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Abstract  One of the most enigmatic compositions in-
cluded in the Poetic Edda is ‘Oddrunargratr’, or ‘Oddrun’s
Lament’. This poem features a female heroine otherwise
unknown to us: Oddrun, a healer who assists another
woman, Borgny, during a difficult birth. Through Oddrun’s
magic alone, Borgny is saved from certain death, as she
finally manages to give birth to twins. Instead of celebrating
the new life, however, Oddrun begins a long lament about
her unhappy life and mourns the death of her lover Gunnar.

‘Oddranargratr’ has received little scholarly appre-
ciation—most scholars have considered this text to be
a distorted version of an earlier poetic ideal, of heroic
poetry proper. The reading of ‘Oddrunargratr’ proposed
here shows that the first part of the song can be read as
a remedy, indeed, as a fragment of a healing charm. In
addition to a careful and unbiased examination of the struc-
ture of the song, this article offers a detailed comparison
with healing charms and magic formulae devoted to the
topic of birth and death that have come down to us from
the Viking Age and the Medieval North. Ultimately, it is
argued here that ‘Oddrun’s Lament’ is a fragmentarily
preserved testimony of a healing or parturition charm,
which is integrated into the frame narrative of two women
linked to the Nibelung story. ‘Oddrunargratr’ can thus
allow us a rare insight into the role of poetry in the lives

of medieval women.
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Eines der enigmatischsten Lieder der sogenannten ,Alteren Edda‘ oder ,Liederedda’
ist ,Oddrinargratr’ oder ,Oddruns Klage'. Dieses Lied bezieht sich auf eine weibliche
Heldin, die uns ansonsten unbekannt ist: Oddrun, als Schwester des Hunnenkénigs
Atli eingefiihrt (bekannt als Etzel im ,Nibelungenlied®), ist eine Heilerin, die einer
anderen Frau, Borgny, bei einer schweren Geburt zur Seite steht. Allein durch
Oddruns Zauberkunst wird Borgny vor dem sicheren Tod bewahrt und es gelingt
ihr schliellich, Zwillinge zur Welt zu bringen. Anstatt das neue Leben zu feiern,
beginnt Oddrun jedoch kurz nach der Geburt eine lange Wehklage tiber ihr uner-
fulltes Leben und betrauert in groBem Detail den Tod ihres Liebhabers Gunnar.

Als ein Text, der sich sowohl dem Thema der Geburt als auch der Trauer
und dem Tod widmet, hat ,Oddrunargratr’ wenig wissenschaftliche Wirdigung
erfahren - lange Zeit wurde das Lied fur eine verzerrte Version einer fritheren
poetischen Einheit gehalten, eine ,Nachbliite der Heldendichtung®, in den Worten
des Schweizer Mittelalterforschers Andreas HEUSLER.!

Auch heute noch wird dieser Text — ebenso wie andere Lieder aus dem Gud-
run-Zyklus - fiir sehr jung erklart, so etwa in Band 6 des Frankfurter ,Kommen-
tars zu den Liedern der Edda‘, der Oddruns Klage auf das spate 12. oder frithe
13. Jahrhundert datiert.2 Damit wird impliziert, dass Eddalieder, die sich mit
gebarenden, leidenden und trauernden Heldinnen beschéftigen, spaten und wenig
authentischen Charakters sein miissen. Die Annahme, dass es in den Eddaliedern
eine Entwicklung von kaltherzigem Heroismus hin zu femininer Sentimentalitat
gibt, wurde jedoch bereits 1997 von Daniel SAVBORG in einer wichtigen Studie zu
Kummer und Trauer iiberzeugend widerlegt.3

Die folgende Analyse von ,Oddrunargratr® wird auf dhnliche Weise zeigen,
dass dieses Lied mehr als eine spite Nachbliite der Heldendichtung ist. Insbeson-
dere der erste Teil der Dichtung ist als ein Heilmittel, moglicherweise sogar als
Fragment eines Heilzaubers zu lesen, auf den dann Oddruns gratr oder Wehklage
folgt. Einer sorgfaltigen und unvoreingenommenen Untersuchung der Struktur
des Liedes folgt ein detaillierter Vergleich mit anderen Heilungs- und Zauber-
formeln, die aus dem wikingerzeitlichen sowie dem mittelalterlichen Norden
uiberliefert sind und die sich mit dem Themenkreis Geburt und Tod beschéftigen.
Hierzu zdhlen neben ,klassischen’ literarischen Texten auch mit Runeninschriften
versehene Gegensténde, wie etwa Kupferbleche oder kleinere Holzer, welche als
Bindeglied zwischen miindlich-performativer und schriftlicher Tradition, zwischen
Heilmittel und Literatur, aber auch dem Schwellenbereich der Welt der Lebenden
und der Toten gedient haben.

1 Heusler 1969.
2 Von See, La Farge, Picard u.a. 2009, S. 857.
3 Savborg 1997; ahnlich auch bereits bei Sigurdsson 1986 und Clover 1987.
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Ziel dieses Artikels ist es zu zeigen, dass es sich bei ,0ddruns Klage® um
materia medica und damit um ein fragmentarisch bewahrtes Zeugnis eines Heil-
oder Losezaubers handelt, der in die Rahmenerz&hlung zweier mit der Nibelun-
gengeschichte verkniipfter Frauen eingebunden ist. Das Lied erlaubt uns damit
einen seltenen und iiberaus wertvollen Einblick in die Rolle von Dichtung im
Leben mittelalterlicher Frauen.

Die ,Liederedda‘ ist eine Sammlung mythologischer und heroischer Lieder,
die in einem islandischen Manuskript aus dem spaten 13. Jahrhundert bewahrt
sind, welches unter dem Namen ,Codex Regius‘ bekannt ist.4 Der ,Codex Regius’
ist auf den ersten Blick ein eher unspektakular erscheinendes Manuskript, das
insgesamt 31 Dichtungen umfasst, von denen sich zehn mit altnordischen Géttern
und ihren Taten befassen. Die iibrigen 21 Texte widmen sich der Heldendichtung,
so etwa Inhalten, die auch aus der Nibelungeniiberlieferung bekannt sind - dar-
unter die Geschichte von Sigurd dem Drachentéter, seiner Frau Gudrun und der
Walkiire Brynhild. ,Oddrinargratr® oder ,0ddruns Klage® ist der drittletzte Text
im Heldenzyklus des ,Codex Regius‘ und sticht in dieser Platzierung vor allem
dadurch heraus, dass nicht langer von Sigurd, Gudrun oder Brynhild erzahlt wird,
sondern eine ganz andere, weitestgehend unbekannte Heldin — Oddrun - auftritt,
die, wie bereits eingangs erwahnt, als Hebamme fungiert und einer anderen Frau
hilft, die nicht gebaren kann. Dieser im Vergleich zu den vorausgehenden Liedern
ungewdohnliche Inhalt wird zudem von einer ebenfalls ungewo6hnlichen Struktur
begleitet, da das Lied eine kurze erzéhlerische Episode mit einer langen, thematisch
kaum verkniipften Wehklage kombiniert. Das Lied umfasst insgesamt 34 Strophen
im Versmaf} des Fornyrdislag (in der Regel acht zweihebige Verszeilen) und ist in
der Handschrift mit Fra Borgnyju ok Oddrinu tiberschrieben.5 Eingefithrt wird
es mit einer kurzen Prosapassage, die die Handlung und beide Frauen vorstellt:

