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DIE HEILIGEN WA"LDER DER SLAWEN IN
POMMERN IM FRUHEN MITTELALTER

Andrzej Kuczkowski, Kamil Kajkowski

Zusammenfassung: Der Aufsatz beschreibt einen gewissen Typus von frith-
mittelalterlichen slawischen heiligen Orten, ndmlich die heiligen Heine in Pom-
mern (Nord-Polen). Heilige Heine sind Orte von Versammlungen und Gericht-
haltung. Diese Art religiése Orte lassen nur wenige archiologische Funde nach.
Moglicherweise standen dort Heiligtiimer aus Holz. Die Autoren erldutern eini-
ge heilige Heine ausgehend von archiologischen, ethnographischen und schrift-
lichen Quellen.

Stichworte: heidnische Religion, heilige Heine, Pommern, Slawisch

Der Begriff der heidnischen Kultorte in den westslawischen Lindern ist in den
Untersuchungen tiber das frithe Mittelalter in dieser Gegend eine der meist
bestrittenen Diskussionsthemen (Moszyriski 1998). Das hat einige Griinde. Einer
davon ist die Tatsache, dass alle Untersuchungen der Kultorte des frithen Mit-
telalters auf den Schriften von Christen basieren. Deshalb sind einige Stellen
der erforschten Unterlagen unterschiedlich interpretierbar und das hat zur
Entstehung zahlreicher — oft auch sich gegenseitig ausschlieender — Meinun-
gen gefiihrt. Unklarheit bringt auch die Tatsache, dass man keinen von diesen
Orten auf Basis von archéologischen Materialien eindeutig identifizieren kann
Bertemes, Biehl 2001). Das verhindert die archéologische Bestitigung der Uber-
lieferungen. Das alles fithrt dazu, dass die Identifikation der westslawischen
Kultorte viele Fragen offen ldsst und nicht selten Ausserst lebendige Diskus-
sionen hervorruft. Dank schriftlichen Quellen wissen wir, dass die westlichen
Slawen im frithen Mittelalter einige Arten von Naturerscheinungen verehrt
haben, die die Landschaft irgendwie besonders gepragt haben. Man kann hier
vor allem Berge, Wasserquellen und Wilder hervorheben. Die Chronisten be-
tonten es gerne, dass die Heiden — im Gegenteil zu den Christen — mehr das
Geschaffene als den Schopfer verehrt haben (creaturam anteponere Creatort)
(Rosik 2000: 240). Da uns nur sehr wenige Quellen iiber die heiligen Wilder
Pommerns zur Verfiigung stehen, sind wir gezwungen, von der ethnographi-
schen Literatur und anderen mittelalterlichen Schriften Gebrauch zu machen.
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In diesem Artikel haben die Autoren sich das Ziel gesetzt, diesen Begriff an-
hand von zugénglichen Forschungsmaterialien vorzustellen.

Der Begriff der heiligen Wilder wurde bisher nicht besonders oft behandelt
(Tyszkiewicz 1972, Stupecki 2000, Kajkowski 2005). Dafiir gibt es einen gewis-
sen Grund. Wenn man die vorhandenen mittelalterlichen Quellen durchsieht,
wird es einem bald klar, dass es entweder gar keine oder sehr wenige archéo-
logischen Materialien zum Thema Kultorte der Slawen gibt. Auflerdem konn-
te ein Berg oder eine Wasserquelle, die urspriinglich Gegenstand der Vereh-
rung war, entheiligt werden oder in einen fremden Besitz gehen, und ein Wald
konnte ja auch einfach abgeholzt werden. Von den Schriften, die iiber das FAl-
len heiliger Baume berichten, kann man folgern, dass solche Taten von
Missiondren ausgeiibt wurden.

Pommern ist ein polnisches Gebiet, woher die meisten erhaltenen Uberlie-
ferungen und Beschreibungen der heidnischen Kultorte stammen. Dieses
Material verdanken wir drei Autoren, die den Lebenslauf von Otton aus Bam-
berg beschrieben haben. Namlich machte Otton aus Bamberg in den Jahren
1124 und 1128 zwei missionarische Reisen in dieses Gebiet (mehr Mielczarski
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Bild 1. Landkarte mit allen im unseren Aufsatz erwdhnten Orten.
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1992, Stepinski 2000, Zahajkiewicz 2000). Bei diesem Material findet man auch
Abschnitte, die mit dem Thema dieses Artikels verbunden sind.

