aufler bei den Ostslaven
auch bei den Siidslaven sowie unter verschiedenen Namen (Petka Paraskeva, Sfinta Vineri...)
fast im gesamten orthodoxen Balkanraum einschlieBlich Griechenland und Ruménien
verbreitet. Mit der Heiligen Paraskeva von Ikonion, die die ostslavische Volksglaubensfigur
am starksten beeinflusst hat, haben sich hier noch zwei Heilige gleichen Namens vermischt,
Paraskeva von Rom und Paraskeva von Epibatas, deren Kult auf dem Balkan die wohl
bedeutendste Rolle spielte und als deren Festtag der 14. Oktober gilt. Auch im Balkanraum
hat die Paraskeva jedoch kaum noch Ziige einer christlichen Heiligen, wenn sie als ddimonisch
wirkende Spinnstubenfrau auftritt. Zu ihren Attributen gehoren hier iibrigens sowohl der
Spinnrocken als auch der St68el oder Klopfer; und bei den Ruménen wird sie auch mit einem
HiihnerfuB gedacht.**!

Alles in allem finden wir hier also durchaus auffillige Parallelen mit unseren Figuren,
speziell mit der Frau Holle. Schon Potebnja hat auf diese Tatsache hingewiesen.”* Da in
germanischen und romanischen Sprachen sich die Bezeichnungen fiir die Wochentage oftmals
von den Namen von Gottheiten herleiten, denen sie geweiht waren, so Freitag von der Freyja,
geht er davon aus, dass die Wochentage im Slavischen ebenso in Beziehung zu Gottheiten
stehen und diese dabei wenn auch nicht die Namen, so doch das grammatische Geschlecht
beeinflusst haben.”*

Als sicher kann in jedem Fall angenommen werden, dass die Paraskeva Pjatnica in ihren

slavischen Inkarnationen zu einem grofen Teil auch Attribute einer slavischen Goéttin in sich

240 Dieser Abschnitt vgl. Afanas’ev 1865-1869 Bd. 1, S. 231-234; Potebnja 1865, S. 217 sowie Slav. Mif,, s. v.
Paraskeva Pjatnica (Autor: V. V. Slascev).

241 Vgl. Mesnil/Popova 1993 passim, insbesondere S. 743-744, 752, 755.

242 Vgl. Potebnja 1865, speziell zur Frau Holle S. 217-219; zusammengefasst zur Baba-Jaga S. 220-221.

243 Vgl. ebd., S. 215.
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aufgenommen hat. Dasselbe gilt fiir ein dhnliches dimonisches weibliches Wesen, das mit der
Paraskeva Pjatnica oft zu einem verschmilzt, die Sereda oder Sreda, die Frau Mittwoch, die
ebenfalls als Spinnstubenfrau Spinnerinnen hilft und den Bruch der Spinnruhe an ihrem Tag
bestraft.***

Die besagte Gottin ist Mokos’, die einzige bekannte weibliche Gottheit des altrussischen
Pantheons, die wohl die weibliche Entsprechung des Perun war. Sie soll ebenfalls als
Spinnerin gedacht worden sein — daher gilt sie als eng verwandt mit den Schicksalsfrauen wie
den Nornen und Moiren — und auch sie soll iiber die Spinnarbeit gewacht haben: Man soll
nachts den Rocken niemals stehenlassen, weil die MokoS§’ sonst iiber ithn kommt und ihn
herunterspinnt. Thr Name hidngt wahrscheinlich mit mokryj, ,feucht’, zusammen, konnte sich
moglicherweise jedoch auch aus *mokos, ,Spinnen’, herleiten. Weiterhin wird sie auch mit

245

dem Tod und der Unterwelt assoziiert.”” Der ihr geweihte Kult scheint in die kultischen

Handlungen, mit denen Paraskeva Pjatnica spiter fast schon gottliche Verehrung
entgegengebracht wurde, iibergegangen zu sein.>*

Davon ausgehend, dass zwischen der Baba-Jaga und der Paraskeva Pjatnica eine
Verbindung besteht und diese wiederum mit der Moko§’ assoziiert ist, haben manche
Forscher®’ geschlossen, dass Baba-Jaga und Moko§® gewissermafen identisch seien, um
damit ihre Theorie der Gottlichkeit der Figur zu untermauern. So weit mochte ich hier nicht
gehen, da mir die Argumentation als zu diirftig erscheint, jedoch erscheint es durchaus
einleuchtend, dass iiber die Mittlerfigur der Paraskeva Pjatnica auch in die Vorstellung der
Baba-Jaga Aspekte der Gottin eingegangen sind, dementsprechend also zumindest
Beeinflussung vorlag.

Wichtiger erscheint mir im Kontext dieser Arbeit die Paraskeva Pjatnica allerdings nicht
so sehr als ,Schnittstelle’ zwischen Baba-Jaga und Moko$’, sondern vielmehr als
,Schnittstelle’ zwischen Baba-Jaga und Frau Holle: Sie weist mit b e i d e n so starke

Ahnlichkeit auf, dass die Frage fast zwangsliufig offenbleiben muss, von welcher Seite denn

nun hier Beeinflussung vorliegt.

244 Vgl. Ivanov/Toporov 1965, S. 90, 150-151, 175; Mesnil/Popova 1993, S. 751; Potebnja 1865, S. 215-216.
245 Vgl. Ivanov/Toporov 1965, S. 18-20, 118; Artikel derselben Autoren in der Slav. Mif., s. v. Mokos .

246 Vgl. Shapiro 1983, S. 129-130; auch Potebnja 1865, S. 215-216,

247 Vgl. Becker 1990, S. 136-140; Schonbacher 2006, S. 108-110; Shapiro 1983, S. 128-130.
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5. 3. Luzia

Auch im Falle der Luzia, mit Namensvarianten wie Luz, Lutzelfrau, Lucka oder Lucija, haben
wir es mit einer Gestalt zu tun, bei der sich die Verehrung einer Kalenderheiligen mit
Elementen des (moglicherweise heidnischen) Volks- und Aberglaubens vermischt hat.
Populérer Legende zufolge soll die Heilige Lucia von Syrakus, als sie gegen ihren Willen mit
einem Heiden verméhlt werden sollte, der sich auf Grund ihrer schonen Augen in sie verliebt
hatte, sich diese ausgerissen und ihrem verschmihten Briautigam auf einer Schiissel geschickt
haben. Sie gilt daher als Schutzpatronin des Augenlichts, und eine Schiissel mit zwei Augen
wurde zu einem hiufigen Attribut auf Darstellungen.**®

Dieses Attribut ist ihr auch geblieben, wenn sie gebietsweise in Ostosterreich und im
Bayrischen Wald, aber auch auf slavischem Gebiet, in Teilen Sloveniens und Kroatiens,
Tschechiens und der Slovakei am Luzientag, dem 13. Dezember, oder dessen Vorabend als
Sagen- und Brauchtumsgestalt umherzieht oder -zog: Diese hat ebenfalls gelegentlich einen
Teller mit (Tier-)Augen dabei und droht, bosen Kindern die Augen auszureiflen oder zu
zerkratzen — wir begegnen hier also wieder dem Blindheits-Motiv! Oftmals fiihrt sie
auBerdem ein Messer mit, das dazu dienen soll, unartigen Kindern die Ferse abzuschneiden,
um anschliefend dann die Wunde einzusalzen. Dies ist eine interessante Variation des Motivs
vom Bauchaufschneiden, das hier seltener auftritt. Aullerdem erzdhlt man von der Luzia
gelegentlich, sie nehme die schlimmen Kinder mit sich fort. Interessant sind fiir uns auch
Berichte, worin sie in halb-theriomorpher Gestalt gedacht wird, als mit einem zottigen Fell
behangen und mit Génsefiilen (!), und ihre Behausung im Wald haben soll — manchmal hat
sie sogar einen Vogelkopf und einen langen Schnabel (in Tschechien). Mit ihr sind bisweilen
Arbeitsverbote assoziiert, so auch die Spinnruhe. Sie ist stellenweise zu einem reinen
Kinderschreck geworden, haufig aber ist sie auch Gabenbringerin, die die guten Kinder
beschenkt. Oftmals ist sie in ein schneeweilles Gewand gehiillt, manchmal aber auch in ein
tiefschwarzes, was ebenfalls auf ihren zwiespéltigen Charakter hindeutet, und in einigen
Féllen treten sogar zwei Figuren nebeneinander auf, von denen die eine eher straft, die andere

cher belohnt.?*

Man geht davon aus, dass die Ziige der hellen Kirchenheiligen (Lucia von lat. /lux,

248 Vgl. Kretzenbacher 1951, S. 162; genauer dargestellt in Ders. 1959, S. 12-19.
249 Vgl. zu diesem Abschnitt Kretzenbacher 1951, S. 165-170; Ders. 1959, S. 48-84 passim; Schmidt 1951, S. 131-
134.

69



,Licht’) mit denen einer pri-existenten, zwar auch heilbringenden, aber auch drohenden, also
zwiespiltig-diisteren Volksglaubensfigur zusammen die Sagen- und Brauchtumsgestalt Luzia

geformt haben.*

Einiges spricht dafiir, dass diese Volksglaubensfigur die Frau Holle-Percht
war — jedenfalls diirfte sie, die etwa um die selbe Zeit umgeht und mit der sie sich
gebietsweise iiberschneidet, die Vorstellungen von der Luzia entscheidend mitbeeinflusst
haben. Die Figur der Heiligen Lucia ihrerseits, auf Grund der zeitlichen Lage ihres
Festtages™' in den Zwdlften, war geradezu dazu pridestiniert, mit Glaubensvorstellungen
dieser seit jeher numinosen Zeit assoziiert zu werden. Die Kirche, die versuchte, heidnische
Glaubensgestalten durch Heilige zu ersetzen und mythisch belastete Zeiten zu verchristlichen,
was hier nicht ganz gelungen ist, diirfte auch ihren Anteil gehabt haben.?”* Damit kénnen
jedoch nicht alle Besonderheiten des Luzienglaubens erkldrt werden, die teilweise auch ganz
andere mythologische Interpretationen zulassen’” — jedenfalls haben wir es mit einer
bemerkenswerten Parallelgestalt eigener Pragung zu tun.

Wihrend sowohl die Hexen als auch die ,Heiligen’ zwar einige Wesensziige mit der
Baba-Jaga und der Frau Holle teilen, aber grundsitzlich einen anderen Ursprung zu haben

scheinen, so liegt bei den nun folgenden Figuren eine doch ziemlich eindeutig ,genetische’,

,direkte’ Verwandtschaft mit jeweils einer unserer Figuren vor.

5. 4. Jezibaba

Eine westslavische Figur, die eine Art Kombination aus Hexe und Baba-Jaga darstellt, ist die
im tschechischen, in erster Linie aber im slovakischen Méarchen auftauchende JezZibaba, von
der auch Namensvarianten vorliegen wie Jenzibaba, Jendzibaba oder (bei den Russinen)
Hyndzibaba. Mit der Baba-Jaga ist sie allein schon iiber den Namen verwandt, dem
augenscheinlich dieselbe Wurzel zugrunde liegt: jaga und jezi haben im Gemeinslavischen
die Entsprechung *ega. Mehr noch als die Baba-Jaga hat jedoch die Jezibaba ihre
mythologischen Aspekte verloren und ist zu einer Figur geworden, die mit Hexengestalten
wie der Striga oder der Bosorka nahezu identisch erscheint. Jedoch sind die Mérchen, in

denen sie auftritt, oft Varianten der Mairchen, in denen wir im Ostslavischen Baba-Jaga

250 Vgl. Kretzenbacher 1951, S. 162, 169-170; Schmidt 1951, S. 134-135.

251 Der 13. 12. muss iibrigens vor der Kalenderreformation 1582 im Volksglauben eine noch bedeutendere Rolle
gespielt haben, da er damals der objektiv kiirzeste Tag des Jahres war und daher ganz natiirlich geeignet, mit
numinosen Vorstellungen verkniipft zu werden; vgl . Kretzenbacher 1951, S. 163-165; Timm 2003, S. 81.

252 Vgl. Kretzenbacher 1951, S. 170-172; Ders. 1959, S. 20-23, 71-72; auch Timm 2003, S. 82-83.

253 Vgl. hierzu Schmidt 1951, S. 135-139.
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antreffen: Sie ist z. B. Mutter dreier Drachen und verfolgt den Helden, um ihn zu
verschlingen; hat menschenfresserische Neigungen; versteinert den Helden mit einer Rute;
wacht liber das Wasser des Lebens und des Todes; ist Anfiihrerin einer riesigen sich
erncuernden Armee; tritt in triadischer Form auf und hat Tochter, die in Pferde verwandelt
sind, die der Held hiiten soll, um eines zu erhalten. Ebenso schadet sie der Heldin als bose
Stiefmutter, Hebamme oder dhnliches, und auch die Ofenepisode wird mit ihr erzéhlt. Es gibt
aber auch einige Mirchen, worin sie dem Helden oder der Heldin mit Ratschligen oder
magischen Geschenken hilft. Ansonsten tritt sie auch in populidren europdischen
Mairchentypen auf, die im ostslavischen Raum jedoch nicht sehr verbreitet sind, wie z. B. als
Bewohnerin des Kuchenhauses im Héinsel & Gretel-Marchen, als Widersacherin in Varianten
des Gestiefelten Katers oder aber in Versionen von den Drei Spinnerinnen, worin drei
Jezibabas dem faulen Midchen helfen. Neben dem teilweise unterschiedlichen Repertoire
scheint der stirkste Unterschied zwischen der Baba-Jaga und der Jezibaba darin zu liegen,
dass letzterer alle klassischen Attribute fehlen, die ersterer im Marchen zueigen sind, wie die
Hiitte auf Hithnerbeinchen, der Morser, typische Beschreibungen und Formeln. Dafiir hat sie
ein paar eigene Ziige, die wiederum der Baba-Jaga fremd sind: Sie kann sich o6fters in ein
vielkopfiges Ungeheuer verwandeln oder hat von Natur aus mehrere Kopfe, und gelegentlich
hat sie auch einen Mann, Jezibabel’, der ihr, wie schon die abgeleitete Namensform andeutet,
vollig untergeordnet ist.>*

Als erster hat sich Jan Kollar fiir die Figur der JeZibaba interessiert und in seiner
Sammlung von Volksliedern und anderen Folkloregattungen auch vier Mérchen mit ihr
aufgenommen.”> Er machte auch Anmerkungen tiber ihre geographische Verbreitung und die
von ihr existierende Vorstellung in verschiedenen Folkloregenres, konnte sie jedoch in ihrem
Wesen nicht niher definieren.®® Mit der Frau Holle hat die Jezibaba, bis auf die

entsprechenden Parallelen mit der Baba-Jaga, scheinbar keine direkt erkennbare Verbindung.

5.5S. Sperechta und Pehtra Baba

Wie die Baba-Jaga bei den Westslaven eine mehr oder weniger ,direkte’ Entsprechung (mit

einigen eigenen Ziigen) hat, so finden wir auch fiir die Frau Holle bei benachbarten slavischen

254 Dieser Abschnitt vgl. Polivka 1922, S. 256-262; siche auch Johns 2004, S. 61-67.
255 Kollar 1953, S. 50-55. Hier aulerdem der von Potebnja zitierte Vers, worin sie um einen Zahn gebeten wird.
256 Vgl. Kollar 1953, S. 153.
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Volkern analoge Figuren, die wohl mit ihr urspriinglich identisch waren bzw. eine
gemeinsame Vorgédngerin hatten: Es handelt sich um die slovenische Pehtra Baba und einige
Figuren im tschechischen Raum, die ich der Einfachheit halber unter dem Namen Sperechta
zusammenfasse.

Die Sperechta tritt zwar nicht in Marchen und Sagen auf — wo wir ja die JeZibaba
vorfinden —, wohl aber im Brauchtum. Auf das Vorkommen von perchtdhnlichen Figuren im
tschechischen Raum machte erstmals 1859 Julius Feifalik in einem kurzen Artikel®’
aufmerksam: Er vermerkt, dass in manchen Gegenden in Médhren und Bohmen statt der Luzia
am 13. 12. am Heiligabend eine teufelsihnliche Gestalt, die meist den Namen Sperechta trigt,
umgeht, um unartigen Kindern den Bauch mit einem Bohrer aufzureilen oder mit einem
Messer die FuB3sohle abzuschneiden. Sie wird scheinbar gebietsweise auch ménnlich gedacht,
was jedoch Feifalik, da dieser Fall auch gelegentlich im deutschsprachigen Gebiet
vorkommen kann, nicht davon abhdlt, in ihr die Frau Holle-Percht zu vermuten, wofiir ihm
allein schon der Name spricht, der ihm von deutschen Siedlern entlehnt scheint.