Heidrekr hét konungr. Dottir hans hét Borgny. Vilmundr hét sa er var fridill
hennar. Hon matti eigi foeda born adr til kom Oddrin, Atla systir. Hon
hafdi verit unnusta Gunnars Gjukasonar. Um pessa sogu er hér kvedit.6

Heidrek hief3 ein Konig, seine Tochter hief3 Borgny. Wilmund hief3 derje-
nige, der ihr Geliebter war. Sie konnte keine Kinder gebéren, bis Oddrun
kam. Sie war Atlis Schwester. Sie war die Geliebte Gunnars gewesen,

von Gjukis Sohn. Von dieser Geschichte wird hier gesprochen.”

Reykjavik, Stofnun Arna Magnussonar i islenskum freedum, GKS 2365 4to.

Ubersetzung: ,Von Borgny und Oddrun®. Sofern nicht anders angegeben, stammen die
Ubersetzungen von der Autorin.

6 Eddukvedi, S. 365.
Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 180.
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Oddrun wird als Schwester des Hunnenkonigs Atli eingefiihrt und als ungliick-
liche Geliebte Gunnars, den sie nach dem Willen ihres Vaters heiraten sollte;
dieser heiratet dann jedoch, wie auch aus anderen Erzdhlungen des Nibelungen-
stoffes bekannt, Brynhild. Auch nach dem Tod Sigurds und Brynhilds bleibt
eine Heirat von Oddrun und Gunnar ausgeschlossen, da Oddruns Bruder Atli
gegen die Verbindung ist. Am Ende wirft er Gunnar sogar in die Schlangengrube,
wo Atlis Mutter in Gestalt einer Natter den Helden tétet — im Lied interpre-
tiert als Strafe fiir die verbotene Liebe der beiden. Damit zeichnet sich gleich zu
Beginn des Liedes die gesamte Spannbreite des Inhaltes ab, der von (unerfillter)
Liebe, Schwangerschaft und Geburt bis hin zum Tod reicht. Oddrun und Borgny
erscheinen an keiner anderen Stelle der iiberlieferten Texte gemeinsam oder in
ahnlicher Funktion.® Auch deswegen wurde das Lied im Vergleich zu anderen
in der ,Liederedda‘ enthaltenen Dichtungen fiir sehr jung erklart, als ein Text,
fir den im 13. Jahrhundert auf ,alten Sagenstoff zuriickgegriffen wurde und
welcher dann ,mit viel Phantasie“ umgedichtet wurde, wie es Arnulf KrRAUSE
seiner Ubersetzung des Textes voranstellt;? im sogenannten Frankfurter ,Edda-
Kommentar® wird das Lied mit gleicher Argumentation auf das spate 12. oder
frithe 13. Jahrhundert datiert.'©

Formal-strukturell werden die ersten zehn Strophen des Liedes, nach der
kurzen Prosaeinfithrung, von einem Erzihler mit einer an das ,Nibelungenlied’
anklingenden Eroffnungsformel eingefiihrt: Heyrda ek segja | i spgum fornum |
hvé maer um kom | til Mornalands (,Ich horte sagen | in alten Geschichten | wie
ein Madchen kam | ins Mornaland®);'! dann erfahrt ebenjene meer von Borgnys
Qualen und verlésst darauthin zu Pferd ihr Heim, um ihr zu helfen. Nach einem
langen Ritt einen ebenen Erdweg entlang gelangt sie schlief8lich zu einer hohen
Halle, sattelt ihr Pferd ab und kniet neben der in den Wehen liegenden Borgny
nieder. ,Wirkende Zauberlieder® (bitra galdra) singend,'? gelingt es ihr schliefilich,
sie von Zwillingen zu entbinden. Borgny dankt Oddrun, ebenso wie den beiden
Gottinnen Frigg und Freyja, dann jedoch kommt es tiberraschenderweise zu einer
kurzen Auseinandersetzung zwischen beiden tiber die méogliche Rolle des Kinds-
vaters Vilmundr bei Gunnars und Hoégnis Tod. Schliefilich setzt sich Oddrun, die
ysorgenmiide Frau® (sorgm6d kona)'?® nieder und hebt eine lange Wehklage an,
in welcher sie in 21 Strophen ihr trauriges Leben Revue passieren lasst und den

8 Von See, La Farge, Picard, Schulz u.a. 2009, S. 838.
9 Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 180.
10 Von See, La Farge, Picard, Schulz u.a. 2009, S. 857.
11 Eddukveedi, S. 365. Ubersetzung: Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 181.
12 Eddukvedi, S. 366.
13 Ebd, S. 367.
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Tod des Geliebten in der Schlangengrube betrauert. Das Lied schlieft mit der
Phrase madr hverr| lifir at munum sinum (,Jeder lebt | nach seinem Verlangen®).14
Dass der ungewohnliche Inhalt des Liedes ebenso wie seine Struktur und mate-
rielle Prasenz eine Rolle in vormodernen Geburtspraktiken gespielt haben kénnten,
wurde erstmals 1968 durch den islandischen Medizinhistoriker Jén STEFFENSEN
postuliert.'® Seine Ansicht hat bisher jedoch wenig Resonanz erzeugt.'® Durch
einen vergleichenden Blick auf andere Textstellen in der altnordischen Literatur,
die sich ebenfalls mit Praktiken in der Geburtshilfe beschaftigen, soll im Folgenden
jedoch gezeigt werden, dass solch eine Funktion nicht nur plausibel ist, sondern
auch die ungewohnliche Bildsprache und Struktur des Liedes erklaren kann.

