Zum Nachleben des Rosalienfestes auf der Balkanhalbinsel
Von WALTER PUCHNER (Athen/Wien)

Leopold Kretzenbacher zum 75. Geburtstag

Angeregt von mehrfachem Eigenerlebnis in der serbischen Sumadija und
in Hercegbosna hat der Jubilar in jingster Zeit mit Nachdruck auf das
Phinomen des prazan grob'), des Kenotaphions, fiir einen in der Fremde,
der Eeviteld?), Verstorbenen hingewiesen®). Die Notwendigkeit des Vorhan-
denseins eines solchen Grabmals (auch in Abwesenheit des Leichnams) im
zentralen Balkan?) eroffnet einen tiefen Blick in den rituellen Komplex

1) M. R. Barjaktarovié, Prazan grob — Leeres Grab, Zbornik Filosofskog
Fakulteta V/1 (Beograd 1960), S. 355—367; idem, Das leere Grab — ein alter
Brauch bei den Serben, Zeitschrift fiir Ethnologie 85 (1960), S. 47—53.

%) Zum Eevitela-Begriff der temporiren oder kontinuierlichen Emigration bei
den Neugriechen vgl. W. Puchner, The stranger in Greek folksong, 15th Inter-
nat. Ballad-Conference Dublin 1985. Dublin 1987, S. 145—161. Und speziell G.
Saunier, Tic Eevitidc. Athen 1983. Zur Verwandtschaft von Totenlamentatio-
nen und Emigrationsliedern (,,7 Eeviteld n 6 Ydvotog ddéhgra hoyouvvtal® Vers
47 im byzantinischen Lied Ilegl Eevitelag; G. Wagner, Carmina graeca medii
aevi. Leipzig 1874, S. 203—220) vgl. neuerdings auch die strukturalistische Un-
tersuchung von L. Danforth — A. Tsiaras, The death rituals in rural Greece.
Princeton 1982, S. 90 ff.

3) L. Kretzenbacher, Serbisch-orthodoxes Totengedenken zwischen Uber-
lieferung und Neuprigung, Osterreichische Zeitschrift fir Volkskunde 85/
XXXVI (1982), S. 5—18; idem, Ethnologia Europaea. Studienwanderungen
und Erlebnisse auf volkskundlicher Feldforschung im Alleingang. Miinchen
1986, S. 143ff. (Kap.: ,Balkanischer Totenkult fiir den in der Heimat Grab-
losen*).

%) Im siidlichen Balkan wird, soweit ich das Material liberblicken kann, dem
in der Fremde Verstorbenen die iibliche, oder eine eigene Totenmesse gelesen.
In jedem Fall wird sein ,unrechter“ Tod (dazu G. Saunier, ,Adikia“. Le mal
et l'injustice dans les chansons populaires grecques. Paris 1979, S. 287ff.) in
den Totenlamentationen als eigene Kategorie hervorgehoben (dazu I. S.
Anagnostopulos, O 9dvatog nor o Kdtw Kdopog ot dnuotxny moinon. Diss.
Athen 1984, S. 181ff. und generell W. Puchner, Tod und Jenseits im européi-
schen Volkslied, in: 16th International Folk Ballad-Conference, Kolympari/Cre-
te 1986. Im Erscheinen).
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zwischen Lebenden und Toten, deren Beziehungen streng geregelt sind?)
und deren , Kommunikationswege* iiber den Friedhof, speziell die Grab-
platte, die mAdxa, fithren®), bis hin zur Exhumierung und der Bewahrung
der Gebeine und Schédel im osteophylakion des Dorfes. In dieser hier sche-
matisch bloB angedeuteten Gemeinschaft von Lebenden und Toten, die
eben nicht zu sozialen Unpersonen in der Postexistenz und auch nicht im
christlichen Sinne zu entstofflichten Seelenwesen (animae) werden’), spielt
das Mahl am Grab bzw. der Besuch der Lebenden bei jener Kommunika-
tionsachse in die Unterwelt (d.h. die Befriedigung , korperlicher” Bediirf-
nisse der Toten, nach Nahrung und menschlicher Gesellschaft), oder die
symbolische Miteinbeziehung der Toten in gewisse Festmdahler im Hause
der Angehorigen eine besondere Rolle, wobei die genossenen Speisen keine
zufalligen sind®). Ja sogar auf der Grabplatte selbst wird getafelt, wobei
dieser Leichenschmaus an den uvnuéovva-Tagen nicht unfrohlich verlaufen
muB, ja als dem vexpotageiov gegenlaufige Vitalmanifestation sogar zuwei-
len im Uberschwang enden mag®).

Dieses mit geweihten Speisen gleichsam , kulinarische“ Memorieren des
Verstorbenen zu gewissen Ritualterminen, indem man zu ihm geht und mit
ihm iBt und trinkt (und das keineswegs nur an den ,leeren Griabern“ der in
der Fremde Verstorbenen)!’), ist in besonderer Dichte in Siidosteuropa in
der jingsten Vergangenheit noch nachgewiesen und ruft frihchristliche
Kultmahler am Grabe der Martyrer bzw. das romische Rosalienfest ins Ge-
dachtnis, das freilich urspriinglich ein reines Blumenfest gewesen ist. Um-
gekehrt laufen unter dem Namen rosalia, rusalia, rosalii, rosaliile, rusalki,
rosolides usw. ganz verschiedene, spezifisch balkanische Erscheinungsfor-

°) Dazu materialreich A. Wopmann, Grundformen der Vorstellungen vom
Leben nach dem Tod. Eine kultursoziologische Untersuchung der , Totenseelen-
vorstellungen* in Mythen, Marchen und Sagen. Diss. Wien 1961.

%) Das Grab ist demnach auch der bevorzugte Ort des Vortrags der Lamen-
tationen, die vielfach eine Kommunikation mit dem Toten simulieren. Vgl. dazu
die Anmerkungen von M. Alexiou, The ritual lament in Greek tradition. Cam-
bridge 1974, S. 171ff. zur gesamtgriechischen Tradition von der Antike bis
heute.

") Zur Stofflichkeit der Totenvorstellung ausfithrlich Wopmann, op. cit.

#) Dazu noch ausfiihrlich im folgenden.

%) Vgl. die Bemerkungen Kretzenbachers vom ,Besiufnis® in Ethnologia
Europaea, op. cit.,, S. 145 und 149 Anm. 7. Dort auch zu den in der serbischen
Sumadija beobachteten Tischen und Binken iiber und neben dem Grab, die die
Gelage ,,mit den Toten“ erleichtern helfen (ibidem, S. 145). Zu den Totenméah-
lern an den Gréabern in Serbien allgemein B. Drobnjakovié, Etnologia naroda
Jugoslavije. Bd. I. Beograd 1960, S. 158—168 und S. Kuli§i¢ — P. Petrovi¢
— H. Panteli¢, Srpske mitoloski re¢nik. Beograd 1970, Stichwort daca
(S. 102%.) und zadusnice (S. 132f1.).

%) Dazu noch ausfiihrlich im folgenden.
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men: neben dem Mahl am Grabmal der Name fiir Pfingsten, fiir einen der
Seelensamstage (psychosabbata), Vorstellungen von Totengeistern, schadli-
chen Feen, FluBnixen, komplexe Brauchhandlungen, die rituelle Trance-
tdnze umschliefen, Maskierungsformen zu verschiedenen Terminen usw.
Die kulturhistorischen und assoziationslogischen Querverbindungen zwi-
schen diesen heterogenen Erscheinungsformen herzustellen, soll Aufgabe
dieser Studie sein. Man wird freilich zu Recht fragen konnen, was nach re-
spektablen Forschungsleistungen wie denen von Tomaschek!!), Miklosich!?),
Perdrizet!®), Sapkarev!*), Nilsson'®), Arnaudov!®), Murko!”), Karolidis'?),
Kukules!®), Tailliez?’) und anderen?') diesem Thema noch Essentielles hin-
zugefiigt werden konnte, doch ergibt sich aus erweiterter Materialkenntnis
auch ein tieferer Einblick in die Zusammenhédnge. Noch Nilsson schlie3t
seine denkwiirdige Akademierede zum Rosenfest mit den Worten:

,Die Faden scheinen sich sehr bunt ineinander zu schlingen... ich mache
nicht den leisesten Versuch, die Fidden zu entwirren, dazu ist ein viel gro-
Beres Material notig, als dasjenige, das mir zu Gebote steht. Eins aber ist
sicher: die Rosalien, die im heutigen Volksbrauch vorkommen, haben mit
dem alten romischen Fest nichts als den Namen gemeinsam; ja ich bin
nicht sicher, ob man eine Spur des antiken Totenfestes der Rosalien in der
Benennung suchen darf, die in einigen griechischen Gegenden Europas dem
Seelensonnabend beigelegt wird, ‘Povoaiiov: der Name Rosalien scheint

1y W. Tomaschek, Uber Brumalia und Rusalia, Sitzungsber. d. phil.-hist.
Cl. d. Kaiserl. Akad. d. Wiss. 60 (Wien 1869), S. 351—404.

12y F. Miklosich, Die Rusalien. Ein Beitrag zur slavischen Mythologie, Sitz.-
ber. d. phil.-histor. Cl. d. Kaiserl. Akad. d. Wiss. 46 (Wien 1864), S. 386—405.

13) P. Perdrizet, Les rosalies, Bullétin de Correspondance Hellénique XXIV
(1900), S. 2991f.

14y K. Sapkarev, Russalii, dreven i tviirde interesen biilgarskij obi¢aj, zapa-
zen i do dones v juzna Makedonija. Plovdiv 1884, S. 7—20.

15y M. P. Nilsson, Das Rosenfest, in: Opuscula selecta I. Lund 1951,
S. 311—329 (auch ibidem, S. 120ff. und RE II/1 (1914), Sp. 1111—1115).

16y M. Arnaudov, Kukeri i Rusalii. Sbornik za Narodni Umotvorenija i Na-
rodopis XXXIV (Sofija 1924), S. 1—242, bes. S. 138{f.

17y M. Murko, Das Grab als Tisch, Wérter und Sachen 11 (Heidelberg 1910),
S. 79—160.

18y P. Carolidis, Bemerkungen zu den kleinasiatischen Sprachen und
Mythen. StraBburg 1913.

19y F. Kukules, BuCaviwvav Blog nai molitiouds. 6 Bde. Athen 1948—1955,
Bd. II, S. 217£f.

20y F. Tailliez, Rusaliile, les Rosalies et la Rose, Cahiers Sextil Puscariu 1/2
(Roma 1952), S. 301—317 (fiir die Beschaffung dieses Artikels habe ich herzlich
Herrn Dr. A. Lazaru zu danken).

21) Vgl. die Literatur in W. Puchner, Die ,Rogatsiengesellschaften*. Therio-
morphe Maskierung und adoleszenter Umzugsbrauch in den Kontinentalzonen
des Siidbalkanraums, Siidost-Forschungen 36 (1977), S. 109-—150, bes. S. 144 f£f.
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auf der Balkanhalbinsel eine so weite Bedeutung erhalten zu haben, daf3 er
jedes in der Zeit des Friihlings gefeierte Fest ohne Riicksicht auf den Inhalt
bezeichnen kann“??).

Gerade auch dies wird anhand erweiterter Komparationsfelder zu tiber-
priifen sein. Dafl freilich keine Zusammenhéange rational- oder kausallogi-
scher, sondern assoziativer und proxemischer Natur, mehr nach Denkfigu-
ren wie pars pro toto und similia similibus als nach Mentalaxiomen wie
Ursache—Wirkung und Identitit—Antithese verlaufend®’), vorherrschen
werden, wird niemand erstaunen, der einige Schritte im Forschungsfeld
siidosteuropéischer Volkskultur unternommen hat. Insofern geht es um
einen der lockenden Versuche zur siidosteuropaischen Kulturdynamik, in
historische Tiefen und komparatistische Weiten, Versuche, von denen uns
der Jubilar schon so viele geschenkt hat, entsprungen aus der ihm eigenen
Entdeckerneugier und Wanderfreude, und getragen von der ihm eigenen
wissenschaftlichen und menschlich engagierten Uberzeugungskraft.

Historische Quellen

Der reiche epigraphische Befund spricht dafiir, dal die rosalia oder rosa-
ria (griech. podioudc), anfanglich ein religios indifferentes romisches Friih-
lingsblumenfest, etwa im 1. Jh. unserer Zeitrechnung mit besonderer Inten-
sitdt von Kult- und Gewerbevereinen kleiner Leute getragen wurden, die
sich zu Kultvereinigungen mit Sterbekassen organisierten (collegia funera-
ticia, collegia tenuiorum), um dem anonymen Armengrab zu entgehen®).

22y Opuscula selecta I, op. cit., S. 329. Nilsson fihrt noch fort mit Uberle-
gungen zur Metonymie: ,, Und diese leichte Ubertragung eines Festnamens ist
lehrreich fiir jeden, der sich mit modernen Festgebrauchen und Volksfesten be-
schiftigt; sie wird gegen voreilige Schliisse auf innere Verwandtschaft aus den
Festnamen warnen“ (ibidem).

23) Zu diesen theoretischen Uberlegungen zu den vorherrschenden Denkfigu-
ren in der Volkskultur vgl. auch W. Puchner, Studien zum Kulturkontext der
liturgischen Szene. Im Erscheinen.

24) Dazu vor allem Nilsson, Das Rosenfest, loc. cit. Die Inschriften aufgeli-
stet in RE II/1 (1914), Sp. 1111—1115. Vgl. auch M. P. Nilsson, Der Ursprung
der Tragodie, Neue Jahrbiicher fur das klassische Altertum XXVII (1911), spe-
ziell S. 680ff. (Opuscula selecta, S. 120£f.). Die Mitglieder dieser ,burial clubs*
sind meist ,,of the lower order of society (tenuiores), mainly slaves and freed-
men, whose members, theoretically, met only once a month for the payment of
the contributions — for example that of the cultores Dianae et Antinoi at
Lanuvium... and, in practice, they are also engaged in some social activities
such as dining together on certain occasions. The members of a club were some-
times men who all practised the same craft or trade; or they are all the depen-
dants of some great family or of the Imperial House... The remains of persons
belonging to these groups were often laid to rest in communal columbaria® (M.
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Dieses steigende individuelle Seligkeitsbediirfnis erklart sich aus den mas-
siven Populationsverschiebungen der spaten Kaiserzeit, die zu einem Ver-
lust des familidren Ahnenkults fiihrte, welche Funktionen nun dieses
Armenfest mit Festschmaus (parentatio)®®) und Blumenschmuck?®) erfiillen
konnte??). Diese latente Beziehung zum Totenkult*) erinnert freilich an das

C. Toynbee, Death and Burial in the Roman World. Ithaca, New York 1971, S.
54f mit Nachweisen; vgl. auch J. J. Hatt, La tombe gallo-romaine. Paris 1951,
S. 7711.).

2%) Die parentatio-Schmauserei, die an Gedachtnistagen, dem Geburts- und
Totentag des Verstorbenen, dem Stiftungstag des Sterbevereins oder dem Ge-
burtstag seines Wohltédters stattfanden, wurde im Staatskult auch zu einer Al-
lerseelen-Zeit, den dies parentales, systematisiert (14.—21. Feb.), die mit einer
Feier der Verwandtschaft, der cara cognatio, abgeschlossen wurde. Zur par-
entatio als Speiseopfer vgl. Nilsson: ,Wer in Pompej gewesen ist, hat das
Grab mit den drei aufgemauerten Speisesofas und dem Tischuntersatz gesehen,
die stindig fiir das Gastmahl am Grabe bereitstehen. Tertullian de testimonio
animae schildert lebendig die Sitte, wo er sich gegen die Heiden richtet, die die
Toten arm nennen; denn , du nennst sie selig, wenn du aus dem Stadttor nach
dem Grab hinaus mit Fleischspeisen und Leckerbissen gehst, um, eher fiir dich
selbst als fiir den Toten, zu parentieren und angeheitert vom Grabe zurtick-
kehrst; — denn bei ihrem Gastmahl, wo sie gleichsam anwesend sind und mit
dir zu Tische liegen, kannst du ihr Geschick nicht beklagen, du muft schone
Worte von denjenigen sprechen, um derentwillen du lippiger lebst“ (Nilsson,
Rosenfest, S. 318f.). Auch Kretzenbacher hat auf dem Bergfriedhof von
Ramaca in der serbischen Sumadija feste Binke und Tische an den Gréabern an-
getroffen (Ethnologia Europaea, S. 145). Die Feststimmung schwankt dabei
zwischen memento mori und carpe diem, wie die Skelette auf den Trinkbechern
von Bosco Reale nahelegen und die besinnlichen Verse des Trimalchio (Nils-
son, Rosenfest, S. 319). Festfreude am Grab ist dahingegen nichts Unpietati-
sches, ganz im Gegenteil: man 148t den Toten an den Vitalsteigerungen der Le-
benden teilhaben.

26y Dieser Rosenschmuck konnte sogar in Form von ,Rosengérten®“ an den
Grabwinden gemalt sein. Vgl. Toynbee, op. cit.,, S. 63: “The same idea must
have lain behind the painted showers of roses and rose-gardens on the walls
and vaults of tombs... These counterfeited flowers perpetuated, as it were, all
the year round the offerings of actual roses that were often associated with the
feast of roses (Rosalia, Rosaria) held in May and June when roses are chiefly in
season (suo tempore) in the Mediterranean world... Also by no means exclu-
sivly connected with the dead, the Rosalia (dies Rosalium, Rosariorum, Rosatio-
nis) undoubtedly afforded specific occasions for scattering roses on the grave
and decking the funerary portrait-statue with them” (ibidem, mit weiteren
Nachweisen).

2Ty Nilsson hat diese recht modern anmutende Entwurzelung der GroB-
stadtbevolkerung vom lokalen Ahnenkult und dem Totenkult der eigenen Vor-
fahren im engen dorflichen Rahmen sehr eindrucksvoll und Uberzeugend vor
Augen gestellt (Nilsson, Rosenfest, S. 321ff.).

28) Dieser ist nicht unbedingt immer gegeben. Schmausereien finden in der
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altgriechische Friihlingsfest der Anthesterien®). Dazu kommt noch die Be-
deutung von Rot (Rose) und Schwarz (Mischfarbe Violett — Veilchen) als
Farbe der Toten®’). Zusammen mit dem Totenfest der Parentalien (und den
violiaria) werden die rosalia zum heortologisch fixierten und zu Privatter-

,Rosenzeit”“ auch ohne Bezug zum Totenkult statt. Diese privaten Vereinsveran-
staltungen zum Zwecke der Geselligkeit etwa am Geburtstag des Kaisers oder
des Vereinsstifters nehmen erst dann funebrale Ziige an, wenn es sich um einen
Begrabnisverein handelt (die allerdings nach dem Inschriftenbefund iberaus
zahlreich gewesen sein diirften), der die Fiirsorge flir den Totenkult der verstor-
benen Mitglieder libernimmt. Finanziert werden diese Feste am Grab aus Testa-
mentszuwendungen reicher Bilirger, die damit ihre eigene private Totengedéacht-
nisfeier organisieren, die gleichzeitig dem geselligen Zusammensein der Ver-
einsmitglieder dient. So kommt das Rosenfest des Friihlingseinzuges in die
Nahe der Allerseelen-Zeit im Februar, dem Totenfest der parentalia. Rosen sind
dariiber hinaus, zusammen mit Veilchen, der haufigste romische Grabschmuck
(RE II/1 (1914), S. 1112f.). “Roses... are one of the gifts most frequently men-
tioned, along with food and drink, in funeral inscriptions — gifts for which the
departed person’s fellow members of a burial club... were often made responsi-
ble ... That roses were regarded as pledges of eternal spring in the life beyond
the grave is suggested by one of Ausonius’ epitaphs...” (Toynbee, op. cit.,
S. 63 mit weiteren Nachweisen).

%) Die beiden letzten Tage des dreitidgigen dionysischen Festes im Antheste-
rienmonat des attischen Kalenders (15. Feb. — 15. Marz), choes und chytrot,
waren den Toten geweiht. Der zweite Tag umschlof3 einen Weintrink-Agon (Ari-
stophanes, Acharner, 1000—1003), eine pompa mit der Statue des Dionysos
Limnaios und den Hieros Gamos im Bukolikon. Am dritten Tag wird in den
,Topfen“ (chytroi) eine panspermia, eine Totenspeise gekocht und der Ompha-
los-Kuchen dem chthonischen Hermes dargeboten (J. Harrison, Prolegomena
to the study of Greek religion. New York 1955, S. 32ff., S. 74ff.). Unter den
Totengaben befanden sich auch enagismata (Opfer), melitussai (Honigkuchen)
und die chytroi (gekochte Speisen) (L. R. Farnell, Greek hero cults and the
idea of immortality. Oxford 1921, S. 345ff.). Die Choen-Vasen stellen freilich
ganz andere Details dar, die allerdings z.T. strittig sind (bes. G. van Hoorn,
Choes and Anthesteria. Leiden 1951 mit Aufarbeitung der alteren Literatur).
Das Fest ist sowohl mit rezenten griechischem Faschingsbrauchtum (K. A. Ro-
maios, Mwpa Mehetnuata. Thessaloniki 1955, S. 288) als auch mit den Maium-
zligen in Zusammenhang gebracht worden (A. Furiotis, ’AvUeomoia-’Avieo-
popla-TTowtouayd, ‘EAAnvixn Anuwovoyia 11 (1953), S. 551—554), wobei die An-
wesenheit der Totenseelen, panspermia-Opfer und , Bliten“(dvidoc)-Schmuck in
beiden Argumentationsfithrungen eine gleich konstante Rolle spielen (vgl. auch
G. A. Papadiamantopulos, *Avdeotioia, Awovioia, ‘Avieopdoia, [Teoinyn-
Tuxn 42, 1962, S. 46—47).

30) A. C. Rush, Death and burial in Christian antiquity. Washington D. C.
1941, S. 208ff. und E. Wunderlich, Die Bedeutung der roten Farbe im Kultus
der Griechen und Romer. Giessen 1924 (Religionsgeschichtliche Versuche und
Vorarbeiten XXII).
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minen abgehaltenen Friedhofsfest mit Rosenstreuung iiber dem Grab?®!).
Nach dem Inschriftenbefund lagert sich das Rosenfest in Thrakien und Mo-
sien an den Dionysoskult an und wird sehr populdr®?). Der Brauch der
Grabgelage dieser Volksvereine geht bruchlos in den frithchristlichen Mar-
tyrerkult des Agape-Festes in den Katakomben®), aber auch in den Heili-

1) Das ist aus den Andeutungen der Inschriften zu entnehmen (bes. RE II/1
(1914), Sp. 11131)).

32) Dies ist der SchluBl von Nilsson aus dem epigraphischen Befund. Dazu
auch R. Krautheimer, Mensa — Coemeterium — Martyrium, Cahiers Archéo-
logiques XI (1960), S. 31£ff. Die griechischen Inschriften aufgelistet bei Perdri-
zet, op. cit.,, vgl. auch RE II/1 (1914), S. 1114. Tomaschek (op. cit., S. 373£f.)
bringt auch zwei lateinische Inschriften aus der Gegend von Drama (L. Heu-
zey, Le panthéon des rochers de Philippes, Revue archéologique VI (1865),
S. 449—460, bes. S. 451 und 452), wobei den Thiasoten des Dionysos bestimmte
Summen gespendet werden, aus deren Zinsen alljahrliche Festméhler am Grabe
der Spender abzuhalten seien, und zwar rosalibus, am Tage der Rosen. Die
zweite Inschrift besagt, dal3 eine kleine Summe gestiftet werde, ,,damit jahrlich
ein Becher vor dem Grab gefiillt und das Grab am Fest der Manaden bekranzt
werde“ (M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion. Miinchen 19743,
Bd. II, S. 365; in Rosenfest, loc. cit., S. 325 noch Literatur zu weiteren Inschrif-
ten nachgetragen). Nilsson hat auf diese Inschriften weitreichende Uberlegun-
gen gestitzt: ,, Die Rosalien haben hier ein Blindnis mit dem Dionysoskult ge-
schlossen ... Die Nachwirkung des Dionysoskultes diirfte der Grund sein, war-
um die Rosalien in Thrakien und Mésien populdr geworden sind...“ (Rosenfest,
S. 325). Perdrizet hatte noch die Haufung der Belege durch die geographische
Nahe der romischen Stadt Philippi erklart (op. cit.). Aber auch Nilssons For-
mulierungen bleiben ambivalent: in der beriithmten Studie zum ,,Ursprung der
Tragodie® (1911) spricht er noch von einem ,unleugbaren geschichtlichen Zu-
sammenhang mit dem Dionysoskultus® (loc. cit., S. 126) und befindet, ,,dal3 der
Dionysoskult in Thrakien so eingewurzelt war, dal er die Rosalien zu einem
dionysischen Fest zu machen vermocht hat, das auch nach dem Sieg des Chri-
stentums als dionysisch empfunden wurde“ (ibidem, S. 127), wahrend er im
,positivistisch“ gehaltenen Artikel in der RE (1914) den Ton der Uberzeugung
stark zuriicknimmt: ,Ich habe a.u.a.0. vermutet, daf3 in den R. der Balkanhalb-
insel alte dionysische Gebrduche sich fortgesetzt haben; einen, wenn auch
schwachen Anhalt gibt die Verbindung der R. mit den bachkischen Mystenver-
einen aus dem alten Makedonien (s.0.)“ RE II/1 (1914), Sp. 1115). Diese Thesen
um das Weiterleben ,,dionysischen“ Ritualguts beziehen sich mit Wace, Daw-
kins, Lawson u.a. auf den thrakischen kalogeros, den geros auf Skyros, thes-
salische Karnevalsvermummungen usw. Zur Validitdt und Apodiktik solcher
Langzeitthesen W. Puchner, Brauchtumserscheinungen im griechischen Jah-
reslauf und ihre Beziehungen zum Volkstheater. Wien 1977, pass.

3) P. Lekatsas, ‘H idéa tic Yuyiic »ai tig ddavaciag xai o #dpa tod davd-
tov. Athen 1957, S. 407ff., RE II/1 (1914), Sp. 1115; Nilsson, Rosenfest,
S.323ff.; E. Freistadt, Altchristliche Totengedachtnistage, Liturgiegeschicht-
liche Quellen und Forschungen 24 (1928); E. Lucius, Die Anfinge des Heili-
genkultes in der christlichen Kirche. Tiibingen 1904, S. 318 ff.
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genkult tiber (z.B. wird in der , Acta S. Nicolai“ der 9. Mai mit ToU %owLov
1@V dooooliwv erwihnt)®!); in den anakreontischen Gedichten 4 und 5 des
Johannes von Gaza im 6. Jh. wird der dies rosarum mit 1| nuéoa t®v 06dwv
wiedergegeben®®). Zur christlichen Adaption hilft auch die Rosen-Blut-
Identifikation der Farbsymbolik: Rosenkrone, Rosengilirtel und Rosenkranz
sind Symbole des Martyriums, Zeichen der Auferstehungshoffnung (Christi
Blut als unsterblich)*®®). In der friihchristlichen Blutsymbolik sind das
Friihlingsrosenfest und der Totenkult mit der Gemeinschaftsfeier am Grab-
mal eine Verbindung eingegangen, die als stabiler und in sich ,logischer*
Symbolkontext vom Christentum sanktioniert weitertradiert wird; die Tra-
gerschichten der Vorstellung sind weiterhin die kleinen Leute — und rote

%) Tomaschek, op. cit., S. 379: p¥doavreg 6¢ TOV ®ULEOV TOV QOOCOAIMV TOV
TTEOTTATOQOS MUY TOU Gylov Nixohdov, xatnitdev év MUQOLS TH UNTQOTOAEL €LG TNV
ovvodov 6 tov Ueov dolAhog Niwxdraog (Sancti confessis pontificis et celeberimi
thaumaturgi Nicolai acta primigenia nuper detecta et eruta ex unico et vetere
cod. mbr. Vaticano per Nic. Arminium Falernium. Neapoli 1751, S. 31; zitiert
auch in F. M. Avellino, Opuscoli diversi. Bd. III, Napoli 1836, S. 265). Eine
dhnliche Erwdhnung zum ¢odiouog erfolgt auch am 8. Mai, dem Tag des hl. Jo-
hannes Brontogeros (Nilsson, Rosenfest, S. 324; Tomaschek, op. cit,
S. 380), welcher Tag von den Bollandisten (Acta SS Mai. Tom. II, S. 359) auch
als ,,S. Timothei Patriarchae ¢odiouoc“ als Translationstag der Reliquien des
Patriarchen verzeichnet ist (zum Zusammenhang mit dem Rosenfest Mazochi,
In vetus marmoreum S. Neapolitanae ecclesiae Kalendarium Commentarius.
Neapoli 1794, tom. I, S. 54).

35) Nr. 4 oyédiov &v T Nuéoq TOV GOdwV uetd eimelv Tovg ortntds, Nr. 5 Adyog
Ov émedelEato &v ) Nuéoq TV 00wV év T €avtov duatoBy (Th. Bergk, Poetae
Lyrici Graeci, Leipzig 1882% S. 342ff.). Textausziige in Ubersetzung bei Toma-
schek, op. cit., S. 3691f.

3%) Rush, op. cit.,, S. 147. E. Owen, Some Authentic Acts of the Early Mar-
tyrs. Oxford 1927, S. 148, Nr. 97. Auch F. Dolger, IXOYZ. Der heilige Fisch in
den Antiken Religionen und im Christentum. Minster/Westfalen 1922, Bd. II,
S. 287, Nr. 5 (zu Rot als Symbolfarbe der christlichen Liturgie S. 355ff.). In den
Maértyrerakten der SS. Mariani et Jacobi ist etwa eine Vision beschrieben, wo
der kiinftige Méartyrer von Christus zwei purpurne Girtel iiberreicht bekommt,
oder ein bereits toter Martyrer erscheint mit einem Kranz aus Rosen um den
Hals: ,,adcucurrit nobis puer, quem constabat esse alterum ex geminis ante tri-
duum cum matre compassis, corona rosea collo circumdatus et in manu dextra
palmam uiridissimam praeferens“ (R. Knopf — G. Kriiger, Ausgewéahlte Mar-
tyrerakten. Tibingen 1929, S. 72; Martyrium SS Mariani et Jacobi 11,5). Die
Rosenkrone gilt als Symbol des fiir Christus vergossenen Blutes. Der hl. Hiero-
nymus vermerkt in seinen Briefen, dafl die Martyrerkrone aus Rosen und Veil-
chen gewirkt ist: ,illa corona de rosis et uiolis plectitur...“ (I. Hilberg, Cor-
pus scriptorum Ecclesiastorum Latinorum. Bd. 54—56, Wien 1910—1918, Bd.
55, S. 349: Epistula 108, 31); Rosen und Veilchen werden auch auf die Marty-
rergriaber gestreut: , Ceteri mariti super tumulos coniugum spargunt uiolas, ro-
sas lilia floresque purpureos...“ (ibidem, Bd. 54, S. 653: Epistula 66,5).
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Blumen hatte schon Aneas seinem Vater Anchises aufs Grab geworfen®").
Im frithchristlichen Rosentag und Rosenfest treffen also zwei heortologi-
sche Traditionen aufeinander: 1. das Totenfest der griechischen nekysia®®),
der romischen parentalia bzw. der Allerseelenzeit der lemuria (9.—13.
Mai)*®), und 2. das Blumenfest der griechischen anthesteria und der romi-
schen floralia (bzw. der gleichzeitigen rosaria), und gehen eine dauerhafte
Verbindung ein: die Rose als Zeichen der wiederbelebten Natur und als
Zeichen von Christi vergossenem Blut, Garant der Unsterblichkeit. Die
osterliche Auferstehung ist Friihlingszeit.

Doch die Traditionsstriange scheinen sich im Ubergang zum Hoch- und
Spatmittelalter komplexer zu verschlingen. Wahrend mit der Einsetzung
von Pfingsten/Ilevinxoot) 50 Tage nach Ostern im Westen das Fest als pas-
qua rosata oder rosarum, als dominica de rosa, Rosensonntag, Rosenostern,
Blumenostern usw.?), in der zu Pfingsten getauften hl. Rosa in Spanien
und der im Mittelalter in Palermo hochverehrten hl. Rosalia*') wenigstens
nominale und datumsméiBige Anklidnge gegeben sind*?), scheinen die Inhalte in
den byzantinischen ekklesiastischen, den zentralbalkanischen, kleinasiati-
schen und russischen Quellen in gravierender Weise zu divergieren.

3Ty, purpureosque iacit flores ac talia fatur“ (Vergil, Aeneis, V 79). “The red,
therefore, in the cult of the dead was regarded as a substitute for blood with
which the ancients were accustomed to appease the spirits of the dead. Blood
was necessary because it was looked upon as the seat of life and it was thought
to give a new vitality to the shade of the diseased” (Rush, op. cit., S. 214; vgl.
auch F. Cumont, After life in Roman paganism. New Haven 1922, S. 51).

%) Im attischen Monat Boithromion, genau beschrieben bei Lukian (A. M.
Harmon, Lucian. Cambridge 1953, S. 440ff.). Vgl. zu den griechischen Toten-
festen auch D. C. Kurtz — J. Boardman, Greek burial customs. Ithaca 1971,

S. 147ff. und C. B. Gulick, Modern traits in old Greek life. New York 1927.
39) Harrison, Prolegomena, S. 35ff. Dieses Totenfest fillt in die Zeit der

floralia im Mai (G. H. Bianchi, The mythology of Greece and Rome. London
1887, S. 136; J. C. Lawson, Modern Greek Folklore and Ancient Greek Reli-
gion. Cambridge 1910, S. 45). Diese Gleichzeitigkeit diirfte zu den erwéhnten
Uberlegungen beigetragen haben (zu den Rosen auf den Grabern vgl. auch J. G.
Frazer, The belief in immortality and the worship of the dead. London 19272,
S. 3991f.).

40) Miklosich, Die Rusalien; Nilsson, Rosenfest. Siehe auch G. Anrich,
Hagios Nikolaos: Der heilige Nikolaos in der griechischen Kirche. Leipzig 1917,
S. 444.

1) Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 9, Freiburg 1964, S. 43. Zum Rosa-
lienkult auch J. Rittsteuer, Rosalienkult im Burgenland, Burgenldndische
Heimatbldtter XVI (Eisenstadt 1954), S. 102 ff.

#2) Nilsson hat einen inneren Zusammenhang angezweifelt: ,Sehr zweifel-
haft scheint mir, ob die italienisch-spanische Bezeichnung des Pfingstsonntages,
domenica oder pascha rosata, mit unseren Rosalien zusammenhangt® (Rosen-
fest, S. 3241.).
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Doch schon bei den christlichen Gedenkfeiern an den Martyrergrabern
diirfte in manchen Gebieten des endlosen byzantinischen Reiches etwas von
der tiberschdumenden Lustbarkeit der romischen rosalia erhalten geblieben
sein. So berichtet der hl. Basileios von ,,schiadlichen Liedern und obszonen,
Wollust erregenden Bewegungen“ bei den kappadokischen symposia (14.
Homilie ,,Gegen die Betrunkenen“)**), wo in der Epiphanie-Woche und der
Nachosterwoche (tfjg Ataxotvnoiuov)*!) eben auch vor der Stadt an den ,hei-
ligen Statten der Martyrer® o6ffentliche Tédnze veranstaltet wurden sowie der
Boden verunreinigt von unreinem Trank und den stampfenden Fiiflen der
Tanzenden®). Der 63. Kanon der Synode von Kartagene (461) hei3t diese
symposia von den Stadten und Kirchen (éx tdv xtioewv) fernhalten: pdiiota
8tL &v adTOlC TOIC YEVESIOLS TOV UOXOQIWV POQTUQWV GVE TIVOGS TOAELS %Ol €lg
adTOVE TOUC (8Q0VC TOMOUC TA TOLOUTO TANUEARETY 0Dy, DpoodvTar'®); an diesen
Tagen, wo selbst das Sprechen unstatthaft sei, fanden auf Feldern und Plat-
zen ekelhafte Téanze statt*”). Diese symposia werden noch von zwei anderen
Konzilien verboten®®). In dhnlichem Zusammenhang zu sehen ist auch der
Festschmaus der agape im Kirchennaos selbst, ebenfalls verboten vom 72.
Kanon des Trullanums (691)*"), oder auch im Vorhof der Kirche abgehalten

43) ‘Owhia & natd pedvdéviov (ed. Garnier, Paris 1721ff., II, S. 228): ,,...
dopata aloyed, oynuato moevixo éoedifovta meog doelyeloy ...«

) K. Sathas, ‘Totoouov doxipov mepl tov Yedtoov »al g novouris Tdv Bu-
Cavtwvav. Venetia 1878, S. ma'.

#9) ... &v Toigc mEO TNE TOAEWS WOQTUEIOLS XOQOVS OUVLOTAUEVOL, £QYUOTNOLOV
TS oixelag avT®V doynuoolvng, TOUg MyLaouévovs ToOmToug memoinvral...” (ed.
Garnier, III, S. 128f.).

46) daB sogar an den Geburtstagen der seligen Mértyrer in einigen Stiddten
und an den heiligen Statten selbst diese VerstéBe ohne Arg durchgefiihrt wer-
den“ (nach Sathas, op. cit., S. nf’). Mit , heiligen Stéatten“ ist in diesem Kon-
text wohl das Martyrergrab gemeint, das freilich auch mit der Kirche identisch
sein kann.

) ... doYNOEIC MVoaEAS eig TOVG AyQovg xal eig tag mhatelog éxtehovoy ...«
(Sathas, op. cit., S. nf}’). Damit ist nicht nur die Volkstiimlichkeit dieser Lust-
barkeiten an den Martyrer-Totengedenktagen, sondern auch ihre ,Landlich-
keit“ angesprochen. Der , Ausflug“ auf den Friedhof oder die Felder spielt im
Assoziationsfeld Toten — Blumen — Fest in den rezenten Brauchmanifestatio-
nen eine wichtige Rolle (z.B. ,,Reiner Montag®, 1. Mai usw.). Zum Zusammen-
hang der Stelle mit den Rosalien vgl. auch W. Puchner, Byzantinischer Mi-
mos, Pantomimos und Mummenschanz im Spiegel der griechischen Patristik
und ekklesiastischer Synodalverordnungen, Maske und Kothurn 19 (1983),
S.311—317, bes. S. 315.

48) Im Kanon VII des Konzils von Ankara (314) und im Kanon LV des Kon-
zils von Laodikeia (zwischen 343 und 381).

#9) Ot 00 del taig Aeyouévag "Ayamag ToLel, xal Evdov €v t@® oirw €odiewv nal
dxxoUPita otpwvviev (zitiert nach Sathas, op. cit.,, S. nf}’). Das agape-Fest
symbolisierte urspriinglich das Liebesmahl mit Christus. Mit oixog ist hier das
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mit Sang und Tanz, was dann Balsamon im 12. Jh. in seinen kodifizierten
Synodalkommentaren ebenfalls untersagt’’). Diese bisher nur von Sathas
beachteten Belege®), die sich bei systematischer Untersuchung wahrschein-
lich noch vermehren lieBen®?), tragen zwar nicht den Namen der Rosalien,
stimmen aber in der Sache mit dem rémischen Gréberfest iiberein. Neu ist die
offizielle kirchliche Verdammung der Festmanifestationen mit Sang und
Tanz, die in zelotischem Eifer mit den anriichigsten Ausdriicken belegt wer-
den®®). Evident ist auch die Vertreibung des Festes ,,von den heiligen Statten*
von Kirche und Grab auf ,,Felder und Platze“, wo die urspriinglich dem Mar-
tyrergedenken geweihte Mahlfeier mit anderen ,Lustbarkeiten®, Fest- und
Umzugsmanifestationen kontaminiert. Aus dem urspriinglichen Martyrerge-
denken wird eine allgemeine Totenfeier®). So kommt es, da3 in der spatby-
zantinischen und altslavischen Quellengruppe ekklesiastischer Verordnungen

,Haus“ Gottes, der Naos gemeint, mit dxxoUfita (accubo = zu Tische liegen)
Tische bzw. Liegekissen (je nach EBgewohnheit, die sich seit dem 6.—7. Jh. zu
andern beginnt; dazu K. Wessel, Abendmahl und Apostelkommunion. Reck-
linghausen 1964, S. 23).

°0) Im Kommentar zum 72. Kanon des Trullanums. Da heiBt es auch: , Kal
*Avarmn ugv xolettor M ddehgooilvny xal ta dud Tatng ovwrtdora” (Sathas, op.
cit., S. nf}’). Zur adoptio in fratrem vgl. L. Kretzenbacher, Gegenwartsfor-
men der Wahlverwandtschaft pobratimstvo bei den Serben und im Ubrigen
Stuidosteuropa, in: Grazer und Miinchner Balkanologische Studien. Miinchen
1967, S. 167—182; idem, Rituelle Wahlverbriiderung in Siidosteuropa. Erleb-
niswirklichkeit und Erzdhlmotiv. Miinchen 1971; idem, Serbisch-orthodoxe
Wahlverbriiderung zwischen Glaubigenwunsch und Kirchenverbot von heute,
Siidost-Forschungen XXXVIII (1979), S. 163—183. Zu den griechischen Quellen
der pobratimstvo bedarf es noch einer eigenen Studie. — Sathas glaubt, dal3
aus dem aus der Kirche vertriebenen agape-Fest spédter die im Freien gehalte-
nen kurban-Feste mit Tieropferung und Symposion (die allerdings bei praktisch
allen traditionellen orthodoxen Patrozinien/mavnylpeic-Festen im Balkanraum
anzutreffen sind) hervorgegangen sind, die im Tauetov tijg *Op¥odoEiag verur-
teilt werden (Theophilos, Erzbischof von Kampania, Taueiov tig *OpdodoEiac.
Venetia 1780, S. 134—136: Ilepl Jvtdv PagPaoirds Kovouraviov; S. 137—138:
EAnvixn dvota ta Kovoumdvia — ,hellenisch® bedeutet hier noch idolatrisch).
Dazu auch G. N. Aikaterinidis, NeoghAnvirég aipatneec dvoieg. Diss. Athen
1979, S. 179{.

1y Vgl. Sathas, op. cit.,, zum Zusammenhang mit den Rosalien vgl. auch
Puchner, Byzant. Mimos, S. 315f.

°2) Dazu das Material von H. Reich, das allerdings kritisch gesichtet werden
mull (H. Reich, Der Mimus. Berlin 1903).

33) Zur Unsicherheit der Terminologie, d.h. welches Phinomen mit welchem
Ausdruck belegt wird, vgl. Puchner, Byzant. Mimos, und idem, Edpwmaixm
Jeatpoloyia. Athen 1984, S. 48.

%) Vgl. auch die Belege bei F. Kukules in ’Emetnols ‘Etrawgeias Bviavtivav
Zrovddv 16 (1940), S. 63 1.

