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Da nach der Ansicht des heidenthums die ganze natur fiir lebendig galt,
den thieren sprache und verstdndnis menschlicher rede, den pflanzen emp-
findung zugegeben, unter allen geschopfen aber vielfacher wechsel und
iibergang der gestalten geglaubt wurde; so folgt von selbst, dass einzelnen
ein hoherer werth beigelegt, ja dieser bis zur gottlichen Verehrung gestei-
gert werden konnte. gotter und menschen wandelten sich in bdume, pflan-
zen oder thiere, geister und elemente namen thierformen an; es lag nahe
den cultus, dessen sie theilhaft waren, der abgeénderten besonderheit ihrer
erscheinung nicht zu entziehen. Unter diesen gesichtspunct gebracht hat
eine verehrung der baume oder thiere nichts befremdliches. roh geworden
ist sie nur dann, wenn im bewustsein der menschen das hohere wesen hin-
ter der angenommenen form schwand und diese nun allein es zu vertreten
hat.!

Vorwort

,»Welche Antworten hat Folklore auf die Fragen der Menschheit be-
reit?*? oder ,,Welche Modelle von Lebensbewiltigung stellt sie zur
Verfiigung?*® fragt der namhafte Volkskundler Lutz Réhrich und
hebt die Problematik der gesellschaftlichen Relevanz der Folklore in
seinem Vortrag anlisslich der Ubergabe der Friedrich-Metz-Stipen-
dien 1972 in Freiburg/Breisgau und knlipft somit an die Kritik an, ob
Stoffe der vorindustriellen Welt noch weiterhin vermittelt werden sol-
len und ob Mérchen u. a. nicht in unseren Schulbiichern doch lieber
durch Texte unserer Zeit abgeldst werden sollen.*

Setzt man sich mit den Méarchen auseinander, stellt man jedoch fest,
dass die Mérchen nicht von den gesellschaftlichen Themen und somit
von der Wirklichkeit abgeschnitten sind. Obwohl Mérchen als {iber-

holte, alte Geschichten abgestempelt wurden und werden, sind diese

! Grimm 1835, S. 35.
2 Rohrich 1972, S. 5.
3 Ebd. .

4 Ebd.



Schopfungen des menschlichen Geistes menschliche Neigungen bzw.
Projektionen und berichten auch von Themen, die iiber ihre Zeit hin-
ausragen.

Die vorliegende Arbeit beschéftigt sich mit einem gesellschaftlich re-
levanten und hochaktuellen Thema, der Umweltproblematik in den
Fon-Mirchen und in den Grimm’schen Mérchen. Sie hat sich bemiiht
zu zeigen, dass die Marchen auch von Problemen der Menschheit wie
der Umweltproblematik, die heutzutage in allen Debatten présent ist,
berichten und Losungen vorschlagen.

Einer der Griinde, warum ich mich fiir eine Dissertation iiber die Mér-
chen entschieden habe, geht auf meine Ferienzeiten bei meiner GroB3-
mutter in Avogbanna, einem Bezirk von Bohicon siidlich Benins, zu-
riick. Meine Geschwister und ich bekamen abends beim Mondschein
um eine Ollampe von unserer GroBmutter viele Mirchen erzihlt. Ei-
ner unserer Lieblingsfiguren war Adonoyogbo (auch als Yogbo be-
zeichnet), ein Nimmersatt, der uns damals lustig erschien. Beim Essen
kam es nicht selten vor, dass die GroBmutter uns scherzhaft als
Adonoyogbo nannte, wenn wir nicht satt waren und immer mehr zu
essen verlangten. Wir brachen in Lachen aus und erinnerten uns an
die Adonoyogbo-Mirchen, die sie uns zu pflegen erzihlte. Diese Zeit
hat mich sehr geprégt.

Ein weiterer Grund, der mich dazu gebracht hat, eine Dissertation
iber die Mérchen der Volksgruppe Fon zu schreiben, liegt in der bit-
teren Beobachtung, dass die Erzdhlsitzungen, die in den ldndlichen
Fon-Gebieten gang und gidbe waren, heutzutage von der Modernisie-
rung und der Globalisierung verdringt werden. Den Fon-Méirchen
steht das Verschwinden bevor, wenn sie nicht gesammelt und doku-

mentiert werden. Diese Arbeit ist ein Schritt in diese Richtung.
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Dass die Fon-Mirchen im Mittelpunkt der vorliegenden Arbeit ste-
hen, erklért sich weiterhin dadurch, dass ich der Fon-Volksgruppe an-
gehore und dass mir die Fon-Kultur vertraut ist. Hinzu kommt die
Sprachbarriere, denn Benin zihlt ca. 60 Sprachen und Ethnien.

Diese Arbeit wire nicht ohne die Hilfe von manchen Personlichkeiten
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an einer Promotion sprach. Er stand mit Tat und Rat auf meiner Seite
wihrend der ganzen Promotionszeit und leistete mir Hilfe jeglicher
Art. Mir fehlt es an Wortern, ihm meine Dankbarkeit auszusprechen.
Mein Dank geht ebenfalls an Prof. Dr. Nikola RoBBbach, die Zweitgut-
achterin dieser Arbeit.
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1. Einleitung
1.1. Kontext und Problemstellung

Die Umweltverschmutzung war — und ist noch heute — ein hochaktu-
elles Thema, das auf allen Ebenen der Gesellschaft — politisch, wis-
senschaftlich-technisch, sozial, wirtschaftlich —debattiert wurde bzw.
wird.> Schon mit den technologischen Fortschritten und insbesondere
der starken Industrialisierung der westlichen Lander im 18. Jahrhun-
dert wurde auf die Problematik der Umweltverschmutzung aufmerk-
sam gemacht.® Doch geht es der Natur bis heute nicht besser. So
stellte die Literaturwissenschaftlerin und Okokritikerin Glotfelty
schon 1996 fest:

In contrast, if you were to scan the newspaper headlines of the same
period, you would learn of oil spills, lead and asbestos poisoning,
toxic waste contamination, extinction of species at an unprece-
dented rate, battles over public land use, protests over nuclear waste
dumps, a growing hole in the ozone layer, predictions of global
warming, acid rain, loss of topsoil, destruction of tropical rain for-
est, controversy over the Spotted Owl in the Pacific Northwest, a
wildfire in Yellowstone Park, medical syringes washing onto the
shores of Atlantic beaches, boycotts on tuna, overtapped aquifers in
the West, illegal dumping in the East, a nuclear reactor disaster in
Chernobyl, new auto emissions standards, famines, droughts,

floods, hurricanes [...].”

5 Es sei hier exemplarisch die jeweils 1992 in Rio in Brasilien veranstaltete Konfe-
renz der Vereinten Nationen iiber Umwelt und Entwicklung und die 2016 in Marra-
kesch (Marokko) veranstaltete UN-Klimakonferenz (COP 22) angefiihrt.

¢ Vgl. Fromm 1996, S. 30-39.

7 Glotfelty/Fromm 1996, S. XVI.



Hauptverursacher der Naturschiddigung ist der Mensch. Als ,Herr-
scher des Universums* hat er die Natur und ihre Ressourcen fiir seine
eigenen Interessen verwendet,® ohne die daraus resultierenden Kon-
sequenzen zu beriicksichtigen, so dass das Okosystem — und der
Mensch ist Teil dieses Okosystems — gefihrdet wird. Mit anderen
Worten, die vom Menschen selbst verursachte Naturzerstorung
schlédgt auf ihn zurtick. Auf diese paradoxe Situation wies der Kultur-

anthropologe Kurt Derungs hin:

Selbstverstandlich ist die Herrschaft des Menschen iiber die Natur
und ihre Ressourcen eigentlich eine paradoxe Situation. Denn ei-
nerseits beansprucht der Mensch [...] die Macht und Gewalt iiber
die Natur (Superiorititsanspruch), andererseits sind wir von dieser
Welt abhiingig und ein Teil des Okosystems (Dependenzfaktor).’

Diese Situation stellt die Herrschaft des Menschen iiber die Natur in
Frage. Es liegt somit auf der Hand, dass der Mensch seine Beziehung
zur Natur iiberdenken muss, wenn er sein Dasein auf der Erde nicht
weiter gefdhrden will. Um eine Antwort auf die Umweltproblematik
zu geben, entstand in den 1980er Jahren in den USA der Ecocriti-
cism.!?

Gegenstand des Ecocriticism ist, einen Zusammenhang zwischen Li-

teratur und Umwelt herzustellen, denn die Problematik der Umwelt-

8 Z. B. die Zerstorung von Biumen und Wildern wegen des Stédtebaus und der
Modernisierung, das Aussterben der Pelztiere, deren Pelz von Kosmetikindustrien
sehr gepriesen wird (u. a. die Elefantenwilderei in Siidafrika und Kenia) etc.
° Derungs 1994, S. 7.
10 Der Terminus ,Ecocriticism* hat im deutschen Raum verschiedene Aquivalente:
okologisch orientierte Literaturkritik, 6kologisch orientierte Literaturbetrachtung,
okokritische literaturwissenschaftliche Analyse oder Okokritik. Vgl. Hofer 2007, S.
34. In der vorliegenden Arbeit werde ich mich auf die urspriingliche Bezeichnung
Ecocriticism beschréinken.

2



zerstorung und die Notwendigkeit, sie zu ldsen, sind nicht nur in neu-
erer — auch naturwissenschaftlicher — Fach- und Sachliteratur welt-
weit zum Thema geworden, sondern auch in fiktionaler Literatur.'!
Insofern schldgt der Ecocriticism eine Briicke zwischen literarischen
Produktionen und ,physical environment*.!? Dabei verfolgt die Lite-
ratur das Ziel, anhand von literarischen Produktionen an der Debatte
iiber die Umweltzerstorung teilzunehmen, um die Menschen fiir den
Schutz der Natur zu sensibilisieren und ein umweltfreundliches Be-
wusstsein innerhalb der Gesellschaft zu fordern. Dies erklért das seit
den 1980er Jahren immer wachsende Interesse der universitiren
Sphére am Ecocriticism. Viele Forschungsdisziplinen wie die Anth-
ropologie, die Psychologie, die Theologie und die Philosophie haben
die Umweltproblematik in ihr Untersuchungsfeld geriickt. Im Ubri-
gen hat Letzteres die Teildisziplin der Umweltethik generiert, die im

Mittelpunkt der vorliegenden Studie steht:

In philosophy, various subfields like environmental ethics, deep
ecology, ecofeminism, and social ecology have emerged in an effort
to understand and critique the root causes of environmental degra-
dation and to formulate an alternative view of existence that will
provide an ethical and conceptual foundation for right relations with
the earth.

Der Grundstein fiir diese neue Forschungsdisziplin — den Ecocriticism
—wurde mit dem Buch Silent spring der amerikanischen Biologin Ra-
chel Carson gelegt, in dem sie die Auswirkungen des Pestizids Dich-
lordiphenyltrichlorethan (DDT) in den USA an den Tag legte. Dieses

hatte nicht nur die ins Visier genommenen Insekten, sondern auch

'Vgl. Zapf 2008, S. 19.
12 Glotfelty 1996, S. XVIIL.
B3 Ebd., S. XXI.



Vogelpopulationen und ihre Lebensriume vergiftet.!* Der weltweite
Erfolg dieses Buchs hat zur Stirkung des Umweltbewusstseins we-
sentlich beigetragen und bei der Entstehung des Ecocriticism eine
wichtige Rolle gespielt. Eine nicht weniger wichtige Publikation, die
Ansporn zur Entstehung des Ecocriticism gegeben hat, ist 4 Sound
Country Almanac, and Sketches here and there'> von Leopold Aldo.
Eine der bedeutendsten Publikationen, die den Ecocriticism als For-
schungsrichtung etabliert haben, geht auf William Rueckert in Litera-
ture and Ecology: An Experiment in Ecocriticism'® zuriick, in dem er
ausgehend von literarischen Produktionen — insbesondere von Ge-
dichten — versucht hat, Literatur mit Okologie zu verbinden. Er be-

schreibt selbst wie folgt seine Vorgehensweise:

One has to begin somewhere. Since Literature is our business, let us
begin with the poets or creators in this field and see if we can move
toward a generative poetics by connecting poetry to ecology. As
should be clear by now, I am not just interested in transferring eco-
logical concepts to the study of literature, but in attempting to see

literature inside the context of an ecological vision.'’

Eine Entwicklung erfihrt jedoch der Ecocriticism in den USA mit
dem Anfang der Zusammenarbeit unter Literaturwissenschaftlern,
aus der das Buch Teaching Environmental Literature: Materials, Me-
thods, Ressources'® 1985 entstand. Vier Jahre spiter, im Jahre 1989,
griindete Alicia Nitecki die erste Zeitschrift, die sich vielfdltig der

14 Vgl. Hofer 2007, S. 15; Brenner 2014, S. 130; Kopisch 2012, S. 18.
15 Aldo 1968.

16 Rueckert 1996, S. 105-123.

17Ebd., S. 115.

18 Vgl. Glotfelty 1996, S. X VII.



,Environmental Literature‘ widmet, mit dem Titel The American Na-
ture Writing Newsletter'. Diese Entwicklung in der Geschichte des
Ecocriticism gab Anlass zu Veranstaltungen vieler Vortrage und Kol-
loquien wie u. a. das 1991 von Harold Fromm veranstaltete Kollo-
quium Ecocriticism: The Greening of Literary Studies®°, das 1992 den
Weg zur Griindung der ,,Association for the Study of Literature and
Environment“ (ASLE) ebnete, deren Zielsetzung es ist, eine dkolo-
gisch orientierte Literatur weltweit zu fordern. Wichtige Werke wie
The Ecocriticism Reader. Landmarks in Literary Ecology*' und The
environmental Imagination: Thoreau, Nature Writing and the forma-
tion of American Culture®* haben die Entwicklung des Ecocriticism
in den USA unterstiitzt.

Der Begriff Ecocriticism verbreitet sich in den 1990er Jahren in Eng-
land bzw. in Europa durch Bates Monographie Romantic Ecology®.
Als Forschungsfeld wird er unter dem Schlagwort ,Green Studies‘ ge-
fiihrt. Dies wird durch die Publikation 7he Green Studies Reader von
Laurence Coupe?* erreicht, die mit einer kritischen Anniherung den
Sammelband von Glotfelty/Fromm ergiinzt und erweitert hat.?’

Der Ecocriticism hat sich in Deutschland ab 2000 entwickelt. Sein
Initiator ist der Amerikanist und Literaturwissenschaftler Hubert
Zapf, der die Theorie der ,Literatur als kulturelle Okologie‘?® entwi-
ckelt hat. Zapf zufolge haben sich viele Publikationen im deutschen

Raum mit dem Ecocriticism befasst. Einige wichtige davon sind

19 Ebd.

20 Ebd.

2! Ebd.

22 Buell 1996.

23 Bate 1991.

24 Coupe 2000.

25 Vgl. Starre 2010, S. 20.
26 Vgl. Zapf 2002.



Grewe-Volpp (2004)%”, Wanning (2005)%%, Gersdorf/Mayer (2005)°,
Hofer (2007)*, Ermisch/Kruse/Stobbe (2010)*! und Kopisch
(2012)*. Mit Blick auf die Fiille der gewichtigen Publikationen hebt
im Ubrigen Kopisch hervor, dass der theoretischen Aufarbeitung des
Ecocriticism ein hoher Stellenwert in der deutschen Sprache einge-

rdumt wird:

Fiir 6kologisch orientierte Studien in deutscher Sprache lésst sich
generell feststellen, dass theoretische Uberlegungen hier eine gro-
Bere Rolle spielen. Dies liegt mit Sicherheit einerseits an der stérke-
ren Betonung theoretischer und methodologischer Aspekte an
deutschsprachigen Hochschulen sowie andererseits daran, dass sich
die okologisch orientierten Studien der deutschsprachigen Germa-
nistik mit einer ganz anderen Auswahl von Primértexten beschaftigt

haben: das Genre des ,nature writing* etwa — welches im Zentrum

der Kritik steht — hat kein direktes deutschsprachiges Aquivalent.*

Der Ecocriticism hat relativ spiat — im 21. Jahrhundert — Eingang in
Afrika gefunden, so dass es zu friih ist, von einer Okokritik a Iafri-
caine zu sprechen. Sie ist noch in der Anfangsphase. Fakt ist, dass sie
in den englischsprachigen Landern mehr als in den franzodsischspra-
chigen Lindern — wie z. B. Benin — entwickelt ist. Dies liegt zum ei-
nen darin begriindet, dass die amerikanische und britische Okokritik
die englischsprachige Literatur in Afrika stark beeinflusst haben.
Dementsprechend sind die meisten Werke, die dem Ecocriticism ver-
pflichtet sind, in den USA oder in den GrofBbritannien verdffentlicht

27 Grewe-Volpp 2004.

28 Wanning 2005.

2 Gersdorf/Mayer 2005.

39 Hofer 2007.

31 Ermisch/Kruse/Stobbe 2010.
32 Kopisch, 2012.

3 Ebd., S. 23.



worden. Zahlreiche Publikationen u. a. von Roos/Hunt (2010)%,
Wright (2010)*%, Deloughrey/Handley (2011)3¢, Myers (2016)*’, Ca-
minero-Santangelo (2016)* zeugen davon. Zum anderen hiingt die
Sparlichkeit der Publikationen in der franzdsischsprachigen Literatur
mit dem Genre ,nature writing* selbst zusammen, zu dem es kein fran-
zdsisches Aquivalent gibt. Indem sie Bezug auf die Ausarbeitung der
Literaturwissenschaftlerin Stephanie Posthumus nehmen, schreiben
ithre Fachgenossen Douglas Boudreau und Marnie Sullivan in diesem

Zusammenhang;:

The absence of contributions on authors who write in French in
these collections begs a question answered by Posthumus in her ar-
ticle “Vers une écocritique francaise”: Why are there so few exam-
ples of ecocritical inquiry in French language literatures? Because,
according to Posthumus, nature writing as a genre is so alien to

french literary tradition that it is referred to in French with the An-

glicism le “nature writing”.*

Alle erwdhnten englischsprachigen Autoren haben in ihren jeweiligen
Werken versucht, eine Verbindung zwischen Ecocriticism und Post-
kolonialismus herzustellen. Das heifit, dass der Ecocritcism im afri-
kanischen Kontinent durch den Postkolonialismus sehr geprégt ist.
Wie oben aufgezeigt, genief3t der Ecocriticism in den frankophonen
Landern —besonders in Westafrika — bisher bei Literaturwissenschaft-

lern nur geringes Interesse. Sehr wenige Studien aus dem Okokriti-

34 Roos/Hunt 2010.

35 Wright 2010.

3¢ Deloughrey/Handley 2011.

37 Myers 2016.

38 Caminero-Santangelo 2016.

3 Boudreau/Sulliwan 2016, S. 8.



schen Blickwinkel sind bisher vorhanden oder in diesem Forschungs-
gebiet verortet. Die wenigen Literaturwissenschaftler, die sich damit
befasst haben, sind — in den meisten Féllen — in den USA wohnhalft.
Es sei hier verwiesen auf den Sammelband Aspects écocritiques de
Iimaginaire africain®, der interessante Beitriige umfasst, die von ge-
sellschaftlich-wirtschaftlichen und literarischen Themen bis hin zu
Umweltfragen des gegenwértigen Afrikas unter dem Blickwinkel von
Theorien des Postkolonialismus und des Ecocriticism reichen. In die-
sem Zusammenhang haben die Autoren der Beitrdge eine Verbindung
zwischen Ecocriticism und Postkolonialismus hinsichtlich der Prob-
lematik der Erhaltung einiger 6ffentlicher Plitze in Afrika hergestellt.
Relevant fiir die vorliegende Studie ist u. a. der Beitrag von Maurice
Amuri Moala-Lutebele Littérature orale et questions environnemen-
tales en Afrique subsaharienne: Cas du Mutanga chez les Lega de la
République Démocratique du Congo, in dem er anhand der oraltra-
dierten Literatur der Volksgruppe Lega aus der Demokratischen Re-
publik Kongo versucht, eine Briicke zwischen Oralliteratur und Um-
weltfragen zu schlagen. Fakt ist wiederum, dass alle diese Beitridge
von Literaturwissenschaftlern aus Kongo, Kamerun, Gabun, Togo,
Siidafrika und Mayotte, die zum groften Teil in die USA ausgewan-
dert sind, verfasst wurden; das ldsst vermuten, dass sie von dem ame-
rikanischen Ecocriticism, wie oben bei den englischsprachigen Auto-
ren aufgezeigt, beeinflusst worden sind. Ein nicht weniger bedeuten-
der wissenschaftlicher Beitrag iiber den Ecocriticism in Afrika in der
franzosischen Sprache ist die 36. Konferenz der ,,Association de la
Litérature Africaine® iiber das Thema Eco imagination: African and
Diasporan Literatures and Sustainability*!, die vom 10. bis 14. Mirz

2010 an der University of Arizona Tucson stattgefunden hatte, wobei

40T assi 2013.
41 Niheres hierzu in: D’ Almeida/Viakinnou-Brinson/Pinto 2014.
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der Fokus auf die Wahrnehmung der Umwelt und weitere umweltbe-
zogene Fragen sowohl in afrikanischen literarischen als auch in
schwarzamerikanischen literarischen Werken gelegt wurde. Der be-
ninische Literaturwissenschaftler Guy Ossito Midiohouan seinerseits
unterscheidet in seinem Aufsatz Le créateur négro-africain et l’en-
vironnement: De la contemplation a l’engagement, basierend auf der
Naturwahrnehmung des ,,Créateur négro-africain® hinsichtlich der
Zeitstromung drei Zeitrdume, die die Umweltdarstellung der schwarz-
afrikanischen Literatur sehr gepragt haben, und zwar: ,,Le temps de la
stabilité*, die die Vorkolonial- und Kolonialzeit umfasst, ,,Le temps
de la rupture®, also die Zeit kurz vor der Unabhéngigkeit der schwarz-
afrikanischen Staaten und ,,.Le temps de la recherche d’un paradis
perdu“.** Auffillig in Midiohouans Aufsatz ist, dass sich die westaf-
rikanische Literatur hinsichtlich der Umweltfragen nur schwer von
der Kolonialzeit — davor und danach — trennen ldsst. Abgesehen von
Midiohouans Aufsatz ist die Umweltproblematik in frankophonen li-
terarischen Kunstwerken schon einmal in einer Dissertation heraus-
gearbeitet worden: Yawo Mensah M. Koto ging in seiner Arbeit zum
Thema L 'environnementalisme en Afrique francophone. La représen-
tation de |’environnement dans la littérature et le cinéma africains
francophones au sud du Sahara® anhand von Romanen und Filmen
west- und zentralafrikanischer Autoren der Problematik der Bezie-
hung des Menschen zur Umwelt nach.

Aus dem Einblick in die Entwicklungsgeschichte des Ecocriticism
und der damit zusammenhédngenden Literatur in groben Umrissen
kann man feststellen, dass dem ,postkolonialistischen Ecocriticism*

in Afrika ein gewisser Stellenwert eingerdumt wird. Dabei ist die

42 Midiohouan 1999 [ohne Seitenangabe].
43 Koto 2016.
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Oralliteratur zugunsten schriftlicher Literatur, oft Romane und Ge-
dichte, vernachldssigt worden. Die Umweltethik — die Problematik
des Eingriffs des Menschen in die Natur — in der Oralliteratur ist quasi
tibersehen worden. Jedoch ist die Literatur in vielen Lédndern Afrikas
im Allgemeinen und in Benin im Besonderen immer noch sehr durch
Oralitdt gepragt. Brauche und Sitten, gesellschaftliche Vorschriften
und Werte und traditionelle Medizin etc. vieler Volksgruppen — im
Besonderen der Fon-Volksgruppe — schlagen sich in den Oralgenres
wie Sprichwortern, Volkliedern, Sagen, Mythen, Legenden, Panegy-
rici, Mérchen etc. nieder, so dass die Weltanschauung, die Lebens-
weise und auch die Naturauffassung bzw. das Naturverstindnis dieser
Volksgruppen in die bezeichneten Genres einflieBen. Dies betont der
Kulturanthropologe Abdramane Diarra noch stirker: ,,Die autoch-
thone afrikanische Kultur beruht auf miindlicher Uberlieferung, wo-
bei die Sprache eine zentrale Bedeutung einnahm.“** Umso dringli-
cher ist es von daher, sie aufzuzeichnen, schriftlich festzuhalten und
zu analysieren, um das Naturverstindnis der traditionellen Gesell-
schaft der Fon in Benin an den Tag zu legen. In diesem Zusammen-
hang wird in der vorliegenden Studie ein Teil der Mérchen der Fon
unter die Lupe genommen. Die Arbeit befasst sich mit ihrem Natur-
verstindnis, das in diesen Miérchen steckt, unter dem 6kokritischen
Blickwinkel, um zum einen eine wissenschaftliche Liicke im Ecocri-
ticism in Afrika, und zum anderen in der Mérchenforschung im All-
gemeinen und im Besonderen in Benin zu schlieBen. Das Korpus ba-
siert auf fiinfzehn facettenreichen Mirchen der Fon, die sich in vie-

lerlei Hinsicht auf den Umgang der menschlichen Figuren mit der Na-

4 Diarra 1993, S. 2.
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tur beziehen. Das Korpus ist das Ergebnis jahrelanger Feldforschun-
gen, die im Jahre 2009 begonnen haben.* Sie wurden in den folgen-
den Jahren nicht nur in den Wohngebieten der Fon, sondern auch in
weiteren Regionen Benins, wo die Fon ansissig sind, weitergefiihrt,
so dass fiir die vorliegende Studie iiber eine Datenbasis von iiber hun-
dert Fon-Mairchen zur Verfiigung steht. Dass die Umweltproblematik
in den Industrieldndern — u. a. in Deutschland — seit dem 18. Jahrhun-
dert mit dem wissenschaftlich-technischen Fortschritt schon ange-
schnitten wurde, hat sich auch in den Kinder- und Hausmdirchen*® der
Briider Grimm, deren erste Fassung am Anfang des 19. Jahrhundert
verdffentlicht wurde, niedergeschlagen. Zudem eignen sich die KHM
als Vergleichsfolie nicht zuletzt wegen der folgenden Aussage Wil-

helm Grimms:

Kélle hat fiinf Jahre in Sierra Leone gelebt, wo er [...] Uberliefe-
rungen mit musterhafter Treue gesammelt hat. Diese sind um so
wichtiger als ein Enflu} der Schrift nicht statt finden etwas Fremd-
artiges sich einmischen konnte. Mit Uberraschung bemerkt man
auch hier Verwandtschaft im Ganzen oder in einzelnen Ziigen mit
den Mérchen anderer weit entfernten Volker. Die Darstellung ist im
hochsten Grade einfach, weil nichts von einer Verschonerung oder
der Beimischung irgend eines Reizes und denkt nur den Inhalt so
wiederzugeben wie sie ihn empfangen hat. Merkwiirdig, dal auller
Zaubereien kaum etwas iibernatiirliches oder wunderbares vor-
kommt, keine Riesen, Zwerge und Kobolde; diese Mittelglieder
scheinen dort unbekannt. Die Thierméarchen sind die zahlreichsten,
wie liberall, aus dem ununterbrochenen Umgang des Menschen mit
den Thieren hervorgegangen, und auf die Natur derselben, auf ihr
eigenthiimliches Wesen gegriindet. Der Hahn, die Henne, die Katze,

4 Vgl. Lanmadousselo 2012, S. 10.
46 Im Folgenden: KHM.
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die Thiere des Waldes und Feldes, sogar die Grille und Ameise tre-
ten darin auf und zeigen sich ohne Riickhalt in ihren guten und bo-
sen Eigenschaften. Den Menschen stehen sie viel nédher, ihre Ver-
héltnisse und Einrichtungen gleichen sich vollkommen, ja sie haben
Priester und wenden sich mit ihren Bitten und Wiinschen an das
hochste Wesen, das iiber ihre Handlungen Urtheil spricht. Es er-
scheinen nur die Thiere des Landes, natiirlich also auch der Ele-
phant, der Léwe, der Leopard, die Hy#ne und die Schlange.*’

Die Wahl der KHM als Reprisentanten der européischen Mérchen er-
klart sich nicht zuletzt dadurch, dass sie sich einer weltweiten Beliebt-
heit erfreuen. Sie gelten als das weitverbreitetste und meistiibersetzte

Buch der deutschen Sprache.*®

1.2.  Fragestellung und Zielsetzung

Ausgehend von verschiedenen Methoden der Miércheninterpreta-
tion,* geht es in der vorliegenden Studie darum, auf den Umgang der
menschlichen Figuren mit der Natur in den Marchen der Fon mit ei-
nem Seitenblick auf die KHM einzugehen. In diesem Zusammenhang
wird ein besonderes Augenmerk auf sowohl die belebten als auch die
unbelebten Naturbestandteile, mit denen die menschlichen Figuren
oft in Kontakt treten, gelegt.

In vielen Mirchen der Fon und der Briider Grimm kommt den
menschlichen Figuren, die einen Umgang mit der Natur pflegen, die

Rolle des Protagonisten zu. Diesen Mérchen wird in der vorliegenden

47 Grimm 1856, S. 361-362.
4 Vgl. Bluhm 2012 [ohne Seitenangaben].
49 Nihere Details hierzu, siehe 2.2.5.
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Untersuchung ein hoher Stellenwert eingerdumt. Auch die Naturbe-
standteile haben einen wichtigen Anteil an der Handlung in den bei-
den Mirchenwelten und werden nicht als Nutzressourcen betrachtet.
Sie fungieren als Hauptfiguren und -handlungsorte. Die Frage nach
ihrer Rolle in den beiden Méarchenwelten wird ebenfalls erortert.

Es handelt sich in den beiden Marchenwelten um fiktive Texte, die
,»[1]m Gegensatz zu der niichternen Analyse der Wissenschaft und der
pragmatischen Erwdgungen der Politiker [...] herkdmmlicherweise
Strategien der Verzerrung und Ubertreibung verwenden**° | die als
,reine Dichtung“®! betrachtet werden sollen. Die Naturbestandteile
werden in den beiden Mérchenwelten handlungsorientiert fiktionali-
siert. Auf die Bedeutung der Naturfiktionalisierung im Hinblick auf
die Fragestellung der Arbeit wird ein besonderes Augenmerk gelegt.
Im Mittelpunkt stehen die menschlichen Figuren und ihr achtsamer,
respektvoller, bewertender oder feindlicher Umgang mit den anderen
Naturbestandteilen. Diese verschiedenen Verhaltensweisen sollen er-
ortert und bewertet werden. Dabei interessieren die Umsténde, unter
denen Protagonisten die Natur achten. Einer dieser Griinde liegt in der
Naturauffassung, die in den Sammlungsorten der Marchen herrscht
bzw. herrschte. Eine volkskundlich ausgerichtete Analyse soll erhel-
len, warum etliche Naturbestandteile in den beiden Marchenwelten
verehrt bzw. als heilig betrachtet werden.

Die Verhaltensweisen der menschlichen Protagonisten zu den ande-
ren Naturbestandteilen sind bedeutend fiir den Gang der Handlung
und haben einen Einfluss auf das Schicksal der menschlichen Figuren.
Dementsprechend wird das Schicksal, das den menschlichen Protago-
nisten wegen ihrer jeweiligen Verhaltensweisen zu den Naturbestand-

teilen widerfahrt, in Betracht gezogen.

50 Goodbody 1998, S. 21.
1 Poge-Alder 2007, S. 208.
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In nicht wenigen Fon-Méarchen und KHM wird den menschlichen Fi-
guren die Hilfe von Tieren zuteil, ohne dass vorher von der Naturacht-
samkeit dieser Figuren die Rede ist. In diesen Tierhelfermérchen in-
teressieren die Umstdnde und die Konsequenzen fiir das Leben der
Protagonisten.

In den beiden Konvoluten haben die Naturbestandteile eine symboli-
sche Rolle. Die Symbole, die sich hinter dieser Rolle verstecken, sol-
len hervorgehoben und verdeutlicht werden.

Die Fon-Mérchen und die KHM weisen in Bezug auf die Fragestel-
lung der vorliegenden Arbeit sowohl Parallelfille als auch jeweilige
Eigentiimlichkeiten auf. Die Frage nach den Griinden der Ahnlichkei-
ten afrikanischer Marchen mit dem KHM haben schon viele Méarchen-
forscher beschéftigt. Nach Sourou Dieudonné Agléwé z. B. ist die
Antwort auf diese Frage im Mérchen selbst als Erzdhlgenre ange-
legt.>? Diese Arbeit geht iiber Agléwés These hinaus und sucht die
Griinde fiir die Ahnlichkeiten afrikanischer Mirchen mit den KHM in
dem Menschen selbst.

Gegenstand der vorliegenden Untersuchung ist die Frage nach dem
Umgang der Menschen mit der Umwelt aus der Perspektive der ver-

gleichenden Mérchenforschung.
1.3.  Begriffsbestimmung der Umweltethik

Wie oben angeschnitten, ist die Umweltethik, auch als 6kologische
Ethik oder Naturethik bezeichnet, aus der 6kologischen Krise (Klima-
wandel, Artensterben, Ozonloch, zunehmende Wasserknappheit in et-
lichen Regionen der Welt, Waldsterben, Bodenerosion, Desertifika-

tion, Bevolkerungsexplosion, Verstddterung usw.) und der damit zu-

52 Agléwé 2015, S. 5.
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sammenhingenden Gefdhrdung des menschlichen Daseins entstan-
den. Als Teilbereich der Ethik stellt sie eine geistige Antwort auf die
Zerstorung der Natur bzw. der Umwelt dar, indem sie Werte und Nor-
men fordert, die den Menschen dazu auffordern sollen, seine Herr-
schaft iiber die Natur in Frage zu stellen bzw. seinen Umgang mit der
Umwelt zu tiberdenken. Die Umweltethik bezweckt also den Umwelt-
schutz. Als solches ist sie eine Disziplin, die sich mit dem ,guten’
Umgang des Menschen mit der Natur auseinandersetzt. Die Natur
umfasst die Tiere, die Pflanzen und die Biosphére. Der Umweltethiker
Konrad Ott fasste den Gegenstand seines Forschungsgebiets folgen-

derweise zusammen:

Die Umweltethik (synonym: environmental ethics, Naturethik) fragt zum
einen nach den Griinden und den aus ihnen gewonnenen MaB3staben (Werte
und Normen), die unser individuelles und kollektives Handeln im Umgang
mit der auBBermenschlichen Natur bestimmen sollten. Zum anderen fragt
sie danach, wie diese Malistibe umgesetzt werden kdnnten. Die Umwelte-
thik hat also eine theoretische und eine praktische Dimension. >

Die praktische Dimension der Umweltethik erkldrt die Tatsache, dass
sie als eine Teildisziplin der ,angewandten Ethik‘ betrachtet wird. In
der Tat befasst sich die angewandte Ethik damit, praktische Orientie-
rungen bzw. Ratschldge zur Losung von Gegenwartsproblemen zu
vermitteln. Sie umfasst weitere Bereiche wie u.a. die Medizin, die
Wirtschaft, die Medien, also Bereiche, die im Mittelpunkt menschli-
cher Praxis stehen.’* Die Umweltethik gliedert sich nach Ott> in drei
Hauptbereiche auf: die Tierethik, die Naturethik und die Ressour-

cenethik.

3 0tt 2010, S. 8.
54 Vgl. ebd., S. 13; Brenner 2014, S. 159.
3 Vgl. Ott 2000, S. 16.
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Die Tierethik untersucht moralische Aspekte mit Tieren, indem sie
der Frage des menschlichen Umgangs mit Tieren nachgeht. Thre
Hauptaufgabe besteht darin, den ethischen Status der Tiere zu ermit-
teln. Aber nicht alle Tiere sind betroffen. Nur hohere Tiere bzw. lei-
densfdhige Tiere (Affe, Pferde usw.) kommen hier in Frage. Tiere
sind nur schutzwiirdig, weil sie wie der Mensch empfindungsfihig
sind oder gar, wenn ihr Leidensempfinden Mitleid beim Menschen
auslost. Da alle Tiere — und nicht nur die hoheren Tiere — leidensfahig
sind, ist man berechtigt von einer Diskriminierung zwischen Tierarten
zu sprechen. Auch Ott scheint dieser Diskriminierung nicht zuzustim-
men: ,,Der Ausdruck ,Tierethik® ist daher leicht mifiverstindlich, da
in den meisten Konzepten der Tierethik [...] nicht alle, sondern nur
schmerzempfindlichen Tiere beriicksichtigt werden [...].*>

Der Anlass dafiir, Tieren einen ethischen Status zuzuerkennen, liegt
in der Massentierhaltung und Schlachtung, in Tiertransporten, in den
nicht artgerechten Lebensumstéinden von Zootieren sowie in Tierver-
suchen, wie sie beispielsweise in der Kosmetikindustrie ausgefiihrt

werden. Einer der Nestoren der modernen Tierethik ist Peter Singer:

Mit Animal Liberation hat Peter Singer die Debatte um den ethischen Sta-
tus der Tiere angestolen und bis heute entscheidend geprigt. Die Sache
der Tiere verteidigt Singer dabei von zwei Ansitzen aus: Zum einen hin-
terfragt er die SONDERSTELLUNG DES MENSCHEN und zum anderen

baut er den tierischen Ansatz des Utilitarismus®’ weiter aus.>®

Singers Verdienst besteht darin, die Debatte um die Tierethik um den

Begriff Tierrechte erweitert zu haben, einen Begriff, der an den der

56 Ott 2000, S. 17.
7 Dem Utilitarismus zufolge ist ein Wesen schiitzenswert, wenn es unmittelbar das
Interesse des Menschen darstellt, bzw. wenn seine Zerstérung das Dasein des Men-
schen und das der kiinftigen Generationen geféhrdet.
58 Brenner 2014, S. 165 (Hervorhebung im Original).

16



Menschenrechte erinnert. Indem er sich auf diese bezieht, geht Singer
vom Prinzip aus, dass, wenn die Menschenrechte eng mit dem Prinzip
der Heiligkeit des Lebens verwoben sind, die Tierrechte ebenso zu
begriinden sind.*” Nicht nur der ethische Status der Tiere steht im Mit-
telpunkt der Umweltethik. Eine andere Teildisziplin der Umweltethik
heifit Naturethik.

Die Naturethik betont den eigenen Wert der Natur. Hier umfasst die
Natur das gesamte Inventar des Lebens auf der Erde. Dazu zdhlen nie-
dere Lebewesen (niedere Tiere, Pflanzen, Pilze, usw.) und iiberindi-
viduelle biotische Entitdten wie Arten, Biozénosen, Landschaften
usw.® Eine zentrale Frage der Naturethik ist, welchen Wesen oder
Dingen ein Eigenwert innerhalb der Natur zuerkannt werden soll. Die
Naturethik hat also im Vergleich zu der Tierethik die schutzwiirdigen
Naturelemente um einen Schritt erweitert. Ausgerechnet in dieser Tat-
sache liegen ihre Begriindungsprobleme, denn es wird die Fragen auf-
geworfen, ob mit dem Schiitzen bestimmter Naturelemente nicht at-
traktive Spezies bevorzugt werden. Die Antwort auf diese Frage ist in
der Ressourcenethik zu finden.

Unter Ressourcenethik versteht man das Zusammenspiel aller Oko-
systeme. Hier verschwindet das Einzelne zugunsten des Ganzen, d. h.
das ganze Okosystem ist schutzwiirdig. Dabei werden moralische As-
pekte des Umgangs mit knappen und zerstdrbaren Ressourcen, mit
fragilen Umweltmedien (Wasser, Boden, Luft, Klima usw.) und er-
neuerbaren biotischen Ressourcen (Fischbestinde, Wilder) bertick-
sichtigt.

Die Umweltethik ist durch viele Theorien geprigt, die alle mit den

oben erwéhnten Teilbereichen der Umweltethik zusammenhingen.

S Ebd., S. 171.
80 Vgl. Ott 2000, S. 17.
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Verwiesen sei u. a. auf den Anthropozentrismus, nach dem morali-
sche Verpflichtungen nur dem Menschen gegeniiber bestehen; den
Pathozentrismus, der nicht nur dem Menschen einen Selbstwert zuer-
kennt, sondern auch héheren leidensfihigen Tieren wie Affen, Schim-
pansen usw. und den Physiozentrismus, nach dem die ganze Natur
schiitzenswert ist.

Die verschiedenen Positionen widersprechen sich nicht, sondern er-
giinzen einander und stehen in einem integrativen Dialog. Uber die
Abhingigkeit der verschiedenen Positionen voneinander duflerte sich
Ott: ,,Umweltethische Argumente haben keine scharfen Rénder, son-

dern beriihren einander und iiberlappen sich.*®!

2. Forschungsbericht und methodische Vorgehensweise
2.1. Zum Stand der Erforschung der Mirchen in Benin

Die Mérchenforschung in Benin ist noch eine junge Disziplin, und die
Frage nach der Verschriftlichung des Mérchens ist ein hochaktuelles
Thema. In der Tat wird das Mérchen in Benin immer noch zum grof3-
ten Teil miindlich tiberliefert. Damit es nicht in Vergessenheit gerit
und nicht verschwindet, sind Marchensammler und -forscher, wie die
Briidder Grimm im 19. Jahrhundert in Deutschland, um seine schriftli-

che Fixierung sehr bemiiht.

Dies erklart die Tatsache, dass in den
zwel letzten Jahrzehnten viele Mérchenbiicher verdffentlicht worden
sind. Erwédhnt seien z. B. La femme panthere et autres contes du Bé-
nin,% Dogoélé, I'enfant prodige. Contes du Bénin,** Zinsa et Zinhoué.

Les sceurs jumelles. Contes fon du Bénin,% Ablavi, la femme buffle -

1 Ebd., S. 20.
%2 Die Pionierarbeiten gehen auf europiische Missionare, Gesandte (Vertreter der
Kolonialméchte), Lehrer und Forscher zuriick. Nédheres hierzu in 5.3.4.
3 Mensah 2006.
4 Boko Bonito 2015.
5 Mama 2008.
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et autres contes du Bénin®® und Contes du Bénin. L oracle du hibou®’.
Uber diese Publikationen hinaus sollen die Erzihlbinde des Germa-
nistikprofessors Wekenon Tokponto nicht unerwihnt bleiben: Flie-
gende Mdrchen. Volksmdirchen aus Benin,® Mein Mdrchen springt
hin und her,” Der Regenwurm und sein Onkel. Méirchen aus Benin.
Quellen und Kommentare™ und Les contes qui volent et virevoltent.
Contes populaires du Bénin’'. Im Jahr 2018 verdffentlichte Lan-
madousselo Wie die Frauen ihre Busen bekamen. Oraltradierte
Miirchen der Fon-Volksgruppe aus Benin'® und Pourquoi la gre-
nouille ne va pas a quatre pattes et autres contes du Bénin.”

Zu den relevantesten bisher erschienenen wissenschaftlichen Arbei-
ten z&hlt die Dissertation von Wekenon Tokponto, in der er die Men-
schen- und Tierfiguren, Motive und Themen der Mérchen der Fon mit
den KHM verglichen hat.” AuBer der Tatsache, dass die Arbeit den
Umgang des Menschen mit den Tierfiguren partiell in Betracht zieht,
ist das aus 20 transkribierten und ins Deutsche iibersetzten Mérchen
bestehende Korpus der Arbeit sehr interessant fiir die vorliegende Stu-
die, denn es umfasst Mérchen, die die Umweltproblematik themati-
sieren. Von Sagbo 2006 stammt eine vergleichende Analyse zwischen
den Mérchen der Aizo und den KHM, deren Schwerpunkt die Motiv-
forschung in den beiden Mirchenwelten ist. Ein hier untersuchtes
Motiv ist der Wald. Aus der Analyse ergibt sich, dass der Wald gene-
rell in den beninischen Mérchen als ein eigenartiger Ort, als Zuflucht

der Geister auftaucht, wo echte Wunder entstechen.

6 Agbolan-Afoutou 2004.
7 Aguessy 2004.
% Wekenon Tokponto/Hahmann 2005.
% Wekenon Tokponto/Schellenberger 2008.
0 Wekenon Tokponto 2015.
"I'Wekenon Tokponto 2012a.
2 Lanmadousselo 2018a.
3 Lanmadousselo 2018b.
" Wekenon Tokponto 2003.
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In den Jahren 2012 und 2015 hat die Genderthematik eine Entwick-
lung in der beninischen Mérchenforschung erfahren. Dafiir sprechen
die Maitrise-Arbeit”> von Lanmadousselo und die Dissertation’® von
Agléwé. Im Mittelpunkt der ersten erwihnten Arbeit stehen die Rolle
der Stiefmutter und die daraus resultierenden Konsequenzen ihrer Be-
ziehungen zu den anderen Figuren in den Mérchen der Fon und in den
KHM. Die zweite Arbeit hat sich mit den verschiedensten Frauenfi-
guren mit Fokus auf ihre Rollen und Charaktereigenschaften in den
Mairchen der beninischen Volksgruppe Mahi und in den KHM be-
fasst. Ein Teil der Arbeit handelt vom Umgang des Menschen mit
dem Tier bzw. von der Verméhlung der Menschen mit Tierfiguren.
Es handelt sich im Wesentlichen um Tierbridute und -brautigame, also
Tierfiguren, die sich in eine Frau oder in einen Mann und umgekehrt
verwandelt haben.

Uber die erwiihnten wissenschaftlichen Arbeiten hinaus wird der Um-
gang des Menschen mit der Natur in afrikanischen Mérchen — beson-
ders in den Fon-Mérchen — thematisiert. Dies belegt der Aufsatz von
Wekenon Tokponto zum Thema Naturverstindnis und Achtsamkeit
in afrikanischen Mdrchen.”” Hauptthema seiner Arbeit ist der Um-
gang von Protagonisten mit Tierfiguren. Aus der Analyse ergibt sich,
dass Tiere in vielerlei Hinsicht wie Menschen iiber nie dagewesene
Handlungsfahigkeiten verfiigen. Sie werden sogar beseelt und totemi-
siert. Ausgehend von der Tatsache, dass Tiere in den von ihm unter-
suchten afrikanischen Méirchen in verschiedenen Rollen — wie dank-
bare Wesen, Helfer, Ratgeber, Wegweiser, Gliicksbringer, Heiler,

Warner bzw. Visionir, als Wesen, die sich verwandeln konnen, als

75 Lanmadousselo 2012.
76 Agléwé 2015. Erwihnenswert ist auch Agléwés Maitrise-Arbeit zum Frauenbild
in den Mérchen seiner Volksgruppe Mahi und in den KHM. Da sich seine Disser-
tation mit dieser Arbeit {iberschneidet, beschrinke ich mich hier auf die Disserta-
tion.
"7 Wekenon Tokponto 2012b, S. 47-65.
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Récher und eine Verkorperung der Gerechtigkeit — erscheinen,
kommt Wekenon Tokponto zum Fazit, dass das Tier beispielhafte Be-
ziehungen mit dem Menschen pflegt. Dieser bemerkenswerte Aspekt
der Analyse Wekenon Tokpontos kann auf andere Figuren und Be-
standteile der Natur erweitert werden. Erste Ansétze dazu finden sich
2018 bei Lanmadousselo in einem Aufsatz tiber Umweltethik in den
Benin’schen Miirchen.”™ Der Aufsatz verschafft einen ersten Uber-
blick iiber die vorliegende Dissertation.

Die Umweltproblematik in den Fon-Mérchen ist, wie dargelegt, un-
zureichend und wissenschaftlich ungeniigend bearbeitet worden. Nur
wenigen Naturelementen wie dem Wald und einigen Tieren wird ein
Stellenwert eingerdumt. Bestandteile der unbelebten Natur, die eine
wichtige Rolle in den Fon-Mirchen spielen, wurden bisher nicht in
Betracht gezogen. Auch eine wissenschaftliche Arbeit, die sich spe-
ziell mit der Umweltproblematik im Mérchen befasst, fehlt bisher.
Die vorliegende Studie bezweckt, diese Liicke zu schlieen. Dabei
beschriankt sie sich nicht auf das Korpus der Fon-Mérchen. Ange-
sichts der hohen Aktualitdt des Themas und seiner weltweiten Reso-
nanz’® wird die Untersuchung Bezug auf die Grimm’schen Kinder-
und Hausmdrchen nehmen, um nach eventuellen Vergleichsrdumen

zu suchen.

78 Lanmadousselo 2018c, S. 37-43.
7 Auch in der Mirchenforschung in Deutschland, z. B. die Jahrestagung der Mir-
chen-Stiftung Walter Kahn (Jahrgang 2011) zum Thema ,, ,Lasst die Tiere in Frie-
den, ich leid’s nicht, das ihr sie stort® — Achtsamkeit im Umgang mit Mensch und
Natur im Maérchen®, wobei die Achtsamkeit als ein umweltethischer Aspekt im
Mairchen diskutiert wird. Vgl. Méarchenspiegel 1/2012.
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2.2. Das methodische Vorgehen
2.2.1. Die Feldforschung und ihre komplexen Umstéinde: Zusa-

menfassung

Das Fon-Mirchen wird in Benin zum groften Teil immer noch miind-
lich iiberliefert. In diesem Zusammenhang wurde im Rahmen dieser
Arbeit eine Feldforschung durchgefiihrt.®® Die Feldforschung, die auf
die Sammlung von Fon-Mairchen und auf empirische Daten abzielt,
bestand aus vier Phasen®! und wurde vorrangig in den lindlichen Fon-
Gebieten von Abomey, Bohicon und Zakpota durchgefiihrt. Diese
Gebiete stellen dhnlich wie das Kurfiirstentum Hessen zu der Zeit der
Briider Grimm die Hochburg der miindlichen Uberlieferung®? bei den
Fon dar. Dort ist die miindliche Uberlieferung immer noch lebendig.
Dabei werden die alten Personen als miindliche Bibliotheken angese-
hen. Die meisten Gewihrspersonen im Rahmen der Feldforschung
waren alte Personen, die in Handwerksberufen tétig sind.

Bei der Feldforschung ist eine Reihe von Problemen aufgetreten:

- die Seltenheit der freiwilligen Gewéhrspersonen: Sie erklart
sich durch das immer wachsende Desinteresse der Fon an den
Mairchen, nicht zuletzt wegen der Modernisierung der traditi-
onellen Fon-Gesellschaft,

- die iibertriebene finanzielle Forderung von manchen Gewéhr-
spersonen, die mit den Mérchen Profite machen wollen,

- die Unzuverldssigkeit mancher Gewéhrspersonen: Sie beach-

ten nicht die festgelegten Termine,

80 Zur technischen Ausstattung gehorten ein Fotoapparat (CASIO EX-Z350) mit
Rekorder und ein Handy (Infinix-X551) mit Videokamera.
81 Juli 2015-August 2015, Juni 2016—August 2016, September 2017-Oktober 2017
und 5. Marz—4. April 2018.
82 Vgl. KHM 1843, S. XX: ,,Hessen hat als ein bergichtes, von groBen Heerstraen
abseits liegendes, und zumeist mit dem Ackerbau beschéftigtes Land den Vortheil,
daB es alte Sitten und Ueberlieferungen besser aufbewahren kann.*
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- das Beachten von traditionellen Praktiken und Aberglauben
wie das Nicht-Unterbrechen einer alten Person bei einem Ge-
sprach und das Erzéhlen von Mérchen nur in der Nacht.

Trotz dieser Schwierigkeiten wurden insgesamt 150 Mirchen aufge-
zeichnet und wichtige empirische Daten rund um das Thema der Ar-
beit erhoben. Erwidhnenswert ist, dass Letzteres aus mehreren Phasen

bestanden hat, um einige Aspekte der Arbeit zu vertiefen.
2.2.2. Zu den ausgewihlten Fon-Mirchen

Nach der Sammlung der Fon-Mérchen hat es sich als notig erwiesen,
die Mérchen, die einen Bezug zum Thema haben, auszusuchen und
zu kategorisieren: ,,Before it can become an object of serious and
well-considered study, every branch of knowledge needs to be classi-
fied.«®

Von den 150 Mérchen konnten nicht alle in der vorliegenden Unter-
suchung in Betracht gezogen werden. Lediglich 54 wiesen einen Be-
zug zum Thema der Studie auf, von denen wiederum 15 als Leitver-
sionen mehrerer Varianten ausgewdahlt und kategorisiert wurden. Die
Kategorisierung dieser Mirchen ermdglicht einen facettenreichen
Uberblick iiber das Thema.

2.2.3. Zentrale Ergebnisse des Interviews mit Gewihrsleuten

Das Interview fand am 14. Oktober 2017 zur gleichen Zeit mit den
Gewihrsleuten Dah Kandougbé und Akpé René in Abomey statt. Das
Interview® wurde in der Fon-Sprache durchgefiihrt und ins Deutsche

iibersetzt. Hauptziele waren die Quelle der Méarchen der Interviewten,

8 Thompson 1977, S. 413.
8 Aufgenommen mit Fotoapparat (CASIO EX-Z350) mit Rekorder.
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der Stand der miindlichen Uberlieferung in dem untersuchten For-
schungsfeld sowie speziellere Fragen mit Hinblick auf die Problema-
tik der Arbeit.

Den Aussagen der Gewdhrsleute zufolge geht die Quelle der Fon-
Marchen auf eine alte Tradition zuriick, nach der Eltern bzw. Grof3el-
tern ithren Kindern bzw. Enkeln Mérchen erzidhlen. Die Tradition
werde bisher fortgesetzt. Die Ahnlichkeiten bestimmter Fon-Mirchen
mit den KHM wiirden nicht bedeuten, dass die Fon einige ihrer Mar-
chen aus den KHM geschopft hétten. Die Fon-Marchen hitten sich
durch die Sammlungen von europiischen Gelehrten in den Fon-Ge-
bieten und durch deren Ubersetzung in Fremdsprachen und deren An-
passung an die europdische Kultur im europédischen Raum verbreitet.
Die miindliche Uberlieferung von Mirchen im untersuchten For-
schungsfeld gehe derzeit stark zuriick. Dieser Riickgang sei im Nicht-
beachten der traditionellen Vorschriften und in der Lehre der impor-
tierten Religionen begriindet, die die traditionellen Glauben verteu-
feln und somit zu Misstrauen zwischen den alten Personen — den Ken-
nern der Mérchen und meistens Anhéngern der traditionellen Religi-
onen — und dem Nachwuchs, der meistens an die importierten Religi-
onen glauben. Auch seien die Neuen Medien fiir das Desinteresse am
Mairchen mitverantwortlich. Letztlich gebe es nach den beiden Inter-
viewten kein Mérchen ohne Vorkommen von Naturbestandteilen. Na-
turbestandteile wiirden eine wichtige Rolle in den Fon-Mirchen spie-

len.
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2.2.4. Zur Transkription und Ubersetzung der gesammelten Da-

ten

Nach der Aufzeichnung der Fon-Mairchen und der Durchfiihrung von
Interviews mit einigen Gewéhrsleuten in Benin wurden die Daten ver-
schriftlicht, indem die gesammelten Mérchen in die Fon-Sprache
transkribiert und ins Deutsche iibersetzt wurden. Auch ein Interview
mit Gewéhrsleuten wurde als Beispielgespriach ins Deutsche iiber-
setzt.

Problematisch bei der Verschriftlichung® ist die Tatsache, dass die
Fon-Sprache, wie im vorherigen Abschnitt beschrieben, eine Ton-
sprache ist und ein Wort je nach den Tonvariationen mehrere Bedeu-
tungen haben kann. Die Schwierigkeit bestand in der Transkription
exakter Tonvariationen, um den Sinn des Originaltextes richtig wie-
derzugeben.®

Eine nicht weniger schwierige Phase war die Ubersetzung der Daten
ins Deutsche und dies aus zwei Griinden. Erstens unterliegen die deut-
sche Sprache und die Fon-Sprache nicht denselben grammatischen
Strukturen. Konkret heif3t es z. B.:

Originalversion in der | Wort-fiir-Wort-Ubersetzung Grammatisch kor-
Fon-Sprache rekte Ubersetzung

Hwenux6 cé zon mo viin | Méarchen mein fliegt hin und | Mein ~ Mérchen
bo yi je glesi dokpo ji her und setzt Bauer ein auf fliegt hin und her
und setzt sich auf

einen Bauern

85 Sie war kein einfaches Unternehmen, denn das Alphabet der Fon-Sprache um-
fasst einige Zeichen, die sich nicht auf der klassischen Tastatur befinden. Das ist z.
B. der Fall der Buchstaben d, €, 0, die zum Fon-Alphabet gehdren, die aber in den
westlichen Sprachen nicht vorhanden sind.
8 Diese Schwierigkeiten konnten mit dem Fon-Wérterbuch Dictionnaire Fon-
Francais (Segurola/Rassinoux 2000) bewiéltigt werden.
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Zweitens spielt die Sprache bei den Fon besonders und bei vielen af-
rikanischen Volkern, die die Schriftlichkeit relativ spit kennengelernt
haben, eine wichtige Rolle bei der Aufbewahrung der Tradition, der
Sitten und Briuche.®” Daher lassen sich manche Redewendungen und
haufig verwendete Stilmittel in der Fon-Sprache nur mit vielen Kom-
mentaren ins Deutsche iibersetzen. Das ist z. B. der Fall bei dem Fach-
begriff ,Fa‘, bei dem Zauberspruch ,Agbéti ce ce de gbd‘ und bei den
Ideophonen ,Cax006° und ,6 yéégé*.®® Uber die Worter hinaus ent-
halten manche Mirchen ein bzw. mehrere Lieder, deren besondere
Formen und Inhalte schwer zu verschriftlichen sind. Dennoch wurde
angesichts ihrer wichtigen Funktionen in den Mirchen® eine Uber-
setzung gewagt. Allerdings sind mit der Verschriftlichung der Mér-
chen Gestik, Mimik, Bewegungen und andere Handlungen der Erzéh-
ler, die die Mérchenhandlung ,wiirzen‘, verloren gegangen, worauf

auch Luthi verwiesen hat:

Beim Ubergang ins Buch gehen die auBersprachlichen Mittel des Erzih-
lers, sein Mienenspiel, seine Gesten, sein Herumgehen und Herumhinken
(mit dem er eine seiner Figuren imitiert und vorfiihrt) verloren, und erst
recht die Reaktionen des Publikums, die auch zum Erzéhlerlebnis geho-

ren.”®

2.2.5. Vom Methodenspektrum der Interpretation

Wenn es um das Mérchen geht, hat fast jeder etwas zu sagen, und alle ha-
ben etwas anderes zu sagen. Volkskundler, Kulturanthropologen, Histori-
ker, Soziologen, Erzieher, Literaturwissenschaftler, Psychologen, sogar

87 Vgl. Calame-Griaule 1963, S. 52.
8 Diese wurden im Original belassen und mit FuBnoten versehen.
8 Niheres hierzu, siehe 8.3.
% Liithi 1975, S. 88.
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Kriminologen — sie alle haben den Anspruch erhoben, als Sachverstindige
und Interpreten der Mirchen eine herausragende Stellung einzunehmen.®!

Dieses Zitat der Mérchenforscherin Maria Tatar zeigt die Vielfalt der
methodischen Ansétze innerhalb der Marchenforschung. Dartiber
hinaus zeigt sich, dass das Marchen im Mittelpunkt verschiedener
Forschungsdisziplinen steht. Es dient als Materiallieferant fiir vorge-
fasste Thesen. Viele der aufgezeigten Wissensgebiete finden in dieser
Textsorte ein Untersuchungsfeld. Die unterschiedlichen wissen-
schaftlichen Disziplinen stehen jedoch nicht in einem Konkurrenzver-
hiltnis, sondern ergidnzen sich. Eine methodische Festlegung ist somit
ein schwieriges Unterfangen: ,,Jegliche Verabsolutierung einer Deu-
tung erscheint angesichts der Vielzahl einander zugleich ergénzender
und relativierender Interpretationsansitze als misslich.*%?

Dieser Methodenpluralismus innerhalb der Maérchenforschung er-
schwert die Arbeit des Mircheninterpreten, zumal die Interpretation
einsichtig und nachvollziehbar sein muss. Es gibt keine absolute Me-
thode fiir die Marcheninterpretation. Insofern sollen die fiir diese Un-
tersuchung ausgewihlten und angewendeten Methoden als Annéhe-
rung ans Thema verstanden werden.

Im Mittelpunkt der vorliegenden Studie stehen die Fon-Marchen und
die KHM als literarisches Produkt. Zunéchst wird deren Inhalt ein be-
sonderes Augenmerk geschenkt. Um der Inhaltsanalyse gerecht zu

werden, wird auf die textimmanente Analyse zuriickgegriffen:

Der Philologe setzt sich in erster Linie mit der kiinstlerischen Wirkung der
Erzéhlungen auseinander und er versucht, diese zunéchst aus deren Gestalt

abzuleiten. Dabei werden (in der Regel abstrahiert vom Kontext) vorrangig

1 Tatar 1990, S. 69.
22 Rolleke 2009, S. 939.
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Stilformen, Menschenbild und Aussage des Mérchentextes problemati-
t.93

sier
Anhand dieser Methode wird die Bedeutung der Natur fiir die
menschlichen Figuren in den Fon-Mirchen und in den KHM unter-
sucht. Dabei fokussiert die Analyse auf die Beurteilung der mensch-
lichen Figuren und ihres Umgangs mit der Umwelt. Insofern werden
Handlungssequenzen beriicksichtigt. Es wird gefragt, inwiefern die
Naturbeschreibung den Umgang der menschlichen Figuren mit den
anderen Naturbestandteilen in den beiden Mérchen geprégt hat. Eine
rein textimmanente Analyse konnte allerdings nicht alle Aspekte der
vorliegenden Studie in Betracht ziehen, nicht zuletzt vom Erzédhlgenre
Mairchen selbst, denn die Mirchen reflektieren die lokale Férbung
bzw. die Umwelt der Erzihler.”* Sie enthalten ein groBes Potential an
soziologischen Phdnomenen, darunter den Umgang des Menschen
mit der Natur”, dessen Erliuterung nicht isoliert bzw. abstrahiert vom
Kontext, sondern kontextorientiert erfolgen soll. Darauf deutet wie-

derum Derung hin:

Die narrative Form darf nie isoliert betrachtet werden, sondern lebt in der
Verwobenheit mit Festen, Brauchen und jahreszeitlichen Naturereignissen,
so dass durch diese eine zusétzliche Sinnerhellung méglich ist.%

Die soziologischen Elemente des Umgangs des Menschen mit der Na-
tur in Fon-Marchen mit Bezug auf die KHM in Betracht zu ziehen, ist
Gegenstand der volkskundlichen Mérchenforschung. Sie versucht,

die Beziehungen zwischen friilhem Brauchtum und einzelnen Mér-

9 Feustel 2012, S. 65.
% Vgl. Rohrich 1974, S. 209.
% Derungs 1994, S. 57.
% Ebd., S. 58.
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chenmotiven zu untersuchen, um ihren Wirklichkeitsbezug herauszu-
finden. Einer ihrer namhaften Vertreter ist Lutz R6hrich mit seinem
Buch Mcirchen und Wirklichkeit”’, in dem er versucht hat, die Wirk-
lichkeitsbeziige in dem Marchen zu untersuchen.

Anhand dieser Methode kann die Frage beantwortet werden, inwie-
fern die Marchen das Naturverstindnis der beiden Volker, der Fon
und der Européer, widerspiegeln. Weiterhin wird hier die Grenze zwi-
schen Realitét und Fiktionalitdt bzw. Symbolik hervorgehoben, denn
nicht alles, was im Mirchen steht, ist im realen Leben vorstellbar.”®
Bei der Analyse von Brauchen, Naturereignissen, Sitten, Survivals
und Relikten in den Fon-Méirchen und in den KHM erdftnet die Ana-
lyse — wie von Derung empfohlen — Spielrdume fiir Besonderheiten,
Eigentiimlichkeiten und Spezifika, die ausgewertet werden konnen.
Eine wissenschaftliche Arbeit liber die Fon-Mérchen und die KHM
zu schreiben ist nur moglich, weil beide Marchenwelten Gemeinsam-
keiten aufweisen und kulturiibergreifende Bedeutungen und Bot-
schaften ausdriicken, die verglichen werden kénnen.” Die Frage nach
den Gemeinsamkeiten kann eine Antwort in der anthropologischen
Theorie finden. Diese Theorie setzt sich mit der Entstehung und Ver-
breitung von Mérchen auseinander und versucht zu erkldren, warum
Mairchen von zeitlich und rdumlich entfernten Volkern iibereinstim-
mende Merkmale tragen. Diese Theorie begriindet die iibereinstim-
menden Merkmale im Méarchen mit der Tatsache, dass es manche Ei-
genschaften gibt, die auf alle Menschen zuriickzufiihren sind.!®
Diese Eigenschaften beziehen sich auf die gleichen Grundbedingun-
gen, -veranlagungen und -situationen aller Volker. Auch Wilhelm

Grimm schreibt:

97 Rohrich 1974.
% Vgl. Lowis of Menar 1912, S. 30.
% Vgl. Geider 2003, S. 158.
100 vg]. Poge-Alder 2007, S. 98.
29



Die Ubereinstimmung zwischen Mirchen durch Zeit und Entfernung weit
getrennter nicht minder als nahe an einander grenzender Volker beruht
theils in der ihnen zu Grunde liegenden Idee und der Darstellung bestimm-
ter Charaktere, theils in der besonderen Verflechtung und Losung der Er-
eignisse. Es gibt aber Zustéinde, die so einfach und natiirlich sind, daB sie
iiberall wieder kehren, wie es Gedanken gibt, die sich von selbst einfinden,
es konnten sich daher in den verschiedensten Landern dieselben oder doch
sehr dhnliche Mérchen unabhingig von einander erzeugen: sie sind den
einzelnen Wortern vergleichbar, welche auch nicht verwandte Sprachen
durch Nachahmung der Naturlaute mit geringer Abweichung oder auch

ganz iibereinstimmend hervor bringen. '°!

Zuletzt sollen die gewonnenen Informationen verglichen und analy-
siert werden. Mit dem Vergleich und der Konfrontation der Fon-Mér-
chen aus Benin mit den KHM miindet die Interpretation in die Me-
thode der Hermeneutik, auf deren Untersuchungsziele in der Mar-

chenforschung Helge Gerndt verweist:

Hermeneutik bleibt die vergleichende Methode bis zu einem gewissen
Grade immer an das erkennende Subjekt gebunden. [...] Gleichwohl lassen
sich Erzdhlungen und Erzéhlmotive beziiglich ihrer Inhalte, Strukturen o-
der Funktionen vergleichen, und zwar bevorzugt nicht im regionalen, son-

dern im interkulturellen oder weltweiten Vergleich.'%?

10" Grimm/Rélleke 1995, S. 405.
102 Gerndt 2014, S. 30.
30



Die Hermeneutik hat bereits den Weg zum Vergleich von beninischen
und deutschen Mirchen'®, von deutschen und namibischen Mir-
chen'® von deutschen und russischen Mérchen!% und sogar von eu-

ropdischen und koreanischen Mirchen'%® geebnet.

103 Wekenon Tokponto 2003; Agléwé 2015.
104 Schmidt 1999.
105 Lowis of Menar 1912.
106 Chang 1981.
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3. Uber Verhiltnisse des Menschen zu Tieren und Pflanzen
in den Fon-Miirchen und in den Grimm’schen Marchen
3.1. Uber Verhiltnisse des Menschen zu Tieren

3.1.1. Tiere als Helferwesen

In den Fon-Mérchen und KHM — vor allem Zaubermérchen —, in de-
nen Tiere in der Rolle der Helfer der Menschen auftreten, ist am An-
fang der Erzdhlung von einer Mangellage die Rede. Diese Mangellage
zwingt die menschlichen Figuren (oft sind sie die Helden) zum Auf-
bruch. Unterwegs begegnen ihnen Tierfiguren, die ihnen zu Hilfe ei-
len. Die Griinde, die zu den Hilfeleistungen fiihren, variieren von ei-
nem Maérchen zum anderen. Einer der Hauptgriinde ist die Achtsam-
keit der Menschen den Tieren gegeniiber. Der Psychotherapeut und
Mairchenforscher Ulrich Freund definiert in einem seiner Beitridge den
Begriff der Achtsamkeit wie folgt: ,,Achtsam miteinander umzugehen
bedeutet eben auch liebevoll sich einander zuzuwenden und Bezie-
hung zueinander gestalten zu kénnen.“!?” In zahllosen Mirchen der
Fon und der Grimms helfen Tiere Menschen, nachdem die Menschen
diese Charaktereigenschaft ihnen gegeniiber bewiesen haben. Das
Fon-Mirchen Der Jéiiger, der sehr reich werden wollte'® berichtet in
diesem Zusammenhang von einem wunderbaren Vogel als Helfer ei-
nes armen Jagers. Der Vogel hilft dem Jéger, der immer ohne Beute
von der Jagd zuriickkehrt und mit seiner Familie ein kiimmerliches
Leben fiihrt, aus der Armut zu kommen. Die Hilfe des Vogels besteht
darin, tagtdglich ein goldenes Ei zu legen, das der Jager verkaufen
kann und wodurch er reich wird. Sie erfolgt nicht ohne Grund. Der
Jéger hat zuvor dem Vogel das Leben gelassen: ,,Als der Jager vom

goldenen Ei gehort hatte, war er sehr begeistert und steckte schnell

197 Freund 2012, S. 4.
108 Mérchen 11 des Korpus.
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sein Gewehr wieder ein. Dann nahm er den Vogel sorgfiltig und
brachte ihn nach Hause.* '%°

In der Fortsetzung des Marchens hat der Jiger den Vogel umgebracht,
indem er seinen Bauch aufgeschlitzt hat. Er erhoffte im Bauch des
Vogels viele Eier zu finden und diese verkaufen zu kénnen, um noch
reicher zu werden. Er findet aber keine Eier mehr im Bauch des Vo-
gels. Dies zeigt, dass die Hilfe des Vogels mit der Gegenleistung des
Jagers, ihm das Leben zu lassen, zusammenhing. Verstdndlich ist in
diesem Fall, warum die den Jéger reich machenden Eier bei der T6-
tung des Vogels verschwunden sind. Nach der Tétung des Vogels ver-
liert der Jager sein ganzes Vermodgen, das ihm der Vogel verschafft
hatte und gerit wieder in Armut. Ihm wird fiir seine Tierfeindlichkeit
auch eine korperliche Ziichtigung von einem anderen Vogel auferlegt.
Das bedeutet, dass der Jager sich gut um den Vogel hitte kiimmern
und ihn nicht téten sollen, wenn er hitte reich bleiben wollen. Dass er
daran gescheitert ist und dafiir bestraft wird, liegt also an seinem
schlechten Umgang mit dem Vogel.

In Le chasseur et le boa''° (dt.: ,,Der Jiger und die Boa*) aus der El-
fenbeinkiiste tritt auch ein Mensch, der ein Tier verschont hat und dem
das Tier dankbar ist, in Erscheinung. Das Mérchen schildert genauso
wie das vorhergehende einen Jéger, der keinen Erfolg hat. Er stoB3t auf
eine Boa und will sie erschieen. Die Boa bittet den Jager, sie nicht
umzubringen und verspricht, ihn reich zu machen. Nachdem der Jager
der Bitte der Boa stattgegeben und sie nicht erschossen hat, befiehlt
diese ihm, ihr zu folgen. So gehen sie in den sogenannten Wald der
Boas (,,La forét des boas“). Dort liberreicht sie dem Jiager zwei
Kiirbisflaschen mit den folgenden Anweisungen: ,,Retourne chez toi,

et dés ton arrivée, jette a terre la gourde que voici et conserve cette

109 Ebd.
10 Dadié 1955, S. 97-106.
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autre gourde grace a laquelle tu comprendras le langage de tout ce qui
vit sur la terre.“!!! (dt.: ,,Geh jetzt nach Hause zuriick und wirf die
eine Kiirbisflasche auf den Boden. Bewahre aber die andere, dank ihr
wirst du die Sprachen aller Lebewesen auf der Erde verstehen kon-
nen.*

Der Jager befolgt die Anweisungen der Boa und wirft nach seiner
Riickkehr nach Hause die eine Kiirbisflasche auf den Boden. Auf der
Stelle erscheint vor ihm ein Schloss, in dem sich allerlei Reichtiimer
befinden. So hat der Jager seine Armut iberwunden. Dank der ande-
ren Kiirbisflasche, die er bewahrt hat, hat er die Warnungen eines rau-
digen Hundes verstanden und seine Familie vor einer bevorstehenden
Pest und einem Unfall gerettet. Die Hilfe der Boa im Marchen ist also
zweierlei. Dank ihrer Gabe und ihren Ratschldgen wird der Jager reich
und iiberlebt eine Pest und einen Unfall. Ohne die Hilfe der Boa wire
es dem Jager unmoglich gewesen, seine Armut zu iiberwinden, zumal
er am Anfang des Mérchens selbst daran gescheitert ist. Die Boa hilt
ihr Versprechen und macht den Jager reich, was ihre Worttreue, ihre
Giite und ihre Ehrlichkeit verdeutlicht: ,,Eh bien, nous les animaux
[...] nous aimons prouver notre bonté.“!'? (dt.: , Na klar, wir, Tiere,
[...] mOgen unsere Giite beweisen. )

Im Fon-Mirchen L ingratitude punie''*(dt.: ,,Die bestrafte Undank-
barkeit™) holt ein Jager eine Schlange aus einer Grube, in die sie hin-
eingefallen ist, heraus. Die dankbare Schlange schenkt ihm keine ma-
gischen Dinge, die reich machen, sondern sie offenbart ihm die Blét-
ter, die Schlangenbisse heilen. Dank dieser Offenbarung gelingt es
dem Jager, eine von einer Schlange totgebissene Konigstochter wie-

der zu erwecken:

1 Ebd., S. 100.

112 Ebd,, S. 99.

113 Wekenon Tokponto 2012a, S. 202-206.
34



En venant le chasseur avait cherché la feuille que le serpent lui avait mon-
trée, la tritura et en mit quelques gouttes dans la morsure. Soudain la prin-

cesse fut réveillée de son sommeil de mort ce qui provoqua étonnement et

un grand enthousiasme dans le royaume. !4

Als Belohnung fiir die Leistung des Jagers teilt der Konig, dessen
Tochter der Jager geheilt hat, sein Konigreich in zwei Teile und er-
nennt ihn zum Konig einer der beiden Teile. Auch wird die geheilte
Konigstochter seine Frau. Der Schlange verdankt der Jager seine Be-
lohnung, denn sie hat ihm das Heilmittel fiir die Schlangenbisse of-
fenbart.

In gewissen Fon-Mérchen {ibernehmen Tierfiguren, die von mensch-
lichen Figuren verschont werden, die Rolle von Schiitzern und Erl6-
sern. Die Figuren, die von dem Schutz oder von der Erlésung profi-
tieren, sind selbstverstdndlich jene, die sie verschont haben. So im
Fon-Mirchen La peine'"® (dt.: ,,Das Leid*): Ein Jiger stoBt auf einen
Lowen, der in eine Falle hineingefallen ist. Anstatt den Léwen zu er-
schiefen, befreit er ihn. Zum Dank fiir seine Befreiung verspricht ihm
der Lowe seine Hilfe in lebensgefahrlichen Situationen: ,,Si jamais tu
te trouves en danger, dit le lion, n’hésite pas a m’appeler au secours
en criant: ,Sauve-moi, invincible lion a la criniére rouge, sauve-
moi!““ ''® Tatsichlich kommt der Lowe dem Jéger zu Hilfe, als er von
einer Biiffelherde attackiert wird. Der Lowe greift ein und jagt die
Angreifer weg.'!” Durch diese Rettungsaktion hat der Lowe die Acht-
samkeit des Jagers ihm gegeniiber vergolten.

In einem Maérchenzyklus der Fon belohnen die Tiere die Menschen,
die ihren Jungen das Leben gerettet haben. In solchen Mérchen stellt

der Mensch selbst keine Gefahr fiir die kleinen Tiere dar, sondern eine

114 Ebd., S. 205.
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16 Ebd., S. 97.
"7 Ebd., S. 98-99.
35



Ameisenschar, die sie attackiert. Obwohl der Mensch nicht direkt in
das Ungliick der kleinen Tiere verwickelt ist, greift er ein und rettet
sie vor dem Tod, der ihnen durch die Ameisen bevorsteht. Ein aussa-
gekréftiges Beispiel dafiir liefert das Fon-Mérchen Die Frau und der
Panther!''®. Eine alte Frau namens Nagbo pflegt Blitter im Busch zu
holen. Dabei stof3t sie auf die zwei Neugeborenen eines Panthers, die
gegen eine Schar von tiefschwarzen Ameisen um ihr Uberleben
kdmpfen. Die alte Frau erbarmt sich der kleinen Panther und hilft
thnen, die Ameisen loszuwerden, und dies ungeachtet der entstande-

nen Schwierigkeiten:

Nagbo fiihlte sich davon so erschiittert, dass sie sofort die im Sterben lie-
genden kleinen Panther fing und sie den Ameisen entreifien konnte. Dabei
wurde die Frau von den Kleinen am Fufl und Arm schwer verletzt. Trotz-
dem hielt Nagbo so lange stand, bis sie den Panthern das Leben gerettet
hatte.'"?

Die Mutter der kleinen Panther, die die Rettungsszene aus der Ferne
beobachtet hat, folgt heimlich der alten Frau und entdeckt, wo die
Retterin wohnt. Dann geht sie auf die Jagd und tétet eine Antilope,
die sie bis zur Tiir der Retterin als Belohnung schleppt. Und damit
stillt diese ihren Hunger. Auch im Fon-Mérchen Der verschwiegene
Jéiger'?® unternimmt ein Jiger dieselbe Rettungsaktion an den Jungen
eines Lowen. Als Zeichen ihrer Dankbarkeit verschenkt die Mutter
der kleinen Lowen keine Wildtiere wie der Panther im vorhergehen-
den Maérchen, sondern ein magisches Blatt und niitzliche Ratschlége,

die den Jiger reich machen.!?!

118 Wekenon Tokponto 2003, S. 64—66.
119 Ebd.,, S. 64.
120 Wekenon Tokponto/Hahmann 2005, S. 62-64.
121 Bbd., S. 62-63.
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In manchen Fon-Médrchen kommt die Achtsamkeit gegeniiber Tieren
nicht direkt von der menschlichen Figur, sondern sie wird ihr von ei-
nem Gespenst auferlegt. Das ist z. B. der Fall in Eine beispielhafte
Freundschaft'**. Ein armer und ungliicklicher Mann trifft im Wald
auf ein Gespenst und teilt ihm seine Sorgen mit. Das Gespenst tiber-
reicht ihm daurauthin ein Huhn, das ihn aus seiner Armut bringen soll,
mit den folgenden Anweisungen: ,,Ich mache dich aber auf Folgendes
aufmerksam. Den Tag, an dem das Huhn krank wird und stirbt, wird
all dein Reichtum in Rauch aufgehen und deine Armut wird grofer
sein als jetzt.*!??

Wie vom Gespenst vorausgesagt, macht das Huhn den Mann reich.
Das Huhn legt tagtdglich goldene Eier, die er verkaufen geht. Er hei-
ratet sogar und bekommt viele Kinder. Nachdem er das Huhn wegen
der Krankheit seines unzertrennlichen Freundes geopfert hat, gerit er
wieder in akute Armut. Evident ist in diesem Mérchen, dass das Huhn
dem Gliick des Mannes zugrunde liegt, was seine Rolle als Helfer im
Mirchen belegt. Trotz der Hilfe des Huhns wird es geopfert. Das Op-
fern von Hithnern findet seine Erkldrung in der Kultur der Fon in Be-
nin. Das Huhn gilt als eine der bevorzugten Opfergaben an Gotthei-
ten.'?* In der Zeit, in der es keine Krankenhiuser in den Fon-Gebieten
gab, pflegte und pflegt die Bevolkerung bis heute zu den traditionellen
Priestern, den sogenannten Bokono in der Fon-Sprache, zu gehen,
wenn sie krank sind. Die traditionellen Priester fungieren als Heiler.
Ihnen obliegen die Aufgaben, nach einer Orakelbefragung den Gott-
heiten Opfergaben anzubieten, damit die kranken Personen von ihrer
Krankheit geheilt werden. Eine der Opfergaben ist das Huhn. Nicht
nur die Fon-Angehorigen widmen sich diesem Brauch. Bei weiteren

Volksgruppen siidlich Benins und auch in vielen Landern Westafrikas

122 Mirchen 3 des Korpus.
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124 Hierzu auch Mandela 2004, S. 8.
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ist dieser Brauch prédsent. So meint der aus der Elfenbeinkiiste stam-

mende Ethnologe Manou Kouassi:

Bei Krankheit und anderen wichtigen Anlédssen sowie zur ,,Behebung* von
Unfruchtbarkeit ist der geistige Beistand vonndten, der durch Opferzere-
monie erfolgen soll. Meist sind es Priester oder Hellseher, die die Opfer
bestimmen; im Traum kann auch der Betreffende ,,sehen®, was er opfern
soll. Muss jemand groBere und im volkstiimlichen Sinn wichtigere Tiere
darbringen (sie reichen von Hithnern bis zu Rindern), so ist dies ein Hin-
weis auf den Ernst der Lage.'?

Das Gespenst schenkt in der Fortsetzung der Erzdhlung dem armen
Mann ein weiteres Huhn, weil er mit der Opfergabe des ersten Huhns
seinem Freund das Leben gerettet hat. Das zweite Huhn macht ihn
wieder reich. Dies zeigt, dass der Mann nur gedeihen kann, wenn es
dem Huhn gut geht bzw. wenn der Mann sich dem Huhn gegeniiber
achtsam verhalt.

Das Motiv eines Menschen, der ein Tier verschont und dafiir belohnt
wird, schimmert auch in den KHM durch.'?® Die verschonten Tierfi-
guren und die von ihnen geleistete Hilfe variieren von einem Mirchen
zum anderen. In KHM 85, Die Goldkinder, verschont ein bediirftiger
Fischer einen Fisch, weil dieser ihn zu tiberzeugen weil3: ,,Und als er
den Fisch voll Verwunderung betrachtete, hub dieser an zu reden und
sprach ,Hor, Fischer, wirfst du mich wieder hinab ins Wasser, so
mach ich deine kleine Hiitte zu einem prichtigen Schloss.*“!?’

In der Fortsetzung der Erzdhlung leistet er dem Fischer, weil er ihn
frei gelassen hat, dreimal Hilfe, indem er ihm ein grof3es Schloss mit
einem Schrank voll Speisen verschafft. Durch seine Hilfe bringt der
Fisch den Fischer aus der Not. In KHM 107, Die beiden Wanderer,

125 Kouassi 1986, S. 140.
126 7 B. in KHM 60, 62, 85, 107 und 191.
127 Grimm/Rélleke 2009, S. 395.
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ist die Zahl der verschonten Tiere groer geworden, weil sich die Zahl
der ,Achtsamkeitsproben‘ fiir den menschlichen Protagonisten — ei-
nen Schneider — erhoht hat. Allerdings unternimmt der Schneider, un-
geachtet dass er zu jenem Zeitpunkt hungrig ist und nichts zu essen
hat, keine Totungsversuche an einer Kréhe, an einem braunen jungen
Pferd, an einem Storch, an einer Ente und an Bienen, denen er auf der
Wanderschaft begegnet ist. Die Tiere helfen ihm deswegen, Proben
in der Luft, auf der Erde und im Wasser zu bestehen. Die Proben be-
stehen im einzelnen darin, eine goldene Krone aus tiefem Wasser her-
aufzuholen'?8, ein konigliches Schloss in Wachs nachzubilden'?’, ei-
nen Wasserstall in einem koniglichen Schloss in einem Tag zu errich-
ten!3® und einen Sohn durch die Liifte herbeitragen zu lassen'3!. We-
gen der allegorischen Hilfe, die die Tiere dem Schneider geleistet ha-
ben, heiratet er am Ende des Mirchens eine Konigstochter. In KHM
62, Die Bienenkonigin, und in KHM 191, Das Meerhdschen, ist von
der Hilfe von Tieren bei einer Heiratsprobe die Rede, nachdem die
menschlichen Figuren den Tieren das Leben gelassen haben. Im ers-
ten Mairchen rdt ein Dummling seinen &lteren Briidern ab, einen
Ameisenhaufen aufzuwiihlen'*?, Enten zu fangen und zu braten'¥
und Bienen zu ersticken, indem er thnen sagt: ,,Lasst die Tiere in Frie-
den, ich leid’s nicht, dass ihr sie stort.“!3* Da der Dummling mit sei-
nen Worten seine Achtsamkeit gegeniiber den erwihnten Tieren ge-

zeigt hat, eilen ihm die verschonten Tiere bei einer Heiratsprobe zu

128 Grimm/Rélleke 2009, S. 500.
12 Ebd., S. 501.

130 Ebd., S. 502.
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Hilfe. Die Ameisen helfen ihm, die tausend Perlen einer Kdnigstoch-
ter vor Sonnenuntergang zu finden.!* Die Enten holen den Schliissel
der Kénigstochter aus der See.!*® SchlieBlich suchen die Bienen fiir
den

Dummling die jlingste und liebste Konigstochter aus drei schlafenden
Konigstochtern, die sich vollkommen gleichen, heraus. Dank der
Hilfe der Tiere heiratet der Dummling die jlingste und liebste der Ko-
nigstochter und erbt sogar ein Konigreich. Zur Achtsamkeit des
Dummlings den Tieren gegeniiber merkte die Marchenforscherin Re-
nate Vogt an: ,,0b Tiere oder menschliche Wesen, er [der Dummling]
begegnet ihnen hilfsbereit und offen, ohne zu wissen, dass sie ihm im
entscheidenden Augenblick helfen werden.“!*” Die zwei élteren Brii-
der des Dummlings, die die Tiere toten wollen, werden im Mérchen
zeitweilig von einem Ménnchen in Steine verwandelt. Sie erhalten
erst ihre menschliche Gestalt wieder zuriick, nachdem der Dummling
die oben angesprochenen Proben bestanden hat. Dies zeigt, dass die
bose Absicht der beiden dlteren Briider den Tieren gegeniiber in die-
sem Mirchen nicht unbestraft geblieben ist. Im zweiten Mérchen hel-
fen ein Rabe und ein Fuchs einem Jiingling, der sie verschont hat, sich
vor einer Konigstochter zu verstecken und sie zu heiraten. So geht der

Rabe vor:

Er holte ein Ei aus seinem Nest, zerlegte es in zwei Teile und schloss den
Jiingling hinein: dann machte er es wieder ganz und setzte sich darauf. Als
die Konigstochter an das erste Fenster trat, konnte sie ihn nicht entdecken

[...].138

135 Ebd., S. 327.
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138 Grimm/Rélleke 2009, S. 757.
40



Der Fuchs seinerseits gibt dem Jiingling einen niitzlichen Ratschlag:
»Wenn die Koénigstochter ans Fenster geht, so krieche schnell unter
ihren Zopf.“!* Dank der jeweiligen Hilfe der Tiere gelingt es dem
Jingling, alle Aufgaben, die ihm die Konigstochter gestellt hat, zu
bestehen und sie zu heiraten.

In KHM 60, Die zwei Briider, ist von der Auferweckung eines Men-
schen durch ein Tier die Rede. Zwei Briider haben das Jagerhandwerk
und die SchieBkunst erlernt. Nichtsdestoweniger verschonen sie auf
der Jagd zwei Lowen, zwei Biren, zwei Wolfe, zwei Flichse und zwei
Hasen, die ihnen dann nachziehen und dienen. Unterwegs wird einer
der Briider, der beim Schlafen ist, vom Marschall eines Konigs um-
gebracht. Einer der beiden verschonten Hasen belebt ihn mit einer Le-

benswurzel wieder:

Da wollten sie [die anderen verschonten Tiere] {iber ihn [den Hasen] her-
fallen, aber er bat und sprach ,,bringt mich nicht um, ich will unsern Herrn
wieder lebendig machen. Ich weil} einen Berg, da wichst eine Wurzel, wer
die im Mund hat, der wird von aller Krankheit und allen Wunden geheilt
[...] Da sprang der Hase fort, und in vierundzwanzig Stunden war er zu-
riick, und brachte die Wurzel mit. Der Lowe setzte dem Jager den Kopf
wieder an, und der Hase steckte ihm die Wurzel in den Mund, alsbald fiigte
sich alles wieder zusammen, und das Herz schlug und das Leben kehrte

zuriick. 40

Der Jager heiratet am Ende des Mérchens eine Kdnigstochter. Die
Auferweckung des Jagers ist zustande gekommen, weil er zuvor den
Hasen verschont und somit seine Tierfreundlichkeit bewiesen hat.
Dem namhaften Méarchenforscher Heinz Rolleke zufolge sei der gute
Umgang des Menschen mit den Tieren nicht nur MaBstab fiir Sittlich-
keit und Menschlichkeit. Er sei Vorbedingung flir méirchenhaftes

139 Ebd., S. 758.
140 Rglleke 2009, S. 307-308.
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Gliick oder Ungliick.'*! Da der Jéiger sich den Tieren gegeniiber gut
verhalten hat, siegt er dank deren Hilfe sogar {iber den Tod und lebt
gliicklich am Ende des Mérchens.

In allen bisher angesprochenen Fon-Mirchen und KHM leisten die
Tiere den Menschen eine Hilfe, wenn diese ihnen ihre Achtsamkeit
gezeigt haben. In bestimmten Fon-Mérchen verlangen die Tiere selbst
eine Gegenleistung von dem Menschen, bevor sie ihm zu Hilfe eilen.
Bei der Hilfe handelt es sich in solchen Marchen um die Namensof-
fenbarung von unbekannten Wesen. Kommt der Mensch der Nach-
frage der Tiere entgegen, dann erwirbt er das Gliick. Tut er das Ge-
genteil, dann bekommt er keine Hilfe von den Tieren und zieht Un-
gliick auf sich. In Das starrképfige Mddchen'** wird ein Midchen
wegen seiner Starrkopfigkeit von Gespenstern mit den Namen Dobli-
godo als Geisel in einem Termitenhiigel genommen. Dort bekommt
es schwierige Arbeiten und soll erst freigelassen werden, wenn es ihm
gelingt, jedes einzelne der Gespenster mit seinem richtigen Namen zu
rufen. Da das Méddchen die Namen der Gespenster zuvor nicht kannte,
kommt ihm eine Nachtigall zu Hilfe und verrdt ihm alle Namen der

Gespenster. Aber nicht umsonst:

Kaum waren sie [die Gespenster mit dem Namen Dobligodo] spazieren
gegangen, flog eine Nachtigall an dem Madchen vorbei und setzte sich
nicht weit von seiner Mahlstelle. Dann fing sie an zu singen: ,,Kpafe,
Kpafe, Jungfrau Kpafe, Gib mir ein bisschen von deinem Maiskorn zum
Picken, damit ich dir die Namen der Dobligodo verrate.“ Sofort warf ihr

das Midchen etwas vom gemahlenen Maiskorn auf den Boden. 43

Aufgrund der Freigiebigkeit, mit der das Médchen sich der Nachtigall

gegeniiber ausgezeichnet hat, verrdt sie ihm den jeweiligen Namen

141 Rlleke 2000, S. 240.
142 Mirchen 2 des Korpus.
143 Ebd.
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der Gespenster. So ruft das Madchen jedes einzelne Gespenst mit sei-
nem Namen und wird nicht nur freigelassen, sondern reich beschenkt.
Die neidische Stiefschwester des Midchens, die sich in dasselbe
Abenteuer wie das Midchen begibt, scheitert, nicht zuletzt, weil sie
sich weigert, der Nachtigall Mais zu schenken. Konsequenterweise
bekommt sie keine Hilfe von der Nachtigall und wird von den Ge-
spenstern umgebracht. Das Marchen lehrt, dass die Vogel durch ihr
Wissen die Menschen retten konnen. Ohne die Hilfe der Nachtigall
wire es dem Madchen unmoglich gewesen, die Namen der Gespens-
ter zu erraten und mit heiler Haut nach Hause zuriickzukommen.

In Die alte Frau und ihre Kieselstein-Kinder'** ist zwar auch von ei-
ner Nachtigall als Namensverréterin die Rede, aber mit einer anderen
Handlungsperspektive. Die in Menschen verwandelten Steine verlan-
gen von einer kinderlosen alten Frau, die sie wie ihre eigenen Kinder
behandelt, dass sie sie mit ihren jeweiligen Steinnamen ruft und dro-
hen ihr mit ihrer Riickverwandlung. Da die alte Frau die Steinkinder
behalten will, hilft ihr eine Nachtigall, die Namen der Steinkinder zu
erraten, nachdem sie ihr Mais gefiittert hat. Dank der Hilfe, die die
Nachtigall der alten Frau geleistet hat, gelingt es ihr, die Riickver-
wandlung der Steinkinder zu verhindern und sie als Kinder weiter zu
behalten.

Eines ist in den beiden erwéhnten Mirchen auffillig: Die Nachtigall
bietet sich als Helferin des Menschen an. Die Hilfe kommt zustande,
sobald der Mensch ein bestimmtes Kriterium erfillt hat, ndmlich die
Beschaffung von Futter.

