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§1. Fors a Rangarvollum im Landnahmebuch

Fors a Rangarvollum wird in der Landndamabak als ein kultisch verehrter Wasserfall (altwestnordisch fors) in Stidisland
erwahnt, von dem der Name eines unmittelbar bei diesem Wasserfall befindlichen Landnahmehofs abgeleitet war (S355 =
H313). Jakob Benediktsson identifiziert diesen Wasserfall mit dem Wasserfall Leifoafoss beim heutigen Hof Raudnefsstaoir
(Benediktsson 1968, S. 358f., Anm. 2; vgl. Kalund 1877-1882, Bd. 1, S. 233).

Als ersten Siedler auf dem Hof Fors nennt das Landnahmebuch Hrélfr raudskeggi (,,Rotbart®). Der Schilderung des
Wasserfallkults von Fors geht eine genealogische Passage unmittelbar voran, in der u. a. Verbindungslinien zwischen Hrolfr
und zwei der herausragendsten Figuren der islandischen Bekehrungsgeschichte gezogen werden. Zum einen nennt das
Landnahmebuch hier Porkell mani (,,Mond“) als Hrolfs Enkel von seiner Tochter Pora. Dieser Porkell maniwird bereits in den
ersten Kapiteln der Landnamabok als einer der edelsten Heiden bezeichnet, die je gelebt héitten, da er ein so reines Leben
gefiihrt habe wie die besten unter den Christen und sich, als er den Tod nahen fiihlte, in die Sonne hinaustragen lie3, um sich
in die Hande desjenigen Gottes zu empfehlen, der die Sonne geschaffen habe (S9; H10; vgl. Lénnroth 1969). Auf literarischer
Ebene stellt die genealogische Verbindung mit Porkell mdnials einem besonders frommen und rechtschaffenen Mann so einen
Indikator der Rechtschaffenheit und Frommigkeit von Hrélfs Stamm insgesamt dar. Zugleich stellt Porkell mani dariiber
hinaus auch eine Verbindung zwischen Hrélfr und dem ersten Siedler Ingélfr Arnarson her: Ingdlfr und Hrélfr sind jeweils
borkels Grofviter vaterlicher- bzw. miitterlicherseits. Diese Verbindung assoziiert Hrélfr und seine Familie unmittelbar mit
einem weiteren Mann, der paradigmatisch fiir Frommigkeit und vorbildliches Verhalten steht (vgl. Wellendorf 2010, S. 5-7).
Und dhnlich bedeutend ist ferner die genealogische Linie, die iiber Hrélfs Tochter Asa verlduft, deren Tochter Pérunn die
Mutter von borgeirr, dem Goden vom Lj6savatn, wird; denn bPorgeirr godi féllt als der Gesetzessprecher des Jahres 999/1000
die wesentliche Entscheidung fiir die Konversion Islands zum Christentum. Diese verschiedenen genealogischen
Verbindungen des Hrélfr raudskeggi machen fiir ein mittelalterliches, genealogisch vorgebildetes Publikum schon auf den
ersten Blick deutlich, dass es sich bei Hrélfr und seiner Familie um herausragende und (natiirlich aus christlicher Perspektive)
eminent positiv gewertete Figuren handelt. (Zu einer derartigen genealogischen Verwendung insbesondere der Figur des
borgeirr godivgl. auch Lundr i Hnjéskadal.)
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Abb. 1: Ausschnitt aus der Genealogie des Hrdlfr raudskeggi. © Matthias Egeler, 2015.

Die dem Leser so auf genealogischem Wege vermittelte Erwartung ,religionsgeschichtlicher Relevanz‘ wird auch von
demjenigen von Hrdlfs Nachkommen nicht enttduscht, der den Hof Fors & Rangarv6llum nach Hrélfr éibernimmt: seinem Sohn
borsteinn raudnefr (,,rotnisig"). Uber Porsteinn berichtet die Landndmabék Folgendes (S355=H313; vgl. Boyer 1973, S. 90):

Porsteinn raudnefrwar ein grofer Opferer; er opferte dem Wasserfall, und man sollte alle Speisereste zum Wasserfall
bringen. Er hatte auch eine grof3e Sehergabe. borsteinn lie8 aus Anlass des Schafabtriebs seine Schafe zdhlen: zwanzig
Hundert. [...] Der Schafbestand war deswegen so grof3, weil er im Herbst vorhersah, welche sterben wiirden, und diese
schlachten lie. Und im letzten Herbst, den er erlebte, da sprach er im Schafpferch: ,Schlachtet jetzt die Schafe, die ihr
wollt; jetzt bin ich dem Tode verfallen, oder sonst der ganze Schafbestand, wenn wir es nicht beide sind.‘ Und in der
Nacht, als er starb, trieb es den ganzen Schafbestand in den Wasserfall.

