,Gott“ im siidslawischen Volkslied

PerrA HimMsTEDT-VAID (Berlin)

Kursorischer Uberblick iiber Gott im siidslawischen Volkslied

Gott im stdslawischen Volkslied lasst sich zwei Themenkomplexen zuordnen: einer-
seits Lieder, in denen es um das Wohl der christlichen Gemeinschaft geht, und ande-
rerseits Lieder, in denen Gott das Leben einzelner Menschen bestimmt oder in ihr
Leben eingreift. Im Folgenden sollen exemplarisch die Themen mit jeweils einem
Hinweis auf ein dazugehdriges Lied vorgestellt werden:

Gott und die christliche Gemeinschaft werden in folgenden Liedmotiven darge-
stellt': Gott als Anfithrer und Beschiitzer der christlichen Gemeinde, dargestellt als
Hiiter einer Schaftherde’; Menschen iiberleben in einer Notlage durch den Glauben,
hierzu zihlt die Rettung Schiffbriichiger durch Gott und den HI. Nikolaus’, die
Uberwindung des Wasser hiitenden Drachen durch den HI. Georg in Vertrauen auf
Gott*, nimlich die Abkehr vom Heidentum zum Christentum.

Gott straft in den Liedern den religiosen Hochmut: Weil die Bulgaren sich hoch-
miutig zeigen und vom christlichen Glauben abgefallen sind, die Kirchen entheiligen,
indem sie ihre Pferde in die Kirche treiben, tiberlasst Gott das Land der Bulgaren den
Tiirken’. Dann wiederum hilft er den Christen im Kampf gegen die Tiirken, die Kir-
chen und Kldster verwiisten, mit Hilfe von Naturgewalten oder Naturwundern® —
beispielsweise mit Blitz und Donner, dem Stillstand der Sonne, dem Erheben der
Berge oder durch Nebel zum Flichen. Auch wird ein Fluss zum Austrocknen ge-
bracht und Wasser beginnt aus einem Stein zu flielen. Die in der Osmanenherrschaft
drohende Islamisierung durch Zwangsheirat oder Zwangskonvertierung wendet Gott
durch Wunder ab: Die gesamte Sippe tritt zum Islam tber, nur ein Madchen verwei-
gert sich der Konvertierung. Als die Mutter es iiberreden will, antwortet das Mad-
chen, es will keine Tiirkin werden, sondern Serbin bleiben’.

Des Weiteren wird das Paradies Gottes dargestellt, hierzu zihlen auch Lieder von
Gott und seinen Engeln, die die himmelspolizeiliche Begleitmannschaft darstellen
und die Seelen der Verstorbenen ins Paradies bringen. Diese werden dann auf der
Seelenwaage gewogen und entweder Gott und dem Teufel zugesprochen®.

1 Die Quellenangaben sind nicht vollstindig, sondern stehen nur exemplarisch fiir die zahl-
reichen Liedvarianten, die im Motiv-Index der siidslawischen Volkslieder von Branislav
Krstié (1984) verzeichnet sind.

2 Tocnops oBuaps [Der Herr als Hirte], StoiN [Sr.B] 102.

3 UYypoto na cBetn Hukona [Das Wunder des heiligen Nikolaus], IL1Ev 7.

4 Cseru Bopbuje un beBojka kpaesa [Der heilige Georg und die Konigstochter], Vuk V
249.

5 TIlpenckaszanue 3a majgaHeTo Ha Bbarapckoto mapcrBo [Die Prophezeiung vom Fall des
Bulgarischen Reiches], Stoin [TR.] 89.

6 Turci pod Be¢om [Die Turken vor Wien], MH IX 3.

Cpncka hesojka Tpha y Bjepu [Serbisches Miadchen fest im Glauben], BEcovi¢ N. 38.

8 Obhne Titel, Dozon 15.

~
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Einfluss aus der Bibel — hier die alttestamentarische Geschichte von Isaaks Opfe-
rung (1. Mosg 22,1-19) — ist zu erkennen in Liedern, in denen Gott die Treue der
Glaubigen priift, indem er einen Sohn als Opfer am Georgstag fordert. Der Sohn je-
doch bleibt verschont, es wird ein Lamm geopfert’.

Gott und der einzelne Mensch werden in folgenden Liedmotiven dargestellt: Gott
hilft den Liebenden: ein Bruder sperrt seine Schwester in einen Turm, um die Liebe
zwischen ihr und einem unpassenden Partner zu verhindern. Gott bringt den Turm
durch Wind zum Einsturz und rettet das Midchen™. Gott verwandelt einen Mann in
einen Vogel, damit er zu seiner Geliebten fliegen kann'. Dagegen bestraft Gott
Hajduken, die Frauen vergewaltigen, da diese — im patriarchalen Blickwinkel - ihre
Ehre verloren haben und nun nicht mehr heiraten kénnen”. Gott gibt die Stimme
oder das Augenlicht zuriick", damit ein Heiratspartner gefunden werden kann. Und
er erweckt den bei der Hochzeit verstorbenen Brautigam oder die tote Braut wieder
zum Leben'. Nach threm Tod verwandelt Gott Liebende in Biume.

Gott erfiillt Kinderwunsch®, oft kombiniert mit dem Motiv der wunderbaren
Empfingnis durch das Riechen an einer Blume oder Basilikum. Er erschafft Schwes-
tern einen Bruder, indem er eine Puppe zum Leben erweckt'. Weiterhin erweckt
Gott den toten Bruder, damit er seine in die Fremde verheiratete Schwester heimho-
len kann (Lenorenmotiv)"”. Doch nicht immer wird Gott im Lied als iibermichtig
dargestellt, denn die Totenklage einer Mutter um ihren verstorbenen Sohn ist stirker
als Gott: Der Sohn wird durch die klagende Mutter wieder zum Leben erweckt, da-
mit sie erkennen kann, dass ithre Trinen die Totenruhe ihres Sohnes storen'®.

Gott verwandelt die ihren verletzten Bruder suchende Schwester in einen Ku-
ckuck” - noch heute hért man die Schwester im Friihling nach ihrem Bruder rufen -
und bestraft eine inzestudse Beziehung zwischen Bruder und Schwester™.

Gott bestraft die fehlende Achtung gegeniiber den Eltern, er versteinert undank-
bare S6hne”. Er bestraft ebenso fehlende Respektlosigkeit gegentiber dem Tauf- und
Hochzeitspaten®. Der Kum geniefit bei der Familie das grofite Ansehen. Im Banat
heifit es: Bog, pa kum ,Gott, dann der Kum*.

9 AspamoBa xeprBa [Abrahams Opfer], MiLapiNovcr 29.

10 [jeojka Bora gomonuia [Das Midchen betete zu Gott], B.Vira 1903, Nr.13 1 14, S. 258.

11 CrosiHps npeBbpHATH Ha opJe [Stojan verwandelt in einen Adler], ANG-Vaxk (b) 55.

12 Zlo zivio, gore poginuo [Schlecht gelebt, noch schlechter umgekommen], MH V 47.

13 Crana [Stana], IL1EV 291.

14 Tocmopb KpBCTHHK'D Ha cBajj6aTa Ha cBerels [1aBis [Gott als Trauzeuge auf der Hochzeit
des Heiligen Paulus], IL1EV 99.

15 Zenidba guje 3arovite [Die Hochzeit der gescheckten Schlange], MH 1 34.

16 Seke braca Zeljne [Zwei Schwestern wiinschen einen Bruder], Koro VIII 3.

17 Mwbprass 6pars [Der tote Bruder], ANc-Vak [b] 67.

18 Zalost za sinom [Trauer um den Sohn], MH I 26.

19 4ua Kykasuna [Jana Kuckuck], MiLapiNovcr 19.