In weiteren Fon-Mirchen belohnen die Tiere die Menschen, die sich
thnen gegeniiber respektvoll und tolerant verhalten und bestrafen

jene, die das Gegenteil verkdrpern. Darauf verweist Die zwei Lieder

144 Mirchen 8 des Korpus.
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der Tiere'®

. Die Tiere liberreichen dem Jungen, der ein Loblied liber
sie gesungen hat und sie zu begeistern weil, eine magische Kiirbis-
flasche namens Atawungwé und empfehlen ihm Folgendes: ,,Das Ge-
schenk [die Kiirbisflasche] wirst du, wenn du an dein Haus heran-
kommst, auf dem Boden zerbrechen. Wenn du diese Anweisungen
befolgst, wirst du reich werden. !4

Der Junge befolgt die Anweisungen der Tiere und wird reich. Sein
eifersiichtiger Stiefbruder, der sich auf dasselbe Abenteuer einlésst,
scheitert wegen seines respektlosen Verhaltens den Tieren gegeniiber.
Er singt ein Schimpflied {iber sie und wird von ihnen aufgefressen.
Respekt vor den Tieren kann also fiir Menschen vorteilhaft sein. Res-
pektlosen Menschen widerfahrt ein boses Schicksal. Das Auffressen
des Stiefbruders im erwdhnten Marchen zeugt davon. Auffallig im zi-
tierten Marchen ist auch, dass die Tiere die Sprache der Jungen ver-
stehen. Sie konnen die Botschaft der Lieder, die die beiden Jungen
gesungen haben, verstehen und dementsprechend agieren. Dass die
Tiere die Menschensprache verstehen, hat eine Schliisselrolle in der
Beurteilung der Verhaltensweisen der beiden Jungen gespielt.

In weiteren Mirchen der Fon und der Grimms reicht allein das Leid
der Menschen aus, um die Hilfe der Tiere zu bekommen. In Die zwei
Zwillingsbriider'®’ z. B. sticht Zinsou seinen Zwillingsbruder Sagbo
die beiden Augen aus und dieser wird blind. Wegen seiner Blindheit
hinkt Sagbo bis zu einem Baum. Dann setzt er sich darunter und fangt
an, Passanten um Almosen zu bitten. Genau zu diesem Zeitpunkt set-
zen sich Vigel auf den Baum, unter dem er sich befindet, und decken
ihm das Heilmittel fiir die Blindheit auf:

145 Mirchen 12 des Korpus.
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Es trug sich zu, dass ein paar Vigel sich eines Tages auf den Baum, unter
dem Sagbo saB, setzen, und anfingen, dessen Friichte zu fressen. Indem sie
die Frichte fraBBen, enthillten sie: ,,Die Blatter dieses Baums konnen die

Blindheit heilen, wenn man welche davon abholt, sie knetet und in die Au-

gen traufelt.” Sagbo hatte aber alles mitgehort. 148

Sagbo weil} die Botschaft der Vogel umzusetzen und wird von seiner
Blindheit geheilt. Die Vogel verkorpern allegorisch in diesem Mar-
chen die Rolle der Heiler. Dank ihrer Offenbarung heilt Sagbo in der
Fortsetzung des Mirchens einen kranken Konig und wird selbst zum
Konig ernannt. Dabei kommt es zu keiner Gegenleistung Sagbos ge-
geniiber den Vogeln, denn es ist im Méarchen nur von seinem Leid die
Rede. Deutlich ist im Mérchen, dass er die Vogelsprache beherrscht
und die Botschaft der Vogel ernst nimmt. Dies begriindet Sagbos Res-
pekt vor den Vogeln. Im zweiten Teil des Mérchens erhélt Sagbos
eifersiichtiger und gewalttitiger Zwillingsbruder Zinsou, der sich
selbst einen Nagel in die Augen geschlagen hat und blind geworden
ist, keine Hilfe von den Vgeln, obwohl er sich unter denselben Baum
wie Sagbo gesetzt hat. Er bleibt vergebens unter dem Baum sitzen, bis
er stirbt. Zinsous trauriges Schicksal zeigt, dass es nicht reicht, dass
die Menschen, die von der Hilfe der Tierfiguren profitieren, leiden.
Das Leiden muss echt sein. Ansonsten hitten die Vogel dem gewalt-
titigen Zinsou genauso wie seinem Zwillingsbruder Sagbo geholfen.
Vogel, die einem Menschen wegen des Verlustes eines Korperteils zu
Hilfe kommen, treten auch in den KHM. In Die Krihen (Anh. 20)'%
stechen zwei Kameraden einem Soldaten die beiden Augen aus und
berauben sein Geld. Der Soldat, der nun blind geworden ist, wird an

einem Balken festgebunden. Da fiangt er an, Gott zu beten. Als er Gott

148 Ebd.
14 Veroffentlicht 1815 als KHM 21 und 1819-1840 als KHM 107. Vgl. Uther
2013, S. 450.
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bettet, hort er drei Kréhen, die sich auf den Balken gesetzt haben, an

dem er festgebunden ist, sich wie folgt unterhalten:

,»Schwester, was bringt ihr Gutes? Ja, wenn die Menschen wiissten, was
wir wissen! Die Konigstochter ist krank, und der alte Kénig hat sie demje-
nigen versprochen, der sie heilt; das kann aber keiner, denn sie nur gesund,
wenn die Krote in dem Teich dort zu Asche verbrannt wird, und sie die
Asche mit Wasser trinkt.” Da sprach die zweite ,,ja, wenn die Menschen
wiissten, was wir wissen! Heute Nacht fillt ein Tau von Himmel, so wun-
derbar und heilsam, wer blind ist, und bestreicht seine Augen damit, der
erhilt sein Gesicht wieder.* Da sprach auch die dritte ,,ja, wenn die Men-
schen wiissten, was wir wissen! Die Krote hilft nur einem, und der Tau
hilft nur wenigen, aber in der Stadt ist groe Not, da sind alle Brunnen
vertrocknet, und niemand weil3 dass der groBe viereckige Stein auf dem
Markt muss weggenommen und darunter gegraben werden, dort quillt das
schonste Wasser.

Der Soldat hat den Austausch der Vogel mit angehort. Und nachdem
diese fortgeflogen sind, macht er sich von seinen Banden los, biickt
er sich, bricht ein paar Gréschen ab und bestreicht seine Augen mit
dem Tau, der darauf gefallen ist. Gleich danach wird er sehend. Er
geht zu einem Teich, grabt das Wasser davon ab, holt eine Krote her-
aus und verbrennt sie zu Asche. Mit der Asche geht er auf den Ko-
nigshof und lisst die Kénigstochter davon einnehmen. Kaum hat sie
von der Asche eingenommen, wird sie gesund. Nachdem sie gesund
geworden ist, verlangt der Soldat sie als Gemahlin. Da er dem Konig
nicht gefillt, weil er Lumpen anhat, unterzieht dieser ihn einer Probe:
er musst der Stadt, in der sie sich befinden, Wasser verschaffen, weil
alle Brunnen vertrocknet sind. Dadurch hofft der Konig, ihn loszu-
werden. Als der Soldat Abschied von dem Koénig nimmt, ruft er die
Leute zu sich und fordert sie dazu auf, den viereckigen Stein auf dem
Markt wegzuheben und darunter nach Wasser zu graben. Die Leute

befolgen die Anweisung und kommen zu einer Quelle, aus der ein
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méchtiger Wasserstahl springt. So gibt der Koénig ithm seine Tochter
zur Frau. Als er an einem Tag spazieren geht, begegnen ithm seine
beiden ehemaligen Kameraden und fragen ihn nach dem Grund seiner
Gnade. Vor Erbarmen erzéhlt er ihnen, was ihm ergangen ist. Die bei-
den Kameraden werden neidisch auf ihn und gehen auch sich unter
denselben Balken wie er setzen, und hofften, etwas Gutes zu horen.
Inzwischen haben die Vogel bemerkt, dass jemand sie behorcht hat,
zumal die Konigstochter geheilt ist, ein Blinder sehend geworden ist
und in der Stadt ein frischer Brunnen gegraben ist. Deswegen be-
schlieBlen sie, den Horcher zu bestrafen. Als sie sich auf den Balken
wieder setzen wollen und die beiden Kameraden finden, sitzen sie
thnen auf den Kopfen, hacken ihnen die Augen aus und fortsetzend
ins Gesicht, bis sie sterben.

Zieht man das oben ausgesprochene Mirchen und dieses KHM in
Vergleich, bemerkt man, dass sie Parallelen und etliche Eigentiim-
lichkeiten aufweisen. Den beiden Méarchen gemeinsam ist, dass die
Augen der Helden ausgestochen sind, dass sie die Unterhaltung von
Vogeln behorcht haben, in der von dem Heilmittel der Blindheit die
Rede ist und dass sie sie mithilfe der von den Vogeln offenbarten
Heilmittel (die aus Blittern gewonnene Fliiigkeit in dem Fon-Mar-
chen und der auf Gréfchen gefallene Tau in dem KHM) geheilt ha-
ben. Auch sterben die Augenstecher am Ende beider Mirchen. Die
Eigentiimlichkeiten sind u.a.: der Kontext des Augenstechens (die Ei-
fersucht in dem Fon-Mérchen, der Raub von Geld in dem KHM), die
Augenstecher (ein Zwillingsbruder in dem Fon-Maérchen, zwei Ka-
meraden in dem KHM), die Art des Heilmittels (eine aus Blittern ge-
wonnene FliiBigkeit in dem Fon-Mérchen, der Tau in dem KHM), der
Ort der Heilung (unter einem Baum in dem Fon-Mérchen, in der Néhe
eines Balkens in dem KHM) und die Art der Bestrafung (der Augen-
stecher sticht sich selbst die Augen und verhungern unter dem Baum,

47



unter dem der Held war in dem Fon-Mérchen; Vogel toten die beiden
Augenstecher in der Néhe des Balkens, wo der Held war).

Auch in KHM 107, Die beiden Wanderer, begegnet Vogel, die einen
Menschen heilen: Ein Schneider, dem ein Schuster auf der Wander-
schaft die beiden Augen aussticht, iibernachtet ungeachtet der Miidig-
keit, der Schmerzen und des Hungers im Wald. Den Tag darauf hort
er die Unterhaltung von zwei Kridhen, bei der sie das Heilmittel der
Blindheit enthiillen:

Vor Miidigkeit, Schmerz und Hunger schlief der Ungliickliche [der
Schneider] ein und schlief die ganze Nacht. Als der Tag dimmerte, er-
wachte er, wusste aber nicht wo er lag. An dem Galgen hiengen zwei arme
Siinder, und auf dem Kopfe eines jeden saf3 eine Krihe. Da fing der eine
an zu sprechen ,.Bruder, wachst du?“ ,Ja, ich wache“ antwortete der
zweite. ,,So will ich dir etwas sagen®, fing der erste wieder an, ,,der Tau
der heute Nacht iiber uns vom Galgen herabgefallen ist, der gibt jedem, der
sich damit wischt, die Augen wieder. Wenn das die Blinden wiissten, wie
mancher kdnnte sein Gesicht wieder haben, der nicht glaubt dass das mog-
lich sei.”“ Als der Schneider das horte, nahm er sein Taschentuch, driickte
es auf das Gras, und als es mit dem Tau befeuchtet war, wusch er seine
Augenhohlen damit. Alsbald gieng in Erfiillung was der Gehenkte gesagt
hatte, und ein paar frische und gesunde Augen fiillten die Hohlen. Es dau-
erte nicht lange, so sah der Schneider die Sonne hinter den Bergen aufstei-

gen[...]. 10

Der Unterschied zwischen diesem KHM und dem oben zitierten Fon-
Mairchen liegt auch im Ort der Heilung und in der Natur des Heilmit-
tels. In dem Fon-Mirchen erfolgt die Heilung unter einem Baum,
wéhrend in dem KHM vom Wald die Rede ist. Das Heilmittel fiir die
Blindheit im Fon-Mérchen sind Blatter. In dem KHM besitzt der Tau

diese Heilungsraft.

150 Grimm/Rélleke 2009, S. 496-497.
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In einem weiteren Fon-Mérchen, ndmlich Die einhdndige Frau und
die Schlange'>', haben das Helfertier und das geheilte Glied gewech-
selt, selbst wenn der Grund der Heilung derselbe wie in den beiden
letzterwdhnten Méarchen geblieben ist. Die einhdndige Konigsfrau ist
ungeachtet der Tatsache, dass sie unter ihrer korperlichen Behinde-
rung zu leiden hat, zu der Zeremonie des Hirsestampfens gezwungen.
Sie fliichtet deswegen in den Wald und st6t auf eine Schlange, der
sie all ihr Leid erzéhlt. Die Schlange ist beriihrt davon und versieht
sie mit einer glinzenden Hand, indem sie ihr Maul breit aufgemacht
und die Frau ihre versehrte Hand hineinlegt hat. Die Heilung basiert
also auf dem gegenseitigen Vertrauen der Frau und der Schlange.
Hitte die Frau kein Vertrauen in die Schlange gehabt, dann wiirde sie
thre versehrte Hand nicht in ihr Maul hineingelegt haben. Die
Schlange tritt in diesem Mérchen nicht nur als ein harmloses und emp-
findungsféhiges Tier, sondern auch als Heilerin auf. Dank der Hilfe
der Schlange kann die Frau erfolgreich an der Zeremonie des Hirse-
stampfens teilnehmen und wird die einzige Frau des zuvor polygamen
Konigs.!? Die Rolle der Schlange als Helferin der Menschen ist in
der Kultur der Fon verankert. Die Schlange wird von manchen Fon-
Angehorigen als Gottheit anerkannt und sichert ihren Gldubigen das
Gliick.'>* Daher ist es nicht verwunderlich, dass die Schlange im an-
gesprochenen Mirchen als Gliicksbringerin auftritt.

Das Leid als Haupttriebfeder der Hilfe, die die Menschen von Tieren
bekommen, geht im Fon-Mérchen weiter. In L amitié entre [’homme
et la panthére'>* (dt.: ,,Die Freundschaft zwischen einem Menschen

und einem Panther®) hilft ein Affe einer schwangeren Frau bei der

151 Mirchen 7 des Korpus.
152 Eine 4hnliche Rolle hat die Schlange im Mirchen Les princesses jumelles iiber-
nommen. Vgl. Mama 2012, S. 23-30.
153 Niheres in 5.1.2.
154 Wekenon Tokponto 2012a, S. 80-84.
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Entbindung. Es handelt sich um eine Frau, die in den Wald gezogen
und in Einsamkeit geraten ist. Die Hilfe kommt zustande, nachdem
der Affe die Geburtswehen der einsamen Frau vernommen und sich

der Frau erbarmt hat:

A peine s’était-elle assise qu’elle commenga & ressentir les douleurs de
I’enfantement. Mais elle ne trouva personne pour I’aider dans ce milieu ou
seuls les animaux et les grands arbres cohabitaient. C’est alors qu’un singe,
qui passait par 13, entendit les gémissements et lui vint en aide. Elle mit au
monde un petit gargon. '3

In KHM 89, Die Gdnsemagd, spricht das Pferd namens Falada aus
Mitleid mit einer menschlichen Figur. Durch dieses wunderbare Pferd
erfahrt der Konig von der Gewalt, die eine Kammerfrau tiber ihre ehe-
malige Herrin ausiibt.'3® Dank der Offenbarung des Tieres widerfihrt
der vertauschten Konigsbraut ein gutes Schicksal und sie kann mit
threm Brautigam ein gliickliches Leben beginnen.

Das Leid als Grund der Hilfe, die die Tiere den menschlichen Figuren
leisten, ist facettenreich. In weiteren Maérchen der Fon und der
Grimms erhalten Kinder, die von ihren Eltern im Wald ausgesetzt
werden, auch Hilfe von Tierfiguren. Dafiir ist das Fon-Mérchen Das

Kind, das von einer Hyiine gerettet wurde'>’

ein gutes Beispiel. Das
Mairchen handelt von einem Kind, das wegen Armut von seinem Va-
ter in den Wald gefiihrt wird. Das Kind wird an einem Baum festge-
bunden und seinem Schicksal tiberlassen. Wegen der erbarmlichen
Situation des Kindes erscheint vor ihm eine Hyiéne, die ihm nichts
Boses antut, sondern sich vielmehr von der Aussetzung erzédhlen ldsst.

In der Fortsetzung des Mérchens tritt die Hilfe der Hyéne ein:

155 Ebd.,, S. 81.
156 Grimm/Rélleke 2009, S. 418.
157 Mirchen 15 des Korpus.
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Die Hyéne erbarmte sich des Jungen, band ihn los und sagte: ,,Nimm die-
sen Schwanz! Jedes Mal, wenn du Hunger hast, nenne ein Wunschessen
und schlag den Schwanz auf den Boden. Auf der Stelle wird das ge-

wiinschte Essen vor dir erscheinen und du wirst dich satt essen.'*®

Der Junge befolgt die Anweisungen der Hyidne und bekommt jedes
Mal, wenn er den Schwanz auf dem Boden schligt, ausreichend zu
essen. Dank des magischen Schwanzes, den die Hyéne dem Jungen
gegeben hat, gelingt es ihm, seine Eltern und ein ganzes Konigreich
vor einer Hungersnot zu retten und wird deswegen zum Konig er-
nannt. Also nicht nur der Junge hat von dem magischen Schwanz, den
die Hydne ihm {iberreicht hat, profitiert, sondern ein ganzes Konig-
reich. Das magische Objekt, das das Tier dem Kind gegeben hat, ist
zum Gemeingut eines ganzen Volks geworden und hat ihm das Ver-
hungern erspart. Das Tier besitzt eine Eigenschaft, die allen mensch-
lichen Figuren im Mirchen fehlt: das Uberleben in einer Hungersnot.
Das Mirchen zeigt, dass das Tier dem Menschen in diesem Zusam-
menhang iiberlegen ist, und dass der Mensch viel von ihm lernen soll,
sofern er ein gliickliches Leben fiihren will, denn, so Rohrich, die
Tiere wissen mehr als die Menschen iiber die naturgegebene, richtige
Ordnung der Dinge.'>’

In KHM 15, Héinsel und Gretel, hilft ein Vogel einem von ihren Eltern
im Wald ausgesetzten hungrigen Geschwisterpaar namens Hénsel und
Gretel, indem er sie zu einem H&uschen, das ,,aus Brot gebaut®, ,,mit
Kuchen gedeckt“ und dessen Fenster vom ,hellen Zucker* sind,
fiihrt.'%° Dank der Hilfe des Vogels essen sich Hiinsel und Gretel satt.

158 Ebd.
139 Vgl. Réhrich 2002, S. 148.
160 Grimm/Rélleke 2009, S. 100.
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AuBer dem Aussetzungsmotiv bekommen die Menschen, vor allem
jene, die einen Elternteil verloren haben, von den Tieren Hilfe, wenn
sie vor der Ausfithrung von schwierigen Auftrigen bzw. vor einer
schwierigen Probe stehen. In einigen dieser Mérchen verkorpern die
hilfreichen Tiere den Geist des verstorbenen Elternteils. Ein Beispiel
dafiir liefert das Fon-Mérchen Le pére et ses trois enfants''(dt.: ,,Der
Vater und seine drei Kinder): Ein Mann hat drei S6hne und schenkt
den beiden dltesten Sohnen seinen Reichtum. Dem Jiingsten unter
thnen gibt er aber ein schméchtiges Zicklein, dem der Junge nach sei-
nem Tode seine Sorgen mitteilt und das ihm hilft. Nach dem Tod des
Vaters verschafft das Zicklein dem Jungen, weil er ihm seine Wiin-
sche geduBert hat, Frauen und Reichtiimer und macht ihn sogar be-
riihmt. %> Das Zicklein fungiert im Mirchen als Reprisentant des ver-
storbenen Vaters des Jungen und kommt seinem Wunsch nach. Es
stellt die Bindung zwischen dem Jungen und seinem verstorbenen Va-
ter dar, denn es sorgt genauso wie ein Vater fiir den Jungen. Ein Pa-
radebeispiel fiir einen derartigen Handlungsverlauf begegnet uns in
KHM 21, Aschenputtel. In diesem Mairchen haben Vogel dieselbe
Funktion wie das Zicklein im zitierten Fon-Maérchen inne, ndmlich die
Funktion der Verkdrperung der verstorbenen Mutter Aschenputtels.

Nicht zuletzt aus dem folgenden Grund:

Aschenputtel ging alle Tage dreimal darunter [unter den Baum, dort, wo
seine verstorbene Mutter begraben wird], weinte und betete, und allemal
kam ein weilles Voglein auf den Baum, und wenn es einen Wunsch aus-

sprach, so warf ihm das Vdglein herab was es sich gewiinscht hatte. '

161 Gnimagnon Adjahi 2002, S. 17-20.
162 Ebd., S. 19-20.
163 Grimm/Rélleke 2009, S. 133.
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In der Fortsetzung des Mérchens ist es nicht mehr der einzige weille
Vogel, der Aschenputtel bei einer unlosbaren Aufgabe zu Hilfe
kommt, sondern ,,alle Véglein unter dem Himmel*.!%* Sie helfen ihm,
eine Schiissel Linsen aufzulesen. Sie verschaffen ihm auch ein préch-
tiges und gldnzendes Kleid mit goldenen Pantoffeln und helfen ihm
zuletzt seine falschen Konkurrentinnen bei einer Brautprobe zu ent-

larven und die Braut eines Konigssohns zu werden:

Rucke di guck, rucke di guck

Blut ist im Schuck (Schuh):

Der Schuck ist zu klein,

die rechte Braut [Aschenputtel] sitzt noch daheim. !

Zur Hilfe der Vogel in diesem Mairchen schrieb der Erzédhlforscher
Hans-Jorg Uther:

KHM 21 ist jedoch, vom Standpunkt der Heldin betrachtet, auch ein typi-
sches Beispiel fiir den Optimismus des Mérchens. Mit Hilfe {ibernatiirli-

cher Wesen [die Vogel] iberwindet die unschuldig verfolgte junge Frau

soziale Schranken. %6

In einer Mérchenkette der Fon fungiert der Sperber als Transporttier
und Nachrichteniiberbringer. Derartige Mérchen erzahlen von einem
Menschen, der auf eine Probe gestellt wird. Der Sperber tritt nach der
Probe in der Handlung auf, egal, ob der Mensch die Probe bestanden
hat oder nicht. Sein Eingreifen kommt durch den Wunsch von wun-
derbaren Wesen, die den Menschen auf die Probe gestellt haben. Die

Rolle des Sperbers als Transporttier rechtfertigt sich dadurch, dass die

164 Ebd.
15 Ebd., S. 137.
166 Uther 2013, S. 52.
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Probe, auf die der Mensch gestellt wird, sich jenseits des menschli-
chen Lebensraums — weit vom Wohnsitz der betroffenen menschli-
chen Figuren bzw. von dem Wohnsitz ihrer Angehorigen — abspielt
und der Mensch nicht den Weg nach Hause finden kann. Darauf ver-
weisen die Fon-Mirchen Das starrképfige Mcidchen'®” und Die zwei
Lieder der Tiere'®®. Im ersten Mirchen kommt ein Sperber dem

Wunsch von Dobligodos nach, sobald diese einen aussprechen:

Als das Médchen die Augen schloss, 6ffneten die Dobligodos die Kiste
und legten es hinein. Danach machten sie die Kiste wieder zu. In jener Zeit
gingen noch alle ausgesprochenen Wiinsche unverziiglich in Erfiillung.
Kaum hatten die Dobligodos die Wiinsche ausgesprochen, holte ein Sper-
ber die Kiste ab. Er legte die Kiste dann auf das alte Dach der verstorbenen
Mutter des Midchens ab. Als die Hausbewohner die Kiste erblickten, fin-

gen sie an zu jammern. '®

Der Sperber trdgt in diesem Marchen das Médchen nach der Probe,
auf die es bei den Gespenstern gestellt wird, davon und legt es auf
dem Dach seiner Mutter ab. Dadurch wird den Angehorigen des Mad-
chens das Schicksal, das ihm nach der Probe widerfahren ist, verkiin-
det. Die Funktion des Sperbers als Nachrichteniiberbringer liegt an
einer bduerlichen Tradition bei den Fon, nach der das hidufige Auftau-
chen von Sperbern bzw. ihr Schweben {iber den Lebensrdumen der
Menschen die Trockenzeit verkiindet. Die Erklarung fiir die Rolle des
Sperbers als Transporttier findet sich in der Natur des Sperbers als
Raubvogel. In den tropischen Regionen — Benin gehdrt dazu — rauben
Sperber in der Trockenzeit nicht wenige Kiiken und transportieren sie
mit ihren Krallen. Diese natiirliche Fahigkeit des Sperbers schlédgt

sich auch in den Mérchen nieder, wobei das transportierte Wesen oft

167 Mirchen 2 des Korpus.
168 Mérchen 12 des Korpus.
169 Mrchen 2 des Korpus.
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ein Mensch ist. In den westafrikanischen Marchen tritt neben dem
Sperber der Geier als Nachrichteniiberbringer und Transporttier auf.
Der Ethnologe Manou Kouassi erklért, warum der Geier eine analoge

Rolle wie der Sperber in dem westafrikanischen Marchen spielt:

Viele bose Taten werden im Mérchen jenseits des menschlichen Lebens-
raums begangen, und es sind in den meisten Fillen Vogel, die den betroffe-
nen Angehorigen der Opfer die Nachrichten iiberbringen. Eine mythische
Interpretation des Vogeldaseins verleiht bestimmten Vogeln, z. B. den Gei-
ern, die Verkorperung der Verstorbenen, so dass, wenn beispielweise ein
Lammergeier sich auf das Dach eines Hauses setzt, man ihn nicht verjagt;
er ist nach Glaubensvorstellungen der Nafana, aber auch anderer Volker
Westafrikas, gekommen, um die Familie zu begriiBen. Wenn aber viele
Geier in der Luft tiber einem Dorf schweben, dann ist es eine Vorahnung
des Todes: irgendein Kranker wird im Dorf sterben; in allen Féllen 1a8t die
Anwesenheit von Geiern auf Aas schlieBen. Es ist also keine Besonderheit,
wenn ein Vogel in unserem Mérchen [die westafrikanischen Méarchen] als
Bote fungiert.!”
In den KHM fungieren Tiere zwar auch als Transporttiere, aber sie
transportieren die menschlichen Figuren als Gegenleistung fiir ihnen
geleistete Dienste oder, wenn sie in schwierigen Lagen geraten. Die
Hilfe zielt auf die Uberwindung von Hindernissen ab, z. B. das Uber-
queren einer Quelle und wird nicht wie in den Fon-Mérchen von ei-
nem lbernatiirlichen Wesen beauftragt. KHM 15, Hdnsel und Gretel,
liefert in diesem Zusammenhang ein interessantes Beispiel. Eine Ente
hilft dem Geschwisterpaar Hénsel und Gretel aus einem Hexenwald
herauszukommen, indem sie sie {iber ein gro3es Wasser forttrigt, das
sie nicht allein iberqueren kdnnen. Dabei besteht Gretel, die um das

Wohlergehen des Tiers besorgt ist, darauf, nicht gemeinsam mit Hén-

sel transportiert zu werden.!”!

170 Kouassi 1986, S. 76-77.
171 Grimm/Rélleke 2009, S. 103-104.
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Nicht selten treten in den KHM Haustiere wie Esel, Hund, Katze und
Hahn auf, die ihren Herrn jahrelang helfen bzw. dienen und wegen
ihres hohen Alters von ihm fortgejagt'’> oder mit dem ErschieBen be-
droht!” werden. Manchmal wandern sie wegen der Drohungen ihres
Herrn selbst aus.'” In solchen Mirchen werden die Undankbarkeit
und Verantwortungslosigkeit des Menschen gegeniiber den Haustie-

ren denunziert:

Zentrales Thema [in den angesprochenen Mirchen] ist die Undankbarkeit
und Verantwortungslosigkeit des Menschen, die sich gegen seinesglei-
chen, gegen die Natur oder, wie hier, gegen Tiere richtet; der Mensch be-
handelt die Tiere nicht mit der erforderlichen Achtsamkeit. Seine Einstel-
lung zur Umwelt ist einzig an der Arbeits- und Leistungsfahigkeit orien-
tiert.!”

In diesen Marchen nehmen die Haustiere Rache an ihren Herrn und
spielen ihnen einen Streich, um wieder deren Gnade erlangen zu kon-
nen'’%, oder sie fiigen Menschen — z. B. Riubern — aus Rache physi-
sches Leid zu.!”” In den Fon-Mirchen treten wenige Haustiere auf,
die neben dem Menschen handeln. Falls sie es tun, sind sie meistens
mit dem Menschen verwandt.!”8

Nicht nur Tiere im engen Sinne helfen Menschen in beiden Mérchen-
welten. Ab und zu kommt auch Menschen, die in Tiere verwandelt
werden, dieselbe Rolle zu. Dies ist z. B. der Fall in KHM 57, Der
goldene Vogel, KHM 127, Der Eisenofen, und in KHM 179, Die Gdn-

sehirtin am Brunnen. In Der goldene Vogel hilft ein in einen Fuchs

172 ygl. KHM 132.
13 ygl. KHM 48.
174 ygl. KHM 27.
175 Uther 2013, S. 69.
176 ygl. KHM 48, KHM 132.
177 Vgl. Grimm/Rélleke 2009, S. 156.
178 ygl. 3.1.3.
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verzauberter Konigssohn einem Jiingling, weil er nicht auf ihn ge-
schossen hat, die verschiedenen Heiratsproben, auf die er gestellt
wird, zu bestehen. Er erteilt ihm niitzliche Ratschldge und transpor-
tiert ihn anhand seines Schwanzes an magische Orte (ein Wirtshaus,
einen Stall und ein goldenes Schloss), die den Menschen im Mérchen
schwer zugénglich sind. Dank der Hilfe gelingt es dem Jiingling, den
goldenen Vogel zu finden, den der Konig verlangt hat. Nach der Hilfe
erbittet der Fuchs vom Jiingling die Enthauptung und verwandelt sich

auf diese Weise in einen Menschen zuriick.!” Uther zufolge

[bewirkt] wie so oft und méircheneigentiimlich die Enthauptung zugleich
die Erlosung, das heifit die Verwandlung des Tiergestaltigen in eine anth-

ropomorphe Gestalt: Der Fuchs verwandelt sich in den Bruder der Konigs-

tochter. '8

In Die Gdnsehirtin am Brunnen fungieren die in Ginse verzauberten
Midchen als Haushiiterinnen fiir eine weise Frau, die ithnen Gras,
wilde Birnen und Apfel verschafft.'8! Ihre Riickverwandlung in Men-
schen bleibt im Mirchen unerwéhnt. Das ldsst den Schluss zu, dass
ihre Riickverwandlung fiir die Handlung nicht wichtig ist.

In Tiere verwandelte Menschen als Helferwesen erscheinen in den
Fon-Mirchen nicht, denn diese Rolle kommt nur echten Tieren zu.
Sollen Tiere eine menschliche Gestalt annehmen und in der Rolle von
Helfern auftreten, erfolgt die Verwandlung anders als in den KHM.
In den Fon-Mérchen ist von der Verwandlung eines Tieres in einen
Menschen die Rede. Ubernehmen sie trotzdem diese Rolle, dann kann
sich dahinter Rache verstecken. In dem Fon-Mérchen Le chasseur et

sa femme'®? (dt.: . Der Jiger und seine Frau*) bekommt ein Jiger, der

179 Grimm/Rélleke 2009, S. 287-288.

180 Uther 2013, S. 137.

181 Grimm/Rélleke 2009, S. 712.

182 Wekenon Tokponto 2012a, S. 181-185.
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eine Antilope erschie3t, Lepra. Da der Jager magische Krifte besitzt
und trotz seiner Lepraerkrankung nur schwer umgebracht werden
kann, verwandelt sich ein Junges der erschossenen Antilope in ein
schones Méadchen. Das Méddchen weil3 den Jager anzulocken, heiratet

ihn und heilt ihn von der Lepra:

Le chasseur lui raconta sa mésaventure en lui expliquant pourquoi il était
devenu lépreux et la fille le rassura en disant qu’elle allait I’aider a guérir
la maladie par des tisanes. Elle alla elle-méme chercher des tisanes qu’elle
apporta au chasseur. Celui-ci les utilisa selon les prescriptions de son

épouse jusqu’a ce que sa maladie soit guérie. '3

Wegen der Hilfe der verwandelten Antilopenfrau vertraut ihr der Ja-
ger und enthiillt ihr, in welche Wesen er sich verwandelt, wenn er auf
der Jagd vor Schwierigkeiten steht. Daraufhin nimmt die Frau ihre
Antilopengestalt wieder an und attackiert den Jager. Er kann nur iiber-
leben, weil er der Antilope von einem der Wesen, in das er sich ver-
wandelt hat, zuvor nicht erzihlt hatte. Hinter der Hilfe der verwandel-
ten Antilope verbirgt sich im Mirchen also die Rache ihrer Mutter,
die vom Jager erschossen wurde.

In dem senegalesischen Mirchen Toumany le lépreux'®*(dt.: ,,Toum-
any, der Lepra-Kranke®) ist einem Vogel, der sich in eine Frau ver-
wandelt hat, die Rolle der Helferin zugekommen. Toumany, der Held
des Mirchens erkrankt an Lepra und verliert dabei Finger und Zehen.
Wegen seiner Krankheit will ihn keine Frau heiraten. Enttiduscht be-
schlief3t er, ins Gebiisch zu ziehen und dort zu leben. Dort besucht ithn
der in eine Frau verwandelte Vogel und iiberreicht ihm eine Medizin,

die ihn von der Lepra heilt:

183 Ebd., S. 183.
184 Sarr/Dieng 2010, S. 50.
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Ainsi, en partant, elle lui laissa de la poudre de racines qu’il devait diluer
dans de I’eau et se laver avec cette décoction. Ce médicament aussitot ap-
pliqué, Toumany guérit complétement de sa lépre. Il redevint un jeune
homme admirable de beauté et d’élégance. '#°

Die Hilfe des Vogels ermoglicht es Toumany, seine Ehelosigkeit zu

iiberwinden.
3.1.2. Tiere als Briute bzw. Briautigame

Im Maérchen heiraten nicht nur Menschen untereinander, auch Men-
schen und Tiere gehen eine Lebensgemeinschaft ein, sowohl in den
Fon-Mirchen als auch in den KHM.

Allerdings treten in den beiden Marchenwelten Tierbraute und -bréu-
tigame auf. Die Umstidnde der Heirat und die Natur der Tierpartner
bzw. der Tierpartnerinnen unterscheiden sich aber in den beiden Mir-
chenwelten erheblich.

In denjenigen Fon-Maérchen, in denen von der Heirat zwischen
Mensch und Tier die Rede ist, taucht ein Tier auf, das eine weibliche
Gestalt annimmt. Seine Verwandlung findet meistens in der Néhe ei-
nes Termitenhiigels statt, in dem das Tier seine Felle ablegt und dann
eine weibliche Gestalt annimmt. Die Verwandlung des Tiers in eine
weibliche Gestalt zielt nicht primér auf das Treffen mit dem potenti-
ellen menschlichen Bréutigam ab, sondern auf die Teilnahme des ver-
wandelten Tiers am Alltag der Menschen. In den Fon-Mirchen Der
Jiger und die Antilopenfrauen'®® und Der Jiger und seine Frauen'®’
z. B. ist das primédre Ziel der Verwandlung der Verkauf von Lebens-

mitteln auf dem Markt. In einem weiteren Fon-Méirchen Le chasseur

185 Ebd.

186 Mirchen 13 des Korpus.

187 Wekenon Tokponto 2003, S. 119-122.
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et son secret'® (dt.: ,,Der Jiger und sein Geheimnis*) ist von der Teil-
nahme an einem Dorffest die Rede. Der Verwandlungsort — wiederum
ein Termitenhiigel — liegt auBBerhalb der menschlichen Lebensraume,
denn die Verwandlung soll unauffillig bzw. in Abwesenheit von
menschlichen Wesen geschehen. In allen erwidhnten Mérchen liegt
der Termitenhiigel im Wald oder im Gebiisch. Dennoch wird das ver-
wandelte Tier in den meisten Féllen von einem menschlichen Wesen
erblickt. Es ist kein einziges Mérchen bekannt, in dem die Verwand-
lung von Tieren in eine weibliche Gestalt heimlich erfolgt. In jenem
Augenblick taucht immer ein Jager in der Nahe des Verwandlungsorts
aufund beobachtet aus der Ferne die Verwandlungsszene. In den oben
erwidhnten Fon-Mérchen Der Jéiger und die Antilopenfrauen und Der
Jdger und seine Frauen z. B. wird eine Antilope, die einen Termiten-
hiigel betreten hat, von einem Jéager erblickt. Er beobachtet, wie die
Antilope ihre Felle auszieht und sich in eine weibliche Gestalt ver-
wandelt. In Le chasseur et son secret'® (dt.: ,,Der Jiger und sein Ge-
heimnis®) ist es ein Biiffel, der von einem Jager erblickt wird.

Der erste Kontakt des Menschen mit der potentiellen Tierbraut erfolgt
aber nicht in jenem Augenblick der Verwandlung. Da diese auf eine
voriibergehende Teilnahme des Tiers an menschlichen Tétigkeiten
abzielt, findet das erste Treffen erst spéter statt. Das erste Treffen des
verwandelten Tiers mit dem potentiellen Brautigam findet statt, nach-
dem der Mensch sich der Felle des in eine weibliche Gestalt verwan-
delten Tiers beméchtigt und sie verborgen hat.'”® So z. B. im Mirchen

Der Jdger und die Antilopenfrauen:

188 Gnimagnon Adjahi 2002, S. 119-123.
189 Ebd., S. 119.
190 In manchen Fon-Mirchen sind es drei Protagonisten, wie es im Mirchen 13 des

Korpus zu lesen ist.
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Nachdem die beiden Antilopenfrauen auf den Markt gegangen waren, trat
der Jager in den Termitenhiigel ein, fand ihre Antilopenfelle darin auf,
nahm sie und versteckte sie. Danach kehrte er in sein Versteck zuriick und

wartete auf die Riickkehr der beiden Antilopenjungfrauen.'®!

Der Ablauf der Handlung ist nicht zufillig. Die Tatsache, dass der
Jager im erwéhnten Mérchen die Felle der Antilopenfrauen verborgen
hat, ermoglicht es ihm, aus einer dominierenden Position heraus mit
dem Tier ins Gesprdch zu kommen, denn das verwandelte Tier kann
ohne Felle seine tierische Gestalt nicht wieder annehmen und ist ge-
zwungen, unter den Menschen zu leben. In diesem Fall bietet die do-
minierende Position des Menschen Anlass zum Dialog zwischen ihm
und dem verwandelten Tier, wobei es dem Menschen gelingt, das ver-
wandelte Tier zur Heirat zu {iberreden. Der Dialog bezieht sich also
zum einen auf den Wunsch des Menschen, das verwandelte Tier bzw.
die verwandelten Tiere zu heiraten,'®? zum anderen auf die Tarnung
der wahren Natur des Tiers, die der Mensch nicht aufdecken soll. Das

ist die Vorbedingung der Heirat:

Ich bin bereit, dir zu helfen, damit du wiederfindest, was du verloren hast
[die Felle der Antilope]. Aber nur wenn du mich heiratest. Stimmst du
zu?“, fragte der Jager. Das Médchen sagte zu, verbot aber dem Jager wei-
terzusagen, dass es eine Antilope sei, die sich in ein Méadchen verwandelt
habe. Der Jager schwor, keinem das Geheimnis zu verraten. So heiratet er
das Madchen, das ihm drei Kinder schenkte. '3

Oft ist sich das verwandelte Tier wihrend des Dialogs, der in solch
einer Situation zwischen Mensch und Tier entsteht, dessen bewusst,

dass die Offenbarung seiner wahren Natur seinen Aufenthalt unter

191 Mirchen 13 des Korpus.
192 Vgl. Miérchen 13 des Korpus; Gnimagnon Adjahi 2002, S. 121; Wekenon
Tokponto 2003, S. 120.
193 Wekenon Tokponto 2003, ebd.
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den Menschen gefahrden kann. Daher geht das Antilopenmédchen im
erwahnten Mirchen auf den Ehevorschlag des Jégers erst ein, nach-
dem dieser versprochen hat, niemandem deren tierische Herkunft zu
verraten. Die Offenbarung des Geheimnisses wiirde automatisch zum
Abbruch der Lebensgemeinschaft fiihren, denn sie wire ein
Tabubruch. Der Erfolg des Zusammenlebens zwischen Mensch und
Tier setzt also das Erfiillen bestimmter Kriterien voraus, die Wekenon

Tokponto ausdriicklich betont:

Es ist bekannt, dass generell im Mérchen Tiere, Menschen, Pflanzen und
leblose Dinge miteinander sprechen und sich verstehen kdnnen. Aber be-
vor die unter Mensch und Tier existierende Beziehung gut funktioniert,
miissen bestimmte Kriterien erfiillt werden wie auch bei zwischenmensch-
lichen Verhiltnissen, und dazu zéhlen der Dialog, das gegenseitige Ver-
stindnis, die Toleranz, der gegenseitige Respekt und das Vertrauen zuei-
nander. Solange der Mensch bereit ist, das Tier als Lebewesen und als mit
Fahigkeiten versehenen Naturbestandteil zu betrachten, entsprechend zu
handeln und sich ihm gegeniiber wie seinesgleichen zu verhalten, laufen
die Beziehung und das Zusammenleben mit ihm friedlich und harmo-
nisch. %4

In allen Fon-Mérchen dieser Art hat der menschliche Brautigam be-
reits eine Frau. Wegen des Drucks, den die eifersiichtige Frau auf den
Mann, nun auch den Briutigam des verwandelten

Tiers, austibt, deckt er ihr die wahre Natur der Tierbraut und das Ver-
steck ihrer Felle auf.!*® Indem der menschliche Briutigam seiner ers-
ten Frau die wahre Natur der Tierbraut offenbart, erfiillt er nicht das

Kriterium fiir ein friedliches Zusammenleben zwischen ihm und der

194 Wekenon Tokponto 2012b, S. 51.
195 Vgl. Mérchen 13 aus dem Korpus; Wekenon Tokponto 2003, S. 120;
Gnimagnon Adjahi 2002, S. 121.
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Tierbraut. Er begeht einen Tabubruch und der fithrt zur Riickver-
wandlung der Tierbraut, denn die erste Frau des menschlichen Briu-
tigams zeigt sich geschwétzig und deckt der Tierbraut das Versteck
ihrer Felle auf. Viele Fon-Mérchen zeugen davon, dass dieser
Tabubruch nicht unbestraft bleibt. In Der Jéger und seine Frauen at-
tackiert und totet die Antilopenfrau den menschlichen Brautigam und
seine erste geschwiitzige Frau.'”® In Le chasseur et son secret (dt.:
,Der Jager und sein Geheimnis®) unternimmt die Biiffelfrau einen
dhnlichen To6tungsversuch an der ersten Frau des Brautigams. Der
Briutigam selbst kommt davon, weil er magische Krifte besitzt.!”?
Die gewaltsame Reaktion der Tierbrdute in den erwéhnten Mérchen
lasst den Schluss zu, dass jegliche Missachtung, Intoleranz, Indiskre-
tion des Menschen in Bezug auf die Natur der Tierbraute fiir ihn und
seine Familie verhidngnisvoll ist. Die Tierbrdute erhalten ihre tieri-
schen Gestalten zuriick, nachdem sie ihre Felle wiedergefunden ha-
ben. Trotz ihres Aufenthaltes unter den Menschen haben sie ihre tie-
rische Natur nicht verloren.!*8

In den erwédhnten Fon-Mirchen heiraten Mensch und Tier und be-
kommen Kinder und aus Perspektive der menschlichen Brautigame
ist dies selbstverstdndlich, obwohl ihnen die tierische Natur der ver-
wandelten Tiere nicht unbekannt ist. Damit das Zusammenleben
friedlich verlauft, sollen die menschlichen Briautigame zu ihrem Wort
stehen und die tierische Herkunft der Tierbrdute nicht preisgeben. Sie
scheitern aber in der Regel daran und zerstoren damit das Zusammen-
leben. Nicht nur in dem Fon-Konvolut, auch in weiteren afrikanischen
Miarchen ist dies anzutreffen, z. B. in dem Konvolut der Mwera aus
Tansania, wobei die Tabubrecher keine Mitfrauen wie in den Fon-

Marchen sind, sondern die Verwandten der menschlichen Braut selbst

19 Wekenon Tokponto 2003, S. 121-122.
197 Gnimagnon Adjahi 2002, S. 122.
198 Niheres im nichsten Abschnitt.
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(z. B. ihr Bruder und ihre Mutter), weil oft in diesen Mérchen von
Tierbriautigamen die Rede ist.!*

In weiteren Fon-Mérchen erfolgt die Heirat zwischen Mensch und
Tier erst nach einer Brautprobe, woran sowohl Tiere als auch mensch-
liche Konkurrenten teilnehmen. Bei solch einer Brautprobe handelt es
sich um eine schwierige Aufgabe, die die Bewerber erfiillen miissen.
Im Fon-Mérchen Comment le lievre but de [’eau bouillante et épousa
la belle princesse*®(dt.: ,,Wie der Hase siedendes Wasser trank und
die schone Prinzessin heiratete®) z. B. sollen die Bewerber einer Ko-
nigstochter einen Wasserkrug voll mit siedendem Wasser in einem
Zug austrinken, woran die menschlichen Bewerber allesamt scheitern.
Nur der Hase besteht die Probe und heiratet die Konigstochter, denn
er weil} alle Anwesenden zu tberlisten, indem er so lange redet, bis
das siedende Wasser kalt wird, bevor er es in einem Zug austrinkt.*"!
Derartige Mirchen zeigen also, dass Tiere kliiger sein konnen als die
Menschen.

Im nigrischen Mérchen La guerre des animaux®*? (dt.: ,,Der Krieg un-
ter Tieren®) sind es nur Tierkonkurrenten, die um die Hand eines
Maidchens kdmpfen. Es gelingt dem Hahn durch die Unterstiitzung
aller Vogel gegen eine Elefantenherde zu siegen und das Midchen zu
heiraten.

Eines fillt in diesen Mérchen auf: Die Heirat zwischen Mensch und
Tier erfolgt, ohne dass das Tier eine endgiiltige menschliche Gestalt
annimmt. Dies unterscheidet die Fon-Mérchen von den KHM.

In den Tierbrdutigam-Marchen der KHM tritt ein in ein Tier verzau-
berter Mensch — oft ist es ein Konigssohn — auf, der nach der Heirat

mit einer Konigstochter seine menschliche Gestalt zuriickerhélt. Die

199 Vgl. Reuster-Jahn 2018, S. 271.
200 Mama 2012, S. 123-127.
201 Ebd.,, S. 126.
202 Hama/Keletegui 1984, S. 51-55.
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Griinde der Verwiinschung, der Heirat sowie die Umsténde der Riick-
verwandlung variieren von einem Marchen zum anderen. In KHM 1,
Der Froschkonig oder der eiserne Heinrich, z. B. hilft ein in einen
Frosch verhexter Konigssohn einer Konigstochter, ihre goldene Ku-
gel aus einem Brunnen heraufzuholen. Die Riickverwandlung des ver-
hexten Konigssohns erfolgt, nachdem die Konigstochter ihn aus allen
Kréften gegen die Wand wirft. Nach der Riickverwandlung des ver-
wiinschten Konigssohns heiratet er die Konigstochter: ,,Als er aber
herabfiel, war er kein Frosch, sondern ein Konigssohn mit schonen
und freundlichen Augen. Der war nun nach ihres Vaters Willen ihr
lieber Geselle und Gemahl.“*%

In manchen KHM ist schon bei der Geburt des Konigssohns von einer
Tierhaut die Rede. Dies ist z. B. der Fall in KHM 108, Hans mein Igel,
und in KHM 144, Das Eselein, in denen ein Konigssohn bei der Ge-
burt die Haut jeweils eines Igels bzw. eines Esels trigt. In beiden Mir-
chen weil} der verwandelte Konigssohn einem Konig zu helfen und
bekommt als Belohnung die Tochter des Konigs. Seine vollstindige
Riickverwandlung in einen Menschen erfolgt in dem Mérchen, nach-
dem seine Tierhaut verbrannt wird.?** KHM 88, Das singende sprin-
gende Loweneckerchen, bietet eine andere Handlungsperspektive an.
In diesem Maérchen heiratet eine Konigstochter einen Konigssohn, der
bei Tag ein Lowe aber in der Nacht ein Mensch ist, und kampft um
seine Erlosung bzw. seine vollstindige Riickverwandlung in einen
Menschen. Der Erlosungsvorgang ist doppelter Art. Zum einen z&hlt
die Konigstochter die Ruten am Meer, schneidet die elfte ab und
schldgt damit einen Lindwurm, worauf ihr in einen Lowen verwan-

delter Briutigam seine menschliche Gestalt wieder erhilt.??> Da der

203 Grimm/Rélleke 2009, S. 32.
204 Vgl. ebd., S. 509 u. 634.
205 Ebd., S. 413.
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Bréutigam dadurch nicht erlost wird, muss sie ihn noch von der Ver-
zauberung eines bdsen Midchens befreien.?’® Hans-Jorg Uther zieht

hierzu folgenden Schluss:

Hier liegt auch ein wesentlicher Unterschied zu manch anderen Tierbrau-
tigam-Mérchen. Wahrend etwa im Froschkonig-Mérchen (KHM 1) die
Tochter auf Anordnung ihres Vaters den Frosch ins Zimmer l4sst und des-
sen Entzauberung durch den unbedachten zornigen Wurf an die Wand ge-
lingt, vollzieht sich in KHM 88 der Erlosungsprozess dank der selbstlosen

Mithilfe der Tochter. Sie kehrt aus freien Stiicken zu ihrem Tierbrautigam

zuriick, begibt sich sogar auf die Suche nach ihm und kidmpft um ihn.2%7

In KHM 35, Die weife und die schwarze Braut, ist von einer Braut,
die sich in eine Ente verwandelt hat, die Rede. Sie tritt im Mirchen
als die rechtméafige Braut eines Konigs auf und wird von dessen boser
Stiefmutter und -tochter in ein tiefes Wasser gestiirzt und in eine Ente
verwandelt. Im Vergleich zu allen angesprochenen KHM handelt es
sich bei dieser Verwandlung nicht um eine Verwiinschung, sondern
um die Anpassung des verwandelten Mddchens an den neuen Lebens-
raum. Die Riickverwandlung erfolgt, nachdem der Brautigam der
Ente den Hals abschligt.?’® Zu der Rolle, die die Enthauptung bei der

Riickverwandlung der Menschen spielt, merkt Rolleke an:

Die Enthauptung eines Tieres wird zur Erlosungstat, weil eine solche Ent-
hauptung nicht als eine Zerstdrung, sondern im wortlichen Sinne als Ent-
wandlung eines Tieres zum Menschen aufgefasst wird. In diesen Fillen
bedeutet Tod nicht Vernichtung, sondern Verwandlung und Wiederge-
burt.2%®

206 Ebd., S. 415.
207 Uther 2013, S. 193-194.
208 Grimm/Rélleke 2009, S. 613.
209 Rolleke 2000, S. 225.
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3.1.3. Tiere als nahe Verwandte

Uber die Tatsache, dass Tierfiguren als Briutigame bzw. Briute der
menschlichen Figuren in den Fon-Mérchen und in den KHM auftre-
ten, hinaus, kommt es, dass Tiere bzw. tierdhnliche Kinder einen
menschlichen Elternteil haben.

In vielen Fon-Mirchen, in denen eine menschliche Figur eine Tier-
braut hat, entspringen aus der Beziehung Kinder zur Welt, die wih-
rend des Zusammenlebens ihrer Eltern eine menschliche Gestalt ha-
ben. Da aber solche Beziehungen in den meisten Féllen wegen der
Offenbarung der wahren Natur der Tierbraut scheitern, gelangt die
Braut wieder in den Besitz ihrer Tierhaut und verwandelt sich mit ih-
ren Kindern in Tiere zuriick. Darauf verweist das Fon-Mérchen Der
Jéiger und die Antilopenfrauen?'’. Nach der Offenbarung des Ver-
stecks ihrer Haut gelangt die Antilopenfrau in deren Besitz, nimmt
wieder ihre tierische Gestalt an und verleiht diese auch ihren Kindern.
Die Riickverwandlung erfolgt im Marchen durch den Kontakt der An-
tilopenfrau mit ihren Fellen. Erst danach ist von der Verwandlung ih-
rer Kinder die Rede. Wenn bei der Antilopenfrau von der Riickver-
wandlung die Rede ist, weil sie am Anfang des Mérchens einmal als
Tier existiert hat, gilt von ihrem Kind nicht dasselbe. Es existiert im
Mairchen zuerst in der Gestalt eines Menschen und bewahrt diese Na-
tur bis zu dem Zeitpunkt, an dem seine Mutter — die Antilopenfrau —
wieder ihre tierische Gestalt annimmt. Wortlich heif3t es im angespro-
chenen Mirchen ,,So nahmen sie [die Antilopenfrau], ihre Schwester
und ihre jeweiligen Kinder ihre Antilopengestalten wieder an und
kehrten ins Gebiisch zuriick.“?!! Diese Kinder sind also keine Men-

schen, sondern Tierkinder, die aus der Beziehung eines Menschen und

210 Mirchen 13 des Korpus.
211 Ebd.
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eines Tieres entsprungen sind. Nicht nur Antilopenkinder treten in
den Fon-Maérchen als Kinder mit einem menschlichen Elternteil auf,
viele Fon-Mérchen berichten auch von einem Biiffelkind bzw. Biif-
felkindern.?'? Die Anzahl derartiger Kinder variiert von einem Mér-
chen zum anderen. Dabei variiert die Handlungsstruktur nicht: Das
Tierkind existiert in der Gestalt eines Menschen bis zu dem Zeitpunkt
der Riickverwandlung seiner Mutter in ein Tier, wobei es die Tierge-
stalt annimmt und ihr zu einem bestimmten Ort folgt. Das ist z. B. der
Fall im zitierten Fon-Marchen, in dem die Tierkinder ihrer Tiermutter
ins Gebiisch folgen. Der Ort, zu dem das riickverwandelte Tier und
sein bzw. seine Kinder zuriickgehen, ist oft derjenige Ort, an dem sich
der menschliche Briutigam und die Tierbraut zum ersten Mal begeg-
net sind. Er befindet sich, wie bereits erwahnt, in der Nihe eines Ter-
mitenhiigels oder seltener auch in der Nihe eines Ameisenhiigels.*!?
Die Tierkinder iibernehmen keine bestimmte Rolle in diesen Erzéh-
lungen. Sie treten als passive Figuren auf. Ein senegalesisches Mir-
chen?'* erzihlt nicht von einem Tierkind aus einer Beziehung zwi-
schen einem menschlichen Brautigam und einer Tierbraut wie es in
den Fon-Mirchen der Fall ist, sondern aus einer Beziehung zwischen
einem Tierbrdutigam und einer menschlichen Braut. Das Tierkind
existiert von seiner Geburt bis zur Trennung seiner Eltern in der Ge-
stalt eines echten Kindes. Erst nach der Trennung seiner Eltern nimmt
er selbst die Gestalt eines Lowen, jene seines Vaters, an, und geht in
den Wald, wo sein Vater, lebt: ,,Ce lionceau, quand il eut atteint I’age
adulte, rentra dans la forét. Et ¢’est lui qui devint I’ancétre de tous les

lions «215

2127, B. im Fon-Mirchen Le chasseur et son secret. Vgl. Gnimagnon Adjahi 2002,
S. 119-121.
213 Vgl. Wekenon Tokponto 2003, S. 276.
214 Sarr/Dieng 2010, S. 67-72.
25 Ebd,, S. 72.
68



Auch in den KHM erscheinen Kinder in der Gestalt von Tieren. Dies
ist z. B. der Fall in KHM 49, Die sechs Schwdne, in KHM 108, Hans
mein Igel, in KHM 144, Das Eselein, und in KHM 197, Die Kristall-
kugel. Die Griinde der Annahme von Tiergestalten variieren. In Das
Eselein wiinscht sich ein Ehepaar ein Kind und als sie eines bekom-
men, ist es kein echtes Kind, sondern ein junges Eselein.?'® In Hans
mein Igel ist hingegen von einem in ein Tier verwiinschten Kind vor
der Geburt die Rede. Der Vater spricht vor Verzweiflung wegen der

Kinderlosigkeit eine Verwiinschung iiber das gewiinschte Kind aus:

Ofters, wenn er mit den andern Bauern in die Stadt ging, spotteten sie und
fragten warum er keine Kinder hétte. Da ward er endlich zornig, und als er
nach Hause kam, sprach er ,,ich will ein Kind haben, und sollt’s ein Igel
sein.* Da kriegte seine Frau ein Kind, das war oben ein Igel und unten ein
Junge, und als sie das Kind sah, erschrak sie und sprach ,,siehst du, du hast

uns verwiinscht.*?!”

Die Verwiinschung kann aber auch nach der Geburt des Kindes von

218 oder von einer Stiefmutter

219

der Mutter iiber ihre eigenen Kinder
iiber die Kinder ihres Manns aus einer ersten Ehe”"” ausgesprochen
werden.

In denjenigen KHM, in denen die Kinder bei der Geburt eine Tierge-

stalt haben, gehen die Eltern unterschiedlich mit ihnen um. Wéhrend

216 Auf ein derartiges Tierkind bin ich in einem Fon-Mirchen wihrend meiner For-
schungen gestoBen. Im besagten Mérchen bekommt ein armes Ehepaar, das sich
langst ein Kind gewiinscht hat, ein Kind, das die Gestalt eines Kiikens hat. Das
Kiiken ist von der Natur her ein Mensch, der in Abwesenheit seiner Eltern seine
Kiikenhaut auszieht, seine menschliche Gestalt annimmt und zu spielen pflegt. Da
dieses Mirchen das einzige der Art ist, das mir wihrend meiner Forschungen be-
gegnet ist, vermute ich, dass es kein authentisches Fon- Mérchen ist, zumal ich es
einem Mairchen-Buch entnommen habe und seine Quelle nicht zuriickverfolgen
kann. Néheres hierzu in Bonito Boko 2015, S. 49-53.
217 Grimm/Rélleke 2009, S. 504.
218 KHM 197
219 KHM 49
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die Geburt derartiger Kinder von einigen Eltern akzeptiert wird: ,,Der
Konig sprach: ,Nein, hat Gott ihn gegeben, soll er auch mein Sohn
und Erbe sein, nach meinem Tod auf dem koniglichen Thron sitzen

220 werden Tierkinder in den meis-

und die konigliche Krone tragen
ten Marchen als eine Strafe angesehen. In Hans mein Igel heifit es:
,»30 lag er [Hans der Igel] da hinter dem Ofen acht Jahre, und sein
Vater war ihn miide und dachte wenn er nur stiirbe.***!

Als Mischfiguren haben die Tierkinder der erwidhnten KHM im Ge-
gensatz zu den Tierkindern der Fon-Mérchen eine bestimmte Funk-
tion inne. In Das Eselein ibernimmt die Titelfigur die Rolle eines ge-
lernten Meisters und weif3 einen ganzen Konigshof mit seiner Musik
zu ermuntern und die Sympathie des Konigs zu erobern. Wegen dieser
Leistung zogert der Konig nicht, ihm seine Tochter zur Braut zu ge-
ben.??? Dank seiner halben Igelgestalt gelingt es Hans mein Igel im
gleichnamigen Maérchen, sich flink und geschickt in einem Wald zu
bewegen und sich mit ihm vertraut zu machen. Dadurch kann er ei-
nem Konig helfen, der sich dort verirrt hat, den Weg aus dem Wald
heraus zu finden und bekommt als Belohnung die Kénigstochter.??
Eine Erkldarung fiir die schnelle Vertrautheit von Hans der Igel mit

dem Wald liefert Edelgard Siegmund:
In einer Reihe von Mérchen gewahren Tiere dem Menschen, ihre tierliche
Gestalt anzunehmen; sie libertragen ihm damit auf Zeit die Macht, iiber die
elementaren Kréfte der Natur zu verfiigen. Diese nur fiir die gestellte Auf-

gabe zu nutzenden Fihigkeiten ermdglichen die Erlosung.?**

220 Grimm/Rélleke 2009, S. 632.
21 Ebd., S. 504.
22 Ebd., S. 633-634.
22 Ebd., S. 508.
224 Siegmund 2009, S. 44.
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Die tierdhnlichen Kinder erhalten ihre menschliche Gestalt nach ihrer
Heirat mit Konigstochtern zuriick, wobei ihre Tierhaut ins Feuer ge-
worfen wird.??

In den KHM, in denen normale Kinder von der neuen Frau des Vaters
in Tiere verwiinscht werden, sind diese Kinder gezwungen, das elter-
liche Haus zu verlassen. In Die sechs Schwdne fliegen die verwiinsch-
ten Kinder eines Konigs in den Wald und erhalten tagtiglich eine
Viertelstunde ihre menschliche Gestalt zuriick. In Die Kristallkugel
mussen die von ihrer Mutter selbst jeweils in einen Adler und in einen
Walfisch verwandelten Briider auf einem Felsengebirge und im tiefen
Meer hausen. Die Verwiinschung der beiden S6hne in Tiere ist nicht
zufillig. Sie helfen ihrem kleinen Bruder, dem es gelingt, der Ver-
wiinschung der Mutter zu entgehen, eine Konigstochter zu erlésen
und zu heiraten. Die Hilfe des Adlerbruders besteht darin, einen Feu-
ervogel mit seinem Schnabel anzustoBen, damit dieser ein glithendes
Ei fallen ldsst.?® Der Walfischbruder seinerseits hat ein Ei vor dem
Verbrennen gehiitet, indem er Wasser in die Hohe getrieben hat.??’
Nach der Erlosung der Konigstochter erhalten sie ihre menschliche
Gestalt zuriick. In Die sechs Schwdne nehmen die verwiinschten Brii-
der nicht wie in den vorhergehenden Mérchen aktiv an der Beseiti-
gung ihrer Verwiinschung teil. Threr jiingeren Schwester, die nicht
verwiinscht wird, kommt diese Rolle zu.??®

Rohrich zufolge unterliegen Maérchen, in denen Tierkinder mit

menschlichen Elternteilen auftreten, einer bestimmten Bedeutung:

Wenn man solche Entwicklungen als ,,anthropologisches Modell* verste-
hen will, so bleibt als Basisgedanke: dass jeder Mensch in seiner Kindheit

2237, B. KHM 108 u. KHM 144.
226 Grimm/Rélleke 2009, S. 786.
227 Ebd.
8 Ebd., S. 243-245.
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und Jugendentwicklung, in seinem Zivilisationsprozess, erst einmal ein
Stiick Tier, ein Stiick Kalb oder Schwein, sozusagen den ,,inneren Schwei-

nehund* iiberwinden muss.??’

Nicht nur Tierkinder mit einem menschlichen Elternteil erscheinen in
den Fon-Mérchen und in KHM. In einem Mérchenzyklus der Fon tritt
eine Tierfigur auf, deren Onkel eine menschliche Figur ist. Der Re-
genwurm und sein Onkel, so lautet z. B. ein Fon-Mérchen in dem
gleichnamigen Buch.?*® Ein Regenwurm hat als Onkel einen
Schmied. Durch seine handwerklichen Féhigkeiten kann der Mensch
fiir Tiere ein kunstvolles Skelett anfertigen und er stattet alle Tiere
seiner Gegend damit aus. Nur sein Neffe, der Regenwurm, geht auf
Grund seiner iibertriebenen Zuversichtlichkeit und seiner Vernachlis-
sigung leer aus. Er hat die Anfertigung seines Skelettes stindig auf
spéter verschoben, bis sein Onkel unerwarteter Weise verstorben ist.

Der entsprechende Dialog des Marchens lautet wie folgt:

Der Lowe und der Hase ergriffen das Wort: ,,Verehrter Herr Regenwurm,
dein Onkel ist der Schmied, und er hat uns alle mit wunderbaren Knochen
versehen, und so konnen wir uns geschmeidig bewegen und gut laufen.
Warum willst du denn keine Knochen, ja ein ganzes Skelett bei ihm bestel-
len?* Hohnisch entgegnete der Regenwurm: ,,Ihr, Herr Léwe, und Ihr, Herr
Hase, und auch die anderen, Ihr wisst doch, dass dieser Schmied mein On-
kel ist! Er lebt gewiss noch sehr lange, und ich muss mich nicht beeilen,
um ein Skelett von ihm zu bekommen.” Diese hochmiitige Antwort em-
porte die anderen Tiere sehr, und so wurde die Versammlung abgebrochen,
und die Tiere gingen ihres Weges.?!

229 Rohrich 2002, S. 165. Niheres hierzu auch in Liithi 2004, S. 27.
230 Vgl. Wekenon Tokponto 2015, S. 35-36.
21 Ebd,, S. 35.
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In einem weiteren Fon-Mérchen Der Hahn und sein Onkel’*’ ist es
der Hahn, dem dasselbe Schicksal widerfahrt. Er bekommt im Gegen-
satz zu den anderen Tieren keine Zahne von seinem Onkel hergestellt,
weil er diese stindig hinausschiebt und der Onkel schlieBlich ver-
stirbt. Die Verwandtschaftsbeziehungen in diesen Mérchen besteht
zwischen Mensch und Tier, ohne dass die betroffenen Tierfiguren je-
mals ihre urspriingliche Natur, sei es auch zeitweilig, verloren hitten.
Man beobachtet eine gewisse Buntheit in diesen Verwandtschaftsbe-
ziehungen.?* Wekenon Tokponto zufolge hinge diese Tatsache mit
der Fon-Kosmogonie zusammen, nach der Tiere mit Menschen ver-
wandt sind.?** Bei solchen Mirchen handelt es sich um die Erklérung
von nicht verstandenen Naturphdnomenen. Sie werden als dtiologi-

sche Mirchen bezeichnet:

Atiologien (von griech. Aition = Ursache) sind den Lexika zufolge Ursa-
chen erkliarende Erzdhlungen, besser gesagt: Versuche, nicht verstandene
Naturphénomene auf eine vermeintliche Ursache zuriickzufiihren. Sie be-
richten von der wunderbaren Entstehung des Menschen, der verschiedenen
Stinde, bestimmter Tierarten oder auffallender Merkmale einzelner Tiere

wie Aussehen, Stimme oder Name.?®

Die erwihnten dtiologischen Marchen erklaren, warum der Regen-
wurm und der Hahn jeweils kein Skelett und keine Zahne haben.

Eine derartige Mensch-Tier-Beziehung gibt es in den KHM nicht. In
ihnen erscheinen vielmehr Tiere als Geschwister von menschlichen
Figuren. Dabei handelt es sich um Menschen, die in Tiere verwiinscht

bzw. verwandelt werden. Ein typisches Beispiel stellt KHM 11, Brii-

232 Bbd., S. 37-39.
23 |, Lundt 2015, S. 16.
234 Vgl. Wekenon Tokponto 2012b, S. 53.
235 Solms 1998, S. 51.
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derchen und Schwesterchen, dar, in dem Briiderchen in ein Rehkélb-
chen verwandelt wurde, nachdem er Wasser aus einem Brunnen, der
von der Stiefmutter verzaubert wird, getrunken hat. Trotz seiner Ver-
wandlung in ein Tier trennt sich Schwesterchen nicht von ihm. Es
kiimmert sich gut um den verwandelten Bruder und hélt ihm die

Treue.?*® Es zieht sogar mit seiner Schwester ins Haus ihres Gemahls:

Der Konig nahm das schone Méadchen [Schwesterchen] auf sein Pferd und
fiihrte es in sein Schloss, wo die Hochzeit mit groler Pracht gefeiert wurde,
und war es nun die Frau Konigin, und lebten sie lange Zeit vergniigt zu-

sammen; das Rehlein ward gehegt und gepflegt und sprang in dem Schloss-

garten herum.?’

Die Riickverwandlung des Rehkilbchens in einen Menschen erfolgt
nach der Verbrennung der bosen Stiefmutter, die an der Verwandlung
des Briiderchens mitgewirkt hat.

Der Grund fiir die Verwandlung von Geschwistern in Tiere variiert
von einem Mérchen zum anderen. Die Verwiinschung der Geschwis-
ter kann von dem Vater selbst herkommen, nachdem die Verwiinsch-
ten einen Auftrag (z. B. Taufwasser zu holen) nicht rechtzeitig ausge-
fiihrt haben. Sie erfolgt in diesem Fall wegen der Ungeduld des Va-
ters.?*® Das Unbheil iiber Geschwister kann aber auch von der jiingeren
Schwester nach ihrer Geburt kommen. KHM 9, Die zwdélf Briider,
zeugt davon: Eine jlingere Schwester, die ihren in den Wald geflohe-
nen Briidern eine Blume schenken will, verwandelt sie aus Versehen
in Raben, nachdem sie die Blume abgebrochen hat.?*° Die Stiefmutter
kann auch, wie schon oben angeschnitten, als Verursacherin der Ver-

wiinschung des Geschwisters in ein Tier auftreten. In Die sechs

236 Grimm/Rélleke 2009, S. 78.
7 Ebd,, S. 81.
28 Ebd., S. 147.
29 Grimm/Rélleke 2009, S. 73.
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Schwidne verwandelt sie siecben Briider in Schwine, die nur eine Vier-
telstunde ihre menschliche Gestalt erhalten.?*® Nur die jiingere
Schwester ist der Verwiinschung entgangen. Thr kommt in den drei
erwihnten Mirchen?*! die Rolle zu, sich auf eine abenteuerliche Wan-
derung einzulassen und Bewidhrungsproben (z. B. jahrelanges
Schweigen) zu bestehen, damit ihre Briider erlost werden. Eine Erkla-
rung fiir die Verwandlung findet sich bei der Marchenforscherin Dore
Rebholz:

Ganz willkiirlich vermdgen sich manche Menschen in Tiere zu verwan-
deln, um ein ihnen erstrebenswert erscheinendes Ziel zu erreichen: hier ist
also die Verwandlung des Menschen zum Tier zum Zweck. Aber der
Mensch, der sich in ein Tier verwandelt, nimmt damit durchaus keine nied-
rigere Stellung ein als vorher. Im Gegenteil, denn dadurch, daB3 er Tierge-
stalt annimmt, erringt er ja erst den Erfolg, der ihm in seiner urspriinglichen

Gestalt versagt geblieben wiire.?*?

Zusammenfassend konnen Tiere und Menschen sowohl in den Fon-
Mirchen als auch in den KHM miteinander verwandt sein. Die Un-
tersuchung zeigt, dass der Mensch in beiden Sammlungen erstaunli-
che Erlebnisse mit Tieren macht.

240 Ebd., S. 242.
21 Veol. KHM 9, KHM 25, KHM 49.
242 Rebholz 1944, S. 80.
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3.2.  Uber Verhiltnisse des Menschen zu Pflanzen
3.2.1. Die Biume

3.2.1.1. Zufluchts- und Proviantorte

Béiume spielen im Leben der Menschen im Besonderen und im Oko-
system im Allgemeinen eine wichtige Rolle. Im Mérchen iibernimmt
der Baum eine nicht weniger wichtige Funktion, denn er ist einer der
Hauptbegegnungsorte menschlicher Figuren mit anderen Wesen.

In den Fon-Mirchen und in den KHM kommen dem Baum verschie-
dene Funktionen zu. Die Synthese der Funktionen des Baums in den
beiden Marchenwelten ergibt, dass der Baum auch als eine Zuflucht
fiir die menschlichen Figuren, vor allem fiir Helden, fungiert. Die Zu-
flucht ist der Ort, den die Figuren in der Not aufsuchen, um Schutz
und Hilfe zu bekommen. Sie ist eine Sicherheit fiir eine verfolgte oder
fiir eine in Not geratene Figur.?** Die Griinde, weshalb sich die Figu-
ren einen Baum als Zuflucht im Mirchen suchen, sind vielfdltig. In
Xetin, die Baum-Frau?** z. B. ist der Grund der Zuflucht eines Bauern
auf einen Baum die Suche nach Schutz. Der Bauer klettert auf den
riesigen Kdsebaum, der vor einem Konigshof steht, um die wahre Na-
tur einer Konigsfrau — sie ist ein Baum, der sich in eine Frau verwan-
delt hat — zu liiften. Die Konigsfrau ist die ehemalige Frau des Bauern,
die ihm der Konig wegen ihrer Schonheit genommen hat. Der Bauer
will durch sein Handeln Rache an dem K&nig nehmen, obwohl er sich
dessen bewusst ist, dass dieses Handeln ihn das Leben kosten kann.
Er klettert auf einen hohen Késebaum, um sich vor einer potentiellen

Vergeltungsaktionen der Hofleute zu schiitzen, denn er hat durch die

243 Vgl. Duden-Online.
244 Mirchen 1 des Korpus.
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Offenbarung der pflanzlichen Herkunft der Konigsfrau eine Majes-
titsbeleidigung begangen. Der Baum tritt in dem Maérchen in der
Rolle des Beschiitzers auf.

In weiteren Fon-Mirchen verstecken sich die Menschen auf einem
Baum, um unauftillig iibernatiirliche Wesen zu beobachten. Die zwei
Jigerssohne*® und Die Zwillinge und Aziza**® liefern dafiir interes-
sante Beispiele. In Die zwei Jdgerssohne versteckt sich ein Jagerssohn
auf einem Baum, um sich die magische Formel von Gespenstern na-
mens Aziza, die in einen Termitenhiigel eintreten wollen, in dem viel
Geld zu finden ist, erlauschen zu konnen. Der Jagerssohn versteckt
sich deswegen auf dem Baum, weil die Gespenster gewalttdtig sind
und ihn umbringen wiirden, wenn sie ihn erblickten. Es gelingt dem
Jagerssohn, auf diese Weise, die magischen Formeln zu horen und sie
beim Zugang zu dem Termitenhiigel zu verwenden. Er nimmt sich
viel Geld und wird reich. Der Baum spielt in diesem Mairchen eine
Schliisselrolle beim Erfolg des Jagerssohns. Ohne ihn hétte sich der
Jagerssohn nicht getraut, den Gespenstern zu lauschen. In dem zwei-
ten Mérchen, Die Zwillinge und Aziza, versteckt sich ein hungriger
Junge namens Sagbo auf einem Baum, um ein gefahrliches Gespenst,
das magische Kréfte besitzt und gerade beim Essen ist, aus der Ferne
zu beobachten. Dank seinem Versteck auf dem Baum wird er nicht
vom Gespenst bemerkt und beobachtet dessen schwachen Punkt, denn
das Gespenst hat ein rauhaariges Gesicht und kann nicht nach vorne
blicken. So gelingt es dem Jungen die Speise zu stehlen, womit er und
sein Bruder ihren Hunger stillen konnen. Die Tatsache, dass der Junge
Zuflucht auf einen Baum gefunden hat, hat ihm und seinem Bruder
ermoglicht, ihre Mangellage, von der am Anfang des Mirchens die

Rede ist, zu beheben. In einem weiteren Fon-Mirchen, Le chasseur et

245 Mirchen 9 des Korpus.
246 Mirchen 10 des Korpus.
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son secret*?’, (dt.: ,,Der Jager und sein Geheimnis*) versteckt sich ein
Jager auf einem Baum, der sich in der Ndhe eines Termitenhiigels be-
findet und beobachtet, wie sich ein Biiffel in eine weibliche Gestalt
verwandelt und seine Felle in einem Termitenhiigel ablegt. Wahrend
der Abwesenheit des verwandelten Biiffels bemichtigt er sich der
Felle, versteckt diese und verhindert somit die Riickverwandlung.
Dadurch kann er die Biiffelfrau heiraten. Der Baum spielt aber hier
nicht nur eine Rolle fiir die Heirat des Jagers mit der Biiffelfrau, er
beschiitzt ithn auch vor der Gefahrlichkeit des Wildtiers.

Auch in den KHM fungieren Bdume als Zuflucht fiir die menschli-
chen Figuren und bringen ihnen Vorteile. Aschenputtel verbirgt sich
auf einem ,,schonen* und ,,groen* Birnbaum, um einem Konigssohn,
der es verfolgt und sein Haus finden will, zu entwischen. Wegen die-
ses Verstecks werden Aschenputtels neidischer Stiefschwestern, die
sich fiir wiirdigere Briute halten, im weiteren Verlauf des Mirchens
gedemiitigt?*® und Aschenputtel gelingt es den Kénigssohn zu heira-
ten. Das Versteck Aschenputtels auf dem Baum hat zwar seine Heirat
mit dem Konigssohn retardiert, es hat ihm aber auch ermdglicht, seine
direkten Konkurrentinnen, seine Stiefschwestern, loszuwerden.

In einer Reihe von Mérchen der Grimms fungiert der Baum, genauso
wie in den Fon-Maérchen, als ein Schutz vor bevorstehenden Gefahren
fiir die Menschen, die Zuflucht auf ihm suchen. In KHM 123, Die Alte
im Wald, und KHM 142, Simeliberg, z. B. schiitzt ein Baum ein
Dienstmidchen und einen armen Mann vor gewalttitigen Réubern,
weil sie sich darauf verborgen haben. In KHM 111, Der gelernte Jd-
ger, schiitzt sich der junge Bursche vor wilden Tieren, indem er sich
auf einen hohen Baum setzt.?** In manchen KHM fungiert der Baum

sogar als Unterkunft fiir die Menschen, die sich vor wilden Tieren

247 Adjahi Gnimagnon 2002, S. 119-123.
248 Grimm/Rélleke 2009, S. 137-138.
24 Grimm/Rélleke 2009, S. 515.
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schiitzen wollen.?>° In KHM 3, Marienkind, zielt der Schutz auf die
Witterung (Sturm, Regen, Schnee und Eis) ab.?*! In Die zwolf Briider
ist nicht von der Schutzfunktion des Baums die Rede. Der Baum fun-
giert hier als Aufenthaltsort fiir eine Konigstochter, die auf eine
Schweigeprobe gestellt wird. Auf dem Baum verbringt sie die Zeit,
die sie schweigen muss, um die Erlosung ihrer verwiinschten Briider
zu erreichen.?>? Der Mirchenforscherin Katalin Horn zufolge hat der
Baum in allen Mérchen, in denen er ein wahrer Ort der Geborgenheit
fir die Menschen ist, miitterliche Funktionen. Er biete ihnen Schof}
und Umarmung.?** Die Menschen haben in den erwiihnten Mérchen
vor bevorstehenden Gefahren oder wegen einer Probe den Baum als
Zuflucht gesucht.

In weiteren Fon-Miarchen und KHM stellt der Baum einen Ort dar,
den die Menschen in der Not aufsuchen, um Hilfe zu bekommen. Die
Not kann die Folge eines zugefiigten Leids sein. Darauf verweist das
Fon-Mirchen Die zwei Zwillingsbriider. Der Baum hat in diesem
Mairchen zwei Funktionen inne. Unter ihm bekommt der blinde Sagbo
Lebensmittel und das Heilungsmittel fiir seine Blindheit. Auch in Der

234 ¢ilt ein armer und hungriger

Jiger, der sehr reich werden wollte
Jager, der erfolglos von der Jagd zuriickkommt, auf einen Baum als
Zeichen der Verzweiflung zu: ,,Als er eines Tages auf die Jagd ging
und kein Tier erschoss, setzte er sich verzweifelt unter einen Baum.
Da fing er wieder an zu jammern.“*> Genau in jenem Augenblick
erscheint ein Vogel auf dem Baum und hilft ihm, seiner Mangellage
zu entrinnen. Eine dhnliche Rolle spielt ein Baum in Aschenputtel.

Aschenputtel geht alle Tage dreimal unter den Baum, den es auf dem

20 7. B.KHM 11, 127, 163 und 179.
21 Grimm/Rélleke 2009, S. 38.
22 Ebd., S. 73.
253 Horn 1998, S. 102.
254 Mirchen 11 des Korpus.
255 Ebd.
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Grab seiner verstorbenen Mutter gepflanzt hat, weint und betet, weil
seine Stiefmutter es misshandelt. Dann kommt ein weilles Voglein auf
den Baum und erfiillt alle seine ausgesprochenen Wiinsche.?>® Der
Baum stellt also in den erwdhnten Mérchen einen Ort par excellence
dar, wo die Menschen Hilfe von wunderbaren Figuren bekommen.

In manchen Fon-Mirchen und KHM wird die erndhrende Funktion
des Baums in den Vordergrund geriickt. So z. B. in Qui devinera le
nom de la princesse®’ (dt.: ,,Wer wird den Namen der Prinzessin er-
raten*) und KHM 31, Das Mddchen ohne Hinde. Das Fon-Mirchen
berichtet von einem Mangobaum, unter dem vier Prinzessinnen her-
untergefallene reife Mangos sammeln und essen. Im erwidhnten KHM
betritt ein Madchen bei Mondschein einen Garten, worin Baume voll
schoner Friichte stehen, und isst von der Birne eines Baums, um sei-

nen Hunger zu stillen.?*

256 Grimm/Rélleke 2009, S. 133.
27 Mama 2012, S. 145-153.
258 Grimm/Rélleke 2009, S. 170.
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3.2.1.2. Begegnungsorte mit iibernatiirlichen Vogeln

In den Tierhelfermérchen, in denen der Baum als ein Begegnungsort
der Menschen mit iibernatiirlichen Vogeln fungiert, ist am Anfang die
Rede von der Mangellage der menschlichen Hauptfiguren. Diese
Mangellage treibt sie dazu, sich auf den Weg zu machen. Unterwegs
stoBBen sie auf Bdume, unter denen sie Begegnungen mit wunderbaren
Vogeln machen. Die Bedeutung der iibernatiirlichen Vogel besteht
darin, den menschlichen Figuren niitzliche Ratschldge zu erteilen o-
der ihnen magische Dinge auszuhindigen, die sie zur Behebung ihrer
Mangellage bendtigen. Ohne die Begegnung mit den wunderbaren
Vogeln konnen die Menschen ihre Mangellage nicht beheben und ihr
Gliick erlangen. Dass die iibernatiirlichen Wesen, die die Menschen
unter Baumen begegnen, Vogelgestalt haben, hangt mit diesen typi-
schen Aufenthaltsorten von Vogeln zusammen.

Nicht wenige Fon-Mérchen und KHM sind dem beschriebenen Hand-
lungsschema untergeordnet. In Die zwei Zwillingsbriider?’ begegnet
der Held, dessen Augen von seinem Zwillingsbruder ausgestochen
werden, den libernatiirlichen Vogeln unter einem Baum, der sich in
der Nihe seines Hauses befindet. Sie offenbaren ihm das Heilmittel
fiir seine Blindheit: Die Blitter des Baums. Das Ubernatiirliche an den
Vogeln liegt hier auf der einen Seite an der Tatsache, dass ihnen die
Blindheit des Helden wohl bekannt ist, ohne dass sie zuvor einander
kennengelernt haben. Es handelt sich also um eine einmalige Begeg-
nung und nicht um etwas Geplantes. Hinzu kommt die Tatsache, dass
die Sprache, in welcher der Austausch zwischen dem Vogel und dem
Jager erfolgt, die Menschensprache ist. Dies geht daraus hervor, dass
es der Vogel ist, der den Jéger zuerst angesprochen hat und dass der

Jager sich dariiber wundert. Auf der anderen Seite besitzen die Vogel

2% Mirchen 4 des Korpus.
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Wissen iiber Heilkunde, denn sie liefern dem Blinden das Mittel ge-
gen seine Krankheit. Von der Begegnung des Helden mit den iiberna-
tiirlichen Vogeln profitiert auch ein Konig, der blind geworden ist.
Die Vorteile derartiger Begegnungen sind iiber den ,Schatten des
Baums*‘ hinaus gegangen, denn er wird selbst zum Konig ernannt.
Nicht jede menschliche Figur kann in diesem Mérchen eine Begeg-
nung mit den iibernatiirlichen Végeln machen, sondern nur der Held-
des angesprochenen Mirchens, der von seinem Zwillingsbruder ge-
schiadigt wurde. Seinem Zwillingsbruder, dem Schadiger, wird diese
Hilfe nicht zuteil. Das Leid der menschlichen Figuren soll nicht
selbstverschuldet sein. Ist es selbstverschuldet, dann fallt die Begeg-
nung mit den iibernatiirlichen Vogeln aus, wie es dem gewalttitigen
Bruder des Helden im zitierten Marchen passiert ist. Der Baum hat in
dem angesprochenen Mérchen auch Anteil an der Bestrafung des ge-
walttatigen Bruders, er hat an seinem Tod mitgewirkt, denn alle Blét-
ter des Baums, unter den er sich gesetzt hat, verwelken genau zu die-
sem Zeitpunkt.

Auch in Der Jiiger, der sehr reich werden wollte’®” begegnet ein be-
diirftiger Jager unter einem Baum einem Vogel. Der Vogel kennt das
Leid des Jagers gut, ohne dass sie einander zuvor kennengelernt ha-
ben. Da der Jéger den Vogel nicht erschossen hat, verschafft ihm der
Vogel tagtiglich ein goldenes Ei, das ihn reich macht. Er verfiigt also
iiber iibernatiirliche Féhigkeiten. Er ist ein Hellseher und kann magi-
sche Eier legen. Dabei spielt der Baum eine wichtige Rolle, denn un-
ter ihm hat die Begegnung des Jagers mit dem Vogel stattgefunden.
Er ist also kein bloBes dekoratives Element im Méarchen. Thm kommen
hier verschiedene Rollen zu, auf die der Literaturwissenschaftler

Konan Yao wie folgt verweist:

260 Mirchen 11 des Korpus.
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L’arbre est loin d’étre un simple élément décoratif dans le tissu narratif. Sa
signification va au-dela de ses apparences et ce qui le particularise le plus,
c’est son caractére ambivalent. Il entretient, en effet, une pluralité de fa-
cettes et d’attributs que I’on peut résumer a un ensemble de bindmes: il est
invariablement le lieu de coexistence entre le naturel et le surnaturel, entre
le passé et le présent, entre le visible et I’invisible, entre les vivants et les
morts.?®! (Dt.: ,,Der Baum ist nicht blo8 ein dekoratives Element im narra-
tiven Geflige. Seine Bedeutung geht {iber seine Erscheinungen hinaus und
das, was ihn am Besonderen unterscheidet, ist sein ambivalenter Charakter.
Ihm werden allerdings viele Facetten und Attribute, die in folgenden Be-
griffspaaren zusammengefasst werden konnen, zugeschrieben: Er stellt un-
verdndert einen Schnittpunkt zwischen der Vergangenheit und der Gegen-
wart, zwischen dem Natiirlichen und dem Ubernatiirlichen, zwischen dem
Sichtbaren und dem Unsichtbaren und zwischen den Lebenden und den
Toten, dar.)

Manche Vogel, auf die arme menschliche Figuren unter einem Baum
stofBen, machen sie reich, wenn sie getotet und ihre Herzen gegessen
werden. Beispielhaft dafiir ist das Fon-Mirchen Les jumeaux?%*(dt.:
»Die Zwillinge*). In diesem Mérchen erblickt ein armer Holzfiller
namens Gbenoukpo auf einem Baum einen Papagei, der ein goldgrii-
nes Gefieder, rote FiiBe und einen gldnzenden silbernen Schwanz
hat.?%® Dass der Papagei kein gewdhnlicher Vogel ist und zwei Herzen
besitzt, die reich und gliicklich machen kdnnen, bringt er selbst wie
folgt zum Ausdruck: ,,Je suis un oiseau rare. Nulle part, il en existe de
pareil a moi. Avec mes deux cceurs, je suis un prodige de la nature.
Mes deux cceurs sont une source de prospérité et de bonheur.*?** Der

Papagei verspricht dem armen Holzfiller, ihn reich zu machen, sobald

261 Konan 2013, S. 151.
262 Pliya 2005, S. 69-95.
263 Ebd., S. 76.
264 Ebd.
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er ihn totet und seine beiden Herzen isst. In der Fortsetzung des Mir-
chens ist es nicht der arme Holzféller selbst, der die magischen Her-
zen des Papageis isst, sondern es sind seine Zwillingssohne. Sobald
sie die Herzen des Papageis gegessen haben, spucken sie in jeder
Nacht Geld und Gold aus und machen somit ihren Vater reich. Die
Begegnung des Holzhackers mit dem Papagei unter dem Baum hat
ihn aus der Armut gebracht.

Auch in den KHM finden nicht selten Begegnungen von Menschen
mit {ibernatiirlichen Végeln unter Bdumen statt und tragen wesentlich
zur Behebung ihrer Mangellage bei. Darauf verweist z. B. Aschenput-
tel. Der Vogel erfiillt Aschenputtels Wiinsche, nachdem es unter den
Baum, den es selbst gepflanzt und mit Trinen gegossen hat, 1duft und
ithm seine Wiinsche dullert. Rohrich begriindet Aschenputtels Hand-
lung psychologisch: ,,In Biumen ist also sowohl Heiliges und Wiin-
schenswertes wie auch Gefahrliches verborgen. Der Baum erscheint
wie eine Art Projektionsort von Angst- und Wunscherfiillung.**%> Der
Zaubervogel fungiert in diesem Maérchen als Vermittler zwischen
Aschenputtel und dem Baum.

In weiteren KHM erscheinen goldene Vogel, deren Begegnung mit
den menschlichen Figuren unter einem Baum Heirat und Gliick
bringt. In KHM 57, Der goldene Vogel, z. B. vernimmt ein Junge auf
dem Baum, worunter er Wache hélt, einen goldenen Vogel, der die
Apfel stiehlt, dessen Feder so kostbar ist wie das gesamte Konigreich.
Da es dem Jungen gelungen ist, den goldenen Vogel zu fangen, erbt
er das Konigreich und heiratet die Konigstochter. In KHM 64, Die
goldene Gans, findet ein Dummling in einem Baum, den er fillt, eine
goldene Gans, an deren Federn die Finger und die Hénde ihrer Réuber
héngen bleiben. Diese besondere Fihigkeit der Gans bringt eine Ko6-

nigstochter, die in ihrem Leben noch nie gelacht hat, zum Lachen,

265 Rhrich 1988 [ohne Seitenangabe].
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worauf der Dummling, der Finger der Gans, einen sozialen Aufstieg

erfahrt, indem er die nun lachende Konigstochter zu Frau erhilt.

3.2.1.3. Der wunderbare Baum

Das Thema des Baums hat zu allen Zeiten das symbolische Denken ange-
regt. Es findet sich in Afrika in zahlreichen Sagen und Erzdhlungen wieder,
wo sich die Permanenz einiger groflen symbolischen Bilder offenbart, die
ebenfalls in den Riten und Glauben sichtbar werden. 26

Manche Biume werden bislang in Afrika als heilig betrachtet, denn
die Afrikaner gehen davon aus, dass sie von Gottheiten oder iiberna-
tiirlichen Kriften bewohnt werden.?®” Unter ihnen werden Zeremo-
nien veranstaltet, um die Gunst dieser Gottheiten auf sich zu ziehen.
In Benin bei den Fon z. B. wird der Irokobaum?%® (Loko in der Fon-
Sprache) als ein heiliger Baum betrachtet. Er wird von manchen Fons
als Atinsu?®® bezeichnet, um ihn von Baumen zu unterscheiden. Die
Gottheiten, die ihn bewohnen, werden als Atinmevodin bezeichnet.
Wegen seiner Heiligkeit wird der Irokobaum in vielen Zaubersprii-
chen verwendet. Ein interessantes Beispiel liefert der folgende Zau-
berspruch in der Fon-Sprache: ,,Johon no nyi nu atinst1 no dan do goto
a“ (dt.: ,,Kein Wind kann den Stamm eines Irokobaums schiitteln. )7
Der Benutzer dieses Zauberspruchs meint damit, dass seine potentiel-

len Feinde nichts gegen ihn unternehmen kénnen. Er ist also wie ein

266 Calame-Griaule 1969, S. 14.
267 In Europa galt die Eiche als ein heiliger Baum. Im Sommersemester 2018 ver-
anstaltete der Lehrstuhl fiir Européische Ethnologie an der Universitit Bamberg die
Ausstellung ,,Auf den Eichen wachsen die besten Schinken®, die die Spuren der
Eiche in der deutschen Kultur nachzeichnet.
268 Wissenschaftliche Namen: Chlorophora excelsa, moraceae.
269 Dt.: ,, ménnlicher Baum*. Die Bezeichnung bezieht sich auf dessen riesige Ge-
stalt.
270 Vgl. Segurola/Rassinoux 2009, S. 78.
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Irokobaum, den kein Wind (seine Feinde) beunruhigen kann. Als hei-
liger Baum darf ein [rokobaum nicht geféllt werden, nur eingeweihten
Leuten obliegt diese Aufgabe. Wer die Verantwortung auf sich
nimmt, einen Irokobaum zu fillen, erntet auf der Stelle die Konse-
quenzen seines Handelns. Darauf macht das Fon-Novellenmérchen
L’arbre fétiche’”" (dt.: ,,.Der Fetischbaum*) aufmerksam. Wegen der
Verstiddterung wird ein Holzfiller namens Dossou beauftragt, einen
Irokobaum zu féllen. Der Irokobaum wird aber von Hexengeistern be-
wohnt und fungiert zugleich als Vermittler zwischen den Dorfbewoh-
nern und den Gottheiten. Obwohl der Holzféller an die heilige Funk-
tion des Irokobaums erinnert wird, geht er das Risiko ein, den Baum
zu fillen. Aber als er damit anfangt, fallt der Baum auf ihn. Gleich-
zeitig fangt ein Regen an und er wird vom Blitz erschlagen. Die Szene

wird ausfiihrlich wie folgt beschrieben:

Enfin I’iroko fut rendu (sic!). La frondaison se mit a osciller comme le mat
d’un bateau par temps de cyclone. Toute la membrure du géant fut secouée
de spasmes. Un craquement sourd comme un rale d’agonisant signala que
le support venait de céder. Dossou se trouvait dans le sentier, juste a hau-
teur de I’arbre. Le tronc, brusquement, s’affaissa. Le parasol vert noiratre
bascula en direction du sentier. La panique figea sur place les assistants.
Au cri d’angoisse qui jaillit des poitrines, Dossou se retourna d’un bloc. 11
eut a peine le temps de comprendre 1’imminence du danger qui le visait.
La feinte de I’adversaire le stupéfia. Désemparé, il voulut fuir, mais sa
jambe éclopée ne suivit pas 1’élan de tout 1’étre qui tentait d’éviter le choc
mortel. Au lieu de regarder, avant d’amorcer sa course claudicante, dans
quel sens I’arbre allait tomber, il tourna le dos. La puissance du choc étant
décuplée par I’accélération au niveau de la ramure, une terrible volée le
plaqua au sol. [...] C’est alors qu’amplifiant la solennité de la scéne,

I’orage qui couvait depuis le matin éclata, avec des explosions de tonnerre

271 Pliya 1971, S. 5-26.
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et des éclairs aveuglants. Le dieu Heviosso [dieu du tonnerre] exprimait sa

colére en crachant du feu.?”