207



Walter Puchner

mit rusalia sowohl burschenbiindische Umzugsbrauche als auch die Allersee-
lenzeit der Pfingstwoche bezeichnet wird.

Doch dazu noch spater. Vorerst noch ein ebenfalls zu wenig beachteter
Beleg: Karolidis®*?) hat als erster eine Stelle in einer Rede von Johannes
Mauropus, Metropolit im kleinasiatischen Euchaita im 11. Jh., auf den
hl. Theodor Teron ausgemacht®), die der bekannte Rhetor, Gelehrte und
Schriftsteller (und Zeitgenosse von Michael Psellos)®®) in der Kreisstadt
Euchaita (an der Stelle des heutigen tiirkischen Dorfes Avkat oder Av-
hat)®’), an der HeerstraBe von Konstantinopel nach Amaseia, um 1050
hielt®®). Die damals nicht unbedeutende Stadt war kleinasiatisches Wall-

4a) P Karolidis, ‘H €0t T@v 06dwv (0odiouds, dvdonds, dvimneodoia, Rosa-
lia, Povoodiia), ‘Aouovia 1 (1900), S. 201—206 und P. Carolidis, Bemerkun-
gen zu den alten Kkleinasiatischen Sprachen und Mpythen. Strafburg 1913,
S. 178£f. und pass.

%) Logos, Nr. 180 der Ausgabe P. de Lagarde — J. Bollig, Johannis
Euchaitorum metropolitae quae in codice graeco 676 supersunt. (Abhandl. d.
histor.-philolog. KI. d. Konigl. Ges. d. Wiss. zu Gottingen 28) Gottingen 1882,
S. 1301f.

°6) Die wichtigste Literatur zu Leben und Werk: J. Draseke, Johannes Mau-
ropus, Byzantinische Zeitschrift 2 (1891), S. 461—493; J. Dreves, Johannes
Mauropus. Biographische Studie, Stimmen aus DMaria Laach 26 (1884),
S.159—179; A. Gudeman, Johannes Mauropus, RE IX/2 (1916) Sp.
1750—1760; R. Reitzenstein, M. Terentius Varro und Johannes Mauropus von
Euchaita. Leipzig 1901; M. Jugie, Jean Mauropus, in: Dictionnaire de Théolo-
gie Catholique X/1 (1928), S. 443—447; S. Efstratiadis, Iodvvng 6 Movpo-
movg, in: ’Evoaiowoa Xp. IMamadomwoviov. Athen 1931, S. 405—437; J. Hussey,
The Writings of John Mauropus: A Bibliographical Note, Byzantinische Zeit-
schrift 44 (1951), S. 278—282; H.-G. Beck, Antike Beredsamkeit und byzanti-
nische Kallilogia, Antike und Abendland 15 (1969), S. 91—101; J. Lefort, Rhé-
torique et Politique: trois discours de Jean Mauropus en 1047, Travaux et Mé-
moires 6 (1970), S. 2656—303; J. N. Ljubarskij, K. Biografij Ioanna Mavropo-
da, Byzantinobulgarica 4 (1973), S. 1—14; A. Karpozilos, ZvuPokrn ot uerém
o0 Biov %al tov €oyov ToU Twdvvn Movedmodos. Diss. Ioannina 1982.

°y H. Grégoire, Géographie byzantine. I. Euchaita, Byzantinische Zeit-
schrift 19 (1910), S. 59—62. Die Stadt diirfte im 11. Jh. gut besiedelt und wohl-
habend gewesen sein (einzige Quelle dafiir bilden die Logoi des Joh. Mauropus),
teils durch die St.-Theodor-Wallfahrt, die viele Fremde anzog, teils durch Zu-
zug von Fliichtlingen aus anderen kleinasiatischen Gebieten vor nomadischen
Turkenscharen, die das Innere von Mikrasia schon lange vor 1071 (der Schlacht
bei Mantzikert) unsicher machten (S. Vryonis, The Decline of Medieval Helle-
nism in Asia Minor. Berkeley 1971, S. 86{f.).

°8) Zu den Datierungsproblemen der Ubersiedlung Mauropus nach Euchaita
(schwankend zwischen 1044 und 1054) vgl. die Diskussion bei Karpozilos, op.
cit. S. 29ff. Mauropus bleibt insgesamt mit der kurzen Unterbrechung einer
Konstantinopelreise bis 1075 in der kleinasiatischen Stadt und zieht sich dann
als einfacher Monch in das Prodromos-Kloster von Petra zuriick. Mauropus hat
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fahrtszentrum des hl. Theodor (des Teron, Rekruten®); seit dem 9. Jh. wird
von ihm auch der hl. Theodor Stratilates®) unterschieden; ersterer wird am

in Euchaita fiinf Reden geschrieben: drei davon lassen sich in etwa datieren
(Bollig — de Liagarde Nr. 179, 180, 184): die mpoopwvnoig mpog tov &v Edyai-
ToLg AoV OTe mE®TOV €méotn T1) éxxAnote wurde zu Ostern 1049/50 gehalten, die
beiden anderen zur selben Zeit oder kurze Zeit spiter (Karpozilos, op. cit.,
S. 14711)).

°%) Die Entwicklung der Theodoros-Legende in der Hagiographie beginnt mit
einer Enkomion-Homilie des hl. Gregor von Nyssa (1394) (PG 46: 736—748),
dessen Autorschaft allerdings nicht hundertprozentig feststeht, und einem an-
onymen Martyrium (H. Delehaye, Les legendes grecques des saints militaires.
Paris 1909, S. 127—135), auf das sich das ,, Enkomion auf den hl. Theodoros Te-
ron“ von Chrysippos (1479), Presbyter von Jerusalem, stiitzt (textkritische Aus-
gabe von H. Starck, Theodoros Teron. Freising 1912 und A. Sigalas, Des
Chrysippos von Jerusalem Enkomion auf den hl. Theodoros Teron, Byzantini-
sches Archiv 7, Leipzig/Berlin 1927, S. 50—79). In dieser urspriinglichen Aus-
formung besteht die Legende aus zwei Teilen: dem Martyrium und den zwolf
Wunderberichten. Der Rekrut Theodoros wird im kleinasiatischen Amaseia als
Christ vor Gericht gestellt und bekennt seinen Glauben; es wird ihm Bedenk-
zeit gegeben, den heidnischen Idolen zu opfern; statt dessen geht er in der
Nacht hin und &dschert den Magna-Mater-Tempel ein, bekennt sich selbst als
Tater, wird gefoltert und dem Feuer iibergeben (siehe auch detaillierter in der
Legenda aurea, vgl. R. Benz, Die Legenda aurea des Jacobus de Voragine. Hei-
delberg 1975% S. 859f. und ausfiihrlicher gestaltet z.B. in F. M. Torrigio, Hi-
storia del martirio di S. Teodoro soldato. Roma 1643, vgl. Bibliotheca Hagiogra-
phica latina antiquae et mediae aetatis, ediderunt socii Bollandiani. Vol. II.
Bruxelles 1898—1901, S. 1170). Die Gregorshomilie (,,das wichtigste Stiick der
ganzen Theodorosliteratur”, Hengstenberg, s.u., S. 84) und das Chrysippos-
Enkomion ,eroffnen uns einen Einblick in die Entstehung und erste Entwick-
lung der Theodoroslegende, den wir ohne sie wohl nicht mehr erlangen konn-
ten“ (A. Ehrhard, Byzantinische Zeitschrift 22 (1913), S. 83). In der weiteren
Literatur ist vor allem der Hymnus des Theodoros Studites (1826) (J. B. Pitra,
Analecta sacra Bd. I, S. 361—365), der den spiter entstandenen Drachenkampf
bereits vor dem Martyrium einschiebt, zu erwdhnen. Weitere Quellen: das Mar-
tyrion nach Symeon dem Metaphrasten (Delehay, Saints militaires, op. cit.,
S. 136—150), ein versifiziertes Martyrion von Merkurios dem Grammatikos (im
Cod. A des Lavra-Klosters auf Athos, fol. 155"—162"), wo Biographie und Wun-
der noch ergénzt und erweitert sind (Biog mpd 10U pootvolov xal 1 &x mondodg
avaywyn te xol adEnoig xol Gavpata Eaiota tov ‘Ayiov xal movévdoEou peyaro-
udotvpog Oeodwpov, Delehaye, op. cit., S. 183—201) usw. usw. Zum gesamten
Theodoros-Legendenkomplex grundlegend K. Krumbacher, Studien zu den
Legenden des hl. Theodoros, Sitz. ber. d. phil.-philolog. u. hist. Kl. d. Koénigl.
Bayr. Akad. d. Wiss. 1892/Heft II, Miinchen 1892, S. 217—379, sowie W. Heng-
stenberg, Der Drachenkampf des heiligen Theodoros, Oriens Christianus N.
S.2 (1912), S. 76—106, 3 (1913), S. 241—280. Zur Theorie des Weiterlebens
einer phrygisch-pontischen Gottheit (Men-Phamakis) in dem volkstiimlichen
Reiterheiligen Lucius, Anfinge des Heiligenkults, S. 231ff., und K. Liibeck,
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Der hl. Theodor als Erbe des Gottes Men, Katholik II (1910), S. 199—215, zu
Recht schon angezweifelt von H. Glinter, Legenden-Studien. Koéln 1906, S. 58.
Vgl. weiters die Ubersichtsartikel in Lexikon fiir Theologie und Kirche. Bd. X,
Freiburg 1965, S. 39 und Ognoxevtixn xat My éyrvxromaideia. Bd. 6, Athen
1965, S. 198—201.

0) Die Legenden um den hl. Theodor, den Stratilaten (ein hoherer byzantini-
scher Militarbeamtentitel), tauchen vor dem 9. Jh. auf und beziehen sich auf
eine fingierte Martyrerfigur des 4. Jh.s, die nichts weiter ist als eine Weiterbil-
dung des hl. Theodor Teron. Dies ist schon aus der Ahnlichkeit der Viten er-
sichtlich: , Beide sind Soldaten, beide in Euchaita bei Amasia begraben und
beider Graber sind der Legende zufolge von allem Anfang an beriihmte Kult-
statten; ihre Martyrien sollen ungefahr der gleichen Zeit angehoren; beide ver-
greifen sich an den Gottern, der Tiro, indem er nachts den Tempel der Gotter-
mutter anziindet, der Stratilate, indem er die Statuettchen zerschlagt“ (Gun-
ter, Legenden-Studien, S.31). Als Ranghodherer iiberschattet der Stratilates
den Teron schon ab dem 9. Jh. im Kult; beide Figuren verschmelzen zu einer
Einheit (auch der Stratilates ist natiirlich Drachentoter). Grundlage der hagio-
graphischen Legende ist ein angeblicher Augenzeugenbericht des Martyriums,
vom Tachygraphen Augaros, von H.-G. Beck schon ins 6. Jh. datiert (Kirche
und theologische Literatur in Byzanz. Miinchen 1959, S. 405). Textedition: G.
van Hooff, Acta Graeca S. Theodori Ducis martyris nunc primum edita...,
Analecta Bollandiana 2 (1883), S.359—367. Nach dieser Version ist der hl.
Theodor nicht in einem Dorf bei Amaseia geboren, sondern in Euchaita selbst
und lebt in Herakleia am Pontus, hochgeschétzt vom romischen Kaiser Licinius
(307—323), der ihn auch besucht, um ihn vom christlichen Glauben abzubrin-
gen. Der Stratilates aber zerschligt die Gold- und Silberidole und verteilt sie
unter den Armen, worauf ihn Licinius festnehmen, foltern, kreuzigen und den
Kopf abschlagen 14B8t. Auf dem Kreuz fordert der Heilige Augaros auf, seine
Gebeine in seiner Heimatstadt Euchaita beizusetzen. Ein von Delehaye verof-
fentlichtes Martyrion im Cod. Vat. gr. 1993 (op. cit., S.151—167) aus dem
12. Jh. weist bedeutende Abweichungen auf, ist fast doppelt so lang und pathe-
tisch iiberladen. Das Martyrion im Cod. Vat. gr. 1245 (Delehaye, op. cit,
S. 168—182) ist bloB eine Bearbeitung davon und weist an manchen Stellen
wortliche Ubereinstimmungen mit der Vita des hl. Theodor Teron auf. Originé-
rer ist der Anonymus des 10. Jh.s (Menologii Anonymi Byzantini Saeculi X
quae supersunt, ed. K. V. Laty$ev. Ed. phototyp. Praefatione instruxit Friedh.
Winkelmann. Petropoli 1911/1912, unver. Neudruck Leipzig 1970, S. 281f.)
sowie die freie Bearbeitung Symeons des Metaphrasten (Delehaye, op. cit,
S. 168—182). Weitere Quellen: ein inediertes Martyrion im Kloster Philotheu/
Athen, cod. 8, fol. 51—57 aus dem 11. Jh., das Enkomion des Niketas aus Paph-
lagonien (Act. SS Now. IV, 1925, S. 83—89) aus dem 9. Jh., inedierte Enkomia
von Euthymios (Analecta Bollandiana 44 (1926), S. 50), von Theodoros tov Ila-
vapérov (Cod. 425, fol. 34—49 des Klosters Vatopedi) aus dem 14. Jh., ein in-
ediertes Martyrion aus dem Lavra-Kloster (CExxinoiaotixy *Aindeia VI, 1896/
1897, S. 223), Epigramme (E. Miller, Manuelis Philae carmina, II, Parisiis
1857, S.294—297) usw., usw. Der Stratilates als Reiterheld, der mit Lanzen-
stich das Untier totet, bildet auch einen eigenen, dem hl. Georg sehr nahen iko-
nographischen Typus (vgl. das Malerbuch ‘Epunveio tig Cwygaguxig, Athen
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17. Feb. gefeiert, zweiterer am 8. Feb.?), beide zusammen als Hag. Theo-
doroi am Samstag der ersten Fastenwoche der quadragesima®), wenn auch
der megalomartyr urspriinglich nur eine Person gewesen sein diirfte)®), der
nach der Lokalsage hier einen Stadt und Land verwiistenden Drachen
tiberwéltigt haben soll®) und Schutzheiliger (molotyoc) der nachdem auf-
blithenden, nach ihm benannten ,Theodorupolis“ geworden ist®*). Die Ge-

1889, S. 192 und F. Kontoglu, "Exgoaoig, Bd. I, Athen 1960, S. 318). Zu Bild
und Legende auch H. Lohse, Die Ikone des hl. Theodor Stratilat zu Kalben-
steinsberg. Minchen 1976 (eine russ. Ikone Ende des 16. Jh.s); auch B. E.
Scholz, Die paarweise symmetrische Darstellung des Hl. Georg und der HI.
Theodor Stratilates zu Pferde in der Kunst von Byzanz und Georgien im
10.—13. Jh., Jahrbuch der 6sterr. Byzantinistik 32/5 (1982), S. 243—253; ferner
B. Kotting, Peregrinatio religiosa. Miinster 1950, S. 160—166, sowie @pnoxev-
T xol YO éyxvxlomaidera, Bd. 6, Athen 1965, S. 201 ff.

%02) F. Halkin, Bibliotheca Hagiographica Graeca. Bruxelles 1957°, Bd. II,
S.2771f., 281 ff.

1) Vgl. das MeB-Typikon ‘Axolovdic TV ‘Ayiov EvOOEWY HOQTUOWY
Ocodwpwv Tpwvog xat Ztpatnhdrov. Athen 1920, im theologischen Verlag G. G.
Aliferis Sakellariu. Von diesem liturgischen Typikon gibt es auch noch andere
Ausgaben (vgl. S. Efstratiadis, ‘Aywohéyiov g 009600ENC éuxhnoioc. Athen,
o.d.; 8. 185).

62) Beck vermerkt lakonisch: ,Es handelt sich bei beiden (Theodor Tiro und
Theodor Stratilat) um denselben Heiligen, und zwar um den Rekruten, den ein
ehrgeiziger Hagiograph zum General beforderte. (Kirche und theolog. Litera-
tur, op. cit.,, S. 405.) Dazu neuerdings auch N. Oikonomides, Le dedouble-
ment de S. Théodore et les villes d’Euchaita et d’Euchaneia, Analecta Bollan-
diana 104 (1986), S. 327—335.

%) Die Zusammenstellung der Legendenversionen bei H. Delehaye, Euchai-
ta et la légende de St. Theodore, in: Anatolian Studies presented to W. M. Ram-
sey. Manchester 1923, S. 129—134 (wiederabgedruckt in Mélanges d’Hagiogra-
phie Grecque et Latin. Bruxelles 1966, S. 275—280).

%) Nach Zonaras XVII, 3, 17—18 und Skylitzes (ed. Thurn) S. 309, 19—33
unter Kaiser Tzimiskis. ,Rappelons que nous avons un témoin de sa prosperité
au XI° siecle dans la personne d’un de ses plus célebres évéques, le métropolite
Jean Mauropus: ‘H tov pdotvoog attn méiig xol magowia, fv &€ gonuiag &fdrov
molvdviowmov o te ol xhoov &médeie, et il montre les peélerins accourus a
la féte du saint éx 1@V dndviov tig oixovuévne” (Delehaye, Saints militaires,
S. 112). Die Stelle stammt aus der Rede an den hl. Theodor (vgl. Bollig — de
Lagarde, S. 132). Siehe auch Mauropus, Logos 184, 15—20 und Logos 180,
132. In den Briefen an den Patriarchen Michael Keruliarios beschreibt Mauro-
pus die Stadt als Ort der Verbannung: doixntog, dyaoig, &devdpoc, dyrooc, &Ev-
hog, doniog, dyotdtng OAn xal dxndiag ueoty (Epist. 163, Bollig — de Lagarde,
S. 88, 18—20). Doch diirfte dies nicht der Realitdt entsprochen haben (vgl.
Karpozilos, op. cit.,, S.42f). Euchaita hat den Status einer Stadt seit
915—518 (Grégoire, Géographie Byzantine, loc. cit.) und scheint in den by-
zantinischen Episkopatslisten im 11. Jh. an 51. Stelle unter den Metropoliten-
Sitzen auf (V. Grumel, Les Regestes des Actes du Patriarcat du Constanti-
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beine des Mirtyrers sollen durch die Hosia Eusebia®®) von Amaseia, dem
Ort seines Martyriums im Jahre 306, nach Euchaita lberfiihrt worden
sein®), deutlich auch in Zusammenhang mit dem erfolgreichen Drachen-

nopel. Les Actes de Patriarches. Bd. II, Les Regestes de 715—1043. Paris 1936,
no 527). Doch schon im 14. Jh. besitzt die Stadt keinen Erzbischof mehr, ist
unter den Seldschukeneinfillen zur Bedeutungslosigkeit herabgesunken (A.
Wiachter, Der Verfall des Griechentums in Kleinasien im XIV. Jahrhundert.
Leipzig 1903, S. 14).

642) Der sonst unbekannten und im orthodoxen Heortologion auch nicht ge-
feierten Hosia Eusebia ist die euchaitische Rede 188 (Bollig — de Lagarde)
von Johannes Mauropus gewidmet. Mauropus nennt seine Quellen nicht, gibt
aber zu, daBl wenig Gesichertes iiber die ,philomartyr“ bekannt sei (Bollig —
de Lagarde, S. 203, §1). Sie soll aus kaiserlichem Gebliit stammen und wegen
ihres Glaubens nach Euchaita verbannt worden sein. Nach dem ,Martyrion des
hl. Theodor Teron“ von Nikephoros Uranos (um die Jahrtausendwende) befreit
der hl. Theodor den Ort, wo die Hosia Eusebia lebt, von dem Drachen und for-
dert von ihr, sein Mirtyrertum voraussehend, sie moge seinen Leib an der Stelle
bestatten, wo er das Untier getotet habe (F. Halkin, Un opuscule inconnu du
magistre Nicéphore Ouranos. La vie de S. Théodore le Conscrit, Analecta Bol-
landiana 80, 1962, S. 316ff.).

65) Die translatio/dvaxoutdn wird am 8. Juni im orthodoxen Heortologion ge-
feiert (Efstratiadis, Hagiologion, S. 185). Schon im 5. Jh. wird hier in Eu-
chaita eine Grabkirche errichtet (H. Delehaye, Les origines du culte des Mar-
tyrs. Bruxelles 19332, S. 169f.). ,La rapide extension du culte de S. Théodore*
(Delehaye, Saints militaires, S.13) fiihrt dazu, dafl schon im 5. Jh. auch in
Konstantinopel eine Theodorskirche errichtet wird, dann in Amaseia, Edessa, in
Jerusalem, im 6. Jh. auch in Rom. In der Wallfahrtskirche in Euchaita tiber dem
Grab wird die Reliquie (10 timov heiyavov) verehrt. Die Reliquien der beiden
hl. Theodoroi sind in bedeutender geographischer Streuung iliber die gesamte
ostkirchliche Welt verbreitet. Hl. Theodor Teron: ,His right hand is in the M.
Karakallou (Athos), his left in M. Koimisis, Mega Spilaion, Kalavrita. Another
part of his hand is claimed by the Mon. Genesiou, Rombou, Akarnania. Parts of
a leg is in the Mon. Taxiarchou, Seriphos. His right foot is in the Mon. Xeno-
phontos (Athos)* (O. Meinardus, A Study of Relicts of Saints in the Greek
Orthodox Church, Oriens Christianus 54, 1970, S. 130—278, bes. S. 2561.). Klei-
nere Reliquienteile: 3 in Zypern, 6 auf Athos, 6 in Kontinentalgriechenland, 1
in Athen, 7 auf der Peloponnes (darunter im Kloster des hl. Thodoros von ,Ar-
vania“ in Kalavryta), 10 auf den Agiisinseln, 1 in Kreta und 1 in Konstantino-
pel. — HI. Theodor Stratilates: ,, The skull and parts of the skull are claimed by:
The Mon. Meteora; the Mon. St. Bessarion, Pyli, Thessalia; Mo. Bl. Meletios,
Oinoé, Attika; M. Genesiou, Rombou, Akarnania; Mon. Taxiarchon, Seriphos;
M. Koimisis, Mega Spilaion, Kalavryta. The lawer jaw is claimed by the M.
Great Lavra and the Mon. Zoodochu Pigis, Andros. One hand is in the Mon.
Hagia Trias, Akrata, Aigalia, and the other Hand is in the M. Koimisis, Mega
Spilaion, Kalavryta. A foot is in M. Vatopedi“ (Meinardus, op. cit., S. 255f.).
Die Verteilung der Bruchstiicke: 1 Paléstina, 3 Zypern, 8 Athos, 14 Kontinen-
talgriechenland, 2 Athen, 9 Peloponnes, 6 Agéische Inseln, 2 Kreta, 3 Agypten.
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kampf®®) (solche Drachenkampfmotive finden sich in den Synaxarien und
Volkslegenden des hl. Georg®), des hl. Nikolaos in Attika, des hl. Johannes
auf Patmos, des hl. Donatus in der Peloponnes, des hl. Reginos auf Skope-
los, ja sogar der hl. Mapaoxevi)®). Die Legende will es nun, dafl die Hosia

6) Zum Drachenkampf des hl. Theodor in Euchaita sieche Delehaye, Eu-
chaita et le légende de S. Théodore, op. cit., S. 276f. und idem, Saints militai-
res, S. 40f. In den &lteren Legendenfassungen (des 5. Jh.s) fehlt die Drachen-
kampfepisode. Die hagiographische Tradition, die das Motiv einfiihrt, identifi-
ziert gleich auch die vom hl. Theodor befreite Jungfrau mit der Hosia Eusebia,
die seine Gebeine vom pontischen Amaseia nach Euchaita iiberfithrt haben soll
(Karpozilos, op. cit.,, S. 154f.). Wahrend die Anakomide der Reliquien am
8. Juni gefeiert wird, ist ein Festtermin der Hosia Eusebia nur fir Euchaita
nachgewiesen: am Samstag der , Mittfasten“ (uecovnotipov), wie Mauropus in
seiner Rede Eig v uvAunv tig 6oiag unteog Mudv EdoePiog g év toig Evyai-
toig (Bollig — de Lagarde, Nr. 188) berichtet. Also ein Fest eines kleinasia-
tischen christlichen Lokalkults.

7y Vor allem K. Krumbacher, Der hl. Georg in der griechischen Uberliefe-
rung. Aus dem Nachlasse herausgegeben von A. Ehrhard. Minchen 1911
(Sitz.ber. d. Bayr. Akad. d. Wiss., phil.-philolog. u. hist. Cl. XXV, 3) und B.
Aufhauser, Das Drachenwunder des hl. Georg in der griechischen und latei-
nischen Uberlieferung. Leipzig 1911. Die Episode um den Drachenkampf des
kappadokischen Reiterheiligen, die erst im 12. Jh. in das hagiographische Vi-
tenmaterial eingeflochten wurde, steht deutlich im Zusammenhang mit dem
pontischen Reiterheiligen von Euchaita. In der synaxarischen Tradition schlaft
der Held Georg auf den Knien der dem Drachen zu opfernden Frau ein und
wird von ihren Trinen geweckt, da sie bei Anndherung des Untiers schweigend
zu weinen beginnt; auch beim hl. Theodor ist es eine vom Drachen gefangenge-
haltene Frau, die den schlafenden Helden weckt und ,eic delyuo g ovurmadeiog
danpvo xnatégpel TV 6Uoipndve (N. G. Politis, Ta dnumdn eélnvixd douata
el thg Opaxovroxtoviog ToU ‘Aytov Tewpylov, Aaoyoagio 4, 1912/1913,
S.185—235, bes. S. 211f; Delehaye, Saints militaires, S. 137, 154, 188). Aus
der uniiberschaubar gewordenen HI.-Georgs-Literatur, die auch fiir Stidosteu-
ropa uniibersichtlich geworden ist (zuletzt G. Schubert, Der hl. Georg und
der Georgstag auf dem Balkan, Zeitschrift fiir Balkanologie XXI/1, 1985, S.
80—105 mit sparsam gegebener Detailbibliographie), sei hier nicht weiter zi-
tiert, da eine umfassende Monographie, die all die vielfdltigen Verzweigungen
dieses Komplexes in Siidosteuropa umfa@t, ohnehin einmal in Angriff genom-
men werden mull (zu einem ,iibersehenen“ Teilaspekt I.. Kretzenbacher,
Griechische Reiterheilige als Gefangenenretter, Wien 1983, Sitz.ber. d. phil.-
hist. Kl. d. Oster. Akad. d. Wiss. 421, S. 7—35; auch der hl. Theodor wird spo-
radisch als ,Knabenretter“ in der hagiographischen Tradition angesprochen,
z.B. von Theodor Studites, vgl. Pitra, Analecta sacra, Bd. I, S. 364, Politis,
op. cit., S. 225).

%%) Vgl. entsprechend N. Politis, Iagaddoels. Athen 1904, Bd. I, S. 75, Nr.
141, S. 212, Nr. 379, S. 212f., Nr. 380, S. 213f., Nr. 381 und D. B. Oikonomi-
dis, ‘H dyila IMagooxevn eig tOv Plov toD EAANVIXOD xal govuovixov AoV, Eme-
olc t0U Aaoyoagixot Agyeiov 9/10 (1955/1957), S. 65ff. Dazu vgl. auch fir
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Eusebia, die die Reliquientranslation durchfiihrte, eben jene Jungfrau ge-
wesen sei, die das Untier in seiner Gewalt hatte®) und die der pontische
Reiterheilige und Nothelfer befreite. Wahrend die Abspaltung des Stratila-
tes, des Generals, vom thowv, dem gemeinen Rekruten, eine Art Rangerho-
hung fiir die in Hoch- und Spitbyzanz so populdren Reiterheiligen dar-
stellt”), wird St. Theodor in Euchaita auch als FuBlsoldat, als Schiitzer des
Volkes und der Armen verehrt™). Dariiber und iiber andere Themen™) be-

Bulgarien P. Stefanov, Sveci zmeeborci v bulgarski folklor, Bulgarski Folklor
VIII/1 (1982), S. 75—84.

%) Der Drache lebt mit der Frau zusammen, hat sie auf einem goldenen Bett.
Zum Draken/Drachen (8od»og/dodxwv), der im ersten Falle menschenédhnlich ist,
im zweiten schlangenihnlich N. G. Politis, Neoehinvix) Mvdoroyia. Athen
1874, S. 154 und idem, Paradoseis, Bd. II, S. 990ff. Die Drachenepisode exi-
stiert auch unabhingig von der synaxarischen Theodor-Vita als Lokalsage von
Euchaita (Delehaye, Saints militaires, S. 37f., Politis, Dimodi asmata, S.
215f.). Zur Popularitidt des Drachentétungsmotives in Hochbyzanz vgl. auch die
Akritenlieder, wo das Motiv im Gegensatz zum Epos sehr wohl zu finden ist (N.
Politis, ’Axoitxd douota. ‘O Udavatog tob Avyevi), Aaoyoagio 1, 1909, S.
169—273, bes. S. 180f£f.).

) Vgl. A. IToannidis, Kowwviohoyixy TQooéyyLon evog TOAMTLOTLROU TEOTOV-
T0C: noWwVIRES douéc xai otpatiwtixol dywor ot PBuloaviivy ewovoyoagia, ‘Av-
Jdowmoioyixa 5 (1984), S. 7—19. Zeichen der Popularitdt des Reiterheiligen ist
auch die Tatsache, daB ihn der Prototyp aller byzantinischen Helden, Digenis
Akritas, anruft: ,ud tOov dyrov pov Oeddwoov, tov uéyav amehdtnv (im Escorial-
Manuskript des Epos. Vgl. St. Alexiu, Baoikewog Avyevig "Axoltag »ai 1O Gona
ToU ’Apuovor. Athen 1985, S. 35; vgl. auch D. C. Hesseling, Le Roman de Di-
génes Akritas d’aprés le manuscrit de Madrid, Acoyoagio 3 (1911/1912), S.
537—604, bes. S. 579, Vers 891.) In der Prosa-Fassung der Andros-Version ist
aus dem Apelaten, dem byzantinischen Grenzkampfer, ,otoatiomv® geworden
(D. Paschalis, Ot déxa Adyor tov Avyevoig ‘Axpita, Aaoyoagia IX (1928), S.
305—440, bes. S. 355/432). Xyngopulos vermutet, da es wohl urspriinglich
,0ToOTNAGTVY geheiBlen haben miisse (A. Xyngopulos, To dvdxtogov 10U Al-
vevi] "Axolta, Aaoyoagia XII, 1938—1948, S. 547—588, bes. S. 568f.). Seinem
Schwiegervater schenkt der Held eixdveg yvuevteg der hl. Theodoroi (Pascha-
lis, op. cit., S. 361/322), in seinem marchenhaften SchloB errichtet er im Hof
eine St.-Theodor-Kirche (ibidem, S. 400/425), wo er seinen Vater begriufit (ibi-
dem, S. 403/429). In der militarischen Vorbildwirkung steht St. Theodor dem
berittenen Soldatenheiligen St. Georg und St. Demetrios in nichts nach: dhnlich
wie letzterer in der Schlacht von Saloniki den Feinden erschienen sein soll, be-
richtet ein ,, Chronographon“ von 1570, der Kaiser Tzimiskis habe im Kampf
eine Vision gehabt, daB der hl. Theodor ,érxoatéopale tovg €xdoovg”, die Feinde
dahingeschlachtet habe (D. B. Oikonomidis, ,Xgovoyodgov* 100 Awpotéov
0 Aaoyoagund, Aaoyoagpia XVIII (1959), S. 113—243, XIX (1960/1961), S.
3—95, bes. S. 69).

"y Mauropus, Logos 189 (Bollig — de Lagarde): Zdffatov g pecomev-
TNXROOTNG €IS TNV VAUV TOU Gylov pueyohoudTuog Oeodmeov ftol Tov melov (da-

214



Zum Nachleben des Rosalienfestes auf der Balkanhalbinsel

richten als einzige Quelle die fiinf euchaitischen Logoi des sich hier in
,Claudiopolis®“ in Bithynien fast wie in Verbannung fiihlenden und nach
der Polis sehnenden Mauropus™), der hier insgesamt wohl an die 25 Jahre
verbracht haben diirfte. Im Adyog gic ™v uviunv tov dylov peyaloudTuog
Oe0dhoov ToV ToWVOC fiTol TOV dvdiouov’®) wird ein Festzug im Mai oder
Juni beschrieben™), bei dem die blumengeschmiickte Ikone des Heiligen
herumgefiihrt und mit Blumen beworfen wird; ein solcher dviiondg, dvio-
@opla oder Qodiopdg, wie es im Text ausdriicklich heifit, ist in byzantini-
scher Zeit auch fiir andere Heiligenikonen nachgewiesen’®). Das zusam-
menstromende Volk wird hier beschrieben, Opfergaben, Kreuze, Blumen-
und Bliitenkréinze tragend, Bliiten auf die Wallfahrtsikone streuend; das
Ende des Friihlings und der Einzug des Sommers wird in rhetorisch ge-
wandten Satzperioden beschworen, der , Gekridnzte“, otepavimg, fast wie
ein Vegetationsheros besungen: ... ¢ dixaiog éEavifoag O¢ @oiviE, woel »é-
dpog NUENTN »al émivinvim, tag dwoeds te mEOg dmavreg TANTUVWY oOx €mL-
Aelmer: nal avTog A’ avtolg EENVUonévos oltw mtwg — AyoLrOTEQOV toweg,
ntor dinviiouévog — ovx EEw Adyov nohettar, eite dua 1O dvinEov xal yooiev
TG TEOCOYEWS ... EITE TOV RALEOV TOQOLVLTTOUEVOL UAALOV %Ol TNV VUV Axrunv
TV dvwv, gvteddev eindtog TOV yevvaiov émovoudlovor. mpooelpfodw ovv
e o0T® %ol 1 €001 Avlogopia, domep NON mapd ToL xal GodLouog eltovy
dvdiouog mooonydpevtar...”'). Die Blumenwallfahrt des St. Theodor von

zu Karpozilos, op. cit., S. 152ff.). Es diirfte sich auch um einen kappado-
kisch-pontischen Lokalkult mit groBem Fremdenzulauf handeln. Die Vorberei-
tungen der volkstiimlichen Festlichkeiten am Samstag der ,Mittpfingsten“
scheint von einer religiosen adelphotis getragen worden zu sein. Sonst ist tiber
den Sonderkult des Reiterheiligen ,,zu Fu3*“ nichts bekannt.

) Eine Rede ist auch dem sonst unbekannten Hosios Dorotheos dem Jungen,
dem Errichter des Dreifaltigkeitsklosters in Chiliokomos, gewidmet (Bollig —
de Lagarde, Nr. 190, dazu Karpozilos, op. cit.,, S. 1551.).

") Vgl. auch: Joannes Mauropus’, Erzbischofs von Euchaita, Gedichte, ausge-
wahlt und metrisch tibersetzt von A. Berndt. Plauen i. V. 1887.

") Bollig — de Lagarde, Nr. 180, S. 130ff. Dazu Karpozilos, op. cit., S.
150 ff.

) Karolidis nennt ohne ersichtlichen Grund den 9. oder 24. Juni (Bemer-
kungen, op. cit., S. 145). Aus der Rede selbst 1483t sich blo Friihlingsende bzw.
Sommeranfang erschlieBen (Karpozilos, op. cit., S. 150).

%) So im Kult des hl. Nikolaos und des hl. Johannes. Vgl. Anrich, Hag. Ni-
kolaos, S. 443ff. und Kukules, BuCavuvov Blog, Bd. II, S. 29ff. Zum ,,idolatri-
schen“ Blumenschmuck der Ikonen in Byzanz vgl. auch D. Savramis, Der
aberglaubische MiBBbrauch der Bilder in Byzanz, Ostkirchliche Studien 9 (1960),
S. 174—192.

) Bollig — de Lagarde, op. cit., S. 135. , Derart treibt der Gerechte in
den Hofen Gottes unter Psalmgesang Bliiten wie eine Palme, wie eine Zeder,
und wiachst und vermehrt sich, vergi3t nicht, seine Geschenke an alle zu ver-

215



Walter Puchner

Euchaita, von der wir sonst keine Nachricht haben, geschieht, wie aus-
driicklich erwihnt, zum Segen von Feldern und Haus™).

Vom Blumenschmuck der friihchristlichen Martyrergréaber iiber den
avionog der byzantinischen Heiligenikonen bis zum Blumenbaldachin der
rezenten Epitaphprozessionen in der orthodoxen Karfreitagsnacht lauft
eine Konstante, die die Blumen mit dem christlichen Kultritual verbindet.
Blumen als Grabbeigaben sind in der griechischen Tradition von der Anti-
ke bis heute geldufig’). Nun war es eben jener in Euchaita des 11. Jh.s blu-
mengeschmiickte St. Theodor, dem das Kollyba-Wunder zuzuschreiben
ist??), die im ganzen orthodoxen Bereich heute noch bei Begriabnis und Ge-

mehren; und dieser wird derart von jenen nicht ohne Grund ,Bliitenge-
schmiickter“, oder einfacher ,Blumenverzierter“ genannt, sei es wegen seines
blithenden und schonen Aussehens . .. oder sei es, daB sie auf die Zeit anspielen
und die jetzige Bliitenpracht, daher wird der Tapfere so benannt. Moge deshalb
auch das Fest , Bliitenfest“ (&dvdogopia) benannt sein, wie es schon von man-
chen auch , Rosenfest” (6odiondc) oder ,Bliitenfest” (dvdioudg) genannt worden
ist“ (U. d. A.).

) (e &v xal dnuooiolg mEoddols & yevvadag éveapioag ral Tolg €ig TV TOUTOU
00y cuvdoauovol maviayddev dylolg ovumoutevoog Eupavag ®al ouvvedoLaoag,
Bperdc TE TOlg Xhoalg yévnTar uéya mEOg €0xaQIiov ®ol TOlg OlxoLg TEOg EVAO-
viov, 8 @v mapodevel uetd g yxdoirtog (Bollig — de Lagarde, op. cit,
S.1791).

) Z.B. M. Alexiou, The ritual lament in Greek tradition. Cambridge 1974,
S. 39 und pass.

80y Die hagiographische Entstehungslegende der kollyba (gekochter Weizen)
will, daB3 Kaiser Julian Parabates als neues Mittel der Christenverfolgung eine
geheime Verordnung erlie3, nach der in der ,Reinen Woche* (der ersten Fasten-
woche der Quadragesima, der Woche, die mit der Kataon Agvtépa beginnt) die
auf dem Markte den Christen angebotene Nahrung durch Vermischung mit
,Idolopfergaben ,verunreinigt“ werden sollte. Dem Bischof Eudoxos von Kon-
stantinopel erschien der hl. Theodor Teron im Traum und setzte ihn in Kennt-
nis von der Verordnung des Kaisers, und riet ihm, die Christen vor dem Kauf
von Nahrungsmitteln zu warnen und ihnen zu empfehlen, sich mit kollyba, ge-
kochtem Weizen, zu behelfen (Nectarius Patriarch. ad Festum S. Theodor, Mi-
gne, Patrologia Graeca, PG, 39: 1829). Das kollyba-Wunder wird unter die an-
deren thaumata des Heiligen gereiht und in der hagiographischen Vitentradi-
tion tiberliefert (Delehaye, Saints militaires, S. 20ff.). Im 51. Kanon der Syn-
ode von Laodikeia wird am ersten Samstag der Osterfasten, dem Festtag der hl.
Theodoroi (ab 1166 Halbfeiertag), durch MeBordnung festgelegt, die Weihung
der kollyba vorzunehmen. Urspriinglich war kein Zusammenhang mit den To-
ten gegeben; erst durch das ,,Volk“ und ,ungebildete*“ Priester sei der Eindruck
entstanden, daB3 dieser Tag den Verstorbenen gewidmet sei (G. Bekatoros in:
Oonoxevtint xoi Nouxn Eyruxhomaidera, Bd. 6, 1965, S. 202f.). Weitere Quellen
zum kollyba-Wunder in der hagiographischen Tradition: Synaxarium de colybis
(F. Halkin, Auctarium Bibliothecae Hagiographicae Graecae. Bruxelles 1968,
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denkmessen, an Allerseelentagen und zu Festzeiten verteilte Totenspeise
(der antiken panspermia nicht unidhnlich)®); und am Festtag der hl. Theo-
doroi wird die kollyba-Weihe vorgenommen, an einem der wichtigsten psy-
chosabbata®), Seelensamstage, der wichtigste neben dem Pfingstsamstag,
10 odfPato toU govooiiod. Die Blumenwallfahrt im mittelalterlichen Eu-
chaita, ,,von manchen godiouog genannt“, stellt also ein wichtiges Binde-
glied im Beziehungsnetz von Festdaten und Festinhalten um Rose, Rosalia
und Totenkult im Ubergang vom Paganismus zum Christentum dar. Toma-
schek und Miklosich war die Stelle noch nicht gelaufig, Nilsson geht kurz
darauf ein®). Am ausfiihrlichsten hat sich Karolidis mit dem Beleg be-
schaftigt®), der freilich einen Zusammenhang mit den rémischen Rosalien
leugnet®), vielmehr in odiondg eine ,sachliche* Ubersetzung®®) des arme-

S. 181f. 8e); Patriarch Philotheos (Act. SS. Noem. IV, S. 76ff; PG 39:
1821—1840); G. Werndorf, Manuelis Philae carmina graeca. Leipzig 1768, S.
14—50; M. Treu, Theodori Pediasimi eiusque amicorum quae exstant, Pro-
gramm des Viktoria-Gymnasiums zu Potsdam, 1899, S. 17—25: Tov avtov Ile-
draoipov Exndeoic twvov Joavudtov TOV aylov peydhov pogtipwv xal dovpo-
TOURY®OV O0dmEwV usw.

81) Der Name ®OMvBoc kommt aus dem Altgriechischen und bedeutet so viel
wie Nachtisch, Naschwerk (B. Schmidt, Totengebrduche und Graberkultus im
heutigen Griechenland, Archiv fir Religionswissenschaften 24 (1926),
S.281—318, 25 (1927), S. 52—82 (bes. S. 52ff.). Zum Gebrauch der kollyba in
der orthodoxen Kirche auch D. Sokolow, Darstellung des Gottesdienstes der
orthodox-katholischen Kirche des Morgenlandes. Berlin 1893, S.170. Dazu
noch ausfiihrlicher im folgenden.

82) Siehe Anm. 80.

) RE II/1 (1914), Sp. 1115; Nilsson, Rosenfest, S. 328f.

8) Karolidis, ‘H £opm)...; idem, Bemerkungen, S. 145ff. und pass.

