Een betoverend lied: de ballade van Heer Halewijn

Jurgen Vandebotermet

1 De ballade

Heer Halewijn zong een liedekijn

Al wie dat hoorde wou bi hem zijn.

En dat vernam een koningskind,

Die was zo schoon en zoo bemind. […]
Wie herinnert zich niet dit lied van op school? Het is een van de bekendste gedichten uit de Nederlandse literatuur en geldt als het klassieke voorbeeld van de middeleeuwse ballade
. De mysterieuze, woeste, bloedige, onchristelijke atmosfeer van het Halewijnlied lijkt inderdaad op een hoge ouderdom te wijzen. Toch werd het pas in 1836 onder de aandacht van de literatuurwetenschap gebracht, toen de onvolprezen Jan Frans Willems (1793-1846) de tekst ervan in het Duitse tijdschrift Anzeiger publiceerde, op basis van een eigentijdse, orale, Brabantse bron.
 Sindsdien zijn er nog vele Nederlandse varianten van opgedoken, maar nooit een oudere (uit een of ander handschrift of liedboek bijvoorbeeld). Er is bijgevolg geen authentieke Middelnederlandse versie van bekend. Voor vele literatuurhistorici is de middeleeuwse origine van het lied dan ook eerder twijfelachtig. Niettemin heeft meer dan 150 jaar Halewijnonderzoek heel wat elementen opgeleverd die voor een oeroude oorsprong pleiten, zoals we verder nog zullen zien.

Om uw geheugen op te frissen geven we nog even de korte inhoud van het gedicht:

Met zijn wondermooie toverzang lokt heer Halewijn maagden het bos in om hen vervolgens te vermoorden. Een koningsdochter wordt door zijn lied verleid en vraagt haar familie de toestemming om naar Halewijn te gaan. Haar vader, moeder en zuster weigeren ieder om de beurt, maar haar broer tenslotte stemt toe en in haar mooiste kleren rijdt de prinses te paard het bos in. Midden in het woud ontmoet zij de valse zanger en rijdt met hem tot aan een galgenboom, waar zij met het droeve lot van haar voorgangsters geconfronteerd wordt. Halewijn laat haar de keuze: sterven door verdrinking, ophanging of onthoofding. De heldin kiest het zwaard, maar met een list weet zij aan haar dood te ontsnappen. Zij raadt Halewijn aan zijn kleed uit te trekken opdat haar maagdenbloed het niet zou bespatten. Zo kan ze zijn zwaard grijpen en de valse zanger onthoofden. Zijn afgehouwen hoofd blijft echter spreken en vraagt haar om zalf op zijn wonde te smeren en op een hoorn te blazen. Het meisje weigert resoluut, wast het hoofd in een bron en neemt het in haar bebloede schoot mee naar huis. Zingend rijdt ze door het bos. Onderweg ontmoet ze achtereenvolgens Halewijns vader, moeder, zuster en broer, die zij zonder dralen van zijn dood op de hoogte stelt. Voor de poort van haar vaders kasteel blaast zij op de hoorn. Een banket wordt aangericht en het hoofd op de tafel gezet.

Vele filologen, folkloristen en volkszangers hebben inmiddels heel wat versies van het Halewijnlied gepubliceerd. Tussen 1836 en 1983 werden niet minder dan twintig Zuid-Nederlandse en vijf Noord-Nederlandse varianten uit de volksmond opgetekend. Vijf daarvan dateren van na 1950, wat aantoont dat de orale traditie van het volkslied pas onlangs uitgestorven is (zo dat al het geval is)! Het is opvallend hoe weidverspreid de ballade van Heer Halewijn is, ook buiten ons taalgebied. In zowat alle Europese culturen bestaan er talloze varianten, die doorgaans wel sterk van elkaar verschillen, maar steeds hetzelfde thema uitwerken: een man lokt vrouwen mee om hen te vermoorden, totdat één ervan, de heldin, een list verzint om aan het stervenslot van haar voorgangsters te ontkomen; in bijna alle gevallen weet zij niet alleen haar eigen leven te redden, maar schiet de belager ook het zijne erbij in, waardoor er aan zijn tirannie een einde komt. Dit type lied noemt men dan ook de Ballade van de Maagdenmoordenaar.

Door die alomtegenwoordigheid is de vraag naar de wortels en de ouderdom van het Halewijnlied vaak gesteld. Op basis van vergelijkend onderzoek kwamen de Fin Iivar Kempinen en de Noor Olof Holgor Nygard in de jaren 1950 tot de bevinding dat de Nederlandse versie (zoals door J.F. Willems opgetekend) het dichtst het (onbekende) origineel benadert. Die conclusie wekt verwondering, omdat van sommige anderstalige ‘Halewijnliederen’ veel oudere versies bewaard gebleven zijn: de Duitse ‘vliegende blaadjes’ dateren uit de periode 1550-1570, een Deense ballade duikt op in een handschriftenverzameling van rond 1550, een Spaanse versie in een druk uit datzelfde jaar, een IJslandse variant komt voor in een handschrift uit 1665, en de oudst bekende Engelse versie werd rond 1710 gedrukt.

Overigens heet de snoodaard lang niet altijd Alewijn/Halewijn. In het Nederlandse taalgebied komt hij o.a. ook tevoorschijn als Roland, Mahieubrecht, Mooi Amberecht, Generolmus, Herolewijn/Heer Olewijn, Rialewijn, Rollewijn, Erodewijk/Heer Odewijk, Mijnheer Lodewijk, Jan Alberts en Heer Albert. In Duitsland is hij bekend als Ulrich, Ulinger, Adelger, Gert Olbert en Schön-Heinrich, in Engeland als False Sir John, en in Frankrijk als Chevalier Renaud. De Noren kennen hem als Rulleman of Svein Norman, de Denen en de Zweden als Herr Rymer, Brun, Peder, Ulver, Hollemen, Olmor, Romor, Rimmer of Robold.

2. De mythische zanger

Over de identiteit van Halewijn zijn er al heel wat hypothesen geformuleerd. Wat opvalt is, dat in nagenoeg alle Nederlandse versies zijn bovennatuurlijke zangtalent centraal staat. Gerrit Kalff vergelijkt Halewijn daarom met “den zweedschen watergod Strömkarl, van wiens lokkende, betoovrende melodieën de sage vertelt: dat slechts tien van de elf mochten gespeeld worden; bij de elfde die aan den Geest der nacht en zijne schare
 toekomt, zouden tafels en banken, kannen en bekers, grijsaards en besjes, zelfs kinderen in de wieg dansen. Wie van hem onderricht heeft ontvangen, is meester in de kunsten en kan spelen, dat de bomen dansen en het water in zijn loop stilstaat.” Om zijn stelling te onderbouwen haalt Kalff een Noors lied aan over een ‘nix’ of ‘nikker’
 (een watergeest die een hartstochtelijk minnaar is van zang en dans), dat verwant zou zijn aan het Halewijnlied. In dat Noorse lied zingt het meisje een lied, waar de nix op afkomt. De watergeest neemt het meisje mee, maar zij steekt hem dood.

In de Scandinavische versie van de Ballade van de Maagdenmoordenaar, Kvindemorderen genaamd, treffen we echter geen zingende Halewijnfiguur aan. Dat schijnt trouwens typisch te zijn voor de buitenlandse varianten: de moordenaar wordt doorgaans getekend als een ordinaire roofridder, die pas in de loop van de ballade onaangename trekjes begint te vertonen. Van een toverlied is er geen sprake, tenzij in de Duitse Ulingerballade:


Es ritt gut reuter durch das ried,
Die junkfrau an der zinnen lag:


er sang ein schönes tagelied,

‘wer ist doch der als wol singen kan?


er sang von heller stimme,

kund ich als wol auch singen, herr!!


dass in der bürg erklinget.

