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Gian Andrea Caduff

Dialen bei Simon Lemnius
Zur Frage einer mundlichen
Sagenuberlieferung

Methodische Vorbemerkungen

Der franzosische Ethnologe Claude Lévi-Strauss, der Begriinder
der sogenannten strukturalistischen Mythenanalyse, fithrt an einer
Stelle aus, dass die Erfassung der Wirklichkeit in den Mythen grund-
satzlich nicht weniger wissenschaftlich sei als diejenige der Naturwis-
senschaften.* Diese Wesensverwandtschaft der Begriffe «mythisch»
und «wissenschaftlich» zur Voraussetzung hat wohl auch jene Denk-
und Argumentationsweise, welche gerade heutzutage recht haufig die
Auseinandersetzung mit dem Andersdenkenden beherrscht. Zuneh-
mend wird die eigene Meinung namlich jeweils als wissenschaftlich
begriindet, die des andern als Mythos abqualifiziert. Das fihrt zum
Paradox, dass je nach Standpunkt ein und dieselbe Ansicht sowohl fiir
wissenschaftlich als auch fiir mythisch gelten kann: «Einen Mythos
gibt es allein fiir denjenigen, der ihn denunziert, und nicht fiir den, der
thn ausspricht.»* Der Rekurs auf «Wissenschaftlichkeit» intendiert
demgegentiber ganz selbstverstandlich ihre Gleichsetzung mit «Wahr-
heit». Dabei wird allerdings geflissentlich verdrangt, dass die Wissen-
schaft oft mit Hypothesen arbeitet, die ebenfalls nicht mit der «Wahr-
heit» identisch sind — was im Wesen einer Hypothese begriindet liegt
—, und sich ihre Ergebnisse demzufolge bloss als zeit- und situationsge-
bundene Produkte menschlichen Denkens entpuppen konnen, als Spie-
gel der jeweiligen gesellschaftlichen Verhaltnisse. Aufs eindriicklichste
illustriert diesen Sachverhalt gegenwartig die Sagen- und Marchenfor-
schung.

Die Erforschung von Mythen, Sagen und Mairchen nach den
Methoden, die wir heute «wissenschaftlich» nennen, ist zwar eine
relativ junge Disziplin, namentlich wenn man vom griechischen My-
thos einmal absieht; nichtsdestoweniger haben sich bereits die alten
Griechen auf der Ebene einer Theorie mit den ihnen tberlieferten
Erzahlungen befasst und tber deren Alter nachgedacht.* So wird in
Platons «Timaios» die Frage diskutiert, wie weit das Erinnerungsver-
mogen eines Volkes zurlickreicht, und in diesem Zusammenhang das
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geringere Alter der griechischen Mythen im Vergleich mit den dgypti-
schen Uberlieferungen damit begriindet, dass in Griechenland immer
wieder «viele Vernichtungen . . . durch Feuer und Wasser» stattgefun-
den und zu einem Abbruch der Traditionen geftihrt hatten.* Wenn eine
Sintflut oder ein ahnlich katastrophales Naturereignis eintritt — meint
Platon —, loscht dies zwar alle Erinnerungen, die eine Gesellschaft an
die Vergangenheit hatte, eroffnet damit aber zugleich einen neuen, der
Schrift zunachst ermangelnden Traditionszyklus. Wie die Inanspruch-
nahme von Vorgingen erdgeschichtlicher Dimension zeigt, bestand die
Hauptschwierigkeit fiir einen Griechen des vierten vorchristlichen
Jahrhunderts offensichtlich darin, die Hypothese eines Traditionsab-
bruchs tberhaupt glaubhaft zu machen; dass das, was sich in der
betrachtlichen Zeitspanne vor der Erfindung der Schrift ereignete, ganz
einfach im Gedachtnis behalten wurde, ist naturlich eine Selbstver-
standlichkeit. Ebenso selbstverstandlich wird ein Traditionsabbruch
nur in Betracht gezogen fir die das Traditionsbewusstsein der Aristo-
kratie stiitzenden historisierenden Mythen sowie flr literarische und
wissenschaftliche Werke, die auf der personlichen Leistung einzelner
beruhen; die Uberlieferung volkstimlicher Traditionen interessiert
anscheinend nicht. Platon nennt denn andernorts dieses Gemeingut,
das den fehlenden oder erst spaten Texten nach zu urteilen vom
schriftlichen Tradierungsprozess weitgehend abgekoppelt war, ver-
achtlich «kleinere Mythen», die von alten Weiblein erzahlt wiirden
und deshalb vorwiegend miindlich weitergegeben worden sein miissen.
Dies mag Platon sogar jenen wenigen «schriftunkundigen und ungebil-
deten» Hirten zugetraut haben, die sich in den Bergen jeweils vor den
Sintfluten zu retten vermochten, auch wenn er ihnen im tbrigen die
Fahigkeit zur Bewahrung einer kulturellen Kontinuitat abspricht.” Die
heutige Erzahlforschung indessen anerkennt nicht einmal fir Sagen
und Mairchen die Moglichkeit einer rein miindlichen Uberlieferung,
die auch in einer der Schrift kundigen Gesellschaft ihre Inhalte tiber
eine langere Zeit hinweg unabhangig von schriftlicher Fixierung wei-
tervermitteln konnte. «Das papierene Dasein der Sagen» ersetzt ihr
Dasein als echte Volkstiberlieferung im romantischen Sinn.¢

Ist es wirklich blosser Zufall, wenn ziemlich zeitgleich mit der
Publikation derartiger Thesen die Lehrer begonnen haben, sich haufi-
ger uber eine nachlassende Merkfihigkeit ihrer Schiler zu beklagen?
Nicht von der Hand zu weisen ist jedenfalls der Verdacht, dass hinter
diesen konvergenten Erscheinungen letztlich die Ergebenheit des mo-
dernen Informationszeitalters den Speichermedien wie der Schrift ge-
geniiber steht, eine Ergebenheit, die dem Gebrauch des Gedachtnisses
nicht unbedingt forderlich war. Diese Abhingigkeit ist jedoch das
Produkt eines sich kontinuierlich beschleunigenden historischen Pro-
zesses und begann nicht eher, als mit der Erfindung des Buchdrucks das
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Bedtrfnis nach immer freierer Verfugbarkeit von immer mehr Infor-
mation wuchs, von soviel Information schliesslich, dass kein Gedacht-
nis mehr mithalten kann. Thesen, gewonnen anhand von Quellenma-
terial, das erst jener Prozess zur Verfugung stellte, sind mithin ganz
besonders genau daraufhin zu tberpriifen, inwiefern sie generelle
Geltung beanspruchen diirfen.

Es soll natuirlich nicht bestritten werden, dass die traditionskriti-
sche Methode insbesondere in der Mairchenforschung zu iberra-
schenden und uberzeugenden Ergebnissen gefiihrt hat. Bekannte
«Volksmirchen» wie «Aschenputtel» diirfen nicht linger als das
mundlich tberlieferte Produkt eines imaginaren «Volksgeistes» gelten,
sondern stehen am Ende einer literarischen, d.h. schriftlichen Tradi-
tionskette, die beim romischen Romanautor Apuleius beginnt und
uber Zwischenquellen aus dem 12. Jahrhundert bis in die Neuzeit
hinaufreicht.” Was die Biindner Sagenwelt betrifft, so sind Abhangig-
keiten der «Chrestomathie» vom byzantinischen Roman «Barlaam
und Josaphat» nachzuweisen.®

Die von solchen Quellenstudien ausgehende Faszination hat nun
aber offensichtlich zu einer Einengung des Blickwinkels, im speziellen
zu einer Vernachlassigung derjenigen Probleme gefiihrt, deren Behand-
lung eine eingehendere Beschiftigung mit dem Begriff «Mythos» vor-
ausgesetzt hitte.” Man wird wohl schwerlich allen Facetten einer
Volkserzahlung gerecht, wenn man sich darauf beschrankt, die Her-
kunft der Motive quellenkritisch zu eruieren und sich mit den Wechsel-
beziehungen zwischen Stoff und gesellschaftlichem Kontext allein in
dem Sinn zu befassen, als ob die Erzahlung in jedem Fall einfach
Spiegel der jeweiligen materiellen Lebensumstande wire.'® Untersu-
chungen, die sich auf diesen Gesichtspunkt beschranken, vernachlassi-
gen die Frage nach denjenigen Elementen, mit denen diese Geschichten
die Menschen tiber die Jahrhunderte hinweg in ihren Bann zu ziehen
wussten. Letztlich ist ihr Uberleben ja allein eine Funktion des Interes-
ses — und zwar nicht eines wissenschaftlichen! —, das diesen Stoffen
gegenliber bekundet wird. Beim griechischen Mythos insbesondere
lasst die reiche Wirkungsgeschichte vermuten, dass in ihm Wahrheiten
enthalten sind, die Menschen der verschiedensten Zeiten anzusprechen
vermogen.'* Was keinen materiellen Hintergrund besitzt, haben gewis-
se modernere Richtungen sowohl der Sagen- als auch der Marchenfor-
schung jedoch fast vollstandig aus ihren Betrachtungen ausgeklam-
mert und mithin auch dem Mairchen jegliche mythologische Tiefe
aberkannt.'> Dagegen ist allerdings mit guten Argumenten bereits
Einspruch erhoben worden. Auf die Nihe zwischen Marchen und
Mythen, in denen «in symbolischer Sprache Probleme des Mensch-
seins, aber auch das Verstandnis des Menschen im ganzen kosmischen
Zusammenhang» ausgedriuckt seien, machen zum einen Psychologen
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schon seit geraumer Zeit aufmerksam; Marchen haben deswegen sogar
eine gewisse therapeutische Bedeutung erlangt.'> Zum andern hat die
Europadische Marchengesellschaft in einem 1984 erschienenen und
«Antiker Mythos in unseren Mirchen» betitelten Sammelband den
Vertretern eines mythenfreundlichen Standpunktes wieder Gehor ver-
schafft. Das Interesse fur das sozialhistorische Umfeld, in das ein
Marchen urspriinglich gehort, schliesst im tibrigen die Anerkennung
mythischer Elemente in ihm nicht a priori aus.**

In ihrer skeptischen Haltung dem frither hoch geachteten Begriff
des Mythos gegentiber steht die Erzahlforschung nicht isoliert da. Die
Jahre nach dem Zweiten Weltkrieg haben als Reaktion auf den Miss-
brauch des Mythischen durch die deutsche Propagandamaschinerie
ganz allgemein einer Mythenfeindlichkeit Vorschub geleistet. In einem
Buch, das sich mit dieser Thematik beschaftigt und den Titel «Mythos
und Moderne» tragt, beginnt das Vorwort wohl nicht zufallig mit dem
zur Beschwichtigung des Lesers gedachten Satz: «Vorsicht, dies ist
keine Riickkehr zum Mythos!»' In der Ablehnung des Mythischen
folgt die moderne Erzahlforschung mithin einem Trend, der sich in der
Nachkriegszeit herausgebildet hat und erst in den letzten Jahren we-
nigstens zum Teil iiberwunden zu sein scheint; darauf deutet jedenfalls
der Buchmarkt hin.

Bemerkenswert ist nun aber der Umstand, dass man sich bei der
Ablehnung von Betrachtungsweisen, die auch das Mythische mit be-
rticksichtigen, ganz offensichtlich in Widerspriiche verwickelt. So wen-
det sich Ursula Brunold-Bigler im Vorwort zum neu herausgegebenen
ersten Band von Biichlis mythologischer Landeskunde dezidiert gegen
die Einbeziehung mythologischer Gesichtspunkte bei der Sagenfor-
schung einerseits und fordert andererseits, «das Ohr zu 6ffnen fir das,
was das <Bergvolk> uns in seiner Sage wirklich zu erzahlen hat: namlich
seine Leiden, Angste und Note, aber auch seine Sehnsiichte, Hoffnun-
gen und Traume im Hinblick auf ein Dasein in menschlicher Wiir-
de.»'® Mit dieser Forderung werden offene Tiiren eingerannt, denn
gerade derartige Dinge konnen nach neueren Definitionen den Inhalt
von Mythen bilden.'” «Myth is a traditional tale with secondary,
partial reference to something of collective importance.»*® «Der My-
thos gibt die Vorstellung wieder, die eine Population von sich hat, und
er druckt die Art aus, wie sie sich in threr Umwelt situiert.»*® Des
Verhaltnisses zwischen Volkssage und geistiger Befindlichkeit einer
Gesellschaft ist sich die modernere Erzahlforschung ja durchaus be-
wusst, doch zum Stichwort «Mythos» werden offensichtlich immer
noch «uralte Zeiten heidnischer Gotter» assoziiert;*® damit geht man
aber von einem veralteten Mythosbegriff aus. Dass es beim Mythos in
erster Linie um die Vermittlung gesellschaftlicher Wertvorstellungen
geht, wusste schon Platon. In seinen «Gesetzen» weist er namlich die
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wichtigste Position in einer idealen Stadt den Mythologen zu, den tiber
sechzigjahrigen Mannern, die mit gottlicher Eingebung Sagen erzih-
len. Nur tiber den Mythos — meint Platon — sei es zu erreichen, dass
sich eine menschliche Gemeinschaft tber die zentralsten Dinge einig
ist.?!