Im ,Codex Regius‘ selbst finden sich zwei weitere Lieder, die die Geburts-
hilfe zumindest kurz ansprechen: ,Sigrdrifumal® oder ,Das Sigrdrifalied® sowie
,Fafnismal‘, ,Das Fafnirlied. ,Sigrdrifumal’ erzihlt von der Walkiire Sigrdrifa (die
»Sieg-Treiberin® — vermutlich eine Umschreibung Brynhilds), die von Sigurd von
einem Schlafzauber befreit wird und ihn im Gegenzug - sozusagen als Dank - in
Runenkunde und allgemeiner Sittenlehre unterrichtet. In ,Sigrdrifumal’ iberwin-
det Sigurd, kurz nachdem er den Drachen Fafnir getotet hat, eine Feuermauer und
erlost die schlafende Walkiire Sigrdrifa von einem Bann, den ihr Odin auferlegt
hat. Als Belohnung verleiht die Walkiire ihm Weisheit, benennt mehrere Zauber-
spriiche und unterrichtet ihn dann im magischen Gebrauch von Runen. Zunéchst
jedoch, gerade vom Schlafzauber befreit, preist Sigrdrifa die aesir und dsynjur, die
~Asen® und ,Asinnen®, und damit die Gotter Asgards:

Heilir zesir! | Heilar asynjur!| Heil sja in fjolnyta fold!| Mal ok mannvit |
gefid okkr maerum tveim | ok leeknishendr medan lifum!'?

Heil Asen, | Heil Asinnen, | Heil sei der viel nutzenden Erde! | Wortge-
wandtheit und Weisheit | gebt uns beriihmten Beiden | und heilkraft’ge
Hinde, so lang wir leben!'#

Damit bittet die Walkiire um heilende Hande fiir sich und Sigurd - und um medi-
zinische Fertigkeiten — sowie um zwei weitere wichtige Eigenschaften: Redege-
wandtheit und gesunden Menschenverstand. Sigrdrifa fahrt fort und beginnt,
Sigurd im Gebrauch sogenannter Siegesrunen zu unterrichten, die dazu dienen,

14 Eddukvedi, S. 371. Ubersetzung: Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 188.
15 Steffensen 1968.

16 Vgl.z.B. die skeptische Sicht in Olley 2018; eine Ausnahme hierzu stellen Sigurdsson 1986
und Sigurdsson 2002 dar.

17 Eddukvedi, S. 314.
18 Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 117.
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eine Schlacht zu gewinnen. Anschlieend demonstriert sie den Gebrauch von
Bierrunen, die niitzlich sind, um sich gegen Vergiftungen und Untreue zu schiitzen.
Schlief3lich, in Strophe 9 des Liedes, unterweist sie ihn in der Verwendung soge-
nannter Bjargrinar, ,Geburtsrunen® (wértlich ,Bergungs-“ oder ,Rettungsrunen®):

Bjargrinar skaltu kunna, | ef pii bjarga vilt | ok leysa kind fra konum; |
a lofa peer skal rista | ok of lidu spenna | ok bidja pa disir duga.'®

Geburtsrunen musst du kennen, | wenn du entbinden | und Kinder von
Frauen l6sen willst; | auf die Handfldchen muss man sie ritzen | und das
Handgelenk umspannen | und die Disen muss man bitten zu helfen.2°

Bjargrunar sind laut der Walkiire also dazu in der Lage, ein Kind von der Mutter
zu entbinden. Diese Runen sollen zunichst auf die Handflache der Hilfsperson
geritzt und die Hande dann der in den Wehen liegenden Frau um die Gelenke
gelegt werden, bevor die Disen um Hilfe gerufen werden. Der Ausdruck ,Disen’
(disir) wird in den bewahrten altnordischen Texten oft unspezifisch verwendet;
der Name bezieht sich auf weibliche Fruchtbarkeitsgottheiten, darunter vermut-
lich Freyja, die oft als dis der Wanen (Vanadis) bezeichnet wird; moéglicherweise
schlief3t der Begriff auch die Nornen mit ein, weibliche Wesen, die das Schicksal
der Menschen bei deren Geburt festlegen.2! Die Nornen jedenfalls interessieren
Sigurd in der anderen im ,Codex Regius® bewahrten Stelle, in der es um Geburt
geht, sehr. In der ,Fafnismal’, dem ,Fafnirlied’, fragt Sigurd den Drachen Fafnir,
bevor er ihn totet, in einer Art Wissensstreit nach der Art der Nornen, die zu
Miittern in der Not kommen, um sie von ihren Kindern zu entbinden:

Segdu mér, Fafnir | alls pik frodan kveda | ok vel margt vita: | Hverjar ro
peer nornir | er naudgonglar ro | ok kjésa meedr fra mogum 72

Sag mir, Fafnir | da du fiir iberaus klug giltst | und wohl viel weif3t: |
Welche sind die Nornen, | die in der Not kommen | und die Kinder von
den Miittern 16sen?23

19 Eddukvedi, S. 315.
20 Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 119.

21 Lindow 2001, S. 243-245. Noch heute ist es vereinzelt in Skandinavien tiblich, wihrend einer
Geburt einen besonders reichhaltigen Brei, nornegraut, fiir die Nornen zu kochen und vor
das Haus der werdenden Mutter zu stellen. Vgl. Lindow 2001, S. 245.

22 Eddukvedi, S. 305.
23 Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 106.



292 | Verena Héfig

Gleich mehrere Details beider Lieder sind im Hinblick auf die Themen Geburt und
Frauenheilkunde bemerkenswert: Zunichst wird deutlich, dass in der ,Sigrdrifumal’
Wissen tiber Geburtshilfe die gleiche Gewichtung erfihrt wie etwa die Fahigkeit,
Siegesrunen zu ritzen und damit tiber die Fahigkeit zu verfiigen, einen Krieg zu
gewinnen. Dann ist auffallig, dass ein derartiges Kénnen einem ménnlichen Helden
vermittelt wird: Sigurd hat in der Chronologie des Liedes bereits unter Beweis
gestellt, dass er einen Drachen zu téten vermag, nun aber soll er auch in der Lage
sein, als Hebamme zu fungieren. Schliefilich zeigt die Stelle, dass dieses Wissen in
Form von Runen weitergegeben wird und damit als Zeichen, die auf den Korper
der in den Wehen liegenden Frau aufgebracht werden miissen, um zu wirken. Zu
guter Letzt erfahren wir, dass die disir um Hilfe gebeten werden miissen (oder
in der ,Fafnismal‘ die nornir), es bedarf also auch der Anrufung iibernatiirlicher
weiblicher Wesen, um dem Zauber zur vollen Wirkmacht zu verhelfen.