Mein käle das gstund mir nimmermeer.’

Niettemin zijn er genoeg aanwijzingen dat de maagdenmoordenaar aanvankelijk wel degelijk een bovennatuurlijke status had, die hij in de Nederlandse varianten vrij goed heeft weten te bewaren.

Lokkende muziek is een motief dat vaak voorkomt in Europese ballades. Toch zijn het niet altijd bovennatuurlijke wezens die de onweerstaanbare bekoring van het lied voor hun doeleinden gebruiken. Soms zijn het gewone stervelingen, die zowel goede als kwade bedoelingen kunnen hebben. Wat wel opvalt is, dat er een duidelijk verband blijkt te bestaan tussen het toverlied en de Andere Wereld. In The Twa Brothers wekt een meisje haar verloofde met magische muziek op uit het graf, en in het Scandinavische Harpans Kraft gebruikt Sir Peder de kracht van zijn gouden harp om zijn bruid en haar twee zusters terug levend uit de Ringfalla-rivier te spelen, nadat zij door een nix in het water gelokt en verdronken waren.

Dat motief doet ons sterk denken aan de mythe van de Thracische zanger Orpheus – zoon van Calliope, de muze van de epische dichtkunst:

Van Orpheus’ dicht- en zangkunst en van zijn snarenspel op lier en cither ging er zulk een betoverende kracht uit, dat de wilde dieren hem volgden, bomen en rotsen zich verplaatsten en rivieren ophielden met stromen om hem te kunnen horen. In de Tocht van de Argonauten van Apollonios van Rhodos, was hij een van de gezellen van Jason die op zoek gingen naar het Gulden Vlies. Op die wonderbaarlijke reis bracht Orpheus met zijn zang en spel de woeste golven tot bedaren, overstemde hij de fatale lokroep van de sirenen en suste hij het monster dat de huid van de gouden ram bewaakte in slaap. Toen Orpheus zijn geliefde, de nimf Eurydice, uit het Dodenrijk wilde bevrijden, slaagde hij er zelfs in de machten van de Onderwereld te bezweren. Zingend en spelend op zijn lier bracht hij de veerman Charon ertoe hem over de Styx te zetten. Ook de driekoppige hellehond Cerberus viel voor zijn zang en liet hem binnen in de Onderwereld. Zelfs de schimmen van de doden werden door zijn muziek ontroerd. Maar Hades en Persephone wilden Eurydice slechts laten gaan op voorwaarde dat Orpheus niet naar haar zou omkijken totdat zij beiden in de bovenwereld teruggekeerd waren. Toen zij bijna boven waren slaakte Eurydice een gil en Orpheus draaide zich geschrokken naar haar om. Zijn geliefde veranderde daarop weer in een schim en verzonk voorgoed in de Onderwereld. Orpheus zelf werd nadien in stukken gescheurd door Thracische maenaden – extatische aanbidsters van de wijn- en vegetatiegod Dionysos – omdat hij sinds de dood van Eurydike alle vrouwelijke gezelschap uit de weg was gegaan. Zijn hoofd
 wierpen de maenaden in een rivier. Op een in wier gevatte lier dreef het stroomafwaarts, Eurydice aanroepend.

De parallellen tussen de Orpheusmythe en het Halewijnlied zijn opvallend: zowel Orpheus als Halewijn zingen een lied dat zó aanlokkelijk is, dat niemand eraan kan weerstaan; ze verliezen beiden het hoofd, maar zelfs nadat het van de romp gescheiden is, blijft het praten; Orpheus’ hoofd drijft een rivier af, dat van Halewijn wordt door de heldin gewassen in een bron, een fontein of een rivier. Die overeenkomsten lijken erop te wijzen dat Halewijn wat te maken heeft met de Andere Wereld en het voortleven na de dood en dat hij dus een zanger van mythische origine is.

Typisch voor mythische zangers is, dat zij op drieërlei wijzen zingen, zoals de Deense zanger Horand in het zesde avontuur van het Middelhoogduitse Gudrun-epos. Op de eerste wijze valt zijn lieflijke gezang bij iedereen erg in de smaak, op de tweede wijze houdt hij mens en dier in zijn ban, maar de derde maal dat Horand zingt, laat hij zijn fatale wijze horen, een lied waaraan niemand kan weerstaan en dat hij zelf op zee van een waternimf gehoord heeft. Van Horand wordt trouwens gezegd (strofe 390): Allez daz in hôrte, dem was nach Hôranden wê, wat wel een erg frappante tekstovereenkomst is met de tweede versregel uit de Halewijnballade: Al wie dat hoorde wou bi hem zijn. Ook de Duitse ‘Halewijn’, Ulinger, zingt steevast een Liedlein aus dreierlei Stimmen.

Over betoverende muziek op drie wijzen gezongen, leert Maartje Draak ons het volgende: “Virtuoze bespelers van snaarinstrumenten bij de síde [elfen] kennen een muziek die de hoorders – elfen en mensen – doet slapen. […] De súantraige (slaapmelodie) vormt meestal een waardige climax na een weenmelodie en een lachmelodie.” Het hoeft dan ook niet te verbazen dat in de Engelse Halewijnballades de vrouwenmoordenaar getypeerd wordt als een hoornblazende elfenridder. Het magische karakter van de ballade heeft er zelfs de gangbare titel bepaald: Lady Isabel and the Elf-knight. En wat te denken van deze variant, die als Wearie’s Well gekend is en waarin heel het kasteel met betoverende harpmuziek in slaap wordt gewiegd, uitgezonderd de koningsdochter:

He’s taen a harp into his hand,

He’s harped them all asleep,

Except it was the king’s daughter

Who one wink couldna get.

In de Scandinavische ‘Halewijnballaden’ mag dan van een magisch lied of toverzang geen sprake zijn, ook daar wordt een meisje door een minnaar meegelokt (thema van de bruidroof) door haar een paradijs voor te spiegelen waar dood en zorgen onbestaande zijn. Ook al ontpopt die minnaar zich nadien tot een heuse roofridder, toch is het duidelijk dat hij ook hier nog bepaalde trekjes van de gezant uit de Andere Wereld heeft weten te behouden. In de Deense versie luidt het aldus:

Ik zal u brengen naar een eiland,

Waar ge zult leven en nooit sterven.

Ik zal u brengen naar een land,

Waar nooit zorg u zal overkomen.

Op het thema van de Andere Wereld komen we verder nog uitgebreid terug.

3. Blauwbaard
Het prototype van de maagdenmoordenaar is zonder enige twijfel Blauwbaard. Vaak wordt Halewijn dan ook op één lijn geplaatst met die gruwelijke slachter. Blauwbaard doet voor het eerst zijn intrede in de gedrukte literatuur in 1697, toen Charles Perrault zijn bundel Contes de ma mère l’Oye (Sprookjes van Moeder de Gans) in het licht gaf:

Blauwbaard, een rijke kerel die al een paar maal getrouwd is geweest, maakt twee zussen het hof. Ondanks zijn afstotelijke blauwe baard, besluit de jongste toch met hem te trouwen en zij vergezelt hem naar zijn kasteel. Wanneer Blauwbaard op reis gaat, geeft hij zijn vrouw de sleutels van alle vertrekken. Overal mag ze komen, behalve in één kamertje. Dat is strikt verboden terrein. Het meisje kan haar nieuwsgierigheid niet bedwingen, en opent de deur toch. Ze treft er de lijken aan van de vorige bruiden van Blauwbaard, opgehangen aan de muren van het vertrek. Helemaal overstuur laat ze de sleutel in het bloed vallen. De bloedvlekken kan ze er maar niet afwassen en wanneer Blauwbaard thuiskomt en de sleutel vraagt, ontdekt hij haar ongehoorzaamheid. Nu moet zij sterven zoals haar voorgangsters. Het meisje probeert zo lang mogelijk tijd te rekken, tot haar broers, die beloofd hadden haar die dag een bezoek te brengen, eindelijk in zicht komen. Op het ogenblik dat Blauwbaard haar het hoofd wil afslaan, komen de broers binnengestormd en doden ze de bruut.