25 8, Hanika hat sie dann mit Hilfe von

Auch Waschnitius geht auf diese Gestalten kurz ein
volkskundlichen Befragungen systematisch untersucht. Er berichtet neben dem/der Sperechta
in Mihren auch von einem (vereinzelt belegten) Zber, fiir Bshmen und einen kleinen Teil der
Hanna auch von einer vermummten, Bauch aufschneidenden weiblichen Umzugsgestalt mit
Namensvarianten wie Peruchta oder Perychta, einer mannlichen namens Perchta und von
einem Maskenzug mit der Bezeichnung Perechta.”®” Die Formen mit S-Anlaut sind sonst nur
in der Oberpfalz belegt, von wo aus sich die Form moglicherweise iiber die Mittlerrolle
mittelalterlicher Oberpfilzer Kolonisten nach Méhren ausgebreitet haben konnte. Jedoch ist
dem entgegenzuhalten, dass in rezenten deutschen Sprachinseln und ihrer tschechischen
Nachbarschaft sowohl der Name als auch entsprechendes Brauchtum unbekannt sind. Auch
gibt es keine befriedigende Erkldrung, wo die Formen ohne s (Peruchta u. 4.) ihren Ursprung
haben. SchlieBlich bleibt noch der mysteridse Zber, dem allen Anschein nach mythisches
Gedankengut zugrundeliegt: Er taucht nicht als tatsdchliche Umzugsfigur auf, sondern wird
als Figur gedacht, die mit einem Wagen umfdhrt und unartigen Kindern den Bauch
aufschneidet, um sie spéter mit sich in eine Art Totenreich zu nehmen. Diese Tatsachen lassen

auch die Deutung zu, dass auf tschechischem Gebiet bereits eine perchtendhnliche Gestalt

257 Feifalik 1859.
258 Waschnitius 1914, S. 120.
259 Vgl. Hanika 1951, S. 41-44; ders. 1953, S. 187-188.
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praexistiert hat, moglicherweise vor-slavischen und vor-germanischen Ursprungs, deren
Vorstellung sich dann spéter wieder mit der von germanischen Siedlern mitgebrachten Percht
vermischte. Zwar ist auch diese Deutung nicht problemlos, erscheint aber gerade im Hinblick
auf den Ursprung des internationalen Frau-Holle/Baba-Jaga-Motivs als eine interessante
Maoglichkeit.**

Auch in Slovenien tritt eine Figur auf, die in verschiedener Hinsicht an die deutsche Frau
Holle-Percht erinnert — die als Pehtra Baba bekannte Mittwinterfrau, auf die schon
Waschnitius hinweist: Er schildert sie als ein eng mit der Natur verbundenes, manchmal fast
riesenhaft gedachtes Wesen von grofer Stirke mit langen grauen Haaren, das in
Felsenschluchten oder Seen haust, fiir den Regen verantwortlich ist und im Winter den
Schnee produziert, der babja kasa oder Weiberbrei genannt wird. Daneben ist sie mit der
Fruchtbarkeit, dem Spinnen und verschiedenen Terminen in den Zwdélften assoziiert, wo sie
als kinderschreckende, mit einer Ofengabel den Bauch aufschneidende Gabenbringerin
umherzieht. Man bringt sie auch mit Freitagen in Verbindung, insbesondere denen des
Quatembers. SchlieBlich gibt es noch einen Brauch, der sehr an das Perchtenlaufen erinnert,
worin sie mit lautem Lirm ,verjagt’ wird. Auf Grund dieser Tatsachen und vor allem wegen
ihres Namens wird sie von Waschnitius ohne weiteres mit der deutschen Percht
identifiziert.”®'

Niko Kuret, der sich spiter mit der Sagen-, Mérchen- und Brauchtumsgestalt intensiver
befasst hat, hat jedoch nachweisen konnen, dass die Sachlage nicht ganz so einfach ist.
Zunichst stellt er Waschnitius’ Behauptung richtig, die Figur trete nicht als Fiihrerin der
Kinderseelen auf — tatsdchlich ist auch dieser Zug, wenn auch verblasst, vorhanden, ebenso
wird sie auch gelegentlich als Anfiihrerin der Wilden Jagd gedacht, und auch sonst werden
einige Motive des Frau Holle-Percht-Sagenkreises mit ihr erzdhlt, worin sie sich durch starke
Ambivalenz auszeichnet. Riickt sie dadurch auch zunichst noch mehr in die Ndhe unserer
Frau Holle-Percht, so ist sie dennoch nicht mit ihr gleichzusetzen: Kuret vermutet zwar
gemeinsame indoeuropdische oder gar eurasische Urspriinge, aber er vermeint in der
slovenischen Mittwinterfrau vielmehr ein Konglomerat aus slavisch-slovenischen und
germanisch-bajuwarischen Vorstellungen feststellen zu konnen, da die beiden Volker

nachweislich seit dem 6. Jahrhundert direkte Nachbarn waren und engen Kontakt hatten.

260 Dieser Abschnitt vgl. Hanika 1953, S. 193-202. Timm 2003, S. 39-41, weist librigens noch auf zwei tschechische
Schriftbelege zur Perchta aus dem Mittelalter hin.
261 Vgl. Waschnitius 1914, S. 25-29.
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Jedenfalls hat eine Uberlagerung der Vorstellungen stattgefunden. Wenn die Mittwinterfrau
auch in manchen (wohl christlich beeinflussten) Sagen wie eine gewohnliche Hexe erscheint,
so ist sie in anderen deutlich ein {ibernatiirliches, mythisch anmutendes Wesen. Was ihren
Namen betrifft, so sind Kurets Nachforschungen zufolge ihre haufigsten Benennungen —
neben vereinzeltem Zlata Baba (!) — Pehtra Baba oder Pehtrna (Baba). Wéhrend der erste
Bestandteil wohl aus dem Germanischen entlehnt wurde, sieht der Autor im Bestandteil
Baba®®* allerdings nicht nur einfach ein slavisches Wort, sondern ein ,,dimonologisches
Epitheton‘®®, da es ja im Slavischen auch solche Gestalten wie eben die Baba-Jaga oder die
Jezibaba ndher bezeichnet — somit widren in der Pehtra Baba zwei Bezeichnungen fiir
ddmonische Wesen verkniipft. Er weist auf die zahlreichen geographischen Bezeichnungen
(vor allem fiir Berge und Felsen) hin, die — auch iiber das slavische Gebiet hinausgehend — mit
dem Bestandteil baba gebildet werden und vermutet daher eine gleichnamige mythische
Gestalt, die hier ihre Spuren hinterlassen hat, die moglicherweise sogar auf einen Kult
hindeuten. Als spitere Inkarnation dieser Gestalt sieht er die Pehtra Baba. Eine Art
verchristlichte Version von dieser erkennt er in der Torka oder Torklja, die gebietsweise (dort,
wo der Name Pehtra Baba weniger bekannt ist) als Spinnstubenfrau auftritt — in erster Linie
zu den Terminen der christlichen Quatemberfasten, zu deren Heiligung sie auch anhilt. Was
jedenfalls die Wurzeln der slovenischen Mittwinterfrau angeht, so kann Kuret zufolge auch

fiir diese vor-slavisches und vor-germanisches Substrat nicht ausgeschlossen werden.”®*

5. 6. Weitere ahnliche Figuren

Dass die Frau Holle und die Baba-Jaga nicht die einzigen ihrer Art sind, sondern auf
internationaler Ebene viele wesensverwandte Folkloregestalten existieren, diirfte mit den hier
kurz néher vorgestellten Figuren klargeworden sein. Wie angedeutet, sind diese nur einzelne
Beispiele: Ein Vergleich aller Figuren, die mit der Baba-Jaga und/oder der Frau Holle
gemeinsame Ziige aufweisen, wiirde hier den Rahmen sprengen und wire Thema fiir mehrere
eigene volks- oder sogar volkerkundliche Untersuchungen. Deshalb sollen hier nur ganz kurz
namentlich verschiedene weitere Entsprechungen genannt werden.

Die gerade vorgestellten Figuren sind in erster Linie im slavischen bzw.

262 Vgl. hierzu auch Slav. Mif., s. v. Baba (Autor: N. 1. Tolstoj).
263 Kuret 1969, S. 224.
264 Dieser Abschnitt vgl. ebd., S. 209-234.
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deutschsprachigen Raum beheimatet — dieses Areal ist jedoch bei weitem nicht das einzige
Verbreitungsgebiet solcher Gestalten. Sie tauchen in West-, Nord- und Siideuropa auf:
Hingewiesen sei hier nur auf die italienische Befana, die am Dreikdnigsabend (Epiphania) als
kinderschreckende Gabenbringerin auftritt265; die Tante Airie, die in Teilen von Frankreich
eine dhnliche Funktion libernehmen kann und die man sonst auch generell als Kinderscheuche
sowie als ambivalente Spinnstubenfrau mit Eisenzdhnen oder Ginsefiien kennt®®®; die
norwegische Huldra, die mit der Frau Holle schon iiber ihren Namen verwandt ist, einen
hohlen Riicken oder Kuhschwanz hat und an einen Vegetationsddmon erinnert>*’. Eine
slavisch-deutsche Mischgestalt existiert bei den Sorben in Brandenburg, die Murawa oder
Wurlawa, die als ddimonische Spinnstubenfrau erscheint, wenn nachts ab 10 oder 11 Uhr noch
nicht abgesponnen ist und den Siinderinnen den Rocken verschmutzt oder sich ihnen als Alp

auf die Brust setzt.”®®

Im ost- und mittelosteuropdischen Raum treffen wir solche Gestalten
gehduft an: Bei den Siidslaven in erster Linie die Baba Roga, ein hésslicher Kinderschreck mit
Hornern auf der Stirn*®; in Ungarn die diistere Vassorti Baba mit ihrer Eisennase, die im
Mirchen anstelle der Baba-Jaga auftreten kann und mit Spinnen assoziiert ist’’’; in Ruménien
eine ganze Reihe von Figuren, darunter die Waldmutter Mamapadurei in ihrer Hiitte auf
Hahnenkrallen und die ambivalente Baba Cloanta, die im Mairchen an die Stelle der Baba-
Jaga wie auch der Frau Holle treten kann; hinzu kommen die Sjojitar und die Akka der
finnisch-karelischen Folklore, die Laumen bei den Litauern und noch einige mehr.?”!

Der Volkerkundler Robert Bleichsteiner hat sogar im Iranischen Figuren entdeckt, die
ihm mit der Baba-Jaga und der Frau Holle gewissermalen analog scheinen: In iranischen
Sagen und Legenden ist von verfiihrerisch schonen Zauberinnen die Rede, die jedoch
entweder einen von Ungeziefer zerfressenen Riicken haben oder sich spéter in ihrer wahren,
hésslichen Gestalt zeigen — hierin liegt eine Parallele zum hohlen Riicken der Frau Holle
sowie allgemein zu deren Doppelgesichtigkeit. Dass sie durch eine Formel gezwungen

werden, sich umzudrehen, erinnert an die Formel, die ausgesprochen werden muss, damit

Baba-Jagas Hiitte sich umdreht, wie das Ungeziefer am Riicken an die Kinder der Baba-Jaga

265 Vgl. Grimm 1953 Bd. 1, S. 234; Potebnja 1865, S. 109.

266 Vgl. Johns 2004, S. 75; Timm 2003, S. 98-100.

267 Vgl. Potebnja 1865, S. 88; Mannhardt 1858, S. 259;Waschnitius 1914, S. 137-139.
268 Vgl. Johns 2004, S. 69; Timm 2003, S. 103-104; Waschnitius 1914, S. 110-111.
269 Vgl. Cerepanova 1984, S. 105; Johns 2008, S. 70.

270 Vgl. Johns 2004, S. 77-78; Timm 2003, S. 79; Schmidt 1951, S. 149.

271 Vgl. fiir einen Uberblick einiger (!) dieser Figuren z. B. Johns 2004, S. 61-84.
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erinnert.”’* Spiter hat Bleichsteiner dann noch weitere dhnliche Gestalten in den Mérchen und
Briauchen Mittelasiens gefunden, wie etwa eine Gewitteralte, die mit dem Schiitteln ihres
Pelzes Donner erzeugt, oder die ambivalente Spinnstubenfrau Bibi-Se-Sanba, die auch in
AaTh 480 auftritt.””

Was all diese Parallelgestalten mit der Baba-Jaga und der Frau Holle freilich nicht
gemeinsam haben, ist ein so ganz allgemeiner, iibernationaler Bekanntheitsgrad und eine
derart grofle Popularitit. Dies hat dazu gefiihrt, dass unsere Figuren mehrfach literarisch

verarbeitet worden sind, worum sich das nichste Kapitel drehen wird.

6. Literarische Adaptionen von Baba-Jaga und Frau Holle

Bei den literarischen Verarbeitungen unserer Figuren bieten sich naturgemill weniger
Parallelen, da sie Schriftstellern ja nur als Inspiration dienten und sie sie dementsprechend
verschieden interpretierten. Interessant ist hier in erster Linie, inwieweit das Bild der Frau
Holle und der Baba-Jaga in der Literatur mit dem in Mérchen und Sage {ibereinstimmt bzw.

inwieweit es davon abweicht.

6. 1. Frau Holle in der Literatur

Neben seiner Sammlung von Volksmérchen und -sagen um die Frau Holle hat Karl Pactow
1956 auch eine Sammlung von bis dahin erschienenen (teilweise gekiirzten) groBeren
literarischen Werken herausgegeben, in denen sie oder eine von den sie umgebenden
populdren Vorstellungen beeinflusste Figur auftritt. Dabei ist Paetow in seiner Auswahl sehr
von seinem mythologischen Denken bestimmt, wodurch auch Texte Eingang fanden, worin
die Figur nicht eindeutig als Frau Holle identifiziert wird — ich beriicksichtige jedoch hier nur
diejenigen Texte, worin die Frau Holle mit ihrem eigenen Namen (oder einer Variation
davon) benannt wird.

Der erste davon ist das 1819 von dem Schulrektor Karl Christoph Schmieder
veroffentlichte Frau Holle. Ein hessisches Volksmdrchen vom Meifinerberge. Es handelt sich
dabei um den Versuch, ein ,Volksbuch’ zu schaffen — Pactow versieht ihn mit dem Titel

Phantasien um den Frau-Hollen-Teich und betrachtet ihn mit Recht als eine Art Kuriosum:

272 Vgl. Bleichsteiner 1914, S. 67-70. Bleichsteiner geht im Ubrigen als einer der wenigen Forscher niher auf
Parallelen zwischen Baba-Jaga und Frau Holle ein.
273 Bleichsteiner 1953 passim, speziell zu den beiden erwéhnten Figuren S. 60-62, 64-70.
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Schon daB [sic!] die sagenhafte elbische Gestalt der Frau Holle als Tochter eines Bauern
Diede aus Dudenrode eingefiihrt wird, muf3 [sic!] als eine groe Entgleisung angesehen
werden. Zu ihrem Namen soll sie durch die Heirat mit einem Bauern namens Bernhard
Holle gekommen sein. Hiermit wird die Sagengestalt im Voraus ihres mythischen
Ursprungs entkleidet und ins ,,biirgerliche Leben® hineingestellt, aus dem sie dann wieder
durch besondere Verkettung der Umstdnde in den Stand einer wohltdtigen, heidnischen
Berghexe erhoben wird.?”*
Hier wird nach romantischer Manier und an den ironischen Stil von Johann Karl August
Musédus angelehnt eine Geschichte von einer von ihrem Mann, einem Taugenichts,
verlassenen und bitter enttduschten Frau erzdhlt, die, von einer (im 19. Jahrhundert gern
herbeispekulierten) Gottin  Hertha mit zauberischen Fahigkeiten begabt, aber sehr
menschliche Empfindungen behaltend, guten Menschen hilft und bosen schadet, ehe es am
Ende schlieBlich zur Wiedervereinigung mit dem reuigen Mann kommt, der den christlichen
Glauben angenommen hat und fromm geworden ist. Diese Frau Holle hat mit der Sagenfigur
letztlich nicht viel mehr als den Namen gemein, auch wenn das Buch einigen mit dieser
verbundenen Orten um den Hohen MeiBner herum (wie dem Frau-Hollen-Teich oder der
Kitzkammer) eine Geschichte zu geben versucht und verschiedene Motive des Sagenkreises,
z. B. das der hilfreichen wie neckenden Spinnstubenfrau, einarbeitet. Schon Wilhelm Grimm,

den Paetow zitiert>”

, sprach dem Werk die von ihm beanspruchte Authentizitit im Sinne
einer Sammlung von im Volk verbreiteten Sagen durchweg ab.

Frau Holde, erschienen 1881, ist eine lidngere Verserzdhlung des fiir seine
volksliedhaften Gedichte bekannten Spidtromantikers Rudolf Baumbach. Hier findet sich
folgende poetisch ausgeschmiickte Darstellung von Frau Holle, die hier unter dem Namen
Frau Holde auftritt:

Ich weill von einem Berge/ Und einem Schlof3 darin./ Dort dienen Feien und Zwerge/ Der
schonsten Konigin./ Sie spinnt von glildenem Rocken/ Des Spétjahrs fliegenden Lein/ Und
hiillt in weiBe Flocken/ Im Winter die Erde ein.?’®
Diese Frau Holde ist hier, ganz im Geiste der Romantik, eine heidnische Géttin von schoner
Gestalt, und sie hat sonst saimtliche Eigenschaften und Attribute der Sagengestalt inne. Auch

deren charakteristischsten Zug hat sie behalten, nimlich die Ambivalenz — so wird auch ihre

gefdhrliche Seite betont:

274 Paetow 1956, S. 320.
275 Ebd., S. 388-389.
276 Baumbach in Pactow 1956, S. 240.
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[Manchmal] Ist Frau Holde mild und gnidig/ Und beschenkt die armen Kinder,/ Die im

Holze Beeren suchen./ Aber wer den Zorn der Spinnfrau/ Reizt, dem sei der Himmel

gnidig.?”’
Baumbach hat eine Reihe von klassischen Sagenmotiven verarbeitet, darunter die Geschichte
von der betrogenen Spinnstubenfrau und die vom Goldlohn. Der Goldlohn wird hier jedoch
einem jungen Bergmann zum Verhdngnis, da er deswegen der Unterschlagung angeklagt und
zur Strafe geblendet wird. Seine Braut will sich, um ihn zu retten, einem Wiistling hingeben,
der jedoch durch Frau Holle zu Tode kommt. Diese ist es dann auch, die der Braut ein
Zauberkraut gibt, das die Blindheit ihres Liebsten heilt, und so das gliickliche Ende
herbeifiihrt.