Als Herbord den Aufenthalt des Missionars in Stettin schildert, beschreibt
er auch eine grof3e Eiche, an deren Wurzeln eine Wasserquelle schlug, die Ort
des Aufenthaltes von einem der Gotter war (Herbordi... II: 32). Der zweite
Autor, Ebbo, erwihnt bei der Beschreibung von Stettin auch einen Nussbaum,
der nur deswegen nicht gefillt wurde, weil das Volk den heiligen Otton darum
gebeten hat; als Dank mussten die Leute schworen, dass dieser Baum nicht
mehr Ziel des heidnischen Kultes wird (Ebbonis 1872: I11, 1).! Den Zusammen-
hang von Nussbdumen mit dem heidnischen Glauben scheinen in den Gra-
bern gefundene Reste von Niissen zu bestétigen (Nieweglowski 1993).

Der letzte Abschnitt des Lebenslaufes von Otton liefert uns neue Details
zur Erforschung der Bedeutung von Baumen und Wildern. Namlich ist dort
die Rede vom Verstecken einer goldenen Statue des Gottes Tryglaw, die ehe-
malig in Stettin aufbewahrt wurde, in einer Baumhohle; der Name des Dorfes,
wo der Baum stand, wird jedoch nicht genannt (Ebbonis 1872: 11, 13; Stupecki
1995). Es ist klar, dass diese Statue nicht in einem gewohnlichen Baum ver-
steckt werden konnte.

Indirekt kann mit dem Begriff der magisch-religiésen Bedeutung der Bau-
me noch der folgende Text verbunden sein. Ein Ménch aus Priifening schreibt
uber ein Attentat auf einen Missionar in Wolin: es soll sich jemand aus einer
Gruppe von Menschen mit einem frisch abgebrochenen Baum aufihn gestiirzt
haben und ihn so heftig damit geschlagen haben, dass der Missionar ldngere
Zeit ohnméchtig war (Monachi Prieflingensis 1872: 11, 6). Das Angreifen der
Missionare von den Heiden mit solcher Art von Bewaffnung war keine Selten-
heit. Auch die Preuflen iiberfielen den heiligen Adelbert mit Schldgern aus
Holz. Es ist moglich, dass dieses Holz von heiligen Baumen stammte. Es gelte
dann die Regel, dass man ein fremdes Heiligtum nur mit einem anderen, ver-
gleichbaren vernichten kann (Cetwinski & Derwich 1989: 38—-39). Laut einigen
Forschern konnten aus feierlich abgeschnittenen Zweigen oder Asten Insigni-
en sidkularer Macht in Form von Stocken oder Schlidgern gemacht werden
(Cetwinski & Derwich 1989: 47). Bis zu dem heutigen Tag ist jedoch noch kein
Argument zur Bestédtigung dieser Hypothese beigefiigt worden.

Wir wissen nicht, ob die Walder Ort der Verehrung von einem der Gotter
(bzw. einer iibernatiirlichen Gestalt)? waren oder ob es eine Gruppe von heili-
gen Orten mit verschiedenen Funktionen gewesen sind. Nur anhand von Ver-
gleichen kann man folgern, dass die Eiche besonders mit dem slawischen Gott
der Blitze und des Donners, Perun, verbunden war. Dies stammt aus der indo-
européischen Tradition, in der der Gott der Blitze mit der Eiche verbunden
wird (Tyszkiewicz 2003: 165), was auch von verschiedenen Autoren bestétigt
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worden ist (Kowalik 2004: 152, Marczewska 2001: 85—-86). Dieser Baum wurde
meistens gesehen als Heiligtum, Ort der Offenbarung, Abbildung des Weltalls,
Symbol des Lebens, Zentrum der Welt, er symbolisierte aber auch das Wieder-
aufleben der Natur. Eigentlich begegnet man in der Geschichte jeder Religion
— egal ob in historischen Quellen oder in der Kunst — solchen Badumen. In
vielen Kulturen sind sie neben Bergen und Inseln eines der wichtigsten kos-
mogonischen Elemente; axis mundi starken die Stabilitit der Welt, indem sie
gleichzeitig den Baum des Lebens darstellen. Ein solcher Baum war nach Pe-
ter Duisburg die Eiche in dem preullischem Romowe (Biatunski 2002: 579-580)
oder auch die skandinavische Esche Yggdrasil (Maciszewski 2004).

Nur im Falle des Prowe Waldes haben wir direkte Information iiber eine
vermutlich iibernatiirliche Gestalt, die in einem bewaldeten Ort verehrt wur-
de. Wieso nur vermutlich? In der tiberlieferten Texten gibt es keine Informa-
tion uber den Prowe Kult. Man sagt nur, dass der Wald dieser Gestalt gewid-
met war. Man kann sich hier auf die antiken Quellen berufen. Interessante
Daten liefern uns die Schriften von Tacitus, in denen germanische Religionen
beschrieben werden. Er schreibt, dass das Volk die heiligen Orte nicht mit
Mauern und groBen Figuren einzéunt oder schmiickt. Es soll die Wilder ver-
ehrt haben und den Bdumen Namen gegeben haben (Dudley 1846: 65).