Op het eerste zicht lijkt dit sprookje weinig overeenkomsten met de Halewijnballade te hebben. Bij nader onderzoek zijn er toch enkele opvallende gelijkenissen. Perrault baseerde zich voor zijn sprookje op verhalen die toen de ronde deden en die op een lange mondelinge traditie teruggingen. Enkele van die Blauwbaardsprookjes werden ook na Perrault nog uit de volksmond opgetekend. Daarin vinden we een aantal verhaalelementen terug die in de versie van Perrault ontbreken. Daar is het immers louter toeval dat de broers op de dag van Blauwbaards thuiskomst op bezoek komen en zo het leven van hun zuster redden. In de orale traditie roept het meisje haar famile echter te hulp (door hun een hondje met een brief of een sprekende vogel te sturen). Ook in de Duitse varianten van het Halewijnlied is het meisje niet in staat zichzelf te redden. Zij mag van Ulinger nog drie maal om haar familie roepen. Aangezien zij zich diep in het woud bevinden, kan toch niemand haar horen schreeuwen. Zij roept dan ook vergeefs op haar vader en moeder; maar haar broer, die een verwoed jager is en een scherp gehoor heeft, bevindt zich in de buurt en komt net op tijd om zijn zus te redden en Ulinger zelf op te hangen.

In de Nederlandstalige Halewijntraditie wordt er in de ballade heel wat plaats geruimd voor de opschik van de heldin, in sommige varianten zelfs 60 strofes op een totaal van 87! Nadat ze van haar broer toestemming gekregen heeft om uit te rijden, gaat ze naar haar kamer om haar beste klederen aan te trekken. De opsomming die dan volgt, geeft een goed overzicht van de vrouwelijke kleed- en opmaakgewoontes uit de middeleeuwen:

Wat deed zij aan haar witte lijf?

Een hemdeken van zij was stijf

Wat deed zij aan haren rode rok?

Van steke tot steke een gouden knop.

Wat deed zij aan haren keirle?

Van steke tot steke een peirle.
Wat deed zij aan haar schoon blond haar?

Een kroon van goud en die woog zwaar.
In later eeuwen is deze beschrijving in de volksverbeelding blijven verder leven omdat die middeleeuwse klederdracht voor één bijzondere gelegenheid in zwang bleef: de bruiloft. Volgens sommigen was dat evenwel niet de oorspronkelijke betekenis van de opsomming, ondanks de duidelijke erotische elementen in het lied. De heldin is een koningsdochter en haar prachtige klederdracht en opsmuk horen gewoon bij haar rang en stand. Pas later zou het als een bruidskleed geïnterpreteerd worden. Niettemin blijkt de bruidstraditie in verscheidene Nederlandstalige varianten voor te komen:

Dan stak zij haar hoofdken het venster uit

Aanziet er; aanziet er Heer Alewijns bruid.

Al wordt er in de buitenlandse maagdenmoordenaarsballaden beduidend minder aandacht besteed aan de kleding van het meisje (ze is niet altijd een koningsdochter), toch blijken zowel dit motief als dat van de bruidroof er sterk verankerd. Waar de rijkelijke opschik toch benadrukt werd, zal zij aanleiding gegeven hebben tot het ontstaan van het roofriddermotief (het meisje moet haar waardevolle kleren uittrekken), een verhaalelement dat dus niet origineel is.

Vreemd genoeg treffen we in de mondelinge Blauwbaardtraditie een zeer gelijkaardige passage aan. Het meisje moet bij Blauwbaards thuiskomst immers tijd winnen tot haar broers haar ter hulp kunnen snellen. Alvorens haar te doden, stuurt Blauwbaard haar naar haar kamer om haar bruidskleed aan te trekken. Telkens wanneer hij vraagt of ze nog niet klaar is, vertelt zij met welk kledingstuk ze bezig is. In beide verhalen hebben we blijkbaar te maken met een soort rituele moord of offer (zie verder) dat voorafgegaan wordt door het ceremoniële aantrekken van een bruidskleed.

Ook in het Nederlandse taalgebied deden er Blauwbaardverhalen de ronde die parallellen met de Halewijnballade vertonen. Het rood kasteel werd in 1907 door Florimond van Duyse uit de mond van zijn vader opgetekend. Ergens tussen Parijs en Brussel woonde een schatrijke ridder in een rood kasteel. Die zwarte ridder was al met veel jonge meisjes getrouwd geweest, omdat hij ze telkens na de huwelijksnacht vermoordde. Op een avond rijdt er weer een bruidje mee naar zijn kasteel, een prinsesje dat ’s winters de vogeltjes voedert. Een koppel pimpelmeesjes herkent haar en waarschuwt haar voor het nakende gevaar:

Bruidje, wees toch niet zo blij

Want ge zijt uw dood nabij!

De doodenrijder weet het wel

En daarom rijdt hij nog zo snel.
Het meisje, bang geworden, wil terug naar huis, maar de ridder zegt: ‘Wie hier komt, keert niet meer weer’ (een woordelijke echo van de waarschuwing van de ouders uit het Halewijnlied: ‘Die derwaert gaen en keren niet’). In een ander Blauwbaardsprookje, dat door Alfons de Cock in Herdersem genoteerd werd, vliegt er rond de koets een vogeltje dat tot driemaal toe zingt:

Hoe verder ge gaat en hoe verder ge rijdt

Hoe dichter ge bij uw sterfuur zijt!

Het meisje wordt bang, maar de rijke heer zegt: ‘Ge moet u dat onnozel gezang niet aantrekken; zo’n vogeltje weet immers niet wat het zingt’. Dit waarschuwende vogelmotief maakt ook deel uit van de buitenlandse Halewijntraditie. In de Duitse Ulingerballade zit het meisje bij de moordenaar achter op het paard. In het donkere woud is niemand te zien, maar een witte duif in een hazelaarstruik zegt dat Ulinger al elf jonkvrouwen opgehangen heeft en een twaalfde gevangen houdt. Wanneer het meisje hem om uitleg vraagt, antwoordt Ulinger dat de duif uit haar rode snavel liegt. Ook in de Engelse ballades treedt er een sprekende vogel op, en in één Vlaamse versie luidt het:

En al de vogelkens zongen overluid:

Daar rijdt heer Alewijns schoone bruid.

Het sprookjesmotief van de waarschuwende vogels
 is wellicht één van de oudere elementen van de ballade. In onze traditie is het motief echter overbodig geworden omdat de familieleden van de prinses haar al op het grote gevaar gewezen hebben, en daarom blijft het hier achterwege.

Gezien de verwantschap in de verhaalstof en de tekstuele parallellen tussen beide verhaalcomplexen mag het geen verwondering wekken, dat het volk Blauwbaard en Halewijn met elkaar in verband gebracht heeft en beide figuren zelfs met elkaar is gaan identificeren. Toch moet men het belang van de overeenkomsten zeker niet overschatten. Mogelijk gaat het zelfs om stereotiepe, telkens terugkerende elementen uit de volkse verteltraditie of om tekstuele kruisbestuiving. Het centrale thema in de Blauwbaardverhalen, i.e. de verboden kamer en het niet te verwijderen bloed, is bovendien compleet onbekend in de Halewijntraditie. Het is niet helemaal uitgesloten dat Halewijn en Blauwbaard toch een gemeenschappelijke oorsprong hebben, maar dan moet die wel heel ver in het verleden liggen, aangezien beide tradities al in de zeventiende eeuw een geheel eigen verhaalpatroon volgden met slechts enkele gemeenschappelijke elementen.