20 Ohne Titel, VErkOVIC 15.

21 Heo6naronapuu cud [Der undankbare Sohn], Vuk I 204.

22 Tlon Lpuoropan n Byk Konpusuia [Der montenegrinische Pope und Vuk Koprivica], Vuk
1V 3.
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Gott sorgt fiir die Armen: er gewihrt einem armen Bauern einen Ochsen. Beim
Pfligen findet dieser einen Schatz und kann dank des Geldsegens seine Verwandten
zu Ostern einladen”. Ebenso hilft Gott, dass der Mensch Feiertage einhalten und fei-
ern kann wie beispielsweise das Hauspatronenfest, die Slavafeier bei den Serben™.
Gott gibt Regen und erhért die Fruchtbarkeitsbitte”. In den Volksliedern stellt Gott
die hochste Instanz dar, er ist Herr iiber Leben und Tod?.

Die Darstellung Gottes im siidslawischen Volkslied beschrinkt sich auf vermutlich
synkretistische Lieder, in denen die Einordnung Gottes nicht eindeutig christlich ist,
sondern tberlegt werden soll, ob es sich bei dem im Lied dargestellten Gott nicht
eher um einen antiken Totengott oder ein okkultes Wesen handelt.

Vorchristlicher Glaube und Christianisierung

Die Religion der Slawen vor der Christianisierung — und ein moglicher Glaube an
eine hohere Gottheit — ist heute nur noch durch schriftliche Zeugnisse zu ermitteln,
die alle aus nachchristlicher Zeit stammen und deren Aussagen tber die slawische
Gotterwelt kritisch zu bewerten sind. Fir die Sudslawen sind die Angaben des Pro-
KOPIUS VON CAESAREA aus De bello Gothico 111, 14 wichtig:

»Sie glaubten, dass ein Gott, der Schopfer des Blitzes, er allein Herrscher tiber
alle sei, und sie opfern thm Rinder und allerlei Heiliges. [...] Sie verehren auch
Flusse und Nymphen und andere Gottheiten und opfern auch ihnen allen,
aber ihre Weissagungen stellen sie bei diesen Opfern an“ (PROKOPIUS zitiert
nach BRUCKNER 1926: 2).

REITER (1973: 168) betont, dass in Bezug auf die Beschreibung der altslawischen
Gotter, der Nennung von Menschenopfern, goldverzierten Gotterbildern und reich
geschmiickten Tempeln die geistige Haltung eines christlichen Schreibers aus dem
Mittelalter beriicksichtigt werden muss: die alten Slawengdtter konnten den Chro-
nisten nur noch aus friheren Quellen bekannt sein, deshalb diente ihre Beschreibung
dazu, das Christentum gegeniiber den nichtchristlichen Religionen ins positive Licht
zu stellen. Sicher ist, dass die slawische Religion eine den Bedurfnissen von Acker-
bauern angepasste Naturreligion war, in der Quellen, Gewisser, heilige Haine und
heilige Baume verehrt wurden. Auch wenn Prokopius auf einen slawischen Donner-
gott anspielt und auch bei anderen Geschichtsschreibern hohere Gotter erwihnt
werden, kann man nur sicher sein, dass die Stidslawen vor ihrer Christianisierung ei-
nen vielfaltigen Damonenglauben hatten:

,Fur die Stidslawen fehlen uns solche Zeugnisse beztglich hoherer Gottheiten
vollstindig, und alle bisherigen Versuche, solche durch Vergleichung zu re-
konstruieren, haben bisher kein greifbares Ergebnis gezeitigt. Wenn wir den

23 Ha Gepens 60rs nomara [Gott hilft dem Armen], ANG-Vaxk [b] 61.

24 Ko kpcHO nMe ciasu, oHOM u moMaxke [Wer das Hauspatronenfest feiert, dem wird gehol-
fen], Vuk II 20.

25 Peperuda Boga moli [Schmetterling bittet Gott], ANG-Vaxk [L] 308.

26 Cawmu ce T'ocmor notpynu [Gott selbst machte sich an die Arbeit], SToi~ [Sr.B.] 108.
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sicheren Boden der Tatsachen nicht verlassen wollen, so werden wir also an-
nehmen missen, dafl die Stidslawen vor ihrer Christianisierung noch auf der
Stufe des Dimonenglaubens standen. Hierzu stimmt auch der ilteste schriftli-
che Beleg, den wir beziglich der Religion der Stdslaven haben: ,Sie verehren
Flisse und Nymphen und andere dhnliche Gottheiten (SCHNEEWETS 1961: 4).

Reste des fritheren Dimonenglaubens lassen sich heute noch im Volksglauben der
Stdslawen finden, beispielsweise im Glauben an die Schicksalsfrauen oder an Krank-
heitsdimonen, die in weiblicher Gestalt die Menschen befallen und mittels Beschwo-
rung und Zauberspriichen wieder dorthin geschickt werden, wo sie hergekommen
sind.”

Im Zuge und nach der Christianisierung begann im Wirkkreis der christlich-or-
thoxen Kirche eine lebendige Wechselbeziehung zwischen christlicher Hochkultur
und tberlieferter Volkskultur, die WierTz/PETZOLT (1997: 74) mit den Begriffen
»Assimilation® und ,Suppression® umschreiben. Eine Assimilation volkstimlicher
Glaubensvorstellungen ist moglich gewesen, weil sich das Selbstverstindnis der Kir-
che innerhalb des Horizonts der alten antiken Religionen bewegte:

»Der Glaube an die Existenz von guten und bosen Geistern, an Menschen, die
aufgrund ihres vorbildlichen Lebens einer besonderen Verehrung wiirdig wa-
ren, an heilbringende Gegenstinde, an heilige Orte und heilige Zeiten war aus
der alttestamentarischen Offenbarung und aus der Antike vorgegeben und
— mit neuem, christlichem Inhalt gefiillt — lingst Allgemeingut der christlichen
Hochkultur geworden. Alle Vorstellungen der Volkskultur, die sich in diesen
Rahmen einordnen lielen, konnten christlich gedeutet (interpretatio christi-
ana) und damit ohne Schwierigkeit erhalten oder zumindest geduldet werden®
(WierTz/PETZOLT 1997: 75).

Einge vorchristliche Vorstellungen verbanden sich im Laufe der Zeit mit dhnlichen
christlichen Ideen und Vorstellungen:

»So verband sich der Glaube an heilbringe und unheilbringende Geister mit
dem christlichen Glauben an Engel und Teufel, aber auch mit den christlichen
Heiligengestalten und lebte in deren Legenden wieder auf. Der Toten- und
der Ahnenkult verband sich mit dem Glauben an das Fortleben der Seele und
das gottliche Gericht. Die Feste des Jahres, die mit dem Wechsel der
Jahreszeiten, mit Aussaat und Ernte zusammenhingen, verbanden sich mit den
Gedachtnistagen der Heiligen oder zogen diese auch an sich. Andere Vorstel-
lungen im Zusammenhang mit Geburt, Hochzeit und Tod verbanden sich mit
dem Vollzug der Sakramente der Taufe und der Ehe und mit dem christlichen
Begribnis. Sie fanden sozusagen einen neuen ,Ort’, der sie zu legitimieren
schien® (ebd.: 75-76).

Elemente des Volksglaubens, die mit dem christlichen Glauben unvereinbar schienen,
wurden von der Kirche entschieden bekimpft. Die Suppression erfolgte somit bei
zahlreichen Elementen des Volksglaubens und des Volksbrauchtums. Der Kampf ge-

27 Siehe ausfithrlich zum Volksglauben der Siidslawen HimsTEDT-VAID 2014.
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gen vorchristliche Glaubensvorstellungen ist in vielen Predigten, kirchlichen Syno-
dalentscheidungen und zahlreichen ausdrucksvollen Wandmalereien, die die Holle
und das Jiingste Gericht darstellen, in der Kirche belegt.