Wir wissen von noch einem Wald, den auch die Slawen fiir heilig gehalten
haben. Die Sage von Knytling berichtet iiber den Uberfall von Dénen auf Rii-
gen in 1165. Der Text besagt, dass die Déanen sich zuerst auf die Insel Strela
richteten, um dort den heiligen Buchenwald zu vernichten (Osi¢glowski 1971:
195, Stupecki 2006: 66). Aus diesem Namen, der auf einen Baum hinweist,
wird jedoch nicht klar, welche Gestalt dort genau verehrt wurde.

Bisher beschéftigten wir uns hauptséchlich mit schriftlichen Materialien,
nun wenden wir uns zu archédologischen, ethnographischen und mit Namen
verbundenen Quellen.

In einer von uns frither vorgeschlagenen geographischen Einteilung der
heiligen Berge in Polen, die auf einer allgemeineren Klassifikation der sakra-
len Gebiete basiert, gibt es den sogenannten “offenen” Typ — das sind Orte, bei
denen man von keinem arch#ologisch feststellbaren Abgegrenztsein sprechen
kann (Kuczkowski 2007). Dieser Sachverhalt kann mehrere Griinde haben:
wenige Ausgrabergebnisse, vollige Zerstorung solcher Objekte u.s.w. In man-
chen Fillen kann man aber solche Spuren offensichtlich nur deshalb nicht
finden, weil diese Orte tatsdchlich auf keinerlei Weise abgegrenzt waren. Aus
dieser Hinsicht ist die Geschichte des Berges Chelmska in der Néhe von Koszalin
interessant (mehr: Kuczkowski 2004, 2005). Dieser Berg war im frithen Mittel-
alter den lokalen Bewohnern schwer zuginglich. Am Ful3e des Berges befan-
den sich Stimpfe und Walder, die ihn von der restlichen Landschaft klar abge-
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grenzt haben (Kuczkowski, zu druckt a, b, c,). Logischerweise sollte dieser
Sachverhalt sich auch in den Uberlieferungen des Volkes widerspiegeln. In
der Tat aber wird das ganze damalige Geschehen eben auf den Hiigeln oder am
FuBle des Berges dargestellt (Kuczkowski, zu druckt a).

In Legenden der Volker trifft man oft auf das Motiv, dass ein Held durch
einen Wald zu gehen plant. Da werden alle Dimensionen menschlicher Exis-
tenz aufgehoben, auch die Zeit (Rzepnikowska 2002: 613). So ist es notwendig,
zuerst mehrere Rituale durchzumachen, um sich zeitlich aus der Gegenwart
abzuschalten (profanum) und in den heiligen Raum zu gelangen. Der Waldweg
zum heiligen Ort scheint fiir solche religiosen Tatigkeiten gerade der richtige
Platz.

Man lenke die Aufmerksamkeit auf die Herkunft des Wortes “Gaj” — Wald —
in den slawischen Sprachen. Es bedeutet “eingrenzen”. Also handelt es sich
hier um eine von der Aullenwelt abgegrenzte Umgebung. Dieses Wort stammt
aus dem urindoeuropédischen Wortstamm *g*eiH; *g*oiH; *g*iH, was ‘heilen’,
‘wiederaufleben’ bedeutet (Duma 2002: 30).% Es ging dabei nicht um eine Gren-
ze, die physisch etwas absperren sollte. Es ging um eine symbolische Bezeich-
nung einer Grenze, die zwei gegensétzliche Begriffe voneinander trennt (sacrum
und profanum) (Duma 2002). Sogar bei der Beschreibung eines gewissen Tem-
pels (Radogoszcz) betont Thietmar aus Merseburg, dass er sich in der Mitte
eines von Menschen unberiihrten Waldes befand, den man auch als heilig be-
zeichnete (Thietmar 2002: VI, 23-25).

Diese Grenzen hatten einen symbolischen Charakter und waren keine fes-
ten Konstruktionen. Im Falle des Waldgottes Prowe in Wagria bildete zum
Beispiel ein Holzzaun diese Grenze (Helmolda 1974: 1, 84). Von der Beschrei-
bung wissen wir, dass der mit diesem Zaun abgegrenzte Raum eine Stelle war,
wo sich die lokalen Menschen versammeln konnten. Wir wissen nicht, ob die-
se Stelle extra durchs Fillen von Baumen geschaffen wurde oder handelte es
sich einfach um eine natiirliche Waldlichtung. Wahrscheinlicher ist die zweite
Version, und zwar deswegen, weil eine Waldlichtung als Gegenteil zum dunk-
len Wald verstanden werden konnte (hell-dunkel, bekannt-unbekannt, sicht-
bar-unsichtbar u.s.w). Eine Waldlichtung ist ein Phianomen, das wissenschaft-
lich schwer zu erklaren ist. Eine plotzliche leere Stelle im dichten Wald fiithrt
den Gedanken leicht auf iibernatiirliche Krafte (Grad 2000: 23-24). Einen noch
weniger spektakuldren Zaun verwendete man im preuflischen Wald Romowe;
laut dem Chronisten bestand dieser aus weillen Stoffteilen und in die Erde
eingeschlagenen Holzbalken (Preussische Chronik 1876: 78).

