RAIJA BARTENS

Die tschuwaschische und mischéirtatarische
Brautklage

There is an area of nuptial laments stretching from the Baltic Sea to the
Ural Mountains, where the brides of two Turkic nations also perform
laments. The author thinks that the Chuvash nuptial lament has been
influenced by the Mordvin one, and the MiSar Tatar lament by both the
Russian and the Mordvin ones.

In vielen Kulturen muf} oder mufite die Braut in irgendeiner Phase ihrer
Hochzeit klagen, aber rituelle Klagelieder als wesentliches Element der
Hochzeitszeremonie, so wesentlich, da man die Hochzeit als “Hoch-
zeit mit Klagen, Klagehochzeit” bezeichnen konnte (Nenola-Kallio
1981b, S. 59), kennt man nur in Nordosteuropa, in dem Gebiet, das
vom Baltikum bis zum Ural reicht. Eine solche “Klagehochzeit” be-
gehen oder begingen von den Slawen die Nordgrofrussen sowie die
WeiBrussen im Norden ihres Siedlungsgebietes, wie kiirzlich T. B. Var-
folomeeva (1986, S. 74—; vgl. Cistov 1982, S. 105-) berichtet, kennen
sie ferner von den Balten zumindest die Litauer und von den finnisch-
ugrischen Volkern dieses Gebietes die Ostlichen Ostseefinnen, d. h. die
Karelier, Ingrier, Wepsen, Woten und die estnischen Setukesen, weiter-
hin die Mordwinen und die Syrjénen.

In einigen anderen Traditionen muflte die Braut ebenfalls in mehr
als einer Phase ihrer Hochzeit Klagelieder singen. So hat die westtsche-
remissische Braut den Klageliedern &hnliche Lieder in mehreren Pha-
sen ihrer Hochzeitszeremonie gesungen: wenn sie ihre Geschenke ver-

fertigt und eben bevor sie ihr Heim veriassen hai (Juadarov 1991, S. 17.
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Juadarov hat auch Klagelieder publiziert, ebd. S. 27 f. Auch Wichmann
hat westtscheremissische Brautklagen aufgezeichnet: 1931, S. 207—, be-
sonders S. 208-212, 219, 221). In anderen tscheremissischen Gebieten
gab es wohl nur in der Abschiedsphase Klagen.

Auch bei zwei Tiirkvlkern der nordosteuropdischen Klagehochzeit-
region findet man eine Hochzeit, wo in mehreren Phasen Klagelieder
angestimmt werden: bei den Tschuwaschen und bei den Mischértataren.

Unlidngst hat T. Perevozlikova (1982, S. 47—; 1986, S. 22-) ge-
zeigt, dal auch die Wotjaken Hochzeitsklagen haben. Die wotjaki-
sche Klage konzentriert sich jedoch nur auf die Phasen der Zeremonie,
in der die Braut ihr altes Heim verldfit oder ihre Verwandten im neuen
Heim von ihr Abschied nehmen. Die tscheremissische Hochzeit ostlich
der westtscheremissischen Gebiete ist wohl auch keine Hochzeit mit
vielen Klagen gewesen, obwohl es moglich ist, da3 auch bei dieser
tscheremissischen Hochzeit frither wenigstens in jener Phase Klage-
lieder angestimmt wurden, wenn die Braut ihr Elternhaus verlie3: “Ihre
Eltern und nidchsten Anverwandten weinen dabey klédglich” (G. F
Miiller 1759, S. 373).