Diese Passage stellt Porsteinn als einen frommen Opferer dar, dessen Verehrung des Wasserfalls bei seinem Hof mit einer
ungeheuren Zunahme seines Wohlstands einhergeht. Dass dieser Wohlstand in Form einer gewaltigen Schafherde bei
Porsteins Tod im Wasserfall verschwindet, scheint zu implizieren, dass es sich dabei um eine persénliche (und nicht
ibertragbare) Gabe des Wasserfalls an seinen frommen Verehrer gehandelt hatte. Die Schilderung, die die Landndmabék von
dieser Interaktion zwischen Wasserfall und Opferer gibt, zahlt zu den ausfiihrlichsten Behandlungen eines heidnischen
Kultorts, die sich in diesem Text finden.

§ 2. Wasserfalle und Kult

Wasserfille werden auch auerhalb dieser Landnahmebucherzahlung wiederholt mit iibernatiirlicher Inspiration und dem
Kult verbunden. So findet sich eine Assoziation zwischen Wasserfdllen und Wissenserwerb in der (allerdings nur
fragmentarisch erhaltenen) Strophe 4 der Jomsvikingadradpa des Bjarni byskup Kolbeinsson (ca. 1150/1160 bis 1223) (vgl. Jon
Hnefill Adalsteinsson 1999, S. 30; Almqvist 1978-1981, S. 101). Dort erscheint das Sitzen unter Wasserfallen als eine heidnische
Technik, die offenbar der Erlangung iibernatiirlicher Inspiration dient und von der sich der christliche Dichter betont
distanziert (Varkak ... und forsum; | fork aldrigi at goldrum; | [...]; ,,ich war nicht ... unter Wasserféllen; nie praktizierte ich
Zauberei; [...]*; daraufhin fahrt die Strophe fort, zu betonen, dass der Dichter die Dichtkunst nicht von Odin erlernt hat, und
riickt die in der Strophe genannten magisch-religiosen Techniken damit in den Kontext des Erwerbs iibernatiirlichen

Wissens).

Mit dem Kult werden Wasserfalle durch die Ortsnameniiberlieferung und die norwegischen Gesetze verbunden. So sind in
Schweden drei theophore Ortsnamen bezeugt, in denen fors als Hinterglied in Komposition mit einem Gotternamen erscheint:
Odensfors und Ullfors in Uppland sowie ein aufgrund der Uberlieferungssituation etwas problematischeres Odensfors in
Ostergotland (Brink 2007, S. 113, 129, Nr. 2, 23, S. 134, Nr. 9). Wenngleich diese theophoren Ortsnamen auf - fors insgesamt
einen eher kleinen Teil der theophoren Ortsnamen darstellen (nur 0,9% des von Brink 2007 gesammelten Materials), deuten
sie doch darauf hin, dass Wasserfille in Skandinavien potentielle Kultorte darstellten. (Dies ist an sich nicht iiberraschend, da
zur Verwendung von Wasserfdllen als Kultorten vielfache typologische Parallelen existieren; vgl. etwa Walker 2005, S. 1451.)
Fiir Island ist hier moglicherweise die Frage in den Raum zu stellen, ob nicht auch der Name des nordisldndischen Godafoss
(,,Gotterwasserfall) in diesen Kontext sakraler ,\Wasserfallortsnamen‘ gehoren konnte. (Die folkloristische Erkldrung des
Namens verbindet ihn freilich mit der Christianisierung Islands: Kalund 1877-1882, Bd. 2, S. 150.) Im Christenrecht der