Hans Friedrich Blunck hat verschiedene Frau-Holle-Mérchen geschrieben, darunter die
bei Paectow vertretenen, in den 20er Jahren entstandenen Frau Holle und die Liebenden und
Frau Holle und der verwunschene Miiller. Die hier auftretende Frau Holle ist der Sagengestalt
leidlich dhnlich, die Geschichten selbst jedoch, die von einer starken riihrselig-sentimentalen
Note geprégt sind, sind reine Phantasieprodukte.

Interessant ist das 1926 erschienene ,Begebnis’ Der helle Weg von Heinrich Lersch,
einem Autor, der normalerweise als Arbeiterdichter gilt. Hier wird von einem von den
Ereignissen des Ersten Weltkriegs geistig Verwirrten berichtet, der sich eine ,,Gottin Hulla®
zusammenhalluziniert, fiir die er eine Strale durch Deutschland aus leuchtenden Steinen
bauen will, ,,damit die guten Feen wieder einziehen konnen in Deutschland“*”® und ,,dal
[sic!] Deutschland wieder an das Mirchen glauben kann, wenn es die Geister spiirt*>””.

Zuletzt in Paetows Zusammenstellung folgt das bereits eingangs zitierte, von ihm selbst
verfasste ,Begebnis’ Donkosaken singen fiir Frau Holle, das zeitlich ebenfalls in der
Zwischenkriegszeit angesiedelt ist. Paetows Anthologie von literarischen Werken ist
sicherlich keineswegs vollstindig — nicht zuletzt stammt sie ja aus den 50er Jahren —, gibt
jedoch meines Erachtens einen ganz guten Querschnitt dariiber, was Schriftsteller aus der

Gestalt der Frau Holle, jeweils von verschiedenem Denken beeinflusst, gemacht haben.

277 Baumbach in ebd., S. 242.
278 Lersch in ebd., S. 302.
279 Lersch in ebd., S. 304.
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6. 2. Baba-Jaga in der Literatur

Schon lange vor der Aufzeichnung der russischen Volksméarchen hat die Baba-Jaga Eingang
in die Literatur gefunden — ein Zeichen ihrer allgemeinen Bekanntheit. 1780 spielt sie eine
zentrale Rolle in Vasilij LevSins Povest’ o dvorjanine Zaolesanine — bogatyre, sluzivsem
knjazju Vladimiru, das dieser in seiner Sammlung von Kunstmérchen ver6ffentlichte, die den
Titel trug Russkie skazki, soderzascie drevnejsjie povestvovanija o slavnych bogatyrjach,
skazki narodnye i procie ostavsiesja crez pereskazyvanie v pamjati prikljucenija. Die
Handlung spielt im von verschiedenen slavischen Stimmen besiedelten Russland einer
heidnischen Vorzeit, wie man sie sich im spaten 18. Jahrhundert literarisch ausmalte. Im Text
tauchen, neben Fabel- und Marchenwesen wie Koscej und dem Morskoj Car’, zahlreiche, in
der Regel herbeispekulierte Gotter auf”™’; Baba-Jaga gehort jedoch hier nicht zu diesen,
sondern ist eine hexenartige BOosewichtin: Sie entfiihrt eine Jungfrau und verwandelt eine
andere in einen Baum, um deren Geliebten (den Bruder der ersten Jungfrau) fiir sich selbst zu
haben, ehe der Titelheld auf den Plan tritt, die Baba-Jaga nach einem heftigen Kampf totet
und alle befreit. Thm werden in Riickblenden die vorherigen Ereignisse erzdhlt, und
schlieBlich wird er auch {liber Baba-Jagas Herkunft aufgeklért: Der oberste Teufel habe zwolf
bosartige Frauen in einem Kessel gekocht, um die vollkommene Essenz des Bésen zu erhalten
— als er fast zu Ende ist und versehentlich in den Kessel spuckt, steigt Baba-Jaga heraus:
OH cuen ee 3a coBepIIECHENIIIee 3710 U ISl TOTO TOCaIWI B CTEKISIHHYIO OaHKY, HaMepsCh
CO BPEMEHEM BbIBapUThH At0kHHY babd fIrux, a U3 oHBIX elle Mpou3HecTh Jiydiee 3510. Ho
MEXKIy TeM CBECHB, CKOJBKO B HEH TOTOBOM ObUla 3712, M CPaBHHB C HEKOTOPBIMHU
CBETCKMMH TOCIIOKaMH, K JIOCaJe YBHIEN, YTO OHBbIE 0e3 MepeBapKd HE yCTYHaroT eH
HpaBOM U Ha 30JI0THUK. CHe TaKk ero paccepIuio, YTO OH ¢ A0Caabl OaHKY yaapui o0 1o,
OHasl pacchinanach, a y ba0osl SIrm oTiierenu mpodb HOTH. YBHICBIIH K IOCIE TOTO, YTO
0CBOOOYXK/IaeT TE€M CBET OT M3PSTHOTO 371a, OJyMaJCs M, MOJCTaBs €l KOCTSHBIE HOTH,
BAYHYJ B €€ 3HaHUE YapOJEHCTBO, a JUIA BHIE3y €€ U3 a/ia MOJapuil €l BMECTO KOJISICKH

OIHY U3 CBOUX CTYII, HA KOTOpOfI OHa U MMOHBIHC CKAYCT IIO CBCTY, IIPUKIIKOYAasd OHOMY
PAa3JIMIHBIC ITAKOCTH.

,Er sah in ihr das vollkommenste Bdse und setzte sie daher in ein gldsernes Gefal3, um mit
der Zeit ein Dutzend Baba-Jagas gar zu kochen und aus diesen dann eine noch bessere
Form des Bésen herzustellen. Als er allerdings abwog, wieviel in ihr schon fertige Bosheit
war und sie mit einigen Damen der Gesellschaft verglich, sah er zu seinem Arger, dass
diese ohne nochmaliges Kochen nicht mal um einen Solotnik an ihr Wesen herankommen
wiirden. Das regte ihn so sehr auf, dass er aus lauter Zorn das Glasgefdll auf den Boden
warf — es zerbrach, und der Baba-Jaga flogen die Beine weg. Als er dann jedoch sah, dass

280 Darunter auch die Zolotaja Baba.
281 Levsin 1988, S. 421-422.
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er damit die Welt von einer ausgezeichneten Bosheit befreien wiirde, besann er sich und
hauchte ihr, nachdem er sie mit kndchernen Beinen bestiickt hatte, magisches Wissen ein,
und fiir die Ausfahrt aus der Holle schenkte er ihr statt einer Kutsche einen seiner Morser.
Auf dem reitet sie auch noch heute durch die Welt und fiigt dieser dabei verschiedenerlei
Gemeinheiten zu.’
Die humorvolle Beschreibung dieses Vorgangs entspricht dem Grundton der Erzdhlung, der
ebenso fantastisch wie ironisch ist. Amiisant ist etwa auch der Versuch der Baba-Jaga, den
von ihr geraubten Mann zu verfithren, wobei sie ihre groteske Hisslichkeit als — im Vergleich
zu anderen Frauen, die sich viel zu sehr aufputzen — natiirliche Schonheit beschreibt, die
dieser nur nicht zu schitzen wisse. Trotz all dieser literarischen Zusitze hat jedoch auch diese
Baba-Jaga, wie ja schon aus dem Zitat hervorgeht, Ziige, die sie auch in der Folklore besitzt —
Morser und StoBel, zwei (!) Knochenbeine, auflerdem um ihr Schloss einen mit
Menschenschéddeln besetzten Zaun, Zauberpferde in ihrem Besitz und die Neigung, kleine
Kinder in ithrem Ofen zu braten und zu fressen. Generell ist ihre Darstellung als eine
Mischung von Folkloreelementen und Phantasie zu sehen.

Sechzig Jahre spéter, 1840, veroffentlichte Nikolaj Nekrasov seine Verserzédhlung Baba-
Jaga, kostjanaja noga. Hierfiir iibernahm er LevSins Sujet, reduziert auf den die Baba-Jaga
betreffenden Handlungsstrang, und gab im Groflen und Ganzen denselben Inhalt wieder,
wenn auch teilweise mit verdnderten Namen der Protagonisten. Der Stil dagegen, wenngleich
ebenfalls nicht ohne augenzwinkernden Humor, ist offensichtlich mehr an Aleksandr Puskin
und dessen beriihmte Mérchen in Versform (vor allem Ruslan i Ljudmila) angelehnt. Auch
hier findet sich eine duflerst farbenfrohe, poetisch ausgeschmiickte Beschreibung der Baba-
Jaga:

Ilectom sxene3npiM moronsuia/ KommyHesi crymy, kak KoHs,/ CKBO3b 3yOBI 4YTO-TO
HareBana,/ Kisikamu octpeimu 3BeHs. /Ha 110y mo yetBeptu MopiiuHa,/ A poT pazojapaH
1o ymieir,/, OrpoMHBI y B Toji-apiiuaa,/ Jlo rpyau Bosioc u3 Ho3apei,/ Ha mecte rna3

Oosnbime ssMbl,/ 3aThIIIOK cropOsieH, Horu npsMel,/ Ha 10y orpoMusie pora —/ Beé B aToT
282
mur ux yoemmno,/ Uto Baba crapas Sra/ 3agem-to Gop nx mocermna.”

,Mit einem eisernen Stof3el trieb die Zauberin den Morser wie ein Pferd voran, durch die
Zihne etwas vor sich hin singend und mit ihren Hauern knirschend. Thre Stirn war voller
Falten, den Mund riss sie bis zu den Ohren auf. Die Ohren waren enorm, ein halbes
Arschin grof3, und die Haare aus ihren Nasenlochern reichten bis auf die Brust. Statt Augen
grofle Locher, der Nacken krumm, die Beine gerade, auf der Stirn riesige Horner — all das
lieB sie in diesem Augenblick begreifen, dass die alte Baba-Jaga aus irgendeinem Grund
ihrem Tannenwald einen Besuch abstattete.”**

282 Nekrasov 1840 = http://nekrasov.niv.ru/nekrasov/stihi/baba-yaga.htm
283 An einer Ubersetzung in Versform habe ich mich hier nicht versucht.
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Zeitlich zwischen diesen beiden Werken, die auf der Grundlage desselben Sujets entstanden
(das vielleicht aus der Folklore stammt, wahrscheinlicher aber von Levsin erfunden wurde)™*,
liegt die Veroffentlichung von Michail Makarovs Krivic-christianin i Jagaja. Drevnjaja
smolenskaja povest (1827), einem ebenfalls in Versform gehaltenen, aus mehrfacher Hinsicht
interessantem Text. Auch die hier auftretende Baba-Jaga bzw. Jagaja verfiigt iiber klassische
Attribute der Folklorefigur: Sie lebt in einer Hiitte auf Hithnerbeinchen; fahrt in einem Mdrser
herum, den sie mit dem StoBel lenkt; hat ein Knochenbein und lisst sogar den formelhaften
Spruch iiber den russischen Geruch verlauten. Was ihr allerdings fehlt, sind kannibalistische
Neigungen — wir haben stattdessen eine durchaus interessante Variation davon: Sie ldsst sich
als heidnische Goéttin verehren und junge Madchen als Opfer darbringen. Sie verspeist sie
allerdings nicht, sondern verkautft sie in die Sklaverei. Nur einige behélt sie bei sich und zieht
sie auf, damit sie nach ihrem Tod an ihre Stelle treten konnen und so der sie verehrende
Stamm der Krivicen den Irrglauben behilt, sie sei unsterblich. Der den christlichen Glauben
verehrende Held der Geschichte, der zufdllig in die Néhe der Hiitte gerdt, nimmt den Kampf
mit ihr auf, und es gelingt ihm schlieBlich mit Hilfe ihrer drei ,T6chter’, die ithn zunéchst fiir
einen Gott halten, da die Baba-Jaga sie liber die Menschen im Unglauben gelassen hat, sie zu
toten. Er klart den Stamm iiber die betriigerische Zauberin auf, dieser tritt zum Christentum
iiber und heiratet eines der Méadchen. Die Baba-Jaga wird hier also erneut mit dem Heidentum
in Verbindung gebracht und ihr indirekt ein moglicherweise gottlicher Ursprung
zugeschrieben. Makarov selbst gibt an, er habe hier ein volkstiimliches Sujet verarbeitet, das
er bruchstiickhaft wiedergibt.**

Im 19. Jahrhundert gibt es zahlreiche direkte und implizite Referenzen zur Baba-Jaga in
literarischen Werken286, von denen die von Aleksandr Puskin in den ersten Versen seines
schon erwédhnten Poems Ruslan i Ljudmila von 1820, worin er die Wunder der russischen
Michenwelt beschreibt, zweifellos die berithmteste ist:

Tam cryna ¢ baboro-Aroii/ Uner, Openet cama co6oit;/ Tam naps Kameid Hax 3matom
yaxHeT;/ Tam pycckoii ayX... Tam Pychio naxuer! >’

Da ist der Morser mit der Baba-Jaga — er lauft, bewegt sich von ganz alleine —; da ist Zar
Kascej, der auf seinem Golde dahinsiecht; da ist der russische Geist — da riecht es nach
Russland!

284 Vgl. Johns 2004, S. 13.

285 Vgl. Makarov 1827, S. 16-18.

286 Siche hierfiir Johns 2004, S. 14-15.
287 Puskin 1937, S. 6.
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Ivan Bunin hat 1907 ein kurzes Gedicht unter dem Titel Baba-Jaga veroffentlicht, und die
Baba-Jaga hat als Figur auch kurze Auftritte in den Kunstmérchen der Symbolisten Fedor
Sologub (Palocka pogonjalocka i Sapocka mnogodumocka) und Aleksej Remizov (Zajka,
Prolivnoj dozd)). Generell nehmen im 20. Jahrhundert die literarischen Werke, in denen die
Baba-Jaga auftritt, iiberhand. Die Werke sind in erster Linie in der Populir- sowie Kinder-
und Jugendliteratur angesiedelt und gehen weit {iber den russischsprachigen Raum hinaus —
ein Korpus, der noch genauer zu untersuchen wére. An dieser Stelle wiirde das jedoch zu
allzuweiten Abschweifungen fiihren und den Rahmen sprengen.**® Die Baba-Jaga scheint hier
jedenfalls mal mehr, mal weniger ihrer klassischen Charakteristik zu entsprechen, wobei nicht
selten die Folklorefigur fast nur noch als Namengeberin zu dienen scheint: Erwédhnt seien hier
als Beispiel nur die Fantasy-Romane des Autors Andrej Beljanin (7ajnyj sysk carja Gorocha),
worin die Baba-Jaga als Kriminologie-Expertin (!) auftritt.

Die jlingste nennenswerte literarische Adaptionen der Figur der Baba-Jaga stammt von
der kroatischen Schriftstellerin (und studierten Russistin) Dubravka Ugresi¢: Deren Roman
Baba Jaga je snijela jaje, im deutschsprachigen Raum unter dem Titel Baba Jaga legt ein
Ei*® verlegt, erschien im Jahr 2008. Das streckenweise sehr postmodernistisch anmutende
Werk teilt sich in drei groBe Abschnitte, die nur sehr lose miteinander verkniipft sind: Der
erste tragt autobiographische Ziige und handelt von einer Schriftstellerin und ihrer an Demenz
erkrankten Mutter, der zweite erzdhlt von den grotesken Abenteuern dreier élterer Frauen in
einem Kurort, der dritte schlieBlich ist ein semi-wissenschaftlicher Essay iiber die Baba-Jaga.
Diesen ldsst Ugresi¢ von einer fiktiven Slavistin und Volkskundlerin namens Aba Bagay (was
natiirlich ein Anagramm zu Baba Yaga ist) schreiben, die die Figur der Baba-Jaga nicht nur —
subjektiv — interpretiert, sondern dabei gleich auch erklart, welche intertextuellen
Anspielungen auf sie in den ersten beiden Abschnitten des Buches versteckt sind. Nur einige
seien hier kurz genannt: Schon im Aussehen und den &dufleren Eigenschaften der
Protagonistinnen (Hakennase, grofle Briiste...) filhlt man sich an die Baba-Jaga erinnert;

Rollator und Gehhilfe spielen auf deren Knochenbein an, wihrend ein wollener FuBwarmer

288 Das Thema gébe, was den Stoffumfang betrifft, sicherlich genug fiir eine eigene Arbeit her. Um einen groben
Eindruck von der Bandbreite der literarischen Werke zu geben, in denen die Baba-Jaga oder eine von ihr
beeinflusste Figur auftritt, will ich hier jedoch zumindest eine kleine Auswahl der Werke nennen, auf die ich bei
einer Internet-Recherche aufmerksam wurde: Ponedelnik nacinaetsja v subbotu (1965) von Arkadij und Boris
Strugackij; Eduard Uspenskijs Vniz po volsebnoj reke (1972); Andrej Aliverdievs U Lukomor’ja (1996); Andrej
Beljanins Tajnyj sysk carja Gorocha (1999) und seine Nachfolger, aber auch z. B. Ottfried PreuBllers Die
Abenteuer des starken Wanja (1968) oder Isaac Bashevis Singers Joseph & Koza (1970) — bis hin zu Comicserien
wie Hellboy!