Da sich der Volksglaube aber in personlichen Bereichen vollzog, die fir die Kir-
che unzuganglich waren, hielt er sich trotz Verbots. Gerade in Bereichen wie Wechsel
der Jahreszeiten, bei Aussaat und Ernte, bei schidigenden Witterungseinfliissen und
Familienereignissen blieb die vorchristliche Volkskultur lebendig, weil die christliche
Kirche der Volkskultur kein ,gleichwertiges“ Brauchtum als Ersatz anzubieten hatte
(ebd.: 76). Und die nichtchristliche Magie war in Bulgarien trotz ihrer Bekdmpfung
seitens der Kirche nicht nur auf den privaten Bereich beschrinkt, sonder wurde sogar
auch in der Kirche angewendet:

,Sie (die Magie) kommt in kirchlichen Zeremonien zum Vorschein, die oft
durch Gebete zum Herrgott, Jesus Christus, oder der Gottesmutter iiberdeckt
wurden. Die niedere Geistlichkeit war oft nicht in der Lage, christlichen Kult
von nichtchristlicher Magie zu unterscheiden. Ihre Kriterien richteten sich nur
nach dem Vorhanden- und Nichtvorhandensein kirchlicher Namen im be-
treffenden Text. Solche Zaubervorginge sind z.B. das Spucken, das Hauchen,
der Befehl an den Geist des Unglaubens, den Teufel, der aus dem neugebore-
nen Kind wihrend der Taufe vertrieben wird“ (VAKARELSKI 1969: 224).

Welches Bild von Gott spiegelt sich in der Volksdichtung der Siidslawen wider?

Die Gottesvorstellung im Volksglauben der Siidslawen enthilt zwar wesentliche
Zuge der christlichen Theologie wie den Glauben an die Allmacht, die Allwissenheit
und die Gerechtigkeit Gottes. Sie spiegelt jedoch auch die Heimatverbundenheit des
Volkes wider: so werden die kirchlich-theologischen Anschauungen ins Diesseits, auf
die Erde verlegt und in sehr irdischer Weise anschaulich dargestellt.

»Der ganze Himmel mitsamt dem Herrgott wird auf die Erde verlegt, Gott
selber wird als ein alter, weiflbartiger ,himmlischer Hausherr geschildert, der
zu Fuf} Gber die Erde wandert und an den Hiusern bulgarischer Bauern an-
klopft und einkehrt, um sich in ithrem Familienkreis zu freuen oder um mit ir-
gendeinem jungen rechthaberischen Burschen einen Wortstreit zu fithren®
(STADTMULLER 1942: 37).

Die Vorstellung Gottes als alten, mit einem schlichten Gewand bekleideten Mann mit
weiflem Bart ist laut VAKARELSKI (1969: 227) durch die Ikonenmalerei geformt wor-
den. Er charakterisiert die volkstimliche Gottesvorstellung folgendermafien:

LEr ist allmichtig, allwissend, sorgt sich um jeden Wurm auf der Erde, er ist
der Weltschopfer, von grofiter Gerechtigkeit, selbst wenn er jemanden ein
Leid zufiigt. Er befindet sich im Himmel, im Paradies. Von dort ,sieht er al-
les®, ,nichts ist vor ihm verborgen [...] Nach apokryphen Legenden steht er in
einigen Fillen mit dem Teufel im Wettstreit (ebd.).”

28 Zum Wettstreit zwischen Gott und dem Teufel bei der Schopfung der Welt siehe SCHUBERT
(2004): ,,Der Teufel als Demiurg — in siidosteuropiischen Volksmirchen®.
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In den serbischen mythologischen Liedern sind laut des Srpski mitoloskib recnik Spu-
ren von einem alten Glauben an einen hochsten Gott, der iiber den Himmel und die
Gestirne herrscht und Vater der Sonne ist, vorhanden.

,In der Volkstradition sind Spuren bewahrt von einem Glauben an einen
hochsten Gott aus der alten Religion, der einst auf der Erde gelebt hat, als es
noch eine bessere und gerechtere Welt gab, und jetzt im Himmel lebt. Dem
Volksglauben zufolge zog Gott in den Himmel, als die Menschen begannen,
die Gottheiten zu verfluchen. [...] In den Volksliedern wird der Himmelsgott
als Himmelszar bezeichnet, der die Sonne, seinen Sohn, verheiratet. In einem
Lied, das von der Hochzeit des Mondes erzahlt, gibt die Braut, die Gaben
verteilend, Gott die himmlische Hohe und dem HI. Ilias Blitz und Donner.
Dieser oberste Himmelsgott, der iiber den oberen, groflen Himmel herrscht,
unterscheidet sich von Perun, der Personifikation eines turbulenten, atmo-
sphirischen Himmels, dessen Funktionen auf den HI. Ilias tibertragen wur-
den® (Srpski mitoloskih recnik: ,Bog“ [Gott], S. 26).”

Neben Bog und Gospod ,Herrgott“ nennen die Bulgaren Gott auch djado gospod
»Grofivater Herrgott“ (VAKARELSKI 1969: 227). Das slawische Wort Gospods ,Gott,
Herrgott“ enthalt als Erstglied germano-balto-slawisch gast ,Grund, Boden, Feld;
Flur(-stiick), (Grund-)Besitz“. Somit ist Gospods laut Schiitz der Gebieter tiber die
Menschen ernihrende Flur (Boden, Grund) (Scutrz 1989: 120).

Das Wort bog ist ein urslawisches Wort, altbulg. bogs, und wird von idg. bhag-
hergeleitet wird. Die Grundbedeutung des Altpersischen baga und Altindischen
bhaga ist ,Glick” oder ,Erfolg” (TokaREV 1976: 276). SCHUBERT (1988: 721) weist
auf den logischen Zusammenhang zwischen "bogs mit der Bedeutung 1. ,Los, Schick-
sal“ und 2. ,Gott“ sowie *svbozvje ,Getreide” und *bogarv ,reich, von Glick be-
dacht“ hin. Die konkreten Lebensumstinde der alten Slawen mit der Landwirtschaft
als Existenzgrundlage bilden den Ausgangspunkt ihrer Betrachtung:

»Aus zahlreichen archaischen Briuchen der Slaven, die sich auf den Getreide-
anbau und die Ernte beziehen, ist zu ersehen, dass das Schicksal bzw. Gliick
und Unglick konkret mit Gedeih und Verderb der Getreideernte verkntipft
waren. [...] Dieses Schicksal lag in den Hinden der Gottheiten, die nach eige-
nem Gutdiinken dem Menschen anteilmifig oder als Los zuteilten; vgl. hierzu
u.a. russ. dolja, ndel, ucasto ,\Los, Schicksal‘. Demzufolge signalisierte urslav.
*bogws 1. ,Los, Anteil und 2. ,die Gottheit als Loszuteiler* (SCHUBERT 1988:
721-722).

29 [¥Y HapojHOj TpajMIMju cauyBaHU Cy TParoBH BEpOBamba y BPXOBHOT HeGECKOr Gora crape pe-
JIATHje KOj! je HeKaja XKUBEeO Ha 3eMIbH, JIOK je jOIII CBET OOJbU U MOIITEHHjH, a Cafia KUBU HA
HeOy. ITo HapoHOM BepoBamy, OTKAJl je Hapoj NouYeo fia ncyje 603KaHcTBa, 60T ce Mpecesno
Ha He6o. [...] Y HapogHOM IlecMaMa CIioMHEbe ce Gor Heba Kao nap HeGecku Koju skenn CyH-
Iie, CBOT cHHA. Y IlecMH Koja roBopu 0 MeceueBIM cBaTOBHMA, HeBecTa, Aesehu napose, 60ry
naje HeOecke BHCUHE, a cB. Vnuju Mmyme u rpomoBe. OBaj BpXOBHU HeOecKu 00T, KOjeM IpH-
majia ropme, cjajuo He6o, pasnukyje ce off IlepyHna, nepconucgukanumje 6ypHor, aTMochepckor
Heba, unje cy pyHKIMje npecene Ha cB. Wujy. |
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Der Begriff Bog steht bei den Bulgaren nach VAkaARELSKI (1969: 227) in volliger Ab-
hiangigkeit von der Bibel, und zwar dem Alten und Neuen Testament. Die Gottesvor-
stellung ist somit durch die Bibel und die Ikonenmalerei geprigt worden. Branislav
Krst1¢ hingegen erkennt nach der Auswertung von Volksliedern in Gott ein okkul-
tes Wesen, das mit dem christlichen Gott keine gemeinsamen Zuge mehr hat.