Auch in KHM 99, Der Geist im Glas, ist das Motiv des Baums, der
Geister beherbergt, prisent. Es handelt sich um eine grof3e geféhrliche
Eiche, die hunderte Jahre alt ist. Im Baum hailt sich ein orientalisch
anmutendes Gespenst auf: ,,Alsbald stieg ein Geist heraus und fieng
an zu wachsen, und wuchs so schnell, dass er in wenigen Augenbli-
cken als ein entsetzlicher Kerl, so grof3 wie der halbe Baum, vor dem
Schiiler stand.**"3

Der Eiche kommt hier nicht dieselbe Rolle wie im vorherigen Fon-
Novellenmirchen zu. Unter ihr wird ein Geist gebannt, um ihn seiner
schidlichen Wirkung — er kann Menschen umbringen?’* — berauben.
Die Eiche fungiert in diesem Mérchen wie ein Beseitigungsort, eine
Art Gefangnis fiir das Gespenst. Dass der Geist sich gerade in einer
Eiche aufhilt, konnte ein Hinweis darauf sein, dass die Eiche in der
Mythologie der europiischen Volker als heilig betrachtet wird.?”

In manchen Fon-Mérchen und KHM nimmt der Baum eine mensch-
liche Gestalt an. Die Art des Baums und seine Verwandlungsfunktio-
nen variieren jedoch in beiden Mérchenwelten. In den Fon-Marchen,
in denen der Baum eine menschliche, vor allem weibliche Gestalt an-
nimmt, {ibernimmt er die Rolle der Braut eines Mannes. Die Ver-
wandlung erfolgt nach der Begegnung des Menschen mit dem Baum,
dessen wunderschone Gestalt bei derartiger Gelegenheit in den Vor-

dergrund geriickt wird. In Xetin, die Baum-Frau?’% z. B. ist von einem

22 Ebd., S. 24-25.
273 Grimm/Rolleke 2009, S. 468.
274 Ebd.
275 Hierzu z. B. Kaiser 2016, http://www.deutschlandfunkkultur.de/zur-religioesen-
bedeutung-der-eiche-sinnbild-fuer-das-ewige.1278.de.html?dram:ar-
ticle id=350108 [Zugriff am 11. 08. 2019].
276 Mirchen 1 des Korpus.
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schonen und aufrechten Baum die Rede: Der Baum ist gelblich und
mit Dornen versehen. Die vermeintliche Schonheit des Baums bietet
dem Menschen, der ihn erblickt, Anlass, um mit ihm ins Gespréch zu
kommen, denn jener wundert sich iiber dessen Schonheit. ,,Wére die-
ser schone Baum eine Frau, die ich heiraten konnte, so wiirde ich mich

«277

dariiber tiber die Mallen freuen oder ,,Ich wiirde mich sehr freuen,

wenn ich auf eine Frau treffen konnte, die so schon aussehen wie die-

“278 wiinschen sich oft die

ser Baum und mich stark lieben wiirde
Mairchenfiguren in solchen Situationen. Darauf folgt ein Dialog zwi-
schen dem Menschen und dem Baum, denn Mensch und Baum kom-
munizieren in derartigen Marchen auf derselben Augenhohe mitei-
nander. Wie es oft der Fall in der Tier- und Menschbeziehung ist,?”
verwandelt sich der Baum in eine weibliche Gestalt, sobald der
Mensch dem Baum Diskretion iiber dessen pflanzliche Natur zusi-
chert. Im Vergleich zu der Tier- und Menschbeziehung tritt in der
Baum- und Menschbeziehung ein wesentlicher Aspekt hinzu. Die
Verwandlung des Baums in eine weibliche Gestalt erfolgt, nachdem

der Mensch dem Baum den Riicken zugekehrt hat:

Danach forderte ihn der Dornenbaum auf, ihm den Riicken zuzukehren.
Und der Bauer kehrte ihm den Riicken zu. Kaum hatte der Bauer dem Dor-
nenbaum den Riicken zugekehrt, verwandelte er sich auf der Stelle in eine
wunderschone Jungfrau. So brachte der Bauer die Jungfrau nach Hause

und sie wurde seine Frau.2°

Derartige Baume verlieren ihre Riickverwandlungskraft nicht. Sobald

der Mensch sein Versprechen bricht und die wahre Natur der Baum-

277 Ebd.
278 Wekenon Tokponto 2003, S. 116.
79 Vgl 3.1.2.
280 Mirchen 1 des Korpus.
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Frau preisgibt, nimmt dieser seine pflanzliche Gestalt wieder an.?%!

Dieser Zusammenhang wird auch von Calame-Griaule beschrieben:
,Le passage d’un régne a I’autre est fréquent: des arbres se changent
en femmes et deviennent de parfaites épouses, mais reprennent leur
premiére forme si le mari évoque imprudemment leur origine.“22 (dt.:
,Die Verwandlung eines Naturbestandteils in ein anderes erfolgt hdu-
fig: Baume verwandeln sich in Frauen und werden gute Briute, aber
sobald ihre Briautigame ihre wahre Natur aufdecken, verwandeln sie
sich in ihre originellen Gestalten zuriick.*).

Auch in etlichen KHM nehmen Menschen eine pflanzliche Gestalt an.
Im Gegensatz zu den Fon-Mérchen sind es hier Menschen, die vo-
riibergehend in eine Pflanze verwandelt werden oder die sich in eine
Pflanze verwandeln. Solchen Verwandlungen kommen verschiedene
Rollen zu. In KHM 76, Die Nelke, z. B. zielt sie auf die Uberwindung
bestimmter Hindernisse ab: Ein Konigssohn mit ,,wiinschlichen Ge-
danken* (alles, was er sich wiinscht, verwirklicht sich auf der Stelle)
verwandelt seine Braut in eine schone Nelke, um sich von ihr nicht
trennen zu miissen. Nach der Verwandlung der Braut in eine Nelke
steckt der Konigssohn sie in die Tasche und kehrt mit ihr nach Hause
zuriick. Nachdem er zu Hause angekommen ist, verwandelt er die
Nelke in seine Braut zuriick. In KHM 123, Die Alte im Wald, ist von
einer Verwiinschung in einen Baum die Rede. Eine alte Frau ver-
wiinscht einen Konigssohn in einen Baum, dessen Zugang nur mit ei-
nem Schliisselchen mdglich ist. In diesem Baum gibt es auch ein
schones weiches Bettchen, goldene Kleider, Edelsteine und reichlich
zu essen. Es gelingt der Heldin, einem bediirftigen Médchen, in den

Baum einzutreten, sich satt zu essen und schlieBlich den im Baum

281 Vgl. ebd.
282 Calame-Griaule 1969, S. 22.
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verwiinschten Konigssohn zu erldsen und zu heiraten. Die Verwiin-
schung des Konigssohns in einen Baum ist hier also handlungsorien-
tiert. Weil er ihn erlost hat, heiratet der Konigssohn das Madchen, das
den Baum betreten hat. In einem weiteren KHM, Fundevogel, KHM
51, verwandeln sich Fundevogel und Lenchen jeweils in einen Rosen-
strauch und in ein R6schen, um einer bosen Kochin und thren Knech-
ten, die sie umbringen wollen, zu entgehen. Nachdem sie dem To-
tungsversuch entgangen sind, erhalten beide Geschwister ihre
menschliche Gestalt wieder. Die Verwandlung der Hauptfiguren in
Straucher ibernimmt in diesem Marchen eine Tarnungsfunktion.

In allen erwdhnten Fon-Méarchen und KHM ist eine gewisse Ver-
wandtschaft zwischen Mensch und Baum beobachtet, denn der
Mensch kann sich in einen Baum verwandeln und umgekehrt. Dieser
hier im Mairchen thematisierten Beziehung zwischen Mensch und

Baum liegt ein naturwissenschaftlicher Zusammenhang zugrunde:

Die Verwandtschaft der Menschen mit den Pflanzen offenbart sich auch
heute noch konsequentem Denken. Halten wir uns an die Kohlensiureas-
similation der Pflanzen und das Atmen der Menschen. Die Kohlensdure
dringt in die griinen Pflanzenzellen ein und wird dort aufgespalten in Koh-
len- und Sauerstoff. Letzterer ermdglicht das Atmen der Lungen. Doch
auch der von der Pflanze zunéchst zuriickgehaltene Kohlenstoff geht, so-
weit er zum Aufbau von Fett, Zellulose, Stirke und Zucker verwendet
wird, als Nahrung in den Menschen ein. Sich die Zugehorigkeit der Men-
schen zur Pflanzenwelt verstandesméBig zum Bewusstsein zu bringen, ist
eine Aufgabe der modernen Menschheit, deren Nichtbeachtung sich ré-
chen wiirde. Die Zusammenhénge sind vielseitig. Was sich auf hoherer
Ebene in der Menschheit vollzogen hat, oder sich noch vollziehen soll,

spiegelt sich irgendwie in der Pflanzenwelt.?3

283 Usteri 1947, S. 3-4.
90



In weiteren Fon-Mérchen und KHM treten Baume bzw. Pflanzen auf,
deren Blatter magische Heilkrifte, die nur Tieren bekannt sind, besit-
zen. Da sich die Menschen solchen Tieren gegeniiber gut verhalten
oder Tiersprache verstehen, erfahren sie die Heilkraft der Blatter, hei-
len selbst ihre Krankheit oder heilen eine andere Person.?%* In einem
weiteren Fon-Mirchen L ‘ingratitude punie®® (dt.: ,,Die bestrafte Un-
dankbarkeit”) verrdt eine Schlange einem Jiger die Heilkraft von
Pflanzenblittern gegen die Schlangenbisse. Der Jiger hat die
Schlange zuvor aus einer Grube errettet, in die sie hineingefallen ist.
Dank der wunderbaren Blatter erweckt der Jager eine Konigstochter

von Tod, die infolge eines Schlangenbisses gestorben war:

En venant le chasseur avait cherché la feuille que le serpent lui avait mon-
trée, la tritura et en mit quelques gouttes dans la morsure. Soudain la prin-
cesse fut réveillée de son sommeil de mort ce qui provoqua étonnement et
un grand enthousiasme dans le royaume. 2%

Das Motiv der Auferweckung eines Menschen durch die wunderbaren
Blitter eines Baums begegnet auch in manchen KHM. In KHM16,
Die drei Schlangenbldtter, erweckt ein Mann seine verstorbene Ge-
mabhlin, nachdem er gesehen hat, wie eine Schlange ihre zerstiickelte
Gesellin anhand von Blittern auferweckt hat. Ebenfalls erweckt ein
Hase in KHM 60, Die zwei Briider, anhand der Wurzel einer Pflanze
einen Jager, weil dieser ihn verschont hat.

In gewissen Fon-Mérchen sind es Friichte, die eine wunderbare Kraft
besitzen. Die Bdume, auf denen derartige magische Friichte zu finden
sind, sind nur Wesen mit iibernatiirlichen Fahigkeiten bekannt. Sie

sind es, die den Menschen die wunderbaren Baume zeigen. Die Hilfe

284 Vgl. Mirchen 4 des Korpus.
285 Wekenon Tokponto 2012a, S. 202-206.
286 Ebd., S. 205.
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kommt aber nicht ohne Gegenleistung zustande. Die Menschen gehen
zuerst aufopferungsvoll und demiitig auf sie zu. In solchen Mirchen
ist das primére Ziel der Menschen nicht das Pfliicken der wunderba-
ren Friichte. Erst nach ihrer Begegnung mit den iibernatiirlichen We-
sen und nach Erfiillung mehrerer Aufgaben ist von dem Pfliicken der
wunderbaren Friichte die Rede. Das Wunderbare an den Friichten be-
steht darin, dass sie jenen, die es schaffen, sie zu pfliicken und sie
nach bestimmten Regeln zu zerbrechen wissen, Gliick bringen. Schaf-
fen die Menschen es nicht, die zuvor von ihnen geforderten Leistun-
gen zu erbringen, sorgen die wunderbaren Friichte fiir ihre Bestra-
fung. In Das Waisenmdidchen und seine Stiefmutter®®’” z. B. stoBt ein
Waisenmadchen, das von seiner Stiefmutter maltratiert wird und das
eine schwierige Aufgabe verrichten muss (es soll einen schwarzen
Stoff so lange waschen, dass er blendend weill wird), auf eine alte
Frau und fragt sie nach dem Weg zum Fluss. Die Alte, die eine breite
und iibelriechende Wunde am Fuf} hat, fordert zuerst von dem Méad-
chen, dass es thre Wunde leckt und beschreibt ihm dann den Weg. Bei
der Riickkehr des Madchens zeigt ihm die alte Frau einen Baum, der

hinter ihrem Haus steht, mit folgenden Anweisungen:

Geh hinter mein Haus! Dort siehst du Atawangwé [magische Friichte] auf
dem Baum. Guck richtig die Atiwtingwé an und pfliicke drei von denjeni-
gen, die ganz ruhig sind und nichts sagen. Du siehst bestimmt manche, die
zu dir sagen werden: ,,Pfliicke mich! Pfliicke mich! Ich bin die beste!* Sol-

che Atawingwé darfst du nicht pfliicken, sondern nur die ruhigsten!2s

Gleich nachdem das Waisenmédchen drei ,ruhige* Friichte gepfliickt

hat, ergreift die alte Frau wieder das Wort: ,,Nach einer kurzen Wan-

287 Wekenon Tokponto 2003, S. 98-111; ebd. 2008, S. 62-71.
288 Ebd. 2003, S. 105.
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derung auf dem Heimweg, zerbrich eine Atawtingwé. Bald darauf zer-
brich eine andere. Wenn du deinem Haus nahe kommst, so zerbrich
die dritte!

Das Waisenmédchen befolgt die Anweisungen der alten Frau und
wird reich, denn die magischen Friichte verwandeln sich nach ihrem
Zerbrechen auf dem Boden in ein schones Haus und kostbare
Dinge.?® Die neidische Stieftochter, die sich in dasselbe Abenteuer
wie das Waisenmddchen begeben hat, wird von Wildtieren aufgefres-
sen, weil sie der alten Frau nicht gehorcht und die schreienden Friichte
des Baums gepfliickt hat. In einer anderen Mérchenvariante der Fon
kommt einem Gespenst namens Aziza die Rolle der alten Frau zu.*”
Auch in KHM 130, Einduglein, Zweiduglein und Dreiduglein, schim-
mert das Motiv eines Baums, der wunderbare Friichte tragt, durch.
Dieser Baum ist an der Stelle, wo die Eingeweide einer verstorbenen
Ziege begraben sind, aufgewachsen und nur die Heldin des Mérchens
namens Zweiduglein, die sich zu den Lebzeiten der Ziege gut um sie
gekiimmert hat, kann seine Friichte pfliicken. In KHM 24 ist von ei-
nem Apfelbaum, der die Heldin anspricht, die Rede.

In manchen Fon-Mirchen tritt ein Baum auf, dessen Friichte nicht ge-
pfliickt werden diirfen. Nur auserwdhlten Menschen kommt diese
Aufgabe zu. Die Menschen, die es wagen, werden auf der Stelle ver-
zaubert. Beispielhaft dafiir ist Der heilige Wald*®'. In diesem Mir-
chen werden die sogenannte Baloi und ihre Dienstmidchen, die im
Wald einen Korb Eierfriichte holen wollen, von einer Eierpflanze
durch ihren klangvollen und melodischen Gesang bezaubert und tan-

zen unauthorlich. Erst nach einer Zeremonie werden sie erlOst.

29 Ebd., S. 106-107.
20 Vgl. ebd. 2008, S. 84-89.
21 Ebd. 2005, S. 24-27.
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In weiteren Fon-Mirchen liegt das Wunderbare am Baum weder in
dem {ibernatiirlichen Wesen, das ihn bewohnt, noch in dessen magi-
schen Friichten, sondern es hingt mit dem Wesen des Baums selbst
zusammen.””? Thm werden menschliche Fihigkeiten verlichen (er
kann z. B. sprechen und agieren) und er besitzt auch magische Krifte.
Er verwendet die magische Kraft, um bediirftigen Menschen zu Hilfe
zu eilen. Die bediirftigen Menschen miissen ihm zuvor versprechen,
thm jedes Jahr etwas zu schenken. Aber der Mensch zeigt sich un-
dankbar, hélt sein Versprechen nicht und wird dafiir bestraft. In sol-
chen Mirchen nimmt der Baum sehr aktiv an der Handlung teil und
tritt als eine der Hauptfiguren auf. Ein aussagekriftiges Beispiel ist
Adjigan oder die bose Milbe*?3: Ein armer Bauer stoBt unterwegs zum
Feld auf einen Irokobaum, der ihm den folgenden Vorschlag macht:
»Ich bin es, Adjigan, der Baum, unter dem du gerade stehst. Du
kommst oft hier an mir vorbei. Ich mochte dir gern etwas Gutes tun.
Aber du wirst mir auch etwas dafiir geben miissen. Bist dazu be-
reit?2%

Da der Bauer dem Baum versprochen hat, ihm jedes Jahr ein Schaf zu
opfern, verwandelt der Baum die Strohhiitte des Bauern in einen klei-
nen schonen Palast, der von einem Garten und von einer gro3en Herde
umsdumt ist. Sobald der Bauer aber reich geworden ist, vergisst er
sein Versprechen an den Baum. Wegen seiner Undankbarkeit lasst der
Irokobaum seinen ganzen Reichtum verschwinden und er verbringt
den Rest seines Lebens in Armut. Der [rokobaum besitzt also im Mér-
chen die Kraft, den Menschen reich oder arm zu machen. Ein derarti-

ges direktes Eingreifen des Baums in den Handlungsverlauf findet

292 Mehr zu solch einem Baum, siche auch das Bambara-Mirchen Le figuier de
l"orpheline (dt.: ,,Der Feigenbaum des Waisenmadchens®) aus Mali. Vgl. Gorog
1979, S. 58-59.
293 Wekenon Tokponto/Hahmann 2005, S. 11-15.
24 Ebd., S. 11.
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sich in den KHM nicht. In Aschenputtel ist es nicht der Baum, den
Aschenputtel auf dem Grab seiner verstorbenen Mutter gepflanzt und
mit den Trdnen gegossen hat, die direkt in die Handlung eingreift,
sondern magische Vogel, die von dem Baum bewohnt werden.
Nichtsdestoweniger soll die gliickbringende Funktion des Baums

nicht verschwiegen sein:

Der von Aschenputtel (Grimm, KHM 21) auf das Grab der Mutter ge-
pflanzte Zweig wird zum gliickbringenden Baum, durch den die Verstor-
bene weiterhin ihre miitterlich schiitzenden Arme iiber das Waisenkind
ausbreitet. Eine dhnliche Segenspende aus dem Grab finden wir schon in
der Vorstufe dieses Mirchens, in dem Mérchen vom ,,Erdkiihlein®. Da gibt
es einen wunderbaren Apfelbaum, der aus den einzelnen Teilen des in der
Erde begrabenen ,,Erdkiihleins* hervorwichst.?%’

In Der Dreschflegel vom Himmel??® kommt ein Baum vor, der bis an
den Himmel reicht: ein sogenannter himmelhoher Baum. Der Baum
ermoglicht es einem Bauern, der darauf steigt, Engel im Himmel zu

schauen. Das Motiv des himmelhohen Baums wére Uther zufolge

Inbegriff einer Verkniipfung zwischen Himmel und Erde; durch diese Ver-
bindung sei die Entstehung des Lebens auf der Erde erst ermdglicht wor-
den. Damit verbunden ist die Vorstellung von einem direkten Kontakt der
Irdischen zum Himmel, zu den Gestirnen und den dort wohnenden Jensei-

tigen.?’

295 Rohrich 1988, [ohne Seitenangabel].
296 KHM 112.
297 Uther 2013, S. 242.
95



Unter ethnologischem Blickwinkel kniipft die Vorstellung vom him-
melhohen Baum, der bis zu den Sternen reicht, an ein schamanisti-
sches?’® Motiv an. Hiermit ist die Rolle des Baums in der schamanis-
tischen Zeremonie gemeint: ,,Wenn der Schamane den Baum er-
klimmt, zieht er die Geister der Ahnen zu Rat oder wendet sich mit
den Wiinschen der Gemeinschaft an einen Gott, der auf dem Wipfel

des Baums wohnt*,%%

3.2.2. Der Wald

3.2.2.1. Ein Locus amoenus

In zahllosen Fon-Mérchen und KHM, wird der Wald als sehr grof3
bezeichnet. Zu dieser Beschreibung des Waldes treten in den KHM
weitere Attribute wie finster, dunkel (KHM 1)*® und wild (KHM
53)%! hinzu. Er sei ein gefahrvoller und undurchdringlicher Ort fiir
den Menschen und stehe im Kontrast zu den bewohnten Lebensriu-
men.?*2 Die Mérchenforscherin Dore Rebholz beschreibt den Wald
der KHM, dass er dunkel und schrecklich sei und weder den fréhli-
chen Wanderer zu schattiger Rast locke, noch dem Bekiimmerten
Trostung verheiBe.>?* Bei niiherer Betrachtung der Fon-Mirchen und
der KHM kommt man zur Feststellung, dass der Wald dariiber hinaus
als ein attraktiver Ort angesehen wird. Er ist nicht immer ein undurch-

dringlicher und gefahrvoller Ort. Er stellt auch einen Ort dar, den Be-

2% Der Schamane wird verstanden als eine Person mit magischen Fahigkeiten, be-
sonders der Féahigkeit mit Geistern in Verbindung zu treten.
2% Rohrich 1988, [ohne Seitenangabel].
390 vgl. Grimm/Rélleke 2009, S. 29.
301 Ebd., S. 259.
302 Vgl. Rimasson-Fertin 2008, S. 107.
303 Vgl. Rebholz 1944, S. 9.
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kiimmerte aufsuchen, um Schutz und Hilfe zu bekommen. Mit ande-
ren Worten ist der Wald in vielen Marchen kein schrecklicher Ort,
sondern ein Ort, der aus bestimmten Griinden die Menschen anzieht.
In Eine beispielhafte Freundschaft*®* fliichtet ein armer Mann, dessen
Frauen alle verstorben sind, in den Wald, um aus seinen Sorgen her-
auszukommen. Dort trifft er auf ein Gespenst mit dem Namen Aziza,
dem er all sein Leid erzihlt. Das Gespenst tiberreicht ihm ein magi-
sches Huhn, das ihm Reichtiimer, Frauen und Kinder verschafft. Der
Wald fungiert in diesem Marchen als eine Zuflucht fiir den armen
Mann und bietet ihm zugleich den Rahmen, eine ausschlaggebende
Begegnung mit einem tiibernatiirlichen Wesen zu machen. Dadurch
wird seine Sorge zur Freude.

> ist die Flucht einer

In Die einhiindige Frau und die Schlange
menschlichen Figur in den Wald die Folge ihrer Angst vor Demiiti-
gung. Es handelt sich um eine einhdndige Frau, die zweite Frau eines
Konigs. Thre Angst vor Demiitigung erklart sich dadurch, dass die Ze-
remonie des Hirsestampfens bevorsteht, woran sie teilnehmen muss.
Da sie einhindig ist und nicht mit derselben physischen Kraft wie die
normalen Frauen an der Zeremonie teilnehmen kann, fliichtet sie in
den Wald. Dort sto3t sie auf eine Schlange, die ihr eine zweite Hand
verschaftt, dank der sie schlieBlich erfolgreich an der Zeremonie teil-
nimmt. Der Wald stellt in diesem Mairchen einen Heilungsort dar.
Nicht nur in den Fon-Mérchen tritt der Wald als eine Zuflucht fiir kor-
perlich behinderte Frauen auf. Das malische Mérchen La coépouse
bossue ou la méchanceté punie®® (dt.: ,,Die bucklige Nebenfrau oder
die bestrafte Bosheit*) berichtet von zwei Frauen desselben Mannes.

Die eine ist normal, die andere aber ist bucklig. Die normale Frau

304 Mirchen 3 des Korpus.
305 Mirchen 7 des Korpus.
39 Ba Hampété 2000, S. 65-67. Ein derartiges Mirchen befindet sich auch bei Diop
(1961, S. 31-41).
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lacht aber tagtéglich iiber die bucklige Nebenfrau. Sie lacht sogar in
Anwesenheit von Gisten {iber sie, denn sie will sie demiitigen. Daher
zieht die bucklige Nebenfrau in den Wald: ,,Une nuit, aprés que sa
compagne ’eut encore plus malmenée que d’habitude, la pauvrette,
qui n’en pouvait plus, sortit de la maison, quitta le village et s’enfonga
dans la brousse.“*” Im Wald st68t die bucklige Nebenfrau auf Wald-
geister, die ihr ihren Buckel wegnehmen und sie wird eine normale
Frau.

Wihrend der Grund fiir die Zuflucht in den beiden angesprochenen
vorhergehenden Mirchen die Demiitigung ist, ist in Die Zwillinge und

308 yon Misshandlung die Rede. Zwei Bauernséhne werden nach

Aziza
dem Tod ihres Vaters ihrem Onkel anvertraut, der sich aber nicht gut
um sie kiimmert und sie misshandelt. Die beiden Zwillingsbriider zie-
hen deswegen in den Wald, lassen sogar eine Hiitte darin errichten
und leben vom Ackerbau, und sind frei von jeglicher Misshandlung
des Onkels. Sie kommen erst an dem Tag, nachdem sie ein Gespenst
umgebracht und sich seines Reichtums bemaéchtigt haben, wieder aus
dem Wald heraus. Hier tritt der Wald als angenehmer Wohnort fiir die
beiden Bauernsohne auf, denn sie errichten eine Hiitte darin und be-
treiben Ackerbau.

Im Fon-Mirchen L ‘amitié entre [’homme et la panthére®® (dt.: ,Die
Freundschaft zwischen dem Menschen und dem Panther®) ist die
Funktion des Waldes als Zufluchtsort noch ausgeprigter. Eine
schwangere Frau, deren Mann verstorben und die in Einsamkeit gera-
ten ist, bekommt keine Unterstiitzung von ihren Nachbarn bzw. den
Dorfbewohnern, denn diese hassen und verachten sie: ,,Hélas, peu de

temps apres, I’homme mourut subitement et la femme dut assumer

397 Ba Hampaté 2000, S. 65.

398 Mirchen 10 des Korpus.

399 Wekenon Tokponto 2012a, S. 80-84.
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seule sa grossesse car les villageois, au lieu de la soutenir, nourrissait
a son égard haine et mépris.“>'°

Vor Verzweiflung zieht die schwangere Frau in den Wald. Dort erhilt
sie bei der Entbindung Hilfe von einem Affen. Die Frau hat also hier
die Nichstenliebe und die Zuneigung erfahren, die ihr im Dorf versagt
blieb. Der Wald, fern von dem Hass und der Bosheit der Menschen,
ist hier als der bessere Lebensort dargestellt.

Auch in den KHM ist das Motiv des Waldes als Zufluchtsort sehr pra-
sent, denn der Wald hat auch im besagten Mérchenkorpus eine we-
sentliche Funktion.’!! Die Griinde fiir die Zuflucht der Menschen in
den Wald sind wie in dem Fon-Konvolut sehr unterschiedlich. In
KHM 49, Die sechs Schwdne, versteckt ein Konig seine sieben Kinder
im Wald, damit sie nicht von der Stiefmutter misshandelt werden. Die
Versteckfunktion des Waldes wird im Mairchen dadurch verstérkt,
dass sein Zugang sehr schwierig ist und eine wunderbare Eigenschaft
benétigt.>'? In diesem Mirchen ist die Furcht vor der Bosheit der
Stiefmutter der Hauptgrund des Verstecks der Konigskinder im Wald.
In KHM 141, Das Ldmmchen und Fischchen, und KHM 197, Die
Kristallkugel, flichten Kinder vor ihrer Verwiinschung in den Wald.
Im ersten Mérchen fiihrt eine Béuerin ein Geschwisterpaar namens
Lammchen und Fischchen, vor Angst, dass sie wieder von ihrer Stief-
mutter verwiinscht werden, in den Wald, wo sie einsam, aber zufrie-
den und gliicklich leben.*'® Im zweiten Mirchen fliichtet der dritte
Sohn einer Zauberin in den Wald, um nicht wie seine dlteren Briider
in ein Tier verwandelt zu werden. Dem Wald kommt also in dem Mér-

chen eine schiitzende Rolle zu.

310 Ebd., S. 80.
311'Vgl. Réhrich 1974, S. 200.
312 Grimm/Rélleke 2009, S. 241.
313 Ebd., S. 628.
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In Ausnahmefillen flichen die Menschen in den Wald, nachdem sie
bereits in Tiere verwiinscht worden sind. Davon zeugt z. B. KHM
161, Schneeweifichen und Rosenrot: Ein Konigssohn wird in einen
Béren verwiinscht und geht, um in den Wald zu leben. Er kommt da-
raus jeden Abend zu einer bestimmten Stunde zu Besuch bei mensch-
lichen Figuren. Der Wald, in den der verwiinschte Konigssohn fliich-
tet, ist nicht gefahrlich. Er beherbergt nur harmlose Tiere.

In weiteren KHM, in denen der Wald eine Zufluchtsfunktion innehat,
ist die Haupttriebfeder der Menschen, dorthin zu fliehen, die Angst
vor dem Tod. Viele KHM illustrieren dies. In KHM 9, Die zwolf Brii-
der, fliichten zwolf Briider, die die Sohne eines Konigs sind, in den
Wald, denn sie wollen nicht getdtet werden, wenn ihre Mutter ein
Téchterchen zur Welt bringt.3'* In dem sehr bekannten KHM 53,
Sneewittchen, muss sich das wunderschone Sneewittchen im Wald
aufhalten, damit seine eifersiichtige und bose Stiefmutter nicht weil,
dass es lebt. Seine Flucht in den Wald erfolgt, nachdem die bdse Stief-
mutter einen Jager beauftragt hat, es umzubringen. Der Wald, in dem
Sneewittchen sich versteckt hat, wird hier als ein grofer und geféhr-
licher Ort prasentiert, wo spitze Steine, Dornen und wilde Tiere zu
finden sind.?" In einem weiteren KHM, namlich KHM 97, Das Was-
ser des Lebens, ist ein junger Konigssohn, der in den Wald fliichtet,
um der Totung auszuweichen, die sein Vater gegen ihn geplant hat.
In manchen KHM nimmt die Zuflucht der Menschen in den Wald die
Form eines Exils an.*'® Die Betroffenen sind Riuber. Der Wald, in
den sie ins Exil gehen, ist ein unbewohnter Raum, ein Versteck fiir
sie. Im Wald werden sie nicht gefunden und kdnnen nach Raubziigen

nicht gefangen werden.

314 Ebd., S. 69.
315 Ebd., S. 259.
316 7. B. KHM 29, 40, 166 und 199.
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Uber seine Funktion als eine Zuflucht fiir die Menschen hinaus, iiber-
nimmt der Wald in einigen Fon-Mérchen und KHM eine die Men-
schen erndhrende Funktion. Im Fon-Mérchen L ‘amitié entre [’homme
et la panthére'” (dt.: ,,Die Freundschaft zwischen dem Menschen und
dem Panther*) z. B. ernédhren sich eine Frau und ihr Kind von Friich-
ten, die sie im Wald pfliicken.?'® In einem weiteren Fon-Mirchen Der

arme Mann und der Geist®"’

zieht ein sehr armer Mann wegen der
Hungersnot, die in seinem Dorf herrscht, in den Wald. Dort ernéhrt er
sich von reifen Friichten: ,,Als er merkte, dass er es nicht im Dorf
schaffte, zog er sich in den Wald zuriick. Dort ernéhrte er sich von
reifen Friichten, die er zur Geniige fand. Das ging so eine lange
Zeit.«320

Auch in etlichen KHM sammeln menschliche Figuren rote Beeren,
Wurzeln und Niisse, um ihren Hunger zu stillen.*?! Dabei ist die Su-
che nach den Friichten in den KHM nicht das primére Ziel der Figu-
ren. Da sie sich oft im Wald authalten miissen, sind sie gezwungen,
sich von Friichten zu erndhren. In dem oben angesprochenen Fon-
Mairchen Der arme Mann und der Geist ist die Suche nach Friichten
im Wald das primére Ziel.

Zusammenfassend spielt der Wald im Leben der menschlichen Figu-
ren in den erwidhnten Fon-Mérchen und KHM eine wichtige Rolle.
Trotz seiner furchterregenden Darstellung in den beiden Mérchenkor-
pora ist es evident, dass die Menschen gute und lebensrettende Aben-
teuer darin erleben. Die Rolle des Waldes in allen erwdhnten Mérchen
bekréftigt die Einstellung, dass der Wald schiitzenswert ist. Nachdem

sie eine Anspielung auf den Umgang des Menschen mit dem Wald

317 Wekenon Tokponto 2012a, S. 80-84.
318 Ebd.,, S. 82.
319 Wekenon Tokponto/Hahmann 2005, S. 50-52.
320 Ebd., S. 50.
217 B KHM 3, 11, 161.
101



beziiglich der erwidhnten positiven Funktionen des Waldes in den
KHM gemacht hat, schreibt Siegmund:

Vor allem der Wald hat in Deutschland eine weitgehende positive Aus-
strahlungskraft. Zwar betritt ihn der Mensch mit gewissen Angsten, wofiir
zahlreiche Mirchen ein beredtes Zeugnis ablegen, aber stets erlebt er ihn

mit groBer Ehrfurcht und grundsitzlicher Zuneigung. Der Wald in seiner

Einheit und Stérke ist schiitzens- und hegenswert.3 2

3.2.2.2. Ein Aussetzungs-, Irrfithrungs- und Ziichtigungsort

Der Mensch sucht nicht nur freiwillig den Wald auf, wenn er in der
Not ist. Auch kommt es hiufig vor, dass sein Aufenthalt im Wald
zwangsldufig oder aus Versehen geschieht. In diesem Fall ist von der
Aussetzung, der Irrfihrung oder im Extremfall von der Ziichtigung
des Menschen im Wald die Rede. Ersteres Motiv findet in dem Mar-
chenkonvolut der Fon und in dem der Grimms einen festen Nieder-
schlag. Der Aussetzung im Wald liegen verschiedene Erklarungen zu-
grunde. Die Figuren, die verantwortlich fiir die Aussetzung sind,
wechseln von einem Mirchen zu einem anderen. Auch zielt die Aus-
setzung auf verschiedene Ergebnisse. In den beiden Mérchenwelten
sind die Ausgesetzten oft Kinder oder Jugendliche.

323 setzen ein Bauer

In Das Kind, das von einer Hydne gerettet wurde
und seine Frau ihr einziges Kind im Wald aus. Der Grund, der sie zu
diesem Handeln angetrieben hat, ist, dass beide Eltern eine schlechte
Ernte haben und ihr Vorrat an Lebensmitteln in jenem Jahr vorzeitig

verbraucht wird. Wegen ihrer Mangellage beschlieen sie, ihr Kind

322 Siegmund 2009, S. 189.
323 Mirchen 15 des Korpus.
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im Wald auszusetzen. Dem Vater kommt dabei die Aufgabe des Aus-
setzens zu. Im Fon-Mirchen Les deux jumeaux abandonnés®** (dt.:
,Die zwei iiberlassenen Zwillinge*) erhoht sich die Zahl der ausge-
setzten Kinder auf zwei, der Grund fiir die Aussetzung bleibt derselbe:
Ein hungriges Ehepaar verlésst seine Zwillingsséhne im Wald, um
iiberleben zu konnen. Die Frau spielt eine bestimmende Rolle bei der
Aussetzung ihrer Kinder, indem sie ihren Mann davon {iberzeugt hat.
Die Rolle der Frau in diesem Mérchen erinnert an die der Mutter von
Hinsel und Gretel.*> Allerdings iiberzeugt diese ihren Mann, denn er
ist ein armer Holzhacker und schafft es nicht, fiir die Familie aufzu-
kommen, Héinsel und Gretel im Wald auszusetzen. Obwohl die Kin-
der durch die List Hénsels — er hat Kieselsteine auf dem Weg nach
Hause ausgestreut — bei der ersten Aussetzung im Wald den Weg
zurlick nach Hause finden, scheitern sie bei der zweiten Aussetzung,
den Weg zuriick nach Hause wiederzufinden, nicht zuletzt weil die
Vogel das von ihnen unterwegs ausgestreute Brot weggepickt ha-
ben.?%¢

Im Fon-Mirchen L ‘enfant dont on n’avait pas voulu®?’ (dt.: ,Das un-
erwiinschte Kind*) ist die Hésslichkeit der Grund fiir die Aussetzung
von Kindern im Wald. Hangnan-Hangan-Gba, der letztgeborene Sohn
eines Konigs, ist so hésslich bei seiner Geburt, dass der Konig ihn
nicht als Kind behalten will und er befiehlt, dass das Kind im Wald
ausgesetzt wird: ,,A peine le roi edt-il donné cet ordre qu’il fut
exécuté, et Hangan-Hangnan-Gba, tout enfant qu’il était, se retrouva

parmi les bétes sauvages au cceur de la jungle.*3?8

324 Bonito Boko 2015, S. 131-134.
25 Vgl KHM 15.
326 Grimm/Rélleke 2009, S. 100.
327 Mama 2012, S. 15-19.
328 Ebd., S. 15.
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In einem anderen Fon-Mérchen unter dem Namen Les jumeaux
orphelins®® (dt.: ,,Die Waisenzwillinge*) ist der Hass die Triebfeder
der Aussetzung. Zwei Zwillinge, deren Mutter verstorben ist, leben
mit ihrer Stiefmutter zusammen. Die Stiefmutter ist aber bdse und
hasst die beiden Kinder. Als die Stiefmutter und die Zwillinge Holz
im Wald holen, lisst sie die beiden Kinder allein zuriick, indem sie
sie glauben lésst, dass sie sie spiter noch abholen wiirde. Sie kommt
aber nicht mehr zuriick.

Im KHM 60, Die zwei Briider, setzt ein armer Mann aus Angst seine
eigenen Kinder im Wald aus. Es handelt sich um Kinder, die das Herz
und die Leber eines goldenen Vogels gegessen haben und die deswe-
gen jeden Morgen Gold ausspucken. Da dies dem Bruder des armen
Manns bekannt ist und er nicht will, dass der arme Mann von dem
Gold profitiert, welches die Kinder ausspucken, erzihlt er ihm, dass
das Gold ungliicksbringend ist.

Der Grund fiir die Aussetzung in KHM 179, Die Gdnsehirtin am
Brunnen, z. B. ist der nicht standesgeméfe Erbwunsch einer Prinzes-
sin. Der Konig setzt gegen den Willen seiner Frau seine jiingste Toch-
ter im Wald aus, weil sie einen einer Konigstochter nicht wiirdigen
Wunsch geduBert hat. Sie wiinscht sich Salz als Erbe, weil ohne Satz
nichts schmeckt. Rot vor Zorn befiehlt der Konig, dass sie in den
Wald gefiihrt wird. 33°

In den meisten erwdhnten Fon-Méarchen und KHM mit einem Ausset-
zungsmotiv im Wald haben die Ausgesetzten weder gehungert noch
sind sie ums Leben gekommen. Im Gegenteil haben sie im Wald wun-
derbare Abenteuer erlebt, die zur Behebung der Mangellage, wovon

am Anfang dieser Mirchen die Rede ist, gefiihrt hat.?!

329 Bonito Boko 2015, S. 37-43.

330 Grimm/Rélleke 2009, S. 717.

331 Niheres hierzu im darauffolgenden Abschnitt.
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In den KHM kann der Wald — im Gegensatz zu den Fon-Mérchen —
ein Ort sein, an dem man sich verirrt. Die Figuren und der Grund fiir
die Verirrung im Wald sind dabei unterschiedlich. In manchen Mar-
chen sind es Konige, die sich beim Jagen im Wald verirren. In KHM
49, Die sechs Schwdne, verirrt sich ein Konig, der auf der Jagd ist, in
einem groflen Wald. Er findet den Ausgang nur dank der Hilfe einer
alten Frau.**? Die Hilfe erfolgt aber nicht ohne Gegenleistung: Er hat
die Tochter der alten Frau heiraten miissen, bevor sie ihm den Weg
aus dem Wald zeigt.

Manchmal ist der Grund der Verirrung des Konigs nicht genannt. Das
ist z. B. der Fall in KHM 108, Hans mein Igel, in dem sich zwei K&-
nige hintereinander in einem Wald verirren. Sie kommen erst dank
der Hilfe von Hans mein Igel aus dem Wald heraus, nachdem sie ihm
,»was ihnen zuerst am koniglichen Hofe begegnet* versprochen haben.
In allen erwdhnten KHM, in denen der Konig sich in den Wald begibt,
verirrt er sich. Dem Konig erscheint der Wald als ein Ort, den er nicht

beherrscht. Natacha Rimasson-Fertin bemerkt dazu:

Ici, comme souvent, le roi s’égare lors d’une partie de chasse en forét: c¢’est
un espace qu’il ne maitrise pas, contrairement a ce que nous apprend 1’his-

toire du mot ,,forét“: au Moyen Age, la forét était un territoire défendu et

réservé a I’'usage exclusif du roi.>?3

Wenn es nicht ein Konig ist, der sich im Wald verirrt hat, sind es seine
Kinder. So z. B. in KHM 127, Der Eisenofen, und in KHM Anhang
21, Der Lowe und Frosch. Im ersten erwahnten Marchen verirrt sich

eine Konigstochter im Wald und bringt darin neun Tage zu. Sie

332 Grimm/Rélleke 2009, S. 240.
333 Dt.: , Hier verirrt sich wie oft der Konig withrend eines Jagdausflugs im Wald:
Er ist ein Raum, den er im Gegensatz auf das, worauf uns der Begriff im Mittelalter
verweist, nicht beherrscht. Im Mittelalter war der Wald ein iiberwachter Ort, der nur
dem Konig zugénglich war.” Rimasson-Fertin 2008, S. 110.
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schafft es, das Reich ihres Vaters nur dank der Hilfe eines verwiinsch-
ten Konigssohns, den sie erlost hat, wiederzufinden. Die Verirrung
der Konigstochter hat also als Funktion den verwiinschten Konigs-
sohn zu erldsen. Im zweiten Marchen ist es ein Prinz, der sich im
Wald verirrt. Er wird dabei in einen Lowen verwiinscht und schlief3-
lich von seiner Schwester erldst.

AuBer den Konigen und den Konigsséhnen und -tdchtern verirren sich
auch Kinder aus sozial niederen Schichten aus verschiedenen Griin-
den im Wald. In KHM 29, Der Teufel mit den drei goldenen Haaren,
verirrt sich ein Knabe, der einer Konigin einen Brief bringen will, im
Wald. Erst den Tag darauf kann er mithilfe von Raubern, die im Wald
wohnen, den Wald verlassen. Bei einer Wanderschaft verirrt sich auch
das Schneiderbiirschchen in KHM 163, Der gliserne Sarg, in einem
groBBen Wald und verbringt die ganze Nacht darin. Auch in KHM 197,
Die Kristallkugel, fliichtet der dritte Sohn einer Zauberin, der nicht
wie seine dlteren Briider in ein Tier verwandelt werden will, in den
Wald und verirrt sich darin. Seine Verirrung im Wald ist der Aus-
gangspunkt zu weiteren Abenteuern.

Nicht nur Kinder, auch Eltern aus sozial niederen Schichten verirren
sich im Wald. Davon zeugen z. B. KHM 93, Die Rabe, und KHM
136, Der Eisenhans. In KHM 93 verirrt sich ein Mann vierzehn Tage
lang in einem dunklen Wald. Er kommt nur mit der Hilfe eines Riesen
wieder heraus. Der Mann verirrt sich, weil er auf der Suche nach ei-
nem goldenen Schloss ist. In KHM 136 ist von einem groflen und ge-
fahrlichen Wald, in dem mehrere Jager sich verirrt haben, die Rede.
Zuerst verirrt sich der Jager, der die Aufgabe bekommt, ein Reh zu
schieBen. Dann sind es die Jéger, die sich auf die Suche nach dem

Verirrten begeben.*** Wegen der wiederholten Verirrung von Jigern

33% Grimm/Rélleke 2009, S. 614.
106



wird der Wald in diesem Mérchen zu einem Ort, den niemand mehr
betreten will. Dies stellt aber eine Ausnahme dar.

In den KHM erscheint der Wald auch in der Funktion eines Ziichti-
gungsorts flir bdse Figuren. Das typische Beispiel dafiir ist KHM 11,
Briiderchen und Schwesterchen. Das Mérchen berichtet von einer bo-
sen Stiefmutter, die einem Geschwisterpaar das Leben schwer macht.
Das Geschwisterpaar flieht deswegen von Zuhause, aber selbst das
bremst den Willen der bosen Stiefmutter nicht, sie ins Ungliick zu
stiirzen. Sie verzaubert ihr Trinkwasser. Und als Schwesterchen einen
Konig heiratet, wird die Stiefmutter eifersiichtig. Sie schiebt dem Ko-
nig ihre eigene héssliche Tochter unter. Da diese Tat entlarvt wird,

wird sie in den Wald gefiihrt und von wilden Tieren zerrissen.
3.2.2.3. Begegnungsort mit iibernatiirlichen Wesen

Der Wald war und ist immer noch bei der Fon-Volksgruppe kein ge-
wohnlicher Ort, denn er wird mit Gottheiten und Gespenstern assozi-
iert, mit denen nur Eingeweihte kommunizieren konnen. Das Betreten
mancher Wilder ist sogar verboten. Jenen, die sich wagen, das Verbot
zu Ubertreten, soll ein Unheil passieren. Der Kulturanthropologe und
Germanist Germain Sagbo machte auf die Zeremonien aufmerksam,
derer er sich wéhrend seiner Feldforschung hatte unterziehen miissen,
um den Wald Zongbé in Akassato in Benin betreten zu diirfen. Er be-
richtete, dass dieser Wald ein Ort von Zeremonien und Ritualen sei,
der nur von den traditionellen Priestern und von anderen traditionel-
len Heilern betreten werden diirfe.***> Auch in Abomey befindet sich
Zougbo Bogon, ein kleiner Wald, dem okkulte Kréfte zugeschrieben

werden. Dank dem Zougbo Bognon gelang es den Vorfahren aus dem

335 Sagbo 2012, S. 147.
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Nachbardorf Djigbe Weme, von ihren Gegnern freizukommen. Uber

den Wald kursiert die folgende Sage:

Als unsere Vorfahren wegen der wiederholten Kriege aus der Region von
DJIGBE WEME fortwanderten, um ihren Gegnern zu entkommen, kamen
sie in einem kleinen Wald in der Nidhe von Abomey an, wo sie sich nieder-
lieBen. Kurz danach merkten sie, dass alle Baume und Tiere dieses Waldes
wie Menschen sprechen konnten und ihnen traditionelle Heilkunst bei-
brachten. Auch wenn sie mit anderen Schwierigkeiten konfrontiert wur-
den, konnten die Bdume und Tiere sie in der Not beraten. Sie verstanden,
dass es eigentlich ein heiliger Wald war, und sie benannten ihn
ZOUNGBO BOGNON, das heif3t, ,,der Wald mit okkulten Kraften“. Bis
heute kommen traditionelle Heiler aus dem ganzen Land, um in

ZOUNGBO BOGON Kenntnisse zu erwerben.>>°

AuBer Akassato und Abomey befindet sich auch in Ouidah in Benin
ein heiliger Wald namens Kpasse¢, der von Pythons, die verehrt wer-
den, bewohnt wird.

Von dem Wald wird auch gesagt, er werde von den Geistern von
Zwillingen bewohnt. Allerdings werden Zwillinge bei den Fon als
Gottheiten betrachtet.>*” Daher wird ihr Tod nicht wie jener eines ein-
fachen Menschen verkiindet. Es gibt dafiir besondere Ausdriicke in
der Fon-Sprache wie z. B.: ,,E yi zin* (dt.: ,,Der verstorbene Zwilling
ist in den Wald gegangen®) oder ,,E yi naki ba gbé“ (dt.: ,,Der verstor-
bene Zwilling ist zum Holzholen in den Wald gegangen®).

Im Wald darf auch kein Mensch jagen, wenn er nicht geistig darauf
vorbereitet ist. Der Wald wird — und dies berichten viele Mérchen der
Fon — von Tieren wie Antilopen, Biiffeln und Panthern mit Verwand-
lungskraft, von wunderbaren Bdumen mit einer Sprechfdhigkeit und

von einem Gespenst namens Aziza, mit dem sich nur geistig méchtige

336 Ebd., 2018, S. 157-178, hier S. 166.
37 ygl. 5.1.2.
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Personen unterhalten konnen, bewohnt. Nach einer im Fon-Milieu
verbreiteten Glaubensvorstellung stellt Aziza eine Inspirationsquelle
fiir die Sénger, die ihm im Wald begegnen, dar. Diesem Gespenst

wiirden viele Sénger ihren Erfolg verdanken:

Méme né sous une brillante étoile, le musicien doit se faire orienter par le
Aziza Ko-Vodun, détenteur et dispensateur du don de compositions

d’oeuvres exceptionnelles, pédagogiques hors hiérarchies, philosophiques,

clairvoyantes et denses.>3®

Kein Zufall, dass Aziza eines der tibernatiirlichen Wesen ist, dem der
Mensch oft in dem Konvolut der Fon im Wald begegnet. In allen die-
sen Marchen wird dieses Wesen sowohl als eine Helferfigur als auch
als eine zu befiirchtende Figur geschildert. Stark variiert auch in die-
sen Mirchen die Schilderung seiner Gestalt. Manche Erzdhler be-
schreiben das Gespenst als ein kleines Wesen, genauso wie der Zwerg
oder das Minnchen in den KHM. In Die Zwillinge und Aziza**° z. B.
taucht ein langhaariges Gespenst, dessen Gesicht wegen seiner langen
Haare kaum zu sehen ist, auf. In dem Fon-Mairchen La fille tétue (dt.:
,»Das starrkopfige Middchen®) wird das Gespenst Aziza wie ein Zwerg
mit einem groflen Schidel, roten Augen, gelben Zihnen, weillen Haa-
ren in den Ohren und mit einem langhaarigen Bart geschildert.*

Tritt Aziza als Helferfigur in den Fon-Mérchen auf, dann erfolgt die
Hilfe im Wald. Die Bediirftigen brauchen keine bestimmte Gegenleis-
tung zu erbringen, auller dass sie zu Aziza freundlich sein sollen. Da
sie in Not geratene Personen sind, ist die Erwidhnung ihrer Not Grund

genug, um die Hilfe des Gespenstes zu erhalten.?*!

3% Ananou 2012, S. 263.
339 Mirchen 10 des Korpus.
340 Pliya 2005, S. 17.
341 Vgl. Mirchen 3 des Korpus.
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Manche Fon-Mirchen schildern das Gespenst Aziza als ein erschre-
ckendes Wesen, dem der Mensch sich wegen seiner Macht nicht na-
hern soll, da er sonst sein Leben aufs Spiel setzt. In solchen Mérchen
miissen die menschlichen Figuren, die auf das Gespenst Aziza im
Wald stoflen, dagegen kidmpfen, um ihr Leben zu retten. Dieser
Kampf flihrt sie zum Gliick, wenn sie das Gespenst umbringen und
sich seiner Kraft bemichtigen.*?

Wegen des Gespenstes Aziza darf in manchen Mirchen kein Mensch
den Wald ohne die Erlaubnis eines traditionellen Priesters betreten,
denn der Wald wird als heilig betrachtet. Es kommt aber immer zu
Verletzung des Gebots. Im Fon-Mirchen La fille tétue*® (dt.: ,,Das
starrkOpfige Mddchen*) geht ein starrkdpfiges Méadchen zum Holzho-
len in einen heiligen Wald, den niemand in ihrem Dorf betreten darf,
weil der Wald das Gespenst Aziza beherbergt. Das Mddchen trifft im
Wald auf Aziza und bittet nach einer langen Unterhaltung, ihm zu
helfen, seine Holzbiindel auf den Kopf zu tragen, obwohl es wohl

weil}, dass das Gespenst von allen Dorfbewohnern gefiirchtet wird:

Ho! Ho! Ho! Grogna de nouveau Aziza. Ainsi, toi-méme tu as décidé de
chercher du bois, comme ¢a! Par curiosité dans mon domaine ? “Oui!* Ré-
pondit Trito. ,,Je voulais connaitre le secret de cette forét. Rien d’extraor-
dinaire, en vérité. Je vais repartir. “,,Hi'hi!“ ricana le génie. ,,Elle est venue

chercher du bois. Elle aura vraiment du bois. *“,,Aide-moi a charger le fagot

sur ma téte, dit Trito, en posant son coussinet sur ses cheveux tressés. >4

Aziza hilft dem starrkdpfigen Midchen, die Holzbiindel auf dem

Kopf zu tragen, springt aber sogleich darauf, so dass die Biindel noch

342y gl. Mirchen 10 des Korpus.
33 Pliya 2005, S. 9-28.
344 Ebd., S. 17-18.
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schwerer werden. Das Madchen wird weder die Biindel los, noch be-
kommt es Hilfe von den Leuten, denen es auf dem Riickweg begegnet,
denn alle flirchten sich vor dem Gespenst. Es tréigt, die Zdhne zusam-
menbeillend, die Last bis nach Hause. Auch zu Hause schafft niemand
es, dem Midchen die Last abzunehmen. SchlieBlich schafft es seine
Mutter mithilfe des Feuers, das Gespenst zu entfernen. Aus seinem
Abenteuer mit dem Gespenst im Wald lernt das starrkdpfige Mad-
chen, dass man Gebote nicht iibertreten darf.

Das Motiv der Begegnung eines Menschen mit einem Waldgeist ist
in den afrikanischen Mirchen sehr prisent. In dem malischen Mér-
chen La coépouse bossue ou la méchanceté punie* (dt.: ,,Die buck-
lige Nebenfrau oder die unbestrafte Bosheit®) stofit eine bucklige
Frau, die tagtdglich von ihrer Nebenfrau wegen ihres Buckels verspot-
tet wird, im Wald auf Waldgeister, die am Tanzen sind. Sie geht zu
ihnen und fangt an mitzutanzen. Einer der Waldgeister nimmt der

buckligen Frau ihren Buckel weg und sie wird ein normaler Mensch:

Et d’un geste il déchargea notre bossue de sa grosseur, comme s’il s’était
agi d’un enfant. La jeune femme, si heureusement et miraculeusement gué-
rie de sa difformité, n’attendait pas plus longtemps pour s’éclipser. Elle
regagna son foyer, alla s’allonger sur sa couchette et s’y endormit du som-
meil paisible d’une 4me éprouvée qui a retrouvé le bonheur.3

Auch in Der tiersprachenkundige Mann und seine neugierige Frau®¥
von der Elfenbeinkiiste begegnet ein Jager einem Waldteufel namens
Sasabronsam. Sasabronsam pflegt dem Jéger einen Teil seiner erbeu-

teten Tiere aus den Hénden zu reiflen. Da der Jager nicht bose darauf

345 Ba Hampaté 2000, S. 65-67.
346 Ebd., S. 66.
347 Kouassi 1986, S. 106.
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reagiert, iiberreicht ihm der Waldteufel ein Amulett, womit er die
Tiersprachen verstehen kann.

Neben Gespenstern treten in den Fon-Marchen Tiere mit libernatiirli-
chen Kriften auf. Die libernatiirliche Kraft solcher Tiere variiert von
einem Mérchen zum anderen. In gewissen dieser Fon-Mérchen neh-
men manche Tiere eine weibliche Gestalt an und heiraten den Men-
schen, der ihnen im Wald begegnet ist.**® Auch in den KHM fungiert
der Wald als Begegnungsort mit {ibernatiirlichen Tierbrduten und -
briutigamen.>*

In einem Mérchenzyklus der Fon taucht die Schlange als eine {iberna-
tirliche Helferfigur auf. Die Hilfe erfolgt oft im Wald. Davon zeugt
das Fon-Mirchen Die einhiindige Frau und die Schlange.’° Eine
weitere Tierart, die haufig den Menschen in den Fon-Mérchen und in
den KHM im Wald erscheint, sind Vogel. Thre Erscheinung wird oft
mit einem Wunder verbunden.*!

Ab und zu kommen auch Wildtiere wie z. B. der Lowe und die Hyéne
als Protagonisten in den Fon-Mérchen vor und besitzen magische Fa-
higkeiten, mit denen sie den menschlichen Figuren helfen.**? Die-
selbe Rolle kommt in Tiere verwandelten Menschen in den KHM

Zu.353

M Vel 3.1.2.

39 Vgl. ebd.

330 ebd.

3lvgl 3.2.1.2.

32 Vgl 3.1.1.

353 Ebd. Auch stoBen die Menschen auf wunderbare Bdume und Pflanzen im Wald.
Vgl. 3.2.1.3.
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4. Uber Verhiiltnisse des Menschen zur unbelebten Natur in
den Fon-Miirchen und in den Grimm’schen Mirchen

4.1. Das Wasser

4.1.1. Das Wasser und die Probe

Das Wasser erscheint im Marchen in verschiedenen Formen. Wih-
rend in gewissen Mérchen einfach von der Fliissigkeit die Rede ist,
tauchen in weiteren Marchen Quellen, Gewisser, Fliisse und in selte-
nen Fillen Seen als mit dem Wasser verbundene Naturelemente auf.
In den Fon-Mirchen, in denen Wasser eine Rolle spielt, miissen die
menschlichen Protagonisten bestimmte Proben ablegen. Die Natur
der Wasserprobe ist dabei facettenreich. In Die Termitenhiigelfrau’>*
z. B. ist von einer Badeprobe die Rede. Das Mirchen préisentiert ein
Gewisser, in dem Frauen ausgekleidet baden miissen, um ihre Weib-
lichkeit zu zeigen. In ihm wird eine bizarr anmutende Nebenfrau, die
ein médnnliches Geschlecht hat, auf die gleiche Probe gestellt. Thren
Erfolg verdankt sie ihrer magischen Kraft bei der Probe, was zur Be-
strafung ihrer eifersiichtigen Rivalin fiihrt.

In manchen Fon-Maérchen hidngt die Probe mit der schwierigen Auf-
gabe, die eine menschliche Figur an einem Fluss verrichten soll, zu-
sammen. Die Schwierigkeit liegt nicht nur in der Natur der Aufgabe,
sondern auch in dem schwierigen Zugang zu dem Fluss. Ein aussage-
kréftiges Beispiel dafiir liefert das Fon-Méarchen Das Waisenmdidchen
und seine Stiefimutter®>®: Ein Waisenmidchen bekommt von seiner
Stiefmutter einen kohlschwarzen Stoff und soll ihn an einem Fluss
namens Nosisitonu so lange waschen, bis er weill wie Kaolin wird.

Der Zugang zum besagten Fluss fillt dem Waisenmédchen sehr

354 Mirchen 14 des Korpus.
355 Wekenon Tokponto 2003, S. 98-111.
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schwer. Bevor es den Weg findet, hat es sich von Kieselsteinen, Nach-
tigallen und Schimpansen schlagen lassen und danach die stinkende
Wunde einer alten Frau lecken miissen. Erst nach der Uberwindung
dieser Hindernisse fangt die Waschprobe an: ,,Es ging ein paar Meter
hinter dem Wald und sah wirklich den Fluss und begann, den tief-
schwarzen Stoff zu waschen. Lange hat es den Stoff gewaschen, bis
er wirklich so weiBl wurde wie der Kaolin.*3%

Da das Waisenmédchen sich gegeniiber der alten Frau, der es unter-
wegs zum Fluss begegnet ist, gut verhalten und ithre Wunde geleckt
hat, wird es nach der Waschprobe reich. Die Waschprobe hat also eine
wesentliche Funktion beim sozialen Aufstieg des Midchens. Derar-
tige Mérchen sind nicht nur im Benin, sondern auch an anderen afri-
kanischen Orten anzutreffen.’

In gewissen Fon-Mérchen und den KHM findet die Probe, auf die die
menschlichen Protagonisten gestellt werden, unter Wasser in einem
Fluss statt, ohne dass von ihrem Ertrinken die Rede ist. Die betroffe-
nen Figuren scheuen sich nicht, in das Wasser hinein zu tauchen. Im
Fon-Mirchen Le tam-tam magique® (dt.: ,,Die magische Trommel*)
wird ein Waisenkind von seiner Stiefmutter aus dem Haus verstofen
und soll seine Nahrungsmittel wegen der zu jenem Zeitpunkt herr-
schenden Hungersnot selbst besorgen. Bei der Suche nach Nahrungs-
mitteln st6ft er auf drei Palmniisse, welche er zu 6ffhen versucht. Die
Palmniisse entgleiten ihm jedoch und fallen in einen Fluss. Er taucht
hinterher und erblickt am Grunde des Flusses ein griines Dorf, wo sich
griine Gréser, lippige Bdume, schone Blumen, singende Vogel und
allerlei Fische befinden.*° Er geht ins Dorf und trifft auf eine alte

3% Ebd., S. 105.
357 7. B. das Mirchen Le pagne noir (Dt.: ,,Der schwarze Stoff) von der Elfenbein-
kiiste. Vgl. Dadié 1955, S. 18.
358 Mama 2012, S. 49.
3% Ebd., S. 50.
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Frau. Die alte Frau verspricht ihm ihre Hilfe, stellt ihn aber zuerst auf
eine Probe: Er bekommt ein einzelnes Maiskorn zu mahlen und zuzu-
bereiten, damit alle Bewohner des Dorfs zu essen haben. So beginnt
der Junge mit dem Mahlen des Korns. Erstaunlicherweise mehrt sich
das Maismehl, sodass er es zubereiten und den Bewohnern des Dorfes
servieren kann. Als Belohnung fiir seine Leistung bekommt er nicht
allein die Palmniisse zuriick, sondern auch eine kleine magische
Trommel, die ihn so reichlich mit Nahrung versorgt, dass er seine Ge-
gend aus der Hungersnot retten kann und berithmt wird. In diesem
Mairchen fungiert der Fluss als ein Ort, der nicht lebensgefahrlich fiir
das Waisenkind ist. Seine Riickkehr an Land wird im Mérchen ver-
schwiegen, als wire sie eine Selbstverstindlichkeit, weil sie fiir den
Handlungsverlauf nicht relevant ist.

Ein aussagekriftiges KHM ist Frau Holle, KHM 24: Eine Stiefmutter
zwingt ein Waisenmédchen, dem eine Spule beim Spinnen am Brun-
nen aus der Hand gesprungen und hinabgefallen ist, diese wieder her-
aufzuholen. Das Waisenmédchen springt in den Brunnen und ent-
deckt in dem Wasser eine Wiese. Dort macht es Bekanntschaft mit
Frau Holle, die ihm allerlei Hausarbeiten auferlegt. Das Waisenméd-
chen zeigt sich gefiigig und fleiBig und verrichtet alle Aufgaben, die
von ihm verlangt werden. Als Belohnung bekommt es die hinabgefal-
lene Spule zuriick und hierzu eine Menge Gold. Seine Riickkehr auf
die Erde hat nichts Natiirliches. Das Waisenmidchen hat vorher ein
magisches Tor schlieBen miissen. Frau Holle dhnelt dem oben ange-
sprochenen Fon-Mairchen Le tam-tam magique (dt.: ,,Die magische
Trommel“) in vielerlei Hinsicht. In beiden Mérchen ist von der Suche
nach ins Wasser gefallenen Dingen und von der Probe bei einer alten

Frau unter dem Wasser die Rede. Dieser Aufenthalt der menschlichen
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Figuren unter Wasser wird in den beiden Mirchen als selbstverstind-
lich geschildert und die Figuren gehen dort normalen Aktivitdten

nach:

La premiére remarque qui s’impose a la lecture des textes est la suivante:
en dépit de sa localisation, le monde subaquatique est en tous points sem-
blable a celui des humains. Hormis le moment du passage dans le monde
subaquatique et la désignation des habitants de celui-ci par un nom qui
associe indubitablement a I’eau [...] rien ne signale, dans le texte du conte,
que le héros se trouve sous I’eau. On ne trouve notamment aucune mention
de I’eau ou des poissons. Cet élément n’est donc 1a que parce qu’il permet

de mobiliser un imaginaire et des créatures qui participent a une symbo-

lique spéciﬁque.3 60

Der Wasserprobe, auf die manche menschliche Figuren gestellt wer-
den, liegt in manchen Fon-Mirchen ein Heiratsvorhaben zugrunde.
Ihr Nicht-Bestehen bleibt unbelohnt. Davon zeugt das Fon-Mérchen
Comment le lievre but de [’eau bouillante et épousa la belle
princesse®®! (dt.: ,,Wie der Hase siedendes Wasser trank und die
schéne Prinzessin heiratet*).36?

Das Motiv der Wasserprobe als Heiratsgrund findet auch in KHM 13,
Die drei Mdnnlein im Walde, einen Niederschlag. Da er unschliissig

ist, wieder zu heiraten, bittet ein Mann seine Tochter um Folgendes:

Der Mann sprach »was soll ich tun? das Heiraten ist eine Freude und ist
auch eine Qual.« Endlich, weil er keinen Entschluss fassen konnte, zog er
seinen Stiefel aus und sagte »nimm diesen Stiefel, der hat in der Sohle ein
Loch, geh damit auf den Boden, hing ihn an den groBen Nagel und giel3
dann Wasser hinein. Hilt er das Wasser, so will ich wieder eine Frau neh-

360 Rimasson-Fertin 2008, S. 239.

361 Ebd., S. 123.

362 Mehr zu diesem Mérchen, siehe 3.1.2.
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men, lauft’s aber durch, so will ich nicht.« Das Madchen tat wie ihm ge-
heiBen war: aber das Wasser zog das Loch zusammen, und der Stiefel ward
voll bis obenhin. Es verkiindigte seinem Vater wie’s ausgefallen war. Da

stieg er selbst hinauf, und als er sah dass es seine Richtigkeit hatte, gieng

er zu der Witwe und freite sie, und die Hochzeit ward gehalten.3 63

Im Ausnahmenfall kann das Scheitern an einer Wasserprobe fiir die
menschlichen Protagonisten vorteilhaft sein. Das ist z. B. der Fall des
KHM 136, Der Eisenhans, in dem es einem Jager misslingt, tiber ei-
nen hellen und klaren Goldbrunnen zu wachen, in den nichts hinein-
fallen und der nicht verunreinigt werden soll. Der Jager {ibertritt je-
doch dieses Verbot aus Versehen mehrmals mit seinen Fingern und
seinen Haaren und hat demzufolge goldene Finger und Haare. Wegen
seines besonderen Aussehens verliebt sich eine Konigstochter in ihn

und heiratet ihn.

4.1.2. Das Wasser und das Wunderbare

In den traditionellen Gesellschaften Afrikas im Allgemeinen und bei
den Fon im Besonderen ist das Wasser mit Glaubensvorstellungen
verbunden. Quellen, Fliisse und Seen werden als heilig betrachtet,
weil man glaubt, dass sie Gottheiten beherbergen, die zu Wundern
fahig sind, wenn ihnen bestimmte Zeremonien gewidmet oder ihnen
bestimmte Opferdinge gebracht werden: ,,Au Sud-Bénin, la mer est
un élément important des croyances autochtones [...]. Nombre d’of-

frandes sont offertes aux différents dieux qui la peuplent.*«364

363 Grimm/Rélleke 2009, S. 88.
364 Tidjani 1983, S. 13.
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Die Seltenheit des Regens wird nicht immer als eine Konsequenz des
Klimawandels angesehen, sondern als Bestrafung oder als Arger der
Gottheiten gegen die Menschen. Damit es wieder regnet, sollen be-
stimmte Zeremonien veranstaltet werden, um die Gottheiten zu beru-
higen. Auch kann der Regen verhindert werden, falls bestimmte wich-
tige traditionelle Ereignisse vorliegen und ein bevorstehender Regen
ihren normalen Verlauf bedroht.

Um die erwdhnten Glaubensvorstellungen um das Wasser herum hat
sich eine Reihe von Mirchen entwickelt. Daher werden das Wasser
und alle mit ihm verbundenen Elemente wie das Gewasser, die Quelle
und der See in unzdhligen Fon-Marchen mit dem Motiv des Wunder-
baren assoziiert. In Sokame und der Jiger*® taucht eine Schlange auf,
die die Kraft besitzt, den Regen zu verhindern, wenn ihr nicht jedes
Jahr ein Menschenopfer gebracht wird. Erst nach der Toétung der
Schlange fangt es wieder an zu regnen. Aus diesem Mirchen wird
klar, dass die Schlange mit der Kraft des Wassers verbunden ist.>®
Nicht nur die Schlange besitzt diese Kraft. In KHM 29, Der Teufel
mit den drei goldenen Haaren®', erklirt der Teufel, warum ein Brun-
nen, aus dem sonst Wein quillt, trocken geworden ist, wie folgt: ,,Es
sitzt eine Kréte unter einem Stein im Brunnen, wenn sie die toten, so
wird der Wein schon wieder flieBen.**® Auch wenn es sich nicht ei-
gentlich um Wasser in diesem Mérchen handelt, ist es evident, dass

der Frosch auch mit der Kraft des Wassers verbunden werden kann,

365 Mirchen 6 des Korpus. Hierzu auch das Fon-Mirchen L ‘enfant dont on n’avait
pas voulu (dt.: ,,Das unerwiinschte Kind*). Vgl. Mama 2012, S. 15.
3% Hierzu Mandela 2004, S. 8. In dem Tuareg-Mirchen La source du crocodile
(dt.: ,,Der Krokodilfluss®) aus Algerien ist es vielmehr ein Krokodil, das die Rolle
der Schlange iibernommen hat. Vgl. Goual Doghmane 2009, S. 220,
https://bu.umc.edu.dz/theses/francais/GOU1058.pdf [Zugriff am 20. 10. 2019].
367 KHM 29.
3% Grimm/Rélleke 2009, S. 164.
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zumal er die Kraft besitzt, Brunnen auszutrocknen. Darauf weist auch

Rimasson-Fertin hin:

Le fait que le tarissement de la fontaine soit 1ié a une grenouille évoque des
croyances et des récits mythiques ot des animaux chthoniens comme la

grenouille ou le serpent retiennent I’eau du ciel et ou ils doivent étre tués

pour qu’il pleuve de nouveau.>®’

In weiteren Fon-Mairchen wird das Motiv des Wunderbaren in Bezug
auf das Wasser anders geschildert. Nicht das Wasser selbst, sondern
ein Fluss wird in solchen Erzédhlungen mit dem Wunderbaren verbun-
den. Dank seiner Wunderkraft greift der Fluss in die Handlung ein
und beeinflusst negativ oder positiv das Schicksal der menschlichen
Protagonisten. Der Fluss mit einem magischen Ei*’° berichtet bei-
spielweise von einem Fluss, der sich auf wunderbare Weise vermehrt,
nachdem eines der beiden Médchen, die ihn iiberqueren wollen, ein
Wasserhiihnerei zerbrochen hat. Bei der Riickkehr der Méadchen teilt
sich der Fluss vor dem Madchen, das kein Ei zerbrochen hat und
macht ihm Platz. Aber vor jener, das das Ei zerbrochen hat, schwillt
der Fluss an und verschlingt es. Der Fluss ist hier mit iibernatiirlicher
Kraft ausgestattet. Jene, die ihn ohne Risiko iiberqueren wollen, sol-
len sich ihm gegeniiber achtsam verhalten, also beispielweise die Eier
der Wasserhiihner, die sich den Fluss entlang befinden, nicht zerbre-
chen.

Die Episode von der Teilung des Wassers in dem zitierten Mérchen
erinnert an den Auszug der Israeliten aus der Knechtschaft Agyptens,

der in der Bibel erzdhlt wird. Genauso wie in dem angefiihrten Fon-

369 Dt.: , . Die Tatsache, dass das Austrocknen des Brunnens mit dem Frosch verbun-
den wird, geht auf mythische Glaubensvorstellungen und Erzdhlungen zuriick, in
denen Hoéhlentiere wie der Frosch und die Schlange Regen verhindern und getotet
werden miissen, bevor es wieder regnet. Vgl. Rimasson-Fertin 2008, S. 223.
370 Mirchen 5 des Korpus.
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Mairchen iiberquerten die Israeliten unter der Fithrung von Moses tro-
ckenen Fulles das rote Meer und entkamen den Reitern des Pharaos,
die ihnen nachsetzten. Das rote Meer wurde durch Gottes Hand ge-
teilt, um ,seine Kinder* in Sicherheit zu bringen. Hingegen wurden
die nachsetzenden Reiter des Pharaos von den {iber sie hereinbrechen-
den Meeresfluten verschlungen.?”! Auch in dieser Bibelpassage wird
Wasser einem Wunder Gottes assoziiert. Mit dem Wunder, das an
dem Fluss oder am Meer zustande gekommen ist, wird implizit ein
Urteil tiber die Protagonisten ausgesprochen. In dem Fon-Mirchen
verdient das achtsame Miadchen weiterzuleben, wihrend das andere
Maidchen wegen seiner Unachtsamkeit ertrunken ist.

Ein dhnliches Motiv begegnet uns in KHM 81, Bruder Lustig. Bruder
Lustig bringt ein Lamm um und isst dessen Herz alleine. Da er dem
heiligen Petrus, der nach diesem Herz verlangt hatte, die Wahrheit

verschweigt, passiert ihm Folgendes:

Sie giengen weiter, da machte der heil. Petrus dass ein groes Wasser quer
iiber den Weg floss und sie hindurch mussten, Sprach der heil. Petrus »geh
du nur voran. « »Nein«, antwortete der Bruder Lustig, »geh du voran«, und
dachte »wenn dem das Wasser zu tief ist, so bleib ich zuriick. « Da schritt
der heil. Petrus hindurch, und das Wasser gieng ihm nur ans Knie. Nun
wollte Bruder Lustig auch hindurch, aber das Wasser wurde grofer und
stieg ihm an den Hals. Da rief er »Bruder, hilf mir. « Sagte der heil. Petrus
»willst du auch gestehen dass du das Herz von dem Lamm gegessen hast?
« »Neing, antwortete er, »ich hab es nicht gegessen. « Da ward das Wasser
noch gréfer, und stieg ihm bis an den Mund: »Hilf mir, Bruder, rief der
Soldat. Sprach der heil. Petrus noch einmal »willst du auch gestehen dass
du das Herz vom Lamm gegessen hast? « »Nein«, antwortete er, »ich hab
es nicht gegessen. « Der heil. Petrus wollte ihn doch nicht ertrinken lassen,
lieB das Wasser wieder fallen und half ihm hiniiber.3”2

371 Exodus 14, 21-27.
372 Grimm/Rélleke 2009, S. 377.
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In diesem KHM ist der heil. Petrus der Verursacher des Wasserwun-
ders. Auch in KHM 29, Der Teufel mit den goldenen Haaren, ist das-
selbe Motiv prisent. Ein Kind, dem im vierzehnten Lebensjahr die
Tochter eines Konigs als Frau vorhergesagt wird, wird von dem Ko-
nig in eine Schachtel gelegt und in ein Wasser geworfen, denn er will
diese Vorhersage verhindern. Die Schachtel versinkt aber nicht, son-
dern bewegt sich wie ein Schiffchen, bis das Kind gerettet wird. Dass
die Schachtel nicht versunken ist, kann als ein Wunder betrachtet wer-
den. Dem Kind gelingt es im Fortgang des Mérchens, die Konigstoch-
ter zu heiraten. Das Wasserwunder ist also eine notwendige Voraus-
bedingung fiir das gliickliche Ende des Mérchens.

Eine weitere Facette des Wasserwunders findet sich in dem Fon-Mar-

373 Hier versinkt eine Frau beim Wasserholen we-

chen Die bése Frau
gen falscher Ratschldge ihrer Nebenfrau in einem Krokodilfluss und
verbringt mehrere Tage, ohne dass sie von den Krokodilen aufgefres-
sen wird. Sie wird nach einer Opfergabe erlost. Die Krokodile werden
in diesem Mirchen den Wasser- und Flussgottern zugeordnet,*’* wie
das in vielen westafrikanischen Mérchen der Fall ist, wo Alligatoren
als Wassergottheiten auftreten. In dem legendenartigen Mérchen Le
caiman sacré®” (dt.: ,Der heilige Kaiman®) z. B. aus Togo helfen
Kaimane nach einer Zeremonie einem Volk, einen mit gro3en Wellen
flieBenden See zu iiberqueren, indem sie auf wunderbare Weise eine
Briicke aus Baustimmen vor ihnen erscheinen lassen. Nach dem

Uberqueren des Sees verschwindet die Briicke auf mysteridse Weise:

La passerelle se disloqua et les troncs disparurent sous les flots. Le devin
se retourna alors et remarqua deux yeux jaunes [des caimans] qui s’enfon-
caient lentement sous 1’eau. Serein, Boko Sagbo se prosterna sur le rivage

373 Lanmadousselo 2012, S. 11.
374 Vgl. Kouassi 1986, S. 92.
375 Agbopletou/Hanvi 2008, S. 3.
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et se répandit en remerciements. Le peuple qui ’accompagnait en fit au-

tant.376

In manchen Fon-Mirchen brauchen die menschlichen Protagonisten,
die sich unter Wasser aufhalten, keine Hilfe von iibernatiirlichen We-
sen, um lberleben zu konnen. Thr Aufenthalt dort wird als etwas Nor-
males empfunden, selbst wenn sie keine biologischen Vorraussetzun-
gen dazu besitzen. Unter Wasser werden ihnen verschiedene Aufga-
ben auferlegt,’”” wie in einigen KHM zu sehen ist.

Der Aufenthalt der menschlichen Figuren unter Wasser erfolgt in den
KHM nicht immer wegen der Probe, auf die sie unter dem Wasser
gestellt werden oder wegen eines Ungliicks. Dahinter versteckt sich
z. B. in KHM 181, Die Nixe im Teich, die Rache einer Wassernixe:
Ein armer Miiller verspricht der Nixe eines Teichs unwissentlich sei-
nen Sohn. Da er sein Versprechen jedoch nicht halten will, rit er sei-
nem Sohn von jeglichem Kontakt mit dem Wohnort der Nixe ab.
Nachdem viele Jahre verflossen sind, vergisst der Sohn den Ratschlag
seines Vaters und geht an den Teich, um seine Hidnde zu waschen.
Dabei wird er von der Nixe in den Teich hineingezogen und er {iber-
lebt dort, bis er erlost wird.

Auffilliger Weise wird in vielen KHM das Wasser mit dem Motiv der
Verwandlung von menschlichen Figuren in Tiere assoziiert. Dabei
wird dem Wasser eine iibernatiirliche Kraft verliehen. Die Menschen
werden bei dem Kontakt mit dem Wasser entweder in Tiere verwan-
delt®’® oder ihre Korperteile werden vergoldet.’”® Der Metamorphose
kommen verschiedene Rollen zu. In KHM 13, Die drei Mdnnlein im
Walde, und KHM 135, Die weiffe und die schwarze Braut, wird die

376 Bbd., S. 14.
7 Vgl 4.1.1.
8 7. B.KHM 11, 13, 135 und 191.
379 KHM 136.
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rechtméfige Braut eines Konigs, die von einer Stiefmutter und ihrer
Tochter ins Wasser gestiirzt wird, beim Kontakt mit dem Wasser in
eine Ente verwandelt und kann so iiberleben. Das Wasser taucht in
diesen Mirchen nicht als ein blofles Naturelement auf, sondern als
Retter der rechtmifligen Braut. Dank der Metamorphose, die die
Braut im Wasser erlebt hat, iiberwindet sie das Hindernis des Todes
und das Mérchen endet gliicklich. Weiterhin hat das Wasser durch die
Verwandlungskraft, die es der Braut verliehen hat, den Handlungs-
verlauf reguliert. Ohne dessen Verwandlungskraft wire die Braut er-
trunken und konnte nicht mehr ein gliickliches Leben mit dem Konig
fihren. Dieselbe Funktion hat das Wasser in KHM 136, Der Eisen-
hans, und KHM 191, Das Meerhdschen, inne. Dank der Tiergestalt
und den vergoldeten Gliedern, die sie beim Kontakt mit dem Wasser
erhalten haben, ist es Eisenhans und dem Jiingling in den jeweiligen
Mairchen gelungen, eine Konigstochter zu heiraten.

Hingegen hat die Verwandlung von Briiderchen in ein Reh in KHM
11, Briiderchen und Schwesterchen, weil es aus einem Briinnlein ge-
trunken hat, eine negative Konsequenz und wird selbst im Mérchen
als eine Verwiinschung bezeichnet. Dies erklart sich durch die Tatsa-
che, dass die Verwandlung nicht vom Wasser selbst herkommt, son-
dern durch die Verzauberung des Wassers von der Stiefmutter des
Geschwisterpaars.

In den Fon-Mirchen ist das Motiv der Verwandlung der Menschen
beim Kontakt mit Wasser sehr selten. Es ldstt sich nur ein einzelnes
derartiges Marchen finden: L ‘origine des crocodiles, poissons et au-
tres bétes aquatiques>*° (dt.: ,,Der Ursprung der Krokodile, der Fische
und weiterer Wassertiere®). In dem Mérchen sind ein Mann und eine
Frau beim Uberqueren eines Flusses untergegangen. Sie sterben aber

nicht, sondern verwandeln sich in Krokodile. Diese Atiologie erklirt

380 Mama 2012, S. 129.
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den Ursprung der Krokodile und die Verwandlungskraft des Wassers.
Hierzu bemerkt der franzosische Schriftsteller Jacques Lacarriére:
,L’idée qu’un étre vivant puisse étre engendré par un fleuve n’a rien
que de trés naturel puisque les fleuves sont eux-mémes des étres vi-
vants, doués du pouvoir de métamorphose.*38!

Neben seiner Verwandlungskraft besitzt das Wasser in einer Reihe
von Mirchen der Grimms Heilkraft. Keine Krankheit scheint ihm
standzuhalten. In KHM 97, Das Wasser des Lebens, wird ein alter
Konig von einer schweren Krankheit geheilt, nachdem er Brunnen-
wasser getrunken hat. Die wunderbare Kraft des Wassers wird in die-
sem Mirchen, dessen Titel die Briider Grimm selbst formuliert haben,
priagnant in den Vordergrund gertickt.

Wihrend im vorhergehenden KHM die Krankheit des Konigs nicht
ndher beschrieben wird, wird in KHM 107, Die beiden Wanderer und
KHM 121, Der Kénigssohn der sich vor nichts fiirchtet, deutlich, dass
die menschlichen Protagonisten durch das Wasser ihre zwischenzeit-
lich verlorene Sehfdhigkeit wieder erlangt haben.

Weiterhin besitzt das Wasser in den KHM auch die libernatiirliche
Kraft, Menschen vor der Hexerei zu schiitzen. Dies belegt KHM 31,
Das Mddchen ohne Hinde. Das Wasser hindert den Teufel daran, sich
einer Miillertochter zu nidhern und sie zu verhexen, weil sie sich vor-
her damit gewaschen hat: ,,Tu ihr alles Wasser weg, damit sie sich
nicht mehr waschen kann, denn sonst habe ich keine Gewalt tiber
sie“382, erkennt der Teufel selbst.

Es gibt hingegen kein Fon-Marchen, in dem das Wasser eine Krank-
heit heilt oder den Menschen vor dem Teufel schiitzt. Dies deutet da-

rauf hin, dass sich hinter diesen Funktionen des Wassers in den KHM

381 Dt.: ,,Die Tatsache, dass ein Lebewesen einem Fluss entstammen kann, ist ganz
natiirlich, da die Fliisse selbst Lebewesen, die {iber eine Verwandlungskraft verfii-
gen, sind.“ Lacarriére 1998, S. 98.
382 Grimm/Rélleke 2009, S. 169.
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christliche Vorstellungen verbergen konnten. Auch Rohrich schlief3t

diese Hypothese nicht aus:

Immerhin: Fiir viele Forscher, nicht nur fiir Theologen, sind Mérchen »der
Vorhof der Religion«. Und in der Tat ist eine solche Argumentation nicht
vollig aus der Luft gegriffen, denn unzweifelhaft hat das Mérchen eine re-
ligiose Dimension. Religionsgeschichtlich sehr altartige Motivkomplexe

wie die Suche nach dem Wasser der Lebens (sic!) {iberdauern im Mir-

chen «383

4.2. Die Termitenhiigel

Termitenhiigel sind vor allem in den tropischen Regionen anzutreffen.
In Benin ist ihre Priasenz sehr auffillig, wobei ihnen verschiedene
Funktionen zugeschrieben werden. In seinem Buch L ’homme et les
termitieres en Afrique erklart der beninische Historiker Félix Iroko,
wie neue Konige im Siidosten Benins an dem Tag ihrer Kronung eine
Termitenkdnigin zur Verankerung ihrer Macht und zum Gedeihen ih-

* worin sich die soziokulturelle Signi-

res K&nigreichs essen sollten, 8
fikanz der Termitenhiigel bei dieser Volksgruppe wiederspiegeln.

Bei den Fon spielen Termitenhiigel eine nicht weniger wichtige Rolle.
Substanzen aus Termitenhiigeln dienen z. B. zur Herstellung einer
Medizin namens ,Flin‘, die gegen Vergesslichkeit helfen und das Ge-
dédchtnis stiarken soll. Bisher ist keine wissenschaftliche Untersuchung
angestellt worden, um die Wirksamkeit einer derartigen Medizin zu
bestitigen, zumal die Medizin von traditionellen Priestern hergestellt
und als Zaubermittel, also als nichts Wissenschaftliches, betrachtet

wird. Die Medizin wird {iberwiegend von professionellen Erzdhlern,

383 Rohrich 2002, S. 9. Auch Schindler 2015, S. 24.
384 Troko 1996, S. 9.
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sogenannten Griots und traditionellen Sdngern verwendet, um ihr Ge-
dédchtnis zu starken. Sie soll ihnen ermoglichen, ein breites Repertoire
von Erzdhlungen und Liedern bei den dafiir vorgesehenen Gelegen-
heiten zu erziihlen oder zu singen.>%

Die Fon unterscheiden zwischen zwei Arten von Termitenhiigeln:
dem groflen Termitenhiigel namens K5t4 und dem kleinen Termiten-
hiigel namens Gbakwégbakwé. Auch werden Termitenhiigel in den
Fon-Gebieten nicht als irgendwelche Naturelemente betrachtet, son-
dern ihnen wird eine libernatiirliche Kraft zugeschrieben. So finden
sie sich in gewissen Fon-Zauberspriichen. Beispielhaft ist der fol-
gende Zauberspruch: ,,K5ta we no no kp3 4, dé né nyi kt4, d¢ na nyi
gbakwégbakwé™ (dt.: ,,Zwei Termitenhiigel, die nebeneinander ste-
hen, konnen nie dieselbe Hohe haben. Der eine soll der hochste sein,
und der andere der kleinste.*) Dieser Zauberspruch wird verwendet,
um Konkurrenten oder Feinden zu trotzen, indem ihnen implizit ge-
sagt wird, dass man ihnen iiberlegen ist.

AuBlerdem werden Termitenhiigel nach Glaubensvorstellungen der
Fon auch als Wohnorte von Gespenstern und Treffpunkt von bdsen
Geistern angesehen. Eines der bekanntesten Gespenster, dessen Woh-
nort sich in den Termitenhiigeln befindet, ist das bereits im Kapitel 3
erwihnte Gespenst Aziza. Daher werden auf den Termitenhiigeln
hiiifig Opfer abgelegt, um die Gunst der Geister, die in ihnen wohn-
haft sind, auf sich zu ziehen. Die Opfer konnen aber auch eine Ver-
zauberung bezwecken. Nach Feldaufzeichnungen besitzen die traditi-
onellen Priester die magische Kraft, die Termitenhiigel zu betreten

und mit Gespenstern zu kommunizieren.

385 Information aus einem Gesprich mit der Gewihrsperson Akpé René, 15. Okto-

ber 2017 in Ouémé Agbokpa in Benin. Nach Akpé wird die Medizin nicht nur von

Griots und von traditionellen Sdngern benutzt. Auch Schiiler, Studierende, Wissen-

schaftler und Fachkréfte nehmen sie ein, um ihre Leistungsfahigkeit zu erhéhen.
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Wegen der Komplexitét dieses Mythos um die Termitenhiigel in den
Fon-Gebieten, ist es notwendig, sich mit ihren Funktionen in den
Mairchen auseinanderzusetzen. Die analogen Naturschauplétze in den
KHM scheinen Berge und Hiigel zu sein. Auf sie wird in den nach-

folgenden Abschnitten eingegangen.

4.2.1. Gefingnis, Bewihrungs- und Begegnungsort mit iiberna-

tiirlichen Wesen

Die Termitenhtigel sind, wie erwdhnt, Wohnorte von Gespenstern o-
der von anderen {ibernatiirlichen Wesen, die in vielen Fon-Mérchen
in die Handlung eingreifen. Thr Auftreten verfolgt ein bestimmtes
Ziel: Sie helfen den menschlichen Protagonisten, die ihnen treu und
gehorsam sind, aus ihrer Mangellage zu kommen und bestrafen deren
Antagonisten. In den Fon-Mirchen, die sich diesem Handlungs-
schema unterwerfen, spielt sich die ganze Handlung in einem Termi-
tenhiigel oder in dessen néchster Umgebung ab.

Findet die Handlung in einem Termitenhiigel statt, fungiert dieser oft
als voriibergehendes Gefangnis oder Initiationsort flir die menschli-
chen Protagonisten, denn sie konnen sich befreien, ohne dass ihnen
ein Gespenst zur Hilfe eilt. Ein Beispiel hierfiir ist Das starrkopfige
Miidchen?3®. Das Midchen folgt, ohne es zu wissen, dem Gespenst
Dobligodo, weil dieses zum Zeitpunkt der Begegnung menschliche
Gestalt angenommen hat, in einen Termitenhiigel. Dort erblickt es zu
seinem groflen Entsetzen weitere Dobligodos in ihrer urspriinglichen
Gestalt. Das Miadchen tiberkommt eine Angst. Es kann aber nicht flie-
hen, denn der Termitenhiigel 6ffnet sich nur auf magische Weise. Das
Maidchen ist so gezwungen, bei den Dobligodos in dem Termitenhii-

gel zu bleiben und wird auf verschiedene Proben gestellt. Die erste

386 Mirchen 2 des Korpus.
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Aufgabe besteht darin, aus einem einzelnen Maiskorn und einem
Tierknochen ein Essen fiir die sieben Dobligodos zu kochen, was ihm
gelingt. Dann verlangen die Gespenster von ihm das Erraten ihrer je-
weiligen Namen. Da das Méadchen alle Proben besteht, belohnen sie
es mit allerlei Reichtiimern und lassen es frei. Die Proben im Termi-
tenhiigel konnen als Initiationsrituale interpretiert werden. Sie stellen
im Maérchen einen unumginglichen Weg zur Belohnung des Méd-
chens dar, ein Scheitern hitte weitreichende Konsequenzen. So wird
im Fortgang des Marchens die Stiefschwester umgebracht, weil sie
sich weigert, die Aufgaben zu 16sen.

In den KHM finden sich als solche magischen Orte Berge, Hiigel und
Felsen. Diese haben aber eine dhnliche Funktion wie Termitenhiigel
in den Fon-Maérchen und stellen Gefangnisse flir die menschlichen
Protagonisten dar. In diesen Féllen ist meistens von verwiinschten
menschlichen Figuren die Rede.*®” Die Verwiinschten kommen erst
aus diesen Orten wieder heraus, nachdem sie entzaubert werden und
ihre menschliche Gestalt erhalten. In KHM 97, Das Wasser des Le-
bens, z. B. verwiinscht ein Zwerg zwei Konigssohne wegen ihres un-
gebiihrlichen Verhaltens ihm gegeniiber. Die Verwiinschten geraten
in eine Bergschlucht und kdnnen weder vorwirts noch riickwirts ge-
hen.**® Erst nachdem sie vom Zwerg entzaubert werden, konnen sie
die Schlucht wieder verlassen.

