Die Rolle des Korpers in den rituellen Initiationen
der Braut bei den christlichen Balkanslawen

Magrija ILi¢ (Belgrad)

1.1. Einfithrung und methodologischer Zugang zum Thema

Die Rolle des Korpers bleibt in der traditionellen Kultur im Verborgenen und ist nur
schwer bemerkbar. Das bedeutet aber nicht, dass der Stellenwert des Korpers unbe-
deutend ist. Der Korper nimmt ganz im Gegenteil eine komplexe Rolle ein und be-
sitzt einen wichtigen Status. Im Zeichensystem der traditionellen Kultur bilden die
Anzeiger, die mit dem Korper in Verbindung stehen, ein Zeichensubsystem, das wir
den Korperlichen Kode nennen. In dieser Arbeit' wird die Rolle des Korperlichen
Kodes in rituellen Initiationen der jungen Frau und Braut aufgrund ethnographi-
scher- und Folkloretexte, die sich auf vorhochzeitliche und hochzeitliche Priifungen
der Jungen Frau beziehen, untersucht. Die Hochzeit ist in der Welt der traditionellen
Kultur der Slawen mit Ritualen der Initiation der Jugendlichen verbunden.

Bei einem so gestellten Thema driangen sich folgende Fragen auf: Wie ist die Rolle
des Korpers kulturologisch und rituell kodiert? Ist diese Rolle verborgen? Welches
sind die Medien’, aus denen wir von der traditionellen Kultur erfahren? Geben diese
Medien eine vollstindige Information wieder oder sind sie zensiert’?» Wie kénnen wir
zwischen den verschiedenen Quellen unterscheiden? Beziechen sich die Quellen auf
verschiedene Ebenen der traditionellen Kultur: z.B. ethnographische Aufzeichnungen
und Folklore?

In dieser Arbeit werden verschiedene Quellen zu dem behandelten Thema be-
nutzt: ethnographische Aufzeichnungen, die in dritter Person verfasst sind, ethno-
graphische Ich-Aussagen, ,unwillkiirliche® Aufzeichnungen, die die moderne Kul-
turtheorie als ,,Spuren“ und LAbfall“* bezeichnet und letztlich Folkloretexte. Beim
Vergleich dieser Quellen bin ich mir ihrer Schwachpunkte als Medien und der Mog-
lichkeit, sie misszuverstehen, bewusst, aber ich werde versuchen, diese Quellen auf-
grund der vorgefundenen Ergebnisse und der Art der Zensur sowie der Wichtigkeit
der Informationen, die sie tragen, zu bewerten.

Diese Arbeit entstand im Rahmen des Projekts ,Ethnolinguistische und soziololinguistische
Untersuchungen multiethnischer- und Flichtlingssiedlungen® Nr. 21667 MfWuT des Balka-
nologischen Instituts unter der Leitung von Biljana Stkmmré.

Die Veroffentlichung der Arbeit wurde vom Ministerium fiir Wissenschaft und Techno-
logie der Republik Serbien unterstiitzt.

Den Begriff ,Medien“ gebrauchen wir in der Bedeutung: ,Mittel zur Ubertragung der Kom-
munikation (die Rede, die Presse, das Fernsehen, das Radio u.d.)“ (Kraré: 861).

Was unter dem Begriff ,Zensur® verstanden wird, wird im weiteren Text erortert.

Der Begriff ist von AssMANN 1999 iibernommen; weiter im Text wird die Bedeutung und der
Gebrauch dieses Begriffs erklart.
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1.2. Klassische ethnographische Aufzeichnungen und Aussagen der Informanten

Ethnographische Aufzeichnungen in dritter Person bilden den Grofiteil der traditio-
nellen ethnographischen Aufzeichnungen in der siidslawischen Ethnographie. In
dieser Arbeit werden wir sie des Ofteren auch als ,klassische® ethnographische Auf-
zeichnungen bezeichnen. Die klassischen ethnographischen Aufzeichnungen, auf
denen diese Arbeit beruht, stammen vom Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhun-
derts und umfassen vorwiegend den serbischen, kroatischen, mazedonischen und
bulgarischen Korpus®. Zusitzlich wurden auch einige russische Quellen herangezo-
gen. Diese Aufzeichnungen stammen vor allem von gebildeten Minnern dieser Zeit,
moglicherweise Lehrern oder Geistlichen. Bei diesen Aufzeichnungen konnen ver-
schiedene Formen unterschieden werden: jene, die in der ersten, und jene, die in der
dritten Person geschrieben sind. Unterschiedlich sind sie auch in Bezug auf die Posi-
tion des Verfassers: ob er davon gehort hat oder es gesehen hat. Wir miissen uns aber
auch der ,minnlichen Sicht“ bewusst sein, aus der die Briuche des traditionellen
Lebens betrachtet wurden — Rituale, in denen die Frau die zentrale Position ein-
nimmt und die aus der ,mannlichen Sicht“ wiedergegeben werden. Zweifellos wer-
den sie uns wichtige Angaben vorenthalten.

Wenn wir uber die Zensur sprechen, der die Aussagen uber traditionale Kultur
unterlagen, unterscheiden wir zwischen Autozensur (des Informanten selbst, des
Verfassers und des Rezipienten — Deuters), Tabu in der Volkskultur und die Zensur
der offiziellen Kultur, der die ethnographischen Aufzeichnungen wie alle veroffent-
lichten Texte auch unterlagen.

Die Aussagen der Trager der traditionellen Kultur konnen ebenfalls in dritter
Person verfasst sein, aber des Ofteren handelt es sich um Ich-Aussagen. Solche Auf-
zeichnungen sind transkribiert und geben die Originalrede wieder. Diese Aussagen
werden wir in dieser Arbeit ,Aussagen des Informanten® nennen. Wenn wir klassi-
sche Aufzeichnungen und Aussagen der Informanten zu dem hier interessierenden
Thema vergleichen, fallt zuerst auf, dass sie sich in der Aufzeichnung und der Infor-
mation unterscheiden. Hierzu nun genauer:

1.2. ,Spuren® und ,, Abfall“ - Sekundirquellen

Sowohl klassische Aufzeichnungen als auch Aussagen der Informanten, mit denen
wir uns hier befassen werden, gehdren ,Texten“ an, die die moderne Kulturtheorie
als kodierte Aussagen und als bewusste Artikulation einer Epoche, eines definierten
Themas versteht. Einerseits bedeutet das, dass sie mitgeteilt wurden, um ein Thema
zu erortern oder tber ein bestimmtes Thema zu informieren. Andererseits gibt es
yunbeabsichtigte Texte, ,,Abfall“ oder ,Spuren® genannt, die als ,indirekte Infor-
mation, als zufilliges Gedichtnis einer Epoche dokumentiert sind, das keiner Zensur
unterlag®’. Diese ,unbeabsichtigten® Aufzeichnungen werden wir in dieser Arbeit
Sekundirquellen nennen. In unserem Fall sind das meistens Fuinoten in ethnogra-

* Hier muss erwihnt werden, dass der moslemische slawische Korpus in dieser Arbeit nicht
verwendet wurde. Es handelt sich hier um ein besonderes rituelles System, dass eine beson-
dere Analyse erfordert.

* AssMANN 1996: 106.
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phischen Sammlungen, die von Anfang an als nicht so bedeutend fiir den Text ge-
kennzeichnet sind, und zufillige Aufzeichnungen iiber dieses Thema aus anderen
Gebieten des Gesellschaftslebens, z.B. aus der Gerichtspraxis. Zu bemerken ist, dass
sie im Gegensatz zu den offiziellen Texten eine andere Information beinhalten, weil
sie sich oft auf einzelne Fille beziehen, wihrend die offiziellen Texte das ,Allge-
meine“ anstreben. Da solche Quellen eine fur uns wichtige Information ,zufillig®
enthalten, sind sie weniger dem Tabu und der Zensur ausgesetzt.

1.3. Der Folkloretext

Der Folkloretext gehort zu einer besonderen Gruppe von Texten, in denen die ritu-
ellen Texte im ubergeordneten literarischen (epischen, lyrischen) Kode sekundir
kodiert sind”. Folkloretexte gehéren somit zu den komplexeren Texten der Volks-
literatur, in denen man mittelbar, in literarischer Umformung und in Spuren Ritual-
texte finden kann.

1.4. Die russische ethnolinguistische Methode

In dem Versuch, alte Modelle zu rekonstruieren, werde ich mich der russischen
ethnolinguistischen Methode des Vergleichs von Dialektvarianten, Aufzeichnungen
und der Folklore bedienen’. Meiner Meinung nach ist dies angesichts der Begrenzt-
heit der Medien, die Fragmente der Volkskultur bewahren, die sicherste Methode.

Die rituellen Priifungen der Frau haben wir in Hauptphasen eingeteilt, die wir
wie folgt benennen: die Suche nach der Person, die das traditionelle Modell der jun-
gen Frau personifiziert, Erkundung und Brautschau, Abholung der Braut und die
Einfihrung der Braut in das neue Haus.

1.4.1. Das traditionelle Modell der Jungen Frau - ,klassische’ Aufzeichnungen

Aufzeichnungen dariiber, worauf Brautwerber achten und von einer jungen Frau
erwarten, berichten iber Folgendes:

»Neben einem guten Ruf, Ansehen, Anstindigkeit, war ihr Augenmerk auf eine grofie
und gesunde Nachkommenschaft gerichtet ... Besonders wurde darauf geachtet, geprift
und nachgefragt, ob die verheirateten Schwestern und die Mutter der jungen Frau
fruchtbar sind“ (Herzegowina, Muhosuh 1952: 178); ,,Es war nicht selten, dass ein jun-
ger Mann eine éltere Frau zur Frau nahm. In Zeta ist das unwesentlich; das Wichtigste
ist, dass die junge Frau arbeitsfihig ist ... Die Eltern wollen eine Frau von ,aufrechten
Leuten’ und sind besorgt, nicht zu ,schlechtem Blut zu gelangen’, das das Haus schidigt
und aufldst. Einwohner der Zeta sagen, dass man bei der Auswahl eines Madchens nicht
,den Augen, sondern den Ohren’ folgen soll, das heifit, man soll nicht nach der Schon-
heit schauen, sondern nach der Giite; und von der Giite des Midchens erfihrt man nur
durch das Horen und Sagen der Leute. Auch bei ihnen, wie auch in Montenegro gilt:

7 Zum Begriff ,Ritualtext siche Toncroj 1995: 57; zum Prinzip des zweifachen Kodierens in
der Folklore, besonders in der Epik, siehe Detennh 1992: 10-11.
* Uber die ethnolinguistische Methode vgl. Toncroj 1995.
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,Die Schonheit auf den Misthaufen, die Giite an den Ofen’* (Montenegro, JoButieBnh
1926: 527).