»Es stellt sich die Frage, ob wir sie daher zu den okkulten Wesen zahlen kon-
nen. Bevor wir diese Frage beantworten, missen wir bedenken, dass in den
Volksliedern der Glaube an Gott nicht identisch ist mit dem Glauben an den
christlichen Gott. Gott vollbringt in ihnen verschiedene Wunder, welche
zweifellos okkulten Charakters sind, und daher haben sie eher eine Auswir-
kung als dass man sie mit dem reinen Glauben in Verbindung bringt“ (KrsTIé
1936: 65, Ubersetzung P.H.-V.).”

In einigen stidslawischen Volksliedern vollbringt Gott verschiedene Wunder oder
Handlungen, die zweifellos einen okkulten Charakter haben.

Was ist Gott? Christlicher Gott, antiker Totengott oder okkultes Wesen?

Als Einstieg in die Darstellung der vermutlich synkretistischen Lieder mochte ich die
folgende kroatische Bitte zitieren, die in wenigen Worten den Synkretismus von
christlichem Glauben und Volksglauben im siidslawischen Volkslied ausdriickt, denn
die Singerin wendet sich an Christus oder Gott, um Schutz vor Dimonen wie die
Vila oder Hexen zu erbeten:

Japetac® Bozji ... Japetac Gottes ...
Stiti mene §titom svojim, Schiitze mich mit deinem Schutz,
Da se ne bih bojala Dass ich mich nicht firchten muss vor

32

Vile, vistice, grija smrtnog ...”> Vilen, Hexen, Todessiinde ...

Gott prasentiert sich in den stidslawischen Volksliedern — gemiff den Worten Hiobs
»Der HERR hat’s gegeben, der Herr hat’s genommen® (Hros 1, 21) — als Herr tber
Leben und Tod. Gott schenkt Leben und nimmt es wieder. In den folgenden stdsla-
wischen Volksliedern sendet Gott den Tod in Form der Pest aus, er schickt seine En-
gel aus, um die Seelen der Verstorbenen in den Himmel zu holen. Er nimmt einem
Midchen auf Bitten einer Schlange das Leben, verwandelt ein Midchen in einen
Baum oder gewihrt einem Hajduken eine Liebesnacht, die dramatische Konsequen-
zen haben wird. Und Gott selbst wird als ,,alter Blutvergiefler dargestellt.

Ein im sudslawischen Raum weit verbreitetes Motiv ist das der gottlichen Figuren,
also Gott oder Petrus, die in den Wolken eine Burg aus toten Menschen bauen. Den

30 [ITurame je ga 1 UX cTOra MoxKeMo y6pojatu y okyiaTHa 6uha. [Ipe Hero mTo Ha OBO IU-
Tamke OfrOBOPMMO, MOpPaMO MMaTH Ha yMy fia Y HapOJHHM IlecMama IojaMm o Oory Huje
uieHTH4YaH ca mojMoM o xpuimmhanckoM bory. ¥ muma Gor Bpiiu pa3Ha uyja 4UHju je
OKYJITHH KapaKTep HECYMIbHB, T€ Cy BUIIE HOCIeIUIla HETO YACTE Bepe. ]

31 Nach Setka ist der Namen Japetac eine Bezeichnung fiir Jesus: Japetac < (Ki)-jabet-ac < lat.
qui habitat (SETkA 1970: 252).

32 SeTkA 1970: 252

ZfB, 50 (2014) 2



184 PETRA HIMSTEDT-VAID

Ausgangspunkt fir dieses Motiv — und wohl zugleich den Beginn der Motivkette —
bildet das makedonisch-westbulgarische Lied ,,CamoBuikco asuzgame” [Der Samo-
vilen-Bau] (Mirapinovcr 3, Vers 1-9) mit der Vila / Samovila, einer Art Fee, als
Haupthandlungstragerin:

I'pags rpaguna CamoBuia Eine Stadt erbaute sich die Samovila
Hu Ha He6O, HU Ha 3eMH, Weder im Himmel noch auf der Erde,
Tyky Taka nmogs o6Jaka; Sie baute hier unter den Wolken;

Ilo aupensu mMu paemne Als Pfihle reihte sie auf

’Ce 10yHaIU OTOUPaHH. Ausgesuchte Junglinge.

Ilo mapmanu mMu ppere Als Stibe am Fenster reihte sie auf
’Ce 1€ BOWIKH OTOUpaHHU; Ausgesuchte Madchen;

Ilo nenmxepu Mu pperre Als Fenster reihte sie auf

’Ce euynHa OTOUpPaHU. Ausgesuchte Kinder.

Das Motiv ist vermutlich aus der griechischen Volksdichtung tibernommen, in der
Charos / Charon, der Gott des Todes und die Personifikation des Todes zugleich, als
Baumaterial fiir einen Turm oder Zelt tote Menschen verwendet: ,Da heiflt es, dass er
Junglinge als Dielen, Greise als Fundament einsetzt und kleine Kinder auf des Tur-
mes Zinnen. Oder als Zeltstangen nimmt er Heldenarme, als Zelttaue Miadchenzopfe
und als Stangenknaufe Kinderkopfe® (DieTERICH 1902: 274). Charos erscheint in den
neugriechischen Liedern als die Verkdrperung des Todes und der Unterwelt und ent-
reifit im Auftrage Gottes den Menschen ihre Seele. Antik-heidnische Vorstellungen
wurden hier mit christlichen Glaubensgrundsitzen verschmolzen: Als Sendbote des
christlichen Gottes ist Charos zugleich selbst Gott des Todes (DETER-GROHMANN
1968: 70). Den Turm aus den Gliedern der Verstorbenen erbaut er, um die Vorginge
im Hades besser iberwachen zu kénnen.

Dem Charos kam es in den Sinn, sich einen Thurm zu bauen:
Die Alten nimmt als Fundament, als Eckstein’ er die Jungen,
Die kleinen Kindlein wihlt er sich zu Phosten fiir die Fenster.”

Den Garten des Hades hat er entsprechend angelegt: Junge Madchen stellen Zitro-
nen- und Orangenbidume dar, junge Burschen Zypressen, kleine Kinder Nelken, Ro-
sen, Veilchen oder Basilikum, und Greise die Zaunpfihle. Im griechischen Volkslied
klingt das folgendermafien:

Es wollte Charos einen Garten anlegen.

Er bestellte ihn und grub ihn um und pflanzt’ Biume hinein.

Er setzt Madchen als Zitronenbiaume und Jinglinge als Zypressen.
Und rings herum setzt er kleine Kinder als Rosen

Und nimmt die Greise fiir den Zaun des Gartens.™

33 ScuMmIDT 1877: 165.
34 Zitiert in DETER-GROHMANN (1968: 71). Ein weiteres Lied, in dem Charos einen Garten
aus verstorbenen Menschen anlegt, ist in ScEMIDT (1877: 165) verzeichnet.
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Diese seltsame Allegorie der Menschen als Baumaterial ist wahrscheinlich indischen
Ursprungs, denn in dem groflen Epos Mahabharata heif}t es, dass ,,der Held Visna das
Feindesland zum Garten des Jama machte; abgehauene Konigskopfe waren Wasser-
melonen, Bauche Kirbisse und Arme Feigenbaume® (DieTERICH 1902: 274). Diese
Vorstellung von der Anlegung eines Gartens spiegelt sich auch in den griechischen
Charosliedern wider und ist vermutlich in byzantinischer Zeit zu den Griechen ge-
langt und auf Charos tibertragen worden. Da den Stidslawen eine dem Charos ent-
sprechende Gestalt fehlt, wurde er durch ein dhnliches, grausam mordendes Wesen
wie die Samovila ersetzt (vgl. BURKHART 1968: 485). Im Zuge der Verchristlichung
der Lieder ist an die Stelle der Samovila Gott getreten.