Die Ablehnung des Mythischen scheint in der neueren Erzahlfor-
schung weitgehend mit der anfangs erwahnten Skepsis gegentiber einer
miindlichen Uberlieferung einherzugehen.??* Dies kann nicht Zufall
sein. Denn die These, dass allein auf miindlicher Uberlieferung beru-
hende Volkserzahlungen in Gesellschaften, die tiber die Schrift verftig-
ten, kaum denkbar seien, lasst sich leichter halten, wenn man ihre
Inhalte klar gegen den Mythos abgrenzt. Fasst man namlich mit der
neueren Mythenforschung die in volkstiimlichen Uberlieferungen ent-
haltenen Erzdhltypen nicht als freie «Schopfungen popularer Phanta-
sietatigkeit», sondern als Handlungsprogramme auf, die ihre Entspre-
chung in biologisch oder kulturell Elementarem haben, kann sogar die
Existenz dhnlicher Erzahlungen in verschiedenen Kulturen leicht auf
etwas allen Menschen Gemeinsames zuriickgefiihrt werden und muss
nicht auf gegenseitiger Abhangigkeit beruhen.?®> Was nun unsere ein-
heimische Sagenwelt betrifft, befinden sich diejenigen, welche fiir die
Moglichkeit einer eigenstindigen miindlichen Uberlieferung eintreten,
natirlich in der unglinstigeren Ausgangsposition. Zum einen miissen
auch sie ihre Argumente paradoxerweise mit Texten stiitzen, zum
andern trifft gerade sie der Mangel an Belegmaterial aus der Zeit vor
der Alphabetisierung breiter Bevolkerungsschichten besonders emp-
findlich. Ihre Kritiker haben es demgegentuiber leichter, beschranken sie
ihre Argumentation doch hauptsichlich auf Jahrhunderte mit einer
reichen Produktion an Schriftwerken und lassen insbesondere in der
Sagenforschung die Zeit vor der Erfindung des Buchdrucks weitgehend
unberticksichtigt.** So stammen die beiden grossen Sammelwerke fur
die Volkstiberlieferungen Graubtlindens, «Ratoromanische Chresto-
mathie» und «Mythologische Landeskunde», erst aus dem 19. resp.
20. Jahrhundert und sind deshalb ebenfalls in die Dienste der moder-
neren Erzihlforschung getreten. Egloff schatzt, dass mindestens 40%
des im zweiten Band von Biichlis mythologischer Landeskunde fiir die
Cadi, die Foppa und das Lugnez verzeichneten Materials teils auf dem
Kalender «Il Glogn», teils aut der «Chrestomathie» fussen.*® Da der
Einfluss schriftlicher Quellen auf die «Chrestomathie» ebenfalls nicht
bestritten werden kann, wird die Moglichkeit einer rein mundlichen
Weitergabe von Erzahlstoffen gleich generell verneint und die Vorstel-
lung von einer miindlichen Tradition zum Kind des 19. Jahrhunderts
erklart.?

Desillusionierende Ein- und Ansichten allenthalben, die den
vielbeschworenen Reichtum an altiiberliefertem biindnerischem Er-




Dialen bei Simon Lemnius 273

zahlgut dahinschmelzen lassen wie den Schnee an der Friithlingssonne.
Die vorliegende Arbeit will mit philologischen Mitteln nun zumindest
fiir eine einzelne Sage eine miindliche Tradition tiber gut 350 Jahre
hinweg nachzuweisen versuchen, d.h. von der ersten Halfte des
16. Jahrhunderts bis zur Publikation der «Chrestomathie». Betrachtet
man allein die Grundstruktur und nicht die Ausgestaltung einer Erzah-
lung als das Wesentliche, erscheint sogar eine bedeutend lingere
miindliche Uberlieferung nicht ausgeschlossen; wie wir sehen werden,
ist jene der fraglichen Sage nimlich aus Motiven aufgebaut, die bereits
aus dem Mythos der Griechen bekannt sind.?” Sollte es sich nicht um
autochthone und damit gewissermassen «archetypische», sondern um
Wandermotive handeln, sprache dennoch nichts gegen diese Annah-
me. Wie Untersuchungen des in den Alpen recht gut vertretenen
Sagentypus vom geschlachteten und wiedererweckten Tier, der an den
antiken Pelops-Mythos anklingt, gezeigt haben, kann eine Abhdngig-
keit bereits auf vorgeschichtliche Zeiten zuriickgehen.?® Wenn als
mythische Erzahlungen diejenigen gelten, in denen sich zentrale
menschliche Denkstrukturen manifestieren, so drangt sich die Annah-
me geradezu auf, es sei hier wie im Falle unserer Dialensage die
gemeinsame Grundstruktur, welche die Uberlieferung der Sage tiber
die Jahrhunderte hinweg gesichert hat.

In der Regel arbeitet die Erzahlforschung mit Texten, welche die
in ihnen enthaltenen sprachlichen Gebilde ausdricklich als Mythos,
Sage oder Mirchen deklarieren. Wir hingegen wollen, um das erwahn-
te Resultat zu gewinnen, neben einer Sagensammlung noch einen
andersartigen Text heranziehen, einen Text, der nicht nur erheblich
ilter ist, sondern einen ganz andern als einen volkskundlichen An-
spruch erhebt. Es handelt sich dabei um einen Abschnitt aus den
«Eklogen» des Miinstertaler Humanisten Simon Lemnius, der sich mit
diesen Dichtungen zu den Fortsetzern der Bukolik der klassischen
Antike gesellt. Wir wollen also versuchen, ein volkskundliches Ergeb-
nis zu gewinnen Uber die Konfrontation von volkskundlichem Text
mit literarischer Anspielung.

Die Einbettung einer Volkstradition in einen gelehrten Text
wirft allerdings noch ganz andersartige Fragen auf. Eine Untersuchung
des gegenseitigen Verhaltnisses der beiden Texte zueinander hat nattir-
lich Gber das Uberlieferungsgeschichtliche hinaus noch danach zu
fragen, was Lemnius wohl veranlasst haben konnte, in einer seiner
Eklogen einheimische Traditionen heranzuziehen. Da Lemnius uns
nicht als professioneller Sagensammler entgegentritt, darf man zu-
nachst einmal annehmen, dass das, was er von den Miunstertaler Feen,
den Dialen, berichtet, zumindest nicht in dem Sinn von volkskundli-
chen Dogmen verfilscht ist, wie es fiir manche Sammlung nachzuwei-
sen ist; «der Sitz im Leben», den diese Tradition einst einnahm, ist
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somit unmittelbar greifbar.?” Die Vorstellung von einem Humanisten,
der einfach Volkstraditionen getreulich weitergeben mochte, wird der
Sachlage jedoch nur zum Teil gerecht; gerade der Umstand, dass die
Sage in Form einer Anspielung uberliefert ist, zeigt, dass diese Zeilen
nicht ohne den Kontext betrachtet werden diirfen. Mit der Uberliefe-
rung von Sagen innerhalb von Texten, die den Anspruch erheben, zur
«hohen» Literatur gerechnet zu werden, scheint sich die Sagenfor-
schung im tbrigen tiberhaupt noch nicht naher befasst zu haben.*

La fora da Dialas
Grundlage dieser Untersuchung bildet eine Sage, die in der Ge-
gend von Mistair spielt, in der «Ratoromanischen Chrestomathie»
verzeichnet steht und den Titel «La fora da Dialas» tragt.* Dialen sind
feenhafte Wesen in Frauengestalt «von leidlicher Schonheit, nur etwas
entstellt durch Ziegenfiisse».** Ob diese Verallgemeinerung richtig ist,
bleibe dahingestellt; jedenfalls drangt sich das Motiv der Tierfiissigkeit
nicht in jeder Dialenerziahlung auf, wie sein Fehlen in Egloffs Register
zur Neuausgabe der «Chrestomathie» beweist. Obwohl nun Dialensa-
gen aus dem Miinstertal durchaus in deutschsprachigen Sammlungen
Aufnahme gefunden haben, scheint die Variante von Miistair immer
im Schatten der Tschierver Traditionen gestanden zu haben und nur
in der erstmals 1914 erschienenen ritoromanischen Fassung greifbar
zu sein; sie sei hier darum in Ubersetzung vorgestellt.>?
«Zwischen der <Aua da Pisch> und dem Rajesch-Pfad> hat es
gerade oberhalb der Wiesen ein kleines Loch im Fels. Dieses wird
Dialenloch> genannt. Da hindurch gelangt man im Innern des
Felsens in eine Hohle. In alter Zeit hausten hier Frauen, die man
Dialen nannte. Diese waren bei den Leuten von Mustair sehr
beliebt. Oft fihrten sie des Nachts fiir die Bauern auf den
umliegenden Feldern Arbeiten aus. Auch liessen sie sich ab und
zu draussen auf dem Fels vor dem Eingang zur Hohle sehen. Sie
besassen auch ein schénes Hiindchen. Zur Erntezeit schickten sie
dieses oft, mit einem Korbchen, in dem sich Friuchte und Brot
befanden, zu den Bauern auf die nahen Felder. Im Korb hatte es
jedesmal ein Messer und eine Gabel. Diesen Imbiss trug das
Hiindchen bald zum einen, bald zum andern Bauern. Die Gabel
und den Loffel legten die Leute jedesmal wieder in den Korb.
Eines Tages wollte ein Bauer einen Scherz machen. Er behielt die
Gabel fur sich. Kaum war das Hiindchen in die Hohle zurtickge-
kehrt, als die Dialen draussen auf dem Fels erschienen. Sie
begannen zu weinen und machten einen grossen Larm. Nach
einer Weile kehrten sie wieder in die Hohle zurtick. Von da an
liessen sie sich nicht mehr in unserem Tal sehen.»
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Die Eingangspartie zu Simon Lemnius’ Vierter

Ekloge

Ein Jahr nach seinem Tod erschienen 1551 in Basel die «Eklo-
gen» des Munstertaler Humanisten Simon Lemnius. Dass von ihnen
die vierte, die nach Merker zusammen mit der fliinften am altesten zu
sein scheint, auf die Sage vom Dialenloch anspielt und in diesem
Zusammenhang wohl erstmals «diala» in der Bedeutung «Fee» belegt,
ist meines Wissens noch nicht erkannt worden.** In dieser Ekloge
betrauern zwei Landleute in einem Wechselgesang den Tod von
«Daphnis», ein mythisches Pseudonym fir den 1547 verstorbenen
franzosischen Konig Franz 1., der zu jener jungen Regentengeneration
gehorte, auf welche die Humanisten grosse Hoffnungen gesetzt hatten.
In Ubereinstimmung mit Lemnius preist ihn Erasmus von Rotterdam
als Friedensflirsten, war er doch einer der Forderer der fiur 1517
geplanten, dann aber gescheiterten Friedenskonferenz von Cambrai,
zu deren geistiger Vorbereitung der grosse Humanist die Schrift «Que-
rela pacis» verfasst hatte.* Unverkennbar sind Lemnius’ Anleihen bei
Vergil: Die «Klage um Daphnis» steht im Zentrum von dessen flinfter
Ekloge, und genau wie in der dritten obliegt die Beurteilung des
Gesanges einem Schiedsrichter. Die Eingangspartie von Lemnius’ Text
folge hier in einer Ubersetzung, deren Gliederung und Interpunktion
durch eine sich anschliessende Interpretation begriindet werden sollen.

«Es liegt ein Wald, getragen vom Fels, in den ratischen Feldern.
Hier steht ein Hain hoch auf dem schattenwerfenden Fels unter
dem Himmel;

dumpf brausend eilt der Fluss hinab durchs winklige Tal.

In die Tiefe stiirzt jah hinab die Woge tber triefende Grotten
s und benetzt mit gewaltigem Gischt die schwarzen Felsen;
ein Tobel im Wald fihrt hier unter Tosen den Pisa> zu Tale.?”

Tritt er aus ithm heraus, bewassert er mit seinem Nass voller
Steine das Land.

Hinunter sttrzt er sich und treibt sein Wasser zwischen den
Kliften hindurch;

vom hohen Fels fallt der Wildbach in tosenden Stromen.

10  Ein ebensolcher fliesse am sizilischen Gestade
herab vom Fels und rate murmelnd zum Schlafe,

sang unter dem Laub zwischen sizilischen Tamarisken Arethusas
Fiet:®

ausserhalb der Grotte aber floss der Quell mit eisigem Nass
hinaus in die Fluren,
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es trieb ithn vorwirts das klare Wasser vom geschwitzigen Fels. —
15  Weiter oben aber liegt eine Hohle, einst wohlbekannt der Diana.

Dies ist der Ort, wo die Bauern Najaden und grottengewandte
Napeen,

griine Dryaden und Oreaden vom schwarzen Fels —

gottliche Nymphen alle — sahen und auch die Schwester des
Phoebus;

mit einem verderbten Wort nannten sie diese auch Dialen.*

20 Uber dem Fluss, der durch die waldigen Fluren rauscht, liegt
eine Ebene, bewaldet sind die Anhéhen, und die Berge widerhal-
len
von den Floten der Hirten; von hier aus betrachtet der gehornte
Faun das Ufer
des <Pisa>. In den Wipfeln der Baume rauscht der ganze Wald,
wenn die sanften Zephyrwinde das Laub mit den Friichten
durchwehen.

25 Diesen Hain suchte Damon auf und der fichtentragende Alcon,
der Hiiter der Walder. Im Zenit steht brennend
Phoebus, und unter schattigen Larchen lagert hier das Vieh,
und im Schatten des Waldes kaut es hier die gefressenen Krauter
wieder;
aus der Hohe fallt jah der <Pisa> stromend herab,

30 und das nach seinem Namen Pisa> genannte Tal
befeuchtet dieser, Fruchtbarkeit spendend, mit seinen eiskalten
Wassern aus der Tiefe des Felsens.»