In seltenen Fillen halten sich in den KHM auch normale Menschen
in den Bergen eingesperrt auf. Davon zeugt KHM 163, Der gliserne
Sarg, in dem ein Méadchen innerhalb eines Bergs von einem Fremden
in einem gldsernen Sarg eingesperrt gehalten wird, bis es von einem

Schneider erldst wird.

337 Vgl. KHM 97, 127 und 197.
388 Vgl. Grimm/Rélleke 2009, S. 459.
128



Diese Orte in den KHM haben oft mythologische und magische Ur-
spriinge. In KHM 127, Der Eisenofen, erscheint ein Berg, der aus Glas
besteht und sich mit groBen Nadeln 6ffnen lasst. In Der gldserne Sarg
wird das wunderschone Médchen in einem Felsen, in dem sich u. a.
zwei grofle gldserne Késten ausgestattet mit einem Schloss befinden,
eingesperrt.

Werden die menschlichen Figuren in den Fon-Mérchen nicht in einem
Termitenhiigel eingesperrt, dann haben sie in deren Umgebung Be-
gegnungen mit {ibernatiirlichen Wesen.3%

In einer Reihe der Fon-Mérchen ertappen die menschlichen Protago-
nisten mehrere Azizas, die in einen Termitenhiigel eintreten wollen.
Sie folgen den Gespenstern und finden im Termitenhiigel Reichtii-
mer.>%

Auch in manchen KHM taucht der Berg als Begegnungsort mit numi-
nosen Wesen auf. Davon berichtet KHM 181, Die Nixe im Teich. Die
Frau eines Jagers begibt sich in den Berg zu einer alten Frau, von der
sie getrdumt hat und bittet sie um ihre Hilfe, denn die alte Frau besitzt
magische Gegenstinde und Verwandlungskrifte, die ihren Ehemann
von seiner Gefangenschaft bei einer Nixe befreien kann. Der jungen
Frau gelingt es durch die Hilfe der alten Frau, den Miiller zu befreien.
In KHM 60, Die zwei Briider, tritt der Berg als Wohnort eines Dra-
chen, dem jéhrlich ein menschliches Opfer gebracht wird.

3Vl 3.1.2.
3% Auf diesen Aspekt der Rolle der Termitenhiigel wird im néichsten Abschnitt ein-
gegangen.
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4.2.2. Eine Quelle von Reichtiimern

In einigen Mérchen der Fon stellen Termitenhiigel einen Ort dar, an
dem menschliche Figuren Gold- und Geldschétze entdecken und mit-
nehmen. In solchen Mirchen, die alle fast den gleichen Handlungs-
verlauf haben, gehdren diese Gold- und Geldschétze den Gespenstern
Aziza. Sie sind es, die die Formeln zum Betreten und zum Verlassen
derartiger Termitenhiigel kennen. Die menschlichen Protagonisten,
denen es gelingt, diese Formeln zu erlauschen, haben so bei der Ab-
wesenheit der Gespenster Zugang zu den Termitenhiigeln. Fiir ihre
Habgier werden sie jedoch von den Gespenstern ertappt und bestraft.
In Die zwei Jigersohne™' z. B. geht ein Jigersohn an einem Tag, an
dem die Azizas abwesend sind, zu einem Termitenhiigel und holt sich
mit Hilfe der Formeln ,,Termitenhiigel, 6ffne dich!* und ,, Termiten-
hiigel, schlieBe dich! viel Geld. Da er seinem Bruder von dem Ter-
mitenhiigel erzédhlt hat, werden beide bei weiteren Versuchen von den
Azizas ertappt und umgebracht. Auffillig in diesem Marchen ist, dass
der Termitenhiigel als Schatzvorrat fungiert. Dieses findet sich auch
in dem burkinischen Mirchen Liguidi-Malgam®», wo Nitjéma-
I’ Ancétre bei Feldarbeiten unter verdorrten Strduchern einen Termi-
tenhiigel entdeckt und aus Versehen dessen oberen Teil beschéidigt.

Als er hineinschaut, erblickt er einen Geld- und Goldvorrat:

Nitjéma-I’ancétre travaillait, depuis le matin, au champ. Le soleil tombait
droit sur son dos courbé. Lorsque d’un coup de hoyau, il défonga une ter-
mitiére parmi tant d’autres, qui alternaient avec les souches calcinées et
parsemaient le sol défriché, par le trou de la termitiére défoncée, Nitjéma-

I’ancétre apercut des tas d’or et d’argent.”3

391 Mirchen 9 des Korpus.
392 Kane 1971, S. 143-153.
33 Ebd., S. 147.
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Nitjéma-1’ancétre und seiner Frau gelingt es nur nach grof3er Miihe,
die grofle Menge von Geld und Gold aus dem Termitenhiigel zu ho-
len. Das burkinische Mérchen unterscheidet sich von dem Fon-Mér-
chen dadurch, dass der Protagonist keine magische Formel braucht,
um Zugang zu dem Termitenhiigel zu haben. Der Schatzvorrat
scheint, im Gegensatz zu dem damit dhnlichen Fon-Mérchen, nieman-
dem zu gehdren. In beiden Marchen geht es um Geld, nicht um den
Fund von Bodenschitzen.

Auch in KHM 142, Simeliberg, erscheint ein Berg, der fast dasselbe
Charakteristikum wie der Termitenhiigel in dem Fon-Méirchen auf-
weist. In dem Marchen ist von einem groflen und kahlen Berg, der
eine Quelle von Reichtiimern (Silber, Gold, Perlen und Edelsteine),
ist, die Rede. Er gehort zwolf wilden groen Mannern, die die richtige
Eingangs- und Ausgangsformel (,,Berg Semsi, Berg Semsi, tu dich
auf* und ,,.Berg Semsi, Berg Semsi, tu dich zu*) kennen. Ein armer
Junge hort zufillig die beiden Formeln mit an, merkt sie sich, 6ffnet
damit den Berg und fiillt sich die Taschen mit Gold. Er wird reich,
sorgt gut fiir seine Familie und hilft den Bediirftigen. Und wenn er
Geld braucht, borgt er bei seinem wohlhabenden Bruder einen Schef-
fel und holt es damit vom Berg. Dadurch erfdhrt der wohlhabende
Bruder von diesem Versteck und von den Formeln. Als er nun auch
den Berg betritt, vergisst er die Ausgangsformel und wird von den
zwolf groBen Minnern ertappt und umgebracht. Dieses KHM ist dem
Fon-Mirchen Die beiden Jigerséhne®®* in vielen Aspekten dhnlich.
In beiden Mérchen geht es jeweils um zwei Jungen, um Gespenster
bzw. Ménner mit magischen Kréften und um einen Schatzvorrat. Nur
das Ende der beiden Mérchen ist unterschiedlich: Im Fon-Mérchen

sind beide Briider von den Gespenstern Aziza umgebracht worden,

3% Mirchen 9 des Korpus.
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wihrend in dem KHM nur einem Bruder dieses bose Schicksal wider-
fahrt. Hinzu kommt die Tatsache, dass der Berg des KHM nicht nur
Geld und Gold enthélt, sondern weitere kostbare Dinge wie Perlen
und Edelsteine.*”

Termitenhiigel und Berge als Schatzvorrédte sind nicht nur in den afti-
kanischen und europdischen Mérchen prasent. In der orientalistischen
Erzihlung Geschichte des Ali Baba und der vierzig Riiuber*®® spielt
ein Felsen eine derartige Rolle: Ein armer Holzfaller namens Ali Baba
erblickt vierzig Rauber und ihren Anfiihrer, die einen Felsen mit Hilfe
der Formeln ,,Sesam, 6ffne dich!“ und ,,Sesam, schlieBe dich!* je-
weils 6ffnen und schlieen. Ali Baba, der zu jenem Zeitpunkt auf ei-
nem Baum sitzt, erlauscht die Formeln und betritt den Fels, nachdem
die Rauber weggeritten sind. Er findet darin Lebensmittel, Ballen von
Kaufmannswaren, Seidenstoffen und Brokat, Teppiche und besonders
viel Gold und Silber, das teils in Haufen aufgeschiittet, teils in leder-
nen Sdcken oder Beuteln daliegt. Er holt sich das Gold und kehrt nach
Hause zuriick. Im Fortgang der Geschichte nehmen die Rauber Rache
an dem gliicklichen Schatzfinder. Bei den Reichtiimern, die sich in
den Felsen in dieser orientalistischen Geschichte befinden, handelt es
sich im Gegensatz zu denen in dem Fon-Mirchen und dem KHM um

Diebesgut.
4.3. Der Stein
Der Stein gehort auch zu den Naturbestandteilen, die gelegentlich in

den Fon-Mirchen in Erscheinung treten. Seine Rolle in den Mérchen

lasst sich allgemein unter drei Stichpunkten subsumieren: der Stein in

395 Vgl. Grimm/Rélleke 2009, S. 629.
3% Weil 2013, S. 1186 —1219.
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der menschlichen Gestalt, der Stein als Helfer und der Stein als recht-
schaffene Figur.

Fon-Mairchen, in denen der Stein bzw. Steine eine menschliche Ge-
stalt annimmt, beginnen oft mit der Kinderlosigkeit der menschlichen
Protagonisten. Diese stoffen unterwegs auf Steine, die ithnen wegen
ihrer besonderen Beschaffenheit (ihrer Farbe, ihrer Gestalt oder ihres
Glanzes) gefallen und wiinschen sich die Steine als Kinder. Die Steine
sind jedoch oft magisch, denn sie verfiigen liber die Sprechfahigkeit
und fordern vor ihrer Verwandlung in Kinder von den menschlichen
Protagonisten Diskretion. Typisch dafiir ist Die alte Frau und ihre
Kieselstein-Kinder*: Eine kinderlose alte Frau stoBt an einem Fluss
auf sieben kleine weille und glinzende Wassersteine. Da die Steine
ihr gefallen, dulert sie den Wunsch, sie als Kinder zu haben. Die
Steine versprechen ihr, ihren Wunsch zu erfiillen, fordern aber zuerst
ihre Diskretion. Die Verwandlung der Steine in Menschen erfolgt so-
gleich, nachdem die Frau die Forderung annimmt. Dass Steine sich in
den Mirchen in Menschen verwandeln konnen, beruht auf archai-
schen Glaubensvorstellungen. Derung zufolge sind Steine Seelensitze
und Orte der Herkunft der Kinder.**® Die Steine spielen eine wichtige
Rolle im Handlungsgefiige des Mirchens, indem sie die Kinderlosig-
keit der alten Frau beseitigen.

Die Metamorphose von Mensch und Stein kann man auch in den
KHM beobachten. Allerdings werden hier umgekehrt Menschen in
Steine verwandelt, was hier als eine Verwiinschung betrachtet wird.
In KHM 60, Die zwei Briider, verwandelt eine Hexe mit Hilfe ihrer
magischen Rute einen Jiger in einen Stein. Die Verwandlung zielt in

dem Marchen darauf ab, den Jager daran zu hindern, rechtzeitig zu

397 Mirchen 8 des Korpus.
3% Derung 1994, S. 51.
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seiner Braut zuriickzukehren. Im Fortgang des Mérchens wird der Ji-
ger jedoch erlost. In KHM 62, Die Bienenkénigin, sind es zwei Briider
eines Dummlings, die in Steine verwiinscht werden. Beide haben die-
ses Schicksal erlitten, weil sie an einer Probe gescheitert sind. Nur am
Ende des Mérchens erhalten sie dank der Leistung des Dummlings
thre menschliche Gestalt zuriick. Thre Verwandlung in Steine beein-
flusst den Handlungsverlauf des Mairchens nicht wesentlich. Der
Grund dafiir liegt in ihrer Rolle von Nebenfiguren, die nach dem Ge-
setz des Achtergewichts nur den Erfolg des dritten Versuchs erhdhen.
Die Verwandlung der Menschen in Steine in den KHM bedeutet den
voriibergehenden Verlust am Menschsein. Die in Steine Verwandel-
ten konnen sich nicht bewegen und sprechen und sind gefiihllos.*

In manchen Fon-Maérchen, in denen der Stein auftritt, ibernimmt er
auch die Rolle des magischen Helfers filir Protagonisten, die in Not
geraten. In dem Fon-Mérchen Als der Spinnenmann seine Schwieger-

tochter ertrinken wollte*®

spielt ein Stein eine ausschlaggebende
Rolle, weil er einer ganzen Familie das Leben rettet. Das Mirchen
erzéhlt von einem Spinnenmann und seiner Familie — samt der
Schwiegermutter —, die zusammenleben. Nachdem eine Hungersnot
gekommen ist, macht sich der Spinnenmann auf die Suche nach Nah-
rungsmitteln. Unterwegs stoB3t er auf einen magischen Stein, der spre-
chen kann. Dieser gibt dem Spinnenmann Rat: ,,Lege mich in einen
Topf mit Wasser und mach ein Feuer an, stell den Topf darauf!““*’! Er
bringt den Stein nach Hause, folgt seinen Anweisungen und bekommt
so ausreichend zu essen, denn der Stein verschafft ihm und seiner Fa-
milie jeden Tag eine tippige Speise. Da aber die Schwiegermutter zu
gierig ist, verschluckt sie eines Tages aus Versehen den Stein und

nimmt ihm damit seine magische Kraft. Der Stein fungiert in diesem

3 Vgl. Knoch 2001, S. 107.
400 Wekenon Tokponto 2003, S. 60-63.
401 Ebd., S. 60.
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Mairchen als Nahrungsversorger und hilft dem Spinnenmann und sei-
ner Familie, die Hungersnot zu iiberleben. Er kommuniziert mit dem
Spinnenmann und besitzt die iibernatiirliche Kraft, Nahrung zu pro-
duzieren. Um die Hilfe des Steins zu bekommen, muss der Spinnen-
mann keine Gegenleistung erbringen. In dem Mérchen ist nur von sei-
ner Miihe, Nahrungsmittel zu finden, die Rede. Seine Fiahigkeit,
Schwierigkeiten zu iiberwinden, endet im Marchen dort, wo die Hilfe
des Steins beginnt. Dessen Macht endet wiederum dadurch, dass die
Gegenleistung der menschlichen Protagonisten, ihm Aufmerksamkeit
zu schenken, nicht erbracht wird.

In dem Fon-Mirchen Les cordes*®? (dt.: ,,Die Seilrollen) beschafft
ein runder Stein einem armen Seiler ein Vermodgen. Der arme Seiler
hat den Stein von einem alten Mann als Lohn fiir eine verkaufte Seil-

rolle bekommen:

Un aprés-midi, un vieillard couvert de haillons se présenta: il voulait ache-
ter un rouleau de cordes mais, manquant d’argent sur lui, il souhaitait 1’em-

porter et laisser une pierre ronde qu’il tira de 1’une de ses poches, en té-

moignage sinceére de son retour. %3

Beim Aufrdumen seiner Sachen fillt dem armen Seiler der runde
Stein auf den Boden und verwandelt sich zum Teil in Gold, das ihn
reich macht. Indem der Seiler den runden Stein anstelle von Geld als
Lohn nimmt, erkennt er den Wert des Steins. Im Vergleich zu den
Fon-Mirchen fungieren die Steine in den KHM nur als Requisiten,
als Gegenstinde ohne tiefere Bedeutung. Bei Hdnsel und Gretel,
KHM 15, fungieren die Steine als Hilfe, den Weg zuriick zu finden:
,und als der Mond aufgestiegen war, so nahm Hénsel sein Schwes-

402 Kpogodo 2011, S. 19.
403 Ebd., S. 20.
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terchen an der Hand und gieng den Kieselsteinen nach, die schimmer-
ten wie neu geschlagene Batzen und zeigten ihnen den Weg.**** Bei
Rotkdppchen, KHM 26, werden dem Wolf als Strafe schwere Steine
in den Bauch gelegt.

Neben der Rolle des Steins als Helfer wird er in manchen Fon-Mér-
chen mit dem Motiv der Gerechtigkeit assoziiert. In dem Fon-Mir-
chen Les cordes, in dem ein armer Seiler dank einem runden Stein
reich wird, versuchen die ehemalige Frau des Seilers und ihr neuer
Geliebter, weil ihnen das Geriicht vom Reichtum des Seilers zu Ohr
gekommen ist, ihm den runden Stein wegzunehmen. Sie klagen ihn
des Diebstahls an, indem sie sagen, ein Seiler konne mit seinem Beruf
nicht so reich werden. Dem Seiler wird deswegen der runde Stein ge-
nommen und seiner ehemaligen Frau und ihrem Geliebten anvertraut.
Dabei glaubten die Liebenden, der Stein wiirde sie auch reich machen.
Als sie den runden Stein nach Hause bringen, taucht jedoch ein Bie-
nenschwarm auf und sticht sie, bis sie die Besinnung verlieren.
SchlieBlich geben sie dem Seiler den runden Stein zuriick.*®> Der
Stein ist hier der Ausldser zur Wiederherstellung von Gerechtigkeit.
Eine derartige Funktion hat auch ein magischer Stein im Fon-Mir-
chen Der Konig und der magische Stein.**® Ama, der Held des Mir-
chens geht wegen der Hungersnot, die in seinem Land herrscht, im
Gebiisch auf die Suche nach Nahrungsmitteln und st6t auf eine ma-
gische Kiirbisflasche, die Essen ausspucken kann. Ama bringt die
Kiirbisflasche nach Hause und diese erndhrt ihn und seine Familie.
AuBer sich vor Freude erzédhlt er dem geschwitzigen Adononyogbo
davon. Dieser erzihlt wiederum dem Koénig der Gegend, der auch von
der Hungersnot getroffen ist, von der Kiirbisflasche und von ihrer

wunderbaren Eigenschaft. Ohne Zogern beschlagnahmt der Konig die

404 Grimm/Rélleke 2009, S. 98.

405 Kpogodo, S. 21.

406 Wekenon Tokponto 2003, S. 93-97.
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Kiirbisflasche, die ihm nicht nur Essen, sondern auch Gold, Perlen
und allerlei kostbare Dinge beschert. Wahrenddessen muss Ama, der
urspriingliche Besitzer der Kiirbisflasche hungern. Als er sich eines
Tages ins Gebiisch begibt, sto3t er auf einen blendend weiflen und
groflen Stein, der ihm verspricht, ihm dabei zu helfen, erneut in den
Besitz der magischen Kiirbisflasche zu kommen. Da Ama dem Stein
vertraut und ihn zu dem egoistischen Konig bringt, schldgt der Stein
den Ko6nig und seine ganze Familie blutig und Ama bekommt seine
magische Kiirbisflasche zuriick. Auch hier wird durch den Stein Ge-

rechtigkeit wiederhergestellt.
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5. Soziokulturelle Ursachen und Hintergriinde der Umwelte-
thik in den Fon-Miirchen und in den Grimm’schen Mir-
chen

5.1. Religiose und mythologische Aspekte

5.1.1. Der mythologische Ursprung des Fon-Konigreichs

sDanxome*

Die Griindung von Danxome, dem ehemaligen Konigreich der Fon,
die urspriinglich als ,,Adja-Tadonou* bezeichnet waren, war durch
mythische Ereignisse gepréigt. Dies begriindet die Vielfalt der miind-
lichen Fassungen solcher Mythen, die bis heute kursieren. Diese ver-
wirrende Vielfalt hat die Forschungen zu diesem Abschnitt erschwert,
zumal eine Synthese der meist verbreiteten Fassungen intendiert war.
Die Entstehungsgeschichte des Konigreichs geht auf das Ende des 14.
Jh. zuriick, eine Epoche, in der die ,,Agassouvi® von Tado, im heuti-
gen Togo, weggezogen waren.*’ Der Name Agassouvi entstammt
dem Mythos von Aligbonon, der Tochter des damaligen Konigs von
Tado, und einem Panther. Diesen Fassungen zufolge begab sich die
Prinzessin Aligbonon eines Tages, begleitet von ihren Dienstfrauen,
in den Wald, um Holz zu holen. Dort stieBBen sie auf einen Panther. In
grofBer Panik liefen ihre Dienstfrauen davon und lieBen die Prinzessin
im Stich. Der Panther fraf} sie aber nicht, sondern schlief mit ihr. Und
als die Dienstfrauen, die inzwischen die Soldaten des Konigreichs von
Tado um Hilfe riefen, in den Wald zuriickkehrten, fanden sie Alig-
bonon wohlbehalten wieder. Der Panther hatte schon Abschied von
ihr genommen. Neun Monate spéter gebar Aligbonon einen Jungen

namens Agassou, der das Fell und die Krallen eines Panthers hatte.

407 Vgl. Ahanhanzo Glele¢ 1974, S. 36; Adoukonou 1980, S. 17; Boko/Adam 1983,
S. 27.
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Jenes Kind wurde grof3 und bekam viele Kinder, die Agassouvi ge-
nannt wurden. Mit der Zeit entwickelten sich die Nachkommen von
Agassou zu einem der machtigsten und einflussreichsten Clans inner-
halb des Konigreichs Tado, und der Clan visierte den Thron von Tado
an. So entbrannte nach dem Tode des Konigs eine Streitigkeit zwi-
schen dem Clan der Agassouvi, den Nachkommen der Prinzessin A-
ligbonon, und den legitimen Prinzen, die die Nachkommen von Alig-
bonons Briidern waren. Die Greise und Weisen des Konigreichs von
Tado — die sogenannten Traditionsbewahrer —, die damals eine wich-
tige Rolle bei der Ernennung zum Konig spielten, hatten also gemaf
der Tradition der Thronfolge, die der Prinzessin Aligbonon und ihrer
Nachkommenschaft jegliche Machtiibernahme verbot, den Agassouvi
die Thronbesteigung verweigert. Dies hatte fiir Spannung im Konig-
reich gesorgt und die Agassouvi dazu getrieben, den neuen Konig zu
ermorden. Wegen dieser Ermordung wurde Land¢, der Anfiihrer des
Agassouvi-Clans, Ajahuto (Toter des Aja) genannt. Spéter wanderten
die Nachkommen von Agassou nach Allada im heutigen Benin aus,
um das Konigreich von Allada zu griinden.
Auf eine dhnliche Version verweist Wekenon Tokponto, wobei fol-
gender Beweggrund fiir den Weggang der Agassouvi vom Kdnigreich
Tado angegeben wird:
Aus der Begattung gebar Aligbonon einen Sohn namens Tengisu,
der das Fell und die Négel eines Panthers trugen. Tengisu bekam
seinerseits einen Sohn namens Hunnigungun, der iiber magische
Kriéfte verfiigte. Dieser hatte inzestudse Beziehungen zu einer Ver-
wandten, der Frau eines gewissen Ajanukéhue. Bei einem Streit
hatte Ajanukéhue Hungnugungun an seine tierischen Urspriinge er-
innert. Der Sohn des Panthers, rot vor Zorn, brachte Ajanukéhue um
und fliichtete von Tado nach Allada, dem Land der Aizo.*

408 Wekenon Tokponto 2003, S. 9.
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Eine weitere Fassung*?” beschreibt den Mythos anders. Demnach war
die Konigin des Konigreichs von Tado unfruchtbar und alle ihre Ver-
suche, ein Kind zu bekommen, waren gescheitert. Als sie eines Tages
aufs Feld ging, horte sie das Schreien eines Kindes, bei dem sich eine
Kuh und ein Panther befanden. Der Konigin gelang es, das Kind an
sich zu nehmen. Thr Mann, der Kénig von Tado, adoptierte es. Ab
dieser Zeit wurde das Kind als ein Prinz behandelt. Als Erwachsener
war er mutig und stark. Es wurde sogar mit einem Panther verglichen.
Als der Konig von Tado starb, kam es zu Streitigkeiten zwischen den
legitimen Nachfolgern (den Kindern von Aligbonons Briider) und
dem Adoptivkind, wobei der neu ernannte Konig getdtet wurde. Aja-
huto, das Adoptivkind, und seine vielen Kinder wanderten spéter nach
Allada, im heutigen Benin, aus. Dem beninischen Historiker Quenum
zufolge hatte Ajahuto nicht nur den neuen Koénig von Tado umge-
bracht. Er hatte vor seiner Flucht den Konigspalast ausgepliindert, in-
dem er sich der im Kd&nigspalast von Tado befindlichen Gottheiten
namens ,,Pénates* und ,,dieux Lares bemichtigte.*'° Als Ajahuto und
sein Clan ins Konigreich von Allada im heutigen Benin einzogen, ge-
lang es ihnen, den Thron zu erobern, wie der Ethnophilosoph Germain

de Souza erwéahnt:

Ajoutons d’autre part que nos régicides qui ont fui de Tado sont de-
venus les maitres & Allada. IIs se sont en effet emparés du pouvoir
monarchique d’Allada qu’ils ont su d’ailleurs assumer jusqu’au dé-
but du XVII¢ siecle.*"!

Nach einer langen Herrschaft hatte sich unter drei Nachkommen von

Ajahuto namens Té- Agbanlin, Do-Aklin und Me¢dji die Frage der

409 Vgl. Lanmadousselo 2012, S. 4.

410 Vgl. Quenum 1999, S. 12.

411 De Souza 1975 [Einleitung ohne Seitenangabe]
140



Thronnachfolge gestellt und sie konnten sich nicht einigen. Da die
drei jeden Streit um die Thronfolge in Allada vermeiden wollten, lief3
sich Te-Agbanblin in Porto-Novo*!? nieder und Do-Aklin kam nach
Kana*"®. Beide verzichteten zugunsten ihres erstgeborenen Bruders
Medji auf den Thron. Do-Aklin wurde Vater zweier S6hne namens
Gangnihessou und Dakodonou, die, als sie erwachsen waren, nicht
mehr in Kana bleiben wollten. Dakodonou ging nach Agbomée,*'* das
vor seiner Ankunft von Gedevi*!® bevolkert wurde. Er bekam viele
Kinder, unter denen der reichste und weiseste Houégbadja war. Dieser
wurde wegen seines Reichtums und seiner Weisheit zum Anfiihrer der
Gedevi-Volksgruppe ernannt. Um Houégbadjas Macht zu befestigen,
brachte sein Sohn Akaba den unerwiinschten Rivalen seines Vaters
namens Dan um und pflanzte in seinem Bauch das Holz, das zur
Stiitze seines Palastes dienen sollte. So ist der Name Danxome¢ (dt.:
»im Bauch von Dan“) entstanden. Auf die Ermordung von Dan
verweist der Historiker Jérome Alladaye: ,,C’est a Akaba que 1’on doit
le célebre nom Danxome pris par le royaume. C’est en effet lui qui
perpétra le meurtre du chef de terre Dan.*“*!¢ Uber die tragische Szene,
die zur Entstehung des Konigreichs von Danxome gefiihrt hatte, gibt

es ein Volkslied auf Fon mit dem Titel Akaba xwe ghé do dan gbé.*"

5.1.2. Traditionelle Religionen der Fon

Die Fon wie die anderen Volker Benins sind glaubig. Sie glauben an

das Dasein eines obersten Wesens, das sie auf ihre Weise anbeten.

412 Porto-Novo liegt im Siid-Ost Benins.
413 Kana im Siidbenin, unweit von Abomey.
414 Agbomeé ist das heutige Abomey.
415 Volksgruppe, die sich zuallererst vor der Griindung des Koénigreichs Danxomé
in Agbome angesiedelt hatte.
416 Alladaye 2008, S. 79.
417 Ubersetzung: ,,Akaba besucht Dan®. Vgl. ebd., S. 79.
141



Dieses Wesen nennen sie Mawii*'®. Das Wesen befindet sich jedoch
fern der Menschen. So wird auf die vermittelnde Gottheit Vodun zu-
riickgegriffen, um Miwi anzubeten. Die Nihe des Vodin*'® zu den
Menschen liegt darin begriindet, dass es sich um Naturbestandteile
wie Donner, Wasser, Tiere, Erde, Baume, Wald usw. handelt, die be-
seelt und verehrt werden, nicht nur bei den Fon, sondern im ganzen
Siiden Benins. Auf eine dhnliche Naturverehrung bei den Saxwg, ei-
nem silidbeninischen Volksstamm, verweist der Sprichwdrterforscher

Vincent Atabavikpo:

Wie bei den anderen beninischen Ethnien (Aja, Fon, Mina usw.)
verehren die Saxwé Naturgdtter. Die gesamte Natur wird beseelt
und zu Gottheiten personifiziert. Der Mensch unterwirft sich der

Natur. In bestimmten Bdumen, Tieren, in der Erde, im Wind, im

Wasser usw. wird etwas Heiliges gesehen. *?

Der Begriff Vodun kommt aus der Fon-Sprache und bedeutet nach

421

Kpodégbé Toi Djigla**!' eine unerschépfliche Quelle*??. Der Vodin

vermittelt zwischen den Menschen und ihrem géttlichen Schicksal. Es
gibt eine Vielfalt von Vodun und dementsprechend vielfaltige Bedeu-

tungen.*? Einige der Gottheiten des Fon-Pantheons sind folgende:***

418 Von ,,Nii dé ma hu“(dt.: ,,das, was nichts iibertrifft‘).
419 Niheres hierzu vgl. Savary 1976, S. 142-143.
420 Atabavikpo 2003, S. 21.
421 Kpodégbé Toi Djigla ist der Konig von Allada, einem ehemaligen Konigreich
von Danxome. Konige werden in Benin als Traditionsbewahrer betrachtet.
422 Hierzu sagt er: ,,Notre illustre ancétre Adjahouto disait il y a 700 ans: Vo bo din;
ce qu’il traduit: mettons-nous a I’aise pour puiser royalement dans notre patrimoine
culturel. Vgl. Lanmadousselo 2012, S. 5.
423 ygl. Troko 2009, S.5.
424 Wobei die Reihenfolge nichts mit ihrer Bekanntheit bzw. ihrer Bedeutung inner-
halb der Fon-Gesellschaft zu tun hat.
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- Dan (dt.: ,,Schlange*): Gottheit aus dem Mahi-Land, westlich von
Abomey. Sie ist mit den Farben des ,,Ayidohwedé* (dt.: ,,Regenbo-
gen®) dargestellt und wird deswegen auch als ,,Dan ayidohwedo* (dt.:
»Schlange des Regenbogens®) bezeichnet. Sie symbolisiert das Fort-
pflanzung, die Bewegung, den Reichtum bzw. den Wohlstand. Sie
vertritt die Urahnen. Deshalb wird ihr Altar vor den Hausern der Ein-
geweihten errichtet. 42°

- Sakpata (Gottheit der Erde): Thr Ursprung geht auf die Nago-Ethnie
im Siidosten Benins und im Siidwesten Nigerias zuriick. Sie ist durch
eine Antilope (Agbanlin) gekennzeichnet. Sie wird als eine der furcht-
erregenden Gottheiten im Fon-Milieu betrachtet, so dass es den Nicht-
Eingeweihten aus Angst, die Pocken zu bekommen, verboten wurde,
ihren Namen zu rufen.*?® Aus diesem Grund wird der Name Sakpata
»Ayinon“ vorgezogen. Ihre Eingeweihten werden als ,,Sakpatasi* o-
der ,Anagonu‘ genannt. Letzteres hdangt mit der Herkunft der Gottheit

Sakpata aus dem Nago-Land zusammen.

425 Vgl. Ahoyo 1976, S. 571.

426 Jber die Einfiihrung der Pockenepidemie (,,axosusisen‘ in der Fon-Sprache) ins
Konigreich von Danxomé kursieren zwei verschiedene Versionen. Dem benini-
schen Soziologen Tingbé (1987, S. 167) zufolge wurde die Pockenepidemie in Ag-
bome 1708 durch ein Sklavenschiff eingefiihrt, das an der atlantischen Kiiste dstlich
von Abomey vor Anker lag. Das erste Opfer war Akaba, einer der beriihmtesten
Konige des Konigreichs von Danxome, der in demselben Jahr daran starb. Diesem
ungliicklichen Ereignis zufolge hétten die Fon diese Gottheit von den Mabhi (sie
wohnen im Zentrum und im Siid Benins) als Beistand erhalten, um die Epidemie zu
bekdmpfen. Deshalb wiirde die Gottheit Sakpata als Gottheit der Pocken betrachtet.
Eine weitere Version, ndmlich die von de Souza unterscheidet sich von Tingbés
Version. Thm zufolge wiéren die Pocken vielmehr nach dem Krieg zwischen der
Armee Dahomeys und dem Hondji (einem Volk aus Mono im Siidwesten Benins),
wobei viele Soldaten an der besagten Epidemie erkrankten, ins Konigreich
Danxome eingefiihrt worden. Erschrocken vor der stetig ansteigenden Sterberate
innerhalb seiner Armee, hitte der Konig Akaba einige Hofdiener zu den Dassa (ei-
nem Volk, das im Zentrum Benins wohnhaft ist) geschickt, um dort die Verehrung
der Gottheit Sapkata zu erlernen. Das erworbene Wissen hitte zur Bekdmpfung der
Epidemie beigetragen (Vgl. de Souza 1975, S. 49). Eines ist den beiden Versionen
gemeinsam: Die Gottheit Sakpatd wurde ins Konigreich Danxomé eingefiihrt, um
die Pockenepidemie zu bekdmpfen.
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- Xevioso (dt.: ,,Donner): Gottheit des Donners, sie wurde von Hévié
im Siid-Benin ins K&nigreich von Danxomé eingefiihrt.**” Von daher
besteht ihr Name aus ,,Xevié®, also dem Namen ihres Herkunftsorts
und ,,S6% (dt.: ,,der Blitz*). Die Gottheit Xevioso verwirft die Ver-
schworungen, die Sakrilege und tétet die bosen Geister bzw. die bo-
sen Leute durch Blitzschlag. Letzteres erkldrt, warum sie auch als ein
Wettergott betrachtet wird. Sie wird durch einen Widder symbolisiert,
und ihre Eingeweihten, die ,,Xeviososi®, tragen eine zweischneidige
Axt.

- G (Gottheit der Yoruba in Nigeria): Sie ist die Gottheit von allen
Leuten, deren Arbeit einen Bezug zum Eisen hat. Gemeint werden
hiermit u. a. Schmiede, Bauern, Fischer, Jager, Fleischer, Schneider,
Friseure, Mechaniker und Fahrer. Die Gottheit Gu hilft den Arbeitern
des Eisens, Erfolg im Beruf und Wohlstand zu erwerben. Sie wird
auch als Gottheit des Kriegs betrachtet.

- T3x3s1h (Gottheit der Gewisser): Sie ist den geistig oder korperlich
behinderten Kindern in der Gestalt eines Geistes angeboren. Um Neu-
geborene von Tdx3su zu befreien, werden Opfer an Gewissern dar-
gebracht.

- Legba (Vermittler zwischen Gott und den Menschen): Um die
Gunst des Gottes auf sich zu ziehen, sollen der Legba Opfergaben*?®
dargebracht werden. Sie ist mit einer Erdscholle in einer menschli-
chen Gestalt dargestellt und wird als die Gottheit des Guten und des
Bosen zugleich betrachtet. Sie fungiert auch als Hausbeschiitzer, des-
halb wird sie vor dem Haus errichtet.

- Hoxo (dt.: ,,die Zwillinge*): Die Hox0 werden wegen des aullerge-
wohnlichen Charakters ihrer Geburt als Repriasentanten der Gotthei-

ten betrachtet. Sie symbolisieren Vermogen und Gliick.

427 Ahoyo 1976, S. 571.
428 Die Bestandteile des Opfers sind u. a. Maismehl, Wasser und Palmél.
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- Kenlensi (Gottheit der Hexerei): Sie wurde ab Calavi*? in den Fon-
Gebieten verbreitet. [hre Aufgabe besteht darin, verhexte Leute zu er-

16sen. Sie wird aber auch verwendet, um Bdses zu bezwecken.
5.1.3. Fon-Mirchen mit mythologischen Hintergriinden

Die Fon unterscheiden nicht deutlich zwischen den verschiedenen
Oralgattungen. So kommt es, dass die Marchen und die Mythen im
integrativen Dialog stehen.*** Kein Zufall also, dass manche Fon-
Mairchen in Hinblick auf die Problematik der Arbeit mythologische
Hintergriinde haben. Die Analyse des Umgangs des menschlichen
Protagonisten zeigt in den Fon-Mirchen ein facettenreiches Verhilt-
nis mit Tieren, Biumen, Wald, Wasser, Termitenhiigeln, Bergen und
Steinen. Dieses Verhiltnis ist in vielen Féllen von den Glaubensvor-
stellungen und von der mythologischen Welt beeinflusst, wobei fol-

gende Elemente ins Spiel treten:

Mythos hat etwas zu tun mit der Vorzeit, mit der Schopfung des Univer-
sums und der Erde. Deshalb hat das erkldrende, &tiologische Element in
Mythen immer einen wichtigen Anteil. Mythen sind vorzugsweise Gotter-
geschichten; sie sprechen von den Handlungen und Leidenschaften der
Gotter, ihren Kémpfen, Leiden und Siegen. Menschen haben an der Got-
tergeschichten insofern Anteil, als die gottliche Welt auf die irdische ein-
wirkt. Inhaltlich gesehen gibt es verschiedene Arten von Mythen: theogo-
nische, kosmogonische und anthropogonische; eschatologische und dtiolo-
gische oder Urstandsmythen, zum Beispiel die, die den Ursprung des To-
des, des Sexuallebens, der Sintflut und die Neuschépfung der Welt erkla-
ren. Es gibt Mythen, die im Zusammenhang mit Naturphédnomenen stehen;

4 Die Stadt von Calavi liegt im Siiden, unweit von Cotonou, der wirtschaftlich
wichtigsten Stadt Benins.
430 Nheres in 5.3.1.
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Mythen, die historische Uberlieferungen festhalten, und Mythen, die me-

taphysische Ideen veranschaulichen.*!

Die Funktionalisierung der Tiere bzw. der in Menschen verwandelten
Tiere als Helfer, Braute, bzw. Brautigame, als nahe Verwandten und
auch als Gottheiten (z. B. die Schlange in dem Mérchen 6) in den Fon-
Mirchen verweist auf etliche Glaubensvorstellungen und Mythen der
Fon. Allerdings pflegten die Fon seit der Entstehung ihres Konig-
reichs Danxome ein privilegiertes Verhéltnis mit den Tieren. Dem
mythischen Ursprung des Konigreichs zufolge haben sie eine ver-
wandtschaftliche Beziehung mit dem Panther, weshalb der Panther
bis heute fiir die konigliche Familie von Abomey*? ein Totemtier
ist.3* Auch fiir einige der Kdnige waren manche Tiere Totemtiere.
Dies hiangt damit zusammen, dass ihre magischen Kréfte mit einer der
Eigenschaften dieser Tiere assoziiert waren.*** Houégbadjas Macht
(1645-1685) z. B. wurde durch den Fisch symbolisiert: ,,Le poisson
qui a échappé a la nasse n’y retourne pas.* (dt.: ,,Der Fisch, der aus
der Falle entkommt, geht nicht wieder hinein.*). Bei Gbehanzin (1889
—1894) war es der Hai: ,,0Oui, je suis un requin. Je n’abandonnerai pas
un pouce de mon royaume* (dt.: ,,Ja, ich bin ein Hai. Und ich werde

keinen Zentimeter meines Konigreichs aufgeben®). Desgleichen ist

431 Rohrich 1984, S. 11-12.
432 Abomey stellt heute symbolisch das ehemalige Konigreich Danxomeé dar. Dort
thront der Tradition nach der ernannte Konig. Er gilt als eine moralische Instanz.
Ihm obliegt auch die Aufgabe, manche bedeutsamen, traditionellen Ereignisse bzw.
Zeremonien in die Obhut zu nehmen. Ebenfalls ist sein Einfluss auf die politische
Sphére auffillig.
433 Contenu minimum, S. 9.
434 Vgl. https://lavoixauvent.wordpress.com/2017/11/04/les-noms-des-rois-du-
dahomey-les-symboles-et-les-devises-representes/ [Zugriff am 17. 07. 2020].
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die Rolle mancher Vogel wie der Sperber als Bote in den Fon-Mir-
chen (Mirchen 2 und 12) in der Fon-Glaubensvorstellung veran-
kert.*

Die verwandtschaftliche Beziechung des Menschen mit den Tieren er-
klart sich auch durch etliche jagerliche Glaubensvorstellungen, die in
dem Fon-Milieu verbreitet waren und sind. Einen grof3en Teil dieses
Milieus nimmt eine Savanne ein, in der Wildtiere wie z. B. der Pan-
ther, der Biiffel, der Lowe und die Antilope leben. Da die Jagd eine
der Hauptaktivititen der Fon war, kamen Jéager oft in Kontakt zu die-
sen Tieren, die nach den Glaubensvorstellungen {iber Verwandlungs-
kréfte verfligen und menschliche Gestalten annehmen konnen. So
kam es, dass Jiger mit diesen verwandelten Tieren von der Jagd zu-
riickkamen und sie heirateten. Eine derartige Vorstellung findet z. B.
im Marchen 13 einen Niederschlag. In einer Reihe von Fon-Mérchen
wird die verwandtschaftliche Beziehung des Menschen durch eine &-
tiologische Mythe iiber die Gestalt mancher Tiere wie die Schnecke
und den Hahn in Zusammenhang gebracht.**¢

Neben der Tatsache, dass Mensch und Tier nach der Fon-Mythologie
untereinander eine verwandtschaftliche Beziehung pflegen, ist zu be-
obachten, dass die Schlange, wie im Abschnitt 5.1.2. erldutert, verehrt
wird. Dies erklért die Tatsache, dass in dem Mérchen 6 einer Schlange
Opfer gebracht wird, damit es wieder regnet. Selbst wenn die
Schlange am Ende des Mirchens getdtet wird, zeigt dieses Beispiel,
dass Tierverehrung in dem Fon-Konvolut vertreten ist. In dem Mér-
chen 7 sucht eine in Not geratene einhidndige Frau Hilfe bei einer
Schlange im Wald. Diese Schlange kann nicht nur als eine einfache
Helferin der Frau betrachtet werden. Dahinter steckt auch die beson-

dere Beziehung der Fon zur Schlange. Nicht nur bei den Fon, sondern

435yl 3.1.1.
436 V], 3.1.3.
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auch bei den Xweda, die heute der Fon-Volksgruppe angehdren*’’,
wird die Schlange, vor allem der Python, verehrt. Durch einen Kult
bestehend aus Niederwerfen, Gebeten und Zeremonien, der z. B. im
17. Jh. von einem Priester und dem Konig der Xweda gefiihrt wurde,
sagte ein Python voraus, ob das darauffolgende Jahr gliicklich wire,

ob das Konigreich Kriege gewinnen wiirde und ob die Ernte gut wire:

Le roi seul avec le prétre du pays [royaume] entrérent dans I’enceinte, ou
aprés beaucoup de prosternations, de priéres et de cérémonies, le prétre
s’approcha d’un trou ou 1’on supposait qu’il y avait un serpent. Il lui parla
de la part du roi, et lui fit les questions accoutumées sur le nombre de vais-
seaux qui viendraient I’année suivante, sur la guerre, la moisson, et autres
choses. A mesure que le serpent répondait a une demande, le prétre portait
la réponse au roi, qui était un peu éloigné du trou, a genoux, et en posture
de suppliant. Ce manége étant fait plusieurs fois, on publia enfin, que 1’an-
née suivante serait heureuse, qu’il y avait beaucoup de traite, et qu’on pren-
drait bien des esclaves.*3®

Die Analyse der Fon-Mérchen zeigt weiterhin, dass Pflanzen sich in
menschliche Gestalten verwandeln und aktiv an der Handlung teil-
nehmen (Mirchen 1) und dass der Iroko heilig ist. Ersteres hidngt mit
magischen Praktiken zusammen, nach der pflanzliche Gestalten nach
der Anwendung von Zauberspriichen (oft von einem Jéger oder einem
Bauern) entsprechend handeln kénnen. Je nach dem Zauberspruch
kann ein Baum sprechen, verschwinden oder verlegt werden. Nach
einer jagerlichen Glaubensvorstellung kdnnen sich Jager dank ihren
magischen Kriften auch in pflanzliche Gestalten verwandeln, wenn

sie auf der Jagd vor lebensgefahrlichen Situationen stehen und ihnen

437 Niheres in 8.2.
438 Labat 1724, S. 41. Bis heute gibt es einen Pythontempel in Ouidah.
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entgehen mochten. Einer anderen Version der Fon-Mythologie zu-
folge konnen BiAume von selbst sprechen.** Die erwiihnten Beispiele
zeigen, dass die Grenze zwischen Mensch und Pflanze in den Fon-
Glaubensvorstellungen unscharf ist. In einem Fon-Novellenméir-
chen*¥ ist von einem heiligen Iroko die Rede. Allerdings stellt der
Iroko fiir viele Volksgruppen in Benin einen heiligen Baum dar. Er
wird verehrt, weil diese glauben, dass er sie vor Pandemien, Epide-
mien, Verkehrsunfillen und vor bésen Geistern schiitzt.**! Es handelt
sich um eine Glaubensvorstellung, die weit in die Vergangenheit zu-
rickweicht: ,,Le processus de sacralisation de 1’iroko [...] est long et
relativement ancien.“ **> Der Iroko wird von Gottheiten bewohnt, de-
ren Wahl den traditionellen Priestern nach einer Orakelbefragung zu-
kommt. Dazu gehort z. B. die Gottheit Dan. Unter dem Iroko werden
den Gottheiten Opfer gebracht. Dies erklért auch, dass der Baum oft
als einen Begegnungsort mit Vogeln, die iiber libernatiirliche Kréfte
verfligen, fungiert (Méarchen 4 und 11).

Weiterhin zeigt die Analyse, dass manche Wiélder heilig und Begeg-
nungsorte mit ibernatiirlichen Wesen wie der Gottheit Dan (Mérchen
7) und dem Gespenst Aziza (Miarchen 3 und 10) sind. In dem Mérchen
10 z. B. fungiert der Wald als ein Initiationsort fiir die beiden Zwil-
lingsbriider. Diese Rolle des Waldes in den Fon-Marchen hat ihren
Ursprung in der Glaubensvorstellung sowie in der Mythologie der

Fon 443

9 Vgl. 3.2.2.3.
#0vygl 32.1.3.
4“1 Vgl. Ministére de I’Environnement, de I’Habitat et de 1’Urbanisme (Bénin).
BEN/97/G31. Création et renforcement de capacité pour la préservation et 1’entre-
tien des connaissances et innovations, pratiques des communautés autochtones et
locales li¢es a la diversité biologique et constituant des composantes de mode de
vie traditionnelle au Bénin, S. 13.
442 Ebd.
Vgl 3.2.2.3.
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Die Fon-Mirchen zeigen auch, dass der Fluss als eine Opferstitte (z.
B. Mirchen 6) und auch als ein Initiationsort fungiert. Allerdings
spielen Fliisse und Gewisser in den traditionellen Religionen der Fon
eine wichtige Rolle. Sie werden z. B. mit der Gottheit Tox3su (Gott-
heit der Gewisser) assoziiert. An ihnen werden Opfer dargebracht.*4
Ebenfalls stellten Fliisse Initiationsorte fiir die neu ernannten Konige
des Kénigreichs Danxomé dar.**> In dem Fon-Gebiet Agbangnizoun
befindet sich ein Fluss mit dem Namen ,,Akodénakou, an dessen Ent-
stehung sich ein Mythos haftet. Er geht auf eine Frau zuriick, die ge-
gen Mitte des 19. Jh. vor einem Krieg in Couffo, einer benachbarten
Region der Fon, fliichtete und Zuflucht in einem Gebiisch in Agbang-
nizoun fand. Da es in ihrem Zufluchtsort keine Gewésser gab, wo sie
ihren Durst stillen konnte, und sie iiber magische Krifte verfiigte,
stellte sie eine magische Kalebasse verkehrtherum auf den Boden, die
sie mit Wasser versorgte. Eines Tages nahm sie die Kalebasse und
verschwand. Seitdem quoll Wasser aus der Stelle, wo die Kalebasse
gestanden hatte, und daraus enstand der Fluss. Spater wuchs an der
Stelle ein Wald mit gleichem Namen, der heute als ein heiliger Wald
betrachtet wird.*4¢

Termitenhtigel als Begegnungs- und Initiationsorte in den Fon-Mér-
chen gehen, wie im Kapitel 4.2. dargelegt, auch auf die Glaubensvor-
stellungen der Fon zuriick, allerdings nicht nur bei den Fon. Bei den
Aizo z. B., einer benachbarten Ethnie der Fon in Tori im Siidbenin,
diirfen die Bauern an bestimmten Tagen ihre Felder nicht mit einem
Metallwerkzeug bebauen. Ubertreten sie dieses Verbot, werden ihre

Felder von Termiten gepliindert. Um das Ungliick zu bannen, sollen

#4vel. 5.1.2.
Vgl 5.2.2.1.
446 Vgl. Rapport provisoire de délimitation des foréts sacrées. Communes de Go-
gounou — Ségbana — Allada — Ouidah — Agbangnizoun — So-Ava — N’dali-Ségbana
— Banikoara — Djakotome — Athiémé. Juin 2013, S. 31-32.
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nach einer Orakelbefragung, die von den traditionellen Priestern mit
dem Namen Kosunon gemacht wird, Reinigungszeremonien durch-
geflihrt und den Gottheiten der Termitenhiigel Opfergaben darge-
bracht werden.*

SchlieBlich ergibt die Analyse, dass Steine sich in Kinder verwandeln
und aktiv an der Handlung teilnehmen. Dass Kindern Steinen ent-
stammen, ist auch in den Fon-Glaubensvorstellungen verankert.
Diese Glaubensvorstellung findet in dem Fon-Ausdruck ,.ken je wii
ton*8 (dt.: ,,ein Stein hat sie beriihrt*), was bedeutet, dass eine Frau

schwanger ist, seinen besten Ausdruck.

5.1.4. Mythologische und christliche Aspekte in den
Grimm’schen Mirchen

Das europdische Volksmirchen entstammt etymologisch dem My-
thos:

Es ist nicht zu leugnen, dass es zahlreiche Bezichungen des heutigen euro-
paischen Mérchens, eingeschlossen des deutschen, zur griechischen My-
thologie gibt. Schon das Wort »Mérchen« ist im Griechischen von »My-
thos« abgeleitet: Paramythi meint dem Wortsinn nach eine Erzéhlung aus
der Umgebung des Mythos [...] Das dltere griechische Wort »Paramythia«
oder auch »Paramython« bedeutet: Zurede, Ermahnung, Beruhigung,
Trost, Erklarung, aber auch Ergétzung und Erholung. Das alles sind Funk-
tionsbeschreibungen, die wir auch fiir das Mérchen gelten lassen kon-

nen.*4

47 Vgl. Iroko 1996, S. 197.
448 Segurola/Rassinoux 2000, S. 304.
449 Rohrich 1984, S. 11.
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Interessiert man sich fiir die KHM, stellt man fest, dass aul3er der Tat-
sache, dass das europdische Volksmarchen terminologisch dem My-
thos entstammt, sie ihren Ursprung ,,in den Mythen des indoeuropéi-
schen Kulturkreises, in den antiken des Mittelmeerraums wie zugleich
in den germanischen des Nordens* *° fanden, die in hohes Altertum
reichen.*! Den Mythen zuzuordnen ist z. B. die Funktionalisierung
der Tiere und der in Tiere verwandelten Menschen als Helfer, Braute
bzw. Briutigame und als nahe Verwandte in den KHM. Die Rolle der
dankbaren und hilfreichen Tiere geht hier urspriinglich auf altertiim-
liche (jégerliche) Vorstellungen zuriick, nach denen Mensch und Tier
ein symbiotisches Lebensgefiihl zeigten.*? Die Rolle der Vogel als
Helfer geht darauf zuriick, dass sie als Boten der Gotter betrachtet
wurden.*> Im KHM 105 ist von einer Unke, mit der ein Kind in Sym-
biose lebt, die Rede. Uber dieses freundschaftliche Verhiltnis ver-

weist Rohrich auf einen Bericht des 16. Jahrhunderts:

Wir haben aus dem 16. Jahrhundert den Bericht eines Deutschen, Michael
Herberer, der 1592 von Nykdping in Schweden nach dem Siiden reiste: Er
wollte wihrend eines Pferdewechsels essen, aber in jedem Haus sah er
zahme Schlangen, die mit den am Boden sitzenden Kindern aus derselben

Schiissel Griitze a3en; da verging ihm der Hunger.454

Das symbiotische Verhiltnis zwischen Mensch und Schlange ver-
weist auch auf einen bohmischen Volksglauben, nach dem es in man-

chen Héusern Familienschlangen gibt, von denen jedes Glied ein

40 Heindrichs 2001 , S. 13. Niheres hierzu u. a. Grimm, W. 1808, S. 75-121 u.
216-88; Grimm J. 1813, S. 53— 75.
41 Grimm 1835, S. 749.
452 Rohrich 1974, S. 81-82.
453 LAn der spitze des wilden gevdgels steht der adler als konig, und ist des Zeus
bote” (Vgl. Grimm 1835, S. 559).
454 Rohrich 1974, S. 72.
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Glied der menschlichen Familie vertritt. Dadurch ist das Schicksal der
Schlangen und der Familienmitglieder verbunden.*

Das Auftreten mancher Haustiere wie Esel, Hund, Katze und Hahn
in den KHM als Helfer deutet auf den Einfluss eines béduerlichen
Grundsatzes auf diese Mérchen hin.*° Im KHM 16 erweckt der Held
seine Gemahlin, nachdem er beobachtet hat, wie eine Schlange an-
hand von Blittern ihre tote Genossin wieder zum Leben erweckt. Das
erinnert an den Volksglauben, dass, wenn eine Schlange in Not ist, sie
ein Zeichen gibt, worauf ihr alle anderen Schlangen der Umgebung
zu Hilfe kommen.*” In KHM 89 berichtet ein Pferdhaupt dem Konig
iber das Leid, das eine Kammerfrau ihrer ehemaligen Herrin zufiigt.
Das Abschneiden und Aufstellen der Pferdehdupter ist eine uralte
deutsche Sitte.**® In den Tierbriutigam-Mirchen der KHM treten vo-
riibergehend in Tiere verwandelte Braute bzw. Brautigame menschli-
cher Protagonisten auf. Derartige Verwandlungen sind auf einen heid-
nischen Glauben zuriickfiihrbar, nach dem die ganze Natur lebendig
ist.¥? In derartigen KHM werden Mensch und Tier gleichgestellt:
,,Aus dem Tierhaften sicht das Menschliche heraus, und die Verbun-
denheitsgefiihle mit dem Tierreich konnen bis zur Wesensgleichheit
von Mensch und Tier, zum Erlebnis eines tierischen ,alter ego* fiih-
ren.“*® Im KHM 107 z. B. hingt die Hilfe, die die Vogel dem
menschlichen Protagonisten leisten, mit christlichen Glaubensvorstel-
lungen zusammen: ,,Da erkannte der Schneider sein leichtsinniges Le-
ben, bat den lieben Gott um Verzeihung [...].“*¢! In der Fortsetzung

der Erzdhlung eilen ihm zwei Vogel zur Hilfe.

45 Vgl. ebd., S. 73.
46 Vgl. ebd., S. 82.
47 Vgl. ebd., S. 79-80.
48 Vgl. ebd., S. 549.
49 Grimm 1835. 4. Aufl,, S. 35.
460 Rohrich 1974, S. 84.
461 Grimm/Rélleke 1995, S. 496.
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Die Funktionalisierung der in Tiere verwiinschten Menschen als Kin-
der wird in einigen KHM auch mit christlichen Glaubensvorstellun-
gen verbunden. Im Mittelpunkt derartiger Glaubensvorstellungen
steht die Behinderung (Tiergestalt) bei der Geburt: Wenn die Mutter
die christlichen Gebote in der Schwangerschaft beachtet, bekommt
das Kind keine Verkriippelung; wenn bei der Geburt gesiindigt wird,
wird das Kind ein Werwolf.#*? Solche christlichen Glaubensvorstel-
lungen sind z. B. in den KHM 76 und 144 zu finden. Das Motiv der
ungewdohnlichen Geburt des Helden ist nicht nur den erwédhnten KHM
eigen. Auch in den Legenden findet es einen Niederschlag.*®* Dieser
Motivaustauch zwischen den Mérchen und den Legenden erklart sich

wie folgt:

Solche Neigungen des Volksmérchens zur Legende hin bringen nur zum
Teil eine Verdnderung des Wirklichkeitsbildes: was im Bereich des Volks-
glaubens als Taten von ddmonischen Gestalten nicht mehr fiir wahr gehal-
ten wird, das wird dann in den des Glaubens, der dogmatisierten Hochreli-
gion verwiesen und christlichen Jenseitsméichten zugeschrieben; d. h., das
Ubernatiirliche des Mirchens erscheint nicht linger glaubhaft, wenn man
es nicht in den Bereich der giiltigen Religion und des christlichen Wunders

verpﬂanzt.464

Die Verwandlung von Menschen in Pflanzen in den KHM verweist
auf einen heidnischen Glauben.*$* Dem zuzuordnen ist ebenfalls die-
Funktionalisierung z. B. der Eiche als heiliger Baum bzw. als Initia-

tionsort fiir menschliche Protagonisten. Letzteres kommt auch dem

42 Vg]. Ebd., S. 88-89.
463 yg]. Rohrich 1974, S. 38.
464 Ebd., S. 42-43.
465 Grimm 1835. 4. Aufl., S. 35.
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Wald zu: Er stellt die noch wilde Umgebung des kultivierten Landes
und somit den hauptsichlichen Schauplatz des Zaubers dar.*¢

Dariiber hinaus zeigt sich in den KHM auch, dass Wasser mit Wun-
dern assoziiert ist. Dieser Funktionalisierung des Wassers liegen
christliche Glaubensvorstellungen zugrunde.*’ In KHM 136 z. B.
verletzt der Held aus Versehen das Verbot, einen Brunnen zu verun-
reinigen, indem er das Wasser aus dem Brunnen mit seinen Gliedern
beriihrt und diese dadurch vergoldet werden. Dieses Verbot war ur-
spriinglich ein Zeichen der Unberiihrtheit im Sinne kultischer Rein-
heit.*%® Die Funktionalisierung von Gewissern und Fliissen in man-
chen KHM als Initiationsorte verweist aber auch auf einen heidni-
schen Glauben. Schon in der Antike wurden an Fliissen Opfer darge-
bracht, denn sie wurden als Wohnorte von Flussgottern betrachtet.

Das Gleiche gilt auch fiir Berge und Hiigel:

Heilige Berge und Hiigel gab es in Menge; doch scheint dabei kein ele-
mentarischer Cultus zu walten: man verehrte sie wegen der Gottheit, die
darauf ihren Sitz hatte, vgl. Wuotans und Donners Berge. Wenn bei Aga-
thias, ohne solchen Bezug (Hiigel und Schluchten) als Gegensténde des

Cultus genannt werden, so kann die Beobachtung unvollstindig, und ein

Wasser oder Feuercultus an den Berg gekniipft gewesen sein. 46

In einigen KHM zeigt sich auch, dass menschliche Protagonisten sich
in Steine verwandeln. Diese Verwandlung begriindet ihre voriiberge-
hende Inaktivitit. Eine Erkldarung dafiir findet sich bei Christina

Schlatter, die auf eine ostschweizerische Mythologie verweist:

466 Vg, Rohrich 1974, S. 202.
467 Vigl. 4.1.2.
468 Vgl. Rohrich 1974, S. 123.
469 Grimm 1844. 2. Aufl., S. 610.
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Steine markieren Grabstitten und Eingédnge zur Anderswelt, dort entsteht
gemal den alten Wiedergeburtsvorstellungen neues Leben. An diesen re-
generativen Orten des Erdschosses halten sich die Seelen der Verstorbenen

[der in Steine verwandelten Menschen] auf, behiitet von der Urahnin, der

Weissen Frau, der Heiligen Verena.*”°

5.2. Soziookonomische Aspekte
5.2.1. Gesellschaftliche Abbilder in den Fon-Marchen und in den

Grimm’schen Marchen

Mirchen sind nicht nur fiktive Texte, denn sie konnen auch einen
Hinweis auf die gesellschaftlichen Strukturen und somit auf die sozi-
alen Ordnungen ihrer Zeit geben. Die Frage nach den gesellschaftli-
chen Abbildern z. B. in den européischen Volksmérchen im Allge-
meinen und in den KHM im Besonderen wurde bereits unter mehre-
ren Blickwinkeln erdrtert.*”! Zusammengefasst schimmern in den
KHM antiquierte gesellschaftliche Verhéltnisse durch, die an die Feu-
dalzeit erinnern, eine Epoche, in der alle Macht beim Konig lag und
sein Wille als Recht galt.*’> Die Gesellschaft in den KHM ist iiber-
haupt in zwei Schichten strukturiert: die obere Schicht und die untere
Schicht. Der Konig steht an der Spitze der oberen Schicht. In KHM
180 z. B. ist diese Stellung von Gott selbst eingesetzt,*”* danach fol-
gen die Konigin und der Prinz bzw. die Prinzessin. Dem Konig nach-

geordnet sind Herzoge, Fiirsten, Grafen, Freiherren und Edelleute (z.

410 Schallter, Christina. Steine und Sagen. https://www.mythologie-atlas.de/thema-
tische-beitr%C3%A4ge/steine-und-sagen/ [Zugriff am 21. 07. 2020].
471 7. B. Rochrich 1974 und 2002; Nitschke 1976; Gille 2010; Feustel 2012.
472 Rohrich 1974 [Vorwort ohne Seitenangabel].
473 Vgl. Rohrich 2002, S. 133.
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B. KHM 180).#7* Die Hauptaufgabe des Konigs besteht in der Recht-
sprechung: Er spricht ein Urteil iiber die handelnden Figuren und
stellt somit die Gerechtigkeit in den Mérchen her (z. B. KHM 89).47
Das Urteil ist entweder eine Begnadigung oder eine Strafe, wobei sich
z. B. das Blenden, das Abhauen von Ful} oder Hand, das Vierteilen,
das Ertrdnken in einem Sack oder Fal}, das Verbrennen und das Le-
bendigbegraben kulturhistorisch bestimmten Entwicklungsschichten
des Strafrechts zuordnen lassen.*’® Zur unteren Schicht gehdren
Landarbeiter, Handwerker, abgedankte Soldaten und Diener. Diese
treten in vielen der KHM (z. B. KHM 15, 99, 106, 107, 120) auf. In

den KHM sind die Grenzen zwischen den sozialen Schichten fliichtig:

Ebenso uneinheitlich ist etwa die Schilderung der Stinde im Mérchen, so
dass sich daraus kein sicheres Bild einer geschichtlichen sozialen Wirk-
lichkeit ergibt: Altgermanisch anmutende Berserkertypen stehen neben
mittelalterlichen Rittern; entlassene Soldaten, die aus den S6ldnerheeren
des 30jahrigen Krieges zu stammen scheinen, finden sich neben Handwer-
kertypen, die ebensogut dem spdten Mittelalter wie dem 19. Jahrhundert
angehoren konnen. Und alle diese Figuren sind vielfach auswechselbar.*”’

Hinzu kommt die Tatsache, dass eine Figur aus der unteren Schicht
am Ende der Marchen Konig werden kann. Hinter diesem in den
KHM héufiger dargestellten sozialen Aufstieg steckt der Wunsch der
Beitrdgerinnen bwz. Beitrdger der Méarchen, die in der Mehrheit aus

der unteren Schicht herkommen:

474 Ebd. Jager gehoren nicht dazu, weil sowohl Kénige als auch einfache Leute sich
der Jagd in den KHM widmen. In der Regel gehorten die Jager zur oberen Schicht
der Gesellschaft: ,,.Der Jager war Teil des Hofgesindels und galt von jeher als hohes
Amt, und die Jagd als alleiniges hofisches Tun beanspruchte hochste Ehre.” (vgl.
Zwingmann 2007, S. 19).

475 Rohrich 2002, S. 134.

476 Ebd., S. 384.

477 Rohrich 1974, S. 103.
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Im Laufe des 19. und 20. Jahrhunderts hat sich nicht nur das Méarchen
selbst, sondern auch die gesellschaftliche Schlichtung seiner Triger ent-
scheidend verdndert: Waren einst die dorflichen Spinnstuben die Haupt-
quellen der Sammler, so finden sich nach den Angaben der neueren Samm-
lungen unter unseren Mérchenerzéhlern nur noch wenige Bauern. Etwas
schon zahlreicher sind die Handwerker vertreten; am haufigsten jedoch
trifft man das Mérchen in den untersten Schichten der Bevolkerung. Es ist
nun eine reizvolle Aufgabe, die wichtigsten der neueren Sammlungen auf
Beruf und Stand ihrer Erzéhler hin durchzusehen, und fiir eine Darstellung
der sozialen Wirklichkeit im Marchen selbst erscheint dies als eine uner-

lassliche Voraussetzung.478

Heirat und Ehe in den KHM setzen in der Regel Liebe voraus. In ei-
nigen KHM sind aber wirtschaftliche Interessen der Grund fiir eine
Heirat und Ehe. In solchen KHM sind z. B. die Féhigkeit des Spinnens
(KHM 14 und 55) und Flei (KHM 24 und 56) Heiratsbedingung.*”
Dies spiegelt auf eine alte Tradition wider, nach der EheschlieBungen
von praktischen Erwédgungen, in Adelskreisen z. B. von dynastischem
und politischem Kalkiil, in biirgerlichen und bduerlichen Schichten
von wirtschaftlichen Interessen geleitet waren.*®* Da in den Mérchen
im Allgemeinen und in den KHM im Besonderen Figuren aus der
oberen Schicht und aus der unteren Schicht heiraten, wird die Ehe zu
»eine[r] Versorgungsehe, die dem Habenichts Einheirat in ein Konig-

reich bietet.“*3!

478 Ebd., S. 207. Ein Hinweis darauf findet sich auch in dem Vorwort zu den KHM
(vgl. Grimm/Rélleke 2009). Spezifisch zu den Biographien einzelner Beitrager
bzw. Beitrdgerinnen der KHM, siehe z. B. Ehrhardt 2012, 2016 und 2019.
479 Vgl. Rohrich 2002, S. 70.
480 Ebd.
41 Ebd., S. 61.
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Das Bild der Frauen in den KHM ist sehr bunt und facettenreich.
Ihnen kommen verschiedene soziale Rollen zu. Sie sind Konigin, K6-
nigstochter, Grafentochter, Ritterfrau aber auch Hausfrau und Hand-
werkerin. %2

Die Geburt wird als eine Gnade Gottes betrachtet, die Kinderlosigkeit
aber als ein Unsegen.*®?

Die gesellschaftlichen Abbilder in den Fon-Mérchen verweisen auf
die vorkoloniale Zeit, auf das Konigreich Danxomé. Dies zeigt sich z.
B. in den Fon-Mirchen 1, 4 und 5, in denen der Konig einer der Pro-
tagonisten ist und iiber viele Machtbereiche verfiigt. Danxom¢ be-
stand urspriinglich aus drei sozialen Schichten, an deren Spitze der
Konig stand: die Prinzen und Prinzessinnen (,,Axovi®), die Nicht-
Prinzen (,,Anato*) und die Sklaven (,,Kanumo*). Die Frauen des Ko-
nigs kamen nicht aus dem Stand der Prinzessinnen: ,,Il ne faut pas
oublier que le roi choississait ses épouses Kposi parmi les familles
non-princieéres ou n’appartenant pas en tout cas a la famille royale
d’Abomey.“*%* Die Sklaven waren Kriegsgefangene. Sie arbeiteten in
den Plantagen und wurden auch verkauft. Der Konig hatte auch Mi-
nister (,,Gbonugan®), die ihm beim Regieren des Konigreichs halfen.
Sie wurden aus den zwei ersten Schichten (Prinzen und Nicht-Prin-
zen) ausgewahlt. Zu den Ministern zihlt z. B. Migan, der ,,erste Mi-
nister, dessen Aufgaben darin bestanden, u. a. die Verwaltung der
besetzten Gebiete zu beaufsichtigen, die Armee zu leiten und einige
bedeutende Missionen zu erfiillen. Letztere Aufgabe findet z. B. im
Mairchen 1 einen Niederschlag. Der Konig hatte auch einen traditio-

nellen Priester Bokono, der er pflegte und hegte. Grund dafiir ist die

482 Vgl. z. B. Gilles 2010 und Feustel 2012.
4 Vgl 5.1.4.
484 Savary 1976, S. 125.
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wichtigste Stelle, die die Orakelbefragung in dem Konigreich ein-
nahm, dessen Priester der Bokono war und ist. Der Konig unternahm
nichts, ohne die Orakel zu befragen. Schon bei seiner Machtiiber-
nahme erkundigte er sich dort, um den Verlauf seiner Regierzeit zu
erfahren und im Notfall Opfer darzubringen. Der Bokono griff auch
im Fall von Krankheiten ein. Dieser Bokono ist von dem zu unter-
scheiden, dem die gleichen Aufgaben innerhalb des Volks zukamen
und zukommen (vgl. Mérchen 3).

Im Mittelpunkt der Fon-Gesellschaft steht die Familie. Sie besteht aus
einer oder mehreren Abstammungslinien. Im letzteren Fall handelt es
sich um eine Familiengemeinschaft, deren Mitglieder einen gemein-
samen véterlichen Vorfahren haben und an deren Spitze ein Leiter mit
dem Namen ,,Xénugan* steht. Die Mitglieder einer Familiengemein-
schaft leben meist in einem Familienhaus (,,Xwéta“) zusammen, dies
ist jedoch nicht notwendiger Weise so. Wichtig zu erwihnen ist, dass
jede Familie (,,Xweé*) selbststidndig ist. Sie ist entweder monogam o-
der polygam (vgl. z. B. Mérchen 7, 13 und 14), denn die Polygamie
war und ist geduldet. Thr lagen 6konomische und gesundheitliche Ur-
sachen zugrunde. Indem man viele Kinder bekam, verfiligte man tiber
viele Arbeitskrifte fiir die biuerlichen Tétigkeiten. Die gesundheitli-
che Ursache liegt in der Riicksicht, mit schwangeren und stillenden
Frauen keine intimen Beziehungen zu haben.*** Eine weitere Ursache
war die hohe Sterberate der Kinder und der Frauen bei der Entbin-
dung.*® Und auch nachdem diese Ursachen wegen der Modernisie-
rung der traditionellen Fon-Gesellschaft nicht mehr aktuell sind, be-
steht die Polygamie weiter. Bei einer polygamen Familie werden die

Nebenfrau bzw. die Nebenfrauen, als auch Stiefmiitter (,,Nosisi* oder

45 Ebd., S. 119-120.
486 Ebd.
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,,Asisi®) bezeichnet*®”, genannt (vgl. z. B. Mirchen 2 und 12). Nicht
selten kommt es zur Eifersucht, zu Missverstdndnissen und Streitig-
keiten unter den Frauen.*®® TraditionsgemiB kommt es den Verwand-
ten der Eheleute zu, beim Schlichten der erwidhnten Probleme zu hel-
fen.

Bei der traditionellen Ehe hatten die Eltern, vor allem der Vater, bei
der Wahl der Partnerin bzw. des Partners eine Schliisselrolle. Beim
Letzteren kann er sich z. B. fiir einen Partner entscheiden, der ihn ma-
teriell und finanziell bei bestimmten Gelegenheiten unterstiitzt hatte.
Dieser brauchte dann nicht die Tochter anzusprechen. Anders gesagt
war eine gute Beziehung zu dem Vater ein entscheidender Vorteil
(vgl. Mérchen 3). Diese Praktik ist aber heute in einigen Fillen iiber-
holt. Bei der traditionellen Ehe handelt es sich um eine Mitgift. Sie
besteht aus wertvollen Sachen und Geld, die der Partner der Familie
der Ehefrau gibt. Der Partner selbst darf nicht bei der Zeremonie der
Mitgift anwesend sein.*®® Er soll sich von einem Verwandten (z. B.
von dem Leiter der Familiengemeinschaft, von dem &ltesten Onkel
etc.) vertreten lassen. Bei dieser Zeremonie miissen die Ehefrau und
ihre Familie dabei sein. Es obliegt dem Leiter der Familiengemein-
schaft der Ehefrau oder eines ihrer nichsten Verwandten die Mitgift
zu erhalten.

Die traditionelle Fon-Gesellschaft ist patriarchalisch. Dem Mann ob-
liegt die Aufgabe, fiir die Familie aufzukommen (z. B. Méarchen 1 und
13). Er ist der Familienleiter und entscheidet in seinem Namen (z. B.
Mirchen 3). Die Frau bzw. Frauen zollen ihm Respekt. Manner sind
es auch, der die hohen Amter im Konigreich bekleideten und beklei-

den (z. B. Mirchen 4). Stirbt ein Mann, geht sein Erbe vorrangig an

487 Das Aquivalent fiir ,,Maratre* auf Franzosisch Vgl. Dictionnaire universel, 1995,
3. Edition. Paris : EDICEF 58, S. 740.
488 Die Marchen 3 und 13 z. B. berichten davon.
489 Im Mirchen 14 ist von dieser Ehe die Rede.
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die S6hne (vor allem an den Altesten). Das Erbe kann materielles Gut
sein. Es kann sich aber auf den Beruf (Handwerker, Sanger etc.) be-
ziehen, weil manche Berufe in der traditionellen Fon-Gesellschaft bis
heute patrilinear sind (z. B. die Jagd im Mirchen 9).4°

Im Vergleich zu den Méannern spielen die Frauen in der traditionellen
Gesellschaftsstruktur der Fon eine periphere Rolle. Sie huldigt den
drei Ks: Kinder (z. B. Mérchen 2), Kiiche (z. B. Mérchen 7), Kir-
che.*! Letzteres hingt mit ihrer Rolle innerhalb der traditionellen Ze-
remonien zusammen. Die hohere Stelle, die den Frauen hierbei zu-
kommt, ist die der ,,Tasino®, der &ltesten Frau innerhalb der Famili-
engemeinschaft, eine Frau in der Menopause. Im weitesten Sinne ist
sie eine alte Frau, die sich in der Fon-Tradition (Name der Vorfahren,
Panegyrici, Brauche und Sitten, Riten etc.) auskennt. Sie greift in
manche Zeremonien ein, die den Vorfahren gewidmet werden oder z.
B. in die traditionelle Taufzeremonie mit dem Namen ,,Vidéton* 2.
Nicht zufillig verlangt die dlteste Frau des Konigs von ihm die Ver-
anstaltung einer Zeremonie des Hirsestampfens im Marchen 7. Sie

tibernimmt in diesem Mérchen die Rolle der Tasino. Ungeachtet der

490 Niaheres im 5.2.2.
P Vgl Agléwé 2015, S. 348.
42Die Zeremonie findet nach der Geburt eines Kindes statt und wird von der Tasino
geleitet. An dieser Zeremonie diirfen die Familienmitglieder des Vaters des Kindes,
Freunde und Géste sowie der Leiter der Familiengemeinschaft teilnehmen. Letzte-
rem obliegt die Aufgabe, den Namen des Kindes nach der folgenden Formel be-
kanntzugeben:

,»A partir de ce jour, ce garcon ou cette fille n’est plus un étranger dans cette famille.
Tu es descendant (e) de la lignée.

C’est notre arriere ancétre qui t’a mis au monde pour que tu vives parmi nous sur
cette terre.

A partir de ce jour, nous t’appelons désormais ...

(dt.: Von diesem Tag an ist dieser Junge bzw. diese Tochter

in dieser Familie kein Fremder bzw. keine Fremde mehr.

Er bzw. sie ist der Nachkomme bzw. die Nachkommin der Familiengemeinschatft.
Wir und er bzw. sie haben den gleichen Vorfahren.

Damit du auf der Erde weiterhin unter uns leben kannst,

nennen wir dich von diesem Tag an ...). Vgl. Tingbé 1987, S. 59—60.
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unterprivilegierten Rolle, die den Frauen in der Gesellschaftsstruktur
der Fon zugewiesen ist, stellen sie also eine ihrer Grundpfeiler dar.
Zusammenfassend schreibt Agléwé zu dem Bild der Frauen in den

beninischen und westafrikanischen Mérchen:

AuBerdem spiegelt das Bild, das sich der Erzdhler [...] in den Mahi-Mir-
chen von der Frau macht, bei genauerem Hinsehen vor allem in Benin und
vielen anderen Léndern Afrikas, eine frauenfeindliche patriarchale Gesell-
schaft wider, was in gewisser Weise zur Tradition des Mérchens gehort.
Die ganze Gesellschaftsstruktur in der traditionellen afrikanischen Gesell-

schaft basiert auf Gesetzen, die den Méannern den Grofteil der Macht ein-
493

rdumen.
Der Hauptzweck der traditionellen Ehe bei den Fon sowie bei vielen
andern afrikanischen Volksgruppen ist es, Kinder zu haben. Aufler
den oben erwihnten Griinden fiir den Kinderreichtum der Fon,***
kommt hinzu, dass die Fon der liandlichen Gebiete keine sozialen
Leistungen erhalten und finanziell auf die Kinder angewiesen sind,
wenn sie alt werden oder krank sind. Viele Kinder in solch einer Si-
tuation zu haben, wird schnell zu einem Vorteil, deswegen wird das

Kind als ein ,,Reichtum® betrachtet:

Sur le plan social, la défense et la protection de la famille et du clan ne
peuvent étre garanties que par un grand nombre d’enfants qui assument en

outre la perpétuation de la descendance. L enfant est donc celui qui confére

honneur et bonheur 2 la famille.*>

Verstandlich ist, warum die alte Frau im Maérchen 8, die keine Kinder

hat, sich die Verwandlung der Kieselsteine in Kinder wiinscht. Dass

493 Agléwé 2015, S. 348.
494 Wobei die Geburtenrate heutzutage wegen der Alphabetisierung und der schwie-
rigen wirtschaftlichen Lage im Vergleich zu friiher riickldufig ist.
49 Tingbé 1987, S. 42.
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thr Wunsch sich erfiillt und sie in der Fortsetzung der Erzdhlung be-
miiht ist, die Kieselstein-Kinder zu behalten, ist aus dieser Sicht zu
verstehen.

SchlieBlich ist auffdllig, dass die Mérchen die traditionelle Fon-Ge-
sellschaft abbilden. Ausgehend von der Tatsache, dass sie von Beitré-
gerinnen und Beitrdgern, die aus der niederen Schicht stammen, kann
schlussgefolgert werden, dass sich Reflexe ihrer sozialen Verhéltnisse

in den Méarchen wiederfinden.

5.2.2. Armut und Reichtum in den Fon-Mirchen und in den

Grimm’schen Marchen

Die textimmanente Analyse der Fon-Mérchen und der KHM zeigt,
dass Armut und Reichtum ein wichtiges Thema ist. Sie sind zwei Ge-
genpole, deren Grenzen fliichtig sind: Arme Menschen werden reich,
denn sie schaffen es nach ihrem Kontakt zur Natur, ihre kiimmerliche
Lage zu beheben. Im Mittelpunkt solcher Marchen stehen also die so-
ziodkonomischen Lebensverhéltnisse der menschlichen Protagonis-
ten. Im Mirchen 2 z. B. kommt ein Midchen aus einem einfachen
soziookonomischen Milieu, das seine Stiefmutter zum Einkaufen
schickt, mit Reichtiimern zuriick. Im Mérchen 3 ist von einem sehr
armen Mann, der dank einem magischen Huhn reich wird, die Rede.
Die Mirchen 4 und 10 berichten ebenfalls von jungen Bauern, denen
es gelingt, die Schwierigkeiten, mit denen sie konfrontiert sind, zu
bewiltigen und reich zu werden. Ebenfalls schaffen es der Jager in
den Mérchen 6 und 11, die armen Jungen in den Méarchen 12 und 15,
aus ihren jeweiligen schwierigen wirtschaftlichen Lagen zu kommen
und reich zu werden. Auch in den KHM ist das Thema haufig vertre-
ten. Beispielhaft sind KHM 60, 62, 85, 107 und 191, in denen die
menschlichen Protagonisten (Fischer, Schneider, Jager, Dummling)
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reich bzw. Konige werden. Auffillig ist, dass in vielen der Mérchen,
in denen dieses Thema présent ist, die Helden und Heldinnen sozial

Benachteiligte sind:

Gleichwohl gibt es im Zaubermérchen kein hoheres Ziel, als zu eben die-
sem Konigtum aufzusteigen [vor allem in den KHM]. Volksmérchen kann
man geradezu als kompensatorische Erzédhlungen fiir wirtschaftlich und so-
zial Benachteiligte bezeichnen. Das Gliicksverlangen als ein zentrales

Thema des Mirchens scheint jedenfalls zum groBen Teil eine Folge der

duBeren sozialen Verhéltnisse der Marchentriger zu sein, 4%

Interessiert man sich fiir den Beruf und Stand der Beitrdgerinnen und
Beitrdger im 19. und 20. Jahrhundert in Deutschland, bemerkt man,
dass einige von ihnen aus der untersten Bevdlkerungsschicht kom-
men. Sie sind z. B. Kleinbauer, Knechte, Médgde, Tagelohner, Hénd-
ler, Handwerksburschen, invalide Soldaten etc.*’’ In diesem Zusam-
menhang lassen sich einige KHM einem bestimmten Beruf oder Stand
zuordnen. Aufler den oben genannten treten folgende Berufe hinzu:
KHM 15, 169 (Holzhackerskinder), KHM 106, 107, 120 (wandernde
Handwerksburschen), KHM 83 (Knechte), KHM 152 (Kiichen- und
Hirtenjunge).**® Diese Prisenz von Heldinnen und Helden aus der un-
teren Sozialschicht in den KHM erklért sich zum Teil dadurch, dass
die Briider Grimm bei der Marchensammlung Beitrdgern aus landli-
chen Gebieten wie dem damaligen Hessen einen hohen Stellenwert
einrdumten. Wilhelm Grimm beschreibt in der Vorrede zu den KHM
die wirtschaftlichen Lebensverhéltnisse der Menschen in Hessen z. B.

wie folgt:

4% Rohrich 2002, S. 171.
497 Rohrich 1974, S. 207-208.
49%vgl. ebd,, S. 209.
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Ein gewisser Ernst, eine gesunde, tiichtige und tapfere Gesinnung, die von
der Geschichte nicht wird unbeachtet bleiben; selbst die grofie und schone
Gestalt der Ménner in den Gegenden, wo der eigentliche Sitz der Chatten
war, haben sich auf diese Art erhalten und lassen den Mangel an dem Be-
quemen und Zierlichen, den man im Gegensatz zu andern Léndern, etwa
aus Sachsen kommend, leicht bemerkt, eher als einen Gewinn betrachten.
Dann empfindet man auch dass die zwar rauheren aber oft ausgezeichnet

herrlichen Gegenden, wie eine gewisse Strenge und Diirftigkeit der Le-
499

bensweise, zu dem Ganzen gehdren.
In Niederzwehren bei Kassel trafen die Briider Grimm z. B. Dorothea
Viehmann, eine Schneidergattin und Gastwirtstochter aus einer huge-
nottischen Familie,’” die ihnen zum ersten Band z. B. KHM 31 und
108 und zum zweiten Band weit iiber 30 Mérchen und Varianten zu
den schon vorhandenen des ersten Bandes erzihlte. !
Generell kommen die Beitrdgerinnen und Beitrdger der Fon-Mérchen
auch aus lindlichen Gebieten,>*? wo der Lebensstandard sehr niedrig
ist. In diesen Gebieten ist der Ackerbau wie im Hessen des 19. Jahr-
hunderts die Haupterwerbsquelle. Er basiert auf dem Anbau von
Mais, Maniok, Bohne, Yamswurzel, Okra, Palmenniissen, Erdniissen,
Olpalmen, Tomaten, Orangen und Bananen, wobei archaische Werk-
zeuge wie Hacke und Buschmesser benutzt werden. Neben dem
Ackerbau werden auch Gefliigel und Ziegen gehalten. Weiterhin ist
die Jagd in diesen ldndlichen Fon-Gebieten sehr beliebt, selbst wenn
sie in den letzten Jahrzehnten wegen der Abholzung, der Entwaldung
und héufiger Buschfeuer sowie des daraus resultierenden Artenster-

bens stark zuriickgegangen ist. Ein Teil der Fon, die in den landlichen

49 Grimm/Rélleke 2009, S. 20.

S0 Ebd., S. 927.

01 Vgl. Ehrhardt 2012, S. 8-29.

302 Vgl. Auch die Beitriger der Mirchen des Korpus. Vgl. 7.1.1.
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Gebieten wohnhaft sind, betreibt Handel. Dabei geht es um den Ver-
kauf der oben erwédhnten Agrarprodukte und Zuchttiere auf u. a. den
Mirkten von Bohicon®® und Houndjroto®**. AuBerdem nahm und
nimmt bis heute das Handwerk einen hohen Stellenwert in den Fon
Gebieten ein. Dieses Interesse am Handwerk geht auf die Hierarchi-
sierung des Konigreichs von Danxomé zuriick, in dem bestimmten
Familien bzw. Linien spezifische Handwerksarbeiten zugeteilt wur-
den. So wurden u. a. die Familien Hountondji und Yémadje mit der
Herstellung von Kunstwerken®® beauftragt, wie z. B. die Herstellung
von Jagdgewehren, Schmucksachen, Edelsteinen, Gemilden, Leintii-
chern, usw. Diese Tradition wird bis heute fortgesetzt.’’® Weitere
Handwerksarbeiten wie Mauern, Schreinern, Schneidern etc. sind
dort auch entwickelt.

Dass in den beiden Korpora Heldinnen und Helden aus einer unteren
Sozialschicht ausgewihlt werden, die dann einen soziodkonomischen
Aufstieg erleben, kann also auch auf die wirtschaftlichen Lebensver-

hiltnisse der Beitrdgerinnen und Beitrdger zuriickgefiihrt werden:

Die Lebensverhiltnisse der angesprochenen, sozial inferioren Uberliefe-
rungsgruppen des Mirchens sind vor allem durch wirtschaftliche Abhén-
gigkeit und Unsicherheit, oft durch Armut und Not gekennzeichnet. Diese
ganz evidente 6konomische Situation der Erzihler findet ihren natiirlichen

503 Bohicon ist eine Verzerrung des Fon-Wortes Gboxicon. Das Wort besteht aus
,,Gbo* (Ziege), ,.xi“ (Markt) und ,,con* (unweit von) und bedeutet ,,Ziegenmarkt®,
also der Markt, wo Ziegen verkauft werden. Heutzutage werden aber allerlei Pro-
dukte auf dem Markt verkauft.
504 Der Markt befindet sich in Abomey.
305 Die Kunstwerke beziehen sich auf Bereiche wie die Tinktur, die Stickarbeiten,
die Bildhauerei, die Schneidekunst usw.
306 Informationen aus einem personlichen Gesprich mit Dah Hountondji (Histori-
sches Museum von Abomey, 02.09.2016). Hountondji ist Handwerker von Beruf
und verkauft im historischen Museum von Abomey Kunstwerke, die er selbst her-
stellt. ,,Ich habe diesen Beruf von meinem Vater ererbt und lebe davon®, so Dah
Hountondji. Er selbst wird diesen Beruf an seine Kinder vererben.
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Niederschlag a) in der der Gestalten und b) in der Anlage ihrer Mar-

chen.>"’

5.3. Kulturelle Aspekte
5.3.1. Das Fon-Verstindnis des Begriffs ,,Mirchen*

Le mot «conte» ne recouvre pas partout les mémes réalités, et les différents
mots africains traduits en frangais par «conte» ne sont pas nécessairement
des «contes» au sens francgais du terme. Pour essayer de cerner de plus prés
la réalité exacte que telle société orale appelle «conte» dans sa langue, il
faut situer cette réalité parmi les autres manifestations de la tradition
orale.”"® (dt.: ,,Das Wort ,Mirchen* schliet nicht liberall dieselben Reali-
titen ein und die verschiedenen afrikanischen Begriffe, die ins Franzdsi-
sche mit ,,Mérchen® libersetzt werden, entsprechen in Wahrheit im engsten
Sinne des Wortes nicht dem franzdsischen ,,Conte*. Um gut verstehen zu
konnen, was eine miindlich sehr geprigte Gesellschaft mit ,,Mérchen®
meint, soll man versuchen, dieses Oralgenre mit den anderen Oralgenres

zu vergleichen.*)

Ersetzt man das Wort Franzosisch durch Deutsch hat man eine aussa-
gekriftige Illustration der Schwierigkeiten, vor denen man steht,
wenn man den Fon-Begriff Hwénuxé mit dem deutschen Begriff Mar-
chen vergleichen will. Die Fon-Gesellschaft ist wie alle anderen tra-
ditionellen afrikanischen Gesellschaften stark miindlich geprégt.
Dementsprechend kann ein Wort viele Begriffe in sich schlieBen. Was
verstehen denn die Fon-Angehorigen unter dem Begriff Hwenuxo, die
heutige Ubersetzung fiir den Begriff Mirchen?

Nach den Gewihrspersonen Adowanon Albert und Akpé René um-
fasst das Wort Hwenux6 urspriinglich zwei Unterbegriffe: die erleb-

ten Geschichten, die als Tan bezeichnet werden, und die unwahren

07 Nortersheuser 1977, S. 790.
308 Cauvin 1980, S. 5.
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309 oder Yex6>!0 auf Fon. Die wahren bzw. erlebten

Geschichten Xex6
Geschichten umfassen die Oralgenres wie Legenden, Mythen, Sagen
und Epos. Die unwahren Geschichten ihrerseits beziehen sich auf
Mairchen und Fabeln. Als solches stellte Hwénuxé den Oberbegriff
fur alle Geschichten — wahr oder unwahr — dar, zumal sich das Wort
etymologisch aus ,,Hwé* (dt.: ,,Epoche, Zeit*) und ,,Xo0* zusammen-
setzt und bedeutet, was in vergangenen Zeiten geschehen ist.

Allméhlich wird in der Verwendung der Fon-Sprache kein Unter-
schied mehr zwischen dem Oberbegriff Hwénux6 und dem Unterbe-
griff Xexod oder Yexd, also den fiktiven Erzdahlungen, gemacht. Folg-
lich wird der Unterbegriff Xex6 oder Yexo6 in der Fon-Umgangsspra-
che heutzutage nicht mehr verwendet. Er ist vom Oberbegriff

Hwénuxo ersetzt, wie Wekenon es zu Recht anmerkt:

Mit der Zeit wird xex6 durch Hwenuxo verschluckt, zumal nur Hwenuxo
in der Umgangssprache benutzt wird, um beide Konzepte zum Ausdruck
zu bringen. Sozusagen sind unter Hwenuxo bei den Fon nicht nur erlebte
Geschichten, Mythen, Legenden zu verstehen, sondern auch Mérchen oder
Fabeln.>!!

Zudem ergibt ein Blick in das Dictionnaire Fon-Frangais das fol-
gende Ergebnis iiber die Bedeutungen des Wortes Hwenuxo:
,Hwenux6: Conte, histoire, récit (plutét légendaire)>'? (dt.

Hwenux6: Mirchen, Geschichte, legendenartige Erzahlung).

59 Aus ,,xe“(dt.: ,,Vogel“) und ,,x6“ (dt.: ,,Wort*), also das Wort des Vogels.
310 Aus ,,Ye“(dt.: ,,Geist*) und ,,x6“, also das Wort des Geistes.

311 Wekenon Tokponto 2003, S. 310.

S12Segurola/Rassinoux 2000, S. 271.
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Letztlich ist die oben angeschnittene Theorie, die besagt, dass die af-
rikanischen Bezeichnungen des Begriffs Mirchen keine direkte Aqui-
valenz mit der europdischen haben, durch die Uberpriifung des Be-
griffs Hwénuxo innerhalb der Fon-Sprache wissenschaftlich fundiert.
Selbst wenn Hwénux6 keine direkte Aquivalenz mit der européi-
schen Auffassung des Begriffs Médrchen hat, ergibt die Textanalyse,
dass die Fon-Mérchen und die KHM die gleichen literarischen Merk-
male aufweisen, z. B. die Form, die Funktionen und die Fiktionalisie-
rung der Natur. Naturbestandteilen werden Fahigkeiten und Fertig-
keiten zugeschrieben, die mit jenen der realen Welt nicht immer {iber-
einstimmen.’'? Die Darstellung der Naturbestandteile weicht in vie-
lerlei Hinsicht in den beiden Konvoluten von der Realitét ab. Tiere
werden sublimiert bzw. ihnen werden iibernatiirliche Fahigkeiten ver-
liehen, die sie im realen Leben nicht besitzen: Heilkunde (z. B. Mér-
chen 4 und 7; KHM 60), magische Dinge (z. B. Mérchen 12 und 15;
KHM 191), Transportmittel (Mérchen z. B. Mérchen 2; KHM 15).
Dartiber hinaus beobachtet man in den beiden Korpora eine Neigung
zum Anthropomorphisieren der Tiere. Tiere verwandeln sich oft in
Menschen (in den Fon-Mérchen) und umgekehrt (in den KHM) oder
gar nicht (in den Fon-Mérchen und in den KHM) und handeln &hnlich
dem Menschen. Die Trennlinie in den beiden Marchenkorpora zwi-
schen Mensch und Tier ist nicht scharf gezogen und ldsst eine gewisse
Durchlissigkeit zu.>'*

AuBer den Tieren werden auch Biume in den Fon-Mérchen anthro-
pomorphisiert. Bei der Verwandlung eines Baums in einen Menschen
spielt seine duBere Erscheinung in manchen Fon-Mérchen eine nicht
weniger wichtige Rolle und wird in den Vordergrund geriickt (z. B.