Die Tatsache, dass Sigurd als Mann derlei Fahigkeiten verliehen bekommt,
mag zunichst tiberraschen, steht aber im Einklang mit anderen Textpassagen aus
der (alt)nordischen Literatur, in denen neben weiblichen auch zahlreiche ménn-
liche Geburtshelfer auftreten.?4

Wie konnten solche Bjargrinar oder ,Geburtsrunen® ausgesehen haben? In
Strophe 17 der ,Sigrdrifumal‘ erklart die Walkiire, solcherlei Schriftzeichen wiirden
»auf Glas und Gold und auf Amulette der Menschen® geschrieben.2 Interessanter-
weise liegen uns im Korpus der erhaltenen wikingerzeitlichen Runeninschriften
einige textuelle Artefakte vor, die Bjargriinar abbilden — entweder sprachlich,
indem sie das Kompositum selbst oder das darin enthaltene Verb (bjarga) verwen-
den, oder bildlich, indem sie mit Runen beschriebene Gegenstinde darstellen, die
zweifellos als Heilgegenstéinde wihrend einer Geburt zum Einsatz kamen.

In Sofia PERESWETOFF-MORATHS umfangreicher Studie zu den wikingerzeitli-
chen Runenblechen finden sich insgesamt drei Gegensténde mit Inschriften, die von
der Autorin im Kontext der Geburtshilfe interpretiert werden.2¢ Hierzu gehort das
sogenannte Jstermariebleck oder @stermarieblech, 2,5 cm lang, perforiert, und damit

24 Beispiele hierfiir wiren etwa Hrani im ,0Ol4fs pattr Geirstadaalfs’, der bei der Entbindung
des heiligen Olaf hilft, oder Hrolfr in der ,Gongu-Hrolfs saga’, einer dem ,gehenden Hrolfr*
zugedichteten Episode (bei Hrolfr handelt es sich moglicherweise um den als Rollo bekannt
gewordenen Skandinavier, der iiber die Vorldufer des spateren Herzogtums Normandie
herrschte), der einer Elfenfrau (Alfkona), die 19 qualvolle Tage in den Wehen zubringt, mittels
Handauflegens bei der Niederkunft hilft. Auch in wesentlich spateren Texten, wie etwa in
Maurers Sammlung islandischer Volkssagen (Maurer 1860, S. 7), finden sich Erzahlungen
ahnlicher Art. Zu ménnlichen Geburtshelfern in skandinavischen Heiligenviten vgl. auch
Frojmark 2012, S. 302.

25 Eddukveedi, S. 317. Ubersetzung: Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 121.

26 Pereswetoff-Morath 2019, S. 158. Es handelt sich hierbei um die Runenbleche von Skianninge,
@stermarie und Solberga. Eine norwegische Runeninschrift, N B257, enthalt ebenfalls das
Wort bjargrinar.
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Abb. 1 | Kupferblech von Solberga (Oland, Schweden). In: Pereswetoft-Morath 2019, S. 152.
Mit freundlicher Genehmigung der Autorin.

vermutlich als Amulett getragen, welches moglicherweise das Wort birkrunar — bjar-
grunar - enthélt, wie auch das 8,5 cm lange Kupferblech von Solberga (im Folgenden:
Solberga 1), welches bei Grabungen in Képingsvik auf Oland zusammen mit einem
weiteren Kupferblech im Jahr 1972 entdeckt wurde. Solberga 1, welches gemeinsam
mit der Asche eines Schmelzofens in einer ehemaligen Schmiede in einem Pfostenloch
deponiert war, ist auf beiden Seiten beschrieben und wird von PERESWETOFF-MORATH
wie folgt transliteriert, normalisiert und schlie8lich tibersetzt (Abb. 1):

A: pihiippppppasnuhmiinnsiiikousbbbbbbor tttiRkaosss
uk kristrauksantamariabiarki

B: piRoluf biargumabaukaRaukiRumarkaR franpiRinarkiotun
ulufaukprymiantipursaltit

A: Digi pess: nii minns ek ... bort eiR kaos [?]. Ok Kristr ok sankta
Maria biargi

B: peR, Olof! Biargguma baugaR ok ziRumarkaR. Fran peR in argi
iotunn, Olof, ok prymiandi purs zltit!

Schweige dariiber: Jetzt erinnere ich mich, [dass ich] ... mit Hilfe
erloste [entband] [?]. Und Christus und die Heilige Maria mogen
Dich erlosen, Olof! Die Bjarg-Frau [Bergefrau, Hebamme] umbinde
Dich und markiere Dich mit heilenden Zeichen. Weg von Dir
[verschwinde], abscheulicher J6tunn und rasender Troll, Olof! 27

27 Pereswetoff-Morath 2019, S. 165.
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Bei der duflerst schwer zu lesenden Inschrift, deren Vorderseite (A) stark abgenutzt
ist, handelt es sich um eine Zauberformel inklusive eines Losesegens; erwahnt wird
eine Bjargguma, eine ,Berge-Frau®, die eine andere Frau mit Namen Ol6f (ein in Skan-
dinavien haufig vorkommender Frauenname) umbinden und mit heilenden Zeichen
versehen soll, vermutlich um dieser bei einer schweren Geburt beizustehen. Vertrieben
werden sollen ddmonische Krifte, reprisentiert durch einen argr Jotunn (,abscheuli-
chen Jotunn®) und einen prymjandi purs, einen ,rasenden Thursen®28 Weiter werden
Christus und die heilige Maria um Schutz gebeten. Die genaue Datierung dieses
Gegenstandes ist schwierig, die verwendeten Runen lassen lediglich eine Anfertigung
nach dem 8. und vor dem 16. Jahrhundert vermuten. Die Erwahnung Christi sowie
der Mutter Gottes weisen wiederum auf einen Zeitraum nach der Christianisierung
Olands und den Bau der ersten Kirche in Kopingsvik im 11. Jahrhundert hin.2?

Als Teil eines Losezaubers wird die Mutter Gottes auch in einer weiteren
skandinavischen Runeninschrift erwahnt, die auf einem Holzchen oder kefli aus
Norwegen, das auf das 14. Jahrhundert datiert werden kann, erhalten ist. Diese
Inschrift befindet sich auf beiden Seiten des knapp 19 cm langen Hoélzchens aus
Bryggen, dem alten Handelsviertel in Bergen (Abb. 2):

A: maria:peperit:cristum:elisabet:peperit:ioha[nn]
em:baptistam:in:illarum

B: ueneracione: sis :absoluta:: acsi: inkalue: dominuste :uacat :ad :lu

A: Maria peperit Christum; Elisabet peperit Johannem Baptistam. In
illarum

B: ueneratione sis absoluta! Exi, incalve! Dominus te vocat ad lucem!