In einem siidlicheren Gebiet findet man wieder Hochzeitstraditio-
nen, in denen die Klagelieder wohl in mehreren Phasen der Zeremonie
gesungen worden sind oder gesungen werden. Auch bei den ungari-
schen Hochzeiten sind Klagen angestimmt worden. Sie gehdren vor
allem zu der Phase, in der die Braut das elterliche Heim verldBt. Zwar
sind in den meisten Gebieten auch in diesem Abschnitt des Geschehens
anstelle der Klagen Hochzeitslieder, Abschiedslieder gesungen worden;
daB diese Lieder stellenweise als Klagelieder (siraté) bezeichnet
worden sind, gibt jedoch Grund fiir die Annahme, da3 “die dann ge-
sungenen Lieder friiher an Totenklagen erinnern konnten” (MNT III/A,
S. XXIX). Offenbar sind zumindest stellenweise bei der ungarischen
Hochzeit auch am Vorabend der Hochzeit Klagelieder angestimmt wor-
den, denn von diesem Abend, an dem sich die Braut von ihren Freun-
dinnen und Freunden verabschiedet, ist die Bezeichnung siratdest ‘Kla-
geabend’ verwendet worden (a.a. O. S. XXIV). Ungarische Hochzeits-
klagen sind nur unter den Csdng6s in Ruménien aufgezeichnet worden,
doch weil man aus sekunddren Quellen, daB auch die Szekler in
Transsilvanien und die Ungarn im Gebiet von GOmor (zwischen der
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mittleren Slowakei und Ungarn) solche gehabt haben (Voigt 1987, S. 1—,
6-). Auch aus Bulgarien, und zwar aus dem Gebiet der Rhodopen im
Stidwesten des Landes, sind nach dem Zweiten Weltkrieg Hochzeitskla-
gen aufgezeichnet worden, die die Braut an den drei der Hochzeit vor-
angehenden Tagen vorgetragen und in denen sie sich von ihren Ange-
horigen verabschiedet hat (Cistov 1982, S. 105—; Voigt 1987, S. 4, 6-).

Wie aus obigem hervorgeht, ist das Gebiet der Brautklage nicht ein-
heitlich. Voigt nimmt an, da3 sowohl die Klagen der Ungam als auch
die im bulgarischen Rhodopen-Gebiet unabhidngig von den russischen
und nordlichen finnisch-ugrischen Brautklagen entstanden seien (1987,
S. 7). Den bulgarischen Klageliedern hat auch Cistov seine Aufmerk-
samkeit zugewandt und ebenfalls die Meinung vertreten, dal diese
kurzen Klagelieder nicht dieselben Merkmale wie die Brautklagen im
russisch—finnisch-ugrischen Gebiet des Nordens aufweisen (Cistov
1982, S. 106-). Das Gebiet jedoch, in dem die Brautklage als wesent-
licher Bestandteil zur Hochzeitszeremonie beitrdgt, das nordliche Ge-
biet der Klagehochzeiten, ist einheitlich. Wie schon erwihnt, erstreckt
es sich vom Baltikum bis zum Ural.

Es stellt sich die Frage, ob der Ursprung der Hochzeit mit Klagen in
einer der Traditionen dieses Gebiets zu suchen ist. Man kann davon
ausgehen, daB die Kultur, in der sich die Brautklage entwickelt hat, eine
agrarische Kultur war. Diese Meinung haben u.a. A. Nenola-Kallio
(1981a, S. 60) und M. Sarmela (1981, S. 27) vertreten. Man sollte des-
halb den Ursprung der Brautklage nicht ganz im Norden suchen, wo
z.B. die Syrjdnen noch im 18. Jh. hauptséchlich als Jdger und Fischer
lebten (Zerebcov 1985, S. 26).

Einige Forscher sind geneigt gewesen, die nordrussische Brautklage
oder die nordrussische Hochzeit mit Klagen als primér anzusehen. M.
Haavio beispielsweise war der Meinung, dal die syrjdnische Brautkla-
ge von den Russen tibernommen worden sei (1930, S. 133). A. Nenola-
Kallio, die die Klagelieder der Ostseefinnen, besonders die der Ingrier,
untersucht hat, nimmt an, daf} sich die Ostseefinnen die Sitte, im Zu-
sammenhang mit der Hochzeit zu klagen, von den Russen angeeignet
hitten, die ostseefinnische Brautklage an sich jedoch eigene, auf der
Grundlage der alten Totenklage entstandene Dichtung darstelle (1982,
S. 116 f.). Der Kenner der nordrussischen Tradition Cistov wiederum
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ist der Ansicht, dal die nordrussische Brautklage ziemlich jung und
friihestens wiahrend des 14., 15. Jahrhunderts entstanden sei (1982,
S. 108). Ich habe friiher die Auffassung geduBert, da die finnisch-
ugrische, insbesondere die mordwinische, Brautklage deutlich dlter als
die nordrussische sei (Bartens 1990, S. 115-). Ebenfalls habe ich an-
genommen, daf} eine mordwinisch-ostseefinnische, vielleicht sogar eine
mordwinisch-ostseefinnisch-baltische, Verbindung bei der Entstehung
der Klagehochzeit gegeben ist (Bartens 1991, S. 46-). Schlielich habe
ich angenommen, da8 die syrjénische Brautklage ihren Anteil an der
Hochzeitszeremonie unter Einfluf der ostseefinnischen Brautklage
erweitert hat (Bartens 1991, S. 45-). Die kulturellen Unterschiede
zwischen den tscheremissischen Gebieten konnen sich durch die unter-
schiedliche EinfluBnahme der Nachbarvolker erkldren; das westtschere-
missische Gebiet war dem russischen Einfluf} ausgesetzt.