289 Ich gehe von dieser deutschen Ubersetzung aus, besorgt von Mirjana und Klaus Wittmann.
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einerseits diesem gleicht, andererseits auch dem Morser, der wie ein mobiler Mutterschof3
gesehen werden kann, wihrend der St6B3el fiir den Penis steht, nach dem sich wiederum eine
der Protagonistinnen ,sehnt’ (da ihr die vollige Selbstverwirklichung als Frau verwehrt ist);
der menschenfresserische Aspekt der Baba-Jaga wird durch das gestorte Verhiltnis der
Frauen zu ihren Kindern symbolisch dargestellt usw. Der Roman setzt sich auf amiisant-
hintergriindige Art und Weise mit Themen wie Sexualitdt, Generationenverhéltnissen und vor
allem dem (weiblichen) Altern auseinander und bedient sich dabei etlicher Versatzstiicke aus
Literatur, Populérkultur, Mythologie und Folkore, wobei die Figur der Baba-Jaga mit all ihren
Attributen und Eigenschaften geschickt eingewoben ist und als alle Teile verbindendes
Briickenglied fungiert.

Insgesamt gesehen bietet sich bei der Baba-Jaga ebensowenig wie bei der Frau Holle ein
einheitliches Bild, was ihre literarischen Adaptionen angeht. Es bietet sich vielmehr ein
Mosaik aus sehr verschiedenen Interpretationen und Umdeutungen, die teilweise sehr stark
von den in der Folklore, in Sage und Méarchen vorherrschenden Vorstellungen abweichen. Um
diese nochmal ins Gedéachtnis zu rufen und anschaulicher zu machen, sollen an dieser Stelle
zwel kurze Beispieltexte abgedruckt werden, in denen einmal die Frau Holle, einmal die

Baba-Jaga eine Rolle spielt.

7. Baba-Jaga und Frau Holle in Mirchen und Sage: Textbeispiele

Bei der Auswahl der Textbeispiele wurde bewusst auf das Grimmsche Frau-Holle-Mérchen
ob seiner allgemeinen Bekanntheit verzichtet, ebenso auf das oft interpretierte Vasilisa
Prekrasnaja. Das Haupt-Auswahlkriterium war — neben angemessener und doch prégnanter
Kiirze —, dass die beiden Figuren deutlich ihren jeweils charakteristischsten Wesenszug
zeigen — die Ambivalenz: Die Frau Holle, hier Berchtl genannt, eine Variante von Percht,
straft zwar den Lauschenden, hebt aber die Strafe auch wieder auf; die Baba-Jaga belohnt das

gute Méadchen, straft aber deren bose Stiefschwester.

BERCHTLSAGE AUS ALPACH?**°

Am Gomachtabend war es vorhin der Brauch, von allen Gerichten deS“Nachtmahls einen
Loffel voll dem Feuer zu geben. In manchem Hause lies man auch das Ubergebliebene auf
dem Tische stehen fiir die Berchtl und ihre Kinder. Wenn alles schlafen war, kam sie dann

290 Zingerle Nr. 29.4, wiedergegeben in der Originalorthographie.
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und af3. Da wollte sie einmal einer belauschen und legte sich unter den grofien Backtrog
hinein, der unter der Bank stand, und guckte durch eine Spalte heraus. Die Berchtl kam
wirklich. Sie war ein meeraltes Weiblein mit zerriitteten Haaren und trug ein so zerlumptes
Gewand, daf3 zehn Katzen nicht im Stande gewesen wiren, darin eine Maus zu fangen. Es
waren auch viele Kinder bei ihr, Buben und Dirnlein, die hatten auch gerade so
zaunzerrissene Kleider an. Da sagte die Alte zum Jiingsten: ,,Geh hin und verstreich dort die
Spalte, wo der Wunderwitz aufSergafft.“ Das Kind gieng zum Backtroge hin, fuhr mit dem
Finger iiber die Spalte und der Mensch d’rin war augenblicklich stockblind. Das hatte er zum
Lohn fiir die Neugierde, daf3 er Gespenster anschauen wollte, und niemand konnte ihm helfen.
Auf den Rath eines erfahr’nen Mannes setzte er sich am ndchsten Gémachtabend wieder in
den Backtrog und klagte darin seine Noth. Da kam wieder die Berchtl mit ihren Kindern,
kostete von den Speisen auf dem Tische, und bevor sie gieng, sagte sie zum gleichen Buben:
., Geh zum Trog und thu’ die Spalte wieder auf. Das Kind gieng hin, blies durch die Ritze, und
der Blinde war wieder sehend, wie friiher.

BABA-ITA%!

JKunu-6vinu mysrc ¢ dHceHoll u npudtCunU O0UKY; HCEHA-Mo U nompu. Mydxicuk dceHuncs Ha
Opyeoll, u om 2mou npudxcul 0o4b. Bom oicena u megznobuna naouwepuyy, Hem HCUMbS
cupome. [[yman, Oyman Hauw Mys#CuK u noges c8or 0oudb 6 aec. Edem necom — enaoum: cmoum
u3dywKa Ha Kypbux Hodckax. Bom u coeopum myocux: «HMz6ywxa, uzoyuxa! Cmans K necy
3a00M a Ko MHe nepedomy. M30ywxa u nosopomuaace.

Hoem myoxrcux 6 uzbywky, a 6 Hell b6aba-s2a: énepedu 20108a, 8 0OHOM Yely Hoed, 8
opyeom — Opyeas. «Pycckum oyxom naxuem!» — coeopum sea. Myscux xkiausemcs: «baba-
sea, kocmanas Hoza! A mebe 0ouxy npuses 8 ycayscenver. — «Hy, xopowo! Cnyorcu, cayacu
MHe, — 2080puUm 512a OegyuiKe, — s meosl 3a IO HASPAACY.»

Omey npocmuncs u noexan oomou. A baba-sea coana 0egyuike npaxjicu ¢ Kopoo, neuxy
UCMONUMb, 6Ce20 NPUNACMU, A cama yuiia. Bom deeywika xnonouem y neuu, a cama 2opbko
nnauem. Bwibeoicanu mvuuku u 2osopam eil: «/lesuya, oesuya, yumo mul niadewv? Jlai
Kawiku, mvl mede 006penvko ckaxcem». Ona oana um xawku. «A éom, — 206opsm, — mvl HA
8csKoe gepeméHye no Humouke Hanpsouy. Ipuwna 6aba-sea: «Hy umo, — 2o6opum, — éce u
mel npunacina?» A 'y oesywiku éce comoso. «Hy menepv notiou — 6vimoill meHs 6 Oaney.
Toxsanuna siea degywiky u Haoasana eti pasmvie cpsaovl. Onams s2a yuiia u euje mpyoHee
3a0ana 3aoavy. /legywika onams niavem. Bvibecarom mviwku: «4Ymo mul, — 2o06opam, —
oesuya Kpacras niavews? Jau kawxu; Mol mebe 000peHvko ckadxcemy». Ona 0ana um Kawku,
a OHU ONAMb HAYYULU ee, YMO U KaK coerams. baba-sea onamv, npuweduiu, ee noxeanaa u
ewe bonvule coana cpaovl... A mavexa nocvliaem MyxHcuKa npoeedams, HCUea iu €20 004sb?

Toexan mysrcux,; npuesdicaem u 6uoum, umo 00ysb bocamas-npeboeamas cmana. Azu He
ObL10 doMa, OH U 83571 ee coboll. Iloovesocarom onu K ceoell depesHe, ad 0OMa cobauKa max u
psemcs: «Xam, xam, xam! Bapuvinio éezym, bapwinio eezym!» Mauexa evlbedcana 0a ckaikou
cobauky. «Bpewv, — 20o6opum, — crasicu: 6 xopobe kocmouku epemam!» A cobauxa éce ceoe.
Ipuexanu. Mayexa mak u 2oHum myxca — u ee 004b myoa omeezmu. Omees MyHCux.

Bom 6aba-sca 3a0ana eti pabomvl, a cama ywna. [lesuya mak u pgemcs ¢ 00caosl u

291 Af. Nr. 102.
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naavem. Boibecatom moruu. «/Jesuya, oesuya! O uem mot, — 2co6opsam, — naaveuib?» A ona ne
0ana um 8vl2080pUMb, MO MOE CKAIKOU, MO Opy2yIo, C HUMU U NPOBO3ULACH, A 0ela-Mo He
npudenana. Hea npuuwina, paccepounaco. B opyeoii paz onamv mo e, sea uziomana ee, 0a
KOCmouku 6 kopob u ckiana. Bom mame nocwiiaem mysca 3a douepwio. Ilpuexan omey u
noges oonu kocmouxu. Iloovesscaem k depesue, a cobauka onsamo aem Ha Kpvlieuxe. «Xam,
xam, xam! B xopobe xocmouku eezym!» Mauexa bexcum co cxkaikou: «Bpeww, — 2ogopum, —
ckaxcu: oapuinio eesym!» A cobauxa ece ceoe: «Xam, xam, xam! B xopobe xocmouxu
epemam!y Ipuexan myorc; mym-mo dtcena gvizvlia! Bom mebe ckaska, a MHe Kpunka macia.

BABA JAGA (Deutsche Ubersetzung)***

Es lebte ein Mann mit seiner Frau. Die bekamen eine Tochter und dann starb die Frau. Der
Bauer heiratete eine andere und bekam wieder eine Tochter. Die Frau aber liebte ihre
Stieftochter nicht,; sie machte der Waise das Leben schwer. Der Bauer iiberlegt, iiberlegt und
fahrt schlieflich mit seiner Tochter in den Wald. Wie er so fihrt, sieht er im Walde eine Hiitte
auf HiihnerfiifSen stehen. Da sagt der Bauer: ,, Hiittchen, Hiittchen, sieh mir ins Angesicht und
kehr dem Walde den Riicken!* Das Hiittchen drehte sich um und der Bauer trat ein, da fand
er die alte Baba Jaga. Voran den Kopf, in jeder Ecke einen Fufs. ,, Da riecht es nach Russen!*
sagte sie. Der Bauer verbeugte sich: ,,Baba Jaga mit dem knéchernen Bein, ich bring meine
Tochter als Dienstmagd herein. ,,Schon gut, “ sagte Baba Jaga zu dem Mddchen, , diene
mir, ich werde dich dafiir belohnen. “ Der Vater nahm Abschied und fuhr nach Hause.

Baba Jaga gab dem Mcddchen einen Korb Flachs zu spinnen, befahl ihr den Ofen zu
heizen, und mit allem sollte sie fertig sein, ehe Jaga wieder kam. Dann ging Baba-Jaga fort.
Das Mddchen machte sich am Ofen zu schaffen und weinte dabei bitterlich. Da liefen die
Mduschen herbei und fragten sie: ,, Mddchen, Mddchen, warum weinst du? Gib uns stifien
Brei, dann geben wir dir guten Rat.“ Da gab sie ihnen siisen Brei. ,, Spinne auf jede Spindel
einen Faden, “ sagten die Mduschen.

Als Baba Jaga zuriickkam, fragte sie: , Bist du mit allem fertig geworden?“ Und das
Mddchen hatte alles fertig. ,, Nun wasche mich im Bad ab.* Jaga lobte das Mddchen und gab
ihr kostbare Kleider. Als sie wieder ausging, trug sie ihr noch schwerere Aufgaben auf. Das
Mddchen weinter wieder. Da liefen die Mduse herbei und fragten: ,,Schones Mddchen,
warum weinst du? Gib uns siiffen Brei, dann geben wir dir guten Rat.* Sie gab ihnen siiffen
Brei und wieder lehrten sie die Mduse, was und wie es zu machen sei. Jaga lobte sie bei ihrer
Riickkehr wieder und gab ihr noch mehr kostbare Gewdnder.

Die Stiefmutter sandte den Bauer aus, um zu erfahren, ob die Tochter noch am Leben sei.
Der Bauer fuhr, fuhr und langte an, da sah er, daf3 die Tochter reich, sehr reich geworden sei.
Jaga war nicht zu Hause, so nahm er sie mit sich. Als sie in das Dorf einfuhren, bellte das
Hiindchen zu Hause: ,, Wau, Wau, Wau, ein Frdulein kommt, ein Frdulein kommt nach
Haus. “ Die Stiefmutter lief heraus, schlug den Hund und sagte: ,,Du liigst, sage schnell: im
Korbe klappern die Knochelchen. Der Hund blieb aber bei seiner Meinung.

Kaum waren sie heimgekommen, da trieb die Stiefmutter den Mann an, gleich mit ihrer
eigenen Tochter fortzufahren, und der Mann tat es. Baba Jaga trug dem Mddchen Arbeit auf
und ging fort. Das Mddchen weinte und schrie vor Arger. Da kamen die Mduse: ,, Mcidchen,
Mddchen, “ sagten sie, ,,warum weinst du? “ Sie lief3 sie nicht ausreden, schlug nach ihnen,

292 Ich gebe hier den Text der Ubersetzung von Anna Meyer (AfanaBjew 1906, Nr. 18.1) wieder, jedoch mit einer nicht
unwichtigen Anderung: Meyer iibersetzt, fiir mich nicht nachvollziehbar, ,,Baba-Jaga — kostjanaja noga“ als ,,Baba-
Jaga mit dem hoélzernen Bein®. Dies wurde hier berichtigt und als ,,Baba Jaga mit dem kndchernen Bein*
wiedergegeben.
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bald nach dieser, bald nach jener, verbrachte damit ihre Zeit und arbeitete gar nichts. Als
Baba Jaga wieder kam, war sie sehr bose. Dasselbe geschah ein zweitesmal. Jaga erschlug
das Mddchen und legte die Knochelchen in einen Korb. Die Mutter sandte den Mann nach
der Tochter aus. Er brachte aber nur Knochen nach Hause.

Als er in das Dorf kam, stand der Hund wieder auf der Rampe und bellte: ,, Wau, Wau,
Wau, im Kérbchen klappern die Knochelchen. ** Die Stiefmutter lief herzu: ,, Du liigst, sage ein
Fraulein kommt nach Hause gefahren. Aber das Hiindchen blieb bei seiner Meinung: ,, Wau,
Wau, Wau, im Kérbchen klappern Knéchelchen. Als der Mann anlangt, wie heulte da die
Frau! Fiir dich das Geschichtchen, fiir mich ein Topf mit Butter.

8. Schluss

In der vorliegenden Arbeit wurde versucht, die Folkloregestalten Frau Holle und Baba-Jaga
einander gegeniiberzustellen und einen systematischen Uberblick iiber existierende Parallelen
zwischen ihnen zu geben. Beide Figuren sind in ihrem Wesen von einer starken Ambivalenz
geprigt. Daneben weisen sie schon, was AuBerlichkeit und Attribute angeht, einige
Ahnlichkeit auf, und in Mirchen, Sage und anderen Folkoregenres finden sich zahlreiche
verwandte Motive. Wirft man dann einen Blick auf die Forschungsgeschichte, so ist es
ziemlich bemerkenswert, dass Frau-Holle- und Baba-Jaga-Forscher aus sdmtlichen Bereichen,
teilweise vollig unabhingig voneinander und ohne auf die jeweils andere Figur einzugehen zu
erstaunlich dhnlichen Deutungen und Interpretationen kommen: Beide hat man schon als
Wolken- und Wetterfrauen gedeutet, als Erdgottheiten, als Todeswesen, man hat sie mit
Fruchtbarkeit, Vegetation und Natur assoziiert, in ihnen die Herrin der Tiere gesehen oder
ihnen sogar selbst theriomorphen Ursprung zugeschrieben, sie mit Initiationsriten in
Verbindung gebracht — die Matriarchatsforschung will in ihnen die GroB3e Gottin erkennen,
die Tiefenpsychologie betrachtet sie als Mutterfiguren. Was fiir Schliisse konnen nun hieraus
gezogen werden? Was kann man iiber den ,wahren” Ursprung der Gestalten sagen, und wie
kommt ihre Verwandtschaft zustande? Dies einwandfrei zu klédren, hat zwar nicht zu den
Zielen dieser Arbeit gehort — ich will jedoch versuchen, zumindest kurz darauf einzugehen.
Zunichst zur ersten Frage.

Wihrend die Wurzeln der Frau-Holle-Gestalt von Timm in ihrer Monographie anhand
von beweiskriftigem Material relativ iiberzeugend als im germanischen Gotterglauben
liegend nachgewiesen wurde, bleiben vergleichbare Versuche, die Herkunft der Baba-Jaga zu
erkldren, so einleuchtend diese teilweise auch klingen moégen, auf Hypothesen und bloBen
Vermutungen begriindet. Das hat auch damit zu tun, dass wir von ihr als Zeugnisse kaum

etwas anderes auBler Mirchen vorliegen habe — das Mairchen an sich aber ist in seinem
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,Wesen’ aduBlerst schwer zugénglich: ,,[A]s far as a theory of the folk-tale is concerned, there
can be no final answer. [...] [A]ny attempt to unravel its meaning and the question of its
relation to reality will always be conditioned by the scholar’s viewpoint.“293 Es deutet
jedoch zumindest Einiges darauf hin, dass die Wurzeln der Baba-Jaga ebenfalls in der
Mythologie zu suchen sind — ob nun in der ,hohen * oder der ,niederen’, sei dahingestellt.