Nach allgemeiner Auffassung ist es die Landschaft rings um den
vaterlichen Hof «Guad», die Lemnius in diesen Versen vor unseren
Augen erstehen lasst; «Bains da Guad» verzeichnet die Schweizerische
Landeskarte sudlich von Mistair auf dem Gebiet eben dieser Gemein-
de.** Obwohl es nattrlich offensichtlich ist, dass der «Pisa» genannte
Fluss mit der «Aua da Pisch» zu identifizieren ist, die siidwestlich der
«Bains da Guad» in einem Wasserfall das «Val Pisch» hinuntersttirzt,
findet sich bei Merker eine andere Lokalisierung.** Er spricht namlich
von einem Wasserfall, den der Talfluss, der Rambach — «Il Rom» —, in
der Nahe von Lemnius’ Vaterhaus bilde und der, wie dieser ganze Teil
des Tales, romanisch den Namen «Pischa» fuhre. Er bezieht sich dabei
neben den oben tlibersetzten Versen 29—31 auch auf eine Stelle aus
Lemnius’ «Raeteis»:*

«Weiter gibt es ein eng umschlossenes Gebiet mit Namen Raitien,
wo der (Rom> fliesst und rauschen lasst die benetzenden Wasser,
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wenn er vom Fels stiirzt und zerstiebt, der Pisa> mit seinem
eisigen Nass.*?

Auch besitzen hier die Vestalischen Jungfrauen einen gewaltigen
Tempel.»

Da der letzte Vers auf das Nonnenkloster von Mistair anspielt,
miisste der von Merker postulierte Wasserfall des «Rom» also auch in
dieser Gegend zu finden sein; hier fliesst der Talfluss aber recht ruhig
durch die Landschaft! Bei der Interpretation der Raeteisstelle ist Mer-
ker offensichtlich einem sprachlichen Missverstandnis erlegen, denn
der lateinische Text spricht im Relativsatz eindeutig nicht von einem,
sondern von zwei Gewassern, denen je ein eigenes Pradikat zugeordnet
ist: vom «Ramus», d.h. dem Rambach — «Il Rom» —, und eben vom
«Pisa», wofiir sich die Identifizierung mit der in der Nihe der «Bains
da Guad» iiber die Felsen stiirzenden «Aua da Pisch» geradezu auf-
drangt.** Bei dem im sechsten Vers der vierten Ekloge erwihnten
Tobel muss es sich dementsprechend um den untersten Teil des «Val
Pisch» handeln. Hier niamlich fithrt die «Aua da Pisch» durch die
sudwestlichen Ausldufer der «Crippels», den Felsabsturz, der den
dartiberliegenden Wald und die noch etwas hoher gelegene Lichtung
mit den «Bains da Guad» gegen den Talgrund mit dem «Rom» ab-
grenzt. Mit der Beschreibung dieses Waldes setzt die Ekloge ein
(Verse 1/2) und schildert demnach genau jenen Teil des Miunstertales,
in dem die oben angefithrte Sage vom Dialenloch zu lokalisieren ist!
Doch wir wollen nicht vorgreifen und zunachst Lemnius’ Text noch
etwas naher betrachten.

An die Waldszenerie der beiden ersten Verse schliesst die Erwah-
nung eines rauschenden Flusses an. Wahrend die erste Gruppe von drei
Versen so vom Wald auf das Wasser tibergeleitet hat, beschaftigen sich
die nachsten drei dann mit dem Fluss allein; der dritte endet mit der
Nennung seines Namens. Wollte man die Terminologie des Films
benutzen, so konnte man sagen, dass Lemnius aus der Totalen — Wald
— liber die Halbtotale — Fluss — zum Detail tibergeht. Wie die verwen-
deten Verben und ihre Erginzungen zeigen, schildert er die Landschaft
zunichst von oben. Der Fluss «eilt hinab» (Vers 3), es «stiirzt jah
hinab» auch die Woge (Vers 4), und den Wildbach «fiihrt zu Tale» ein
Tobel (Vers 6).* Anders verhalt es sich in der anschliessenden, der
dritten Dreiergruppe; hier wird aus der Talperspektive geschildert:
Wir befinden uns unten, wo der jetzt ruhig dahinfliessende Bach die
Felder bewassert (Vers 7). In dieser Beschreibung tiberbordet Lemnius
ein wenig, indem er nicht miide wird, die tiber die Felsen fallende «Aua
da Pisch» in immer neuen Variationen vor dem innern Auge des Lesers
erstehen zu lassen. Dabei verfillt er leider fast zwangslaufig in eine
gewisse Stereotypie des Ausdrucks.*
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Die Gliederung in Dreiergruppen, woftr vielleicht in Theokrit
das Vorbild gesehen werden darf, wird auch im folgenden beibehal-
ten.*’” Ein sich iber drei Verse (1o—12) hinziechender Vergleich in
antiker Tradition adelt Lemnius’ Heimat, indem er sie mit den von
jenem hellenistischen Dichter besungenen Landschaften Siziliens zu-
sammenbringt.*® Danach scheint dieses Gliederungsprinzip allerdings
durchbrochen zu sein, denn auf zwei Verse, die in direkter Rede den
Vergleich etwas erweitern und in denen sich folglich noch die Beschrei-
bung des Unterlaufs der «Aua da Pisch» widerspiegelt, folgt im dritten
die Erwahnung von Diana, der altromischen Goéttin der wilden Natur.
Dieses Vorgehen entspricht jedoch genau der Technik, in der Lemnius
am Anfang der Ekloge den Ubergang vom Wald, dem er zwei Verse
gewidmet hat, zum Fluss gestaltet.

Wie der Fluss nach seiner Einfithrung als Leitmotiv die an-
schliessenden sechs Verse dominiert, so ist es hier nun Diana, mit der
die Motivwelt der nachsten drei Verse aufs engste verbunden ist. Die
Einfihrung Dianas erfolgt im tibrigen auf recht raffinierte Weise. Wald
und Bach werden bis und mit Vers 9 im Prasens geschildert, Lemnius
beschreibt ja zeitgenossische Realitat. Mit Diana hingegen und der
Hohle, ihr «einst wohlbekannt» (Vers 15), kommt ein Motiv ins Spiel,
das in frithere Zeiten zurlickverweist; die Vokabel «einst» soll dem
Leser deutlich machen, dass Diana diese Hohle jetzt nicht mehr auf-
sucht. Vorbereitet auf die Schilderung einer vergangenen Welt wird er
liber den erwdhnten Vergleich, mit dem erstmals Vergangenheitsfor-
men in den Text eindringen. Die erste derartige Verbalform erscheint
namlich als Pridikat neben dem Subjekt «Arethusas Hirt» zur Einlei-
tung der in indirekter Rede gebotenen Beschreibung einer sizilischen
Landschaftsidylle. In den beiden folgenden Versen (13/4), die den
Vergleich abschliessen, wechselt Lemnius in die direkte Rede tiber und
gebraucht dabei eine weitere Vergangenheitsform.

Lemnius hat in diesem Vergleich offensichtlich diejenigen Stellen
aus Theokrits «Idyllen» vor Augen gehabt, an denen die Grotte der
Nymphe Nais geschildert wird, die Daphnis’ Frau wurde.* Damit
ergibt sich fiir die Fortsetzung der Ekloge ein doppelter Bezug: Zum
einen ist Daphnis bei Lemnius Chiffre fiir Franz 1., dessen Tod die
Ekloge beklagt, zum andern klingen so bereits die Verse 16/7 an, die
vier Gruppen von Nymphen erwahnen. Dass der unmittelbar vorange-
hende Vers 15 nach dem Vergleich zuerst Diana einfiihrt, verstarkt
diesen Motivstrang nur noch, denn Dianas griechisches Pendant Arte-
mis gilt seit Homer als Anftihrerin dieser Tochter des Zeus.’® Wenn
Lemnius sie — Artemis/Diana ist die Schwester von Phoebus-Apollon
—in Vers 18 in einer Reihe mit den verschiedenen Nymphen nennt, so
folgt er antiker mythologischer Tradition, der er im folgenden Vers
noch die Gleichsetzung von Nymphen und Dialen beifiigt. Rund zehn
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Jahre spiter wird dann Bifrun bei der Ubersetzung der Apostelge-
schichte Artemis von Ephesos in auffilliger Analogie zu Lemnius mit
«la granda diela Diana» ins Romanische tbertragen.**

Die Verse 16—18 miissen auch noch in anderer Hinsicht mit Vers
15 zusammen gesechen werden. Erst hier wird namlich klar, worauf das
vorhergehende «einst» anspielt. Lemnius’ Feststellung, dass die Bauern
in der Gegend des «Val Pisch» Diana inmitten der Nymphen gesehen
hatten, diese Aussage in der Vergangenheit impliziert vor dem Hinter-
grund des «einst», dass jetzt, in Lemnius’ Zeit, nichts Derartiges mehr
beobachtet werden kann;*? interessanterweise sind Diana und die
Nymphen offenbar aus dem Miinstertal weggezogen, obwohl sich
Lemnius nach Humanistenart eine zeitgenossische Landschaft durch-
aus von mythologischen Figuren belebt denken kann. Im Gebiet der
«Bains da Guad» wohnt anscheinend immer noch der Faun, wie das
Prasens der Verse 22/3 zeigt. Das Verschwinden der Nymphen ist im
librigen notwendige Voraussetzung fiir die sich anschliessende Infor-
mation, die Bauern hatten ihnen damals, als sie noch gesehen wurden,
in ihrer Sprache, dem Romanischen als einem verderbten Latein, den
Namen «Dialen» gegeben. Uber die Vergangenheitsformen in diesen
Versen sollte nicht hinweggelesen werden, weil sie die Bricke zur
Dialensage der «Chrestomathie» schlagen.

Wie virtuos Lemnius hier den Beziehungsreichtum vorgegebener
Traditionen nutzt, ldsst ein grammatikalisches Detail erkennen. In
Vers 19 setzt er namlich nicht eine mit dem romanischen «diala»
identische Nominativform voraus — dazu musste der Akkusativ «dia-
las» lauten —, sondern das echt lateinische «Dialis» (zu Zeus/Jupiter
gehorig). Was auf den ersten Blick befremdlich wirkt, verrit bei
naherer Betrachtung Lemnius’ umsichtiges Arbeiten. Die lautliche
Nahe von «diala» und «Dialis» hervorzuheben, kann sogar als raffi-
niert bezeichnet werden, denn das lateinische Adjektiv definiert die
genealogische Einordnung der Nymphen, die — wie oben erwihnt — als
Tochter des Gottervaters galten.

Der Vers, der die Dialen erwahnt, kann nur an die drei vorherge-
henden angeschlossen werden; jeglicher Bezug zur Fortsetzung des
Textes fehlt. Nach sechsmaliger Wiederholung findet hier die Gliede-
rung in Dreiergruppen ihr Ende. Mit der Hinwendung zur einheimi-
schen Uberlieferung endet weiter die Einleitung im engeren Sinn, die so
von zwei «unklassischen» Begriffen — den «ratischen Feldern» und den
«Dialen» — eingerahmt zum geschlossenen Ganzen wird. Die an-
schliessende Verspartie stellt den eigentlichen Schauplatz des Hirten-
gesanges vor; eine straffe Gliederung scheint hier aber nicht mehr
durchgefithrt zu sein. Die drei Verse 29-31 nehmen immerhin das
Motiv von der rauschenden «Aua da Pisch» wieder auf, wodurch sich
eine Ringkomposition ergibt, die auf den Anfang zuriickverweist.
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Das Uberlieferungsproblem

Was die «Chrestomathie» ausfuhrlich erzahlt, das kann aus
Lemnius’ kunstvollen Anspielungen erschlossen werden: Hinter beiden
Texten steht eine Tradition vom Auszug der Dialen aus dem Miinster-
tal. In der Frage der Lokalisierung der Dialenhohle, die das «Ritische
Namenbuch» in der Form «Fora da las Dialas» verzeichnet und mit
«Felsspalte» erklart, ist Lemnius allerdings nicht so prazise wie die
Sage aus der «Chrestomathie».”® Letztere nennt das Felsband der
«Crippels», und zwar den Abschnitt zwischen dem «Val Pisch» und
dem «Rajesch-Pfad», der zur Lichtung bei Punkt 1544 auf der Landes-
karte der Schweiz 1:25 ooo fiihrt.** Lemnius hingegen bietet in Vers 15
die etwas dehnbare Bezeichnung «weiter oben» (supra), deren Bezugs-
punkt aber wohl der Unterlauf der «Aua da Pisch» darstellt, von dem
im Vers 7 die Rede war, so dass in etwa das gleiche Gebiet gemeint sein
konnte. Gesehen habe man die Dialen, sagt die Volkstradition, vor
ihrer Hohle, wahrend Lemnius auch in diesem Punkt vager bleibt.

Es stellt sich nun die Frage, wie ein solcher Befund quellenmassig
zu beurteilen ist. Dass die «Chrestomathie» hier direkt und allein von
Lemnius abhingig ist, scheint mir dusserst unglaubhaft, weil dann der
Detailreichtum in der spateren Fassung unerklart bliebe. Eine ausserst
karge Anspielung in einem lateinischen Humanistentext als Ausgangs-
punkt einer Sagenbildung im Volk — auch diese Vorstellung ist wohl
zu kiithn; die «Eklogen» haben nie eine der «Raeteis» vergleichbare
Wirkung ausgetibt. Wenn wir aber, um aus dieser Aporie herauszu-
kommen, zur Hypothese gezwungen werden, dass sowohl fir die
«Chrestomathie» als auch fiir Lemnius’ Ekloge eine gemeinsame Quel-
le anzunehmen sei, so sichert allein diese Annahme schon ein brisantes
Zwischenergebnis: Unabhingig von der Art dieser Quelle und der
Uberlieferung der Sage in der Zeit vor Lemnius muss zwischen ihrer
frihesten Bezeugung und der schriftlichen Fixierung in der «Chresto-
mathie» eine miindliche Tradierung dieses Stoffes tiber wenigstens 350
Jahre angenommen werden; denn schriftliche Fassungen aus der Zwi-
schenzeit sind meines Wissens nicht bekannt. Dass sich eine Sage so
lange ohne schriftliche Stiitze halten kann, ohne in Vergessenheit zu
geraten, wird in der moderneren Sagenforschung jedoch entschieden
bestritten!*> Was nun die Art dieser Quelle betrifft, hat Lemnius ver-
mutlich nichts Schriftliches vorgelegen. Bundnerische Druckerzeugnis-
se setzen erst zeitgleich mit dem Erscheinen seiner «Eklogen» ein, und
eine altere, handschriftliche Uberlieferung von Biindner Sagen existiert
nicht.’®

Um nicht voreilig eine mundliche, in der Volkstradition veran-
kerte Quelle zu postulieren, wollen wir noch eine weitere Moglichkeit
in Betracht ziechen, mit der bei einem Humanisten prinzipiell immer
gerechnet werden muss. Da Lemnius die Dialen mit den antiken
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Nymphen identifiziert, ware es immerhin denkbar, dass etwa das
Hohlenmotiv nicht aus einheimischer, sondern aus klassischer Tradi-
tion stammt. Die Lokalisierung der Nymphen in Hohlen entspricht
namlich gangigster antiker Anschauung, und der «locus classicus»
dafiir, die in der «Odyssee» Homers beschriebene Nymphenhohle, war
dem Odyssee-Ubersetzer Lemnius natiirlich bestens bekannt.’” In den
anschliessenden, allein von der antiken Motivwelt beherrschten Ver-
sen hausen die Nymphen jedenfalls auch in Héhlen.*® Wenn die Motiv-
kombination «Felsenhdhle oberhalb Miistair — nicht mehr sichtbare
Dialen» allerdings bloss auf diesem Weg zustande gekommen wire,
verlore die Lemnius-Stelle jegliche Beweiskraft fiir eine entsprechende
Volkssage. Die Variante der «Chrestomathie» wiirde dann nur inso-
weit gestlitzt, als bereits Lemnius eine Dialentradition aus dem unteren
Munstertal bekannt sein musste.