«ITopen mobpa riaca, yriiefa, 4eCTUTOCTU HHUX Cy PYKOBOAMIIU U XKeJba 32 OPOjHUM U
3/[paBUM IIOTOMCTBOM ... HapounTo ce masmiio, mpeTpecajio U pacnuTUBAJIO 3a IUIOA-
HOCT YJIaTUX JIeBOjauyKHUX cecrapa u Majke» (MuhoBuh 1952: 178); «Hucy perku ciy-
YyajeBU 1a MOMak y3Me JIeBOjKy cTapHjy off cebe. Y 3eTu ce He IJefja Ha TO; TJIaBHO je
7a je meBojKa crocoGHa 3a paj ... A pOfUTEIbU Kelle J1a JOBEAY IeBOjKy Of ,Jbybn’ n
6oje ce ma He ,HaBpY Ha IOraHy KpB’, a ux packyhm m npocre. 3ehann Kaxy ja He
Tpeba y3eTH AeBOjKy ,II0 ouuMa Ho 1o yummma’, a To he pehn, na He Tpeba riaegatu Ha
JIETIOTY, HEro Ha {o6poTy, a 7o6pOoTa AeBOjKe HO3HAje ce caMO IO YyBEHY Of PYTHX.
U xon wux, kao n 'y lpuoj 'opn Baxu: ,Jbenora Ha OyHumTe, a JOOpOTa Ha OTHUII-
te’» (JoBuheBuh 1926: 527).

Aus den angegebenen Aufzeichnungen ersehen wir, dass der Wahl der jungen Frau
die Wahl der Freunde beziehungsweise die Herkunft der Frau vorangeht, wobei
folgende Eigenschaften bevorzugt werden: ehrenhaft, gesund und wohlhabend. In
den Aufzeichnungen werden kollektive Werte als Anzeiger fir die Feststellung des
individuellen Wertes der jungen Frau bevorzugt. Was die Frau selbst betrifft, so he-
ben die Aufzeichnungen meistens die Wichtigkeit der Arbeitsfahigkeit, danach
Fruchtbarkeit und Giite hervor. Es ist eine Opposition der Begriffe ,Giite“ und
»Schonheit” zu bemerken, wobei der erste Begriff einen hohen, der andere den nied-
rigsten Platz auf der Werteskala einnimmt.

1.4.2. Die Vorstellung vom Kérper im traditionellen Modell der Jungen Frau

In den folgenden ethnographischen Aufzeichnungen wird ein Modell der Jungen
Frau sichtbar, in dem eher ihre individuellen Eigenschaften hervorgehoben werden.
Diese Eigenschaften werden in Form eines Katalogs der erwiinschten physischen und
psychischen Eigenschaften und Fertigkeiten aufgezihlt:

,In ferner Vergangenheit (in Bulgarien) (vor der Befreiung) gab man Schwiegertochtern
mit folgenden Qualititen den Vorrang: sie sollte fihig sein, schwere Feldarbeit zu leis-
ten — sie soll kraftig, grofl und beleibt sein, eine gute Wirtschafterin, sie soll spinnen,
flechten, nihen und sticken kénnen® (CGHY 32: 103); ,Bei der Eheschliefung schaut
man, ob das Frauenzimmer aus einer ,guten Sippe’, aus einem Geschlecht mit gutem
Ruf kommt, und gut ,ausgestattet’ ist ( dass sie eine gute Mitgift hat), dass sie gesund
und beleibt, aber auch ,stark ist, um Schweres zu tragen’ und ,gut mihen kann™ (Siid-
Ostserbien, Hophesuh 1958: 150); ,Eine gute junge Frau muss folgende Tugenden be-
sitzen: sie soll ehrlich ... arbeitsam sein ... die Frauenarbeiten ... und Feldarbeiten ver-
richten konnen ... sie soll gesund und kraftig, letztlich, nicht ,schrecklich’ — hisslich
sein. Das Volk bewertet die Schonheit nicht besonders hoch, denn man sagt: ,Schonheit
stiftet Unruhe, das Hissliche bewahrt das Haus’“ (Ostserbien, Cranojesuh 1929: 34).
In Bulgarien sagt man auch: ,Eine schone Frau versammelt Unruhe und Geschwitz, die
Hissliche aber halt das Haus“ (MBaHoBa 1984: 24).

9

Vgl.: Wojwodina, Wkapuh 1939: 108; Zentralserbien, Kuexepuh-Joanosuh 1958: 90; Siid-
Ostserbien, Tpouh 1909: 149; Ostserbien, Munocasmesuh 1913: 134; Sidserbien, ®umunosuh
1939: 429; Galicnik, TletpoBuh 1931: 90; Siidmazedonien, Tanosuh 1927: 146; Becken von
Skopje, ®umunosuh 1939: 425; Nordmontenegro, lyunh 1931: 217.
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«¥ pamoj npouutoctu [y Byrapckoj] (mpex OcnoGobeme) naBana ce IPeJHOCT CHAXU
ca cnefehnuM kBanmuTeTuMa: fga Gyfe cnocoOHA 3a TeXaK 3eMJbOPaJHUUKH 110CA0 — je-
npa, BICOKa U IyHa, f1a Oyae noOpa kyhanuma, na yme fa mpepe, fa TKe, fa IueTe, fa
muje u Bese (COHY, 32: 103); «I[TpunukoM ckianama Opaka riefa ce ja je XXKeHCKO de-
Jbajie ,of] coj’ fa je ,qomahMHCKO 4eyo’, off pofia KOju je Ha riacy, ia je ,JapoButo’ (ja
uMa o6py [IeBOjauKy cripemy), fia je 3paBa U KpYyIIHa, [1a je 'ToTeKHa’ J1a je "CHOIba-
4ya’» (‘Hopbesuh 1958: 150); «Jo6pa faeBojka Tpeba ja ©Ma OBe BpJIMHE: [ je MOLITeHa
... pajHa ... Ja yMe pajuTH >KEHCKe IOCIOBE ... U MOJbCKE PajioBe ... la je 3ApaBa u
CHaKHa, I1a HajIocie, U 1a HHuje ,Fpo3Ha’ — pyxkHa ... Hapon He leHH MHOTrO JIenoTy,
jep Benu: ,¥Y6aBuiio 360p 30upa, a rpo3HmIo oM uyBa’» (CranojeBuh 1929: 34). ¥ By-
rapckoj ce rakobe kaxe: «Xy6GaBa Moma 360p 36upa, a rpo3Harta fom 36upa» (MBaHo-
Ba 1984: 24).

Auch diese ethnographischen Aufzeichnungen mit einem etwas individualisierten
Bild der erwiinschten jungen Frau weisen darauf hin, dass die ,nutzlose“ ,Schonheit®
einen niedrigen Platz auf der Werteskala einnimmt: sie wird nicht nur schlecht be-
wertet — sie schligt in einen Gegenwert um. Im System binarer Oppositionen wird
die ,Schonheit mit den Begriffen ,gefihrlich® und ,Welt“ verbunden, ,,Giite“ und
yhisslich aber mit ,sicher” und ,Haus“. In ethnographischen Aufzeichnungen wer-
den zwei Prinzipien hervorgehoben, die die Wahl der jungen Frau betreffen: der
Wunsch nach gesunder Nachkommenschaft (das bedeutet, dass sie gesund und ge-
barfihig sein sollte) und die Arbeitsfihigkeit. Korperlichkeit ist wichtig und schon,
bedingt durch ihre Qualititen, die vor allem eine pragmatische Funktion haben
(stark, beleibt, Uppig, kriftig, bulg. pilna). Die aufgezihlten erwiinschten Eigen-
schaften wie z.B.: ,stark, um Schweres zu tragen®, ,gut bei der Mahd*“, ,arbeitsam*,
»fahig zu spinnen, weben, flechten®, sind gerade deshalb interessant, weil sie auf eine
besondere Weise der Korperlichkeit verweisen. Bokopa (1995: 25) zeigt, das in ver-
balen Texten, die vom Junggesellentum und vom Midchentum berichten, die Fertig-
keiten beschrieben werden, die jedes Individuum wissen sollte; diese Fertigkeiten
weisen auf die Praxis, den Korper als Arbeitsinstrument, hin.

1.5. Das traditionelle Modell - Aussagen der Informanten

Betrachten wir nun die Aussagen der Triger der traditionellen Kultur. Die erste
Aussage ist die des Hirten Milo§ Andjelkovié (1928) und wird in einer neutralen,
unpersonlichen Form artikuliert:

»[Bevorzugt wird] eine fleiffige, arbeitsame, fihige Frau - sie soll das Vieh hiiten kon-
nen, sie soll weben, spinnen kénnen; Gott hat ihr Hinde fir alles gegeben ... Was sie
von der Mutter gelernt hat, das wird sie im Haus zu verrichten wissen ... Gott vernichte
die Mutter, die dich nichts gelehrt hat“ (Kopaonik, Dorf Rudnica, Feldaufzeichnung
der Autorin 2001).

,[Ceni se] radna, sto¢na — ¢uva dobro stoku, ume da tke, ume da prede, bog joj dao ru-
ke za sve ... Sto je majka u rodu naudi, to u domu zna ... E bog ti ubop onu majku, nije
te naudila ni za $ta.“ (Kopaonik, selo Rudnica, terenski zapis autorke 2001).

Die zweite Aussage betrifft die anonyme Bulgarin E. K. (80 Jahre) und ist in Form
einer Ich-Aussage:
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,Damals schaute man beim Midchen, ob es gesund, grof}, beleibt und ippig ist, ob sie
arbeiten kann. Und damals gab es viel zu arbeiten — mihen, schobern, graben. Meine
Schwigerin war klein und deshalb mochten sie sie nicht. Ich aber gefiel meinem
Schwiegervater sehr. Er hat mich erwihlt, als er einmal zu uns gekommen war. Er be-
merkte, dass ich viel arbeite” (JIymesa 2000: 70).

«ToraBa MomuTe ce U3bMpaxa ja e 3[[paBa, [la € BIUCOKa, [la € I'bJIHA, Ta J]a MOXE Jla
paboru. A Tyk paboTa MHOTO MMallle — KOCeHe, IjacTeHe, konane. ETbppBara Gemre
MBHUYKA U 3aTOBa HE 51 XapecBaxa. A MeH CBeK'bpa MHOro Me Hckai. M36pan me e
Clle]l KaTO BeIH'bHXK € uBal y Hac. Buysii Me, ue maoro pa6ots» (Jlynesa 2000: 70).

Beide Aussagen fokussieren die Wichtigkeit der Arbeitsfahigkeit und Fertigkeit der
jungen Frau sogar mehr als klassische ethnographische Aufzeichnungen. Insbeson-
dere die zweite Aussage, die am Anfang allgemein gehalten, dann aber eine ,Ich-
Aussage” ist. Die zweite Aussage fokussiert die Wichtigkeit des Korpers bei der
Wahl der Schwigerin und der Informantin selbst: Die Schwigerin mag man nicht,
weil sie ,klein® ist, was einen korperlichen Mangel darstellt. Fiir die Heirat der In-
formantin ist ihre personliche Arbeitsfihigkeit ausschlaggebend, die dem Schwieger-
vater auffiel. In diesem Fall spielt der Korper eine wichtige Rolle, obwohl das in der
Aussage nur mittelbar in Erscheinung tritt. Der Korper als Arbeitsinstrument ist
wichtig in der rituellen Initiation der zitierten Bulgarin.

1.6. Ethno-soziologische und literarische Rahmenbedingungen

Selten sind Aufzeichnungen, die die physische (ideale) Schonheit der jungen Frau
hervorheben:

»Das ideale Begehren eines jeden Einwohners von Gali¢nik ist es, eine schone Frau zu
haben. Die Frauen in Galiénik sind von besonderer Schonheit, besonders fillt ihre kor-
perliche Harmonie auf ... Sie werden von schweren Feldarbeiten verschont und haben
viel Zeit, um sich mit der Reinheit und Pflege ihres Korpers zu beschiftigen® (Gali¢nik,
ITerposuh 1931: 90).