Mirchen 1). Echte Bdume, die sich in Menschen verwandeln, treten

513 Vgl. Sagbo 2012, S. 78.
314 Vgl. Freund 2012, S. 6.
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in den KHM nicht auf. In den KHM verlduft die Darstellung der
Biaume anders: Es ist von Menschen die Rede, die sich in Straucher
und Blumen verwandeln bzw. verwandelt werden, um einer Gefahr
zu entgehen. Erwdhnenswert ist weiterhin der himmelhohe Baum als
Spezifikum der KHM, der sich auch von der Realitdt entfernt.
Ebenfalls werden die Steine in den Fon-Mérchen anthropomorphi-
siert, denn sie konnen sich in Menschen verwandeln. Die Verwand-
lung bezweckt, die Kinderlosigkeit der menschlichen Protagonisten
zu beseitigen. Die Schilderung der dufleren Erscheinung dieser Steine
sagt viel iiber ihre besondere Beschaffenheit aus und bereitet die Ho-
rerschaft darauf vor, das von ihnen bewirkende Wunder zu akzeptie-
ren. In den KHM ist oft von in Steine verwandelten Menschen die
Rede. Weiterhin ergibt sich aus der Textanalyse, dass der Stein, der
urspriinglich als ein unbelebter Naturbestandteil betrachtet werden
soll, in den Fon-Mirchen in einen belebten Naturbestandteil wechseln
kann. Echte Steine sprechen und beeinflussen die Handlung, ohne
dass von ihrer Verwandlung in Menschen die Rede ist. Thr Anthropo-
morphisieren wird von den menschlichen Protagonisten als etwas
Normales angenommen. In diesem Zusammenhang unterscheiden
sich die Fon-Mérchen von den KHM. In den KHM sind es die
menschlichen Protagonisten, die versteinert werden. Ihre Versteine-
rung wird als eine Art Verwiinschung oder Bestrafung angesehen,
denn sie werden stumm und bewegungslos und konnen nicht an der
Handlung teilhaben.”!?

In gewissen Fon-Mérchen und KHM l4uft der Alltag unter Wasser
wie im realen Leben. Der Aufenthalt der menschlichen Protagonisten
im Wasser ist nicht lebensgefahrlich. Dort befinden sich schone, be-
wohnbare Hauser und Dorfer. Es wird vermutlich von den Erzéhlern

dieser Mérchen eine imagindre Landschaft unter Wasser geschaffen,

3157, B. KHM 60.
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um die Handlung in Gang zu setzen. Die Fiktionalisierung des Was-
sers ermoglicht es den menschlichen Protagonisten, sich unter Wasser
Proben zu unterziehen bzw. Initiationsriten zu durchlaufen.

AuBer den erwihnten Naturbestandteilen féllt auch in den analysier-
ten Fon-Mérchen und KHM die Schilderung der Termitenhiigel, der
Berge und der Hiigel auf. In ihnen sind Geld und Kostbarkeiten zu
finden, was der Realitit nicht entspricht. Die Fiktionalisierung dieser

Naturbestandteile verkiindet die Prasenz eines materiellen Wunsches.

5.3.2. Erzahlstrukturen der ausgewihlten Fon-Miirchen

Unter der Struktur der Fon-Maérchen ist ihr Handlungsverlauf zu ver-
stehen. Das Interesse, die Struktur der Marchen zu untersuchen, geht
auf den russischen Folkloristen Wladimir Propp mit seiner Arbeit
iiber die Morphologie des Mirchens®!'® zuriick, in der er anhand der
klassischen Mérchensammlung seines Landsmanns Afanas’ev der
Frage nach der Systematik, die ein umfassendes Verstindnis der
Struktur von Mirchen erméglichen kann, nachgegangen ist.>!” Propp
zufolge sind die Handlungen bzw. die Funktionen im Mérchen, ins-
besondere in Zaubermérchen konstant, und dies unabhéingig davon,
von wem sie ausgefiihrt werden. D. h. die Personen bzw. die Figuren
konnen wechseln, die Funktionen bleiben dieselben. Diesbeziiglich
definierte er die Funktion als Aktion einer handelnden Person, die fiir

den Gang der Handlung bedeutend ist.>'® In diesem Zusammenhang

516 Propp 1972.
517 Vgl. Poge-Alder 2007, S. 186,
318 Propp 1972, S. 27.
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stellte er eine Liste von 31 Funktionen zusammen, die den Handlungs-
verlauf des Mirchens zusammenfassten.’'? Jahrzehnte spiter schloss
sich Wilhelm Solms der strukturalistischen Arbeit von Propp in sei-
nem Buch Die Moral von Grimms Mérchen>?° an, indem er die Struk-
tur der Grimm’schen Zaubermérchen unter das folgende Handlungs-
schema subsumierte:

Ausgang:

(Konflikt-) Situation, die zum Aufbruch des Helden (vor allem
menschliche Figuren) fiihrt.

Handlungskern:

- Losung unldsbarer Aufgaben
- Erfiillung unerfiillbarer Auftrige

- Uberwindung uniiberwindbarer Hindernisse
durch

- wunderbare Helfer
- Zaubermittel
- Zauberkrifte

Zuteilwerden des Gliicks in Form von Schonheit, Macht und
Reichtum.
Auch die Struktur vieler Fon-Mérchen des Korpus unterliegt diesem

Handlungsschema.

519 Nach Propp sind die 31 Funktionen nicht in allen Zaubermirchen enthalten. Vgl.
ebd., S. 27-28.
320 Solms 1999, S. 14.
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- Ausgangslage
Die (Konflikt-) Situation, die den Helden zum Aufbruch fiihrt, wird
in den Zaubermirchen, die den groBten Teil des Korpus bilden, unter
verschiedenen Aspekten zum Ausdruck gebracht. Sie kann eine Man-
gellage sein wie die Ehelosigkeit und Kinderlosigkeit (z. B. Méarchen
1, 2, 3, 8), der Tod eines Elternteils, vor allem der des Vaters (Mér-
chen 10), die Armut (Méarchen 12 und 15) oder eine Plage (Mérchen
4 und 7) u.a.
- Handlungsverlauf

In dieser Etappe ldsst sich der Held auf ein Abenteuer ein, um seine
mangelhafte Ausgangsituation zu beheben. Auffillig ist bei dieser
Etappe der Ortswechsel in den meisten Mérchen des Korpus. Dabei
wird die Natur zum beliebten Schauplatz: Baume, Walder, Termiten-
hiigel, Gewésser als Handlungsorte sprechen dafiir. Auch weitere Na-
turelemente wie Tiere treten in dieser Etappe in der Erzéhlung aufund
helfen auf die eine oder die andere Weise dem Helden, sein Ziel zu
erreichen. So hat das Waisenmédchen, der Held des Mérchens 1, den
Reichtum in einem Termitenhiigel erworben; die beiden unzertrenn-
lichen Freunde (Mérchen 3) treffen in einem Wald auf ein Gespenst
namens Aziza, das ihnen ein magisches Huhn {iberreicht, das sie reich
macht und sie somit von ihrer akuten Armut befreit; im Méarchen 4
bekommt der Held namens Sagbo unter einem Baum Hilfe von Vo6-
geln, die zur Heilung seiner Blindheit fiihrt. Auch kommt es in vielen
Mairchen des Korpus vor, dass sich Bdume oder gar Tiere in eine Frau
verwandeln, um die Ehelosigkeit des Helden zeitweilig zu beseitigen,
wie z. B. in den Mirchen 1 und 13; oder dass sich Steine in Menschen
verwandeln, um die Kinderlosigkeit einer weiblichen Figur zu behe-
ben (Mirchen 8). In einem weiteren Marchen (Mérchen 15) gelangt

der Held, ein Junge, in den Besitz eines magischen Schwanzes, der
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thm, seiner Familie und einem ganzen Konigreich die Hungersnot er-
spart. Dabei ist der Geber des magischen Schwanzes eine Hyéne, also
ein Tier. In den meisten Mérchen des Korpus erreicht der Held sein
Ziel erst, wenn er sich gegeniiber den Helfern gehorsam, unterténig,
gut usw. verhilt, wie u. a. in den Méarchen 2 und 3. Tut er dies nicht,
so gerit er wieder in die Mangelsituation des Ausgangs, wie z. B. in
den Mérchen 11 und 13, d. h., der Held muss sich in den meisten Fil-
len?! die Hilfe verdienen. Verdient er sie, so erreicht er das Gliick.
- Das gliickliche Ende

Das Zuteilwerden des Gliicks nimmt verschiedene Formen in den
Mairchen aus dem Korpus an. Hier erfidhrt der Held einen sozialen
Aufstieg, wie z. B. in den Mérchen 4 und 15, in denen der Held zum
Konig ernannt wird, oder in den Mérchen 3 und 10, in denen der Held
am Ende den Reichtum erwirbt. Es kann aber auch die Behebung der
Kinderlosigkeit sein, wie im Méirchen 8. Kurz gesagt hingt das Zu-
teilwerden des Gliicks von der Art der mangelhaften Ausgangssitua-
tion ab. Manche Helden haben ihr erreichtes Gliick am Ende einiger
Erzdhlungen verloren. In diesen Féllen handelt es sich um Helden, die
ihre Gegenleistungen, z. B. das Nicht-Ausplaudern von einem Ge-
heimnis, nicht erbracht haben (Marchen 1).

In dem Marchen 3 z. B. tritt das von Solms entwickelte klassische
Handlungsschema zweimal zutage, denn der wahre Held — der falsche
Held ist der Freund — hat das erworbene Gliick — seinen Reichtum —
wieder verloren und sich wieder unterwegs zu seiner Eroberung ge-
macht. Der Wiedereroberung des Gliicks liegt die Solidaritit seines
unzertrennlichen Freundes zugrunde, der ihm in seinen Mangellagen

— Ehelosigkeit und Armut — unterstiitzt hat. Es handelt sich bei diesem

521 In einigen Mirchen reicht das Leid des Helden aus, um eine Hilfe zu bekommen
(Mérchen 15).
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Mirchen um ein zweiteiliges Méarchen. Seine Struktur 1dsst sich wie

folgt schematisieren:

Erster Teil

Mangellage:

Ehelosigkeit und Armut: Der Held hat keine Frauen und lebt von
der Hand in den Mund. Sein Freund hingegen ist wohlhabend und
hilft ihm, von seiner Armut loszukommen. Um die Ehelosigkeit des
Helden zu beseitigen, verschafft der Freund dem Helden dreimal hin-
tereinander drei Frauen, die alle sterben, darunter seine eigene Toch-

ter.

Handlungskern:

Uberwindung uniiberwindbarer Hindernisse: Der Held begibt sich
in den Wald und macht dort die Bekanntschaft eines Gespenstes, dem
er sein Leid erzdhlt. Das Gespenst erbarmt sich seiner und iiberreicht
thm ein Huhn, dessen Eier ihn reich machen. Er heiratet sogar viele

Frauen und bekommt in der Folge viele Kinder.

Zuteilwerden des Gliicks:
Der Held wird reich, heiratet Frauen und bekommt viele Kinder.

Zweiter Teil:

Verlust des erworbenen Reichtums:

Hier handelt es sich um den Verlust des Reichtums. Nachdem der
Held das reich machende Huhn, das das Gespenst ihm im Wald {iber-
reicht hat, wegen der Krankheit seines vertrauten Freunds als Opfer
dargebracht hat, gerit er wieder in Armut.

Wiedereroberung des verlorenen Reichtums:
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Gleich nach dem Opfern des Huhns und der Heilung des Freundes
und dem daraus resultierenden Verlust seines Besitzes begeben sich
der Held und sein Freund in den Wald. Dort iiberreicht ihnen das Ge-
spenst jeweils ein Huhn zur Belohnung fiir ihre gegenseitige Treue
und Solidaritat.

Endgiiltige Erwerbung des Gliicks:
Der Held und sein Freund erwerben endgiiltig das Gliick.

Es sei betont, dass nicht alle Mérchen des Korpus den aufgezeigten
Handlungsschemata unterliegen. Ein Beispiel hierfiir bietet das Mér-
chen 5, das mit dem Tod der Heldin endet. Dies kann durch die Tat-
sache erklart werden, dass das Mérchen in die Kategorie der Warn-
und Schreckmirchen sowie lehrhaften Erzahlungen gehdrt. Hier

kreist das Handlungsschema um den Zusammenhang ,,Verbot — Uber-
tretung des Verbots — Tod*. Auf die Strukturen derartiger Mérchen

verweist Wekenon Tokponto:

Weitere Typen wie Warn- und Schreckmérchen sowie lehrhafte Erzédhlun-
gen sind im westafrikanischen Erzihlgut ebenfalls prasent. Deren Struktu-
ren basieren auf der Tatsache, dass sie Kinder, oft Maddchen, als Protago-
nisten haben, die aber den Inbegriff des Eigensinns, der Naivitét darstellen.
Dariiber hinaus werden sie als einfiltige, leichtglaubige und ungehorsame
Figuren présentiert und miissen am Ende der Erzahlung oft fiir diese Ver-
haltensweisen bezahlen. Ziel dieser Geschichten ist es, durch die Vermitt-

lung einer klaren Moral, ndmlich der des Gehorsams seinen Eltern gegen-

tiber, dem Kind Angst zu machen.>%

522 Wekenon Tokponto 2012¢, S. 32.
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5.3.3. Funktionen der Fon-Mirchen

Wenn von Mirchen die Rede ist, denkt man zuallererst an eine Unter-
haltung oder Zeitvertreib. Dies belegen die entspannte und feierliche
Stimmung und das Ritual, die das Erzdhlen in vielen traditionellen
Gesellschaften Afrikas aber auch iiberall auf der Welt begleiten. Auch
die Fon entziehen sich dieser Tradition nicht, was das Mérchen zu
einem ihrer bevorzugten Unterhaltungsmedien macht. Nicht zuletzt,
wenn sie nach harter Arbeit am Abend nach Hause zuriickkommen
und das Bediirfnis spiiren, sich zu entspannen. Nicht selten und sogar
sehr hdufig werden Erzdhlabende veranstaltet, an denen Kleine,
Grofle und Erwachsene teilnehmen diirfen. Dies geschieht entweder
im engen Familienkreis (Eltern und Kinder), im breiten Familienkreis
(GroBeltern, Eltern und Kinder) oder in der Gemeinschaft. Dadurch
wird dem Erzdhler (oft den GroBeltern, den Eltern oder anderen &lte-
ren Personen) die Gelegenheit geboten, mittels des Mérchens mit der
Zuhorerschaft aus verschiedenen Altersstufen ins Gesprach zu kom-
men. Ein Gespréich, das sehr interaktiv verlauft, gekennzeichnet durch
Lieder, Sprichwdrter, Gestik, Mimik, Tonvariationen des Erzédhlers,
um die Stimmen der Mérchenfiguren nachzuahmen. Alle Mittel sind
willkommen, um die Zuhorerschaft zu begeistern und ihr die Mog-
lichkeit zu geben, zeitweilig aus ihrem schwierigen Alltag zu entflie-
hen. Das Klatschen der Hénde, das Lachen der Zuhorerschaft, ihr Ge-
sichtsausdruck und manchmal der Tanz bei der Erzdhlstunde tragen
dazu bei, dass das Mérchen als das bevorzugte Unterhaltungsmedium
der Fon angesehen wird. Auch die Modernisierung des Lebens in den
Fon-Gebieten und der daraus resultierende Zuriickgang von Er-
zdhlabenden haben die Fon-Mirchen ihrer Unterhaltungsfunktion

nicht beraubt. Spezielle Mérchensendungen werden an bestimmten
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Tagen vor allem abends in der Fon-Sprache in Radiosendern ausge-
strahlt.>>> Dabei werden sie als Unterhaltungssendungen
(,,Gbadalisa*) bezeichnet. Die Erzdhlumstinde gleichen denen der
Mirchenabende, allerdings mit der folgenden Nuance: Das Erzdhlen
wird live ausgestrahlt und die Zuhdrer konnen wihrend der Sendung
anrufen und mitmachen. Das Mérchen ist somit ein orales Spiel, bei
dem sowohl der Erzéhler als auch die Zuhdrerschaft mitmachen diir-
fen. Aber hat das Fon-Mérchen neben seiner Unterhaltungsfunktion,
die dem Begriff Médrchen selbst anhaftet, keine weiteren Funktionen
mehr? Der afrikanische Marchenforscher Mohamadou Kane hat vor

Jahrzehnten versucht, auf diese Frage zu antworten:

La premiére fonction du conte est de divertir. S’il instruit en divertissant,
c¢’est tout simplement parce que, dans la société traditionnelle, aucune con-
ception de la gratuité de 1’art n’a cours; toute occasion est mise a profit

pour illustrer ’enseignement dispensé ou achever la formation de I’indi-

vidu.’*

Kane zufolge bezweckt das Miarchen neben der Unterhaltungsfunk-
tion, seiner ersten Funktion, die Zuhorer zu belehren, denn man kann
sich in den traditionellen Gesellschaften Afrikas keine Erzéhlsitzung
ohne didaktischen Zweck vorstellen. Die Erzdhlumstinde des Mér-
chens waren geeignet und boten den Rahmen dafiir.

Unter der Erzédhlsitzung sind aber nicht nur, wie oben aufgezeigt, die
Erzéhlumstinde des Mirchens zu verstehen. Dies betrifft auch den
Inhalt des Mérchens. Davon ausgehend lohnt es sich, die didaktische
Funktion der Fon-Mérchen unter den beiden Aspekten hervorzuhe-

ben.

523 Z. B.: in Bohicon: Radio Carrefour; in Abomey: Radio Royal FM (Stand: 2020).
24 Kane 1978, S.18.
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Das Erzdhlen eines Fon-Mérchens verlduft interaktiv. D. h. ein Dialog
bzw. ein Austausch entsteht zwischen dem Erzdhler und seiner Zuho-
rerschaft beziiglich des Inhalts. Die Einfithrungsformel ,,Hwenuxo cé
zon mo viin ...“, auf die jeder Erzihler der Fon-Marchen zuriickgreift,
um seine Zuhorerschaft auf den fiktionalen Charakter der Mérchen
vorzubereiten, schlie8t nicht die Wirklichkeitsbeziige in ihnen aus,
denn die Mirchen sind nicht von ungeféhr entstanden. Sie sind immer
in einer Gesellschaft verankert und spiegeln deren Lebensweise und
Weltanschauung wider. Kurz gesagt: Die Fon-Mérchen tragen in sich
viele Informationen iiber die Fon-Volksgruppe, die wihrend des Aus-
tauschs des Erzédhlers mit seiner Zuhorerschaft erklart, vertieft und il-
lustriert werden, um den Zuhorern die traditionellen Vorschriften, die
Briauche und Sitten, die Werte der Fon-Gesellschaft zu vermitteln.
Diese werden den Kindern und den Jugendlichen beigebracht, um ihre
Integration in die Fon-Gesellschaft zu erleichtern oder um die Er-
wachsenen an die gesellschaftlichen Normen zu erinnern. In diesem
Zusammenhang ist dem malischen Historiker und Ethnologen Ba
Hampaté zuzustimmen, wenn er schreibt: ,,Tout conte est plus ou
moins initiatique, parce qu’il a toujours quelque chose a nous ap-
prendre sur nous-mémes.“>>* Daher ist es verstindlich, dass die Zu-
horerschaft den Erzdhler beim Erzdhlen unterbrechen darf, um ihm
eine Frage bzw. Fragen liber bestimmte Aspekte des Erzdhlten oder
iiber die Verhaltensweisen einer Figur, die eine gesellschaftliche
Norm iibertritt, zu stellen. Kommt dem Erzahler selbst diese Initiative
zu, bezweckt sie, die Zuhorerschaft im realen Leben auf eventuelle
dhnliche Schwierigkeiten vorzubereiten, damit sie imstande ist, sie zu
bewiltigen. Dies zeigt, dass das Fon-Mérchen nicht nur als Unterhal-
tung erzéhlt wird, sondern auch einen didaktischen Zweck hat. Auch

die Struktur des Fon-Mérchens, wie es der Fall in vielen Mérchen der

525 B4 Hampaté 2000, S. 6.
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Welt>?6 ist, zeugt davon. Die Ausgangsituation, die nicht anders als
eine Mangellage des Helden bzw. der Heldin ist, der Handlungsver-
lauf, der die Behebung dieser Mangellage dank der Gegenleistung des
Helden bzw. der Heldin ist, und das gliickliche Ende zeigen nicht zu-
letzt, wie die Méarchenfiguren, die die gesellschaftlichen Vorschriften
und Werte beachten, am Ende dafiir belohnt werden. Somit bietet das
Fon-Mirchen implizit den Rahmen fiir deren Beforderung an. In die-
sem Zusammenhang schreibt Solms {iber die Grimm’schen Mérchen:
,Die gute Lehre des Marchens lautet demnach: Wer immer gut und
fromm bleibt, auch wenn andere ihm Bdses antun, erhilt Hilfe und
wird zuletzt reich belohnt. Umgekehrt, umgekehrt. >

Kein Zufall also, dass das Fon-Méarchen verschiedene Motive wie Be-
sonnenheit, Tugend, Gehorsam, Gerechtigkeit, Geduld, Solidaritit,
Freundlichkeit und Frieden, um nur einige davon zu nennen, aufgreift.
Ferner bietet die Struktur der Fon-Mérchen fiir das Kind, das sich das
Mairchen anhort, den Rahmen fiir seelische Erfahrungen. So erlebt es
gemeinsam mit dem Helden, vor allem wenn dieser auch ein Kind ist,
seine schwierigen Momente (Trauer, Ungliick, Misshandlung) aber
auch seine guten (Erfolg, Gliick). Hierzu schreibt der Erziechungswis-

senschaftler Alfred Pointner:

Ohne sich realiter zu verletzen, erlebt das Kind im immerwieder ermdg-
lichten Miterleben der vordergriindig nur als solche erscheinenden Mir-
chenabenteuer alle existentiellen Stationen und Probleme einer Lebens-
fahrt und kann so die entsprechenden Konflikte ebenso wie die Losungs-
modelle verinnerlichen.32

526 Vor allem Zaubermirchen. Niheres hierzu bei Propp 1972.
527 Solms 1999, S. 17.
328 Pointner 2000, S. 10.
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Das Mirchen bereichert also innerlich und bietet dem in Not gerate-
nen Kind eine Orientierungshilfe. Dies wurde bereits vom Psycholo-
gen Bruno Bettelheim in Kinder brauchen Mdrchen®® nachgewiesen.
Es ist daher verstindlich, warum auch die Fon-Mérchen im Unterricht
in der Grund- und Realschule in Benin eingesetzt werden.>*°

Dass das Fon-Mirchen immer eine Morallehre vermittelt, zeigen
nicht zuletzt die Endformeln die immer von den Verhaltensweisen ei-
ner Hauptfigur (in den meisten Fillen der Held) abgeleitet werden.
Diese Botschaft beruht also auf dem Symbol und dem Bild von dem
Handlungsverlauf, frei von rationalen Erklarungen. Diesbeziiglich ist
das Fon-Mirchen nicht nur fiir Kinder, sondern fiir alle Altersstufen
gedacht. Das Mérchen tragt in sich verschiedene Bedeutungsstufen
und ein Bild oder ein Symbol kann je nach Zuhorer verschiedenartig
verstanden werden. Es obliegt jedem Zuhorer bzw. jeder Zuhorerin,
die fiir ihn bzw. fiir sie wichtigen latenten Bedeutungen zu entdecken,
wie von B4 Hampaté darauf verwiesen: ,,.Les contes comportent de
multiples niveaux de signification, et la méme image peut exprimer
plusieurs sens selon I’entendement des gens. Il appartient a chacun de
découvrir ces richesses latentes.“>’!

Deshalb empfiehlt er weiterhin, das Mérchen anhdren zu lernen:

11 faut apprendre a écouter les contes, les enseignements [...] & plusieurs
niveaux 2 la fois. C’est cela en réalité ’initiation. C’est la connaissance
profonde de ce qui est enseigné a travers les choses, a travers la nature et
les apparences. Tout ce qui est, enseigne en une parole muette. La forme
est langage. L étre est langage. Tout est langage.*

529 Bettelheim 1980.
530 7. B. das Mirchenbuch ,,Pourquoi le bouc sent mauvais* von Raouf Mama [Vgl.
Mama 2012] wird in der 7. Klasse in der Sekundarstufe in Benin eingesetzt [Stand:
Schuljahr 2019-2020].
531 B4 Hampaté 2000, S. 11-12.
532 Ebd., S. 13.

182



Zusammenfassend hat das Fon-Mérchen heutzutage zwei wichtigste
Funktionen: eine unterhaltsame und eine didaktische Funktion. Die
didaktische Funktion ist Teil einer sozialen Funktion, zumal die in
den Fon-Mirchen enthaltenen Botschaften die gesellschaftlichen
Wert und Tugenden der Fon-Gesellschaft fordern und somit zu deren
Verankerung beitragen.>** Die unterhaltsame und die didaktische
Funktion verfolgen denselben Zweck: die Bewahrung der Fon-Kul-
tur.>* In dieser Hinsicht sollen sie als zwei Aspekte derselben Funk-

tion betrachtet werden.

533 Bei der Untersuchung der Funktionen der Fon-Mirchen wurde dem heutigen
Kontext der Mérchentiberlieferung in Benin ein hoher Stellenwert eingerdumt, denn
die Mérchen werden heutzutage nicht mehr wie frither erzahlt. Sie sind durch Glo-
balitidt und neue Medien viel herausgefordert worden. Sogar in den Dorfern, wo
frither Méarchenabende im Familienkreis oder auf Offentlichen Plitzen, Wettbe-
werbe fiirs Mérchenerzdhlen, Méarchenabend zum Gedenken an verstorbene Mir-
chenerzahler usw., veranstaltet wurden, ist das Méarchenerzéhlen stark zuriickge-
gangen. Diese Tatsache hat sich negativ auf die traditionellen Funktionen der Fon-
Miérchen ausgewirkt. Davon betroffen ist z. B. die Beschrinkung der sozialen Funk-
tion des Fon-Marchens auf die Foérderung der gesellschaftlichen Werte. Das Mar-
chenerzéhlen zum Gedenken an verstorbene Mérchenerzahler und der Einsatz von
Miérchen zum Schlichten von Missverstindnissen zwischen zwei Familien wahrend
eines Méarchenabends sind heutzutage stark zuriickgegangen. Auch die rhetorische
Funktion des Fon-Mirchens — hiermit wird nicht nur die Uberzeugungskraft, son-
dern auch das Benehmen vor einem Publikum gemeint —, die es Kindern und Ju-
gendlichen, die vor einem Publikum erzéhlen, ermdglicht, sowohl ihre sprachlichen
Féhigkeiten und Fertigkeiten, als auch ein anstéindiges Benehmen vor einem Publi-
kum zu entwickeln, scheint heutzutage an ihrer Wirksamkeit verloren zu haben, und
dies fiir zwei Griinde: Die Kinder und Jugendlichen, vor allem die der Dérfer, zei-
gen wegen der neuen Massenmedien immer mehr Desinteresse daran, sich die Mér-
chen anzuhoren. Hinzu kommt die Tatsache, dass sie sich nicht mehr trauen, Mér-
chen zu erzihlen (Beobachtungen aus den Feldforschungen). Es wird eine Europé-
isierung der Funktionen der beninischen Volksmérchen konstatiert: eine Unterhal-
tungsfunktion und eine didaktische Funktion.

334 Vgl. Bascom 1954, S. 333-349.
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5.3.4. Die Frage nach der Authentizitiit der Fon-M:irchen

Die Frage nach fremden Einfliissen auf die Fon-Mérchen bzw. auf die
beninischen Volksmirchen hiingt mit den starken Ahnlichkeiten zwi-
schen einzelnen afrikanischen Mérchen und den europédischen Mér-
chen zusammen. Bereits im 19. Jahrhundert hatten die Ahnlichkeiten
von Mirchen aus kulturell unterschiedlichen Regionen das Interesse
von Méarchensammlern und -forschern geweckt. Die Grimms stellten
z. B. bei ihren Sammeltitigkeiten viele Ahnlichkeiten ihrer Mirchen,
nicht nur untereinander, sondern auch mit weiteren europdischen
Mirchen fest.>*> Ab 1999 machen u. a. Schmidt>*®, Wekenon>3” und
Aglewe>®, die sich einer vergleichenden Studie zwischen
Grimm’schen und afrikanischen Méarchen gewidmet haben, die glei-
che Feststellung: dass manche Méarchen sowohl in den afrikanischen
als auch in den deutschen bzw. europédischen Konvoluten priasent sind.
In einem Interview berichtete die Volkskundlerin Sabine Wienker-
Piepho, dass sie in dem madagassischen Konvolut auf eine Variante
von Rotképpchen gestoBen sei.’* Auch ergibt sich aus der Textana-
lyse, wenn auch mit unterschiedlichen Spezifika, dass bestimmte Fon-
Mirchen und KHM Ahnlichkeiten aufweisen. Es seien z. B. Die zwei
Zwillingsbriiderund Die beiden Wanderer (KHM 107) bzw. Die zwei
Jigersohne und Simeliberg (KHM 142) erwihnt.>*® So erheben die

Ahnlichkeiten mancher Fon-Mirchen mit europdischen Mirchen die

335 Vgl 2.2.5.
536 Schmidt 1999.
337 Wekenon Tokponto 2003.
38 Agléwé 2015.
53 Interview mit Liane von Billerbeck am 24.11.2017 iiber ,,Das Lieblingsmérchen
gibt Thre gesamte Psyche preis“ https://www.deutschlandfunkkultur.de/sabine-wi-
enker-piepho-ueber-maerchen-daslieblingsmaerchen.1008.de.html?dram:ar-
ticle 1d=401473 [Zugriff am 08.08.2019].
340 Niheres nach der Reihenfolge in den Abschnitten 3.1.1. und 4.2.2.
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Frage nach ihrer Authentizitit bzw. ihrer Herkunft, etwa ob européi-
sche Mérchen nicht migriert sind und die Fon-Konvolute beeinflusst
haben.

Wie oben angedeutet, hatten sich Jacob und Wilhelm Grimm mit einer
dhnlichen Frage beschiftigt und waren zu der Feststellung gekom-
men, dass die indogermanischen Volker viele &hnliche Marchen teil-
ten. Wenn beide Briider anfangs die Méarchen den germanischen Vol-
kern zuschrieben, hatte sich ihre Position, nachdem sie Zugang zu
fremden Konvoluten gehabt hatte, im Verlaufe der Zeit verdndert. Sie
hielten zuerst die Wanderung der Mérchen von einem Land zum an-
deren fiir moglich, Jacob Grimm widersprach dem aber spiter im Vor-

wort zu Felix Liebrechts Ausgabe des Pentamerone:

Man lasse fahren den wahn, sie seien an irgend einer begiinstigten stelle
aufgewachsen, und von da erst auf dusserlich nachweisbarem weg oder
pfad in die ferne getragen worden. Das ist jetzt schon durch sorgfiltige
sammlungen, nicht nur in allen strichen Deutschlands, sondern auch des

Nordens und des Siidens, widerlegt [.. .].541

Die verschiedenen Positionen der Grimms iiber die Frage nach dem
Ursprung der Mirchen bilden die Grundlage fiir viele Theorien, da-
runter die Theorien der Migration und der Polygenese.

Der Migrationstheorie zufolge geht der Ursprungsort der Méarchen auf
Indien zuriick. Dort wurden die ersten Mérchen ,,aus einem der ersten

«542 unter dem Titel Pantschatantra

nachchristlichen Jahrhunderte
aufgezeichnet. Der Gottinger Sanskritforscher Theodor Benfey, einer

der Vorreiter dieser Theorie, formulierte die These, dass die

341 Basile1846, S. IX.
542 Bausinger 1968, S. 30.
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Pantschatantra sich von Indien tiber Europa auf der ganzen Welt ver-
breitet haben.>** Im Mittelpunkt dieser Verbreitung stehen Mérchen
und deren Erzihlstoffe. 4

Die Theorie der Polygenese, ein anthropologischer Ansatz, widerlegt
die Verbreitung der Mirchen durch Migration und Literatur und
schreibt die Entstehung und Verbreitung der Méarchen vielmehr der
Polygenese zu. Die Anhédnger dieser Theorie, deren Vorreiter die eng-
lischen Gelehrten Edward Burnett Tylor und Andrew Lang sind, gin-
gen vom Postulat aus, dass die Marchen sich nicht von einem Land
zu einem anderen verbreitet haben, sondern in verschiedenen Landern
bzw. in rdumlich und zeitlich entfernten Gegenden unabhingig von-
einander entstanden sind. Sie begriinden weiterhin diese Theorie
durch die gleichen Grundbedingungen und -veranlagungen der Men-
schen bzw. durch die gleichen mentalen Dispositionen aller Men-
schen.>*®

Aus dem Blickwinkel dieses methodologischen Rahmens fillt es
schwer zu behaupten, dass die westafrikanischen Marchen und beson-
ders die Fon-Mérchen von fremden Mérchen (asiatischen und euro-
péischen) beeinflusst sind.

Das ehemalige Konigreich Danxome, heute Benin, war wie viele
westafrikanische Lander schriftlos. In Abwesenheit von Schriften und
Biichern war das Hauptkommunikationsmittel die Oralitét. Literatur
existierte nur miindlich, sie war und ist bis heute in den ldndlichen

Gebieten sehr lebendig. Dabei nahmen und nehmen immer noch die

3 Vgl. Aarne 1913, S. 4.
544 Vgl. Poge-Alder 2007, S. 81-82.
345 Vgl. Aarne 1913, S. 6.
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Oralgenres wie Panegyrici®*®, Sprichworter, Mythen®¥, Volkslie-

548

der’*® und Marchen eine Schliisselrolle ein.

Erst nach der Verbreitung des katholischen Glaubens im Jahre
1861°% und der damit einhergehenden Einfiihrung von Schule und
Bildung einheimischer Westafrikaner wurde der Weg zu den ersten
Feldforschungen geebnet. Der Afrikanist Wilhelm Mohlig weist auf
die besagte Periode hin, indem er schreibt: ,,Kurz vor der Jahrhundert-
wende [1900] entstand eine auch heute noch lebendige Forschungs-

richtung, deren Ziel es ist, auf der Grundlage der afrikanischen

Volksliteraturen in die Geisteswelt der Afrikaner vorzudringen.*>>°

Missionare, Gesandte (Vertreter der Kolonialméchte), Lehrer und

Forscher fingen seitdem an, afrikanische Mérchen zu sammeln:

Sie sind geborene Erzdhler, meine afrikanischen Freunde, und Mérchen
kennen sie alle. Es ist nur schwer, den Fluf} der lebendigen Rede, der noch
durch eine lebhafte Gebardensprache unterstiitzt wird, in der Schrift fest-
zuhalten. Féngt man an zu schreiben, dann ermiidet der Erzahler leicht und
begniigt sich damit nur kurz den Inhalt wiederzugeben. Darum erscheint
manches Mérchen hier zu knapp in seiner Form. Als ein Muster afrikani-
scher Freude an der Breite mag aber das erste Marchen vom Sultan Darai
dienen. Aus mancherlei Quellen stammen diese Mérchen — aus Sammlun-
gen volkstiimlicher Stoffe, Grammatiken, Worterbiichern, Zeitschriften.

Die sie aufzeichneten, waren zumeist Missionare, — auch Gelehrte, wie Dr.

546 Bis dato wird jede Fon-Familie in Benin mit einem Panegyrici gekennzeichnet.
Panegyrici gelten als Lobreden jeder Familie oder jeder Familiengemeinschaft.
Mehr hierzu bei Agossavi 2008, S. 177-188.
547 7. B. die Entstehung des Koénigreichs Danxomé.
548 Sie beziehen sich z. B. auf bedeutende Ereignisse bei der Fon-Volksgruppe (z.
B. das Volkslied iiber die Entstehung des Konigreichs Danxomé). Naheres zu den
Funktionen der Volkslieder in den traditionellen Gesellschaften im Siidbenin bei
Acakpo 2018.
54 Balard 1999 [Kommentar auf dem Buchumschlag]; Alladaye 2003, S. 28.
550 Mohlig 1988, S. 332.
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Biittner und Professor Westermann gehoren dazu — aber auch Lehrer, Be-
amte, Sprachforscher haben an der Aufzeichnung der Marchen mitgearbei-
tet, auch Frauen.>!

1854 fiihrte der englische Missionar Sigismund Wilhelm Kolle eine
fiinfjahrige Sprachforschung im westafrikanischen Sierra Leone
durch, bei der er u. a. Sprichworter und Tiermérchen der Kanuri-
Volksgruppe aufzeichnete. Dabei lieB er sich bei der Ubersetzung der
aufgezeichneten Mérchen ins Englische von den damals wenigen ein-
heimischen gebildeten Leuten helfen.’>

Fast ein Jahrzehnt spiter folgte Frangois-Victor Equilbecq, einer der
Vertreter der franzosischen Verwaltung in Westafrika, Kolles For-
schungen. Equilbecgs Verdienst liegt darin, dass er nicht nur westaf-
rikanische Mirchen sammelte, sondern sie wissenschaftlich unter-

suchte.>>?

Ihm zufolge sammelte René Trautmann, der in der franzo-
sischen Kolonialarmee als Arzt titig war, viele Marchen im damali-
gen Dahomey.*** Auch der deutsche Ethnologe und Afrikaforscher
Leo Frobenius, der wegen seiner Forschungstitigkeiten mehrmals
nach Afrika reiste und Biicher iiber die damals in Europa iiber die
Afrikaner herrschende rassistisch-geringschitzende Einstellung
schrieb,>> konnte auch nicht widerstehen, afrikanische Mérchen zu
sammeln. Aus seinen Sammeltitigkeiten erschien 1921 Atlantis.
Volksmdrchen und Volksdichtungen Afrikas.>>® Frobenius zufolge
verdffentlichte R. P. Barreau 1948 Contes et légendes du Dahomey,

eine Sammlung von Mirchen und Mythen.>” 1958 gaben Melville

351 Meinhof 1921, S. 3.
332 Vgl. Kélle 1854, S. V.
533 Bquilbecq 1913.
3% Vgl. Trautmann 1927.
555 Vgl. Honold/Scherpe 2004, S. 482.
5% Vgl. Frobenius 1927. Die Liste ist nicht ausgeschdpft.
357 Barreau 1948.
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und Frances Herskovits Dahomean Narrative. A cross-cultural ana-
lysis heraus.>*® In dem Buch geht es um Allgemeinheit iiber benini-
sche Erzdhlungen, insbesondere um Sammlungen von Mérchen und
Mythen der Fon, die thematisch eingeordnet werden. Da einige von
den Herskovits gesammelten Mérchen sich thematisch mit der vorlie-
genden Arbeit liberschneiden, weist das Korpus der vorliegenden Ar-
beit etliche Varianten mit ihnen auf.>’

Die Motivationen zu den Feldforschungen variieren je nach den An-
liegen der Feldforscher. Wéhrend bei Kolle und Frobenius z. B. von
der Erforschung der afrikanischen Kulturen und Literaturen die Rede
ist, verbirgt sich ein anderes Ziel hinter den Feldforschungen der Be-
amten und Vertreter der kolonialen Verwaltung. Bei der Sammlung
westafrikanischer Mirchen hatte Equilbecq z. B. die Erforschung der
Psychologie, der Lebensweise und der Glaubensvorstellungen west-

afrikanischer Volker im Blick:

Pour bien connaitre une race humaine, pour apprécier sa mentalité, pour
dégager ses procédés de raisonnement, pour comprendre sa vie intellec-
tuelle et morale, il n’est rien de tel que d’étudier son folklore, ¢’est-a-dire
la littérature naive et sans appréts issue de 1’ame populaire et nous la livrant
dans sa nudité primitive. Aussi convient-il d’encourager tous ceux qui, ap-
pelés par leurs fonctions a vivre au contact de populations aussi mal con-
nues de nous que le sont encore les Noirs de I’ Afrique Occidentale, ont eu
la patience et le talent d’écouter parler les indigénes et de recueillir de leur
bouche les contes merveilleux ou 1égendaires, les fables animaux, les apo-

logues satiriques qui constituent le fond de la littérature orale de ces peu-

plades privées de littérature écrite. >0

538 Vgl. Herskovits M./ Herskovits F. 1958
5% Z. B. Miirchen 1: Xétin, die Baum-Frau, vgl. Herskovits Nr. 79, S. 322-324: Tree
into woman: The king must not take the wife of a poor man; Mérchen 10: Die Zwill-
inge und Aziza, vgl. Herskovits Nr. 63, S. 271-272: Flight up the tree: Why hunters
do not tell what they see in the forest.
560 Equilbecq 1913, S. I1.
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Den methodischen Vorgehensweisen der erwédhnten Pioniere der
westafrikanischen Marchenforschung zufolge haben sich européische
Mirchen in Westafrika nicht durch den Kontakt der Europder mit den
westafrikanischen Volkern verbreitet. Sie bestétigen vielmehr die An-
nahme, dass die Mérchen schon vor der Ankunft der Missionare, Ge-
lehrten und Héndler in Westafrika existierten. Maurice Delafosse, ei-
ner der Vertreter der franzosischen Kolonialmacht in Westafrika,

machte in seinem Vorwort zu Equilbecqs Buch darauf aufmerksam:

Par tout le continent africain, et notamment dans I’immense région qui
s’étend entre le Sahara la forét équatoriale et que nous appelons commu-
nément le Soudan, cette littérature orale fleurit depuis des siecles et elle a
acquis, de génération en génération, une richesse et une ampleur d’autant
plus considérable que, sauf dans une minorit¢é de musulmans instruits et

versés dans la langue arabe, aucune littérature orale n’est venue lui faire

concurrence. 361

Versucht man Delafosses Annahme, dass es nur eine geringe Wahr-
scheinlichkeit gibt, nach der die westafrikanischen Mérchen von der
arabischen Oralliteratur beeinflusst worden seien, an den Fon-Maér-
chen zu priifen, kommt man zu keinem aussagekréftigen Ergebnis.
Die Fon waren in ihren Traditionen sehr verankert.>*? Dass ihr erster
Kontakt zu der religidsen Sphére mit den europédischen christlichen

Missionaren erfolgte, wurde bereits in einigen Werken erwihnt.’%3

561 Dt.: , Uberall auf dem afrikanischen Kontinent und vor allem in der immensen
Region, die sich zwischen der Sahara und dem Aquatorialwald erstreckt und die
von uns Sudan benannt wurde, bliiht diese Oralliteratur seit Jahrhunderten auf und
hat von Generation zu Generation so eine grofle Reichhaltigkeit und Beliebtheit er-
worben, dass auler einer geringfligigen Zahl von gelehrten, mit der arabischen
Sprache vertrauten Muslimen keine andere Literatur mit ihr in Konkurrenz gestan-
den hat.” Vgl. Ebd.
2 Vgl. 5.1.2.
363 Vgl. ebd.
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Die Fon-Gebiete waren nicht wie z. B. das Swahili-Gebiet an der Ost-
kiiste Afrikas arabisiert.’*

Heutzutage hat sich der Uberlieferungskontext der Miérchen in vielen
westafrikanischen Landern und besonders in Benin stark geéndert.
Das Land ist auf dem Weg zur Modernisierung. Die Féahigkeit, lesen
und schreiben zu konnen, ist keine Ausnahme mehr wie in der Vor-
kolonialzeit, denn immer mehr Leute besuchen die Schule. Auch der
Buchmarkt erfdhrt eine neue Entwicklung. Viele auslédndische Mar-

chenbiicher wie Les contes de Perrault®®

t566

aus Frankreich, Les mille et
une nuit>®® aus dem Orient und die Grimm’schen Les contes de [’en-
fance et du foyer>®” haben Eingang in die beninischen Bibliotheken
und Buchhandlungen gefunden. Manche Fabeln des franzosischen
Schriftstellers La Fontaine>®® werden in den beninischen Grundschu-
len rezipiert.’®® Wenn davon ausgegangen werden kann, dass die eu-
ropdischen Mérchen bzw. die Grimm’schen Mérchen sich bei einigen
Fon-Angehorigen, die eine schulische bzw. akademische Ausbildung
absolviert haben, bekannt sind und eventuell deren Kenntnisse der
Fon-Mirchen verfremden konnten, muss dem entgegengestellt wer-
den, dass die fremden Mérchen in den ldndlichen Gebieten sehr wenig

bekannt sind. Griinde dafiir sind die hohe Analphabetentum-Quote

564 Zwischen Asien und dem Swahili-Gebiet hat Kontakt schon seit vorchristlicher
Zeit bestanden. Dort verbreiteten sich friih der Islam und das damit einhergehende
Lesen und Schreiben auf Arabisch. Bereits vor der Jahrhundertewende 1900 war
das Lesen arabischer Schriften wie Tausendundeine Nacht keine Seltenheit. Vgl.
Schmidt 1999, S. 190-191.
365 Vor allem die Mérchen in seinem Buch Histoire du temps passé, vgl. Perrault
1697.
3% Die erste Ubersetzung ins Franzosische geht auf Antoine Galland zuriick, vgl.
Galland 1704.
567 Die erste Ubersetzung ins Franzosische geht auf Frederic Baudry zuriick, vgl.
Baudry 1855.
568 7. B. La poule aux ceufs d’or (dt.: ,,Das Huhn mit goldenen Eiern*) und Le cor-
beau et le renard (dt.: ,,Die Rabe und der Fuchs*)
59 Stand: Schuljahr 2019-2020.

191



der Leute, die in diesen armen Gebieten wohnhaft sind. Nicht von un-
gefdhr wurden die meisten Marchen des Korpus dieser Arbeit in die-

sen Gebieten aufgezeichnet.

5.3.5. Archetypische Bilderwelt in den Fon-Miirchen und in den

Grimm’schen Marchen

Archetypische Bilder entstehen in dem Unbewussten des Menschen.
Der Begriff des Unbewussten bezeichnete unter dem psychologischen
Blickwinkel am Anfang den Zustand verdriangter oder vergessener In-
halte.>’® An diese Bestimmung des Begriffs des Unbewussten kniipfte
z. B. Sigmund Freud seine Traumtheorie an. Dieser Theorie zufolge
sind Traume Manifestationen der Triebe und Wiinsche, die aus dem
Unbewussten aufsteigen. Diese kommen am besten im Méarchen zum
Ausdruck, wobei die sexuelle Komponente iiberwiegt.”’! Freud be-
schriankt damit das Mérchen nur auf ein Material fiir Félle aus der
psychiatrischen Praxis. Er zieht in seiner Theorie den Eigenwert des
Mirchens nicht in Betracht’’?, etwa die Frage nach dem Wesen und
Sinn der Mérchen, die weitergegeben werden oder neu entstehen.>”

Der Begriff des Archetypus geht auf die psychologische Forschung
von Carl Gustav Jung zuriick, bei der er Freuds Auffassung des Un-

bewussten nicht nur iibernimmt, sondern erweitert:

Jungs ,.komplexe Psychologie* unterscheidet sich von Freuds Psychoana-
lyse vor allem dadurch, dass sie das Unbewusste anders definiert. Er sicht
darin nicht nur verdringte Wiinsche, die das Bewusstsein nicht wahrhaben
will, sondern einen notwendigen Teil der menschlichen Personlichkeit,
ohne den der ProzeB der Selbstwerdung (Individuation) nicht vollzogen

S0 Vgl. Jung 1990, S. 7.
571 Vgl. Poser 1980, S. 57.
572 Ebd.
53 Vgl. Isler 1977, S. 746.
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werden kann. Jung unterscheidet zwischen dem personlichen und dem kol-
lektiven Unbewussten, und dieses letztere ist es, was in manchen — den

sogenannten ,,grolen” Traumen — sowie in Médrchen und Mythen zum Aus-

druck kommt.> "4

Im Mittelpunkt Jungs Theorie steht das Psychische als eine autonome
Erfahrung unbekannter Wesensart, das sich von dem Ichbewusst-
sein®” dissoziiert.’’ Dieses nennt er ,,0bjektiv-Psychische* oder
,.kollektive Unbewusstsein®. Das kollektive Unbewusstsein entsteht
in Phantasien, in Trdumen und in Visionen und ist menschlich struk-
turiert, denn seine Inhalte lassen sich nicht diffusen Typen zuordnen.
Diese Grundstruktur ist vererbt.>”’ Die aus der Grundstruktur konsti-
tutiven Elemente nennt Jung ,,Archetypen®, urspriinglich als ,,urtiim-
liche Bilder* oder ,,Urbilder bezeichnet. Die archetypischen Bilder
als Produkte des kollektiven Unbewussten gehoren nicht einem Indi-
viduum allein zu, sondern einer ganzen Gruppe von Individuen, ei-
nem ganzen Volk, sogar der ganzen Menschheit.>’® Sie sind z. B. von
den gefiihlsbetonten Komplexen zu unterscheiden, welche die person-

liche Intimitét des Seelenlebens ausmachen.>”®

574 Vgl. Poser 1980, S. 58.
575 Das Ichbewusstsein geht auf Karl Jaspers zuriick und verweist auf die innere
Wahrnehmung bzw. die Intuition. Es steht Jaspers zufolge im Kontrast zu dem Ge-
genstandsbewusstsein, das auf die duBlere Wahrnehmung abzielt. Es ist Wahrneh-
mung, Kérperempfindung, Erinnerung, Vorstellung, Gedanke, Gefiihl etc. (vgl. Jas-
pers 1953, S. 101). Es hat vier formale Merkmale: ,,1. das Tatigkeitsgefiihl, ein Ak-
tivititsbewusstsein, 2. das Bewusstsein der Einfachheit: ich bin einer im gleichen
Augenblick, 3. das Bewusstsein der Identitét: ich bin derselbe wie von jeher, 4. das
Ichbewusstsein im Gegensatz zum Aullen und zum Andern.“ (ebd.).
576 Vgl. Isler 1977, S. 743.
577 Vgl. ebd.
578 Jung 1948, S. 272. Z. n. Poser 1980, S. 58.
57 Vgl. Jung 1990, S. 8.
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Im Mirchen kommen die Archetypen durch Motiviibereinstimmun-
gen und Gemeinsamkeiten zum Ausdruck.>®° Beispielhaft ist das Auf-
treten der hilfreichen Tiere, die menschendhnliche Verhaltensweisen
haben:

Haufig begegnen wir im Mirchen das Motiv der hilfreichen Tiere. Diese
benehmen sich menschlich, sprechen menschliche Sprache und zeigen eine
Klugheit und ein Wissen, welches demjenigen des Menschen sogar iiber-

legen ist. In diesem Fall kann man wohl mit Berechtigung sagen, dass der
581

Archetypus des Geistes durch eine Tiergestalt ausgedriickt werde.
Desgleichen driickt sich der Archetypus durch die Tierbrdute bzw.
Tierbrautigame aus, weshalb sie auch als Seelenbriute bzw. als See-
lenbriutigame bezeichnet werden.*®? Im Mérchen ist ebenfalls der Ar-
chetypus des Vaters verkorpert.>®® Er erscheint z. B. als Mensch, Tier
oder Jenseitiger.*®* In einigen Fon-Mérchen und KHM z. B. kommen

die Tiere eine theomorphe Symbolik zu:

Die Beschreibung unseres Archetypus wére nicht vollstindig, wenn wir
nicht noch einer besonderen Erscheinungsweise derselben gedéchten,

380 vgl. Poge-Alder 2007, S. 216.
S81 Jung 1948, S. 35.
582 Vgl. Ebd., S. 46-47.
583 Der Vater-Archetyp bewegt sich im Spannungsfeld zwischen Unterstiit-
zung/Stiarkung einerseits und Herausforderung/Bedrohung andererseits. Die Essenz
ist die Stirke. Der Archetyp des Vaters ist wie alle anderen Archetypen polar ange-
legt. Erst wenn sowohl die positiven als auch negativen Aspekte des jeweiligen Ar-
chetyps integriert sind, entfaltet sich deren volle Essenz. Der Vater-Archetyp bein-
haltet also als Qualitit eine unterstiitzende, starkende, erdende, haltende Seite und
in seiner Verzerrung eine destruktive, herausfordernde, verletzende Seite. Erst wenn
der Vater mit allen seinen Seiten vom Sohn angenommen wurde, wenn also die
Vater-Wunde ganz gefiihlt und als Wirklichkeit angenommen wird, kann der Vater
zur Quelle der véterlichen ménnlichen Energie werden und die S6hne schopfen aus
dieser Quelle Kraft fiir ihr eigenes Leben.” (Bartsch, Olivier. Méannerarbeit: Die
sieben Archetypen der Seele. https://www.sein.de/maennerarbeit-die-7-archetypen-
der-seele/ ; Zugriff am 03.08.2020).
384 Poser 1980, S. 58.
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namlich seiner Tierform. Diese gehort ganz im Allgemeinen zum Theri-
omorphismus der Gotter [z. B. die Schlange in den Fon-Mérchen] und Da-
monen [der Rabe in den KHM] und hat die gleiche psychologische Bedeu-
tung. Die Tiergestalt zeigt ndmlich an, dass die in Frage kommenden In-
halte und Funktionen sich noch im aulermenschlichen Bereiche, d. h. in
einem Jenseits des menschlichen Bewusstseins befinden, und daher einer-
seits am Daemonisch-Uebermenschlichen, andererseits am Tierisch-Un-
termenschlichen teilhaben. Dabei ist aber in Betracht zu ziehen, dass die

Trennung nur im Raume des Bewusstseins Geltung hat, wo sie einer not-
585

wendigen Bedingung des Denkens entspricht.
Der Kontakt zum Wasser und zum Wald driickt im Mérchen die Zu-
gehdrigkeit zum Unbewussten aus.’®® Der Wald z. B. symbolisiert die
urspriingliche und unendliche Natur. Er steht an der Schnittstelle der
Kulturwesenhaftigkeit des Menschen (der Abgeschiedenheit vom
Treiben der Welt) und seines natiirlich-animalischen Urgrunds (wilde
Kreatur). In dem Wald unterziehen sich die menschlichen Protagonis-
ten im Mairchen verschiedenen Reifungsprozessen (Priifungen, Pro-
ben und Abenteuern), die sich als ausschlaggebend fiir die Verwirkli-
chung ihres Schicksals entpuppen. In diesen Reifungsprozessen sieht
Jung die Manifestation des Unbewussten, weshalb der Wald auch
symbolisch das Unbewusste darstellt.>®’
Wie in 5.2.2. angesprochen hingt die starke Prdasenz des Themas Ar-
mut und Reichtum in den beiden Korpora mit den wirtschaftlichen
Verhiltnissen der Beitrdgerinnen und der Beitrdger zusammen. Sozi-
alpsychologisch ist somit das Mérchen eine utopische Wunschphan-

tasie:

385 Jung 1948, S. 34.

5% Vgl. Ebd., S. 24.

587 Vgl. Chevalier/Gheerbrant 2008, S. 456.
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Aus den wirtschaftlichen Verhiltnissen, der daraus resultierenden sozialen
Geringschitzung und dem Bewusstsein der Machtlosigkeit und Unterle-
genheit heraus muss die sozialpsychologische Funktion der Mérchen gese-
hen werden. Das Marchen kann fiir wirtschaftlich und sozial benachteiligte
Gruppen sein: a) die Kompensation der nicht real verdnderbaren wirt-
schaftlichen und sozialen Leiden durch utopische Wunschphantasien
(Reichtum, soziales Ansehen, Macht) [...].%%8

Diese sozialpsychologische Funktion der Erzéhlungen ist somit mit
der der Traume vergleichbar und hat in diesem Kontext ein kompen-

satorisches Ziel.

388 Jsler 1977, S. 790.
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6. Schlussbetrachtung

Die vorliegende Arbeit hat sich bemiiht, auf die Frage nach dem Um-
gang der Menschen mit der Natur in den Fon-Mirchen und in den
KHM zu antworten. Sie hat gezeigt, dass die Umweltproblematik seit
jeher in allen Gesellschaften der Welt ein wichtiges Thema ist. Davon
zeugt das Korpus der Arbeit bestehend aus den bisher immer noch
zum Teil nur miindlich tGiberlieferten Méarchen der Fon und den KHM,
die seit dem 19. Jahrhundert schriftlich festgehalten worden waren.
Um der Hauptfrage der Arbeit gerecht zu werden, wurde eine
Textanalyse durchgefiihrt, wobei den Fon-Mérchen ein hoherer Stel-
lenwert eingerdumt wurde und die KHM als Vergleichsfolie ausge-
wertet wurden. Die Analyse hat Bezug auf weitere Marchen aus Af-
rika, Europa und Asien genommen und erhebt dabei den Anspruch
auf Vertretbarkeit.

Aus der Auseinandersetzung mit der Hauptfrage der Arbeit ergibt,
dass der Mensch eine besondere Beziehung zu Tieren, Biumen, Wal-
dern, Termitenhiigeln, Bergen und Steinen jeweils in beiden Mar-
chenkorpora pflegen. Von diesen Naturbestandteilen haben die Tiere
die aktivste Rolle. Sie sind Helfer, Schenker, Erloser, Retter, Heiler,
Ratgeber, Beschiitzer, Boten, Diener, Braute und Brautigame und er-
weisen sich sowohl in den Fon-Mairchen als auch in den KHM als die
engsten Partner der menschlichen Protagonisten. Neben den Tieren
haben Steine in den Fon-Mérchen im Gegensatz zu den KHM eine
aktivere Rolle, denn sie konnen sich in Menschen verwandeln und
sind Kinder menschlicher Protagonisten. Sie sind auch Nahrungsver-
sorger und Ordnungshiiter. Die Verwandlung der Menschen in Steine
in den KHM verweist auf einen Ruhezustand, denn sie erhalten ihre
menschlichen Gestalten wieder. Der Stein ist in den beiden Korpora

fiir die Menschenseele ein regenerativer Ort par excellence.
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In den beiden Mirchenschétzen wird eine Natursublimierung konsta-
tiert. In ihrer Beziehung zu den menschlichen Handlungstragern wer-
den den Naturbestandteilen {ibernatiirliche Fahigkeiten verliehen, die
sie im realen Leben nicht besitzen. Wahrend diese Naturbestandteile
in den Fon-Mirchen zu menschlichen Wesen mutieren, wird in den
KHM das Gegenteil beobachtet. Diese Natursublimierung in den bei-
den Miarchenwelten ist nicht zufillig. Sie ist die ,Zutat’, die die Hand-
lung wiirzt und die sie voranbringt. Sie beeinflusst negativ oder posi-
tiv das Schicksal der menschlichen Protagonisten.

In vielen Fon-Mérchen und KHM verhalten sich die menschlichen
Protagonisten je nach der Art der Naturbestandteile achtsam. Sie ver-
halten sich schiitzend den Tieren gegeniiber, obwohl sie in einer Po-
sition der Stirke sind und sie erbeuten konnen. Was die anderen Na-
turbestandteile angeht, erkennen die menschlichen Protagonisten ihre
Eigenwerte und suchen sie in der Not.

Die Analyse der Fon-Mirchen und der KHM hat weiterhin aufge-
zeigt, dass das Verhiltnis der menschlichen Protagonisten zu den Na-
turbestandteilen auf Glaubensvorstellungen und Mythologie verweist.
Dies betrifft fast alle Naturbestandteile, wobei dieses Verhiltnis le-
bendiger in den Fon-Mirchen als in den KHM zum Ausdruck ge-
bracht wird. Beispielhaft dafiir sind die Verehrung mancher Tiere wie
die Schlange und das Krokodil und das Auftreten von heiligen Béu-
men und Wildern in den Fon-Mérchen. In den KHM ist nicht deutlich
davon die Rede, obwohl diese Glaubensvorstellungen in der germa-
nischen Mythologie existiert hatten. Dass die Naturverehrung in den
Fon-Mirchen gut vertreten ist, erklart sich dadurch, dass mythischer
Glaube und mythisches Denken in den Fon-Gebieten immer noch ak-
tuell sind. Da die Fon-Marchen zum Teil oral tradiert werden, finden

diese Naturvergotterung in ihnen einen festen Niederschlag. Mythi-
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sches Denken ist in Europa allméhlich von einem Dispositiv wissen-
schaftlicher Art abgelost worden.®®® Nicht von ungefihr fingen die
Grimms in der Wende des 19. Jh. mit ihren Sammeltitigkeiten an.
Dem sogenannten ,,mythischen Denken der Vergangenheit”, das
Heindrichs so bezeichnet, um auf die Entzauberung der europiischen

390 wird

Welt wegen der starken Rationalitit aufmerksam zu machen
also das mythische Denken der Gegenwart bei den Fon in den analy-
sierten Médrchen gegeniibergestellt.

Aus der Untersuchung geht ebenfalls hervor, dass es den menschli-
chen Protagonisten von Vorteil ist, sich achtsam gegeniiber der Natur
zu verhalten. Wenn sie naturachtsam sind, werden sie in beiden Mar-
chenwelten belohnt. Die Belohnung bezieht sich meistens auf die Be-
hebung der Mangellage der menschlichen Protagonisten, von der am
Anfang der Méarchen die Rede ist und in einigen Mérchen auf die Er-
16sung vor lebensgefahrlichen Situationen. Die Belohnung, die oft ein
sozialer Aufstieg ist, hat soziodkonomische Ursachen, die sich nicht
nur auf die belohnten Figuren, sondern auch auf die Beitrdgerinnen
und Beitrdger der Méarchen bezichen.

Die naturwidrigen menschlichen Protagonisten werden hingegen be-
straft. [hre Bestrafung erscheint 6fter und strenger in den Fon-Mér-
chen als in den KHM. In den Fon-Mérchen ist von Scheidung, Miss-
erfolg, Verfluchung und Tod die Rede. Ein Grund dafiir liegt in der
Rolle der Naturbestandteile in den beiden Konvoluten.

In einigen Tierhelfermirchen ist das Motiv der Achtsamkeit als
Grundlage fiir die Hilfe, die Tiere den menschlichen Protagonisten

leisten, nicht transparent.

589 Vgl. Ruppel, S. 24. Niheres zur Entstehung der okzidentalen Rationalitit in
Schonknecht (2017).
5% Vgl. Heindrichs 1984, S. 35.
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In den beiden Mérchenwelten verbergen sich hinter der Rolle der Na-
turbestandteile verschiedene Symbole, die je nach der Art der Natur-
bestandteile variieren. Einige dieser Symbole iiberlappen sich in den
beiden Korpora und haben mythologische Hintergriinde.

Im Hinblick auf die Hauptfrage der Arbeit weisen die Fon-Mérchen
und die KHM also sowohl etliche Eigentiimlichkeiten als auch Ahn-
lichkeiten auf. Letzteres bezieht sich auf einzelne Méarchen und Mo-
tive. Dies berechtigt aber nicht zu der Annahme, dass die Fon-Mir-
chen nicht authentisch sind, zumal diese Mérchenvariante auch in
weiteren Konvoluten anzutreffen sind. Im Mittelpunkt der Ahnlich-
keiten zwischen den beiden Mirchenwelten steht der Mensch selbst
durch seine mentale Disposition als Erzeuger derselben oder éhnli-
cher Mirchen.

Uber die auffilligen Gemeinsamkeiten zwischen den Fon-Mirchen
und den KHM hinaus sind etliche Eigentiimlichkeiten beobachtbar,
die kulturell bedingt sind. Angesichts der Modernisierung und der
Globalisierung der Welt lohnt es sich, die Fon-Marchen schriftlich
festzuhalten, um deren Eigentiimlichkeiten vor der Verfremdung zu
schiitzen und somit ihre Authentizitit zu bewahren.

Durch den Umgang der menschlichen Protagonisten mit den anderen
Naturbestandteilen lehren die Fon-Marchen und die KHM, dass der
Mensch nicht Herr seines Schicksals ist. Er kann nicht allein sein
Gliick schmieden und braucht dafiir die Hilfe der anderen Naturbe-
standteile. Wéahrend der Mensch im realen Leben iiber viele Naturbe-
standteile herrscht, scheint die Lage in den untersuchten Mérchen ge-
genteilig zu sein. Der Mensch muss zu seinem Wohl mit anderen Na-
turbestandteilen einen guten Umgang pflegen und sie nicht als Nutz-
ressourcen ausbeuten. In den meisten untersuchten Fon-Mérchen und

KHM wirken die Menschen und die anderen Naturbestandteile zu-
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sammen und bringen die Handlung voran, was an die Theorie der Res-
sourcenethik bzw. des Physiozentrismus erinnert. Das Marchen bietet
diesbeziiglich ein anderes umweltethisches Angebot. Es obliegt den
Zuhorern bzw. den Lesern der Mirchen, und dariiber hinaus allen
Menschen, die Botschaft, die sich hinter diesem Angebot versteckt,
zu vernehmen und ihren Umgang mit der Natur zu {iberdenken.

Bei der Auseinandersetzung mit der Hauptfrage der Arbeit ist die
Genderproblematik in dem Verhiltnis des Menschen zur Natur in die
Analyse eingeflossen, ohne dass sie spezifisch erortert wird. Eine mo-

nographische Arbeit liber dieses Thema steht noch aus.
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8. Anhang
8.1. Darstellung von Benin

Benin ist ein kleines Land Westafrikas. Etwa 51,2 % der Gesamtbe-
volkerung sind Frauen.*®! Es erlangte seine Unabhingigkeit am 1.
August 1960 unter dem Namen ,,République du Dahomey*‘. Dahomey
war der Name eines der méchtigsten ehemaligen Konigreiche in Be-
nin. Das heutige Benin setzte sich urspriinglich aus mehreren Konig-
reichen zusammen, unter denen Danxomé das prominenteste war.>%?
Seine Bekanntheit verdankte es einem seiner Konige namens
Gbehanzin, der gegen die franzdsische Kolonialmacht Widerstand
leistete. Gbehanzin, auch bezeichnet als ,, Kondo, le requin“>*, war
der vorletzte Konig der Agassouvi-Linie. Er war der Konig, dessen
Regentschaft sich mit der franzdsischen Kolonisation in Afrika iiber-
schnitt. Die Professionalitit seiner Armee, die aus Soldaten und Ama-
zonenleibgarden bestand, flote den anderen Konigreichen Westafri-
kas Angst und Respekt ein. Er war mit dem deutschen Kaiser Wilhelm
II. befreundet. Dieser hat ihm wéhrend des Widerstandskrieges
(1890-1892) gegen die franzdsische Kolonialmacht Hilfestellungen
geleistet.>* Er hatte der einheimischen Armee nicht nur viele Kano-
nen ausgeliefert, sondern ihr auch vier Kriegsberater — darunter einen
Belgier — zur Verfiigung gestellt. Als Belohnung dafiir erhielt Wil-
helm II. Handelsvergiinstigungen. Die vier entsandten Kriegsberater

wurden von franzosischen Truppen hingerichtet, denn die Franzosen

91 Eine aktualisierte Erhebung ist noch nicht vorhanden. Vgl. INSAE-BENIN 2013,
S 3.
592 Das Wort ,,Dahomey* wurde von den franzdsischen Kolonialherren verwendet
und ist eine entstellte Form von Danxome auf Fon. Danxome ist das ehemalige K6-
nigreich der Fon.
393 Ubersetzung: ,,Kondo, der Hai*.
3% Vgl. Der Spiegel, Nr. 30, 19. 7. 1976, S. 86-87; Oloukpona-Yinnon 1996, S.
147.
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wollten nicht, dass die Deutschen ihre Einflussgebiete auf Danxome
ausdehnten.’® Im November 1892 marschierten die franzosischen
Truppen in Abomey, der Hauptstadt von Danxome, ein. Gbehanzin
ergab sich am 15. Januar 1894. Am 10. Dezember 1906 verstarb er in
Blida, Algerien, wohin er deportiert worden war.

Nach der Unabhéngigkeit Benins am 1. August 1960 wurde Hubert
Maga zum Prisidenten ernannt. Die Zeit von 1963 bis 1972 war durch
eine Reihe von Putschversuchen geprigt, was eine chronische politi-
sche Instabilitdt zur Folge hatte. Aus diesem Grund wurde das Land
als ,,L’enfant malade d’Afrique” bezeichnet. Gleichzeitig erfreuten
sich die Fiihrungskréifte Benins wegen ihrer Kompetenz eines guten
Rufs und hatten demzufolge in den franzdsischsprachigen Léndern
Afrikas Fithrungspositionen inne. Dies begriindet die Bezeichnung
,Quartier latin d’ Afrique**”¢, die dem Land gegeben wurde.

Als der Offizier Mathieu Kerekou 1972 nach einem Putsch an die
Macht kam, erklarte er 1975 den Marxismus und Leninismus als po-
litische Ideologie seiner Regierung und benannte am 30. November
1975 das Land in ,,République Populaire du Benin“ um. Gegen Ende
der 1980er Jahre traten schwerwiegende wirtschaftliche Schwierig-
keiten auf, die zum Ende des Regimes fiihrten. Das Land durchlief
zwischen 1980 und 1989 eine Ubergangsperiode, bis 1990 eine neue
Verfassung verabschiedet wurde, die die Abkehr vom Marxismus und
Leninismus verkiindete. Der Name Benin wurde beibehalten. Nur

wurde République hinzugefiigt, so dass das Land seither République

595 Im Gedenken der vier umgebrachten Soldaten hat die deutsche Botschaft in Be-
nin fast ein halbes Jahrhundert spiter — im Jahre 1994 — ein Denkmal in der benini-
schen Stadt Abomey errichtet, mit der Inschrift ,,ZUR ERINNERUNG AN DIE
DEUTSCHEN, DIE IM DIENSTE DAHOMES IHR LEBEN LIESSEN*.

3% Der Ausdruck wurde zuallererst vom Franzosen Emmanuel Mounier, dem Leiter
der franzdsischen Zeitschrift Esprit, 1948 in einem seiner Artikel verwendet. Vgl.
Passot 1993, S. 285.
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du Bénin heiflt. Seitdem haben mehrere demokratische Prisident-
schaftswahlen stattgefunden. Bei den ersten Présidentschaftswahlen
im Jahre 1991 wurde Nicéphore Dieudonné Soglo zum Présidenten
gewdhlt. Die darauffolgenden Présidentschaftswahlen von 1996 und
2001 gewann Mathieu Kerekou. Sein Nachfolger Boni Yayi wurde
auch zweimal (2006 und 2011) gewahlt. Der gegenwirtige Prasident
seit dem 6. April 2016 ist der reiche Geschiaftsmann Patrice Talon.
Die Hauptstadt Benins ist Porto-Novo, aber Cotonou ist die grofite
und wirtschaftlich wichtigste Stadt. Dort befinden sich der Regie-
rungssitz und viele internationale Institutionen und Entwicklungshil-
feorganisationen.>’ Amtssprache ist Franzosisch und die Wahrung ist
der ,,Franc CFA“**®. Die Nationalflagge besteht aus den Farben Griin,
Gelb und Rot. Die soziokulturelle und linguistische Vielfaltigkeit ist
ein weiteres Charakteristikum Benins, wozu etwa 62 Ethnien geho-
ren.”” Dabei ist die Fon-Sprache die meist gesprochene Sprache. Das
Land gehért nach Dossou zu den besten Demokratien Afrikas. %%

Seit zwei Jahrzehnten stehen, um die Lebensgrundlagen der Bevolke-
rung zu schiitzen, die Umweltfragen im Mittelpunkt der Entwick-
lungspolitik der verschiedenen Regierungen im Benin. Nicht zuletzt,
weil der Umweltschutz in der beninischen Verfassung verankert und
seine Umsetzung durch das sogenannte Gesetz ,,L.oi cadre sur I’en-
vironnement* bestimmt ist.®°! In diesem Zusammenhang haben die

Verwaltungen viele MaBBnahmen getroffen, um die Umwelt in Benin

%7 U. a. die Deutsche Botschaft, die Deutsche Gesellschaft fiir Internationale Zu-
sammenarbeit (GIZ), der Deutsche Entwicklungsdienst (DED), die Konrad-Ade-
nauer-Stiftung (KAS) und die Friedrich-Ebert-Stiftung (FES).
398 FCFA: Franc de la Communauté Financiére d’ Afrique.
39 Nach aktueller Erhebung von Sprachwissenschaftlern an der Universitit von
Abomey-Calavi in Benin.
600 Vgl. Dossou 1993, S. 179-197.
601 Absatz 27 der ,,Constitution du Bénin* (dt.: ,,beninische Verfassung) du 07
novembre 2019; Attolou 2012, S. 14.
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zu schiitzen. Erwdhnenswert sind z. B. der sogenannte ,,Journée Na-
tionale de L’ Arbre**° und das Projekt ,,10 Millions d’Ames, 10 Mil-
lions d’Arbres“®®. Ungeachtet dessen wurde festgestellt, dass man-
che Lobbys — hierzu gehdren sowohl nationale als auch multinationale
Unternehmen — wegen ihrer Ausnutzung mancher Naturressourcen
eine Bremse fiir eine effizientere Umweltpolitik im Benin darstellen.
Dariiber hinaus kommen der fehlende Biirgersinn, die Zerstorung des
Lebensraums und des Okosystems durch jahrelangen intensiven
Ackerbau — insbesondere durch den Anbau von Baumwolle und dem
damit zusammenhéngenden Einsatz von Pestiziden —, der Stidtebau

604

und die Wilderei in den Nationalparks®™ als zu l6sende Umweltprob-

leme hinzu.
8.2. Wohngebiete der Fon

,,Que le Danxome soit fait toujours plus grand.*%%° lautet die erste der
40 Vorschriften von Houégbadja, dem ersten Konig vom Konigreich
Danxome. Auf diesen prignanten Satz stiitzte sich im Konigreich
Danxome die ganze Expansionspolitik. Viele Nachfolger des Konigs
Houégbadja haben nicht nur diese Politik weiter betrieben. Sie haben
sie verstirkt, denn die Ausdehnung des Konigreichs wurde schnell zu
einem wirtschaftlichen Faktor. Dies erkldrt die Tatsache, dass die

Fon-Gebiete, die sich urspriinglich auf Agbom¢ und seine Umgebung

92 Der nationale Baumtag findet an jedem 1. Juni statt. An diesem Tag werden

Bédume im ganzen Land gepflanzt.

693 Dieses Projekt, ,,10 Millionen Seelen, 10 Millionen Biume*, wurde vom ehema-
ligen Présidenten Yayi Boni am 1. Juni 2016 ins Leben gerufen. Ziel ist es, jede
Beninerin und jeden Beniner dazu aufzufordern, einen Baum zu pflanzen.

604 Es gibt zwei Nationalparks in Benin: der Nationalpark von Pendjari und der so-
genannte Park W. Die beiden Parks befinden sich im Norden des Landes.

05 Ubersetzung: ,,Danxomé sei stindig ausgedehnt. Vgl. Contenu minimum a
I’usage des guides du musée d’Abomey. Version du 02 avril 2001, S. 10.
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Houaw¢, Kana, Gbohicon, Agbangnizoun, Zogbodome, Tindji, Zap-
kota und Djidja beschrénkten, heute weitere Landstriche umfassen.
Um Zugang zur Atlantischen Kiiste siidlich des Konigreichs von
Danxomeé zu haben und direkt mit dem Westen Handel zu betreiben,
hatte das Konigreich Danxome viele Kriege gefiihrt, nicht nur Kriege
gegen die Konigreiche, die ihm den Weg zum Meer versperrten®,
sondern seine Brauche und Sitten und auch die Fon-Sprache in den
eroberten Gebieten durchgesetzt. So hatte Akaba, einer der berithm-
testen Konige von Danxome, nachdem er 1724 das Konigreich von
Allada erobert hatte, viele Fon-Familien nach Allada kommen lassen.
Seitdem ist die Geschichte des Konigreichs von Danxome mit der von
Allada verwoben, wie de Souza es zu Recht anmerkt: ,,Des familles
,Fon* d’Abomey sont alors allées s’établir & Allada. A partir de cette
époque se confondent I’histoire d’Allada et celle d’Abomey. %%
Nach Allada wurde das Konigreich von Savi im Siidwesten angegrif-
fen und besiegt und der Konig namens Houffon am 7. Februar 1727
umgebracht.®® Sein Nachfolger Tegbessou — der Nachfolger von
Agadja — vollendete dessen Werk, indem er Ouidah — urspriinglich
Glexwe genannt — 1741 eroberte. Die eroberte Stadt war wegen ihrer
geographischen Lage bzw. ihrer Ndihe zum Meer von grofler wirt-
schaftlicher Bedeutung fiir das Konigreich Danxome, denn es diente
als Treffpunkt mit europdischen Handelspartnern. Mit dieser Erobe-
rung war das Ziel, den Handel mit dem Westen zu intensivieren, er-
reicht. Um dieser Politik gerecht zu werden, wurden Zolldmter an

0 errichtet.

strategischen Ortschaften wie Jékin und Xlagba-Denu®
Der Konig Tegessou ernannte sogar einen ,,Y ovogan® als seinen Ver-

treter in Ouidah, der als Gespriachspartner des Konigreichs mit den

606 7. B. die Konigreiche von Allada, Savi und Gléxwé (Ouidah).
07 De Souza 1975 [Einleitung ohne Seitenangabe].
608 Vgl. Ramin/Koubetti/Guilhem 1964, S.182. Zitiert nach de Souza, ebd.
0% Fon-Gebiete, die zwischen Abomey und Ouidah liegen.
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Européern fungierte. Dies trug entscheidend zum Wohlstand bei. We-
gen der Herrschaft des Konigreichs Danxome iiber Savi und Ouidah,
die bis dahin Aizogb¢é und Houédagbé gesprochen hatten, lieBen sich
viele Fon-Angehorige in den beiden Gebieten nieder und fiihrten ihre
Sprache in den besagten Gebieten ein. Dies hat zweifelsohne zur Ver-
wobenheit der drei unterschiedlichen ethnischen Kulturen beigetra-
gen, wie das der Fall beim Konigreich von Allada war. Bis heute gel-
ten diese Regionen als Fon-Gebiete.

Aber nicht nur die Konigreiche siidlich von Danxome wurden Ziel
dieser Expansionspolitik. Viele Ortschaften wie Kpassagon, Dan und
Seto, die das Konigreich im Norden begrenzten, fielen unter die Kon-
trolle und Fiihrung des Konigs Glele (1858-1889). Durch seine
starke, am Westen orientierte Expansionspolitik gelang es ihm, die
Wohngebiete der Fon um Savalou, das Mahi-Land, Cov¢é und Zag-
nanando zu erweitern. Mit Blick auf die Grof3e der eroberten Gebiete,
bemerkte der italienische Missionar Roberto Pazzi: ,,LLes Fons occu-
pent le plateau d’Agbome et toute la plaine qui s’étend entre les rivi-
éres Kouffo et Weme jusqu’au littoral.«¢1°

Demnach nehmen die Fon nicht nur die Hochebene von Agbome, son-
dern die ganze Ebene ein, die sich zwischen den Fliissen Couffo und
Wéme bis zur Atlantischen Kiiste im Siidbenin erstreckt. Die Fon-
Sprache wird also, um einige bisher noch nicht erwihnte Gebiete zu
nennen, heute im Departement von Atlantique in den Landstrichen
Cotonou, Akassato, Zinvié¢, Atogon, im Departement von Wéme in
Veji, Kpanku, Gannnyigon und Atakplame, im Departement von
Mono in Lalo, Fonkome, Dekanji, Axogbeya, Klwekanme, und in den
Departements von Zou-Collines in Agonlin-Houégbo, Cove, Tio,
Agouagon, die den Dialekt Mahi als Muttersprache anerkennen, ge-

sprochen.

610 Pazzi 1984, S. 13.
232



Die Landschaft der Fon-Wohngebiete ist zum grofiten Teil durch Sa-
vannen gekennzeichnet. Hinzu kommen Palmen, kleine Wélder, Ter-
mitenhiigel, Fliisse wie der Kouffo und der Zou und der historisch
geprigte See namens Hlan®'! als wichtige geographische Merkmale
der Fon-Gebiete. Kein Zufall also, dass diese Naturelemente in die
Fon-Mirchen einflieflen, wie es der Fall ist in den Méarchen 12 und 15
des Korpus, in denen Savannentiere wie der Panther und der Lowe
auftreten, in den Mirchen 3, 4 und 10, in denen Bestandteile der Flora
auftreten, in den Mérchen 5, 6 und 8, in denen der wichtigste Hand-
lungsort ein Gewdsser ist, oder in den Mérchen 2 und 14, in denen
Termitenhiigel erscheinen.

Der Siidteil von Benin — hierzu gehdren die Fon-Wohngebiete — liegt
zwischen den Wendekreisen unweit des Aquators. Daher bleiben die
Temperaturen in den Fon-Gebieten relativ hoch, aber stabil. Sie pen-
deln zwischen 22 °C und 23 °C als Minimaltemperaturen und zwi-
schen 31 °C und 32 °C als Maximaltemperaturen.®'? Es gibt vier Jah-

reszeiten:

eine lange Regenzeit von April bis Juli,

- eine kurze Trockenzeit von August bis September,

eine kurze Regenzeit von Oktober bis November,

eine lange Trockenzeit von Dezember bis Mérz

611 Dieser See fungierte im Kénigsreich von Danxomé als ,heiliger See‘. In ihm
fand die einmal jahrlich veranstaltete Badezeremonie namens ,Hwewulile® aller
Konige des Konigreichs Danxomeé statt. Vgl. Vortrag vom Historiker Prof. Dr. Félix
Iroko zum Thema ,,L.’étape de Houawé dans la longue marche des Adja-Sadonou®,
der am 9. Januar 1998 in Houawé (Abomey) stattgefunden hatte. Eine Zusammen-
fassung hierfiir befindet sich im Heft Histoire de Tado, 1998, S. 21.

612 Vgl. Ahoyo 1976, S. 39. Ahoyos Schiizungen sind immer noch aktuell.

233



8.3. Sprachzugehdorigkeit der Fon-Sprache

Die Einfithrung des Christentums in die Fon-Gebiete geht mit dem
Anfang der Verschriftlichung der Fon-Sprache einher. Diese gehort
zu der groflen Sprachfamilie Kwa, die auch als Agni-Tchi bezeichnet
wird. Die Kwa-Sprachen sind entlang die Guinea-Kiiste, die zwischen
der Elfenbeinkiiste und der Miindung des Flusses Niger liegt, verbrei-
tet. Die Sprachfamilie Kwa ist also liber mehrere westafrikanische
Lander verbreitet, von Ghana iiber Togo und Benin bis in das westli-
che Nigeria.®"?

Die Sprachfamilie Kwa teilt sich in zwei Untergruppen, Edé und Gbé.
Letzteres umfasst die Fon-Sprache, aber auch weitere Sprachen, die
im Siid-Benin gesprochen werden, wie u. a. Gungbé, Gengbgé,
Ayizogbé, Ajagbé und Kotafongbé. Daher weist das Alphabet der
Fon-Sprache viele Gemeinsamkeiten mit den erwdhnten Sprachen
auf. Es zihlt insgesamt 35 Buchstaben (,,wékwin“)%!4, davon 12 Vo-
kale (,,wékwin asi“) und 23 Konsonanten (,,wékwin asu®):

aan b cd deeenfggbhiinj k kp 1 mn

ny o oonpstuunvwZXYyZz

Zu den Vokalen®'> gehoren die Oralvokale:

Oralvokale Beispiele von Fon-Wor- | Aussprache auf Deutsch
(Majuskel und Minuskel) | tern

A a avi (das Weinen) der Aberglaube
E e tévi (die Jamswurzel) egal
€ € xgvi (der Vogel) sdgen

613 Vgl. El-Fahem/Glele 2006, S. 12.
614 Der Buchstabe r gehort nicht dazu. Er ist stets durch 1 ersetzt. Vgl. Segurola/Ras-
sinoux 2000, S. V.
615 Wékwin asi“ in der Fon-Sprache.
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1616 i ji (der Regen) der Witz
o 0 to (das Land) oben

J o) so (gestern) der Mopp
U u xu (der Knochen) gut

Die Nasalvokale: Sie bestehen aus den Oralvokalen i, €, 2, u, a, zu

denen der Konsonant n hinzugefiigt wird:

Nasalvokale Beispiele von Fon-Wor- | Aussprache auf Deutsch
(Majuskel und Minus- | tern

kel)

IN in afin (die Asche) singen

EN en sén (das Gesetz) der Enkel

ON on tdn (die Spitzmaus) die Onkologie

UN un wun (der Dorn) die Lunge

AN an ahan (das Getrank) der Bandit

Zu den Konsonanten®'’ gehoren die einfachen Konsonanten:®'®

Konsonanten Beispiele von Fon-Wor- | Aussprache auf Deutsch
(Majuskel und Minus- | tern

kel)

B b bésé (der Frosch) die Bahn

C c cuku (der Hund) der Matsch

D d dan (die Schlange) die Dame

b qd da (das Haar) (palataler Okklusiv)$"
F f fifa (der Friede) die Familie

G g gan (die Uhr) die Garage

H h hun (das Blut) der Hase

J J jo (die Laus) der Dschungel

K k kan (das Seil) der Kuli

616 e
’,I

wird ersetzt durch den Konsonanten y zwischen einem Konsonanten und

einem Vokal. z. B. fyo (brennen), byo (bitten), pyanwun (blitzschnell).
617 'Wékwin astu“ in der Fon-Sprache

618 Wékwin ast x0lolo* in der Fon-Sprache.
619 Vgl. Héftmann 1993, S. 40.
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L 1 lan (das Fleisch) lehren

M m ma (das Gemiise) mehren

N nafi (dieTante) der Neffe
P p pipan (der Zug) die Panne
S ] s (das Pferd) sehen

T t tosisa (der Fluss) tanzen

X X xesi (die Angst) der Halt

A% v vi (erbrechen) worin

w w wiwi (schwarz) der Workshop
Y y ya (die Armut) der Joghurt
4 z zin (das Gewicht) der Sinn

Die zusammengesetzten Konsonanten oder Diagraphe

620 gind:

Diagraphe Beispiele von Fon-Wor- | Aussprache auf Deutsch
tern

gb agban (das Gepéck) (velarer Okklusiv)®?!

ny nyavi (der junge Mann) | die Lénge

kp afokpa (der Schuh) (velarer Okklusiv)®?

Das Fon-Alphabet hat vier Buchstaben mehr als das deutsche Alpha-
bet: den Vokal o und die Konsonanten d, gb, kp, ny.

Die zwei Vokale € und o aus der Fon-Sprache werden in der deut-

schen Sprache wie & und o (kurz) ausgesprochen, wie in den Wortern

sdgen und Socke.

In der Fon-Sprache ist die Paarung derselben miindlichen Vokale, die

sogenannten miindlichen Doppelvokale, keine Seltenheit. Sie werden

sowie auf Deutsch als lange Vokale ausgesprochen: aa: faan (dunkel,

620

622 Ebd.

L, Wékwin asi wédobu® in der Fon-Sprache.
021 Hyftmann 1993, S. 40.
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nicht hell); ee: édéé (selbst); ee: lee (unauftillig); ii: wiwi vii (tief
schwarz) und 0o: at53n (fiinf).

Gewisse Konsonanten, die sich in den beiden Alphabeten — Fon und
Deutsch — befinden, werden unterschiedlich ausgesprochen: der
Buchstabe j, der als [dj] in der Fon-Sprache aber als [y] in der deut-
schen Sprache ausgesprochen wird.

Die Fon-Sprache ist auch eine Tonsprache. Es gibt vier Tonvariatio-
nen in der Fon-Sprache: der mittlere Ton [kein Zeichen], der Hochton
["], der Tiefton ['] und der tiefsteigende Ton [].

Ein Wort kann je nach der Tonvariation mehrere Bedeutungen haben:
to (der Brunnen) aber t5 (der Vater); nu (der Mund) aber nu (trinken)
oder gar nu (die Sache, das Ding); kpon (die Hdngematte) aber kpdn
(anschauen); sun (der Mond) aber sun (ausreilen); awa (der Arm)

aber awa (die Freude).

8.4. Erzahltechnik und performative Rahmenbedingungen der
Fon-Mirchen

Die Erzéhlsitzung verlduft bei den Fon-Angehdrigen unter bestimm-
ten Rahmenbedingungen. Es wird entweder im Familienkreis oder auf
offentlichen Plétzen, insbesondere in den ldndlichen Regionen gehal-
ten. Die bevorzugte Zeit dafiir ist der Abend. Daraus ist der Begriff
,,Erzdhlabend* entstanden. Bei solchen Erzdhlabenden sind es die
Kinder, die durch Ratselaufgaben und -16sungen (Nubaso auf der
Fon-Sprache) die Erzdhlsitzung eréffnen. Diese Ritsel greifen ver-
schiedene Themen auf, die den Alltag der Fon widerspiegeln. Sie kon-
nen sich z. B. auf ihre biuerlichen Aktivititen beziehen, wie das fol-
gende Ritsel in der Fon-Sprache es belegt: ,,Dad4 Segbo sin vi dokpo
zon me yi glétd bo gba vo wa xwé kolile ton me. Me we nyi Dada

Segbo sin vi éne?” (dt.: ,,Eine der Schopfungen Gottes begibt sich
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immer unbekleidet aufs Feld, kommt aber immer bekleidet nach
Hause zuriick. Wer ist es?*) Nach der Rétselaufgabe sollen die Kinder
iberlegen und die Antwort finden. Bei dem aufgegebenen Ritsel z.
B. lautet die Antwort: Es ist der Mais. Der Rétselloser kann bei dieser
kurzen und prégnanten aber richtigen Antwort bleiben. Er kann auch
seine Losung erklédren, falls die anderen Kinder sie nicht verstanden
haben. Bei dem angefiihrten Beispiel lautet die Erklarung der Losung:
Der Maiskeim wird gepflanzt, keimt, wird eine Pflanze und bringt
Maiskolben hervor. Dann wird der Maiskolben mit seinem Liesch-
blatt, das ihn umhiillt und schiitzt, geerntet und nach Hause gebracht.
Zusammenfassend steht das aufs Feld mitgebrachte und gepflanzte
Maiskorn fiir die Schopfung Gottes, die sich immer unbekleidet aufs
Feld begibt; der zweite Teil des Ritsels steht seinerseits fiir den nach
der Ernte in seinem umhiillten Lieschblatt gelassenen Maiskolben, der
nach Hause gebracht wird.

Bei der Losung des Ritsels soll eine bestimmte Ordnung herrschen,
vor allem, wenn viele Bewerber dasselbe Rétsel 16sen mochten. In
diesem Fall kommt dem Rétselaufgeber die Aufgabe zu, einen Be-
werber zu bezeichnen. Sollte dieser die richtige Antwort nicht finden,
dann bezeichnet der Ritselaufgeber einen anderen Bewerber, bis einer
der Bewerber die richtige Antwort findet. Falls kein Kind das Rétsel
16sen kann, ergreift der Rétselaufgeber wieder das Wort und gibt die
Losung bekannt. Diese Rétselaufgabe und -16sung verfolgt zwei Zwe-
cke: Zum einen ermdglicht sie es den Kindern, ihre Uberlegungskraft
zu entwickeln, zum anderen zielt sie darauf ab, die Kinder mit der
Kultur, der Weltanschauung, der Lebensweise der Fon-Volksgruppe
vertraut zu machen, denn die Rétsel greifen ihre verschiedenen Le-
bensbereiche auf. Bei der Rétselaufgabe wird den besten Rétsellosern
meistens durch Komplimente oder Applaus gratuliert. Nach der Gra-

tulation beginnt das Marchenerzahlen im eigentlichen Sinne.
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Das Erzihlen eines Fon-Mérchens beginnt mit einer Einfiihrungsfor-
mel: ,,Hwenux6 cé zon mo viin ...“ (dt.: ,,Mein Mérchen fliegt hin
und her ...“). Darauf antwortet die Zuhorerschaft: ,,E zon mo viin o,
¢ te ji we € ka yi je? (dt.: ,,Worauf setzt sich denn dein Méarchen?*).
In manchen Fillen fligt die Zuhorerschaft den folgenden Satz hinzu:
,»B0 dd ni mi na s¢“ (dt.: ,,Sag mal! Wir horen zu.”). Diese Formel
hat die Funktionen, die Aufmerksamkeit der Zuhorerschaft auf den
Erzdhler zu richten. Aulerdem gilt sie als Mittel, die Zuhorerschaft,
die sich aus allen Altersstufen — auch Kinder gehéren dazu — zusam-
mensetzt, zur Ruhe zu bringen. Durch die Antwort auf die Einfiih-
rungsformel erklért die Zuhorerschaft ihre Bereitschaft, sich das Mir-
chen anzuhoren, denn jeglicher Larm kann den Erzdhlprozess beein-
trachtigen. Die Einfithrungsformel ,,Hwenuxo cé zon mo viin ...“ be-
deutet nicht, dass das Mérchen dem Erzédhler gehort bzw. er es selbst
erfunden hat, denn die Mirchen werden iiber Generationen hinweg
tiberliefert. Der Erzdhler hat ,,sein Méarchen* selbst iiberliefert bekom-
men. Diese Formel bezweckt vielmehr, die Phantasie der Zuhorer an-
zuregen, damit sie das Fiktive, das Wunderbare in dem Mirchen ver-
stehen und akzeptieren.