Fiir eine urspriingliche Verbindung des Hohlenmotivs mit den
Dialen gibt es jedoch ein gewichtiges sprachliches Argument. Das
«Ratische Namenbuch» kennt die «Hohle der Dialen» namlich als
ofters bezeugten Flurnamen, verzeichnet daftir aber in der Regel nicht
das erwartete «cuvel» (Hohle), sondern den spezielleren Ausdruck
«fora» oder «foura» mit der Grundbedeutung «Loch».’® In Uberein-
stimmung damit erscheinen in der Minstertaler Sage von den Dialen
auf «Alp da Munt» «foras dellas dialas» ausdricklich als lokale Be-
zeichnung flr die «cuvels sot la terra», in denen diese Wesen gehaust
haben sollen.®® Die Existenz eines eigentlichen «terminus technicus»
fur den Wohnsitz der Dialen, der sich Gibrigens in eine ganze Reihe von
mit «fora»/«foura» gebildeten Flurnamen einfligt, schliesst mit an
Sicherheit grenzender Wahrscheinlichkeit eine sekundire Motivver-
knipfung aus. Wir missen vielmehr annehmen, dass gerade umge-
kehrt thre Vorliebe fur Hohlen Lemnius die Identifizierung mit den
klassischen Nymphen erleichtert hat.

Eine Wechselbezichung zwischen Dialensage und Flurname er-
offnet noch eine weitere Perspektive: Da Flurnamen etwas sehr Bestan-
diges sind und «Diale» als ein in der romanischen Sprache altverwur-
zeltes Wort anzusehen ist, hindert nichts, beide Eigenschaften wenig-
stens auch auf die Struktur einer Sage zu tibertragen, in der sich ein mit
Dialen verkntipfter Flurname spiegelt. Jene Wechselbeziehungen tber-
nehmen damit die Funktion von Texten im Sinne der modernen Sagen-
forschung.**

Nymphen, Fanggen und Dialen

Wie die in der «Chrestomathie» tUberlieferte und — wie wir
annehmen mochten — bereits fur das 16. Jahrhundert gesicherte Sage
im Detail zu Lemnius’ Zeiten erzihlt wurde, verschweigen uns die vier
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lateinischen Verse; die Ubereinstimmung beschrankt sich auf die
Grundstruktur. Dass es aber genau darauf ankommt, hat die struktu-
ralistische Richtung in der Erzahlforschung tiberzeugend nachgewie-
sen.®* Das gemeinsame Handlungsschema ist einfach: Eine Vorzeit, in
der sich dem Menschen noch numinose Wesen zeigen, findet ihr Ende.
Die Fassung der «Chrestomathie» liefert zusatzlich noch die Informati-
on, dass diese Vorzeit so etwas wie ein Goldenes Zeitalter gewesen sein
muss, helfen die Dialen doch den Bauern bei der Arbeit, und dass
menschliches Verschulden sie beendet hat. Das Motiv von den hilfrei-
chen Wesen diirfen wir an sich nicht ohne weiteres auch fiir Lemnius
beanspruchen, denn insbesondere Traditionen ausserhalb des Miin-
stertals wissen auch von Dialen, die Menschen entfiihren konnen.® Ein
derart schillernder und ambivalenter Charakter ist typisch fiir Wesen
einer mythischen Vorzeit, die der Mensch als das «Andere» in einer
Antithese zu dem ihm Bekannten sieht und sich damit einen primitiven
historischen Raster zur Welterfassung schafft. Aus erzahltechnischen
Grunden miissen die Figuren der entsprechenden Sagen in erster Linie
einen solchen Gegensatz tiberhaupt versinnbildlichen kénnen; das
«Wie» ist gewissermassen zweitrangig und steht in einer Wechselbezie-
hung mit demjenigen Motiv, das ihr Verschwinden begriindet.®* Daftir
sind aber eigentlich nur zwei Erklarungen denkbar. Die Dialen konn-
ten vertrieben worden sein — was zur Folge hat, dass die Sage sie, um
diesen Akt zu rechtfertigen, als dem Menschen feindliche Wesen zeich-
nen muss —, oder sie gehen aus eigenem Antrieb weg wie in den
Miinstertaler Sagen. So wie sich nun im ersten Fall das Motiv der
Feindlichkeit aus dem der Vertreibung ergibt, bietet uns die Miinster-
taler Tradition als Gegenstiick zur «Vertreibung feindlicher Wesen»
gemass dem antithetischen Denken der Sage den «Auszug freundlicher
Wesen».

Das Denken in Antithesen prigt die Struktur der Sage noch in
einem weiteren Punkt: Dem Gegensatz zwischen paradiesischer Urzeit
und realer Jetztzeit entspricht der Umschlag von hilfreichen zu strafen-
den und sich dem Menschen entziechenden Wesen. Die bekannteste
derartige Sage in Graubiinden ist wohl in der «Canzun de Sontgia
Margriatha» enthalten. Die Nebenuberlieferung, fassbar in einer
Gruppe von Sagen, die zum Teil wenigstens echte Volkstraditionen
beinhalten, bietet denn auch nicht iberraschend eine «diala» oder auch
Varianten wie «dialda» oder «dieulda» fir die heilige Margareta.®
Jener Umschlag geschieht nicht ohne Ursache, sondern setzt eine
auslosende Handlung des Menschen voraus, ein Vergehen meist, das
als Vertrauensbruch gewertet wird. Dabei stellt die Struktur das Ele-
mentare dar, die Motive, die sie sichtbar machen, sind jedoch variati-
onsfahig, gegeneinander austauschbar und von der jeweiligen gesell-
schaftlichen Wirklichkeit bestimmt. So kann das Motiv von der zu-
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rickbehaltenen Gabel in der «Chrestomathie» nicht besonders alter-
timlich sein, weil Essgabeln in der Schweiz erst nach dem Ende des
Mittelalters in Gebrauch kamen.*

Was bedeuten diese Uberlegungen nun in bezug auf Lemnius?
Die blosse Erwahnung vorzeitlicher Wesen in Verbindung mit der
Information, dass sie frither — aber jetzt nicht mehr — von den Bauern
gesehen wurden, gentigt, um hier einen dem eben besprochenen Sagen-
typ zugehorigen Motivkomplex zu erkennen. Unter Berufung auf die
diesem Sagentyp zugrundeliegende Struktur konnen wir vor dem Hin-
tergrund der Ubrigen Minstertaler Dialensagen, in denen ein «Nicht-
mehr-gesehen-werden» jeweils fest mit gutartigen Dialen verknipft ist,
zwei Dinge flir Lemnius erschliessen:®” Einerseits sind in den von ihm
erwahnten Dialen hilfreiche Wesen zu sehen, und andererseits muss
die ihm bekannte Tradition noch von einem menschlichen Vergehen
an ihnen gewusst haben. Die uns fir das 16. Jahrhundert fehlenden
Motive bleiben folglich nur in bezug auf ihre Ausgestaltung unbe-
kannt, nicht aber im Hinblick auf ihre erzahltechnische Funktion.

Das hier verwendete Denkmodell ist bei der Analyse mythischer
Erzahlungen entwickelt worden und hat sich dort bewahrt. Seine
Ubertragung auf die Miunstertaler Dialensagen rechtfertigt sich auf-
grund der Tatsache, dass wir es in diesen Sagen mit Gestalten zu tun
haben, die mit dem Adjektiv «mythisch» verbunden werden diirfen;
Dialen und ihr Pendant aus Deutschbiinden, die Fingginnen, gehoren
namlich zweifelsohne in die urtiimlichsten Schichten der Biindner
Sagenwelt. «Madrisa», der Name der wohl bekanntesten Fanggin,
hangt mit einer ganzen Gruppe von Flurnamen zusammen, deren
altester Vertreter bereits fiir das 12. Jahrhundert bezeugt ist, und geht
auf das lateinische «mater» (Mutter) zuruck;®® als aitiologische Sage
lasst sich die Prattigauer Madrisa-Tradition demnach nicht von einem
altbezeugten Flurnamentypus trennen. Da weiter der Inhalt der Sage
zur etymologischen Ubersetzung von «Madrisa» mit «Alpmutter»
passt, spricht alles gegen eine junge Konstruktion, auch wenn Jecklins
Quellenangabe letztlich etwas dubios bleibt.®®

Sontgia Margriatha und den hilfreichen Dialen vergleichbar ist
Madrisa um das Wohlergehen des Alpviehs besorgt, was fiir eine
bauerliche Gesellschaft einen zentralen Wert darstellt. Eine Erzahlung,
in der die einer Gemeinschaft wichtigen Werte derart deutlich verbali-
siert sind, fallt eindeutig unter die Definition von «Mythos».”® «Dia-
len» miissen bereits nach traditionellen Kriterien als «mythische» We-
sen gelten: Thr Name leitet sich von «diabola» her, dem Femininum zu
«diabolus» (Teufel), wobei zusatzlich die romanischen Worter fur
«Gott» und «Gottin» die Lautgestalt beeinflusst haben mogen.”

Mythen haben mit Elementarem zu tun, und so ist es nicht
erstaunlich, wenn zwischen verschiedenen mythologischen Systemen
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immer wieder iberraschende Ubereinstimmungen festgestellt werden
konnen. In unserem Fall deckt sich die mit den Dialen verbundene
Motivwelt weitgehend mit dem, was man im Altertum von den Nym-
phen erzahlte; in dieser Hinsicht trifft Lemnius’ Gleichsetzung ins
Schwarze. Nymphen gelten nimlich wie die Dialen grundsatzlich als
menschenfreundlich, unter Umstinden schaden sie dem Menschen
aber auch.” Es ergeben sich zum Teil wirklich frappante Motivparal-
lelen; zwei davon seien hier angefithrt: Den Nymphen und Neraiden,
die im heutigen Griechenland das Erbe der antiken Nymphen angetre-
ten haben, wird nicht allein die Entfithrung von Menschen zugeschrie-
ben, sondern auch die urspringlich alleinige Kenntnis des Kasens,
einer Kunst, welche die Prattigauer ihrerseits den Fanggen abgeschaut
haben sollen.”

Was das Verhaltnis zur real existierenden Welt betrifft, besteht
insofern eine Gemeinsambkeit, als diese Wesen alle einer irrealen Ge-
genwelt zuzurechnen sind; allerdings lassen sich nun auch gewisse
Unterschiede feststellen. Diese Gegenwelt denken sich die entsprechen-
den Sagen namlich auf zwei verschiedene Weisen: einerseits als eine zur
real existierenden Jetztzeit parallele Welt des Ausserordentlichen, an-
dererseits kann sich dieser Gegensatz in einer chronologischen Staffe-
lung der beiden Welten widerspiegeln. So stellen fiir die Griechen — die
alten ebenso wie die modernen — die Nymphen/Neraiden Verkorpe-
rungen der sie umgebenden Natur dar, die als eine Art Naturgeister
potentiell jederzeit im menschlichen Bereich prisent sind.”* Fanggin-
nen und Fianggen hingegen gehoren in der Regel einer vergangenen
Urzeit an, und deswegen begriindet ein Grossteil der mit ihnen verbun-
denen Traditionen, wieso sie sich aus dem Bereich menschlicher Kul-
tur zuriickgezogen haben und den Menschen nicht mehr erscheinen.”
Bei den Dialen und Fangginnen weiss die Sage vielfach von einem
Vertrauens- oder Tabubruch, den der Mensch begeht und dadurch
diese hilfreichen Wesen aus dem Miinstertal, dem Unterengadin oder
dem Prattigau vertreibt; hochst selten erfillt eine an sich gutgemeinte
Handlung diese Funktion.”® Neben den Fangginnen, deren schillerndes
Wesen sich darin zeigt, dass die Sage «Hilfsbereitschaft» manchmal
auch mit «teuflisch» assoziiert, stehen ihre mannlichen Gegenstlicke,
die Fanggen, Wesen von nicht minder ambivalentem Charakter.”” Die
Uberlieferung zeichnet sie insgesamt jedoch negativer als die Finggin-
nen; sie konnen sich namlich — so eine Erzahlung aus Schuders — als
eigentliche Schadedamonen entpuppen und sich der Etablierung der
Kultur der Jetztzeit widersetzen; entsprechend den oben ausgefiihrten
Uberlegungen zur Struktur derartiger Sagen werden sie denn auch von
den Menschen aus ihrem Lebensraum vertrieben.”® Insbesondere Nico-
lin Sererhard, der in seinem 1742 erschienenen Buch «Einfalte Delinea-
tion aller Gemeinden gemeiner dreyen Biinden» die gleiche Tradition
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mit Furna verbindet, beschreibt die Finggen als eigentliche Gegenbil-
der zum zivilisierten Menschen.”

