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Fritz Graf

Von Knaben und Kämpfern

Hans-Georg Wackernagel und die Ritenforschung

Sucht ein klassischer Philologe - und ganz besonders ein 

ehemaliger Basler Philologe - ein Thema, das ihn mit dem 

Geehrten und seinen vielfältigen wissenschaftlichen 

Unternehmungen besonders verbindet, so liegt Hans 

Georg Wackernagel nicht weit ab: Werner Meyer hat ihm, 

dem heute zu Unrecht wenig beachteten Erforscher der al­

ten Schweiz, ein anregendes Symposium gewidmet, aus 

dem dieser Aufsatz hervorgegangen ist. Besonders reizvoll 

für den Philologen ist, dass Wackernagel einer der engsten 

Freunde eines andern Basler Philologen war, den der 

Schreibende zu seinen wissenschaftlichen Ahnen zählt, 

von Karl Meuli. Beide schrieben keine grossen Bücher, son­

dern liessen Gedanken lange reifen und schliesslich in ge­

wichtige Aufsätze münden. Dass sich die beiden gelegent­

lich zitieren, erstaunt nicht: Wackernagel weist etwa auf 

Meulis Untersuchung zu den Bettelumzügen1, auf sein 

Maskenbuch2 und seinen Aufsatz zum Ursprung der 

olympischen Spiele3, während Meuli Wackernagels 

«grundlegenden», «gewichtigen Vortrag» zum Schweizer 

Hirtentum nennt.4

schliesslich die zentrale Bedeutung der Toten- und Ahnen­

verehrung, aus der sich nicht bloss Begräbnis- und jahrzeit- 

sitten ableiten, sondern vor allem das Maskenwesen, die 

Rüge- und Strafbräuche, die gut bezeugte kriegerische 

Ekstase, die «Kampfwut», letztlich auch die Wettkämpfe.6 

Immer wieder wird dies dann auf jene Züge zugespitzt, wel­

che das alteidgenössische Kriegertum erklären helfen - auf 

die Kampftüchtigkeit als Folge der Wettkämpfe und des 

Viehraubs, auf die Solidarität als Folge des Gruppenwe­

sens, auf das Fehdewesen und die Blutrache als Folge von 

Totenverehrung und Sittenaufsicht.7

Masken-, Rüge- und Heischebräuche sind auch die 

zentralen Themen Karl Meulis. Bei ihm freilich sind sie 

nicht sosehr bedeutsam als Bestandteile einer Phänome­

nologie der Knabenschaften und Kriegergruppen, für die 

Meuli sich nur am Rande interessiert; sie sind Teil seiner 

weit umfassenderen Suche: Meulis Interesse an diesen 

Bräuchen leitet sich aus seinem früh entwickelten evolutio­

nären Schema ab, an dessen Anfang er die Auseinanderset­

zung des Menschen mit dem Tod stellt. «Dem Toten gegen­

über fühlt und handelt der Mensch über die ganze Erde hin 

zu allen Zeiten gleich», hatte der junge Meuli bei der ersten 

Ausarbeitung jenes Projekts in seiner Habilitationsschrift 

über den Agon festgehalten, das ihn dann in ihren ver­

schiedenen Einzelzügen sein ganzes Forscherleben be­

schäftigen sollte: «Das Grauen vor dem Toten, die Furcht 

vor seiner Wiederkehr, das Schuldgefühl ihm gegenüber, 

das Bestreben, durch Finden und Bestrafen eines Schuldi­

gen sich zu erleichtern und zu schützen - das sind Gedan­

ken, die allem, was Menschen heisst, durchaus gleich wohl 

vertraut sind und die überall zur Erzeugung ähnlicher 

Bräuche geführt haben».8 Der Brauch, das Ritual, ist Folge 

eines Denkens oder besser eines Gefühls, und dieses ist 

dem Toten gegenüber bei allen Menschen zu allen Zeiten 

konstant.

Es ist hier nicht der Ort, den Quellen dieser Theorie 

mit ihrer unerhörten Privilegierung des Todes oder besser 

der menschlichen Reaktion auf den Tod als des stärksten 

Auslösers von Ritual überhaupt nachzugehen, und es ist 

auch nicht nötig: Franz Jung bereits hat zurecht auf Erwin

I.