) Fiir Karolidis hat der pontisch-kappadokische rhodismos keine Bezie-
hung zu den zentralbalkanischen rusalia, wie sie Balsamon und Chomatianos
(sieche dazu in der Folge) anfiihren, blof eine wortliche, nicht aber sachliche
(Bemerkungen, S. 184). Auch gingen die rusalia nicht auf die romischen Rosa-
lien zuriick, sondern direkt auf die altgriechischen Anthesterien. Die Argumen-
tation verlauft folgendermafBen: ,,Ob dieser Name ‘Povoaiiov als Name eines re-
ligiosen Totenfestes, wie er bis heute nur in einigen Landern des europaischen
Griechenlands bekannt ist, bis nach der byzantinischen Zeit hinaufgeht, kann
man nicht behaupten, nachdem wir bei D. Chomatianos und Th. Balsamon die
dovodha als ein unchristliches Fest verdammt sehen® (ibidem, S. 179). Dieser
Einwand kann heute, bei besserer Materialkenntnis im Balkanraum, als ent-
kraftet gelten.

86y  Was die Namen ,Podioudc” und ,'Poédwv fuéoa® betrifft, so scheint
ebenso sehr unwahrscheinlich, da diese Namen eine Ubersetzung von , Rosa-
lia“ sind. Dagegen scheint ‘Podiwouog eine zwar nicht wortliche, doch sachliche
Ubersetzung von Vartuvar zu sein, wie dies in den oben angefiihrten Worten
des Bischofs Johann von Euchaita deutlich hervortritt (— S. 161: ,Dagegen
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nischen vartuvar-Festes sieht?’) und einen Zusammenhang zwischen $ovod-
Mo und godioudg bestreitet®®) (dabei war am ,Rusalien“-Tag der hl. Niko-

scheint £Envdiouévog eine wortliche Ubersetzung des heimischen Vartuvar zu
sein, und daraus findet der Bischof Johann diese wortliche Ubersetzung etwa
dyoowrov und erkliart den Namen durch dumvdiouévoc“ — der tatsachlich in sei-
ner Formulierung etwas seltsam umstdndliche Passus kann freilich kaum fir
eine solche Erkldrung dienen, Text s.o.). Ware Rosalia identisch mit ,,’Podwv
nuéoa’ oder ,,‘Podionoc”, so wiirden D. Chomatianos und Th. Balsamon keinen
Gebrauch eines fremden Namens (0ovodAiia) machen, um die Sache zu verdam-
men. Wie konnte es sonst geschehen, daB3, wiahrend einerseits ‘Podiouog in
Kleinasien noch am Ende des 11. Jahrhunderts von einem sehr gelehrten, theo-
logisch griindlich gebildeten groBen Redner der orientalisch-griechischen Kir-
che, wie es der Metropolit Johann von Euchaita war, als ein grof3es kirchliches,
mit dem Gedéichtnis des sehr verehrten hl. Theodorus verbundenes Fest, als
eine ,,UweQAduTEWS TEAOVUEVY puotaywyia” gefeiert und durch eine groBe feierli-
che Lobrede (die auch den Namen selbst des Blumenfestes bringt — ,,eic "Av{-
oudv®) verherrlicht wird, andererseits in Anfingen des 13. Jahrhunderts das
angeblich gleichbedeutende ‘Po(v)oodiia von zwei groffen Theologen und Kir-
chenfiirsten derselben griechischen Kirche, ndmlich Chomatianos und Balsa-
mon, als ein unchristliches und unsittliches Fest verdammt und streng verboten
wird?“ (ibidem, S. 181). Die derart formulierte Aporie 16st sich erst auf, wenn
man das Inhaltliche vom Sprachlichen trennt. Die Linie der Linguisten, die ge-
gen Miklosich (und mit Safatrik) eine Herleitung der balkanischen rusalia
von den romischen rosalia anzweifeln, fithrt bis in die Gegenwart (z.B. F. Tail-
liez, Rusaliile, les Rosalies et la Rose, Cahiers Sextil Puscariu I/2, Roma 1952,
S.301—317 und T. D. Zlatkovskaja, Rosalia — rusalii? O proischozdenie vo-
sto¢no-slavjanskich rusalij, in: Istorija, Kul'tura, etnografija i fol’klor slavjan-
skich narodov. Moskva 1978, S. 210—226; doch dazu noch im folgenden), doch
kann die Herleitung von armen. vartuvar im Raum Euchaita nicht tiberzeugen
(vard = die Rose).

87) Dieses Blumenfest ist identisch mit dem gemeingriechischen »\fdovac-
Brauch (armen. vitzag) und hat mit der Blumenwallfahrt des hl. Theodor wenig
zu tun. Karolidis selbst weist darauf hin, daf3 dieser Brauch unter diesem Na-
men in Westkleinasien tiblich sei (dieser Bezug zum Klidonas-Orakelbrauch hat
Nilsson dazu gebracht, die These Karolidis von der Feier der Theodoros-Blu-
menwallfahrt am 24. Juni, der Sommersonnenwende, ohne nihere Textpriifung
zu ubernehmen, siehe Rosenfest, op. cit., S. 328); im Logos selbst ist nur von
Spétfrithling und Frithsommer die Rede. Uber den mantischen Madchenbrauch
des klidonas wird noch zu sprechen sein. Vartuvar wird am 6. Sonntag nach
Ostern begangen, am Vorabend vor Christi Himmelfahrt: junge Madchen gehen
auf die Felder und bezeichnen die vartuvaria, ,d.h. sie wihlen sieben Ahren-
halme und binden um diese sieben siebenfidrbige Faden, schneiden zugleich ein
Stiickchen von der Spitze der Halme ab, indem sie glauben, es werde dieses bis
zum folgenden Morgen wieder zuwachsen. Nach drei Tagen, nidmlich Samstag
abends, nach der Vesper, gehen die Madchen wieder aufs Feld und sehen die
gezeichneten Halme nach; finden sie, dal3 diese nichts von ihrem Griin verloren
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laos seiner Vita nach vom Kloster Sion in Lykien zu seiner Metropolis My-
ra im Siidosten Kleinasiens gezogen)®). Die These hat an sich wenig Verifi-

haben, so brechen sie sie ab, bringen sie nach Hause und legen sie in den Was-
serkiibel. Am folgenden Tag (Sonntag) von Mittag bis zum Untergang der Son-
ne feiern sie dann die Baptovfdora folgenderweise: Um den Wasserkiibel oder
,GefiB3 der Vartuvaria“, das mit einem roten oder weilen (zur Bezeichnung bei-
der Farben der Rosen) undurchsichtigen Tuch zugedeckt wird, sammeln sich die
am Fest teilnehmenden Frauen und Miadchen (auch ménnliche Personen konnen
sich beteiligen). Eine Jungfrau, die zugleich die Erstgeborene ihrer Mutter sein
muB, als Vartuvar(in) (d.h. rosenbedeckt, dimvOiouévn (s. unten), dvdeotnpiag
s.d.W. bei Hesychius) [der Zusammenhang ist konstruiert] wird gewahlt und
setzt sich bei dem Gefil3 nieder. Dann wirft jeder der Mitfeiernden in das Gefal3
durch die Vartuvar einen kleinen Gegenstand hinein. Die Vartuwvar(in), durch
deren Hand diese Gegenstiande hineingeworfen und wieder herausgezogen wer-
den, steckt ihren Kopf unter die rote und weile Decke in der Weise, dal} sie
weder die in das Gefal geworfenen Gegensténde sehen, noch mit ihrer Hand
jedes dieser Gegenstinde nach ihrem Belieben herausziehen kann. Alles dabei
wird dem Schicksal iliberlassen. Dem Herausziehen eines jeden der hineinge-
worfenen Gegenstiande geht ein Gesang der Festteilnehmerinnen junger Damen
voraus, in dem die guten und bésen Schicksale der Menschen besungen werden;
dieser Gesang gilt als Weissagung fiir das Schicksal desjenigen, dem der jedes-
mal herausgezogene Gegenstand gehort“ (Karolidis, Bemerkungen, S. 140f.).
Damit ist auch der klidonas-Brauch ausfiihrlich beschrieben. Man braucht nur
die Deskription von Thumb danebenzuhalten, um die Identitdt beider Orakel zu
erkennen (A. Thumb, Zur neugriechischen Volkskunde. III. Der Klidonas,
Zeitschrift des Vereins fir Volkskunde II (1892), S. 3921f.).

88) Vgl. Anm. 85 und 86.

89) Karolidis begegnet dem Argument, daB der Autor der Nikolaos-Vita
wahrscheinlich ein Italo-Grieche gewesen sei und daf3 die Stelle nicht als Be-
weis fiir die Existenz der rusalia in Kleinasien dienen konne. An dieser wie an
anderen Stellen wird deutlich, dal Karolidis fiir die kleinasiatischen Themata
von Byzanz, die bis zur Lateinerherrschaft und den Tirkeneinfédllen hin zu den
zentralsten Landschaften des Reiches zihlten, einen ,0stlichen®“ Kultureinfluf3
zu konstruieren versucht, der in dem Maf3e, wie er ihn postuliert, zumindest fir
Euchaita, an der Heerstrale zum pontischen Amaseia, nicht gegeben sein kann:
,... steht es iber allem Zweifel, dal das Vartuvarfest von Kleinasien einen
sehr dlteren Ursprung hat und Uberbleibsel eines alten, in ganz arisch Vorder-
asien dem Licht-, Blumen- und Friichtegott geweihten Blumenfestes ist“ (ibi-
dem, S. 184). Warum sollte aber der gelehrte Erzbischof Mauropus den bekann-
ten Terminus aus dem Armenischen konstruieren? Die kleinasiatischen Sub-
stratsprachen sind bekanntlich nach dem 6. Jh. vom Griechischen fast vollig
verdringt worden (P. Charanis, Ethnic Changes in the Byzantine Empire in
the Seventh Century, Dumbarton Oaks Papers 13 (1959), S. 23—44, bes. S. 26),
und Arethas, Erzbischof des kappadokischen Kaisareia, erwdhnt schon ein
Jahrhundert vor Mauropus, daB bei den ,verfluchten Paphlagoniern® Sé&nger
von Haus zu Haus zogen, die gegen Bezahlung Lieder tiber die Abenteuer
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zierungschancen, als die griechisch-byzantinische Festnomenklatur bis in
die kaukasischen Hochtédler Georgiens verbreitet war, wie die Namen fir
das mittwinterliche ,Basileios“-Gefolge”) (vasili¢ari auf dem Balkan)®!)
und die Neujahrsumziige®®) (calendae/kalanda/colinde/koljada usw. auf dem
Balkan)?®) zeigen®).

Schwieriger ist schon der Umstand zu erkldren, dafl in den ekklesiasti-
schen Synodalakten die vota und brumalia (eigentlich die Saturnalien) und
anderes ,hellenisches“ Teufelsspiel verurteilt werden, die rusalia (als
Name, als Festinhalt sehr wohl wie oben ausgefiihrt) nirgendwo aufschei-
nen, auch nicht im beriihmten 62. Kanon der Synode év TooUAAw (in der
Kuppel der Hagia Sophia, Trullanum 691)*°). Erst im Balsamon-Kommen-
tar zum kalanda-Verdikt dieses Kanons im 12. Jh. sind die rusalia einge-
figt: Towavtn mavnyvolrg dAAOxoTOS €0TL %ol TQ Aeyoueva Pouvodhio, o peta
10 &yrov TTdoyo &mod xaxfc ovvndelog év toic £Ew ydoalg ywoueva®). Ziem-

ruhmreicher Méinner sidngen (®d4g Tivog ovumhdoavtes madn meglexovoag €v-
00Ewv avdpmv; S. B. Kugeas, "Egevval mepl g EMANVIXNG AOOYQO@IOS RATO TOVS
uéoovg almvag. A . Al &v toig oyohiolg Tov "Apéda haoyoaguxol eidfoels, Aaoyoa-
@ia 4 (1913), S. 236—270, bes. S. 239). Dal3 es sich dabei um die griechisch by-
zantinischen Heldenlieder um Digenis Akritas handelt, dariiber besteht heute
wenig Zweifel (die Bedenken von R. Beaton, Folk poetry of modern Greece.
Cambridge 1980, S. 77, zuriickgewiesen von W. Puchner, Neue Studien zur
griechischen Volksliedforschung, Sidost-Forschungen XLI (1982), S. 333—345,
bes. S. 338 und Alexiou, Digenis Akritas, op. cit., S. ot’).

90) Basilti werden bei den Ossen die zu Neujahr herumziehenden Burschen
genannt (R. Bleichsteiner, Masken und Fastnachtsbriuche bei den Volkern
des Kaukasus, Osterreichische Zeitschrift fiir Volkskunde 55/VI (1952), Kon-
greBheft, S. 3—76, bes. S. 411f.).

°ly Z.B. M. Arnaudoff, Die Bulgarischen Festbriuche. Leipzig 1917,
S. 2311

92y K’alanda bzw. k’alinda bei den Abchasen, k’alandoba bei den Guriern in
Westgeorgien (Bleichsteiner, op. cit., S. 44; S. P. Tolstoj, , Kalandas“ bei
den chwaresnischen Christen zu Beginn des XI. Jh. (russ.), Sovjetskaja Etnogra-
fia 2 (1946), S. 87—108).

93) Dazu in Ubersicht Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 123 f.

94) So ist auch beim Gebirgsvolk der Swanen noch der k’esar, der byzantini-
sche Kaiser, als Figur beim rituellen Gruppenkampf geldufig (Bleichsteiner,
op. cit., S. 221f.).

%) E. Rallis — M. Potlis, Zvvrayuo tdv Osiov xal ‘leodv xovovov Tic
VeY0d6Eov ’Avatolxnc "Exxhnoloc. 6 Bde., Athen 1852—1856, Bd. II, S. 448.
Zur Analyse des Trullanums als Quelle fiir idolatrische Feste und Schauspiel-
wesen vgl. F. Tinnefeld, Zum profanen Mimos in Byzanz nach dem Verdikt
des Trullanums (691), BvGavriva 6 (1974), S. 321ff. und W. Puchner, To Bulav-
Two Yéatgo, Emetnolc 1ot Kévrpov ’Emotnuovixdv Meiet@wv X1 (Nicosia 1981/
1982), S. 160—274, bes. S. 198{.

96) ,Dieses Fest ist befremdlich, wie die sogenannten Rusalia, die nach der hl.
Pascha aus schlechter Gewohnheit auf dem Land stattfinden“ (Rallis — Pot-
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lich gleichlautend duBert sich Matthaios Blastares in seinem alphabetischen
Handbuch des Kirchenrechts (um 1335)""). Es geht um ein ,befremdliches*
Fest, das nach Ostern aus schlechter Gewohnheit auf dem Land stattfindet
(in der Nachosterwoche fanden auch die kappadokischen symposia an den
Martyrergrabern statt). Doch die Bezeichnung rusalia fiir diesen Festtermin
und seine ,,schlechten Gewohnheiten“ muf3 auch hier bereits wesentlich al-
ter sein: in einer Homilie des , Glagolita Clozianus“ (10. Jh.) des Ioanj
Prozviterj eksarchj des Exarchats Bulgarien bedeutet ,na rusaliju“ zu
Pfingsten;’™®) in der altrussischen Kiever Chronik von 1015 findet sich die
Eintragung, dall Volodimir am Tage der rusalnaja-Woche im Mai gestorben
sei?®). Die Ipatievsche Chronik bringt Eintragungen bei den Jahren 1174,
1177 und 1195, daB} als rusalnaja nedelja die Woche vor dem Pfingstsonntag
zu verstehen sei®®). Die Kiever Nestor-Chronik bringt schon im Jahre 1068
die Eintragung: ,,... leben wir nicht heidnisch...? [Aufzdhlung aberglaubi-
scher Handlungen] ... Aber der Teufel verfiihrt mit diesen und anderen
Mitteln, mit allerlei Verlockungen uns von Gott abwendend, mit Trompeten
und Narren und Harfen und Rusalien. Denn wir sehen bei uns Volksbelu-
stigungen mit Ténzen (Tanzunterhaltungen?) und eine Menge Menschen
nimmt daran teil, indem sie einander stoBen und das vom Teufel erdachte
Spiel ansehen...“!%’). Zusammen mit diesen teuflischen ,griechischen
Spielen!’!) werden immer wieder auch die koljada-Umziige verdammt'®?).

lis, op. cit., Bd. II, S. 450, Bd. VI, S. 243). Der erste Satzteil bezieht sich noch
auf die vorher verbotenen Mittwinterumziige der kalanda.

) F. Kukules, BuCovtivdv Bioc xai mwoltiopds. 6 Bde., Athen 1948—1955,
Bd. II, S. 29ff. Hier hei}t es klar: év toig &ypdtaig yivoueva (bei der Landbevol-
kerung).

978y Miklosch, Die Rusalien, S. 389.

%) F. Haase, Volksglaube und Brauchtum der Ostslaven. Breslau 1939, S.
326.

%) V. J. Mansikka, Die Religion der Ostslaven. I. Quellen. Helsinki 1922
(FFC 43), S. 961.

109y Mansikka, op. cit., S. 106, das Original bei Miklosich, Die Rusalien,
S. 390.

101y Zu den , griechischen“ (idolatrischen) Festen Mansikka, op. cit., S. 253
(5. - . und es geziemt sich nicht, die Koljada und die Rusalien zu feiern ...*“ 14.
Jh.; diese Verbote sind deutlich durch das kodifizierte kanonische Kirchenrecht,
bei Balsamon etwa, beeinfluf3t).

102y Schon in den Verordnungen des Bischofs von Novgorod Ilja-Joann (1166)
begegnen wir der folgenden Bestimmung: , Ihr Priester, ermahnt eure Kinder,
daBl sie nicht Auerochsen ... noch koljada-Umziige noch widergesetzlichen
Kampf veranstalten“ (Mansikka, op. cit.,, S. 251), welche bis ins 18. Jh. kon-
stant bleiben (ibidem, S. 256). Nahere Details erfahren wir aus anderen Erlés-
sen: ,,... versammelt sich das einfache Volk am Weihnachtsabend und sie sin-
gen gewisse Lieder, in denen die Geburt Christi wohl erwahnt, aber mehr der
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Teufel koljada geehrt wird“ (ibidem, S. 117). Und in einem Sendschreiben des
Johann von Visnja heiBt es: ,schafft die Koljady in den Stddten und Dorfern
durch Belehrung ab; denn Christus will nicht, da an dem Tage seiner Geburt
teuflische koljady stattfinden ...“ (ibidem, S. 235). Und in einer Klageschrift
der Priester von Nisni Novgorod lesen wir: ,,Am Weihnachtsabend und am Vor-
abend des Epiphaniefestes geht man gleichfalls auf den Straflen in Mengen um-
her und es werden teuflische Lieder gesungen, , koleda“ wird gerufen und teuf-
lische Dinge werden getrieben . ..“ (ibidem, S. 237; vgl. auch die Quellen aus
dem 17. Jh., S. 239f.). Nun ist die Herkunft der koljada/koleda aus dem rom.
calendae evident, und auch der Charakter des Festes in byzantinischer Zeit be-
kannt. Noch Balsamon (12. Jh.) fiihrt im Kommentar zum 62. Kanon der Syn-
ode &v TooVvhhw (691) an, daB bei diesem ,griechischen® Fest auch manches
doeuvo. zur Ausfiithrung komme (Rallis — Potlis, op. cit., Bd. II, S. 450), wor-
unter die erlauchten Kirchenviter freilich Verschiedenes verstanden. Der Pas-
sus im Kanon selbst spricht von Vermummungen, offentlichen Ténzen, Ge-
schlechtswechselverkleidungen usw. (hier ergeben sich auch Querverbindungen
zum diapompeusis, dem Schand- und Prangerumzug im byzantinischen Hippo-
drom, sowie zu rezenten balkanischen Karnevalsformen (vgl. auch P. Constan-
telos, Canon 62 of the Synode in Trullo, Bviavnwva 2 (1970), S. 23—35 und L
Rochow, Zu ,heidnischen“ Brauchen bei der Bevolkerung des Byzantinischen
Reiches im 7. Jahrhundert, vor allem auf Grund der Bestimmungen des Trulla-
nums, Klio 60 (1978), S. 2)). Entsprechende Angaben macht hier schon der Erz-
bischof des kleinasiatischen Amaseia 300 Jahre vorher (um 400 n. Chr.) in sei-
ner vierten Homilie ,,sermo adversus Kalendarum festum* (PG 40: 220D): ,6f-
fentlich Umherziehende und Gaukler der Orchestra, sich in Gruppen und Ab-
teilungen formierend, storen jedes Haus; sie huldigen und akklamieren zwar,
bleiben aber, vor den Tiiren der Kaufleute hartnickiger, bis der innen Belager-
te, abgeschnitten, das Silberstiick, das er hat, herausriickt, das nicht gegebene
wird ihm abgenommen. Nacheinander néhern sie sich den Tiiren, die einen fol-
gen den anderen, und bis zum Abend 148t das Ubel nicht nach; denn Gruppe
folgt auf Gruppe, Liarm auf Larm und Schaden auf Schaden“ (Puchner,
Brauchtumserscheinungen, S. 140). Diese ,teuflische und lacherliche Komédie®
(Chrysostomos; dazu weiter F. Kukules, BuCavtivov Awdexomuegov, "‘EAAnvixi)
Anutovoyia 2 (1948), S. 532ff. und D. Petropulos, Mntoayvetar — Mnvayvo-
ton, "Emetnolc 1o Kévroov *Egevvns tijs "EAAnvixijs Aaoyoagios XX/XXI (1967/
1968), S. 106—112) unterscheidet sich an sich wenig von den heutigen kalanda-
Umziigen (G. Spyridakis, Empuboeig haixfls miotemg, hatoelog »ol téxvng €x
e Puloviwviic meotddou eic v Boéoetov “Errdda. In: A Zvumdoro Acoyoapiog
100 Bopetoehhadiwot Xdoov. Thessaloniki 1975, S. 235ff., bes. S. 242 Anm. 12).
Und Tzetzes (Xuwdd. XII, 475) gibt im 12. Jh. ein ganz dhnliches Bild: Oiof ei-
ow of mag MHuiv ovumavreg oryvogool / xal oot xot aoyiunvov v lavovaeiov/
xal T Xototod yevvioel 8¢ xal ®dTwv T Nuéee / dmdool megrtoéyovot tag Yoag
TQOCALEOVVTES / UeTd GOV, 1) Emwd®dV 1) Adyolg éyrwuiov / xal dMMdev v mopdoe-
ov Yevdéowv edagpdouols (Sathas, op. cit., S. wn’; Puchner, Evgwmaixm
®tatpoloyia, S. 43). DaB sich in diesem Falle die altrussische Pastoralpraxis die
spezielle Terminologie fiir dhnliche Mittwinterumziige aus der griechischen Pa-
tristik bzw. dem byzantinischen Quellensektor entlehnt hat, daran kann kein
Zweifel bestehen.
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Ein ekklesiastischer Richtspruch aus dem byzantinischen Thema Molis-
kos'®®?) im Zentralbalkan, von Demetrios Chomatianos (13. Jh.), Erzbischof
von ,,Bulgarien® mit dem Sitz Ohrid, ist ausfiihrlicher:

Ol &mo tov Yépatog Tov MohoxoU Opumuevor 6 Ogiva xal O Oglvo Th ayLw-
TaTN TOU OO0V €xnANOLQ TEOTOQOAUOVTES, KOl T TAVAYLOTATE NUOV OeomdTY
T@ doylemiordTe mdaong Boviyaplog éugaveis yevouevor, TotOvOe TL GUAQTNU
gEnydoevoayv, eimtdvreg O6tL maratot Edovg &v T1) XMOQ TOVTWV %XEOTOUVTOS, O O
‘Povodiia dvoudleton, TH UETA TNV TEVINXROOTNV £RdouddL cvvtayua yiveodol
VEWTEQWV, %Ol TAG XOATA YMEOV ROUAS AVTOVS eQLéQyeotat, xal moryviolg Ti-
ol nol doyuaot ol PePaxyevnévols GAUOOL ROl OXNVLXOLS GOYNUOOUVOLS EX-
nohetodor dMea ad TV Evowrolviwy eig xépdog adtav. "EENAYov »al oltol
RATA TO TTOQOV £TOG, OUVIAEQVTES EQVTOVE KUl TTOQUOREVAOAVIES, IV OVTW %O~
Ta yweav oxnvopatnowory. 'Ev 1@ moapdyewy 8¢, dVo EE adtdv elg udvdoa moo-
Batwv amédoapov, 6pwuévny amévavty, Evda YevOuevoL, TvEovg AT TOUV TOV
™G udvdpag éxeivng mooiotduevov: éxelvov d¢ mEOg ™V ddoLV orAnEUVOVTOC,
gneyeloovv avtol dvierdotw Aaupdvewy yewpl- &vretdev @uhoverria Myéodn ué-
oov avt®v, HON %ol el WAoTLyoS TEOEXMENOE: VATEQOVU YOQ TMOV TALYVIUOVDV
To0TWV, @ Tovvoua Xevonhog, EVA® Tivi TOV mowwéva gamicavtog, Exelvog av-
tina udyolpav eilrvoe, ol elowdel TOVTNV RATA TOV OTAGYYOV TOD TUYPAVTOC:
Olev 000¢ yoovou Tl wépog wéoov toU Vavdtov xol THG UAYALQAS YEYOVEV:
eO0TVwEOV Yoo 6 Evowmoc Tédvnre!’?).

1023) Das byzantinische Thema Moliskos ist etwa mit dem Gebirgsstock des
Bermion (heute in Griechisch-Makedonien, Hauptstadt Verroia) zu identifizie-
ren (Tailliez, op. cit., S. 34).

103) J. B. Pitra, Analecta sacra et classica Spicilegio Solesmensis parata.
Tom. VII. Jurii ecclesiastici Graecorum selecta paralipomena: Anuntoiov &oyt-
emLonomov mdong Bovlyopilag tov Xwuatiovod ta moviuota. Parisiis et Romae,
Roger et Chernowitz 1891, Sp. 509—512. ,,Vom Thema Moliskos kommend, so-
wohl der eine wie auch der andere, die heilige Kirche Gottes aufsuchend und
vor unserem heiligsten Erzbischof von ganz Bulgarien erscheinend, gestanden
sie ein Vergehen, indem sie sagten, dafl nach einem alten Brauch, der im Lande
herrscht, Rusalia genannt, sich in der Woche nach Pfingsten eine Gruppe junger
Burschen bildet und durch die Dorfer des Landes zieht, und mit irgendwelchen
Spielen und Téanzen und bacchischen Spriingen und szenischen Obszonitdten
heischen sie Geschenke von den Einwohnern zu ihrem Gewinn. Auch in diesem
Jahr waren sie auf Umzug gegangen, sich in Gruppen formierend, um auf dem
Land Vorstellungen zu geben. Wahrend des Umzuges gingen zwei von ihnen in
eine Schafhiirde, die zu sehen war; dort angekommen, heischten sie Kédse vom
Hirten; jener wollte nichts geben, so dal3 jeder von ihnen Hand anzulegen ver-
suchte; sodann erhob sich ein Streit, der sogleich in Handgreiflichkeiten ausar-
tete; einer dieser Spieler, mit Namen Chrysilos, schlug den Schifer mit einem
Holzstock, da zog dieser das Messer und stiel es in den Bauch des Schlagenden;
zwischen dem Messerstich und dem Tod verstrich kaum Zeit; auf der Stelle
starb der Mann“ (die freie U. d. A.). Der Schifer wird des Totschlages fiir
schuldig erkannt, nicht des Mordes. Er hat den Streit nicht angefangen; auch
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Es geht ziemlich deutlich um landliche burschenbiindische Sammelum-
ziige mit Waffentdnzen, Verkleidungen, Pantomimen, Musik und Ge-
sang'®), wie wir sie in den Kontinentalzonen der Balkanhalbinsel zu Mitt-
winterterminen und zur Karnevalszeit, oft als rugatsia oder mit dhnlichen
Namen, kennen!'®®). Ein russisches Synaxarion des 13. Jh.s erwdhnt Ver-
mummungen und Hochzeitsparodien:

»I1 réunit les diables, les transforma en hommes qui allaient en nombreux
groupes bigarrés dans la ville, les uns battaient de grosses-caisses, d’autres
jouaient a la cornemuse, les troisiemes jouaient avec des chalumeaux, d’autres
masqués faisaient des gestes indicents, incouvenants pour ’homme... et ils
appelaient ces jeux rusalia«'®®).

Hervorzuheben bleibt die Tatsache, dafl diese teuflischen Belustigungen
in der Nachpfingstwoche stattfinden.

Ab wann die ekklesiastische Terminologie, die in ihren Synodalverboten
und rechtlichen Erldssen zwischen Mimus, Theater, 6ffentlichen Unterhal-
tungen, Ritualformen der Héresien und idolatrischen Festen kaum differen-
ziert?”), den Terminus rusalia gebraucht (jedenfalls zwischen dem Trulla-
num 691 und den altslawischen Chroniken, deren Festterminologie ja wie-
der auf griechische Quellen zuriickgeht)'”’), ist nach der derzeitigen
Quellenlage nicht festzustellen. Die Anwendung des Terminus deckt, vor

der andere sei nicht ausgezogen, um Blut zu vergieBen, sondern maiyvio abzu-
halten. Dazu erklirt Chomatianos im Sinne der Kirchenvéater: 1t 0¢ ta malyvia
tadta toic defolg xal iegoig xaviowv Gmmyogevuéva Tuyxdvovoly, mg &x TG EAAN-
vixfc Thévng xol pédng douduevo omota dY otd heydueva Boto, xal Boovudha,
xal o0td O T ‘Povodhio xai £rega TOUTOLG TOQATANOLO %Ol TOUTOU EVEXEV
brtevduvor xolvovtal, O¢ Eoyov vOoLov UETIOVIES, TOU TV XOLoTLavav Biov GALG-
towov. Zur Reinigung von dieser Befleckung werden den ,Spielern* dreijahrige
BuBiibungen, Fasten und Kommunionsenthaltung auferlegt. Zu dem Passus vgl.
auch K. A. Romaios, Adaixéc latoseieg te Opdung, ‘Aoyeiov 100 OQaxixov
TNwooxot xal Aaoyoagixot Onoavoot 11 (1944/1945), S. 1—131, bes. S. 1201f;
Miklosich, Die Rusalien, S. 288f.; K. Jire¢ek — J. Radonié¢, Istorija Srba.
Beograd 1952, S. 291; F. C. H. L. Pouqueville, Voyage de la Gréce. 5 Bde.,
Paris 1820/1821, Bd. II, S. 170.

104y Materialzusammenstellung bei Puchner, Brauchtumserscheinungen, op.
cit., pass.

105) Dazu Puchner, Rogatsiengesellschaft, op. cit.

108y Zitiert nach Chr. Vakarelski, Jeux et coutumes théatrales chez les Bul-
gares, Ethnologia Slavica I (1969), S. 121—142, bes. S. 137.

107y Siehe Puchner, Byzantinischer Mimos, op. cit.

108) Dafiir bildet der offiziése Zusatzkommentar zum 62. Kanon des Trulla-
nums von Balsamon ein Indiz, sowie die Herleitung der russ. koleda aus den
calendae (vgl. Anm. 102), die bei den griechischen Kirchenvatern wohl belegt
sind (vgl. die Chrysostomos-Homilie Adyog taig Kaldvdaig, dazu Puchner, Ev-
ropaiki theatrologia, S. 55; die Rede Adyog xatmmyoQuxog Thg €ootig v Ka-
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allem im konstantinopelfernen Zentralbalkan, unterschiedliche ,hellenisti-
sche®“ Manifestationen. Auch ist die Verwendung der Sammelnomenklatur
rusalia keineswegs konsequent. Im ,Slovo“ des hl. Nifont (dlteste Abschrift
aus dem 14. Jh.), ein stilistisch bearbeiteter Auszug aus der entsprechenden
griechischen Vita des Bischofs von Konstanz auf Zypern (4. Jh.), deren alt-
slawische Ubersetzungen schon ins 12. und 13. Jh. zuriickreichen miissen,
ist ein ganzes Kapitel den Rusalien gewidmet in Form einer Vision des Hei-
ligen, die mit einem Gebet endet, die Menschen mogen ablassen von , teuf-
lischen Spielen, von der Verfiihrung des Teufels, aber besonders von der
Sitte, sein Eigentum dem hinterlistigen Teufel, d. i. den Rusalien, aber auch
den Gauklern zu geben“ (unser Terminus ist hier vom russischen Kompila-
tor hinzugefiigt und findet sich auch nicht in der Abschrift von Izma-
ragd)'’?). In einer russischen Bekehrungsschrift des 13. Jh.s heit es: ,, Und
da wihrend der Narrenspiele und Rusalien kein entsprechendes Dach zu
finden ist, miiBt ihr oft im Regen ausharren“''’). Durch die offizielle Ver-
wendung des rusalia-Terminus im griechischen Balsamon-Kommentar zu
den Synodalakten (hier ist der Nachostertermin festgehalten) tauchen die
rusalia in den altslawischen ekklesiastischen Belehrungsschriften immer
wieder auf, in einer russischen Quelle von 1551 interessanterweise auch fiir
,Orgiastisches® zum Johannesfest (24. Juni), zu Weihnachten und zum Epi-
phaniefest!'!). DaBl auch diese heortologischen Termine mit ihren Umzugs-

AMovddv des Erzbischofs von Amaseia, Asterios, siehe bei Sathas, op. cit.,, S.
oy’ ff. auch mit weiteren Belegen). Gegen die slawische Herkunft des Terminus
stellte sich Miklosich (Die Rusalien) in seinem wegweisenden Aufsatz; seine
Argumentation (dazu noch in der Folge) wird bekriftigt durch die Tatsache,
daB Name (Gooodha in den Acta S. Nicolai, godiopog bei Johann von Euchaita,
als Ubersetzung des lat. rosalia) und Sache (vgl. die Synodalerldsse gegen die
Lustbarkeiten und den Martyrergriabern, das Zeugnis des hl. Basileios liber die
kappadokischen symposia) im ersten christlichen Jahrtausend in der helleno-
phonen Welt bekannt sind (eine spezifische Uberpriifung des uniiberschaubaren
Quellenmaterials wiirde hier wahrscheinlich noch weitere Evidenzen beibrin-
gen). Das Kap. CXX in der kirchlichen Rechtsprechung des Chomatianos Ilegl
t@v ‘Povoaliwv ist demnach zurecht mit De Rosaliis ins Lateinische libersetzt
(Pitra, op. cit., S. 509). Es spricht vieles dafiir, daB} der Terminus von den ek-
klesiastischen Autoritdten auf affine Erscheinungen im slawischen Raum ange-
wendet wurde (die russischen Quellen sind kirchliche Erldsse, Mahnschriften
und ,,Chroniken“). Zu den slawischen Ursprungsthesen noch im folgenden.

109y Mansikka, op. cit., S. 213ff., Haase, op. cit. S. 326.

110y Mansikka, op. cit., S. 311, Original bei Miklosich, Die Rusalien, S.
390 (nach P. A. Lavrovski, Opisanije semi ruko piseji. Moskva 1859, S. 22).
Zu den altrussischen skomorochi und ihren Festbelustigungen vgl. auch A. A.
Belkin, Russkie skomorochi. Moskva 1975 und J.-Cl. Roberti, Fétes et spec-
tacles de ’ancienne Russie. Paris 1980.

111y ' 'Zur Feier der Rusalien zu Johanni oder am Weihnachtsabend oder am
Vorabend des Epiphaniefestes versammeln sich Méanner und Frauen und Jung-

225



Walter Puchner

manifestationen mit den ,toten Seelen“ und ihrer Anwesenheit auf der
Oberwelt zu tun haben, dafiir wird der Nachweis noch zu fiihren sein. Und
daf3 die altrussischen rusalnaja nedelja ihren inhaltlichen Zusammenhang
mit den romischen und frithchristlichen Rosalien als Friedhofsfest zu Ehren
der Toten nicht eingebii8t haben, dafiir biirgt dieselbe Quelle:

»~Am Pfingstsonnabende versammeln sich in den Kirchdoérfern und Kirch-
spielen Ménner und Frauen auf den Friedhoéfen und beweinen die Verstor-
benen auf den Griabern mit viel Geschrei, und wenn die Narren und die
Fiedler zu spielen anfangen, horen sie auf zu weinen und fangen zu sprin-
gen und zu tanzen und in die Hénde zu klatschen und teuflische Lieder zu
singen und all dies tun sie auf denselben Friedhofen, diese Betriiger und
Schurken“!1?).

Von solchen ,,Unanstiandigkeiten®“ auf den Grabhtigeln am Pfingstsonntag
berichtet auch die Klageschrift des Monches Grigorij an den Zaren Aleksej

Michailovié''®). Solche Zeugnisse reichen bis tief in die Neuzeit''*).

Aus den bisherigen historischen Belegen, noch ohne Beriicksichtigung der
gegenwartigen bzw. jingstvergangenen Situation, lassen sich in bezug auf
Nilssons eingangs ausgefiihrte Aporie zum Nachleben des Rosalienfestes
auf der Balkanhalbinsel gewisse SchluB3folgerungen ziehen: zum einen, dal
es methodisch sinnvoll erscheint, zwischen Festnomenklatur, Festtermin
und Festinhalt zu unterscheiden, zum andern, dafl der Ubergang vom spét-

frauen zum nichtlichen Lirm und zum unansténdigen Schwatzen und zum Sin-
gen teuflischer Lieder und zum Tanz und zum Springen und zu gottlosen Taten,
und Knaben werden dabei geschindet und Jungfrauen entehrt, und wenn die
Nacht vergangen ist, begeben sie sich zum Flusse mit viel Geschrei, wie Beses-
sene, und waschen sich mit Wasser, und wenn zum Friihgottesdienste gelautet
wird, kehren sie in ihre Hiuser zuriick und fallen wie Tote, infolge der grofBen
Anstrengung“ (Haase, op. cit., S. 326, Mansikka, op. cit., S. 258, Original bei
Miklosich, Die Rusalien, S. 391). Daneben fungiert der Terminus auch als
bloBe Zeitbezeichnung fiir die Woche vor oder nach Pfingsten (Mansikka, op.
cit., S. 106, Haase, op. cit., S. 387, Miklosich, Die Rusalien, S. 392). Zum
Totengedenktag am Dienstag der Thomaswoche Fr. Miklosich, Die christliche
Terminologie der slavischen Sprachen, Denkschriften der Kais. Akad. d. Wiss.,
phil.-hist. KI. 24 (1876), S. 1-—58, bes. S. 25f. Die Theorie von Cottas, daf sich
die ,, Rusalien® dem Ostertermin angeschlossen hitten (V. Cottas, Le théatre a
Byzance. Paris 1931, S. 30), zuriickgewiesen bei St. Kyriakidis (Aaoyoagia
XI, 1934—1937, S. 282).

12y Mansikka, op. cit., S. 257.

113y Eine andere Belustigung findet am Pfingsttage statt: man begibt sich
auBerhalb der Stadt auf die Grabhiigel und es wird Unanstidndiges getrieben®
(Mansikka, op. cit., S. 214).

114y Mansikka, op. cit., S. 255, 312, 376 und pass. (16. Jh. ,es ist eine Siinde
... an Rusalienfeiern zu tanzen“ S. 312).
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antiken Paganismus zum Christentum keine wesentliche Zasur in der Tra-
ditionsdynamik des Vorstellungskomplexes rosalia bildet. Das schon in
Rom bivalente Toten/Blumen-Fest lagert sich an verschiedene heortologi-
sche Termine des christlichen ekklesiastischen Jahreslaufes an, vorwiegend
im Winter- und Friihlingsabschnitt, mit Schwerpunkt um Pfingsten. Doch
scheinen diese Festlegierungen gewissen kontinuierlichen Leitideen und
nachvollziehbaren Vorstellungskomplexen zu folgen, und nicht jenen Belie-
bigkeitscharakter zu besitzen, den Nilsson indiziert. Dies wird im zweiten
Teil der Studie noch deutlicher werden. Die Festnomenklatur tbertragt
sich auf die Pfingstwoche, was epochenméiflig in etwa dem paganen Usus
entspricht, und auch inhaltlich affine Ziige tragt: die Blumenhandhabung
im Mai- und Pfingstbrauchtum, die Beziehung zu den Totenseelen, die nach
der christlichen Legende der Straferleichterung zwischen Ostern und
Pfingsten an der Oberwelt weilen diirfen, am ,,Rusalien“-Samstag aber zu-
rick in die Hadesholle miissen (dazu noch genauer im folgenden); der spe-
zifische Bezug zur Rose geht verloren; die hochbyzantinische Blumenwall-
fahrt des hl. Theodor von Euchaita findet zur gleichen Zeit statt, das von
ihm unter Kaiser Julian Parabates vollbrachte kollyba-Wunder wird am er-
sten Fastensamstag vor Ostern (tov ‘Aylov Oegodwpwv) gefeiert, nach dem
Pfingst/Rusalien-Samstag der zweitwichtigste Allerseelentag (psychosabba-
to) der Orthodoxie; mit rusalia werden auch (sowohl nach altrussischen wie
auch in rezenten Quellen) mittwinterliche Zwolftenumziige (auch am Tag
des hl. Johannes, der Sommersonnenwende) bezeichnet, was auf die undif-
ferenzierte Anathematisierung aller idolatrischen Festmanifestationen (von
Biihnenspiel bis zu Tierverkleidung und offentlichem Tanz) durch friih-
christliche und vorikonoklastische Synodalkanone und das byzantinisch-
orthodoxe Pastoralschrifttum zuriickzufiithren sein diirfte; doch nicht nur,
denn die balkanische Maskenzeit katexochen, Zwolften und Fastnachts-
wochen, sind geprigt von der Vorstellung der Prasenz der Totenseelen auf
der Oberwelt. Der ,,Name der Rose“ offenbart also eine ganze Palette von
Blutenblattern, semantischen und pragmatischen Ausfaltungen in der
zweitausendjahrigen Tradition der Balkanhalbinsel.