Wie bereits erwéhnt, haben auch die Braute zweier Tiirkvolker, der
Tschuwaschen und der Mischértataren, innerhalb des vom Baltikum bis
zum Ural reichenden Klagehochzeitsgebietes in mehreren Phasen der
Hochzeitszeremonie geklagt. Bei einigen anderen Tirkvolkermn war es
iiblich, an einer Stelle der Zeremonie zu klagen. Und zwar geschah
dies, wenn die Braut wihrend einer kasimovtatarischen, christlich-tata-
rischen (aus dem Gebiet Podberezinskij), nogaischen, baschkirischen
oder kirgisischen Hochzeit Abschied von ihren Anverwandten nahm
(Muchamedova 1972, S. 167-). (Es ist auffillig, da alle diese Volker
aufler den Kirgisen europdisch sind.) Bei dieser Gelegenheit klagten die
Braut und ihre weiblichen Verwandten und Freundinnen; man bezeich-
nete das Geschehen mit einem kausativen Ausdruck (im Kasimovtata-
rischen, im Nogaischen: Muchamedova ebd., im Kirgisischen: Dzu-
magulov 1960, S. 39), und auch die Mischirtataren verwendeten in
manchen Gebieten ein kausatives Verb zur Bezeichnung des Klagens
(Muchamedova ebd.). Auch bei mindestens einem Mongolenvolk, den
Kalmiicken, ist eine Klage tberliefert, die das Klagen der Braut be-
zweckt (Chabunova 1986, S. 329). (Auch in diesem Fall handelt es sich
also um ein europdisches Volk.) Hin und wieder st63t man auch im
finnisch-ugrischen Gebiet auf dhnliche kausative Termini.

Sowohl in der syrjdnischen als auch der wotjakischen Tradition sind
diese kausativen Benennungen der Brautklagen bekannt. Das ungari-
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sche Kausativderivat zeugt ebenfalls von dieser archaischen Haltung.
Aber die kausative Brautklage beschrinkt sich nicht auf den tiirkisch-
permisch-ungarischen Raum. Konkka bemerkt in ihrer Arbeit zur kare-
lischen Brautklage, da “die iiber die Brautklage befragten Informanten
meist den Ausdruck man beweint die Braut verwenden” (Konkka 1985,
S. 103). Die mordwinische Braut gebraucht selbst den Ausdruck “Be-
klagt mich wie eine Tote!” (Bartens 1990, S. 120).

Man kann annehmen, da8 der Gebrauch eines kausativen Derivates
mit der urspriinglichen Funktion der Klage in Beziehung zu setzen ist:
Die aus dem Heim scheidende Braut wurde wie eine Tote beweint (Bar-
tens 1991, S. 44-). Dzumagulov interpretiert die Brautklage der Kirgi-
sen ebenso: Indem die Verwandtschaft ein Mitglied der eigenen Familie
zu einer anderen Sippe geleitete, verabschiedete sie sich fiir immer von
ihm, als handele es sich um einen Toten (Dzumagulov 1960, S. 39).

Die Erforscher der Klagelieder haben dann auch eine Entwicklungs-
linie angenommen, die von der Totenklage zur Brautklage fiihrt (Cistov
1982, S. 105; Nenola-Kallio 1982, S. 116—; Kdroly 1988, S. 615). Diese
Auffassung ist allein schon wegen der Verbreitung der Klagearten, die
bei der Totenklage grofer ist als bei der Brautklage, die nattirliche.