Maria gebar Christus, Elisabeth gebar Johannes den Taufer. In ihrer
Verehrung sei erlost! Komm heraus, Eingeschlossener! Der Herr ruft
dich ins Licht!3°

Diese Inschrift kann in zwei Teile unterteilt werden: in eine Praambel, also einen
epischen Abschnitt oder historiola mit Beziigen zu biblischen Ereignissen, sowie
eine darauf folgende Beschworungs- oder Loseformel (nach dem Modell: So wie es
vorher war, so soll es auch jetzt sein). Der Aufbau der Formel dhnelt dem anderer

28 Sowohl Thursen als auch Jotnar bezeichnen in den iiberlieferten altnordischen Mythen
Angehorige von Gruppierungen, die zumeist feindlich gegeniiber Asen, Wanen, Menschen
und Zwergen agieren. Insbesondere Purs findet sich haufig im Kontext von Heilungsritualen,
hier dann in der Bedeutung als Krankheitsbringer oder schadlicher Damon; vgl. MacLeod
u. Mees 2006, S. 118-123.

29 Pereswetoff-Morath 2019, S. 152.

30 Norges Innskrifter med de Yngre Runer, S. 51. Fiir eine Diskussion des Begriffes incalve,
eigentlich ,nicht-haarloser®, vgl. Knirk 1998 sowie MacLeod u. Mees 2006, S. 161.
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Abb. 2 | Runenstdbchen N631 aus Bergen (Norwegen). Foto: Aslak Liestal, Runearkivet,
Kulturhistorisk museum, Universitetet i Oslo. CC BY-SA 4.0.

Heilungszauber, wie beispielsweise den beiden Merseburger Zauberspriichen,
die sich ebenfalls mit Heilung beschéftigen, der erste der beiden Spriiche mogli-
cherweise auch mit dem Komplex der Geburt.3! Inhaltlich zeigt die Inschrift aus
Bryggen auffillige Ahnlichkeit zu einem Heilungszauber, der in Junius 85, einem
altenglischen Manuskript aus dem 11. Jahrhundert, enthalten ist.32 Auch ist hier
eine Anweisung zu finden, wie einer in den Wehen liegenden Frau, die ihr Kind
nicht gebaren kann, zu helfen ist. So soll ein Helfer die folgenden Worte auf unbe-
rithrtes Wachs schreiben und das entstandene Amulett am Fuf§ der Frau anbringen:

Maria virgo peperit Christum, Elisabet sterilis peperit lohannem baptis-
tam. Adiuro te infans, si es masculus an femina, per Patrem et Filium
et Spiritum sanctum, ut exeas et recedas, et ultra ei non noceas neque
insipientam illi facias. Amen.33

Die Jungfrau Maria gebar Christus, die unfruchtbare Elisabeth gebar
Johannes den Téufer. Ich beschwoére dich, Kind, seiest du méannlich
oder weiblich, im Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen
Geistes, dass du erscheinst und weichst, und ihr nicht weiter schadest
oder sie durch Torheit bedrohst. Amen.

31 Dass es sich beim zweiten der Merseburger Zauberspriiche um einen Heilungszauber handelt,
ist weithin anerkannt. Der erste Zauberspruch hingegen wird in der Regel als Lose- oder
Entfesselungszauber verstanden, z.B. bei Eichner u. Nedoma 2003 oder Beck 2003, S. 378;
der Vorschlag, dass es sich hierbei um einen Zauberspruch zur Geburtshilfe handeln konnte,
wurde unter anderem von Diiwel 2009 vorgebracht.

32 Oxford, Bodleian Library, ms. Junius 85.
33 Storms 1948, S. 283.
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Wieder handelt es sich hier um einen Heilungszauber, der aus zwei Teilen besteht:
einer historiola, die von zwei auflergewohnlichen biblischen Geburten erzahlt, gefolgt
von einer Beschworungsformel, die sich augenscheinlich direkt an das Kind richtet.
Im Inhalt handelt es sich bei diesem und dem zuvor zitierten Losezauber aus Bryggen
um eine im Mittelalter sehr populédre Beschworungsformel, hiufig ,peperit-charm'’
oder auch ,sequence of holy mothers® genannt, die in verschiedenen Varianten
vom Frithmittelalter bis zum Beginn der Renaissance in West- und Nordeuropa
zirkulierte.34 Besonders an der Version in Junius ist jedoch die der Formel folgende
Anweisung: Writ dis on wexe Je neefre ne com to nanen wyrce, and bind under hire
swidran fot. (,Schreibe dies auf Wachs, das noch nie genutzt wurde, und binde es
unter ihren rechten Fu8)35 Ahnlich wie in der ,Sigrdrifumal’ im Kontext der Bjar-
grunarangedeutet, soll hier also nicht allein die Beschworung den Zauber bewirken,
sondern auch das physische Anbringen von Schriftzeichen auf den Kérper der Frau.
Im Gegensatz zur ,Sigrdrifumal’, in welcher die magischen Zeichen direkt in die
Handflachen der Helferin geritzt und dann auf die Gelenke der Frau gelegt werden
sollen, wird hier ein Talisman verwendet und an den Fuf§ der Frau angebracht.
Auch das Format des Bergener Runenhoélzchens legt nahe, dass dieser portable und
handliche kleine Gegenstand so oder so dhnlich zum Einsatz gekommen sein kénnte.

Die bislang gezeigten Beispiele befinden sich am Schnittpunkt zwischen miind-
licher und schriftlicher Tradition — der geschriebene Text dient, in seiner materiellen
Prasenz, als materia medica und wird damit zum textuellen Amulett. In seiner Studie
,Binding Words. Textual Amulets in the Middle Ages® listet der Mittelalterhistoriker
Don SKEMER eine Vielzahl von Beispielen solcher Amulette aus England, Frank-
reich und den Niederlanden auf, hier vor allem aus dem 13. bis 15. Jahrhundert.3¢
Spétere Beispiele aus Nordeuropa folgen dem Muster des Bindens oder Anbringens
textueller Amulette an den Korper. Der danische Kirchenerlass von 1539 empfahl
beispielsweise, Johannes 16:21 auf ein Stiick Papier zu schreiben und wahrend der
Geburt um den Schof3 der Mutter zu binden — und damit also einen beschriebenen
Geburtsgiirtel zu erstellen.?” Ein englisches Manuskript aus dem 15. Jahrhundert,
Wellcome 632, konnte uns verdeutlichen, wie solch ein Geburtsgiirtel ausgesehen
haben koénnte.3® Wellcome 632 ist eine 10 cm breite, aus vier Pergamentstiicken
gendhte Schriftrolle. Die Handschrift beinhaltet mehrere Zeichnungen, unter ande-
rem die Seitenwunde Christi und andere Details der Passion, und kommentiert auf
der Riickseite den Zweck der Schriftrolle als Geburtsgiirtel (Abb. 3).