Es scheint, dass solche in diesen wichtigen Stellen gebaute Zaune etwas zu
wenig bekannt sind, worauf auch die Schriften von Helmold hinweisen (Insignes
portarum frontes).* Vielleicht stammt von hier auch der Brauch, beim Bauen
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von Zaunen geschnitzte Elemente zu benutzen — bekannt von heidnischen
Tempeln der an der Ostsee ansissigen Slawen (Schuldt 1976), aus Breslau
(Mozdzioch 2000)° oder aus ostslawischen Gebieten (Sedov 1981: 73). Es ist
erwihnenswert, dass das Einzidunen von bedeutsamen Baumen noch bis zum
heutigen Tag praktiziert wird.

Im Gegenteil zu Gebieten, die von baltischen Vélkern bewohnt waren
(Jonuks 2007: 14), hat die Herkunft der Namen im Falle der slawischen Regio-
nen (vor allem Pommern) eine ganz geringe Bedeutung. Auf dem letztgemeinten
Gebiet wurden Ortsnamen mehrmals veridndert — zuerst wurden die traditio-
nellen Namen germanisiert, spater, nach dem Anschlie3en Pommerns zu Po-
len nach dem zweiten Weltkrieg wurden sie aber wieder slawisch. Dabei wur-
de mit Namen hiufig relativ frei umgegangen, ohne ihren historischen Hinter-
grund zu beriicksichtigen. Als Folge konnten Teile der Ortsnamen, die auf die
Stellen von heiligen Wildern hatten hinweisen kénnen, einfach verschwin-
den, oder wurden sie Orten gegeben, die urspriinglich mit heiligen Waldern
nichts zu tun hatten. Als Beispiel dafiir kann man die Untersuchungen aus der
Gegend um Nowogard in West-Pommern nennen. In dieser Umgebung fand
man 816 Ortsnamen, die irgendwie auf Badume hinwiesen — darunter 66 Na-
men slawischer, 279 deutscher und 199 gemischter Abstammung aus den Jah-
ren 1945-1948 und 272 gegenwirtige Namen (Afeltowicz 2004: 68). Eine so
groB3e Menge von Namen, die mit Baumen verbunden sind, weist darauf hin,
dass diese eine wichtige Rolle in der Kultur gespielt haben. Bis zu der heuti-
gen Zeit verfiigen wir aber noch iiber keine Materialien, die es uns ermagli-
chen wiirden, irgendeine von diesen Namensgruppen mit dem Bereich des
Volksglaubens zu verbinden.

Indirekte Angaben haben wir aus preuflischen und finnischen Gebieten.
Man kann sich hier auf die Herkunft des Namens vom Wald Romowe berufen,
der laut schriftlichen Quellen der wichtigste religiose Ort des Landes war
(Preussische Chronik 1876: 78). Nach Antoni Mierzynski stammt der Name
aus dem Adjektiv ramus, romus — ‘leise, leicht, ruhig’. Wenn man noch die
Endung -ouja hinzusetzt, bekommt man das Wort Romouja, Romowe, was eine
ruhige Stelle bedeutet, also “Ort der Beruhigung der Goétter” (Mierzynski 1896:
24). In der finnischen Sprache bedeutet romeikko ‘Reisig’, rome ‘Windbruch’,
romentola ‘grofler, alter Baum’ (Haavio 1979, 62). Also weist die Bedeutung
des Namens auf einen Ort hin, der nicht von Hand des Menschen beriihrt
wurde, auf einen Ort, wo nicht einmal Windbruch weggerdumt wurde (Biatunski
2002). Wenn man dieses mit Angaben der schriftlichen Quellen vergleicht, legt
die Vermutung nahe, dass man Ahnliches auch iiber die slawischen Wilder
behaupten kann. Aulerdem sind die sogenannten “natiirlichen Tempel” — also
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von der Hand des Menschen unberiihrte Tempel — die dltesten Tempel tiber-
haupt (Leeuv 1978: 439).

Von den Grundséitzen von Mircea Eliade ausgehend kann man annehmen,
dass es niemals eine einzige separate heilige Erscheinung gegeben hat; man
verkniipfte mit den heiligen Orten mehrere wundervolle Phéanomene, die zu-
sammengestellt in den Augen der Glaubigen eine Botschaft oder ein Symbol
darstellten (Eliade 2000: 47). Also kann man vermuten, dass Baume ein Teil
vieler slawischer Tempel waren. Es ist auch nicht ausgeschlossen, dass einzel-
ne Baume oder Wilder, die damals beschrieben worden sind, ein Teil von ei-
nem ganzen Komplex von Kultobjekten gewesen sind. Die Quellen, die uns
heute zur Verfiigung stehen, erlauben es uns jedoch nicht, diese Vermutung
zu beweisen.