Die Totenklage ist beinahe universell, wie z. B. Haavio konstatiert
hat (1933-35, S. 3-). In der Kultur der slawischen Vélker hat die
Totenklage eine groBe Bedeutung gehabt (z. B. Mahler 1935). Fiir die
Tiirkvolker ist die Totenklage “soziologisch duBerst wichtig” gewesen
und ist es weiterhin (von Gabain 1963, S. 215). Von Gabain hat sogar
angenommen, daB die den Tiirkvolkem so typische Gattung der epi-
schen Dichtung, der Heldengesang, aus der alttiirkischen Totenklage
entstanden sei (ebd.). Auch Harva hat auf die Totenklage der Tiirkvol-
ker hingewiesen (Harva 1933, S. 196). Unter den finnisch-ugrischen
Volkemn ist sie ebenfalls wohl iiberall verbreitet oder verbreitet gewe-
sen. Aus einigen Gebieten liegen nur spérliche Informationen vor. Von
ostjakischen Klageliedern gibt es meines Wissens nur mittelbare Kennt-
nis (Bartens 1986b, S. 12). Von den Lappen weif3 man, daf} ihre Ostli-
chen Gruppen, die Skolt- und Kolalappen, Totenklagen kennen; publi-
ziertes Material dariiber existiert nicht. Die Rekrutenklage ist deutlich
eine spezifische Totenklage. Die Mordwinen verwenden z.B. dieselbe
Bezeichnung fiir beide Klagearten. Die Rekrutenklage wurde besonders
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im alten RuBland tradiert, das den 25jdhrigen Kriegsdienst kannte. Die
Familie verabschiedete sich von dem in den Dienst zichenden Rekruten
wie von einem Toten; wenn ein mordwinischer Rekrut nach seiner
Dienstzeit noch in sein Heimatdorf zuriickkehrte, hatte er keinen
Namen, also keine Identitdt, mehr. Er war bis zu seinem Tode saldat
(Paasonen 1891, S. XVIII). Auch die mordwinische Braut verlor ihre
alte Identitét, ihren alten Namen (vgl. Bartens 1990, S. 110.)

Die Totenklagen werden im allgemeinen an den Verstorbenen ge-
richtet; in ihnen wird der Verstorbene angesprochen. (In vielen fin-
nisch-ugrischen Sprachen wird nicht von dem “Verstorbenen” ge-
sprochen, sondern vom “Sterbenden”, d.h. zur Bezeichnung dient die
Form des Partizips der unvollendeten Handlung. Es 146t sich keine
Klarheit dariiber gewinnen, ob der Verstorbene insbesondere in den
sechs Wochen nach seinem Tod der “Sterbende” war, in denen er nach
allgemeiner Auffassung Verbindung zu seiner alten Umgebung hatte,
bevor er aus der mittleren Welt in die untere Welt einging, und in
welcher Zeit dem “Sterbenden” besonders hdufig Klagelieder vorge-
tragen wurden.)

Es gibt auch einige Belege dafiir, dal der Text umgekehrt gestaltet
worden ist, d.h. der Verstorbene die Hinterbliebenen anspricht. Mittel-
alterliche Chroniken berichten, daf die Ungam ihren verstorbenen Hel-
den Klagelieder gesungen haben, bei denen der Text aus dem Blick-
winkel des Verstorbenen gestaltet war und die sich in der Form der 1.
Person bewegten (MNL 4, S. 448). In den Gedenkfeiern fiir die Toten
werden bei den Tscheremissen Lieder vorgetragen, fiir die Bereczki den
Terminus lament verwendet. Er charakterisiert die Lieder folgender-
mafen: “These songs are of a responsive character; sometimes the
dead is addressed by the mourners, sometimes those left behind are
addressed by the corpse” (Bereczki 1971, S. 66); der Tote hat einen
Vertreter bei der Geddchtnisfeier.

Die meisten Brautklagen der Klagehochzeit werden wiederum von
der Braut selbst vorgetragen. In einigen Gebieten kann zwar statt der
Braut eine Klagefrau oder sogar ein Klagechor die Klagen vortragen.
Unabhéngig davon, ob die Braut selbst oder diese vertretend eine Kla-
gefrau oder ein Chor die Klage anstimmen, wird sie in der 1. Person
Singular vorgebracht. (Eine kleine Ausnahme stellen einige von Wich-
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manns westtscheremissischen Klageliedern der Braut dar, in denen die
Vortragende den Text in der 2. Person Singular gestaltet — Wichmann
1931, S. 221-.)