Es stellt sich aber ohnehin die Frage, inwiefern es liberhaupt sinnvoll ist, unsere Figuren
monogenetisch erkldren und krampfhaft nach ,dem einen’ Ursprung suchen zu wollen: Wir
haben es ja augenscheinlich mit verschiedenen ,Schichten’ ganz unterschiedlichen Alters zu
tun. Also wire es vielleicht das Beste, die Baba-Jaga und die Frau Holle einfach als kulturelle
Texte zu betrachten, die sich aus vielen Facetten zusammensetzen, indem sie verschiedenste
Einfliisse aus fremder wie eigener Tradition und Kultur aufnehmen. So ist es fiir die Baba-

25 Die Schriftstellerin

Jaga schon vorgeschlagen worden von Toporov>** und spiter Johns
Ugresi¢ formuliert erfrischend: ,,Baba-Jaga ist ein einmaliges miindlich-schriftliches
Patchwork [...] [Sie] ist ein Text, der zu verschiedenen Zeiten auf unterschiedliche Weise
gelesen, nacherzahlt, adaptiert, readaptiert, interpretiert und reinterpretiert wurde.“*° Aber
selbst wenn es einen nachweisbaren ,Urtext’ gibt, wie ithn Timm fiir die Frau Holle
vorschligt, so kann diesem nicht nur selbst ein Substrat zugrundeliegen®’, er ist ja mit dem
heutigen ,Text’ keineswegs mehr identisch, da er ja stindig ,weitergeschrieben’ wird! So etwa
miissen auch die Inkarnationen der Frau Holle und der Baba-Jaga in literarischen Werken mit
der entsprechenden Folklorefigur keineswegs viel gemeinsam haben.

Durch die vorgeschlagene Betrachtungsweise, in solchen Gestalten kulturelle Texte zu
sehen, ergibt sich jedenfalls ein sehr weites Feld der interkulturellen und interdisziplindren
Forschung, worin im Grunde jede wissenschaftliche Perspektive ihre Berechtigung hat — und
jede der Theorien, die bisher zur Frau Holle und zur Baba-Jaga aufgestellt wurden, konnte
zumindest einen Teil der Wahrheit enthalten. Was die Ahnlichkeiten zwischen ihnen betrifft,
so wire von besonderem Interesse, ndher zu untersuchen, wer hier — salopp gesagt — von wem
abgeschrieben hat und woher die Einfliisse im Einzelnen jeweils stammen konnten. So konnte
man z. B. nach weiteren internationalen Parallelen suchen und sie aufzeigen, woraus sich

dann jeweils ein mosaikformiges Gesamtbild ergeben wiirde. Hier wéren dann die Figuren

293 Wosien 1969, S. 18.

294 Vgl. Toporov 1963, S. 28-29.

295 Vgl. Johns 2004, S. 42.

296 Ugresic¢ 2008, S. 264-265.

297 Was Timm (2003) fiir die siiddeutsche Frau-Holle-Inkarnation Frau Percht annimmt, vgl. S. 322-324.
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interessant, die es in den Folkloretradition weiterer Lander und Kulturrdume gibt und die den
unseren dhneln: Dort ist ja an moglichen Einfliissen von Hexen bis hin zu — zumindest
nominell — Heiligen alles dabei.

Die vorliegende Arbeit hat sich damit begniigt, solche ,interkulturellen Parallelen’
zwischen der Baba-Jaga und der Frau Holle lediglich aufzuzeigen. Dies lag einerseits am
vorgegebenen Rahmen, andererseits am interdisziplindren Zugang: Es war zwar
unvermeidbar, fachliche Grenzen teilweise zu {iberschreiten, jedoch wurde dabei — im
Wissen um die eigenen Grenzen — davon abgesehen, sich allzuweit auf fremdes Terrain
vorzuwagen und eigene weitreichende Schlussfolgerungen zu ziehen. Die Interpretationen

sollen also anderen uiberlassen werden.
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9. KpaTkoe u3/10’)keHHEe HACTOSIEl padoThl HA PYCCKOM SI3bIKe

Hacrosimass paGota siBIsieTCsl CpaBHUTEIBHBIM aHATU30M JIBYX IOMYJISIPHBIX O0pazoB U3
(b oJIbKIIOpa, CKa30K | Ipenanuii: HeMenkon Frau Holle (Opay Xoie, n3BecTHA Ha PyCCKOM
KaKk Tocrmoxa MeTennia) W BOCTOYHOCHaBsiHCKoW baboi-SAroit. O6a 3TH mepcoHaxka
JIOBOJIBHO YacTO HAaXOJWJIKMCH B IIEHTPE HAYYHOTO HCCIEIOBAHUA — UMHU 3aHUMAJIUCh Camble
pa3uyHbIC Hay4HbIe 00JIaCTH, B TOM YHCIIE pycCKas U HeMelKas (PMIIOJIOTUH, KyJIbTYyPOJIOTUS
u ¢onpkiiopructuka. CyliecTByeT MHOXKECTBO TEOPUH 00 UX CYIIHOCTHU U MIPOUCXOXKIECHNUHU, HO
JI0 CUX TOp HUKTO HE CMOT JlaTh OKOHYaTeNlbHbIM oTBeT. HO oueBMIHO, UTO y 3THX ABYX
o0pa3oB MHOro cxoAcTB M oOmmx uepr. OcCHOBHas 1edb MOEH paboThl COCTOMT B
CJICIYIOLIEM: BO-TIEPBBIX, OMHCATh U CUCTEMATHYECKH H3JI0KUTh 3TH OOLIHOCTH U CXOJCTBA B
CKa3Kax, MpelaHsIX U B (GoibKIOpe B 1eJI0M. BO-BTOPBIX, yKa3aTh Ha TO, YTO U B UCTOPHUHU
HAy4YHOTO MCCJIEJ0BAaHUS €CTh Mapajljiesii: TEOPUH, CBI3aHHbIE C OAHUM MEPCOHAXKEM, OUEHb
MOX0XKM Ha TEOpUH, CBSI3aHHbIE cO BTOphIM. B pamkax wuccienoBaHusi OyAeT Takxke
MpeICTaBiIeH Pl JIPYrHuX >KEHCKUX (DONBKIOPHBIX 00pa3oB, MOXOXKHX HA JTUX JIBYX.
Haxkonern, Oy1yT KOHTPAaCTHO COIOCTaBIICHBI JIUTEpaTypHble anantauun @pay Xosie u baodbi-
Sru. Ho mepen HavanoMm aHanu3a HEOOXOAMMO CKa3aTh HECKOJBKO OOUIMX CIIOB O HHUX: YeM
BoOOIIIe SBNAIOCTCS NaHHble NepcoHaxku? Kakyio posib OHHM UrparoT B (HOJIBKIOpE, Kakue
CYILIECTBYIOT MOMYJISIPHBIE TpEACTaBleHUss O HuX? J[1s 3TOro cieayer paccMaTpuBaTh UX

OTACIBHO.

O®pay Xonne (Takke u3BecTHas noj aApyrumu HasBaHusimu: @pay [lepxt, @pay ['oge, Opay
Xapke, @pay OpuK U 1p.) — TUTYJIBHBIA NEPCOHAXK MOMYJISIPHON CKa3Ku U3 cOOpHUKa OpaTheB
I'pumm. Ho oHa Takke CTOWUT B IEHTPE MHOTOYHMCICHHBIX OOBIYACB M MpeJaHuii ABCTPUU H
I'epmannu. B 3Tux mpemaHusx y Hee, KaK MPaBWIO, IBONCTBEHHBIN, aMOWBAJICHTHBIN
XapakTep: HHOTAa OHa JoOpoe CyIIecTBO, MHOT A 3]I0€, HO Yallle BCEr0 UMEET OJHOBPEMEHHO
KaK WM IO3UTUBHBIE, TaK U HEraTUBHbIE 4epThl. OHa MOABISAETCS CpPEAM JIOJACH TJIaBHBIM
o0pa3oMm Bo BpeMs CBATOK (die Zwolften), a 0COOEHHO OHA acCOIMUPYETCS C 6-BIM SHBaps
(3TOT MeHb cunTaeTcs «ee» aHeM, Perchten- wnn Frau-Hollen-Abend). Ee Baxunas QyHKIus —
HaOmo/leHne 3a MpsAAWIbHAMUA. [loMHMO 3TOro, OHa CIEIUT 3a TE€M, €IAT JIU OCOOCHHOE
OJI07I0 B €€ JIeHb M MOCIYIIHO JH BexyT ceOs netu. Ecnm HapymaroT ee mpaBuia, TO OHA
JIOBOJIBHO KECTOKO HAaKa3bIBAaeT, B OCOOEHHOCTH TEM, UYTO pa3pe3aeT BUHOBHOMY KHMBOT. Ho

€ClIi ee MpaBmia COOJIONAIOT, TO OHA BENET ceOs IMOJIOKUTEIBHO, HAIPUMEp, — pa3aacT

&9



MOCITYIIHBIM JIETAM cianocTi. BooOiie, ¢ 1eTbMu B LIEJIOM psifie NpeJaHuil ee CBSI3bIBAtOT M0-
pa3HOMY: y Hee HaXOJATCs AETCKUE JYIIU 10 UX POXKACHUS; TAKKE OHA PYKOBOJIUT IPYNHION
JieTel, KOTOPbIE YMEPJIM HEKPEIIEHHBIMU U C KOTOPBIMHU OHA CTPAHCTBYET I10 3€MJIE BO BpEMSs
CBATOK. EMf C 3TMMU NETbMU NIPUHOCAT NMULIEBBIE XKepTBLL. Ho ecin ykpaakon mocMoTpeTs Ha
Hee ¢ JIeTbMH, KOTJIa OHU €lI4T, OHAa OTHMMAET 3peHue y HaOmomatens. Ecnu ee ciydaitHo
BCTPETUTh, OHA YaCTO MPOCHUT MOMOYb €l CO CIIOMAHHOM KOJsicKoi. OHa Harpaxaaer 3a 3TO
LIENKAMH, KOTOpbIE MOTOM MpeBpalliairoTcs B 30510T0. HOo OHa Takke MOXET MpU BCTpeye
BOMTH B IUIEYO BCTPEYHOI'O YEJIOBEKA TOIOp, KOTOPHIM HHKEM HE MOXET OBITh BBIHYT.
OOBIYHO OHA BBIHUMAET €T0 B TOT XK€ JCHb T/ CITYCTsI — MOJOOHO TOMY, KaK OHa 4epe3 ToJ
BO3BpaIlaeT OTHATOE 3peHue. Ppay Xoyme HE TOJIBKO PYKOBOAUT JETBMH, HO U
MPEACTABISAETCS KaK YYaCTHUK WJIM KaK pyKOBOAMTENb Tak Ha3biBaeMo# J(ukoit OXoThl. ITO
KYTKOE SIBIICHHE BO BpeMs CBATOK, a Takke MaHU(ecTauus TpyInsl gy ymepunx. Kpome
CBs3M C AeTbMH-Aymiamu u ¢ Jukoit Oxoroil, @pay Xosuie elie NpeAcTaBisioT KOPOJIEBON
THOMOB WiH 3b(oB (Heimchen). ®pay Xosuie TpOXKUBAET B ropax (4acTo MH(PHUYECKHX).
Camas m3BecTHas u3 HUX — 3T0 Xodp-Maiicaep y @ynpasl (['ecceH), HO wHOTHA C HEH
cBs3bIBaOT U XEp3envoepr, Krodxoitzep u pan apyrux. 3uMoil oHa B30MBaeT CBOU MOAYIIKH,
— ¥ Ha 3eMJIe TaJIaeT CHEr, KaK B HApOJHBIM MOBEPHIX U MOTOBOPKAX, TAK M B CKa3ke OpaTheB
I'pumm. CTOUT OTMETUTH OCOOECHHOCTH y F0’)KHOHEMEILIKOW M aBCTpUNCKON MHKapHanuu Opay
Xome, ®pay IlepxT: oHa accomuupyercst ¢ oObldaeM Toja Ha3BaHueM Perchtenlaufen wnu
Perchtenjagen. D10 Becenoe HIECTBHE PSIKEHBIX BO BPEMsl CBSTOK. PsikeHble XOAST C
TPOMKHM IIIYMOM W3 JIEPEBHU B JI€PEBHIO. [ TaBHbIE YYaCTHUKHU (KaK MPaBUIIO — 3TO TOJIBKO
MY>KUMHBI) HasbIBaloTCsi Perchten, W NENsATCS OHU Ha JIBE TIPYINIBL: KpacuBble (schone
Perchten) n yponnmussie (schiache Perchten). CBsizb MeXIy OObIYaEM W OJHOUMEHHBIM
obpazom @Dpay IlepxT He coBcem sicHa. EcTh, HampuMmep, npeaaHus, B KOTOPBIX HACTOSIIAs
[lepxT mosBIsSETCS MEXIY YYaCTHMKAMHU — OT Hee Halo OekaTh, TaK KakK MONMAaHHBIX OHA
n3nampiBaeT. OHa Tak)Ke MOXMILAET JIIOJEH, YTOOBl BO3BPATUTh MX Ha CIEAYIOLIUH JI€Hb

MEPTBBIMU; OT Hee Hy>KHa 0c00ast 3aIluTa, HaIpUMEP — CBSITON 3HAK TPeX KPECTOB.

[Tocne ommcanus camblx BaxkHbIX udepT Ppay Xosuie cienyeT HNPUCTYNHUTh K ONHCAHUIO
BTOPOTO mepcoHaxa, badwl-Aru (tarke: Arumna, fAras-baba, Eru6osa u nip.). OHa cuuraetcs
OJTHUM M3 CaMbIX MOMYJISPHBIX 00pa30B BOCTOYHOCIABSHCKOM cka3ku. Kak u ®pay Xoie,
OHa — CyIIeCTBO aMOmBaJieHTHOE. Kitaccndecku mpeICTaBIsIOT €€ CIeIyOIM 00pa3oM: OHa

KUBET B TIIIyOOKOM Jiecy, B M30yIlIKe Ha Kypbux HOXKax. Ilpuxonsdmuii, kak mnpaBuio,
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MOHAYAJI0 BHAWUT JMOO 3aJHIO0 CTOpOHY U30yIIKM, JUOO TO, KaKk OHA cama 1o cede
noBapauuBaetcs. [[ns Toro, yToObl OHa MOBEPHYJIAach BXOJOM WJIM CTOSIa Ha MECTe, HaJo
MIPOM3HECTHU OMpEeNeICHHYI0 Marudeckyro popmymny. Buemnuii Bua badwi-SAru — ctpanHblil u
YPOMJIUBBIN; OHA HOTA y HEE€ OOBIYHO COCTOHMT TOJNBKO M3 KOCTEH, OTKyJa U MPOUCXOAUT
MOCTOSTHHBIN 3ruTeT: baba-fra — kocTsHas Hora. XapakTepHO IS HEe W OTPHIATEIHHOE
BBICKa3bIBAaHHUE O «PyCCKOM» Ayxe roctsa. HecmoTpss Ha 3T0 BhICKaswbiBaHHWe, baba-fra c
n30yIIKOW dYallle BCEro WUIrpaeT MOJOKUTEIbHYIO POJb B CKa3Ke: OHa CIpAIIMBAET, OTKYJa
repoil (Wiu repouHs) ¥ KyAa MyTh JEP>KUT, YTOMIAeT ero U, y3HaB O ero mpobiemax, Tudo
JaeT MyJpbIe COBETHI, JIMOO MPEMOJHOCHUT BoymIeOHBIE Mapbl. MHOTIA yrmOMHMaeTcs He
npocto oxHa baba-fra-momorniauia, a Tpoe SAr-cectep. OnmucaHHBIN AMU30]] BCTpEUaeTCs B
LIEJIOM psiie CKa30K Ha CaMble pa3HbIe CIOKEThI, B TOM YHWCJE MPO MOJIOAMIBHBIE SOTOKH,
®unucra fcna-cokoia, LlapeBny-marymky u mHorue np. llocie toro, kak oHa momoraer
repoto, o babe-fre B cka3ke OoJbllle HE TOBOPUTCSA — MCKIIOYEHUE COCTABIISIOT HEKOTOPHIE
ckasku o ape-neBuiie. O6pa3 baObI-Aru kak oTpUIIATETLHOTO MTEPCOHAXA, IO CPABHCHUIO CO
CKAa3KaMM, IJIE OHa HWIPAET IOJIOKUTEIbHYIO pOJib, CHJIBHO Bappupyercs. Tak kak Sra-
MPOTUBHUK MOXET HCHOJHATH OYEHb pa3Hble (YHKIMH, 0OIas XapaKTEepUCTHUKA IOYTH
HeBO3MOXkHA. CaMblil TIOMYJISIPHBIN C HEW CBS3aHHBIN CIOKET, 0€3YCIIOBHO, COCTOUT B TOM,
YTO OHA MOXHUIIAET MAJbYMKa, YTOOBI €ro 3aXKapuTh B Neun U checTh. Onnako baba-fra B
KauecTBe MPOTUBHHMKA BCTPEYAETCS M B JPYTHX BHJAX: OHA MOXKET ObITh BOUTEIbHHIICH,
Madexoi, MoMeHIINIIeH TepOuHH, MaTepblo 3MeeB U Tak Aanee. CymiecTByeT MHeHue (o H.
HoBukoBy), uto 06pa3 Sru-noMourHuIb! crapiie oopasa Sru-nmpoTuBHUKA. ITO KaXKETCS