34 Elsakkers 2004, S. 180 fiihrt in ihrer Studie gleich mehrere Beispiele aus Flandern an. Siehe
auch MacLeod u. Mees 2006, S. 160f. sowie Jones u. Olsan 2015.

35 Storms 1948, S. 283.

36 Skemer 2006, S. 236-250.

37 Gotfredsen 1956, S. 359.

38 London, Wellcome Historical Medical Library, ms. 632.



Abb. 3 | Beispiel eines
Geburtsgiirtels. London,
Wellcome Historical Medical
Library, ms. 632.
https://commons.wikimedia.
org/wiki/File:MS.632._
Saints_Quiricus_and_Julitta_
(_-304)._Recto._Wellcome_
10074225 jpg

(Zugriff: 21.06.2024).
CCBY-SA 4.0.
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SKEMER weist darauf hin, dass sich bereits in ,Bald’s Leechbook® — einer
altenglischen medizinischen Handschrift aus dem 10. Jahrhundert - ein heute ver-
lorenes 60. Kapitel befunden hat, welches sich mit der Geburtsheilkunde beschéf-
tigte. Aus Querverweisen in den bewahrten Teilen der Handschrift ldsst sich
ableiten, dass sich auch hier eine genaue Anweisung befunden haben muss, wie
ein Geburtsgiirtel herzustellen sei. Leider ist diese wichtige Stelle heute verloren,
sie illustriert jedoch, dass die Herstellung und Anwendung textueller Amulette und
Giirtel bereits im 10. Jahrhundert in Nordeuropa bekannt gewesen sein muss.3?
Ein islandischer Text aus dem 17. Jahrhundert zeigt, dass Heilungszauber in
Form von textuellen Amuletten und Geburtsgiirteln wie die bereits diskutierten
Beispiele mit der ,sequence of holy mothers® auch auf Island bekannt waren. In
seinem als ,Hugras (,Denkweise‘) betitelten Pamphlet aus dem Jahr 1627 wettert
der islandische Priester Gudmundur Einarsson gegen ein heute leider ebenfalls
verloren gegangenes Buch der schwarzen Magie und verbotenen Heilkunst von
Jon leerdi Guomundsson (1574-1658), welches ein der Geburt gewidmetes Kapitel
enthielt. Gudmundur beschreibt dieses Kapitel als Abschnitt {iber die Niederkunft,
der voll mit Bildern, Regeln und Informationen zu Heilmitteln gewesen sei und
auch die Anweisung enthalten habe, eine Version der ,sequence of holy mothers
in ausgeschriebener Form an das Bein einer in den Wehen liegenden Frau zu
binden. Unmittelbar danach sei dann ,Margrétar saga‘ zu lesen, die Saga der
Heiligen Margareta von Antiochia, die auf Island in mindestens drei verschiede-
nen Fassungen bewahrt ist.4°

Margareta von Antiochia, Jungfrau und Martyrin aus dem 3. und 4. Jahrhun-
dert, wies der Legende nach einen sie umwerbenden heidnischen Stadtprafekten
zuriick und wurde darauthin gefoltert und eingesperrt. Im Gefangnis erscheint
ihr ein Drache, der sie, in einer der drei tiberlieferten Versionen ihres Martyriums,
verschlingt. Margareta entkommt dem Drachen jedoch mithilfe des Kreuzes,
das sie bei sich tragt (alternativ durch ein Kreuzzeichen, das sie schlagt): Der
Drache zerspringt. Derart unversehrt dem Bauch des Monsters entkommen, wurde
Margareta zur Schutzpatronin der Hebammen und Schwangeren und als eine der
sogenannten Vierzehn Nothelfer verehrt.4' Wie STEFFENSEN gezeigt hat, war die
,Margrétar saga‘ auf Island duflerst populir;42 die éltesten erhaltenen Versionen
der Saga erwihnen zudem, dass der Text in seiner physischen Form Miitter und

39 Skemer 2006, S. 77 und Meaney 2011, S. 48.

40 Gudmundur Einarssons Text ist bislang nicht ediert. Er ist in einer islandischen Papier-
handschrift aus dem 18. Jh. enthalten (Reykjavik, Landsbékasafn fslands — Haskélabokasafn
IB 169 4to). Die hier vorgestellte Stelle wird von Steffensen 1965, S. 277f. ausfiihrlicher
besprochen.

41 Skemer 2006, S. 239-241; Steffensen 1965; Egilsdottir 2002; Honegger 2019, S. 52.

42 Steffensen 1965.
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Kinder wihrend komplizierter Geburten zu schiitzen vermochte — so etwa die
Handschrift AM 431 12mo, die sich als Lausn yfir jodsjikri konu bezeichnet und
damit als ,Losesegen fiir eine gebiarende Frau®.43 Dies mag erkliren, warum eine
iiberraschend grof3e Anzahl von Kopien der Saga aufIsland erhalten ist — mindes-
tens 13 sind bekannt, die in das 14. und 15. Jahrhundert datieren; eine erstaunliche
Zahl, besonders im Vergleich zu anderen Heiligensagas. Viele der tiberlieferten
Manuskripte weisen intensive Gebrauchsspuren auf; die meisten haben zudem mit
dem sonst eher seltenen Duodezformat eine sehr handliche Grof3e, so dass leicht
vorstellbar ist, dass diese Handschriften als textuelle Amulette auf den Korper
einer in den Wehen liegenden Frau angebracht oder gebunden werden konnten.44

Neben Kreuz und Drache wird die heilige Margareta haufig auch mit Giirtel
dargestellt. Noch im 19. Jahrhundert wurden in der Schweiz und Siiddwestdeutsch-
land sogenannte Margarethengiirtel wihrend der Geburt verwendet, die um die
Taille einer schwangeren Frau gebunden wurden. Nachdem der Giirtel angebracht
war, musste die Frau die heilige Margareta anrufen und der Giirtel wurde wieder
gelost.#5 Das Binden und Losen von Material zur Geburtserleichterung — im Spe-
ziellen Gurtel, aber auch Haarknoten, Seile oder Riemen, war und ist in vielen
Kulturen gingige Praxis. Eine derartige Empfehlung findet sich beispielsweise
bereits im 1. Jahrhundert bei Plinius d. A. in der ,Naturalis Historia“ (28, 10), aber
auch weltumspannend, etwa in der Mythologie der Maya, in welcher die Frucht-
barkeitsgottin Ixchel einen solchen Geburtsgiirtel tragt; oder bei der akkadischen
Fruchtbarkeitsgéttin Ishtar.4¢ Auch heute noch besteht — zumindest im Deut-
schen — die Verbindung von Gebaren und Entbinden, nicht zuletzt im Alltag moder-
ner Krankenhausabteilungen, die als ,Entbindungsstationen® bezeichnet werden.