Das Subjekt der Klage ist also die Braut, d.h. aus dem Objekt der
urspriinglicheren Klageform, der Totenklage, ist die handelnde Person
geworden. Wie dies geschehen ist, darauf habe ich besonders im Hin-
blick auf die mordwinische Tradition eine Antwort zu finden versucht;
ich bin dabei zu der Annahme gelangt, da3 die mordwinische Braut mit
den ersten Klageliedern versucht hat, Kontakt zu ihren Vorfahren auf-
zunehmen und dabei ihr sich verdndermndes Verhdltnis zu diesem Teil
ihrer Familie zu regeln (Bartens 1990, S. 120). Die Braut mufite also
selbst aktiv handeln. Auch in anderer Hinsicht muf3te sie aktiv werden:
In vielen Kulturen mufite die Braut beim Verlassen ihrer Familie und
ihres Heimes Trauer zeigen. So wurde aus der Braut ein nicht mehr mit
einer Toten vergleichbares Objekt der Klagelieder, sondern gerade das
aktive Subjekt der Klage.

Man hat jedoch auch in einer Tradition, zu der keine eigentliche
Klagehochzeit gehort, einer “zu beweinenden” Braut einen bestimmten
Grad an Aktivitdt abverlangen konnen. Wihrend der letzten Nacht
singen die dlteren Freundinnen und die Frauen der Verwandtschaft der
Kalmiickenbraut Lieder, die sie zum Weinen bringen sollen. In diesen
Gesiingen enden die Phrasen oft in Schluchzen (Sivljanova 1986,
S. 353). Von der Braut wird erwartet, da} sie lauthals weint (Cha-
bunova 1986, S. 329). (Auch die Braut einer Klagehochzeit weint oft
lauthals, wenn die Frauen, die sie zum Weinen bringen sollen, ein Kla-
gelied fiir sie singen: Siehe das Klagelied einer karelischen Braut bei
Konkka 1985, S. 109; Klagelied einer syrjdnischen Braut bei MikuSev —
Cistalev 1968, S. 13). Die Kalmiickenbraut wird auch in der Hinsicht
vom Objekt zum Subjekt des Geschehens, dafl die Klagefrauen ihre
Klagen in ihrem Namen darbringen, und zwar in der 1. Person Sin-
gular: “Als ich bei meiner Mutter war / war ich wie ein sorgloses Kalb.
/ Als ich von dir, Mutter, getrennt wurde, / wurde ich wie zu einem
alten Seilstlick” (Chabunova 1986, S. 329). (Die Klagesituation der
Kalmiickenhochzeit besitzt auch einen anderen Wesenszug, der darauf
hinweisen konnte, daf es sich nicht nur um die Beziehung zwischen der
Verwandtschaft, die zuriickbleibt, und der Braut, die wie eine Tote vom
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Heim scheidet, handelt. Die Klagesituation steht ndmlich in Verbindung
mit der Morgenrote: Die Braut mul3 wihrend der Nacht bis zum Mor-
gengrauen klagen. Die Welt der Toten steht in Opposition zur Welt der
Lebenden: Alles geschieht dort spiegelbildlich zur realen Welt, so dafl
die Nacht der Toten bei unserem Morgengrauen beginnt. Der Zeitpunkt
des Vortragens der Brautklage konnte dadurch erkldrt werden, daf
durch die Klage der Kontakt zwischen der Braut und ihren Vorfahren
aufrechterhalten wird. Diese Beziehung der Braut zu ihren Vorfahren ist
jedenfalls der Ausgangspunkt der Brautklagen, die die mordwinische
Braut vor dem Morgengrauen anstimmt. )

Auch bei den Tiirkvolkern, zu deren Hochzeit die Brautklage nur als
Abschiedsklage gehort, hat die Handlung der Braut Ziige inne, die so
interpretiert werden konnen, da3 das Objekt des Beklagens quasi zum
Subjekt der Handlung wird.