Im makedonisch-bulgarischen Lied sendet Gott, der Herr tiber Leben und Tod,
die Pest oder, wie in der folgenden Variante ,,Camu ce I'ocrior morpynu‘ [Gott selbst
machte sich an die Arbeit] (STomn [Sr.B.] 108), seine Engel aus, um ihm Baumaterial
aus toten Menschen fiir ein Kloster bzw. eine Kirche in den Wolken zu verschaffen.

Camu ce Tocrior noTpynu Gott selbst machte sich an die Arbeit
MasacTup Ja cu 3arpajiu. Sich ein Kloster zu errichten.

Heto Ha 3eMs, HUTO Ha HUOE Nicht auf der Erde, nicht im Himmel
Muxpy ABa THMHHU O0JIaKa. Zwischen zwei dunklen Wolken.
Karo ro 'ocnop 3anoyna, Wie es Gott begann,

Crapure xopa TeMelu, Alte Leute das Fundament,

Mutanu erpeHu iepen, Junggesellen die Stiitzpfeiler.

Munanu 1eBOMIKN MOTPONKH, Junge zerstuckelte Frauen,

Benu rapkuHu NOTILIETBT, Die weiflen Zaunpfihle,

Mainkure feya NOKPUBBT. Kleinkinder das Dach.

Ta mu ce T'ocnior npoBHUKHA: Und Gott rief:

— «Slnare, boxu anreie, - ,Kommt, Gottes Engel,

Ye we BU mpara, 3anpara, Dass ich euch sende, aussende,

1o cena u 1o rpajose In die Dorfer und in die Stidte
KyGeTo fa cu 3akiroya. Um das Dach zu vollenden.

In weiteren serbischen, kroatischen, makedonischen und bulgarischen Liedern haben
neben Gott auch Jesus, der HI. Petrus, der HI Nikolaus und die HI. Maria die Funk-
tion der Vila ibernommen und lassen ein Kloster oder eine Kirche zwischen Himmel
und Erde bauen.

Um die Fertigstellung seiner Kirche im Himmel zu gewahrleisten, ruft Gott in
der makedonisch-westbulgarischen Variante ,,Camen ce I'ocrox nogkaun“ [Gott der
Herrgott hat selbst beschlossen] (Dozon 5, Vers 1-11, deutsche Ubersetzung in Sra-
WEJKOFF/ADAM ,,Die Pest“ S. 117) alle Feen, Vilen und Winde zusammen, damit sie
auf die Jagd nach Seelen gehen:

Camen ce Tocop nogkanu Gott der Herrgott hat selbst beschlossen,
YepKOBa j1a CH 3arpaju eine Kirche sich zu bauen

MeXKY AB'k BUTH [JIaHUHU zwischen zweier Berge Gipfel

¥ IIOJ1 IBAa T'HHKM o0J1anu, unter zwel gewalt’gen Wolken,

nma cu nosuka Bunu Camogusu:  und er rief die Feen alle:

Buiu ne, Buxpu u CaMouBsu, »Auf ihr Feen, Wilen, Winde,
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Basy CbM BHKAJ 1a KaXXR rief euch her, um euch zu sagen,
4Ye ¢bM YepKOBA 3aXBaHHUI eine Kirche will ich bauen

MEXK/Y B’k BUTH [UIAHUHU zwischen zweier Berge Gipfeln,

¥ IO 1Ba T'bHKM 00JIaIu unter zwel gewalt’gen Wolken,
HM Ha HeOe HU Ha 3eMJId, nicht im Himmel, nicht auf Erden

In dem bulgarischen Lied ,,Cunannna n Boxun manactups* [Die Pocken und Gottes
Kloster] (SbNU XIII 1) und weiteren Varianten werden Krankheiten wie Husten,
Schmerzen und Pocken ausgeschickt, um die Menschen zu toten und Baumaterial fiir
das Himmelskloster zu beschaffen. Die Angerufenen kamen nicht richtig zum Zuge,
denn die Pest hat sich sogleich ans Toten gemacht.

Dass gerade die Pest zum Morden ausgesendet wird, hingt damit zusammen, dass
im gesamten Altertum unter den Seuchen vor allem die Pest bekannt ist, die ganze
Volker ausrotten konnte. Deshalb galt sie als Dimon oder Geiflel Gottes. Im Alten
Testament gilt die Pest als eine unmittelbar von Gott gesandte Plage, die meistens zu-
sammen mit Krieg und Hungersnot auftritt (2. SAMUEL 24,13; vgl. Reclams Bibellexi-
kon ,Seuchen“: 465). Zusammen mit anderen Krankheiten wie Schwindsucht und
Geschwiren wird die Pest als Schlag Gottes empfunden (5. Mosk 28,21{., 271.).

In dem bulgarischen Lied ,,9ymata Bb» Kortenn“ [Die Pest in Kotel] (SbDNU
XXXV 409) schickt Gott seine Schwester — so tituliert Gott nimlich die Pest — aus,
um ihm Seelen zu verschaffen.

locnyT HA YyM& AyMBIIH: Der Herrgott sprach zur Pest:
,,dyMo J1io, Myst cecTpo Jio, ,Pest, meine Schwester,

YyMo J1i0, BBPILR IOHHO! Pest, meine wirklich Einzige!

Ac e T&, 4yMO, IIPYBOJS Ich werde dich, Pest, begleiten
H3 Korui rpajx ryisMax; Nach Kotel, der grofien Stadg;

Ty g&x MH, 9YyMO, IPYBOUII Dass du mir bringst, Pest

Tpu MOMK & — TPH KBBBINUAK &, Drei Jungen — drei Flotenspieler,
Tpu MOMU — TPHU NECHYNORKH, Drei Madchen - drei Siangerinnen,
Tpu Oyaku — ayp Tpu ciayparku, Drei Briute — drei Dienerinnen,
IeTy XyObBY CIYT'YBBT; Die gut dienen;

TyasMa CIysk6 & IIE CIIOXKHM, Einen groflen Dienst werden wir verrichten,
CHUHKHUTE CBETLH IIE TOIBT. Alle Heiligen werden kommen.“

Als die Pest jedoch in menschlicher Gestalt auf die Weide zu den Hirten kommt,
wollen diese ihr Kind wegnehmen und zerreifflen. Daraufhin gerit sie in Zorn und
bringt jeweils dreithundert Menschen um. Gott wundert sich und stellt sie zur Rede.
Die Pest lasst sich die bosen Worte Gottes nicht gefallen und droht ihm, ihn ebenfalls
zu ermorden.

Yymx HAR Borx pymbmmu: Die Pest sprach zu Gott:

51 Hu M& cnyryBbii, Boxe e, »Bring mich nicht zum Bersten, Gott,
W TOAT & AyIIL® 3eMBbM! Sonst werde ich deine Seele nehmen!“
Yu cx Focnyt ymtammy, Da erschrak sich der Herrgott,

Yu c& MyACITYHHA Y]] JIUCTO Dass er unter ein Blatt schlupfte

H.x rypuyusuio namsr. Von Sauerampfer.
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Diese Verse machen deutlich, dass die Pest dem Volksglauben nach Gott ebenbiirtig
oder sogar berlegen ist. Gott macht sich ganz klein. Die Pest hat die Macht, Gott die
Seele zu nehmen.

In dem makedonisch-westbulgarischen Lied ,Moma u 3mia“ [Madchen und Schlange]
(MriLapiNovcr 235) sieht sich Krst1€ (1936: 65) in seiner Annahme bestitigt, dass der
im siidslawischen Volkslied dargestellte Gott nicht zwangslaufig mit dem christlichen
Gott identisch ist.

Eine Schlange bittet Gott, ein im Gras schlafendes Madchen zu toten, damit sie in
seinem Haar nisten und sich von ihm ernihren kann. Gott gewahrt der Schlange die
Bitte und lasst das Madchen sterben.