Um die offenen Fragen zu beantworten und die Kultorte, Walder und Bau-
me wieder aufzufinden, kénnen wir annehmen, dass heilige Orte ihren Wert
nicht verlieren, sondern nur an andere Religionen weitergegeben werden, sie
gehen als Erbe weiter (Eliade 2000: 391). Im Mittelalter haben die christlichen
Autoren die Verehrung von Baumen und Wildern oft als eine schwere Siinde
bezeichnet. Besonders Cesar aus Arles hat solche Briuche kritisiert und Wal-
der und Wasserquellen als Kirchen fiir abergldubige Menschen bezeichnet. Er
unterstreicht, dass diese Orte wie Verstecke aussehen, und betont noch wei-
ter, dass Gottestempel fiir alle zugénglich sein und im Zentrum des sozialen
Lebens stehen sollten (Olszewski 2002: 25). Man hat auch das Pflanzen der
BAume um Kirchen, Kapellen, Kreuze oder Graber als Erinnerung an die Ver-
ehrung heiliger Wilder angesehen, was tatsdchlich nicht nur #sthetische
Griinde hatte, sondern auch mit dem Urglauben zusammenhingen konnte
(Blaszczyk 2000).

Es gibt Beweismaterial iiber mehrere heidnische Tempel in Pommern
(Rogge 1927: 125-126). In den meisten Fillen ist die Rede von Tempeln, Inseln
oder Opferfelsen. Man muss hier noch hinzufiigen, dass die Bezeichnung “heid-
nisch” nicht immer eine religiose Bedeutung zu haben braucht; in diesem Kon-
text dient sie eher als chronologische Feststellung. So bedeutet heidnisch hier
allgemein ‘alt’, weil wir hier von den Zeiten vor der Einfithrung des Christen-
tums sprechen. Aulerdem wurde auf den Kaschuben auch der Teufel mit der
Benennung — “pogan” (also Heide) bezeichnet (Bystron 1980: 213), was zur Ent-
stehung von Ortsnamen mit einem dhnlichen Adjektiv fithrte. Deshalb kann
das Wort ‘heidnisch’ nur dann in der religiosen Bedeutung verstanden werden,
wenn es zusammen mit einem Kultobjekt z.B. Tempel, Stein, Wald erscheint.
Zum Beispiel Legenden iiber heidnische Tempel kénnen eine Erinnerung an
das tatsdchliche Existieren irgendeines Tempels an dieser Stelle sein
(Urbanczyk 1947: 62). Man muss aber hinzufiigen, dass die Tradition allein
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noch kein ausreichendes Motiv ist, um irgendwo einen vorchristlichen Tempel
zu identifizieren. Sie kann nur Anhaltspunkt zu weiteren Untersuchungen
bestimmter Orte sein. Die Gesamterinnerung der Leute wurde am meisten
von solchen Erlebnissen wie Kriege, Seuchen oder Volkerwanderungen ge-
pragt (Samsonowicz 1997: 157). Wie man aus dem Lebenslauf des heiligen Otton
aus Bamberg und anderer Missionaren folgern kann, waren die Aktionen der
Vernichtung heidnischer Tempel ein bedeutsames Ereignis und ihre Beschrei-
bungen wurden spéter noch lange miindlich weitergegeben.

Einer der interessantesten und bis heute noch unbeschriebenen Orte die-
ser Art ist der Klosterberg neben Lobzenica an der siidlichen Grenze von Pom-
mern. Die Tradition verkniipft zwei sich dort befindenden Objekte mit dem
vorchristlichen Glauben — das sind eine Art Granit-Taufbecken, wahrschein-
lich aus einem heidnischen Kultstein geschlagen, und ein kleiner Wald mit
einem kleinen Hiigel in der Mitte, dessen Funktion uns (noch) nicht bekannt
ist (Skiba 1999). Dieser Ort sollte in der Zukunft einer Untersuchung durch
Ausgrabungen unterzogen werden. Eine Holzkirche, die dort 1111 gegriindet
wurde — genau auf der Stelle, wo 1079 die Heilige Mutter Gottes gesehen
wurde (Skiba 1999: 95) —, macht diese Umgebung fiir den Forscher noch inter-
essanter. Aullerdem ist das Datum dieser Offenbarung identisch mit dem des
Todes von Krakau Bischof Stanislaw aus Szczepanéw. Dieser Sachverhalt deu-
tet darauf hin, dass diese zwei Ereignisse auf kirchlich—politischer Ebene zu
verkniipfen sind. Man sollte aber hier die Aufmerksamkeit auch auf die lange
Zeitspanne zwischen dem Wunder (1079) und der Erbauung der erwdhnten
Kirche lenken (1111). In der Literatur wird betont, dass in den Chroniken von
Gall Anonim bis 1108 keine Versuche erwidhnt werden, das Christentum in
dieser Region einzufiithren (Powierski & Sliwinski & Bruski 1993: 44). Man
kann nicht ausschlielen, dass die Griindung dieser Kirche als Akt einer
Missionaraktion in den Grenzgebieten Pommern verstanden werden sollte.
Die Bestéitigung dieser Reihenfolge wiirde einen grof3en Schritt in der Erfor-
schung der Christentumseinfithrung in dieser Region bedeuten.