Die Fanggen liessen sich im tbrigen viel leichter als ihre weibli-
chen Entsprechungen in jeder Hinsicht stimmig mit Figuren aus der
antiken Mythologie gleichsetzen. Die diesbeziiglich geeigneten Wesen
waren die Telchinen; obwohl ihnen keine Aufnahme in den Kanon der
«Klassischen Sagen» zuteil geworden ist, sind es ebenfalls Wesen einer
vergangenen Urzeit und wie die Fanggen von ambivalentem Charak-
ter, der sie teils als Entdecker kultureller Fertigkeiten, teils aber auch
als Schadedamonen agieren lasst.*® Da weibliche Telchinen jedoch
unbekannt sind, war es Lemnius grundsatzlich unmoglich, in der
antiken Mythologie eine Figur zu finden, die einer Diale in jeder
Hinsicht vollkommen entsprochen hatte.

Fir Lemnius haben die Dialen und Nymphen gemeinsamen
Zlge, die sie als in innigster Verbindung mit der Natur lebende Wesen
einer Gegenwelt qualifizieren, das Trennende offenbar bei weitem
tiberwogen. Dass sich die ratischen Erzahlungen von den Dialen in
bezug auf ihre Struktur erheblich von dem unterscheiden, was die
Antike uber die Nymphen zu berichten wusste, das glaubte im tibrigen
nicht nur Lemnius vernachlassigen zu durfen. In diesem Punkt trifft er
sich namlich mit Sererhard, der ebenfalls ganz selbstverstandlich und
ungeachtet ihrer andersartigen dusseren Erscheinung die Finggen in
eine Reithe mit den verschiedensten Wesen aus antiker Tradition stellt,
darunter auch den Nymphen.®!

Prinzipiell sind Gleichsetzungen von mythischen Figuren proble-
matisch, denn sie fiihren kein Eigenleben, sondern existieren urspriing-
lich nur als Handlungstrager innerhalb eines erzahlerischen Kontexts
mit einer bestimmten Struktur. Lost man sie aus diesem heraus, wer-
den sie zu frei verfigbaren Chiffren fur bestimmte Vorstellungen.
«Nymphen» sind fiir Lemnius — wie im Schlussteil dieser Arbeit zu
zeigen sein wird — so etwas wie ein Symbol, das die Tradition der in
der Antike fussenden Bukolik anklingen und das Mdinstertal zum
Schauplatz einer arkadischen Hirtenidylle werden lisst. Keinesfalls
will Lemnius namlich mit der Gleichsetzung von Dialen und Nymphen
etwa in der Nachfolge eines Herodot die Gemeinsamkeit religioser
Vorstellungen beweisen. Ebenso konnen Fanggen wie der «Wilde
Mann» auf mittelalterlichen Wandmalereien «als eine Art «Gegenfigur
zum Ublichen Alltag, zur festgeftigten gesellschaftlichen Ordnung, zur
Eingeengtheit des damaligen Menschen» zum «Modell eines natiirli-
chen, paradiesischen Lebens, eines Lebens in naturhafter Nahe und
Freiheit» werden.®* Vor dem Hintergrund von Sagen, die « Wildmann-
li» und Fanggen als Kindsentfihrer kennen, wirkt eine derartige Sym-
bolik allerdings etwas merkwiirdig.®* Die mittelalterlichen Malereien
widerspiegeln jedoch auch dieses Motiv konsequenterweise unter dem-
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selben Aspekt, namlich dem der Belustigung in der Wildnis. Schliess-
lich will auch die Uberlieferung, dass das Auftreten von Finggen
Naturkatastrophen ankiindige, nicht recht zur Vorstellung von Fang-
gen als Wesen einer Goldenen Zeit passen.®

Diese interpretierende Umsetzung von Sagenmotiven in symbol-
trachtige Innenraumdekorationen lasst nichts mehr von der schillern-
den Ambivalenz der mit Fanggen und Wilden Mannern verbundenen
Volkssagen verspuren. Die Verabsolutierung gewisser Sagenvarianten
— Fanggen und Wilde Manner als freundliche Helfer der Menschen —
und die damit verbundene Unterdriickung entgegengesetzter Motive
tangiert die Sagenstruktur allerdings nicht, denn die Zugehorigkeit
derartiger Wesen zu einer antithetischen Urzeit wird nicht wie bei
Lemnius tibergangen, und Vorstufen menschlicher Kultur kénnen ja,
wie oben angedeutet wurde, immer unter zwei Aspekten gesehen
werden: als paradiesische Zeit, bevolkert von den hilfreichen Wilden
Minnern, oder als menschenfeindliche Wildnis, zu der die mit dem
Erscheinen von Fianggen verbundenen Naturkatastrophen immer wie-
der aufs neue zurtickfiihren konnen. Beide Aspekte stehen in einem
antithetischen Verhaltnis zur Jetztzeit und sind mithin einfach zwei
verschiedene Auspragungen des «Andern».** Was Finggen und Dialen
betrifft, korrespondieren mit diesem Denkmodell auf der Ebene der
Sage die beiden aquivalenten Motive «Auszug» und «Vertreibung».

Waren alle Sagen bloss Projektionen der Hoffnungen und Be-
fiirchtungen der sog. kleinen Leute, liesse sich diese beinahe konstru-
iert wirkende systematische Berticksichtigung beider Aspekte in ein
und demselben Sagenkomplex nur schwer erkliaren.®® Die Hypothese
einer in freier Entfaltung Geschichten erfindenden menschlichen Phan-
tasie bedingt doch eigentlich, dass Sagen, die eine leidlose Traumwelt
entwerfen, und solche mit eher unheimlicher Thematik unkoordiniert
und beziehungslos nebeneinanderstehen. Allen Sagen von Fanggen und
Dialen ist jedoch die gleiche Struktur eigen, in der wir nun zum einen
das Primare sehen, zum andern etwas, das nicht aus dem Bereich der
Sage stammt. Die von dieser Struktur geprigte Sageniiberlieferung
wirde sich damit als Sekundarprodukt auf der Ebene der Sprache
erweisen.

Wir folgen hier der sog. «myth-and-ritual»-Theorie, die in man-
chen Volkserzahlungen sprachliche Spiegelungen ritueller Gebrauche
erkannt und deren Struktur vom jeweiligen dahinterstehenden Hand-
lungsprogramm abgeleitet hat.*” Auch Erzahlungen von der Art der
Finggen- und Dialengeschichten eignen sich fiir die Anwendung dieser
Betrachtungsweise, denn sie lassen sich mit Maskenbrauchen zusam-
menbringen, in denen die von wilden Wesen — im sizilischen Tyndaris
dringen maskierte Hirten in die Stadt ein! — gepragte Urzeit im Spiel
wiederholt wird; die Riickkehr zum Alltag erfolgt dann durch den
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Auszug der Masken aus dem Bereich der menschlichen Gesellschaft.®®
Derartige Umziige haben sich nicht nur in der Schweiz bis in die
Neuzeit gehalten; nicht selten wurde und wird dabei ein Mensch oder
eine Puppe mitgefiihrt, ganz in griines Laub oder Tannenaiste einge-
bunden, ebenso wie der Davoser Wilde Mann noch heute an Umziigen
auftritt.’” Im antiken Tyndaris verhielten sich diese Masken im tibri-
gen sehr ambivalent: In ihren Liedern versprachen sie den Leuten
Segen, allerdings nur denjenigen, die ihnen etwas gaben; die andern
hatten mit allerlei Schabernack zu rechnen. Die Volkskunde hat derar-
tige Brauche deshalb unter dem Begriff «<Heischebrauche» subsumiert;
ist es wirklich blosser Zufall, wenn einige der Finggen-Sagen gerade
von der Speisung dieser Wesen handeln?*® Weiter darf das Erscheinen
Wilder Leute als Vorzeichen einer kommenden Katastrophe nicht vom
Auftreten sog. «<homines pilosi» (haarreiche Menschen) im Prodigien-
buch des Lycosthenes getrennt werden;** beides kntipft an diese Briu-
che an. Die im Ritual ein Hirschgeweih tragenden Hirten Siziliens
unterbrechen die Normalitat nicht anders als die Unheil verheissenden
Wilden Leute mit tierischer Behaarung. Eine manchmal tiberzeichnet
wirkende, «wilde» Fellkleidung tragen nicht selten auch die Hirten auf
Fresken byzantinischen Stils mit Darstellungen der Geburt Christi, die
dadurch in einen Bereich ausserhalb der etablierten menschlichen
Gesellschaft verlegt wird.”

Lang ist der Weg, den die Fianggen bei ihrem Aufstieg zur
Wanddekoration herrschaftlicher Hauser zurlickgelegt haben; ihre
Verwurzelung im Volkstiimlich-Wilden ist weit hinter ihnen geblie-
ben. Verloren ging dabei die unheimliche Zweideutigkeit der Motive.
Der Prozess der Instrumentalisierung, d.h. die Umwandlung zum Sym-
bol ftir gewisse Wertvorstellungen, beraubt die Sage ihrer Mehrdimen-
sionalitat.

Lemnius und die Volkssage

Zu fragen bleibt noch, wie ein Humanist, ein Angehoriger der
damaligen Bildungselite also, tiberhaupt dazu kommt, eine Volkssage
zu zitieren. Die neuere Sagenforschung neigt ja dazu, gerade in den
Fanggen- und Dialenerzahlungen «Schopfungen popularer Phantasie-
tatigkeit» zu sehen, die uns «vielfaltige Informationen tiber Lebenswei-
se und Mentalitdat der Unterschichten» liefern.”® Wieso spielt Lemnius
in einem Text, der sich ausschliesslich an den des Lateins kundigen
Kenner antiker Literatur richtet, an ein derartiges «Unterschicht-
Produkt» an? Wie es sich in den auf die Einleitung folgenden Versen
zeigt, ist die Erwihnung der Dialen Lemnius offenbar so wichtig
gewesen, dass er deswegen sogar eine Harte im Aufbau des Gedichts
in Kauf genommen hat.
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Derjenige der beiden Hirten, der nach einer kurzen Uberleitung
mit der eigentlichen Totenklage beginnt, ruft zunachst die Nymphen
in den verschiedensten Gegenden Griechenlands auf, sich zu ihm, dem
Sanger, zu begeben und mitzutrauern.®* Dass sich derselbe gemass der
Einleitung ja im Minstertal befindet, scheint vollstandig in Vergessen-
heit geraten zu sein; dementsprechend tragen die beiden Hirten und ihr
Schiedsrichter denn auch klassische Namen.** Natlirlich bentitzt Lem-
nius hier die traditionellen Mittel der antiken Bukolik, die seit Vergil
ihre Sprecher in einer idealen und mithin fiktiven Landschaft Griechen-
lands agieren lasst; bei Vergil allerdings gilt diese Fiktion von allem
Anfang an.’® Wiren Nymphen und Dialen nicht bereits zuvor einge-
fithrt worden, ergdbe sich wenigstens ein klarer Aufbau: Nach der
einleitenden Beschreibung des Schauplatzes wiirde die Realitat von
einem fiktiven, den Konventionen der Bukolik gehorchenden Gesche-
hen tberlagert, und zwar erst dann, wenn der Bruch mit der Realitat
sowieso evident wird; Minstertaler Landleute haben namlich auch zur
Zeit des Bindner Humanismus kaum in lateinischen Hexametern
miteinder gesprochen! Die Einfligung der mit den Dialen identifizierten
Nymphen fithrt demgegentiber zu der etwas merkwiirdigen Vorstel-
lung von Griechenland als dem Riickzugsgebiet der aus dem Miunster-
tal weggezogenen Nymphen. Eine dhnliche Harte bringt die zweimali-
ge Erwahnung des Fauns mit sich: Die Einleitung kennt ihn noch als
frei herumschweifendes Wesen, wahrend er sich nach einer spateren
Stelle aus Trauer tiber Daphnis’ Tod eigentlich schon in seiner Hohle
hatte verkriechen miissen.”” Diese Feststellungen lassen nur den einen
Schluss zu, dass die Verkntipfung der Miinstertaler Realitat mit mythi-
schen Figuren Lemnius anscheinend erstrebenswerter erschien als eine
ausgewogene Komposition.