Diese Verweise führen in jenen Bereich, der beiden am 

Herzen lag und den sie doch mit je ganz verschiedener 

Artikulierung behandelten: die Einheit von Masken­

brauchtum, Agonistik und Heischeumzügen in Verbin­

dung mit einer umfassenden Hirtenkultur. Hans Georg 

Wackernagel konzentriert sich ganz auf die alte Schweiz: 

hier ist ihm die Hirtenkultur der umfassende und gegen­

wärtige Hintergrund, als deren Spezifikation er die 

Eigenheiten der alten Schweiz ansieht - ihr System der 

Altersgruppen, dann besonders ihre Jungmannschaften, 

die Knabenschaften und Burschenvereine, zu denen sich 

die Sechzehn- bis Zwanzigjährigen zusammenschliessen.5 

Die Eigenheiten dieser Jungmannschaften werden in eini­

ger Breite herausgearbeitet: die Sittenaufsicht, die sich ins­

besondere aus dem gemeinsamen Kilchgang ergibt und die 

zu den eigentümlichen Formen der Volksjustiz wie Heim­

suchung und Dachabdecken führt, die Rolle der schriftlo­

sen Dichtung und des eigenartigen Singens und Tanzens,
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Rohde und hinter ihm auf Schopenhauer verwiesen, den 

Meuli wie Rohde (dieser als Student auf Anregung seines 

Kommilitonen Friedrich Nietzsche) gelesen hatten.9 

Wichtiger ist hier, dass Wackernagel Meuli in allem zu fol­

gen scheint - und doch deutlich verändert: für Meuli ist die 

Reaktion auf den Toten im Rahmen einer evolutionären 

Hypothese vorzeitlicher Ausgangspunkt für eine Reihe 

von Riten, die sich im Lauf der Zeit durchaus von ihrem 

Ursprung auch emanzipieren können, für Wackernagel ist 

der innerschweizerische Totenkult eine der drei Grundla­

gen für das altschweizerische Kriegerwesen, neben den 

Jungmannschaften und dem Hirtenwesen. Wackernagel 

greift also nicht auf eine Vorzeit zurück, die er dank einer 

anthropologischen Konstante - der immer gleichen 

menschlichen Reaktion auf den Tod - rekonstruiert, er ver­

ortet den Totenkult in einer bestimmten historischen 

Epoche und führt dafür auch das Zeugnis eines päpstlichen 

Nuntius von 1570 an.10 Dass auch seine Konstruktion auf 

schwankendem Grund steht, soll uns hier nichts angehen 

(er ist im übrigen ehrlich genug, dies auch anzudeuten). 

Wichtiger ist, dass sein Vorgehen den Blick auf die grund­

sätzliche Problematik der Meulischen Konstruktion lenkt: 

Meulis Konstruktion einer anthropologischen Konstante 

läuft Gefahr, ein Zirkelschluss zu sein: weil alle Menschen 

gleich auf den Tod reagieren, leiten sich davon bestimmte 

Riten ab, und dass alle Menschen gleich reagieren, wird 

eben durch die Existenz der Riten belegt.