,Idealna je teZnja svakog Gali¢anca, da ima lepu Zenu. Zenskinje je u Galiéniku osobite
lepote, a naro¢ito pada u o¢i njihova telesna harmonija ... Ona je postedena teskih zem-
ljoradni¢kih radova i ima dosta vremena, da polaZe na Cistocu i negovanje svoga tela®
(ITerpoBuh 1931: 90).

Diese Aufzeichnung zeigt die Wichtigkeit des soziologischen Rahmens, in welchem
das Modell der traditionellen Frau funktioniert: der verinderte soziale Rahmen fihrt
zu einem veranderten Frauenmodell. Die soziale Situation in Gali¢nik ist auflerge-
wohnlich — die Frau ist von der Pflicht, schwer zu arbeiten, befreit. In diesem Fall des
,Uberschusses (Zeit, Werten, usw.)“ werden im Modell der traditionellen Frau is-
thetische Werte hervorgehoben. Die angefithrte Aufzeichnung weist darauf hin, dass
der Anteil der pragmatischen und dsthetischen Faktoren im traditionellen Modell der
Frau im umgekehrten Verhiltnis zu einander stehen — ,,die Schonheit“ wird wichtig,
weil die pragmatischen Interessen der Gemeinde verschoben sind.

Ebenso ist es notig, einige traditionelle Modelle der Jungen Frau zu betrachten,
die in verschiedene literarische Genres eingebettet sind. Sehr oft wird dieses Modell
in der Folklore gesucht, und zwar in ,gehobenen® Genres: in der Epik und in der Ri-
tual- und Liebeslyrik.
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Dieses gut bekannte Ideal der jungfriulichen Schonheit und der Status ,,Schon-
heit” ist in der Welt der ,gehobenen“ Folklore ganz anders als das Modell, das in
ethnographischen Aufzeichnungen zu finden ist, wobei im ersten die dsthetische, und
im zweiten die pragmatische Funktion iberwiegt. Schonheit ist in der traditionellen
Kultur nicht erwiinscht, wovon auch dieser bulgarische Volkspruch zeugt: ,,Bist du
gesund, so bist du auch schén!“". Die erwiinschten Qualititen, die wir in ethnogra-
phischen Aufzeichnungen auffinden, kommen in der ,gehobenen Folklore“, beson-
ders in der Epik, nicht vor, jedoch in parodistischen Liedern der ,niederen” Folklore,
und zwar umgewandelt, hyperbolisiert und parodiert: Lieder iiber die essgierige,
faule und unwissende Braut'. Alle diese rituellen parodistischen Lieder sind mit
einem rituellen Anti-Verhalten verbunden.

2. Korperlicher Mangel in Sekundirquellen

Keine dieser und auch vieler anderer ethnographischer Aufzeichnungen weist direkt
auf den korperlichen Defekt bei der Brautwahl und auf die semantische Opposition
»gesund“/,mangelhaft” hin". Eine Aufzeichnung aber, die wir zu den ,nicht-inten-
tionalen“ Sekundarquellen zahlen konnen, zeugt davon:

,Es gibt Fille, in denen zwei Viter, wenn der eine einen Sohn, der andere eine Tochter
bekommt, vereinbaren, dass diese zwei heiraten, falls sie am Leben bleiben, was spiter
auch erfiillt werden muss, auch wenn eines der beiden in der Zwischenzeit erblindet
oder zum Kriippel wird“ (Nordmontenegro, Jlanesuh-ITporuh 1903: 553).

«/Ma cnydajeBa fja ce ABOjUIIA JbYAH, aKO CE€ jeJHOME POAU MYIIKO, a IPYroMe XKeH-
CKO, MOTOJIE fIa CE TO J[BOjE JIElle Y3My aKO OCTaHy XUBH, LITO Ce JAOIHUje MOpa MCIy-
HHTH, T1a MaKap Koje O BUX OCleles]Io Win ocakaTmino» (Jlanesuh-IIporuh 1903: 553).

Diese Aufzeichnung thematisiert die Heiligkeit des gegebenen Wortes im patriarcha-
lischen Ehrenkodex der Vasojeviéi. Im zweiten Teil zeigt er unabsichtlich die Rolle
des korperlichen Mangels bei der Wahl der Gemahlin/des Gemahlen: der korperliche
Mangel ist im hochsten Mafle geeignet, das ,,gegebene Wort“ zu gefihrden.

3. Rituelle ,Initiationen® der Jungen Frau: Die Erkundigung und die Brautschau

Die Vorbereitungen der jungen Frau auf das Hauptritual des Ubergangs — die Hoch-
zeit — fangen bei der Geburt an". Wihrend der Vorbereitungen muss sich die Braut
Priifungen unterziehen. Ethnographische Quellen geben uns nicht gentigend klare
Zeugnisse dartiber, ob die Prifungen auch korperliche Priifungen beinhalten. Wir
konnen annehmen, dass korperliche Priiffungen, obwohl sehr wichtig, mittelbar und
verborgen sind. Hinzu kommt, dass diese in ethnographischen Aufzeichnungen und
Zeugnissen als erste der Autozensur der Informanten selbst und der Zensur der Ver-
fasser unterliegen. In den vorhochzeitlichen Ritualen entwickeln sich diese Prifun-
gen in zwei Richtungen: ,Die Erkundigung® und ,Die Brautschau®.

' Auf Bulgarisch: «3ppas cu, xy6as cu!»; Vgl.: leuena 1998: 113.
" Vgl.: Cukumuh 1998, Cukumuh 1999.

" Vgl.: [leuena 1998, Marnuh 1999, Bokosa 1995.

" Vgl.: Cenakona 1998.
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3.1.1. ,Die Erkundigung® — klassische Aufzeichnungen

Mittelbare Wege bei der Wahl der jungen Frau sind auch in den vorhochzeitlichen
Ritualen von grofler Bedeutung, und als solche sind sie rituell festgelegt durch die
Figur des Heiratsvermittlers (ravodadzija, navadZija, provodadZija, strojnik, kodos).
Dieser mittelbare Weg, sich umzuhoren und darauf zu achten, ,was man erzihlt
bekommt®, ist eine der Moglichkeiten, die junge Frau auf die Probe zu stellen. Klas-
sische ethnographische Aufzeichnungen sagen dariiber folgendes aus:

»Bis ein junger Mann eine junge Frau fiir sich findet, wird nicht nur darauf geachtet,
wie die junge Frau selbst, sondern wie ihr Haus (ihre Eltern) und die Sippe beschaffen
sind. Wenn der junge Mann eine Frau findet, so benachrichtigt er seinen Vater oder die
Mutter davon, dann bereitet sich der Vater vor, geht in dieses Dorf zu seinem Bekann-
ten oder Freund. Dieser wird iiber die junge Frau ausgefragt. Falls er Gutes iber das
Midchen sagt, dann wird er der Werber fiir den jungen Mann“ (Wojwodina, IlIkapuh
1939: 104); ,Die Familie des Briutigams, die sich fiir eine junge Frau entscheidet und
manchmal sie auch nicht gut kennt, versucht von anderen zu erfahren, wie sie und auch
die Eigenschaften ihrer Familie beschaffen sind. ,Mit den Ohren, nicht mit den Augen
soll man heiraten’ — sagt ein montenegrinischer Spruch® (Montenegro, Rovinsk1 1994:
184); ,Man fragt heimlich nach dem Maidchen, ob sie nihen, spinnen, weben und jede
Hausarbeit verrichten kann, ob sie auch sonst einen guten Ruf hat* (Susnjevo und Ca-
kovac, Boz1éevié 1910: 237)",

«Jlok cebu MoMak Habe HeBOjKy, Ty ce MHOTrO Ia3u u npobupa, He caMoO KaKBa je fie-
BOjKa, Hero KakBa je u kyha u poj. Kaj je Momak cebn Hamrao geBOjKy, Kaske Oy WIH
MaTepH, H OHJIa Ce OTall CIIPEMH, [1a Hje TAMO y TO CEJIO CBOME 3HAHILY WJIM NpHjaTesby.
Hbera he muraTu 3a 1eBOjKY, [Ia aKO M OH HOOPO 3a CBe Kaxe, OH he GUTH OHjja Kao
,HaBoplapuja’ wim ,nposopanuja’» (IIkapuh 1939: 104); «MagoxkemHnHa MOPOJULA,
OIpefiNjeINBIIN ce 32 HEKY JIjeBOjKY, IIOHEKa| je U He no3Hajyhu nobpo, HacToju 1a of
APYIUX ca3Ha Kako O HOj caMoj, TAKO W O PACIOIOXEHY HheHe HOPOofuLe. ,YIumMa a
HE OYMMa Bajba ce KEHHTH — Kaxe IpHOropcka nociosuna» (PoBuucku 1994: 184);
,Propitkuje se i potajno o curi, zna li §iti, prest, tkat i delat svaki kuéni posal, je li
drugad priona“ (Bozi€evi¢ 1910: 237).

Wir konnen versuchen, die Struktur des Rituals ,,Die Erkundigung®, die in ethnogra-
phischen Aufzeichnungen zuginglich ist, mit den folgenden Fragen zu bestimmen:
Wer ist der Akteur? Wodurch ist die rituelle Handlung gekennzeichnet? Wem ist sie
gewidmet? Was will man erfahren? Der Akteur ist die Familie des Brautigams, die
rituelle Handlung ist ,die Erkundigung®, die Koakteure sind vertraute Leute, man
erkundigt sich iiber die junge Frau. Dieses letzte strukturelle Element ist fiir uns am
interessantesten, weil es den Inhalt der Erkundigung erortert. Wie wird in ethnogra-
phischen Aufzeichnungen der Gegenstand der Erkundigung gekennzeichnet?

Es wird gefragt: ,,Wie ist das Midchen ... wie ist das Haus und die Sippe®, ,Man
soll sich nicht an der Schonheit der jungen Frau begeistern, sondern danach fragen,
was sie kann: ,Kann sie nihen, spinnen, weben und jede Hausarbeit verrichten und
hat sie auch sonst einen guten Ruf?“. Im Mittelpunkt dieser ethnographischen Auf-
zeichnungen stehen die Herkunft der jungen Frau und ihrer Sippe, aber auch ihre

1 Vgl.: Gruza, Ilerposuh 1948: 269; Leskovacka Morava, Hophesuh 1958: 440; Djevdjelijska
Kaza, Tanosuh 1927: 146; Visocka nahija, ®ununosuh 1949: 156.
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Moral, ihre Eigenschaften und ihre Arbeitsfihigkeit. In Aufzeichnungen aus Monte-
negro hat die korperliche Schonheit einen niedrigeren Wert, bzw. steht in Opposition
zu den ,,wahren“ Werten. Der Korper ist als Arbeitsinstrument in der Bewertung der
Arbeitsfahigkeit prasent. Die korperliche Gesundheit wird erwahnt, aber in keiner
dieser Aufzeichnungen werden Erkundigungen tber korperliche Mangel erwahnt. In
allen ethnographischen Aufzeichnungen wird die Wichtigkeit der Koakteure — ,,der
vertrauten Leute®, von denen oft die Entscheidung der Familie des Briautigams ab-
hingt, betont.

3.1.2. ,Die Erkundigung“ — Aussagen der Informanten

Aussagen der Informanten geben eine unmittelbare und klarere Auskunft tber die
Wichtigkeit des Vermittlers:

»Sie sind gegangen, um eine zu werben ... — Wirbt nicht um die! — Warum? - Sie sagt,
sie hitte die Schafe gehiitet und ihre Opanken verloren. Auf dem Weg hat sich ihr
Schicksal entschieden*”.