Morphologischer und semantischer Kontext

Nilsson bemerkt gegen SchluBl seiner Akademie-Rede zum Rosenfest:
,Hier sollte ich eigentlich schlieBen, denn ich bin vor verschlossenen Tiiren
angelangt, zu denen ich den Schliissel nicht habe“!'?). Es folgen noch einige
Anmerkungen zu rezenten survivals der Festnomenklatur im griechischen
und siidslawischen Raum, in der Hoffnung, dal3 sich einmal jemand weiter
fiir die Frage interessieren und die Sache weiter fordern werde. Schon la-

115) Nilsson, Rosenfest, S. 326.
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gen damals die grundlegenden Studien von Sapkarev''®) und Politis''"), von
Karolidis'®) und Murko!'*®) vor, Arnaudov'?’) und Kukules'?') sollten noch
folgen, doch erlaubte das damalige Material nicht viel mehr als hypotheti-
sche Zuordnungen. Erst das breitflichigere Quellenangebot der letzten
Jahrzehnte und eine sachgerechtere (d.h. nicht blo im strengen ,szientifi-
schen“ Kausalnexus sich bewegende) komparatistische Methodik'??) erlaubt
etwas sicherere Ergebnisse. Die Formenvielfalt ist tatsdchlich erstaunlich,
die Zusammenhinge nicht immer prima vista einsichtig. Festnomenklatur
und Festinhalt gehen verschiedene, allerdings nicht voneinander vollig
unabhingige Wege. Das sprachliche Etymon von rusalia stellt eine ehrwiir-
dige Kontroverse der Balkanlinguistik dar. Schon Miklosich kannte den
Ausdruck 738ai (r$ali) bei den Albanern'?®), die altslovenische Pfingstbe-
zeichnung'?*), im Neuslovenischen risaléek, risal$¢ek, risals¢ok als Pfingst-
monat!?®), im Altserbischen als Bezeichnung fiir ein heidnisches Fest'*),
kannte rusalje im Raum Dubrovnik und rusalji (plur.) in der Kotor-
bucht!?"), die altrussischen Quellen (siehe oben), verdffentlichte 14 rutheni-
sche und weiirussische Rosalienlieder'?®), wuite um die Ausdriicke rusadljé
und rusadla bei den Slowaken'?); seine conclusio richtet sich gegen die
Lehrmeinung der #lteren Slawistik bis herauf zu Safarik'), daB das
Pfingstfest der rusalia von den rusalki, den slawischen Wassernymphen,

116) K. Sapkarev, Russalii, dreven i tviirde interesen bulgarskij obicaj, za-
pazen i do dnes v juzna Makedonija. Plovdiv 1884, S. 7—20.

17 N. Politis, IToorjyperc #oi SoEaotar tob EAAnvizod Aaod. ‘Povoahiiov,
"Avaroiwxn " Emdedonoig, Jg. I Bd. V (1. 1. 1873), S. 97—101.

118) Carolidis, Bemerkungen, op. cit.

119y M. Murko, Das Grab als Tisch, Wérter und Sachen II (Heidelberg 1910),
S. 79—160..

120 M. Arnaudov, Kukeri i Rusalii, Sbornik za Narodni Umotvorenija i Na-
rodopis XXXIV (Sofija 1920), S. 1—242, bes. S. 1381f.

2Ly F. Kukules, Butaviwvav Biog, Bd. I1, S. 29ff., Bd. V, S. 217 ff.

122) Gerade zur Ausbildung einer solchen behutsamen einfiihlenden Metho-
dik, die das Affine auch im fremden Kontext lokalisieren kann, haben die vie-
len Arbeiten des Jubilars wesentlich beigetragen.

123y Miklosich, Die Rusalien, S. 389 nach G. Bellarmino, Dottrina cri-
stiana tradotta in albanese. Roma 1845, S. 56.

124y Miklosich, Die Rusalien, S. 389; zum Glagolita Clozianus auch idem,
Christl. Terminologie, bes. S. 5—9.

125) Tm westlichen Ungarn (Miklosich, Die Rusalien, S. 389).

126y Tbidem, S. 389f.

127y Tbidem mit Quellen.

128) Tpidem, S. 393ff. (mit Quellen). Aus diesen Liedern ist eine Personifika-
tion der rusalki nicht zu erschlieBen.

129 Tbidem, S. 400 (mit Quellen).

130y Aufgelistet in Miklosich, Die Rusalien, S. 402. Siehe P. J. Safafik,
Casopis teského Museum 1833, S. 257—273.
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abzuleiten sei'®'). Diese Vorstellung der See- und FluBnixen rusalki, die
nach vielfach bezeugten Nachrichten auch die Totenseelen vorstellen'??), ist
in den altslawischen Quellen jedoch nicht nachzuweisen'?®®); dies vor allem
gegen Safaiik!*). Tailliez kommt in einem gelehrten Aufsatz zu den rumi-
nischen Feen rosaliile/rusaliile’®®) zum SchluB, daB dieser Ausdruck nicht
vom Lateinischen kame, sondern vom siidslawischen rusalia; die Hand-
schrift des ,,Glagolita Clozianus“ und die Chomatianos-Stelle (siehe oben)
verleiten ihn zur Feststellung:

»Lies Rousalia ne sont aucunement un terme grec ni un usage grec... Il s’a-
git d’'un usage rextérieur<, non citadin, non byzantin; un usage local des
>thémes« de Bulgarie, dans un milieu de péatres, donc facilement va-
laque«!3%).

131y Safatriks Argumentation baut auf eine Prokopios-Stelle (Kaisareia, aus-
gehendes 6. Jh.), nach der die Slawen Fliisse verehren, Feen und andere Damo-
nen (referiert bei Miklosich, Die Rusalien, S. 402). Von rusalki ist bei Proko-
pios allerdings nicht die Rede. Auch interpretiert er Balsamon und Chomatia-
nos in diesem Sinne. ,Die Ansicht, da} die Rusalky Gottinnen der Fliisse und
Biche seien, hat Safatik durch sprachwissenschaftliche, aus der Etymologie des
Wortes rusalia, rusalka hergeholte Griinde zu stiitzen unternommen® (ibidem,
S. 404). Die Argumentation zielt auf das urslawische rusa (FluB3), das als Eigen-
namen fiir Flisse, Bidche und Ortschaften bei Russen, Polen, Tschechen, Slowa-
ken, Serben und Bulgaren in onomatologischer Vielfalt nachzuweisen ist (ibi-
dem, S. 404). Miklosichs Konklusion lduft darauf hinaus: , Ich will nicht etwa
leugnen, dafl die heidnischen Slaven Fliisse und Biche verehrten; ich leugne
nur, daBl sie sie unter dem Namen Rusalky verehrt haben“ (ibidem). Die Sache
ist freilich so unvereinbar nicht, wenn man bedenkt, daBl die rusalki auch To-
tenseelen darstellen, die Pfingstwoche, die rusalnaja nedelka, eine Festzeit des
Totenkults ist. Da3 auch die Festbezeichnung koljada personifiziert worden ist,
dafiir bringt Miklosich ein Beispiel. (S. 405); vergleiche auch den , Teufel Kol-
jada“, der in einem russischen Beleg des 17. Jh.s am Weihnachtsabend verehrt
worden sein soll (Mansikka, op. cit.,, S. 117). Zu dem Problemkomplex aus
slavistischer Sicht auch D. B. Selov — T. D. Zlatkovskaja, K voprosu o pro-
ischozdenii vostoénoslavjanskogo obrjada Rusalij. In: Drevnjaja Rus’ i slavjana.
Moskva: ANSSSR Inst. archeol. 1978, S. 426—433 und T. D. Zlatkovskaja,
Rosalia—rusalii? (O proischozdenii vostoénoslavjanskich rusalij.) In: Istorija,
kul’tura, etnografija i fol’klor slavjanskich narodov. Moskva 1978, S. 210—226.

132) Dazu vorerst nur Haase, op. cit.,, S. 153f. Dazu genauer noch im fol-
genden.

133) Miklosich, Die Rusalien, S. 401. Vgl. auch die oben angefiihrten Bei-
spiele.

134) Tbidem und gegen die Lehrmeinung der #lteren Slawistik. Dazu in Aus-
wahl: V. N. Tati§¢ev, Istorija Rossiskaja s samych drevneiscich vremen. Mo-
skva 1768—1773; F. Buslajev, Istoriceskie ocerki russkoj narodnoj slovesnosti
i iskusstva. Moskva 1861, 2. Bd., S. 231—242 u.a.

13%) Tailliez, op. cit.

136y Tbidem, S. 316. In Thrakien und Makedonien seien die rusaliile ,une
réalité autochthon* (ibidem, S. 306).
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Hier wird freilich zwischen Festterminologie und Festinhalt nicht unter-
schieden; und so ergibt sich der Trugschluf3, da3, wenn die wilden Manner-
umziige im byzantinisch-griechischen Kulturbereich nicht nachzuweisen
sind, der Name rusalia auch nicht vom Griechischen kommen kénne. Dabei
benennt der Terminus doch ebensogut und noch dichter belegt die ,Toten-
zeit“ der Pfingstwoche'®”). Ein weiteres Argument lduft darauf hinaus, dafl
das Rumainische das lateinische rosa, Rose, nicht kenne, sondern trandafir
(von griech. toiavtdeuiro), wihrend das Serbokroatische und Bulgarische
ruéa bzw. roza (allerdings aber auch das volkstiimliche trendafil) besit-
ze'®®). Die rosaliile-Feen konnen daher nicht von rusalia/rosalia kommen,
sondern von dem slawischen rusalki, wiahrend die Meglenoruménen und
Aromunen mit arusal’e und aresalye Erbworter des Lateinischen besa-
Ben'®). Es bleibt freilich das lateinische Lehnwort roza im Siidslawischen,

137) Rusalii im Ruménischen bedeutet die Pfingstwoche ganz wie die rusalna-
ja sedmica im Siidslawischen. Tailliez bringt aber auch den Regenritus der
perperuna/dodola mit ins Spiel. Bei Mazon (A. Mazon, Documents, contes et
chansons slaves de 1’Albanie du sud. Paris 1836, S. 355) ist eine Regenlitanei
verdffentlicht (Nr. 95), die als ,,I.’appel de la pluie ou Rosica“ tituliert ist. Tail-
liez konstruiert daraus einen Zusammenhang zwischen rosalia, rusalki und rosi-
ca, und spricht von ,une féte slave de pluie ou des divinités aquatiques* (ibi-
dem, S. 302). Von rosica (bulg. Tau, feiner Regen, serb. rosa, Tau, vom altslaw.
rusa, siehe oben) ist in diesen Regenlitaneien jedoch hédufig die Rede; vgl. ,Boze
li gospodu / i sveti Ilie / da letna rosica® (St. Siskov, Rodopski starini II, S. 55).
7Zu diesen Litaneien W. Puchner, Liedtextstudien zur balkanischen Regenlita-
nei unter besonderer Beriicksichtigung der bulgarischen und griechischen Va-
rianten, Jahrbuch fiir Volksliedforschung 29 (1984), S. 100—111. Die rosica hat
allerdings ebensowenig mit Pfingsten (rusalii) zu tun (auBler der moglichen zeit-
lichen Koinzidenz) wie die rosomanka, rosomankja in Jugoslawisch-Makedo-
nien, die ebenfalls auf den Stamm rosa (Tau/feiner Regen) zurtickgeht (,,Taure-
gen“ nach E. Schneeweis, Grundrifl des Volksglaubens und Volksbrauches
der Serbokroaten. Celje 1935, S. 222). Dazu M. Gavazzi, Das Maskenwesen Ju-
goslawiens, Schweizer Archiv fur Volkskunde 63 (1967), S. 185—202, bes. S.
198; A. P. Marinkov, Sbornik za Narodni Umotvorenija i Narodopis 49, S. 739
und W. Puchner, Zur Typologie des balkanischen Regenmidchens, Schweizer.
Archiv fir Volkskunde 78 (1982), S. 98—125, bes. S. 111.

138y Tailliez, op. cit., S. 306f.

139) Ibidem, S. 304 mit Nachweisen. Die Voranstellung des a vor das Thema
ist etwa auch bei den rogatsia zu beobachten: arugutsiaria im Raum Kastoria
(Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 104, idem, Rogatsiengesellschaften,
S. 126; vgl. auch arugutshari bei A. J. B. Wace, Mumming Plays in Southern
Balkan, The Annual of the British School in Athens 19, 1912/1913, S. 248ff.,
bes. S. 258f.). Das Etymon der Umzugsgruppen rogatsia kommt von der byzan-
tinischen pdya, dem Extralohn, dem Soldatensold (Puchner, Rogatsiengesell-
schaften, S. 152 und dazu ergidnzend die Artikel in Néa “Eotia 8 (1930), S. 773,
885, 944, 1220). Uberhaupt scheint in der balkanischen Brauchterminologie die

230



Zum Nachleben des Rosalienfestes auf der Balkanhalbinsel

das (wie eben auch rusalia/rosalia) in der jahrhundertelangen Lateinerherr-
schaft auf dem Zentralbalkan eine ausreichende Erklarungsmoglichkeit be-
sitzt (und nicht bloBl im romanisierenden Einflufl auf dem mittelalterlichen
Westbalkan)'*’). Die mit viel linguistischer Spezialliteratur gefiihrte Argu-
mentation ist verwickelt und nicht in allen Punkten klar. Die Schliisse, die
die Forschung aus dieser Arbeit gezogen hat, sind auch recht unterschied-
lich'!). ,Worter und Sachen® werden nicht streng genug auseinandergehal-
ten. Auf linguistischer Seite bleibt nach Tailliez festzuhalten, dafl zwischen
den Feen, rusaliile (rosaliile) und der Pfingstbezeichnung rusalii im Rumé-
nischen zu unterscheiden sei, da die Etymologie des ersteren Ausdrucks aus
lautgesetzlichen Griinden nicht auf das Lateinische zuriickgehen konne,
sondern auf das Siidslawische (aber auch diese Diskussion ist hinfillig, da
die Feen ebensogut unter dem Namen rusalii nachgewiesen sind)!*?). Das
byzantinische Kulturschicht eine bisher vielleicht etwas unterschéatzte Rolle ge-
spielt zu haben: so kommt die perperuna von den Goldmiinzen der vmépmuoa
(W. Puchner, Vele$ki kiim onomatologijata i etimologijata na bitilgarskite i
gruckite nazvanija na obreda za dizd dodola/perperuna, Biulgarski Folklor 1X/1,
1983, S. 59—65), die rumaén./bulgar. scalojan/caloianul-Idolbestattung vom bul-
garischen Zaren Kalojan, dem Belagerer Salonikis, der auf der St.-Demetrios-
Ikone vom Reiterheiligen iiberwunden wird (L. Kretzenbacher, Griechische
Reiterheilige als Gefangenenretter. Wien 1983, S. 45f. und pass. und G.
Ivanescu, O influenta bizantind sau slava in folclorul roméanesc si in limba
romanesca. Caloianul, Folclor Literar 1 (1967), S. 13—23), die Mittwinterumzii-
ge der coleda/kalanda von den romisch-byzantinischen calendae (zur Morpholo-
gie Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 123£.) usw. usw.

'40) Dies wohl zu Recht gegen Miklosich, op. cit., S. 390. Die Rolle der ro-
mischen Soldaten bei der Ubertragung des Festnamens deutet Tailliez selbst
an: , Les Rosalies romaines et les Agapes chrétiennes des morts ont été transmi-
ses en éventail a toute I’Europe orientale par les descendants des sujets et sol-
dats romains qui gardaient I’Empire sur le Danube, de Saint Démétrius de Sir-
mium a Saint Dimitrios de Salonique“ (ibidem, S. 317).

141y So konstatiert etwa M. Wenzel (The Dioscuri in the Balkans, Slavic Re-
view XXVI, 1967, S.363—381): , The rosalia is, however, not mentioned in
Ovid’s Fasti among official Roman celebrations, and there is confusion about its
date. It may have been imported into Rome from the Balkans, rather than the
Balkan ritual deriving from Rome. Certainly, modern authorities recognize that
the problem of the Rusalje is far more complicated than admitted by Miklo-
sich® (es folgt der Hinweis auf Tailliez; ibidem, S. 369, Anm. 52). Dr. A. La-
zaru hat in dem unveroffentlichten KongreBreferat beim IV. Laographischen
Symposium des Nordgriechischen Raumes (Ioannina 1979) mit dem Thema ,,Die
Rosalien bei den Vlachen (Aromunen)“ vertreten, daB das panbalkanische Fest
nicht aus dem Lateinischen komme, sondern aus einer vorklassischen griechi-
schen Kulturschicht.

142) Zu dieser Frage auch schon St. Romansky, Lehnworter lateinischen Ur-
sprungs im Bulgarischen, 15. Jahresbericht des Instituts fiir rumdnische Spra-
che zu Leipzig, 1909, S. 127.
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heiBt nun freilich nicht, daB der inhaltlich genetische Zusammenhang bei-
der Phianomene auseinandergerissen werden darf, die Totenseelen/Feen der
rosaliile von der Totenzeit der Pfingsten/pentekoste/rusalii (das Bindeglied
bilden hier die rituell institutionalisierten cdlusarii), denn sonst ist man
iiber den ZirkelschluB der #lteren Balkanistik nicht hinausgekommen: die
rusalki miissen aus einer urslawischen Wurzel kommen, denn der lateinisch/
griechisch/christliche Terminus rusalia bezeichnet damit keine Wasser-
nixen'*’). Hier ist die Dynamik von Metonymie und Transformation von
Festinhalten nach assoziationslogischen , Gesetzen“ in einem im philologi-
schen Stemma-Denken wurzelnden statischen Kausalmodell nicht sachge-
recht erfaBt. Man darf weder die sprachliche Linie allein verfolgen noch
nur die inhaltliche allein, noch beide stiandig voneinander abhéngig machen
(ein affines Phidnomen gehort nur dann zum Rosalienkomplex, wenn es
auch seinen Namen trigt, und umgekehrt), denn Signifikat und Signifikant
gehen z.T. verschiedene Wege. Dazu kommt noch die epochale und heorto-
logische Terminabhingigkeit: der ,Name der Rose“ wird nicht nur im
Frihling genannt.

1. Der ,,Name der Rose*: Blumenschmuck und Farbsymbolik in den bal-
kanischen Friihlingsbriuchen. In der rituellen Blumenhandhabung duflert
sich wahrscheinlich eine der Konstanten menschlicher Kultur tiberhaupt,
charakteristisch fiir die Interdependenz von Natur und Kultur. Davon sind
die begrabenen Toten, Herren iiber alles, was aus der Erde spriefit, nicht
ausgenommen. Blumen werden aufs Grab geworfen, heute wie in der Anti-
ke'*), ja als Totengabe dem Leichnam mit auf die Reise gegeben'®’) (mit
Blumen wird z.B. auch die zu Grabe getragene Leidinos-Puppe auf Agina
geschmiickt'*®), mit Blumen wird das ,tote“ Zafiris-Madchen in Epirus be-

143) Die Ableitung der rusalki aus siislaw. rosa (serbokroat. ruza, bulg. roza)
hat schon Miklosich abgetan (op. cit., S. 404f.).

144y Bes. rote Blumen in Blutsymbolik; Blut als Sitz der Seele (vgl. Servius,
Eneide V, 79: ,ad sanguinis imitationem ubi est sedes animae*). Vgl. auch Cu-
mont, op. cit., S. 29—54, sowie die Literatur in Anm. 24, 30 und 33.

145) Der Zweck der Blumen ist in den neugriechischen Totenklagen explizit
erwihnt: ,that the flowers and ornaments help the dead on his journey to Ha-
des and facilitate contact with the world of the dead...“ (I'onydon, o¢ @ooT®OO.-
ve, Baoeld eloar pootmuévog, / Tonyden wov, tig nueovdieg va un tig Eoxogmiong, /
va tic Paotdc oy Kdtw Tijg otods viovg va tic dwolong, / va Bdrovve ota mtéta
toug v Pyoidve otd oepyiévi. — ,,Grigoris, heavy is your burden, heavy your
load of flowers. / Grigoris, do not allow their fragrance to scatter / keep them,
and give them to the young ones in the Underworld, / and they’ll wear them in
their jackets when they go far a stroll.“ M. Alexiou, The ritual lament in
Greek tradition. Cambridge 1974, S. 39.)

146) N. P. Ireiotis, ‘O Aeadwog &v Alyivn, Aaoyoagio 8 (1921—1925),
S. 289—296; Ch. B. Lykuris, ‘O AewWdwog, Kijové i Aiyivnys 111 (1949), H. 33,
S. 140—142 (auch Aikovn 3, 1953, S.53—56); K. Kakuri, Aaizd doduevo €v-
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deckt")), mit Blumen werden Ikonen geschmiickt, der Baldachin iiber dem
osterlichen orthodoxen Grablinnen Christi, dem pla$éanica/epitaphios-Tuch,
ist aus Blumen geflochten'*®), die primitiven Karfreitags-Umzugskreuze
der den planctus Mariae (Sofjvog tig Meyding ITagooxeung, uoQoroyL Tig
Movoyioc)'*®) singenden Knaben sind mit Blumenkridnzen behangen'), die
Eierkorbe der Lazarus-Miadchen'!) (in Epirus dem Epitaph sogar nach-
gebildet)'®?) am lazarov den'®) sind blumengeschmiickt, das Regenméidchen
der perperuna/dodola geht in Trockenperioden blumen- und griinverkleidet
im ganzen Balkanraum von Haus zu Haus, wird mit Wasser begossen und
singt die Regenlitanei'®®). Und letzteres leitet schon iiber zu rein paganen
Blumenfesten wie die Maiumziige mit dem ,Maikind“, der Ausflug ins

etnotag, Moaxtixd tijc 'Axadnuias 'Adnvév 27 (1952), S. 2161f.; eadem, ,Dro-
mena“ Champétres. Le ,Leidinos“, L’Hellénisme Contemporaine 10 (1956),
S.188—212; G. Megas, Greek Calendar Customs. Athens 19823, S. 156 (Abb.
XV/2 deutlich die phallische Puppe zu erkennen); Puchner, Brauchtumser-
scheinungen, S. 165 ff.

147y D. M. Sarros, Asiypavo Tig Aatpeiog tol Aivou xal *Admvidog év *Huel-
ow. ‘O Zageigng, dedtiov tijs ‘lTotoouxijc xai *Edvoloyixijc ‘Etaigeias tijs "EALG-
doc V (1900), S. 347—351; K. Kakuri, ®dvoatog — °Avdotoon. Athen 1965,
S. 38ff.; eadem, Ilpoiotopio. To® Vedtoov. Athen 1974, S. 150; Puchner,
Brauchtumserscheinungen, S. 199ff.

148y Dabei spielen Violetten, Veilchen, Rosen und Zitronenbliiten die wichtig-
ste Rolle. Der , Leichnam® Christi wird auch mit Bliiten bestreut, die Madchen
in groBen Korben halten (G. Megas, ‘EA\nvixal €optal xal Edipo Aaixrfig Aatgel-
oc. Athen 1956, S. 159).

149 Dazu die Monographie von B. Bouvier, La moirologue de la Viérge.
Chansons et poémes sur la Passion du Christ. I. Chanson populaire de Vendredi
Saint. Geneve 1976 (vgl. meine Bespr. in Aaoygapia XXXI (1976—1978),
S. 389—400, wo auf die Umzugskreuze eingegangen wird).

150y Materialzusammenstellung bei Puchner, Brauchtumserscheinungen,
S. 931.

151) Materialzusammenstellung ibidem, S. 89ff., 98f., 103ff., 150, 167, 200ff.
Zu den nordgriechischen Belegen speziell W. Puchner, Gsatouxd otolyelo ota
Sobuevo tod Pooetoedhadinod yheov. In: A' Zvundotov Acoypapiog tod Bogeto-
eMaduod Xdpov. “Iwdvviva 1979. Thessaloniki 1983, S. 225—273, bes. S. 237,
243f. und pass., und im panbalkanischen Vergleich W. Puchner, Studien zum
Kulturkontext der liturgischen Szene. Lazarus und Judas als religiose Volksfi-
guren in Bild und Brauch, Lied und Legende Siidosteuropas. Wien, Akad. d.
Wiss., im Erscheinen (Kap. 2.8).

152y Kakuri, Thanatos-Anastasi, S. 28 £f.

153) Das bulgarische, ruménische, serbische und jugoslawisch-makedonische
Material mit der umfangreichen Bibliographie zusammengestellt bei Puchner,
Studien zum Kulturkontext, Kap. 2.8.

154) Dazu in siidosteuropdischer Ubersicht Puchner, Typologie, op. cit,,
Liedtextstudien, op. cit., und Veleski, op. cit.
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Griine, der Maikranz'*®). Bei fast keinem Friihlingsfest fehlt die apotropai-
sche und fertilititspromovierende Blume'®®). Oft sind es sogar bestimmte
Blumen, nicht mehr nur Rosen freilich'’). Gelb ist die Totenfarbe fiir den
,viertigigen“ Lazarus'®®), aber auch manchmal Rot'%); wie Rot auch im-
mer noch Christi Blut bedeutet'®®). Im universellen Blumenschmuck der
Friihjahrsriten!®!) verliert sich freilich die Entwicklungslinie von den Rosa-
lien her, wie ja auch die Rosalien keineswegs das einzige Blumenfest des
romischen Festkalenders darstellen. Doch bleibt die Blume haufiges Ingre-
dienz von Brauchen, die spezifischer mit dem Rosenfest zu tun haben. Dies
gilt im besonderen fiir den Totenkult.

2. ,,Nekrolatria‘“: Gedenkmesse, Grabbesuch und Speiseopfer. Dem Toten
wird nicht nur mancherort auch heute noch eine Miinze unter die Zunge
gelegt'®?) (als Obolus fiir den Fahrmann Charon)'®®), sondern auch eine Blu-

19%) Zu den griechischen Belegen Puchner, Brauchtumserscheinungen,
S. 96f. Der ,Maikranz“ wird meist im ,,Feuer des hl. Johannes*“ am 24. Juni
verbrannt.

156) Dazu gehoren auch die blumengeschmiickten ,Palmzweige“ am Palm-
sonntag (ibidem).

157y Am Epitaph-Schmuck sind meist Veilchen, Rosen, Lilien und Zitronen-
bliiten beteiligt, so daB die Schattierungen von Rot doch vorherrschen (Ale-
xiou, The ritual lament, S. 77).

158) Besonders auf Zypern wird dafiir die Blume similludkia verwendet (M.
Paraskevopoulou, Recherches sur les traditions des fétes religieuses popu-
laires de Chypre. Nicosia 1978, S. 205). Zu den Symbolfarben bei den Lazarus-
umziigen auch W. Puchner, Lazarusbrauch in Siidosteuropa, Osterreichische
Zeitschrift fur Volkskunde XXXII/81 (1978), S.17—40, bes. S.25f. und die
Ubersichtskarte in Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 275.

199) So manchmal in Zypern, wo der Symbolzusammenhang mit dem Blut
Christi evident ist (A. I. Thrasyvulu, To ZdpPato tov Aaldoov »ai | Kvgroxn
TOv Batwv eig 10 ywolo Admnmbo, Aaoyoagia 17, 1957/1958, S. 281ff.); die roten
,Lazarusblumen“ werden in Topfen im Hause aufgestellt und am nachsten Tag
weggeworfen (G. N. Hatzikostis, To Z4ppato tov Aaldoov xal 1 Kvoiaxn tav
Baiwv eic yword twva g [dgpov, Aaoyoagpio 15, 1953/1954, S. 463 ff.).

169) Siehe auch Anm. 157. Dies ist bei der Ostereierfirbung evident, die in
Griechenland ausschliellich rot gefarbt werden, und zwar am Griindonnerstag,
welcher Tag deshalb auch Koxxiwvomégtn, ,,Roter Donnerstag® genannt wird. In
Griechenland und Bulgarien werden an diesem Tag auch die Fenster mit roten
Tichern verhangen (Megas, ‘EAAnviral €optal, S. 1541.).

161y Dazu St. Kyriakidis, ‘O &AAnvixdc Aadg xol td Aovhoudia, ITetoaixa
I'oduuara 1 (1940), H. 2, S. 86—91 (nachgedruckt in ‘Eiilnvixny Téxvy 1 (1970),
S. 36—41). Zur Herleitung des Maifestes (St. Sperantza, ‘H ywootn t®Vv Aov-
rovdlav, ‘EAinvixn Anuovoyia Jg. 6, Bd. 11, 1953, S. 555ff.) aus dem Maiumas-
Fest vgl. M. Kollonaiu, ‘O Maiovuag, Aiéovy 3 (1953), S. 571.

162) Als ein historischer Beleg aus dem Ruminien des 17. Jh.s Joh. Troster,
Das alt- und neu-teutsche Dacien. Wirzburg 1666 (unver. Nachdruck Koln/
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me mit ins Grab gegeben'®*). Am Grab wird Wein oder Wasser ausgegos-
sen!®), ein TongefiB zertriimmert!®®); manchmal wird auch eine Puppe mit
ins Grab gelegt!®’); Funeraltinze werden abgehalten'®®), Kranke werden am

Wien 1981, S. 352). Zu den archidologischen Funden in Griechenland D. C.
Kurtz — J. Boardman, Thanatos. Tod und Jenseits bei den Griechen. Mainz
1985, S. 15, 129, 190, 193f£., 241, 246, 249f., 258, 403. Neben der Uberfahrt iiber
den klassischen UnterweltsfluBl ist auch die , Haarbriicke® (tiic Tolyog T0 yepUoL)
anzutreffen, tiber die nur die gute Seele kommt. Dazu P. Dinzelbacher, Die
Jenseitsbriicke im Mittelalter. Wien 1973, und zum griechischen Material in
Auswahl: D. Daniel, Tg toixog to yepiol, Kvmotaxd INoduuata 4 (1939/1940),
S. 490f.; I. M. Kythreotu, Tfg tolxos toU yoglowv, ibidem 10 (1945/1946),
S.79—82; D. K. Papadopulos-Stavriotis, Tig tolxag to yepigo , ‘Aoyeiov
IIévrov (1943/1944), S. 168f.; G. Vlachojannis, ’Amohluyvionoto, Néa “Eoria 25
(1939), S. 381 usw.

'%%) Zur Entwicklung von Charon zu Charos, der byzantinisch-griechischen
Personifikation des Totengottes vgl. M. Alexiou, Modern Greek Folklore and
its Relation to the Past. The Evolution of Charos in Greek Tradition. S. Vryo-
nis (ed.), The ,Past“ in Medieval and Modern Greek Culture. Malibu 1978,
S. 321—336 mit der gesamten einschligigen Literatur.

164) Alexiou, Ritual lament, S. 39 ff.

%) Schmidt, Totengebriuche. Bei den Begribnisriten besteht in der grie-
chischen Tradition hohe Konservativitat bis in die jiingste Gegenwart (Ale-
xiou, Ritual lament). Zu den byzantinischen Quellen vgl. G. K. Spyridakis,
To nota ™V TehevTy Edwa tdV Bulaviivdv éx tav Gytohoywdv mnydv, Emetnoic
Eraugeiog Bvlavrwvav Zmovdav 20 (1950), S. 75—171, F. Kukules, Td ®otd v
Tagny TOv Bulavivev Baothéwv, ibidem 15 (1939), S. 52—78 (sowie idem, Bv-
Covtwva veround Edwua, ibidem 16, 1940, S. 3—80) und D. Lukatos, Aaoyoogt-
nol weQl Teheutilg EvoeiEelg mapd *Iwdvvny td® Xouoootéuw, ‘Emetnoic o Aaoyoa-
@ueov "Aoyeiov 2 (1940), S. 30—113. Zum neugriechischen Totenbrauchtum in
Auswahl: St. Athanasiadis, ‘H xndela ot Zdvta, Hovriaxny ‘Eotio 13 (1962),
S. 663ff.; A. Xanthinakis, Nexgwoa &€huma xal doEaoleg otiv Kontm, Konrwxd)
ITowtoyoovia II (1962), S.181—293; E. Stamuli-Saranti, And ta #wa Tig
Opdung, Ooasxixa 2 (1929), S. 131—145, 254; E. Feluki, Nexowd édwa dmd mv
"ANeEavdpoVmtoln, Aaoygagia 10 (1929/1932), S. 459—463; M. Liudaki, ‘H te-
Aevtn oty Kontn, 'Enetnoic Kontixdv Smovdaov 2 (1939), S. 403—427; S. Liani-
dis, Nexowda xal tagueda ot Zdvto tov I1éviov, ’Aoyeiov IMévrov 26 (1964),
S. 158—176 usw. Zu den eher seltenen Fillen der Totenverbrennung eine Quelle
aus dem stidostbulgarischen Raum: P. Papachristodulu, IIdc xaiyav tovc ve-
%0¥g Twv 010 Kwoti, xwold g "Avatolniis ©odung, xal ta yuow, "Aoyeiov toD
Ogaxixot I'hwooxot xal Aaoyoagixot Onoaveov 4 (1937/1938), S. 71.

9%) N. Politis, To &wov tiig doatoemg dyyeimv xatd v xndeiav, Aaoyoag:-
xa ZVuuexta, Bd. II (Athen 1921), S. 268ff. Vgl. auch St. Kyriakidis, Td ovu-
Bola &v TN} EAAMVIXY Aaoyoagiq, Aaoyoapia XII (1938—1948), S. 503—546, bes.
S. 530.

") In Koroni an der Siidspitze der Peloponnes wird im Falle eines zweiten
Todesfalles in einer Familie dem Leichnam eine Puppe in die Tasche gesteckt
und mitbegraben, yid va unv toitdoer (damit das Ubel sich nicht zum dritten-
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Grab geheilt'®®), auf das Grab wird geweihtes oder gestempeltes Kultbrot
(bogopov)'™) oder kollyba/koljiva'™) geworfen'’), auf und am Grab wer-

mal wiederholt; G. Megas, Zntuatoa ‘EiAinvixig Acoyoagiag, Athen 1975, drit-
te Seitenzdhlung S.179). Von einem anderen interessanten Fall berichtet
Schmidt, Totengebriauche, S. 304, wo beim Begridbnis von Ertrunkenen die
Frauen eine Puppe formen und beklagen. Auch Gebildbrote kénnen manchmal
Menschenform haben und zum Wohl der Seele des Verstorbenen verteilt wer-
den, wie im Fall der ,Lazarusbrote“ in Bulgarien und auf den Agiisinseln (R.
Angelova, Lazaruvane v s. Bojanovo. In: Ezikovedsko-etnografski izsledvanija
v pamet na akademik Stojan Romanski. Sofija 1960, S. 709—730, Abb. 3—5;
Megas, ‘EMnvixai £optai, S.125). Die Brote sollen auch bei der Auffindung
von Ertrunkenen helfen, wie schon im Geoponikon von Agapios festgehalten
CAyasmiov novayod e Koftng, Fewmovindv. Venetia 1856°, S. 137). Zu neueren
Belegen A. Defteraios, ‘O dgtog xotd TV yévvnow xol ™V Ttehevtyv. Diss.
Athen 1979, S. 125ff. Zur Vorstellung der Puppe als Totenseele vgl. auch die
kukla-dhnlichen Frauengrabkreuze (sie werden auch kukli genannt; Chr. Va-
karelski, Bulgarische Volkskunde. Berlin 1969, S. 308; zu kukla-formigen Ge-
bildbroten in Bulgarien auch I. Zeljaskov, Obrednite chljabove ot Elchovsko.
In: Folklor i istorija. Sofija 1982, S. 259—262). Diese Vorstellung ist auch we-
sentlich von der byzantinischen Ikonographie bestimmt (dazu ausfiihrlich
Puchner, Lazarusbrauch, S. 30ff.). Zu dem ganzen Fragenkomplex vgl. auch
W. Puchner, Primitividole und Idolbestattung auf der Balkanhalbinsel, Acta
Ethnographica Academiae Scientiarum Hungaricae, im Erscheinen. Zur Puppe
bei Hochzeits- und Begriabnisbrauchen in der Vojvodina M. Mati¢-BoSkovi¢,
Lutka u obi¢ajima i verovanjima etnickich grupa na Vojvodini. In: 18 Zbornik
kongresa Jugoslovanskih folkloristov, Bovec 1971. Ljubljana 1973, S. 1491f.

168) In Hercegbosna etwa bei ,Scheinbegribnissen® (M. Obradovié,
,Mrkvac“ u nekim drustvenim igrata na podruéju bosne i hercegovine. In: Rad
XI-og Kongresa saveza folkloristu Jugoslavije u Novom Vinodolskom 1964. Za-
greb 1966, S.371—374). Zu ,Scheinbegrébnissen“ auch Puchner, Brauch-
tumserscheinungen, S. 164ff. und pass. Zu den Totenritualen pomana und pri-
veg in Ostserbien S. Zeé&evié, Igre naSeg posmrtnog ritualna, ibidem,
S. 375—383, bes. S. 382f. Zu rumainischen Totenwachespielen S. F. Marian,
Inmormantarea la Romani. Bucuresti 1892 (insbesondere zum facugor-Spiel
S. 196ff.) und weiters O. Flegont, The Mos in the Romanian popular theatrical
art, Revue roumain d’histoire de l’art III (1966), S. 119—131; das Auftreten der
maskierten Ahnen auch als unchiasi in der Moldau (H. H. Stahl, Nerej, un vil-
lage d’une region archaique, monographie sociologique. Vol. II. Les manifesta-
tions spirituelles. Bucharest 1939, S.291—296). Vgl. auch M. Vulcanescu,
,Gogiu“ un spectacol funerar, Revista de Etnografia si Folclor 10 (1965),
S. 613—625, P. Bogatyrev, Les jeux dans les rites funébres en Russie Subcar-
pathique, Le monde slave 11 (1926), S.196—224 und M. Wenzel, Graveside
Feasts and Dances in Yugoslavia, Folklore 73 (1962), S. 1—12 (mit weiterer Li-
teratur).

169) Megas bringt ein interessantes Beispiel von der Westkiiste Kleinasiens
(Kotyora, Aivali): dort wird der Kranke dreimal iiber das Grab gewilzt und
spricht: ,Nimm meine Krankheit und gib mir deine Kraft“ (Megas, Znmuoata,

236



Zum Nachleben des Rosalienfestes auf der Balkanhalbinsel

S. 99). Das Wilzen im taunassen Gras bringt in Siidostbulgarien den Frauen
Fruchtbarkeit und den Miadchen Hochzeit (Puchner, Brauchtumserscheinun-
gen, Lemma ,, Maikugeln®).

170 Zu solchen kirchlichen Brotstempeln vgl. etwa die Studie von Th. Pro-
vatakis, Téyxvn nol maeddoolg TV TEOOPOQIX®Y opEay(idwv Tol PooeloeAladL-
%20V xhoov. In: A’ Svumdoio Acoypogiag ol Boperoehhadiwot Xmweov. Thessalo-
niki 1975, S. 219—234 (vgl. auch zur Geschichte der Kultbrotstempel G. Gala-
varis, Bread and Liturgy: the Symbolism of Early Christian and Byzantine
Bread Stamps. Madison/London 1970). Zur Schutzfunktion dieser vielféltigen
Kultbrote Defteraios, op. cit. pass. (dazu L. Kretzenbacher, Heiliges Brot
und Heilbrot. Gedanken zu einer neugriechischen Brotmonographie, Miinchner
Zeitschrift fir Balkankunde IV, 1981/1982, S. 261—267). Zur Brot-Eulogie noch
im folgenden.

171y Zur panbalkanischen kollyba/koljiva (im russ. kutja, die Griitze, als To-
tenspeise) vgl. N. G. Politis, Aaoypagwxa Zvuuerxta. Bd. 3, Athen 1930,
S. 323ff.; Alexiou, Ritual lament, S. 45f.; J. C. Lawson, Modern Greek Folk-
lore and Ancient Greek Religion. Cambridge 1910, S. 535ff.; Schneeweis, op.
cit.,, S. 152; Schmidt, Totengebrduche, S. 52ff. usw. Zum kollyba-Wunder des
hl. Theodor Teron vgl. Anm. 80, zur Identitit mit der antiken panspermia Anm.
81 (vergleiche auch das biblische Weizenkorngleichnis Joh. 12,24). Vgl. weiter
L. Petit, Le grande controvers des colybes, Echos d’Orient 2 (1898),
S.321—331; N. Turchi, KélvPoi e mepidewntvov, Studi Bizantini e Neoellenici
VI (1940), S. 244 ff. Als Toten- und Dankopfer wird xeQvog schon in den minoi-
schen Gribern Kretas gefunden (St. Xanthudidis, The Annual of the British
School of Athens XII, 1905/1906, S. 9—23), die gekochten Weizenkorner sind im
Altertum Erntedankopfer, Speiseopfer fiir die Toten und Siihneopfer fiir die
Maéchte der Unterwelt (Schmidt, Totengebrauche, S. 57). — Das kollyba-Wun-
der nach der Theodorslegende findet im Jahre 362 n. Chr. statt (PG 146: 473).
Der erste byzantinische Beleg der kollyba-Verwendung fillt ins 14. Jh. (Kalli-
stos Xanthopulos Nikephoros), doch Balsamon erwahnt in seiner Interpretation
des 4. Apostolischen Kanons (Rallis — Potlis, op. cit., Bd. II, S. 6), und zwar
als in einem verlorengegangenen Logos des Megas Athanasios angefiihrt, daf3 an
den Gedenktagen der Martyrer und anderer Toter Obstteller angeboten wiirden,
aber auch xidpa, gekochter Weizen und HUlsenfriichte (vgl. K. Kallinikos, ‘O
XOLOTLOVLXOS VadOg %ol Th TeEAoVpeva &v avT®. Aleyxavdora 1921, Z. 566). — Aie
Z3Pepertdvy dep kollyba variiert heute betrédchtlich; hier seien zwei elaborierte
,Rezepte“ zitiert: ,Weizen, feiner Zucker, Rosinen, Korinthen, gestoBener
Zwieback oder an Stelle dessen gerotstetes Mehl oder GrieBl, weile Mandeln
oder Haselniisse, die Kerne des Granatapfels, gehackte Petersilie, gemahlener
Zimt, gerostete oder gestoene Sesam- oder Korianderkerne“ (Aranaca, Chri-
stos Anesti. Zirich 1968, S. 52). ,,... in Wasser aufgekochte Weizenkorner, die
aber in der Regel noch mit einigen anderen Friichten oder sonstigen Erzeugnis-
sen untermischt werden, wie namentlich mit Rosinen, Granatapfelkernen, Man-
deln, Niissen, Kichererbsen ..., Semsamkornern, kleinen Fichtenzapfen ..., Anis
Honig oder Manna; auch Zimmet und kleines Zuckerwerk sind bisweilen hinzu-
gefligt® (B. Schmidt, Das Volksleben der Neugriechen und das hellenische
Altertum. 1. Teil, Leipzig 1871, S. 55ff.). Diese auch bei biirgerlichen Stadtbe-
gribnissen in Griechenland heute noch anzutreffende Opferspeise, die zu Ver-
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den Kultbrote und kollyba verteilt'”®) oder auch der Totenschmaus gehal-
ten'™), der sonst im Hause des Verstorbenen stattfindet'™), am Boden sit-

sohnung des Abgeschiedenen mit der gottlichen Macht genossen wird, wird
auch anders hergestellt: in Anaselitsa wird der Weizen von Verwandten am
Freitag gesammelt und gereinigt, am Samstag gekocht, mit gestoBenen Nullker-
nen untermischt, mit hartgebackenen Brotwiirfeln versehen, mit Staubzucker
bestreut, in der Mitte des ,,Blechs® ein Kreuz aus Zimt und Mandeln; am Sonn-
tag morgen nach dem Kirchgang wird das ganze mit Wein, Schnaps und Friich-
ten angeboten; das Aussehen der kollyba-,,Komposition“ richtet sich nach dem
Alter des Toten (Sp. Synkollitis, ‘O vexpog eig ™V ’Avaocehitoa, Aaoyoagia
11, 1934/1937, S. 387—414, bes. S.409ff.). Oder einfacher: in Thrakien blo83
Weizen mit Rosinen und Niissen, ausdriicklich ohne Zucker und Mehl (E. Sta-
muli-Saranti, ITpoAqyeig =ol Odewowdaipovies g Opdung, Aaoyoagia 14
(1952), S. 169—200, bes. S. 199). Zu magischen und mantischen Praktiken mit
den kollyba noch im folgenden. Ganz dhnliche Funktion hat die Totenspeise der
kutja (Griitze) bei den Russen (Haase, op. cit., S. 327), die pomand der Ruma-
nen (R. Don, Practici magici in com. Svinita, Revista de Etnografie si Folclor
15, 1970, S. 417—421), die Zito/coljivo der Serbokroaten (M. Wenzel, Graveside
Feasts and Dances in Yugoslavia, Folklore 73, 1962, S. 1—12).