4. Een bijbels verhaal?
Vaak wordt de Halewijnballade met het verhaal van Holofernes uit het deuterocanonieke bijbelboek Judith vergeleken. Al in de vliegende blaadjes van 150 jaar geleden merkte men die gelijkenis met het bijbelse tafereel op. Dat zette de Deense professor Sophus Bugge aan het denken, wat in 1879 resulteerde in een studie waarin hij concludeerde dat het bijbelverhaal wel de verre bron van de ballade moest zijn. Daarop wijst volgens hem al het etymologische verband tussen Olevern, de z.g. oervorm van de naam ‘Holofernes’, en de diverse namen waaronder de maagdenmoordenaar in de balladen ten tonele verschijnt. Ulver, Halewijn en Elf (-knight) zijn er rechtstreeks van afgeleid, in andere gevallen evolueerde de ‘v’ tot ‘m’ (Olmor, Hollema, Alemarken), tot ‘g’ (Ulinger, Adelger, Ulrich) of tot ‘b’ (Gert Olbert, heer Albert). De hoofdmoot van Bugges argumentatie omvat evenwel een gedetailleerde vergelijking tussen het Oudtestamentische boek Judith en passages uit verscheidene Halewijnliederen. Die vergelijking hier uit de doeken doen, zou ons veel te ver voeren, daarom houden we het bij twee opmerkelijke overeenkomsten.

Holofernes, de veldheer van de Assyrische koning Nebukadnessar, belegert de joodse stad Betulia (Betoel). Ten einde raad besluit de wanhopige stadsraad zich over te geven, maar de jonge, mooie en rijke weduwe Judith vraagt vijf dagen respijt om een gewaagd plan ten uitvoer te brengen: ze wil proberen om Holfernes te verleiden en hem in zijn slaap te vermoorden. Voor zij naar de belegeraars vertrekt, speelt er zich een tafereel af dat voor ons zeer herkenbaar is:

Ze ontdeed zich van haar boetekleed en legde haar weduweklederen af. Daarna nam ze een bad, zalfde zich met kostbare olie, maakte haar haar op en zette een hoofdtooi op. Ze trok haar vreugdekleren aan […]. Ze deed sandalen aan haar voeten, tooide zich met halssnoeren, armbanden, ringen, oorhangers en al haar sieraden. (10: 2-4)

Ook de moordscène lijkt ons bekend voor te komen. In de bijbel luidt die als volgt:

Ze liep naar de bedstijl vlakbij het hoofd van Holofernes, pakte daar zijn zwaard, ging naar het bed toe, greep Holofernes bij zijn hoofdhaar en […] toen liet ze met alle kracht het zwaard tot tweemaal toe op zijn nek neerkomen en sloeg hem het hoofd af. (13: 6-8)

Daarna stopt Judith het hoofd van Holofernes in een tas en keert nog diezelfde nacht naar Betulia terug om haar trofee aan de inwoners te tonen, zodat ze de volgend ochtend met hernieuwde moed een uitval kunnen doen en de Assyriërs verdrijven.

Bugge vindt in elke Halewijnvariant wel een paar overeenkomsten met het verhaal van Judith en Holofernes, maar afgezien van de zonet geciteerde passages, zijn die weinig of niet overtuigend. Vaak gaat het gewoon om gemeenplaatsen uit de balladeliteratuur. Bovendien schort er iets fundamenteeels aan zijn methode. Hij moet in te veel uiteenlopende versies van het Maagdenmoordenaarslied te vaak losse zinnetjes bij elkaar sprokkelen om zijn bewering te kunnen staven. Wat ook mag verbazen, is, dat de heldin uit onze ballade in geen enkele versie Judith heet, wat men toch zou verwachten indien het lied gebaseerd is op een bijbelboek dat naar zijn vrouwelijke hoofdpersonage vernoemd is. Maar het meest bevreemdende van al is wel, dat een immens populaire ballade die over geheel Europa verspreid is geraakt, geen enkele verwijzing naar God of het christendom overgehouden heeft uit de bijbelse bron waaraan ze zogezegd is ontsproten. Hoe moeten trouwens al die bovennatuurlijke elementen verklaard worden in een lied dat teruggaat op een bijbelboek waarin die totaal ontbreken? Ondanks deze fundamentele tekortkomingen, bleef Bugge aan zijn vergezochte theorie vasthouden. Hij dreef het zelfs zover, dat hij een passage uit de ballade pas als authentiek beschouwde indien ze een parallel had in het Judithverhaal. Heden ten dage wordt zijn theorie door alle ernstige literatuurwetenschappers als incorrect van de hand gedaan.

Niettemin bestaat er m.i. wel degelijk een onmiskenbare parallel tussen een ander bijbelverhaal en de slotverzen van de bekendste Nederlandstalige versie van het Halewijnlied (uitgave Willems):

Daar werd gehouden een banket,

Het hoofd werd op de tafel gezet.
Dit krachtige beeld kan niet anders dan ingegeven zijn door deze passus uit het Nieuwe Testament, waarin de tetrach van Galilea aan de feestdis zit met zijn hofhouding en generale staf:

Toen echter de verjaardag van Herodes gevierd werd, trad de dochter van Herodias op als danseres, tot groot genoegen van Herodes. Daarom beloofde hij onder ede haar te geven wat ze maar zou vragen. Door haar moeder opgestookt, zei ze: ‘Geef mij hier op een schotel het hoofd van Johannes de Doper.’ De koning werd bedroefd, maar vanwege zijn eed en omwille van zijn gasten gaf hij het bevel om het haar te geven. En hij liet Johannes in de gevangenis onthoofden. Zijn hoofd werd op een schotel gebracht en aan het meisje gegeven, en zij bracht het naar haar moeder. (Matteüs 14: 6-11)

Hetzelfde tafereel vinden we met meer details ook terug bij Marcus (6, 21-28). De niet bij naam genoemde danseres is uiteraard Salome, stiefdochter van Herodes Antipas, de laatste Joodse koning. Zij was een dochter uit een eerder huwelijk van haar moeder Herodias. Herodias had haar echtgenoot in de steek gelaten om de vrouw van Herodes te kunnen worden. Johannes de Doper had de koning omwille van diens onwettige relatie gekapitteld. Herodias was daardoor zo beledigd, dat ze Johannes wilde laten doden. De koning had echter veel respect en sympathie voor de Doper en nam hem daarom enigszins in bescherming. Johannes werd dan maar gevangen gezet in de vesting Machaerus ten oosten van de Dode Zee (aldus Flavius Josephus), alwaar hij na Herodes’ ongelukkige belofte aan zijn stiefdochter door een soldaat onthoofd werd.

Johannes de Doper heeft binnen de christelijke traditie altijd een grote verering genoten. Dat blijkt uit de verschillende feestdagen ter zijner ere, uit zijn patronages over zovele neringen, ambachten, gilden en loges, uit charitatieve bewegingen die aan hem gewijd werden (de ridderorde van de Johannieters), uit de ongebreidelde reliekenverering (velen maakten zich in de middeleeuwen vrolijk over de hoeveelheid hoofden die er van hem opdoken), maar vooral uit de bijzonder uitgebreide iconografie rond zijn figuur.Vanaf het midden van de zesde eeuw kwamen de afbeeldingen van Johannes de Doper en van taferelen uit zijn leven (al of niet apocrief) de gelovigen overal tegemoet, als beeldhouwwerk of als schilderij. De lugubere voorstelling van Johannes’ hoofd op een schotel werd vanaf de 13de eeuw een zeer geliefkoosde thema in de religieuze kunst.