spdteren Gulapingslogwird ferner als typisch heidnische Vorstellung der Glaube genannt, dass Landgeister (Jandvaettir) ,,in
Hainen, Grabhiigeln oder Wasserfillen“ (i lundum ada haugum ada forsom) wohnen (Boyer 1973, S. 90; Jakob Benediktsson
1968, S. 359, Anm. 3; Turville-Petre 1963, S. 199; Keyser und Munch 1848, S. 308); da es sich bei den landveettir um verehrte,



schiitzende Mdchte handelte, ist auch hier eine — wie auch immer geartete — Kulttatigkeit zumindest naheliegend. Zu einer
Assoziation von Wasserfallen mit personlich gedachten iibernatiirlichen Machten passt auch, dass in der Jarlmanns saga ok
Hermanns (einer Rittersaga des 15. Jahrhundert: Simek und Hermann Palsson 2007, S. 212) in Kap. 21 (S. 51, Z. 17)

,,Wasserfallbewohner und Nornen" (fossbuar ok norner) inmitten eines bunten Kaleidoskops iibernatiirlicher Wesen
erscheinen. Ganz damonisiert ist die Vorstellung iibernatiirlicher Wasserfallbewohner in der Grettis saga, wo ein Wasserfall
von menschenfressenden Trollen bewohnt wird (Kap. 64-66; zu diesem Wasserfall vgl. Osborn 2007; Magnis Fjalldal 1998, S.
67-78). Als sarkastischer Ausdruck von Verachtung wird das Opfer an einem Wasserfall moglicherweise in einem Teil der
Textiiberlieferung der Hrafnkels saga Freysgoda verwendet, wenn der dem Freyr geweihte Hengst Freyfaxi ,zu Freyr gesandt"
wird, indem man ihn in der Ndhe des Tempels bei einem Wasserfall iiber eine Klippe stiirzt und so ertrdankt (Kap. 6; vgl. Jon
Johannesson 1950, S. 123f., Anm. 3).

Von diesem Vergleichsmaterial kommt dem Zeugnis der Gesetze und der Toponymie die groite Bedeutung zu: Dieses Material
deutet darauf hin, dass eine kultische Relevanz von Wasserfallen, oder zumindest von einigen Wasserfallen, tatsachlich ein
authentisches Element der vorchristlichen Religion des Nordens dargestellt hat. Dies wiederum legt nahe, dass der
Landnahmebuch-Bericht iiber borsteins Opfer an den Wasserfall bei seinem Hof einen authentischen historischen Kern haben
konnte.

Wenn dem so ist und der namensgebende Wasserfall beim Hof Fors 4 Rangarvollum in der Tat wahrend der Landnahmezeit ein
Ort kultischer Handlungen war, dann diirften diese Handlungen nichtsdestoweniger von etwas anderer Art gewesen sein, als
die Landnamabdk dies behauptet. Denn der Landndmabok zufolge galten Porsteins Opfer dem Wasserfall selbst. Das
juristische und toponymische Vergleichsmaterial hingegen legt nahe, dass die realen ,Wasserfallkulte‘ der vorchristlichen Zeit
nicht an Wasserfalle als solche, sondern an personale iibernatiirliche Wesen gerichtet waren: eben an die landveettir der
Gulapingslégund an die Gotter, deren Namen bei der Bildung sakraler Toponyme mit dem Begriff ,,Wasserfall“ (fors)
verbunden wurden (vgl. Turville- Petre 1963, S. 199; Jén Hnefill Adalsteinsson 1999, S. 30). In jedem Fall fiihrte eine

Etablierung eines Kultorts als eines Orts regelmagiger ritueller Handlungen jedoch zu einer gewissen Sakralisierung des
Landes, die in Anbetracht der unmittelbaren Néhe von Kultort und Wohnsitz in Fors &4 Rangarvollum von besonderer

lebenspraktischer Bedeutung gewesen sein diirfte (vgl. Corrigan 2009, S. 164-166; allgemein zur Sakralisierung des Raums vgl.
Sakrallandschaft).