Ähnliches ergibt sich für die Hirtenkultur. Für 

Meuli ist das «schweizerische Hirtentum» wichtig nur als 

«Spielform der weltgeschichtlich bedeutungsvollen Hir­

tenkulturen»11, in einer globalen Optik als ein freilich ent­

scheidender evolutionärer Schritt - aus einer urmensch­

lichen Grundkultur leiten sich, so übernimmt er 1935 

zeitgenössische ethnologische Rekonstruktionen, die drei 

Grundkulturen, die Kultur der Nomadenhirten, die tote­

mistische und die mutterrechtliche Kultur ab. Aus den 

Nomadenhirten werden in einem späteren Entwicklungs­

schritt dann die Hirtenkrieger - ein Kulturkreis, dem insbe­

sondere (aber nicht ausschliesslich) die Urindogermanen 

und die aus ihnen sich ausdifferenzierenden Kulturen an­

gehören.12 Diese Konstruktion dient dazu, Einzelheiten 

der griechischen und der nordeurasischen (besonders der 

skythischen) Religion in ihrer Verwandtschaft und ihrer ge­

meinsamen Herkunft zu verstehen. Wieder ist Wackerna­

gel historisch und geographisch konkreter und einge­

schränkter: die Hirtenkultur lokalisiert er fast aus­

schliesslich in der alten Schweiz. Nur fast nebenbei ver­

weist er auf römische und griechische Parallelen, auf «das

alte Lacedaemon, das in manchem hirtenkriegerhafte 

Ursprünge verrät».13 Und nur einmal, wie er die kriegeri­

schen Reiterhirten in die Vorzeit verfolgt, gestattet er sich 

den Verweis auf den alten Iran und das zeitgenössische 

Georgien: in seinem Aufsatz zu «Burgen, Ritter und 

Hirten», der konkret und präzise von der Nordwest­

schweiz ausgeht und langsam immer weitere Kreise 

zieht.14 Damit zeigt er, dass er sich dem auf den indoger­

manischen Horizont beschränkten Komparatismus 

durchaus anschliesst, weil er die von ihm gesehenen histo­

rischen Erscheinungen in einen umfassenderen Hinter­

grund einbinden kann - doch ist dieser Hintergrund ge­

wöhnlich für ihn, der sich auf eine Kultur beschränkt, nur 

am Rand interessant. Bezeichend ist, dass er die bei Tacitus 

erwähnte Raetorum iuventus, eine Frühform der bündneri- 

schen Knabenschaften, nur «rasch nebenbei» und eher als 

Kuriosum erwähnt.15 Folgerungen zieht er keine daraus, 

wo doch einen anderen - auch Meuli - gerade solche 

Blicke in die Tiefen der Zeit hineingerissen hätten.

Aus Wackernagels Geschichtsbezogenheit folgt 

auch eine gewisse sozusagen undogmatische Unschärfe in 

der Zuordnung der einzelnen Phänomene: sie ist so konse­

quent, wie es der jeweilige Kontext verlangt. Am konse­

quentesten und geschlossensten stellt er die Dinge im spä­

ten Vortrag über «Die Freiheitskämpfe der alten Schweiz» 

von 1950 dar: hier geht es um Grundsätzliches. Anders war 

es etwa im Aufsatz zur «Schlacht von St. Jakob an der Birs» 

(1944) gewesen: da fokussiert er auf die Züge, welche das 

Verhalten der eidgenössischen Kämpfer verständlich ma­

chen, abstrahiert etwa von den Rügebräuchen oder der 

hier unbelegten Kampfwut. Dass ihm dennoch das 

Gesamtbild vor Augen stand, und dies nicht ohne chrono­

logische Strukturierung, zeigt die Art, wie er die ganz ähn­

lichen städtischen Vereinigungen jugendlicher Kämpfer 

versteht: sie sind ihm Relikt aus der früheren, hirtenmässi­

gen Organisationsform, welche in den Schweizer Städten 

deswegen überleben konnte, weil keine handwerklich- 

zünftischen Machtstrukturen mit ihrer wirtschaftlichen 

Ausrichtung solche archaischen Anachronismen unter­

bunden hatten.

II.

Die Art, wie Wackernagel dies formuliert, ist nun freilich 

bemerkenswert. «Ungestört durch Satzungen und Ge­

wohnheiten», so schreibt er, «die vorzugsweise wirtschaft­

lich ausgerichtetem Zunftwesen entstammen, vermochte 

gerade die Jugend in zähem Festhalten an uraltem 

Herkommen das ihr gemässe Eigenleben zu führen. Den
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Vergesellschaftungen mannigfachster und urtümlichster 

Art stand so kein namhaftes Hindernis im Wege.»16 Die 

Verbindung der gleichaltrigen Burschen in Knabenschaf­

ten ist nicht bloss uraltes Erbe, sie ist das den Burschen 

Gemässe: nicht bloss Tradition, sondern auch innere, na­

türliche Notwendigkeit. Beide von Wackernagel hier ver­

wendeten Begriffe, Tradition und Natur, brauchen 

Vertiefung.

Wackernagels und Meulis Interesse an den 

Kriegergruppen und Knabenschaften ist mehrfach in der 

zeitgenössischen Wissenschaft verwurzelt. Der Name, der 

in diesem Zusammenhang öfters fällt, ist derjenige Otto 

Höflers, der 1934 seine «Kultischen Geheimbünde der 

Germanen» veröffentlichte17: Wackernagel bezeichnet das 

Buch kurz darnach als «visionäre Schau»18, Meuli folgt 

Höfler, trotz mancher Vorbehalte, in der Einschätzung der 

Männerbünde und ihrer zentralen Rolle für das Masken­

wesen.19 Höflers teilweise mystisch überhöhte Darstellung 

der germanischen Männerbünde kann für die Fakten auf 

Früheres zurückgreifen - die mystische Überhöhung frei­

lich ist die seine und weist auf seine ideologischen 

Verstrickungen hin20: 1927 hatte Lily Weiser in ihren 

«Altgermanische Jünglingsweihen und Männerbünde» 