Het verhaal van Johannes’ onthoofding, gekoppeld aan Herodes’ verjaardagsbanket, was in de brede bevolkingslaag waarin het Halewijnlied ontstond, dan ook goed gekend, uiteraard niet door persoonlijke lectuur van de bijbel (die de clerus bewust onmogelijk maakte doordat de Heilige Schrift niet in de volkstaal mocht vertaald worden), maar door de populaire voorstellingen ervan in de religieuze kunst (de ‘bijbel van de armen’). I.v.m. het hoofd van de Doper deed er bovendien nog een bijzondere legende de ronde: Herodias begroef het hoofd, na het met haar haarspeld te hebben doorstoken, op een andere plaats dan zijn lichaam (dat door zijn leerlingen werd begraven), om te voorkomen dat hij uit de dood zou kunnen verrijzen. De kern van deze middeleeuwse legende is uiteraard niet christelijk, maar is daarentegen terug te voeren op het Germaanse volksgeloof, dat een onthoofde vijand potentieel gevaarlijk bleef, ook al was zijn hoofd gescheiden van de romp. Een trol bijvoorbeeld kon weer levend worden indien men er niet voor oppaste kop en hals goed uit elkaar te houden, hetzij door ertussen te springen, hetzij door de kop tegen de aars te plaatsen. Deze legende voert ons dus recht terug naar de figuur van Halewijn, die aan de koningsdochter vraagt om zalf aan zijn rode hals te strijken (zodat hoofd en romp weer aaneen kunnen groeien). Gelukkig weet de slimme heldin beter en neemt ze, net als Judith in de bijbel, het hoofd van de booswicht mee naar huis. Dat Halewijns kop vervolgens op de feestdis terecht komt, ligt natuurlijk voor de hand. Het populaire voorbeeld van Salome stond daarvoor model.

Indien we aannemen dat de laatste strofe van de Nederlandstalige Halewijnballade effectief op een bijbels motief teruggaat, dan kennen we tegelijk ook de vroegst mogelijke datum waarop dat lied in zijn huidige vorm kan ontstaan zijn: de 13de eeuw, toen de voorstelling van het hoofd op de schotel als populair artistiek thema uit de Johannestaferelen gelicht werd. Of toch niet? Bij nader onderzoek blijkt, dat de intertekstuele relatie inderdaad reëel is, maar dat die bekende, lugubere slotzin in feite een toevoeging van latere datum mòet en dus niet origineel kàn zijn. Hij komt immers in niet meer dan vier (op minstens vijfentwintig) varianten voor (waaronder de versie Willems, die in alle schoolboeken staat, vandaar de algemene identificatie van deze ballade met zijn spectaculaire slotverzen). Maar er is meer. Het woord ‘banket’ werd pas later in de Nederlands woordenschat opgenomen. De oudste vermelding, en dan nog als werkwoord, dateert uit 1432. Als zelfstandig naamwoord zou ‘banket’ pas in de 16de of zelfs 17de eeuw opduiken! De slotstrofe kan dan ook niet vóór de renaissance aan het lied toegevoegd zijn.

5. Een Keltisch verhaal?
Eerder hadden we al vastgesteld dat de figuur van Halewijn stevig verankerd is in een oeroude traditie van mythische zangers. De grootste zanger in de Keltische balladentraditie is ongetwijfeld Glasgerion, die o.a. als Jack O’Rion in de Engelse volksliederen is blijven voortleven:

He fiddled a fish out of salt water

and water from a marble stone

and milk out of a maiden’s breast

a baby she had none.

Glasgerion bespeelt de harp i.p.v. de vedel. Zijn ballade werd voor het eerst gedrukt in 1765 in Reliques of Ancient Poetry van bisschop Percy. Maar we vinden hem al terug als ‘the grete Glascurion’ in The House of Fame (ca. 1374-80) van Geoffrey Chaucer, die hem in één adem noemt met de harpisten Orpheus, Orion
 en Chiron
. Deze Glasgerion/Glascurion was niemand minder dan de Welshe dichter Glas Keraint, zoon van Owain (Prins van Glamorgan en Heer van de Andere Wereld). Zijn volledige titel luidde: ‘Y Bardd Glas Keraint’, wat moet vertaald worden als: ‘Keraint, de Blauwe Bard’. (Dus toch Blauwbaard?!) ‘Blauwe bard’ was de titel van de leider van de barden, die officieel in het blauw gekleed ging.
 ‘Keraint’ betekent ‘kampioen’.

In de Keltische verhalen is deze kampioen beslist geen onbekende. Hij speelt de hoofdrol in het verhaal Geraint en Enid uit de Welshe Mabínogíon-cyclus, dat we later bij Chrétien de Troyes terugvinden onder de titel Erec et Enide, een zijsprongetje in de Arthurcyclus. Het laatste avontuur in dat verhaal speelt zich af in de betoverde tuin van de stad Brandigan, een prachtig, ommuurd park vol vogelenzang waar het altijd zomer is. Geen ridder die er inging, is er ooit weer uitgekomen, want de tuin staat vol puntige staken met de hoofden erop van de dapperen die er hun geluk beproefden, maar slechts het Lot tartten. Erec bekampt en overwint er de reusachte rode ridder Mabonagrain. Aan de stam van een appelboom (de boom van het eeuwige leven) hangt een hoorn waar nooit eerder enig ridder op kon blazen. Erec laat hem lang en luid schallen en bevrijdt daarmee zijn tegenstander en diens beeldschone geliefde van de vloek waardoor zij voor eeuwig in de tuin gevangen zaten.

De tuin van de eeuwige zomer is een voorstelling van de Keltische Andere Wereld, het Rijk aan Gene Zijde waar Goden, elfen en reuzen, en de geesten van de doden verblijven. Behalve als een ommuurde tuin (hortus conclusus), wordt hij ook voorgesteld als een kasteel (Graalburcht, Maagdenkasteel), een eiland (het Land der belofte van Manannán mac Lir), of een ommuurde stad. Aangezien de tijd er stilstaat, kent men er ook geen vergankelijkheid. Niemand wordt er ziek of oud, eten en drinken zijn er in overvloed (cf. Luilekkerland), er klinkt steeds mooie muziek, de bloemen staan er altijd in bloei en de bomen dragen immer vruchten.

Dergelijke toverrijken worden van deze wereld afgescheiden door hun muren, door barrières van mist, water of vuur (vlammenwal), of door een brug die zo smal is als een scherp geslepen zwaard. Daardoor blijft de Andere Wereld aan het zicht van profane ogen onttrokken. Het is een verborgen wereld die slechts transcendent in de onze aanwezig is. Zieners en barden kunnen op hun zielenreizen de grens met de Andere Wereld overschrijden en er hun Goddelijke inspiratie opdoen. De held of onverschrokken reiziger die dat bovenzinnelijke rijk binnentreedt, kan er de vergetelheid vinden (en sterven in déze wereld) of de Goddelijke onsterfelijkheid verwerven. Door er de hoorn van de wedergeboorte te steken, redt Erec niet enkel Mabonagrain en zijn jonkvrouw van een eeuwige dood, hij wordt daardoor zélf als een Godgelijke herboren.

Ook in de ballade van Heer Halewijn zijn er een heleboel elementen die erop wijzen dat onze heldin zich in de Andere Wereld waagt. Immers, in de middeleeuwse literatuur moest de held vaak door een donker en ondoordringbaar woud alvorens hij de Verborgen Wereld aan Gene Zijde kon bereiken.
 In Van Heer Alewijn den Tooveraar (genoteerd te Hever in Brabant) horen we (vers 14-15):

Dan schree zij op Heer Alewijns ros

En reed zoo door den donkeren bosch.