BEPOSATHBIM, TaK KaK IEPBOEC SIBJICHHUE UMEET MHOI'O MOCTOSIHHBIX Y€pT, a BTOPOE — OYEHb
MHOTO BapHUaHTOB, CUJIBHO OTIMYAIOMIUXCS APYr oT Apyra. CaMble MOCTOSIHHBIE aTpHOYyTHI
oTpunatensHoil baOwi-SIru, HaBepHOE, ee cpelacTBa mepeABMKeHus: cryna u mect. C Heil
CBsi3aH U 3a00p M3 KOCTEH, YKpaIleHHBIH YeloBeueCKUMH yepenaMu. OIHaKo Takoi aTpulyT
BCTPEYACTCS U 'y TPeThero Turma baowl-SAru — amOuBaneHTHOr0. AMOWMBAJICHTHOCTh baObl-Arn
BBIPAXXAETCS MO-PA3HOMY: B Pa3HbIX CKAa3KaX HAa OJMH U TOT K€ CIOKET MHOTJA BBICTYIIAET
3nasi, uHorAa noopasi baba-Sra; B oqHOI U TOM e cka3ke BHICTymMaroT ABe baObl-fAru, omHa
W3 HUX — 100pasi, Apyrasi — 371asi; B OJTHOM u TOH ke cka3ke ogHa baba-SIra BeicTynaeT criepsa
KaK TIOMOIIHHMK, IOTOM KakK INPOTUBHUK WM HaoOopot; 3mas baba-fra Moxker uMETh
MOJIOKUTENbHBIE, M00pass — OTpHIaTe/IbHBIC 4YepThl. B Heckonpkux ckaskax baba-fra He

IIOXO0’Ka HU Ha KIACCUYCCKOI'0O IIOMOIIIHHKA, HU Ha KJIACCHUYCCKOI'O INPOTHUBHHUKA. K sToii
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KAaTeropuu OTHOCUTCS IpyIIa CKa30K, B KOTOPHIX Iepoi TOJKEH MAcTH €€ KOObLI (OHa BEET
ce0s1 BpakaeOHO, HO JTa€T TePOI0 YyASCHOTO KOHS) M, KaK CaMblii THITMYHBIN MMPUMEP, CKa3Kh
Ha crokeT, o cucteme Aapae-Tomrcod (A-T) Ne 480, The Kind And The Unkind Girls™.
3nech reponns nomnagaet k babe-fre, koropas 3ajaet eif pazHble 3a1aun. Tak Kak OHAa MOXET
UX YCIIENIHO BBINIOJHHUTH, baba-fra ee OGorato Harpaxmaer. Ho mo3xe nmomamasmeit k bade-
Sre cBOHOI cecTpe 3TO HE YJaeTcs, U Ta €€, OOBIYHO JOBOJIBHO JKECTOKO, HaKa3biBaeT. Tot

e caMblii CIO)KEeT, BIIPOYEM, BCTpedaeTcs B ckaske OpatbeB I'pumm o Opay Xosure.

A xakwue eme ecTh cXo/HbIe 4epThl Y baowr-Aru u @pay Xomre? Haunbonee npumeuaTenpHas
napassienb, HECOMHEHHO, WX spKas aMOMBalEHTHOCTh — TaKO€ PEIKO BCTpeuaeTcs B
€BpOIEHCKOl (HONBKIOPHON Tpaauiuu. ECTh ele MHOTO U APYTHUX CXOACTB MEXIy JAHHBIMU
oOpaszamu — Hanpumep, Bo BHemHeM Buje. Opay Xosie moka3bplBaeT U B 3TOM acleKTe CBOM
JIBOWCTBEHHBIN XapakTep: To ee TpeAcTaBISIIOT KPacHBOM JKEHIIUHOW, TO 0e300pa3Hoi
crapyxoil. Xots baba-fra B ckaskax HensMeHHO Oe300pa3Has, CYIIECTBYIOT TEOPHHU, UTO
KOT'/Ia-TO OHAa MMeJia «IPEKPACHBIM 00pas», KOTOPHIN C Hee CHSUIM, HO KOTOPBIA JOKUBAET B
JIpyTruX NepcoHa)kax (IIPeANooralT, HalpuMep, B ee Jouepsx, B Llaps-gesure ...).

N y babel-fIru u y ®pay Xosuie HECKOJBKO NOpPA3UTENbHBIX YacTed Tena: 0co0o
JUTMHHBIA HOC; OJHAa HeoObuHas Hora (y baObi-flrm ona wame Bcero — kocTsiHas, y Ppay
Xounne — mupe Apyroi); JIMHHBIE, pacTpenaHHble BOJIOCH U JUTMHHBIE 3yObl. KpoMme aToro,
o0e MMeroT CBiI3b C kenme3oM. O0a mepcoHaxa OOBIYHO NPEICTABICHBI 0€3 MY KCKOTO
napTHepa, U JUIIb B PEIKUX HUCKIIOYEHUSX C CyNpyroM WJIM MapTHEPOM BTOPOCTEIIEHHOIO
3HaueHus. MHTepecHo emie TO, 4TO U3 (HOJBKIOPHOTO MarepHaja 4acTo HE COBCEM SICHO,
CYILIECTBYET JIM TOJIbKO o/iHa baba-fra u onna ®pay Xosme, Uiy X 1EI0€ MHOXKECTBO.

B cammx ckaskax W mpenaHuAX TOXKE€ MOXXHO HAWTH psiji MapauieIbHBIX MOTHBOB.
OcoObiii mHTEpeC mpencTaBisitoT ckazku tuma A-T 480. B Hux k 3amadam, 3a1aBacMbIM
baboii-Sroit repowHe, MOXXET TPUHAJICKUTH TMpsaeHUE. [epouHs TpsAAET Ha KakI0e
BEPETEHO 0 HUTOUYKE — TO e caMmoe JeNaeT JKeHIINHa, 3acTaBiseMas Opay Xoiuie npscTh
OTPOMHOE KOJIMYECTBO MPSHKU B OYEHb KOPOTKOE BpPEeMs, YTOOBI CIIaCTH ce0sl OT HaKa3aHMA.
Mexny npounM, He Tosibko y @pay Xosuie, HO U y babpi-fru HaOmogaeTcs TecHas CBSI3b C
MpsAICHUEM, HAIPUMEP, OHA caMma MOpPOM MpsSAJET, Koraa K Hel nmomaaaeT repou. [psaenne —

9TO AOBOJIBHO APCBHSSA, TUIIMYHO KCHCKAA ACATCIBbHOCTD. MotuB NpAACHUS UTPACT BAKHYIO

298 INo-pyccku Takxe U3BECTEH I10]1 Ha3BaHHeM Mauexa u naduepuya.

92



pOJTb B €BpONICHCKOM (OJIBKIIOpE, OH MMeeT U Muduueckoe 3HaueHue. Cka3ku Ha crokeT A-T
480, BripouemM, BOOOIIIE MHTEPECHBI IOTOMY, YTO B HUX MBI BcTpeuaeM u baOy-Ary, u ®pay
Xoune, X0Ts MOCIETHIO — JIMIIb B OJHOM BapuaHTe. Ho u B Ipyrux ckaskax CyIIECTBYIOT
MOTHUBBI-TTApAJIJICIIN. Tak MOKHO BCTPCTUTL B CKa3KaX W MNPCAAHUAX IIPO HHUX MOTHUBLI
TaHAWJICKOW pabOoThI, CICNOTHI M OCICIUICHHUS, OKAMCHCHWSI, ITOJ3EMHON pPE3UICHIINN
(BO3MOXHO, 3arpoOHOT0 MHpa) U TIp. ECTh mapanienn Mex 1y JTaHHBIMH 00pa3aMu U B IPYTUX
*aHpax (OIBKIOpa: B TMOTOBOPKAaX, 3aroBOpax, MEJaroruuyeckoil (UKIMU W, HAKOHEI, B

ypOKaHBIX 00bIYAsX.

IToMHrMO 3TUX CXOJCTB B cCaMOM (OJIBKIOPE, B UCTOPUU UX MCCIIETOBAHUS MOYKHO HAlTH elle
Henblid psn mapamieneit. arepecen ToT ¢akt, yTo yuyeHsle, 3aHumarommuecs ¢ ®pay Xome,
UHTEPIIPETUPOBAIM €€ TOYHO TakK K€, KaK HayuyHble, usydatromue balOy-Ary,
MHTEPIPETUPOBAIN CBON MEPCOHAXK, U HA0OOPOT — XOTSI 4aCTO COBCEM HE OCTAHABIIMBAsCH Ha
CPAaBHEHMH C JPYTI'MM IepcoHakeM. Teopuu Takoro poja HOCAT OYEHb Pa3IMYHBIA XapakTep,
U ONPEEIINTh, KAKAE U3 HUX «BEPHBIE», a KAKUE HET, HE IPUHAUICKUT K 3aJja4aM HacTOsIIEN
paboThI.

Brnepseie baGoii-Aroit u ®@pay Xomne 3aHUMaINCh NPEACTaBUTENN MHUPOIOTHUECKON
mkonel 19-oro Beka. Cpenm Hux, A. AdanaceeB u A. IloteOHs Bumenu B baGe-Sre
NepBOHAYAIbHO 00JauHOE cyIecTBO. B. MaHHXapaAT u, uyTh no3xe, J. Meliep BUIENH TO ke
camoe Bo ®Dpay Xomue. UToOBl MOATBEPAUTH 3TY TEOPUIO, OHU MPHUBEIH Psiji apryMEHTOB:
HampuMep, MHTEPHPETHPOBaIN M30ymKy u cTymy balObe-frm (AdanackeB) wWiu KapTUHY
pykoBomsmiert Jlukoit Oxotoii ®pay Xosmte (Manuxapar) kak wmetadopbl IS TyH.
NutepecHo o6bsacHunu Metiep u [loTebHs ¢ moMomipio 0071a4HON Teoprun aMOUBaNEeHTHOCTh
HAIlUX TEePCOHAXEW: OHU SBJSAIOTCS aMOMBAJICHTHBIMH, TaK Kak M Ty4a IO CBOEH mpupoze
aMOMBaJIEHTHAs — TO IOJIE3HAsI, TO BpEAHAsL.

[ToTeOHs1, BipoueM, OBLT MEPBBIM y4YeHBIM, KTO yBuaen baOy-SAry m dpay Xomne xak
aHaJIOTUM — BapUaHThl OJHOro oO0mero mnpoucxoxaeHus. [lo3ToMy CTOUT KOPOTKO
OCTAHOBUTHCS Ha €ro Teopuu. Hampumep, OH BUAUT Napajjiesib B pPacCIpOCTPaHHEHOM CPeIu
nereil oObIuae, OT/JaBaTh CBOM MOJIOYHBIC 3yOBbl MBIIIN y HEMIEB U FOKHBIX M BOCTHOYHBIX
cnaBsiH, HO babe-fIre — y 4yexoB u cioBakoB. Mplmm, B CBOIO o4epenb, cBsizanbl ¢ dpay
Xomne Kak BoruiomeHuu ayum. Ha takom ocHoBanuu, IToTeOHsS HaxoauT elie LeNblid psij
napasieneid Mexnay baboit-Aroit, ®pay Xoiie ¥ HEKOTOPHIMU JPYTUMHU MEPCOHAXKAMH H

JKUBOTHBIMH B CKa3Kax, NpCAaHUAX U 061)1qa51x; OH BUAWT CBA3b MCKAY HUMHU H, HAIIPUMCED,
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CMEpPThIO, 3UMOM, MPUPOJIHBIM ITUKIIOM U BO3pokaeHHeM. B o6mem, meroa [ToTeOHN MOXKHO
Ha3BaTh (PACLUHUPYIOIINM, XOTS €T0 3aKJIIOUCHHS 4acTO CIMIIKOM OOLIMPHBI.

N baGa-fra, u ®pay Xosie uMeT cBs3b ¢ miaogopoaueM. Y ®dpay Xosse 3T1a cBs3b
OUYEBH/IHA, TAK KAK B IPEJAHUSAX TOBOPUTCS O TOM, UYTO y HEEC HAXOIATCS TyIIH HEPOKIACHHBIX
JIeTel U OHa CIIOCOOCTBYET TOMY, YTOOBI KEHIIUHBI CTANIM IDIOAOPOAHBIMA. HOo 1 HEKOTOpBIE
aCCOLIMMPOBAHHBIE ¢ HEW 00bIuau ObUIM MHTEPIPETUPOBAHBI PSIOM YueHbIX (Hampumep, B.
Bamuutnycom) kak oOpsapl B CBS3M C IUIOJOPOJMEM, B TOM YMCIE€ M IIECTBUA
Perchtenlaufen, rae [lepXThl, BO3MOXXHO, MPEICTABISIIOT COOOW PACTUTENIBHBIX AEMOHOB. Y
babbI-fru cBs3b C MJI0I0POAMEM HE TaK OYeBMJIHA, HO, HampuMmep, B. Ilponm ykaseiBan Ha
MHOXKECTBO €€ JETe M €€ pe3KO IONYEPKHYThIE IPU3HAKH I10JIa KaK BO3MOXKHBIE
JI0Ka3aTeNIbCTBA ATOU CBS3H.

Tak kak ba0y-Ary yacro nuzobpaxarot cpeau 3sepeit, [Iponn npuien K BEIBOAY, UTO OHA,
BEpOSTHO, MHKapHAIUs JPEeBHEro oOpasa Xo3aiku jeca u 3Beper. Ilo Tem ke npuunnam JI.
Mot mnpeanonarana To ke camoe oOTHocutenabHo Ppay Xosmte. CBs3b € KUBOTHBIMU
0€3yCJIOBHO €CTh, OHM YaCTO MIPAIOT BaXHYIO pOJb B CKa3KaxX M MpPEJaHMsAX, B KOTOPBIX
BCTPEYAIOTCS paccMaTpuBaeMble epcoHaxu. CaMM MepcoOHaK MHOT/Ia UMEIOT 300MOP(HBIN
XapakTep, HM300pakaloTCsi WIM C NPU3HAKAMU >KUBOTHBIX WM TOJTHOCTBIO B JKUBOTHOM
oOpa3e. AdaHacheB BBIBOJIUT CIIOBECHBI KOMITOHEHT -s2a B clioBe baba-fAra u3 canckp. ahi —
3Me€d M BHUIET POJACTBO C ITUM KUBOTHBIM. Mcxoas w3 stoil teopun, K. Jlaymkun
paccMaTpUBaeT KOCTEHOrocTh baObI-SIrm kak A0Ka3aTenbCcTBO TOTO, YTO OHA KOTAa-To Oblia
OJTHOHOTOM, W JI0 3TOr0, HaBepHoe, umena oopa3 3men. O. UepenaHoBa NPUBOIUT €IlE PsII
JMHTBUCTUYECKUX YKa3aHUW K 3TOoM Teopuu. @pay Xomie, B CBOKO OYEpEllb, CBA3BIBAIU C
JPYTUM KUBOTHBIM, C ITULEN: OCHOBAHUEM JJIS ATOTO CIIYXKWJI €€ JJIMHHBIA HOC, TOX0KUH Ha
ntuubnii kmoB. M. Hlanmupo mpeamosoraer, 4to B ocHOBe oOpas3a baObl-fAru nexart nBsa
YKUBOTHBIX ITPOTOTHIA: 3MES ¥ MITHULIA, @ UMEHHO — Neaukad. OH BUAUT CXOJCTBA BO BHEILIHEM
Buje baObl-Aru 1 nenukaHa U Hallead B MOATBEPKACHUE ATOMY JUIsl HECKOJIBKUX CKa30UHBIX
MOTHBOB COOTBETCTBHS B IPUPOJAE ITOU NTHUILIBL.