eine weit sachlichere Darstellung der initiatorischen Riten 

und bündischen Gruppen bei den alten Germanen vorge­

legt, und sie hatte bereits als These formuliert, dass bei den 

Germanen die alten initiatorischen Jungmännerbünde zu 

Kriegerbünden umgeformt worden waren, für die vor al­

lem die nordischen Bersekir, die «Bärenhäuter», Zeugnis 

ablegen würden, daneben auch die schon von Tacitus ge­

schilderten Chatti in ihrer eigenartigen Haartracht und 

den übrigen bemerkenswerten Kriegsbräuchen.21 Be­

zeichnend für einige der Probleme der zeitgenössischen 

deutschen Altertumswissenschaft und ihrer Beschränkung 

auf das Philologische ist, dass sich eine Volkskundlerin der 

inhaltlichen Deutung der Tacitusstelle annahm und dies 

überzeugend tat22, während Eduard Nordens Buch über 

«Die germanische Urgeschichte in Tacitus Germania» 

(1920) sich in Quellenproblemen erschöpft.

Lily Weiser hatte die Interpretationsmodelle für die 

germanische Frühgeschichte aus einer älteren, meist eth­

nologischen Tradition geholt, vor allem aus Heinrich 

Schurtz' «Altersklassen und Männerbünde» und Arnold 

van Genneps «Les rites de passage».23 Es war - wenigstens 

in der deutschen Wissenschaft - der Afrikanist Schurtz, 

der die in zahlreichen afrikanischen Gesellschaften beob­

achteten Initiationsriten und kriegerischen Männer­

bünde umfassend darstellte und einem weiteren kulturwis­

senschaftlichen Interesse erschloss, während die noch im­

mer grundlegende Formalisierung der Übergangsriten 

durch den Volkskundler van Gennep ein klares begriffli­

ches Instrumentarium zur Analyse bereitstellte, das frei­

lich als zu formalistisch (und zu französisch, auch wenn 

van Gennep ein Belgier war, der im schweizerischen 

Neuchätel lehrte) von der deutschen Forschung zugunsten 

einer stark inhaltsbezogenen Deutung lange vernachläs­

sigt wurde, trotz Lily Weisers Pionierarbeit.24

Initiationsriten und Männerbünde waren in ver­

schiedenen kulturwissenschaftlichen Disziplinen etwa 

gleichzeitig wichtig geworden.25 Den Paradigmenwechsel 

um die jahrhundertwende mag ein Beispiel aus der griechi­

schen Welt aufweisen. Zwar hatte Hermann Usener schon 

1894 die mythischen Kureten mit den Gruppen junger 

Waffentänzer zusammengestellt, die an verschiedenen 

Orten Griechenlands, von Akarnanien und Kreta bis nach 

Ephesos, belegt sind, doch er hatte sie nicht von ihren so­

zialen Funktionen her zu verstehen gesucht, sondern aus 

einer naturmythologischen, auf den Sonnenkult bezoge­

nen Sicht heraus.26 Dasselbe Material deutete dann, nicht 

zwanzig Jahre später, Jane Ellen Harrison: In «Themis. A 

Study of the Social Origins of Greek Religion» von 1911 

erläuterte sie nicht bloss die kretischen, sondern die grie­

chischen Kureten überhaupt vor dem Hintergrund von 

Initiation und Männerbund. Die Anregung dazu kam 

zum einen und ganz grundsätzlich von Emile Durkheim, 

der die soziale Funktion von Religion herausstellte, sie 

kam dann im Einzelnen zum einen von Henri Websters 

«Primitive Secret Societies» von 1908, vor allem aber wie­

der von Schurtz und Van Gennep.27 Zwar hat «Themis» auf 

die deutsche Forschung nicht weiter gewirkt, auch Meuli 

und Wackernagel haben das Buch wohl nicht gekannt28, 

und es blieb Walter Burkert vorbehalten, seine Bedeutung 

herauszuheben.29 Doch blieb das Paradigma nicht bloss 

bei Lily Weiser und Otto Höfler für das Germanische, bei 

Meuli für die Antike und bei Wackernagel für die Alte 

Schweiz wirksam: unabhängig von allen Genannten, 

doch angeregt von Durkheim widmete etwa Henri 

Jeanmaire 1939 ein umfangreiches Buch den «Kouroi und 

Kureten»30, leitete Louis Gernet 1936 den homerischen 

Dolon mit der Wolfskappe zurück auf Werwolfs­

vorstellungen 3 1, ein anderes, eng verbundenes Thema, das 

bei Höfler32 ebenso wichtig wurde wie bei Wackernagel: 

zwar fehlt bei ihm, wie so oft, eine systematische Ein­

bindung, doch verweist er gelegentlich auf Werwolfs- und 

damit eng verwandte Hundevorstellungen33, etwa, wenn 

er die Bemerkung eines venezianischen Gesandten
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(im Jahre 1567) über die Schweizer Söldner, dass sie wie 