Jlernama Moma 3acnaina Eingeschlafen lag ein Migdlein

Merto aBe ropu 3ejeHy,
Merto Be BOAM CTY/EHHU.
Hukoii kpail He Hemaie,
Bumiens 16 rocnoas HaThH Hea,
LI xpHa 1€ 3eMs IOTh Hea,
CraHO’UTs KaMEH'b I103TJ1a’a,
IToTs KamMeH's 3Mia myTUIA.
3mia cu 6ora moJenie?

» YMpH kX, 60Xe, eBOMKa,
I'me3po BB KOca 'k ja mpa’aM'p,

Zwischen zweien griinen Wildern.
Zwischen zweien kiithlen Bornen,
Und kein Mensch war in der Nihe,
Uber ihr der héchste Herrgott,
Unter ihr die schwarze Erde,

Thres Hauptes Pfiihl ein Feldstein,
Drunter lag die bése Schlange.

Und zu Gott die Schlange betet:
»Lafl, o Gott, dies Migdlein sterben!
Mocht’ in ithrem Haupthaar nisten,

OTB Julle MeCo fa sI1aMb,
OT® ound Boja fa miamMb!«
Kako mMu 6ora mojemnie,
Taxka 'k rociofgs MOMOXKH.
Tora pfeBoiika Mu ympe,
B kocu rue3po Hanpa'u,
OT15 nune mkco senre,
OT® 0YH BOJA ITEIe.

Fleisch aus ithren Wangen essen,
Wasser aus den Augen trinken!®
Wie die Schlange dies gebetet,

So gewihrte ihr Gott der Herr es.
Jenes Migdlein musste sterben,
Dass in ithrem Haar sie nistet’,
Dass sie af§ aus ihren Wangen,
Dass sie trank aus ihren Augen.”

Es gibt einen Zusammenhang zwischen dem Motiv vom Gebet der Schlange und ei-
nem griechischen Charoslied, in dem der Totengott vom Korper eines toten Helden
isst und aus seinen Augen trinkt (D1eTERICH 1902: 279). In den neugriechischen Di-
genisliedern verwandelt sich der Totengott in einen Vogel und setzt sich auf den
Kopf eines Helden, um ihm das Gehirn auszuhacken. Sollen Vogel eine Nachricht
von Sterbenden oder sogar Toten tiberbringen, so werden sie von dem Absender auf-
gefordert, vorher Teile von dessen Korper zu essen oder Korperflissigkeiten zu trin-
ken, um Kraft zu schopfen. So ritzt sich in einem serbischen und einem bulgarischen
Lied der gefangene Held seine Wange auf und vergiefit Trinen, um den ,Brieffalken®
zu erndhren und zu trinken:

Und er speist mit Blut aus seiner Wang” ihn,
Trinkt ihn mit der Thrin’ aus seinen Augen.”

35 ,Der Schlange Gebet“ (Rosen 21).
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Dieterich geht davon aus, dass sich dieses Motiv von der griechischen Volksdichtung
auf die stidslawische tibertragen hat (ebd.).

Durch den Vergleich mit dem zitierten griechischen Charoslied wird deutlich,
dass es sich bei dem fir die Schlange mordenden Gott nur um einen Gott mit okkul-
tem Charakter oder noch genauer um einen antiken Totengott handeln kann.

Und auch in dem serbischen Heldenlied ,,CmpT Mapka Kpamesuha* [Tod des Ko-
nigssohns Marko] (Vuk II 73; dt. Ubersetzung in Tarvy 1980: 73)” stellt sich die
Frage, was fiir ein Gott als ,alter Blutvergiefler®, als Henker, charakterisiert wird?

Der Konigssohn Marko, ein vielfach in den Volksliedern besungener - eigentlich
unsterblicher — Held, reitet auf seinem Pferd Sarac, als das Pferd plotzlich stolpert.
Das Pferd, das dem Volksglauben nach eine Verbindung zum Jenseits hat, ahnt den
Tod seines Herrn:

»Heka Bor 3Ha, o6po 6uru nehe, Weifl der Herr! Das bedeutet mir
nichts Gutes!

,»Xohe jemHoM OmTH mpema riaaen,  Sicher gilt es hier um unser Leben,

»Jajm Mojoj, janu mpeMa TB0joj. Um das meine oder um das deine!“

Danach trifft Marko Kraljevi¢ die Vila, eine Art Nymphe, die ihm prophezeit, dass er
sich bald von seinem Pferd trennen muss, weil er sterben wird.” Er wird nicht durch
die Waffe eines feindlichen Helden sterben, sondern durch die Hand Gottes, des ,al-
ten Blutvergiefers®.

,ITo6parume, Kpammesuhy Mapko! ,Bundesbruder, o Kraljewitsch Marko!
,»Tebe uutko Mapua orer’ ne kie,  Nicht Gewalt wird Scharaz dir entreiflen,
,Hut’ ti Moxkew ympujets, Mapko, Noch vermag, Freund Marko, dich zu toten
,OIl jyHaka Hu off olrrpe cabibe, Heldenarm und nicht der scharfe Sibel,

, O Tomy3a HU Of1 60jHA KOILba, Nicht der Kolben, nicht die Kampfeslanze,
,»Tu ¢’ He Gojuir Ha 3emibn jyHaka; Keine Helden fiirchte du auf Erden!

,,Beh heur, 6oman, ympujetu, Mapko,Aber sterben wirst du, armer Marko,

,»Ja og Bora of crapor KpBHHKaA. Durch Gott selbst, den alten Blutvergief3er.

Aufgrund der Charakterisierung Gottes als ,alter Blutvergiefler stellt sich die Frage,
ob es sich um die Darstellung eines vorchristlicheg Gott handelt, oder ob dieser Aus-
druck mit einem christlichen Bild von Gott in Ubereinstimmung gebracht werden

36 DieTERICH 1902: 278.

37 Gabriella ScruBERT (2007) stellt in ihrem Beitrag , Historische Wirklichkeit und Volkspoe-
sie. ,Der Tod des Marko Kraljevi¢‘ — nur eine dichterische Fiktion?“ die magischen Ele-
mente und den christlichen Uberbau im Lied um den Tod des Kénigssohns ausfiihrlich dar.

38 Der albanische Nationalheld Skanderbeg trifft im Volkslied auf dem Weg in eine Schlacht den
»schwarzen Tod“, der ihm seinen nahen Tod prophezeit. Auch er wird wie der Konigssohn
Marko nicht durch Heldenhand sterben:

,»Yesterday, there in the sky,

The book of the dead was opened,

And something like a black veil

Fell directly on your head.“ (SKENDI 1954: 45)

Z4B, 50 (2014) 2



,GOTT* IM SUDSLAWISCHEN VOLKSLIED 189

kann? Cajkanovi¢ sicht in der Figur Gottes als Blutvergiefer einen alten slawischen
Totengott, dessen Funktion es ist den Menschen nach dem Leben zu trachten und sie
ins Totenreich zu iberfihren (KoTur 1977: 67). NopiLo (ebd.) geht wie auch Gese-
MANN (1931: 296) davon aus, dass in diesem Lied Vorstellungen eines dualistischen
schwarzen Gottes zum Ausdruck kommen, die durch Vermittlung der Bogumilen
entstanden seien. ,,Gott der Blutvergiefler”, der bose Gott, bilde den Gegenspieler
zum wahren Gott. Eckermann sieht den Konigssohn Marko als letzten Verfechter des
Heidentums, da er ein ,Ausfluss der Vila sei“, und all sein Kimpfen den weiflen
Gottern galt, zu denen Eckermann die Vila zahlt, die Markos Tod beklagt und ihm
den Tod prophezeit. Den Gegensatz von Vila und dem Blutvergiefler charakterisiert
Eckermann folgendermafien:

»wir [mussen] auf den scharfen Gegensatz aufmerksam machen, welcher zwi-
schen der weiflen Vila und dem Wesen obwaltet, welches hier schlechthin
Gott genannt ist, aber von der Vila der weiflen Gottin durch die Benennung
yalter Blutvergiefler” hinlinglich charakterisiert ist. So versteht es sich, dafl
wie es nicht etwa mit dem christlichen Gott zu thun haben, sondern mit dem
Szernebog”“ (ECKERMANN 1848: 236).