Um zu Sigurd, dem von der Walkiire Sigrdrifa die Anwendung von Bjargrii-
nar oder Geburtsrunen beigebracht wird, zuriickzukommen, so wird nun eine
faszinierende Parallele zwischen der heiligen Margareta und Sigurd erkennbar.
Beide kampfen gegen die ultimative dimonische Chaoskraft, einen Drachen,
und werden in ikonographischen Zeugnissen als Drachentéter dargestellt. Dies
vermag zu verdeutlichen, in welchem Grad der Geburtsvorgang im vormodernen
Norden als Krisenmoment wahrgenommen worden sein muss. Der Korper der
schwangeren Frau wird zum liminalen Ort, zur Schwelle zwischen Tod und Leben,
umkampft von Chaosméchten, wie etwa den auf dem Solbergablech erwahnten

43 Egilsdottir 2014, S. 54.

44 Unter den gut 3000 mittelalterlichen Handschriften und Handschriftfragmenten, die in der
Arnamagneeanischen Sammlung in Reykjavik aufbewahrt sind, finden sich nur ca. 80 im
Duodezformat. Bei zehn dieser Handschriften handelt es sich um Versionen der Margrétar
saga, wie ein Blick in den digitalen Katalog der Sammlung verrat.

45 Jungbauer 1987, S. 1218.

46 Diese und weitere Beispiele bei Tolley 1996, S. 90; Heizmann 2009, S. 515; Hofig 2019, S. 142.
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argi jotunn und prymjandi purs.4” Die einer derart umkampften und bedrohten
Frau helfende Person muss daher in der Lage sein, nahezu Unmenschliches zu
leisten, beziehungsweise tiber Qualititen verfiigen, die denen auflergewohnlicher
Heldinnen und Helden wie Margareta und Sigurd nahekommen - oder aber sie
muss versuchen, durch magische Mittel, inklusive der Anrufung und Beschworung
hilfreicher Michte, andersweltliche Hilfe zu rekrutieren.

Die Mehrzahl der hier vorgestellten Lieder und Zauberformeln aus dem mit-
telalterlichen Norden weist klare strukturelle Parallelen auf. Am Anfang steht ein
erzéhlender Teil, ein mythologisches oder biblisches Ereignis, welches eine oder
mehrere erfolgreiche Geburten rekapituliert. Solch einer historiola folgt dann die
incantatio, also die Anrufung einer héheren Kraft als Teil des Losesegens. In vielen
der Beispiele wird zudem der Akt des Schreibens und Bindens, des Fixierens oder
Anbringens von textuellen Amuletten oder Giirteln auf den Kérper der Frau betont.

Nach diesen vergleichenden Betrachtungen ist es an der Zeit, zu ,Oddrinargratr’
oder ,0ddruns Klage‘ zuriickkehren. In Strophe 7 leistet Oddrun Borgny Geburts-
hilfe, indem sie sich vor sie kniet und bitra galdra (,wirkende Zauberlieder®) singt:

beer hykk maeltu | pvigit fleira, | gekk mild fyr kné | meyiu at sitja; | rikt
gol Oddrin, | rammt gél Oddrun, | bitra galdra | at Borgnyju.*®

Sie sprachen, glaub ich | nicht mehr, | sie kam helfend der Maid | vor
die Knie zu sitzen. | Oddrun sang kréftig, | Oddrun sang maéchtig |
wirkende Zauberlieder | der Borgny.4?

Nach Wiedergabe dieser Zauberspriiche gelingt es Borgny endlich, Zwillinge
zur Welt zu bringen. Die frischgebackene Mutter dankt Oddrun fiir ihre Hilfe
(Strophe 9) und ruft Frigg und Freyja sowie die veettir an, ein oft unspezifisch
genutzter Begriff fiir kleine Wesen und Wichte zumeist weiblichen Geschlechts:3°

47 Die Medidvistin Lisa M. C. Weston demonstriert in ihrer Analyse altenglischer metrischer
Zauberspriiche, die sich mit Geburt und Heilung beschéftigen, in welchem Ausmafl der
weibliche Korper in der Vormoderne als Ort der Liminalitét begriffen worden sein mag: als
lebender Korper, welcher gleichzeitig Tréger eines als noch nicht lebenden Kindes angesehen
wurde und der folgerichtig vor der Niederkunft symbolisch wie auch tatsachlich die Welt
der Toten und Lebenden durchqueren musste. (Weston zeigt dies anhand von Anleitungen,
die die schwangere Frau anhalten, zunichst tiber eine Leiche, dann einen lebendigen Kor-
per zu steigen.) Als solches mag eine schwangere Frau selbst als Verkorperung der Grenze
zwischen Tod und Leben betrachtet worden sein. Siehe Weston 1995, S. 288f.

48 Eddukvedi, S. 366.
49 Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 182.

50 Hofig 2019, S. 141. Im Gegensatz zu den tiberwiegend weiblichen vaettir sind die sogenannten
landveettir oder Landgeister entweder ménnlichen Geschlechts oder treten in Tiergestalt
auf; vgl. Jochens 1996, S. 44.
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Sva hialpi pér | hollar véttir, | Frigg ok Freyja | og fleiri god, | sem pil
felldir mér | far af hondum.>!

So moégen Dir helfen | huldvolle Wesen | Frigg und Freyja | und weitere
Gotter | wie Du die Not | von mir nahmst.52

Als Nacherzihlung einer erfolgreichen Geburt, inklusive der Erwahnung von Zau-
berliedern oder galdrar, die die Protagonistin Oddrun singt, und der sich der Geburt
anschlieBenden Beschworung der Géttinnen Frigg und Freyja und der veettir erin-
nert der gesamte Beginn des Liedes an die bereits vorgestellten Heilzauber. Dass der
eigentliche Wortlaut der galdrar hierbei nicht tiberliefert ist, ist typisch fiir die im
,Codex Regius‘ versammelten Lieder; auch in den ,Havamal‘ oder ,Des Hohen Lied"
finden sich in einem oft als Ljédatal betitelten Segment Umschreibungen von insge-
samt 18 Zauberspriichen, die allerdings nicht im Wortlaut wiedergegeben werden.