«caniarrabiati» sich aufführten, mit Berichten über bellen­

de Burschen aus dem argauischen Freiamt und mit 

Werwölfen und der Gesellschaft «Vom Hund» im Wallis zu­

sammenstellt. Der grosse Zusammenhang freilich bleibt 

ausgespart, die Notizen tönen fast beiläufig für den, der 

nicht über die enge Verbindung dieser Vorstellungen 

mit dem Leben der Männerbünde Bescheid weiss: 

Wackernagel setzt den Zusammenhang voraus, um vor die­

sem Hintergrund die scheinbar isolierten und abwegigen 

Nachrichten als Teile eines organischen Ganzen verstehen 

zu können.

Wie Meuli, ordnet sich auch Wackernagel letztlich 

in eine Tradition ein, die ihre Herkunft aus der deutschen 

Romantik nicht verleugnet und deren grundlegende 

Anschauungen sich letztlich von Herder und von Vico her­

leiten.34 Es waren Herder und Vico gewesen, welche gegen­

über dem ethnologischen Vergleich eines Christian 

Gottlob Heyne oder eines Pere Lafitau35 die Aufmerksam­

keit auf die Wilden zuhause gelenkt hatten, auf die eigenen 

Bauern und Seeleute. Die Grimms, Jakob Grimms Schüler 

Mannhardt und nicht zuletzt Usener griffen dies auf und 

verfolgten es weiter: die Reste urtümlicher Religiosität, ur­

tümlichen Denkens und mythischer Vorstellungen sind bei 

den Bauern noch zu finden. Die gesellschaftliche Distanz 

zwischen der bürgerlichen Klasse der Gelehrten und ihren 

ländlichen Forschungsobjekten drückt sich in den Katego­

rien von modern und altertümlich, von fortgeschritten und 

primitiv aus. Wenn Hans Georg Wackernagel das auf­

nimmt und die Urschweizer in dasselbe kategoriale Gerüst 

einspannt, so belegt er auch implizite die Fremdheit, die er 

zwischen seiner eigenen Zeit und derjenigen der alten 

Schweiz von Mittelalter und Renaissance konstatiert - 

durchaus in Gegensatz zur geläufigen Sehweise der 

Epoche, welche (insbesondere in den 30erJahren) sich sel­

ber zunehmend in der Identifikation mit der Urschweiz 

und ihrer mutigen Selbstbehauptung gegenüber Fremdem 

verstand: da hat Wackernagels bewusste Geste des Abrük- 

kens und Verfremdens eigentlich keine Chance, bei aller 

wissenschaftlichen Attraktion seiner Position.

geäussert - dies hat zu tun damit, dass er sich hier in den 

«Basler Neuesten Nachrichten» an eine weite Öffentlich­

keit wendet und die Hintergründe entsprechend ausführ­

lich offenlegt. Wieder stellt er zuerst den einschlägigen 

Komplex zusammen - den Kampf ohne Bekleidung, die 

kämpferische Ekstase, die festen, formell geregelten 

Formen von Kriegserklärung, Zweikampf und Verharren 

auf dem Schlachtfeld nach dem Sieg. Er fasst all dies erst 

einmal zusammen unter dem Stichwort des kriegerisch 

Unvernünftigen: es sind Verhaltensweisen, welche einer 

Zweckrationalität direkt zuwiderlaufen; von effizienter 

Kriegführung kann keine Rede sein. Dass es sich freilich 

nicht um bloss lokale oder gar momentane Aberrationen 

handeln könnte, belegt er mit einer reichen Sammlung 

von Parallelen, die er «fast überall und zu allen Zeiten» ge­

funden hat. Damit ist erwiesen, dass wir es nicht mit einer 

orts- oder zeitspezifischen Pathologie zu tun haben, son­

dern mit weitverbreiteten Sitten, die nicht in vereinzelter 

Irrationalität, sondern «in einer allgemein menschlich-see­

lischen Veranlagung» begründet liegt, in «tiefen Seelen­

regungen, die irgendwie mit Gedankengängen religiöser 

Art verwandt» sind.36

Gebräuche - oder eben: Riten - zeichnen sich in 

dieser Sichtweise durch zwei Dinge aus: sie laufen klarer 

Zweckrationalität zuwider, und sie wurzeln in tiefen seeli­

schen Notwendigkeiten, die mit Religion zu tun haben. 