Nach der Einfiihrungsformel setzt der Erzéhler die Erzéhlsitzung fort,
indem er bekannt gibt, worauf sich sein Marchen setzt. Das kann z. B.
Folgendes sein: ,,Hwenuxo6 cé zon mo viin bd yi j& gbétd dokpo ji
“(dt.: ,,Mein Miérchen fliegt hin und her und setzt sich auf einen Ja-
ger®). An dieser Stelle beginnt das eigentliche Mérchen.

Dass die Anfangsformel mit der Angabe einer Figur bzw. von Figuren
endet, hingt damit zusammen, dass sie eine wichtige Rolle in dem zu
erzdhlenden Mirchen spielt. Sie ist entweder der Held oder sein Geg-
ner oder gar die beiden zusammen. Das heif3t aber nicht, dass die An-
fangsformel unbedingt als Titel der Erzahlung betrachtet werden soll,

denn die Fon-Mirchen haben keinen Titel. In den meisten Fallen sind
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die Mérchensammler und -ilibersetzer dazu gezwungen, basierend auf
der Rolle der erwdhnten Zentralfiguren der Anfangsformel, diese
Mairchen zu betiteln. Zu demselben Schluss ist der beninische Mér-
chensammler und -erzdhler Raouf Mama gekommen: ,,Les contes po-
pulaires fon n’ont pas de titre. Les titres de ces histoires sont de mon
invention, mais en choisissant chaque titre j’ai fait en sorte qu’on y
trouve I’essence de I’histoire a laquelle il est attaché.«%?

Der besseren Verstdndlichkeit halber wurde allen ins Deutsche {iber-
setzten Marchen des von mir gesammelten Korpus ein Titel gegeben,
der auf der Rolle einer der erwéhnten Zentralfiguren in der Anfangs-
formel basiert.

Auf die Anfangsformel folgt das Erzdhlen der Handlung. Um seine
Zuhorerschaft zu fesseln, setzt der Erzihler alles daran, damit es le-
bendig l4uft, indem er seine Erzdhlkunst an den Tag legt. Der Ge-
brauch der Stimme (Intonation, Schweigen) und die Korperhaltung
(Gestik, Mimik) spielen dabei eine wichtige Rolle und sollen im Ein-
klang mit dem Handlungsverlauf stehen. Aber nicht allein der Erzih-
ler hat das Wort. Die Zuhorer nehmen auch aktiv am Erzéhlen teil.
Dies erfolgt oftmals, wenn der Held bzw. die Heldin des erzdhlten
Mairchens mit einer Schwierigkeit konfrontiert wird oder wenn er
bzw. sie ein Hindernis iiberwinden soll. Zu diesem Zeitpunkt des Er-
zdhlens entsteht ein Dialog zwischen dem Erzédhler und der Zuhorer-
schaft. Eine Unterbrechung des Erzéhlens kann aber auch jederzeit
vorkommen, wenn ein Zuhorer dem Erzédhler eine Frage zum Hand-
lungsverlauf stellt. Wohlgemerkt, der Zuhorer achtet darauf, dass
seine Frage den Gang des Erzihlten nicht beeintrachtigt. Was den Di-
alog zwischen dem Erzdhler und der Zuhorerschaft angeht, ist er

durch Fragen, Sprichwoérter und Lieder gekennzeichnet, die eng mit

623 Mama 2008, S. 8. Auch die Briider Grimm sahen sich mit einem #hnlichen Phi-
nomen konfrontiert. Viele der ihnen mitgeteilten Mérchen hatten keinen Titel.
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dem Verlauf des Erzéhlten zusammenhéngen. Oftmals stellt der Er-
zihler der Zuhorerschaft selbst folgende Frage: ,,E nyi mi do ten ton
me o, ne mi kd na blo gbon?“ (dt.: ,,Was wiirdet ihr tun, wenn ihr an
der Stelle der betroffenen Figur wiret?*). Dabei hort er sich die ver-
schiedenen Losungsvorschlidge der Zuhdrer an, ohne Werturteile ab-
zugeben, denn die Antwort auf die Frage ist die Folge der Erzdhlung.
Diese Frage hat zwei Funktionen. Zum einen bezweckt sie, die Ein-
bildungskraft der Zuhorerschaft auf die Probe zu stellen und sie auf
die Bewiltigung der Schwierigkeiten, mit denen sie im realen Leben
konfrontiert werden, vorzubereiten. Zum anderen ist es ein Mittel, ihr
Interesse am Erzdhlten zu testen.

Wiéhrend des Dialogs kann der Erzéhler auch auf ein Sprichwort zu-
riickgreifen, um die schwierige Lage, in der der Held sich befindet,
zum Ausdruck zu bringen, weil viele Fon-Sprichworter zweiteilig und
dialogisch sind und dementsprechend eine dem Rétsel dhnliche Ge-
staltung haben.%?* In diesem Fall erraten die Zuhorer selbst den zwei-
ten Teil des Sprichworts wie zum Beispiel: ,,Cukt o wezu ji bo yi
t’afd myd kan ji, ne ¢ ka 37 (dt.: ,,Ein laufender Hund ist auf eine
glithende Kohle getreten und hat darauf reagiert. Was hat er gesagt?*).
Die Zuhorer sollen den zweiten Teil des Sprichworts erraten, indem
sie antworten: ,E d> badabada vo dié* (dt.: ,,Der Hund hat gesagt:
,Auch das noch!**). Der laufende Hund steht in diesem Sprichwort
fiir einen Hund, der vor einer gefdhrlichen Situation zu flichen ver-
sucht. Der verbrannte Ful3 des Hunds tritt als ein weiteres Hindernis
hinzu, das der Hund zu {iberwinden hat. Das Sprichwort wird vom
Erzdhler wihrend der Sitzung eingesetzt, um den aufeinander folgen-
den Tod der Frauen des ungliicklichen Manns im Marchen 3 des Kor-

pus zu illustrieren. Im Spiegel des angefiihrten Beispiels haben die

624 Atabavikpo 2003, S. 37-38.
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Fon-Sprichworter eine dialogisierende und eine rhetorische Funk-
tion.%

Abgesehen von den zwei erwdhnten Mitteln kann der Erzihler auf ein
Lied zuriickgreifen, um eine erzihlte Situation zu illustrieren oder zu
kritisieren. In diesem Fall singen die Zuhdrer mit, wenn ihnen das
Lied bekannt ist. In den meisten Féllen ist das Lied in dem Mérchen
selbst enthalten, wie z. B. in den Mirchen 1, 2, 4 und 5 des Korpus.
Auf die Funktion des Liedes wihrend einer Erzdhlsitzung deutet der
Literaturwissenschaftler Mohamadou Kane hin: ,,.Le chant constitue
un élément poétique appréciable qui apporte une touche émotionnelle
nouvelle.*“%?¢ Kane zufolge besteht die Funktion des Liedes im Mir-
chen darin, mehr Emotionen bei der Zuhorerschaft hervorzubringen.
So kann ein Lied ermunternd, lebendig, angsterregend oder rithrend
sein.®?” Aus diesem Grund sind alle Lieder, die in den ausgewihlten
Mirchen vorkommen, ins Deutsche iibersetzt worden, um die Mér-
chen nicht von diesem wesentlichen Element abzuschneiden, wie

auch von Wekenon Tokponto empfohlen:

Die Lieder treten als wichtige Bestandteile des Marchens auf, und es ist
sehr bedauerlich, diese Lieder teilweise nicht beriicksichtigen zu kénnen,
wenn man afrikanische Mérchen in européische Sprachen iibersetzt. Das
Weglassen der Lieder in einem Fon-Mérchen bedeutet, dal das Méarchen
von einem wesentlichen Element seines Bestandteils abgeschnitten ist,
denn die Lieder vermitteln eine Botschaft, enthiillen Taten, die die Span-
nung verstirken oder eine akute Situation entspannen. Sie leisten einen
groB3en Beitrag bei der Zuhorerschaft zur Teilnahme an der Erzahlung, er-
wecken das Interesse fiir das Mérchen und regen die Inspiration des Erzéh-

lers an.%%8

625 Vgl. Lanmadousselo 2019, S. 155-163.
626 Kane 1971, S.66.
627 Vgl. Wekenon Tokponto 2003, S. 3.
628 Ebd., S. 3-4.
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Die Erzéhlung endet mit der Morallehre, die in den meisten Mérchen
mit folgenden Endformeln eingeleitet wird: ,,Nu dé wi zdn b5 ...
(dt.: ,,Deshalb soll man nicht ...“) oder ,,Sin hwe éne nu we ... “ (dt.:
»oeit jener Zeit ...). Manchmal endet die Erzdhlung mit einem
Sprichwort oder mit einer sprichwortartigen Formel.®*® Die Moral-
lehre ist von der Erzdhlhandlung abgeleitet. Im Allgemeinen bezieht
sie sich auf die Charaktereigenschaften der erwdhnten Figur bzw. Fi-
guren in der Anfangsformel.

Alles in allem ist das Erzihlen eines Fon-Mérchens in vier Sequenzen
aufgeteilt: die Einleitungsformel, die Anfangsformel, der Handlungs-
ablauf und die Endformel.®*° Vor der Zuhérerschaft fungiert der Er-
zdhler als ein Schauspieler, ein Unterhalter, der die Zuhorerschaft am
Erzdhlten teilhaben ldsst. Er genief3t selbst das Erzahlen und vermit-
telt dies seiner Zuhorerschaft. Diese Rolle des Fon-Erzéhlers inner-
halb der Fon-Gesellschaft fasste der Sprichworterforscher Roger Gbe-

gnonvi wie folgt zusammen:

Dans le cadre d"une civilisation de 1’oral, telle du moins quelle se manifeste
chez les Fon, le plaisir du texte n’est jamais ... solitaire, mais au contraire
communautaire, un plaisir de participation. Face a son auditoire, le conteur
est un acteur, ou un animateur qui s’implique lui-méme entiérement afin

de pouvoir impliquer son auditoire. Il interroge les gens, les prends a té-

moins ou les rends juges, réfléchit a haute voix. 631

629 Mérchen 15 des Korpus. Zu derartigen Mirchen, siche auch Wekenon Tokponto
2003, S. 48 und 111; auch in den Mérchen aus der Elfenbeinkiiste, vgl. Kouassi
1986, S. 108.
630 Auch haben viele KHM eine Anfangsformel (,,Es war einmal®, ,,In Zeiten, als
das Wiinschen noch geholfen hat*) und eine Endformel (,,Und wenn sie nicht ge-
storben sind ...%).
61 Gbegnonvi 1985, S. 85.
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8.5.

Korpus der Arbeit

8.5.1. Mirchen 1: Xétin, die Baum-Frau

Erzihlerin: Gohoungodji Micheline
Alter: 85

Beruf: Bauerin

Datum: 10. August 2016

Ort: Zakpota

Hwenuxd6 cé zon mo viin bo yi je glesi dokpo ji.
Glesi éne 5 ka do asi 4. E kdnnd yi gleta tegbe tegbe.

r

Gbedokpd subd € yi gletabd o gle le we kéka bd gbadanu
su kpowun 5 ¢ md xétin dokpo do gle 5 ta. BS xétin § nyd
dekpe kaka bo jl5 ganji.

D’ ayi x6x0 3, € dd x0 nu atin 3, atin nd dd x6 nil me; € dd x6
nu kanlin 3, kanlin nd dd x6 nl1 me. B € kpdn atin 5 kéka bo
dd: ,,B0o nu atin é15 3, nyonu we € nyi din bd un do din 3, é na
nyi nu dé b6 nd vivi n mi tawun.

E dd>mb 3, xétin 3 d3:,,E jlé min din b3 un d3 4 na nyi su din
5,ananyi a7 B glesi 3 yi gb¢ bo dd ganji émi nd nyi. Xétin

5 d9, € ni do gudd émi. BS glesi 3 d6 gudd € kpowun 3, xétin
huzi je dyovi fannafanna.

Fine 3, glesi 5 kple s3 yi xwé gbé. B3 € huzu je asi ton. Nyonu
5dd:,E1&vd> kpo st dokpd bd na do ni é. A o yi yi we
gbedé bo dd xétin we ni mi 5, nd le huzu je 1€ un dé gbdn o
zunkan me bd @ wad md mi 3.“ Glesi yi gbé ni bo 43, émi ku
na dd md o.

D’ayi 3, bé nu € do asi ni ¢ nyd dekpe ganji 3, dada hen 3, €
na yi sin me si. A ka gla bo k& nit dé wa 4, ma nyi md 4 3, ¢
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11

~

na zlon agban wé. Migan kpd me ton le kpo kdn nd c¢d ali 3.
Nu ¢ md nyonu dekpe dekpe dé bo nu € wli ali 3, € nd kplé jo
nu dada 3.

Gbedokpd wa st bd nyonu fannafannd 5 xwé axime. Dé
Migén kpd me ton le kpé md glesi sin asi 3, ¢ d5: ,,Me si we
ka nyi dagbé dagbé ¢15? To me fi jen nyonu €15 d¢é 4? “ Nyonu
dokp6 ké 6 fine hwe éne nu bo tun glesi sin asi, bo dd glesi
sin asi we.

Kpowun 3, ¢ kpla glesi sin asi d6 honme bo ci ji. B6 s€¢ wén do
glesi bd ¢ wa. B¢ ¢ wa 3, dadé 5 d9, be sin égbé 3 asi ton huza
je émi ton.

Glesi yi gbé n’i d>: “E kan nd ddn nu x4 dada 6. Mi j6 nyonu
0'dé n'i.” Fine 3, glesi yi xwé gbé, do é vé n'i désu bd dada yi
asi ton bo da.

Glesi do amld d5 we gbédokpo bd wa flin 5 nyonu 5 dd nu
émi d5 mi dd x£tin we nu émi gbedé 3, mi na huza je xétin.
Fine 3, ¢ wa yi axime bo x5 kwe ton dokpo. Gedehunsu daxo
dokpo ka do dada sin hdntd. Glesi x4 atin 3 ji b6 hen kwé ton
b6 do han kpowun:

Un do i ¢6 b3 yiyato han,

Un ba akwé kaka bo d’asi 6 xétin,

Asi $ wa bo nyi dadasegbo ton,

Madu cécédé cé 4j6 cé,

Madui cécédé cé 4j6 cé.

bé ¢ ji han 3 md 3, nyonu 3 d3: ,,Me ka do fine bé d6 md 4>
we?” Fine 3, glesi 3 1€ vd d6 han 5 dévo:

Un d6 i c6 b3 yiyato han

Un ba akwé kaka bo d’asi 6 xétin

Asi 5 wa bo nyi dadasegbo ton

Madu cécédé cé 4j6 cé
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13

14

15

Maduh cécédé cé 4j6 cé

Glesi sin asi 3 ka ko ji vi atdn nu dada 3. D¢ ¢ s¢ glesi sin han
kpowun 3, € kplé vi ton atdn le bi d6 wiitd, bé huzu je xétin.
Kpowun 3, johdn dax6 dokpd je nyinyi ji bo s xétin kpo xétin
vi le kpo bo s5 € 46 do éme ¢ g6 sin 3.

Dadé ka do xw¢é 5 gbé hwe éne nu 4. D¢ dada wa xwé 5 gbé
5, € s5 mJ asi ton xétin 3 4. Fine 3, € s€ wen do glesi. BS glesi
yi b6 dd émi kun tun fi ¢ xétin yi 0.

Glesi wa 1€ k3 yi fi d¢ ¢ md xétin dé d ayi 3, béo md xétin do
ten ton me.

N € zdn bd ¢ d6 su ntt me 3, € o na nd nyi 3 ne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
einen Bauern.

Jener Bauer hatte keine Frau und pflegte téglich aufs Feld zu
gehen. Als er eines Tages aufs Feld ging und bis zum Abend
arbeitete, stieB er auf einen Baum namens Xétin®2, der auf
dem Feld stand. Dieser Dornenbaum war sehr schon und stand
ganz aufrecht.

Einst konnten Menschen und Bdume miteinander sprechen.
Auch Menschen und Tiere sprachen miteinander. Der Bauer
blickte den Dornenbaum lange an und sagte: ,,Wire dieser
schone Baum eine Frau, die ich heiraten konnte, so wiirde ich
mich iiber die Mallen freuen!"

Und der Dornenbaum antwortete ithm: ,,Bist du sicher, dass du

niemandem sagen wirst, dass ich ein Dornenbaum bin, wenn

632 Ein mit Dornen versehener Baum, dessen Holz gelblich ist und der sehr leicht

brennt.
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ich in deinen Wunsch einwillige? Ohne Zdgern versprach es
der Bauer. Danach forderte ithn der Dornenbaum auf, ihm den
Riicken zuzukehren. Und der Bauer kehrte ihm den Riicken
zu. Kaum hatte der Bauer dem Dornenbaum den Riicken zu-
gekehrt, verwandelte er sich auf der Stelle in eine wunder-
schone Jungfrau.

5 So brachte der Bauer die Jungfrau nach Hause und sie wurde
seine Frau. Zu Hause angekommen, sagte die schone Frau er-
neut zu ihrem Mann: ,,Ich will dir noch etwas sagen. Ich wiirde
es nicht ertragen, wenn man mich Dornenbaum nennt. An-
sonsten verwandle ich mich sofort in einen Dornenbaum zu-
rliick und kehre in den Busch, an meine ehemalige Stelle, zu-
riick.” Und der Bauer versprach es ihr erneut.

6 In den alten Zeiten konnte ein Konig alle Frauen seines Ko-
nigreichs, die ihm gefielen, heiraten, vor allem wenn sie von
ausgesprochener Schonheit waren. Sie mochten bereits ver-
heiratet sein oder nicht. Sollten sie bereits verheiratet sein, so
durften ihre Minner nicht dagegen protestieren, ansonsten
wurden sie gekdpft. So wurden der Migan®*® und seine Diener
damit beauftragt, die schonsten Frauen des Konigreichs auf-
zufinden und sie dem Ko6nig zu bringen.

7 Als die wunderschone Frau des Bauern sich eines Tages auf
den Markt begeben wollte, fiel ihre Schonheit dem Migan und
seinen Dienern auf. ,,Wessen Frau ist die wunderschone Frau
dort? Wo wohnt sie denn?“, fragte der Migan. Eine andere
Frau erkannte die wunderschone Frau des Bauern und verriet

es dem Migan.

633 Migan war die Bezeichnung fiir den ersten Minister im Ké&nigreich von

Danxome. Er galt in dieser Epoche als der Vollstrecker der Befehle des Konigs.
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8 Und die Frau wurde auf der Stelle festgenommen und zum Ko-
nig gebracht. Danach wurde dem Bauern der Befehl {ibermit-
telt, zum Konigspalast zu kommen. Und er begab sich dorthin.
Als er dort angekommen war, teilte ihm der Konig mit, dass
die wunderschone Frau von nun an nicht mehr die des Bauern,
sondern seine eigene sei.

9 ,Ich kann nicht um eine Frau mit einem Konig streiten. Ich
iiberlasse Ihnen die Frau, Majestit™, antwortete der Bauer dem
Konig respektvoll. Danach ging der Bauer ohne Zégern nach
Hause zuriick, denn er fiihlte sich sehr getroffen, weil er auf
seine wunderschone Frau zugunsten des Konigs verzichten
musste.

10 Als der Bauer eines Tages eingeschlafen war, traumte er vom
Geheimnis, das ihm seine frithere Frau anvertraut hatte. Da er-
wachte er plotzlich und ging unmittelbar auf den Markt, eine
Flote kaufen. Vor dem Konigspalast stand ein riesiger Kése-
baum. So kletterte er darauf und stimmte, die Flote spielend,
das folgende Lied an:

Ich habe Hirse angebaut, doch fehlt ein Erntearbeiter,
Ich habe lange gearbeitet und Geld bekommen, um einen
Dornenbaum zu heiraten,

Meine Baum-Frau ist aber die Frau des Konigs geworden,

Lass mich ,,cécédé cé 4j6 cé“%* tanzen,

Lass mich ,,cécédé cé 4j6 cé* tanzen.

11 ,» Wer ist dabei, solch ein Lied zu singen?*, fragte sich die ehe-

malige, wunderschone Baum-Frau des Bauern, nachdem sie

634 Rhythmus des Liedes.
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das Lied vernommen hatte. Aber der Bauer stimmte das Lied
erneut an:

Ich habe Hirse angebaut, doch fehlt ein Erntearbeiter,

Ich habe lange gearbeitet und Geld bekommen, um einen
Dornenbaum zu heiraten,

Meine Baum-Frau ist aber die Frau des Konigs geworden,

Lass mich ,,cécédé cé 4j6 cé* tanzen,

Lass mich ,,cécédé cé 4j6 cé* tanzen.

Die ehemalige, wunderschone Frau des Bauern hatte zu jenem
Zeitpunkt schon drei Kinder mit dem Konig bekommen. Als
sie das Lied wieder horte, rief sie ihre drei Kinder zu sich und
sie verwandelten sich auf der Stelle in Dornenbdume. Gleich
danach fing es an zu stiirmen und der Dornenbaum kehrte mit
seinen Kindern an seine ehemalige Stelle zuriick.

Zu dieser Zeit war der Konig nicht anwesend. Bei seiner Riick-
kehr merkte er, dass seine wunderschone Baum-Frau nicht
mehr zu Hause war. Auf der Stelle lie3 er den Bauern kommen
und fragte ihn, wo sich seine Frau wohl befinden kdnnte. Aber
jener wusste nicht Bescheid.

Kurz danach ging der Bauer auf das Feld zuriick, wo er den
schonen Dornenbaum zuerst gesehen hatte, und stellte fest,
dass dieser tatsichlich an seinen urspriinglichen Ort zuriickge-
kehrt war.

Deshalb soll man unter keinen Umstdnden ein Geheimnis

luften.
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8.5.2. Mirchen 2: Das starrkopfige Médchen

Erzéhlerin: Gohoungodji Micheline
Alter: 85

Beruf: Bauerin

Datum: 10. August 2016

Ort: Zakpota

Hwenuxd6 cé zon mo viin bo yi je nocydvi dokpd ji.

2 Nocydvi éne 3, € ne asu débu 3, é nd gbe. Ndton ka ko ku bd
¢ do nosisi gon. Nocy3dvi jen € kdn nd s¢ d"axime.

3 Gbedokpd wa su bd € 1€ v3 s€ nocydvi d’axi 3 me. B3 nocydvi
yi md dobligodo dokpd bd ¢ nyo dekpe kaka bd 6 xede xede.
Nii é 46 wil tt ton 3 bi we é ki by3 ¢6 bo wé axi 3 me. E by3
ta, awa, afd. Nocydvi § ka tun 4.

4 D¢ nocydvi $ md dobligodo kpowun 3, ¢ d5 asu € na da we
émi dé 3 ne.E d> md kpowun 3, dobligodo jen dé atan suiilili
do and vi 3 ton me. B3 vi 5 4d: ,,Cax6x060! Ast cé nddanada.”

5 Fine 3, é kan wezun wa xwé gbé bd yl5 daa ton bd dd mi ko
md ast. Dad ton d5 € ni b6 kpla ast ton wa ni mi nd tun 1.

6 Dobligodo dést yi gb¢ 5 mi nd wa tin me ton le azédn atdn
gbé. Nocydvi md dd ¢ ko lin din bd d3: ,,Gbedé! Na gbo bo
xwe doébondyitunfiéanond 5.” Bd ¢ dido.

7 E z3n tlélé b6 d6 yiyi we o), gb¢han nd do wuwi e do ali 3 ji
azdn dokpé azdn dokpo. E wa yi je me dé ¢ si dobligodo hwé
tadéd.Bd tand dd:,,Caxoxo0006! Sin zanzan 4 yi ta cé bo dd
mi nd yi axim¢ bo wa bd un do t€¢ kpon wé. Z¢ ta cé nit mi.”

z

Kakdconuénadd md 3,tad jrayi bd tand 3 sj ta ton.
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B ¢1&vd dido. Dé ¢ j¢ awand xwé 3, awand d9: ,,Cax6x000!
Sin zanzan a yi awa cé bo dd mi né yi aximg bo wa bd un do
te kpon wé. Z¢ awa cé ni mi.” Kéka c6 ni € na dd md 3, awa
5 j’ayi bd awand § s5 awa ton.

B> ¢&1& v did6. Nocysvi 5 ka k& nu 4. E wa yi je afd>nd xwé.
B5 afdnd d3: ,,Caxd6x000! Sin zanzan 4 yi afd cé bo dd mi na
yi aximg bo wa bd un do te kpon wé. Z¢ afd ¢é ni mi.* Kaka
coOni éna dd md 3, afd le j'ayi bd afdnd 5 sd afs ton le.

B3 dobligodo j€ kdme bo j¢ bli bli ji bd d6 han:

Le kaka yi kpé ahwli dokp6

Atito

Le kaka yi kpé ahwli dokpd

Ta dé ma mlin ta d¢ nu we mi xwé ¢é
Atlito

Awa d¢ ma mlin awé dé nu we mi xwé €
Atlito

Afd dé ma mlin afd dé nu we mi xwé ¢
Atito

Nocydvi k& nu 4, bo d6 gudo ton bd ¢ ka do bli bli € do
nukontdn. E wa yi j& k5ta dokpd kon. Dé ¢ j& k3ta 5 kon 3,
k3ta 5 hun bo ci ali dohun. Dobligodo by3 kta 5 me. Nocydvi
15 md by3 ktd 5 me. BS k3ta 3 st hdn. Bé k3td 5 st hdn md
€ 3, nocydvi 3 md dd gbe émi ton vd.

E wa yi je xwé q'¢é gbé bd dobligodo tenwe do xwé 3 gbé.
Ayihdn ton gbé 3, dobligodo tenwe le s5 gbadékwin dokpo
kpd, lanxt dokpo kpd n'i bo dd € ni da niduada d ayi nt € na

z 2z

wa di. E dd md 3, & tan.
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B3 nocydvi s5 gbadékwin 3 s3 yi séta bo je lili ji kpowun 3,
linfin jen konnyi kp3 3. B3 & kpl3 d6 pk3 bo da wo. E da wo
kpé 3, ¢ d6 lanxt $ ado ji. Co nu € kd na da lanxt 5, ¢ wun j&
kpedé dé¢ me. Kaké c6 ni € nd hun ganzin ¢ me lanxu 5 d¢é 5
kpowun 3, 1an ko6 g5 € bi. Fine 3, ¢ kdn wo bo fo lan 5 d¢ d'¢ji
b6 du, do € tun dd émi ton 3, vo we € ko vo.

Zaand¢ 3, dobligodo le wa xwé gbé bd ¢ kan nidada 3 na
medokpé dokpd bo s3 jo n’i. B ¢ qu. E ka tin ganji >
nocydvi kan wo 3 déwi bo dqu c6 bo ka ké nu a.

bé ¢ du kpé 3, ¢ x1¢€ e x5 kpevi dokpd do x3 le gudd don; bd
kanlin tenme tenme le go xd3 S me. Bd e dd fidé énd nd 5
éne.

Ayihdn 3, ¢ 1€ vd s5 gbadékwin dokpd n'i kpo lanxa dokpod
kpo dd éni da nududu q ayi n
1€ v5 tdn bo didd. BS vi 3 1€ v3 1i gbadékwin dokpo 5 bo da

4 \

ienaénawadu Eddmd 3, e
wo 5 bo s lanxt1 5 d6 ado ji bo kén bo du. D¢ dobligodo le 1€
kd wa 3, ¢ kdn nt ¢ bd € du.

Azan atongd gbé 35, € dd n'1 dd ¢ da nu égbé ton 3, c6 n1 é na
kan ni ¢ 3, ¢ 46 nd ylo ¢ me bi sin nyikd dokpd dokpd c6 bo
na kan nidada na &. E ma nyi md 4, nd hwi we ¢ dé bo na da
e du. B> vi 3 ko nii do nu kpa bo dd: ,.E nyd.“ B6 dd d6
ayixame d3: ,,Sin hwentl un wa fi din 5 un nd du ni bo nd go
x0. Un do t3 ¢é gon 3, in nd du nii b nd go xo0 dé md 4. «
Dobligodo le 1¢ v3 s gbadékwin dokpd n'i kpo lanxa dokpo
kpo dd éni da nududa d'ayi n'i € nll € nd wa dqu. B6 dido
toxome.

E yi kpowun 3, ale dokpd zdn viin bo j& t& d6 koxota fi dé

nocydvi o gbadékwin li dé we 3 bo d5:

Kpéfe ¢, kpafe nyonavi kpafe ¢
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Kpafe wa kan niduda kpedé ma dqu
Ma yl5 asti nyi le nit wé

bé ale 45 md 3, ¢ win agbadékwin zize kpedé s3 yi kdme n'i.
B5 ale dd:

r oz 4

D¢ 3 nyi Ho16kpoholokpo,

v
oS
On

nyi Holokposinsi,

v
o~
(@

nyi Atanmagbokonin,

v
oS
On

nyi Kpomandandg,
D¢ 3 nyi Koinnin Koinnin,
b¢ 5 nyi Koinnin Koinninaditikoinnin,

bé 5 nyi Hunsinhwévitakpikpen.

bé ale dd md 3, € 1€ vd wun gbadékwin d¢ 1i we € d¢é 5 kpedé

n’i. B ale le d5:

,»D¢ 3 nyi Holokpoholokpo,

v
o~
(@

nyi Holokpdsinsi,

v
D~
O

nyi Atdnmagbokonin,

z

o
o~
@]

nyi Kpomandandé,

)
o~

5 nyi Koinnin Koinnin,

bé 5 nyi Koinnin Koinninaditikoinnin,

bé 5 nyi Hunsinhwévitakpikpen.

B3 nocy3dvi je nyikd le dd ji bo hén bi d6 tame. Fine 3, ale
dd ¢ ma hén bi do tame &, ¢ na hwii. Béale 5 dd md 3, ¢ dido.
B5 vi $ da ni kpé bo du.

Zaand¢ 5, dobligodo le wa xw¢é gbé. B¢ ¢ wa xwé gbé kpowun
5, vi 3 kan wo nu1 € me tenwe le bi b6 s3 ni ¢ me dokpo dokpod
bo dd:
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,» HO10kpoholokpo, towe di é,
Holokposinsi, towe di €,
Aténmégbékonin, towe di ¢,
Kpomandandg, towe di &,

Koinnin Koinnin, towe di &,

Koinnin Koinninaditikoinnin, towe di €,

Hunsinhwévitdkpikpen, towe di é.

E kpaca dobligodo le kéka b> ¢ du nii 5 kpé. Dé ¢ du kpé
kpowun 3, ¢ kan by € dd me ké dd nyikd y€tdn n’i tawun &
ji. Bd € yi gbé d5: ,,Me deébu dd nyikd miton nlt mi 4.
Zaand¢ 3 dobligodo le dd éni kpdn x5 € do nukdn fine 5 me.
E na md gba we, éni s5 dokpd. Gba 5 dokpé do fine b ¢ ba
lawé wewé tété dokpd do. Wego 3, ¢ ka bu avs kwidji kwidji
dokpd do. BS akwé, avd, 6 j€, 6 gan, dokun le bi we dé me.
Nocydvi § zdn tlold bo yi s5 gba blibli § wa do asame nu do-
bligodo le.

Fine 3, ¢ d3 éni myo nukin. B3 vi $ myo nuktn. B3 ¢ hun gba
5 b6 s3 vi 5 dé me bo stin gba 5 do.

Hwe éne nu 3, € ka dd nt débtu 3, ni 5 we nd j&. Kaka c6 ni
dobligodo le na d5 gen ni wa s3 gba 5 kpowun 3, gen wé so
gbd 5. BO s3 gba 5 yi ndton sin x3td. Me debu ké s5 do x5 5
me a, bd xd 5 ko do x6.

Dé gen 5 s5 gba 5 nyi x5 5 td md kpowun 5, me dé dé o xwé
5 gbé le bi bg x6 su si: ,,0 yéégé! O yéégé! Gba dé dié do
nocydvi xdta € me.* Fine 3, ndton sisi é nd dédé 5 yi s3 alid
bo x4 ji bo wa dede bd dé gba 3 je t&. B6 hun gba 5 kpowun,
nocy3dvi tdn sin gba 3 me. Gba 5 me 3, dokun tenme tenme le

bi we ké dé me.
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B3 nocy3dvi hiza je dokunnd, bo 1¢ v gba ndton sin x93, bd yi
me do fine bd € nd kpé nukin wiitu ton.

Ndsisi 3 15 ka 6 nydnuvi kpevi dokpd. Bé € mo md 3, € sé vi
5 désu do axime.

Vi 5 yi md dobligodo do axi 3 me b6 dd: ,,Yéégé! Un ko md
asu € na da ¢, b6 jlo nd yi dd nl ndton do xwé gbé.

Kéka c6 nti ndton nd md ¢ se do kpowun 3, € dd € ni xwe do
dobligodo yi. E so n3 t& kpon x6 é tdton na d> 5 4. B vi 5 xwe
do dobligodo nugbo.

E do yiyi we kaka 3, ¢ wé yi j& tand 3 xwé bd tand by3 ta
ton!* Fine 3, vi 3 bé x6 sust bo d3: ,,Cax6x006! E na s5 ta jo
4? E s3 ta jo 3, te é kan na md>?* Dobligoddo s3 ta 3 jo. B3 vi
5 1& vd st x6 bo dd: ,,Caxdx000, gbeto émi! Nu € un xwe do €
di 4?” Dobligodo ké k& ni d"éme n'i 4.

E qo yiyi we kaka 3, ¢ wa yi j& awano 3 gon. BS awand d>:
»HWEe 3, azan atongbé 3, 4 so na md awa 5 d¢ 4. E dd md
kpowun 3, awa le bi konnyi ayi. B> vi 3 1& vd d>: ,,0
cax0x000! Awa bi we wa yi bd € kpd me désu 5 do teé 1é 4?7
Dobligodo ka k& nu 4.

E wa yi je afd>n> gon b3 afdnd yi afdton. Vi3 1& vd d3: , Ete?
AfS bi 5 jo we € dé 15 me, bd éte ji nd zdn we é kd d¢ ?
Kéka c6 nu € na dd md 3, dobligodo s¢ tén kpowun 3, afd §
wa yi.

B3 dobligodo je blibli ji bd d6 han:

Le kéka yi kpé ahwli dokpo

Atlito

Le kéka yi kpé ahwli dokpo

Ta dé ma mlin ta d¢ nu we mi xwé ¢é

Atlito

Awa dé ma mlin awé dé nil we mi xwé €
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Atlité
Af> dé mé mlin afd dé nu we mi xwé ¢
Atlité

B3 vi 3 d5 émi kun nd 1¢ k3 yi xwé gbedé 6. B ¢ 1¢ v dido.
B3 dobligodo

1¢ v do han:

Le kaka yi kpé ahwli dokpd

Atlité

Le kéka yi kpé ahwli dokpd

Ta dé ma mlin ta dé nu we mi xw¢é ¢
Atlito

Awé d¢é ma mlin awa dé ni we mi xwé €
Atlito

AfS ¢ md mlin afd dé nu we mi xwé ¢é
Atlité

E ka do blibli we b6 do yiyi we. B3 vi 5 d3: ,,Caxox006! Fi te
un ka na gbdn?

E wa yi je k5ta 3 kon. B dobligodo by3 k3ta 3 me. Fine 3, vi
5 dd: ,,Nye dést na by kitd 5 me we 4?7 “Bd dobligodo yi
gbe.

Kaka c6 nu vi 5 na by3 k3td 5 me kpowun 3, k3td 5 sun ali.
Fine 3, é md

dobligodo d¢ le s¢ do bo dd: ,,Kooyi! Yé me gegé we. Gbe cé
vd égbé 10.“ Dobligodo ké k& nu dé me ni a.

Ayih3n kpowun 3, ¢ so"gbadékwin dokpd n’i bd dd € ni 1i bo
da wo na. B3 vi 3 d5: ,,Gbadékwin dokpd? Ne un ki na wa
gbon bo na da wo na 7 B ¢ 1¢ vd z¢ lanxu dokpo n'1 bo dd
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éni da. Vi 318 vd dd: ,,0 yégéé! O lanxt? E da 3, ne é ka né cf
9 «

E wa s3 gbadékwin 3 yi séta bé je lili ji. Kpowun 3, lifin jen
konnyi kpo. B3 é da w3 bo da lanxu 5 d’¢ji. E k4 da débu
d’éme 4 bo na dobligodo 1&.

Azan atdngo 3, ¢ 1€ vd z¢ gbadékwin dévo nu vi 3 bd dd € ni
da nudadu na,

a mj din ton 3, ¢ o na yl5 nyikd yétdn dokpd dokpd c6 bd na
nududu .

bé vi 3 o gbadékwin 3 li we kpowun 3, ale wéa xwéton bo do

han:

Kpafe ¢, kpafe nydnavi kpafe ¢
Kpafe wa kan niduda kpedé ma dqu

Ma yl5 asunyi le niwé.

Kéka c6 na é na ji han 5 kpé kpowun 3, vi 5 z¢€ akiza b6 nya
ale bd ale hdn. B6 da nt kpé.

Gbadanu 3, dobligodo le 1€ kd wa xwé gbé. B vi 3 s5 nidudu
5 s5 do asa yétdn me dokpo dokpo. Fine 3, € d5 € ni yl5 nyikd
yétdn. B3 vi 5 dd émi ko do fi bo tun nyikd yétdn dé we & ji.
E ni du nii.

bé ¢ qu nt kpé kpowun 3, € dd ni d5 gba € do x3 € do don 3
me 3, éni s5 dokpd wa bo nu é na s3 € dé me bo na sd e yi
xwé. Vi 3 din tlold 3, € yi s5 gba weéwé codn ¢ lawe d "éwu
¢. Gba éne 3, dan kpo kanlin gbéme ton kpo hlike kpo we go
me.

B3 ¢ hun gba 3, b6 s3 vi 5 s5 zin dd gba 5 me. Fine 3, ¢ 43
gen ni wa s gba 3. B3 gen s gba $ viin bd s3 yi ndton sin
xota.
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Nton ka ko do x5 5 ta ¢5 e. E md gbd 3 kpowun 3, é d: ,,Mi
wa 1060 ! Vi cé wa xwé.“ B ¢ s3 alia bo ja gba 3 na s gbé
kpowun 3, gba 3 hun bd viton sin xa le konnyi komé.

Kpowun 3, ¢ be x6 sust : ,,0 yéégé ! Nye we hu vi cé 1666. «

Nu € z3n bd ¢ md nd md me dévo nii bé nd jlo & ne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf ein
Maidchen.

Jenes Miadchen war sehr starrkOpfig und lehnte alle Méanner
ab, die seine Eltern ihm zu heiraten vorschlugen. Als seine
Mutter gestorben war, wurde es seiner Stiefmutter anvertraut
und diese schickte das Maddchen jeden Tag auf den Markt.
Als es eines Tages wieder auf den Markt ging, stie3 es auf ei-
nen sehr schénen Dobligodo®®. Der Dobligodo hatte aber alle
seine Korperteile zusammengeliehen, seinen Kopf, seine
Arme und seine Fiile. Das aber war dem Médchen unbekannt.
Als es auf den Dobligodo stiel3, schrie es freudig, es hétte nun
seinen Mann gefunden. Kaum hatte das Méadchen das gesagt,
da spuckte der Dobligodo aus der Ferne ganz geradewegs und
mit grofBer Treffsicherheit auf die Brust des Méddchens. Da
schrie es erneut: ,,Cax6x000!%® Mein Mann, den ich heiraten
mdchte.*

Dann lief es nach Hause zuriick und erzihlte seinem Vater,
dass es auf dem Markt seinen Mann gefunden hitte. Und der
Vater verlangte von ihm, den Mann nach Hause zu bringen,

um mit ihm Bekanntschaft zu machen.

635 Ein Gespenst in der Fon-Sprache.
636 Ausruf der Freude.
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Dem Dobligodo gefiel die Reaktion des Vaters und er ver-
sprach dem Médchen, seine Eltern in drei Tagen zu besuchen.
Da dem Maidchen diese Zeit zu lang erschien, sagte es zum
Dobligodo: ,,Drei Tage sind mir zu lang! Besser wére es, dass
ich dir zuerst in dein Haus folge.“ Da machten sich beide auf
den Weg zum Dobligodo.

Wihrend sie den Weg entlanggingen, wuchsen Unkrauter hin-
ter thnen. Unterwegs kamen sie bei dem vorbei, der dem Dob-
ligodo seinen Kopf geliehen hatte. Und er sagte: ,,Dobligodo,
du hast seit dem Vormittag meinen Kopf ausgelichen und
wolltest damit auf den Markt gehen und ich wartete auf dich.
Gib mir jetzt bitte meinen Kopf zuriick!* Kaum hatte er das
gesagt, fiel der Kopf vom Hals des Dobligodo auf den Boden.
Und der Kopfausleiher nahm seinen Kopf zuriick.

Etwas spiter kamen sie an dem Haus desjenigen vorbei, der
seine Arme verliehen hatte. Auch dieser sagte: ,,Dobligodo, du
hast seit dem Vormittag meine Arme ausgelichen und wolltest
damit auf den Markt gehen und ich wartete auf dich. Gib mir
jetzt bitte meine Arme zuriick!* Kaum hatte er das gesagt, fie-
len die Arme auf den Boden. Und der Armausleiher nahm
seine Arme zuriick.

Das Médchen folgte ihm aber stillschweigend. Noch spéiter ka-
men sie an dem Haus des FuBausleihers vorbei. Und jener
sagte: ,,Dobligodo, du hast seit dem Vormittag meine Fiifle
ausgeliehen und wolltest damit auf den Markt gehen und ich
wartete auf dich. Gib mir jetzt bitte meine Fiile zuriick!*
Kaum hatte er das gesagt, fielen die Fiile auf den Boden. Und
er nahm seine Fiile zuriick.

Da fing der Dobligodo an, auf dem Boden zu rollen und

stimmte ein Lied an:
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Geh herum und sto3 auf ein Méadchen

Du bist starrkopfig

Geh herum und stof3 auf ein Maddchen

Wir gehen in ein Land, wo man keinen Kopf hat
Du bist starrkdpfig

Wir gehen in ein Land, wo man keinen Arm hat
Du bist starrkopfig

Wir gehen in ein Land, wo man keinen Fuf3 hat

Du bist sehr starrkopfig.

Das Midchen folgte ihm aber stillschweigend und er rollte vor
ihm her. Nach einer Weile stieBBen sie auf einen Termitenhii-
gel. Kaum hatten sie sich dem Termitenhiigel gendhert, da 6ff-
nete sich ein Weg vor ihnen. Und sie machten sich auf diesen
Weg. Gleich danach schloss sich der Termitenhiigel. Das
Maidchen bekam Angst, als es dies bemerkte.

Etwas spiter traten sie in ein Haus ein, wo sieben Dogligodos
wohnten. Dort {ibernachteten sie. Den Tag darauf iibergaben
die sieben Dobligodos dem Médchen ein Maiskorn und einen
Tierknochen und befahlen ihm, fiir sie zu kochen, damit sie
nicht hungrig blieben. Danach gingen sie fort.

Nach einer Weile legte das Miadchen das einzelne Maiskorn
auf einen Mabhlstein und fing an, es zu mahlen. Uberraschen-
der Weise vermehrte sich pldtzlich das Maismehl. Und das
Maidchen sammelte es und kochte Maisteig. Danach legte es
den Tierknochen in einen Topf hinein und setzte ihn auf das
Feuer. Bevor es ihn aber auf das Feuer setzte, tat es ein biss-
chen Salz hinein. Als es nach einer Weile den Topf dffnete,

war er ganz mit Tierfleisch gefiillt. Da a3 das Méadchen vom
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Maisteig und ein Stiick vom Fleisch und dachte, es wiirde bei
der Riickkehr der sieben Dobligodos umgebracht werden.
Nach einer kurzen Weile kamen die sieben Dobligodos nach
Hause und das Méadchen servierte einem um den anderen die
Speise. Und diese alen sich satt. Sie wussten wohl, dass das
Maidchen von der Speise gegessen hatte. Aber sie lieen sich
nichts anmerken.

Nachdem sie sich satt gegessen hatten, zeigten sie dem Méd-
chen ein Zimmer, das sich auf der hinteren Seite des Hauses
befand, wo allerlei Haustiere wohnten und befahlen ithm, dort
zu iibernachten. Und das Miadchen iibernachtete bei den Hau-
stieren.

Den Tag darauf libergaben sie ihm erneut ein Maiskorn und
einen Tierknochen zum Kochen, damit sie nicht hungrig blie-
ben. Darauthin gingen sie wieder fort. Kaum hatte das Mad-
chen das einzelne Maiskorn zum Mahlen auf den Mahlstein
gelegt, vermehrte es sich auf der Stelle. Und das Médchen
kochte den Maisteig und den Tierknochen. Dann servierte es
sich selbst die Speise und af sich satt. Als die sieben Dobligo-
dos nach einer Weile nach Hause zuriickkamen, servierte es
thnen ihren Teil und auch sie alen sich satt.

Am dritten Tag verlangten die Dobligodos von dem Midchen,
dass es sie von nun an alle bei ihren jeweiligen Namen nennen
sollte, bevor es ihnen das Essen servierte. Ansonsten wiirden
sie es umbringen. Aber das Médchen lachelte die Dobligodos
an und antwortete ihnen: ,,Gerne! Das werde ich schaffen!*
Danach sprach es zu sich: ,,Es lohnt sich! Seitdem ich hier bin,
esse ich mich satt. Bei meinen Eltern war das nicht der Fall.*
Die Dobligodos gaben ihm wieder ein Maiskorn und einen

Tierknochen zum Kochen. Dann gingen sie spazieren.
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Kaum waren sie spazieren gegangen, flog eine Nachtigall an
dem Midchen vorbei und setzte sich nicht weit von seiner
Mabhlstelle. Dann fing sie an zu singen:

,Kpafe®” Kpafe, Jungfrau Kpafe

Kpafe, gib mir ein bisschen von deinem Maiskorn zum Picken

Damit ich dir die Namen von den Dobligodos verrate.*

Sofort warf ihr das Médchen etwas vom gemahlenen Mais-

korn auf den Boden. Und die Nachtigall sang weiter:

,Der erste hei3t Holokpoholokpo

Der zweite heilit Holokpdsinsi

Der dritte heiBt Atinmagbokonin

Der vierte heiflt Kpomandandé

Der fiinfte heif3t Koinnin Koinnin

Der sechste heifit Koinnin Koinninaditikoinnin

Der siebte hei3t Hunsinhwévitakpikpen.*

Kaum hatte die Nachtigall das Lied fertig gesungen, so warf
ihr das Miadchen erneut ein gemahlenes Maiskorn auf den Bo-

den. Und diese fing wieder an, das Lied zu singen:

,Der erste heiit Hol6kpoholokpd

Der zweite heillit Holokposinsi

Der dritte heiBt Atanmagbokonin

Der vierte heillt Kpoméandandé

Der fiinfte hei3t Koinnin Koinnin

Der sechste heifit Koinnin Koinninaditikoinnin

Der siebte heifit Hunsinhwévitakpikpen.*

637 Bezeichnet hier das Médchen.
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Gleichzeitig wiederholte das Maddchen alle Namen und behielt
sie im Kopf. Die Nachtigall warnte sie davor, die Namen nicht
zu vergessen, sonst wiirde es von den Dobligodos umgebracht
werden. Dann flog sie weg. Und das Miadchen kochte den
Maisteig und den Tierknochen und a3 davon.

Kurz danach kamen die sieben Dobligodos nach Hause. Da

servierte das Médchen ihnen das Essen und sagte:

,,H0l0kpoholokpo, hier ist dein Essen,

Holokposinsi, hier ist dein Essen,

Aténmégb()konin, hier ist dein Essen,

Kpoméndandgé, hier ist dein Essen,

Koinnin Koinnin, hier ist dein Essen,

Koinnin Koinninaditikoinnin, hier ist dein Essen,
Hunsinhwévitdkpikpen, hier ist dein Essen.*

Das erstaunte die Dobligodos tiber alle MaBlen. Trotzdem allen
sie erst einmal weiter. Dann fragten sie das Médchen, wer ihm
thre Namen verraten hatte. ,,Niemand hat mir eure Namen ver-
raten“, erwiderte das Méadchen.

Nach seiner Antwort zeigten sie dem Madchen ein Zimmer
auf der vorderen Seite des Hauses, in dem es zwei Kisten gab
und befahlen ihm, eine der Kisten zu bringen. Die eine Kiste
war mit schneeweilem Stoff bedeckt. Die andere hingegen
war mit einem sehr schmutzigen Stoff bedeckt. Aber in der
schmutzigen Kiste befanden sich Geld, allerlei Stoffe, Perlen
und alle kostbaren Dinge dieser Welt. Ohne Zdgern holte das
Maidchen die mit dem sehr schmutzigen Stoff bedeckte Kiste
und legte sie vor den Dobligodos ab.

Danach befahlen ihm die Dobligodos, die Augen zu schlief3en.
Und das Méddchen machte seine Augen zu. Als das Médchen
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die Augen schloss, 6ffneten die Dobligodos die Kiste und leg-
ten es hinein. Danach machten sie die Kiste wieder zu.

In jener Zeit gingen noch alle ausgesprochenen Wiinsche un-
verziliglich in Erfiillung. Kaum hatten die Dobligodos die
Wiinsche ausgesprochen, holte ein Sperber die Kiste ab. Er
legte die Kiste dann auf das alte Dach der verstorbenen Mutter
des Midchens ab.

Als die Hausbewohner die Kiste erblickten, fingen sie an zu
jammern: ,,0 yéégé! O yéégé®®! Seht dort die Kiste, die sich
auf dem Dach der verstorbenen Mutter des Médchens befin-
det!* Ohne Zogern holte sich die Stiefmutter, der das Maddchen
anvertraut wurde und die es schlecht behandelte, eine Leiter,
stieg hinauf und liel die Kiste hinunterbringen. Als sie die
Kiste aufmachte, stand das Waisenméadchen auf und kam her-
aus.

Da es aber in der Kiste allerlei Reichtlirmer gab, wurde das
Maidchen reich und lieB das alte Zimmer seiner verstorbenen
Mutter wiederaufbauen. Auch stellte es eine Dienstmagd an.
Seine Stiefmutter hatte auch eine Tochter. Da sie das Médchen
um seinen Reichtum beneidete, schickte sie ihre eigene Toch-
ter auf den Markt.

Es trug sich zu, dass die Tochter auf dem Markt auch auf den
Dobligodo stieB und ihn ansprach: ,,Yéégé®*! Heute habe ich
den Mann, den ich heiraten mochte, gefunden.” Nachdem sie
den Dobligodo so angesprochen hatte, kehrte sie nach Hause
zurlick und erzdhlte es ihrer Mutter.

Als die Mutter, die bereits vor Ungeduld brannte, ihre Tochter

aus der Ferne erblickte, befahl sie ihr, ohne die Meinung ihres

038 Ausruf des Jammerns.
039 Ausruf der Freude.
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Mannes zu holen, dem Dobligodo zu folgen. Und die Tochter
folgte dem Dobligodo.

Unterwegs kamen sie am Haus vom Kopfausleihers vorbei.
Und dieser forderte seinen Kopf zuriick. Da fing die Tochter
an, den Dobligodo anzuschreien, indem sie sagte:
,,Cax0x000%*°! Wieso kann ein Kopf ausgelichen werden?
Kann man denn iiberhaupt etwas sehen, wenn man keinen
Kopf hat?* Der Dobligodo gab aber den Kopf zuriick. Da
schrie die Tochter den Dobligodo erneut an: ,,Mensch! Wem
bin ich gefolgt? Der Dobligodo antwortete ihr aber nicht und
ging fort.

Spéter kamen sie am Haus des Armausleihers vorbei. Und je-
ner sagte: ,,Na sowas! Das ndchste Mal werde ich dir nicht
mehr meine Arme leihen, Dobligodo.* Kaum hatte er das ge-
sagt, fielen die Arme auf den Boden. Da sagte die Tochter wie-
der: ,,Na sowas! Werden hier sogar die Arme ausgeliechen?*
Der Dobligodo antwortete ihm aber nicht und ging weiter.
Etwas spéter kamen sie am Haus des FuBBausleihers vorbei und
der Dobligodo gab ihm seine Fiile zuriick. Da sagte die Toch-
ter erneut: ,,Ach so! Werden hier auch die Fiile ausgeliechen?
Womit kann man sich denn fortbewegen, wenn man die Fiille
zuriickgibt?*

Der Dobligodo aber fing an zu rollen und stimmte ein Lied an:

,,Geh herum und stof3 auf ein Madchen

Du bist starrkopfig

Geh herum und stof} auf ein Middchen

Wir gehen in ein Land, wo man keinen Kopf hat

Du bist starrkopfig

640 Ausruf des Erstaunens.
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Wir gehen in ein Land, wo man keinen Arm hat
Du bist starrkopfig
Wir gehen in ein Land, wo man keinen Fuf} hat

Du bist sehr starrkopfig.*

Trotzdem wollte die Tochter ihm folgen und nicht nach Hause
zuriickgehen. Und sie gingen weiter. Da stimmte der Dobli-

godo wieder einmal das Lied an:

,,Geh herum und stof3 auf ein Méadchen

Du bist starrkopfig

Geh herum und sto3 auf ein Méadchen

Wir gehen in ein Land, wo man keinen Kopf hat
Du bist starrkopfig

Wir gehen in ein Land, wo man keinen Arm hat
Du bist starrkdpfig

Wir gehen in ein Land, wo man keinen Ful} hat

Du bist sehr starrkopfig.*

Indem der Dobligodo das Lied sang, rollte er weiter. Da sprach
die Tochter voller Angst zu sich: ,,Mensch, wie kann ich mich
jetzt retten?*

Plotzlich stieBen sie auf einen Termitenhiigel. Da trat Dobli-
godo in den Termitenhiigel ein. Und die Tochter fragte ihn:
,Darf ich auch in den Termitenhiigel eintreten?* Der Dobli-
godo gewihrte ihre Bitte und sie betrat den Termitenhiigel.
Kaum hatte sie den Termitenhiigel betreten, schloss er sich
wieder. Aus der Ferne erblickte die Tochter die anderen Dob-

ligodos und sagte: ,, K6oyi®*!'! Es sind aber viele. Heute werde

641 Ausruf der Resignation.
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ich getdtet werden.” Der Dobligodo sagte aber kein Wort, bis
sie im Haus ankamen.

Den Tag darauf {ibergaben die sieben Dobligodos ihr ein
Maiskorn zum Mahlen und Zubereiten. Aber sie erwiderte auf
der Stelle: ,,Nur mit einem Maiskorn Teig zubereiten? Wie
kann ich das schaffen?* Trotz ihrer Proteste {ibergaben die
Dobligodos ihr einen Tierknochen zum Kochen dazu. Und sie
erwiderte noch einmal: ,,0 yégéé®?! Ein Tierknochen? Wie
wird er aussehen, wenn er gekocht wird?*

Zogerlich legte das Méddchen das einzelne Maiskorn auf einen
Mabhlstein und fing an, es zu mahlen. Auf der Stelle vermehrte
sich das Maismehl. Und sie kochte den Teig und dann den
Tierknochen. Sie a3 aber nicht davon und servierte es bei ihrer
Riickkehr den Dobligodos.

Den dritten Tag libergaben die Dobligodos dem Médchen ein
weiteres Maiskorn zum Mahlen und zum Kochen, aber dies-
mal mit der Anweisung, sie bei ihren jeweiligen Namen zu
nennen, bevor sie das Essen servierte.

Als die Tochter das Maiskorn auf dem Mabhlstein zu mahlen

anfing, flog die Nachtigall vorbei und fing an zu singen:

»Kpafe, Kpafe, Jungfrau Kpafe
Kpafe, gib mir etwas vom gemahlenen Maiskorn zum Picken

Damit ich dir die Namen der Dobligodos verrate.*

Kaum hatte die Nachtigall das Lied gesungen, griff die Toch-
ter nach einem Besen und verjagte den Vogel. Danach kochte

sie den Maisteig und den Tierknochen.

042 Ausruf des Erstaunens.
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Als die Dobligodos an jenem Abend nach Hause kamen, ser-
vierte sie ihnen das Essen. Bevor die Dobligodos aber al3en,
verlangten sie zuerst von ihr, sie bei ihren jeweiligen Namen
zu nennen. Da entgegnete die Tochter, sie kenne ihre Namen
nicht. Sie sollten einfach essen.

Und die Dobligodos allen widerwillig. Danach zeigten sie dem
Midchen das Zimmer auf der vorderen Seite des Hauses, in
dem sich eine schmutzige und eine schone Kiste befanden und
befahlen ihr, eine der Kisten zu holen. Ohne Zogern holte die
Tochter die schone Kiste. In jener Kiste aber waren Schlangen,
Messer und allerlei Wildtiere.

Da machten die Dobligodos die Kiste auf und legten das Méad-
chen hinein. Dann befahlen sie dem Sperber, die Kiste wegzu-
tragen. Und der Sperber holte die Kiste und brachte sie mit
schnellen Fliigelschldgen auf das Dach ihrer Mutter.

Die Mutter wartete ungeduldig auf ihre Tochter und blickte
immerzu auf ihr Dach. Kaum hatte der Sperber die Kiste auf
ihr Dach gelegt, fing sie an, die Mitbewohner um Hilfe anzu-
flehen: ,,Zu Hilfe, bitte! Meine Tochter ist endlich zurtick!*
Als die Mitbewohner ihr zu Hilfe kamen, holten sie eine Lei-
ter. Kaum waren sie damit auf das Dach gestiegen und hatten
die Kiste beriihrt, 6ffhete sie sich und die Knochen ihrer toten
Tochter fielen heraus.

Sie fing an zu weinen, indem sie sagte: ,,0 yéégé®*! Ich bin
schuldig am Tod meiner Tochter.*

Deshalb soll man Andere nicht um ihren Erfolg beneiden.

643 Ausruf des Bedauerns.
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8.5.3. Miirchen 3: Eine beispielhafte Freundschaft

Erzihler: Goudou Crespin
Alter: 44

Beruf: Schneider

Datum: 20. Juli 2016

Ort: Abomey

Hwenuxd6 cé zon mo viin bo yi je x5nton x3nton we ji.

2 X3nton x3nton we éne le nyi zonjezonfdn. Medokpo tin bd do6
akwé, asi kpo doé vi kpo. Me dé 5 do alona md dé 4. E ka do
asi 4. Me dé ¢ do alonu kpedé 3 kpdn kaka bé dd: ,,Nu dié nyd
ni mi €. X3nton cé zonjezontdn ka o alonu d¢ 4. Taala 3, ¢
da nyonu 4. Ne un ké né blé gbon din bd € na da asi dokpd?

3 Pé 4> md kpowin 3, é je asi 5 sin kan x6 ji. E k4 dd x6 dé nt
xdnton ton 3§ 4.

4 D¢ € blo ayi 5 ji 6 bd ayi 3 ji nyd n'i 3, € wa yld x3nton ton
b6 dd mi d¢ linlin dokp6 do6 witu ton. Linlin émi dé do witu
ton we nyi:,,A do asi 4. Un do akwé x6 4> we din 4. Amd 4 do
na do asi bo na ji vi dandan. Vi we nyi dokun.“ B3 x4nton
alonumanyd na 3, yi x6 bo d5: ,,Linlin dagb¢ we 4 6. Fine
5, x3dnton alonund 3 je ahan bd ¢ nu. X3dnton alonund 3 ci te
bd da asi  nl xdnton alonumanyd na 3. BS nyonu 3 wa je
xJdton sa nugbo.

5 Sunzéan atdn wa yi kpowun 3, nyont $ j¢ ta cé ta cé dd ji bo
ku. E kpaca aloniind 3 kaka b3 ¢ d ne émi kd na da asi n’i bd
é na blo sunzan atdn yaya bo na ka gbon. E dd md 3, ¢ 1& v

da nyonu dévo n'i.
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B5 nyonu 3 md x0. X0 3 na bld sun atdn md kpowun 3, €15 1¢
v j’ayi bo ki1 E kpaca alonimanydna 3 kaka b3 é dd: ,,Nu te
x3dnton émi ton alonund 3 né lin d6 émi wu din 4 ji?* Xdnton
alonund 3 dést s¢ x06 3, € le kpace € kaka. BS ¢ d5 nu x3nton
aloniimany3na 3 dd: ,,E ni ci xwi. Da we tn nd da bo nd s3 jo
ni wé bd € nd ki. Din ton 3, vi dé nyi dést un ji 3 we na s5 ni
wé, do € k6 winyan.*
Nugbd 3, x3nton alonund 5 s3 vi ton jiji nd xdnton
alontimanydna 3 bé d vi émi ton désu we émi ne e. E ni ku
din bd nu ¢ na kpdn.
Vi 5 je x4nton alonimanydna 3 si. E 1& vd blé sin atdn
kpowiin 3, ¢ j& ta cé ta cé dd ji bo k. E wa hiigan x3nton
alonimanydna 3 b é dd: ,,Na gbo bo do ta zingbd me. Un dé
akwé 4, un d6 vi 4, bd asi ¢ ¢ da nu mid 1€ v k. Gbe te me
Un ki wa bd Maha 5 t& nii le bi mi! “ E dd md 3, é do ta ziingb6
me nugbo.
E do yiyi we bo do alé na we kiké 3, aziza dé wa xwe t3n do
nukontdn bé kan by3 na € ba we € dé o zungb6 5 me 5. Fine
5, € zdn x6 ji bo dd adan € do gbigb6 we 1€ 5 bi nu aziza 3. BS
aziza 5 d: ,,E nyd. Un ko sé. «
Kokloo dokpd ké qo aziza 3 sin ald me. BS € s3 kokloo 3 sd
jon’ibo dd:
,» Z& kokl6o 3 yi xwé; ni kokldo 3 je azin do ji 3, 4 na je dokun
bo na da asi b6 na ji vi gbon kamé gome bd hwe dest na dd
hééla éte ka dié? A md nu dokpd dé. Kokloo 3 wli azon gbedé
b6 ka 3, dokun tu € bi na gbado bd 4 na 1€ v3 ji ya hu x6x6 3.
B5 ¢ dd € nyd bo yi kokldo 5 bo s5 wa yi xwé.
Nugbo 3, kokl6o 3 bé azin didé. BS dokun ton tin fla. E 46 o
j€, 0 gan, akwé. BS me € da nyonu na 3, ¢ nd ku 3, é wa da
nyonu b6 do vi.
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E qo fine kaka 3, alonind 5 bé azdn. B> azdn 3 sinyen kaka
bd € dd ¢ ku sd 3, ¢ sixt1 don 4. B3 nya € niwanydna 3 sd nu
bo yi kpdn x3nton ton ¢ ma nyd na é. Azdn 5 ki ko sinyen
kaka bd me ¢ do akwé kaka d’ayi 5, azdn ko du akwé ton bi.
Nu ¢ do asiton le bi we € sa 10 bo byd ya me. BS x3nton ¢é
nuwanydnna 3 dd: ,,Gbedékpon! Nu sixt1 yi md 4. Kan é 4 x0
dd mi 3, un sixu do fi boé j6 wé dé md 4.

E 4> md kpé 3, é15 md bé akwé zin zan. Azdn 5 gbd 4. B> ¢
gbd wé s3 € yi bokond xwé bo yi kan fa. E zin fa de kpowun
3, fa 5 d3: ,,Nudé do xdnton € nuwanydnna din 3 si. BS ¢ bd
nl azdn 3 nad gbd 3, ¢ 46 na so” j6 dandan.“ T166 35, xdnton ¢
nuwanydnna ve 4o dd xwé émi ton dé émi gba le we sin. B6
kan by3 fa bd fa gbe. Fine 3, ayi ton wa finli kokloo 3. BS ¢
kan bys fa 3, fa yi gbeé bo dd ¢ s5 kokloo 5 wa tlod bo hu i 3,
azdn 5 na gbd.

X3nton ¢ nuwanydnna 3 kpdn ji 3 € nd kpdn do, 6 € hu kokloo
5, ¢ nd l€ vd ji ya hu x6x06 3. Medédé ¢ do x0 5 té nd le bi dd
éni ma s3 kokl60 3 jo gbedé 6. BS é d3 émi na s3 jo. Emi sixt
s5 kokl6o 3 j6 bo ji ya. Vi ton dokpé ka nyi Adugbaxwé bo
xwe d'é wa bokond 5 xwé. B> ¢ yl15 Adugbaxwé bo d> éni yi
xwé bo yi wli kokldo 3 wa nll émi.

Nugbo 3, Adiigbaxwé bé weézun yi xwé bo yi wli kok16o 5 wa.
Asi ton le bi xwe do vi 5 bo dd éni s5 kokldo 3 wa. Bo xwé
d’¢ kaka s5 wa bokond $ xwé. Fine 3, asl yétdn wa tinme nt
¢ d'¢é x4nton ton g ald n'1 d"ayi gbon bo ka o azdn je we din
bd kokl6o 5 jen € nd md cd azdn 5 nd gbd gbon 3, dd émi do
na finlin s n'i . BS asi ton le bi 1€ k5 so"yi xwé.

Nugbo 3, ¢ s5 kokldo 3 bo hu do azdn 5 bd azdn 3 gbd. Tendod

5 me 3, xdnton 5 sin xwé kpd do xwé ton dést kpd wli zo. Bé
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¢ 18 k> yi xwé gbé 3, & s5 tun i dé ¢ na nd 4. E kpaca ¢ kaka
bd ¢ sd tun nu dé ¢ na bl 5 4.

E wé d> nti x3nton dé azdn ton gbd 3 d> éni wa me yi zingbod
¢ me we émi yi bo huzu je dokund bo da asi débu 5, ¢ md so
nd ka 4 €. B ¢ me we le do ta zungbd 5 me bo dido.

Zungbo 3 me we ¢ d6 ta bo do atin ¢ ji we xdnton 5 md aziza
5 de 9, bd o gbeme yétdn xwlé we kpowun 3, aziza jen wé
xwe tdn do nukdn yétdn bo kan bys ¢ dd nu te ba we ¢ ké d¢
do fi 4 ji. Fine 3, x3nton é niwany3dna d3: ,,A finli d> nye we
nu gblé d6 d’ayi bd un wa fi bd 4 s5 kokl6o dokpd nu mi bo
dd ¢ na do dokun ntt mi 4? Kokl6o 3 bé azin du do 3, un je
dokun gbon kdme gome. Amd dé x3nton cé wé bé azdn bd nii
bi wa gblé d'¢ 3, un wa kan fa gbon fi bi b3 {4 5 gbe nu bi. B
kokl6o 3 jen f4 3 bys. Hwi ne ké d5 kokloo 3 ku 3, dokun 3
bi na gblé b3 na le ji ya hii x6x6 5 ne. Un gbd bo s3 kokldo 3
jo bd dokun 3 vd.

Aziza ko nii kaka b6 da: ,,E ne! yenwe dé azdn x3nton ta é bo
dd kokl6o 5 jen € nd hi do azdn 5 ¢6 bd azdn 5 na gbd. S5 ma
finlinnimets le we z3n b n blé gbon md. Un bl md bo na
kp3n d> ana finlinsdn'i4ji. E dd md ¢é3, é 53 kokloo dokpd
dokpo nt € me bi bd ¢ 1¢ kd yi xwé. B kokloo le je azin 06 ji
bd nu 1¢ v3 nyd nu ¢&.

Nu € zdn bd dagbeé wiwa md nd bu gbed¢ a ne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
zwel unzertrennliche

Freunde.
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Zwei Freunde waren unzertrennlich. Der eine war reich und
hatte viele Frauen und Kinder. Der andere war aber arm und
hatte keine Frau. Eines Tages dachte der reiche Freund nach
und sagte zu sich selbst: ,,So ist es, dass ich wohlhabend bin.
Mein guter Freund aber ist sehr arm und er hat auch keine
Frau. Was kann ich nur tun, damit er heiraten wird?*

Nach langem Uberlegen fing er an, eine Frau fiir seinen
Freund zu suchen. Dem Freund aber hatte er nichts von seiner
Absicht erzahlt.

Nachdem er eine Frau fiir seinen Freund gefunden hatte, rief
er ihn zu sich und sagte: ,,Was ich dir jetzt sagen mdchte, hat
nichts mit Geld zu tun. Bisher hast du keine Frau. Du sollst
eine Frau haben, damit ihr Kinder zur Welt bringt, denn Kin-
der werden als Reichtum betrachtet.” Da antwortete ihm der
arme Freund: ,,Dein Ratschlag ist sehr wertvoll.” Nach dieser
kurzen Unterhaltung kaufte der reiche Freund etwas zu trin-
ken. Und sie tranken zusammen. Danach zeigte er seinem ar-
men Freund die Frau, die er fiir ihn gefunden hatte.

Drei Monate spéter aber fing die frisch verheiratete Frau an,
tiber Kopfweh zu klagen und starb unerwartet daran. Als der
Wohlhabende die traurige Nachricht erfuhr, war er erstaunt
und fragte sich, wieso die Frau, die er fiir seinen Freund ge-
sucht habe, nach nur drei Monaten gestorben sei. Er liel3 sich
deswegen aber nicht entmutigen und es gelang ihm, seinem
Freund eine andere Frau zu verschaffen.

Kurze Zeit spiter wurde die Frau schwanger. Aber drei Mo-
nate spéter starb auch sie unerwartet. Das erstaunte den armen
Freund sehr und er sagte: ,,Was wird der wohlhabende Freund
jetzt von mir denken?* Als er diesem die traurige Nachricht

erzdhlte, war er wiederum sehr erstaunt. Trotzdem beruhigte
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er seinen armen Freund: ,,Mach dir keine Sorgen! Zweimal
hintereinander habe ich fiir dich Frauen gesucht, die gestorben
sind. Diesmal werde ich dir meine eigene Tochter zur Frau ge-
ben, denn sie ist schon heiratsfahig.*

Gesagt, getan! Der Wohlhabende gab dem armen Freund seine
eigene Tochter zur Frau und dachte bei sich: ,,Mal sehen, ob
sie wie die anderen Frauen sterben wird.*

Als die Tochter ins Haus des armen Freundes einzog, fing sie
drei Monate spéter an, iiber Kopfweh zu klagen und starb da-
ran. Da sagte der arme Freund ganz verzweifelt: ,,Jetzt ziehe
ich lieber in den Wald. Ich habe weder Geld noch Kind. Hinzu
kommt, dass alle meine Frauen gestorben sind. Was fiir ein
Leben, in dem mir alles fehlt!* Nachdem er diese Worte aus-
gesprochen hatte, zog er tatsdchlich in den Wald.

Als er im Wald ankam und jammerte, tauchte ein Gespenst vor
thm aufund fragte ihn, was er hier im Wald mache. So erzihlte
er dem Gespenst von seinem Leid. Da antwortete ihm das Ge-
spenst: ,,Ich verstehe! Mir ist dein Leid jetzt bekannt.*

In diesem Augenblick hatte das Gespenst ein Huhn in seiner
Hand und iiberreichte es dem armen Mann mit den Worten:
,Nimm dieses Huhn mit nach Hause! Sobald es Eier zu legen
beginnt, wirst du reich werden, Frauen haben und so viele Kin-
der bekommen, dass du selbst dariiber erstaunt sein wirst. Ich
mache dich aber auf Folgendes aufmerksam. Den Tag, an dem
das Huhn krank wird und stirbt, wird all dein Reichtum in
Rauch aufgehen und deine Armut wird groBer sein als jetzt.
Der arme Mann willigte in die Bedingung des Gespenstes ein

und nahm das Huhn mit nach Hause.
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11 Im Haus des armen Manns fing das Huhn an, Eier zu legen.
So wurde der arme Mann sehr reich und hatte viele Frauen und
Kinder, die alle gesund waren.

12 Es trug sich zu, dass sein wohlhabender Freund, der ihm viele
Frauen verschafft hatte, darunter sogar seine eigene Tochter,
sehr krank wurde und im Sterben lag. Daher beschloss der nun
reiche Mann, seinen kranken Freund zu besuchen. Als er ihn
sah, bemerkte er, dass die Krankheit so schlimm war, dass die-
ser schon all sein Vermdgen dafiir ausgegeben hatte und in
Not geraten war. Da sprach er zu sich: ,,Dieser kranke Mann
hatte mich gehegt und gepflegt, als ich arm war. Ich kann ihn
nicht im Stich lassen.*

13 Darauthin beschloss er, alle wegen der Krankheit seines
Freundes entstandenen Kosten zu iibernehmen, bis dieser wie-
der gesund wire. Alle Geldausgaben waren aber ergebnislos.
Unverrichteter Dinge entschied er sich, seinen kranken Freund
zum Wahrsager zu bringen, damit dieser durch seine Fa-Wis-
senschaft®* die Ursachen der Krankheit erkunden konnte. Als
der Wahrsager die Fa auf den Boden fallen lieB, enthiillte er:
,Der vertraute Freund des Kranken besitzt etwas, das zum Op-
fer gebracht werden muss, bevor der Kranke wieder gesund
wird. Ohne dieses Opfer wird der Kranke sterben.” Zuerst
dachte der nun reiche Freund an seine vielen Hauser und
glaubte, sie wiren es, worum es sich handelte. Als der Wahr-
sager die Fa nach den Héusern befragte, verneinte sie. Da fiel
dem Mann ein, dass er das Huhn zu Hause hatte, das ihm von

dem Gespenst gegeben worden war, und fragte den Wahrsa-

64 Sje wird von einem Bokonon (Fa-Priester) verwendet, um die Zukunft vorher-
zusagen oder den Grund eines Ungliicks zu erkunden. Das Zu-Boden-Werfen der
Fa hiangt mit Geomantie zusammen.
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ger, ob es sich um das besagte Huhn handelte. Und die Fa be-
stéitigte, dass es sich um das Huhn handelte, das dem Mann
von einem Gespenst im Wald geschenkt worden war.

Da fing der nun reiche Mann an zu iiberlegen, denn, wenn er
das Huhn opferte, wiirde er wieder in tiefere Armut geraten.
Wihrend er iiberlegte, wurde ithm von allen Leuten, die auch
beim Wahrsager waren, empfohlen, das Huhn nicht zu opfern.
Aber nach langem Uberlegen fasste er den Entschluss, es den-
noch zu tun, damit sein Freund von seiner Krankheit genesen
konne. Auf der Stelle rief er eine seiner Tochter namens Adug-
baxwé, die ihn zum Wahrsager begleitet hatte, zu sich und be-
fahl ihr, das Huhn zu holen.

Die Tochter befolgte die Anweisungen ihres Vaters und
brachte das Huhn mit, ungeachtet der vielen Versuche ihrer
Mutter und Stiefmiitter, sie daran zu hindern. Zudem folgten
sie der Tochter bis zu dem Wahrsager, denn sie wollten wis-
sen, wozu das Huhn gebraucht wiirde. Als sie angekommen
waren, erklarte ithnen ihr Mann, dass sich der nun kranke und
arme, aber vorher gesunde und reiche Freund ihm gegeniiber
gut verhalten und ithm sogar seine eigene Tochter zur Frau ge-
geben habe, die ungliicklicherweise verstorben sei. Er solle
das magische Huhn zum Opfer bringen, damit er ihn von sei-
ner Krankheit heilen konne. Die Frauen hatten die Erkldrun-
gen ihres Mannes verstanden und kehrten nach Hause zuriick.
So brachte der Mann dem Wahrsager das Huhn zum Opfer.
Kaum hatte der Wahrsager das Huhn geopfert, war der im
Sterben liegende Freund wieder gesund. Gleichzeitig aber gin-
gen die Héuser beider Freunde in Flammen auf. Als sie nach

Hause zuriickkehrten, hatten sie keine Unterkunft mehr. Sie
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waren sehr erstaunt und wussten nicht mehr, was sie anfangen
sollten.

Da schlug der Mann, der sich frither in den Wald begeben
hatte, seinem Freund vor, in den Wald zu ziehen, genau dort-
hin, wo er Reichtum und Gliick gefunden hatte. Der genesene
Mann lieB3 sich nicht bitten und folgte dem Freund auf der
Stelle.

Als sie im Wald ankamen und sich unter demselben Baum,
unter dem einem der beiden Freunden ein Gespenst erschienen
war und ihn reich beschenkt hatte, befanden und jammerten,
tauchte dasselbe Gespenst wieder auf und fragte sie nach dem
Grund ihrer Anwesenheit im Wald. Darauf antwortete der
Freund, der sich schon einmal im Wald aufgehalten hatte:
,»Gespenst, du hattest mir ein Huhn geschenkt und mir gesagt,
dass ich sehr reich sein wiirde, wenn das Huhn anfangen
wiirde, Eier zu legen. Du hast auch hinzugefiigt, dass das Huhn
nicht sterben sollte, ansonsten wiirde ich drmer als friiher sein.
So geschah es, dass mein vertrauter Freund schwer krank ge-
worden ist und ich gezwungen war, das Huhn zum Opfer zu
bringen, damit er von seiner Krankheit geheilt wiirde. Da ich
das Huhn zum Opfer brachte, bin ich tatsdchlich in eine sehr
gro3e Notlage geraten.*

Das Gespenst brach auf der Stelle in Lachen aus und sagte:
»lch bin es, der deinen Freund krankgemacht und der das
Huhn zu seiner Heilung verlangt hat. Ich wollte die undankba-
ren Leute vor ihrer Undankbarkeit warnen und sehen, ob du
deinem Freund fiir seine Wohltaten dir gegeniiber dankbar

sein wirst.“ Da tibergab das Gespenst jedem der beiden
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Freunde ein magisches Huhn und sie kehrten nach Hause zu-
riick. Und je mehr Eier die Hiithner legten, desto reicher wur-
den sie.

Deshalb soll man seinem Wohltéiter dankbar sein, denn die

Dankbarkeit zahlt sich immer aus.

8.5.4. Mirchen 4: Die zwei Zwillingsbriider

Erzihlerin: Gohoungodji Micheline
Alter: 85

Beruf: Bauerin

Datum: 10. August 2016

Ort: Zakpota

Hwenuxd cé zon mo viin bd ji j& Zinsou kpd Sagbo kpo ji.
Sagbo 3 nd wa nt bé o nl. Zinsou ka dé ni d¢é 4. Ayihdn
tegbe 3, Zinsou nd x0 Sagbo. Sagbo kon nd ke nu 4.

E d¢ wu m3 kéka b ayi dokpd wa h3n bd Zinsou wa yi Sagbo
gon. Gan éne me o, Sagbo o6 amld dd we. B ¢ bla ald ton
kpo afd ton kpd. Kéka cd nu Sagbo na £3n bo na kan by3 € éte
ka we a ji kpowun 3, € s5 ganhwinjen bo tdn nukun ton we le
bi. B3 Sagb¢ je fla me.

Atin dokp6 ka o xw¢ yétdn gudo bd ali gbon sé bo yi axime.
Sagbo wa dede kaka bo yi jijdn atin $ sa. Me débi wa md
Sagbo do atin §sa 3, ¢ nd d5:,,Koyi! Nya dagbe dagbe él3, éte
ka we bd € ka t3n nukan? Nu ton we é nd wa ne, € md nd ba
me d¢ ne, gleta we € nd yi ne. Agbadé kpd ayikiun kpo we €
n3 sa. E si we mi n3 x3 nii dé 6 nukdn ne.“ B> me bi nd savo

n’i bé nd né ntiduda. Nu € du ni 5 kpo 5, € nd tenkpon kéka
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b6 nd bé nu le yi xoton sd. B3 ayihdn 3, € nd 1€ kd yi atin 3 s4,
do axi 5 kon nd je tegbe tegbe.
Hwe éne nu 3, xe k& dd nt1 5, gbeto kon nd se. Xe dé le wa do
do6 atin € sa Sagbo d¢é 3, bd do atinsisen le qu we. Fine 3, xe
le d5:,,Ama €15 din 3, nukun d6 nu wé x4 medé we, b6 nu ¢é
fid d’éji 3, ¢ nd gbd.*
D¢ Sagbo s¢ md kpowun 3, ¢ z€ t6. Xevi le yi ala dokpo ji
kpowun 3, ala 5 dokp6d wen bo j& ta ton. BS é ba ama 5 do
alowu. Bo s3, bo ken do aldwu bd € yi wé md, bo tun atan dé
wii bé nyinyen kaka b é do sin. E fysn do nukiin dokpo ji. B6
1&€ v3 fysn o6 nukan dé 3 ji. B6 my> nuktn bo ci xwi. E hin
nukan kpowun 3, nuktn 5 hun. B¢ nuktn ton hun md 3, Sagbo
1€ v3 je nu ton wa ji.
D¢ Zinsou t5n nukin Sagb6 bd me d¢bu kan by3 €, € nd dd
Zinsou we blo
md nu émi 3, Zinsou 9, me € do toxd 5 me S bi s5 wan n'i. E
s3 n> d6 gbé me dé ntt me 3 nd do gbé a. E hiizhi je me bi
kent3.
Azan ma je 3, dadé toxo6 5 me ton désu tdn nukin. B3 € nd md
ni bd € gld. Fine 5 ¢ dd Sagbo 3, Zinsou tin nukun ton azan
na bi dié¢ 3, nukin 3 hun. Dada 3 d5: ,,nugb6 47 B3 ¢ yi gbe
n’i. Dada na gbe dd € ni b6 kpla Sagbo wa nti émi gbadanu.
Gbadanu 3, € kpla Sagbo s3 yi j6 n'i nugb6. B3 € d5 nu Sagbo
dd, nu € hun nukin émi ton nl émi 3, émi na v13 to 5 d6 we,
b6 né s3 dokpd n’i. Emi na né akwé, b3 ¢ kun s3 na ba nidada
kpo gbedé 6. Emi ja honto din 3, me we n3 hen ald émi ton b3
émi nd wa, dd nu dé o jije we din 3, émi kun s3 nd md d¢ 6.
B5 Sagbo d5 émi na gblé n’i, d¢ ayihdn 3, émi nd wa.
Ayihdn zanzan teen 3, Sagbo yi ba ama 3, b6 s3 do glé ton me
bo did6 dada xwé. Bé € je ddn kpowun 3, ¢ bi je didd ji
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d>:,,Sagbo wa ne, Sagbo wa ne!“ B> ¢ d>:,.E 6! E nyi Sagbo
wa we a. Me d¢ do xd 5 me na byd we c6 ni na gblé azdn nu
dada 4. E 4> md 3, ¢ yi md dad4 do6 x5 ton me. B6 s5 ama 3
b6 tin atan d’éji, bo nyinyen. Bo fydn d6 dada nukun ji. E n3
zaan 3, € 1€ vd fySn d6 nukuin ton ji. BS € le nd zaan 3, € 1€ vd
fydn atdn go 3, bo dd € ni myd nukun. B5 dadd myd nukun.
B3 ¢ d9, ¢ ni hun nukin; b ¢ hun nukin. B3 ¢ d5 ¢ md émi
din 4 ji. B3 ¢ 5 émi md e.

Kpowun 3, dada ci té bd 15n yi ji, bd wa hont6. BS me dé € do
k3x0 le je didd ji dd:,, Dadéd hun nukan! Dada hun nukin!“ B
toxo 3 bi ci te bo wa kpon.

Fine 3, é v15 t0 5 d6 we bo s5 dokpd nu Sagbo. B6 dd € ni s5
$5 dokpo wa nu Sagbo na xa ji. B6 s ganwu na Sagbo bd ¢
gbe d> mi kun na do 6. E le s3 ganfokpa n’i bd é le gbe. B
dd ni émi na nd du 5 jen ba we émi d¢é kpowun. B ¢ s5 gbd
kand¢, kokloo kandé, nyibu kandé nu Sagbo, bo s5 € do toxo
dada ne 5 me.

Azan je bd Sagbo o s3 ji wa xwé un gbé bd Zinsou md € bo
dd: ,,Ndvi ce!* Dé Sagbomd € 3, € 6 s5 5 t¢ bo do gbé n'i.
B> Zinsou d>:,,Ne gbon? Ete 4 ka md bo wa dokun bi 162«
Sagbo yi gbe n'1 d3:,,Zinsou, ni 4 blé x4 mi hwe éne nu 5 me
jen un je dokun de.“ Zinsou d3:,,M3 4?” B Sagbo d5 hweénu
a s5 ganhwinjen bo bla mi bé tin nukin cé 3, un nd yi by nu
du do atin ¢ 46 xd mi ton gudo fine 5 s4. Atin 3, ama ton 3, ¢
b4 bo fysn bod do nukun ji 3, nukun nd hun. E we n blo bd
nukdn cé hun bd un j¢ dokun.

Zinsou s¢ md 5, ¢ yi xwé gbé kpowun bo s5 hwijen bd ton
nukun € deésu ton we le bi. B6 wa dede kéka bo yi jijon atin §

s4. Hwe éne nu 3, zozo hén atin 5 kédka bd ama ton le bi fy3.
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B3 Zinsou nd fine kédka nu ma du, sin ma nu, ama ma md do
nukun ji kaka bé ku.
15 Sagbo s¢ x6 3, ¢ je kan x0 ji bo x5 cydgba bo o didizangbé

ton. Azan 3 sdgbé bd afd bi sdgbé kpowun 3, € d6 han:

A x0 t6 me nt mi bd nukun cé ve
l¢ gbe nd x0 nu € gbon 4 tun 4?
A x0 t6 me nt mi b> nukin cé ve
l¢ gbe nd x0 nu € gbon 4 tun 4?

E wa z¢€ gba 5 d6 do me.

16 E do gbeme bo o adaka xo we 3, 1¢ gbe nd wé st ax3 nil me

gbon éne.
Ins Deutsche iibertragen:

1 Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
zweil Zwillinge namens Zinsou und Sagbo.

2 Sagbo war arbeitsam und wohlhabend. Zinsou war faul und
arm. Jeden Tag schlug Zinsou seinen Bruder Sagbo, aber
Sagbo reagierte nicht darauf.

3 Als Sagbo eines Tages am Schlafen war, begab sich Zinsou zu
thm. Da fesselte er seine Hinde und Fiile. Und als Sagbo er-
wachte und feststellte, dass er gefesselt wurde, nahm Zinsou
auf der Stelle einen Nagel und schlug ihn in die Augen. Und
Sagbo wurde blind.

4 Hinter Sagbos Haus stand ein Baum, unter dem es einen Weg
gab, der zum Markt fiihrte. Da fing Sagbo an zu schwanken,
bis er sich unter jenen Baum setzte. Alle Passanten, die ihn
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unter dem Baum sitzen sahen, hatten Mitleid mit ihm und sag-
ten: ,,Na sowas! Ist dieser gute Mann blind geworden? Was ist
denn mit ihm passiert? Er ist unkompliziert und widmet sich
der Feldarbeit. Er ist es, bei dem wir gern Getreide kauften.*
Nach diesen Worten gaben sie ihm zu essen. Und jedes Mal,
wenn Sagbo sich satt gegessen hatte, nahm er den Rest des
Essens ins Haus mit. Den Tag darauf setzte er sich wieder un-
ter den Baum, denn jeden Tag war Markttag und viele Passan-
ten gingen an ihm vorbei.

In jener Zeit verstanden die Menschen die Vogelsprachen. Es
trug sich zu, dass ein paar Vogel sich eines Tages auf den
Baum, unter dem Sagbo saB3, setzten, und anfingen, dessen
Friichte zu fressen. Indem sie die Friichte fral3en, enthiillten
sie: ,,Die Blitter dieses Baums konnen die Blindheit heilen,
wenn man welche davon abholt, sie knetet und in die Augen
traufelt.*

Sagbo hatte aber alles mitgehort. Als sich die Vogel nach einer
Weile auf einen anderen Ast des Baums setzen wollten, brach
plotzlich einen Ast ab und fiel auf den Kopf von Sagbo. Da
holte sich Sagbo zwei Blitter des abgebrochenen Astes, be-
spuckte sie, knetete sie mit der Hand und traufelte die daraus
gewonnene Fliissigkeit in die beiden Augen. Dann machte er
die Augen zu und blieb bewegungslos sitzen. Als er nach einer
Weile die Augen aufmachte, wurden seine beiden Augen wie-
der sehend. Nach seiner Heilung widmete sich Sagbo wieder
ohne viel Aufhebens den Feldarbeiten.

Seitdem Zinsou seinen Zwillingsbruder Sagbo blind gemacht
und Sagbo es den Passanten erzdhlt hatte, wurde Zinsou von

allen Leuten, die in der Gegend wohnten, gehasst. Keiner von
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thnen wollte von ihm horen, denn er wurde als ein Feind be-
trachtet.

Vor nicht allzu langer Zeit trug es sich zu, dass der Konig der
Gegend blind geworden war und sein volliges Sehvermogen
verloren hatte. Daher wurde ihm erzdhlt, wie es Sagbo gelun-
gen war, sich von seiner Blindheit zu heilen. Zuerst hatte die
Nachricht den Konig in sprachloses Erstaunen versetzt und er
fragte seine Informanten: ,,Seid ihr euch sicher, dass Sagbo
wirklich von seiner Blindheit geheilt ist?* Und diese bestitig-
ten die Nachricht. Auf der Stelle befahl der Konig, Sagbo an
jenem Abend zu ihm zu bringen.

Tatsdchlich wurde Sagbo an jenem Abend zu dem Konig ge-
bracht. Der Konig versprach ihm die Hilfte seines Konig-
reichs und viel Geld, damit es ihm an nichts fehlte, wenn er
ihn von seiner Blindheit heilte. Dann erzéhlte er Sagbo weiter,
wie er wegen seiner Blindheit nun gezwungen war, sich jedes
Mal begleiten zu lassen, wenn er ausgehen wollte. Bertihrt ver-
sprach Sagbo dem Konig, am folgenden Tag wiederzukom-
men, um ihn von seiner Blindheit zu heilen.

Den Tag darauf am frithen Morgen holte Sagbo die Blitter, die
ithm die Vogel fiir seine Heilung enthiillt hatten, legte sie in
seine Umhéangetasche und ging unmittelbar zum Kdonig. Dort
angekommen fingen alle Hofdiener an zu jubeln, indem sie
sagten: ,,Sagbo ist wiedergekommen! Sagbo ist wiedergekom-

'66

men!“ Aber Sagbo erwiderte ihnen: ,,Nein, es geht nicht da-
rum, ob ich wiedergekommen bin oder nicht. Keiner von euch
soll Zugang zum Konigszimmer haben, bis ich ihn von seiner
Blindheit geheilt habe. Dann ging Sagbo zum Konig. Dort
nahm er das Blatt aus der Tasche, bespuckte und knetete es.

Danach triaufelte er die daraus gewonnene Fliissigkeit in die
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beiden Augen des Konigs. Nach einer Weile tat er erneut die
Fliissigkeit in die beiden Augen des Konigs. Nachdem er beim
dritten Mal dasselbe wiederholt hatte, befahl er dem Konig,
die Augen zu schlieBen und sie dann wieder zu 6ffnen. Und
nachdem der Konig die Augen schloss und sie wieder 6ffnete,
erlangte er sein Sehvermogen wieder.

Auf der Stelle stand er auf und sprang vor Freude. Dann ging
er hinaus. Und alle Hofdiener fingen an zu schreien: ,,Unser
Konig hat sein Sehvermogen wiedererlangt! Unser Konig hat
sein Sehvermogen wiedererlangt!” So verbreitete sich die
Nachricht im ganzen Kdnigreich und viele Leute eilten herbei,
um den Konig zu sehen.

Wie versprochen, gab der Konig Sagbo die Hilfte des Konig-
reichs und befahl, dass die Hofleute ithm ein Pferd mitbrach-
ten, damit er heimritt. Auch gab er ihm konigliche, eiserne
Kleidung und Schuhe. Aber Sagbo lehnte Letzteres ab und bat
den Konig nur um Lebensnotwendiges. Da iibergab ihm der
Konig vierzig Ziegenbocklein, vierzig Hithner und vierzig
Rinder. Und Sagbo wurde zum Konig der anderen Halfe des
Konigreichs ernannt.

Als Sagbo ein paar Tage spiter durch sein Konigreich ritt,
wurde er von Zinsou erblickt. Da rief er Sagbo zu: ,,Sagbo,
mein Bruder!* Als Sagbo die Stimme vernahm, hielt er an und
griiBte ihn. Zinsou sagte ganz erstaunt weiter: ,,Was ist aus dir
geworden? Wie hast du dir so viel Reichtum verschafft?*
,Zinsou, durch das Leid, das du mir angetan hast, bin ich K6-
nig geworden®, erwiderte ihm Sagbo. ,,Ach so, erzdhl mal wei-
ter!, sagte Zinsou neugierig.” ,,Als du einen Nagel in meine
Augen eingeschlagen hattest, bettelte ich unter dem Baum, der

sich hinter meinem Zimmer befand. Die Blatter dieses Baums
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sind aber heilig. Wenn man welche holt, knetet und die daraus
gewonnene Fliissigkeit in die Augen trdufelt, heilt man von
der Blindheit. Das habe ich auch gemacht und bin dadurch
reich geworden®, fuhr Sagbo fort.