Die tschuwaschischen und mischértatarischen Braute haben ihren
Status eines Objekts vollig in den eines Subjekts verdndert. Von zu
beklagenden Objekten sind sie zu Subjekten geworden, die die
Hochzeitszeremonie in mehreren Phasen mit ihren eigenen Klage-
liedern tragen.

Bei der tschuwaschischen Hochzeitszeremonie kann man drei verschie-
dene Phasen unterscheiden: 1. die Brautwerbung und das Entrichten des
Brautgeldes sowie moglicherweise eine kirchliche Trauung, 2. die
Hochzeit bei der Braut zu Hause, 3. das Uberfiihren der Braut in das
Heim des Brautigams, die Empfangszeremonie dort sowie die Hoch-
zeitsfeier und das Geleiten der Braut in das Ehebett.

Die Zeremonie beginnt mit der Werbung, die von einem ausgewihl-
ten Brautwerber ausgefiihrt wird. Sobald man auch den Preis der Braut
ermittelt hat, brechen die Eltern des Bréutigams am festgelegten Tag
auf, um das Brautgeld zu bezahlen. Der Briutigam nimmt an diesem
Geschehen nicht teil (Prokop’ev 1903, S. 4, 5-). Die Braut und der
Brdutigam lassen sich kirchlich trauen, manchmal schon drei, vier Tage
vor der eigentlichen Hochzeit. Ohne miteinander zu sprechen, kehren
sie beide in ihr eigenes Heim zurtick und sehen sich nicht mehr vor der
Hochzeit (Prokop’ev 1903, S. 10).
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Die Hochzeit beginnt am gleichen Tag im Haus der Braut und des
Bréutigams; das gemeinsame Feiern im Haus der Braut beginnt erst am
Abend des zweiten Tages.

Die Teilnehmer des Festzuges des Briutigams werden unter den
Verwandten des Briutigams ausgewdhlt, die in sein Haus eingeladen
worden sind. Der Briutigam wird in einen Speicher gefiihrt und dort in
sein Hochzeitsgewand gekleidet. Die Altesten der Familie haben das
Vorhaben gesegnet, und der Brautigam empféngt den Segen seiner El-
tern. Wihrend allen Abschnitten der Hochzeit wird im Zusammenhang
mit Gebeten und Segen rituell Bier gereicht und getrunken. Das Fest-
mahl, die Musik und der Tanz beginnen. Danach beginnt die Gesell-
schaft einen Besuchsrundgang in den H&usern der Verwandten des
Brautigams; die Eltern des Brautigams bleiben daheim. Man iibernach-
tet in einem der Hduser der Verwandtschaft. Am nédchsten Abend bricht
man zum Haus der Braut auf.

Auch im Haus der Braut beginnt die Zeremonie mit dem Ankleiden,
nachdem die Verwandten eingetroffen sind. Die Braut wird von den
Frauen ihrer Verwandtschaft und ihren Freundinnen ebenfalls in einem
Speicher angezogen. Dort wird sie zum Schluf3 mit einem groen Tuch
umbhiillt, der nur einen kleinen Schlitz um die Augen freildt. Danach
beginnt die Braut bereits im Speicher mit den Brautklagen.

Dann wird sie zuriick in den Wohnraum gefiihrt. Die Tochter erhilt
den Segen der Eltern. Dieser entspricht fast wortwdrtlich dem, den der
Brédutigam in seinem Haus von seinen Eltern empfangen hat. Die Toch-
ter sagt weinend: “Ich bin euch tiberfliissig geworden!” und die Eltern
erwidern: “Wir haben diesen Brauch nicht festgelegt, sondern er wird
von den Vorfahren seit uralten Zeiten lberliefert!” (Auch im Haus des
Briutigams hat man sich auf die Vorfahren berufen.)

Darauf setzt sich die Tochter mit ihren Freundinnen auf eine
Pritsche vor dem Ofen und beginnt mit dem Vortragen der Klagelieder.
Nur fiir kleine Pausen innehaltend, weint sie wéihrend der ganzen Hoch-
zeit, so daB sie, wenn sich die Hochzeit ihrem Ende néhert, ihre Stimme
fast verloren hat, berichtet Prokop’ev (a.a.O. S. 22). Die Braut erwihnt
in ihren Klagen der Reihe nach ihre Eltern, die sonstigen Familien-
angehorigen, die Verwandten, die Freundinnen und die Dorfbewohner.
Dem, den sie jeweils in ihrer Klage erwiéhnt, wird ein Schopfloffel Bier
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gereicht. Der Betreffende trinkt das Bier und legt ein Geldstiick fiir die
Braut in den Schopfloffel.