»Otisli da prose neku ... — Nemo bre da je prosite. - Sto? — Ona, kaZe, uvala ovce i sa-
gubila opanke. Na putu sudbina premakarila.»

Dieses Zeugnis des Schafhirten Milo§ Andjelkovié¢ (1928) (aus dem Dorf Rudnica auf
Kopaonik, Feldstudie der Autorin, 2001) spricht klar dariiber, von welcher Wichtig-
keit es sein konnte, ,was man sagen hort“". Die folgende Aussage ist noch authenti-
scher; es handelt sich dabei nicht um eine Geschichte, die jemand horte, sondern um
ein personliches Erlebnis:

»Sie gingen nach Stranjani, um fiir mich eine Frau zu werben ... Wir kannten uns gar
nicht ... Man tadelte, ich hitte einen Buckel ... Das haben sie Ajna erzihlt. Du wirst
dorthin gehen und sehen, ob er wahrhaftig einen Buckel hat. Hat er einen, dann gehst
du nicht zu ihm. Ich wusste davon nichts. Als ich einst mit Selma Garben sammelte,
standen dort oberhalb des Hauses zwei Frauen ... Ich hatte mich ausgezogen, ich war
nur in (Unter-)hose und Hemd — nichts mehr. Dann sahen sie, dass sie logen, dass ich
keinen Buckel habe“ (Polimlje, Hukonuh 1991: 524).

«mnm ga mu npocy beBojky y Ctpamanu ... Hucmo ce Hu no3nasani ... Kyaunu Mene
Ia uMaM ryky Ha neba ... Onu penu To Ajuu. Oruhu hew Te Bubertu, TyHeKaHe je oBaj,
uMa JIi TyKy Ha jeba. AKo mMajHe, TH HeMO HHU foja3uTu. Hujecam ja 3Hao HumTa.
Kap Bobe ja ca Cenmom TyHa hepo cHombe, Kaji aMo rope ABuje KeHe Bulile kyhe cro-
jy ... Ja ce 6oromu paronahuo, camo rahe, Komyiba — Humra pume. OHu cy Bubennu Ta-
JapKeHa Jia OHU JIaXy, a HeMaM Tyky Ha seba» (Hukonuh 1991: 524).

Die angefithrte Aussage, die vom ,Tadeln des Brautigams“ spricht, stammt vom
Moslem Bali¢ aus Polimlje. Der Korper und noch mehr der korperliche Mangel (,,der
Buckel“) steht im Mittelpunkt der Erkundigung und der Beobachtung in dieser ,Ich-
Aussage”. Dieser Mangel ist bei der Wahl des Brautigams entscheidend.

Beide angefithrten ,Ich-Aussagen“ zeigen das, was in ethnographischen Auf-
zeichnungen als undramatisch-gemein, als dramatisch-einzeln, bezeichnet wird. Die

¥ Zum ,Tadel siche Manmuh 1999.
' Von der Wichtigkeit des Uberredens vgl.: Selbstzeugnis des Bulgaren Asen Doev von seiner
eigenen Heirat (Vlkovija, SOBOLEV 1998: 99).
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entscheidende Bedeutung ,,der Erkundigung” und ,des Beobachtens“ bei der Wahl
des Ehepartners wird betont. Zum ersten Mal wird die Rolle des Kdrpers und die
Wichtigkeit des korperlichen Mangels in der ,,Ich-Aussage” entdeckt.

3.2.1. Rituale der Initiation der Jugendlichen

»,Wenn sie das zwolfte Lebensjahr tiberschritten hat und anfingt, sich zurecht zu ma-
chen — dann passt das ganze Dorf auf sie auf. Junge Mianner, Miitter, die Sohne zur Hei-
rat haben, ihre Freundinnen, Nachbarn ... sie sagen ihr, wie schon, fleiffig sie ist, dass
sie aus gutem Hause kommt, alles mit dem Vorhaben, dass sie die ihre wird ... zugleich
passen ihre (Eltern) streng und gut auf sie auf“ (Stidmazedonien, Tanovi¢ 1927: 266).
«Kaj npebe nBaHaecTy u IOYHE Jja ca CypeiyBe — JOTEPYje — OHa CBE CEJI0 O O] BOAH
pauyHa. MoMuy, XeHe KOoje UMajy CHHOBE 3a KeHUIOY, eHe JPYIIKE, CYCEH ... CUM-
NaTHIy joj ako je jema, BpeaHa, YA fobpa KyKja, C HAMEpPOM Jla MOCTaHe IHUXOBA ...
IOTJIe HheHH Bojie CTpor Hax3op Hajx koM» (Tanosuh 1927: 266).

Der voreheliche Umgang in der traditionellen Kultur der Slawen hat seine rituali-
sierten Formen, die dem Kalenderzyklus folgen, mit den Zigen der Koledaren im
Winter, den maskierten Zigen junger Manner (in Bulgarien den ,kukeri“ und ,sur-
vakari®), und ,lazarice®, den Frithlingsziigen der jungen Frauen'’. Weitere Rituale,
die mit dem Osterzyklus verbunden sind: Liebesrituale, Wahrsagungen und rituali-
sierte Weisen der Zuneigung (Theodors Sonntag, Marid Verkiindigung, Palmsonntag,
St. Georgstag). Zu dem vorehelichen Komplex gehéren auch altertiimliche Formen
des Umzugs am Johannistag, letztlich auch zufallsbedingte ritualisierte Formen:
Bittfronen und Krinzchen". Umfassen sie mehr als eine Dorfgemeinde, bei Volksver-
sammlungen oder Dorffesten, sagt man auch:

»Das Betrachten im Sommer bringt die Losung im Herbst, so kommt jeder, der jeman-
den lieb gewonnen hat, zu dessen Tiir“ (Zentralserbien, MujaTosuh 1907: 7).

«JleTmhe mocMaTpame TOHOCH jeceme pellethe, Te Ife je Koju OereHucao (3aBojo) Ha
ona Bparta uae» (Jleau u Temunh, Mujatosuh 1907: 7).

Neben der Travestie, der erotischen und hochzeitlichen Symbolik, rituellen Umzii-
gen junger Minner und junger Frauen gibt es Rituale des Ubergangs vom Jun-
gen/Midchen zum jungen Mann/zur jungen Frau. Sie sind mit der Initiation der
Jugendlichen verbunden, also dem entsprechend auch mit einem korperlichen Kode.
Uber das Verhiltnis gegeniiber einem ,gezeichneten® Mann in der Volkskultur be-
richtet der bulgarische Ethnograph Dmitar MARINOV: ,ein gewohnlicher Mensch,
aber mit irgendeinem Mangel: blind, taub, hinkt, buckelig, verkrippelt, stumpfnasig,
bartlos (ohne Schnurrbart, ohne Korperbehaarung) ... Jeder meidet, ja liuft vor ge-
zeichneten Menschen weg“ (Fapuu3zo 1995: 14). Dieses schon ethnologische Denken
ist in klassischen ethnographischen Aufzeichnungen schwer zu dokumentieren. In

7 Vgl.: Xpucro 2000: 268.

" Rituale der vorehelichen Kommunikation bewahren besonders altertiimliche Spuren. So wird
immer Ofter tiber das Existieren einer ,Ehe auf Probe“ bei den Slawen vor allem wegen der
Fruchtbarkeitspriifung gesprochen; vgl. 3ajkosckue 1999: 115; Xpucros 2000: 268-269; Ce-
MeHOB 1996.
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thnen hat man meist keine Information iiber den Status der korperlich gekennzeich-
neten Menschen, oder diese Informationen sind sehr karg.

Eine Ausnahme bildet der Zagreber Zbornik za narodni Zivot i obicaje”, dessen
ethnographischer Fragebogen neben dem Stichwort fiir allgemeine korperliche Gege-
benheiten, wie z.B. ,,Allgemeiner Bau des Korpers“ (Opéeniti ustroj tijela), auch das
Stichwort fur spezifische und marginale Erscheinungen hat, wie es zum Beispiel
»Mangel und Fehler® (Mane i falinke), ,Kennzeichen nach Kérper, Makel und Ge-
miitsarten (Pridjevci po tijelu, pogreskama i ¢udi) sind. Besonders interessant ist das
Stichwort im Fragebogen, das das Leben der Marginalgruppen thematisiert ,,Wie
missgebildete und kranke Leute leben“ (Kako Zivu nakazni i bolesni ljudi). Trotz
allem wurde diese Stichwort nur zufillig im ZNZ ausgefiillt. Die Informationen iiber
marginale Erscheinungen und Gruppen finden sich 6fter in unbeabsichtigten Auf-
zeichnungen, die als zweitklassig fiir die Ethnographie bestimmt sind.

3.2.2. Die Rolle des Korpers in den Ritualen der
jugendlichen Initiation — Sekundirquellen

Uber eine vollige Isolation des Einzelnen aus den wichtigsten Ritualen der Gemeinde
wegen korperlichen Mangels berichtet die folgende Aufzeichnung: ,Wihrend der
Landarbeit in einem Dorf in der 6stlichen Stara Planina, haben wir einen reichen
Koleda-Zyklus aufgezeichnet, und zwar von einem Mann, der wegen seines kdrperli-
chen Mangels nie am Koleda teilnahm. Seine Dorfmitbewohner gaben die Empfeh-
lung, dass wir ihn ,iber alles, nur nicht tiber Festtage’ ausfragen sollten. Die Unmog-
lichkeit, mit seinen Gleichaltrigen in wichtigen Momenten des Kalenders zusammen
zu sein, brachte den Informanten dazu, sich die Gehorten, aber nie aufgefihrten
Texte zu merken“ (Bokosa 1995: 22).

Diese Aufzeichnung ist keine klassische ethnographische Aufzeichnung, es ist
eher eine Dokumentaraufzeichnung wihrend der Landarbeit. Die Grundintention
war es, nicht zu erfahren, warum dieser Mann aus der Gemeinde ausgeschlossen
wurde, sondern von thm Informationen iiber die traditionelle Kultur zu sammeln. In
der Aufzeichnung wird niamlich nicht erwihnt, um welchen korperlichen Mangel es
sich handelt, noch wird erkldrt, warum ein Mensch wegen korperlicher Mingel ver-
bannt wurde. Deshalb werden wir diese Aufzeichnung, der Unterteilung vom Anfang
dieser Arbeit folgend, zu den ,unintentionellen® Aufzeichnungen zihlen, die aber
eine Spur von der vorgehobenen, obwohl verborgenen, Rolle des Korpers in der
rituellen Initiation und der Sozialisierung jedes Einzelnen zeigt. Die Tatsache, dass
man marginalisiert wurde, zeugt zufillig von dem Bestehen der Tabus in der Volks-
kultur.

In einer Fufinote seines Buches iiber Poljice gibt der geistliche Franjo IvaniSevi¢
eine autobiographische Aufzeichnung wieder:

" In der Literatur wird der Zagreber Zbornik za narodni zivot i obicaje als relevante Dialekt-
quelle (Ivi¢ 1968) erwihnt, bzw. als Sammlung, in der man auf einem ,, Gebrauch der authen-
tischen Sprache fiir den Punkt, ,den sie bearbeitet’ und der somit dem ethnolinguistischen
Text niher kommt®, insistiert (Cukumuh 2000: 1020-1021).
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»Wihrend meiner Kindheit gab es in unserer Nachbarschaft eine hinkende Klara, die
von einem Wagen heruntergefallen war. Wir Kinder haben sie gehianselt und ihr hinter-
her gesungen: ,Klara am Wagen safl/ Der Wagen fiel um/ Klara herunterfiel und am
Boden safy’“ (Dalmatien, IvaNISEVIC 1903: 234).