Jna babsi-SAru u ®pay Xosie npeanonaraiach Takke CBsi3b o cMepThio. bonee panHue
yueHble ToJkoBainu baby-Ary kak 6orunio cMepTu 1 3arpodnoro mupa. Ilozxe u Jlaymkun u
UepenaHoBa, yka3blBas HA UMU INpPEANOIaraéMyro 3MenHyto npupony baOwi-fAru u Ha 3Mero
KaK XTOHHYECKOE CYIIECTBO, TAKXKe BUJIEJIN B HEH OOTruHIO cMepTu. [Ipomnm BEIBOAUT ee CBA3b

CO CMCPTHIO HMHA4YC: MJIs1 HECro, OHa MPEACTaBJIACT coOoi KapayJIbHOT'O Ha IpaHULC MCKIAY
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LA@PCTBOM JKUBBIX M LIAPCTBOM MEPTBHIX. Y HEE €CTh NMPU3HAKU TpyNa, U MOCKOJIbKY OHa
OTHOCHUTCSI K MEPTBBIM, €1 M HENIPATECH 3alax KUBOT'O YEJIOBEKa — OTCIOAA €€ Bo3riac «Py-
¢by-¢dy!». Cpenu ydeHsIx, cornacHbix ¢ Teopueil I[Iponmna — B. TonopoB, KOTOpBIH NPUBOAUT
JIOTIOTEHHTENFHO BO3MOYXHBIE J0Ka3aTenbeTBa. OH BUIHT poactBo ¢ ' -SU.GI u3 apeBHHX
XETTCKMX TEKCTOB. OJTO JpPEBHSAsS CTapyXa, urparouias BaXHYI pojlb B 00psI0BOM
norpe0aabHOM IEPEeMOHUHU, Y KOTOPOH ecTh psn obmux dept ¢ baboit-Aroit. Cesze Dpay
Xoyme CcO CMEPTBIO YXKE BBITEKAaCT U3 TOTO, 4YTO OHA PYKOBOAMUT IyIIaMH YMEPILIUX.
Bamnutnyc Bugen B ee nHkapHauuu ®pay Ilepxt nemona cmepty; pasblue Hanpumep O.
Mork TtonkoBan @®pay Xosuie kKak OOruHio cmeptu. Ee moaszemMHOe LapcTBO B CKa3Ke
OOBSICHAIIM KaK LIapCTBO CMEPTH.

Kpome cMepTesbHOro KOMIIOHEHTA, CYHIECTBYET 110 MHEHUIO HEKOTOPBIX YUEHBIX U CBSI3b
paccMaTpuBaeMbIX 00pa3oB ¢ OOpAIOM MHHMIMAIMKM WIM TOcBsAuieHus. Kuiuia oOpa3os
HaxXoAATCS B JAMKOW MECTHOCTH, BJAAJIM OT JIIOJAeH — rae W mpousBoawics oOpsn. Kak
WHUIMALHOHHBIA MOTUB TOJIKOBanu y ®dpay Xose, KoTopas Kak pa3 U acCOLMUPYETCS C
NeThMH, SIM301 paspesanus skuBota (Motu, M. Xaxnka). Tak Kak MHHLHAIMS CYUTACTCS
CHUMBOJINYECKON CMePTHIO, [Ipomnm B TakoM ke Kiro4e MHTEPIPETUPOBAI HECKOJIBKO MOTUBOB
B cka3kax mnpo baly-fAry: u30ymka Ha KypbuUX HOXKaxX, HampuMmep, HAIOMHHAET O
300MOp(HOI (hopMe WHUIMAITMOHHOW XaThl; SMU30/1 C MeYbl0 — 00 00psie, I/1e OTOHb UIpall
BAXHYI0 poiab M T.aI. [lo3zxke, MO MHEHHIO YYEHBIX, KOIZJa YK€ HE IOHMMAJINCh
MHULMALUOHHBIE MOTHBBI, HEKOTOPBIE M3 HUX PEUHTEPIPETHUPOBAINCH M OHU IOIY4YHIN
HeraTUBHOE 3HaueHue. bekkep, ocHOBbIBasch Ha pabotax [Ipomma, yTBep)kgaer, 4Tro B
ckazkax tuna A-T 480 riaBHast TeMaTUKa 3aKJII0YAETCS UMEHHO B )KEHCKOM IOCBSIIICHUU.

[TogBomst urorm o Tom, uto babGa-fAra m @Ppay Xomne obOe accOMUpPOBAHHBIC C
IUIOJOPOJIUEM U C KUBOTHBIMH, a TAKXKE CO CMEPTHIO, U €IlI€ UMEIOT CBSA3b C MOCBSIICHUEM,
CylLIecTByeT MHEHHE, YTO OHM WHKapHallMM O4YeHb JIpeBHero obOpasza — Bemmkoir Martepu-
3emin uia IIpamarepu. OHa cuMTaeTcss MOTYIIECTBEHHBIM OOXECTBOM B CaMBIX JPEBHHUX
PEIUTHO3HBIX NPEACTABICHUAX, UMEET CBSI3b U C POKACHUEM, U CO CMEPTHIO (€T U JIUIIAET
KHU3HH, B CMBICJIE IIUKJIa) U TAKUM 00pa3oM XapakTepu3yeTcs aMOMBaJIeHTHO. ToxecTBo ee
C HaIlIMMHU NIEPCOHAKAMU TBITATUCH UCCIIE0BATENN OOBSICHUTD U JJOKA3aTh MO-Pa3HOMY:

Bbaba-fIra cooTBeTCTBYET KEHCKOMY MPWHIIMITY, KOTOPBIA KOT/Ia-TO MPEICTABISIICS KaK
MYZApPOCTb BCEro 4YeJIOBEYECTBA, HO MMEJI W TEMHBI KOMIIOHEHT. Jlpyrue npeacTaBUTENN

9TOr0 NpuHOUIIA CTAJIN UK COBCEM ,Z[O6pLIMI/I, HJIM COBCEM OTPULATCIIbHBIMU — TOJIBKO Bbaba-
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SAra coxpanuna amOuBanienTHbIN xapaktep (I'. Bo3un, cxoxa uHTeprperanus u 'y bekkep).
CnoBo 6aba, BO3MOXXHO, KOTJa-TO ObUIO Ha3BaHWeM Benwkoit Martepu, mo3xe MOydHBIIEe
3aHIKEHHOE 3HaUCHUE, U 52 — HA3BaHWE OOTMHHU CMEPTH Y CaMOEIOB, UTO CIUIIOCH MO3XKE CO
cnaBsiHcKo Benukoit Mareprio (Illamupo). baba-fra moxoxa Ha HaWJCHHBIE JIpPEBHUE
KEHCKHUE MJIOJIbl, a B CKa3KaX MOYKHO HAlTH pa3Hble JOKA3aTEeIbCTBA TOMY, UTO MEXy HEH U
3eMIIel cymiecTByeT ocobas cBsa3b (KpaBueHko).

@pay Xomne Obla MHTEPHIPETHPOBAHA KaK HHKApHAIUS 3eMHOM OorumHu yxe .
I'pummom. OH yTOYHMIJI, YTO B OCHOBE BCEX OOrOB >KEHCKOTO IMOJIa JEKUT OJUH U TOT Ke
MAaTEPUHCKUI TPUHLHNI, KOTOPbIA OH Haxoawl u Bo ®Opay Xosie, IpOUCXOKIECHHE KOTOPOU
OH IMpPEANoJorajg W3 CIUSHHAA HEMEUKUX W CKaHAuHaBckux npexacrasieHuil. K. Iletos
MOATBEPAWS MHEHHE ['prMMa, UHTEPIPETUPYS, B OCHOBHOM, (DOIBKIOPHBIA MarepHal,
cBsA3aHHBIN ¢ Xod3p-MaiicHepoM. O. TUMM NpPUBOAMT €lIE psl apryMEHTOB nodemy Ppay
XoJle MOXKHO CUMTATh IepMaHCKOW OOTWHEH, HampuMmep TO, YTO €€ TaK Ha3bIBalld YXKE B
PaHHUX MCTOYHHMKAX; IOMHUMO 3TOTO MOXKHO CUUTATh JOKA3aTeIbCTBAMU €€ MOYETHBIA TUTYII
Frau; ee cnocoOHOCTh CBEPXBECTECTBEHHOTO HArpaXk/IeHUSI M HaKa3aHUs U T.I1.

B marpuapxato-demMuHu3Me IaHHBIE TMEPCOHAXKU PACCMATPUBAIOTCS €IIE€ HA CTENCHH
BBIIIIE: MPUAEPKUBAIOTCSI MHEHHS, YTO OHHU SBJSIIOTCS BoILUIoLleHUsIMU Benukol borunu,
BCECUJIBHOTO 0O0’KECTBA, MOYMUTAEMOIO B AIOXY MaTpuapxaTa, KOI/Ia JKEHIIMHbI HUrpaliu
0Cco0y10 poJib B KyJIbType u obmiecTBe. CBsa3b baObl-Aru ¢ MmaTpuapxaTom mpeanosaraiy yxe
HoBukoB u Amnukun. Jlng Oosnee mMmo3nHUX UccleqoBareneii-peMHHUCTOK 3Ta CBs3b
HecoMHeHHa: X. ['€érTHep-Abenapot chopmupoBana Teoputo g Opay Xoue, I1. [1Iénbaxep
— g baOwr-Aru.

TakuMm TeopusIM IPOTUBOIOCTABIECHBI MHEHHUS HECKOJIBKHX YYEHBIX, YTBEPKIAOIIUX,
YTO MEXAY HalmuMH o0Opa3aMud U SI3bIYECTBOM M MHUGOJIOTHEH HHUKAKOW CBSI3U HET.
KacarenpHo @pay Xose Takre MHEHUS CyHIECTBYIOT elie co BpemeH ['pumma. B. TNonbrep,
notom O. Mork, B. TloiikepT ¥ Ap. UCXOIUIU U3 TOTO, YTO €€ MPOUCXOXKICHUE JICKHUT B
MHOXECTBE JIbOCKUX mpu3pakoB-aym (Holden, Hollen, Perchten). Tlo3xe oHa
MpeACTaBIIACh KaK UX PyKOBOJAUTENbHUIIA, M OT HUX OHA MOJIy4HJia CBO€ Ha3BaHue. . Jlucr
NPUACPKUBAIICS MHEHUs, 4TO IIpeamecTseHHuna Opay Xoiie — 3T0 HUKTO Apyrou kak Jlesa
Mapus. OH cuutaer, uyto Holle panplie ObUI0 Ipo3BaHUEM Mapuu, U BHOCIEATCBUU U3 3TOTO
BO3HUKJIO CaMOCTOATENbHOE cyliecTBo. CoBpeMeHHasi Xapakrepuctuka @pay Xomie, 1o

MHCHHUIO 3THUX aBTOPOB, BO3HHUKJIA Ha OCHOBC Pa3JIMYHBIX BAUSHUMNA. TUMM Haxoaujaa Kak
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apryMeHTbl IPOTUB ATHUX TEOPUH, TaK U yOeAUTEIbHBIE NOKA3aTENbCTBA MJISI JAPEBHOCTH
obpasa.

Uro «kacaerca baoOwi-fAru, To II. borateipeB comHeBajcsi B MH(POIOTHUIECKOM
MIPOUCXOXKACHUN €€ U APYIMX CKa304HbIX MEPCOHAKEH: OHM, B OCHOBHOM, CYILECTBYIOT B
CKa3Kax, a HE B HapOJHBIX MOBEPHAX, a CYIIECTBA HAPOJHON IEMOHOJIOTUH, B KOTOPBIX JIIOJU
BEpUJIM, PEAKO BCTPEYArOTCA B CKa3kax. [loaToMy BO3MOXKHO, 4YTO HapoJ TBOpUI U
pacmo3HaBall CKa3KH Y€ C MOMEHTa HMX TMOSBICHUS Kak (UKIMIO, a TMEPCOHaXKEH — Kak
XyZOoXKecTBeHHbIe H300peTeHns. OmHako MMEHHO B CBs3M ¢ baboii-fAroit sta teopus He
COBCEM yJauHa — HallpUMep, €€ BceoOIlas N3BECTHOCTh TaK HE BIOJIHE YIOBJIETBOPUTEIHHO
oObsicHsieTcsl. XOTS HET HUKAaKuX YOeOMTEIbHBIX JOKa3aTeNbCTB, YTO OHA CYHUTAJIach
OOTHHEH, BEpOSATHO, YTO €€ KOPHU JIeKAT JIUIIh B MU(OIOTHH.

baboii-Aroit u @pay Xomre 3aHUMAanach W MCUXONOTUsA. VIHTEpECHBI T€ TOJKOBAHHS,
KOTOpbIE HMHTEPECOBAIUCH HE MHU(UYECKMM, a CHMBOJMYECKHM COJEPKAaHHEM CKa3KH.
BonbmMHCTBO TICHXOJIOTOB BHIWT B Hammx oOpa3ax MartepuHCKue ¢urypsl. Jlns
npenacraButeneid KOHrMsaHCKON IKOJIBI OY€Hb BaKeH apxetun Benukoit Martepu, KOTOpBIi B
baGe-fre Bugmena M. ¢on O@pani: amMOMBAIEHTHOCTH 3TOTO 00pa3a COOTBETCTBYET
JBOMCTBEHHOMY AacIIeKTy 3TOro apxeruna. ®paHi, MCXOAUT U3 TOrO, YTO MO3UTUBHOE WU
HeraTuBHoe moBejeHue baObl-SAru 3aBUCUT OT MoOBeAeHHs cka3zouHoro repos. Bsrmsa O.
[Tepuanec-IllaBepHeB MoX0Xk, HO OOJee OPHUEHTHPOBAH HAa UAeH DPEUIUCTCKON IIKOJIBI: 1O
ee MHeHHI0, baba-fra oTnuieTBOpseT MaTh Ha PA3TUYHBIX CTAIHUIX JETCKOTO Pa3BUTHUS — C
MaJeHbKUMHU JETbMH OHa BeAeT ce0s BpakaeOHO, YTO, MOXKET ObITh, BBI3BAHO
Oecco3HaTebHOM arpeccueil B OTOHOIICHHMSIX MEXIy pEOCHKOM U MaTepbio; ¢ Oosee
B3pOCIBIMH JCTHhbMH, OHA BeACT ceOs aMOMBAJICHTHO — BHauaje BpaxacOHO, HO KOTIa
WCTIONHAIOT €€ 3aJadd, YCIOKamBaeTCs: 3/1eCh, BO3MOXKHO, H300pa)kaeTcsi MpoLecc
COLIMAJIN3AIlMH; HAaKOHELl, C MOJIOJBIMHU JIIOAbMU OHA BeJET ce0sl MO3UTUBHO U IMOMOTAET MM,
YTO COOTBETCTBYET TMOCJEIHEH CTaAuM B OTHOIIEHHAX MaTh — pebeHok. U B
MCUXOJOTUYECKUX HHTeprnperanusix @pay Xosie, B OCHOBHOM 3aHHUMAIOIIUXCS CKa3KOW
OpateeB ['puMM, aMOMBANIEHTHOCTh BUIUTCS KaK BaKHBbIM mpusHak: s B. Jlsaiibnuna oHa
MpeacTaBisieT co0oif  mpoobpa3  Marepw, COSAWHSIOMMIA B  cebe  MOJspHBIC
MIPOTUBOINOJIOKHOCTH B XKU3HU U B mupe. s X. ¢on beiit, rmaBHas TeMaTHKa CKa3Ku Ipo
®pay Xoiuie 3aKJIIOYAeTCAd B PA3JIUYHBIX BO3MOXKHOCTAX KEHCKOM TCHUXHKH OTHECTHUCH C

Oecco3HaTeabpHBIM. OHA cama He poaHas1, a KOJUICKTUTBHAsA, T. €. Benukas MaTB, C KOTOpOﬁ
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KaKJasi )KeHIIMHA ce0s1 Koraa-HuOy1b aCCOLIUUPYET.

[IpumeuarensHo, uyto kpome Ppay Xomne u babwi-fAIru B ¢onbkiope Bceit EBpors
CYILLIECTBYET MHOKECTBO JKEHCKHUX 00pa30B, pa3eoliue C BbIIIE Ha3BaHHBIMU PsIJ YEPT.

Oco0eHHO YacTO ¢ HMUMH CBSI3BIBAIOT BeabM (HeM. Hexen): Tak B HEMENKOW CKa3ke
¢yakuuio baGwi-Sru BeimonHsAeT BeabMa, a ®Ppay Xossie MHOTAA MPEACTABISUIM B POJIK
PYKOBOJIUTENBHULIBI BEAbM. Beapmbl, Kak M JaHHbIE MEPCOHAXH, YMEIOT NPEBPALLATHCS B
KUBOTHBIX, JIETaTh U JAp., HO JUIsl HUX XapaKTepHbl U TaKUE YEpThbl, KOTOPbIE Yy JaHHBIX
NEPCOHAXEH 0OBIYHO OTCYTCBYIOT WIIM PEJIKO BCTPEUAIOTCS, HAIIPUMED, BPEIHOE KOJIJIOBCTBO,
Kacarolleecs: JOMalIHUX )KUBOTHBIX, U CBS3b C UEPTOM.

He Tonbko Benpmbl umeroT obuue ueptel ¢ @pay Xomne u baboit-SAroii, HO U CBATHIE,
XOTs ¥ TOJhKO 1o mMeHu: [lapackeBa [IsaTHHMIIA — 3TO TOMYJSPHBIA 00pa3 B BOCTOYHO- U
I0’KHOCJIaBIHCKOM, J1a ¥ BO BceM OankaHCKOM (oiibkiiope. B Hell cnuBatoTcs npeacTaBieHus
0 TPEX CBATBHIX IMOJ[ TUM HMEHEM M CJIaBSHCKOW OormHedl MOKOIb; MOMHUMO 3TOTO, OHa
UMEeT OueHb JIEMOHMYECKUH XapakTep. B cka3ke oHa MoxeT BbIcTynath BMecTo baObI-Aruy,
UMEET CBA3b CO CJIENOTOM, aCCOLMUPYETCS C MPSACHUEM M B 3TOM KOHTEKCTE HCIIOJIHSET
¢bysakmmu, cxoxue ¢ @pay Xosmre. OHa Takke SBISETCS aMOMBAJICHTHBIM CYIIECTBOM: TO
OjlaromaTtHasi, TO KECTOKasl.