172y Defteraios, op. cit., S. 149ff. Auf Zypern wird gleich die ganze kolly-
ba-Platte in die Grube geworfen, in Stidostbulgarien wird auch Wein ausgegos-
sen, in Thrakien Geld nachgeworfen (Megas, Znmuata, S. 1541.).

173)  Nekropsoma“ (Totenbrote) und kollyba spielen vom Augenblick des kli-
nischen Todes an eine wesentliche Rolle. Sie werden schon neben den Toten
oder an der Stelle, wo er gestorben ist, aufgestellt, beim Waschen und Anziehen
des Leichnams, bei der ekphora (Defteraios, op. cit., S. 133ff., 141ff., 147ff.
mit Aufarbeitung des griechischen Materials, bes. S. 149ff.). Neben den Dahin-
geschiedenen werden auch Wasserglaser gestellt und Speisen (Beispiele bei Me-
gas, Zntuoata, S. 175ff.), in Bulgarien stehen Wasserkriige auf den Grabern
(Vakarelski, Bulgar. Volkskunde, S. 309). Dem liegt die Vorstellung zugrunde,
daB3 die Totenseelen bis zur Vollendung ihres rituellen Ubergangs ins Jenseits
durchaus leibliche humane Bediirfnisse haben (dazu Wopmann, op. cit. und D.
Petrakakos, Die Toten im Recht nach der Lehre und den Normen des orthodox
morgenléndischen Kirchenrechts und der Gesetzgebung Griechenlands. Leipzig
1905). ,

174 Suydero, oymoro (, Vergebung*) oder poxogid (,,Seligkeit*). Meist wird kol-
lyba und ,verschiedene Totenbrote* (auch ypuvxovdia, Seelenbrote genannt) ver-
zehrt. Dies geschieht zur Vergebung der Toten. Im Raume Adrianopel taucht der
Priester hartgebackenes Brot in Wein und spricht das trishagion tiber dem Grab;
aus demselben Glas ,kommunizieren alle Anwesenden“ (Megas, Zntmuota,
S. 185f.). Neben dem Grab werden auch Tische errichtet und andere Speisen an-
geboten (Defteraios, op. cit., S. 149f.; dies war in Griechenland bis 1900 tiberall
ublich). Im Bezirk Drama wird dem Toten dabei ein Glas Wein auf das Grab
gestellt und ein Stilick Brot dazugelegt; jeder Bissen Kultbrot wird zuerst in Wein
getaucht und dann erst mit dem Ausspruch: 9eo0g ovyywoéoot (,,Gott moge ihm
vergeben“) gegessen (ibidem). Nach dem Mahl verteilt man auch kollyba. Die auf
dem Friedhof verteilten Brote sollen der Moglichkeit nach aufgegessen werden
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zend'"®), wobei dem Toten auch Speise und Trank zugedacht sind'”) (die
uaxopia oder mapnyoold, die mepidewtva der Antike)'™). Die Totenseele be-
darf noch vieler Fiirsorge, bis sie zur Ruhe kommt!™), d.h. bis der rite de

(ibidem, S.157). Auch mussen alle Anwesenden vom ,oy®dot0* (,, Vergebung®)
nehmen, , damit der Tote nicht erziirnt“ (Megas, Zntjuato, S. 186).

") Nach einer griechischen Legende soll die Theotokos nach der Kreuzigung
Christi diesen Brauch eingefiihrt haben (Politis, Aaoypoguxd ZUpueirta,
Bd. 3, S. 343f.). Verschiedene Brote, Pfannkuchen usw. werden hier mit Wein
und Fleisch gegessen. Meist besteht die Vorstellung, daf3 diese Brote ,sii3“ sein
miulBiten, im Gegensatz zur ,Bitterkeit® des Todes (Defteraios, op. cit.,
S. 1591f.). Dieses Mahl wird manchmal schon bei der Totenwacht von Verwand-
ten und Nachbarn, am Boden sitzend, mit Fastenspeisen durchgefiihrt; die
Uberreste des Mahls werden nicht aufgerdumt, denn in der Nacht kommen die
Seelen und starken sich (in Thrakien, Megas, Zntmuoata, S. 177). Im kleinasia-
tischen Bithynien werden diese Speisen rund um den Korper des Verstorbenen
aufgestellt und wihrend der Totenwacht verzehrt (ibidem).

176) Vielfach wird Wert darauf gelegt, daB die Speisen die Erde beriihren, da-
her wird auch kein Tisch verwendet, ja nicht einmal ein Tischtuch. Oft wird
auch Brot wahrend des Mahles zu Boden geworfen und dem Toten Vergebung
gewlnscht (Beispiele bei Defteraios, op. cit., S. 159ff.). In Lozetsi im zentra-
len Epirus gehen die Verwandten und Freunde acht Tage lang ins Haus des To-
ten und essen auf dem Boden (Megas, Znmuata, S. 191).

17 Auf Eubba werden von jedem Speisenden Brotkrumen in der Mitte des
Tisches, ausdriicklich fiir den Toten, tibriggelassen (Megas, Zntjuota). In Ato-
lien stellt man ein Glas Wein in die Mitte fiir den Toten; nidhert sich eine Fliege
dem Glas, so halt man sie fiir die Seele des Verstorbenen (dazu gibt es auch
russische Parallelen: Haase, op. cit., S. 331). In Anaselitsa trinkt endlich einer
der nédchsten Verwandten dieses Glas aus (Synkollitis, op. cit.).

%) Zu den Namensformen Megas, Znmuata, S. 190ff. Siehe auch G. Ch.
Papacharalampus, Perideipna in Cyprus, Neo-Hellenika 1 (1970), S. 55—67
(siehe auch Kvmgoiaxa Ioduuato 7, 1942/1943, S. 18ff.). Die Speisen sind ziem-
lich variabel; meist wird geschlachtet; oft wird nur mit den Fingern gegessen
(siehe auch Vakarelski, Bulgarische Volkskunde, S. 308).

19) Dazu zidhlen vor allem auch die Almosen/&é\enuoctvr. Zur Vergebung der
Totenseele wird den Armen Brot geschenkt, Kleider, Weizen usw. (Megas,
Znmuota, S. 192); aber auch die ,leibliche®“ Firsorge fiir die Totenseele wah-
rend der Trauerzeit: in Thrakien wird in der Totenkammer noch drei Tage lang
Wasser, Brot und die Totenkerze aufgestellt; in Atolien schiittet man noch drei
Tage lang Wasser auf das Grab, damit der Tote nicht diirstet; in Sfakia auf
Kreta richtet die Frau oder Mutter des Verstorbenen noch 40 Tage lang sein Es-
sen her und zilindet eine Kerze an (zur Weihraucherung vgl. auch A. Chrysula-
ki, "Edwa tov Zgaxiov g Konmg, Aaoyoagpia XVI, 1958, S. 383—404, bes.
S.402f.); in Sinope im Pontusgebiet trigt man am né&chsten Tag Friichte auf
den Friedhof und verteilt sie an die Armen; auf Naxos kehrt man drei Tage das
Haus nicht, um der Totenseele keinen Schaden anzutun (Megas, Znmjuota,
S.193f.). Zu den Verboten gehort auch, bei der Totenwache, dem Begrabnis
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passage zum Jenseits richtig und vollsténdig vollzogen ist'®). Dazu gehoren
die uvnuéovva-Gedenkmessen am dritten, neunten, vierzigsten Tag, nach
drei, sechs und neun Monaten, nach einem J ahr'®!), wo nach der Messe ge-
weihte Kultbrote und kollyba an alle (auch zufallig) Anwesende verteilt
werden'®?). Es folgt der Besuch am Grab, wo man den Toten , Gesellschaft®

und den Gedenkmessen nicht zu niesen, weil man dann selbst oder ein Fami-
lienangehoriger des Niesenden bald sterben wird (dazu P. Leventis, To PTaQ-
vioua, Kvmowaxd Foduuara 9, 1944/1945, S.58f., N. G. Kyriazis, Agiodarpo-
viow, Kvmotaxa Xoovixa 4, 1926, S. 2611.).

180) Ein Fehler oder eine Unterlassung im Ritual, ein nicht eingeldstes Ver-
sprechen oder eine nicht erfiillte soziale oder familidre Verpflichtung kann zum
Wiedergingertum fiihren (dazu ausfiihrlich Wopmann, op. cit.); die nicht voll-
zogene Taufe bzw. der ,unnatiirliche” gewaltsame Tod fiithrt zu Damonenwesen
verschiedener Art (balkankomparatistisch D. Burkhart, Vampirglaube und
Vampirsage auf dem Balkan. In: Beitrége zur Sitidosteuropa-Forschung. Min-
chen 1966, S. 211ff.).

181) Diese Gedenkmessen werden oft gleich nach dem Datum genannt, ahn-
lich wie die trita, enata und triakostia des Altertums (T. Barla, Ta uvnuoovva,
& YuyoodfPato xai 1O mévdog elg tovg doyatovg, “Hiwog 8, 1948, S. 706; Ale-
xiou, Ritual lament, S. 47; Politis, Aaoygagud ZVuuewto, Bd. III, S. 341 1f.;
zu den Blutopfern und Panspermien der Alten an den choes vgl. die Stellenauf-
listung in I. Sp. Anagnostopulos, O $dvatog zar o Kétw Kdéopog ot duotixn
moinon. Diss. Athen 1984, S. 244, Anm. 1) als trita/tretin, niata/devetini, saranta
(Vakarelski, Bulgarische Volkskunde, S. 308 gibt auch dvedeset, ,zwanzig-
ster“ an, dhnlich in Kleinasien Megas, Zntiuata, S. 194), trimina usw. oder
auch einfach als , ocuxdora® (Vergebung/Erlésung) bezeichnet (Z. B. A. G. Sgu-
ritsos, Svxdoia xail &y uvnubovva, Sraotiatixd Xoovixa, 1937/1938, H. 11/12,
S. 8). Diese Gedenkmessen sind in der Dogmatik der Orthodoxen Kirche veran-
kert (P. Trembelas, Aoyuotxi Tig ~Opd0d6Eov Katohwriic "Exxinoiag. Athen
19562, S. 260, 421ff. Vgl. auch hl. Nektarios, MeAétn meol tig ddavaoiag g
Yuyfc xal mepl Tov legdv uvnuoovvwv. Thessaloniki 19732, S. 113ff.; zu diesem
letzten Heiligen der Griechisch-Orthodoxen Kirche vgl. auch W. Puchner, Der
Himmelsbrief des hl. Nektarios. Eine Notiz zur modernen Kultverbreitung,
Osterreichische Zeitschrift fiir Volkskunde XXXIII/82, 1979, S. 115—119). Aus
der umfangreichen Literatur in Auswahl: X. Xenitis (= Akoglu), Td uvnuo-
ouvvo otd Kotowoa, Movriaxa ®vilo II (1937/1938), H. 24, S. 481—484 (auch
Acoyoapio Kotvdowv. Athen 1939, S. 233ff.); I. Karapatakis, 'H $ovn oV
Kovtm. Heraklion 1960, S. 78ff.; N. Perdika, Zxvgog. Bd. I, Athen 1940, S.
120ff.; Synkollitis, op. cit., S. 40ff.; Feluki, op. cit., S. 462f. Zu den byzan-
tinischen und postbyzantinischen Quellen die Literatur in Anm. 165 und Pe-
trakakos, op. cit., S. 161; Kukules, Bviavtivav Biog, Bd. IV, S. 2081ff.; E.
Papadakis, Mopgai tod Aaixod mohitiopod tig Keimng tov 15 xoi 16 al®vog
xOTA TOGS Yooupuatewonds nnyds. Athen 1976, S. 92 1f.

182) 74 diesem Prinzip der Vollstindigkeit Anm. 179. Zuletzt hatte ich dieses
Erlebnis mit einer Gruppe von KongreBteilnehmern an der 16. Arbeitstagung
der Kommission fiir Volksdichtung der Société Intern. d’Ethnologie et Folklore,
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leistet, ihn segnet, ihm Speise und Trank darbringt, seiner gedenkt!®?).
Auch an hohen kirchlichen Feiertagen finden uvyudovva/zadusdnici statt:

die im Aug. 1986 in Kolympari auf Kreta mit dem Rahmenthema ,, Tod und Jen-
seits im europdischen Volkslied“ stattfand, erlebt, als wir der nahen Klosterkir-
che von Gonia einen Besuch abstatteten. Der Zug der schwarzgekleideten Ver-
wandten bewegte sich nach der Gedenkmesse und der kollyba-Ubergabe im
Klosterhof rasch auf den Friedhof zu, wo die mpoogopd (Opfergabe) wiederholt
wird. Hier wiederholt sich dasselbe wie beim Begridbnis: kollyba und verschie-
dene Weih-Kultbrote (Aetgovoyieg) werden zum Heil der Seele des Verstorbenen
angeboten; diese Totenbrote fithren spezifische Namen wie dvamoypipata (Ruhe-
in-Frieden-Brote), Yuyo0dia, Yuymvia, YPuyOmTLTTES, YUYOLELTOVQYLES (,Seelen-
brote“) und oywowo (Vergebungsbrote) (Defteraios, op. cit.,, S.171); die
Armen werden beschenkt; am Grab wird Wein oder Wasser vergossen; bei den
grofBen mnemosyna (meist am dritten und am vierzigsten Tag) findet nach der
Totenmesse in der Kirche noch ein Leichenschmaus im Hause des Verstorbenen
statt; zu diesen mnemosyna wird man auch eingeladen durch kollyba-vertei-
lende Verwandte (Arachova) oder die Leichenwéscherin (Bithynien in Klein-
asien) (Megas, Zntiuata, S. 194). Im biirgerlichen Bereich werden diese An-
kiindigungen der Totenmesse gedruckt und offentlich angeschlagen oder auch
in der Zeitung annonciert.

183y Auf der Insel Serifos geht man am dritten Tag zum Grab mit einem kol-
lyba-Teller, den der Priester segnet, bricht den Teller tiber dem Grab und ver-
streut den Weizen, ,,damit die Toten essen“. In Thrakien gehen die Familien-
mitglieder am dritten Tag im Morgengrauen zum Grab, zlinden Kerzen an und
beweihrauchern mit Weihrauch in einem Dachziegel des Hauses der Reihe nach
alle das Grab, schiitten Wasser aus einem Krug auf das Grab des Toten und
vergraben drei Brotstiicke in der Erde; Wein- und Wasserkrug werden tliber
dem Grab zerbrochen (Megas, Znmuato, S.194f). Im Raum Adrianupolis/
Edirne wurden frither auch Tieropfer (kurban) am Grab gebracht (vgl. auch
Vakarelski, op. cit., S. 308f., der berichtet, dal sich am 40. Tag alle am FuB3-
ende des Grabes versammeln, damit der Tote sie sehen und von ihnen Abschied
nehmen kann). Tieropfer finden auch auf Skyros statt; das Fleisch wird an die
Armen verteilt. Neben Wasser wird auch Wein auf dem Grab vergossen, in
Kleinasien sogar in ein eigens dafiir geschaffenes Erdloch am Grab. Aus dem
Raum Pylia (Messenien) kommt die Nachricht, dafl am 40. Tag das ganze Dorf
im Freien schmauste, spidter habe man nur mehr Speisen an die Familien ver-
teilt, und heute nur noch Weizen (Megas, ibidem, S. 195). In Vrachori in Epi-
rus vertritt jeweils nur ein Familienmitglied das ,,Haus“ bei diesem Symposion.
An diesen Symposien nimmt zuweilen auch der Priester teil und psalmodiert
die Gedenkmesse; auch neue Kleidungsstiicke werden verteilt. In Sinope an der
Stidkiiste des Schwarzen Meers werden die Armen zum Schmaus geladen; bevor
dieser beginnt, taucht jeder ein Brotstiick in Wein und spricht: ,,Gott moge ihm
verzeihen. Kein andres Ubel sollt ihr sehen. Ein gutes Totenmahl (;taonyooud)
(Megas, ibidem, S. 196). Das Brot darf nur mit der Hand gebrochen, nicht ge-
schnitten werden (Reminiszenz vom letzten Abendmahl). Nach 40 Tagen glaubt
man im allgemeinen, dafl} die Seele im Grab zur Ruhe gekommen ist und nicht
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man besucht die Gréber, spricht Gebete, bringt Speise- und Trankopfer,
verteilt kollyba, ziindet Kerzen an, legt Blumen aufs Grab'®*). Diese stell-
vertretende Fiirsorge endet erst mit der Exhumierung der Gebeine; die
Schidel werden dann im osteophylakion/kostnica des Friedhofs aufbe-
wahrt; damit ist das Grab als Kommunikationsort mit dem Jenseitsaufent-
halt des Verstorbenen aufgelost: der Tote ist in einer Weise , heimgekehrt®,
in einer anderen auf ewig , hinweggegangen“'®®). Das , Gesprdach“ am Grab
(verbal, rituell, emotionell) ist verstummt; das uvnuetov ist wieder eine be-
deutungslose Grube.

Jenseits dieser personlich-familidren Grabbesuchstermine gibt es aber
auch , Allerseelen“, an denen die Totenseelen auf der Oberwelt anwesend
gedacht werden und das gesamte Dorf zum ouvywolo (zur Lossprechung,
Vergebung) der Seelen auf den Friedhof zieht und an den Gréabern i3t und
trinkt wie beim Totenmahl. Solche Grébergelage (manchmal auch nur mehr
symbolisch durchgefiihrt) finden — und nun kommen wir von allgemeinen
Zusammenhingen um Blumen und Totenkult zu den spezifischeren um das
Rosalienfest — bevorzugt am Rusaliensamstag zu Pfingsten statt und am

mehr im Haus des Verstorbenen herum,geistert (Megas, ibidem, S. 205; Va-
karelski, op. cit., S. 308f.). Solange dauert auch die erste intensive Phase der
Trauer. Die Familie steht auBerhalb der Dorfgesellschaft und nimmt nicht teil
an gruppenorientierten Riten wie das kalanda-Singen (Puchner, Brauchtums-
erscheinungen, pass.) oder dem Anschneiden des hl. Basileios-Kuchens zu Neu-
jahr (M. M Hasluck, The Basil-Cake of Greek New Year, Folklore 38, 1927,
S. 143—177).

184y Vakarelski, op. cit., S. 309; Megas, Zntiuata, S. 198f.; L. M. J. Gar-
nett, Balkan home-life. New York 1917, S. 125ff. Dies geschieht im allgemei-
nen zu Weihnachten, Neujahr, am Karfreitag, zu Ostern, Christi Himmelfahrt
und am Kreuzerhohungstag (24. Sept.) (auch am Tag von Marid Himmelfahrt;
D. Lukopulos, Zvuuewxta Ailtolxd Aaoyoagwd, Aaoyoagia VIII, 1921,
S. 32f.). Vor allem in der Osterzeit verbindet sich die Marienklage mit der per-
sénlichen Totenklage; nach der Epitaphprozession begibt man sich noch nécht-
licherweile auf den Friedhof. In Mani gehen Priester und Angehorige am Oster-
montag auf die Friedhofe und beten fiir die Toten; auf den Grébern léft man
rote Eier zuriick. In Thrakien geht man am Christi-Himmelfahrts-Tag in aller
Frithe zu den Griabern und begieBt diese mit Wasser, bringt den Toten Milchku-
chen, die in der Kirche geweiht wurden. Méahler am Grab sind auch am HI.-
Geist-Samstag und am Kreuzerhohungstag nachgewiesen (Megas, Zntijuata,
S. 198f.). Gedenkmessen koénnen aber auch zu umstandsbedingten Anléssen ge-
lesen werden: wenn einem Angehorigen der Tote im Traum erscheint, wird ein
Opferbrot (mpbdogpogov) gebacken und in der Kirche geweiht (Megas, ibidem,
S. 196).

185) Zu dieser Ambivalenz vor allem Danforth — Tsiaras, The death ritu-
ales, S. 1171f.
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Samstag der hl. Theodore in der ersten Fastenwoche, wo in der Kirche das
Andenken an das kollyba-Wunder'®) gefeiert wird.

3. ,Allerseelen* — das heortologische System der ,,psychosabbata*: litur-
gische Brotweihe, kollyba-Gabe und Hochzeitsorakel. Der Sabbath gilt im
balkanischen Volksglauben als Tag der Magie und der Kontakte mit dem
Uberirdischen'®). Als Seelensamstage, an denen Seelenmessen fiir alle
Toten gelesen werden, gelten vier: der Samstag der ,Fleischwoche® (tic
Koeatwvig) der Fastnachtszeit, der Samstag der ,Kisewoche® (tijc Tvowviic,
masljanica), der darauffolgende erste Samstag der Quadragesima (t®v
‘Ayiov Oeodwowv, Tudorica oder San Toader) und der balkanweit so genannte
Rusaliensamstag vor Pfingsten/pentekoste'®). Daneben gibt es freilich noch
andere Termine, wo Grabbesuch und Umziige unter dem Namen rusalia statt-
finden'®). Die ersten beiden psychosabbata fallen in die Allerseelenzeit der

'%%) Die kollyba-Kérner werden auch in der Regenmagie oder zur Abwehr von
Hagel verwendet. In Thrakien hob man kollyba-Kérner vom St. Theodorstag
auf und warf sie bei Hagelschlag aus dem Fenster mit dem Spruch: ,, Ich werfe
die kollyba von St. Theodor, damit der Hagel aufhort“ (E. Stamuli-Saranti,
ITooMyerg nal detordaupovies tig Oodung, Aaoyoagio XIII, 1950, S. 100—114,
bes. 104£f.). Die kollyba bestehen hier nur aus Weizen (nicht Zucker); der Wei-
zen darf auch nicht am Sonntag gereinigt werden (E. Stamuli-Saranti,
IMoomMyeig g ®edung, Aaoyoagia XIV, 1952, S. 169—200, bes. S. 171). Als Ha-
gelabwehr sind die kollyba-Korner schon in einem kirchlichen Nomokanon des
17. Jh.s erwéhnt (MS 734, fol. 88'—99" des Athosklosters Iviron): am Griindon-
nerstag wird kollyba verteilt und dem Hagel (als Personifikation) ,vergeben*,
damit er nicht fallt (N. Politis, “Ev xe@pdlaiov vopoxdvovoc TTEQL YONTEIWY, UOV-
telov nal dewodawoviav, Aaoyoapia III, 1911/1912, S. 381—389, bes. S. 387
Zeile 191f.). Im April werden die kollyba-Kérner aufs Dach geworfen, damit es
nicht regnet (Stamuli-Saranti, ITooMjypers xai dewodaruovieg, S. 106); die
gleiche Handlung findet man auch im Falle, daBl im Hause ein Sterbender liegt;
so ist es dem Besucher verboten, kollyba mitzubringen — er wirft sie aufs Dach
(Aaoyoagia XI, 1934—1937, S. 657).

'%") Dies gilt z.B. auch fiir magische Handlungen wie Bindezauber und der-
gleichen. Zu solchen , Samstagsformeln“ in einer Handschrift des 16. Jh.s F.
Kukules, Meoawwvixol xai veoeAknvixol xoatddeopor, Aaoyoapia VIII (1925),
S. 302—346, bes. S. 308, IX (1926), S. 52—108, 450—508, bes. S. 63 Anm. 2, 70,
79, 87, 472, 476.

%) Dazu differenzierend Megas, Zntiuoato, S. 197.

%) In Megara in Attika gehen die Kinder am Ostermontag mit einem blu-
men- und tuchgeschmiickten Holzkreuz in kleinen Gruppen von Haus zu Haus
und fragen, ob sie die rusalia singen diirfen; beim Absingen des Rusalienliedes
fassen sie sich an der Schulter (A. Vlachu, Meyaoud #0n »ai éhwua, Aaoyoa-
@ia 18, 1959, S.543—550, bes. S.543ff.; D. Sakkas, Kowvmvioyodgnuo Me-
Yaowv. Athen 1966, S. 173; Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 177). Das
Lied, abgedruckt bei Megas, ‘EAM\nvixai £optal, S. 177, kann auch am Samstag
der Nachosterwoche gesungen werden und hat keinen inhaltlichen Bezug zum
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Fastnacht'®’), der Festtag der heiligen Theodore gilt als Totentag, da an die-
sem Tag das kollyba-Wunder des hl. Theodor Teron gefeiert wird'!), der
Samstag der Rusalien-Woche endlich ist der Tag, an dem die Seelen nach
ihrem fiinfzigtagigen Aufenthalt auf der Oberwelt — Christus befreit sie bei
der 6sterlichen Uberwindung der Hollenpforten'?) und die Panagia erwirkt
ihnen in ihrer Rolle als mediatrix gratiarum Straferleichterung und Hadesur-
laub'®?), ein Legendenmotiv, das auf den apokryphen ,Gang Mariae zu den

Totenfest. Ein anderes ,Rusalienlied“ aus Chalkidiki ist ein Konglomerat ver-
schiedener Motive, u.a. eine Priestersatire (D. Mavrofeidu — F. S. Kyriaki-
dis, Toayovdio xal magauddia dmd 1O Aeffadt Tig Xoarndunng, Aaoyoagia XII,
1938—1948, S. 378—385, bes. S. 381). Am Samstag nach Ostern (brtamavin-Fest)
auf Lesbos geht man an die Gréber, betet, psalmodiert und legt Blumen nieder
(Handschrift des Laographikon Archeion der Akademie Athen, in der Folge LA
2332, S. 376; fiir die Einsichtnahme in die unveréffentlichten Sammlungen des
Volkskunde-Instituts der Akademie Athen habe ich dem ehem. Dir. Prof. Dr.
Stefan Imellos zu danken). In Bithynien verteilen an diesem Tag die Familien,
die im Vorjahr einen Todesfall hatten, Kuchen mit einem roten Ei in der Mitte
auf groBen Blechen, mit Blumen und einem gestickten Tuch verziert, auf dem
Friedhof (LA 1132, S. 156f.).

190) 1 iteraturzusammenstellung zur Onomastik und Etymologie des griechi-
schen Karnevals, zur Ursprungstheorie usw. bei Puchner, Brauchtumserschei-
nungen, S. 257 ff., 208 {f.

191y G. Bekatoros in: ©gnoxevtxy xai A9y éyrunhonaideia, Bd. 6 (Athen
1965), S. 202 1.

192) 7ur zentralen Wertigkeit des descensus ad inferos in der orthodoxen
Ostertheologie vgl. W. Puchner, Zur liturgischen Frithstufe der Hollenfahrts-
szene Christi. Byzantinische Katabasis-Ikonographie und rezenter Osterbrauch,
Zeitschrift fiir Balkanologie XV (1979), S. 98—113 (mit weiterer Literatur).

193) Dazu ein Uberlieferungsbeispiel aus dem Raum Vonitsa in Atoloakarna-
nien: ,Als die Panagia nach ihrer Entschlafung in den Himmel aufstieg, hat sie
ihren einzigen Sohn gebeten, ihr zu gestatten, mit dem Engel die Unterwelt
aufzusuchen. Und so geschah es auch. Was gab es da aber zu sehen! Firchterli-
che Dinge. Zuerst sah sie einen Feuerstrom, und in seiner Mitte Tausende von
Menschen, die brennen und stéhnen. Da fragte die Panagia den Engel: Warum
brennen diese Erbarmungswiirdigen im Feuerstrom? Was haben sie getan? —
Da antwortete ihr der Engel: Alle diese sind Morder. — Sie gehen weiter und
sehen Frauen an den Briisten aufgehiingt; da fragt sie wieder: warum sind diese
derart gestraft? Der Engel antwortete: Weil sie keine fremden Kinder saugen
wollten, deren Miitter milchlos waren. — Ein Stiick weiter sahen sie andere
Frauen in Betten liegend und darunter Feuer. — Warum brennen die in ihren
Betten? — Die brennen, weil sie am Sonntag nicht in die Kirche gegangen sind,
statt dessen schliefen. — Mag sein, daf3 sie krank waren. — Nein, sagte der En-
gel, die waren nicht krank, und selbst wenn sie krank wéaren, mii8ten sie zur
Kirche gehen, aufler sie konnten sich nicht mehr erheben, wenn ihr Haus an al-
len vier Ecken Feuer gefangen hitte. — In der Folge sahen sie Menschen mit
ausgerissenen Augen und abgeschnittenen Ohren, und sie fragt wieder: Was ha-
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Hollenqualen“ zuriickgeht'?*) — wieder in die Hadeshélle zuriick miissen'®?).
Daher die verschiedenen Sprichworter, die mit der Formel enden: ,und der

ben die Ubles getan? — Da antwortete ihr der Engel: Diese haben in fremde
Hauser durchs Schlisselloch geguckt und gelauscht, was der eine iiber den an-

deren sagt. — In der Folge sehen sie Menschen mit abgeschnittenen Hénden,
und sie fragt: Warum sind diese ohne Hande? — Weil sie gestohlen haben und
ihre Hand zum Meineid aufs Evangelium gelegt. — Und die, warum kochen die

in Pechkesseln? — Weil sie, so sprach der Engel, alle Ubel verbrochen haben,
die wir kennen, und auch die, die der menschliche Erfindungsgeist nicht aus-
denken kann. — Da verlieBen sie die Holle, die Panagia und der Engel, und ge-
hen zu Gott, und die Panagia fallt ihm zu Fiilen und bittet: Mein Gott, gewih-
re mir die Gnade und befreie die Holle jedes Jahr von heute an, Karsamstag,
bis zum Pfingstsamstag von der Finsternis und laB} die Verdammten ein wenig
ausruhen von den Foltern, die Du ihnen auferlegt hast. Und Gott tat seinem
Mitterchen, der Panagia, tatsdchlich den Gefallen, und so sehen die Toten jedes
Jahr 50 Tage das Licht und sind befreit von den Foltern der Holle* (U.d.A. LA
2005, S. 465f.). Zu weiteren griechischen Hoélleniiberlieferungen, die auf diesel-
be Quelle zurilickgehen, Puchner, Studien, Anm. 513—515, zur Straferleichte-
rung ,ot viiskresenje do pentikost“ ibidem, Kap. 3.6.VI. Dieselbe Legende im
siidslavischen Raum V. Stoj¢evska-Antic, Od eschatologiskite apokrifi za
Bogorodica i nivniot odsiv vo narodnoto tvorcestvo na Juznoslovenskite narodi,
Makedonski Folklor 2 (1969), S.207—218, ebenso in Kleinasien D. Petropu-
los — E. Andreadis, ‘H Jonoxevtxn Com oty meoupéoeia "Aoxeodi-I'néhBeon.
Athen 1970, S. 127, wo auch der Seelen-Termin der Zwolften auf dieselbe Weise
erklart wird.

194) Zu dieser apokryphen Legende in Siidosteuropa vgl. L. Kretzenbacher,
Sudost-Uberlieferungen zum apokryphen ,Traum Mariens“. Miinchen 1975,
S.119ff.; F. Karlinger, Einfiihrung in die romanische Volksliteratur. Miin-
chen 1969, S. 32; idem, Der Gang Mariens zu den Qualen. Ein ruménisches
Volksbuch des 16. Jh. Salzburg 1976; L. Miller, Die Offenbarung der Gottes-
mutter Uber die Hollenstrafen, Die Welt der Slaven 6 (1961), S. 26—39; R. M.
Dawkins, Konuxn ‘Amoxdivyig tis [Navayiog, Kontixa Xoovixd 2 (1948),
S. 487—500 usw. (vgl. auch Puchner, Studien, Anm. 1543 mit weiterer Lite-
ratur).

%) Die iiblichste Version zu dieser Uberlieferung ist, daf die Straferleichte-
rungsperiode mit dem Griindonnerstagstermin einsetzt und bis zum Pfingst-
samstag dauert (dazu noch im folgenden), manchmal aber auch schon am Fa-
schingssamstag (,,Fleischsamstag*) beginnt und so beide Seelenzeiten verbindet
(in einer ausfiihrlichen Version aus der Provinz Hermionis, Peloponnes, haben
auch die Seelen im Paradies , Ausgangserlaubnis®, LA 1898, S. 159f. und 309f.).
Bei den Russen zdhlt auch deshalb der Griindonnerstag zu den Totentagen (und
nicht nur, weil er einen einstigen Neujahrstermin bezeichnet; siehe A. Zelenin,
Russische Volkskunde. Berlin 1927, S. 364), dasselbe bei den Ukrainern (A. G.
Mykytiuk, Die ukrainischen Andreasbriauche und verwandtes Brauchtum.
Wiesbaden 1979, S. 101). Die frithesten Belege von Totenopfern an diesem Tag
reichen ins 11. Jh. (Mansikka, op. cit., S. 178f.); auch vom ,Totenrufen* ist
die Rede (Haase, op. cit.,, S.320). Nachweise fiir Griechenland: LA 2758,
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Rusaliensamstag moge niemals kommen“'%). Das Handlungssystem der psy-
chosabbata unterscheidet sich nicht wesentlich von den familiengebundenen
mnemosyna, ist bloB etwas komplexer und die Beteiligung universeller'®").
Bei den Seelensamstagen der Karnevalsperiode kontaminieren die Inhalte
auch mit den Fastnachtsaktivititen'®®) bzw. sind auf die Sonntage'®”) und

S. 113 (fiir Kimolos; von Ostern bis ‘Ayiov IIdvtov); LA 2050, S. 33 (fir den
Raum Sintiki bei Serres: Ostern bis Pfingsten); LA 2394, S. 265, 409 (fiir Pro-
machoi und Lutraki im Raum Pella: Grindonnerstag bis Pfingstsonntag); LA
2449, S. 277 (fiir Ikaria: seit der Anastasis); LA 2394: 41 (fir Nision im Raum
Pella: Ostern bis Pfingsten); LA 1100: S. 8f. (Chrupista, Epirus: ebenso); LA
2304, S. 327 (Milos: ebenso) usw.

196) Dieser Spruch wird den ,Seelen“ in den Mund gelegt und lautet ubli-
cherweise: , Alle Samstage mogen kommen, mogen kommen und vergehen / der
Seelensamstag des Mai soll nicht kommen, nicht vergehen“ (Megas, ‘EAnvizai
gootal, S. 208). Varianten dazu: ,der Samstag des Mursela (verballhorntes Ru-
salia) soll besser nicht kommen* (LA 2764, S. 207, Amorgos); ,alle Samstage
sollen kommen und wiederkehren, der Pfingstsamstag soll nicht kommen und
auch nicht wiederkehren“ (LA 2135, S. 95 Raum Argolis); dhnlich in Prasinon
im Raum Gortynia mit dem Zusatz: ,,wo man die Seelen einsperrt / die ungliick-
lichen Toten“ (LA 2012, S. 80f.). Ausfiihrlicher in Maniaki: — , Alle Samstage
mogen kommen, kommen und vergehen / Fleischsamstag und Késesamstag und
der hl. Theodore, / des hl. Rusaliu (also personifiziert) der Samstag maoge verge-
hen und nicht kommen*“ (LA 1478, S. 83). Oder kurz auf Kythera: ,Christus!
Karsamstag, aber nicht der Tag des Hl. Geistes* (d.h. Pfingstmontag; LA 2327,
S. 175). In Sarantaporo im Raum Elasson in Nordthessalien: ,Griindonnerstag
soll dreimal kommen im Jahr / der rusaliu soll kein Mal kommen im Jahr* (LA
1982, S. 13). ,,Der Samstag des hl. Rusaliu soll nicht kommen, nicht wiederkeh-
ren“ (LA 1159B, S. 101 Raum Pylia) usw.

197) Zur Ubersicht, unter dem besonderen Aspekt der Brotherstellung und
Brotweihe, Defteraios, op. cit., S. 175ff. Auch Megas, Znmuata, S. 1971

198) Vgl. in Ubersicht Megas, Zntiuata, 5. Seitenzdhlung, S. 6f., 8f. In Koro-
ni z.B. wird am Faschingssamstag nicht der Toten gedacht, nur Schmausereien
und das iibliche Faschingstreiben findet statt (LA 1159, S.29 und LA 1378,
S. 171). Grundlegend ist die kollyba-Herstellung und -verteilung zum Heil der
Seelen (in Auswahl: LA 1953, S. 243 Amorgos; LA 1976, S. 59 Trikala; LA 1955,
S. 133 Paros; LA 2758, S. 92 Kimolos; LA 2135, S. 85 Raum Argolis), daneben
werden auch gestempelte prosphora-Brote, Oliven, Kdse und Wein im Vorhof
der Kirche verteilt (LA 1892, S. 32 Eubda; LA 1891, S. 49 Chalkida; LA 2076,
S. 192 Chios; LA 3358, S. 146 Kozani), speziell von Familien, die einen Todes-
fall hatten (LA 2394, S. 407f. Raum Pella); man besucht die Graber (LA 2057,
S.5 Raum Serres), liest das trishagion und verteilt Speisen (LA 2394, S. 408
Raum Pella), entziindet Lidmpchen (frither auch Blumenkrénze auf das Grab ge-
legt, damit die Seelen ,riechen® LA 2385, S. 92 Raum Kalambaka), verteilt Al-
mosen an die Armen (LA 2075, S. 83 Chios), die Hirten verteilen Milch und Ké-
se (LA 2382, S. 245 Kalentzi bei Ioannina), flittern die Schafe mit kollyba (LA
1446¢c, S. 58 Ajassos auf Lesbos), Gedenkmessen fiir alle Toten werden gelesen
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(LA 1898, S. 158f. Hermionis), ,, Seelenkerzen* und ,Seelenzettel“ werden ver-
teilt (LA 2012, S. 73 Gortynia), die kollyba werden aufs Dach geworfen (LA
1898, S.158f. Raum Hermionis), der Priester schickt kollyba mit einem
Knabenumzug in jedes Haus (LA 2081, S. 147 Santorini); es ist verboten zu ar-
beiten (LA 1898, S. 158f. Hermionis), sich die Haare zu waschen (E. Frangaki,
ZvpuPoin ot Acoypoapia g Kontms. Athen 1949, S. 26f. mit dtiologischem My-
thos), weil man sonst taub wird. An diesen Tagen sowie den dazugehorigen
Sonntagen darf man nicht niesen (Aberglaube wie beim Begrabnis: LA 1889,
S. 10 Chalkida — der Niesende muf3 ein Stiick von seiner Kleidung abschnei-
den; LA 2327, S. 207 Kythera — der Niesende zieht sich einige Haare aus; LA
1665b, S. 20 Siidalbanien — zerrei3t sein Kleid; LA 2303, S. 122, 173 Naxos;
LA 2327, S. 320 Kythera — Haare ausreiflen; LA 2276, S. 410 Leucas — Rif3 ins
Kleid; LA 1479c, S. 229f. Agia Anna; LA 2006, S. 108 Vonitsa Atoloakarnaniens
— ein anderer muf} sterben, daher darf der Niesende niemand in die Augen se-
hen), auch werden die vom Schmaus libriggebliebenen Speisen nicht abgerdumt
(Speiseopfer: LLA 2758, S. 93 Kimolos; LA 2748, S. 50 Thesprotia, Epirus — die
Brosel werden in alle Himmelsrichtungen verstreut; LA 2327, S. 320 Kythera,;
LA 51, S. 92 Epirus).

199) Besonders am Kisesonntag werden Speisen (Pfannkuchen, Brote, Kise,
Fische, Weihbrote-leiturgies, kollyba) und Wein in der Kirche gesegnet, dann
aufs Grab gelegt und schliellich verteilt (LA 2057, Raum Serres, Aaoyoagia 6,
S. 136 Makedonien). Die Priester lesen an den Grabern das trishagion und man
verteilt die Speisen zur Vergebung der Toten (LA 2049, S. 5 Raum Sintiki bei
Serres). Am Abend wird in der Kirche die ovyyoonoig (Vergebung) gefeiert (LA
1953, S. 244 Amorgos). Diese wird auch in den Familien selbst gefeiert: in Lu-
traki im Raum Pella erhebt sich die Hausfrau nach dem Essen, ki3t dem Haus-
herrn die Hand, kii8t die Kinder und sagt: ,, Vergebt mir“; alle Getauften gehen
am Abend zu ihren Taufpaten, alle Neuvermihlten zu ihren Verwandten ,,um
Vergebung“ (LA 2394, S. 424). In Lankadas, im Raum Elasson und im Bereich
Adrianopel gehen die Frauen festlich gekleidet ,yid ovywpeon“, ,,um Verge-
bung“ zuerst zur Hebamme, dann zu ihren Miittern, Schwiegermiittern und &l-
teren Verwandten und schenken Orangen, Ouzo und halva (Fasten-Siilspeise)
(LA 2738: S.36; LA 1969: S. 17; LA 2343: S. 432); die Jungvermahlten gehen
zum Beistand ,,um Vergebung®“. In Griechisch-Ostmakedonien wird dieselbe
Agape-Handlung metanoia (Reue) genannt (l'vvaixa, 26. II. 1937). In Karne Ka-
vakli in Bulgarien werden bei dieser Gelegenheit Hochzeiten und Ubertretun-
gen offentlich ausgerufen (Slg. Luludopulu, Varna 1903, S. 139f.). Dies ge-
schieht in diesen Tagen auch in Ruménien: wdhrend man die Feuerrdder die
Hange hinunterlaufen 148t, wird ,libers Dorf geschrien (strigarea peste sat),
und zwar die Namen unverheirateter Madchen (G. Manolescu, Despre origi-
narea, remunificatiile si tipologiu unui obicei stravechi: strigarea peste sat, Folclor
Literar 1 (1967), S. 111—150; vgl. auch V. Pacala, Monografia satului Ragsinari,
jud. Sibiu. Sibiu 1915, S. 189) oder auch offizielle Anzeigen von Ubertretungen. In
Transilvanien werden diese Missetaten der Quadragesima (Trunkenheit, Dieb-
stahl usw.) in der Osterzeit mit einem Scheinprozel3 abgestraft, wobei der Schuldi-
ge meist auf die FuB8sohlen geschlagen wird (A. D. Culea, Datini si munca. 2 Bde.,
Bucuresti 1944, Bd. I, S. 159f.; S. F. Marian, Sarbatorile la Roméni. Bd. 1—3,
Bucuresti 1898—1901, Bd. III, S. 117—129; N. Draganu, Cuvinte si Obiceiuni,
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auch auf den ,Reinen Montag® (Kadogn Agvtéga) verlagert®®®). Anders am
Theodors-Samstag: im Zentrum der Brauchhandlung steht die kollyba-Seg-
nung®!) und Brotweihe fiir die Verstorbenen in der Kirche*?), der ,Erho-

Revista Filologica 1 (1927), S.104—116; T. Mirza — G. Petrescu, Cintenul
vergelului, Revista de Etnografia si Folclor 1969, S. 137—149 usw.). Dieses bur-
schenbiindische Fastnachtsrichten mit Scheinproze3 und Verurteilung wird auch
in Kroatien geiibt, wo die mesopudt-(Karnevals-)Puppe in einer gereimten Jahres-
chronik %itak (= %ivot) angeklagt und schlieBlich hingerichtet (verbrannt) wird (N.
Bonifaé¢ié-Rozin, Zitak ili pokladno sudjenje. In: Rad XI-og Kongresa saveza
folkloristika Jugoslavije u novom Vinodolskom 1964. Zagreb 1966, S. 83—91). Ein
solcher Scheinproze mit Puppenverbrennung findet auf Zypern zu Ostern als
Judas-Gericht statt (W. Puchner, Das Judasgericht auf Zypern, Osterreichische
Zeitschrift fiir Volkskunde 85 (1982), S. 402—405. Solche karnevaleske Gerichts-
spiele sind vor allem auf Chios und Samos, aber auch in der Peloponnes, auf
Heptanesos und in Thessalien nachgewiesen (Puchner, Brauchtumserscheinun-
gen, S. 252ff. mit den Quellen).