»,Za mog ditinjstva bila u komsiluku nika $evasta Klara, pala s tovara. Mi dica popivali
oko nje i ljutili je: ,Klara, na tovaru jala./ Tovar se prdekne,/ Klara se izkulene’* (Ivani-
SEVIC 1903: 234).

Auch diese Fufinote werden wir den ,unintentionellen® Aufzeichnungen zuordnen.
Der Aufzeichnende selbst hat sie als eine Erinnerung aus der Kindheit aufgeschrie-
ben, und daher vom Wert her niedrig eingestuft. Er hat sie als Fuinote verfasst, als
Anmerkung zu dem koérperlichen Begriff | hinkend“. Die Intention dieser Aufzeich-
nung ist, den Begriff ,hinkend“ zu erkliren, aber die fur uns wichtige Information
steht im Hintergrund: stillschweigende Isolation und grobes Verhalten gegeniiber
einer durch korperlichen Mangel gekennzeichneten Einzelperson. Beide ,,unintentio-
nellen, unbeabsichtigten Aufzeichnungen, die sich an der Grenze zum ,Abfall®
befindet, und somit unwichtig fiir die Ethnographie sind, enthalten in diesem Fall als
klassische ethnographische Aufzeichnungen fiir uns wertvollere Daten.

Aufgrund dieser Untersuchungen ist zu bemerken, dass korperlich gekennzeich-
nete Menschen vollig aus dem religiosen, rituellen Leben der Gemeinde ausgeschlos-
sen wurden. Es bleibt die Frage, ob sie jemals heiraten konnten?

3.2.3. Die Rolle des Korpers im Ritualspiel

Bei den Serben im Kosovo sind altertiimliche Rituale der vorehelichen Verbindung
notiert. Sie alle sind mit dem Osterritualzyklus verbunden. In Peé¢ wurde der sog.
»Madchensamstag“ aufgezeichnet, der dritte Samstag der groflen Fastenzeit, wenn
Midchen nach der Kommunion in einem Garten tanzen, wihrend versteckte junge
Minner sie beobachten und ihre Wahl treffen (Manojnosuh 1933: 39). In Vudlitrn
beobachten junge Minner den rituellen Tanz der Frauen, die im Kreis tanzen und
gleichzeitig auf ein Backblech schlagen und das Lied , O, Flieder, die Sonne warmt®
singen; auch hier treffen die jungen Manner ihre Entscheidung, welches Madchen sie
zu heiraten gedenken. (JaukoBuh 1936: 2). Auch in Bitolj nehmen sich Jugendliche
Freitag nach Ostern in Augenschein und treffen ihre Wahl. Daraufhin besprechen
sich thre Eltern und vereinbaren die Hochzeit zu Pfingsten (JaukoBuh 1937: 201).

Fiir eine solche Wahl sind kérperliche Bewegungen im Tanz und die Fertigkeit zu
tanzen von grofler Bedeutung. Im Tanz wird in der traditionellen Gesellschaft eine
wichtige Korpertechnik realisiert, die von Generation zu Generation ibertragen
wurde und die fiir die Eheanbahnung eine wichtige Rolle einnahm®. Auferdem war
der Tanz naturlich auch eine gute Moglichkeit, eventuelle korperliche Mangel (z.B.
Lahmheit, Verstimmelung) zu bemerken. Uber die Reflexe dieses Rituals bei der
Hochzeit selbst werden wir in den Absidtzen 6.1., 6.2., 6.3. sprechen, die iber die
LPrifung eventueller Lahmbheit im rituellen Tanz berichten.

* Vgl.: Bokosa 1995: 25.
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3.2.4. ,Die Brautschau“ - klassische Quellen

Die Brautschau folgt der Werbung und wird unterschiedlich bezeichnet: Anschaunen,
Aungenschein, Vermerker, Richtkorn, Erster Schnaps, Bemerken, Verlobung, Priifung
usw. Im rituellen Beobachten der jungen Frau spielt der korperliche Kode eine wich-
tige Rolle, die mit dem Wort ,Mangel“ umschrieben wird.

Die Rolle des Korpers ist zumeist verborgen. Seine wahre Beschaffenheit zeigt
sich in Grenzsituationen. In der Beschreibung einer Verlobung in Timocka Krajina
geht die Schwiegermutter zur zukiinftigen Schwiegertochter, um sie anzusehen, aber
eine direkte korperliche Priiffung wird nicht erwihnt, aufler in folgender Beschrei-
bung:

,Die Besucher laden alles auf den Wagen und kommen zum Haus der jungen Frau ...
Die Mutter der jungen Frau bringt ihre Gevatterin (Schwiegermutter) zur Braut, damit
sie sich kennenlernen ... Nachdem sie sich begriifien, nimmt die Schwiegermutter ein
Geschenk (Hochzeitsgeschenk), bindet das Handtuch los, nimmt die Kerze, misst ihre
Schwiegertochter damit, zlindet die Kerze an und gibt sie der Braut in die Hand. Diese
halt sie, bis jene ein Kopftuch herausnimmt und es um ihren Kopf bindet ... An der Ta-
fel sitzen die Besucher, aufler der Schwiegermutter und auch die ganze Familie der jun-
gen Frau, ausgenommen die junge Braut. Die Schwiegermutter tritt ein ... und setzt sich
zu den anderen. Dann 6ffnet der Schwiegervater den Geldbeutel und gibt 30-40 Gro-
schen als Geschenk. Die Mutter der jungen Frau beobachtet aufmerksam die Miitze und
das Geld darin, und wenn es ihr zu wenig vorkommt, drgert sie sich und verlangt mehr,
indem sie folgendes sagt: ,Ist denn meine Tochter einiugig, das ihr nur so wenig Geld
gebt?’“ (Ostserbien, Cranojesuh 1929: 38).

«IToxobanu, HaTOBapUBIIIM CBE Ha KoOJja, foyia3e Kyhu neBojkuHOj ... [JeBojauka Majka
ofiBefie cBOjy mpujy (CBEKpBY) MIajioj fia ce ymo3Hajy ... [TomTo ce, gakie, mo3apase
CBeKpBa M3BajM Kpapaj (GoIvanyk), passeke neukup, yame celiy, u3mepu cBojy cHa-
Xy BOM U 3a1maji jy, fajie MiIajioj y pyKy, Te je oHa p>KU JOK OBa U3BaJy jallIMak u 3a-
Opanu je muMe ... 3a coppoM cefie MoxobaHu, ceM CBEKpBe, U Liejia haMuiInja eBoj-
KHHa, ceM MIajie-leBojKe. YIlasu CBEKpBa ... M cefla mopej ocrainux. Tafa cBekap pas-
IpelIn Kecy u cTaBiba Ha KpaBaj 30-40 rpoma. MaTu feBojauka MOTpU 1OOpPO KUTKY U
y 10j HOBAIl, 1a aKO jOj ce YUYUHHU Majlo, JbYTH ce U Tpaxu jour, ropopehu: ,3ap je Mmoja
hepka hopaBa j1a je camo oBosiuko mape paBate?’» (Cranojesuh 1929: 38).

Die Worte der Mutter rickt die sonst im Ritual wie auch in ethnographischen Auf-
zeichnungen verborgene Rolle des Korpers in den Mittelpunkt: ,Ist denn meine
Tochter einiugig?“. Die Begegnung der Schwiegermutter und der zukunftigen
Schwiegertochter zeigt sich hier auch im Lichte der kdrperlichen Priifung.

3.2.5. Korperliche Ursachen fiir den Abbruch vorhochzeitlicher Rituale

Bei den Ostslawen waren Beschauungen direkt darauf gerichtet, mogliche physische
Mingel zu entdecken. Jemand von den Verwandten des Briutigams, meistens die
Mutter, manchmal auch ein Hexer, ging mit der Braut ins Dampfbad, wo sie sich
entkleidete und wo sie/er das Auflere des Kérpers der Braut priifte (3ajkoBckue
1999: 116).

Beschauungen waren wichtige Verfahren der Priifung und konnten das schon be-
reits angefangene hochzeitliche Ritual beenden:
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»Es gab Fille, dass der Briautigam die Hochzeit wegen eines Mangels abbrach, den er an
diesem Tag bei seiner Verlobten bemerkte: wenn sie Mundgeruch, einen ,Fleck’ (Mal)
am Gesicht oder am Hals hatte, stotterte und dhnliches“ (Nordbanat, [Tonos 1983: 18);
,Es kommt vor, dass ein Mann die Verlobung l6st, nachdem er ihr Geld gegeben hat:
wenn er hort oder sich davon selbst tiberzeugt, dass da ein Mangel besteht, wenn ihr
Atem stinkt ... oder wenn sie hinkt oder lahm oder krank ist. Das geschieht in einer
Frist von acht Tagen® (Dalmatien, ARDALIC 1906: 181).

«buno je cnyyajeBa na u hyBeruja mokBapu cBaToBe 300T HEKe MaHe KOjy je TOr faHa
yO4YrO Ha BepeHHIH: fia joj ce ocehajy ycra, ma mma Heky ,¢ieky’ (Geier) Ha BpaTy
WM Ha JIMILY, 1a 3aMylKyje NPUWINKOM Pa3roBopa M CIUYHO» (severni Banat, [Tomos
1983: 18); ,,Ima ih, da razmetnu vjeru poslije neg dade on njoj jaspre: kad docuju i uvje-
re se, da pri kom ima koja mana, kao da joj smrdi para iz usta ... oli ona da je hroma ili
kljasta i boleZljiva. To je kroz onaj rok od osam dana“ (Arpari¢ 1906: 181).

Die folgende ,Ich-Aussage“ der Bulgarin spricht ebenfalls tiber den Verlobungsab-
bruch wegen eines korperlichen Mangels:

,Da war einer von ihnen mein Mann. Ich kam hierher. Und er nahm mich. Aber ich
habe mich von ihm getrennt, weil er zu klein war. Ich wollte nicht. Ich warf das Hoch-
zeitsgeschenk weg“. (JIynesa 2000: 68).

«A Tyka MBX)o Mu Gemre equH. U ponpmox Tyka. Tekmus me. Ila 53 ce pacTbKMuEX,
Gelre mo-MaHeYoOK (HUCHK). [Ta Heuy. P BpIUX KUTKATA, THKMEXKO.»

4.1. Der Korper in vorhochzeitlichen rituellen Manipulationen

Klassische ethnographische Aufzeichnungen verbergen eher die Rolle des Korpers in
den Prifungen der Jungfrau als sie sie aufzeigen. Wie schon im Zusammenhang mit
Grenzsituationen erwihnt, sind hier Sekundirquellen, die Betriige, Manipulationen
und ungewohnliche rituelle Situationen kommentieren, aufschlussreicher. Ethnogra-
phische Aufzeichnungen, die rituelle Manipulationen beschreiben, erwihnen gerade
korperliche Mingel als Anlass zum Betrug:

,Es passiert oft, dass man einem Briutigam eine Jungfrau aus demselben Hause unter-
schiebt, nur dass diese schwicher, verkriippelt und ilter ist ... So ist es bei einem Marié
aus Dobropoljci geschehen ... Den Marié¢s wurde eine Jungfrau zur Brautwerbung zu-
gefiihrt, gesund, aber als sie sie mitnahmen um sie als Baut einzukleiden, wurde eine
andere untergeschoben, die lahm war ... Als sie schon ein gutes Stiick des Weges gingen,
hat sie einer der Brautgiste betrachtet und gesagt: ,Heiliger Georg, das ist nicht die, um
die wir geworben haben. Seht ihr, dass sie hinkt. Gott helfe uns!” Daraufhin sind alle
stehen geblieben und schrien laut: sie wollten sie zuriickbringen und die Verwandten
der Braut mit den Gewehren angreifen. Was soll’s, jetzt ist’s zu spit, bringen wir sie
nach Hause, trotz allem, wie sie auch sein mag“ (Dorf Bukovica, Dalmatien, ARDALIC
1906: 180).