Was mag Lemnius dazu bewogen haben, sein Heimattal uber
eine Volkssage mit der klassischen Mythologie zu verknlipfen und
durch diese — wie sich gezeigt hat — eher oberflachliche Ubertragung
antiker Begriffe auf die einheimische Uberlieferung kithn die romanti-
sche Sagentheorie vorwegzunehmen?®® Zur Kliarung dieser Frage bei-
tragen konnen die Schlussverse seiner «Raeteis»:”

«O Heimat, o Haus der Gotter und Land der Rater,

berithmt durch seine Tapferkeit im Krieg, auf den Weg durch die
Jahrhunderte habe ich deinen Ruhm geschickt,

der lebendig sein wird, solange im All immer wieder neu geboren
werden

die schnellen Pferde des Sonnenwagens, denn durch Vers und
grossartige Dichtung

habe ich deinen Namen unverginglich gemacht, zu Ruhm und

Ehre
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habe ich meinem Vaterland verholfen; dank mir wird man die
Epoche loben;

keinen gab es, der dies zu erhoffen wagte, unter den Enkeln
des grossherzigen Ratus; schon hat hilfreich die Muse den Weg
angenehm geebnet; zusammen mit mir wird, o Heimat, dieser
Ruhm dir lebendig bleiben;

es wird eine Zeit kommen, da mich erwahnen wird auf ehrwiir-
digen Fluren

die ratische Jugend, wenn sie mit Eifer lernt und es sich aneignet,
und sagen: Einen Mantuaner haben die heimischen Gefilde mir
geschenkt.»1°

Dennoch trete nie, du Rater, in den Wettstreit mit Dichtern,
die das alte Latium hervorbrachte und Medusas Quelle.»*°*

Nicht ohne Eitelkeit gibt Lemnius hier der Hoffnung Ausdruck,
dass sein Name auch spiteren Zeiten noch bekannt sein werde, und
verknupft sein Nachleben mit der Beachtung, welche die «Raeteis» bei
kommenden Generationen finden wird. Sein Selbstbewusstsein als
Dichter macht sich fiir den modernen Leser vielleicht etwas allzu
penetrant bemerkbar, insbesondere von einem Bindner wiirde man
eher gedampftere Tone erwarten! Es muss jedoch bedacht werden,
dass Lemnius in diesem Punkt antiken Gepflogenheiten folgt.*°* Seinen
eigenen Ruhm sieht er zudem — und dafiir findet sich in der antiken
Literatur kein Vorbild — in fester Korrelation mit dem Ruhm des
ratischen Volkes, dessen kriegerische Heldentaten an der Calven ihm
den Stoff zu seiner Dichtung geliefert haben. Lemnius macht dem Leser
somit bewusst, dass erst die Leistung des anonymen Kollektivs die des
dichtenden Individuums ermoglicht hat.'®® Er ist auch weit davon
entfernt, sich mit der «Raeteis» auf Kosten von Namenlosen einen
Namen zu machen — dafilir werden zu viele herausragende Personlich-
keiten der damaligen Zeit namentlich erwahnt. Diese Tatsachen ver-
bieten es, die Entstehung der «Raeteis» lediglich dem personlichen
Ehrgeiz eines Gelehrten zuzuschreiben, dem es bloss darum gegangen
ware, an einem beliebigen Stoff seine Virtuositat in der Meisterung der
epischen Form unter Beweis zu stellen. Die Entscheidung, die Ereignis-
se von 1499 in einem Epos darzustellen, und die ambitiose Titelwahl
— Anklang an Vergils «Aencis» — miussen anders gedeutet werden:
Einzig im antiken Heldenepos finden die zu verherrlichenden Taten die
ihnen gemasse Form.'**

Ebenfalls um die Verwendung antiker Motive zur Uberhéhung
von etwas Uberindividuellem, in diesem Fall nicht einer kriegerischen
Leistung, sondern einer Volkstradition, geht es in der zur Diskussion
stehenden Ekloge. Wiederum sollten wir jedoch in Lemnius nicht
allein den gelehrten Humanisten sehen, sondern auch den Miinster-
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taler mit intensiven Beziehungen zu seiner heimatlichen Kultur. Wie
kame er sonst dazu, einen Stoff zu bentitzen, der im eigentlichen Sinne
des Wortes eine «Volkssage» darstellt, da nach seinem eigenen Zeugnis
der Begriff «Dialen» ja aus der Sprache der anonym bleibenden «Bau-
ern» stammt? In bezug auf die mit ihnen verkntipften Erzahlungen ist
eingetreten, was sich Lemnius fiir die «Raeteis» erst erhoffen kann: Sie
sind bereits Gemeingut geworden, Gemeingut anonymen Ursprungs
allerdings, wiahrend der Inhalt der «Raeteis» auch nach einer Populari-
sierung fest mit Lemnius’ Namen verbunden bleiben sollte.

Des Dichters Hoffnungen haben sich nur teilweise erfillt: Einzel-
ne Episoden seines bekanntesten Werkes haben in der Folge die Barrie-
re der lateinischen Sprache zwar durchaus tiberwunden, sich dabei
aber von ihrem Gestalter emanzipiert und sind zum Gemeingut, dem
Mythos von Benedikt Fontana, geworden. Dem Schreibenden war die
Fontana-Legende bekannt, lange bevor er etwas von einem Humani-
sten namens Simon Lemnius gehort hatte! Wie sehr Lemnius’ Fontana-
bild der offenbar archetypischen Vorstellung vom Helden entspricht,
haben die meiner Erinnerung nach zum Teil heftigen Polemiken in den
Leserbriefspalten der Blindner Presse nach dem Erscheinen von Clau-
dio Willis geschichtsmythenkritischer Dissertation gezeigt.'® All dies
zeigt, dass eine Erzahlung dann als mythisch bezeichnet werden kann,
wenn sie die «Wellenlinge» des Volkes so genau trifft, dass sich ihr
Inhalt und nicht ein illustrer Autor in seinem Bewusstsein festsetzt und
sich letzterem als etwas einpragt, das man sich nur ungern nehmen
lasst. Insofern handelt es sich beim alles dominierenden Interesse der
modernen Erzihlforschung an der Person des Erzihlers und der gleich-
zeitigen Geringschitzung des Mythischen um keine willkiirliche Kon-
stellation: Mythos ist namlich «per definitionem» das Uberindividuel-
le, das sich der Verfligbarkeit durch den einzelnen entzieht, sogar wenn
er in schriftlicher Form vorliegt. Der Dichter, gestaltet er einen Stoff
mythischer Struktur, ist gewissermassen bloss derjenige, der dem My-
thos Fliigel verleiht, so dass dieser den engen Bereich seiner Verwurze-
lung im Kultisch-Rituellen uberwindet und wie ein gefligeltes Wort
selbstandiger, als «gewohnliche» Literatur es tun wiirde, bekannt
bleibt.'¢ Wer ist sich schon bewusst, dass Gustav Schwabs «Klassische
Sagen des Altertums» weithin nicht «Volkssagen», sondern Zusam-
menfassungen literarischer Werke sind? Der Dichter ist mithin zum
Mythologen im platonischen Sinne geworden.*’

Fontanas Entwicklung zum Volkshelden, zum Kristallisations-
punkt von Wertvorstellungen spaterer Generationen also, setzt die
militarische Leistung anderer ebenso voraus, wie sie ohne Lemnius’
dichterische Leistung unmoglich gewesen ware. Die «Raeteis» befindet
sich aber nicht nur in dem einen Spannungsfeld, das sich aus den
Gegensitzen zwischen Individuum und Kollektiv ergibt. Mit diesem
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Spannungsfeld verschrinkt ist ein zweites, namlich dasjenige zwischen
einem in erster Linie unter lokalem Aspekt bedeutenden Ereignis und
— wie schon erwahnt — der Einbindung in die Dichtungstradition des
europaischen Humanismus.'*® Bezeichnenderweise spricht Lemnius
nur von der ratischen Jugend, die sich seine lateinischen Verse aneig-
nen werde; zumal von der deutschen Jugend konnte kaum erwartet
werden, dass sie die Urheber der Niederlage des «letzten Ritters»
Maximilian I. verehren wurde.**

Dieselben Spannungsfelder lassen sich nun auch in der vorliegen-
den Ekloge beobachten, obgleich hier Tod nicht in glanzvollen Sieg,
sondern in Ungewissheit umschlagt. Dabei fallt auf, wie in der Ekloge
erst die mythische Uberhohung den Gegensatz zwischen Individuum
und Kollektiv voll zur Entfaltung bringt. Die beiden Hirten, die den
Tod von Daphnis, d.h. von Franz 1., betrauern, sollen namlich nicht als
Individuen gesehen werden, sondern durch sie sprechen fir die ganze
Natur deren mythische Personifikationen. Wenn Lemnius die ganze
Natur darniederliegen lasst, so greift er in diesem Punkt tbrigens auf
ein mythisches Motiv zurlick, das ihm wohl aus der «Odyssee» be-
kannt war: Als eine Art Seele des Landes beeinflusst der Konig den
Zustand der Natur.'*® Die Hirten trauern zwar zusammen mit dem
Faun in der Nihe von Lemnius’ vaterlichem Gut, doch die europaische
Dimension der Politik und damit des Todes von Franz I. bleibt nicht
ausgeklammert.'* Das Lokalereignis, das die Italienplane einer Gross-
macht stort, in der «Raeteis» einerseits, andererseits das Ereignis im
fernen Frankreich, das auf die Natur des Miinstertales zurtickwirkt —
diese fiir Lemnius’ Denken charakteristischen Motivkompositionen
sollten nicht getrennt voneinander betrachtet werden.'*? In beiden
Werken begegnen wir der Kontrastierung lokaler Beschranktheit mit
dem europaischen Grossraum, ein Gegensatz, der durch die Verwen-
dung des supranationalen Lateins noch zusitzlich akzentuiert wird.
Lemnius macht das Minstertal — andernorts auch andere Regionen der
Ostschweiz — gewissermassen zur europaischen Literaturlandschaft.

Lemnius’ «Eklogen» sind ein Teil der Wirkungsgeschichte Ver-
gils, auf den er sich in der «Ad legatos» betitelten Einleitung ja auch
beruft.'® Die meisten nachvergilischen Bukoliker lassen ihre Hirten
allerdings nicht in einer geographisch lokalisierbaren Landschaft auf-
treten, sondern folgen ihrem Vorbild Vergil, und dementsprechend
spielt bei ihnen die Handlung in einer rein poetischen Szenerie, im
idealisierten und dadurch in die Irrealitat erhobenen Arkadien.'** Mit
der Schilderung einer real existierenden Ortlichkeit reiht sich Lemnius
deshalb eher in der Tradition der «Eubdischen Idylle» von Dion
Chrysostomos oder Basileios’ Beschreibung seiner Einsiedelei ein.***

Die vierte Ekloge ist — wie die «Raeteis» gepragt vom Gegensatz
«regional-europdisch» — keinesfalls nur gelehrte humanistische Spiele-
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rei, die — positiv ausgedriickt — in einem supranationalen Arkadien,
negativ gesprochen aber in einer kiinstlichen Gelehrtenwelt zu lokali-
sieren ware. Insbesondere handelte es sich um eine unzulassige Verein-
fachung des Sachverhalts, wenn Lemnius’ Vorliebe fiir Nymphen
allein darauf zurtickgefiihrt wiirde. Diesbeztiglich hebt er sich namlich
von dem in der bukolischen Tradition Ublichen ab, denn Nymphen
begegnen bei seinen Vorbildern Theokrit und Vergil eher seltener.
Zuniachst darf Lemnius’ Beeinflussung durch Horaz nicht vernachlas-
sigt werden, einen weiteren Liebhaber nymphenbelebter Landschaften,
obwohl seine Dichtungen nicht zum bukolischen Genos zu zihlen
sind.'*® Ferner muss die Moglichkeit erwogen werden, unser Dichter
habe ein traditionelles Motiv exzessiv ausgeschlachtet. Konstruktio-
nen wie jene aus der dritten Ekloge, nach der Diana mit Hilfe der
Nymphen in der Taminaschlucht im Thermalwasser gebadet habe,
wirken selbstverstindlich verdichtig.'*” Die Tatsache indes, dass in
der vierten Ekloge die mythischen Nymphen mit einer Volkstradition
gleichgesetzt werden, weist in eine andere Richtung. Wie sich gezeigt
hat, ist das «Volk» bei Lemnius ein zu bedeutsames Motiv, als dass
man den an sich uberflussigen Hinweis als gelehrte Konstruktion
abtun konnte. Wenn hinter Lemnius’ Nymphen aber Volkstiberliefe-
rungen stehen, so heisst das, dass sich in seiner Vorliebe fiir Nymphen-
motive ganz generell der Reichtum an einheimischen Erzihlungen von
Dialen und Fanggen widerspiegelt, mogen im einzelnen Fall konkrete
Ankniipfungspunkte auch fehlen.

Die Beziehung, die Lemnius zwischen muttersprachlich erfahre-
nen und durch die humanistische Bildung vermittelten Traditionen
herstellt, fihrt einerseits zu dem bereits erwahnten, etwas merkwtirdi-
gen Kontrast, dass Ableitungen von einheimischen Namen wie «Pisa»
neben genuin antiken Begriffen stehen. Andererseits verleiht Lemnius
seiner bukolischen Dichtung dadurch ein drittes Spannungsfeld, des-
sen Pole aber zu einer beziehungsreichen Harmonie finden. Indem er
seine heimatliche Landschaft mit Motiven verbindet, welche der Buko-
lik sonst dazu dienen, einen idealistischen, vollstindig von der Realitat
abgesetzten Raum zu schaffen, lasst er Idealitit und Realitat ineinan-
der tibergehen. Bezeichnend ist, dass die mit den Dialen gleichgesetzten
Nymphen aus dem Tal verschwunden sind, nicht aber der Faun, den
Lemnius wohl nach dem Vorbild von Horaz als Beschiitzer der Herden
immer noch auf die «Aua da Pisch» hinunterschauen ldsst.**® Anders
als andere Bukoliker schafft er nicht wie Vergil «ein Zwischenland
zwischen Mythos und Wirklichkeit» und auch kein «Zwischenland
zwischen den Zeiten, ein jenseitiges Diesseits» und bietet keine Allego-
rie oder Gesellschaftskritik in Form einer Utopie.'*” Das Munstertal
wird zu einem real existierenden Arkadien, der Unterschied zwischen
Realitat und Irrealitdt zu einer Frage des Aspekts und die Ekloge, die
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das aufzeigt, zu einem Bekenntnis von Lemnius zu seiner Heimat.