Einen solchen Verlauf der Ereignisse bestétigen einige Volksiiberlieferungen,
die auch in PreuBen bekannt gewesen sind. Ahnlich wie in historischen Mate-
rialien widerspiegeln sich auch in ihnen Erinnerungen an Wilder, die als Wohn-
ort iibernatiirlicher Gestalten angesehen wurden (besonders Portimpus) (L.apo
2007).

Eine indirekte Methode zum Auffinden von Wildern, die auf irgendeine
Weise verehrt worden sind, ist das Forschen von alten Grabern. Es ist namlich
ausgerechnet worden, dass diese in etwa 25 bis 40 Jahren komplett vernichtet
wiirden, wenn sie sich auf einem Gebiet befanden, welches zu landwirtschaftli-
chen Zwecken benutzt wird (Buko 2004: 77). Da sie aber noch bis zu der heuti-
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Bild 2. Lobzenica — Gorka Klasztorna. Granit-Taufbecken, wahrscheinlich aus einem
heidnischen Kultstein geschlagen (Photo R. Nowicki, Februar 2007).

gen Zeit existieren, kann man davon ausgehen, dass sie sich wenigstens teil-
weise aullerhalb solcher Gebiete befanden, einige auch im Wald. Solche Gra-
ber kann man als “Zeichen oder Andenken der Vergangenheit” bezeichnen
(Ricouer 2007: 538). Es ist eines der dauerhaftesten Moglichkeiten, den Ort
der Beerdigung eines Toten zu markieren. Deswegen haben diese Stellen in
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der damaligen Kultur zu den wichtigsten Kultobjekten gezahlt (por. Noort 1993,
Lutovsky 1996, Holtorf 1997, Semple 1998). Wenn man bedenkt, dass auch die
Slawen im frithen Mittelalter manchmal solche Griaber benutzten, mussten
sie auch von dem Zweck solcher Objekte noch dlterer Abstammung bewusst
sein. Es ist nicht ausgeschlossen, dass die fritheren Hiinengrédber Friedhofe
im frithen Mittelalter Ort sozialer Tatigkeiten waren. Es sind Fundorte in
Pommern bekannt, wo Materialien aus diesem Zeitalter gefunden worden sind,
die das bezeugen.® Aber es gibt noch keine Untersuchungen, die eine solche
Funktion der mittelalterlichen Friedhofe bestétigen wiirden.

Dank schriftlichen Quellen wissen wir, dass Baume im &dlteren Glauben mit
der Welt der Toten verbunden wurden. Das fithrt den Gedanken auf Ruhestét-
ten “in silvis et in campis™ (Bylina 1996: 10), die als Ort von feindlichen tiber-
natiirlichen Kriften angesehen wurden. Die Anwesenheit von solchen Kraf-
ten war eben Grenzgebieten charakteristisch. Oft waren sie Versteck fiir Ver-
brecher und Aufenthaltsort fiir verschiedene Damonen (por. Blaszczyk 2000).
In Ustka kannte man den Brauch, Baume vom Tod ihres Besitzers zu benach-
richtigen (Bonowska 1999: 68). Im Grenzgebiet Pommerns, auf der Insel Use-
dom, befindet sich eine frithmittelalterliche Siedlung. Ein Teil von der Sied-
lung ist ein Friedhof aus dem 10.-12. Jahrhundert. Bemerkenswert ist die
Benennung dieses Gebietes — “Am Hain” (Biermann 2006).

Unter den Beschreibungen der missionarischen Tétigkeiten des heiligen
Otton findet man auch die Bemerkung, dass es verboten wurde, auf Graber
Zweige zu legen. Die Bedeutung dieses Brauches ist nicht ganz klar, aber auch
hier erscheint wieder die Verbindung zwischen Badumen und der Welt der To-
ten. Es ist ebenso unbekannt, ob solches Handeln auch mit einem spateren
Brauch verbunden war, der darin bestand, auf der Stelle eines Todesunfalls
ganze Haufen von Zweigen hinzulegen, um an den Ort des Todes zu gedenken
(Bonowska 2002).