Der Anfang von ,0ddrinargratr’ beschreibt in merkwiirdig groflem Detail-
reichtum, wie Oddrun ein bereits gezaumtes schwarzes Pferd aufsattelt, um Borgny
zu Hilfe zu eilen: bra hon af stalli | stjornbitludum | ok a svartan | sgdul of lagdi.
(,Sie zog aus dem Stall | den Zaumgelenkten, | und legte dem Schwarzen | den
Sattel auf:“)3® Dann reitet sie mit dem Pferd iiber einen langen moldveg sléttan,
einen ,ebenen Erdweg®, bevor beide vor einem grofien Gebdude oder einer Halle
zum Stehen kommen und entlang eines sehr langen Saals zu Borgny schreiten,
die vor Schmerzen gekriimmt auf dem Boden liegt. Bevor sie der Frau hilft, nimmt
Oddrun dem schlanken oder hungrigen Pferd zunéchst den Sattel ab:

Lét hon mar fara moldveg sléttan, | unz at hari kom | holl standandi, |
ok hon inn um gekk | endlangan sal; | svipti hon sodli | af svongum jo, |
ok hon pat orda | alls fyrst um kvad: [...].54

Sie lief das Pferd den ebnen | Erdweg ziehn | bis sie zur hochragenden
Halle kam, | und sie ging hinein | in den Saal; | sie zog den Sattel | vom
schlanken Pferd | und sprach zuerst | diese Worte: [...].55

Eine Reise so detailliert zu beschreiben — speziell das Auf- und Absatteln eines
Pferdes und der Ritt durch einen langen Saal — erscheint auf den ersten Blick

51 Eddukvedi, S. 366.

52 Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 182.

53 Eddukveedi, S. 365. Ubersetzung: Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 181.
54 Eddukveedi, S. 365.

55 Die Heldenlieder der Alteren Edda, S. 181.
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eigentiimlich. Auf den zweiten Blick tritt die Verbindung zwischen erfolgreicher
Geburt und dem Losen des Sattelgurts hervor. Nachdem Oddrun das nun dezi-
diert als hungrig oder schlank beschriebene Pferd stehen lasst und der Sattelgurt
gelost ist, kniet sie sich vor Borgny, singt ihre bitra galdra und die Zwillinge
erblicken das Licht der Welt. Erst nach der erfolgreichen Geburt spricht Borgny
und lobpreist ihre Helferin. Die beiden diskutieren kurz, ob sie in Freundschaft
verbunden sind oder nicht, vor allem wegen der moglichen Verwicklung des
Kindsvaters in Gunnars und Hognis Tod, dann beginnt Oddrun ihre Wehklage
und rekapituliert in den verbleibenden 21 Strophen ihr trauriges Leben. Scheinbar
unwesentliche erzahlerische Elemente wie das Auf- und Absatteln des Pferdes,
der lange Ritt auf ebenem Untergrund, das Eindringen in eine hohe Halle, das
Durchschreiten eines langen Saales oder auch das anschliefende Singen ,wirken-
der Zauberlieder” legen nahe, dass es sich hier priméar nicht um eine verzerrte
Version ,echter’ Heldendichtung handelt. Der Verweis auf das Schlieflen und
Losen eines Sattelgurts, eingebettet in die Erzahlung einer erfolgreichen, wenn
auch schwierigen Geburt, mit anschlieBender Beschworung von Frigg, Freyja
und anderen huldvollen Wesen, spiegelt klar die Struktur der zuvor vorgestellten
Heilungszauber wider. Eine genauere Lektiire des Liedes zeigt zudem, dass die
Heilerin Oddrun ebenfalls - wenn auch nur in Andeutungen und mit weniger
Erfolg als etwa Sigurd oder Margareta — gegen eine Chaosmacht kampft: Gegen
Ende ihrer Wehklage rekapituliert Oddrun, wie sie erfolglos versuchte, Gunnar
vor der Natter zu bewahren, die ihn schlussendlich in der Schlangengrube tétete.5¢

Oddruns Wehklage selbst wurde von STEFFENSEN als Teil der heilenden
Wirkung des Liedes verstanden, das zur Schmerzlinderung rezitiert wurde.5”
Oddrun rekapituliert in ihrer Klage jedoch auch, wie sie nach Gunnars Tod das
Geliibde ablegte, jedem leidenden Wesen zu helfen.58 Ganz im Sinne eines Arzte-
gelobnisses oder des Hippokratischen Eides erstreckt sich diese Bereitschaft damit
auch auf die Frau, deren Liebhaber fiir den Tod der eigenen Familienangehérigen
verantwortlich ist. Auch darin zeigt sich die Komplexitit dieses Liedes, das den
Themenbereich Schmerz und Linderung, Geburt und Tod, aber auch Liebe und
Trauer auf auflergewo6hnliche Weise aufgreift und in einer rein weiblich geprigten
Umgebung detailliert erkundet.

Damit ist ,Oddrinargratr® keine Nachbliite der Heldendichtung, sondern
vielmehr materia medica, im ,Codex Regius‘ bewahrtes Zeugnis eines Heil- oder
Losezaubers, eingebunden in die Rahmenerzahlung zweier mit der Nibelungen-
geschichte verkniipfter Frauen. Die hier vorgenommene knappe Analyse von

56 Eddukveedi, S. 371.
57 Steffensen 1968 sowie Sigurdsson 2002, S. 541.
58 Eddukvedi, S. 371.
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,Oddruns Klage* verdeutlicht den Charakter vieler der im ,Codex Regius‘ zusam-
mengetragenen Kompositionen. Aus ihrem urspriinglich miindlichen, performa-
tiven Kontext herausgenommen, reprisentieren viele der Lieder in ihrer langen
verschriftlichten Form Collagen oder bricolages und damit Aufbewahrungsorte
sehr heterogenen Materials. Dies ist fiir einige der (auf den ersten Blick) spek-
takulareren Dichtungen der Handschrift anerkannt, so etwa fiir die ,Havamal’,
die Lebensweisheiten und Sinnspriiche mit kiirzeren narrativen Elementen zu
Odins Abenteuern und dem bereits erwahnten Katalog an 18 Zauberspriichen
(ohne deren genauen Wortlaut) kombiniert. Waren viele der ,Eddalieder’ zum
Zeitpunkt der ersten Aufzeichnung noch Momentaufnahmen einer lebendigen,
miindlichen Tradition, so kann davon ausgegangen werden, dass das im ,Codex
Regius® bewahrte Material mehrfach kopiert und neu geordnet, vielleicht auch
erginzt oder gekiirzt wurde.

Im Fall von ,0ddrinargréatr’ kann — mit dem Eingesténdnis, einen komplexen,
vielschichtigen Text zu lesen — ein seltener Einblick auf die Rolle von Dichtung
im Leben mittelalterlicher Frauen gewonnen werden. Was wir sehen konnen, ist
damit keine Nachbliite, sondern der rare Blick auf gelebte Realitéit — auf die Angste,
Sorgen und Schmerzen von Frauen im mittelalterlichen Norden.
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