Diese anhand von Lemnius’ Umgang mit Mythischem gewonne-
ne Interpretation wird durch ein fritheres Ergebnis gestiitzt: Schon das
Spannungsfeld «regional-europaisch» verdankt seine Existenz ja der
Tatsache, dass Lemnius, als Humanist in europaischen Dimensionen
denkend, trotzdem immer wieder sein Heimattal ins Zentrum seines
Schaffens stellt. Nicht minder deutlich zu erkennen ist diese Intention
jedoch an Lemnius’ bewusster Verwendung von klassischem Mythos
und Volkssage, am Zusammenspiel der beiden: Kennt diese Dialen als
Wesen der Vergangenheit, so sind jenem die fiktiv in der Gegenwart
angerufenen Nymphen entliehen. Infolge ihrer Gleichsetzung mit den
Dialen trifft sich die Volkssage als Miinstertaler (Glaubens-)Realitit
mit der Irrealitat des nach bukolischen Konventionen symbolhaft, d.h.
instrumentalisiert verwendeten Mythos. Indem die griechische Namen
tragenden Hirten «Libethrides», «Dryades», «Napeae», «Naiades»
und andere Nymphengattungen als gegenwartige anrufen, leben sie
gewissermassen auf der Ebene des Goldenen Zeitalters gemass der
Munstertaler Volkstberlieferung.'?® Inwiefern letztere auch fiir Lem-
nius eine (Glaubens-)Realitat darstellte, ist in unserem Zusammen-
hang irrelevant.'*! Die Konvergenz zwischen Arkadien und Munstertal
wird davon ebensowenig bertihrt wie die ihr zugrundeliegende dichte-
rische Leistung, die darin besteht, dass Lemnius, indem er antike und
heimatliche Traditionen miteinander vereinigt, den Symbolwert der
Nymphen dazu benutzt, sein Heimattal zu adeln.

Wie das Beispiel der «Raeteis» zeigt, kann Dichtung durchaus ins
Allgemeingut tibergehen, doch ist ein derartiger Prozess bei der Dialen-
sage von Mistair nicht eingetreten, denn sie wird fir uns als von
Lemnius offensichtlich unbeeinflusste Volkssage erst wieder in der
«Chrestomathie» greifbar.

C. Lévi-Strauss, Das wilde Denken, Frankfurt am Main 1973 (Erstpublikation
1962), S. 27—9. Fiir eine erste Orientierung tiber den strukturalistischen Ansatz in
der Mythenforschung: W. Burkert, Structure and History in Greek Mythology
and Ritual, Berkeley—Los Angeles—London 1979, S. 10—4; F. Graf, Griechische
Mythologie: Eine Einfiihrung, Miinchen—Ziirich 1983, S. 47—52.

J. Pouillon, Die mythische Funktion, in: Mythos ohne Illusion, aus dem Franzosi-
schen von U. Bokelmann, Frankfurt am Main 1984 (Erstpublikation 1980), S. 70.
Graf (wie Anm. 1), S.15-38; L. Rohrich, Sage, 2. Auflage Stuttgart 1971,
S. §8—73; M. Lithi, Mirchen, 5. Auflage Stuttgart 1974, S. 62—82.

22a—c; hierzu G.A. Caduff, Antike Sintflutsagen, Gottingen 1986, S. 143/4.
Staat 350e, 377¢; Timaios 23a; vgl. Phaidros 275¢. E. Mensching, in: Der Kleine
Pauly, Bd. 3, Sp. 866-8.

Anmerkungen
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10
11
12

13

14

15

16

17

18
19
20
21

22

23
24

25

26
27

28

29

30

U. Brunold-Bigler, Quellenkritische Studie zu Arnold Biichlis Volkserzahlungs-
sammlung «Mythologische Landeskunde von Graubiinden», in: Biindner Mo-
natsblatt 1985, S. 263/4. P. Egloff, Da bucca a bucca? Entginas observaziuns e
remarcas davart las relaziuns denter raquent oral e litteratura scretta, in: Annalas
98 (1985), S.153/4; Sagen der Schweiz, hrsg. von P. Keckeis. Graubiinden.
Vorwort von P. Egloff, Ziirich 1986, S. 19. Zitat von Schenda in: Sagenerzahler
und Sagensammler der Schweiz. Studien zur Produktion volkstiimlicher Ge-
schichte und Geschichten vom 16. bis zum frithen 20. Jahrhundert, hrsg. von
R. Schenda unter Mitarbeit von H. ten Doornkaat, Stuttgart 1988, S. 18. Vgl.
D. Fehling, Amor und Psyche: Die Schopfung des Apuleius und ihre Einwirkung
auf das Marchen, eine Kritik der romantischen Mirchentheorie, Mainz—Wiesba-
den 1977, S. 99.

Fehling (wie Anm. 6), S. 40—3, 46; vgl. derselbe, Die alten Literaturen als Quelle
der neuzeitlichen Marchen, in: Antiker Mythos in unseren Marchen, hrsg. von
W. Siegmund, Kassel 1984, S. 79—92; anders ebenda W. Burkert zur Uberliefe-
rung des Mirchens «Von dem Machandelboom», S. 113.

Ratorom. Chrestomathie, Bd. I, S. 262-8; vgl. Egloff (wie Anm. 6, 1985), S. 158
mit Anm. 21.

Vgl. Schenda in: «Sagenerzahler» (wie Anm. 6), S. 111; anders Keckeis (wie
Anm. 6), S. 330.

Vgl. Egloff (wie Anm. 6, 1986), S. 21; Brunold-Bigler (wie Anm. 6), S. 263.
Dazu K. Hibner, Die Wahrheit des Mythos, Miinchen 1985.

Doderer in: Uber Marchen fiir Kinder von heute: Essays zu ihrem Wandel und
ihrer Funktion, hrsg. von K. Doderer, Weinheim—Basel 1983, S. 12/3.

V. Kast, Mirchen als Therapie, Miinchen 1989, S. 9; B. Bettelheim, Kinder
brauchen Marchen, Stuttgart 1977, S. 29/30. Vgl. Schenda in: «Marchen» (wie
Anm. 12), S. 30, 40.

Siegmund in: «Antiker Mythos» (wie Anm. 7), S. 9.

Mythos und Moderne: Begriff und Bild einer Rekonstruktion, hrsg. von K.H.
Bohrer, Frankfurt am Main 1983, S. 7.

A. Biichli, Mythologische Landeskunde von Graubiinden: Ein Bergvolk erzihle,
Bd. 1, zweite, erweiterte Auflage mit einer Einleitung von U. Brunold-Bigler,
Disentis 1989, S. XIV.

Vgl. Siegmunds Ubersicht iiber die verschiedenen Auffassungen in: «Antiker
Mythos» (wie Anm. 7), S. 5/6.

Burkert (wie Anm. 1), S. 23.

Pouillon (wie Anm. 2), S. 75.

Wie Anm. 16.

664a und d, 840b/c. Vgl. P. Egloff, in: Bindner Monatsblatt 1988, S. 137.
Anerkennung des Mythischen aus literarischer Tradition und Skepsis gegenliber
einer miindlichen Uberlieferung bei Fehling (wie Anm. 7).

Vgl. F. Graf (wie Anm. 1), S. 56. Zitat aus: Brunold-Bigler (wie Anm. 6), S. 263.
Vgl. Schenda in: «Sagenerzihler» (wie Anm. 6), S. 17/8.

Egloff (wie Anm. 6, 1985), S. 163; vgl. ten Doornkaat in: «Sagenerzahler» (wie
Anm. 6), S. 577.

Egloff (wie Anm. 6), 1985, S. 153/4, 155—62, und 1986, S. 19.

Vgl. Burkert (wie Anm. 1), S. 5/6.

Ein Beispiel bei D. Jecklin, Volksthtimliches aus Graubunden, Teil I, Zurich 1874
(= Zurich 1980), S. 1 = Keckeis (wie Anm. 6), S. 200/1. L. Schmidt, Die Volks-
erzahlung: Marchen, Sage, Legende, Schwank, Berlin 1963 (Erstpublikation
1952), S. 141—4; vgl. Rhrich (wie Anm. 3), S. 46/7. Zum kultischen Hinter-
grund: Burkert in: «Antiker Mythos» (wie Anm. 7), S. 117.

Vgl. Schenda in: «Sagenerzahler» (wie Anm. 6), S. s50.

Bei Schenda in: «Sagenerzahler» (wie Anm. 6), S. 38, liegt wohl ein Irrtum vor,
denn nicht hinter jedem «Lemm» steht der Humanist; vgl. D. Jecklin, Volks-
thumliches aus Graubiinden, Teil II, Chur 1876 (= Ziirich 1980), S. 55/6 =
Keckeis (wie Anm. 6), S. 284—6; N. Sererhard, Einfalte Delineation aller Gemein-
den gemeiner dreyen Bunden [1742]. Neu bearbeitet von O. Vasella, Chur 1944,
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31

32

33

34

35

36

37

38

39

40

41

42

43

44

45

46

47

S.241; P. Merker, Simon Lemnius: Ein Humanistenleben, Strassburg 1908,
S. 3/4.

Ritorom. Chrestomathie, Bd. X 2, S. 1093, Nr. 8; zur Quellenfrage R. Klinkert-
B. Busser in: «Sagenerzahler» (wie Anm. 6), S. 425—7.

Dicziunari Rumantsch Grischun, Bd. s, S. 208. Vgl. Handwérterbuch des deut-
schen Aberglaubens, Bd. 2, Sp. 193; W. Lynge, Dialen, Unifrauen und Vilen:
Motivgeschichtliches zu den weiblichen Sagengestalten mit Tierfiissen im Alpen-
und Karstbereich, in: Osterreichische Zeitschrift fiir Volkskunde, Neue Serie
Bd. 11 (1957), S. 199—206, 210. Uberlegt werden miisste, inwiefern die Ziegenfiis-
se der Dialen mit ihrer Fihigkeit, sich behende auch in unwegsamem Geldande zu
bewegen, zusammen gesehen werden missten; die Leichtfiissigkeit der Ziegen ist
im Romanischen eine gelaufige Metapher: Dicziunari Rumantsch Grischun,
Bd. 3, S. 517; vgl. Keckeis (wie Anm. 6), S. 183/4.

Hilfreiche Hinweise zur Ubersetzung verdanke ich J.C. Arquint. Deutsche Kurz-
fassung bei: L. Bardill-Juon, Las Dialas — die guten Feen, in: Terra Grischuna 40
(1981), Nr. 6, S. 398. Vgl. Keckeis wie Anm. 32; D. Jecklin, Volksthiimliches aus
Graubiinden, Teil IlI, Chur 1878 (= Ziirich 1980), S. 54/5; zu Jecklins Quellen
S. Danczkay-Kénig in: «Sagenerzihler» (wie Anm. 6), S. 366—9. Die Quellenan-
gabe zu dieser Dialensage (ein mit «T.» gezeichneter Beitrag im Biindner Monats-
blatt 1857, S. 167/8) meint demnach wohl Christian Tester in Chur. Die Sage
erscheint auch in der Ratorom. Chrestomathie, Bd. X 2, S. 1092, 1.

Simon Lemnius, Bucolicorum Aeglogae quinque, Basel [1551]. Merker (wie
Anm. 30), S.96/7; vgl. G. Ellinger, Simon Lemnius als Lyriker, in: Festgabe
Friedrich von Bezold, Bonn—Leipzig 1921, S. 231; L. Mundt, Von Wittenberg
nach Chur: zu Leben und Werk des Simon Lemnius in den Jahren ab 1539, in:
Daphnis 17 (1988), S. 183. «Diela» in der Bedeutung «Gottheit» erstmals in der
Bifrunschen Bibeliibersetzung (1560): Dicziunari Rumantsch Grischun, Bd. s,
S. 223; vgl. Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. 2, Sp. 193.
Erasmus von Rotterdam, Klage des Friedens. Unter Beigabe einer geschichtlichen
Einleitung uibers. von R. Liechtenhan, Bern-Leipzig 1934, S. 15, 17. Vgl. Lem-
nius, Eklogen 4, 181 und 190.

Zur Konstruktion vgl. Ausonius, Mosella 2o0.

«Pisa» als Latinisierung der «Aua da Pisch» wird von Lemnius in Anlehnung an
das Romanische als Maskulinum verwendet, vgl. die Verse 7 und 31 sowie
Raeteis 1,130 (Simon Lemnius, Die Raeteis. Schweizerisch-deutscher Krieg von
1499. Epos in IX Gesiangen, hrsg. von P. Plattner, Chur 1874). Inwiefern die
romanische Grundbedeutung mit gehort werden soll, bleibt offen, vgl. P. Wies-
mann, Simon Lemnius, in: Bedeutende Biindner aus fiinf Jahrhunderten, Fest-
schrift zum hundertjihrigen Jubilaum der Graubiindner Kantonalbank, Chur
1970, S. 118.

«Arethusas Hirt» meint den sizilischen Dichter Theokrit; dass der Name jener
bertihmten Quelle, die in Syrakus entspringt, fur Sizilien steht, ist ganz geldufig.
In der Praefatio zu den Eklogen nennt ihn Lemnius einmal den «sizilischen
Hirten» (Vers 145) und ein andermal «syrakusanischen Ochsentreiber» (Vers
173). In seinem Vergleich kombiniert Lemnius wohl Theokrit 1,7/8 sowie 8,72
und 78 miteinander.

«Has quoque corrupta dixerunt voce Diales.»

Zur Lokalisierung vgl. Plattner (wie Anm. 37), S.IV; Merker (wie Anm. 30),
S. 4/5; A. Thaler, Der Lemniushof in Minster, in: Bindner Monatsblatt 1943,
S. 190/1.

Merker (wie Anm. 30), S. 1. «Val Pisch»: Landeskarte der Schweiz; «Val da
Pisch»: Ratisches Namenbuch, Bd. 1 (2. Aufl.), S. 367.

1,128—31 Plattner (wie Anm. 37).

Zum Genus von «Pisa» Anm. 37.

Ortskundig dazu Thaler (wie Anm. 40), S. 190.

«descendit» / «in praeceps cadit» / «deducit».

Vgl. Verse 3/4 und 8/9.