200y Der , Reine Montag® ist der letzte Hohepunkt des Karnevals und zugleich
Fastenbeginn. Man fihrt ins Freie und feiert mit Wein und Fastenspeisen, mime-
tisch-obszonen Tianzen und satirischem Gesang, Maskierungen und Pantomimen,
die sogenannten kumula (Sathas, op. cit., S. e’ leitet von lat. cumulus ab; vgl.
auch D. Moutsos, Modern Greek Koulouma: a joyous festivity of possible lugu-
brious origin, Neo-Hellenika III, Austin 1978, S. 127—139). Der ,,Reine Montag*
ist auch der erste Tag eines Triduums absoluter Fasten, aithodorisman im Pontus-
gebiet genannt, oder theodorisma (LA 1152, S. 22; Megas, Zntmuata, S. 15), wo-
bei die alten Frauen die ganze Woche fasten, um am St.-Theodors-Samstag zu
kommunizieren ($o0dwpiCouv). In Bulgarien werden die Eier in der ,Reinen Wo-
che“ auch nicht unter die Bruthennen gelegt, weil sie sonst hohl werden (Slg.
Luludopulu, op. cit., S. 137).

201y Schon am Vortag werden die kollyba zubereitet (zu den verschiedenen mit
rituellen Vorschriften verbundenen Zubereitungsarten Beispiele bei Megas,
Znmuata, 3. Seitenzdhlung, S. 199f.; neben den kollyba schickt man auch sperna
in die Kirche zur Segnung der Lebenden); es gilt als groBe Unterlassung, keine
kollyba zuzubereiten — den VergeBlichen erscheinen die Toten im Traum (LA
2332, S. 349f. Lesbos).

202y Der Theodorssamstag wird auch T d&ypvyov genannt oder ,, Samstag der Or-
thodoxie“ (am ersten Fastensonntag, Sonntag ,der Orthodoxie®, wird der Sieg
iiber die Bilderstiirmer gefeiert); Megas, Zntiuata, 5. Seit.zdhl., S. 16; Defte-
raios, op. cit., S. 178 (S. 214 weitere Spezialliteratur); D. V. Oikonomidis in:
Oonoxevtin #al Ny gyxuxdomaideia 6 (Athen 1965), S. 203 ff.; LA 2135, S. 87
(Argolis); LA 2502, S. 102 (Kozani); LA 1953, S. 246 (Amorgos); LA 1908c, S. 55
(Konitsa). Dieses mnemosynon kann auch in der Friedhofskapelle stattfinden (LA
1150a, S. 34 Koroni, Peloponnes). In Lutraki im Raum Pella bringen die neuver-
méhlten Frauen die prosphora und leiturgies in die Kirche, Miitter und Madchen
beschenken einander in der Kirche. Es herrscht der Glaube, daf die hl. Theodore
Bauern gewesen seien und vor allem kollyba, Brot und Friichte erwarten (LS 2394,
S. 4081.).
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203
) P,

hungs“-Ritus (Vywpa) der beiden Reiterheiligen die Almosen-Umziige
Grabbesuch und Speisenverteilung®”®), auch Gedenkmessen fiir die eines ,,un-
rechten“ Todes Gestorbenen?’®). Es besteht strenges Arbeitsverbot, teilweise
auch Waschverbot?’). Im zentralen Balkan wird der Tag auch ,Pferde-
Ostern* (konski velikden) genannt?’®) und Pferdewettrennen werden abgehal-

203y 7 B. LA 1976, S. 60 (Trikala). Die ,,Erhéhung* wird hier schon am Vortag
gefeiert. In Kappadokien wird in der Theodoros-Kapelle von Farasa den Reiter-
heiligen 6fter im Jahr eine Messe gelesen (D. Lukopulos — D. Petropulos, ‘H
Aainn hotpeio tov Pagdowv. Athen 1949, S. 101£.). Diese ,, Erhohung“ (hypsoma)
ist eine eigene kirchliche Brotweihe, die zu verschiedenen Anlassen (Namensta-
gen, Namensheilige, Reisen, Zunftfesten, Geburt usw.) auch zu Hause vorgenom-
men wird (Megas, Znmuota, S. 36; Defteraios, op. cit., pass.). In Atolien z.B.
onrdvouv Vpwuo am Namenstag; dazu gehoren ein Teller ungekochten Weizens,
ein Weihbrot (leiturgia) und zwei Glaser Wein; der Priester segnet das Brot und
gibt jedem davon ein Stiick (wie das &vtidweov nach der Messe); das Hausherrene-
hepaar bekommt Brot und Wein (Kommunion); dann heben alle den Weizenteller
hoch und das Brot und der Priester segnet sie (D. Lukopulos, Zupewxta Aao-
voapurd €€ Altwiiag, Aaoyoapio XII, 1938—1948, S. 1—61, bes. S. 15£.).

204y Frauen und Kinder verteilen kollyba, Brot und Kise vor der Kirche (LA
2049, S. 6 Sintiki bei Serres), auch schon am Vortag (LA 2392, S. 179f. Grie-
chisch-Makedonien); in Wein getauchte Pfannkuchen werden auf der Stralle
verteilt (LA 2340, S. 221 Kea).

205y Auf Syra verteilt man die kollyba iiber einer leeren Zisterne, wobei jeder
einzelne Tote ausgerufen wird (LA 1378c, S. 107); bei den Griechen in Perga-
mon kochte man vor 1922 im Kirchenhof in groen Kesseln Kichererbsen, die
geweiht und verteilt wurden; zum Prinzip der ,Vollstdandigkeit“ gehort, da
auch Tirken und Gefangene davon essen mufiten (L. Thivaiopulos, Ta go-
Bidra tdOv ‘Ayinv Oeodwowv. In: IMépyauog. Athen 1929, S. 265f., I[Mpoopuyixog
Kéouoc 44, Athen, 14. 3. 1971, H. 2091, S. 5). In Amuri im Bezirk Elasson ver-
teilte man bobolia, gekochten Weizen und Brot vor der Kirche (LA 1974, S. 62).
In Farasa in Kappadokien fanden auch Tieropfer bei der St.-Theodoros-Kapelle
statt (Lukopulos — Petropulos, op. cit.,, S. 101£f.). An den Grabern werden
auch gekochte Fische und Pfannkuchen angeboten (LA 2006, S.III Atoloakar-
nanien), oder auch eigene spinat-, kédse- und rosinengefiillte Brote (LA 2279,
S. 359, 377 Leros). Schnapstrinken zum Heil der Seelen (LA 1975, S.89 im
Raum Elasson); dem Toten wird Brot und Kéase angeboten (LA 2057, S. 6 im
Raum Serres), kollyba (LA 1891, S. 50 Chalkis), alte Frauen richten ein Mahl zu
Hause an (LA 2344, S. 417f. Othonoi bei Korfu). In Panormon lauft eine Kin-
dergruppe um und verteilt kollyba (Megas, ‘EAAviral €ograi, S. 1261.).

206y 1.A 1898, S. 292 (Hermionis); LA 1953, S. 246 (Amorgos); LA 1159a, S. 34
(Koroni). Zum ,,unrechten®“ Tod Saunier, Adikia, op. cit.

207 LA 2340, S. 221 (Kea); LA 2315, S. 68 (Kalentsi bei Ioannina); LA 2394,
S. 22 (Raum Pella: Waschverbot auch am Lazarussamstag); LA 2392, S. 210
(Abdera, Thrakien — Waschverbot, sonst Kopfschmerzen); LA 1100 Z, S. 49,
126 (Kastoria, Waschverbot).

208) Vakarelski, op. cit., S. 321. Zu Ehren der Pferde wird ein Kuchen ge-
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ten®”®). Der hl. Theodor ist auch der Schutzheilige der Wahlverbriiderten®'?).
Feuer werden angeziindet®'!), mit Kringel und Pfannkuchen werden magische
Handlungen vorgenommen?®'?), vor allem aber mit den kollyba (dazu noch im
folgenden). In Sitidmakedonien kommt es auch zu ausschweifenden nichtli-
chen Tanzgelagen der Frauen unter Ausschlufl der Manner*'?), ganz dhnlich
wie am zentralbalkanischen babin den?'*) und dhnlichen , weiberfastnacht“-
artigen Brauchmanifestationen?®'?).

backen in Form eines Hufes, eines Pferdes mit oder ohne Reiter; dieser Kuchen
wird von den Frauen ausgetragen und ausdriicklich zur Gesundheit der Pferde
verzehrt.

209) Vakarelski, op. cit., S. 321; LA 1104c, S. 231. In der Moldau findet ein
Pferdewettlauf bei der Hochzeit statt (S. F. Marian, Nunta la Romani. Bucu-
resti 1890, S. 6101£.), aber auch am Theodors-Tag (O. Buhociu, Die ruménische
Volkskultur und ihre Mythologie. Wiesbaden 1974, S. 66ff.). Pferdewettrennen
finden im hellenophonen Raum auch zu St. Georg statt (Puchner, Brauch-
tumserscheinungen, S. 223).

1% Die ,,Reine Woche* ist die Zeit der SchlieBung der Blutsbriiderschaften.
Der Reiterheilige selbst wird ,das groBe Pferd“ genannt (Buhociu, op. cit.,,
S. 67). Sein Gefolge bilden die zentaurenhaften santoaderi (dazu im folgenden).

211y Buhociu, op. cit., S. 67; LA 1977, S. 19 (Pythion, Elasson).

?12) Auf Lesbos werden die geweihten kollyba mit einem Faden durchzogen
und als Kringel auf die Bdume gehingt, was gegen den bodsen Blick helfen soll;
zu dieser Vorstellung neuerdings der Sammelband C. Maloney (ed.), The Evil
Eye. New York 1976 und speziell M. Herzfeld, Meaning and Morality: A Sem-
iotic Approach to Evil Eye Accusations, American Ethnologist 8 (1981),
S. 560—574. In Thrakien wird in die gesegneten Kédsekuchen ein Loch gemacht
und auf jeweils ein Horn von zwei Rindern gesteckt; die Tiere reilen den Ku-
chen auseinander und werden damit gefiittert; LA 2392, S. 437f. Vgl. auch N.
Perdika, ‘H Poidoxoviovga, Mewpaixa Noduuara I (1940), S. 86—91.

213y Maxedovia, 25. III. 1926 (Katerini). Der hl. Theodor Stratilates gilt als
Patron der Frauen, bes. der Unverheirateten. In der Nacht gehen die Frauen in
Gruppen herum, trinken und schmausen und schlagen iliber die Strange. Nur
Instrumentenspieler sind von der Mannerwelt zugelassen.

21%) Unter Aufarbeitung der idlteren Literatur G. Megas, "Edwa tic fuéoac
™G nouung, Aaoyoagia XXV (1967), S. 534—556; dazu: Vakarelski, op. cit.,
S. 319; Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 152ff.; I. I. Anastasiadou,
Deux cérémonie de travestissement en Thrace: le jour de Babo et les Caloyeri,
L’Homme XVI (1976), S.69—101; G. Kraev, Za sme$noto v babindenskata
obrednost, Muzikalni horizonti 1981/1—2, S. 104—110; M. Arnaudov, Babin-
den vuv Velingradsko, in: Viiprosi na etnografijata i folkloristikata. Sofija 1980,
S.92—100; P. Foteas, ‘H yvvawoxgatia omv Eviayavy Poddmne xal Néa Ke-
vévn Edving. In: I' Svurndoro Acoygagiog Tod BogetoeAhadiwot Xdoov. Thessa-
loniki 1979, S. 675—680.

21%) Dazu M. Michail-Dede, Oi 8100Tdoelg THS YUVOULROXQOTIOC OF UEQLXA
0o, In: T7 Svumdoro Acoygogiog Tod Bopeloelhadixod Xdoov. Thessaloniki

250



Zum Nachleben des Rosalienfestes auf der Balkanhalbinsel

Ahnliches geschieht am balkanweit so genannten Rusaliensamstag®'®). An
den Grabern werden Kerzen entziindet, Seelengebete (trishagia) gesprochen,
Wein wird ausgegossen, kollyba und Speisen verteilt*'’). Die gestempelten

1979, S. 493—503 und W. Puchner, Spuren frauenbiindischer Organisations-
formen im neugriechischen Jahreslaufbrauchtum, Schweizer. Archiv fiir Volks-
kunde 72 (1976), S.146—170; N. Kuret, Frauenbiinde und maskierte Frau,
Schweizer. Archiv fiir Volkskunde 68/69 (1972/1973), S. 334—347.

218) To¥ povoahiod, Tédpoaiod (Epirus), uaydypuyos (Pontus), tod puveodovd-
tov (Pontus) (Megas, Zntjuota, S. 68£.), T dnypuyov, v “An-Povcaiiot, tod Pov-
coldve (F. K. Litsas, Rousalia: The Ritual Workship of the Dead. In: A. Bha-
rati (ed.), The Realm of the Extra-Human. The Hague/Paris 1975, S. 447—465,
bes. S. 453), rusalii (Arnaudov, Kukeri i rusalii, S.207ff.). Rusalien-Woche
wird auch die gesamte Vorpfingstwoche genannt (Vakarelski, op. cit,
S. 326f.), rusalii in Ruménien (G. Kligman, Calus. Symbolic transformation in
Roumanian Ritual. Chicago/London 1981, pass.), sumbati di Rsalja fir die Aro-
munen, r$aé fir die Albaner (Aaoyoagia IV, 1914, S. 749), ruzitalo oder rusalna
nadelja in Jugoslawien (Wenzel); zu den russischen Belegen der rusalija siehe
oben. Zu weiteren Namensvarianten noch im folgenden. Ai-Rusali ist auch als
Toponymikon in der Siidwestpeloponnes nachgewiesen (vgl. D. G. Georgacas
— M. A. McDonald, Place names of the southwest Peloponnes. Athens 1967,
S. 98). — Es ist nicht uninteressant, daB} das Mahl am Grab auch in der Hoch-
zeitszeremonie vorkommt: in den Gali¢nik-Bergen an der jugoslawisch-al-
banischen Grenze geht der Briutigam (meist am petrovden) mit coljivo, Wein
und Raki zum Familiengrab, beklagt den Letztverstorbenen und bittet um
Nachsicht fiir seinen Wunsch, heiraten zu wollen; dann schiittet er Wein aufs
Grab, it und trinkt, widhrend der Instrumentenspieler ununterbrochen spielt;
erst dann wird die Braut eingeholt (K. P. Manojevié¢, Svadbeni obi¢aji u Ga-
lieniku, Glasnik Etnografskog Muzeja Beogradu I, 1926, S. 87ff. und P. Z. Pe-
trovié, Svadbeni obi¢aji u Gali¢niku, ibidem VI (1931), S. 93 ff.).

217y Bei ,,Vlachen“ und Aromunen im vorigen Jahrhundert: ,Zu Pfingsten
tauschen die Frauen auf den Grdbern Kuchen untereinander aus. Man glaubt,
daB an diesem Tag alle Toten satt werden. In Monastir gehen die Frauen zu
Pfingsten mit Bratfischen, Sauermilch, Brot, Kuchen, Kise, Milchreis, Wein
u.a. beladen auf den Friedhof, wo sie viel weinen, essen und trinken. In der
Woche vor Anfang der Osterfastenzeit werden auf dem Friedhof Kuchen und
Brathiihner verteilt. Gefragt, warum diese wahre Verschwendung mit Speisen,
antworten die Sudruménen, dafl die verteilten Speisen eigentlich den Toten zu-
gute kommen*“ (V. Lazar, Die Stidruménen der Tirkei und der angrenzenden
Lander. Bukarest 1910, S. 171). In Vonitsa werden die , Seelenbrote”, in Wein
getaucht, von einem Kinderumzug in die Hiuser getragen, wobei sie den Verge-
bungswunsch fiir die Toten sprechen (Aaoyoagio XII, 1928—1948, S. 599). Im
Raum Verbiani besucht man auch die Verwandten des Toten und bringt ihnen
ein Gefidl mit Wein oder Milch (G. Kapsakis, Acoypaguwa éx Bépumavng,
Aaoyoagia IV, 1914, S. 403—413, bes. S. 407); vgl. auch LA 2394, S. 409 (Raum
Pella), spezieller Blumenschmuck der Graber LA 2485, S.3 (Raum Kozani),
schon am Vorabend werden auf den Grabern Kerzen entziindet, der Priester be-
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prosphora-Brote und leiturgies werden in der Kirche gesegnet®'®). Auf die
Anwesenheit der Seelen, die von ihren Verwandten Abschied nehmen vor
ihrer Riickkehr in die Unterwelt, bezieht sich eine ganze Reihe von Verboten:
neben dem allgemeinen Arbeitsverbot ein spezifisches Waschverbot (mit Sei-
fe), Nahverbot (um den Totenseelen nicht die Augen auszustechen), verboten
ist auch das Schneiden von Weinreben und Zweigen (die Seelen sitzen dar-
auf), das Kdmmen, Spinnen, Weben usw.?’). Der Pfingstsonntag, Hl.-Geist-
Sonntag oder , Kniefall“~-Sonntag (tfic Tovuxhioidg)®?’) ist der Tag der end-

tet und schiittet Wein auf die Graber (LA 2394, S. 265 Promachoi bei Pella),
verteilt kollyba und Brot (ibidem, S. 365); wer den Seelen nicht an diesem Tage
zu essen gibt, wird dazu keine Gelegenheit mehr haben (LA 1478, S. 83 Mania-
ki); LA 2510, S. 26 (Kastoria); LA 1976, S. 64 (Trikala); LA 1969, S. 20 (Elas-
son); Pfannkuchen in Kirche verteilt (LA 1965, S. 13); LA 2394, S. 41 (Pella);
LA 1975, S. 93 (Elasson); LA 1104c, S. 101 (Bulgarien); friher auch Fleisch ver-
teilt, heute nicht mehr (LA 1159b, S.101); LA 2272d, S.1 (Popovo); Fleisch,
Kase (I. Lambridis, Zayogiaxdé. Athen 1870, S. 117).

218) T,A 2050, S. 32f. (Sintiki bei Serres); LA 2315, S. 136 (Kalentzi, Ioanni-
na); LA 2486, S. 16 (Raum Kozani); Hihnerfleischsegnung in der Kirche LA
2056, S. 6 (Raum Serres); die Speisen werden in der Kirche verteilt LA 2394,
S. 265 (Raum Chalkidiki); LA 2758, S. 311 (Kimolos); flir den Priester werden
eigene Brote gebacken (LA 2394, S. 264f.); LA 2135, S. 95 (Argolis); ,,Seelenzet-
tel“ mit dem Namen der Toten werden verlesen (LA 2012, S. 80f. Gortynia);
Kultbrote aus gesiebtem Mehl (Ooaxixa II, S. 147ff.); LA 2449, S. 288f. (auf
Ikaria auch tov Zvgoviov genannt); LA 2340, S. 368f. (Kea); ,,um die Seelen
von den Slinden zu erleichtern (S. 1898, S. 159 Hermionis; LA 2005, S. 465f.
Vonitsa); LA 2310, S. 74 (Kastoria); LA 2304, S. 328f. (Milos).

219) Nih- und Waschverbot LA 1971, S. 62f. (Elasson), Seifen-Verbot, damit
nicht die Seelen ausrutschen und fallen (@oaxixa II, S. 1471ff.); Bauer beriihrt
die Erde nicht (LA 2394, S. 265 Pella), Weinranken nicht schneiden (ibidem,
S. 145f.); Nahen und Waschen (LA 2076, S. 209 Chios), Arbeitsverbot (LA 1508,
S. 52 Maniaki), Nah- und Waschverbot (LA 1977, S. 22 Elasson); unter anderem
auch Kamm-Verbot, um den Tisch der Verstorbenen nicht zu beschmutzen (LA
2135, S. 95); weille Wasche wird vor Sonnenuntergang eingeholt (LA 2057, S. 9
Serres). Zu diesen Verboten allgemein D. Lukatos, “Ayiot ®ai dytor tipmeot,
"Enmetnolc tov Kévroov ‘Egevvns ths ‘Elinvixic Aaoyoagios 20/21 (1967/1968),
S. 55—105. Aus all dem geht hervor, dafl die Seele nach diesen Vorstellungen
etwas Kleines, Zartes und Zerbrechliches sein muf3. In der Siidwestpeloponnes
soll man an diesem Tag das Wasser meiden, keine groBen Feuer entziinden,
nicht pfligen und ackern, nicht spinnen (Litsas, op. cit., S. 4551.); alte Leute
missen wachen, denn wahrend sie schlafen, konnten die Toten auch ihre Seele
gleich mitnehmen (zum Schlafverbot auch Kretzenbacher, Ethnologia Euro-
paea, S.99). Zu der ,korperlichen® Seelenvorstellung vgl. auch R. M. Daw-
kins, Soul and Body in the Folklor of Modern Greece, Folk-Lore 53 (1942),
S. 131—147.

220y g Havayiag g Tovatiotic (LA 1892, S. 36 Eubda), & yovatiorota (LA
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giiltigen Trennung von den Seelen. In den Kirchen kniet man auf NuB3blat-
tern®?!), unbeweglich mit gesenktem Blick, denn in diesem Augenblick ziehen
die Seelen voriiber???) und miissen iiber die ,,Haarbriicke* ins Jenseits?*®). Die

965, S. 43 Plovdiv), auch 1t dooaiiov genannt (Epirus, Makedonien), auch rusa-
lia (LA 2510, S.9 Kastoria); Reminiszenzen der ganzen Rusalien-Wochen (ru-
salska sedmica, Vakarelski, op. cit., S. 324f.) bestehen auch in der Stidwest-
peloponnes: ,,Also from the mountainous Triphylia comes information that
years before, the celebration of Rousalia Day was a great fair, eight or ten days
long, and was performed with songs, dance and amusement. People dressed in
their best attire, would roast meat, every family would kill a special lamb
called the Rousalites ...“ (Litsas, op. cit., S. 455 Anm. 14). In Anaselitsa be-
gibt sich das ganze Dorf, die Hirten mit Schafen und Hunden, nach der Messe
auf den Friedhof, wo der zweite Teil der Liturgie, mit dem Kniefall, abgehalten
wird. An den Griabern werden Kerzen entzilindet, die Gaben abgestellt, die Nuf3-
blatter werden in die Kirche gebracht. Die Leute knien neben den Gribern, den
Kopf auf die Erde gebeugt, wiahrend der Priester die Messe liest. Dann werden
die Speisen verteilt und gemeinsam aufgegessen (Synkollitis, op. cit.,
S. 412f.). Ein NuBlzweig wird in Hénden gehalten (LA 2394, S. 123 Pella); LA
2279, S. 384 (Leros); erst nach der Messe gekniet (LA 2304, S. 329 Milos); man
darf nicht zur Decke blicken, sonst Ungliick (LA 2385, S. 72 Kalambaka), Jung-
verheiratete knien auf ihren Bettlinnen (LA 1612, S. 8 Eubda).

221) LA 2057, S. 9f. (Serras); man kniet dreimal (LA 2302, S. 485 Kreis Ioan-
nina); LA 1976, S. 64 (Trikala); auch die Badume knien an diesem Tag (LA 1480,
S. 97, 100 Livisi in Kleinasien); das Knien soll gut gegen Erntemiidigkeit sein
(LA 2143, S. 338 Limnos); ein NuBlblatt wird in die Naosmitte gelegt, damit
auch die Seelen darauf knien konnen (LA 1965, S. 14 Elasson); LA 1570, S. 558
(Negades).

222y Vgl. Aaoyoagio V (1916), S. 652; G. Kapsalis, Aaoyoaguxd éx Maxedo-
viag, Aaoyoagia VI (1918), S. 452—537, bes. S. 465f.; ibidem IV (1914), S. 749.
Die Seelen wollen nicht zurtickkehren, werden von den Engeln aber zusammen-
getrieben; der gesenkte Blick deshalb, damit sie nicht gesehen werden (LA
2394, S. 409f. Raum Pella); der Erzengel Michael selbst holt die Seelen zurilick
(ibidem, S. 265); der hl. Petrus (ibidem, S.266 Pella); wihrend des Kniens
nimmt man eine bittere Blume in den Mund (LA 1100Z, S. 9 Chrupista); LA
1967, S. 21 (Elasson); LA 2394, S. 313 (Pella); dreimal wird niedergekniet, bis
all die Seelen in die Unterwelt eingezogen sind (LA 1755, S. 312 Kimolos; LA
1103a, S. 36 Kozani); erst zur Anastasis kommen sie wieder aus den Grabern
(LA 2959, S. 266 Raum Kozani); die Seelen ziehen iiber die Knienden hinweg
ins Jenseits (LA 1969, S.20 Elasson); man splrt sie liber den Kopfen der
Knienden (LA 1973, S. 7f. Elasson).

2%) So z.B. in Thrakien (Megas, Zntuota, S. 69). An diesem Tag soll man
auch gekdmmte Haare in die Luft streuen, damit die Toten (iiber die , Haar-
bricke“) besser ins Jenseits zurlickgelangen (Litsas, op. cit., S. 454ff.). Wenn
man sich bewegt, erschrecken die Seelen und fallen von der Haarbriicke (LA
2392, S. 180 Thrakien).
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NuBblatter haben verschiedene Verwendung®*!); man kniet auch auf oder
neben Rosen oder Blittern und bedeckt sich die Augen damit®*®). Ein Stein im
Riicken soll gegen Kreuzschmerzen helfen®*). Man nimmt auch Erde mit in
die Kirche, damit die Obstbdume besser wachsen®*’); die Ikonen werden mit
Blumen geschmiickt®?®). Nach der Messe geht man an die Graber und verteilt
kollyba und Speisen®?). Ahnliches geschieht auch am Dreifaltigkeits-Tag

224y Sje kommen in den Wischeschrank gegen die Schaben (@oaxuxa 11, 1929,
S. 145f.); werden als Naphthalin verwendet (LA 2394, S.313 Pella); gegen
Schaben (LA 1976, S. 64 Trikala); die beknieten NuBlbldtter kommen ins Haar-
waschwasser der Madchen, damit ihre Haare langer wachsen (LA 2502, S. 120
Raum Kozani); gegen Wanzen (LA 2076, S. 209 Chios); in Schridnke (LA 2272,
S. 301 Ikaria); zur Wasche (LA 1151, S.89 Sinope, Pontusgebiet); in den
Schrank (LA 2332, S. 383 Lesbos).

225) Megas, Znmuata, S. 69. NuBblitter (Litsas, op. cit., S. 456 fiir Std-
westpeloponnes); mit NuBlblattern, damit sie die Seelen nicht erkennen und ins
Jenseits nicht zuriickwollen (LA 2442, S. 100 Raum Kozani); auf Blumen ge-
kniet (die der Priester verteilt), damit man von Toten nicht gesehen wird (LA
2050, S. 33 und LA 2045, S. 21 Sintiki bei Serres); mit Rosen die Augen bedeckt
— alte Frauen, die beim Knien eingeschlafen sind, haben die Toten gesehen (LA
1100c, S. 113 Kostarazi; auch LA 2394, S. 123); man kniet neben Blumen (LA
2394, S. 123 Edessa); man hilt NuBblidtter in Héanden, um den Seelen Schatten
zu spenden (ibidem); knien auf Oregano (Oregano wird auch auf die Gréaber ge-
tan gegen Vampirtum, Litsas, op. cit.,, S. 454) oder Oleander (LA 2335, S. 24
Leros).

226) Megas, Znmuota, S. 70. Die Médchen schieben beim Knien die Hénde
unter die Knie, damit sie ihnen beim Sticken nicht schweilig werden (LA 2304,
S. 329); fiir die Feigenbdume (LA 2272, S. 301 Ikaria); die geweihte Erde 146t
die Jungbidume rascher Wurzeln fassen (LA 2441, S. 45 Kreta); fiir Gemiuse und
gegen Krankheit (Podwaxd I, 1936, S. 126); fiir Feigenbdume (LA 2272, S. 301
Ikaria).

227y 7 .B. in Euboa (LA 2042, S. 114).

228) T,A 2076, S. 209 (Chios); Milchkuchen (LA 1975, S. 93 Elasson); Milchku-
chen mit Blumen und Kirschen in der Kirche (LA 2959, S. 73f. Raum Kozani);
,philia“-Schmaus bei den Griabern (LA 2493, S. 15 Raum Kozani); Hirten brin-
gen gestockte Milch in die Kirche, um sie fiir die Toten segnen zu lassen, auch
Kultbrote und Weizen, ,,damit den Toten vergeben wird und die Schafe leben“
(LA 1432, S.259 Lozetsi im Epirus); Milchkuchen (‘Aoyeiov tov Goaxixov
Twoowxot xal Aaoyoagixot Onoaveot III, 1936/1937, S. 78); Priester liest tris-
hagion am Grab (LA 2486, S. 16 Raum Kozani); Frauen bereiten im Narthex
den Totenschmaus zu (LA 1980, S. 20 Elasson); die Kinder sammeln bei Hirten
umsonst Milch (LA 1982, S. 8 Elasson; vgl. die Chomatioanos-Stelle); Messe am
Friedhof (LA 2272, S. 301 Ikaria).

229) Megas, Znmuata, S. 69; LA 1568, S. 51 (Rhodos); LA 2135, S. 96 (Argo-
lis); LA 2449, S. 277 (Ikaria); eine alte Frau reibt die Frauen mit einer kleinen
Marmorplatte der Kirche (Podiaxa I, 1939, S. 126); Frauen schlagen sich mit
NuBzweigen (LA 242, S. 160, 175 Ano Amisos im Pontusgebiet).
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(Hagia Triada), dem Pfingstmontag®’). Zu Pfingsten findet bei den Vlacho-
phonen®') im Pindusgebiet auch ein nichtlicher Maskentanz?*?) statt, im
kappadokischen Farasa die liturgische Darstellung des Opfers Abrahams®*),
am Pfingstmontag auf Zante der roda-Brauch®**) und auf Zypern das kom-
plexe Blumen- und Wasserfest des kataklysmos mit Pferdewettrennen und
poetischen Sangerwettstreiten (tsiattismata), heute auch Ausstellungen von
Agrarprodukten®®).

*%) Megas, Zntjuoto, S.70. An den Gribern wird Milchreis und Sauer-
milch angeboten; der Priester psalmodiert das trishagion an den Griabern und
verteilt NufB3blatter und Bliiten in der Kirche (ITovtiaxa ®vAla 111, S. 2); Schlaf-
verbot, man darf sich nicht im Meer waschen, nicht auf die Badume klettern (X.
Akoglu, Acoyoopud Kotuvmowv. Athen 1939, S.266). ,Am HI.-Geist-Tag
schlafen wir nicht, damit wir nicht das ganze Jahr iiber schlafen* (LA 2392,
S. 180 Thrakien). Man wirft geweihte Erde an die Baume (dwdexavnoiaxov ‘Ao-
xetov 3, 1958, S. 250).

31y Zu den ,Vlachen“ in Griechenland vgl. in Auswahl A. Keramopullos,
Ti elvan oi KovtooBhayor. Athen 1939; A. Kutsojannis, ITeol tdv BAoxwv tdv
EMNVIR®OV xwo®dv. Thessaloniki 1964; G. Weigand, Die Sprache der Olympo-
Wallachen nebst einer Einleitung tiber Land und Leute. Leipzig 1888; A. Laza-
ru, ‘H Agouovvixn xatl at peta g ‘EAMvixig oyéoeig avtic. Athen 1976.

?32) Megas, Zntiuato, S. 129ff., ‘EMnvixai footal, S. 210f. , Nach einem ge-
meinsamen Essen verkleidet sich eine alte Frau mit Blattern, Zweigen und Blii-
ten, wirft einen Netzschleier tiber ihr Gesicht, hidngt sich einen leeren Wasser-
kirbis um den Hals und tanzt, ein Holzstiick in Hinden, der Reihe nach mit
allen Ménnern. Sie fiihrt den Tanz an, wiahrend die anderen singen. Mit obszo6-
nen Redensarten usw. dauert das Fest die ganze Nacht“ (Puchner, Brauch-
tumserscheinungen, S. 203).

3% Wir werden Schafe“ sagt man fiir Pfingsten, das als Erinnerungsfest fiir
das Opfer Abrahams gilt. Der Kniefall symbolisiert zugleich die Opferhaltung
Isaaks bzw. des statt seiner geopferten Schafes. Man geht mit den Kindern (um
sie zu ,,opfern“) zur Kapelle des hl. Abraham, die Kinder miissen knien, die
Héande aufstiitzen und den Nacken beugen. Der Priester verliest den Segen, so-
dann werden die kurbania, die Opfertiere geschlachtet; man schmaust und fei-
ert. Die Kinder sagen: ,,Wir sind Schafe geworden, kurbania fiir Isaak.“ Die
Hagiasma-Quelle der Kapelle soll gegen Kriatze helfen (Lukopulos — Petro-
pulos, Farasa, S.127f., Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 150). Es ist
nicht uninteressant, daf3 die Tiirken ein kurban bayram (Tieropfer) fiir Abraham
kennen, das am 12. Tag des 12. Monats des islamischen Kalenders stattfindet
(A. Jannulatos, IohGu. Athen 1975, S. 185ff. J. E. Pierce, Life in a Turkish
Village. Stanford UP 1967, S. 531f.).

?3%) In der Hl. Dreifaltigkeits-Kirche der Stadt Zante werden am Hl. Geist-
Tag die von schwerer Krankheit sich erholenden blumenkranzgeschmiickten
Kinder im Keller der Kirche auf die p6da, das Rad gesetzt, eine radartige Vor-
richtung, wo sich bei jeder Drehung die Sitze auf- und abbewegen (Aaoyoagio
II (1910/1911), S. 131).

%) Vgl. zu diesem komplexen Fest G. Cirili, La féte du , Cataclysmos“ a
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Die kleinasiatische Blumenwallfahrt des hl. Theodor von Euchaita hat
freilich noch eine andere Beziehung zur kollyba-Weihe am Samstag der
beiden hl. Theodore: nach Karolidis stand sie in Bezug zum klidonas-Fest,
das als Heiratsorakelritus der Madchen iiberall im hellenophonen Raum am
Johannistag und zu anderen Friihjahrsterminen mit Pfandziehen aus einem
bedeckten Krug und dem Absingen von Orakel-Distichen?®) begangen
wird?"); ganz dhnliche mantische Brauche finden am Theodorssamstag

Chypre, Kvmotaxa Xoovixa 1 (1923), S. 72£f.; V. Frixu, ‘H £0ot) 100 ®atoxivo-
wov, ‘EAlnvixy Kimoog 1 (1949), H. 3, S. 10£f.; Th. S. Christis, Kvmoiaxog »ato-
xAvoudc, ibidem 3 (1951), H. 27, S. 161; K. Hatzijoannu, Al €ogtol ToU ®otO-
xhvopot &v Kiumow x»al 1 xataywnyh tov, Aaoygagio 20 (1962), S. 3—10 (auch in
Td& &v Avaompoed. Nicosia 1969, S. 165—171 und S. 527—531: The Cataclysmos
feasts in Cyprus and their origin); A. Exadaktylu, ‘H yiopt) 100 ®ataxhvopov
omv meproxn Kepivewag, Mdogpworg XXVII (1971), H. 313/314, S. 19ff.; D. Ch.
Rusunidis, "Edwa tob Kataxivopot, Kvmoiaxog Adyos 3 (1971), S. 541.; G. K.
Jangullis, Pi{Ceg »ol iotopla, KaraxAvoudg, Larnaka 1979, 0.S. (mit improvi-
sierten Gedichten aus den tsiattismata); K. Kyrris, To mavnyvot tov Katarivo-
uwov oty Kimpo, Karaxivouds, Larnaka 1980, o.S. (mit ausfiihrlicher Spezialbi-
bliographie); Gedichtsammlung und Preisverleihung auch in: Karaxivoudg,
Larnaka 1981 (vgl. auch Paraskevopoulou, op. cit., S. 68—78). Zu den zypri-
schen Volksdichtern (mowmtdondeg) siehe auch die Studie von D. A. Petropu-
los, Oi mwomtdondeg te Kimpov xai tig Konng, Aaoyoagia XV (1953/1954),
S. 395 ff.

236y Zu den klidonas-Liedern G. Sofianos, Toayovdia 1ot Kijdovo. In: ITéo-
yowocg 1929, S. 277—280; Pseud., ‘O KMdovag, Mixpaotatixa Xoovixa 3 (1940),
S. 390—406; Aaoyoapia II (1910/1911), S. 469 (Kefallonia); D. Lukopulos,
Sounewnta Acoyoagurd Maxedoviag, Aaoyoagia VI (1917), S.99—168, bes.
S.119—126 (griechische und aromunische Orakellieder aus dem Pindusgebiet);
P. D. Seferlis, ToayotUdia thg Alyivng, Tob "Agyouvg »al dAAwv ténwv, ibidem IV
(1913), S. 60—144, S. 142ff.; G. Soyter, Das volkstiimliche Distichon bei den
Neugriechen, ibidem VIII (1925), S. 379—426, S. 421 (vgl. auch das entsprechen-
de Kapitel in den groflen Liedsammlungen).

237y Zum klidonas-Brauch gibt es keine umfassende Monographie. Die ent-
sprechende Bibliographie ist iberaus umfangreich. Vgl. in Auswahl: Caroli-
dis, Bemerkungen, S. 142ff.; N. Politis, ‘H €0t 100 ‘Ayiov Iwdvvn, Aaoyoa-
guxd Zopuewrta I (Athen 1920), S. 86ff.; Megas, Znmuoata, S. 74ff.; Thumb,
op. cit.; N. Politis, KMdoves, HHaplevov 1 (1871/1872), S.224—227,
S. 377—382; K. G. Kurtidis, ‘O Kijdovog &v °Adorovourtorel, Opaxixny "Eme-
toic I (1897), S. 169—172; V. Skordelis, ‘O Kindoviopodg &v Zrevnudyw, Aei-
tiov tijc “lTotoouxiic nai ‘Edvoloyixic ‘Etawoeilas tiic "‘EALdoog IV (1892—1895),
S.722ff.; K. D. Mylonas, Ileoi Kindovwv, "Egnueoioa @ilouadov III (1855/
1856), S.504f.; A. M. Tatarakis, Ol Kindoviouoi, NeoedAinvixa Avdiexta 1
(1870), H. VI, S.333ff.; Ch. Christovasilis, "HOn xal &€huoa decoarwnd. Ta
KMdwva, ‘Huepoidyov Kvoiwv III (1890), S. 37—42; A. D. K(arkavitsas), Ta
owlwndora, ‘EBSoudc II (1885), H. 72, S.327f.; Chr. Gugusios, Aaoygagia IV
(1913), S.307f.; Lukopulos, op. cit. (Anm. 251); Th. I. Athanasopulos,

256



Zum Nachleben des Rosalienfestes auf der Balkanhalbinsel

(bzw. am Vortag) mit den geweihten kollyba-Kornern statt: die Madchen
legen dieselben unter den Kopfpolster und glauben, in derselben Nacht
ihren Zukiinftigen im Traum zu sehen®®). Dasselbe geschieht auch am
zweiten psychosabbato des Karnevals mit den Spaghetti der ,Kasewo-
che“?®). Die Weizenkorner der kollyba werden auch zu demselben Zweck

Moavteior ®ai paviiwal tehetal, Aaoyoapio VIII (1925), S. 563—566; St. K. Ky-
riakidis, Asiodaipovior xal dewodaipoves ovvideieg, ibidem II (1910/1911),
S. 405—432, bes. S. 408ff., 419ff.; G. Th. Dufermos, ‘O Kkeidwvag, I[Tooundevg
Hoogvonc 1 (1925), H. 21, S. 7, H. 22, S. 7; St. G. Korres, ‘H £opt tod KAndo-
vovu ei¢ v NdEov, Kvxdadwxea 1 (1930/1931), S. 9ff.; E. Vrettu, ‘O Kheidwvag,
Hayxepalinvioxov “Hueooddywov 1 (1937), S.327; M. Liudaki, Aotgelo otnv
’Avatohnn) Kontr, Exetnoisc Kontixawv Zmovdadv 1 (1938), S. 489—499; M. Pity-
kakis, ‘O KMdwvag otd ywetd pag, defoos 3 (1939/1940), S. 9851f.; 4 (1940/
1941), S.25—29; E. Varika-Moskovi, ‘O Kkieidwvag oty Kdaonodo, Adwde-
xavnoiaxov "Aoysiov 3 (1958), S.236—239; D. Kalokairinos, ‘O KAindovag,
Kontuxy ‘Eotia VIII (1956), H. 62, S. 11ff. (siehe auch ibidem IX, 1957, H. 69,
S.16ff.); A. Vrontis, Ol gwtitg T “An T'dvvn xal 6 KMjdovag, dwdexdvnoog 1
(1957), H. 6, S. 21f.; A. Mavriotis, ‘O KMjdovag (Karlvitoa), ‘Avacvyxpdtnoig
IV (1957), H. 9, S. 143f.; P. Papachristodulu, ‘O KAMdwvag, ‘Aoyxeiov ot Gpa-
o0 Tdwooxo? xal Aaoyoagixot Onoaveotv 17 (1952), S. 287—294; V. Atha-
nasopulos, ‘O KMdovag, @Pliaroa V (1961), H. 19, S. 19ff.; K. Karapatakis,
Ta KMdova otv meproyn Foefevarv. In: B' Svumdowov Acoypogiog tod Bopelogh-
Aodirot Xweov. Thessaloniki 1976, S. 167—186 u.a.