Religion wirkt damit letztlich, wie er selber formuliert, 

«konservierend hemmend»37 - Musterbeispiel die Kelten, 

die es versäumt haben, den Weg von der Religion zur 

Zweckrationalität zu finden, anders als ihre Gegner, die 

«kalt rechnenden und richtig handelnden Römer»38, de­

nen sie ja schliesslich erlegen sind.

Dass diese Position ebenso aufklärerisch wie pro­

testantisch ist in der Abwertung des irrationalen Rituals, 

braucht keine weiteren Worte; man wird dabei das basieri­

sche Zielpublikum Wackernagels mitzudenken haben. 

Dass er es so ernst nicht gemeint haben kann, erweist 

schon der Widerspruch, der darin liegt, dass dieses ganze, 

so irrational-hinderliche Verhalten nun doch in tiefen 

Schichten der Seele ruht: Riten sind das Resultat von 

seelischen Notwendigkeiten, denen sie Ausdruck geben. 

Sie sind also vom Individuum und seinen Problemen her 

gedacht.

Dieses letztlich spätromantische Ritenverständnis 

- das auch der Freudschen individualpsychologischen 

Ritendeutung zugrunde liegt - ist nicht das einzige in der 

Zeit. Ein konträrer Entwurf, den man intellektualistisch 

nennen könnte, ist derjenige von james G. Frazer: hier hat

III.

Noch stärker manifest wird diese Geste des Abrückens und 

der Distanzierung im zweiten Bereich, auf den das Zitat aus 

dem Aufsatz zur Schlacht von St. Jakob an der Birs unsere 

Aufmerksamkeit lenkt; Wackernagels Verständnis von 

Ritual. Am explizitesten hat er sich über Riten im Artikel 

über das «Ausscheiden der Kelten aus der Weltgeschichte»
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das Ritual entweder die Aufgabe, die Götter durch Gebet 

und Opfer zu besänftigen (auf der religiösen Entwick­

lungsstufe) oder aber direkten Einfluss auf den Lauf der 

Natur zu nehmen (als magische Riten).39 In beiden Fällen 

ist eine Zweckrationalität einsichtig oder erschliessbar - 

nur handelt es sich um eine andere Rationalität, die von 

den falschen Prämissen ausgeht, davon, dass die Götter wie 

Menschen mit Gaben und Versprechen besänftigt werden 

können, oder gar diejenige, dass der Mensch durch be­

stimmte magische Mittel in den Lauf der Natur eingreifen 

kann. Ein zweites Modell ist dasjenige der französischen 

Soziologie, von Emile Durkheim und Marcel Mauss40: 

hier ist Ritual die Folge von Notwendigkeiten kollektiver 

Art - Riten, Bräuche dienen dazu, die Anliegen der 

Gruppe, ihr Bedürfnis nach Identität und Kohäsion, zu 

stillen. Wobei aber Durkheim durchaus noch einen Schritt 

weiterging und den Riten auch einen nicht derart zweck­

bezogenen Aspekt konzedierte: Riten antworten auch ein­

fach dem Bedürfnis des Einzelnen nach Handlung und 

Bewegung, ohne dass klargelegt wird, aus welchen Quellen 

dieses Bedürfnis stammt: es müssen elementare menschli­

che Notwendigkeiten sein.41

In der gegenwärtigen Forschung ist die Frage, wes­

wegen alle menschlichen Gesellschaften Riten verwenden, 

durchaus noch offen - von der Ansicht, Riten seien 

Kommunikationsakte, hätten also einen klaren symboli­

schen Inhalt42, bis zur gegenteiligen Meinung, Riten seien 

blosse Handlungen, Formen ohne festen Inhalt43, sind 

alle Positionen denkbar.44 Wackernagels Position ist zwar 

nicht original, sie schreibt sich wie diejenige Meulis in die 

von Schopenhauer und Rohde ausgehende Tradition ein. 

Doch sie ist, angesichts der komplexen Forschungssitua­

tion, ein durchaus ernsthafter Versuch, hinter den histori­

schen Phänomenen, die ihn interessierten, eine kohärente 

Theorie anzusetzen.

Hintergrund die Geschichten von Wilhelm Tell als 

Mythos, in Widerspruch zum Zeitgeist, aber durchaus im 

Gefolge des 19.Jahrhunderts.