Marko wird also getotet vom alten Blutvergiefier, ,der schwarze Gott, welchem alles
Grofle und Herrliche der Erde endlich anheim fallen muff“ (ebd.: 238). Und auch
Talvj sieht in den serbischen Volksliedern Spuren altslawischer Mythologie: ,der
Donnrer Elias, Gott, der alte Blutvergiefler, Todter (TaLvy 1835 I: 272).

Fur Mijana Deteli¢ gehort alles um Markos Tod herum eindeutig der mythischen
Welt an: ,,3nameme (LllapueBo mocpTame), pasroBop ¢ KOBEM U BHJIOM, XHAPOMaH-
THYKO BUbEmE CONCTBEHE CMPTH, PUTYAJIHO ,CaKTHCamhe* Koma H opyxkja“ [die Vor-
zeichen (Sarac’ Stolpern), das Gesprich mit dem Pferd und der Vila, das hellseheri-
sche Vorhersehen des eigenen Todes, das rituelle ,Verstimmeln“ von Pferd und
Waffen] (DETELIC 1992: 73). Und wenn alles in dem Lied ist mythisch ist: das spre-
chende Pferd, die Vila, die Waffen, wie kann dann Gott christlich sein?

Marko bereitet seinen Tod in Einklang mit der mythischen Welt vor und stirbt
dann - entgegen den Vorstellungen eines wahren Heldentodes - still und leise:

NPEKpCTH ce, cjefie Ha gonamy, Macht’ ein Kreuz, lieff auf den Rock sich nieder,
caMyp-KaJmak Haj oun Hamade, Driickte tief ins Aug’ die Zobelmiitze,
JIoJbe JIeXKe, TOpe He ycrajie Legte sich, und er erstand nicht wieder.

Eine hohere Macht totet den groflen Helden Marko an einem mythischen Ort, dem
Berg Urvina:

»Lautlos und ohne Blut tdtet, so haben wir es gesehen, nur eine hohere Macht:
ein Fluch und die Verwiinschung im vorherigen Lied, und ,Gott, der alte
Henker“ in diesem. Urvina, ebenfalls ein mythischer Berg, bildet nicht nur

39  Szernebog = &ernobog ,Schwarzer Gott“.
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den Rahmen fiir diesen Tod, sondern ist auch der natiirliche Platz hierfiir, der,
den selbst Marko auswihlt“ (DETELIC 1992: 74).%

Der Theologe Kotur (1977: 671f.) hingegen lehnt all diese mythischen Hypothesen
ab und verweist auf die Notwendigkeit und Natirlichkeit des Todes. Der Tod ist
demnach kein Ubel und kein Grund zum Fiirchten, denn er tritt ein nach dem Willen
Gottes. Er ist der Meinung, dass der Singer keine negative Position gegentiber Gott
einnimmt, sondern dass der Grund fiir den Terminus ,Blutvergiefer” in der anthro-
pomorphisierten Form Gottes zu sehen sei, die es tiberhaupt erst méoglich mache,
Gott als Scharfrichter darzustellen. Somit sicht Kotur keinen Widerspruch zur
christlichen Gottesvorstellung:

“It could not, consequently, be said, in view of this, that in the expression
‘God, the old executioner’ the folk poet adopts a negative position in relation
to God. Physical death, in and of itself, in not an evil. It is necessary and natu-
ral consequence of physical life, which is nonexistent without the will of God.
Christ himself was perfectly aware of the immutability of natural laws which
control physical existence. (...) Thus, the interpretation of Nodilo, who visu-
alizes an evil God as ‘God, the executioner’ - the other part of the Bogomilian
dualistic deities, is incorrect. We can also not agree with Cajkanovich who
sees in ‘God, the executioner’, the ‘ancient God of the dead’. The terminology
‘I fear no one up to God’, as well as ‘God, the old executioner’, is therefore to
be considered that God is Grace and Love, in view of the concept of God by
the folk poet” (KoTur 1977: 68-69).

Hilfreich in der Interpretation des Ausdrucks ,Gott, der alte Blutvergiefler konnten
auch die Ausfihrungen THYENS (1982: 35-37) uber das Amt des Blutrichers, hebra-
isch Goel, im Alten Testament sein, das auch auf Gott als Blutsbruder und Richer,
als Vollstrecker einer grausamen Pflicht, ibertragen wurde. Gott erscheint zugleich
als L3ser, Befreier und Erléser.”

Die in der griechischen Mythologie vollzogene Metamorphose der Nymphe Syrinx,
die sich aus Furcht vor dem Hirtengott Pan in Schilfrohr verwandelt, aus dem Pan
dann die Panfldte anfertigt, konnte Einfluss auf die Gestaltung des kroatischen Lie-
des ,Sviralica pjeva Janjinim glasom“ [Die Flote spielt mit Janjas Stimme] (MH V 62)
gehabt haben.

Eine Mutter verflucht ihre Tochter im Scherz. Die nimmt sich das zu Herzen und
bittet Gott um Verwandlung:

40 [BesrmacHo H 6e3 KpBH yOHja, BIIEH CMO, CaMO BHUIIA CHJIA: KIETBA U YPOK Y IPETXOHHM
necMama, a ,bor, crapu KpBHUK' y OBOj. YpBHUHa, Takohe MUTCKa IUIaHMHA, HHje caMO OK-
BUP 3a OBY cMpT, Beh U IpUPOJIHO MECTO 32 1Y, OHO Koje Mapko cam u3abupa.]

41 Die Berliner Theologin Katharina Wiefel-Jenner (personliche Mitteilung) interpretiert den Zu-
satz ,Blutvergiefer” fiir Gott als eindeutig nicht-christlich. Gott als Blutvergiefler kommt im
christlich-judischen Gottesverstindnis nicht vor. Ist in der Bibel vom Blutvergiefler die Rede,
so handelt es sich um einen Morder (z.B. Hesekiel 18,10).

Z4B, 50 (2014) 2



,GOTT* IM SUDSLAWISCHEN VOLKSLIED 191

Majka Janju 3ale zakarala:
»Dite, Janjo, ruva ne derala,
Veé derale tvoje drugarice!“
Na to Janji vrlo Zao bilo:
Kud hodila, svud molila:
,Stvor’ me, boZe, na polju brekinju!
Bilo tilo — brekinjovo deblo,
Bile ruke — brekinjove grane,
Crne oéi — dvije vode ’ladne,
Ruse kose — zelena livada!“
Sto j> molila, boga namolila;

Die Mutter hat Janja im Scherz verflucht:

,Kind, Janja, du mogest deine Kleider nicht abtragen,
Sondern deine Freundinnen mdgen sie abtragen!“
Dartiber ist Janja sehr traurig geworden:

Wohin sie auch gegangen ist, Gberall hat sie gebetet:
»Verwandle mich, Gott, in einen Sperberbaum auf dem Feld!
Der weifle Korper — der Stamm des Sperberbaums,
Die weiflen Hinde — die Aste des Sperberbaums,

Die schwarzen Augen — zwei kalte Quellen,

Die roten Haare — griine Wiese!“

Worum sie gebeten hat, gewahrt ihr Gott;

Nach ihrer Verwandlung in einen Sperberbaum bittet Janja die Sonne, darauf aufpas-
sen, dass ihr Bruder nicht den Baum fillt, denn dann wiirde er ihren Korper zer-
schneiden. Auch soll er nicht aus der Quelle trinken, denn er wiirde ihre Augen trin-
ken. Doch ein Schifer kommt und schneidet einen Ast ab. Aus diesem macht er eine
Flote, bei deren Ton sich die Mutter an die Stimme ihrer Tochter Janja erinnert.