,Cesto se dogada, da udaju podmaknuti koju drugu curu iz iste kuée slabiju, baguraviju
1 stariju ... Tako se desilo nekom Mariéu iz Dobropoljaca ... Mariéima je jedna cura na
prosidbu dovedena, zdrava, a kad su je odagnali problatiti, podmetnu drugu, koja je co-
lava ... Kad su dobri¢ak puta odmasili, neki od svatova zazvijeri se u mladu i rece:
,Tako mi sv. Porda, ovo nije ona, koju smo isprosili. Ta vidite li da hramlje, bog vas
ubio!” Na tu rijec svi stadoSe i zagraiSe: nikako neg da ée je vratiti, a rod te mlade ala da
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grmi iz puSaka u njih. E nije vajde, sila boga ne moli, nego da se ona vodi kudi, kakva je
da je» (ARDALIC 1906: 180).

Eine andere Aufzeichnung enthilt eine ,Ich-Aussage des Informanten. In beiden
Aufzeichnungen werden Mingel wie folgt kommentiert: ,,unanstandig, nicht gefallig,
sieht alter aus, schwichlich, verkrippelt, lahm®. In beiden Aufzeichnungen bilden die
Termini ,gesund“ und ,mit Mangel“ einen Gegensatz. Aufler korperlichem Mangel
ist korperliche Schonheit ein Grund, dies zu verbergen.

4.2. Die Entdeckung von rituellen Manipulationen
bei der Enthiillung des Brautschleiers

Das hochzeitliche Ritual der Brautverhiillung begiinstigte rituelle Manipulationen in
vorhochzeitlichen Ritualen. Wir haben gesehen, dass alle strengen vorhochzeitlichen
Priifungen zu Vermeidung eines ,Fehlers® dienen und dass die Entdeckung eines
Hindernisses oder eines Mangels den Abbruch des vorhochzeitlichen Prozesses zur
Folge haben kann”. Wihrend jedoch die hier beschriebenen vorhochzeitlichen Ritu-
ale reversibel sind, d.h. der Abbruch des schon angefangenen vorhochzeitlichen Pro-
zesses ublich ist, war die Hochzeit als solche irreversibel, und ihr Bruch unmoglich,
auch wenn man den Betrug bzw. die rituelle Manipulation entdeckte™.

Solche Angaben finden wir nur in Aufzeichnungen tiber Einzelfille (Anekdoten)
oder Selbstzeugnissen:

,»In Pakovica wurde einmal um eine schone Jungfrau fiir einen jungen Mann geworben.
Aber als der junge Mann der jungen Frau nach der Vermihlung den Schleier vom Ge-
sicht zog, erschien vor den Hochzeitsgisten ein Scheusal. Alle Hochzeitsgiste aus der
Sippe des Briutigams haben sich aufgeregt, weil es klar war, dass es sich um einen Be-
trug handelte. Es war wirklich so. Als die Brautbewerber zur Brautwerbung in eine
Familie in Pakovica gekommen sind, hat diese Familie statt ihrer jungen Frau, die hiss-
lich war, eine andere aus der Nachbarschaft vorgefithrt. Der junge Mann wollte sie nun
verjagen, aber die Verwandten haben gesagt, dass dies fiir das Haus eine Schande wire
und der Briutigam musste diesen patriarchalen Brauch befolgen® (Kosovo, ManojLO-
vié 1933: 42).

«¥Y 'HakoBuiy cy jeqHOM UCIPOCUIIH JIeTy AeBOjKYy 3a HEKOT MOMKa. AJU Kajja je Mo-
Mak TOj IeBOjIIU, TIOC/Ie BeHYama, CKHHYO JIyBaK ca JIMIa, Ipej] CBaTOBUMA ce yKas3ala
pyro6a. CBu cy ce cBaTOBH M3 MJIaJloXKehUHa pofia y30yHUIN, jep je OUIo jacHo fa ce
papuio o nopsanu. CtBap je 6usna y oBome. Kaj cy mpocuonu gOIUIH 1a UCIpOce fie-
BOjKY M3 jefiHe mopopaule y ‘hHakoBuiy, Ta je HOpoAnLa, MeCTO CBOje AeBOjKe, Koja je

* Es ist moglich, dass auch ein vorhochzeitliches Initiationsritual existierte, das der endgiilti-
gen Priifung der erworbenen jungen Frau diente (Mauguh 1999).

* Die Ausfithrung der jungen Frau in Herzegowina war eine tragische Stunde, weil es passieren
konnte, dass der Gastgeber den Brautleuten die junge Frau nicht geben wollte, da er mit der
Gabe nicht zufrieden war. ,In diesem Fall nehmen die Brautleute eine andere Frau ,frei-
willig® oder ,,gezwungen®, wie immer sie aussehen moge, und der Brautigam muss sie heira-
ten“ (Herzegowina, PALuNkO 1908: 255-256) (,,U takome sludaju svati, da se ne vrate prazni,
prihvate koju drugu djevojku, ili na dobru volju ili na silu, pa bila kakva da je; onaj komu je
dovedena, mora je vjencati®, PALUNKO 1908: 255-256). Dieses Beispiel spricht fiir die Irrever-
sibilitit der Hochzeit: der einmal angefangene Zyklus musste beendet werden, mit der ge-
wihlten jungen Frau, wie immer sie aussehen mochte.
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Ouna pyxXKHa, U3Bejia jefHy Apyry U3 KoMIImiIyKa. MoMak je XTeo fJa je oTepa, alld je
ponbuHa pekiia f1a 61 To 3a Kyhy Guiia cpaMoTa u MIIaloxXKea je MOpao Aa ce IOMHPHU
ca OBUM HaTpujapxanHuM obunuajem» (Mauojnosuh 1933: 42).

Diese Aufzeichnung ist einer Fuinote in klassischen ethnographischen Sammlungen
entnommen. Wir rechnen sie zu den ,unabsichtlichen“ Aufzeichnungen bzw. Sekun-
dirquellen.

5.1. Die Brautausfithrung

Einen Hohepunkt im Hochzeitsritual stellt die Heimfihrung der Braut aus dem
Elternhaus dar. Die Brautleute werden dann zum ersten Mal mit der Erscheinung der
Braut konfrontiert. Eine Spur der mdglichen korperlichen Kodiertheit des Heraus-
fihrungsrituals ist in der Aufzeichnung aus Montenegro vorhanden.

,Die Braut wurde von ihrem Onkel vor die Hochzeitsgesellschaft gefithrt. Dann for-
derte er die Brautfihrer auf, sie anzunehmen. Die Vorfithrung der Braut ist verpflich-
tend, weil alle Hochzeitsgiste sehen wollen, was fiir eine Braut sie wihlen und heim-
fihren, weil ja die Braut dann auf dem ganzen Weg verhiillt ist (Montenegro, Ro-
VINSKI 1994: 193).

«Hesjecry je u3Beo mpej cBaTOBE HEH CTPHI] U 1I03Ba0 AjeBepe (OmiIo ux je ABojuia)
na je npume ... M3Boberme Miiajie je HEONXOHO, jep CBU CBATOBHU JKelle 1a BHE KaKBY
HEBjecTy y3UMajy U Bofe ca coOOM, IOIITO je MOCNIHje YATAaBUM IIyTeM MIajja MOKpH-
BeHa» (PoBuncku 1994: 193).

Die Entschleierung vor dem Aufbruch der Braut stort die magische Isolation der
Initiation. Ein so wichtiger Schutz der Braut/der Brautleute vor dem bdsen Blick tritt
in diesem Fall aufgrund der rituellen korperlichen Prifung der Braut bei der Heraus-
fuhrung in den Hintergrund.

Der folgende rituelle Dialog bei der Herausfuhrung der Braut weist ebenfalls auf
die Spuren der korperlichen Priifung hin:

Der Bruder der Jungfrau: Wer nimmt meine Schwester an?

Der Beg (Brautigam): Ich, derjenige der vor dir keine Angst hat!

Der Bruder: Hier ist sie! Siehst du, sie ist nicht blind, nicht verkriippelt! Wenn du sie
beschimpfen wirst, beschimpfe sie nicht als Schweinetochter, sondern als Schweine-
weib! (Zadarski kotar, Dalmatien, Zori¢ 1896: 185).

»Brat djevojcin: Tko se prima moje sestre? /Beg (mladoZenja): Ja, koji se tebe ne bo-
jim!/ Brat: Evo je! Vidi§, nije ¢orava, nije kljasta! Kad ju bude$ psovao, ne psuj da je
krmska kéer, nego krmska Zena“ (Zori¢ 1896: 185).

Im rituellen Dialog, der einen kodierten Text darstellt, wird expliziert dargestellt,
dass es sich um eine kdrperliche Priifung handelt: ,sie ist weder eindugig, noch ver-
krippelt“. DETELIC 1996 hat die altertiimliche Semantik der Formel in der Volkslite-
ratur dargestellt. Da der rituelle Dialog zu dem formelhaften Folkloretext gehort, ist
diese Spur uber die korperliche Prifung sehr interessant. Es stellt sich die Frage,
welche Zusammenhinge zwischen der korperlichen Priifung und dem Ritual der
Brautausfilhrung bestehen. Ist dies eine Reflexion der vorhochzeitlichen Priifungen
oder eine Spur zu fritheren, verloren gegangen Priifungen?
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6.1. Der rituelle Tanz der ,Lahmbheitspriiffung® — klassische Quellen

Die Isodoxe ,der rituelle Tanz mit der Braut® (der Tanz gegen Bezahlung) ist haupt-
sichlich im westlichen Teil des siidslawischen Territoriums verbreitet”. Der rituelle
Tanz hat einige gemeinsame strukturelle Ziige: Er findet regelmaflig nach der Ver-
méhlung statt. Der Tanz mit der Braut wird bezahlt und das Geld bekommt die
Braut. Die Braut tanzt nur mit dem Brautfuhrer, mit dem Trauzeugen oder mit jedem
Hochzeitsgast, der dafiir bezahlt, abhingig von der jeweiligen Variante

In vielen Varianten ist der Tanz durch die Priiffung ihrer Lahmheit motiviert,
entweder durch Beobachtung des Tanzes oder durch Schuhausziehen.