Nach dem Festmabhl bricht auch diese Gesellschaft auf, um die Hiu-
ser der Verwandtschaft zu besuchen. Die Braut fahrt im Wagen stehend.
Die ganze Zeit, die die Hochzeit andauert, beriihrt sie den Boden nicht
— ein Mann aus dem Geleit trdgt sie immer aus dem Wagen ins Haus
und zurtick.

Am Abend des darauffolgenden Tages 148t sich die Braut mit ihrem
Gefolge in einem im voraus vereinbarten Haus von Verwandten nieder.
Zur gleichen Zeit hat der Bréutigam bereits das Haus der Braut erreicht.
Im Haus der Verwandten wechseln die Brautfiihrerinnen die Kopfbe-
deckung der Braut. Die Kopfbedeckung des Midchens wird gegen
die Kopfbedeckung einer verheirateten Frau eingetauscht. Dieser Kopf-
bedeckungstausch reprasentiert den Statuswechsel der Braut: Das
Midchen wird zur verheirateten Frau. Danach wird die Braut im
Wagen zum Haus ihres Vaters, ganz dicht neben die Treppe, gebracht.
Von dort holt sie der Brautigam mit seinem Geleit und bringt sie in
den Wohnraum.

Der Brautigam selbst ist, wie schon erwihnt, am gleichen Abend
mit seinem Geleit eingetroffen. Der Zeremonienmeister des Geleits hat
zuerst beim Vater der Braut angefragt, ob das Geleit empfangen wird
oder nicht. Nachdem der Zeremonienmeister dreimal angefragt hat und
er dreimal eine bejahende Antwort erhalten hat, hilt er eine lange Rede
in poetischem Stil. Nach der Rede steigt das Geleit des Brautigams von
den Pferden und betritt den Wohnraum, wo das Festmahl beginnt.
Diesem geht jedoch ein Gebet voraus, bei dem die versammelte Gesell-
schaft mit dem Gesicht zur Tiir hin steht; zum SchluB des Gebets geht
der Herr des Hauses zur Tiir und verneigt sich dort bis zur Erde.

Sobald sich die Braut eingefunden hat, holt sie der Brautigam mit
seinen Gefédhrten der Zeremonie gemif in den Wohnraum — im Flur hat
sie der Zeremonienmeister mit Bier erwartet, zuerst hat der Brautigam
getrunken und die Braut beim Namen genannt, dann hat die Braut ge-
trunken und ihrerseits den Brdutigam beim Namen genannt. Im Wohn-
raum werden sie beim Tisch von den Eltern beider, die Biergefifie in
den Hénden halten, erwartet; vor diesen kniend erhalten sie ihren Segen
und Rat. Danach beginnen die Vergniigungen.
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Nach dem Friihstiick brechen die Eltern des Brautigams in ihr eige-
nes Heim auf, wo sie den Empfang der Braut vorbereiten. Die Mitgift
der Braut wird ebenfalls dorthin gebracht. Auch der Briutigam bricht
mit seinem Geleit auf; er bleibt jedoch am Rande des Dorfes und er-
wartet die Braut dort. Die Braut verabschiedet sich zu Hause von ihren
Angehorigen, Verwandten und Freundinnen mit Klageliedern und fihrt
dann mit ihrem Geleit in einem Wagen, immer noch unter dem Tuch
verborgen, zum Brédutigam, der sie erwartet. Die Braut wird in den Wa-
gen des Geleits des Brautigams umgesetzt. Das Geleit der Braut kehrt
in das Heim der Braut zuriick, wéhrend das Geleit des Brautigams mit-
samt der Braut zum Haus des Brautigams fdhrt.