Als zij drie dagen en drie nachten lang gereden had,

Dat zij geen zonne of mane gezien en had, […]
De afwezigheid van zon en maan wijst hier niet alleen op het feit dat er geen licht in het bos kan doordringen, maar geeft ook aan dat de tijd in de Andere Wereld ofwel stilstaat, ofwel veel trager loopt dan in het Ondermaanse.
 In de Engels-Schotse ballade Thomas the Rhymer, wordt True Thomas door de Elfenkoningin naar Elfenland meegelokt. Hij blijft er drie dagen, terwijl er op aarde zeven jaren voorbijgaan. Bij zijn terugkeer krijgt hij de ‘gift der tongen mee’, waardoor hij zowel het dichterschap als de waarzeggerskunst beheerst. Zijn tocht naar de Andere Wereld luidt aldus:

It was dark night, and nae starn-light

And on they waded lang days three […]
And they saw neither sun nor moon

But heard the roaring of the sea.

De Elfenkoningin rijdt net als onze heldin ‘al klingend’ door het bos, want de manen en de breidel van haar paard zijn met talloze zilveren belletjes getooid:

She turned about her milk-white steed,

And took Thomas up behind,

And aye whenever her bridle rang,

The steed flew swifter than the wind.

In de middeleeuwen was het de gewoonte dat edeldames hun paard, toom en zadel met belletjes versierden; maar we mogen niet vergeten dat het precies het gerinkel van belletjes is dat de aanwezigheid van elfen – de bewoners van de Andere Wereld – verraadt. In een romance die aan de ballade van Thomas the Rhymer ten grondslag ligt, wordt de rijkelijke opschik van de elfenkoningin beschreven (vergelijk het ‘bruidskleed’ van de koningsdochter). Opmerkelijk detail is wel dat ‘scho bare an horne abowte hir halse’. Aangekomen bij de elfenburcht lezen we: ‘Scho blewe hir horne with mayne and mode’. Ook de koningsdochter blaast aldus op Halewijns hoorn:

Toen ze aan haars vader poorte kwam

Zij blaasde de horen dat hij klank.

Tenslotte bevat de romance ook het motief van het luizen, net zoals vele buitenlandse versies van het Halewijnlied (waarover later meer): de koningin nodigt Thomas uit zijn hoofd in haar schoot te leggen, waarna ze hem drie wegen toont: die naar de hemel, die naar de hel en die naar het elfenland.
 Buiten die parallellen hebben de verhalen over Thomas the Rhymer en Halewijn niet veel gemeen, tenzij het opmerkelijke feit dat de booswicht in de Zweedse maagdenmoordenaarsballaden wél Herr Rymer en Röfwaren Rymer heet. Toeval of niet?

Wat er ook van zij, de thematische band tussen de Halewijnfiguur en de Elfenwereld lijkt wel buiten kijf te staan. Niet alleen wordt hij in de Engelse traditie als een ‘elf-knight’ bestempeld, ook de naam ‘Halewijn’ zelf kan etymologisch als ‘alve-wijn’, d.w.z. ‘elfenvriend’, verklaard worden. Bovendien is er de opvallende klankovereenkomst tussen ‘Halewijn’ en ‘Halloween’, de Engelse benaming voor het Keltische feest Samhain, dat plaatsvindt op de vooravond van de eerste november. Die nacht vervagen immers de grenzen tussen de menselijke en de bovenzinnelijke dimensie en wordt de weg van en naar de Andere Wereld opengelegd. Niet alleen de zielen van de doden keren dan naar hun oude huizen terug, ook de áos sídhe, het volk van Dana, laat dan zijn betoverende elfenwijsjes in onze wereld klinken. Het lijkt er dan ook sterk op dat Halewijn een soort Erlkönig is die stervelingen naar zijn Verborgen Rijk lokt.

Indien dat inderdaad het geval is, dan mogen we ook aannemen dat Halewijns hoorn oorspronkelijk wel een ‘hoorn des overvloeds’ geweest is, die later tot een blaashoorn verwaterde. De hoorn des overvloeds is één van de gedaanten waarin de Ketel van Wedergeboorte verschijnt, die zo typerend is voor de Andere Wereld. In de Keltische mythologie vormen wonderbaarlijke toverketels een vast motief. Sommige (zoals Dagda’s Ketel van Overvloed) waren een onuitputtelijke bron van kostelijke spijzen en dranken, andere konden dode krijgers weer tot leven wekken (Brans Ketel der Wedergeboorte), nog andere leverden dranken waarvan men wijs en alwetend werd (Ceridwens Ketel der Ingeving). Deze ketels konden diverse vormen aannemen, naargelang hun rituele functie: ketel, beker, schaal, drinkhoorn.
 Een bijzonder intrigerende figuur is wel de Kraaiengod Bran de Gezegende (zoon van de Zeegod Llyr en koning van de Andere Wereld), die niet alleen de magische Ketel der Wedergeboorte bezat, maar wiens hoofd ook bleef spreken en eten nadat het van zijn romp gescheiden was. Een voorloper van Halewijn avant la lettre!

Het gegeven van het afgehouwen sprekende hoofd is een centraal motief in vele Indo-Europese mythen en verhalen, maar bij de Kelten speelt het wel een zeer prominente rol, voornamelijk als onderdeel van een ritueel onthoofdingsspel. Telkens gaat het om een dapperheidstest. Wanneer de held zijn opponent, volgens diens uitdrukkelijke wens, onthoofdt, spreekt het afgehakte hoofd een uitdaging uit: de held kan zijn dapperheid bewijzen mits hij zich, een jaar (of een dag) later, op zijn beurt door zijn tegenstander laat onthoofden. De held komt er tenslotte met de schrik vanaf omdat de onthoofding slechts ritueel voltrokken wordt, d.m.v. drie symbolische slagen (cf. de drie slagen waarmee een schildknaap tot ridder gewijd wordt). Het hoeft geen verder betoog, dat een dergelijk onthoofdingsspel een hoog initiatiek gehalte bezit.

In de Middelengelse Arthurroman Sir Gawain and the Green Gome (Heer Walewein en de Groene Man), worden de ridders van de Ronde Tafel uitgedaagd door een reusachtige wildeman – een groene aluish mon (i.e. alvish man, m.a.w. een alvenman of elf) – om hem met een bijl het hoofd af te hakken en zich een jaar en een dag later aan hetzelfde lot te onderwerpen. Walewein is de enige die de test aandurft en bewijst zich daarmee als de dapperste onder Arthurs ridders. Dit gegeven werd hoogstwaarschijnlijk ontleend aan Het feestgelag van Bricriu, een Keltische mythe waarin de Ierse held Cú Chulainn de titel Kampioen der Kampioenen verwerft wanneer hij als enige durft in te gaan op een analoge uitdaging van de druïde Uath. Ook in de eerste continuatie van Chrétien de Troyes’ Perceval vinden we een gelijkaardige situatie, waar Caradoc, de koning van Vannes, het hoofd van de tovenaar Eliavres moet afslaan.

De Kelten geloofden dat de ziel in het hoofd zetelde en waren mede daarom koppensnellers. Wanneer zij een vijand overwonnen hadden, hakten zij zijn hoofd af en namen het mee naar huis. Men stak het op de punt van een speer of hing het aan het zadel. Thuis werd het hoofd gebalsemd en aan de muur opgehangen (haast op de wijze van Blauwbaard, wiens voormalige vrouwen ook aan de muur hingen). De Kelten geloofden, dat dergelijke hoofden niet alleen geluk brachten, maar ook het kwaad van hun huis afweerden.
 Is dat de reden waarom de koningsdochter in de Halewijnballade het hoofd van haar belager mee naar huis neemt?