Als Zinsou vom Reichtum gehort hatte, ging er nach Hause
zuriick, nahm einen Nagel und stach sich in die Augen und
verlor sein Sehvermdgen. Da schwankte er bis zum Baum, wo-
von Sagbo ihm erzéhlt hatte. Zu jenem Zeitpunkt aber waren
alle Blatter des besagten Baums verwelkt. Und Zinsou blieb
unter dem Baum, ohne etwas zu essen und die heif} ersehnten
Blétter zu finden, bis er starb.

Als Sagbo den Tod seines Bruders Zinsou erfuhr, liel3 er einen
Sarg anfertigen und setzte den Tag der Beerdigungszeremonie
fest. Als am festgesetzten Tag alle seine Untertanen sich ver-

sammelt hatten, stimmte er das folgende Lied an:

Du hast mir eine Ohrfeige gegeben und mir tun meine Augen
weh,

aber weilit du schon, wie das Leben es dir vergelten wird?
Du hast mir eine Ohrfeige gegeben und mir tun meine Augen
weh,

aber weilit du schon, wie das Leben es dir vergelten wird?
Dann wurde Zinsou beerdigt.

Deshalb soll man Anderen nichts Béses antun, denn die Natur

selbst sorgt fiir die Bestrafung von bdsen Leuten.
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8.5.5. Mirchen 5: Der Fluss mit einem magischen Ei

Erzéhlerin: Gohoungodji Micheline
Alter: 85

Beruf: Bauerin

Datum: 10. August 2016

Ort: Zakpota

1 Hwenux6 c¢é zon mo viin bo yi j&¢ Adugbaxwé kpo Fakame
kpo ji.
2 To é me yokpdvu we éne le dé 3, td dokpo do xa 5 me, bd ¢

xwé un gbé axime 3, € nd d’asd td 5. TS 3 nu 3, azin d¢ le ké

do fine. Tdkokl60zin le ka we. E do td 3 nd d’asa we bo md

J4 ;o7 7

tdkokl60zin éne bd hen gba 5, c6 nu € nad yi bdé wa 3, td 3 nd
ko di kédka bd € nd sixti d’asé 4, do td 5 nd £5 me xwawun.

3 Gbedokpo wa su bd Adugbaxwé kpo Fakame kpo xwé axi bo
yije td 3 ji. Fine 3, ¢ md tdkokloozin le se d6. Fakame dd mi
na sj tdzin 5. Bd Adugbaxwé gbe n'i, b6 dd ¢ ma sd tdzin 3.
E s3 b6 hen gba 3, é wa 18 k> 3, t5 5 na di bé na bé é bi yi. Bd
¢ gbe. Fine 5, Adugbaxwé d’asa t5 3 bo jo ¢ do bo dido.

4 Fékame je fine 3, € s5 tdzin 3 bd bodod kpon bd hen gba. B
xwe do Adugbaxwé bd ¢ dido.

5 bé ¢ 1€ kd 3, t5 5 ko di kaka bd afuntintin o nu ton, 46 tdzin

Fékame hen gba § witu. B¢ ¢ me we le wa je fine 3,

Adugbaxwé zdn nukdn boé wli avi b6 do han:

O nyi ma s3 tdzin kpsn
nyi ma s3 tdzin gba
nyi ma s3 tdzin kpdn
nyi ma sd tdzin gba
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Fakame s3 tdzin kpdn
16 bo s5 tdzin gba

T3 b6 gbo xween ma yi xwé nd cé gon.
E dd md 3, t3 5 le bl afuntuntun. B3 ¢ le wli avi bo le d:

O nyi ma s3 tdzin kpsn

nyi ma sd tdzin gba

nyi ma s3 tdzin kpdn

nyi ma sd tdzin gba

Fékame s3 t3zin kpdn

16 bo s5 tdzin gba

T3 b6 gbo xween ma yi xwé nd cé gon.
E > md 3, t3 5 gbd xween bd & wa yi.

Fékame wa j¢ fine. Kpowun 3, é15 md do6 han:

O nyi ma s3 tdzin kpsn

nyi ma s3 tdzin gba

nyi ma s3 tdzin kpdn

nyi ma sd tdzin gba

Adugbaxwé s3 tdzin kpdn

16 b s5 tdzin gba

T3 bo gbo xween ma yi xwé nd ce gon.
E > md 3, t> 5 gbd & bd ¢ wli avi bo d:
O nyi ma s3 tdzin kpsn

nyi ma sd tdzin gba

nyi ma s3 tdzin kpdn

nyi ma sd tdzin gba
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Adugbaxwé s3 tdzin kpdn

16 bo s5 tdzin gba

T3 b6 gbo xween ma yi xwé nd cé gon.

E d> md b3 t5 5 gbo b ¢ je tentinme ton kpowun 3, t3 3 di bo
s5 € 83 dido. Bd Alugbaxwé wli avi bo yi xwé bo yi dd na
ndton. B € ya avi kaka c6 vi ton 1¢ kd w4 a.

Tént ma se 3, fi € € nd kpla me yi € ne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
zweil Madchen namens Adugbaxwé und Fakame.

Einst gab es in einer Gegend einen Fluss, durch den man gehen
sollte, bevor man sich auf den Markt begab. An jenem Fluss
gab es ein paar Eier, die nichts anders als Wasserhiihnereier
waren. Und jedes Mal, wenn man den Fluss iiberschreiten
wollte und eines von den Wasserhiihnereiern zerbrach, ver-
mehrte sich das Wasser im Fluss, so dass man bei der Riick-
kehr ertrinken konnte.

Es trug sich zu, dass Adugbaxwé und Fakame sich eines Tages
auf den Markt begeben und den Fluss iiberschreiten wollten.
Als sie dem Fluss niherkamen, erblickten sie die Wasserhiih-
nereier. Da wollte Fakdme eines der Eier holen. Aber
Adugbaxwé riet ihr davon ab, indem sie sagte: ,,Wenn du eines
der Wasserhiihnereier holst und es zerbrichst, wird der Fluss
seinen hochsten Stand erreichen und wir werden bei unserer
Riickkehr im Fluss untergehen.* Fakdme weigerte sich aber,
die Ratschlage von Adugbaxwé zu beachten. So {iberschritt

Adugbaxwé den Fluss und ging ihren Weg weiter.
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Als Fakame ndher an den Fluss herankam und ihn tiberschrei-
ten wollte, nahm sie eines der Wasserhiihnereier und zerbrach
es. Dann iiberschritt sie den Fluss und folgte Adigbaxwé auf
den Markt.

Bei ihrer Riickkehr aber hatte der Fluss des zerbrochenen Eis
wegen seinen hochsten Stand erreicht. Als beide ndher an den

Fluss herankamen, stimmte Adugbaxw¢é weinend an:

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Fakame ist es, die schon mal ein Wasserhiihnerei genommen
Und es zerbrochen hat

Fluss, mach mir bitte ein bisschen Platz, damit ich dich liber-

schreiten und zu meiner Mutter gehen kann.

Als Adugbaxwé dieses Lied gesungen hatte, war der Fluss im-
mer noch in demselben hochsten Wasserstand. Da stimmte sie

weinend wieder einmal an:

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Fakame ist es, die schon mal ein Wasserhiihnerei genommen
Und es zerbrochen hat

Fluss, mach mir bitte ein bisschen Platz, damit ich dich liber-

schreiten und zu meiner Mutter gehen kann.
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Nachdem sie das Lied wieder gesungen hatte, machte ihr der
Fluss Platz und sie iiberschritt ihn.

Kaum aber hatte sie den Fluss tiberschritten, als das Wasser
wieder anschwoll. Als Fakame ihrerseits den Fluss liberschrei-

ten wollte, stimmte sie heuchlerisch an:

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Adugbéaxwé ist es, die schon mal ein Wasserhiihnerei genom-
men

Und es zerbrochen hat

Fluss, mach mir bitte ein bisschen Platz, damit ich dich tiber-

schreiten und zu meiner Mutter gehen kann.

Nachdem sie das Lied gesungen hatte, floss der Fluss mit ho-

hen Wellen weiter. Da stimmte Fakame weinend weiter an:

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Ich habe niemals ein Wasserhiihnerei genommen

Ich habe auch kein Wasserhiihnerei zerbrochen

Adugbéaxwé ist es, die schon mal ein Wasserhiihnerei genom-
men

Und es zerbrochen hat

Fluss, mach mir bitte ein bisschen Platz, damit ich dich tiber-

schreiten und zu meiner Mutter gehen kann.
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Nachdem sie das Lied noch einmal gesungen hatte, machte ihr
der Fluss Platz. Aber kaum fing das Méaddchen an, ihn zu {iber-
schreiten, wurde sie inmitten des Flusses von Wellen einge-
holt und versank. Da brach Adugbaxw¢é in Tranen aus, kehrte
nach Hause zuriick und erzihlte Fakames Mutter vom Zwi-
schenfall. Und die Mutter weinte bitterlich. Ihre Tochter kam
aber nie wieder nach Hause zuriick.

Deshalb soll man nicht allzu starrkopfig sein, denn Starrkop-
figkeit fiihrt manchmal zum Tod.

8.5.6. Mirchen 6: Sokame und der Jiger

Erzihlerin: Gohoungodji Micheline
Alter: 85

Beruf: Bauerin

Datum: 10. August 2016

Ort: Zakpota

Hwenuxd6 cé zon mo viin bo yi j& gbetd dokpo ji.

X4 ¢ me gbetd éne d¢ 3, dada segbd dokpo o xa 3 me bo do
vi 4. Amb asi ton kpo ¢é kpo ba vi kaka 3, é wa ji vi nyonu
dokpd bo sun nyikd 5 dd Sokame.

To ¢ me we ¢ kd ji vid d¢é 3, ji ja jija gbé 3, gbeto dokpd we
nd yi ki o t0 5 me, do dan dopko do fine bd nd s me € na
du we € d¢ 5 hwe, c6 bd ji 5 nd ja. BS dan 5 kdn no dé me
hwé. E kdn nd s5 me 3 hen nyi t3 3 t6 bd dan 3 nd s3 & we.
B3 dan 5 o me d¢ we kdka bo wa yi je dadasegbd sin vi dokpo
géé d¢ ji 5 ji. Dadasegbo kpo asi ton kpd se md 3, ¢ ya avi
kaka bd ¢ bu do é.
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Co6 Sokame ka na yi to 5, gbétd dokpo tiin bo dd émi na de.
Sokéame dd ni dd ¢ kun sixt da émi 0, dé xwéji € o na ja we
din 3, dan ko6 d¢ émi. Co gbetd yigbé n'i dd émi na de €.
Azan ¢ 6 bo na s5 Sokame nu dan 5 sogbé kpowun 3, gbetd
gan akpola ton bi bo s5 do glo me bo yi ci alixo. Me dokpo nd
géé we kdnnd sdkd dotabond yitd ¢ kdn dan 5 dé 5. BS ¢é
yi, b6 nll dan 3 ja me né s gbé 3, € nd s ta dokpod ton, wego
3 ton, atdngo 5 ton 3, € nd z&€ me. E z& me kaka s3 yito 5 me
3, ji nd wli bd jinukun nd nyo, bd me bi nd md nu bd nd du.
Sokame dida ka 5 nugbd bo xwe td 3 nu kpowun 3, € md gbets
bd ¢ d5 mi na xwé d’¢. Sokame gbe dd € ni ma xwe do émi 0.
E xweé do émi 3, é t wa ku. Gbéts d> émi na xwe d’é jén we.
B5 ¢ dido.
E do yiyi we kéka 3, ¢ wa yi xweé t5n do t> 3 nu. Fine 3, vi 3
jinjdn ayi bd gbeéts jinjdn akpa ton. BS vi 5 dd éni s& yi z3, o6
kt émi ton ko ya.
E nd zaandé kpowtn 3, dan 3 s5 ta ton lee sin t3 3 me bo s3
ta 3 ton. Gbetd kd ke nu 4. Dan 3 le zon lee bd dé ta wego 5
ton bo 1€ vd byd t5 3 me. Atdngd € nd yi ji bo na d¢ ta ton, bo
na wa z¢ vi 5 kpowun 3, gbéts gbo ta ton bd gotd 5 mla sin ji
don b6 wé je t3 5 nukiinme. BS kanjd kpé td 5 nukunme.
Dé me le s¢ 1€ dan 3 sin gotod zon td 3 me gbon kpowun 3, ¢
j€ X6 sun ji bo dd: ,,Sokame yi bi ! Sokdme yi bi!”. B5 t3 5
kpd nd 5 pko bi le wli avi. B6 ya avi kaka bd € kpé ¢, o6 é vé
do dd vi yétdn dokpo S ko ku we sin.
Fine 3, ji bé. Bo ja kdka nu azan atdn c6 bo keén. Bé € ken kpé
5, gbet dida danta 3 Sokame bd ¢ je ali bd gbetd do han bod
dd:
,.Sokame, Sokame cé 5”
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Sokame nd dd: ,,Un hun”
»Me nu nyd me me we cé€”
,Un hun”

,,Sokame Sokame cé o™

,,un han”

Hwe éne nu 0" nyodax6 dokpd wa xwe un gbé afdji bo md
Sokame. E kan weziin bo yi d> na dada dd: ,,Dad4, dada, na yi
ni wé tééé ajabi.” E ka dd md 3, é nd d> x6 taji dé nu dada
we, bd nii débt ¢ ba 3, dada nd na me.

Dada kan by3 d5 éte ¢ kd md 4 ji? BS € dd: ,,Nu € sin ajabu un
710 nd yi 3, dadd, mi s kokldozin ajabu bo s wa.” Nu débu
k3n nd han dada hwé éne nu 4. E s3 kokl6ozin 3 s3 jo n'i. B>
nyodaxo 5 dd mi md Sokdme. B3 dadé d5 me € ko ku sin azan
atdn dié¢ bd me bi o alue me d6 fi 3 we ¢ md 4 ji.

Fine 3, € na gbe dd 1¢ € nd bld ni adigbannd gbon 3, € ni blo
n’’i. Bd Migan s3 akpdla bo zIdn agban sin td n’1 b6 s yi do
fie € nd s do é.

E nd zaandé 3, Sokame wa xwé, bd agba ddnu giii. B> Sokame
kpo gbetd kpd wa nd te o dada sin nukdn, ka do ta. Dada d5
¢ ni s3 zinkpo ni €. B3 € s3 zinkpo nt € bd ¢ jijan ayi bo kpan
nukdn dada.

D¢ Sokame wa 3, toxo 5 bi ko s¢ bo wa. Dada kan by3 ¢ dé nu
le je gbon 3. B3 gbét3 zdn x6 3 ji bo xwli bi dd na dada. E d3
x0 3 kpé 3, ¢ d¢ danta 5 ton bo x1¢ dada.

Dada vI3 t6 5 do we bo na dokpo gbetd bo da Sokdme n'i.

N 7oz

Sin hwe éne niwe é md sdndnavidédancoénijindjaa

Ins Deutsche iibertragen:
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Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
einen Jager.

Dieser Jager wohnte in einem Konigreich, in dem das konig-
liche Ehepaar kinderlos war. Seit langer Zeit hatte sich das ko-
nigliche Ehepaar ein Kind gewiinscht. Und als es endlich eines
bekam, war es ein Tochterchen und sie nannten es Sokame.
In jenem Konigreich aber gab es eine Schlange. Und ihr sollte
jedes Jahr ein Menschenopfer gebracht werden, bevor es im
ganzen Konigreich zu regnen anfing. Dabei offenbarte sie
selbst die Person, die ihr als Opfer am Fluss, wo sie lebte, ge-
bracht werden sollte. Und keiner der von ihr offenbarten Per-
sonen war ihr bis zu diesem Zeitpunkt entwischt.

Es trug sich zu, dass die Schlange eines Jahres die einzige
Tochter des Konigs als ihr ndchstes Opfer offenbarte. Als der
Konig und seine Frau die Botschaft erfuhren, weinten sie so
lange, bis ihre Augen in Trdnen schwammen.

Bevor ihre einzige Tochter aber der Schlange zum Opfer ge-
geben wurde, verliebte sich ein Jager in sie, der sie heiraten
wollte. Zwar hat ihm Sokame von ihrem bevorstehenden
Schicksal erzdhlt. Trotzdem wollte der Jager nicht auf seinen
Heiratsantrag verzichten.

Am Tag, an dem Sokame der Schlange am Fluss zum Opfer
gebracht werden sollte, schirfte der Jiger sein Messer, legte
es in seine Jagdtasche, schlug den Weg zum Fluss ein und war-
tete auf Sokame.

Die von der Schlange offenbarte Person sollte aber allein, eine
Kiirbisflasche auf dem Kopf tragend, zum Fluss gehen. Dort
angekommen, sollte sie von der Schlange verschlungen wer-
den, nachdem diese ihren Kopf dreimal aus dem Fluss hinaus-
streckte. Nachdem Sokame die Kiirbisflasche auf den Kopf
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gesetzt und sich auf den Weg zum Fluss gemacht hatte, stie3
sie auf den Jéger, der sie begleiten wollte. Aber Sokame riet
ihm davon ab, ihr zu folgen, denn das konnte fiir ihn lebens-
gefahrlich sein. Der Jéger blieb aber standhaft und folgte ihr.
Als sie den Weg weitergingen, kamen sie, nach einer weiten
Strecke, am Fluss an. Da setzte sich Sokame an das Ufer. Und
der Jager setzte sich auf ihre Seite. Erneut bat Sokame ihn,
sich vom Fluss zu entfernen, denn die Ankunft der Schlange
stand unmittelbar bevor. Aber der Jager weigerte sich, sich
von ihr zu trennen.

Nach einer kurzen Weile bewegte sich die Schlange und
streckte zum ersten Mal ihren Kopf aus dem Fluss heraus. In
jenem Augenblick sal der Jager stillschweigend neben
Sokame. Nach einer kurzen Zeit bewegte sich die Schlange
und streckte zum zweiten Mal ihren Kopf aus dem Fluss her-
aus. Als die Schlange sich zum dritten Mal bewegte und ihren
Kopf aus dem Fluss herausstreckte, um Sokame mitzuneh-
men, schlug ihr der Jager den Kopf ab. Auf der Stelle rollte
der Rest der Schlange zusammen und fiel in den Fluss wieder
hinein. Da war der Fluss rot von Blut.

Als die Leute, die im Konigreich wohnten, den Ldrm vom Zu-
sammenrollen und Hinfallen der Schlange vernahmen, fingen
sie an zu schreien: ,,Sokame ist tot! Sokame ist tot!*“ Auch der
Konig und seine Frau gerieten in tiefere Trauer, denn sie
glaubten, dass ihre einzige Tochter tatséchlich gestorben wire.
Nachdem die Schlange getotet war, fing es an, drei Tage lang
im ganzen Kdnigreich zu regnen. Nach dem Ende des Regens
legte der Jager den Schlangenkopf in die Kiirbisflasche hinein,
lie3 sie Sokame auf den Kopf tragen und sie machten sich auf

den Weg nach Hause. Unterwegs stimmte der Jager an:
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,,Sokame, meine Sokame
Und sie beantwortete: ,,Ja, es bin ich.*
,,Du, die mit anderen zu leben weil}.*
,,Ja, es bin ich.*

e

,.Sokame, meine Sokame

,,Ja, es bin ich.*

Zu jenem Zeitpunkt wurden sie von einer alten Frau, die ihre
Notdurft im Busch verrichten wollte, erblickt. Auf der Stelle
lief sie zum Konig und sagte: ,,Konig, Konig, ich will Thnen
etwas Wichtiges verraten. Wenn man in jener Zeit dem Ko-
nig etwas Wichtiges sagen wollte, konnte man ihn zuerst um
eine Gunst bitten. Und es stand ithm zu, die Gunst zu gewéh-
ren, bevor man ihm seine Botschaft lieferte.

Auf die Frage des Konigs, welche Gunst er ihr gewdhren
konnte, antwortete die alte Frau: ,,Bevor ich Ihnen die Bot-
schaft liefere, gestatten Sie mir, Seine Majestdt, Sie um ein
Hiihnerei zu bitten. In jener Zeit fehlte es dem Konig an
nichts. So verschaffte er der alten Frau auf der Stelle das Hiih-
nerei. Danach enthiillte die alte Frau dem Konig, dass sie seine
einzige Tochter Sokame gesehen hatte. Ganz erstaunt, erwi-
derte der Konig, Sokame wire schon seit drei Tagen verstor-
ben und sie trauerten noch um sie. Es wire unmdoglich, dass
die alte Frau sie erblickt hétte.

Darauthin befahl er, dass die alte Frau gekopft wiirde. Und sie
wurde von Migan gekopft und ihr Kopf in ein zu diesem
Zweck gegrabenes Loch geworfen.

Aber nach einer Weile tauchten Sokame und der Jager im Ko-

nigspalast auf und es wurde eine Kanone abgefeuert, um ihre
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Ankunft bekanntzumachen. Gleich danach gestattete ihnen
der Konig, sich vor ihn zu setzen. Und sie setzten sich vor ihn.
Kurz danach versammelten sich viele Leute vor dem Ko-
nigspalast. Sokame und der Jiger wurden aufgefordert, zu er-
zdhlen, was mit ihnen passiert war. Und der Jiager ibernahm
das Wort und erzéhlte, wie sich alles abgespielt hatte. Danach
nahm er den Schlangenkopf heraus und zeigte ihn dem Konig
als Wahrzeichen.

Da trat ihm der Konig die Hélfte des Konigreichs ab und gab
ihm seine einzige Tochter Sokame zur Frau.

Seitdem wird der Schlange kein Menschenopfer mehr ge-

bracht, bevor es regnet.

8.5.7. Mirchen 7: Die einhindige Frau und die Schlange

Erzahler: Kpangon Moise
Alter: 71

Beruf: Schreiner

Datum: 16. Juli 2016
Ort: Bohicon

Hwenuxd cé zon mo viin b yi j¢ asisi asisi we ji.

Dada dokpo da asi we. Asi nukontdn 3 k4 ba nt asi wégo 5 na
nd dada si 4, b6 nd hwan wi tawun. Asi wego 5 ka do ald
dokpo c6 na dada da e 4. E ki nyd dekpe fannafanna. B> dada
gba x3 dokpd bo z€ é d"éme, o € ba nu asi ton nukontdn na
tun a.

Dada désu ka ko dé sén bo dd me débu kiin d6 né da afdkpond

ka bi aldkpond o to  me 6. Hun dadéa désu ko tun dd émi j¢
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sén me. Ene wut 3, asi wégo 3 nd t3n a. Nududa yaya 3, dada
yi me bd ¢ nd da do xd ton me we.

Nu éne kpacé asi nukdn nukdnton bd € j&¢ do ba nu asisi ton ji.
E o do ba n’i we kaka 3, gbédokpd wa st bd é yi bé ci asisi
ton x5 pka, do kpa ton sin nukdn. Asisi ton kd o wi le we
hwe éned nu. Kpa 5 wu 3, ali zwivi dé ka dé wu, bd ¢ ka do na
van nukun désu c6 bé nd md nu dé € qo ji je we d'éme 3 s
dd. Asisi 5 xwidanu bo yi kpa 3 kon kpowun 3, € van nukun
gbon ali zwivi 3 me bé md wego ton do wu le we kpo ald
dokpo kpd. Bé é md mo 3, ni vivi ni kdka bd ¢ 1€ kd vlawun.
Azan ma je 3, ¢ yi md dada bo flin i dd ¢ 6 na yl5 kplé dokpo
bd émi kpd asisi émi ton kpd nd s6 li. Li si so6 k& nyi na yesu
dohun dé bd dadé nd 3. Sin hweénu d¢é dada ka da asi aldkpond
5, € s3 k& nu dé wu 4, 6 ¢ ba ni me d¢bu nd tun dd asi
aldkpond we émi da .

Nydnu € ka do toxo 5 me 3 bi we nd wa sé i 5 o dadé sin
hdnto.

Pé yalé 5 dd> md 3, é s5 tin ni dé é na dd 5 4. E gbd bo yi gbe
b6 o azan. B ¢ do gan gbdn toxo 5 bi me. B¢ azan s¢ kp3 3,
¢ vivi nu yalé 5 kéka, do € tun dd azan sogbé jen we bo nu li
sis6 sin gan x0 3, me bi nd md asisi ton sin aldkpo.

Sin hwenu ¢ aldkpond s¢ 4 lisisé dé 3, € d6 amldmado n'i,
bd ¢ nd kan by? ¢ dé ne we émi k& na blo gbon din, winnya na
du gbé émi ja 4 ji. E do tame lin kpon we kaka b3 ayi ton ma
do nu debu ji je we 4 3, € 5 émi na gbo bo na hdntdn sin xweé
5 gbé bd nd bys gbe 5 me.

Nugbo 3, ayihdn kpowun 3, ¢ wa dede bd ton sin xwé 5 gbé

b6 do yiyi we kaka bé wé yi bys ziingbé daxé dé me. E wa yi

je dan dax6 dokpé ji. Fine 3, dan 5 kan by fi é wa xwé un gbé

do zingbo daxé é15 me 4 ji. E yi gbé n’i dd: ,,Nye we da dada.
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Un ka d6 al> dokp6 4. Dada ka d> ¢ na s6 1i. B> é ko d6 azan.
Azin 3 ké so kpo nabidé a. E we z3n b3 tn gbo bé go sin to 3
me tawun bd dd un kin nd qu winnyé 6.“ Dan 3 yi gbeé n'1 d3:
,E ny3! Un ko sé. E nyi 4 un ka k& nu 3, 4 na sixt z& ald do
nu c& me 42“ B3 aldkpond 3 d5: ,,A by3 mi jen we 3, na blo
na é.“

Fine 3, dan 5 k& nu baa bd € s aldton zin d6 dan 5 sin nu me.
B¢ ¢ zin aldkpo 5 do dan 5 sin nu me 1¢ bo na dé tSn kpowun
5, ald 5 kpé dé n bé nd ken sikd dohun.

Fine 3 dan 3 d>:,.E ne! Dé é nyi md din 3, 4 nd ba nii d6 ald 3
bd na l¢ v3 1¢ kd yi xwé gbé.* BS aldkpond x0x0 5 dd € né ce
n’i b6 bla avd do ald 5 wi bo blo nt aldkpond dohun bo 1¢ kd
nukukoé awajije yi xwé.

Asisi 3 ka ko tun d9 ald ton ko j¢ ten ton me 4.

Azan ¢ né so i ¢ wa sogbé bd asisi 3 we nyi me nukont ¢ wa
lisoten €. B6 yi md dadd bd d3 n’i 45 ¢ ma hdn asi ton kpevi
5 6. Medédé do6 dada gon 5 15 dd dandan me we ¢é dé. Dadé k&
nu 4, o6 € ve sin dd asi émi ton kpevi 5 kpd do aldkpond nyi
we sin.

Zaand¢ 3, to 3 bi kplé. BS nydnu € ko do asuxwé le bi wa 1i s6
gbé. E d6 1i s6 we kaka bd é wa je dada sin asi wégo 5 ji. Yalé
ton ko do nu k6 we, do € ko sé € € ton bod o te kpon asisi ton
bdé md d5 me bi nd tun d5 aldkpond we € nyi.

Kpowun 3, asi kpevi 3 dé avd sin ald 3 wii b6 j& 1i 5 50 ji. E
kpéca yalé ton kaka bd j&¢ winnya ji n'1, o ¢ ko jla kpé dd
aldkpond we nyi asisi émi ton. Asi kpevi 5 do li 5 s6 we
kpowun 3, yalé désa nd dd:

»30 mi s6 mi jo! S6 mi s6 mi s6 mi jo! SO mi s6 mi s6 mi
yedede!”
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E vivi ntl dadé kaka b3 € s3 tun fi d¢ € na nd 4. Me d¢é € do fine
le bi we md 45 adingban we yalé 5 6. Dada na gbe bd ¢ wli
i, b6 zI5n en agban.

N dé wu zdn bd ¢ md nd ké me € o bld o witu le a éne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Miérchen fliegt hin und her und setzt sich auf zwei Ko-
nigsfrauen.

Einst hatte ein Konig zwei Frauen. Die erste Frau war aber
sehr eifersiichtig auf die zweite Frau, denn sie wollte die ein-
zige Frau des Konigs sein. Die Zweitfrau war einhdndig aber
von ausgesprochener Schonheit. Wegen ihrer Behinderung
trat der Konig ihr ein Zimmer ab, denn er wollte nicht, dass
seine erste Frau ihre Behinderung entdeckte.

AuBlerdem hatte der Konig selbst zuvor seinen Untertanen ver-
boten, eine einbeinige oder eine einhidndige Frau zu heiraten.
Und er war sich dessen bewusst, sein eigenes Verbot verletzt
zu haben. Aus diesem Grund ging die Zweitfrau niemals hin-
aus. Auch kochte sie nicht. Der Konig hatte eine Magd in ihren
Dienst gestellt.

Diese besondere Behandlung der Zweitfrau hatte den Ver-
dacht der ersten Frau erregt und sie folglich dazu gebracht,
ithre Nebenfrau zu belauschen.

Es trug sich zu, dass sich die erste Frau eines Tages, genau im
Augenblick, in dem die einhidndige Frau sich wusch, hinter ih-
rem Zimmer, auf der vorderen Seite ihres Badezimmers ver-
steckte und sie belauschte. In der Wand des Badezimmers war
ein kleiner Ritz, wodurch man ins Badezimmer schauen

konnte, wenn man die Augen weit 6ffnet. Als die erste Frau
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sich dem kleinen Ritz néherte, riss sie ihre Augen auf und
guckte in das Badezimmer hinein. Da erblickte sie die Zweit-
frau, die sich mit ihrer einzigen Hand wusch. Auf der Stelle
geriet sie in grofe Freude und kehrte in ihr Zimmer zurtick.
Nach ein paar Tagen begab sie sich zum Konig und verlangte
von ihm eine Zeremonie des Hirsestampfens. Das Hirsestamp-
fen war eine Zeremonie, die der Konig jahrlich zu veranstalten
pflegte. Seitdem er aber die einhdndige Frau geheiratet hatte,
hatte er diese Zeremonie nicht mehr veranstaltet, denn er
fiirchtete, dass ihre korperliche Behinderung entdeckt werden
wiirde, da alle Frauen des Konigreichs an dieser Zeremonie
teilnehmen durften.

Als die erste Frau ihn also wegen der Zeremonie ansprach,
wusste er nicht, wie er sie davon abbringen konnte. Ungern
ging er auf ihren Wunsch ein. Dann setzte er den Zeremonien-
tag fest und jener Tag wurde im ganzen Konigreich verkiindet.
Die erste Frau war sehr zufrieden damit, denn sie glaubte, dass
die zweite Frau ihre Behinderung an diesem Tag nicht mehr
verstecken konnte.

Nachdem im ganzen Konigreich der Tag des Hirsestampfens
offentlich verkiindet wurde, hatte die einhidndige Frau keinen
Schlaf mehr gefunden, denn es war ihr klar, dass sie an diesem
Tag gedemiitigt werden wiirde. Da es ihr unmoglich erschien,
erfolgreich an der Zeremonie teilzunehmen, beschloss sie, ihr
Zuhause zu verlassen und in die weite Welt zu ziehen.
Gedacht, getan! Den Tag darauf am frithen Morgen fliichtete
sie vom Konigspalast und zog in die weite Welt, bis sie in ei-
nen groflen Wald kam. Dort stieB3 sie auf eine gro3e Schlange.
Da fragte die Schlange die Frau, wohin sie in dem grof3en
Wald wollte. ,,Ich bin die zweite Frau des Konigs. Ich bin aber
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einhdndig. Da der Konig bekanntgegeben hat, dass eine Zere-
monie des Hirsestampfens bevorsteht, bin ich vom Konigreich
weggelaufen, denn ich will nicht gedemiitigt werden®, antwor-
tete die einhindige Frau der Schlange. ,,Na gut! Ich habe nun
deine Sorge gehort. Kannst du deine versehrte Hand in mein
Maul hineinlegen, wenn ich es aufmache?*, sagte ihr die
Schlange weiter. ,,Gern, wenn du mich darum bittest, tue ich
das*, erwiderte die einhéndige Frau.

Da machte die Schlange ihr Maul ganz breit auf und die Frau
legte ihre versehrte Hand in ihr Maul. Kaum hatte sie die be-
hinderte Hand ins Maul der Schlange gelegt, bekam sie eine
neue Hand, die wie Gold glidnzte.

,Dein Wunsch ist jetzt erfiillt! Nun sollst du die glanzende,
neue Hand bedecken und in den Kdnigspalast zuriickkehren®,
riet ihr die Schlange. Die Frau bedankte sich bei der Schlange
dafiir, bedeckte die glinzende, neue Hand mit einem Tuch und
kehrte jubelnd nach Hause zuriick.

Zu diesem Zeitpunkt wusste die erste Frau nichts davon.

Am Tag, an dem die Zeremonie des Hirsestampfens stattfin-
den sollte, ging die erste Frau zum Konig, um ihn daran zu
erinnern, der zweiten Frau zu erlauben, an der Zeremonie teil-
zunehmen. Dabei bekam sie die Unterstiitzung von allen Leu-
ten, die sich in jenem Augenblick beim Konig befanden. Der
Koénig nahm aber ihr Wort stillschweigend hin, denn er
glaubte, dass seine zweite Frau immer noch einhéndig wére.
Nach einer Weile versammelten sich alle Bewohner des Ko-
nigreichs. Und alle verheirateten Frauen des Konigreichs be-
reiteten sich vor, um an der Zeremonie teilzunehmen. Als die
Zeremonie begann, bekamen die Frauen nach der Reihe Hirse

zum Stampfen, bis die Reihe an die zweite Frau des Konigs
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kam, deren neue Hand wie Gold glénzte. In jenem Augenblick
lachelte die erste Frau, denn sie hatte schon ihre Hirse fertig
gestampft und dachte bei sich, nun wiirden alle Leute die kor-
perliche Behinderung der Zweitfrau entdecken.

Als die zweite Frau an die Reihe kam, zog sie das Tuch, womit
sie die glanzende Hand bedeckt hatte, aus, und fing mit ihren
beiden Hinden an, Hirse zu stampfen. Da geriet die erste Frau
in sprachloses Erstaunen, denn sie hatte schon vor vielen Leu-
ten die korperliche Behinderung der Zweitfrau ausgeplaudert.
Als die zweite Frau noch am Stampfen der Hirse war, tauchte
sie vor ihr auf und sagte vor Verzweiflung: ,,Stampfe mich an-
stelle der Hirse! Stampfe mich ohne Zdgern anstelle der
Hirse!*

In diesem Augenblick war der Konig schon aufer sich vor
Freude. Alle Leute, vor denen die erste Frau die korperliche
Behinderung der Zweitfrau ausgeplaudert hatte und die anwe-
send waren, hielten sie fiir eine Liignerin. Da befahl der Konig,
dass sie gekopft werden solle. Und sie wurde gekopft.
Deshalb soll man nicht {iber behinderte Personen spotten und
sie gut behandeln, denn sie gehdren ganz und gar zu unserer
Gesellschaft.

Mirchen 8: Die alte Frau und ihre Kieselstein-Kinder

Erzihler: Kpangon Moise
Alter: 71

Beruf: Schreiner

Datum: 16. Juli 2016
Ort: Bohicon

303



Hwenuxdé cé zon mo viin bo yi j& nawe dokpd ji.

Nawe éne 3 do vi débu a bo nd savo ton ayi ¢ hdn le bi.
Gbedokpd wa st b3 é yi tonu. E je t3 51t 3, ¢ md gbadakenwé
wewe kpevi dé le do t3 5 nu do kdmé. E yi tenwé bo do kpo
do td 5 tonu.

Fine 3, & d>:,Nye dié¢ ma ka do vi d¢ din a é. E nyi d>
gbadakenw¢ €15 le sixt hiiza je vi nll mi din 3, ¢ ma na vivi
ni mi 4. E do md dd we bo o vo 5 sa we bo dido, bo lile
kpowun 3, ¢ s¢ gbe dé, bd gbe 5 kan by3 45 : ,,Mi ka huzu je
gbeto din 3, 4 nd sixt hén xome 47 Nawe 5 yi gbe dd émi hen
5 émi nd hen xome.

Kpowun 3, ¢ me bi huzu je gbeto bd xwe dd nawe 5 kaka yi
xwé gbé. Nawe 5 xwé gleta tegbe 3, € kpd € kpd jen nd do yi
yi we afdst afdse. E 4o gle 5 ta bo wa azo je fié d¢ é na wa je
3, nawe 3 nd yi da ni wa na & 4o xwé gbé. E ka da nii wa 3, é

"G

nd dd:,,Ho, yi! Ho, yi!*, 6 ¢ tun nyik3 ¢ na d6 yl3 ¢ na & wutu.

B3 vi le sin xomé gbedokpo bo dd:,,Tegbe tegbe nu 4 da nu
wa 3, ho yi jen 4 nd dd, 4 dd nyikd dé nu mi s¢ gbedé 4.
Gbeédokpd wa st bd ¢ 1€ yi gle 5 ta bd nawe 3 1€ vd yi xwé nii
da gbé kpowun 3, vi le je nyikd yétdn 1€ yl3 ji o € dé tentin
bo je didd dd nawe 3 da ni égbé ton bd ma yl5 nyiks émi ton
dokp6 dokpo 4 3, émi na le huza je gbadakenwé bd na 1€ kd
dido t5 3 nu.
Ale dokpd ké do atin dokpo ji do akpa yétdn hwe éne nu bo se¢
nyikd ¢ yl5 le bi. Kpowun 3, € zdn vla vla bo yi nawe 3 sin
xwé gbé. Nawe 3 ké do lifin ta we hwe éne nu. BJ linfin sin
yonu 3 kped¢ konnyi komé. Ale d5 € ni kenklen b6 win linfin
yonu ¢ konnyi kom¢ 5 kpedé ni mi na dqu ba dd nyikd
gbadakenwé le ton n’i. Bd € win linfin 3 nu ale.
B3 ale du bo d6 han:
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D¢ 3 nd nyi Holoko Holoko,

o

¢ 3 nd nyi Holoko Kpésa,

d¢é 5 nd nyi Holoko Téannyi,

dé 3 nd nyi Atinmadobonime,

¢ 3 nd nyi Bonime,

de 3 nd nyi Bonume Mindgan,

de 5 nd nyi Titigwéti.

Nawe 5 hén nyikd le bi dé tame 4. Bo 1€ wun linfin yonu 5

kpedé n'i. Fine 3, ale 5 1€ d6 han:

be 3 nd nyi Holoko Holoko,
de 5 nd nyi Holoko Kpasa,
de 5 nd nyi Holoko Tannyi,

z N

5 nd nyi Atinmadobonume,

o

z

5 nd nyi Bonume,

oF

de 3 nd nyi Bonume Minagan,
de 3 nd nyi Titigwéti.
Nawe 3 sé nyikd le ganji bo hén bi d6 tame. E da ni kpé
bléwin bo s3 nii dido gleta. Vi le k& ké wa azd kaka bd xove
ko6 sin é bd ¢ o t& kpon nawe 5 b6 na du ni. E ké tin 6 xo0 &
ton me d9J, ¢ dd ,,Ho yi, Ho yi “ 3, ¢ n4 huza je gbaddkenwé
b6 na 1¢ k3 yi td € ténu € go sin 3.
Nawe 5 wa gle 3 ta bo kan ntidiida 3 bo je min man ji bo d5:
Holoko Holoko, nudada towe dié,
Holoko Kpasa, nududu towe dié,
Hol6ko6 Tannyi, niduda towe dié,
Atinmadobontme, nidada towe dié,
Bonume, nududa towe dié,
Boniimeminagéan, nudada towe dié,
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Titigwéti, niidada towe dié.

B6 yl5 nyikd ¢ me tenwe le ton bd na nidadu € bd ¢ du.
E kpaca ¢ kaka bd ¢ kan by ¢ d¢ i € ké sé nyikd yétdn dé. B6
hazl je vi bi nu nawe 3.

Sin hwe éne nu we ¢ je nyikd nd vi ji.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
eine alte Frau.

Jene Frau hatte kein Kind und jammerte tagelang dariiber. Es
trug sich zu, dass sie eines Tages an einem Fluss auf ein paar
kleine und weille Kieselsteine stie3. Jene kleinen und weillen
Kieselsteine waren sieben an der Zahl und lagen den Fluss ent-
lang.

Da sagte die alte Frau: ,,Bis jetzt habe ich kein Kind bekom-
men. Wenn diese kleinen und weillen Kieselsteine sich in
Menschen verwandeln konnen und meine Kinder werden,
werde ich mich sehr dariiber freuen.” Kaum hatte sie diese
Worte ausgesprochen und den Kieselsteinen den Riicken zu-
gekehrt, dass sie von hinten eine Stimme vernahm: ,,Alte Frau,
wirst du es nicht ausplaudern, wenn wir uns in Menschen ver-
wandeln und deine Kinder werden?* Und die alte Frau ver-
sprach ihnen, niemand das Geheimnis zu verraten.

Darauthin verwandelten sich die kleinen und weillen Kiesel-
steine in Menschen und folgten der alten Frau nach Hause.
Und die alte Frau und ihre Kieselstein-Kinder gingen seit je-
nem Tag immer zusammen aufs Feld. Und jedes Mal, wenn

die Kieselstein-Kinder bei den Feldarbeiten Hunger bekamen,
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kehrte die alte Frau zum Kochen nach Hause zuriick und
brachte ihnen zu essen. Beim Servieren des Essens sagte sie
aber immer: ,,Du, hier ist dein Essen! Du, hier ist dein Essen!*
Diese Worte haben die Kieselstein-Kinder eines Tages derart
gedrgert, dass sie der alten Frau folgende Vorwiirfe machten:
»Jedes Mal, wenn du uns zum Essen bringst, sagst du immer
,Du, hier ist dein Essen!‘ Aber du hast uns niemals bei unseren
Namen genannt.”“ Als die alte Frau und ihre Kieselstein-Kin-
der eines anderen Tages auf dem Feld arbeiteten und die alte
Frau erneut nach Hause zum Kochen zuriickkehrte, fingen die
Kieselsteine- Kinder an, sie bei ihren jeweiligen Namen zu
nennen und zu sagen, dass sie sich wieder in kleine und weil3e
Kieselsteine verwandeln wiirden, wenn die alte Frau an jenem
Tag beim Servieren des Essens sie nicht bei ihren jeweiligen
Namen nannte.

In diesem Augenblick war eine Nachtigall auf dem Baum, der
nicht weit von ihnen stand und hatte alle ihre Namen mit an-
gehort. Darauthin flog sie mit grofen Fliigelschldgen zur alten
Frau. Zu diesem Zeitpunkt war die alte Frau am Mehlsieben
und das gesiebte Mehl lag vor ihr am Boden. Da bat die Nach-
tigall die alte Frau, ihr ein bisschen von dem schlechten Mehl
zu geben. Und die alte Frau gab der Nachtigall ein wenig
schlechtes Mehl.

Die Nachtigall pickte das Mehl und stimmte das folgende Lied
an:

Der erste heil3t Holoko Holoko,
der zweite heillit H610ko Kpdésa,
der dritte heilit H616k6 Téannyi,

der vierte heift Atinmadobontiime,
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der fiinfte heifit Bonime,
der sechste hei3t Bonume Minagan,
der siebte heillt Titigwéti.

Aber die alte Frau konnte sich alle Namen auf der Stelle nicht
merken. So gab sie der Nachtigall erneut ein wenig schlechtes

Mehl. Und sie fing wieder an zu singen:

Der erste heifst Holoko Holoko,

der zweite heillit Ho6l0ko Kpdasa,

der dritte heil3t Holoko6 Tannyi,

der vierte heift Atinmadobontiime,
der fiinfte heifit Boniime,

der sechste hei3t Bonume Minagan,
der siebte heilit Titigwéti.

Die alte Frau horte aufmerksam allen Namen zu und behielt
sie im Kopf. Dann kochte sie schnell das Essen und nahm es
aufs Feld mit. Zu diesem Zeitpunkt hatten die Kieselsteine-
Kinder so sehr gearbeitet, dass sie alle ganz erschopft und
hungrig waren und auf die alte Frau und das Essen warteten.
Sie wussten aber wohl, da sie sich wieder in Kieselsteine ver-
wandeln wiirden, wenn die alte Frau ihnen das Essen servierte
und erneut sagte: ,,Du, hier ist dein Essen! Du, hier ist dein
Essen!*

Aber als die alte Frau auf dem Feld ankam und ihnen zu ser-
vieren anfing, sagte sie zum groBen Erstaunen der Kieselstein-
Kinder:

,,HO10ko HOl0ko, hier ist dein Essen,
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Holoko6 Kpasa, hier ist dein Essen,
Ho6loko Tannyi, hier ist dein Essen,
Atinmécl(')bonﬁme, hier ist dein Essen,
Bonume, hier ist dein Essen,
Bonimeminagan, hier ist dein Essen,

Titigwéti, hier ist dein Essen.*

So war es der alten Frau gelungen, die Riickverwandlung ihrer
sieben Kinder in Kieselsteine zu vermeiden.
Seither haben die Menschen angefangen, ihre Kinder zu be-

nennen.

8.5.9. Mirchen 9: Die zwei Jagersohne

Erzihlerin: Souhe Jeanne
Alter: 52

Beruf: Héndlerin

Datum: 07. August 2016
Ort: Zakpota

Hwenux6 cé zon mo viin bo yi j& gbetd dokpd kpd vi ton we
kpo ji.

D ayi x6x6 3, gbetd dokpo o6 vi we bo nd kpla € yi gbé. Azan
ma je 5, gbetd ku jo vi we le do. Pé gbetd ku 3, vi ton dokpd
dd mi kun na jo gbé nyinydn do gbedé 6. B6 wlibo ni gbé
nyinyan 3.

E wa yi gbé gbédokpd bé yi bé ci atin ji bo o lan gbémeton
le ¢5 we. Kpowun 3, ¢ md aziza atdn d¢ le do atin 5 sa o
ksta dé kon. B aziza le dd nu kdta & d5 ,,Agli, hun hdn!* 3,
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agli 5 no hun hdn, b3 ¢ nd bys kita 3 me, bo nd be akwe kp3.
E blo kpé 3, € nd dd ,,Agli, st hdn*, bd kdtd 5 nd st hdn. B3 ¢
nd dido.

bé vid md mo 5, € hén x6 € dd le bi do tame bo 1¢ kd yi xwé.
Azan ¢ je fine le 3, € c5 aziza atdn le kaka bo tun azan ¢ gbé
¢ nd wa k3ta 5 kon 5. E wa c5 hwentl aziza le mé yi k3ta 3 kon
4 dokpd bo yi ddn bo d5:,, Agli hun hdn!“. B3 k3td 3 hun hdn.
B3 k3ta 5 hun kpowun 3, é md akwé dé me kpd 3 bo tin fla.
B3 ¢ by me bo bé nabi dé jlo é 3 bo tin. E tin 3, é d>:,, Agli,
sun hdn!“ Tendo 5 me 3, agli su hon bd ¢ dido.

Gbe éne gbé 3, nu vivi n'i kaka bd € s5 tun fide ¢ nd nd 4. BS
¢ do akwé sin hudo me 3, ¢ nd yi kdta 3 me do atin 5 sa bo nd
bé akwé sd yi kp3d 5.

L¢ gbe ton dyo gbon 3 kpéacé ndvi ton kaka bd ¢ kan by3 e fi
¢ kon nd ba akwé¢ 3 sin, do é tun dd gbéts kun sixt o akwé so
md 6. B3 € zon x0 le bi ji b6 5 n'i. B6 gbe nt ndvi ton dd ¢é
ma yi don 6, d¢ azdn d¢ le d¢ bd aziza le nd wa kita 5 kon.
N>vi 3 yi gbé. E ki tun ganji d3 é mi na yi don.

Ayih3n kpowun 3, ¢ s3 ali b6 dido k3ta 3 kon. E je don 3, é
dd:,, Agli, hun hdn!“. B3 k3ta 3 hun b3 ¢ byd me bo bé akwé
kp3 3 b6 tin. Bé € ton 3, € s3 flin nu € na dd bd kdtd 5 nd sun
5 4, bo je lele do kst 5 kon ji.

Azin éne 5 gbé we aziza le kon nd wa k3ta 5 kon. E do lele
we kaka bd aziza le wa wli bo hu i, bo ja lan ton do k5ta 3 ji.
Ndvi ton ba € kpo, 4o ¢ wa xwé gbé 4. Ayi ton wa md dd ¢ si
k6 do kita 3 kon. B¢ € yi don kpowun 3, ¢ md lan ton o kdté
5 jibo cinya bo s3 bo yi di.

Azan atdngd $ gbé 3, aziza le 1¢ vd wa kitd S kon bo ba lan 5

kpo. BS ayi yétdn dd nu ¢ dd ¢ kin nyi med¢é € hu 5 kede we
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nd wa fin akwé yétdn 6. B3 sin hwe éne nu 3, € j& kdta 5 ¢35 ji
bd azdn ¢ gbé ¢ md nd wa q’ayi 4, ¢ j& wi wa ji.

Gbedokpd wa st bd akwé hweédo gbetd, bd € lele lele kaka 3,
¢ d> mi na gb3 yi be akwé kpedé do k5ta 3 me. E dd md 3, ¢
c5 azan é gbé aziza le md nd wa q’ayi 4 bo yi ksta 5 kon. E je
fine 3, € d3:,, Agli hun hdn!“.

Aziza le ka o atin 3 ji b6 4o ci ¢ € we. Kéka c6 nu € na byd
k3ta 3 me kpowun 3, € z3n ji ton bo hu i cudidq, bo ja lan ton
do kata 3 ji.

Nu dé wu zdn bd ¢ md nd s5 nit ¢ ma nyi me ton 4 ne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mairchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
einen Jéger und seine zwei Sohne.

Einst hatte ein Jager zwei S6hne und sie gingen zusammen auf
die Jagd. So blieb es bis kurze Zeit vor dem Tod des Jagers.
Nach dem Tod ihres Vaters entschied sich einer der beiden
Sohne, weiter zu jagen. Und er pflegte tatsdchlich auf die Jagd
zu gehen.

Es trug sich zu, dass jener Sohn, als er eines Tages auf die Jagd
ging, sich auf einem Baum versteckte und Wildtieren auflau-
erte. Plotzlich erblickte er unter dem Baum drei Gespenster
mit dem Namen Aziza, die sich vor einem Termitenhiigel be-
fanden. Wenn jene Aziza dem Termitenhiigel sagten: ,, Termi-
tenhiigel, 6ffne dich!*, 6ffnete sich der Termitenhiigel. Da-
raufhin traten sie in den Termitenhiigel ein und brachten viel
Geld heraus. Nachdem sie viel Geld aus dem Termitenhiigel

herausgeholt hatten, sagten sie erneut: ,,Termitenhiigel,
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schliee dich!“. Und der Termitenhiigel schloss sich auf der
Stelle.

Der Jégersohn merkte sich die Formel und kehrte nach Hause
zuriick. Die darauffolgenden Tage lauerte der Jagersohn wie-
der einmal auf die Aziza und kannte die Tage auswendig, an
denen sie zum Termitenhiigel kamen. So ging er eines Tages,
an dem die Aziza nicht gekommen war, zum Termitenhiigel
und sagte: ,,Termitenhiigel, 6ffne dich!* Auf der Stelle 6ftnete
sich der Termitenhiigel. Als der Termitenhiigel sich gedftnet
hatte, betrat ihn der Jagersohn und fand darin viel Geld. Da
holte er sich Geld, er tragen konnte, und ging aus dem Termi-
tenhiigel heraus. Danach sagte er: ,,Termitenhiigel, schliefe
dich!* Und der Termitenhiigel schloss sich auf der Stelle.

An diesem Tag war er aul3er sich vor Freude. Seit dieser Zeit
ging er zum Termitenhiigel, jedes Mal, wenn er Geld brauchte.
Aber sein nun hoherer Lebensstandard fiel seinem Bruder auf
und er fragte ihn, woher er so viel Geld habe. Da offenbarte er
dem Bruder die Herkunft seines Reichtums. Aber er verbot
ihm, in den Termitenhiigel zu gehen, indem er ihm erklirte,
dass die Aziza an bestimmten Tagen dort anwesend waren.
Der Bruder versprach ihm zwar, nicht in den Termitenhiigel
zu gehen. Aber nach einer Weile plante er doch, in den Termi-
tenhtigel zu gehen.

Den Tag darauf machte er sich also auf den Weg zum Termi-
tenhiigel. Dort angekommen sagte er: ,,Termitenhiigel, 6ffne
dich!“ Und als der Termitenhiigel sich gedffnet hatte, betrat er
ihn und holte viel Geld heraus. Da er aber die Formel ,, Termi-
tenhtigel, schlieBe dich!* vergessen hatte, fing er an, um den

Termitenhiigel herumzugehen.
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Zu diesem Zeitpunkt kamen die Aziza und bemerkten seine
Anwesenheit. So wurde er festgenommen, umgebracht und
seine Leiche zerstiickelt und auf dem Termitenhiigel ausge-
breitet.

Als der reiche Jagersohn die Abwesenheit seines Bruders be-
merkte, ahnte er, dass er in den Termitenhiigel gegangen war.
Ohne Zdgern begab er sich dorthin und fand die zerstiickelte
und ausgebreitete Leiche seines Bruders auf dem Termitenhii-
gel. Da sammelte er die ausgebreiteten Korperteile zusammen
und beerdigte sie.

Nach drei Tagen kamen die Aziza wieder zum Termitenhiigel
und bemerkten, dass die Leiche verschwunden war. Dement-
sprechend dachten sie, dass nicht allein ihr Opfer, sondern
auch ein Dritter ihr Geld entwendete. Aus diesem Grund gin-
gen sie stidndig in den Termitenhiigel.

Da es eines Tages dem wohlhabenden Jdgersohn an Geld
fehlte, beschloss er, in den Termitenhiigel zu gehen und
glaubte, die Aziza wiren an jenem Tag nicht darin. Dort ange-
kommen, sagte er wie gewoOhnlich: ,, Termitenhiigel, 6ffne
dich!*

Zu jenem Zeitpunkt aber waren die Aziza auf dem Baum ne-
ben dem Termitenhiigel und lauerte auf ihn. Kaum wollte er
den Termitenhiigel betreten, dass die Aziza sich auf ihn stiirz-
ten, thn umbrachten, seine Leiche zerstiickelten und sie auf
dem Termitenhiigel ausbreiteten.

Deshalb soll man nicht gierig nach Geld sein und sich mit dem

begniigen, was man hat.
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8.5.10. Mirchen 10: Die Zwillinge und Aziza

Erzihler: Dedo Oscar
Alter: 47

Beruf: Glaser
Datum: 02. Juli 2016
Ort: Parakou

Hwenuxd6 cé zon mo viin bo yi je hodvi we ji.

2 Me dokpd nd nyi Zinstu. Medé 5 nd nyi Sagbo. Hwenu ¢ ji
hoovi éne le jen t5 yétdn ka jo ¢ do. B3 nd yétdn be € jo na
atagan yétdn bo ni € na md ten bo na kpé nuktin do ¢ wi ganji.

3 Ho6 le sin t5 3 glési kd we. B3 dé € ku 3, ¢ bé glé ton le bi do
ndvi ton sin aldme bd n é nd hen vi le nd wutd. Atagan 3 kon
nd kpé nukun do vi le go ganji 4, bd do ve nu €. B¢é hoovi le
st kpedé bo nye nu 3, € gbe dd ¢ kun s5 jl6 nd nd atagan 5 gon
0, b6 hdn sin fine, b6 wa sa xwé do zungbo me, fidé me débu
ma d¢ 4, bo nd 1¢ glé, bo nd do nii, bé nd md ten d6 du nii.

4 Sagbo kon nd ké nu 4. Zinst 5 tagband we ¢ ka nyi. Gbedokpd
wa st bd Sagbo o glé 1¢ we kaka bd nu wa cikd n'i. Atin
dokpo ka do akpa ton tl6o bd ¢é yi atin 3 sd bo na gbeje kpedé.
Fine 3, ¢ je ale na ji d3:,,Hwetenu we ya él5 na vo d6? Bd ¢
na nd 1é kaka s3 yi gbada we 4? Hwetent we ¢ ka na nyd do?*

5 E do ale na we md kpowun 3, é sé gbé dé do zingbd 5 me bd
gbé 5 d’axwa. E kpn nukdn 3, é md medé 4. E kpsn gido 3,
¢ md medé 4. E kpsn adisi kpd amid kpé 3, ¢ md medé 4. E do
fine kdka 3, azizo dokp6 j¢ tin ton sin zunkan 3 me ji. Fine 3,
¢ je azizo 3 ba ji. Azizo 5 ba we é d¢ kaka bo wa yi j& Aziza

dokpo ji.
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ba ¢ do ta ton 3 diga kédka bé gbdn nukun ton me bi bd € nd
md nukun ton me v3v3 15 4. Aziza 5 ké jinjdn azinkpo dokpod
ji. Azinkpo éned we k& nyi dokun ton. BS aziza 3 jinjdn
azinkpo 3 ji b6 byd nt débu 3, nti  nd nyi cice.
Dé Sagbo j¢ fi ¢ aziza 5 dé 3, € ci atin ¢ gudo bo do aziza 5
kpdn sé¢ do we. Hwe éne nu 3, aziza 5 ka 6 amagbe sa we bo
nd dd:,,Agbéti, ce ce de gbd! A ma md towe ta 4 3, 4 nd md
ndwe ta! Alotd adokpo nd fan do bo nd ba kpo a! Bé aziza
dd md kpowun 3, € zn al$ do azinkpo 3 ji bo yl3 nidudu € ba
we ¢ ¢ 3. B nidudu 5 wa nukontdn.
Sagbo ci xui bo kpdn kaka bo d5 éte ka nyi €15. Aziza 5 ka do
xd dé do fine bd nu ciko n'1 3, é nd yi gbeje do fine. Zaandé
3, aziza byd xd 5 me bd na yi gbeje kpedé. Fine 3, Sagbo 1€
k3 bo yi dd nli dé € md 3 bi nt Zinsu. B6 dd éni nd fine bé mé
je tagba 0, ényd jenwe 3, énadu. EPmd 3, 618 vd 18 kd yi
fi ¢ aziza 5 d¢é 3.
Zaand¢ 3, aziza 1€ kd sin x5 3 me bo jinjdn azinkpo ton ji bo
d>:,,Moliktin é é, fi 4 ka dé? O lan é ¢, fi 4 k4 4é? Kéaka c6 nu
¢ nd dd md 3, nidudu we le bi wa j& nukontdn. Aziza 3 sin da
ka su kpd kaka bd é nd md nt je z5 4. Co nl € nd md nukun je
75 3, € o na dé da ¢ o nukdn ton me 3 sin.
bé Sagbo md mo 3, é ba aglo dokpd. Kpowun 3, é s& kpdn
aziza ganji bd aziza wun ntiduda 3 dokpd do nu me 3, € désu
nd wan dokpé. E s3 1an dokpd 3, é désti nd s dokpo. E dé wu
md kaka bd aglo 3 bi g5. B¢ aglo § g5 5, Sagbo 1€ kd yi xwé
gbé do zungbd 5 me.
Zinst k6 nd té kpdn Sagbo kaka b nu ko6 ci kd n’i ne. E Sagbo
wa kpo aglo ton kp6 kpowun 3, Zinsu je didd ji dd:,,Sagbo, fi
¢ md 4 ka yi ci sin tegbe bd un do bi ba wé we sin tegbe bd
ma md wé 47 BS Sagbo6 yi gbé n’1 d5:,,Ya d ma sixtind 1
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kaka s yine. Ya 3 vd égbé.” Kpowun 3, é dé¢ molikun kpo6 lan
kpo ton. B3 ¢ vivi nu Zinsu kaké, 6 ¢ k6 du nu debu sin

'66

zanzan 4. BS Sagbo d3:,, Bu nt! Ba nt qu!*“ BS Zinst du nt
kaka bo go x0 bi.

Ayihdn 3, Sagbo 1¢€ v3 jlo na yi aziza 5 gdn. Fine 3, Zinst dd
émi nad xwédé. Sagbd gbe bo dd € ni nd xwé gbé, do é nd ka
hun 4 bé nd wa nii jaja ; dd € xwé do6 émi yi fi é émi xwé 3, €
kan nd kpa émi 6.

Fid¢ aziza 5 d¢é 3, do dokpd ké do nukontdn bd myd déme. Bé
Sagbd 1¢& vd yi wego 3, aziza ko do fine azinkpo ton ji bd ka
ke nu 4 bd o xwii. Sagbo do fine bo do aziza ¢ € kaka bd
xové j¢ sin sin ji.

Hwe 1€ k5 cad kpowun 3, aziza d5:,,Nydmli ¢, fi 4 ka qé?*
Kaéka c6 nli € nd dd md kpowun 3, nydmli jen wa tdn do
nukontdn. B> é je dudu ji. E kan dokpé 3, Sagbo 15 nd kan
dokpo bo nd s5 do aglo ton me. Kaka 3, aglo 5 go bd é du nu
do tendo 5 me kaka 16 bo go xo.

Fine 3, ¢ 1€ k3 yi xwé gbé bo yi na nidudu 3 Zinsu. BS ¢é15 du
ni bo go x0. Zinsu dd na Sagbo dd atdngo €15 3, émi nd xweédé
b6 na yi tun fi é é nd ba niduda 3 sin 3. Emi nd nd xwé gbé
kpowun bd € nd hén nidadu le wa bé nd wa na émi. B Sagbo
dd n'i dd 1€ € nd wé na gbon 5 wg z3n bd émi do md dd we, €
ni nd xwé gbé, émi md 3, € jen mJ. Zinsu gbe bi bd dd émi na
xweédé jan we. Sagbo gb3 bd 5 é ni wa nl € nd yi.

B5 ¢ j¢ ali. Ali ji 3, Sagbo dd na Zinst dd i é ¢ xwé un gbé
din 3, ¢ ki nd k& nu 6. B> Zinst d>:,,Gbedé! Emi kin na d>
x0 0, xwii we émi né ci.“ Bd Sagbo q:‘):,,Un tun wé! Md we a
n d3. A je don din 3, 4 na je x6 stn ji.“

E yi je don kpowun 3, aziza ké do azinkpd ton ji bo
dd:,,Amiw3 ¢é, fi ¢ & k& dé? Kokloo lan ¢, fi ¢ 4 ka dé?* Kéka
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c6 nl € na dd md kpowun 3, amiwd 5 wa kpd kokl6o lan kpd
bd € j¢ dudua ji. Aziza kan nududa 5 dokpd 3, Sagbo 15 nd kén
dokpd bo nd kan ni Zinst bd € dést nd du.

B¢ Sagbo do md blé we kpowun 3, Zinst md dd émi désu hen
5 mi na kan. Kpowun 3, ¢ je mlamla blo ji kdka bd als ton yi
s aziza 3. Fine 3, aziza d¢é gbe d3:,,Me € s3 ald mi din 3, kan
dokp6 ni bla e. Kpowun 3, kan dokpd go sin zuingb6 5 me bd
bla Zinsu.

Hwe éne nu 3, Sagbo ké hdn bd yi b do atin dokpd gudo
malinmalin d6 fi 3, b6 do nu € o ji je we 5 bi kpdn s¢ do we.
Fine 3, aziza le d5:,,Nu dokpo ni z& weé wa do 3 kon!* Kaka
c6 ni € na dd md 3, Zinst wa md € d¢é o6 do 5 kon. Do 3, myd
daxo dokpo we ka dé me. Aziza dé gbe 6 Zinsu ji bo d5:,,Ne
nyik3 t é kon nd nyi?* Zinsu yi gb¢ dd:,,Zinst.“ B é d>:,,A
ni ba we a ¢ do fi?* Zinsu dd:,, Zungbd 5 me fi we un de bo
do glé le we bd xove sin mi bd un o nidudu ba we bo wa j&
jitowe. B dé 4 do nt dqu we 35, un dd ma wa du xa wé. Aziza
d>:,,Un na wé azin ténwe. Azin ténweg3 3, na hi wé bé na du
we.

Sin hwenu ¢ aziza wli Zinst 5, Sagbo s3 nd qu nu 4 b ci atin
gudo. Aziza ka tun dd Sagbod désu do fine a.

Azan ¢ je fine le 5, aziza qu nu débu 5, Sagbo nd qu x'e b nd
kan Zinsu ton 6 vo. B aziza bys goxd ton me 3, é nd gbdn
gudo bo nd yi na niidida Zinst bé nd dd:,, Un ma d> na é d3
a xwé do mi 3, ¢ nd wli wé a?““Aziza dést ka do nidudu na en
WE.

Azan atdngod 3, aziza wa kpdn 1€ Zinst do klo klo gbon we 3.
Azan ténwego 3, aziza j¢ lele d6 Zinsu ji bo nd d5:,,Zin dé me

'GC

wabaa! Zin dé me wabaa!*“ Kpowun 3, € d¢é gb¢ d5:,,Numenu
dokp6 ni wa myd € d6 do 5 nt 5 nu!“ Kpowun 3, numenu
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dokpd wa myd nu. B) aziza tin Zinsu sin kan 3 me bd ¢ j¢ lele
dé myd 5 ji bé nd d3:,,Zin dé me waaba! Zin dé me waaba!*
E ké lele do do 3 azdn ténwe 3, my> na z& Zinsu.
Hwe éne nu 3, Sagbo ka do nt € do ji j5 we 3 bi kpdn s¢ do
we bd do tame lin do 1¢ € na blé gbon bd ndvi ton ma nad ki &
ji we. Ayl ton wad md dd aziza kun jinjdn azinkpo ton ji 6.
Aziza ka ci té sin azinkpo 3 ji 3, € s nd do hldnhldn dé 4.
Fine 3, € yi ba kpo ton dokpo bo le kd wa bo o ¢ ¢ . Kaka
c6 nu aziza kpo Zinsu kpo na lele d6 myd 5 azdn ténwego
kpowun 3, Sagbo nyi kpo § bd kpo 3 x0 nukontdn bd ¢ be
wezun bo yi jinjdn aziza zinkpo 3 ji bo d3:,,Un dé gbé d kan
dokpd ni bla wé din zaand¢é!* Ganxixo 5 me 3, kan dokpo wa
bla aziza. BS Sagbo le d3:,,Kanlingb6, hwi we 6 zun 3 bd un
tin. A jl6 na hi ndvi cé d"ayi. Egbé din 3, in d6 acé do ji towe.
Din 35, mi de le we na hi we.” Fine 3, ¢ d¢ gbe dd: ,,Ganxixo
¢ me dd x6 dé we un d¢é 3, johdn daxd dokpo ni wa z¢€ aziza
b6 nyi d6 myd S me.*
Kéka c6 nu € na dd md kpowun 3, afntintin daxo dokpd go
sin zunkan 3 me bo je aziza si se d6 myd me ji.
Aziza dést ka do hldnhldn zan we, do € ba bd né ji myd 4
wutl. Kéka 3, agbonton wa vd bd afuntuntin 5 kpikpé aziza
do myd me. B3 € j& x6 sun ji kaka bo fa yod.
Ene gudo 3, Sagbo dé gbeé bo 4> do é md we émi dé o nukdn
émi tdn 3, do 3 ni stin. B3 do 3 stn. Sagbo le dé gbe dd atin d¢
lele do ¢ 5 bi nt s€ yi zoga. BJ atin le bi s€. BS € d3:,, Din 5,
un do xd dax6 dokpo ba we kpo dokun kpd!” B3 ¢ wa xwe tdn
do nukontdn. B3 Sagbo kpo6 Zinst kpo huzu je dokunnd daxo.
Gbeédokpd wa st bd Zinsu kpd Sagbo kpo blo sadidi yi atagan
yetdn gdn. Atagan 5 ka ko du t5 yétdn sin nii le bi bo ko j& ya
daxo d¢é me . B¢ atagan 3 md ¢ kpowun 3, € je wi ya do ¢ ji
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dd:,,Viceé le, un ba mi kaka 3, un md mi 4.” BS Sagbo d5:,,M4a
s€ kpd mi 6. TS mi ton we ki bd € z€ mi do ald towe me. Lé &
k& wa hén mi gbon éne. B6 nya mi do gbé bo du t3 mi ton sin
nil le bi. Egbé din 3, 4 wa d> mi nyi vi towe.”

Atagan yétdn sa vo na €. BS ¢ gbd bo ki nublawi ton bd wa
yiit5 yétdn dohun.

Nu d¢ wuta € d6 na nd hén nocydvi vi meton désu dohun 3

éne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mairchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
zwel Zwillinge.

Es waren einmal zwei Zwillinge, der eine hieB3 Zinsou und der
andere Sagbo. Ihr Vater war gestorben, als sie zur Welt kamen.
So wurden sie ithrem Onkel anvertraut, damit dieser fiir sie sor-
gen konnte.

Ihr verstorbener Vater war Bauer und besal} ein paar Felder.
Diese Felder wurden auch dem Onkel anvertraut. Aber der
Onkel kiimmerte sich nicht gut um die beiden Zwillinge und
misshandelte sie.

Als die Zwillinge etwas gewachsen waren, beschlossen sie, in
einen Wald zu ziehen, weil sie von der Misshandlung die Nase
voll hatten. Dort hatten sie eine Hiitte errichtet und lebten vom
Ackerbau.

Sagbo war temperamentlos, Zinsou aber temperamentvoll.
Nachdem Sagbo eines Tages hart auf dem Feld gearbeitet
hatte, fasste er den Entschluss, sich auf einem Baum auszuru-
hen. So kletterte er einen Baum hinauf, setzte sich auf einen

seiner Aste und fing an, sich Gedanken iiber das kiimmerliche
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Leben, das sein Bruder und er in dem Wald fiihrten, zu ma-
chen, indem er sagte: ,,Bis wann werden mein Bruder und ich
dieses kiimmerliche Leben fithren? Wann werden wir, sei es
auch nur fiir eine kurze Zeit, im Wohlstand leben?*

6 Als er so jammerte, vernahm er eine Stimme, die vom nahe
gelegenen Gebiisch herkam. Er sah sich um, erblickte aber
nichts. Nach einer langen Weile erblickte er Rauch, der vom
Gebiisch herkam. Auf der Stelle stieg er den Baum hinunter
und machte sich auf die Suche nach der Quelle des Rauchs.
Sehr lange suchte er sie, bis er auf ein Gespenst namens Aziza
stiel3.

7 Das war ein langhaariges Gespenst, dessen Gesicht wegen der
Haare kaum zu sehen war. Es sal} auf einem Sessel, der seinen
Reichtum darstellte. Kaum hegte das Gespenst einen Wunsch,
so ging er augenblicklich dank der magischen Kraft des Ses-
sels in Erflillung.

8 Sagbo hielt sich hinter einem Baum versteckt und betrachtete
das Gespenst von weitem. Zu jenem Zeitpunkt war Aziza da-
bei, folgende Zauberspriiche auszusprechen: ,,Agbéti, ce ce de
gb6%! Wer den Kopf seines Vaters nicht findet, wird zumin-
dest den Kopf seiner Mutter finden. Keine Eidechse ist noch
am Hochklettern einer Mauer gescheitert!*

9 Das erstaunte Sagbo sehr und er traute seinen Augen kaum.
Aziza hatte aber eine Hiitte, die in der Néhe lag, in der es sich
ausruhte, jedes Mal, wenn es den Drang dazu verspiirte. So
ging es in diese Hiitte, um sich auszuruhen. Darauthin lief
Sagbo zu seinem Bruder Zinsou und erzdhlte ihm, was er ge-
sehen hatte. Dabei beruhigte er seinen Bruder, sie wiirden bald

nicht mehr in Armut leben.

645 Zauberwort.
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Als er wieder an den Ort kam, an dem er das langhaarige Ge-
spenst namens Aziza gesehen hatte, war jenes bereits aus sei-
ner Hiitte herausgekommen und hatte sich wieder auf seinen
magischen Sessel gesetzt. Da sagte es: ,,Reis, wo bist du?
Fleisch, wo bist du?* Kaum hatte das Gespenst diese Wiinsche
gehegt, erschienen vor ihm Reis und Fleisch. Das Gespenst
konnte aber wegen seiner langen Haare nicht nach vorne bli-
cken, es sei denn, es hitte die Haare aus seinem Gesicht ge-
strichen.

Dessen bewusst holte sich Sagbo eine Umhéngetasche und na-
herte sich dem Gespenst. Und jedes Mal, wenn das Gespenst
das Essen in den Mund legte, legte Sagbo ein Stiick davon in
seine Umhéngetasche, bis kein Essen mehr iibrigblieb. Da-
nach kehrte er nach Hause, in den Wald, zuriick.

Zu diesem Zeitpunkt brannte Zinsou schon vor Ungeduld. Als
Sagbo im Haus ankam, fragte er ihn: ,,Sagbo, wo warst du?
Ich habe dich schon vergebens gesucht und mache mir Sorgen
um dich.“ Sagbo beruhigte ihn aber und sagte: ,,Wir werden
nicht so kiimmerlich weiterleben. Heute ist das Ende unserer
Not.“ Indem Sagbo das sagte, zeigte er seinem Bruder eine
Tasche voll Reis und Fleisch. Das erfreute Zinsou sehr, denn
er hatte Hunger und hatte bis zu diesem Zeitpunkt nichts ge-
gessen. Sagbo sagte ihm also, er solle sich satt essen. Und
Zinsou aB sich satt.

Als Sagbo den Tag darauf noch einmal zum Gespenst gehen
wollte, bestand Zinsou darauf, ihn zu begleiten. Aber Sagbo
gab seiner Bitte nicht statt und brachte vor, er sei unvorsichtig
und konne den Verdacht des Gespenstes erregen.

Vor dem magischen Sessel des Gespenstes war aber eine

Grube zu finden, in der Feuer brannte.
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15 Als Sagbo noch einmal zum Gespenst ging, saf} jenes still-
schweigend auf seinem magischen Sessel. Nach einer Weile,
genau im Moment, als Sagbo Hunger bekam, stie3 es einen

646 wo bist du?* Kaum hatte es dieses

Schrei aus: ,,Nydmli
Wort ausgesprochen, erschien vor ihm die gewiinschte Speise.
Dann fing es an, die Speise zu essen. Jedes Mal, wenn das Ge-
spenst ein Stiick in den Mund legte, legte Sagbo auch ein
Stiick in seine Tasche hinein, bis die Tasche tiberfiillt war. Da-
nach af} er sich satt und kehrte nach Hause zurtick.

16 Im Hause angekommen, gab er seinem Bruder Sagbo das Es-
sen. Als Sagbo nachher erneut zum Gespenst gehen wollte,
bestand Zinsou darauf, ihn zu begleiten, indem er sagte, er
wolle nicht mehr zu Hause bleiben und faulenzen, wihrend
Sagbo ihm zu essen brachte und sein Leben riskierte. Aber
Sagbo entgegnete daraufhin, er sei ein unvorsichtiger Mann
und werde den Verdacht des Gespenstes regen. Wenn es ihm
gelinge, das Essen des Gespenstes zu stehlen, so werde er ihm
zu essen bringen. Zinsou lieB aber nicht ab, bis Sagbo seiner
Bitte stattgab.

17 So machten sich die beiden Briider auf den Weg zum Aziza.
Unterwegs riet Sagbo seinem Bruder Zinsou, vor dem Ge-
spenst schweigsam zu bleiben. ,,Mach dir keine Sorgen! Ich
werde vor dem Gespenst alle deine Ratschldge beachten und
kein Wort aussprechen®, beruhigte Zinsou seinen Zwillings-
bruder. ,,Ich kenne dich ganz gut. Du wirst meine Ratschlige
nicht beachten®, erwiderte Sagbo.

18 Als sie vor dem Gespenst ankamen, stie3 es einen Schrei aus,

indem es sagte: ,,Amiwo®’, wo bist du? Hiihnerfleisch, wo

646 Gekochte Bohne mit rotem Palmél, die mit Maismehl gegessen wird.
647 Maisteig, der mit einem roten Palmdl zubereitet wird.
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bist du?* Kaum hatte das Gespenst dieses Wort ausgespro-
chen, als roter Maisteig und Hiithnerfleisch vor ihm erschienen
und es fing an, die Speise zu essen. Und jedes Mal, wenn
Aziza ein Stlick davon a3, nahm Sagbo auch Stiicke, all davon
und gab sie seinem Bruder weiter.

Zinsou war aber damit nicht zufrieden und wollte selbst mit-
essen. Aber indem er selbst a3, beriihrte er aus Versehen die
Hand des Gespenstes. Darauf reagierte das Gespenst auf der
Stelle, indem es sagte: ,,Ich befehle, dass ein Seil erscheint und
den Mann festbindet, der meine Hand gerade beriihrt hat!*
Kaum hatte es dieses Wort ausgesprochen, da kam ein Seil
vom Gebiisch her und band Zinsou fest.

In diesem Augenblick war Sagbo schon davongelaufen und
hatte sich hinter einem Baum versteckt und beobachtete aus
der Ferne die Szene.

Da sagte das Gespenst weiter: ,,Ich befehle, dass du vor die
Grube dort driiben gefiihrt wirst!“ Gesagt, getan! Zinsou
wurde vor die Grube gefiihrt. In jener Grube brannte aber ein
weilglithendes Feuer. ,,Wie heifit du?*, fragte Aziza Zinsou.
,.JJch heille Zinsou®, antwortete er. ,,Was suchst du hier?*,
wollte Aziza wissen. ,,Ich war dabei, auf dem Feld in diesem
Wald zu arbeiten und hatte Hunger bekommen. Da habe ich
mich auf der Suche nach Essen aufgemacht. So habe ich dich
beim Essen erblickt und mich gendhert, um mitzuessen®, ant-
wortete Zinsou angsterfiillt. ,,Du wirst hier sieben Tage ver-
bringen. An dem siebten Tag werde ich dich braten und fres-
sen®, sagte das Gespenst drohend.

Seitdem Zinsou festgebunden wurde, war Sagbo der Hunger

vergangen und er lauerte dem Gespenst die ganze Zeit auf. Das
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Gespenst hatte seine Anwesenheit hinter dem Baum nicht be-
merkt.

Die darauffolgenden Tage stahl Sagbo die Speisen des Ge-
spenstes weiter. Und sobald das Gespenst in seine Hiitte zu-
riickkehrte, kam er aus seinem Versteck heraus und gab
Zinsou zu essen, indem er sagte: ,,Ich hatte dir mehrmals ab-
geraten, mir zu folgen. Bist du nicht jetzt vom Gespenst fest-
gebunden worden?*“ Auch Aziza gab Zinsou zu essen.

Am flinften Tag kam das Gespenst zu Zinsou und priifte, wie
er dick wurde. Am siebten Tag kam es wieder und fing an, um
Zinsou herumzugehen, indem es sagte: ,,Ich werde dich ohne
Mitleid in die glithende Grube hineinstiirzen! Ich werde dich
ohne Mitleid in die glilhende Grube hineinstiirzen!” Dann
winschte es sich: ,,Ich befehle, dass sich ein Herd auf die
weiligliihende Grube setzt!* Kaum hatte es diesen Wunsch ge-
hegt, dass sich ein Herd auf die wei3gliihende Grube setzte.
Dann band es Zinsou los und fing wieder an, um die weiB3glii-
hende Grube herumzugehen, indem es sagte: ,,Ich werde dich
ohne Mitleid in die glithende Grube hineinstiirzen! Ich werde
dich ohne Mitleid in die glithende Grube hineinstiirzen!* Das
Gespenst sollte aber siebenmal um die weillgliihende Grube
herumgehen, bevor es Zinsou ins Feuer warf.

Wiéhrenddessen beobachtete Sagbo die Szene aus der Ferne
und {iberlegte, wie er seinen Bruder erlosen konnte. Da fiel
ithm ein, dass Aziza in jenem Augenblick nicht mehr auf sei-
nem magischen Sessel war. Auf der Stelle holte er sich einen
Stock und fing an, Aziza aufzulauern.

Als Aziza zum siebten Mal um Zinsou herumging und ihn ins
Feuer werfen wollte, schlug Sagbo das Gespenst mit dem

Stock und traf es im Gesicht. Darauthin setzte er sich schnell
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auf den magischen Sessel des Gespenstes und sagte: ,,Ich be-
fehle, dass ein Seil dich auf der Stelle festbindet.” Kaum hatte
er dieses Wort ausgesprochen, als das Gespenst mit einem Seil
festgebunden wurde. Dann sagte er weiter: ,,Gespenst, du
warst der Konig dieses Waldes und wolltest meinen Bruder
rosten. Aber in diesem Augenblick bin ich méchtiger als du.
Nun werden mein Bruder und ich dich rosten.” Dann sagte er
weiter: ,,Ich befehle jetzt, dass ein gewaltiger Wind weht und
dich in die weiiglithende Grube stiirzt.“ Kaum hatte er diesen
Wunsch geduBert, kam ein Wirbelwind auf und begann, um
das Gespenst zu wehen.

Und obwohl das Gespenst dem Wind zu widerstehen ver-
suchte, wurde es endlich in die weillgliihende Grube gestiirzt
und vom Feuer gerdstet.

Dann befahl Sagbo weiter, dass sich die weiligliihende Grube
schloss. Und sie schloss sich auf der Stelle. Noch einmal be-
fahl er, dass all die Baume, die ihn umgaben, beiseite gedrangt
werden wiirden. Und alle Biume wurden verdréngt. ,,Ich wiin-
sche mir jetzt einen schonen Konigspalast und Reichtum®,
sprach er weiter. Und seine Wiinsche gingen auf der Stelle in
Erfiillung. So wurden die beiden Briider sehr reich.

Eines Tages beschlossen sie, sich zu ihrem Onkel zu begeben.
Dieser hatte inzwischen schon die Felder ihres verstorbenen
Vaters verkauft und war wieder in grole Armut geraten. Als
die beiden bei dem Onkel ankamen, begriiite er sie herzlich
und sagte: ,,Ihr lieben Kinder! Wo wart ihr? Ich habe euch
lange gesucht und nicht wiedergefunden.“ Da entgegnete ihm
Zinsou: ,,Komm uns nicht zu nahe. Seitdem unser Vater ge-
storben ist, hast du uns misshandelt und unser Erbe vergeudet.

Du wagst es, uns heute als deine Kinder zu bezeichnen.*
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Da fing der Onkel auf den Knien an, beide Briider um Verzei-
hung zu bitten. Und die Briider erbarmten sich seiner und be-
trachten ihn von nun an als ihren eigenen Vater.

Deshalb sollen Kinder gleich und gut behandelt werden, egal,

ob sie unsere eigenen Kinder sind oder nicht.

8.5.11. Mirchen 11: Der Jiger, der sehr reich werden wollte

Erzihler: Kpangon Moise
Alter: 71

Beruf: Schreiner

Datum: 16. Juli 2016
Ort: Bohicon

Hwenuxdé cé zon mo viin bo yi j& gbétd dokpd ji.

Gbéts éne 3 zinme jen nd yi nya gbé dé. E ka do zin 3 me yi
we 5, ¢ nd md lan d¢€ 4 bo nd sa vo ton.

E wa st gbédokpo bd ¢ 1& v yi gbd bo md nu ti hu 4 bo gbo
b6 jinjsn atin dokpo sa. E do atin 3 s bo do vo sa we bod do
alé na we dd:,,Ne un ka né blo gbon? Ne vi le k4 nd du nu
gbon do xw¢é gbe?

Kpowun 3, xevi dokp6 jen zdn bd wa j¢ t& do atin é sa gbetd
dé 3 bo j¢ han jiji. Tl6o 5, Gbeéts dida ti bo jlo na da xevi 3.
B> xevi 5 d3:,, Gbeéts, ma da ti 5 6. E kpaca gbeéts kaka b3 ¢
kan nyik3 xevi 3 ton by3. B> xevi 5 dd: ,, Un nd nyi
Nyinbodu. Un tin nit dé o wi wa wé we 3 bi. A jo mi do 3,
na do dokun na wé.*

Gbets gbe bo dd: ,,Nu te do wi wad mi we bd 4 tun?* Xevi 3 yi
gbé n’i d3:,,Un tin d> 4 ka nd hu nu 6. Vi ta é kpo asi ta é kpod
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11

12

a4

ka do xwé gbé bo o xove. A md, nye 3, na do dokin nii é.
Kan byd mi 1¢ nd d6 dokun na ¢ gbon un ja 5. B3 gbetd
dd:,,Ne 4 jlo na d6 dokun ni mi gbon?*

B3 xevi 5 yi gbé n’i d3:,,A na hén mi kede kede yi xwé gbé
b6 na z€ mi do fi dokpo o x5 towe me. Zanzan tegbe 3, nd nd
do siké zin dokpd.*

be xevi 5 dd md na gbets 3, € vivi n'i tawun bd € z€ tu ton
kpan bé dida xevi 3, bo blo € do bo z&€ ¢ yi xweé. e € yi xwé

z

, € 85 xevi 5 do xdme. Ayihdn kpowun 3, € yi fi € xevi 5 dé

[ON

5 b6 yi kpdn. Be ¢ yi 3, xevi 3 ko do sikazin dokpd do fine bd
¢ nd kdn nyin nyin. T166 3, gbetd s sikazin 3 bo kan wezun
b6 yi sa.

B3 ayihdn tegbe 3, xevi 5 nd 6 sikazin 5 dokpd. BS gbétd nd
z¢ bo nd sa. Kéka 5, gbetd j& akwe do ji bo j& dokun bi.
Gbedokpo wa su bd gbeto dd:,,Nye 5 akwé € ba we un dé 3,
un méa k6 md ne. Un jlo na huza je dokund daxé dokpd we
hun. Dokun € xevi €15 d6 ni mi 3 ko je cé ji 4. Din 3, nd hun
X0 ton me tawun bd nd tun sikdzin nd bi € do x0 ton me 5 bod
na bé bi azdn dokpd bo na sa. Pokpd dokpod € nd do ayihdn
tegbe 5 kpé mi 4.“

Nugbo 3, € je gbedokpo kpowun bd ¢é dida xevi 3 bo z& xome
n’i bo hin x0 ton me kpowin 3, é md sikazin débu 4. E kpsn
kaka b6 dd:,,Na 1l vd le kd yi fi € un yi md xevi 5 ¢ o~
Ayihdn 3, é z& ti b6 dido gbe 5 me. Nugbo 3, € je atin 5 s 5,
¢ jinjan nyi bo le j¢ alé na ji: Ne un ké na blé gbon? Ne vi le
ka na qu nt gbon do xwé gbé?* Bé do al¢ 5 na we md kpowun
5, xevi dokpo le wa do do atin 3 ji.

Kpowun 3, gbéts le t15 ti do xevi 3 ji. Bd xevi §sa von'idd

a4 1 \ Y

¢ ni kenkléén bo jo € mi do. Fine 3, gbéts kan nyikd ton byd
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14

15

e. B3 ¢ dd: “Un nd nyi Blaboxo.” Gbéts s3 k& nu 4, d6 nu
dokpd € do ta ton me S we nyi dokun.

Nugbo 3, gbéts s3 xevi blaboxo § wa xwé gbé. Fine 3, ¢ kan
byd xevi 5 d5 nu te € jlo nd na émi 4 ji. Xevi 5 kd k& nu 4.
Gbets dd: ,, Bla bé x0 nlt ma kpdn!” Kpowun 3, xevi § zdn
gbetd ji bo bla bo x0 ganji. Bé € x0 ¢ kpé md 3, € 1€ v tun nyi.
Fine 3, ¢ 1¢ k3 bo s5 xevi 3 yi atin € ji ¢ md en d¢ d ayi 5. Bd
xevi 3 dido. BS dokun ton bi vo.

Nu dé wu zdn bd ¢ md dokun kpedé hiin € ni nd kpé me 3 ne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
einen Jager.

Jener Jager pflegte im Wald zu jagen. Er kam aber immer er-
folglos von der Jagd zuriick und jammerte dariiber.

Als er eines Tages auf die Jagd ging und kein Tier erschoss,
setzte er sich verzweifelt unter einen Baum. Da fing er wieder
an zu jammern: ,,Da geschieht es, dass ich heute auch kein Tier
erschossen habe! Was werden denn meine Kinder essen?*

In jenem Augenblick tauchte ein Vogel aus dem Gebiisch auf,
setzte sich auf den Baum, unter dem der Jéger sich befand, und
fing an zu singen. Auf der Stelle griff der Jager zu seinem Ge-
wehr und wollte auf den Vogel schieBen. Aber kaum hatte er
sein Gewehr nach dem Vogel gerichtet, als jener sagte: ,,Lie-
ber Jéager, erschieBe mich nicht!* Der Jager war {iber die Ma-
Ben erstaunt, dass der Vogel ihn so angeredet hatte und fragte

ihn nach seinem Namen. ,,Ich heiBe Nyinbodu.®*® Ich kenne

648 Lege Eier und lebe davon!
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deine Probleme und kann dir helfen, sie zu 16sen. Wenn du
mich nicht erschie3t, werde ich dich reich machen.

Der Jager glaubte dem Vogel nicht und fragte weiter: ,,Welche
Probleme habe ich denn?*‘,,Ich weil3, dass du immer mit leeren
Héanden von der Jagd zuriickkommst und deine Familie des-
wegen hungrig ist. Ich bin imstande, dich reich zu machen.
Frag mich mal, wie ich dich reich machen kann!*, sagte der
Vogel weiter. ,,Wie kannst du mich denn reich machen?*,
fragte der Jager neugierig.

,,Nimm mich wohlbehalten in dein Haus mit und lasse mir eine
Stelle zurechtmachen, wo ich bleiben kann. Jeden Tag am ftii-
hen Morgen werde ich ein goldenes Ei legen.*

Als der Jager vom goldenen Ei gehort hatte, war er sehr be-
geistert und steckte schnell sein Gewehr wieder ein. Dann
nahm er den Vogel sorgféltig und brachte ihn nach Hause. Im
Hause angekommen, machte er dem Vogel eine Stelle in sein
Zimmer zurecht. Friih am Morgen den Tag darauf ging er zum
Vogel und fand ein goldenes glinzendes Ei neben ihm auf. Da
nahm er das Ei und ging es verkaufen.

Seit jenem Tag legte der Vogel jeden Tag ein goldenes Ei und
der Jager verkaufte es. So blieb es, bis der arme Jéger reich
wurde.

Aber nach reiflicher Uberlegung sagte der Jiger eines Tages
zu sich: ,,Wozu dient mir dieser kleine Reichtum. Ich will rei-
cher werden als jetzt. Das goldene Ei, das der Vogel jeden Tag
legt, kann mir hierbei nicht helfen. Besser wire es, wenn ich
den Vogel tote und aufschlitze, um alle goldenen Eier, die sich
in seinem Bauch befinden, zu sammeln und auf einmal zu ver-

kaufen. So konnte ich reich werden, wie ich es mir wiinsche.*
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10 Wie gedacht, nahm er eines Tages den Vogel und schlitzte ihn
auf. Aber wie war er iiberrascht! Er sah kein goldenes Ei im
Bauch des Vogels. Nichtsdestoweniger fasste er Mut und
sagte: ,,Morgen gehe ich wieder auf die Jagd und setze mich
unter denselben Baum wie beim vorigen Mal.*

11 So ging er den Tag darauf auf die Jagd wieder und setzte sich
unter denselben Baum. Da fing er an, erneut zu jammern:
,»Wie kann ich mit dieser Lage umgehen? Was werden meine
Kinder zu Hause essen?* Kurz danach tauchte ein anderer Vo-
gel auf und setzte sich auf den Baum, unter dem der Jéger sich
befand.

12 Da griff der Jager zu seinem Gewehr und wollte auf den Vogel
schieBen. Aber der Vogel bat ihn flehentlich, ihn nicht zu er-
schieBen. Da fragte der Jager iibereifrig nach seinem Namen:
,Ich heiBe Blaboxo®“, antwortete der Vogel. Der Jdger
passte aber nicht auf den Namen des Vogels auf, denn das Ein-
zige, was ihm in diesem Augenblick am Herzen lag, war, sehr
reich zu werden.

13 Da nahm er den Vogel nach Hause mit. Im Hause angekom-
men, fragte er den Vogel, was er ihm wohl schenken mdchte.
Aber der Vogel blieb sprachlos. ,,.Binde es dann fest und
priigle es, damit ich sehe, wozu du dienst!*, setzte der Jager
spottisch fort. Auf der Stelle band der Vogel den Jéager fest und
priigelte ihn so lange, dass er zu bluten anfing. Danach band
er ihn los.

14 So brachte der Jager den Vogel unter den Baum, wo er ihn
aufgefunden hatte, zuriick. Und jener flog weg. Seit jenem Tag
zerrann all der Reichtum des Jégers und er geriet wieder in

Armut.

649 Binde es fest und priigle es!
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15 Deshalb soll man nicht geldgierig sein und sich mit dem be-

gniigen, was man hat.

8.5.12. Mirchen 12: Die zwei Lieder der Tiere

Erzahler: Kpangon Moise
Alter: 71

Beruf: Schreiner

Datum: 16. Juli 2016
Ort: Bohicon

Hwenuxd6 cé zon mo viin bo yi je asisi we ji.