,Am ersten Hochzeitstag muss die Braut nach der Vermihlung vor allen Hochzeits-
gisten ein wenig mit dem Brautfithrer tanzen, damit alle sehen konnen, dass sie nicht
auf einem Bein lahm ist“ (Slawonien, Kurjakovi¢ 1896: 156). ,Vor dem Weggang des
Trauzeugen gibt dieser dem Musikanten den Befehl ,Rundtanz’ ... Der Ausrufer und
seine Freunde verstreuen Heu im Haus, unter die Tanzer, verschiitten Wasser, damit
die Braut ihr Kleid beschmutzt und rufen dabei: Schaut die Braut an, wie sie schmutzig
geworden ist ... wo hat sie sich herumgegewilzt ... dann gehen der Trauzeuge und die
Braut zu Tisch. Der Musikant ruft: ,Es lebe der Trauzeuge, der mit der Braut ein paar
Schritte gemacht und geprift hat, ob sie nicht lahm ist’ (Banija, Berosuh 1887: 143)

IIpBu naH nocie BeH4Yama ,tad mora mlada snaa za svakog svata malo poigrati sa dje-
verom, da svi vide, da nije na koju nogu hroma“ (Kurjakovi¢ 1896: 156); «Kym 3a-
MOBjeau CBpLy ,KoJo’ ... Yayln u \meroBu pyrosu 6amajy cjeHuHy mo kyhu, mop Koo,
npoJiujeBajy BOJy OHaMO, CaMo jia ce Miaja ynpiba, Te Budy: ,Bubu muase, kako je

obpipaHa ... KyJa ce Bajpajia’ ... OHAA KyM M Miaja uay 3a cro. CBupalm mpukaxke:
,’KuBHO KyM, KOju Ce ¢ MJIajioM MpOIIETO U BUAHNO, Aa Huje menasa’» (Berosuh 1887:
143).

Die beiden Aufzeichnungen stellen klassische ethnographische Aufzeichnungen in
der dritten Person dar. Die Vorstellung, die wir ,,uber die Prifung” aus diesen Auf-
zeichnungen bekommen, ist die folgende: der Brautfiihrer/der Trauzeuge tanzt mit
der Braut, und der Ausrufer erschwert mit seinen Helfern ihre Lage, stellt neue Hin-
dernisse auf und die anderen beobachten die Szenerie.

6.2. Der rituelle Tanz der ,,Lahmbheitspriiffung® — Ich-Aussagen

Folgende Aufzeichnungen stellen Transkriptionen einer Aussage, des Tragers der
traditionellen Kultur in der ersten Person dar. Das hat eine geringere Zensur und
einen grofleren Grad an Belehrung und Authentizitat zur Folge.

»Cajo, ruft Herr Caus: Spiele fiir Laza! Laza beobachtet und der Brautfiihrer und die
Braut tanzen. Sie sagen zu Laza: Schau mal, ob die Braut lahm ist? Und jemand sagt:
Ah, ein Bein ist kiirzer! Und ein anderer sagt: Ah, sie ist gut, gut ist sie. Du musst be-
zahlen, weil du zugeschaut hast, weil sie fiir dich getanzt hat* (Slawonien, Ivancan
1988, 163-164; auch: 163, 166); Vor dem Weggang der Hochzeitsgiste von der Seite des
Briutigams tanzen die Fahnentriger, der Brautfilhrer und die anderen, wihrend die
Hochzeitsgiste rufen: ,Die Braut ist lahm* ,Sie ist dumm®, ,Thre Knochel knirschen®,

* nach den Quellen, die in dieser Arbeit verwendet wurden, in Slawonien, Krajina, Zagorje,

Dalmatien.
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»Sie hat einen Mangel an der Ferse und an den Fingern“ (Podravske Sesvete, Kovacié
1981: 121); Der Braut wurde der Schuh ausgezogen, um die Lahmheit zu priifen: ,Da-
mals hat die Braut nicht getanzt. Sie haben sie beobachtet, ob sie lahm ist. Sie haben ihr
den Schuh ausgezogen® (Slawonien, IvaNCAN 1988: 167).

,Cajo, gospodin &aus vide: Sviraj za Lazu! Lazo gleda, a djever i mlada igraju. Kazu
Lazi: Ded vidi, da li je mlada Sepava? A necko kaZze: E, kracu ima jednu nogu! A drugi
kaze: E, dobra je, dobra je. Mora3 platit §to si gledo, jer je ona za tebe girala“ (IvaANCaN
1988: 163164, Takobe: 163, 166); pre odlaska mladoZenjinih svatova, zastavnik, dever i
drugi plesu sa mladom, a svatovi vic¢u: ,Mlada je Sepava“, ,Ne ma pameti“, ,Nekaj joj u
gleznje Skriplje®, ,Ima falingu na peti i prstima“ (Kovaci¢ 1981: 121); Mladu su i izu-
vali ne bi li proverili Sepavost: , U ono vrijeme nije mladenka plesala. Gledali su je li
mlada Sepava. Izuvali su je“ (IvaNCAN 1988: 167).

Die Vorstellung, die wir aus dieser ,, Ich-Aussage bekommen, unterscheidet sich von
der ersten. Die Volkskultur ist in diesen Aufzeichnungen dialogisch und engagiert
alle Anwesenden verbal und aktionell. Die Teilnahme der Hochzeitsgiste an den
Prifungen ist unmittelbar: Sie treten heran, betrachten sie, sie ziehen sogar ihren
Schuh aus und bertihren sie.

6.3. Der rituelle Tanz der Lahmbheitspriifung — das Antiverhalten

Es stellt sich die Frage, in welchem Maf der rituelle Tanz mit der Braut, der durch
die Lahmbheitsprufung motiviert ist, auch korperlich kodiert ist. Die Aufzeichnungen
in der dritten Person und die ,,Ich-Aussagen® weisen darauf hin, dass dieser Tanz in
ein rituelles Antiverhalten eingefiigt ist: er findet am zweiten Hochzeitstag statt, die
Rolle des Ausrufers (oder des Musikanten) ist ausgeprigt. Selbst die Kulturtriger
bezeichnen den Tanz als , witzig®.

Er versucht, ihren Schuh auszuziehen. Dann soll der Brautfithrer bezahlen. Und da-
nach ruft der Trauzeuge: ,Lass mich sehen, ob die Braut lahm ist!” Das ist ein Scherz!“
(Slawonien, IvanCaN 1988: 167).

,Proba, izuje ju. Onda djever ima platit. Onda kum zove: — ,Ajde da vidim je I’ mlada
Seplaval’ - To je $ala!“ (IvaANCAN 1988: 167).

6.4. Der Folkloretext — der korperliche Kode

Spuren der Lahmheitspriifung finden sich auch in der Folklore (das Lied wird auf
dem Riickweg von der Vermihlung gesungen):

»Da fliegen, da kommen die ersten Boten herbeigeeilt, / Bringt ihr uns eine gute Nach-
richt von der jungen Frau? / Ist alles gesund und frohlich bei der jungen Frau?/ Alles ist
gesund und frohlich bei der jungen Frau, / gebt uns unser Liebchen, damit sie mit uns
tanzt! Lass uns sehen: ob sie lahm oder verkriippelt ist: / Mach, Maria, ein paar Schritte,
winzig und fein! / Dich betrachtet die alte Mutter, auf den Fiflen stehend* (Gradiski
Brod, BocGisié 1874: 238); ,Oh, unser Brautfithrer, unser Stolz, holt uns unsere
Schwiegertochter heraus, / dass wir euren Schatz sehen konnen: / Ist sie lahm oder
eindugig? Oder ist sie taub? / Oder ist sie verkrippelt?“ (Lika, dparnuesuh 1986: 220).

»Eto lete, eto jezde mustulugdZije, / nosi I’ te nam dobar glasak od djevojcice? / Sve je
zdravo 1 veselo kod djevojlice? / Sve je zdravo i veselo kod djevojlice, / dajte nama na-
$u dragu u naSe kolo! / Da vidimo: il je hroma il je kljakava: / proseéi se drago Mare,
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sitno gizdavo! / Tebe gleda stara majka stojeé na nogd“ (BocisSic¢ 1874: 238); «Oj mjeBe-
pe, IUKO Halua, / M3BeJ[Ue CHAILY Hally, / Ja BUUMO Balay Bauly: / je iu poma, ai hio-
paBa? / Anu riyBa Ha iBa yBa? / Anu KibacTa o iBa npcra?» ([Iparnuesuh 1986: 220).

Diese Lieder werden nach der Riickkehr von der Vermihlung gesungen. In ihnen ist
ein ganzer Katalog korperlicher Mingel enthalten: verkriippelt, lahm, eindugig, taub.
Die Folkloretexte sprechen tiber die wahren rituell-korperlichen Priifungen. Aber da
es zu diesen Prifungen post festum, bzw. nach der Vermahlung kommt, werden sie
scherzhaft, parodistisch, wie ein verkehrtes Bild der tatsichlichen Prifungen be-
trachtet.

Wie sieht dann der Primirstatus der korperlichen Prifungen bei der Hochzeits-
feier aus: ist er ernsthaft, initial oder parodistisch? Das ist die Frage, die zu stellen ist,
aber in dieser Arbeit nicht beantwortet werden kann.

In allen oben genannten Prifungen der Braut kommt der korperliche Kode in der
semantischen Opposition vor: richtig/falsch (Mangel), was vielleicht die wichtigste
Bedeutungskomponente des korperlichen Kodes in rituellen Prifungen in der tradi-
tionellen Kultur darstellt.

7.1. Die unverheirateten Mianner und Frauen

Ethnographische Aufzeichnungen tber die unverheiratet Gebliebenen weisen auf den
Status des korperlichen Mangels als ein wichtiges Kriterium hin, das die Menschen in
Kategorien einteilt: diejenigen, die heiraten einerseits, und andererseits die unverhei-
ratet gebliebenen Manner und Frauen, die letztendlich nie vollig sozialisiert wurden.

Gegen die bekannte Regel in der traditionellen Kultur, nach der Rangfolge in der
Familie oder Genossenschaft zu heiraten, wurde nur dann verstofien, wenn es sich
um einen korperlichen Mangel handelte:

,Sie heiraten der Reihe nach ebenso wie die Briider, nur wenn eine verkriippelt ist,
kann sie nicht heiraten (Umgebung von Sinj, Dalmatien, Bocisi¢ 1874: 133); ,Das
kommt nur dann vor, wenn der, der an der Reihe ist zu heiraten, kdrperlich unfihig ist
oder eine chronische Krankheit hat.“ (LuZnica und Nisava, Siidd-Ostserbien Hukonuh
1910: 184)™,

,One se udaju po redu isto kao 3to se i braca Zene, veé da je koja sakata pa se ne moZe
udati“ (Bogisi¢ 1874: 133); «To camo GuBa, aKo je OHAj, KOME je el J1a ce KeHH, OTHO-
CHO yJiaje, TeJIeCHO HeCloco0aH MM Ma KakBy ctaiHy 6omnect» (Hukonuh 1910: 184).

7.2. Die unverheirateten Mianner und Frauen - 6stliche Quellen

Unser Quellenmaterial iber die unverheirateten jungen Frauen und jungen Minner
zeigt daneben auch den wichtigen Einfluss der sozialen Faktoren und zieht eine
Grenze zwischen dem stidslawischen Osten und Westen, mit umgekehrten Situatio-
nen. Die ostlichen Quellen zeigen eine soziale Situation des Mangels an jungen
Frauen auf, so dass sogar kleinere korperliche Mingel die Heirat der jungen Frau
nicht verhindern kénnen:

* Ibidem: Dalmatien, Zentralbosnien, Herzegowina, Montenegro, BoGiSi¢ 1874: 133; Becken
von Skopje, ®ununosuh 1939: 295.
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»Bei uns und iberhaupt im Siiden, bis zur griechischen Grenze, gibt es viel weniger
junge Frauen als Minner. Alle Jungfrauen heiraten, sogar die Eindugigen und Verkriip-
pelten, wihrend in jedem Dorf einige junge Manner unverheiratet bleiben® (Djevdjelija,
Mazedonien, Tanosuh 1927; 139); ,Es gibt keinen Fall, dass eine junge Frau unverhei-
ratet bleibt, nur diejenigen, die blind, taub, stumm, verkriippelt und geisteskrank sind,
heiraten nicht. Sogar diejenigen, die einen Mangel haben z.B. buckelig sind oder auf ei-
nem Bein lahm u.i. heiratet (Boljevac, Siid-Ostserbien, ['p6uti 1909: 144)”.