In de graalqueeste van Perceval duiken er heel wat afgehakte hoofden op, vooral in de omgeving van de zieke Visserkoning.
 In de derde continuatie van Manessier bijvoorbeeld, geneest Perceval de Visserkoning door hem het hoofd van zijn vijand te tonen. Maar de meest intrigerende passage vinden we terug in de Welshe bron van het Perceval-verhaal: het verhaal van Peredur (zo heet de oorspronkelijke graalzoeker) uit de Mabínogíon-cyclus. Daar is de graal geen beker of schaal, evenmin een steen (lapis exilis) zoals in de Parzival van Wolfram von Eschenbach, maar ‘een grote schotel met het hoofd van een man, badend in het bloed’ die door twee maagden binnengedragen wordt. Onmiddellijk komt ons het beeld voor ogen van de koningsdochter uit het Halewijnlied, die haar vader (de zieke Visserkoning?) het hoofd van Halewijn (zijn vijand? de graal?) brengt (om hem van zijn onvruchtbaarheid te genezen?):

Zoo reed zij voort naar haar vaders hof,

geheel de stad gaf haar eer en lof.

De koning die was er nog verheugd het meest,

hij hield er wel acht dagen feest.
… zo klinkt het in Van Ridder Alewijn. Ook de slotverzen van de versie Willems springen ons weer direct voor de geest:

Daar werd gehouden een banket,

het hoofd werd op de tafel gezet.
Misschien is deze strofe dan toch authentiek en werd het beeld van Halewijns hoofd op een schotel helemaal niet ontleend aan de geschiedenis van Johannes de Doper?

Bibliografie

Een volledige bibliografie zal verschijnen in het laatste deel van deze reeks. We willen de lezer echter nu al graag verwijzen naar de volgende weergaloze studie, die terecht bekroond werd met de Prijs van de Provincie Antwerpen voor Geschiedenis en Volkskunde: Het hoofd werd op de tafel gezet : Heer Halewijn in Vlaanderen en Nederland / door Johan Vanhecke. – Tielt : Lannoo, cop. 2000.- 220 p. : ill. – ISBN 90-209-4111-9. Voor deze reeks hebben we rijkelijk geput uit het boven genoemde boek, omdat het een heldere samenvatting van de thematiek biedt en heel toegankelijk is zonder aan diepgang in te boeten (een zeldzame combinatie!). De bedoeling daarvan was het onderwerp nog verder toegankelijk te maken voor de abonnees van Traditie en tegelijk eigen accenten te leggen om het religieus-historische belang ervan nog  nadrukkelijker te onderstrepen. Nu deze tekst op het Internet komt en daardoor wellicht de besloten lezerskring van Traditie zal verlaten, wil schrijver dezes er met klem op wijzen dat het niet zijn bedoeling is de pluimen van een ander (Johan Vanhecke) op de eigen hoed te steken.

� We bedoelen hier ‘ballade’ in de Germaanse betekenis van het woord (wat men in het Frans ‘romance’ noemt): een verhalend volkslied met een sombere grondtoon, eenvoudig van structuur (maar wel met veel herhalingen, opsommingen en dialogen – rede en tegenrede), waarin elementaire thema’s (liefde, wraak, dood) worden bezongen (d.m.v. bondige suggestie en insinuatie eerder dan door gedetailleerde beschrijving en voorstelling), dat anoniem (van mond tot oor en van geslacht op geslacht) overgeleverd wordt, waarvan talloze versies bekend zijn, op verschillende wijzen gezongen, maar waarvan de originele melodie doorgaans verloren is gegaan. Andere bekende voorbeelden zijn: Het daghet in den oosten, Het waren twee koninghs kindren, Ghequetst ben ic van binnen, en Egidius, waer bestu bleven? In het Romaanse taalgebied is een ballade een veel formeler genre met strikte vormregels (drie vierkante strofen  met een envooi). 


� Uit die tijd kennen we nog vier andere Zuid-Nederlandse edities van Halewijnliedjes die in de vorm van ‘vliegende blaadjes’ door marktzangers verkocht werden. Dat toont aan hoe populair het lied in zijn vele varianten toen wel was.





� Hiermee wordt Wodan en zijn Wilde Heir bedoeld.


� De Nikker of Nekker is een gedemoniseerde versie van Wodan uit het verchristelijkte volksgeloof. (Zie: ‘De nekker’ door Erwin Horckmans. – In: Traditie, jg. 5 (1999), nr. 3, pp. 18-25.)


� Het sprekende hoofd van Orpheus werd door de Thraciërs als orakel geraadpleegd. De vereerders van zowel Orpheus als Dionysos geloofden in het bestaan van de Andere Wereld. De mythe van Orpheus was onlosmakelijk verbonden met de religieuze riten die gericht waren op het verkrijgen van persoonlijke bevrijding tijdens het leven d.m.v. initiatie. Later gingen de eerste christenen in Rome die bevrijding verkeerdelijk interpreteren als een verlossing van aards lijden na de dood. Het hoeft dan ook geen verwondering te wekken, dat afbeeldingen van Orpheus in de catacomben aangetroffen worden.


 


� Deze vogels verwijzen naar een Goddelijke tussenkomst van de gevleugelden, i.e. de geestelijke wezens.


� Toch merken we tot onze verbazing, dat ze ook vandaag nog al te vaak voor waar wordt gehouden, zelfs door gezaghebbende instanties die beter zouden moeten weten. In 2002 nam het Davidsfonds een schitterend initiatief. Op acht cd’s en in een begeleidend boek presenteerde het een complete staalkaart van de traditionele muziek uit Vlaanderen. Op één van die cd’s (Wie wil horen… Historische liederen, balladen, strijdliederen) werd als tweede nummer het Halewijnlied Generolmus opgenomen, gezongen door Olle Geris. In het begeleidende boekje, opgesteld door Paul Rans, lezen we in het Engels en het Frans (Nederlandse uitleg is weer niet nodig voor die polyglotte Vlamingen) dat het Lied van Halewijn ‘aan het verhaal van Judith en Holofernes zou kunnen verwant zijn’. Over de talrijke, onmiskenbare Keltische en Germaanse elementen in de ballade – waarover we het nog uitgebreid zullen hebben – wordt er met geen woord gerept. Heeft Paul Rans zijn huiswerk slecht gemaakt of komt het o-zo-politiek-correcte maar totaal versleten dogma Ex oriente lux (‘Alle beschaving komt uit het Midden-Oosten’) hier weer om het hoekje kijken? In het boek dat de cd-reeks begeleidt geeft Wim Bosmans wél een heel degelijke samenvatting van het Halewijnonderzoek (p. 42). Een andere versie van de ballade (Heer Haolewijn) vinden we als nr. 29 op Ik ging laatstmaal op jacht, de cd met veldopnamen. Dat lied –een ruwe diamant – werd in de zomer van 1950 opgenomen te Balen-Nete door Lieven Gypen bij zijn moeder Josephine Berghmans, geboren in 1879 te Mol als oudste kind van negen uit een gewoon boerengeslacht. Spijtig genoeg kon de zangeres zich niet alle veertig strofes herinneren.


� Orion verwijst naar de Griekse, halfmythische, lyrische dichter en citherspeler Ario(o)n, die beschouwd wordt als de grondlegger van de tragische toonaard in de muziek en van de dithyrambe als literaire vorm. De historicus Herodotos vertelt, hoe Ario(o)n – na een zangwedstrijd op Sicilië gewonnen te hebben – op een Corinthisch schip huiswaarts keerde. De bemanning beroofde hem van zijn kleren en wou hem overboord gooien. Nadat hij nog een laatste lied had mogen zingen, sprong Ario(o)n in het water. Hij werd aan wal gebracht door een dolfijn, die op de betoverende zang en cithermuziek afgekomen was.


� Chiron was de zoon van de titaan Kronos, die hem in paardengedaante bij Philyra – dochter van Oceanos – verwekte. Chiron was dan ook een centaur (een wezen met een menselijk bovenlichaam op een paardachtig onderlichaam), maar vanwege zijn Goddelijke afkomst had hij weinig gemeen met de andere centauren en hun bandeloze gedrag. Hij was bijzonder kunstzinnig aangelegd en bezat grote kennis van de muziek, de geneeskunde, de jacht en de krijgskunde. Hij was dan ook de ideale leermeester voor illustere figuren als Achilles, Jason en Asclepius.