§ 3. Wasserfallkult und Christentum

Auf den ersten Blick mag es merkwiirdig scheinen, dass die (im Kontext des Landnahmebuchs sehr ausfiihrliche) Schilderung
der heidnischen Opfer Porsteins gerade im Rahmen der Darstellung einer Landnehmerfamilie erscheint, die genealogisch eng
mit dem Kommen des Christentums (Porgeirr godi at Ljésavatni) oder zumindest einer Vorahnung des Christentums (Porkell
mani) assoziiert ist. Dies wirft die Frage nach dem literarischen roten Faden auf, der den frommen Heiden Porsteinn mit
seinem Wasserfall, den frommen Heiden Porkell mit seiner Hinwendung an den Schopfer der Sonne (und der damit
implizierten Vorahnung des christlichen Schopfergottes) und den heidnischen Gesetzessprecher borgeirr miteinander
verbindet, der die Konversion Islands zum Christentum beschlief3t. Der einzig ersichtliche gemeinsame Nenner dieser drei
,religiosen Biographien' ist ihre religiose Rechtschaffenheit: bPorsteinn raudnefrhat seinen Platz neben Porkell maniund
borgeirr godi, weil er, ebenso wie spater seine jingeren Verwandten, ein frommer und rechtschaffener Mann ist, der sich
durch eine herausragende religidse Pietdt auszeichnet, die ihm (in einer schon fast im Weber’schen Sinne protestantisch
anmutenden Weise) zu lebenslangem Wohlstand verhilft. Die genealogische Position des Porsteinn raudnefr scheint so die
These Jonas Wellendorfs zu bestdtigen, dass Christliches und Heidnisches in isldndischen Landnahmemythen in einer Weise
verwoben sind, in der die Frommigkeit und religiose Rechtschaffenheit der Landnehmer im Zentrum steht, wahrend die Frage
nach der (heidnischen vs. christlichen) Religionszugehdorigkeit ganz in den Hintergrund tritt (Wellendorf 2010; vgl. Egeler
2015). Zugleich zeigt der Stammbaum der Leute von Fors a Rangarvollum eine stetige ,religiose Progression‘. In jeder der drei
auf die Konversion hinfithrenden Generationen gibt es einen Mann von herausragender Religiositdt, und jeder dieser drei
Manner nahert sich dem Kommen des Evangeliums einen Schritt weiter an: Porsteinn raudnefrist ein frommer Heide, dessen
Heidentum jedoch noch durch und durch heidnisch ist; in der ndchsten Generation scheint borsteins Neffe borkell mani
daraufhin die Existenz eines nicht-heidnischen Schopfergottes bereits zu ahnen; und noch eine Generation spdter besiegelt
sein GroRneffe borgeirr godi die christliche Konversion.

borsteins Wasserfallkult ist genealogisch in so stimmiger Weise in eine religiose Glorifizierung seiner Familie eingebunden,
die konsequent auf das Kommen des Christentums hinleitet, dass zumindest Teile dieses komplexen genealogisch-religiosen
Gefiiges auf einer bewussten literarischen Konstruktion beruhen diirften. Welche Teile dies sind, 1dsst sich in Anbetracht der
Quellenlage nicht abschlieend entscheiden. Es ist jedoch zumindest mit der Méglichkeit zu rechnen, dass borsteins



Frommigkeit, wie sie im Landnahmebuch geschildert wird, nicht mehr ist als eine literarische Erfindung im Dienst einer
bewusst konstruierten Agenda: Es mag sein, dass mit Fors 4 Rangarv6llum nur aus dem Grund eine ausfiihrliche Beschreibung
eines Kults verbunden wurde, weil der Stammsitz einer heilsgeschichtlich so wichtigen Familie eine kultische Bedeutung
haben musste — ob dies nun der religionsgeschichtlichen Wirklichkeit der Landnahmezeit entsprach oder nicht. In jedem Fall
ist aber davon auszugehen, dass die heidnische Mythologie von Fors & Rangarvollum in der Landnamabdok allein deshalb in
solcher Ausfiihrlichkeit beschrieben wurde, weil sie sich in einen christlich-heilsgeschichtlichen Gesamtentwurf einfiigen lief3.
(Flir Parallelen hierzu vgl. Krosshdlar; Sakrallandschaft, § 4; Hof i Vatnsdal; fiir Orte, bei denen auf eine solche ausfiihrliche
Schilderung gerade verzichtet wurde, vgl. Lundr i Hnjéskadal; Gunnsteinar.)
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