Zum Schluss méchten wir uns noch einmal auf die ethnographischen Quel-
len berufen. Die Verbindung zwischen dieser Art von Uberlieferungen, die
meistens im 19. Jahrhundert aufgezeichnet wurden, und dem traditionellen
Glauben der polnischen Regionen ist auch nicht ganz klar. Die Archiologen
haben hier hdufig Spuren aus den heidnischen Brauchen sehen wollen. Ohne
in diese Diskussion griindlicher einzugehen, méchten wir hier nur auf das
Darstellen von Bdumen in der Volkskultur aufmerksam machen. Wahrschein-
lich ist ein Teil von diesen Uberlieferungen wirklich ein Uberbleibsel vom
damaligen Glauben. Aber zu dem heutigen Stand der Untersuchungen kann
man dariiber nichts genaueres sagen.

Die Ethnographen des 19. Jahrhunderts betonten oft das aullergewohnli-
che Verhiltnis der Dorfbewohner zu den Baumen. Einerseits zeigten die Bau-
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Bild 3. Eine vorchristliche Kultstdtte
(Gemdlde von M. Wawrzeniecki, 19. Jh.
(nach Wrozska 1986: 67, Fig. 14).

ern den Biaumen gegeniiber eine
weitgehende Respektlosigkeit, in-
dem sie viele von ihnen abgeholz-
ten. Andererseits aber waren Biu-
me, die sich in der Nidhe von Kir-
chen oder Friedhofen befanden,
sehr geschitzt und gepflegt. Man
glaubte, dass auch eine geringe Ver-
letzung solcher schwere gesund-
heitliche Folgen (Kaczmarek 2006:
510) oder sogar den Tod in der Ge-
meinde (Bystron 1980: 175) mitbrin-
gen wiirde.

Es scheint, dass die Bdume so-

wohl im heidnischen Glauben, als

auch in Volksiiberlieferungen der

Aufenthaltsort von tibernatiirlichen Kriften waren. Laut dem Urglauben sol-
len sie Orte von Offenbarung der Gotter oder anderer iibernatiirlicher Wesen
gewesen sein (Eliade 1988: 163), in der Volkstradition waren sie Ort des Auf-
enthalts von Seelen oder spiter von Mutter Gottes oder anderen Heiligen,
manchmal aber auch von Ddmonen und dem Teufel® selbst (Moszynski 1932:
519, Blaszczyk 2000: 49). Der Wald soll unter anderem auch ein Ort gewesen
sein, wo sich die Hexen versammelten, um dort teuflische Briauche auszuiiben
(Knoop 1895: 35). Besonderer Aufmerksamkeit erfreuten die Baume, die schon
von Tradition her Gegenstand der Sagen waren, oder — wie schon gesagt —, in
der Nihe von Kirchen, Kreuzen oder Friedhofen standen. Es gab auch Sagen
tber Wunderquellen. Verehrt wurden auch Bidume, die Wohn- oder Offen-
barungsort von Heiligen waren, und solche, denen heilende Kréfte beigemes-
sen wurden (oft verkniipfte man beide Phdnomene mit einem Baum). Es gibt
Vermutungen, dass der Brauch, den Weihnachtsbaum zu schmiicken und um
ihn zu laufen (Moszynski 1932: 527)° heidnische Wurzeln hat. Der Brauch, den
Bdumen zu drohen, dass sie abgeschnitten werden, wenn sie keine Friichte
geben, kann ebenso eine magische Funktion gehabt haben (Moszynski 1932:
522). Ahnlich wie im vorchristlichen Glauben, war die Eiche in der spateren
Volkstradition besonders beliebt, man hielt sie fiir einen guten und sogar hei-
ligen Baum (Moszyniski 1932: 527-528). Laut der Volksmedizin kann man sei-
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ne Blitter, Zweige und Friichte zu heilenden Zwecken anwenden. Allein den
Blattern schrieb man abwehrmagische Kréfte zu. Noch bis vor kurzem gab es
in Polen den Brauch, beim Bauen einer Strasse oder eines Hauses eine Eiche
zu pflanzen. In Pommern bei den Kaschuben glaubte man, dass jede Eiche
eine Seele hat und man den Baum deswegen nicht abschneiden darf. Zwischen
dem 19. und 20. Jahrhundert hat man oft zu Geburten, Hochzeiten oder sogar
Todesfillen eine Eiche gepflanzt (Luka 1973: 39).

Aus dem obengenannten kann man schlie3en, dass nur die Teile des Wal-
des verehrt wurden, die den Menschen unheimlich schienen. Auch der in der
Wende des 19. und 20. Jahrhunderts gelebte Dichter Stanistaw Staszic schrieb
uber seinen Besuch in einen Hain bei Parczew in Ost-Polen, iiber welchen das
Volk zahlreiche Legenden erzihlte (Abramowicz 1987: 245-146).