Es ist hier nicht der Ort, ausführlich auf die For­

schungsgeschichte zum Verhältnis von Mythos und Ritus 

einzugehen: das Problem ist eines der umstrittensten der 

Religionsforschung überhaupt, seit der Begründung der 

neuzeitlichen Mythologie durch Christian Gottlob Heyne 

in der zweiten Hälfte des 18.Jahrhunderts; es sind alle drei 

denkbaren Permutationen - Priorität des Mythos oder des 

Ritus oder gegenseitige Parallelität ohne genetische 

Priorität - in der Forschung vertreten worden.47 Mit be­

sonderem Nachdruck haben die Cambridge Ritualists, Jane 

Harrison und Sir James Frazer, die Priorität des Ritus ver­

fochten48, während die deutsche Tradition seit Usener zu­

rückhaltender war.49 Karl Meuli und Otto Höfler fügen 

sich hier ein, und auf Höfler verweist Wackernagel einmal 

ausdrücklich, wie er einen Zeugen für das problematische 

Verhältnis der beiden Elemente braucht50 - im übrigen 

eine Haltung, die sich nach den Exzessen der mythandri- 

tual’-Schule durchaus wieder leichter vertreten lässt.

V.

Liegt also Wackernagels Originalität nicht im theoreti­

schen Hintergrund, nicht darin, dass er ein neues Modell 

formuliert hat, so ist sein Verdienst derjenige eines 

Methodentransfers aus der Religionswissenschaft in die 

Geschichtswissenschaft, und dies auf dem Hintergrund ei­

ner Distanz zu seinem Objekt, der alten Schweiz, wie sie zu 

seiner Zeit sonst nicht zu finden war. Zugleich hat dieser 

Methodentransfer - wie immer, wenn er klug vollzogen 

wird - das Modell konkretisiert; damit kann es auch an­

derswo anregend wirken. Das gilt für Wackernagel ganz be­

sonders deswegen, weil er, wie gezeigt, eben nicht vom 

Modell ausgeht, sondern von den ihm vorliegenden histo­

rischen Nachrichten.

Was das Modell leistet und auch an Neuem bringt, 

mag zum Schluss eine frühe, aber in ihrer Dichte exempla­

rische Arbeit zeigen, diejenige zum Trinkelstierkrieg 

(1936).51 Wackernagel geht, wie immer, von Konkretem 

aus, von den Nachrichten zum Walliser Aufruhr des Jahres 

1550, und arbeitet in ihnen drei typische Charakteristiken 

- Maskenumzüge, markantes Datum, Heimsuchung und 

Toben - heraus, die auf den Bereich der Bettelumzüge wei­

sen; ein weiteres entscheidendes Merkmal, dass nämlich 

die Akteure zu den hündisch organisierten Burschen gehö­

ren, wird auf einem kleinen Umweg nachgewiesen. Dann 

greift Wackernagel etwas aus, ordnet analoge Erscheinun-

IV.

Neben den Riten stehen die Mythen - oder, in Wackerna­

gels Terminologie, neben den Bräuchen stehen die Sagen. 

Auf sie geht er bloss am Rande ein, etwa, wenn er auf die in 

der Tellsage enthaltenen Hinweise auf den hirtenkriegeri­

schen Ritenkomplex hinweist45, oder wenn er das Treiben 

des Uristiers in einem Lied mit demjenigen von Wotans 

Wildem Heer verglichen findet.46 In beiden Fällen ist ihm 

die Verbindung zwischen Ritual und Mythos, zwischen ak­

tuellem Brauchtum und traditioneller Erzählung klar, 

wenn er sich auch zur Priorität nicht äussern will. 

Immerhin charakterisiert der Verweis auf den rituellen
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gen im Greyerzerland und den Urkantonen, insbesondere 

den Uristier, in denselben Komplex ein, und deutet 

schliesslich mit einem Verweis auf Höflers eben erschiene­

nes Buch zu den germanischen Geheimbünden den grösse­

ren Horizont bloss noch an: er interessiert ihn lediglich in­

sofern, als er seine Deutung der konkreten Walliser 

Erscheinungen legitimieren kann. Höfler hat sich im übri­

gen erst viel später spezifisch den Stiermasken zuge­

wandt.52

Wichtig ist diese Abhandlung deswegen, weil sie im 

Rahmen eines allgemeinen Modells - desjenigen der an 

bestimmte Jahresdaten gebundenen aggressiven Züge 

maskierter und kollektiv organisierter Burschen - eine kon­

krete Erscheinung rekonstruiert und deutet, den aufrühre­

rischen und fast ekstatischen Zug des 6. Januar 1500 von 

mit Kuhglocken behängten und mit Stiermasken ver­

mummten Burschen. Daraus vermag Wackernagel selber 

etwa dem Uristier einen umfassenderen Kontext zu geben 

- daraus vermag aber auch der Altertumswissenschafter sei­

nen fragmentarischen und scheinbar unverbundenen 

Daten einen präziseren Kontext zu geben, wie ein Beispiel 

zeigt.