«Kop Hac yommite Ha jyry, o caMe I'puke IpaHHIle, JleBojaka je GpPOjHO Mame Off
Mmyuikapana. Ce ce fieBojKe, a u hopase u cakare, yjajy, 0K y CBAKOM CeJly OCTaHe
[0 HEKOJIMKO MOoMaKa HeoxeweHux » (Tanosuh 1927: 139); «Hema npumepa fa neBoj-
Ka OCTaHe Heyjara, caMo Ce He yjajy cierne, IiIyBe, HeMe, cakaTe W AyLIEBHO GOJIeCHe.

Yak ce yja u OHa KOja IMa IIOHEKY MaHy HIIp. aKO je rpbaBa WIH y jeJHY HOT'Yy poMa U
cinuHo» (I'pouh 1909: 144)

Die Grenzlinie, die das ,,6stliche® Areal bildet, verbindet also Mazedonien mit Sid-
und Ostserbien. Die soziale Situation wird als ,Mangel an jungen Frauen“ bezeich-
net.

Die Mingel, die die Heirat verhindern konnen, werden als ,eindugig, verkriippelt,
buckelig, lahm* bezeichnet. Es handelt sich also um korperliche Mingel. Aber Aus-
dricke wie ,sogar auch wenn sie schlecht wire“ betonen den Vorrang des sozialen
Kodes vor dem korperlichen. In den ethnographischen Aufzeichnungen aus Boljevac
wurde eine Wertdistinktion unter den korperlichen Miangeln festgelegt: ,,blind, taub,
stumm, verkriippelt und geisteskrank® gehdren zum korperlichen Tabu, das die Hei-
rat verhindert und die Mingel, die mit ,buckelig oder auf einem Bein lahm“ bezeich-
net werden, konnen das Tabu der Heirat einer mangelhaften jungen Frau zu Gunsten
des stirkeren sozialen Kodes verletzen.

7.3. Die unverheirateten Minner und Frauen - die westlichen Quellen

Gleichzeitig zeigen die westlichen Quellen eine umgekehrte Situation. Die soziale
Situation des ,Uberschusses® an jungen Frauen erlaubt hier eine Auswahl und so
wird das korperliche Kriterium bei der Trennung der Verheirateten von den Unver-
heirateten entscheidend:

,Es gibt nur wenige junge Minner, die unverheiratet geblieben sind, alle jungen Frauen
heiraten; nur die nicht, die aus keinem anstindigen Hause sind, oder die unsympathisch
sind, oder einen Mangel haben - so bleiben sie alte Jungfern (Prigorje, RoZ1¢ 1907:
239); ,Es gibt auch iltere unverheiratete Frauen, aber das sind nur diejenigen, die lahm
oder buckelig sind. Sie konnen schlecht und ungesund sein ... Jeder junge Mann ist ver-
heiratet; es gibt einige Blinde und Taubstumme, aber jeder kann heiraten, weil es viele
junge Frauen gibt (Lobor, KoTarski 1916: 52); ,Die jungen Frauen heiraten nicht, weil

* Die anderen Quellen aus Ost- und Siidserbien bestitigen diesen Zustand: ,Von den jungen
Frauen bleiben diejenigen unverheiratet, die einen vererbten Mangel haben: lahm, taub, geis-
teskrank, blind usw. sind. Die Buckeligen und die Hisslichsten bleiben selten unverheiratet®
(Homolje, MunocasiseBuh 1913: 133) («On meBojaka ocTajy HeyaaTe OOMYHO OHE, KOje MMa-
jy KakaB IPUPOJIHU HElocTaTaK: XpoMe, IIIyBe, Jiyae, ciene u T.4. Y rpbaBe na u Hajpy>KHH]je
IeBOjKE PETKO OCTajy HeyaaTe», MumocasmbeBuh 1913: 133); Auch in : Luznica und Nisava,
Hukonuh 1910: 185; Leskovacka Morava, Hophesuh 1958: 435; Tanosuh 1927: 133; Becken
von Skopje, Pununosuh 1939: 425.
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ithr Korper nicht intakt ist, sie irgendeinen Fehler haben und verkriippelt: lahm, bucke-
lig, eindugig, asthmatisch sind ... (eine junge Frau) hat nicht geheiratet, weil sie klein
und buckelig war, und eine andere war schwach und niemand wollte sie“ (Cakovac,
Bozi¢evié 1906: 106).”

»Malo je de¢kov ki se ne bi Zen’ili ... Zati skeri se cure otijdu zamuZa; samo ke nisu iz
postene iZe, ali ke su mrske ali ke imaju kakvu falingu — te ostanedu stare parte” (Rozié
1907: 239); ,,Ima i djevojaka starih neudatih, a to su samo one, koje su Sepave, pukljave
ili drukdije uvijek ,betegljive’. Ove znaju biti hude, ,kujaste’ ... Svaki je decko oZenjen;
ima ih nekoliko slijepih i gluhonijemih, ali se svaki moZe oZeniti, djevojaka je mnogo“
(KoTarskr 1916: 52); ,,Cure se ne udajedu, jer nisu za ni§, nisu sputne u telu, imadu ka-
kovu falingu da su nakazne: Sepave, nedusljive, zgurene, ¢orave ... (Jedna devojka) ni se
udala zato, ¢a je mala i zgurena, a 1 druga¢ je nejaka, pak ju nigdor ne ¢e“ (Boziéevié
1906: 106).

Die Linie, die das westliche Areal eingrenzt, verbindet Slawonien, Zagorje und Bos-
nien. In diesem Areal wird die soziale Situation als ,,Uberschuss“ an jungen Frauen
bezeichnet. Die Mingel, die die Heirat verhindern konnten, werden mit ,,mangelhaft,
lahm, schlecht, krank, asthmatisch, buckelig oder einiugig® bezeichnet. Hier sehen
wir, dass es sich hauptsichlich um korperliche Mangel handelt.

8. Die dimonische Seite des ,Mangels“

Zahlreiche Aufzeichnungen beschreiben die Verbannung und Isolation eines Men-
schen, ,,der mangelhaft® ist, aus fast allen wichtigen Ritualen der Gemeinde, weil man
glaubte, das er/sie nur Ungliick bringen kann”.

In der Welt der traditionellen Kultur hat der korperliche Kode, wie auch alles an-
dere, seine mythische Bedeutung und eine rituelle Funktion. RapENkOVIC™ ist der

*Vgl.: ,In Kralje gibt es keinen jungen Mann, der nicht heiratet, aber man kann einige junge
Frauen finden, die nicht heirateten. Und sie heirateten nicht, weil sie verkriippelt oder hass-
lich sind, und niemand will sie“ (Kralje, KLari¢ 1901: 261) (,,U Kralja nema momaka, koji se
ne Zene, a nade se po dikoja cura, koja se ne uda. A ne uda se zbog toga, 3to je kljasta, ili sa-
kata, ili ruzZna, pa je ne ée niko“, Krari¢ 1901: 261); auch in Varos, Lukié 1921: 131; Otok,
LovreTiC 1897: 320; Visocka nahija, ®ununosuh 1949: 80.

7 Vgl.: ,Mit einem gekennzeichneten Mann mache dich nicht auf den Weg, sei weder sein
Freund noch sein Geselle. Dem Volksglauben nach ist es schlecht, einen gekennzeichneten
Mann zum Trauzeugen, Brautfiihrer, ,sperznjak’ zu nehmen, dieser sollte auch nicht am Tag
des Ignatius reisen, es ist nicht gut, dass er ,Koledar’, ,Survakar’, ,Rinac’, ,Kaiser der Wein-
rebe’ ist; wenn es sich um eine Frau handelt — ist es nicht ratsam, dass sie Lazarica, Patin, sva-
ha u.i. ist. Ein solcher Mann kann kein ,Kuker’, ,KaluSarin’, Dorfhirte sein. Es ist nicht gut,
das ein solcher Pfarrer wird, wenn es sich um eine Frau handelt, kann sie keine Hebamme
werden“ (MapuHoB: 231-232; das Zitat iibernommen aus: Tapuunzos 1995: 14); ebenso die
bulgarische Aufzeichnung iiber einen Mann, der nie ein Koledar war («C oGenexeHnM doBe-
KoM He kKpehu Ha nyT, He OuBaj Apyr, HE opTak. ObenexkeH YOBEK, MpeMa HapOJHOj BepH,
somre je ga 6yae KyM, ieBep, ,CHepKHIK HHje 700po HU fa noiasu 3a MrmaTosaaH, HUje 0-
6po na Oyae Kosenap, cypBakap, ,puHad’, ap Jjio3e; ako je keHa — Hije fo6po fa Oyae na3a-
pua, KyMHIa, cBaxa M TOMe CIIMYHO. TakaB YOBEK HE MOXKe MOCTaTH KyKep, KalyllapyH,
ceocku rosefap. Takas yoBek HHje JOOpo fa Oyje IOII, aKo je KeHa He MOXe IocraTu Oa-
6una». [apanzos 1995: 14).

* RADENKOVIE 1996: 9-45
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Ansicht, dass der Korper in magisch-religiésen Texten als Mafy des Kosmos bei der
Entstehung des Weltmodells verstanden wird; somit werden einzelne korperliche
Kennzeichen durch mythische Inhalte dargestellt. Auf diese Weise kann man iiber die
mythische Bedeutung der korperlichen Mingel und ,,Zeichen“ nachdenken.

Einige Volksglaubensvorstellungen bewahren die Deutung vom ,,gekennzeichne-
ten“ Korper als gottlichem Zeichen und als Warnung, dass man diesen Menschen
meiden sollte: Genauso werden als Ungliick stiftend auch Personen geschen, die mit
einem Mangel, z.B. verstimmelt oder eindugig, geboren sind. Deshalb sagt man:

»Hat dich Gott gekennzeichnet, dann reicht das schon“ (Herzegowina, Muhesuh 1952:
247)”.

«Je 1 Tebe camo GOTr 3a6HIbEXKHO, TocTa je Buie» (Muhesuh 1952: 247).

Eine Konsequenz dessen ist die Auffassung des korperlichen Mangels als diamoni-
scher Kraft:

»Was soll ich zum Teufel mit ihr; wenn sie entstellt ist, dann ist sie auch verfiihrerisch,
wie sollte ich mit ihr leben kénnen?“ (Sudnjevo und Cakovac, Bozi€evi¢ 1906: 106).
,Ca ée mi vrag nakazni; ki je nakazan, taj je i napasan, pa kako bi s njom Zivil?“ (BoZI-
Cevi¢ 1906: 106).

Die Dimonisierung des korperlichen Mangels kann man an der Gestalt der slawi-
schen mythischen Wesen erkennen, da sie immer mit einem kérperlichen Mangel wie
z.B. Lahmheit behaftet sind™.

Der korperliche Mangel wurde immer mit einer ganzen Reihe von Bedeutungen
verbunden: Stinde — Bestrafung — seelische Unreinheit — das Damonische.
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