Zusammenfassend kann man sagen, dass der frihmittelalterliche Hain
ein heiliger Ort war, den man mit Hilfe von arch#ologischen Untersuchungen
nicht eindeutig einordnen kann. Er war ein spezifischer Ort auf der damaligen
Landschaft. Aus irgendeinem Grund wurde ein Teil des Waldes von dem Rest
mit Zaunen oder Stoffen abgegrenzt. In solchen Stellen war das Eingreifen in
die Natur Tabu. Man weil3 nicht, ob die Slawen in den Wildern iibernatiirliche
Gestalten verehrten, ebenso weill man nicht, ob der ganze Hain diese heilige
Stelle war oder nur ein Teil davon. Wenig hilfreich sind fiir uns auch die Schluf3-
folgerungen, die wir auf Basis von Namen der Ortschaften oder Gebiete
machen konnen. Nur solche schriftliche Quellen, die direkt einen heiligen
Hein beschreiben, sind eine zuverlidssige Quelle der Information. Leider ist
keine von diesen Stellen bis heute mittels archiologischer Methoden bestatigt
worden. Daher sind wir immer noch gezwungen, weitgehende Vermutungen
zu schlieflen.

ANMERKUNGEN

! Man kénnte hier noch andeuten, dass eine dhnliche Situation wihrend einer Missionar-
aktion in Litauen stattfand. Als Hieronim aus Prag die Heiden iiber das Fillen von
heiligen Wildern iiberzeugen wollte, traf er auf einen starken Wiederstand von dort
anséssigen Frauen, die diese fiir das Heim der Gotter hielten (Frazer 1969: 129).

2

Man hat die Herkunft der Namen einiger preulischen Gebiete geforscht und festge-
stellt, dass das Fragment “Kurko” hiufig im Zusammenhang mit der Linde auftritt
(Bialunski 1993: 10).

$ Der Baum hat gegeniiber anderen Objekten den Vorteil, dass er lebt. Den Ubergang
vom lebendigen Baum zum Stein kann man symbolisch als progressive Entwicklung
verstehen (Stein ist resistenter). Es kann aber auch als Unterstufung verstanden
werden (als Sterben) (Pastoureau 2006: 93).
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4 Helmolda 1974: 1, 84.

5 In diesem Kontext scheint die Theorie von Stawomir Mozdzioch (2000: 179) interes-

sant. Er deutet an, dass man nach dem Baustil folgern kénne, dass der Tempel aus
Breslau unter Einfluss von Ostseeslawen gebaut wurde.

6 z.B. Tychowo (Stawno), wo man an einer und derselben Stelle ein altes Hiinengrab,
einen flachen Friedhof und Spuren von menschlicher Té4tigkeit aus dem Mittelalter
entdeckte (Lachowicz 1974: 329).

In den Wildern und auf den Feldern.

8 Ethnographische Untersuchungen belegen die Existenz von zahlreichen Gestalten
dieser Art in der Volksiiberlieferung (Baranowski 1981: 157).

9 Die Kaschuben kennen den Brauch, Stoffteile auf Zweigen, besonders auf Eichen-
zweigen, aufzuhidngen, um Krankheiten zu vertreiben (Treder 1989: 25).

QUELLEN

Ebbonis 1872 = Ebbonis vita Ottonis episcopi Bambergensis. Bielowski, August (hrsg.).
Pomniki dziejowe Polski = Monumenta Poloniae Historica II. Lwéw: Nakl
Wiasnym, S. 32-70.

Helmolda 1974 = Helmoldus Bosoviensis (Verfasser) & Matuszewski, Jézef (hrsg.).
Helmolda Kronika Siowian = Chronica Slavorum. Warszawa: Panstw. Wyd. nauk.

Herbordi 1872 = Herbordi vita Ottonis episcopi Bambergensis, Bielowski, August
(hrsg.). Pomniki dziejowe Polski = Monumenta Poloniae Historica, I1, Lwéw, Nakl.
Wiasnym, S. 71-127.

Monachi Prieflingensis 1872 = Monachi Prieflingensis vita Ottonis episcopi
Bambergensis. Bielowski, August (hrsg.). Pomniki dziejowe Polski = Monumenta
Poloniae Historica II. Lwéw: Nakl. Wiasnym, S. 128-144.

Preussische Chronik 1876 = Grunau, Simon (Verfasser) & Perlbach, Max (hrsg.). Die
preussischen Geschichstschreiber des XVI. und XVII. Jahrhunderts 1 = Simon
Grunau’s Preussische Chronik 1. Leipzig: Duncker & Humblot.

Thietmar 2002 = Thietmar von Merseburg (Verfasser) & Jedlicki, Marian Zygmunt
(hrsg.). Kronika Thietmara. Krakéw: Universitas.
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