Ovid berichtet für das zypriotische Amathus, dass 

die dortigen Cerastae dem lupiter Hospes alle Fremden geo­

pfert hätten, bis Venus sie in Stiere verwandelt hätte.53 Das 

Wort Cerastae ist die Latinisierung des griechischen 

Kerastai, «die Behornten»; es spiegelt also griechische, zy­

priotische Tradition, die mit Zeus Xenios in Verbindung 

steht. Dass hinter ihr Rituelles steht, belegen archaische zy­

priotische Statuetten von Männern mit Stierköpfen oder 

Stiermasken nahe.54 Die Bezeichnung als Cerastae verweist 

auf eine geschlossene Gruppe, die Bindung an einen 

Zeuskult auf rituelle Funktionen; die Aggression gegen 

Fremde lässt sich mit der Aggressivität der Schweizer 

Stierkrieger durchaus zusammenstellen.

Scheinbar nichts damit zu tun hat eine an verschie­

denen Orten Griechenlands verehrte Artemis Tauropolos, 

«Hüterin der Stiere». Ihr attischer Kult, den wir am besten 

fassen können, ist verbunden mit den Riten der attischen 

Epheben, der Jungkrieger, insbesondere ihren Waffentän­

zen; anderswo sind klare Beziehungen zu Heer und 

Kriegführung nachzuweisen.55 Für sich genommen, sind 

dies lose Einzelheiten, vor dem Hintergrund des von

Wackernagel aufgezeigten Komplexes erscheinen sie 

wiederum bedeutungsvoll als Teile, disiecta membra sozusa­

gen, einer umfassenderen Erscheinung - eben der kriegeri­

schen Männerguppen mit Stierabzeichen.

Die Entsprechungen sind freilich auch nicht ohne 

Probleme. Dass aus ihnen nicht darauf geschlossen werden 

kann, dass in Amathus oder in Attika nun ebenfalls 

Burschenschaften oder Stierkrieger wie im Wallis oder in 

Uri existierten, ist wohl selbstverständlich: die realen 

Ausformungen sind je spezifisch - in Amathus ist von 

Priestergruppen die Rede, also von in den staatlichen Kult 

integrierten Männergruppen, in Attika von den Epheben, 

den Söhnen der Oberschicht, und zwar allen, die ein Jahr 

lang in die Traditionen Athens eingeführt wurden: Diese 

Formen entsprechen den jeweiligen sozialen Entwicklun­

gen der betreffenden Orte und Gesellschaften. Was ihre 

Vorformen gewesen sind, entgeht uns, wenn wir uns nicht 

in problematischer evolutionärer Spekulation verlieren 

wollen: entscheidend ist vielmehr, dass sich jenseits der 

Ausformungen ein gemeinsames Muster ergibt.

Das führt nun freilich noch einmal zu Wackernagel 

(und nicht nur zu ihm), mit einer letzten, unbeantworte­

ten Frage. Wenn wir an zwei Orten Griechenlands auf 

Reste stossen, die erst vor dem mittelalterlichen, weit bes­

ser bezeugten Hintergrund verständlich werden, stellt sich 

nicht nur die Frage nach der Verbindung zwischen den 

Griechen des ersten vorchristlichen Jahrtausends und den

Alpenbewohnern des Mittelalters diese Frage hat

Wackernagel wie Meuli mit der Hypothese der indoeuro­

päischen Hirtenkultur beantwortet. Die Frage ist vielmehr 

die, was denn nun die Privilegierung der Hirtenkultur 

rechtfertigt gegenüber den städtischen Kulturen, die in 

Athen und Amathus fassbar werden: möglicherweise ist 

auch die Hirtenkultur lediglich eine zeitlich und lokal be­

grenzte Spezifizierung; schliesslich ist das dahinterstehen­

de evolutionäre Schema durchaus fragwürdig geworden. 

Beantworten müssen wir die Frage hier nicht, und wenig­

stens Wackernagel müsste sich durch sie nicht einmal be­

unruhigen lassen: seine Interpretationen sind derart auf 

konkrete historische Situationen ausgerichtet, dass sie ste­

hen bleiben, auch wenn die evolutionären Thesen dahin­

ter nicht mehr zu halten sind.
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