Krstié betont, dass es sich bei dem um Verwandlung gebetenen Gott nicht um den
christlichen Gott, sondern eher um ein okkultes Wesen handeln muss. Als reine Zau-
berverwandlung ist daher der direkte Ubergang eines verwiinschten Menschen in ei-
nen Baum anzusehen.

Das in den stidslawischen Liebesliedern vorkommende Motiv der Verwandlung
von Menschen in Biume hat antike Vorbilder. In der antiken Mythologie verwandelt
sich die schone Nymphe Daphne auf der Flucht vor dem Gott Apollon auf ihr Gebet
hin in einen Lorbeerbaum. Die Eigenverwandlung in einen Baum ist ein haufig vor-
kommender Zug im Marchenkomplex von der Magischen Flucht (AaTh 313). Neben
der Eigenverwandlung findet sich auch das Motiv vom Grabbaum in der siidslawi-
schen Volksdichtung wieder. Aus den Gribern ungliicklich Liebender sprieflen zwei
Biume, die sich in der Hohe vereinigen (AaTh 970). Die Seelen der Verstorbenen le-
ben dem antiken Glauben nach in der Grabpflanze fort.

Ich beende die Vorstellung Gottes in den stdslawischen Volksliedern mit einem fur
den Balkanraum ungewohnlichen Lied, in dem durch Gottes Hilfe eine Liebesnacht
zwischen anscheinend Unbekannten gewihrt wird — eine Thematik, die angesichts
der traditionellen patriarchalen Gesellschaftsordnung erstaunlich ist, jedoch seine ab-
schreckende Wirkung nicht verfehlt. In dem folgenden serbischen Lied (ohne Titel,
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JasTREBOV S. 146) ermoglicht Gott einem Hajduken durch Dunkelheit in der Nacht
eine sexuelle Begegnung mit einem ihm unbekannten Miadchen. Am Schluss tritt eine
iberraschende Wendung ein und das Lied entpuppt sich als Warnung gegen Inzest.

Ein Hajduke trifft zufallig ein Madchen und fihrt es durch die Berge zu einem
Fluss. Nachdem das Midchen sein Gesicht gewaschen hat und wie die Sonne er-
strahlt, verliert der Hajduke sein Herz. Er bittet Gott um Dunkelheit in der Nacht,
damit er sie ungestort mit dem Madchen verbringen kann. Gott gewihrt ihm diese
Bitte.

Crapie jyHak na ce bory mounu: Der Held fing an Gott anzuflehen:

- «Jlaj mu, Boxe, jenny T'™MHy HOhny! ,Gib’ mir, Gott, eine dunkle Nacht!

«[la 06/byOuM NUjeny JEBOjKY». Dass ich das schone Madchen lieben kann®.
Kako jynak Bory ce monuo, Sowie der Held Gott angefleht hat,

Bor My fiaje jenny T'MHy HOhLy, Gibt ihm Gott eine dunkle Nacht,

Te 06/byOUM JHjeny AEBOjKY». Und er liebt das schone Madchen.

Mitten in der Nacht verwandelt sich das Midchen in eine Schlange und windet sich
dem Hajduken um den Hals. Dieser mochte die Schlange abstreifen, doch sie lasst
nicht locker. Sie will mit ihm von Stadt zu Stadt ziehen und allen Menschen demonst-
rieren, dass der Hajduke seine eigene Schwester begehrt hat.

In einer makedonischen Variante (ohne Titel, VERKOVIC 36) bittet ein junger
Mann Gott um Wind und Tau, die die Fackel in der Hand des Midchens ausloschen
sollen. Dann will er sie in der Dunkelheit lieben.

Ha 6orom ce BepHO MOJIH: Ergebens betet er zu Gott:

— Hoii, 603ke u, Mua Goxe! — Ach, Gott, lieber Gott!

S HOyXHU TUXHU BETEP, Blas’ einen ruhigen Wind,

ia 3apocu apeGHa poca, dass grauer Tau fille,

fa u3racu GopuHaTa, dass die Fackel ausgeldscht wird,
Ja LenuBaM MajkKasi MoMa. — dass ich das Midchen kiisse. —

Krst1€ (1936: 65) fuhlt sich durch das Sujet des Liedes in seiner Meinung bestatigt,
dass der in den Volksliedern angebetete Gott nicht immer mit dem christlichen Gott
identisch ist. Es handelt sich vielmehr um einen Gott mit okkultem Charakter. Dieser
Meinung kénnte man zustimmen, denn ein Gott, der innerhalb der patriarchalen Ge-
sellschaftsordnung eine sexuelle Verbindung von vermeintlich Unbekannten erlaubt
und gar ermdglicht, kann kein christlicher Gott sein. Andererseits wird durch diese
Handlung der Inzest zwischen Bruder und Schwester angeprangert, der der patriar-
chalen Familienethik widerspricht. Beide Lieder konnen somit als Warnungen im ge-
sellschaftlichen und christlichen Sinne betrachtet werden.

Quellen

ANG-Vak [b] = ANGELOV, Bonju; VAKARELSKI, Christo (1936): Senki izd nevidelica, Kniga na
balgarskata narodna balada. Sofija.

ANG-Vak [L] = ANGELOV, Bonju; VAkARELskI, Christo (1946): Kniga na narodnata lirika. So-
fija.

Becovi¢ N. = Becovié, Nikola (1885): Srpske narodne pjesme iz Like i Banije. Zagreb.
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B.ViLA = Bosanska Vila. Sarajevo 1886-1914.

Dozon = Dozon, Auguste (1875): Balgarski narodni pésni (Chansons populaires bulgares
inédites). Paris.

IL1ev = ILIEV, Atanas (1889): Narodni pésni. 1. Sofija.

Jankovi¢ Lj. 1 D. = Jankovi¢, Ljubica i Danica (1934-1951): Narodne igre. Knj. I-VI. Beograd.

JASTREBOV = JASTREBOV, L. S. (1886): Obycai i pésni tureckih serbov. S-Peterburg.

Koro = Kolo. Zagreb 1842-1853.

MH = Hrvatske narodne pjesme. Matica Hrvatska, Zagreb 1896ff.

MiLapiNovct = MiLapINovcy, Bratja (1861): Balgarski narodni pésni. 3. Aufl. Zagreb 1944.

PLEPEL = PLEPEL, fra Lujo (1930): Dalmatinske narodne pobozne pjesme i legende. Sibenik.

RoseN = RoseN, Georg (1879): Bulgarische Volksdichtungen. Leipzig.

ScumiDT, Bernhard (1877): Griechische Mérchen, Sagen und Volkslieder. Leipzig.

SLAWEJKOFF/ADAM = SLAWEJKOFF, Pentscho (1919): Bulgarische Volkslieder. Ubertragen von
Georg Adam. Leipzig.

STOIN [Sr.B] = STOIN, Vasil (1931): Narodni pésni ot Srédina severna Bdlgarija. Sofija.

Stoin [TR.] = Sto1N, Vasil (1939): Narodni pésni ot Istocna i Zapadna Trakija. Sofija.

SbNU = Sbornik za narodni umotvorenija, nanka i kniznina. Sofija 18891f.

TavLvy 1835 = TaLvy (1835): Volkslieder der Serben, metrisch iibersetzt und historisch eingeleitet.
Bd. 1 und 2, 2. Auflage. Halle, Leipzig.

TaLvy 1980 = Serbische Volkslieder. Gesammelt und herausgegeben von Vuk Stefanovi¢ Ka-
radzié. Aus dem Serbischen metrisch iibersetzt von Talvj. Hg. Friedhilde Krause. Leipzig
1980.

VErkovIé = VERkOVIG, Stefan (1860): Narodne pesme Makedonski Bugara I: Zenske pesme.
Beograd.

Vuk = Karapzié, Vuk Stefanovié (19531f.): Srpske narodne pjesme. Beograd.
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