2 Asisi we éne le o stinnuvi dokpd dokp6. Vi we éne le kon nd
yi zuingb6 me tegbe bd nd yi ba naki. Xwé dé gbé vi le ka dé
5, dawe dokpod do xweé 5 gbé.

3 Gbedokpd wa su bd dawe 3 yl5 vi we le bo dd: ,,Na kpldn han
dé le mi. Bd mi je zungbd me bo ji han le ganji 3, mi na je
dokun.*

4 Han we k& we. Pokpd tin bd ¢ bys zungbd me bo ji 3, nu € ko
nyi kanlin 3 bi nd tdn sin zun $ me bo nd wa qu me, o kanlin
le zunzin sin han we. Han wego 3, han ¢ kpa susu nu kanlin
le we. Dawe 4 tinme& md ni ¢ 4 bo dd émi j10 nd kpldn han ¢
na do dokun nu ¢ 5 kpowun.

5 Fine 3, dawe 3 d6 han nukonnukonton 3:

Nay¢ nay¢ ¢

selé te

bo do gbe cé 1a awonnu
bo do gbé cé 1a awonnu

gbé cé 1a awonnu

331



0 ji ma ja sin do koli me dohun.

bé ¢ kpldn han nukontdn ¢ f6 3, asisi dokp6 sin vi nd fine bod
d> nii ci k> nt é mi. Bé ci té bé didé. E s3 nd t& bo na dawe 3
na kpldn en han wego 5 4, o € ve sin 5 émi hén 5 émi na je
dokun kp6 han nukontdn 3 kpd we sin.

Suntvi dé 5 kéa nd te bd dawe 5 kpldn en han wego 5. Han 5

dd:

O nayé nayé

s¢lé te bo kpdn mi

ma yi selexi

ma yi sélexi

ba yi md dokunnd agbangbondts le

ma yi selexi

ba yi md dokunnd agbangbondts le

O nayé nayé

s¢lé te bo kpdn mi

ma yi sélexi

B3 vi 5 kpldn han $ kaka bo tun han 3 bi. BS dé € kpldn kpé
3, dawe 3 dido.

Ayihdngbé 35, stintivi de kpldn han we le bi 3 s3 ali bo yi zing-
bome naki ba gbé. E je don nuigbo 3, é do han nukontdn 3:
Nayé nayé €

s¢lé te

bo do gbé cé 14 awonnu

bo do gbe cé 1a awonnu

gbe cé 14 awonnu

0 j1 ma ja sin do koli me dohun.

D¢ kanlin le sé md 3, ¢ le le d6 vi 5 c€ji 5 me 3.
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14

beé vi 5 md mo kpowun 3, é dé han wego 3:

O nayé nayé

s¢lé te bo kpdn mi

ma yi seléxi

ma yi sélexi

ba yi md dokunnd agbangbondts le

ma yi seléxi

ba yi md dokunnd agbangbondts le

O nayé nayé

s¢lé t& bo kpdn mi

ma yi s¢lexi

B5 ¢ ji han 3, é nd le v3 ji. Han 3 vivi nt kanlin le kaka bd ¢
me bi je we du le le do vi 3 ji.

Fine 3, kinikini yi x0 b6 d5:,,Din 3, d¢é 4 ji han bo kpa mi 3,
mi na na wé nit dokp6. A je xwé gbé kpaa hin, zin dé kdme.
A zin dé kdme 3, 4 na md nii é na je fine 3. Kinikini bé
atawungwe atdn n’i bd vi 5 dido xwé gbé.

Nugbo 3, vi 3 s¢ kpd xwé 3, € zin atawingwé S dokpd do
kdme. Kpowun 3, avd tenme tenmé kpodo sikéa nu le kpod wa
xwe tdn do nukontdn. Zaandg¢ 3, ¢ 1¢ vd zin atdwingwé wego
5 do kdme bd akwé xwe tdn kpo 5. B¢ ¢ gba atdwungwé
atdngo 3, € md xJ ydyd bd € ko gba bi.

E suntvi 3 yi xwé gbé 3, & zdn x6 5 bi ji bé d> nii ndton. B3 ¢
bé nt j& x3 ydyd 3 me. Ndton 5 € na du agd. BS ¢ da nu bo
yl5 me le s nyi kpo 3. Asisi wego $ dést wa. Fine 3, € tinmée
dd vi émi ton we yi zinme naki ba gbé bé hén dokun wa xwé.

B) asisi $ dd 6 xome d5:,,Gbedé, nd md mo a!*
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16

17

18

E wa yi xwé gbé kpowun 3, € bd nu do6 nua vi ton b6 dd é ni wa
yi ba naki wa o zungbdme bo na je dokun. Nugbo 3, vi $ kan

wezun bd did6 zun 5 me. Bé € je don 3, ¢ do han 5:

Nay¢ naye €

s¢lé te

bo do gbe cé 1a awonnu

bo do gbé cé 14 awonnu

gbe cé 14 awonnu

0 j1 mé ja sin o koli me dohun.

E qo han 3 ji we kaka b kanlin le s¢ han 3 b6 d5:,,Me ka do
han €13 ji we do fi?*

Kpowtn 3, ¢ s¢ kp3 e. E di¢ ma ka tin han wego 3 4 é. Bé

kanlin le s¢ kpd en, vi 3 le d6 han 5 dévo:

Nay¢ nayé¢ ¢

s¢lé te

bo do6 gbe cé 1a awonnu
bo do gbé cé 1a awonnu
gbe cé 1a awonnu

0 j1 ma ja sin o koli me dohun.

B3 & z3n ji ton bo van lan ton bo du bi. Ene gdo 3, ¢ bé xtiton
do gba dokpd me. BS gen s5 gba § s3 yi dé xdta nt ndton. Co
bd gen 3 na s5 gba 5 wa 3, ndton ké ko da nt bo kplé me le,
do ¢ ve do dd vi émi ton désu nd wa kpo dokun kpo we sin.
Dé gen 5 s5 gba 5 yi xdton ta 5, € le byd awajijé vo me. BS
agd le bé. E je fi é na je 3, ¢ d3 é ni z& gba 3 je t& bo hiin hwe.
Fine 3, & dé gba 3 je t¢ bo hun i kpowun 3, ¢ md xu kede do
gbd 5 me. BJ asisi § qu winnya.
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19 Nu dé wu zon bd € nd dd me s€ me sé 3 éne.

Ins Deutsche iibertragen:

1 Mein Mirchen fliegt, fliegt hin und her und setzt sich endlich
auf zwei Mitfrauen.

2 Beide Mitfrauen hatten jeweils einen Sohn. Und die beiden
So6hne pflegten jeden Tag im Wald Holz zu holen. Im Haus,
wo die Kinder wohnten, gab es einen alten Mann.

3 Eines Tages rief der alte Mann die beiden Kinder zu sich und
schlug ihnen Folgendes vor: ,,Ich will euch bestimmte Lieder
lehren. Und wenn ihr in den Wald geht und diese Lieder singt,
werdet ihr nach Hause mit Reichtum zuriickkommen.*

4 Es sind insgesamt zwei Lieder. Wenn das erste Lied im Wald
gesungen wird, tauchen alle Wildtiere aus dem Gebiisch auf
und fressen den Sédnger, denn das Lied enthélt Schimpfworte
iiber sie. Das zweite ist aber ein Loblied. Der alte Mann hatte
aber den beiden Kindern nicht von den Bedeutungen der bei-
den Lieder, die er sie lehren wollte, erzahlt.

5 So stimmte er das erste Lied an:

Oma, Oma,

hier sind Wildtiere

die mit ihren Maulern sprechen

die mit ihren Méulern sprechen

mit ihren Méulern sprechen

wenn es nicht regnet, sieht ihr Hals wie ein Behélter aus, der

leer ist.®°

650 Alle Lieder, die im vorliegenden Mérchen ins Deutsche iibersetzt werden, sind
mir von meinem Informanten und Erzéhler Kpangon Moise im Juli 2016 in Bohi-
con/Benin erldutert worden.
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Nachdem der alte Mann den beiden Kindern das erste Lied
vorgesungen und es sie gelehrt hatte, verabschiedete sich eins
der beiden Kinder unerwarteter Weise von ihm mit der Aus-
flucht, dass es miide sei. Dabei glaubte das Kind, dass es nur
mit dem ersten Lied reich werden konnte.

Aber das zweite Kind wartete, bis der alte Mann ihm das
zweite Lied lehrte. Und dies lautete:

Oma, Oma,

hier sind Wildtiere, die mich angucken
ich gehe auf den Markt der Wildtiere
ich gehe auf den Markt der Wildtiere,
um die sehr reichen Héndler zu treffen,
ich gehe auf den Markt,

um die sehr reichen Héndler zu treffen,
Oma, Oma,

hier sind Wildtiere, die mich angucken,
ich gehe auf den Markt der Wildtiere.

Das zweite Kind lernte das Lied und meisterte es. Danach
nahm der alte Mann Abschied von ihm.

Den Tag darauf begab sich das Kind in den Wald, um Holz zu
holen. Dort angekommen, stimmte es das erste Lied:

Oma, Oma,
hier sind Wildtiere
die mit ihren Méulern sprechen

die mit ihren Méulern sprechen
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mit ihren Méulern sprechen
wenn es nicht regnet, sieht ihr Hals wie ein Behilter aus, der
leer ist.

10 Kaum hatten die Wildtiere das Lied vernommen, dass sie aus
dem Gebiisch auftauchten und das Kind umgaben. Von Angst

ergriffen, stimmte es das zweite Lied an:

Oma, Oma,

hier sind Wildtiere, die mich angucken
ich gehe auf den Markt der Wildtiere
ich gehe auf den Markt der Wildtiere,
um die sehr reichen Héndler zu treffen,
ich gehe auf den Markt,

um die sehr reichen Héndler zu treffen,
Oma, Oma,

hier sind Wildtiere, die mich angucken,
ich gehe auf den Markt der Wildtiere.

11 Dann sang er wiederholt das Lied weiter. Das Lied erfreute die
Wildtiere liber die Maf3en, so dass sie zu tanzen anfingen.

12 Da ergriff der Lowe das Wort: ,,Na gut! Du hast eben ein Lob-
lied tiber uns gesungen und wir mochten dich jetzt dafiir be-
lohnen. Das Geschenk wirst du, wenn du an dein Haus heran-
kommst, auf dem Boden zerbrechen. Wenn du diese Anwei-
sungen befolgst, wirst du reich werden.* Nach diesen Worten
iibergab der Lowe dem Kind drei Atawingwé®!' und es
machte sich auf den Weg nach Hause.

13 Als das Kind ans Haus herankam, zerbrach es ein Atawingwé

auf dem Boden. Auf der Stelle traten vor ihm allerlei Stoffe

65! Friichte mit magischen Kriften.
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14

15

16

und silberne Schmucksachen auf. Nach einer Weile zerbrach
er das zweite Atawungw¢ auf dem Boden. Da erschien vor ihm
viel Geld. Als er etwas weiter das dritte Atawiungwé auf dem
Boden zerbrach, erschien vor ihm ein wunderschones Haus.
Nach Hause zuriickgekehrt, erzéhlte das Kind seiner Mutter
von seiner Erfahrung. Und sie zogen ins neue Haus ein. Auf
Vorschlag der Mutter wurde ein Fest veranstaltet, wozu die
Nebenfrau und viele Leute eingeladen wurden. Bei dem Fest
erzdhlte die Mutter den Gésten, wie ihr Kind vom Wald mit
Reichtum nach Hause zuriickgekommen war. Als die Neben-
frau von der Erfahrung des Kindes gehort hatte, wurde sie nei-
disch darauf und dachte bei sich: ,,Na sowas! Dein Kind wird
nicht das Einzige sein, das vom Wald mit Reichtum nach
Hause zuriickkommt. Mein Kind kann es auch schaffen.
Nach dem Fest fing sie an, ihr Kind zu priigeln und befahl ihm,
Holz im Wald zu holen, um reich wie sein Stiefbruder zu wer-
den. Ohne Zdgern befolgte das Kind die Anweisung seiner
Mutter.

Im Wald angekommen, stimmte es an:

Oma, Oma,

hier sind Wildtiere

die mit ihren Méulern sprechen

die mit ihren Méulern sprechen

mit ithren Médulern sprechen

wenn es nicht regnet, sieht ihr Hals wie ein Behélter aus, der

leer ist.
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18

19

20

21

Als die Wildtiere das Lied vernahmen, sagten sie: ,,Wer ist da-
bei, solch ein Schimpflied zu singen?* Nach einer Weile né-
herten sie sich dem Kind und umgaben es. Da das Kind das
Loblied nicht kannte und die Wildtiere es umgeben hatten,
stimmte es das Schimpflied wieder einmal an:

Oma, Oma,

hier sind Wildtiere

die mit ihren Méulern sprechen

die mit ihren Maulern sprechen

mit ihren Maulern sprechen

wenn es nicht regnet, sieht ihr Hals wie ein Behélter aus, der

leer ist.

Auf der Stelle stiirzten sich die Wildtiere auf es und fraflen es.
Danach legten sie seine Knochen in eine Kiste hinein. Und der
Sperber nahm die Kiste mit und legte sie auf das Dach seiner
Mutter ab.

Die Mutter hatte schon ein Fest veranstaltet, wozu sie viele
Giste eingeladen hatte, denn sie glaubte, ihr Kind wiirde auch
viele Reichtiimer nach Hause mitbringen. Umso grofer war
also ihre Freude, als der Sperber die Kiste auf ihr Dach ab-
legte. So wurde das Fest fortgesetzt.

Nach einer Weile befahl sie, die Kiste vom Dach herunterzu-
holen und aufzumachen. Gesagt, getan! Als die Kiste vom
Dach heruntergeholt und aufgemacht wurde, fand sie nur die
Knochen ihres Sohnes darin. So wurde sie gedemiitigt.
Deshalb soll man Andere nicht um ihren Erfolg beneiden,

denn jeder hat sein Schicksal.
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8.5.13. Miérchen 13: Der Jiger und die Antilopenfrauen

Erzihler: Atingbeton Damien
Alter: 55

Beruf: Grundschullehrer
Datum: 12. Juli 2016

Ort: Abomey

1

Hwenuxd6 c¢é zon mo viin b6 yi je agbanlin we kpd gbéts dokpo
kpo ji.

Agbanlin we éne le ka nyi agbanlin winnyd winnya jagi jagi.
B5 ¢ do fevi do fi débu 3, € nd nyi ba bi. BS hwe débu 3, é nd
s¢ do to é me gbéts dé 5:,,0 yéégé! E fin fevi cé! O yéégé! Me
ka fin fevi cé!“ E d> md kaka 3, ¢ kdn nd md fevi fint3 3 4.
Gbedokpd wa st bd gbeéts yi gbé bo yi ci fevigbd dokpd me.
Fevigbo éne 3 ka yi ji tawun. K3t4 dokpd ka do fevigbo 5 me.
Kpowun 3, gbétd md agbanlin we s¢ do bd ¢ byd kita 5 me.
Zaandé 3, gbéts levd md dyovi wé t3n sin k3ta 5 me. E kpaca
gbeéts kaka bd ¢é dd:,,Agbanlin ¢ nd hu gbé un ja bd do ci cd
we $ we wa hiza gbetd md 4? «

Kpowun 3, agbanlin we ¢ htuzu je dyovi le byd fevigbo 3 me
gblagbla bo de fevi le d6 xasun yétdn le me kaka bd ¢ g3. BS
¢ dqu de bo jo de do. Azan éne 5 k4 nyi axigbé. B3 ¢ did6 axi
fevi sa gbé.

Gbets yi s3 agbanlin sin anyl yétdn s&¢ xwe bo do te kpdn ¢
k3ta 5 kon. Kaka 5 agbanlindyovi we le 5 1€ kd sin axi wa. Dé
¢ 1&¢ kd wd md kpowun 3, € by kitd 5 me bd ba dgbanlinnyu
yeétdn kpd. Kpowun 3, ¢ me weé le bi j&¢ x0 sun ji bo
dd:,,Caxo6xo0! Fi ¢ mi ka nd nd? Ne mi ka na nd gbetd le sin

gbeme gbdn? Mi gbj bo ku 3, é nyd hu!*
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11
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14

Kpowun 3, gbetd tdn sin fi de € d¢ 5. Kaka c6 ni € na md gbetd
3, ¢ dd:,, O yéégé! ahwist, ne mi k4 na blo gbon din?“ B
gbets d5:,,FEte ka we? Nyi 13 3 gbé we un wa yi bo wa sl5 do
fi din.” Agbanlindyovi le d5:,, Mi na dd x0j5x06 nu €. Gbetd
1€ v3 d5:,,X0j5x06 te kd we? B3 ¢ d5:,,Agbanlin we mi nyi b
nd cyan fevi bo nd du. Fevi we mi nd du tawun. Mi dqu bé nu
¢ kpé mi 5, mi nd hiiza je gbetd bo nd le yi sa.*
Gbéts yi gbe ni x6 3 bd kan byd ne € ka na blé gbon din? B3
¢ dd :,,Mi jlo nd xwe do € s5 yi xwé towe gbé we.” Bd gbetd
dd:,,C6 n mi nd xwe do mi yi xwé cé gbé 5, mi na yi gbe bod
na nyi asi cé 4? Nu mi yi gbe¢ 3, na s3 me dokpd da ni ndvi cé
bd nye désu nd hén me dokpd.*
Agbanlin dyovi le 5 émi yi gbé amo ¢é kpo nu dokpo6 bd émi
na le dd n’i:,,E nyi mi je xwé towe gbé din 3, 4 na dd nu asi
towe dd agbanlin we ni mi 4 €? “ Gbéts gbe d5 émi kin na 43
0.
Tendod 5 me 3, gbeétd sun nyikd ¢ bo dd:,,Nagan, nd dd md 4.
Navl, nd dd md 4.“ Bé € dd md 3, ¢ me bi xwe do ¢.
Gbets ka 5 agbanlinyl ¢ ton le s¢ xwe dd ndton xdme do
kdzunme.
Nugbo 3, ¢ wa xwé gbé bd gbetd da nava n ndviton bd € désu
da nagan.
Azan do ji je we kdka 5, nagan md x0 bo ji vi. Asiton gbets é
do asiton q"ayi 3 je didd ji dd: ,,Asisi cé wa astixwé sin tegbe
din 3, € k6 tun meton le sin tegbe 4. Nu € sin asi we ¢é nyi 3,
s€ jen na se.”“ Ayihdn tegbe 3, jl€ éne 5 jén d5 do gbeéts ji we
énd de.
Gbadanu dokpd wa su bd gbéts kpo € kpod malannyi kpowun
5, gbetd dd nu asi 3 4 émi dd x06 ¢13 ni hun, ¢ ni ma d5 na
medé gbedé 6. BS asi 5 yi gbé n'i dd émi kin na dd ni medé
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6. Gbéts d>:,,A ko tun d> agbanlin 3 fevi we é nd du. Asisi ta
¢ 3, agbanlin we. B3 un md en do fevigbome bd € xwe do mi.*
Asi 3 gbe b6 dd: ,,A sixii md agbanlin 4o fevigbomé b é xwé
do ¢ kpowun 4.“ Fine 3 gbéts dd 1€ agbanlin 1€ j6 agbanlinyt
yétdn do kita dokpd me bo ba fevi bd yi si sa gbé do axime
bd € s5 agbanlinyl yétdn bo wa s& xwe do ndton xdme do
kdzun me 3 bi n'i . Gbeétd dd md kpé 3, € 45 € ni ma dd nu
asisi ton se 6. B) asi 3 yi gbe.

Ayihdn bd gbéts yi gbé kpowun 3, asi § j& x6 tn asisi 3 ji, bo
J€ zunzun 1 ji 4 agbanlin we ¢ kpd Navu kpo nyi bo hiizu je
gbetd bd anyt yétdn do kdzunmé, do gbetd sin nd xdme.
Kéka c6 nt € nd 45 md 3, asisi 5 bé wezun yi x5 3 me bo yi bé
agbanlinnyti we le bi sin kdzun 5 me. B3 € kpd ndvi ton kpd
vi y€tdn le kpd huzi je agbanlin bo 1¢ k3 yi zunkangbomé.

Nudéwu z3n bd € md nd dd xome bi gbidigbidi ni nyonu 4 éne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
zwei Antilopen und einen

Jager.

Die beiden Antilopen waren iiber die MaBlen grof3 und ernéhr-
ten sich von Okras, die sie auf Feldern stahlen. So jammerten
tagtéglich die Feldbesitzer, indem sie sagten: ,,Na sowas! Je-
mand hat mir meine Okras gestohlen. Na sowas! Wer hat denn
meine Okras gestohlen?* Und sie hatten wohl dieses Gejam-
mer ausgesprochen, sie fanden nie wieder ihre Okras.

Eines Tages entschied sich dann ein Jager, auf einem der groB3-
ten Okrafelder dieser Gegend zu jagen. Auf jenem Okrafeld

war ein Termitenhiigel zu sehen.
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Dort angekommen, erblickte der Jager zwei Antilopen, die den
Termitenhiigel betreten hatten. Kurz danach bemerkte er, dass
zwel Jungfrauen aus demselben Termitenhiigel heraustraten.
Das erstaunte ihn sehr und er fragte sich: ,,Sind es nicht die
zwel Antilopen, auf die ich lauere und die ich erschieBen will,
die menschliche Gestalten angenommen haben?*

Ohne die Anwesenheit des Jagers zu bemerken, traten die bei-
den Antilopenjungfrauen in die Okrapflanzen ein und fingen
an, hin und her Okras in ihre jeweiligen Korben zu pfliicken,
bis die Korbe iiberfiillt waren. Dann al3en sie davon und lie8en
einige tibrig. Jener Tag war aber ein Markttag. Und sie bega-
ben sich auf den Markt, um den Rest der Okras zu verkaufen.
Nachdem die beiden Antilopenfrauen auf den Markt gegangen
waren, trat der Jager in den Termitenhiigel ein, fand ihre An-
tilopenfelle darin, nahm sie und versteckte sie. Danach kehrte
er in sein Versteck zuriick und wartete auf die Riickkehr der
beiden Antilopenjungfrauen. Als die beiden Antilopenfrauen
nach einer langen Zeit vom Markt zuriickkehrten und in den
Termitenhiigel eintraten, fanden sie ihre Antilopenfelle nicht
wieder. Auf der Stelle fingen sie an, laut zu jammern: ,,Was
fiir ein Ungliick! Wie konnen wir jetzt wieder unsere Tierge-
stalten annehmen? Wie kdnnen wir jetzt unter den Menschen
weiterleben? Besser wire es, dass wir sterben!*

Nach dem Gejammer der beiden Antilopenfrauen trat der Ja-
ger aus seinem Versteck heraus. Als die Antilopenfrauen ihn
erblickten, redeten sie ihn an: ,,0 yéégé! Jager, wie konnen wir
mit unserer schwierigen Lage umgehen?“ ,,Um welche
schwierige Lage handelt es sich? Ich bin gerade von der Jagd
zuriick®, antwortete ihnen der Jager. ,,Wir wollen dir ein Ge-

heimnis verraten“, sagten die Antilopenjungfrauen weiter.
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,»Was fiir ein Geheimnis ist das denn?*, wollte der Jager wis-
sen. ,,Wir sind beide Antilopen und erndhren uns von Okras,
die wir auf Okrafeldern pfliicken. Okra ist unser Lieblingses-
sen. Und nachdem wir uns satt gegessen haben, verwandeln
wir uns dann in Jungfrauen, um den Rest auf dem Markt zu
verkaufen®, enthiillten ihm die Antilopenjungfrauen.

Der Jager horte auf die beiden Antilopenjungfrauen und fragte
sie, was sie mit ihren Worten meinten. ,,Wir wollen dir nach
Hause folgen®, offenbarten die Antilopenjungfrauen. ,,Bevor
ihr mir nach Hause folgt, sollt ihr zuerst akzeptieren, meine
Frauen zu werden. Wenn ihr es akzeptiert, nehme ich eine von
euch zur Frau und die andere wird meinen Bruder heiraten®,
schlug ihnen der Jager vor.

,Wir nehmen deinen Vorschlag an, aber unter einer Bedin-
gung. Du darfst deiner Frau nicht verraten, dass wir Antilo-
penfrauen sind, wenn wir deinen Vorschlag annehmen und dir
nach Hause folgen®, fiihrten die Antilopenfrauen fort. Und der
Jager versprach ihnen, niemandem das Geheimnis zu erzéh-
len.

Er gab beiden Frauen einen Namen, indem er sagte: ,,Nagan,
ich werde es niemandem verraten. Navu, ich werde es nieman-
dem verraten.* Darauthin folgten sie ihm nach Hause.

Der Jéager hatte aber die Antilopenfelle beider Jungfrauen in
einem Kornspeicher, der sich im Zimmer seiner Mutter be-
fand, versteckt.

Im Hause angekommen, wurde Nagan die Frau des Jagers und
sein Bruder nahm Navu zur Frau.

Es trug sich zu, dass Nagan schwanger wurde und ein Kind
bekam. Da wurde die erste Frau des Jagers auf sie eifersiichtig

und sagte eines Tages zum Jager: ,,Seitdem die Nebenfrau in
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dieses Haus eingezogen ist, kennt niemand von uns ihre Ver-
wandten. Ich brenne vor Neugierde zu erfahren, was fiir eine
Frau sie ist.“ Und sie stritt sich jeden Tag mit dem Jager des-
wegen.

Als der Jager und die erste Frau eines Nachts im Bett lagen,
sagte der Jager ihr, er wolle ihr ein Geheimnis anvertrauen. Sie
solle es aber niemandem weitersagen. Und die Frau versprach
thm, es nicht weiterzusagen. Da enthiillte der Jiger: ,,Du weif3t
schon, dass Antilopen sich von Okras ernédhren. Meine Neben-
frau ist eben eine Antilope, auf die ich auf ein Okrafeld gesto-
Ben bin und die mir nach Hause gefolgt ist.*

Aber die erste Frau wollte mehr wissen und sagte argwohnisch
weiter: ,,Es ist unmoglich, dass du auf einem Okrafeld auf eine
Antilope stoBt, die dir bedingungslos nach Hause folgt.“ Da
erzéhlte der Jager ihr weiter, wie beide Antilopenfrauen ihre
Felle in dem Termitenhiigel auf dem Okrafeld ausgezogen und
zuriickgelassen hatten, wie sie danach Okras pfliickten, allen
und den Rest verkaufen wollten und wie er ihre Felle wegge-
nommen und sie in einem Speicher im Zimmer seiner Mutter
versteckt hatte. Nachher warnte er die Frau erneut davor, die
Antilopenfrau darauf anzusprechen. Und sie versprach es ihm.
Aber als der Jager den Tag darauf auf die Jagd ging, fing die
erste Frau an, die Antilopenfrau zu provozieren und sie zu be-
schimpfen, indem sie ihr sagte, dass sie und ihre Schwester
Navu Antilopen seien, die sich in Menschen verwandelt hit-
ten. Thre Felle wiirden sich in dem Speicher befinden, der im
Zimmer der Mutter des Jagers sei.

Kaum hatte sie den Versteckort der Felle enthiillt, dass die An-
tilopenfrau in den besagten Speicher eindrang und die beiden

Felle holte. So nahmen sie, ihre Schwester und ihre jeweiligen
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Kinder ihre Antilopengestalten wieder an und kehrten ins Ge-
biisch zuriick.
18 Deshalb sollen Ménner ihren Frauen nicht von allen ihren Ge-

heimnissen erzdhlen.

8.5.14. Mirchen 14: Die Termitenhiigelfrau

Erzihler: Vidjinnankpon Rock
Alter: 35

Beruf: Maurer

Datum: 3. Juli 2016

Ort: Avogbanna

1 Hwenuxd cé zon mo viin bo yi j&€ sunnu dokpo kpo do asiton
kpd ji.

2 Sunnti 3 nyi gbéts bo nd nya gbé. E do ayi kika 3, gbéts d>
nu asiton gbedokpd dd éni kenkléeén bo na émi gbe bo ni émi
ni da asi dévo. E dd> md 3, asi 5 o gbé yi ni we 4. B & do fine
md bo o astudokpond asiqokpond nyi we.

3 E w4 j¢ gbédokpd bd gbéts yi gbé boé md nui ti hii 4 bd nui ci kd
n’i bd ¢ wa jinjdn kita dokpd ji bé na gbojé kpedé. Fine 3, é
d3:,,Ni nyonu dokp6 we un sixu I¢ vd da din 3, ¢ ma na ny? a.
E ma n4 j¢ asi cé nukontdn 3 ji bd & na blo we a.«

4 E 4> md 3, dyovi fannafanna dokp6 jén go sin kta 3 me bod
wa xwe t3n do nukontdn. Kpowun 3, dyovi 3 d> ni dd:,,A do
nyont ba we b6 6 didd> we. A hen 3, 4 na hén x6 xomg 4?2
B3 gbéts yi gbe. BS dyovi fannafanna 3 d5:,,Bo kpla mi. Be

sin égbé din 3, na nyi asi nu &.
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Pyovi fannafanna éne 3, sinniukwé we do asa ton me. E j&
xesi ji na gbetd. BS dyovi fannafanna asiton 5 dd éni ma di
xesi 6. E ni ve ci xwii, dé nyont we émi nyi. Gbét3 d é kun
ve wii 0 bo kpla e nugbo s5 yi xwé.

E j& xwé 3, ¢ d> nu asiton > nyonu ydy3 émi da 3 dié. B> é
dani bd ¢ qu.

T3 dokpd ké do x4 3 me bd nyonu le bi nd 1¢ wii d¢ nu. Nyonu
débt nd 1&¢ wi o xwé gbé 4. Dada do6 sén bd nu € gbo nyonu
dé do bo nu € do wi 1¢ o xwé gbé we 3, € nd gbo ta ton.
Nyonu ydy3 3, nyonu le yi tdnu b nd yi 1& wii 3, €15 nd xwe
do ¢. E k4 yi thni bé nt nyonu dé 1¢ dé nii bo je wii le ji 3, ¢
nd dé nii bi 4, do é t4 wa md nil je ji ton wutt. E ko yi td 3
azdn atdn, bd é nd 15n bd nd j& me a.

E kpéca asisi ton kaka bd é b wuhwinhwan. Fine 3, ¢ wé s
nii gbeédokpd bo yi dada gén. E j& ddn 3, é d> nt dada db asi &
asu émi ton da ydyd din 3 wa td nu 3, ¢ kiin nd d¢ nu bi c6 bo
nd ¢ wii do t3 3 me 6. BS dada dd ¢ o na gbo ta nu nyonu
éne 3.

Kpowun 3, ¢ o togbesd bd nyonu € nd yi tdnu bd nd yi 1€ wi
le bi 6 né j&¢ me bo na 1¢ w.

be gbets sé md 3, xesi j¢ jiton, do € tun dd asi émi ton wego

5 sin x6 43 we ¢ de. E d6 weziin yi fi d¢ é md kta 5 dé 5. Bé
¢ j& don 3, ¢ d5:,, K5t4, ne un ka né bld na €15 gbon din bd
nyont 4 nd mi 3 na gan do x6 é15 me?“ E 4> md kpowun 3,
gbé dokpo jen go sin kita 5 me bo dd: ,Mle ali é15. A j& don
3, 4na md azwi dokpd. Da ta i bo hu i. A hu i hun, z& wé k5ta
51
B3 gbetd mle ali 5 nugbd j¢ don béo md azwi 5 bo da ta, bo hu
b6 s3 yi kdta 5 kon. B gbe 3 le go sin kdta 3 me bo dd: ,,Z¢
azwi 3 yi xwé gbé bo k¢, bo hi bi dé adonu, bo jo do.
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Gbets sin asi nukontdn k4 yi wan nu lan, taala 5 azwilan. Dé
é s¢ azwiwan kpowuin 3, é d3:,,Ene! Dawe é13 hu lan tegbe 3,
é kpo asiton kpevi 3 kpo jen nd du. Egbé ton din 3, nye we na
dubi.“E 4> md 3, é z& azwilan 3 bo du bi.

D¢ ¢ dqu azwilan 5 bi md 3, nyonukwé ton yi tdn o asisi ton
sin asame bd sunnukwé me d¢ 5 ton € o asd me n'i 5 wa xwe
tdn do asa ton me.

Azan ¢ do nu togbesd 5 wa s5 gbé bd nyonu € o xa 3 me le
bi kple do td 3 nu bo na 1€ wi. BS nyonu dokpd dokpo nd de
ni bo nd yi t3 5 me bo nd 1& wi. Kéka 3, é wa je nyonu kdta
ton ¢ md nd de nii bi cO bo nd bydtd dme d’ayiadji. Bdéde
ni bo ¢ wi ton bi.

E w4 j¢ asisi ton ji kpowun b3 ¢ sixa dé ni bi 4, 6 sannukwé
we d0 asa ton me. B3 dada yi x6 bo d: ,,A tin ganji 3 mi
kin nd d¢ ni bi c6 bo nd bys td 3 me 6 bo dd asisi €émi ton

«

WE.

Fine 3, dadd na gbe bd ¢ zlon en agban. B3 € s3ta 5 yi di do
asisi 3 sin xolihennu. B3 ¢ 1¢ wii tegbe 3, € nd xuxu afd q’¢ji
c6 bd nd byd xdmé.

Nudéwt z5n bd wuhwinhwan md nd kpld me yi fi jo fi 4 éne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf
einen Mann und seine Frau.

Der Mann war Jéager von Beruf und pflegte auf die Jagd zu
gehen. Nach einer langen Zeit bat der Jiger seine Frau, ihm zu
erlauben, eine andere Frau zu heiraten. Seine Bitte stiel3 aber
auf die Ablehnung seiner Frau. So lebten sie zusammen wei-

ter.
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Es trug sich zu, dass der Jager eines Tages ergebnislos jagte
und sich ganz erschopft auf einen Termitenhiigel setzte, um
sich ein bisschen auszuruhen. Da sagte er: ,,Konnte ich nur
eine andere Frau hinzunehmen, so wird sich mein Wunsch
nach Polygamie erfiillen.*

Kaum hatte er diesen Wunsch gehegt, dass ein jungfréuliches
Midchen aus dem Termitenhiigel heraustrat und vor ihm
stand. Dann sagte sie ihm: ,,Du hast vor, eine andere Frau zu
heiraten. Versprichst du mir, verschwiegen zu sein? Und der
Jager stimmte ihr zu. So sagte ihm das jungfrauliche Médchen
weiter: ,,Nimm mich in dein Haus mit! Ab heute bin ich deine
Frau.*

Jenes jungfriduliche Méddchen hatte aber ein méinnliches Ge-
schlecht. Daher geriet der Jager in Angst. Aber die Jungfrau
beruhigte ihn, keine Angst zu haben. Sie sei sehr wohl eine
Frau. Ihre Worte beruhigten den Jéger und er brachte sie nach
Hause.

Im Hause angekommen, stellte der Jager seiner ersten Frau die
neue Frau vor. Und sie kochten und alen zusammen.

In der Gegend, wo der Jager und seine Frauen wohnten, gab
es ein Gewasser, wo alle Frauen sich waschen mussten. Keine
Frau durfte sich zu Hause waschen. Dies war ein Befehl des
Konigs dieser Gegend. Sollte eine Frau diesen Befehl miss-
achten, wurde sie ohne Mitleid gekopft.

Als die Nebenfrau des Jagers und die anderen Frauen der Ge-
gend eines Tages zusammen zum Gewdsser zum Waschen
gingen, zog sich diese nicht ganz aus wie die anderen Frauen
und wusch sich halbgekleidet, denn sie fiirchtete sich davor,
dass die anderen Frauen ihr ménnliches Geschlecht entdecken

konnten.
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Nachdem sie sich dreimal hintereinander halbgekleidet gewa-
schen hatten, wurde die erste Frau argwohnisch und begab
sich zum Ko6nig und erzdhlte ihm von ihrem Argwohn. Und
der Konig beschloss, ihren Argwohn zu priifen.

Ohne Zdgern lief3 er eine Versammlung einberufen, wobei ein
Tag festgesetzt wurde, an dem alle Frauen der Gegend sich
vollig ausgezogen in dem Gewisser waschen mussten.

Als der Jager diese Nachricht erfuhr, geriet er in grofle Panik,
denn er wusste, dass diese Entscheidung auf seine zweite Frau
abzielte. Infolgedessen lief er an den Ort, wo er den Termiten-
hiigel gefunden hatte und sagte: ,, Termitenhiigel, wie kann ich
damit umgehen, damit die Frau, die du mir verschafft hast, mit
heiler Haut von der angekiindigten Waschprobe davon-
kommt?* Kaum hatte er dem Termitenhiigel seine Besorgnis
ausgesprochen, dass eine Stimme von jenem tonte: ,,Schlag
den Weg vor dir ein! Ganz vorne wirst du einen Hasen finden.
Erschief3e ihn! Dann bringt er ihn mir!*

Wie vom Termitenhiigel empfohlen, schlug der Jager den be-
sagten Weg ein und fand etwas weiter einen Hasen. Auf der
Stelle erschoss er das Tier und legte es auf den Termitenhiigel
ab. Danach tonte die Stimme vom Termitenhiigel wieder und
sagte: ,,Nimm den erschossenen Hasen nach Hause mit! Im
Hause angekommen, schlitze ihn auf und brate ihn! Dann lass
ihn auf dem Herd!*

Die erste Frau des Jagers all gern Wildfleisch, vor allem Ha-
senfleisch. Als ihr der Geruch des gebratenen Hasenfleischs in
die Nase stieg, sagte sie vor sich hin: ,,Auch das noch! Jedes
Mal, wenn mein Mann ein Wildtier schief3t, isst er es immer

mit seiner zweiten Frau. Heute werde ich dieses Hasenfleisch
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allein essen. Gesagt, getan! Sie nahm das Hasenfleisch und
a3 es auf.

Nachdem sie das Hasenfleisch gegessen hatte, verschwand ihr
weibliches Geschlecht und erschien bei der zweiten Frau und
umgekehrt, so dass die erste Frau genau zu jenem Zeitpunkt
das ménnliche Geschlecht der Termitenhiigelfrau bekam und
diese das weibliche Geschlecht der ersten Frau.

Als alle Frauen der Gegend sich am festgesetzten Tag an dem
Gewdsser versammelten, zogen sie sich eine um die andere
aus und fingen an sich zu waschen. Es kam die Termitenhii-
gelfrau an die Reihe und sie zog sich ganz aus und wusch sich.
Nachdem die Termitenhiigelfrau sich ganz ausgezogen gewa-
schen hatte und die erste Frau an die Reihe kam, konnte sie
sich nicht ganz ausziehen, denn sie besal} zu diesem Zeitpunkt
ein ménnliches Geschlecht.

Da ergriff der Konig das Wort: ,,Liebe Frau, du weillt wohl,
dass du es bist, die sich nicht ganz vor dem Waschen auszieht,
aber du hattest mich wegen der Nebenfrau deines Mannes an-
gesprochen?** Auf der Stelle befahl er, ihr den Kopf abzuschla-
gen. Und sie wurde gekopft und ihr Kopf an der Schwelle des
Zimmers der Nebenfrau beerdigt. Und jedes Mal, wenn diese
sich wusch, schiittelte sie ihre Fiile auf dem beerdigten Kopf,
bevor sie in ihr Zimmer eintrat.

Deshalb sollen Frauen lernen, ihre Eifersucht unter manchen

Umstanden zu beherrschen.
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8.5.15. Mirchen 15: Das Kind, das von einer Hyiine gerettet
wurde

Erzihler: Kpangon Moise
Alter: 71

Beruf: Schreiner

Datum: 16. Juli 2016
Ort: Bohicon

Hwenuxd6 cé zon mo viin bo yi j& ast kpo asi kpd dokpo ji.

2 Asu kpo asi kpd we éne le 3 wamamond daxé dokpo we € nyi
do x4 ¢ me € d¢ 5. B nu nd du nyi tagba nu €. Ast kpo6 asi kpo
we éne le nyi glesi bo nd le glé. E do ya 3 ji we md kéké b
gbedokpo wa su bd nyonu 3 nd t€ nu asu ton bo o vi nd ji we
bo yi ji sinnu glegbent dokpé.E vivi nu glési we le, d6 é md
dd sunavi éne nd wa su bo na gd ald na € do glé sin azd le me.

3 Ayi o hi hon we 3, vi 5 j¢ susu ji. Glési éne le ka do nu 3, ¢
nd s3 jinukan nabidé a. E do ayi kaka 3, jinukan wa v> b3 nit
na dqu wa nyi tagba.

4 Gbedokpd wa su bd asu kpo asi kpo we le wa kan by3 € dé dd:
,, N t¢ mi na sixa blo boé ma na ka addka din 42 E lin tame
d’¢ wa kaka 3, ¢ md nii dé 4. E gbd b6 d> é na yi z& sunivi
dokpd yétdn yi s3 bla o6 zungbome boé na md ten dé6 md agbdn
kpedé do xove si.

5 Ayi € nd je fine 3, glesi 3 dd nu vi ton dd éni s5 nll n € nd yi
gleta. B3 vi o s5 nt nugbd. B ¢ je ali. Gbé éne gbé 3, glesi 5
s5 z¢& ali glé 3 ton & bo kpla vi 3 s3 yi ziingb6 daxoé dé me. E
yi j€ atin daxo6 dopko kon, bd € sin vi $ d6 atin 5 wa bo j6 € do

bo 1€ kd wa yi xwé gbé.
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Zaandg¢ 3, ajanuhla dokp6 wa xwe tdn, b6 kan by vi 3 nii é ba
we ¢ d¢ o zungbome gan éne me 3, 6 zan ké do kukla we.
B3 vi5ddn'idd:,,TS ce glesi 5 we kpla mi wéa zingb6 5 me
b6 wa sin mi do atin wi fi, d6 numam>dda wutd. Ene gado 3,
vi 5 dd 1€ t5 ton kpd nd ton kpod nyi glesi wamamond bo do
jinukun 3, € md nd sd ganji & gbon 3 bi ni ajanuhla.
Nu vi 5 ton bla wii nt ajanuhla kaké bd ¢ gbd bo tun vi $ bo
dd:,,Yi lansi €13. Xove sin wé gbed¢ hun, nd yl5 niduadu € jlo
w¢e 3 sin nyikd bo zun do6 kdmé. Ceju € né j€ fine me 5, nududa
5 na wa nukdn towe bd & nd dqu nt kaka bé na gd x0.“
D¢ ajanuhla dd md 3, € x1€ ali € tdn sin zungbo 3 me 5 dokpod
vi 3. Ali éne 5 ka nyi ali € vi 5 kpd td ton kpo gbdn wa 3 4, o
ali éne 3 tin je toxod dévo me. E vivi na vi 3 kaka b3 é d6 ku
ton nd ajanuhla. B hla didé.
Xove ko sin vi 5 kaka bd ¢ zin lansi 3 do kdme bo bys amiw3.
Kéka c6 nt € na dd md 5, amiw) jen wa xwe tdn o nukontdn.
B> ¢ qu nii b6 g5 x0. E vivi ni kéka bd é d> émi gan 19.
Fine 3, é j¢ ali. E wa yi j& toxo dokpd me. Toxo éne ka lin din
do toxo ¢ me me ton le dé 5 4. B € sd xwé do fine.
E do ayi kaka 3, add daxo dokpd wa t3n d6 xa le bi me. B
me débl s5 do ni md du we 4. Stnnlvi 3 sin xwé gbé kede
we nidadu ma han dé 4. BS me ¢ o toxo ton me 3 bi nd wa
du nii o xwé ton gbé. E vivi nti to 3 me nu le kaka bd é gbo
b6 z&€ ¢ dada. Dada to 3 ton désu s gbe 4, 6 ald ton me we €
nd du nu d¢.
Hwe éne nu 3, add ko tin o td ton sin toxome. B ¢ ko gbe
do ¢é kaka bd é s5 do nii md du we 4. E wa s¢ dd nidada do to
¢ do akpa yétdn 3 dokpo me. Fine 3, ¢ s ali dido yi md dadé
to 5 ton na do md nit kpedé du. E kon nd md dada md 4. Gbé
jen € nd bys.

353



13

14

15

bé ¢ j¢ don 3, € dd émi j16 nd md dada. BS ¢ yi d6 wen ni dada
bd é d> & ni wa. Pé ¢ yi don kpowuin 3, & yi j& vi yétdn ji. E ka
tun dd ¢ we 4. B3 t3 5 yi x6 bd dd:,,Dada, mi d¢ k5. Mi wa
nukdn towe, o xove sin mi. Mi k& wa ni dokpo bd ¢ nyalan
bd ya mi ton wé sin ny¢ d’¢ji. Visini dokp6 émi o 3, mi sd €
yi sin d6 zungbomé o6 ya wu.”

Kpowun 3, dada ci t€ bo d3: ,, TS ce kpo nd ce kpd dié. T1oo 3,
é na gbe¢ > ¢ ni na niduda é. B> ¢ du nil bé g5 x0. Ene gadd
5, dadd wa g5 1€ ajanuhla ki nublawu ton bo tun 1, boé ne en
lansi dokp6 bd ¢ zin d’ayi b6 by3 nti d¢ 3, nti  nd wa xwe tdn
kaka bd ¢ wa z¢ ¢ dada 5 nu €. Fine 3, € yi € d6 honmé.
Nudéwu z5n bd, wamamond ka bi dokunnd 3, € 4o na nd tdju

vi me ton 3 ne.

Ins Deutsche iibertragen:

Mein Mirchen fliegt hin und her und setzt sich endlich auf ein
Ehepaar.

Dieses Ehepaar war sehr arm, sogar eines der d&rmsten der Ge-
gend, wo es wohnte. Und es fiel ihm sehr schwer, sich zu er-
ndhren. Die Beiden waren Bauern von Beruf und widmeten
sich der Feldarbeit. So lebten sie in Armut weiter, bis die Frau
eines Tages schwanger wurde und ein Biibchen zur Welt
brachte. Das Ehepaar freute sich sehr tiber die Geburt des Biib-
chens, denn es dachte, das Biibchen wiirde ihnen bei den Feld-
arbeiten helfen, wenn es grof3 wiirde.

Als das Kind spiter groB wurde, hatten seine Eltern eine
schlechte Ernte und ihr Vorrat an Lebensmitteln in jenem Jahr

war vorzeitig aufgebraucht, und sie waren in Not geraten.
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Wegen der Not stellte sich das Ehepaar tagtiglich eine Frage:
Was tun, um nicht vor Hunger zu sterben? Auf diese Frage
fand es aber keine Antwort. In dieser Notsituation beschloss
das Ehepaar, seinen einzigen Sohn an einem Baum im Wald
festzubinden, um ihn loszuwerden.

Zu diesem Zweck befahl der Bauer den Tag darauf seinem
Sohn, sich vorzubereiten, damit sie zusammen aufs Feld gin-
gen. Und der Junge bereitete sich tatsdchlich vor. Dann mach-
ten sie sich auf den Weg. Der Bauer hatte an jenem Tag nicht
den tiblichen Feldweg eingeschlagen, sondern einen Weg, der
zum Wald fiihrte. Als sie, dort angekommen, einem grofen
Baum ndherkamen, band er den Jungen daran fest und kehrte
nach Hause zuriick.

Nach einer kurzen Weile tauchte eine Hyidne vor dem Jungen
auf und fragte ihn, was er im Wald machte, denn die Nacht
war schon eingebrochen. Und dieser antwortete ihr: ,,Mein
Vater, der Bauer von Beruf ist, hat mich in diesen Wald ge-
fiihrt und mich, weil sie nichts mehr zu essen haben, an diesem
Baum festgebunden.* Dann fuhr das Kind fort, dass seine El-
tern arme Bauern waren und eine schlechte Ernte gehabt hat-
ten.

Die Hyidne erbarmte sich des Jungen, band ihn los und sagte:
»Nimm diesen Schwanz! Jedes Mal, wenn du Hunger hast,
nenne ein Wunschessen und schlag den Schwanz auf den Bo-
den. Auf der Stelle wird das gewiinschte Essen vor dir erschei-
nen und du wirst dich satt essen.*

Nachdem die Hydne dem Jungen den Schwanz gegeben hatte,
zeigte sie ihm einen der Wege, die aus dem Wald fiihrten. Die-

ser Weg war aber nicht der, den der Junge und sein Vater frii-
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her eingeschlagen hatten, denn er fiihrte in eine andere Ge-
gend. Der Junge freute sich sehr dariiber und dankte der Hydne
dafiir. Und die Hyidne nahm Abschied von ihm.

Zu jenem Zeitpunkt hatte der Junge groBen Hunger. So schlug
er den Schwanz auf den Boden und wiinschte sich Amiw3.
Kaum hatte er diese Speise genannt, als sie vor ihm erschien.
Und er aB sich satt. Das erfreut den Jungen sehr und er dachte
bei sich, er war gerade kurz vor dem Verhungern.

Daraufhin machte er sich auf den Weg. Nach mehreren Tages-
marschen erreichte er eine andere Gegend. Diese Gegend lag
aber unweit von der Gegend, wo seine Eltern wohnten. Und er
lief3 sich dort nieder.

Nach einer bestimmten Zeit herrschte Hungersnot in allen Ge-
genden und niemand schaffte es, etwas zu essen zu finden. Nur
bei dem Jungen gab es zu jenem Zeitpunkt reichlich zu essen.
Und alle Leute, die in seiner Gegend wohnten, kamen und
allen bei ithm. Das erfreute diese Leute so sehr, dass sie ihn
zum Konig der Gegend ernannten. Sogar der ehemalige Konig
der besagten Gegend widersetzte sich dem nicht, zumal er
selbst bei dem Jungen alB3.

Da die Hungersnot auch in der Gegend, wo die Eltern des Jun-
gen lebten, herrschte und sie tagsiiber bereits hungrig geblie-
ben waren, begaben sie sich unverziiglich in die Gegend ihres
Sohns, als das Geriicht zu ihren Ohren kam, dass es dort reich-
lich zu essen gab. Bevor sie aber den Konig trafen, sollten sie
sich melden.

Als sie dort ankamen und sich meldeten, wurden sie vom Ko6-
nig empfangen. Aber sie hatten sich nicht vergewissert, dass
der Konig ihr Kind war. So sagte der Vater: ,,Konig, wir ver-

neigen uns vor Thnen. Wir sind zu Thnen gekommen, denn wir
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haben Hunger. Aber wir mdchten Thnen zuerst sagen, dass wir
etwas Boses getan haben, das uns beunruhigt und unser Leid
verstirkt hat. Wir haben unseren einzigen Sohn der Armut we-
gen im Wald ausgesetzt.*

Auf der Stelle erhob sich der Konig und sagte: ,,Ihr seid meine
Eltern!* Ohne Zégern befahl er, dass man ihnen zu essen gab.
Gesagt, getan! Sie wurden bedient und allen sich satt. Danach
erzédhlte er ihnen sein Abenteuer mit der Hyidne und wie er zum
Konig ernannt wurde. Und die Eltern lebten seit jenem Tag in
seinem Konigspalast.

Deshalb soll man, ob arm oder reich, sich gut um seine Kinder

kiimmern.
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8.6. Die Feldforschungen und ihre komplexen Umstéinde

Das Fon-Marchen wird bisher zum Teil miindlich weitergegeben. Der
Wissenschaftler, der eine akribische Untersuchung {iber die Fon-Mr-
chen unternehmen will, ist gezwungen, Feldforschungen durchzufiih-
ren. So begab ich mich 2009 und 2010 im Rahmen meiner Maitrise-
Arbeit tiber die Miarchen der Volksgruppe Fon und die Grimm’schen
Mirchen in einige Fon-Gebiete, um Feldforschungen durchzufiihren.
Abgesehen von diesem ersten Kontakt mit dem Forschungsfeld sind
die Forschungsaufenthalte im Rahmen der vorliegenden Studie zur
Sammlung von Mérchen und zur Erhebung empirischer Daten in den
Fon-Gebieten nicht reibungslos verlaufen. Zunéchst soll das Material,
mit dem die Daten aufgenommen wurden, dargestellt werden, denn
eine gute Feldforschung ist nicht moglich ohne gute Wiedergabe der
aufgenommenen Daten. Die Qualitit des Aufnahmematerials hat sich
in der Feldforschung als sehr wichtig erwiesen, zumal ich mit meiner
ersten Erfahrung mit einem Kassettenrekorder nicht zufrieden bin.%?
Einige von damals aufgezeichneten Méarchen konnten wegen der
schlechten Wiedergabequalitit des benutzten Kassettenrecorders
nicht genutzt und ausgewertet werden. Diese technischen Probleme
wurden im Rahmen der vorliegenden Untersuchung beseitigt, nicht

zuletzt dank meiner Gastfamilie®>?

wihrend meines Forschungsauf-
enthaltes in Leipzig, die mir, kurz vor meiner Riickreise nach Benin
im Jahre 2011, einen modernen Fotoapparat (CASIO EX-Z350) mit
einem Rekorder geschenkt hat. Inzwischen ist es mir auch gelungen,

mir ein mit einer Videokamera ausgestattetes Handy (Infinix-X551)

652 Hiermit wird Bezug auf die Feldforschungen im Rahmen meiner Magisterarbeit
im Jahre 2010 in einigen Fon-Gebieten in Benin genommen.
653 Ich bin Herrn Andreas Pdge und seiner Frau, der Mirchenforscherin Dr. Kathrin
Poge-Alder, fiir diese Unterstiitzung zu Dank verpflichtet.
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zu beschaffen. Diese technische Ausriistung hatte zum Ziel, zum ei-
nen ununterbrochene Feldaufzeichnungen durchzufiihren, denn die
Feldforschungen fanden meistens in abgelegenen Dorfern, in denen
es keine Elektrizitét gibt, statt. Wenn z.B. der Akku des Fotoapparats
wihrend der Feldforschungen leer war, benutzte ich das Handy. Zum
anderen hat diese technische Ausriistung zum Ziel, mir alle Hér- und
Verstandnisschwierigkeiten bei der Datenauswertung zu ersparen,
wie dies der Fall bei der Feldforschung zur Maitrise-Arbeit war. Mit
dieser materiellen Ausriistung hielt ich mich zwischen April und Au-
gust 2016 in den Fon-Gebieten Bohicon, Abomey, Zakpota und ihren
Umgebungen auf, um die ersten Feldforschungen fiir die vorliegende
Studie zu unternehmen. Die Wahl dieser Fon-Gebiete ist nicht zufal-
lig. Sie sind, dhnlich wie Hessen bei der Mérchensammlung der Brii-
der Grimm, zunédchst mit dem Ackerbau beschéiftigte Regionen und
haben den Vorteil, alte Sitten und Uberlieferungen noch aufzubewah-
ren.%>* Die Ziele der Feldforschungen waren:
- so viele Mirchen wie mdglich aufzuzeichnen
- empirische Daten rund um das Thema zu sammeln

Im Forschungsfeld hat sich die Lage komplizierter erwiesen als ge-
dacht. Und dies ungeachtet der Tatsache, dass mir die erwéhnten Fon-
Regionen sehr bekannt sind und dass ich viele Kontakte vor Ort habe.
In der Tat war ich sehr schnell mit der Schwierigkeit der Aufsuche
von freiwilligen Mérchenerzdhlern konfrontiert. Die meisten Ge-
wihrsleute, die mir empfohlen wurden, erklirten mir, dass sie ihre
Mairchen schon vergessen hitten und rechtfertigten es mit der Tatsa-
che, dass sie keine Gelegenheiten mehr zum Erzdhlen hétten. ,,Unsere
Mairchenstunden sind von den neuen Massenmedien verdringt wor-

den*, erklérte Nestor Ahinivi, eine Gewéhrsperson in Avogbanna®>.

654 Vgl. Grimm/Rélleke 2009, S. 20; Ehrhardt 2015, S. 4.
655 Avogbanna ist ein Bezirk der Stadt Bohicon.
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Diese Bemerkung schien mir sehr sachlich zu sein, wenn man die heu-
tige immer stdrkere Modernisierung der traditionellen Fon-Gesell-
schaften mit der fritheren Lage vergleicht. In der Tat gab es friiher in
der traditionellen Fon-Gesellschaften keine Elektrizitit®*¢, keine Ra-
diostationen, keine Fernseher. Auch gab es keine Handys, keine Ki-
nos, wo Filme angeschaut werden konnten. Dariiber hinaus waren
Schulen in den meisten Féllen von diesen ldndlichen Regionen weit
entfernt. Die meisten Kinder und Jugendlichen besuchten also keine
Schulen und halfen ihren Eltern bei Feldarbeiten bzw. Handwerksar-
beiten. In diesem Kontext, wo die Unterhaltungsmoglichkeiten sehr
begrenzt waren, hat sich das Mirchen als eines der besten Unterhal-
tungsmittel — wenn nicht das beste — entpuppt. Kinder, Jugendliche,
Frauen, Ménner und alte Personen scheuten nach der harten Arbeit
des Tages keine Miihe, um an Miarchenabenden teilzunehmen, die da-
mals auf 6ffentlichen Plidtzen oder im engen Familienkreis veranstal-
tet wurden. Inzwischen hat sich die Lage in den ldndlichen Regionen
verdndert. Die auffdllige Modernisierung der ldndlichen Gebiete und
die damit zusammenhédngenden massiven Schulenbauten auf der ei-
nen Seite und die Einfiithrung der Technologie (Rundfunk, Fernsehen,
Computer, Handy, Videospiele etc.) auf der anderen Seite, die die Ju-
gendlichen, die ersten Adressaten dieser Mérchen, polarisieren, haben
wesentlich zu der bedauernswerten Lage des starken Zuriickgangs des
Mirchenerzédhlens beigetragen. Dieses Desinteresse der Jugendlichen
an Mirchen hat zur Folge, dass viele Erzdhler keine Gelegenheiten
mehr haben, thre Redekunst umzusetzen. Folglich werden die Mér-
chen der Vergessenheit ausgesetzt. Mit derselben Schwierigkeit wa-
ren auch die Briider Grimm im 19. Jahrhundert konfrontiert, als die

Industrialisierung in Europa einsetzte. So merkte Wilhelm Grimm an:

65 Um den Mangel an Elektrizitit abzuhelfen, wurden Ollampen gebraucht. Bis
heute werden diese Lampen immer noch benutzt.
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,»Es war vielleicht gerade Zeit, diese Mirchen festzuhalten, da dieje-
nigen, die sie bewahren sollen, immer seltner werden. %>

Angesichts dieser ersten Schwierigkeiten wurden die Kontakte zu den
Gewdbhrsleuten, die eine Schliisselrolle bei den Feldforschungen fiir
meine Maitrise-Arbeit gespielt hatten, wiederhergestellt. Sie sind
zwei an der Zahl, Florent Avinondjessi und Dah Agboliagbo, und
wohnen in Abomey. Letztere Gewdhrsperson ist inzwischen verstor-
ben. Nur mit Florent Avinondjessi ist es mir gelungen, den Kontakt
wieder aufzunehmen. Und er hat mir einige Mérchen erzéhlt. Bei ei-
ner anderen Gewahrsperson in Avogbanna sollte vor der Unterhaltung
etwas bezahlt werden. Dennoch wurden keine Mérchen erzihlt, son-
dern Ratschldge und Lebensweisheiten, die selbstverstidndlich kein
Ziel der Feldforschung waren, in den Fokus der Diskussion geriickt.
Das Frustrierende dabei war, dass ich ihr nicht dazwischenfahren
konnte, denn sie ist eine relativ alte Person, der Respekt gezeigt wer-
den muss. Verankert ist diese traditionelle Praxis nicht nur in der Fon-
Gesellschaft, sondern auch in vielen Landern Afrikas, weil dltere Per-
sonen nicht nur als moralische Instanzen fungieren, sondern sie gelten
auch als wandelnde Lexika oder gar als miindliche Bibliotheken in
den oral geprigten Gesellschaften.%® Ich war dazu gezwungen, sie
sprechen zu lassen. Als ich sie [die alte Person] kurz danach an das
Ziel meines Besuchs erinnerte, brachte sie den Vorwand vor, dass sie
tagsiiber keine Mérchen erzdhle, denn sie kiimmere sich um ihre
,,JKunden®. In der Tat ist sie ein Bokono®” und hatte viele Kunden. So
wurde der Termin auf den Abend verschoben und fiel dann trotzdem

aus.

657 Grimm/Rolleke 2009, S. 15.
638 Vgl. Kouassi 1986, S. 312-313.
659 Traditioneller Priester.
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Als ich Crespin Gohoungodji®®® von diesen Schwierigkeiten erzihlte,

wurde mir ein Kontakt mit Micheline Gohoungodji vermittelt. Dies
ging wegen des schlechten Zustands des Fahrwegs Bohicon—Zakpota,
auf dem es viele Unebenheiten gab, nicht reibungslos vonstatten. Von
thr wurden zwanzig Mérchen erzihlt. Auch war sie bereit, bei einem
nidchsten Termin, weitere Méarchen zu iiberliefern. Ungliicklicher-
weise ist sie inzwischen krank geworden. Folglich ist der Termin aus-
gefallen. Die Erzdhlstunden mit Micheline Gohougodji fanden unter
den Mangobdumen inmitten ihres Hauses statt. Die Erzdhlstunden
sind auBler zwei aufgetretenen Storungen relativ gut gelaufen. Die
Storungen hidngen zum einen mit der Tatsache zusammen, dass ein
Pfad am Ort der Erzéhlsitzung vorbeifiihrt. So waren wir gezwungen,
immer wieder das Erzdhlen zu unterbrechen, wenn die alte Frau auf
die Griile der Passanten antworten wollte oder wenn Motorrader vor-
beifuhren. Die Storungen hingen zum anderen mit der Tatsache zu-
sammen, dass die alte Frau mit ihren Enkeln zusammenlebte, die sie
ab und zu anredeten. So kam es vor, dass die Enkel das Erzédhlen an
der spannendsten Stelle unterbrachen, um ihre Oma um Trinkwasser
zu bitten. Erst nachdem sie ihnen das Trinkwasser verschafft hatte,
wurde das Erzdhlen fortgesetzt.

Beeindruckend sind die Erzahlkunst und das gute Gedédchtnis von Mi-
cheline Gohoungodji trotz ihres hohen Alters. Sie erzéhlte bedichtig,
sicher und ungemein lebendig. Thre Redekunst erinnerte an Dorothea
Viehmann, eine aus der Sicht der Briider Grimm ebenso begabte Mér-
chenerzéhlerin, die eine derartige Bewunderung am Erzdhlen bei

ihnen ausgeldst hatte.*®! Leider wurde keine Videoaufnahme von die-

%60 Er ist Germanistikabsolvent und kommt aus Zakpota, einem Fon-Gebiet in der
Umgebung von Bohicon.
1 Grimm/Rélleke 2009, S. 927 [Nachwort].
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sen Erzédhlstunden gemacht, weil keine andere Person bei diesen Er-
zdhlstunden war, die bei der Aufnahme helfen konnte, zumal ich
selbst in der Aufnahme erscheinen wollte.

Die Schwierigkeit bei der Suche nach Mérchenerzihlern hat mich zu-
dem auch zu Boniface Bocco Bonito®? in Abomey gefiihrt. Nach un-
serem Gesprdach empfahl er mir eine Gewédhrsperson namens Akpé
René in Ouémé Agbokpa, einem abgelegenen Dorf bei Abomey, des-
sen Zugang, angesichts des schlechten Zustands des Wegs, eine wei-
tere Herausforderung darstellte. Diese wurde mithilfe von
Gohoungodji Crespin (wir sind mit seinem Moped dorthin gefahren)
gemeistert. Bei diesem Marchenerzéhler wurden wir gut empfangen.
Er hat auch den Leiter der Familiengemeinschaft zu der Erzéhlstunde
eingeladen. Dort wurden bei wiederholten Erzihlstunden®®® 50 Mir-
chen und dazu einige empirische Daten rund um das Thema aufge-
zeichnet. Erwdhnenswert ist, dass ihnen ein symbolisches Geschenk
(eine Geldsumme) am Ende jeder Erzéhlstunde gegeben wurde, denn,
so meine Feststellung, sie rechneten auch damit. Bei den Erzédhlstun-
den wurde mehrmals der Erzdhlort gewechselt. Die erste Erzéhlsit-
zung fand in einer kleinen Hiitte, die sich im Haus des Marchenerzéh-
lers Akpé René befindet, statt. Die Hiitte fungiert zugleich als Schlaf-
zimmer und umsténdlicher Kornspeicher. Wegen der Enge der besag-
ten Hiitte und der Warme konnte der Erzéhler mir nicht viele Méarchen
erzdhlen. Die weiteren Erzihlstunden wurden deshalb auf dem Hof

abgehalten. Dort befand sich eine Strohhiitte®®, die vor der Sonne

662 Er ist Buchautor. Er hat bereits ein Marchenbuch verdffentlicht. Dariiber hinaus

ist er auch Germanist und Regionalfachberater fiir Deutsch als Fremdsprache im
Departement von Zou (Benin).
663 Wir haben weitere Erzihlstunden (insgesamt vier) abgehalten. Bei der vorletzten
wurde ich von meinem Cousin Akanzan Ephrem begleitet. Zu diesem Zeitpunkt war
Gohoungodji Crespin beschéftigt. Die letzte Erzdhlstunde ist wegen des Regens
ausgefallen.
%% Die Strohhiitte hat eine Decke, die auf vier Holzpfeiler stiitzt. Der Schatten unter
der Decke schiitzt vor der Sonne.
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schiitzte. Danach hat sich uns Dah Kandougbe angeschlossen. Auch
einige neugierige Frauen und Kinder kamen hinzu, denn sie glaubten,
dass wir ,,Journalisten aus der Stadt* wiren, die alte Personen inter-
viewten. Auffillig war auch die Anwesenheit von Akpés Hund bei
unseren Erzdhlsitzungen. Er war meistens auch dabei, auf der Seite
seines Herrn. Bei den ersten Erzéhlsitzungen flirchtete ich mich vor
seiner Anwesenheit, denn Hunde sind in Benin oft aggressiv.®%
Meine Furcht liegt weiterhin darin begriindet, dass Hundebesitzer in
den lédndlichen Regionen aus Armut und der Ignoranz nur sehr selten
ihre Hunde von einem Tierarzt oder von einer Fachkraft untersuchen
lassen.

Bei Dah Kandougbe wurde das Erzéhlen zweimal unterbrochen. Er
ist wegen seiner Funktion viel beschéftigt und sollte oft familienbe-
zogene Probleme 16sen. Mit ihm ist bei der letzten Erzdhlsitzung et-
was Besonderes passiert, das erzéhlt werden soll. Gohoungodji Cre-
spin und ich brachten zwei Rekorder in der Absicht mit, zwei Auf-
zeichnungen gleichzeitig durchzufiihren. Ich sollte Marchen bei Dah
Kandougbe aufzeichnen, wahrend er das gleiche mit Akpé René tun
sollte. Damit es zu keiner Interferenz zwischen den beiden Aufzeich-
nungen kam, musste ich mit Dah Kandougbe an einen anderen Ort
gehen. Deswegen hat uns der Erzéhler Akpé René, bei dem die Er-
zdhlsitzung stattfand, eine kleine Hiitte empfohlen, die in der Néhe
lag. Aber als Dah Kandougbe und ich Platz in der Hiitte nahmen und
das Erzdhlen beginnen sollte, erinnerte er sich daran, dass einer der
verstorbenen Ahnen der Familie, dessen Représentant (Xontonnon in
der Fon-Sprache) er ist, in der besagten Hiitte beerdigt worden ist. Auf

der Stelle befahl er, dass wir uns an eine andere Stelle setzen sollten.

%65 In Deutschland habe ich das Gegenteil bemerkt. Hunde sind nicht aggressiv. Sie
sind ihren Herrn sehr nah, gehen mit ihnen spazieren, reisen sogar mit ihnen und
werden wie Menschen behandelt. Auch sehen sie sii} aus, nicht bése wie die Hunde
in Benin. Meines Erachtens liegt dies daran, dass sie abgerichtet werden.
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Die Beerdigung von Familienmitgliedern zu Hause ist in der Tat keine
Seltenheit, vor allem in den ldndlichen Regionen Benins. Nicht nur
bei den Fon-Angehorigen, sondern auch bei weiteren Volksgruppen
Benins und Afrikas ist dies gang und gébe. Ungeachtet der erwéhnten
Schwierigkeiten wihrend der wiederholten Erzdhlsitzungen bei Akpé
René und Dah Kandougbe ist es mir gelungen, viele Marchen aufzu-
zeichnen.

Dariiber hinaus wurden mit weiteren Gewahrsleuten wie Kpangon
Moise, Noukpo Patrice und Agbozognigbé Cyriaque in Bohicon Er-
zdhlstunden abgehalten und viele Mérchen und Informationen tiber
das Thema der Arbeit gesammelt. Bei letzterer Gewahrsperson sollte
dem Termin geméiB unsere Erzdhlstunde tagsiiber stattfinden. Als ich
zu ihm ging, erklarte er mir, dass er kein Risiko eingehen wollte, mir
tagsiiber Miarchen zu erzdhlen. Daher haben wir den Termin auf den
Abend verschoben. Als ich ihn am Abend nach dem Grund bzw. den
Griinden fragte, warum kein Mérchen tagsiiber erzihlt werden diirfe,
erklarte er mir, dass er sich den Zorn der Ahnen nicht zuzichen
wollte.® Auf meine Frage, worin der Zorn der Ahnen bestehen
konnte und ob er jemanden kannte, der diesbeziiglich bereits Opfer
des Zorns der Ahnen geworden wire, bekam ich keine befriedigende
Antwort. Zu dieser unbeantworteten Frage habe ich einige andere Ge-
wihrsleute angesprochen. IThrer Meinung nach ist davon auszugehen,
dass eine derartige Glaubensvorstellung eher als ein Aberglaube be-

trachtet werden muss.

666 Fine derartige Antwort befindet sich auch bei Wekenon Tokponto. Vgl.
Wekenon Tokponto 2011, S. 12.
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Nicht zuletzt wurden in der Grofistadt Cotonou bei der Gewéhrsper-
son Adowanon Albert und in Parakou®’ bei Dedo Oscar ein paar
Mairchen gesammelt.

Insgesamt sind 150 Mirchen bei drei Feldforschungsphasen®®® ge-
sammelt worden, deren Auswertung zur Bildung des Korpus der vor-
liegenden Arbeit beigetragen hat.

Nach der ersten Phase der Erhebung von empirischen Daten rund um
das Thema hat es sich als wichtig erwiesen, zum Forschungsfeld zu-
riickzukehren, um eine weitere Feldforschung zu unternehmen, um
einige Aspekte der Arbeit zu vertiefen, wie von Mahmoudian und
Mondada fiir eine wissenschaftlich fundierte Feldforschung wie folgt

empfohlen:

Dans ce sens [parlant de la recherche sur le terrain], la fréquentation du
terrain ne se termine pas lorsqu'on a fini le recueil des données, mais se

prolonge dans les questions et les retours sur les matériaux et sur les ana-

lyses, rendant souvent nécessaire un retour sur le terrain lui-méme. 5%

So habe ich vom 27. September 2017 bis zum 22. Oktober 2017 und
vom 5. Mérz 2018 bis zum 4. April 2018 weitere Forschungsreisen
zur Erginzung und Vertiefung einiger Aspekte der Arbeit unternom-
men. Die Feldforschung bestand zum einen darin, mit der Gewihrs-
person Micheline Gohoungodji, und zum anderen mit Akpé René und

Dah Kandougbe ¢’° Gespriche rund um das Thema zu fiihren. Die

667 Parakou liegt im Norden Benins. Dorthin ist eine nicht wenige Zahl von Fon-

Muttersprachlern aus beruflichen Griinden gezogen. Ich selbst weilte zu diesem
Zeitpunkt in dieser Stadt.
668 Juli 2015 — August 2015; Juni 2016 — August 2016 ; und September 2017 — Ok-
tober 2017.
669 Mahmoudian/Mondada, Lorenza 1998, S. 4.
670 Von ihnen habe ich schon wihrend der ersten Feldforschungen im Juni und Juli
2016 viele Mirchen erzihlt bekommen und mit ihnen informelle Gesprache rund
um das Thema gefihrt.
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Gespriache basierten auf einem zuvor an der Universitit Kassel vor-
bereiteten Fragebogen. Auch wurden weitere informelle Gespriche
mit Gewihrsleuten gefiihrt. Es sei hier zu guter Letzt erwidhnt, dass
mir die letzten Feldforschungen weniger Schwierigkeiten als die ers-

ten bereitet haben.
8.7. Interview mit Gewiahrsleuten

Wihrend der Feldforschungen haben mir einige Gewihrsleute, die
Mairchen iiberliefert, aus denen sich das Korpus zusammensetzt. Ziel
des Interviews war es, einige spezielle Fragen im Kontext der Mér-
cheniiberlieferung an die Erzéhler Dah Kandougb¢ und Akpé René zu
stellen. Die Wahl der Interviewten liegt darin begriindet, dass sie wéh-
rend der Feldforschungen trotz ihres hohen Alters und ihres Status in
der sozialen Hierarchie der Fon-Volksgruppe — Dah Kandougbe¢ ist
der Leiter seiner Familiengemeinschaft — durch ihre Erzahlweise, ihr
immer noch gutes Gedéachtnis und ihre gute Kenntnis des Universums
der Mérchen der Fon-Volksgruppe mich zu beeindrucken wussten.
Die Fragen beziehen sich zum einen auf ihre Personen, die Quelle ih-
rer Mirchen, den Stand der miindlichen Uberlieferung in dem unter-
suchten Forschungsfeld und zum anderen auf Fragen rund um die
Problematik der Arbeit. Das Interview fand am 14. Oktober 2017 in
Ouémé Agbokpa, einem kleinen Dorf unweit der historischen Haupt-
stadt Abomey in Benin bei Herrn Akpé René statt. Das Interview
wurde in der Fon-Sprache durchgefiihrt und mit dem Rekorder eines
Fotoapparates (CASIO EX-Z350) aufgenommen. Die Fragen wurden
zuerst gemif der Tradition der Fon-Volksgruppe an den Altesten,

ndmlich an Dah Kandougbe gestellt. Erst danach griff Herr Akpé
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René ein.®”! In dem Interview wird jeder Teilnehmer durch die Initiale
seiner Namen bezeichnet. D steht also fiir Dah Kandougbe, A fiir
Akpé und L fiir Lanmadousselo.

L: Konnen Sie sich bitte vorstellen, bzw. mir Thren Namen, Vorna-
men und Thr Alter sagen?

D: Ich heifle Dah Kandougbé. Ich bin schon iiber hundert Jahre alt.
Ich bin der ,,Hennugan®“, d.h. der Leiter meiner Familiengemein-
schaft.

A: Mein Name ist Akpé René. Ich bin 72 Jahre alt.

L: Was sind Sie von Beruf?

D: Ich bin Bauer von Beruf.

A: Ich bin auch Bauer von Beruf.

L: Woher haben Sie die Méarchen, die Sie mir erzdhlt haben?

D: Ich habe die Marchen, die ich dir erzédhlt habe, von meinem Vater
namens Gangbe tiberliefert bekommen.

(Apki René nickte zustimmend.)

L: Erinnern Sie sich noch an die Zeit, wo Sie die Mérchen tiberliefert
bekommen haben?

D: Ich habe als Kind viele Méarchen bei meinem Vater gehort. Die
Mairchen berichteten von der Entstehung der Welt, von dem, was vor
und nach der Geburt unserer Eltern und unserer Vorahnen geschehen
war. Das alles wurde uns Kindern damals von den Eltern abends im
hellen Mondschein erzéhlt.

L: Herr Apki René, haben Sie etwas zu ergidnzen?

A: Dah Kandougbe kennt sich besser im Fach als ich aus, denn er ist
alter als ich und ist der Leiter unserer Familiengemeinschaft. Wie er

schon gesagt hat, versammelten uns unsere Eltern am Abend, als wir

671 Aus Zeitgriinden habe ich auf die phonetische Transkription des Interviews ver-
zichtet.
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noch Kinder waren, und erzédhlten uns im vollen Mondschein Mér-
chen.

L: Wissen Sie, woher Thre Eltern das Mérchen erhalten haben?

D: Du stellst solche Fragen, die unter die Haut gehen. Du bist ein Fon-
Angehoriger. Nicht wahr?

(Ich stimmte zu.)

D: Du solltest also wissen, dass die Mércheniiberlieferung eine ganz
alte Tradition ist. Médrchen wurden und werden immer noch von Ge-
neration zu Generation {liberliefert. Meine Eltern hatten wohl auch El-
tern. Die sind es, die ithnen die Mérchen erzéhlt haben.

L: Zu welchen Anldssen und wann werden Mérchen zu jener Zeit er-
zahlt?

D: Mérchen wurden damals abends im vollen Mondschein als Abend-
unterhaltung eingesetzt. Sogar wenn es keinen Mondschein gab, fand
das Erzéhlen draufen statt. Bis heute ist die Abendunterhaltung als
die Hauptmotivation des Marchenerzédhlens geblieben. Bevor Mar-
chen tagsiiber erzdhlt werden diirfen, soll ein Stiick Augenbraue aus-
gezupft und an die Tiirschwelle gelegt werden.

L: Was passiert denn, falls man keine Augenbraue auszupft und trotz-
dem Mirchen tagsiiber erzédhlt?

D: Es kann denen ein Ungliick passieren, die tagsiiber Mérchen er-
zahlen. Deshalb sollen sie vor dem Erzdhlen ein Stiick Augenbraue
auszupfen, um dem Ungliick abzuschworen.

L: Kennen Sie Fille, bei denen Personen, die Mérchen tagsiiber er-
zahlt haben, von Ungliick getroffen worden sind?

D: Mir ist kein Fall bekannt. Ich habe das Tabu von meinen Eltern
auferlegt bekommen. Und es obliegt mir, es weiter zu {iberliefern.
(Akpé René konnte auch keinen konkreten Fall nennen.)

L: Aus welchen Altersstufen besteht die Zuhorerschaft?
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D: Die Zuhorerschaft besteht hauptsidchlich aus Kindern. Die Eltern
versammeln ihre Kinder und erzdhlen ithnen Mirchen. Erwachsene
konnen, aber miissen nicht daran teilnehmen.

A: Z. B. kann Dah Kandougbe alle Kinder unserer Familiengemein-
schaft an diesem Abend zu einem Erzéhlabend aufrufen. Frauen kon-
nen aber auch daran teilnehmen, wenn sie fertig mit dem Kochen des
Abendessens sind. Sie sind nicht dazu gezwungen. Die Mirchen, die
dann an jenem Abend erzdhlt werden, werden von Kindern und
Frauen berichten, um die Zuhorerschaft zu belehren. Letzteres ist das
Hauptziel des Erzdhlabends.

L: Konnen Sie kurz den Erzéhlrahmen beschreiben?

D: Der Erzdhlabend findet drauBBen auf dem Hof im vollen Mond-
schein statt. Die Zuhorerschaft, die meistens aus Kindern besteht,
breitet eine Matte bzw. Matten aus und setzt sich darauf. Der Erzédhler
setzt sich vor die Zuhdrerschaft und erzihlt seine Mérchen.

L: Konnen Frauen auch Marchen erzdhlen?

D: Ja, Frauen konnen auch Méarchen erzdhlen. Das Méarchenerzidhlen
ist nicht geschlechtsabhingig. Sowohl Ménner als auch Frauen kon-
nen Mirchen erzidhlen, wenn ihnen ihre Eltern Marchen erzihlt hat-
ten.

L: Welche Kriterien muss ein guter Erzdhler bzw. eine gute Erzéhlerin
erfiillen?

D: Mirchen erzdhlen ist kein einfaches Unternehmen. Ein guter Er-
zdhler bzw. eine gute Erzédhlerin muss begabt sein, damit das Erzdhlen
die Zuhorerschaft nicht langweilt. Sie sollen das Marchen so zu in-
szenieren wissen, dass die Zuhorerschaft das Méarchen erlebt und ge-
nieBt und nicht nur hort. Sie miissen gut im Gesang sein, denn einige
Mirchen enthalten Lieder. Sie miissen auch alle Figuren, die in dem

Mairchen auftreten, verkorpern und sie so nachzuahmen wissen, dass
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die Zuhorerschaft glaubt, sie befinden sich wirklich vor jenen Figu-
ren. Es gibt in dem Méarchenkonvolut der Fon-Volksgruppe z. B. eine
unersittliche Figur namens Yogbo, deren Sprechweise sich von allen
anderen Figuren unterscheidet, denn sie spricht durch die Nase. Ein
guter Erzihler bzw. eine gute Erzihlerin muss beim Erzdhlen dieser
Tatsache Rechnung tragen und die Stimme Yobgos derart nachah-
men, dass die Zuhorerschaft an der Nachahmung die genannte Figur
erkennt. Sie miissen auch alle Handlungssequenzen durch Mimik,
Gestik und sogar durch den Gesichtsausdruck illustrieren. Sind alle
erwéhnten Kriterien erfiillt, dann kann man von einem guten Erzéhler
oder von einer guten Erzdhlerin sprechen.

A: Der Hauptgrund, warum Kinder sich fiir Mérchen interessieren
und abends sich gern Mérchen erzdhlen lassen, bezieht sich auf die
Art und Weise, wie die Erzdhlenden die Lieder singen. Sie lehren der
Zuhorerschaft diese Lieder und jene werden zusammengesungen.
D.h., das Erzédhlen lauft mit Klang und Gesang. Du weil}t, wie eine
solche Stimmung Kindern gefillt.

L: Ungeachtet Ihres hohen Alters erzdhlen Sie immer noch lebendig
und ununterbrochen. Wie schaffen Sie das?

D: Alles ist Gewohnheitssache. Kann man etwas vergessen, das man
hiufig macht? Ich glaube, nein. Wie kann ich die Mérchen vergessen,
die ich fast jeden Tag erzdhle? Die Mérchen gehéren zu meinem All-
tag. Deshalb kann ich sie trotz meines hohen Alters noch lebendig und
ununterbrochen erzihlen.

L: Wie schéitzen Sie die Mércheniiberlieferung heute in den Fon-Ge-
bieten ein?

D: Ich habe dir schon gesagt, dass die Marchen zu meinem Alltag
gehoren. Kann man seine Muttersprache vergessen? Also fiir mich ist

die Mérchentiberlieferung immer noch wie friiher.
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L: Meine Frage bezieht sich nicht auf Thre Person, sondern auf die
Mircheniiberlieferung im Allgemeinen in den Fon-Gebieten.

A: Meiner Meinung nach ist die Marcheniiberlieferung heute in den
Fon-Gebieten stark zuriickgegangen.

L: Worin liegt Ihre Einschidtzung begriindet?

A: Meine Einschitzung liegt in dem Nicht-beachten der traditionellen
Vorschriften, die frither galten, begriindet. Heutzutage kann eine alte
Person nicht mehr zu sich ein Kind aus einer anderen Familie rufen
und ihm Ratschldge geben. Die alte Person wird auf der Stelle als eine
Hexe angesehen,®’? was zu unserer Zeit nicht der Fall war. Ein ande-
rer Grund sind die importierten Religionen und ihre Lehre, die die
Fon-Angehorigen von ihrer Tradition entfernen bzw. sie verteufeln.
Das alles hat dazu beigetragen, dass die Kinder den Erzéhlern nicht
mehr wie frither vertrauen und Desinteresse an ihren Mérchen zeigen.
L: Glauben Sie nicht, dass die Neuen Medien fiir das Desinteresse am
Mairchen mitverantwortlich sind?

A: Vielleicht. Aber die Hauptgriinde sind meines Erachtens jene, die
ich schon genannt habe.

L: Und was halten Sie von der Schule?

A: Die Schule ist nicht mitverantwortlich. In der Schule wird man er-
zogen und gebildet. Keine Schule wird die Lehre erteilen, sich von
den Mirchen seiner Volksgruppe abzuwenden. Dein Beispiel ist aus-
sagekréftig. Du hast die Schule besucht. Trotzdem interessierst du
dich fiir die Mérchen deiner Volksgruppe. Von daher kann man nicht
behaupten, dass die Schule fiir den Zuriickgang der Marchentiberlie-
ferung mitverantwortlich ist. Hatte ich die Schule besucht, so hétte ich

viele unserer Marchen schriftlich fixiert.

672 Altere Leute werden nicht selten in den lindlichen Regionen der Hexerei ver-
déchtigt. Man glaubt, sie besitzen magische Krafte.
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L: Welche Initiativen kénnen ergriffen werden, um das Mérchener-
zahlen heutzutage innerhalb der Bevolkerung zu fordern?

D: Ich bin sehr pessimistisch. Bemerkst du nicht, wie die Jugendli-
chen heutzutage immer mehr Desinteresse an den Mérchen zeigen?
Ich kann also keine Initiative im Sinne deiner Frage nennen.

(Ein Gast kam wéhrend des Interviews zu Herrn Akpé René zu Be-
such. Wir unterbrachen das Interview und er empfing den Gast. Da-
nach schlof sich dieser uns an und wir setzten das Interview fort.)

A: Die einzige Initiative, die mir gerade einfallt, ist das Interesse fiir
das Mirchen bei den Schiilerinnen und Schiilern zu wecken. Nur so
kann etwas noch gerettet werden. Sonst sehe ich keine andere Initia-
tive. Hauptsache ist es, dass wir alten Personen, die wir uns dem Mar-
chenerzédhlen noch hingeben, uns nicht deswegen entmutigen lassen
und weitererzdhlen, um dem Nachwuchs den Weg zu zeigen.

L: Da Sie von Schiilern gesprochen haben, schlie3e ich mich dem an
und stelle Thnen die folgende Frage. Wéhrend der Feldforschungen
habe ich ein Méarchen erzdhlt bekommen, in dem ein Kind die Schule
besucht. Ist es Threr Meinung nach etwas Gewohnliches?

(Dah reagierte nicht auf meine Frage. Akpé René griff ein und wie-
derholte die Frage laut. Ich gehe davon aus, dass ich etwas lauter spre-
chen soll, damit der Greis meine Frage hort.)

D: In den Mirchen, die ich erzihle, ist nie von der Schule die Rede.
Frag mal den Erzéhler des besagten Mirchens.

(Herr Akpé René, mein Begleiter Ahinnivi Marc und ich brachen we-
gen dieser unerwarteten humorvollen Antwort in Lachen aus.)

A: Dieses Mirchen ist kein authentisches Mérchen, sondern ein er-
fundenes Mérchen. In den Volksmirchen der Fon kann nicht die Rede
von der Schule sein, denn unsere Ahnen und Vorahnen haben keine
Schule besucht. Auf jeden Fall habe ich kein derartiges Mérchen aus

dem Mund meiner Eltern gehort.
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L: Kennen Sie Beispiele, in denen Mérchen sich aufgrund des Umfel-
des des Erzdhlers dndern, indem er seine eigenen Erfahrungen ein-
baut?

D: Mir ist kein derartiges Marchen bekannt.

A: Ich habe dir schon gesagt, dass man ein Mérchen tiberliefern soll,
wie man es iiberliefert bekommen hat. Wenn ein Mérchen sich je nach
dem Umfeld des Erzdhlers dndern soll, dann ist dieses Méarchen kein
authentisches Volksmérchen mehr, sondern ein erfundenes Mérchen.
L: Ich habe viele Mirchen der ,,Weilen* gelesen, die manchen Fon-
Mairchen in vielerlei Hinsicht &hneln. Einige Mérchen, die Sie mir so-
gar erzéhlt haben, dhneln manchen Mérchen der ,,WeiBlen®. Soll ich
annehmen, dass Sie ,,Jhre Mirchen* aus den Quellen der ,,Weillen
geschopft haben?

D: (Lacheln) Sollst du nicht. Ich bin schon iiber hundert Jahre alt und
habe keine Schule in meinem Leben besucht. Wieso konnte ich denn
meine Mérchen aus den Quellen der ,,Weillen* geschopft haben? Ich
habe dir schon gesagt, dass ich diese Marchen von meinem Vater er-
zihlt bekommen habe, der auch keine Schule besucht hat. Im Ubrigen
gab es keine Schule zu ihren Lebzeiten.

A: Eine Erklirung fiir die Ahnlichkeit zwischen den beninischen Mir-
chen und den Mérchen der ,,Weillen* liegt in der Tatsache, dass viele
weille Ausldander in Benin gelebt hatten. Nach der Unabhingigkeit
Benins z. B. waren viele Weille in den wenigen Schulen, die damals
existierten, als Lehrer titig. Wenn wir unseren Kindern damals Mar-
chen erzidhlten, erzdhlten sie diese auch in der Schule. Dabei passierte
es oft, dass die auslidndischen Lehrer unsere Mérchen bei den Kindern
aufzeichneten und sie in ihre jeweiligen Sprachen iibersetzten, indem
sie diese Mirchen an ihre Realititen anpassten. Wenn Sie in ihre Hei-
matldnder zuriickkehrten, erzdhlten sie ihren Landsleuten diese Mér-

chen. Mit der Zeit werden diese Mérchen als ihre Méarchen betrachtet.
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Dies kann ein Grund fiir die Ahnlichkeit zwischen den beninischen
Mairchen und den europdischen Marchen sein.

L: Kommen wir nun auf die Problematik meiner Arbeit zuriick. Wie
gesagt, forsche ich liber die Problematik des Umgangs des Menschen
mit der Natur. Wie oft treten Naturbestandteile in den Fon-Mérchen
auf?

A: Es gibt kein Mérchen ohne ein Vorkommen von Naturbestandtei-
len. Mirchen und Naturbestandteile sind miteinander verbunden.

L: Welche Naturbestandteile spielen Threr Meinung nach im Leben
der menschlichen Figuren eine wichtige Rolle?

A: Viele Naturbestandteile wie die Tiere, Bdume, der Wald, der
Mond, die Sonne, die Termitenhiigel und die Gewdsser spielen in den
Fon-Mirchen eine wichtige Rolle. Die Liste ist nicht ausgeschopft.
L: Liegt diese Tatsache in ihrer Bedeutung im realen Leben begriin-
det?

A.: Stimmt. Alle von mir erwdhnten Naturbestandteile spielen eine
wichtige Rolle im realen Leben.

L: Nun, meine letzte Frage: Glauben Sie, dass die Marchen, durch die
Botschaft, die sie vermitteln, ein Mittel darstellen, wodurch man die
Menschen fiir den Umweltschutz sensibilisieren kann?

D: Ich glaube, man kann die Leute anhand von Mérchen fiir den Um-
weltschutz sensibilisieren. Nur wiirde die Schwierigkeit darin beste-
hen, wie man das Interesse der Leute an dieser schonen Initiative we-
cken kann. Herr Akpé René hat dir schon erklirt, wie die importierten
Religionen zum Desinteresse der Bevolkerung an unserer Tradition
beigetragen haben. Ich bin schon etwas dlter und werde bald sterben.
Es obliegt dem Nachwuchs — du gehdrst dazu —, diese Initiative zu
ergreifen. Ob im Leben oder verstorben, hast du meine Unterstiitzung

fiir ein solches Projekt.
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Am Ende des Interviews gab ich Dah Kandougbe und Herrn Akpé
René etwas Geld als Zeichen meiner Dankbarkeit fiir ihren Beitrag.
Mein Begleiter Ahinnivi Marc und ich fuhren dann nach Bohicon zu-
riick.

8.8. Impressionen aus den Feldforschungen

Mairchensammlungen bei
Micheline Gohoungodji in
Zakpota
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Mirchensammlungen bei

René Akpé in Ouémé Akpé René (rechts)
Agbokpa

Marchensammlung bei Dah Mirchensammlung bei Dah
Kandgugbe (links) in Kandougbe (links, graue
Ouémé Agbokpa Miitze) in Ouémé Agbokpa
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Die Umweltverschmutzung war und ist besonders heute ein hochaktuelles Thema. Es wurde
bzw. wird auf allen Ebenen der Gesellschaft politisch, wissenschaftlich-technisch, sozial,
wirtschaftlich — debattiert. In keinem Bereich des Lebens fehlt diese Debatte. Auch in der
Literatur hat sie Eingang gefunden, denn die Umweltzerstérung und die Notwendigkeit, ihr
entgegenzuwirken, schlagen sich nicht nur in der Fach- und Sachliteratur nieder. Auch in
fiktionaler Literatur ist sie sehr prasent. Die vorliegende Studie befasst sich mit dem Umgang
der Menschen mit der Natur in den Marchen der Fon aus Benin und in den Grimm‘schen
Kinder-und Hausmarchen. Das Marchenkorpus basiert auf jahrelangen Feldforschungen,
die nicht nur in den Fon-Gebieten, sondern auch in weiteren Regionen Benins, wo die Fon
ansassig sind, durchgefihrt wurden, denn die Fon-Marchen werden immer noch zum Teil
mindlich tberliefert. Ausgehend von verschiedenen Theorien und Ansédtzen der Umweltethik
und der germanistischen Marchenforschung werden in dieser Arbeit die Verhaltensweisen
menschlicher Protagonist/-innen zur Natur in den Marchen der Fon und in den Grimm‘schen
Marchen unter ethischem, narratologischem, strukturalistischem, pragmatischem sowie
semiotischem Blickwinkel erdrtert. Sie zeigt, dass die Umweltproblematik seit jeher in allen
Gesellschaften der Welt ein wichtiges Thema ist und hebt somit die gesellschaftliche Relevanz
der Folklore in dieser hochmodernen Welt hervor.
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