Vgl. 3. Idyll. Nachzuprifen wire, inwiefern Lemnius auch sonst in seinen
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48
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59

60

61

62
63

64

65

66

67

68

69

70

71

72

73

Werken ein Gliederungsprinzip benutzt, das auf Vielfachen von drei beruht. Fir
die neun Buicher der «Raeteis» kann auf die neun Musen, aber auch auf die nach
ihnen benannten neun Biicher des Geschichtswerks von Herodot verwiesen
werden.

Vgl. etwa Cicero, De oratore 1,28/9, wo sich die Teilnehmer eines philosophi-
schen Gesprichs in den Schatten einer machtigen Platane setzen in Erinnerung an
die Szenerie in Platons Phaidros (229a/b).

Theokrit 8,72 und 93, vgl. 1,7/8 mit 8,78.

Ilias 6,420; 16,182/3; vgl. W. Fauth, in: Der Kleine Pauly, Bd. 1, Sp. 620, und H.
Herter, ebenda, Bd. 4, Sp. 208.

19,27; vgl. Anm. 34.

Die in Vers 15 enthaltene Ortsbezeichnung ist auf die Schilderung des «Val Pisch»
am Anfang der Ekloge zu beziehen. Die Beschreibung der Miinstertaler Land-
schaft wird durch den Vergleich unterbrochen.

Bd. 1 (2. Aufl.), S. 366.

Fuir die Beschaffung dieser Information danke ich meinem Schiiler David Spinnler
aus Santa Maria. Bardill-Juon (wie Anm. 33): «Zwischen Sielva und Mistair».
Brunold-Bigler (wie Anm. 6), S. 263.

F. Pieth, Biindnergeschichte, Chur 1945 (= 1982), S. 284.

13,103—12; vgl. 347—50.

Vgl. Vers 53.

Bd. 2, S. 120, 126, 147; vgl. Dicziunari Rumantsch Grischun, Bd. 6, S. 512/3.
Ratorom. Chrestomathie, Bd. X 2, S. 1o91, Nr. 7.

Vgl. Dicziunari Rumantsch Grischun, Bd. 5, S. 209, und K. Haiding, Wildfrauen-
Sagen in Osterreich, in: Probleme der Sagenforschung, hrsg. von L. Rohrich,
Freiburg im Breisgau 1973, S. 196.

Dazu Burkert wie Anm. 27; Graf (wie Anm. 1), S. 52/3.

Ritorom. Chrestomathie, Bd. X 1, S. 652/3, Nr. 33; Bd. X 2, S. 1093, Nr. 9.
Caduff (wie Anm. 4), S. 232/3; S. Golowin, Lustige Eid-Genossen, Ziirich 1972,
S. 11/2. Vgl. Dicziunari Rumantsch Grischun, Bd. 5, S. 208/9.

Riatorom. Chrestomathie, Bd. II/IIl, S. 238—40; G. Gadola, Detgas e praulas
alpestras ch’audan tier la legenda de s. Margretta, in: Il Glogn 15 (1941), S. 4-16;
vgl. Die Kirche im Gletscher: Ratoromanische Sagen aus der Surselva. Ausge-
wahlt, tibersetzt und mit einem Nachwort versehen von P. Egloff, Ziirich 1982,
S. 116—9, 127. Golowin (wie Anm. 64), S. 26.

W. Meyer, Hirsebrei und Hellebarde: Auf den Spuren des mittelalterlichen
Lebens in der Schweiz, Olten—Freiburg i.Br. 1985, S. 198.

Ritorom. Chrestomathie, Bd. X 2, 1092 I., 1093, Nr. 8; Jecklin und Keckeis wie
Anm. 33.

Ratisches Namenbuch, Bd. 2, S. 740. Die Sage bei Jecklin (wie Anm. 28), S. 19/20
= Keckeis (wie Anm. 6), S.254; im Ratischen Namenbuch weist A. Schorta
zudem auf eine Tradition aus Peist hin. Die bei Keckeis (S. 253) mit «Madrisa»
untertitelte Abbildung lehnt sich an Zeichnungen an in: C. Lycosthenes, Prodi-
giorum ac ostentorum chronicon, Basel [1557], S. 4, 14, 498, wo jedoch an allen
drei Stellen jegliche Bezugnahme auf die Biindner Sage fehlt.

«Bundner Volksblatt»; zu dieser Quelle Danczkay-Koénig (wie Anm. 33), S. 362.
Vgl. Jecklin (wie Anm. 28), S. 13 = Keckeis (wie Anm. 6), S. 240.

Wie Anm. 18/9.

Dicziunari Rumantsch Grischun, Bd. 5, S. 209; vgl. Ritisches Namenbuch, Bd. 2,
S. 126.

Das Material bei H. Herter (wie Anm. 50), Sp. 212. Vgl. Lynge (wie Anm. 32),
S. 198.

Entfihrung: a) durch Nymphen: Plutarch, Aristeides 11,4; hierzu W. Burkert, in:
Gnomon 35 (1963), S.238/9. b) durch Neraiden: V. Noulas — N. Zbinden,
Aromunische Hirtenerzahlungen aus dem Pindusgebirge: Von Neraiden, Moi-
ren, Damonen, Drachen, Toten und Triaumen, Zirich 1981, z. B. S. 14/5. ©)
durch Dialen: wie Anm. 63. Kenntnis des Kisens: a) durch Nymphen: Diodor
4,81,2. b) durch Neraiden: Noulas-Zbinden (a.a.0.), S. 34. ¢) durch Finggen:
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93
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Jecklin (wie Anm.28), S.21/2. Zu Nymphen und Neraiden: Herter (wie
Anm. 50), Sp. 209.

Herter wie Anm. 72; Noulas-Zbinden (wie Anm. 73), S. 8o.

Fianggen jeweils in der schneefreien Jahreszeit sichtbar: Biichli (wie Anm. 16),
S. 341.

Ritorom. Chrestomathie, Bd. X 2, S. 1092/3; Bd. XI, S.203—5. Jecklin und
Keckeis wie Anm. 68; ferner Keckeis S. 181-7, 257.

Keckeis (wie Anm. 6), S. 182; vgl. S. 255 mit 257.

Jecklin (wie Anm. 33), S. 67; vgl. Keckeis (wie Anm. 6), S. 331.

Sererhard (wie Anm. 30), S. 182/3; vgl. Schenda (wie Anm. 6), S. 40.

Dazu Caduff (wie Anm. 4), S. 234/5.

Wie Anm. 30, S. 183.

J.E. Schneider — J. Hanser, Mittelalterliche Wandmalerei in Ziirich, in: TURI-
CUM (Vierteljahresschrift fur Kultur, Wissenschaft und Wirtschaft), Sommer
1986, S. 15-8 = Wandmalerei im Alten Zirich, Zirich-Egg 1986, S. 19—21.
Zitate nach Keckeis (wie Anm. 6), S. 332. Vgl. Rohrich (wie Anm. 3), S. 20/1.
Jecklin (wie Anm. 28), S. 29; Buichli (wie Anm. 16), S. 283/4 und 341; vgl. Keckeis
(wie Anm. 6), S. 230/1 und 255 = Jecklin a.a.0., S. 30/1; ferner Anm. 63. Hierzu
Rohrich (wie Anm. 3), S. 22/3; Golowin (wie Anm. 64), S. 12.

Hans Arduser’s Ritische Chronik. Nebst einem historischen Commentar von
J. Bott, Chur 1877 (= Walluf bei Wiesbaden 1973), S. 117.

Caduff wie Anm. 64.

Rohrich (wie Anm. 3), S. 20, rechnet mit «oberschichtlich mittelalterlichen Vor-
stellungen von den Wilden Leuten». Vgl. Anm. 16.

Wie Anm. 23.

M.P. Nilsson, Griechische Feste von religioser Bedeutung mit Ausschluss der
attischen, Leipzig 1906 (= Darmstadt 1957), S. 199—206. Vgl. F. Graf, Das
Gotterbild aus dem Taurerland, in: Antike Welt 1o (1979), Heft 4, S. 38—40.
Hierzu K. Meuli, Gesammelte Schriften, Basel 1975, Bd. 1, S. 90; R. Weiss,
Volkskunde der Schweiz, 2. Auflage Ziirich 1978, S. 168/9. Griechische Heische-
lieder. Ubersetzt und besonders aus deutschem Brauchtum erklirt von O. Schén-
berger, Meisenheim am Glan 1980.

Keckeis (wie Anm. 6), S. 62 = Jecklin (wie Anm. 28), S. 25, ferner 20, 25 («Uzy»).
Wie Anm. 84 und 68; vgl. Sererhard (wie Anm. 30), S. 182.

Ein Beispiel in: A. und J.A. Stylianou, The Painted Churches of Cyprus: Treasu-
res of Byzantine Art, London 1985, S. 111 (Abb. 52).

Brunold-Bigler wie Anm. 6.

Verse 49—54.

Damon, Alcon und Damoetas.

Vgl. B. Snell, Arkadien: Die Entdeckung einer geistigen Landschaft, in: Die
Entdeckung des Geistes. Studien zur Entstehung des europiischen Denkens bei
den Griechen, 3. Auflage Hamburg 1955 (Erstpublikation 1945), S. 372/3.

Vers 107, vgl. 124. Das Motiv, dass sich der Faun verkriecht, wohl aus Andreas
Naugerius, Lusus 20, Ubersetzt in: Die Hirtenflote: Bukolische Dichtungen von
Vergil bis Gessner, hrsg. von H.C. Schnur und R. Kossling, Leipzig 1978, S. 147;
vgl. dazu Lemnius, Ad legatos, Vers 157, und Ellinger (wie Anm. 34).

Vgl. ten Doornkaat in: «Sagenerzihler» (wie Anm. 6), S. 556. Gleichsetzungen
der Diale «Sontga Margriata» mit Figuren aus antiker und altorientalischer
Tradition bei M. Lichtenthal, La Canzun de Sontga Margriata: Das Epos im
Spiegel interdisziplinarer Forschung, in: Biindner Monatsblatt 1984, S. 182—4;
hierzu A. Schorta, Eine kritische Stellungnahme zum Buch «Die ratische Sprache
—entratselt» von Linus Brunner und Alfred Toth, in: Bundner Monatsblatt 1988,
S. 249.

9,1093—1106 Plattner (wie Anm. 37).

Im Originaltext steht «Andinum»; «Andinus» ist das Adjektiv, das zum Namen
eines Dorfes in der Umgebung von Mantua gehort. Aus Mantua stammte Vergil,
an dessen «Aeneis» sich Lemnius mit der Bezeichnung «Raeteis» angelehnt hat.
Gemeint ist die Quelle «<Hippokrene» am griechischen «Dichterberg» Helikon,
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die nach einem Hufschlag des aus dem Blute der Medusa entstandenen Pegasos
entsprungen sein soll.

Vgl. etwa Horaz, Oden 3,30.

Vgl. Amores 4,2,17—28 (Simon Lemnius, Amorum libri IV — Liebeselegien in vier
Biichern, hrsg. und iibersetzt von L. Mundt, Bern 1988).

Vgl. Merker (wie Anm. 30), S. ro1/2; J. Michel, Die Quellen zur Raeteis des
Simon Lemnius, in: Jahresbericht der Historisch-antiquarischen Gesellschaft von
Graubiinden 43 (1913), S. 103/4, 109/10.

C. Willi, Calvenschlacht und Benedikt Fontana. Historia raetica 1, Chur 1971,
S. 775 vgl. Merker (wie Anm. 30), S. 104; ferner Egloff wie Anm. 21.

Hierzu E. Howald, Der Mythos als Dichtung, Ziirich—Leipzig o.].

Wie Anm. 21.

Vgl. Willi (wie Anm. 1053), S. 43—7.

Vers 1103.

Vgl. Lemnius, Eklogen 4,91—107 mit Homer, Odyssee 19,109—14; hierzu Caduff
(wie Anm. 4), S. 269/70.

Verse 107, 125-93.

Zu den politischen Verhiltnissen Willi (wie Anm. 105), S. 22/3.

Verse 139—42. Hierzu: Europaische Bukolik und Georgik, hrsg. von K. Garber,
Darmstadt 1976; «Die Hirtenflote» (wie Anm. 97); B. Effe — G. Binder, Die antike
Bukolik: Eine Einfuhrung, Munchen—Zurich 1989.

Eine Ausnahme bildet etwa Johann Christian Alois (Quirinus) Mickls Ekloge
liber Prag, in: «Die Hirtenflote» (wie Anm. 97), S. 235—41 mit Kommentar auf
S. 413—7. Snell (wie Anm. 96), S. 373.

Dion Chrysostomos (ca. 40-120 n. Chr.), Eubéische Idylle, Ubersetzung und
Einfithrung von H. Hommel, Zirich-Stuttgart 1959, vgl. insbesondere S. 31.
Basileios (ca. 330379 n. Chr.), 14. Brief (Bd. 32, Sp. 276/7 Migne); vgl. dazu
Hans Freiherr von Campenhausen, Griechische Kirchenviter, 4. Auflage Stutt-
gart 1967, S. 9o/1. Auf diesen Punkt geht Ellinger (wie Anm. 34) nicht ein; vgl.
dazu Anm. 97.

Vgl. G. Sieveking, Aus den Gedichten des Simon Lemnius, in: Rdtia 6 (1942/43),
S. 195; Anm. 118.

Vers 100; hierzu Sieveking (wie Anm. 116), S. 196. Vgl. auch etwa Verse 121,
128/9.

Eklogen 4,22/3, vgl. 124. Horaz, Oden 1,17 und 3,18; vgl. aber auch Vergil,
Aeneis 8,314.

Snell (wie Anm. 96), S. 392; vgl. Effe-Binder (wie Anm. 113), S. 168—71.

Verse 49, 59/60.

Dazu Schenda in: «Sagenerzahler» (wie Anm. 6), S. 14/5, grundsitzlich Pouillon
(wie Anm. 2), S. 71—4.

. Gian Andrea Caduff, Rangsstrasse 29, 7205 Zizers
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