238) Grundlegend zu den Heiratsorakeln N. Politis, Maywai tehetol mEOg
mEduAnowy novir@v oveipwv, Aaoyoapia III (1911/1912), S. 3—50, bes. S. 131{f.
(Beispiele aus Makedonien, Kalamata, Tirnavos, Amorgos und Chios). Statt des
Spruches an die moira (Schicksal) kann auch ein Lied an den hl. Theodor zum
Vortrag kommen: ,Lieber hl. Theodor, / guter und bescheidener, / durch die
Wiiste gehst du / und die Moiren grii8t du; / wenn du auch meine Moira siehst /
grile sie von mir“ (ibidem, S. 14). Als moira (Schicksal) wird gewohnlich der
Ehemann bezeichnet (Lit. auch in Defteraios, op. cit.,, S. 214f.). Dieses Hei-
ratsorakel kann auch mit Bindezauber zusammen auftreten: in Bithynien wer-
den 3 oder 9 Weizenkorner der kollyba in einem weilen Séckchen mit schwar-
zem Bindfaden an die Ikone des hl. Theodor in der Kirche gehingt, erst dann
unter das Kopfpolster gelegt (Megas, ‘EAAnvixal €optai, S.126f.). Vgl. auch
LA 1891, S. 50 (Chalkidiki), LA 2049, S. 6 (Sintiki bei Serres), LA 1100c, S. 127
(Chios, auch mit Stiicken vom Dachziegel), LA 2394, S. 141 (Pella), LA 1446,
S. 220 (Lesbos), LA 1132, S. 121 (Bithynien), @gpaxwa I, S. 448 (Saranta Ekkli-
sies), LA 1100c, S. 127 (Kastoria), LA 1100Db, S. 8 (Kostarazi), LA 1358, S. 701.
(Kydonies, Kleinasien), LA 1160b, S. 138 (Limnos), LA 1163b, S. 4 (Arachova),
LA 2143, S. 60, 305 (Limnos), LA 1602, S. 31 (Siteia), LA 1976, S. 60 (Trikala),
LA 1378c, S. 107 (Syra), ‘Eraweia Kontixdv Zmovodv III (1940), S.335, LA
1972, S. 17 (Elasson), LA 2449, S.128, 252f., 443 (Ikaria), LA 1953, S. 148
(Amorgos), Aaoyoapia XII (1938—1948), S. 6 (Atolien) usw.

23%) Politis, Maywai tehetal, S. 10ff. (Peloponnes, Agina, Athen, Konstanti-
nopel, Edirne, Griechisch-Makedonien). Weiters: LA 1892, S. 20 (Eubda), LA
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in einem komplizierten Ritus unter Absingung von Liedern ausgesat**").
Zur Hervorrufung der Orakeltraume wird auch (besonders am ,Reinen
Montag“) ein Salzkringel gegessen, wobei der Brautigam in spe (,mein
Schicksal®“) der diirstenden Schlafenden im Traume Wasser reichen
wird®*!). Der stolze Reiterheilige und Drachentoter ist auch Hochzeitspro-
phet und Schutzpatron der Unverheirateten.

In Ruménien, wo ahnliche Hochzeitsorakel am Theodorstag nachzuwei-
sen sind**?), verschlingen sich die Faden zwischen dem mosii (Totentag)**®)
des San Toader und dem Rusalienfest noch enger: genau zwischen Ostern
und Pfingsten wird das Fest Todorusale gefeiert, wo nach dem Volksglau-
ben die rosaliile den santoaderi, zentaurenartigen Pferdemenschen, die die

2135, S. 86 (Argolis), LA 2006, S. 108 (Vonitsa), LA 1962, S. 7 (Nafpaktia), LA
1378b, S. 108 (Methoni), LA 2268, S. 80ff. (Achaia), LA 1475¢c, S. 221 (Agia An-
na), LA 1612, S. 11 (Euboa), LA 2182, S. 7f. (West-Peloponnes), LA 1479d, S. 65
(Agia Anna) usw. Zu verschiedenen anderen Orakelterminen werden noch ande-
re Gegenstande unter das Kopfpolster gelegt wie ausgekdmmte Haare, Spiegel,
dicke Bohnen, Seife usw. (Politis, ibidem, S. 15ff.).

240) Politis, ibidem, S. 18f. (Peloponnes, Samos, Skiathos). Die Weizenkdor-
ner werden dabei von drei Johannes (oder einem Johannes und zwei Theodoren
— der Taufnahme des hl. Johannes ist eine Anspielung auf den klidonas-Ter-
min) gestohlen und dann abendlich oder nichtlich unter verschiedenen Zeremo-
niellen ausgesit (dabei kann auch das duiAnto vepd — ,,ungesprochenes Wasser*
wie beim klidonas eine Rolle spielen, z.B. in Arachova LA 1153b, S. 4). Vgl
auch LA 1160c, S. 80 (Limnos), LA 2135, S. 87 (Argolis), LA 4042, S. 87 (Eu-
boa), Aaoyoagio III (1911/1912), S. 685 (Kalavryta), ibidem 20 (1962), S. 79
(Rhodos), ibidem, S. 523 (Zagori-Dorfer), Megas, ‘EAAnviral €optal, S. 126f.
Uusw.

241y Politis, Moywol tehetal, S. 6ff. (Peloponnes, Athen, Ioannina, Milos,
Samos), S. 46ff. (Arkadien); Aaoyoagia III (1911/1912), S. 511 (Kalavryta); ibi-
dem VI (1918), S. 476 (Makedonien, allerdings am Johannistag); D. Kamburo-
glu, Al payston e "Adnvaiag xdéong &mt tovoroxpatiag, Artixov "‘Huepoldyiov
1896, S. 327ff.; LA 2135, S. 86 (Argolis); LA 1892, S. 20ff. (Euboa); LA 2041,
S. 15 (Kymi auf Euboa); S. 2301, S. 473 (Ioannina, mit gestohlenem Mehl); LA
2302, S. 587f. (Pramantas, Epirus); LA 2012, S. 74 (Gortynia); S. 1160b, S. 140,
260 (Limnos); LA 2382, S. 241f. (Kalentzi, Epirus); LA 1479c, S. 221 (Agia An-
na); LA 1479d, S. 66 (dass.); LA 2268, S.807ff. (Achaia); LA 202, S. 10, 91
(Kreta); LA 1891, S. 50 (Chalkidiki); LA 2315 (Kalentzi); LA 2385, S. 94 (Ka-
lambaka); LA 2302, S.233 (Chuliarades); K. Krystallis, “Amavta, Bd. II,
Athen 1948, S.169 (Ioannina); E. Frangaki, Zvupoin ot Acoyoopio TN
Kontns. Athen 1949, S. 27 usw.

242) 0. Buhociu, Le folklore roumain de printemps. Thése Paris 1957, S. 175
(mit weiterer Literatur).

24%) Die mosii verkorpern als Maskierungen zugleich die Ahnen. Vgl. O. Fle-
gont, The Mos in the Romanian popular theatrical art, Revue roumain d’hi-
stoire de Uart III (1966), S. 119—131 (mit weiterer Literatur).
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sieben Sohne des hl. Theodor darstellen, nach Spiel und Tanz eine Heil-
pflanze liberreichen, die todoruse (melites melissophylum), die von der Be-
sessenheit, die dieselben Feen hervorrufen, heilt***). Doch fiihrt dies in
einen rein volksmythologischen Bereich, in dem das Rosalienfest auf der
Balkanhalbinsel ebenfalls tiefe Spuren hinterlassen hat.

4. Rusalki und rusalii(le), padalice und calusarii: Feenzauber und Tanz-
therapie zu Pfingsten. Der bisher besprochene Kontext war vorwiegend ek-
klesiastisch-liturgischer bzw. pastoralpraktisch-volksreligioser Natur*®).
Die folgenden Ausfiihrungen dringen tiefer in pagan-mythologische Vor-
stellungsschichten und ihre brauchtiimlichen Materialisationen ein. Diese
,Bivalenz“ des Rusalien-Komplexes war schon in den altslawischen Quel-
len vorgegeben.

Unter rusalki verstand die adltere Slawistik weibliche FluB- und Seenixen
(nach der Ableitung von der hypothetischen urslawischen Wurzel rusa —
FluB)***?), die &dhnlich den balkanischen Vilen und Neraiden eine Art
Wunschprojektion nichtdeprivierter Weiblichkeit darstellt (mit sowohl or-
giastischen wie auch verspielten Ziigen)**®), die den Menschen nicht unbe-
dingt wohlwollen, aber mit Kreuz und Weihrauch auch in ihren Dienst ge-
zwungen werden konnen®*"). Die volksmythologische Vorstellung ist freilich
viel komplexer, als darunter auch sich auf Asten schaukelnde Waldgeister
verstanden werden (Seelen)®*®), Herrinnen iiber Saat und Ernte, durch die

24Y) Dazu M. Eliade, The Fairies and the Calusari, International Journal of
Rumanian Studies 2 (1980), H. 3/4, S. 5—12, bes. S. 11{.

*4%) Daher auch das Uberwiegen der griechischen Quellen. Es 148t sich auch
nachweisen, daBl auf gewissen Gebieten der Volkskultur wie Brauchleben,
Uberlieferungen, volksreligiosen Vorstellungen usw. der Einflu3 der kirchlichen
Lehre in Griechenland stirker ist als etwa in den zentralbalkanischen Gebieten.
So gibt es in diesen Zonen z.B. kein religioses Lazaruslied mehr (dazu W.
Puchner, Stidosteuropédische Versionen des Liedes von ,Lazarus redivivus®,
Jahrbuch fur Volksliedforschung 24, 1979, S. 81—126) und die gesamten Vor-
stellungskomplexe um Judas (Brauch, Lied, Sprichwort, Legende) sind stark
unterentwickelt (Puchner, Studien).

2453) Die rusalki gelten schon im 18. Jh. als archaisch. Zu den vielen z.T. wi-
derspriichlichen Uberlieferungen vgl. E. Pomeranceva, Russkij folklor o ru-
salkach, Acta Ethnographica Academiae Scientiarum Hungaricae 19 (1970),
S. 303—318.

246) Zu dieser paneuropiischen Nixen- und Elfentypologie neuerdings Ch.
Stewart, Nymphomanie: Sexuality, Insanity and Problems of Folklore Analy-
sis. M. Alexiou — V. Lambropoulos (Hrsg.), The Text and its Margins:
Post-Structuralist Approaches to Modern Greek Literature. New York 1985,
S.219—252.

24Ty Haase, op. cit., mit Literatur und Beispielen.

248) A. Zelenin, Oéerki russkoi mifologii. Moskva 1916, S. 118ff.; E. Kaga-
rov, Zametki po russkoi mifologii, Izvestija otd. Russk. jazyka i slovesnosti
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Luft fliegende Seelen ungetaufter Kinder, und endlich — und hier wird der
fundamentale Zusammenhang offenbar — Totenseelen von gewaltsam und
plotzlich verstorbenen Menschen (insbesondere Frauen), die den Ubergang
zum Jenseits rituell nicht ,richtig“ vollzogen haben®*). Daneben gibt es
den Brauch der provoZanie, der Verabschiedung der rusalka, wo an Termi-
nen vor und nach Pfingsten eine rusalka-Puppe von Madchengruppen her-
umgefiihrt wird, vor der Stadt dann zerrissen und in den Fluf} geworfen
oder mit einem ,christlichen“ Scheinbegribnis begraben®’). Im Masken-
brauch voddenie rusalki erscheint auch eine Equidenmaske mit Reiter (&hn-
lich den siidosteuropiischen Kamel-Verkleidungen) im Umzug, der am Fluf3
endet, wo das , Pferd“ ins Wasser geworfen wird*!). Im Pfingsttriduum der
rusalija wird auch die Gevatterschaft mit den rusalki gefeiert**); bei der
semik-Feier der Madchen werden zu Orakelzwecken Kranze ins Wasser ge-
worfen®®), die Kuckuckstaufe (kre$¢enie kukutki) vorgenommen und eine
geschmiickte Birke durchs Dorf getragen®*). Die semickaja oder rusalskaja
scheinen nach alteren Quellen auch quasi-orgiastischen Charakter gehabt
zu haben?®®). Das kumowvstvo der Madchen unter den Birken im Wald, auch

russ. Akad. Nauk. 23 (1918), S. 113—124, bes. S. 113ff. Vgl. auch D. Zelenin,
Russische (Ostslavische) Volkskunde. Berlin/Leipzig 1927, S. 368f.; Mykytiuk,
op. cit., S. 107 (sie werden in der Ukraine auch navky von altkirchenslaw. nav
= Toter, genannt).

249) Haase, op. cit., S. 153f., Kagarov, op. cit., S. 113.

250y Zelenin, Oterki, op. cit.,, S. 229, 243, 253; A. Afanasiev, Poeti¢eskija
vozzrenija slavjan na prirodu. 3 Bde., Moskva 1865/1869, Bd. III, S. 150; M. Za-
bylin, Russkij narod, ego oby¢ai, obrjady, predanija, sueverija i poezija. Mo-
skva 1880, S.66. Abbildungen dieser Puppen auch in P. Grinkova, Obrjad
,vosdenie rusalki“ v sele B. Vereika Vorone$koj oblasti, Sovietskaja Etnografija
I(1947), S.178—184.

251y T. A. Krukova, , Vo$denie rusalki“ v sele Oskine Voroneskoj oblasti,
Sovjetskaja Etnografija I (1947), S. 185—192.

252) Zelenin, Russ. Volkskunde, S. 368f.

253y Vgl. Haase, op. cit., S. 198ff. (mit weiterer Literatur).

254) Die geschmiickte Birke soll bei der Vertreibung der rusalki helfen (Man-
sikka, op. cit., S. 2371.).

25%) Ein Passus aus einer Klageschrift eines Priesters von NizZnij-Novgorod
aus dem Jahre 1636: ,Sie begeben sich in das Peterskijkloster — denn da befin-
det sich die Kirche zu Ehren der Himmelfahrt Christi, von der Stadt zwei Werst
entfernt —, es kommen aus der Stadt Méanner und Frauen, aus den Kirchdor-
fern und Dorfern versammeln sie sich, und Schenkwirte mit ihren Kriigen und
mit allerlei berauschenden Getranken und Schauspieler und Bérenfiihrer und
Narren, auf teuflische Art ausgertistet, und nachdem sie sich versammelt haben
... feiern sie nach ihrer Sitte das Fest folgendermaBlen: Die Barenfiihrer mit
den Baren und mit den tanzenden Hiindinnen und die Narren und Schauspieler
in Masken und mit schiandlichen unziichtigen Ausriistungen, mit Schellentrom-
meln und mit Trompeten und mit allerlei satanischen unziichtigen Reizen, fiih-
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mit dem Kuckuck, hdangt mit den rusalki und der rusalnaja nedelja zusam-
men: der Kuckuck als Seelenvogel wird auf den Gréabern gefiittert (libri-
gens auch in einer der masljanica-Puppe ahnlichen Form begraben)?*¢);
beim semik-Fest zu Pfingsten werden Leichenfeiern veranstaltet, den un-
reinen Toten werden Geld und Eier geopfert, in den Stidten verkauft man
Pfeifen (Apotropium gegen die herumziehenden Toten)*7); eine Quelle aus
dem 17. Jh. berichtet von frohlichen Gedenkmessen fiir die fremden Toten
vor der Stadt, wobei man einander mit Lehmkugeln und gebackenen Eiern
bewirft und Lehmpuppen verkauft®?).

Aus dem Angedeuteten geht hervor, dal das semantische Konnotations-
feld von rusalki multivalent ist und mit der rusalija-Periode zu Pfingsten
liber die vielfdltigen Totenseelenvorstellungen mehrfach im Konnex steht.
Dies gilt mutatis mutandis auch fiir die rusalje des siidslawischen Raums,
die als duhove und vile Wasserfeen darstellen konnen, Totenseelen, auch
als Terminus fiir das Pfingstfest fungieren konnen, fiir einen bestimmten
Tanz (der nicht nur in dieser Periode getanzt wird) oder fiir bestimmte
Tanzer*). Dieses Metonymie-Phidnomen ist gleichermaBen ausgepragt bei
den Rumaéanen: als rusalii (rusaliile, iele, soimane, zine) gelten hier bose
Zauberfeen, die den Menschen schlimme Krankheiten (meist in Form von
Besessenheit) zufiigen konnen, wenn ein Gebot (bes. die Arbeitsverbote) der
Rusalienzeit (Vorpfingstwoche) iibertreten wird*®’); diese Krankheiten kon-
nen durch Tanztherapie in der Ritualperiode der rusalit von den cdlugarii-

ren schlechte teuflische Reigen auf, besaufen sich, tanzen und schlagen die
Schellentrommel und blasen die Trompeten, in Masken herumgehend und in
Hinden Schandbares tragend und anderes Unerlaubte machend, wie der Satan
sie gelehrt hat, das Fest Christi zu entheiligen“ (Mansikka, op. cit.,, S. 237).
Haase hat wohl recht, wenn er an , miannliche Schamteile als Fruchtbarkeits-
zauber“ denkt (Haase, op. cit.,, S.199). Im thrakischen Maibrauchtum, beim
bulgarisch/griechischen Hebammentag, beim ruméinisch/bulgarischen scalojan-
Begrabnis, beim dgidischen Karneval und bei den nordgriechischen Mittwinter-
vermummungen spielen Holz- und Tonphallen eine nachweisbare Rolle (Puch-
ner, Brauchtumserscheinungen, Index ,,Phallus®).

256y Haase, op. cit., S. 201ff. mit weiteren Nachweisen.

257y Zelenin, Russ. Volkskunde, op. cit., S. 369.

258) Zelenin, Ocerki, S. 106ff., Haase, op. cit., S. 324.

259) Bes. M. Majzner, Dubotke Rusalje, poslednii tragovi iz kulta velike
majke bogova, Godisnjica Nikole Cupiéa XXXIV (1921), S.226—257, bes.
S.227f. und L. S. Jankovi¢ — D. S. Jankovié, Narodne Igre. Beograd 1948,
IV, S. 185.

260y | Tele“ bedeutet einfach ,jene“, soimane die Falken, Zine soll von Diana
abzuleiten sein (M. Eliade, The Fairies and the Calusari, International Journal
of Rumanian Studies 2 (1980), Nr. 3/4, S. 5—12, vgl. auch The Journal of the An-
cient Near Eastern Society of Columbia University 5, 1973, S. 115—122).
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Trancetdnzern geheilt werden®®'); rusalii heiBlt auch das pentecoste-Fest, an
welchem Tag man die Toten der Familie (ream) auf den Grabern hinter den
Hiusern ehrt und ihnen Gaben darbringt®®?). Es ist im wesentlichen der
gleiche Kontext um Totenseelen und Allerseelenzeit; darauf deutet auch
der Ausdruck strodul rusaliilor, die ,,Mitte“ zwischen Ostern und Pfingsten,
was bedeutet, daBl rusalii auch die Fiinfzigtagperiode (pentekoste) der See-
lenzeit nach der christlichen Straferleichterungslegende um den apokry-
phen Hollenbesuch der Gottesmutter konnotiert. Zu Pfingsten finden die
kraljice-Blumenumziige der Madchen (auch als ljelje oder rusalije) mit Ko-
niginnenwahl usw. statt, die im ganzen Nord- und Westbalkan gelaufig
sind, und dhnlich wie die Birken- und Kuckucksgevatterschaft der jungen
Méidchen in RuBland zu Pfingsten stattfindet®®®). Genau am strodul rusalii-
lor aber treffen nach der Volksvorstellung die rusalii(le) mit der zentauri-
schen Gefolgschaft des hl. Theodor, dem ,,GroBlen Pferd“, Patron der Wahl-
verbriiderten®®), zum Fest zusammen und {ibergeben den sdntoaderi jenes
Zauberkraut, das von der Besessenheit heilt*®®). Der pontische Reiterheilige
und Martyrer, an dessen Festtag das kollyba-Wunder gefeiert wird, das als

261y In Ubersicht G. Kligman, Calus. Symbolic Transformation in Romanian
Ritual. Chicago 1981; dazu genauer noch im folgenden.

262y Zu den Maihlern an den Familiengriabern vgl. auch B. Drobnjakovié,
Etnologia naroda Jugoslavije. Bd. I, Beograd 1960, S. 158ff. und S. Kuli¢i¢ —
P. Petrovié¢ — H. Pantelié, Srpska mitoloski re¢nik. Beograd 1970, S. 102f.,
132¢%.

263) Dazu in Ubersicht M. Gavazzi, Godina dana hrvatskich narodni obi¢a-
ja. Zagreb 1939, S.69ff; N. Kuret, Frauenbiinde und maskierte Frauen,
S. 3421f.; J. Lovretié, Krali¢ari ili Kraljice, Zbornik za narodni Zivot i obitaji
2 (Zagreb 1897), S. 408ff.; Drobnjakovié, op. cit., S. 216ff.; B. Gusié¢, Ljelje
— Kraljice kao historjski spomenik. Zagreb 1967; V. Karadié¢, Trojice ili du-
hovi. In: Zivot i obi¢aji naroda srpskoga. Neuausgabe Beograd 1957, S. 38—51
u.a.

264y Buhociu, Folklore, S. 159 ff. (mit weiterer Spezialliteratur).

265y Eliade, The Fairies, S. 12: ,In sum, there is a curious rapport between
the Rusalii and the Santoaderi: both groups travel by night at a specific date,
singing, dancing and accompanied by fiddlers (with the difference that one of
the most characteristic sounds of the Santoaderi is that of chains and hooves,
and the Rusalii are afraid of iron); both bring specific diseases, punishing those
who break certain interdictions; both are mysteriously related to magical and
medicinal plants (in the case of Rusalii, a few specific herbs keep them afar,
and other plants, collected in the name of Saint Theodor, make the girls’ hair
grow and hasten their marriage). In spite of the fact that the Santoaderi incar-
nate an antagonistic ,principle‘ par excellence (the horse and the iron), the Ru-
salii meet and play with them and before separating offer each of them a bou-
quet of flowers. The feast of Todorusalii emphasizes the desire to bring together
two classes of supernatural beings, who represent, for the human society,
different but equally malicious forces.*
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psychosabbaton auch zum Allerseelentag des Totengedenkens geworden
ist?%®), ist hier zum Pferdegott geworden. Das Pferd spielt in Brauch und
Mythos des Nordbalkans eine groBe Rolle’®”); Equidenmasken sind in vie-
lerlei Auspragungen anzutreffen®®®). Die Vorstellung des wilden Gefolges

?%%) In Ruménien mogii de San Toader genannt, wobei mos, der alte Mann,
der Ahn, der Tote bedeutet (Flegont, op. cit.).

267y Zu einer solchen santoader-Maske R. Vulcanescu, Maistile populare.
Bucuresti 1970, S. 172. Am Theophanietag werden in Ruménien Pferderennen
abgehalten, auch der orthodoxe Weihritus Katddvoig 100 Tiwov Ztavpov, der
Wasserweihe des Kreuzes, wird mit Pferden durchgefiihrt (vgl. Buhociu, Rum.
Volkskultur, S. 67ff. mit weiteren Beispielen). Zu ungarischen Pferdemasken Z.
Ujvéary, A 16 az alfoldi falvak dramatikus néps zokédsaiban, Miuveltseg és Ha-
gyomany 15/16 (1972—1974), S. 299—340 und idem, Problem der zoomorphen
Damonen in den ungarischen Agrarriten, ibidem 6 (1964), S. 1291f.

26%) Der Begriff der Equidenmaske umfaBt nicht nur die vierbeinigen Verklei-
dungen wie Kamele, , Hirsche“, , Auerochsen“ usw., sondern auch die zweibei-
nigen (N. Kuret, Zwei Boviden-Masken in Valvasors Kupferstichsammlung.
In: Dona Ethnologica. FS L. Kretzenbacher. Miinchen 1973, S.53—59, bes.
S. 56). Die zweibeinigen Schnappbdcke und Habergeiformen sind praktisch
zwischen Slowenien und Kleinasien/Armenien iiberall anzutreffen (vgl. die slo-
wenischen rusa: L. Kretzenbacher, ,Rusa“ und ,Gambela“ als Equiden-
Masken der Slowenen, Lares 1965, S. 49—74; zur aiiditsa neuerdings Chr. Sa-
muilidis, To Aaizo mapadooiond Yéatgo otov IMdvro. Athen 1980, S. 80f., vgl.
auch Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 209; zu Armenien S. Lisician,
Starinnje pliaski i teatrolnje predstavlenija armjanskogo naroda. Bd. I, Jerewan
1958, Abb. CXXVII), speziell in Ruménien als turcd, caprd oder brezaid; vgl. in
Auswahl: M. Pop — C. Eretescu, Die Masken im rumé&nischen Brauchtum,
Schweizer. Archiv fiir Volkskunde 63 (1967), S. 162f.; Z. Ujvary, Turkajarasz
az erdélyi és a magyarorszagi romanok korében, Népi kulturo — népi tdrsado-
lom 7 (1973), S.391—413 zu Siebenbiirgen und den Ungarnruménen; weiters
T. Burada, Privelisti si datini stramosesti, Arhiva 20 (Iasi 1909), S. 289—306;
G. Vrabie, Folclorul. Obicet, principii, metod&, categorii. Bucuresti 1970,
S.5261ff.; S. Alterescu, Istoria teatrului in Romaéania. Vol. I, Bucuresti 1965,
S.42, 67ff.; V. Adascéalitei — I. H. Ciubotaru, Date privind varedatea si ra-
spindirea teatrului folcloric in judetele Iasi si Vanui, Annuarul de Lingvista si
Istorie literara 19 (1968), S.151—157; I. G. Pitis, Turca la Persani, Revista
Noua 6, Nr. 8—9 (1894), S. 344ff.; M. Pop, Briduche, Gesang und Spiel zu Neu-
jahr in der heutigen ruménischen Folklore. In: FS W. Steinitz. Berlin 1965,
S. 314ff.; W. Schmidt, Das Jahr und seine Tage in Meinung und Brauch der
Romanen Siebenbilirgens. Hermannstadt 1866, S. 7f. usw. usw.); die Habergei3-
Fellmaskierung ist nicht nur schon in der ,,Descriptio Moldaviae“ von Dimitrie
Cantemir beschrieben, sondern als turica im 16./17 Jh. schon in Dubrovnik
nachgewiesen (dazu Opere principului Demetriu Cantemir. T. 1. Descriptio
Moldaviae. Bucuresti 1872, S. 129 und weiters: A. del Chiaro Fiorentino,
Istoria delle moderne rivoluzioni della Vallachia. III. Riti de’ Valachi. Venecia
1718, S. 60; N. Batusi¢, Povijest hrvatskoga kazaliSta. Zagreb 1978, Abb. S.
32). Seltener ist die spezifische Hirschmaskierung (V. Adéascalitei, Jocul Cer-
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der sdntoaderi findet auch ihre Realisation in der Vielfalt burschenbiindi-
scher Gruppenbildungen zwischen Siebenbiirgen und der Moldau, zwischen
Karpathen- und Balkangebirge*®’). Die vielleicht ausgeprigteste Form sind
die , Pferdemenschen“ der cdlusarii (rumén. cal bedeutet Pferd), die zur
Rusalienzeit zusammentreten, ihre rasanten Tanzvorstellungen geben und
durch Trancetidnze jene Krankheiten heilen, die die rusalii(le)-Feen verur-
sachen®”). Dieser Trancetanz ist oft mit Schamanismus in Zusammenhang

bului in Moldova, Revista de Etnografie si Folclor 1968, S.421—433; T.
Schmidt, Turca in comitatul Hunedoarei, Transilvania 41 (1910), S. 139—145;
A. Bombaci, Rappresentazioni drammatiche in Anatolia, Oriens 16 (1963),
S.171—193, bes. S. 189f.; G. Sebestyén, A regosok. Budapest 1902, S. 204 1f,,
243f., 491. Zu den Uberlieferungen T. D6motor, Les Variants des légendes
médiévales du cerf. In: Littérature hongroise — littérature européenne. Buda-
pest 1964, S. 63ff; St. Kyriakidis, Ouoia éhdgov &v veoelAnvinf) maQoaddoer %ol
ovvoEaplolg, Aaoyoagio 6 (1917), S. 189—215), sehr héufig allerdings die vier-
beinigen Esels- und Kamelverkleidungen (gambela, camela, girafa, kamelce,
dzamala) von den altinnerosterreichischen Stidlandschaften bis Thrakien, und
vom Altertum und Byzanz bis zur Athener Karnevalsunterhaltung des friithen
20. Jh.s (in Auswahl: RE X, 2, Sp. 1824ff.; T. Rice, Everyday life in Byzan-
tium. London/New York 1967, S.157; F. Kukules, Aaixd deduato ol Aoixoi
draoneddoeig mapd Bulavtwoig, Emetnols 17 Pihooop. Zyolijs tov Ilavemiorn-
uiov Adnpvav II (1938), S.5—29, bes. S.9; L. Schmidt, Der Eselsreiter von
Moschendorf, Osterreichische Zeitschrift fur Volkskunde 3/52 (1949), S. 771f.; V.
von Geramb, Die Knaffl-Handschrift. Berlin/Leipzig 1928, S. 50f.; Kretzen-
bacher, Rusa, S. 61ff.; Niko Kuret in L. Schmidt (ed.), Masken in Mitteleu-
ropa. Wien 1955, S. 201 ff., bes. S. 218; Vulcanescu, Mastile populare, S. 55ff.;
Puchner, Brauchtumserscheinungen, Index: ,Kamel“, ,Daschamali“ und
LTCoudra“; F. Jofylli, Mg dnuoveyidn 7 dmoxondtxn yrauiia, "Edvexr, 21.
2.1938).

269) Dazu vor allem Buhociu, Ruméin. Volkskultur, S.44ff., 54ff., 62ff,
73ff. mit einer Fiille von Spezialliteratur. Vgl. auch I. Muslea, Obiceiul junilor
brasoveni. Cluj 1930; G. Pitis, Sarbatoarea junilor la Pasti, Revista Noud 1899,
S.278ff., 199ff.; idem, Junii la Créaciun, Convorbiri Literare 24 (1890),
S.1056—1063; V. Adascalitei, Teatru folcloric cu subiecte de razboi in Mol-
dova, Limbd si Literatura 10 (1965), S. 328ff.; I. Chelcea, Organizarea tradi-
tionald a tineretului in viata satelor noastre, Revista Fundatiei Regale 5 (1942),
S. 356 1.

270y Zu den cdalugarii vgl. folgende Literatur: R. Vuia, Originea jocului de ca-
lusarii, Dacoromania 2 (1921/1922), S. 215—254 (Wiederabdruck in Studi de Et-
nografie gi Folclor 1975, S. 110—140 und englische Ubersetzung S. 141—154); P.
Papahagi, Caluserii sau aruguciarii, Graiul Brun I (1906), S. 32—36; Arnau-
dov, Kukeri, S. 155ff.; T. Gherman, Tovarasiile de Craciun de feciorilor ro-
mani din Ardeal, Anuarul Arhivi de Folklor 5 (1939), S.57ff.; G. Focsa, Le
village roumain pendant les fétes religieuses d’hiver, Zalmoxis 3 (1940—1942),
S.61—102; Buhociu, Ruméan. Volkskultur, S. 55ff.; idem, Le folklore, pass.;
T. Pamfile, Sarbatorile de vara la Roméni. Bucuresti 1910, S. 54—75; T. Bu-
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gebracht worden, wie auch jener der Czango in der Moldau®*""), doch geht
es wesentlich um paraekstatische Zustinde?') (solche Phianomene finden
wir auch bei den siidostbulgarischen und nordostgriechischen Feuer-, Tran-
ce- und Therapietinzen der nestinari/anastenaria)*™), freilich mit volligem

rada, Istoria teatrului in Moldova. Iasi 1905, S. 62—70; A. Bucsan, Contribu-
tii la studiul jocurilor calusiresti, Revista de Etnografie si Folclor 21 (1976);
Eliade, The Fairies; H. B. Oprisan, Calusarii. Bucuresti 1969; Kligman, op.
cit.; der Sammelband Studii, referati si communicéari de la festivalul Calusului.
Slatina 1969, herausg. von M. Pop, E. Bernea, A. Giurescu, G. Suliteanu
und G. Stoica; I. Aurel, Calucienul sau Caluceriul. In: I. Pop (ed.), Legende,
povestiri si obiceiuri roméanesti. Bucuresti 1973; E. Elefterescu, Originea si
istoricul jocului Calusarilor, Revista Sezatoarea 18 (1922), S.296—303; A.
Giurchescu, The Calus. Balkan Arts. Traditions I (1974), S. 25—29; G. Klig-
man, From the village to the stage: ritual dance and dancers, ibidem II (1977),
S.32—36; E. Petrutiu, O ceatd de Caluseri din cimpia Transilvaniei, Anuarul
muzeului etnografie al Transilvaniei, Cluj 1979, S. 409—417; idem, Forme tra-
ditionale de organizare a tineretului: Calusarii (din materiale Arhivei de folclor,
Cluj-Napoca), ibidem (Cluj 1976), S. 263—273; M. Pop, Consideratii etnografi-
ce si medicale asupra Calusului oltenesc. In: Despre medicind populard roméne-
asca. Bucuresti 1970, S. 213—223; idem, Célusul: Lectura unui text, Revistd de
Etnografie si Folclor 20 (1975), S. 15—32; T. Sperantia, Miorita si Calusarii,
urme de la Daci. Bucuresti 1914, usw.

21y Vgl. die Beschreibung der incantatores beim Missionar Bandinus (Mitte
17. Jh.), siehe V. A. Ureche, Codex Bandinus, Analele Academiei Romane, Me-
morii, Sectia istoricd, seria 2, Bd. XVI, 1893/1894 (Bucuresti 1897), S. 1—335,
bes. S. 328; I. Gyorffy, A bubdjolds a moldvaia knél, Ethnographia XXXVI
(1925), S. 169f.; G. R6heim, Hungarian Shamanism, Psychoanalysis and Social
Sciences III (1951), S. 131—169, bes. S. 147. Doch geht es um die ungarische
Gruppe der Csdngé (vgl. auch J. Teutsch, Der Boritzatanz der Csangoé Magya-
ren in den Siebendorfern bei Kronstadt, Jahrbuch des Siebenbiirgischen Karpa-
thenvereins 5, 1903, S. 23); bei den Ungarn werden schamanische Reste in man-
chen Tinzen stark diskutiert (vgl. z.B. V. Dioszégi, Die Uberreste des Scha-
manismus in der ungarischen Volkskultur, Acta Ethnographica Academiae
Scientiarum Hungaricae VII, 1955, S. 97—135).

272y M. Eliade, Von Zalmoxis zu Dschingis-Khan. Koéln-Lévenich 1982,
S. 201 1f.

273) Zur Bibliographie vgl. W. Puchner, Beitridge zum thrakischen Feuerlauf
(Anastenaria/Nestinari) und zur thrakischen Karnevalsszene (Kalogeros/Kuker/
Kopek-Bey). Anmerkungen zur Forschungsgeschichte und analytische Biblio-
graphie, Zeitschrift fiur Balkanologie XVII/1 (1981), S. 47-—75. Seither wesent-
lich: L. Danforth, The Roéle of Dance in the Ritual Therapy of the Anastena-
ria, Byzantine and Modern Greek Studies 5 (1979), S. 141--163 (vgl. auch seine
Dissertation The Anastenaria: A Study in Ritual Greek Therapy. Ph. D. diss.
Princeton Univ. 1978); E. Scharankov, Feuergehen, psychologisch-physiologi-
sche und historisch-geographische Untersuchung des Nestinarentums in Bulga-
rien. Stuttgart 1980; M. Michail-Dede, Zxéyeig yio 10 "Avaotevdol Ao Egeuva
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BewuBtseinsverlust, wie der Pfingstschlaf der padalice (,Fallenden®) im
Raum Duboka bei Timok in den Homoljebergen nahe dem Donaudurch-
bruch in Ostserbien®’*). Dieser Trancetanz der vlachischen Bergbauern-

otv "Avotolxn) Poupviia. In: A Svumdoiov Aacoygogiog tov Bogetoghhadixov
Xwpov. Thessaloniki 1983, S.205—223; eadem, ’Epsvvnuixeéc duvoyéoeleg oto
’Avootevaol, Xepoaixa Xoovixa 8 (1979); L. Szilard, K voprosu o kornjach ne-
stinarstva, Artes populares 7 (Budapest 1981), S.164—186 (zur Ursprungs-
frage).

21) Diese interessante Zeremonie ist zuerst vom serbischen Lehrer Riznié um
1890 beobachtet worden (F. S. Krauss, Rusalije, Am Urquell 1, 1890, S. 145).
Der zweite Bericht steht in den Reisenotizen , Kraz nase rumune“ des serbi-
schen Autors T. Georgevici, der die Region von Timok 1902 besuchte (1943
von C. Constante ins Rumaéanische ubersetzt: T. Georgevici. Printre Romanii
nostri. Note de calatorie. Bd. III, Bucuresti 1943, S. 25—147, zitiert in franzosi-
scher Ubersetzung von Buhociu, Le folklore, S. 262ff.). Daneben sind mehrere
Augenzeugenberichte und Studien erschienen: G. A. Kiuppers, Rosalienfest
und Trancetdnze in Duboka. Pfingstbrdauche im ostserbischen Bergland, Zeit-
schrift fur Ethnologie 79 (1954), S. 212—224; S. Milosavljevi¢, Srpski narod-
ni obi¢aji iz sreda Omoljskog, Srpski etnografski zbornik XIX (1913), S. 3151f.;
D. Gligorié, Rusalje, srbovlaski narodni obi¢aji iz srpskog kraja u zvizdu u
Srbiji, Bosanska Vila 8 (Sarajevo 1893); M. Dj. Mili¢evié, Knezevina Srbija.
Beograd 1876, S.1085f.; M. Majzner, Duboc¢ke Rusalje, poslednii tragovi iz
kulta velike majke bogova, Godisnjica N. Cupiéa 34 (Beograd 1921),
S.226—257; L. Jankovi¢, Rusalije, Glasnik etnografskog muzeja 14 (Beograd
1934); S. Zectevié, Predanja o rusalijski grobljima u Isto¢noj Srabiji, Narodni
stvaralastvo folklor I (Beograd 1962), S. 235—243; vgl. auch Kligman, op. cit.,
S.59, 67; Eliade, Dschingis-Khan, S.209ff.; Buhociu, Volkskultur, S. 33;
Puchner, Rogatsiengesellschaften, S. 145. Zu dionysischen und schamanisti-
schen Thesen vgl. Arnaudoff, Kukeri, S.171ff.; M. Vasié¢, Dionisos i na$
folklor, Glas SAN 214, Beograd 1935, S. 133ff.; D. Bandi¢, Samanisti¢ka kom-
ponenta rusaljskog rituala, Etnolodki Pregled 15 (1977); V. Nikoli¢-Stojano-
vié, Dubocke ,rusalje” ili ,padalice” kao predmet kompleksinih nau¢nih stu-
dija, Razvitak 2 (Zajetar 1967); V. Jakovljevi¢, Preziveli obli¢i orgiasti¢kog
vidu archai¢nih Rusalskih obreda — Homoljske — Rusalje, Padalice, Etnoloski
pregled 2 (1960) (auch franzosisch: Le survivance de certaines formes orgiaques
de rite archaique de russalies-russalies de Homolje). Zum thrakisch-hellenisti-
schen Ursprung D. Banoli¢, Etnoloski pregled 15 (1975). Niichtern zusammen-
fassend S. Kostié¢, An Archaeological approach to the examination of the old
Balkan elements in Folklore, Makedonski Folklor 23 (1979), S. 159—169; vgl.
auch C. Calin, Condica limbii roméanesti, Revista de Etnografie si Folclor 21
(1976), S. 89—107, bes. S. 98. Zum hypostasierten Zusammenhang mit Darstel-
lungen auf den Bogomilensteinen M. Wenzel, Graveside Feasts and Dances in
Yugoslavia, Folklore 73 (1962), S. 1—12 und idem, The Dioscuri in the Bal-
kans, Slavic Review XXVI (1967), S. 363—381, bes. S. 369ff. (mit weiterer Lite-
ratur). Vgl. auch A. Closs, Stidosteuropa als ethnologisches Untersuchungsfeld
Uber ekstatisches Brauchtum, Wiener Ethnohistorische Bldtter 3 (1971),
S. 3—22.
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frauen, auch rusalje genannt, endet mit einem hypnotischen Schlaf, in dem
die Befallene auch die Zukunft prophezeien kann*"®). Das ganze Ritual, das
wahrend des Triduums der rusalje-Zeit stattfindet und deutlich die charak-
teristische Bivalenz von Totenfest und Pfingstblumenfest tragt, gliedert
sich in folgende Teile: 1) Grabbesuch und Speiseopfer®’’), 2) Blumenprozes-
sion mit Pfingstkonig und -kénigin®""), 3) Musik und Tanz am Dorfplatz*™),

21 Wenzel, Dioscuri, S. 374. Ahnlich sind auch die anastenarides wihrend
ihres Ekstasezustandes zu Prophezeiungen fihig (vgl. den Literaturbericht in
Puchner, Brauchtumserscheinungen, S.171—185). Kiippers beschreibt den
,Pfingstschlaf* wie folgt: , Uberall wo die Rosalien vom Geist befallen werden,
reden sie in Zungen. Die Menge lauscht andachtig ihren AuBerungen, da der
Glaube allgemein ist, dal die Rosalien in die Zukunft schauen konnen. Ihre
AuBerungen sind bald Schreien, bald Stammeln und Winseln, bald Hauchen.
Nach einer Zeit konvulsivischen Ringens beféllt sie eine Léhmung, die dann
wieder durch Abwehr und Kraftausbriiche unterbrochen ist“ (Kiuppers, op.
cit., S. 223). Georgevici hatte gehort, dal solche Ohnmachten auch in anderen
Dorfern von Timok und Krajina stattfanden, und nicht nur zum Pfingsttermin.
Besonders im Dorf Volenia habe es eine Zauberin gegeben, die an allen groflen
Festtagen in Ekstase verfallen sei und dann von weit herkommenden Leuten
Krankheiten und Schicksal voraussagte, mit den Toten spreche und Medika-
mente verordne (Georgevici, op. cit., S. 99).

275 An den Grabern hinter dem Haus werden die Toten direkt angesprochen:
,Come, Dad, for supper and lunch. We have come to meet you, and we are all
waiting for you. Here is water for you to clean yourself. For a long time you
haven’t been washed“ (Wenzel, Dioscuri, S. 370).