Jlyuus — 310 npyras, HOMHHAJIBHO, CBSITas, y KOTOPOH 0OIIue ¢ paccMaTpUBaeMbIMU
obpaszamu ueptel. Kak nemonumdeckuii o6pa3 oHa M3BECTHA B HEKOTOPHIX yacTiax baBapuu n
ABcTpHuM, HO U B psifie claBIHCKUX cTpaH. OHa cTpaHCTBYET BO BpeMs CBATOK, UTPAET pPOJIb
JNETCKOro Iyrajga, HO W pas3jaerT JerTsaM nojapku. MHorna ee NIpencTaBisIIOT — Kak
M0JTy300MOp(HOE CYyIIECTBO, U OHa TaK)Ke CBsi3aHA C MpsaeHHEeM. BepossTHO, 4To 00pa3s
CBETJIOW CBATOW B HApOAHOM TIOBEPbE C YK€ paHbIIe CYIIECTBYIOMIMM 00Opa3oM
aMOMBAJIGHTHOTO XapakTepa CIWJINCh B OAMH NepcoHax. [Ipeamonaraercsi, 4yTo 3T0 ObliIa
nMmeHHo Opay Xoe-Ilepxr.

Exnb6aba (JeZibaba) — 3amagHocnaBsiHCKas cka3zouHas ¢urypa. PoactBo ¢ baboii-SAroi
BUIHO yX€ B Ha3BaHWHU, HABEPHOE BO3HHKIIEM M3 OJHOTO M TOTO K€ OOIIECIaBSHCKOTO
KopHs. Ho oHa, BUIMMO, MTOYTH OKOHYATEIBHO yTPaTHia CBOIO aMOWBAJIEHTHOCTH: JIOBOJIEHO
PEAKO OHA WIPAeT IOJOKUTEIBHYIO POJIb B CKa3Ke M HAIIOMUHAET, CKOpEE, O BEIbMax.
Berpeuaercs B cka3kax B TeX K€ CaMbIX ClOXkeTax, uTo M baba-fra, HO u B psae Apyrux.
Tunnyneie cBoiicTBa baObI-fru eit He mpUCyIH, 32 TO y HEE eCTh HECKOJIBKO COOCTBEHHBIX

4yepT.
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Opay Xomne-IlepxT nmoBnusijia Ha MpPECTaBICHNE O CIEAYIONIMX 00pa3oB y ciasaH: [lexTpa
Ba6a (Pehtra Baba) y ciioBeHIieB 1 psj cymecTs, B ToM uncie Ilnepexta Sperechta) u ap., B
HeKoTophIx oOmactax Yexuu. [locneaHue He CymIECTBYIOT B CKa3Kax M MPEAAHUAX, HO HX
MO>KHO BCTPETUTh B 00bIYasix. OHM CTPAHCTBYIOT BO BPEMs CBATOK M BeIyT ceOsi, mog100HO
®pay Xomie, kKak aerckue myrana. Hazpanus ux, kak kaxercs, npoucxogsat ot [lepxt. Ho He
COBCEM SICHO, OTKYJa Y HUX 3TH Ha3BaHUs — BO3MOXKHO, YEPE3 HEMELIKUX KOJIOHHUCTOB, HO 3TO
OoO0BSICHEHHE MO Pa3HBIM MPHYMHAM HE BIOJHE YIOBIETBOpUTENbHO. [Ipennmonaraercs, 4ro
KOTJIa-TO CYIIECTBOBAJI 00pa3 J/I0-CIaBSIHCKOTO M JIO-TEPMAHCKOTO TPOMCXOXJIEHUS, Ha
KoTopbIi no3aHee nosnusia ®pay IlepxT, npuHeceHHas HEMELKUMU KOJIOHUCTAMH.

Jlst cnoBenckoit [lextper baObl nmpennonaraercs cxoxee ToakoBanue. OHa BBICTYIIAET B
CKa3KaxX M NpEeJaHMsX U OHa CBS3aHA C MOroJ0H, ¢ IMJIOAOPOAMEM, C MPSAECHUEM H CO
cBaTKkamu. CyliecTByeT Jlaxke ¢ Hel CBS3aHHBIA 0ObIUail, MOX0XKHUI Ha HEMEIKO-aBCTPHUIiCKOe
Perchtenlaufen. AMOvBaneHTHOCTh XapakTepHa u Juis Hee. He cMoTpst Ha TO, 4TO, B LIEJIOM,
OHa o4eHb noxoxa Ha Ppay Xomre-IlepxT, OT KOTOPOH, HABEPHOE, MPOUCXOJUT UMEHHOMN
CJIOBECHBI KOMIOHEHT pehtra, Ilextpy baly ckopee MOKHO CUMTATh CMECHIO CIIABSIHCKUX U
repMaHCKUX NpeacTaBieHUd. OJHUM JOKa3aTelIbCTBOM TOMY SBJseTCsA, 1O MHEHHI0 H.
Kypera, cnoBecHbIif KOMIIOHEHT baba: OH MPeCTaBIsAET COO0I HE TOJIBKO CIIABSIHCKOE CIOBO,
HO U DIUTET JEMOHMYECKOTO XapakTepa, TaK KaK OH BCTPEYaeTcsl U B TaKUX MMEHax WU
Ha3BaHMsIX Kak baba-fra unn Exxubaba.

Kpome stux, 6onee moapoOHO OMHUCHIBAEMBIX 3[1€Ch 0O0PAa30B CYIIECTBYET M MHOMXECTBO
JpyTuX, TOAOOHBIX MM EHCKHX (DOIBKIOPHBIX (UTYp, U HE TOJBKO B CIABIHCKUX H

HEMELKHX KpasiX, HO U Bo Bcell EBpornie u naxe B Cpennei Azuu.

N ®dpay Xomnne, u balGy-Sry yacTto UConb30Baiu B JIUTepaType. TH XyJ0KECTBEHHbIE
M300paXeHUS SIBISIFOTCS] OYEHb Pa3HOOOPA3HBIMHU.

Crpanno mpomssenenue K. llImuaepa (1819), B koropom @pay Xomie nmepBoHAYaIBHO
KpEeCThSIHCKasl JIEBUIlA, a TOJHKO TIOTOM MpeBpalaeTcs B OJaroJaTHyO MPUPOAHYIO BEIAbMY.
Kanra m3naBanace kak cOOpHUK TOJTMHHBIX HApPOJHBIX TpeaaHuil, HO ¢aHTa3usi aBTOpA,
0€3yCIIOBHO, ChITpajia B JAaHHOM cliydyae HamOombInyio posib. P. baymOax Hamucan mosmy o
®pay Xomne (1881), B koTopoii oHa M300pa)kaeTCsl Kak si3pldeckasi OOTHMHS M HECeT B cede
MHOTO u4epT (ponbKIOpHOTO 00pa3a; Takke BCTPEYaroTCsl MOTHBHI mpeaanuil o Heid. Ot X.
brtoHKa COXpaHUIUCH pa3HBbIC XyHA0KECTBEHHBIE CKa3KM CEHTUMEHTAILHOTO XapakTepa IMpo

®pay Xoine 20-p1x rogos 20-oro Beka. M3 Toro xe BpeMeHH MPOUCXOAUT TEKCT «HAa OCHOBE
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peanbHOoro coObiTusi» X. Jlepma, rae monoymuslii Berepan Ilepsoit MupoBoii Boiinbl
raJuIlonuHupyeT no0pyio OorunHio «Xymiy». K Tomy ke «kaHpy» oTHocutcs TekcT K.
[TeroBa, rne @pay Xosie HaMOMHHAET PyCCKUM 3a pyOeskom o babe-Sre.

KonnyectBo nureparypHbix amantanmii baObl-SIru  Gomnbine. Brepsele B pycckoit
JUTEepaType O HEeW MOKHO Obuio mpounTarth B 1780-oM roay (emie m0 Havaia coOpaHUs
HapOJIHBIX CKa30K) B XyJ0KeCTBeHHOU oOpaborke B. JleBmmHua. [leficTBre mpouMCXOaHUT B
si3pIYecKre BpeMeHa, Ho baba-fIra He 6oruns, a 3mas konayHsa. HecMoTpst Ha 0OpaboTaHHBIM
auTepatypoi obpas, y 31oit badsl-fAru Mmuoro uept u3 ¢onpkiaopa. Ha Tot xe croxet B 1840-
om roxy H. HexpacoB Hammcanm mosmy, TOXe C IMpeyKpalleHHbIM nopTtpetoM baGwi-Aru.
HNutepecna mosma M. MaxkapoBa 1827-oro roxaa, rae bady-Sry mouuTaroT Kak sI3bI9€CKYIO
OOTMHIO, HO OHA Ha camMoM Jene obMaHmmia. B nuteparype 19-oro Beka Mbl HaXOAUM €Ile
P UMpIMUMTHBIX HamekoB o baGe-fre; B 20-oM Beke CyIIeCTBYET [IOBOJBHO MHOTO
ajanTanuid, OCOOCHHO B TOMYJSIPHOW JnuTeparype, Oonee wunu (4ame) MeHee
COOTBETCTBYyMOIIHE 00pasy w3 ¢oubkiopa. OmHa W3 HOBEWIIUX amanTaluii — pomaH
xopBarckoil mucatenbHUIBI J[. Yrpemmu. baGa-flra kak aedcTByroiee JIUIO0 37eCh HE
BBICTYIIAET, HO OHa T€M HE MeHee, 0Jaroaapsi MHOTOYHCICHHBIM JUTEPATYpHBIM HaMEKaM,
UrpaeT KIOYEBYIO0 posb. PoMaH pasgensercs Ha TpU 4YacTed, MOCIEAHSS U3 KOTOPBIX
MpesicTaBiIseT coOol ceMuHayuHblii aHau3 baoObl-Aru u ee cBONCTB.

Enunoro o6pasza v mist baowi-Aru, aHu st @pay Xomie B IuTepaType HE UMEETCs, TaK
KaK BCE aJanTallii, €CTECTBEHHO, SIBISIIOTCS CBOOOJHBIMHM HHTEpHpeTanusiMu. B ckaske u

NpeJaHuy ee KapTHHA ApyTasi, I0O3TOMY B JaHHOH paboTe U MPUBOIUTCA JBa TEKCTa-IIPHUMEpa.

B 3axirouenuu, HacTosmas pabota MPUBOAUT UTOTH UCCIEIOBAHUS U MOMBITKY KPaTKUX
BBIBOJIOB. Hawmnmyumiee cOmmkeHHe C TEMaTHUKOM TpelCTaBisieT co0oii, HaBepHOE,
CIIeyFoIIee: ACHCTBYIONIUE B JAHHOM ClTydae 00pa3bl MOKHO PAaCCMOTPETh KakK KyJIbTYPHBIS
TEKCThI, KaK MO3aWKa COCIUHAIONINE B ceOE camble pa3HbIe acCleKThl. TakuM oOpa3zoMm,
KKl HAYYHBIM MMOAXOJI, KaX/1asg Hay4Has MEPCIeKTHBa UMEET MPaBO Ha CYIIECTBOBAHUE.
Hano momarath, 4Yro s MIMPOKUX HAYYHBIX o0OJacTel ObUI0 OBl WHTEPECHO Ha
MEXKYJIbTYPHOM YPOBHE HCCJICIOBATH OTICIIBHBIC aCIIEKTHl pacCMaTPUBACMBIX 00pa30B, TaK
KaK TOJI0OHBIE MOTHBBI BCTpEYAIOTCS y (DOJTBKIOPHBIX IMEPCOHAXKEH pa3HBIX HAPOJOB W
KyJbTyp. CHUCTeMaTUYecKoe CpaBHEHHUE ABYX TaKuX mepcoHaxel, kak @pay Xomie u baba-

SIra, ObIJIO IEPBOI MOMBITKON B 3TOM HAIPaBJICHUU.
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ABSTRACT IN DEUTSCHER SPRACHE

Die beiden aus dem deutschsprachigen bzw. ostslavischen Raum stammenden Figuren Frau Holle
und Baba-Jaga gehoren sicher zu den interessantesten Frauengestalten in der europdischen Folklore.
Beide zeichnen sich durch eine auffillige Ambivalenz aus: Baba-Jaga kann dem Maérchenhelden
weise Ratschldge geben, ihn aber auch zu vernichten suchen — Frau Holle kann als eine Art giitige
Fee auftreten, wie im Grimmschen Mairchen, aber auch als grausam strafendes Schreckgespenst.
Beide konnen sich, je nach Marchen bzw. Sage, positiv oder negativ verhalten, manchmal sogar
beides zugleich. Diese Ambivalenz und Widerspriichlichkeit ist insofern faszinierend, als dass sie
etwas absolut uniibliches ist in der europdischen Folkoretradition, deren Figuren normalerweise in
einem Schwarz-Weil3-Schema klar definiert sind als entweder durchweg bose oder durchweg gut.
Dies ist Grund genug, die beiden einem kulturhistorischen Vergleich zu unterziehen und nach
Ahnlichkeiten, Parallelen und ,,Schnittstellen” zu suchen.

In der vorliegenden Arbeit wird zunichst ein kurzer Uberblick gegeben, wer die beiden
Gestalten eigentlich sind. AnschlieBend wird auf die besagten Gemeinsamkeiten und Parallelen
niher eingegangen. Tatsdchlich weisen die beiden schon, was AuBerlichkeit und Attribute angeht,
einige Ahnlichkeit auf, und sowohl in den Mirchen und Sagen um sie als auch in anderen
Folkloregenres finden sich zahlreiche verwandte Motive. Wirft man einen Blick auf die
Forschungsgeschichte, so stellt man zunéchst fest, dass es sowohl fiir die eine wie auch fiir die
andere eine ganze Reihe einander widersprechender Theorien gibt, was Herkunft und Bedeutung
betrifft — und keine dieser Theorien Absolutheitsanspruch vertreten kann. Es ist jedoch ziemlich
bemerkenswert, dass Frau-Holle- und Baba-Jaga-Forscher, von den Vertretern der Mythologischen
Schule bis hin zur Matriarchatsforschung, teilweise vollig unabhingig voneinander und ohne auf
die andere Figur einzugehen, zu erstaunlich dhnlichen Deutungen und Interpretationen kommen:
Beide hat man z. B. als Wolken- oder Wetterfrauen gedeutet, als Erdgottheiten, als Todeswesen,
man hat sie mit Fruchtbarkeit und Natur assoziiert, in ihnen die Herrin der Tiere oder gar selbst
urspriinglich theriomorphe Gestalten gesehen, sie mit Initiationsriten in Verbindung gebracht — in
der Psychologie betrachtete man sie als Mutterfiguren. Es gibt also in der Tat deutlich mehr
Ahnlichkeiten als man auf den ersten Blick erkennen kann. Interessanterweise gibt es in der
internationalen Folklore noch eine ganze Reihe weiblicher Figuren, die mit den Genannten
Gemeinsamkeiten aufweisen. Von diesen werden hier einige vorgestellt. Weiterhin wird ein kurzer
Uberblick gegeben, wie Baba-Jaga und Frau Holle in der Literatur adaptiert wurden. Alles in allem

ein Themengebiet, das sicher nicht nur fiir Méarchenforscher interessant ist.
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ABSTRACT IN ENGLISH

The characters Frau Holle (i. e., Mother Hulda) and Baba-Jaga, deriving from the German-speaking
and East Slavic countries respectively, are certainly among the most interesting female figures of
international folkore. Both are of a striking ambiguity: Baba-Jaga may act as a wise adviser of the
folktale hero, but also be a deadly threat to him; Frau Holle may function as some sort of
benevolent fairy, like in the brothers Grimm’s fairy-tale, but she may also act as a cruelly punishing
demon. Both can, depending on the story, act negatively or positively, sometimes even both at the
same time. That sort of ambiguity and contrariness is fascinating insofar, as it is something highly
unusual for the European folkore tradition, where figures are normally clearly defined in a black-
and-white scheme as either completely good or completely evil — reason enough for a comparative
study of these two figures, where similarities, parallels and cultural ,.crossing points® are
systematically taken into account.

The given thesis presents, first of all, a short overlook that introduces the reader to the two
folkore characters in question. Afterwards the aforementioned similarities and parallels are being
closer looked at. Noticeable similarities can already be found in their outer appearances and
attributes, whereas in folktales and other genres of folkore we find many related motives. As far as
the scholarly history of the characters is concerned, there are quite a lot of different theories in
regards to origin and meaning for both of them, sometimes wildly contradicting one another — none
of these theories, however, can claim the ,,absolute truth®. But it is very interesting that scholars of
Frau Holle and Baba-Jaga respectively, representing a scale that ranges from the Mythological
school to Matriarchy studies, came to astonishingly similar results, often quite independently of one
another and not at all taking into account the other respective character: Both Baba-Jaga and Frau
Holle were interpreted as cloud- and weatherwomen, as earth deities, as death creatures; they were
associated with fertility and nature; some saw in them the lady of the wild beasts or even figures of
zoomorphic origin; a connection with initiation rites was also assumed; psychologists regarded
them as mother figures. It seems that there are indeed more similarities than those seen at first
glance. Interestingly, there are quite a few female figures in international folkore, some of them also
introduced here, that share some traits with the aforementioned. The last part of the given thesis
consists of a short overview of the literary adaptations of Frau Holle and Baba-Jaga. All in all, the

topic could be of interest to a greater public than just scholars of folkore.
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