� Uit de voorschriften van de Cymrische barden, van wie de bloeitijd in de twaalfde eeuw viel, is het bekend, dat de bard in de voorzitterstoel een hemelsblauw gewaad droeg.


� Denken we maar aan de ridders van de Ronde Tafel die op queeste gingen naar de verchristelijkte versie van de hoorn van de wedergeboorte, de heilige graal.


� Zonder zon of maan is er immers niets om het voortschrijden van de tijd aan af te meten. In Völuspá (strofen 5 en 6), het visioen van de zieneres uit de Oudere Edda, wordt verteld dat de Goden  - toen ze in den beginne de wereld ordenden - precies dáárom de zon, de maan en de sterren hun vaste banen aan het firmament gaven.


� Herkennen we hierin niet de drie wegen uit de Indo-Europese traditie die een mens bij leven en dood op het Rad van de Wording kan volgen: de Weg van de Goden/Helden (van onderen naar boven langsheen de velg), de Weg van de Voorouders/Reuzen (van boven naar onderen langsheen de velg) en de Weg van het Midden (de gevaarlijke, maar snelle weg recht omhoog, die de sjamaan langs de naaf of Kosmische Boom naar de Andere Wereld voert)?


� De toverketel die in Annwn (de Andere Wereld in de Welshe Mabínogíon-cyclus) onder de hoede van negen maagden stond, zou aan de grondslag liggen van de latere Graal-mythe. De Graal verscheen aan de ridders van de Tafelronde in een verblindend licht. Het visioen maakte hen sprakeloos, zoals ook de gesneuvelde Keltische krijgers levend maar stom uit de Ketel der Wedergeboorte herrezen. Het motief van de zwijgzaamheid wijst er ontegensprekelijk op dat de ketel (in al zijn gedaanten), en derhalve ook de Graal (die ook telkens een ander voorkomen heeft: beker, schaal of steen), in een inwijdingscontext fungeerde, dat de wedergeboorte niet als een letterlijke maar als een spirituele heropstanding moet begrepen worden, en dat de mythe van de z.g. ‘toverketel’ in de kern over een inwijding in de mysteriën handelt. Zowel de woorden ‘mythe’  als ‘mysterie’ zijn immers afgeleid van de stam ‘mu’, van het Oudgriekse werkwoord muo, dat ‘zich sluiten, de ogen en de mond sluiten’ betekent. Om toegang te krijgen tot de onzichtbare Andere Wereld moet de neofiet zich bij zijn inwijding immers voor déze wereld afsluiten. Bovendien wordt hij onderricht zonder woorden: hij wordt gewijd d.m.v. de overdracht van een geestelijke invloed of energie, die hij slechts kan ervaren, maar niet onder woorden kan brengen. (Hij is mutus – ‘stom, sprakeloos’ in het Latijn – en kan het geheim dus niet verraden.) Inwijden wordt met mueo aangeduid en een geïnitieerde wordt een mustès genoemd. Het mutus liber van de hermetisten verwijst naar een voor profanen ‘niets-zeggend boek’, een gesloten boek dus, een boek waarin wartaal staat, uitgezonderd voor diegenen die het kunnen lezen. Precies zo is een mythe een verhaal dat voor de profaan slechts een vermakelijk verhaalje blijft, maar voor de ingewijde een diepere, esoterische betekenis in zich draagt.


� Voor een diepgravende analyse van de betekenis van het rollende en sprekende hoofd in de Indo-Europese traditie verwijs ik graag naar De Graal : tussen heidense en christelijke erfenis van K. Logghe, pp. 518 e.v. (zie bibliografie). Volgens K.L. behoort ook het bijbelverhaal van Judith en Holofernes tot deze traditie.In zijn optiek doet dat boek nl. geen verslag van een authentieke gebeurtenis uit de geschiedenis van het Joodse volk, maar gaat het om een apocriefe historisering van een in oorsprong Indo-Europese mythische structuur (zie p. 535 e.v.). Vandaar misschien ook de vage parallellen tussen het Halewijnlied en het boek Judith: niet als resultaat van een rechtsreekse ontlening, maar wel ten gevolge van een gemeenschappelijke oorsprong. Volgens bijbelvorsers is het Judithverhaal inderdaad niet historisch, maar speelt het onder gefingeerde namen en past het in de politieke situatie uit de derde en tweede eeuw v.o.j. Het moet ca. 100 v.o.j. geschreven zijn vanuit een houding van verzet tegen hellenistische religieuze en culturele invloeden op Israël en als teken van politieke weerstand tegen vreemde overheersing. Opmerkelijk is dan wel dat men uitgerekend met dat doel voor ogen gebruik maakt van een verhaalmotief uit de cultuursfeer van de overheerser! 


� In een latere versie van de Bran-mythe werd zijn hoofd in Londen begraven, met het gezicht naar het continent, om invallers af te weren. Koning Arthur zou het hoofd gebruikt hebben vanwege zijn grote macht. 


� Dit is beslist geen retorische vraag, maar een reële mogelijkheid. Tot minstens in de late 15de eeuw is het geloof in het afwerende karakter van hoofden nog sterk onder de bevolking blijven leven. Dat blijkt o.a. uit talrijke processtukken van Brabantse schepenbanken. Een voorbeeld: In 1491 hadden drie vrouwen te Antwerpen het hoofd en de handen van een gehangen dief afgesneden. Zij begroeven het hoofd onder de drempel van de voordeur en een hand onder de drempel van de achterdeur. De andere hand kookten zij af en met het afkooksel besprenkelden zij hun huis en hingen vervolgens de hand in de schouw (in die tijd eveneens een grote opening). De drie vrouwen werden veroordeeld tot een strafbedevaart naar Einsiedeln in Zwitserland, voorwaar geen lichte sanctie (alleen al om praktische redenen: reizen in die tijd was beslist geen sinecure). Gelijkaardige gevallen kwamen ook in andere Brabantse steden voor en werden eveneens bestraft met een bedevaart of met een geldboete. Merkwaardig is wel dat het steeds om hoofden en handen van gehangen dieven gaat, omdat die geacht werden een bijzondere toverkracht te bezitten! Mogen we deze (in onze ogen) lugubere praktijken beschouwen als een allerlaatste, sterk verworden restant van een Germaanse Wodancultus? Bovendien is het zeer treffend, dat veroordelingen voor dergelijke misdrijven steevast op vrouwen slaan. De parallellen met het Halewijnlied zijn alleszins opmerkelijk. O.i. zijn deze feiten eens te meer een aanwijzing, dat het bizarre fenomeen van de z.g. hekserij niet volledig met psychologische en sociaal-economische verklaringen kan weggerationaliseerd worden, zoals de briljante historicus Carlo Ginzburg overtuigend heeft aangetoond in zijn baanbrekende studies over de benandanti en de extatisch-sjamanistische oorsprong van de heksensabbat.


� Dat hoeft niet te verwonderen, aangezien die cruciale figuur in een bepaalde traditie van graalteksten ‘Bron’ genoemd wordt, en Bron zelf doorgaans met de Welshe God Bran (zie hoger) gelijkgesteld wordt, die op zijn beurt aan de basis ligt van het Feest van het Wonderbare Hoofd. Beide figuren zijn bovendien gewond geraakt: de Visserkoning werd ontmand, Bran gaat dood aan een giftige pijl die hem in de voet trof. De symboliek is dezelfde: beide koningen zijn niet langer geschikt als voertuig voor de Goddelijke potentie, met hetzelfde resultaat: verstoken van de Goddelijke inwerking wordt hun land een woestenij. 
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