21Ty Hier weicht die dltere Beschreibung Rizniés stark von der Kiippers
(Autopsie 1938—1939) ab. Rizni¢ spricht von einem Blumenfest in einer Hohle,
heiligen Waschungen, der Wahl des Rosalienerloserchors (als der Tanzer, die die
padalice wieder erwecken), von einer Blumenritterschaft mit Konig und Koni-
gin. Am bijalski petak (,,Pflanzenfreitag®) werden die Koniginnen gewihlt, die
dann in der Rosalienwoche die padalice auserwahlen. Rizni¢ berichtet auch von
Waschungen im FluB3. ,,Er betont ausdriicklich, dal die Geschlechter sich ge-
trennt aufstellen, dal dann fiinf der schonsten Jungfrauen sich der vorjihrigen
Rosalienkonigin gesellten und diese den schonsten Burschen (moglichst einen
jungverheirateten) zum Konig kronte und ihm das Schwert verlieh* (Kiuppers,
op. cit., S.212). Von diesen vorbereitenden Zeremonien hat Kiippers selbst
nichts mehr gesehen. — Wenzel, auf jugoslawische Quellen und Autopsie ge-
stiitzt, beschreibt den Zug von den Gribern zum Dorfplatz folgendermaflen:
voran eine Reihe von weiblichen Verwandten (des Toten) mit Speise und Trank;
es folgt eine Reihe mit drei Madchen und 2—3 Burschen, beschlossen von einem
schwerttragenden Burschen. Es folgen die tanzenden Pfingstkonige und -koni-
ginnen, die mit eingehidngten Armen, in Hianden Biischel von Pflanzen, auch
Knoblauch und Krauter, halten, aber auch Weinflaschen, Eier oder Kerzen; auf
dem Riicken haben sie weile Ticher gebunden mit kleinen Spiegeln. Es folgen
zwei Violinspieler, frither Dudelsackpfeifer. ,, The whole procession moves with
a curious halting gait, involving a forward thrust of the shoulders in time to the
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Gelage und stellvertretendes Speisenopfer an die Tanzenden®”), 4) ganz-

néchtlicher kolo-Tanz am Dorfplatz?®’) und 5) gelegentlich der Trancetanz
der padalice®®), der vom ,Maikéfertanz® (cdrdbita)®®®) der Pfingstkonige

music. The impressionis of people trying to draw some heavy or reluctant object
behind them* (Wenzel, Dioscuri, S. 370).

278) Dieses Stadium ist ausfiihrlich bei Kiippers beschrieben. Im Dorf wird
die Glocke geldutet (auf einem hoélzernen Turmgerist als Ersatz fiir die Kirche),
laubartige Hiitten als Mahlunterkunft fiir die in Sippen geschlossen aus den
Bergen kommenden Hirten werden errichtet, Spanferkel gebraten, dazu gibt es
Brot, Knoblauch, Lauch und Wein. Es gibt auch ein Zelt mit SiuBwaren. Im
Wirtshaus wird ein groBes Gebildbrot mit einer 1 m hohen Kerze aufgestellt
(das pfingstliche Kultbrot), kleinere verkauft der Biacker. Im Wirtshaus postiert
sich auch eine Blédsergruppe (Zigeuner): unter den Instrumenten spielen Dudel-
sack und Violine die wichtigste Rolle. Beim Eintreffen der Pfingstkénigprozes-
sionen wird die Glocke gelautet, eine Fahne mit Spiegeln und Spriichen wird
unter einem Tusch der Musik in einem Kiibel aufgepflanzt (dies entspricht dem
delegarea-Ritus der calusarii; auch der vielfache Knoblauch-Gebrauch er-
scheint in affinen Funktionen); sodann werden Kerzen und Raucherwerk aufge-
stellt, Weihwasserbesprengungen vorgenommen (bei Riznié¢ noch vom Priester)
(Kiuppers, op. cit.,, S. 213-215).

?7) Wenzel beobachtet, daB auf der Fahne die Photographien der zu ehren-
den Toten angebracht sind. In einem nahen Dorf, Neresnica, hatte er 1963 eine
dhnliche Fahne, allerdings fast ohne Ténze, gesehen. Vor den Tédnzen zu Ehren
der Toten wird ein Preislied auf sie gesungen. Dann haken die Tanzer einander
unter und vollfiihren dieselben Figuren wie bei der Prozession. In diesem Sta-
dium substituieren sie offenbar die Toten selbst. ,,While they are dancing, they
are fed with food and wine from the table by the female relatives of the de-
clased. The end of this dance, which may be repeated several times, terminates
the proceedings as far as an individual dead person is concerned. There may be
as many as a dozen of these individual rites going on in the square at the same
time, and in some cases the deceased may not be deceased at all but lying under
the table listening to everything. The explanation given for this odd proceeding
is that the person fears that this may not be done for him after he is dead and
since it is important that it should be, he himself pays to have it done” (Wen-
zel, Dioscuri, op. cit., S. 372). Wenzel gibt auch die Information, daBl in der
Morava-Region eine slava fiur jemand noch nicht Verstorbenen abgehalten
wurde, dem dann allerdings kein Leichenschmaus mehr bei seinem wirklichen
Ableben zustehe.

280) Die Nachtzeit ist die Zeit der Feen (iele, vile, rusalii) (vgl. L. Saineanu,
Iele sau dinsele rele dupa credintele poporului romén, Studii folclorice. Bucu-
resti 1898). Nur ganz wenige Téanze finden in der Nacht statt (vgl. S. Zeéevié,
Ljeljenovo kolo, Narodno stvaralastvo 9—10, Beograd 1964, S. 708). Fiir verhei-
ratete Frauen ist die Teilnahme an diesem Tanz obligatorisch.

*81) Georgevicis Nachforschungen und Abfragungen wissen auch zu be-
richten, daB3 die Frauen am Pfingstsonntag gegen drei Uhr nachmittags in Ohn-
macht fallen, am Montag gegen Mittag und am Dienstag schon gegen neun Uhr
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und -koniginnen um die Schlafende gefolgt wird (dhnliche Funeraltinze?®®)
will Wenzel auch auf manchen Bogumilensteinen erkennen)?**) sowie dem
Erweckungsritual, wobei Knoblauch, Krauter und Absinth (dhnlich wie bei
den Therapieritualen der cadlusarii) der Schlafenden ins Gesicht gespuckt
werden, Pflanzen, die fiir die rusalii ein Apotropaum darstellen?®®); nach

morgens, wobei sich diese Krisen bis zum Einbruch der Dunkelheit fortsetzen
und auch kleine Kinder und alte Frauen befallen. ,Bevor eine zitternde Frau in
Ohnmacht fallt, legt sie sich auf den Boden, wird unruhig und schligt sich mit
den Héanden, wohin sie nur kann“ (Georgevici, op. cit., S. 97, zitiert nach
Eliade, Dschingis-Khan, S. 209f.).

?%2) Buhociu, Le folklore, S. 259ff. Vgl. auch R. Vulcidnescu, ,Gogiu® un
spectacol funerar, Revista de Etnografie si Folclor 1965, S. 613—625.

283) Zu solchen Funeraltinzen oder Pseudofuneraltinzen Wenzel, Graveside,
und Z. Ujvary, Das Begrédbnis parodierende Spiele in der ungarischen Volks-
tiberlieferung, Osterreichische Zeitschrift fiir Volkskunde 20/60 (1966),
S.267—278 und idem, A témetés parddidja. Debrecen 1978 (vgl. auch
K. Sachs, World History of Dance. London 1938, S. 106{.).

?8%) Wenzel, Graveside; Dioscuri, op. cit.; idem, Ukrasni motivi na steéci-
ma (Ornamental Motifs on Tombstones from Medieval Bosnia and Sanonerding
Regions). Sarajevo 1965; idem, Medieval Mystery Cult in Bosnia and Hercego-
vina, Journal of the Warburg and Courtauld Institutes XXIV (1961),
S. 102—143. Die weitere Literatur zu den Bogomilen und ihren ritselhaften
Grabquadern sei hier ausgespart.

285 Nachdem die vom Rosalienschlaf Befallenen niedergebrochen sind, sam-
melt sich um sie eine Gruppe von Tdnzern und Ténzerinnen. In dieser Gruppe
ist offenbar der alte Erloserchor zu sehen. Unter Anfiihrung eines stattlichen
Mannes, der in der Hand ein Messer hilt und dazu Krauter mancherlei Art,
Wermut, Knoblauch, Kamille, schliet sich die Gruppe zur Kette. Die Kette be-
ginnt um die Schlafende zu tanzen, nachdem der Anfiihrer mit dem kriuterge-
schmiickten Messer ein Kreuz iiber die Schlafende zeichnete. Auch setzt der
Anfihrer seinen FuBl auf den Leib der Schlafenden bzw. er stoft mit seiner
FuBspitze an ihre Fuflsohle. Dreimal bewegt sich der Erweckerchor im Uhrzei-
gersinn um die Befallene; dann wird die Richtung des Tanzes gedndert. Ich
konnte die feineren Einzelheiten gerade dieser streng zeremoniellen Tinze nicht
genauer beobachten.” Soweit Kiippers (op. cit., S. 323). Es geht um den cdra-
bita-Tanz, den Georgevici so beschreibt: zwei ,Maikdfer-Koénige* mit blan-
ken Sébeln und drei Pfingstkoniginnen tanzen unter Instrumentbegleitung um
die Ohnméchtige, etwa fiinf Minuten lang (Georgevici, op. cit., S. 97, Buho-
ciu, Le folklore, S. 262f.). Es folgt der Erweckungsritus, den Kiippers wieder
detailliert aufgenommen hat: ,Der Anfiihrer der Erléserschar zerkaut einige
Blatter der Krauter, Wermut, Kamille und Lauch. In einem Krug wurde Wasser
aus dem FluBl geschopft. Dieses Wasser liel man iiber die gekreuzten Messer-
klingen und dazugehorigen Kriuter rinnen. Es wurde in der hohlen Hand des
Anfihrers aufgefangen und aufgeschluckt. Durch Zerkauen der Kriuter, ver-
mischt mit diesem Wasser des Dubokaflusses, dem geheimnisvolle Kraft zuge-
sprochen wird, bildet sich im Munde des Anfiihrers ein Saft. Diesem Saft
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dlteren Quellen wurde die padalica auch durch den FluBl getragen, bevor sie
erwachte und weitertanzte?®®); nach Angaben der Tanzenden wird der
Trancezustand dadurch hervorgerufen, daBl eine vila von der padalica Be-
sitz nimmt?®"); umgekehrt kann die Ténzerin aber auch von den Feen ver-
ursachte Krankheiten der Rusalienzeit auf sich nehmen, wobei sie durch
das Erweckungsritual aus der gefdhrlichen Zone zwischen Tod und Leben
zuriickgeholt wird, wihrend die befallene Person geheilt ist*®).

Genau dieser Projektionsmechanismus unterliegt aber der Tanztherapie
der calusarii, nur daB es sich in diesem Fall um Maéanner handelt (und zwar
in ihrer Virilitdt noch potenziert)*®’), die die Opfer der gefdhrlichen rosalii-

kommt die erweckende und belebende Kraft zu. Sind die Krauter lange genug
zerkaut, so tritt der Anfiihrer vor die Schlafende hin. Nach abermaligem
Kreuzzeichen mit dem kriautergeschmiickten Messer stellt sich der Anflihrer vor
die Liegende und speit sie mehrmals an, wovon sie langsam erwacht® (Kup-
pers, op. cit., S. 224). Man hilft ihr freudig erregt auf und sie tanzt weiter.

286) Georgevici, op. cit., S. 97; Buhociu, Folklore, S. 262f. Beim Uberque-
ren des Wildbaches hilt der Anfiihrer dreimal an.

287) Dazu Material bei Jankovié¢ — Jankovi¢, op. cit.,, S. 184 und P. To-
mié, ,Vilarke“ i ,vilari“ kod vlagkih cigana u Temnic¢u i Beli¢i, Zbornik rado-
va Etnografski Inst. SAN IV (Beograd 1950), S.237—262 (auch Arnaudov,
Kukeri, S. 165f£f.).

288%) Diese , Krankheit“ kann auch auf ein Tier iibertragen werden, das dann
getdtet und unter einem Rosenbusch begraben wird; dieser Rosenbusch wird
mit der rusalia oder vila identifiziert (P. Kemp, Healing Rituals: Studies in the
Technique and Tradition of the Southern Slaves. London 1955, S. 78ff., 91ff)).
Wenzels Erklirung ,the purpose of the trance-women is to remove death from
the dead person“ (Dioscuri, op. cit.,, S. 374) ist irgendwie unstimmig, eher geht
es darum, mit den Toten in Kommunikation zu treten, ebenso wie mit dem
Reich der Feen. Die padalice haben insofern eine dhnliche Mittlerfunktion zwi-
schen Kommunitit (Familien) und ihren Toten, von denen die rusalii/vile eine
Ausformung, eine Erscheinungsform sind.

289)  Interessant fiir die Genese des Ritus und seine Beziehung zu den rusalii
ist, daB die #lteste Beschreibung in der ,Descriptio Moldaviae“ die ,Pferde-
menschen“ als weiblich verkleidet beschreibt (Opere principelui Demetriu Can-
temir, op. cit., S. 129f.; vgl. auch J. Sulzer, Geschichte des Transalpinischen
Daziens. Wien 1782, Bd. II, S. 407). Nach Eliade sei davon nur mehr das Ver-
stellen der Stimme geblieben (The Fairies, S. 7). Vgl. Cantemirs Deskription
(ich benutze die deutsche Ubersetzung von 1771): ,Die Tadnzer werden Kalu-
tschenij genennet, versammlen sich einmal des Jahrs, und kleiden sich in
Weibskleider: auf den Kopf setzen sie eine Krone von Wermuth geflochten, und
mit anderen Blumen ausgezieret; sie reden wie Weibsleute, und damit man sie
nicht erkennen kann, so bedecken sie mit weiler Leinwand das Gesicht. Alle
haben einen bloBen Degen in der Hand, mit welchem sie einen jeden burgerli-
chen, der sich unterstiinde, das Gesicht ihnen aufzudecken, auf der Stelle
durchstechen wiirden. Denn dieses Vorrecht hat ein altes Herkommen ihnen
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verstattet; so, da3 sie nicht einmal eines solchen Mordes wegen vor Gericht ge-
fordert werden konnen. Der Anfiihrer des Haufens heifit Staritza, der zweyte
Primicerius, dessen Amt ist, zu fragen, was der Staritza fiir eine Art von Tanz
haben wolle, und es hernach den Tanzern heimlich zu sagen, damit nicht das
Volk den Namen des Tanzes eher hére, als es ihn mit Augen siehet. Denn sie
haben mehr als hundert verschiedene Takte, und einige so artig darauf einge-
richtete Ténze, daf diejenigen, die ihn tanzen, kaum die Erde beriihren und in
der Luft zu schweben scheinen. Auf solche Art werden die zehn Tage, welche
zwischen Himmelfahrt Christi und dem Pfingstfest sind, mit bestindiger Bewe-
gung zugebracht, und alle Flecken und Dérfer tanzend und springend durch-
laufen. Wahrend dieser Zeit schlafen sie nie anders, als unter dem Kirchdache,
und glauben, da}, wenn sie an einem anderen Orte schliefen, sie gleich von He-
xen geplagt werden. Wenn ein Haufen solcher Kalutschaner dem andern auf
dem Weg begegnet, so miissen beide miteinander streiten. Die Ueberwundenen
machen den Siegern Platz, und wenn sie Friedensbedingungen festgesetzt ha-
ben, so miissen sie sich neun Jahre lang fiir Untergebene des anderen Haufens
bekennen. Sollte einer bey solchem Gefechte ums Leben kommen, so wird dar-
Uber kein Gericht verstattet, noch vom Richter nach dem Thiter gefragt. Wer
einmal in einem solchen Haufen aufgenommen ist, muB neun Jahre lang sich
jedesmal bey eben demselben einfinden: versdumt er solches, so geben sie vor,
daBl er vom bésen Geiste oder von Hexen geplagt werde. Der abergliubische
Pobel schreibet ihnen die Macht zu, chronische Krankheiten zu vertreiben. Es
geschiehet aber die Heilung auf folgende Weise: Der Kranke wird auf die Erde
niedergelegt, jene fangen ihre Spriinge an, und bey einer gewissen Stelle des
Gesanges betreten sie einer nach dem andern den Liegenden vom Kopfe bis auf
die Fersen; zulezt brummen sie ihm einige mit Fleil zusammengesezte Worte in
die Ohren, und befehlen der Krankheit zu weichen. Wenn sie dieses dreymal an
dreyen Tagen wiederholt haben, so erfolgt die gehofte Wirkung gemeinigleich,
und die schwersten Krankheiten, welche lange Zeit der Kunst der Aerzte wi-
derstanden haben, werden auf solche Art mit leichter Miihe gehoben. Soviel
wirket das Zutrauen auch beym Aberglauben“ (Dimitrie Cantemir, Beschrei-
bung der Moldau. Faksimiledruck der Originalausgabe von 1771. Bukarest
1973, S. 2921f.). — Der Bericht enthélt einige interessante Punkte: 1) daB sich
die cdlugarii in ,,Weibskleider* kleiden, nach Art der , Weibsleute“ reden, eine
weille Gesichtsmaske tragen und beim Tanz in der Luft zu schweben scheinen:
sie diirften wohl in irgendeiner Form urspriinglich die rusalii selbst symboli-
siert haben, denn diese haben folgende Eigenschaften: , The fairies are immor-
tal, but look like beautiful girls, playful and fascinating. They are clothed in
white, with their breasts nude and are invisible during the day. They are provid-
ed with wings and they fly through the air, especially at night. The fairies love
to sing and dance and on the field where they danced the grass looks as if
burnt by fire. They make sick those who see them dancing or do not respect
specific interdictions. Among the diseases which they cause the most common
are psycho-mental affections, rheumatism, hemiplegia, epilepsy, cholera and
plague“ (Eliade, The Fairies, S. 5); trotzdem geht es nicht um Identitit, son-
dern um enge ambivalente Relationiertheit; 2) daBl die Anonymitit so streng ge-
wahrt bleibt, daB sogar Totungsrecht auftritt (zu verschiedenen Stufungen des
»agnostischen Effekts“ Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 262ff., 277 ff.):
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le/rusalii*®) heilen, indem sie das Ubel auf sich nehmen®'). Die streng

méannerbiindische Organisationsform, gruppiert um den vataf (Anfiihrer)**?)
und seinen komischen Gegenspieler mutul (den Stummen)?*?) sowie um die
Gruppenfahne (steag)®®*), mit ihren komplizierten Konstituierungs- und
Auflosungsriten (legarea steagulut, dezlegarea)*®®), dem paramilitérischen

die Rigorositit der Reaktion auf die Tabubrechung weist auf einen hohen Ri-
tualisierungsgrad des Kulturfeldes (Weidkuhn); 3) dal der Anfihrer starec,
der Alte, und nicht vdtaf heiBit (die starci sind in Bulgarien geldufige Mittwin-
terverkleidungen, die die ,Alten“, die ,,Ahnen“ vorstellen, wie die didi, didici,
mogii, unchiagii, kukeri, babusari, geroi, babogeroi, kalogeroi, momogerot usw.
(vgl. Puchner, Rogatsiengesellschaften, S. 140£f. und N. Kuret, Die ,Alten® in
den Maskenumziigen Siidosteuropas. In: Etnografski i folkloristi¢ni izsledvani-
ja. FS Chr. Vakarelski. Sofija 1979, S.215—228); die calugarii sind auch in
Nordbulgarien verbreitet (seit dem 16.—18. Jh., Vakarelski, Bulgar. Volks-
kunde, S. 326f.); 4) daB der Kampf beim Aufeinandertreffen zweier Gruppen
Tote fordern kann, die an Ort und Stelle begraben werden, ist gemeinbalkani-
sches Charakteristikum der burschenbiindischen Mittwinterumzuge.

290) Aus der Wortmorphologie der Feenbezeichnung wird deutlich, daf die
pritenziose Differenzierung Tailliezs von rosaliile und rusalii (mit der etymo-
logischen Unterscheidung einer slavischen und einer lateinischen Ableitung) im
Rumaénischen gar nicht zu halten ist.

291) Interessant ist, daB diese Krankheiten durch die Ubertretung von Verbo-
ten der rusalii bzw. auch der cdlusarii (durch Ubertreten des Ritualkreises, den
der mut zu Beginn der Téanze zieht) entstehen (was wieder auf eine gewisse
Identitdt deutet). Auch die cdlugarii selbst konnen von der Rusalienkrankheit
befallen werden; der wvdtaf stellt hier die Diagnose (die Moglichkeiten aufgeli-
stet bei Kligman, op. cit., S. 68ff.). Die geheilten Frauen werden crdite (wie
die siidslawischen krajce, die Pfingstmiddchen) genannt und sind den heilenden
calusarii durch Blutsbriiderschaft verbunden; sie ziehen auch mit der Gruppe
mit und leisten bei neuen Therapietinzen Hilfe. Das doborire ,fallen“ (wie die
padalice in Duboka) des Ténzers geschieht durch Hypnose und Autosuggestion,
wobei die Fahne (steag) und der Stock (cioc) eine wesentliche Rolle spielen.

292) Der vataf verrat die Geheimnisse des komplizierten Rituals, vor allem der
Heilung, an keinen cdlusar, sondern gibt sein Wissen nur wieder an Anfiihrer
weiter.

293) In Siebenbiirgen auch bloj. Wenn die Figur fehlt, iibernimmt der vataf
selbst die latenten komischen Funktionen.

294) Zu Fahnen und Fahnentrédger (bajraktar) als Gruppensymbol bei Mitt-
winter- und Karnevalsumziigen Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 190,
223. Diese mit Knoblauchgebinden behangene Fahne darf wihrend der Ritual-
zeit um keinen Preis ,,fallen“, d.h. den Boden bertihren.

295) Die , Aufrichtung“ der Flagge geschieht am simbdta Rusaliilor in einer
eigenen Zeremonie bei Sonnenuntergang; da leisten die Mé&nner auch den
,Schwur“ (jurdmint) (Beschreibung dieser Zeremonien ausfihrlich bei Klig-
man, op. cit.,, S.19ff.). Dieser Schwur der Teilnahme bindet meist fiir neun
Jahre. Der genaue Wortlaut bleibt meist geheim (in einem Fall heifit es, dal die
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und von vielen Verboten regulierten Verhaltenscode wahrend der Rusalien-
zeit?®), die akrobatischen Ténze und Tanzrituale*"), die die mit dem Sym-
bolstock (cioc)?®) bewaffneten Mianner in Haushofen, Cafés und auf Plat-
zen, heute auch auf Folklorebiihnen vollfiihren, zwischen dem gefahrlichen
Ernst der Tranceheilung (vindecare) der Rusalien-Befallenen (luat din rusa-
lii), wobei der Tanzer Leben und Gesundheit riskiert, und den komischen
Einlagen des mutul oder des vdtaf selbst (da wo der halb weiblich halb
méinnlich gedachte Clown fehlt)*?), die sich zu ganzen fertilititsmagischen
Dialogspielen ausweiten kénnen®”’) — all das bildet ein hochstrukturiertes
und straff organisiertes Handlungssystem, das in mehrfachem Sinne auf die
gefahrlichen Zauberfeen der rusalii oder rosaliile und die Allerseelenzeit
von Pfingsten hinorientiert ist*’!). In den ,Pferde“-Tanzen der cdlusarii

Tanzer ,,Briider“ bis in den Tod blieben; ibidem, S. 22). Zur , Niederlegung* der
Flagge: Kligman, op. cit., S. 39£f.

296y Dazu gehort die absolute Befehlsgewalt des vdtaf und sein Strafrecht fiir
die Mitglieder der Ritualgruppe (aber auch die sexuelle Enthaltsamkeit). Zu
spezieller Kleidung, Anzahl usw. Kligman, op. cit., S. 1£f.

29Ty Zu den akrobatischen Tidnzen schon ein Bericht um 1600 (B. Burada,
Istoria teatrului in Moldova. Iasi 1905, S. 68f.; Vulcanescu, Mastile populare,
S.165f.). Zu den Tadnzen weiters: A. Giurchescu, Une contribution a 1’étude
comparée du folklore choréographique roumain et celui de la Yougoslavie. La
danse de ,,Calusari“. In: Rad XIV kongresa saveza udruzenja folkloristika Ju-
goslavije u Prizrenu 10.—13. IX. 1967. Beograd 1974, S. 389—394; O. Mlade-
novi¢, ,,Kolo na kolu“ kod balkanskih naroda, ibidem, S. 377—385 (zum Rei-
gentanz auf den Schultern); A. Ilieva — I. Rad¢eva, Istori¢eski aspekti za rit-
moobrazuvaneto v bilgarskija tancov folklor, Biulgarski Folklor VIII/3 (1982),
S.28—37 (zum EinfluB der cdlusarii in Bulgarien schon Vakarelski, Bulg.
Volkskunde, S. 326f.).

298) Dieser Stock kann wihrend des Rituals auch phallische Bedeutung an-
nehmen (zum konnotativen Horizont dieser Umzugsstocke Puchner, Brauch-
tumserscheinungen, S. 86 £f.).

299) Zu den Requisiten des mut gehort ein hélzernes Schwert oder ein roter
Holzphallus, mit denen er seine Spéfe treibt und Frauen und Kinder schlégt.

300y Zusammenstellung bei Kligman, op. cit., S. 84 ff.: Pferdespiel, Strafspiel
(fur sexuelle Ubertretung), die Hochzeitsparodie, Tod/Auferstehungsspiel,
Kampfspiel (mit einem Kosaken, Tirken, Frau, Priester und Arzt) (zu solchen
Volksschauspielen vergleichend Puchner, Rogatsiengesellschaften, S.132ff.,
1391£f.).

301y Ausfiihrlich bei Kligman, op. cit., S. 107ff., 121£f., 139ff. Zu den rusa-
lii-Feen vgl. Saineanu, op. cit.; T. Pamfile, Mitologie roméneasca: dusmani
si prieteni ai omului. Bucuresti 1916; Vuia, op. cit.; C. Eretescu, Fiintele su-
pranaturale in legendele populare roméanesti. Diss. Bucuresti 1976 usw. Neben
ihrer Abstammung vom Teufel wird ihre Existenz auch mit einer Alexander-
Legende in Zusammenhang gebracht: Alexander der GroBe soll auf seinen
Eroberungsziigen bis ins Paradies vorgestoBen sein. Da machte er bei einem
Brunnen Halt und die Engel erzdhlten ihm, daf3, wer vom Wasser des Brunnens
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sind gleich mehrere Traditionsfdden des spatromischen Rosalienfestes ver-
knotet: rusalii als die Allerseelenzeit vor Pfingsten mit den Blumenumzu-
gen der Madchen und dem Grabbesuch, rusalit als die unberechenbaren To-
tenseelen-Feen, deren Schaden nur durch besonderen Einsatz wiedergutzu-
machen ist, die zentaurische Natur von cadlugarii und santoaderi, dem Ge-
folge des Reiterheiligen St. Theodor, an dessen psychosabbaton die Einset-
zung der Totenspeise katexochen, der kollyba, gefeiert wird; dessen Blu-
menwallfahrt im hochmittelalterlichen Kleinasien den Ubergang bildet zu
den frithchristlichen Gelagen an den Martyrergriabern. Die markant bur-
schenbilindische Organisationsform der cdlusarii fiuhrt freilich noch zu
einem anderen Uberlieferungszweig, bei dem allerdings prima vista die
Termine nicht mehr stimmen: den zentralbalkanischen Mittwinterumzu-
gen®"?) mit dem Namen rusalia. Zu den Mechanismen der Metonymie und
der Kontagiositat affiner Festinhalte tritt hier die Substituierbarkeit der
Festtermine.

5. Rusalia: Maskenzeiten und Vermummungsformen. Viel Verwirrung hat
in der Forschung eine Stelle aus Aravantinos ,Epirotischer Chronik® ge-
stiftet, nach der in den ersten acht Tagen des Monats Mai in Parga rusalia-
Spiele abgehalten wurden, komische Darbietungen unter der Aufsicht eines
Anfiihrers; unter anderem wurde ein fingierter Kampf zwischen Christen
und Tirken dargestellt, bei dem am letzten Tag der Sultan gefangen wur-
de®”). Tomaschek meinte, es handle sich blof um ,eine neue Darstellungs-
weise des alten dramatischen Streites von Sommer und Winter; an Stelle
des Winters ist der blutdiirstige Paschah getreten, welcher schlieBlich selbst
Freiheit und Leben verliert“***). Aufgrund des Namens — Aravantinos gibt
sogar ,,‘PoColio” an®’®) — wird das Volksschauspiel direkt in Bezug gesetzt
mit dem Rosalienfest. Doch verlaufen die Uberlieferungsstrédnge anders.
Ein Hinweis darauf ist in dem Passus selbst zu finden: wéahrend der achtta-
gigen Festzeit hoben die Maskierten die Handelszolle der Schiffe im Hafen
ein, welches Geld fiir die Durchfiihrung der Festivitidten verwendet wurde.
Hier geht es deutlich um eine Form des Scheinobrigkeitsrechtes, wie es fiir
die Fastnachtszeit charakteristisch ist und etwa in vielen stidbalkanischen
Karnevalsriten nachzuweisen ist®’®). Die Terminverschiebung Karneval —
trinke, unsterblich werde; seine Diener tranken davon und wurden rusalii
(Kligman, op. cit., S. 48).

302y Von den cdlusarii gibt es in Siebenbiirgen auch eine Mittwintervariante
(Kligman, op. cit., S. 58).

303) P. Aravantinos, Xoovoyoagio tic "Hmelpov. 2 Bde., Athen 1857, Bd. II,
S.191.

3%y Tomaschek, op. cit., S. 371.

305) Die Frage nach der Glaubwiirdigkeit gerade dieser Namensformen ist in-
sofern nicht von der Hand zu weisen, als sie sonst nicht nachzuweisen ist (zur

Maibaumprozession in Parga Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 277).
306y 7 B. beim Bey-Spiel in Stidbulgarien (ibidem, S. 234 ff.).
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Maianfang ist so ungewohnlich nicht*’"); bei Uberpriifung groBeren Mate-
rials zeigt es sich, daB im thessalischen Peliongebirge ein ganz dhnlicher
Fall vorliegt: in den dortigen Maiumziigen sind die Typen der Karnevals-
maskierungen anzutreffen®”®). Scheingefechte dieser Art gehoren zu den
Standardnummern mediterraner Karnevalsunterhaltungen?®").

Martialische Burschenumziige wéahrend der Zwo6lften mit Anfiithrer, abso-
luter Befehlsgewalt, Straf- und AusschluBrecht, latenter Initiationsfunktion
und sozialer Hilfeleistung sind nicht nur in Ruménien geldufig®'?), sondern
auch unter dem spezifischen Namen rusalia bei den Aromunen?®?), in Ju-
goslawisch- und Bulgarisch-Makedonien®?), im Vardar-Gebiet®'®), in Nord-

307y Gerade in Epirus und Siidalbanien ist die Verschiebung der Mittwinter-
umziige auf den sabbato ante Palmas, den Lazarus-Samstag, nachzuweisen;
A.Ch. Mammopulos, "Hmewgog. Aaoygapud—HUioypapuud—Edvoygapixd.
2 Bde., Athen 1964, Bd. I, S. 138f.,, Bd. II, S. 177ff.; J. G. von Hahn, Albanesi-
sche Studien. Heft I—III, Jena 1854, I, S. 156; Puchner, Brauchtumserschei-
nungen, S. 222f., 2461.).

%) A. J. B. Wace, North Greek Festivals and the Worship of Dionysos, The
Annual of the British School in Athens 16 (1909/1910), S. 232ff., bes. S. 242ff.;
Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 246 (mit weiterer Literatur).

309) Vgl. in Auswahl: W. Hoenerbach, Studien zum ,Mauren und Chri-
sten“-Festspiel in Andalusien. Walldorf/Hessen 1975; Moreska. Das Korculaner
Ritterspiel. Korcula 1974; I. Ivan¢an, Narodni obi¢aj koré¢ulanskih kumpanija.
Zagreb 1967; Puchner, Brauchtumserscheinungen, pass.

319) Im paneuropiischen Vergleich R. Wolfram, Schwerttanz und Méinner-
bund. Kassel 1936; spezifischer z.B. das priveg-Spiel in der sowjetischen Mol-
dau (V. S. Zelen¢uk, Ocerki moldavskog narodnoj obrjadnosti. Kiginev 1959).
Zur Ubersicht auch G. Vrabie, Folclorul, S.511—531; R. Wolfram, Alters-
klassen und Méinnerbiinde in Ruménien, Mitteilungen der Anthropologischen
Gesellschaft in Wien 64 (1934), S.112—128 (und die bisher angefiihrte Lite-
ratur).

1) Als rusaliile, vgl. Vuia, op. cit., S. 229; L. Marcu, Quelques aspects des
anciennes coutumes d’hiver dans la vallie de Moglena, Makedonski Folklor 15/
16 (1975), S. 69—79, bes. S. 77ff.; Chr. Kuffu, Obiceiuri si datini la romanii
megleniti cu ocazia sidrbatorilor Craciunului, Tard Noud II/1 (Silistru 1932),
S. 7f. ,,Soll eine Kirche oder Schule gebaut werden, so tun sich mehrere Jiing-
linge, rusalii, zusammen, ziehen Feiertagskleider an, einer von ihnen maskiert
sich mit einem Bérenfell und so ziehen sie in den Nachbargemeinden herum, wo
sie einen dem nordruménischen cdlusar dhnlichen Tanz auffithren. Dieses Her-
umziehen dauert bis zum 6. Januar. Das bei dieser Gelegenheit eingesammelte
Geld und Getreide wird zugunsten des Baus verwendet“ (V. Lazéir, Die Stidru-
ménen der Tirkei und der angrenzenden Lander. Bukarest 1910, S. 188).

312y Arnaudov, Kukeri, S. 138ff.; Sapkarev, Rusalii (siche auch Sbornik
ot bulgarski narodni umotvorenija 1, 1968, S. 711—725); B. Kli¢kova, Rusali-
ski obi¢ai v Gevgelisko, Makedonski Folklor 3/4 (1969), S. 377—385 mit genauer
Bibliographie; N. Dimoski, Nekoi etnokoreolo$ki karakteristiki na rusalskite
igri v seloto Bogdanci (Gevgelisko), ibidem 15/16 (1975), S.159—162; idem,

275



Walter Puchner

griechenland®*) und in anderen Kontinentalzonen des Balkanraums®"). Die
gesammelten Gelder werden entweder wihrend eines néchtlichen Gelages
verzehrt oder kommen dem Kirchenbau und anderen gemeinschaftlichen
Zwecken zugute. Diese Gruppen werden manchmal vom Priester vereidigt
und am Ende der Periode, am Epiphanie- oder Theophanietag wieder los-
gesprochen. Wihrend dieser Periode gelten spezifische Verbote, unter ande-
rem diirfen die Burschen nicht mehr zu Hause schlafen. Bei Aufeinander-
treffen zweier Gruppen muf sich eine unterwerfen, geschieht dies nicht, so
kommt es zum bewaffneten Kampf, wobei Tote an Ort und Stelle ohne
kirchliches Begribnis bestattet werden. Viele Toponymica zeugen von sol-
chen Scharmiitzeln. Oft sind die Umzugsgruppen auch maskiert, wobei an
die Maskenfiguren von Braut, Brautigam und Araber sich auch komplexere
,Szenen“ und Figuren anlagern koénnen, bis hin zu dialogischen Umzugs-
spielen®®). Diese Gruppen sind im Gesamtbalkanraum geléufig als ruga-
tsia, vasili¢ari, zvonéari, survaknici, kudunades, kukeri, karkantzari, babo-
geri, kalogeri, momogeri, starci, koledari usw. und gehen auch zur Fast-
nachtszeit um?®’) (in einem Fall sogar am St.-Theodors-Tag)*'?). Der Mas-
kentermin der Zwolften steht, wie aus Verkleidungsnamen, Damonenvor-
stellungen und damit zusammenhéngenden Verboten hervorgeht, deutlich

Rusalskite obi¢ai i igri v s. Sekirnik (Strumsko) i nivnite karakteristiki, ibidem
13 (1974), S. 165—182.

313) M. Arnaudoff, Die bulgarischen Festbréuche. Leipzig 1917, S. 301£f.

314)  Rosolides“ im Dorf Ida im Bezirk Pella (Puchner, Brauchtumserschei-
nungen, S. 190).

315) 1. Belezkaja, Ot obraZenii svjazej kul’'ta predkov s agrarnjimi kul’tami
v slavjanskoj pogrevalnoj obrjadnosti. In: Rad XIV kongresa saveza udruZenja
folklorista Jugoslavija u Prizrenu 10.—13. IX. 1967. Beograd 1974, S. 603—610.
Zur latenten Initiationsfunktion vgl. auch A. Varagnac, Civilisation traditio-
nelle et genres de vie. Paris 1948, S. 122.

316y Puchner, Rogatsiengesellschaften, S. 132ff., idem, Brauchtumserschei-
nungen, S. 262 ff.

317) Tbidem; Kuret, Die , Alten“; Vakarelski, Bulgar. Volkskunde, S. 312 ff.
Zusammenstellung auch bei W. Puchner, ITagaotatixd dodueva, haind deduo-
ta %ol haixd déoatoo ot Notwoavoatohxn Evoonn, Aaoyoagio 32 (1979—1981),
S. 304—369 (mit erschopfender Bibliographie).

318) S0 z.B. die ziegenverkleideten ,Kampfer des hl. Theodor“ in Socho bei
Thessaloniki (G. F. Abbotts, Macedonian Folklor. Cambridge 1903, S. 31; K.
Kakuri, ©paxixd dodueva omyv botatn dea. In: B Zvuméoo Acoygagiog tov
Boopetoghhaduwod Xmoov. Thessaloniki 1976, S. 113—126, bes. S. 122 und G. Ai-
katerinidis, TO xapvapdil o0 Zoxod @tooarovixng. In: I" Zvumdolo Aaoyoa-
plac tod Bopeoehhaduwod Xdov. Thessaloniki 1979, S. 13—23). Nach lokaler
Uberlieferung soll der heilige Theodor das Dorf von tiirkischer Belagerung be-
freit haben; er erschien dem Feind in schwarzen Bocksfellen vom Berg Vertisko
herunterkommend. Der Brauch wird heute wegen polizeilichen Verbots wah-
rend der Karnevalszeit abgehalten.
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in Zusammenhang mit der Anwesenheit der Totenseelen auf der Ober-
welt’’®). Die kallikantzaroi, karakondule, karakondjolos, karakondZori,
karakondula, kondZolki usw.**’) als gefihrliche, stérende, aber auch li-
cherliche Quaélgeister weisen eine ahnliche Ambivalenz in ihrer Attitude
den Menschen gegeniiber auf wie die weiblichen rusalii, — Projektion letzt-
lich der Gefiihlsambivalenz der Lebenden den Toten gegeniiber’*'). Der
,Name der Rose“, essentiell gebunden an einen Allerseelentermin, hat sich
hier einfach an eine andere Totenseelenperiode angelagert, die Zwolften,
und deren Inhalte iibernommen. Die Maskierten sollen nach alterer Mas-
kentheorie die Totenseelen selbst vorstellen®*?), wofiir sich im besonderen
auch onomatologische Indizien beibringen lassen®?®). In diesen martiali-
schen Mittwinterumziigen hat das Rosenfest seine vielleicht weitlaufigsten
Traditionsauslaufer gefunden: es ist nichts geblieben als der Name und der
Bezug zu den Totenseelen.

Neben der Namensform rosalia in diesem Traditionsnetz von verschiede-
nen Phianomenen bleibt also noch ein zweiter, semantischer, allerdings
manchmal etwas vager Bezugsbereich konstant: die Relation zu den Toten.
Dieser verborgene semantische Zusammenhang in der Morphologie so un-
terschiedlicher Erscheinungsformen auf der Balkanhalbinsel, die alle den

319) Vgl. E. Stemplinger, Antiker Volksglaube. Stuttgart 1948, S. 92ff. Die
weitere Literatur sei hier ausgespart.

320y Zu weiteren Namensformen der balkanischen Zwolftendidmonen S. Ze-
¢evi¢, Les douze jours, Makedonski Folklor 15/16 (1975), S. 51—54; M. Ribey-
rol, Le cycle des douze jours dans la Macedoine du dix-neuvieme siecle, ibi-
dem, S. 55—61; D. Burkhart, Vampirglaube und Vampirsage auf dem Balkan.
In: Beitrage zur Sudosteuropa-Forschung. Miinchen 1966; Th. Vlachos, Gei-
ster- und Déamonenvorstellungen im siidosteuropadischen Raum griechischer
Sprachzugehorigkeit, Osterreichische Zeitschrift fiir Volkskunde 74 (1971),
S.217—249; L. Kretzenbacher, Kynokephale Damonen siidosteuropaischer
Volksdichtung. Minchen 1968, S. 129ff.; K. A. Romaios, Mwpa Meletjuata.
Thessaloniki 1955, S. 264ff. Zur Morphologie Puchner, Brauchtumserschei-
nungen, S. 110ff. und Etymologiediskussion ibidem, S. 122f. (mit weiterer Lite-
ratur).

321) S. Freud, Totem und Tabu. Einige Ubereinstimmungen im Seelenleben
der Wilden und der Neurotiker. Frankfurt 1956.

322) K. Meuli, Bettelumziige im Totenkultus, Opferritual und Volksbrauch,
Schweizer. Archiv fur Volkskunde 28 (1928), S. 1—38; idem, Maske, Maske-
reien. In: Handworterbuch des Deutschen Aberglaubens V (1932/1933),
Sp. 1744—1852.

323) Wenn die Verkleideten selbst den Namen der Zwélftenddmonen besitzen
(vgl. Puchner, Brauchtumserscheinungen, S. 260; Megas, ‘EAAnvixol £optodl,
S.33ff.; J. C. Lawson, Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion.
Cambridge 1910, S.226f.). Von einer greifbaren Identitdt kann indes lange
nicht mehr gesprochen werden (vgl. auch Puchner, Rogatsiengesellschaften,
S. 223 ff.).
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,Namen der Rose“ tragen, konnte zur Zeit von Nilssons eingangs erwahn-
ter Akademierede aufgrund der Beschrianktheit der Materialtibersicht noch
nicht lokalisiert werden. Mit diesem Ergebnis, dal hinter dem Namen der
Rose immer auch der Tod steht, ist unser Gang durch das stidosteuropéi-
sche Uberlieferungslabyrinth — geleitet von Namen, Terminen und Festty-
pologien — zu Ende gekommen. Wir hoffen, doch einen Blick hinter Nils-
sons , verschlossene Tiir“ getan und einige der Traditionsfaden entwirrt zu
haben. Und an einem Paradigma gezeigt zu haben, wie komplex zum Teil
die Uberlieferungsstrange im Balkanraum verlaufen, wie wenig man sich
auf ethnische Zugehorigkeiten verlassen kann, wie sehr gerade Suidosteuro-
pa methodisches Exerzierfeld fiir die Komparatistik ist. Aber das weil} nie-
mand besser als unser Jubilar.
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