Dort wird die Braut bis vor die Treppe gefahren. Nach zeremoniel-
len, Fruchtbarkeitsmagie und Vorsichtsmafnahmen enthaltenden Emp-
fangsriten wird sie in das Haus getragen und auf eine Pritsche vor dem
Ofen gesetzt. Die jungen Frauen der Verwandtschaft des Brautigams
kochen eine traditionelle MehlkléBchensuppe, die zum Ritus gehort.
Dann wird das groBe Tuch vom Haupt der Braut entfernt. Dies ge-
schieht folgendermafien: Ein jiingerer Bruder oder junger Verwandter
des Brautigams hebt ihn mit einem verdstelten Zweig, in dessen Ast-
gabelungen MehlkloBchen gesteckt worden sind, vom Haupt der Braut.
Danach wird die Braut zum FluB3 oder zu einem Brunnen gebracht, da-
mit sie Wasser holt. Wieder im Wohnraum angekommen, 148t sich die
Braut vor dem Ofen nieder, wobei sie sich auf eines ihrer Knie stiitzt.
Die Schwiegereltern sitzen am Tisch mit dem Bierschopfloffel in der
Hand und segnen die Schwiegertochter. Danach gratulieren und segnen
auch die anderen Anwesenden die Braut. Und so ist die Zeit herbeige-
kommen, die Jungverheirateten in den Speicher zu bringen, wo ihr Ehe-
bett bereitet ist. Am néchsten Tag verteilt die Jungverméhlte ihre Ge-
schenke an die Familie und die Verwandten ihres Mannes.

Mit dieser Beschreibung von Prokop’ev stimmen die {ibrigen Beschrei-
bungen alter tschuwaschischer Hochzeiten iiberein: die von Paasonen
(MSFOu 94, 1949, S. 1-68), Mészdros (1909, S. 429-464), Sirotkin
(1965, S. 23-33) und die groBtenteils auf Sirotkin basierende Beschrei-
bung von Osipov (1985, S. 44-49). Ferner finden sich in den einzelnen
Schilderungen einige wichtig erscheinende zusétzliche Charakteristika.
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In der Beschreibung von Paasonen macht der Anfiihrer des Umzu-
ges wihrend der Besuchsrunde durch die Héuser der Verwandtschaft,
die zu der “Hochzeit der Braut” gehort, einen Kreis um den Umzug, so-
bald sich der Umzug auBerhalb des Dorftors befindet (d.h. er beschiitzt
ihn), opfert den “bdsen Geistern” Geld und bittet sie um ihren Schutz
und um die Erlaubnis, die Hochzeit zu feiern. Danach steigt die Braut
vom Wagen herunter — sie ist mit ihren Freundinnen stehend gefahren
und jedes Mal, wenn man sich vom Wagen ins Haus und zuriick be-
geben hat, ist sie getragen worden; ihre Fiile haben den Boden nicht
beriihrt — und geht mit einer der Frauen zur Seite, opfert Brot und betet:
“GroBvater, GroBmutter! Segnet mich! Lasst meinen Briutigam milde
mit mir verfahren! Haltet mich nicht davon ab, zu gebédren! Gebt mir
Gliick und Gesundheit!” Dann fdhrt man in das folgende Haus von Ver-
wandten (Paasonen 1949, S. 35).

Daf} die Braut beim Verlassen ihres elterlichen Hauses Geschenke
an ihre eigenen Angehorigen verteilt, wie Paasonen angibt (1949,
S. 52), wird auch von Mészdros mitgeteilt (1909, S. 459).

Zum Verlassen des Heimes gehoren die Abschiedsklage der Braut
und die Abschiedskiisse, die sie ihren Eltern gibt (Paasonen 1949,
S. 62; Mészéaros 1909, S. 459). Wihrend die Braut von ihrem Bruder
oder Schwager aus dem Haus getragen wird, versucht sie sich am Tiir-
rahmen des Hauses festzuklammem (Paasonen 1949, S. 62-63). Fiir
den Transport der Braut hat man fiir den Wagen ein besonderes Ver-
deck, eine Uberdachung, angefertigt (ebd. S. 62).

In allen erwihnten Hochzeitsbeschreibungen wird der Statuswechsel
der Braut von einem Maidchen zur Ehefrau durch den Austausch der
Kopfbedeckung symbolisiert. Laut Sirotkin hat die Braut mancherorts
die Kopfbedeckung einer verheirateten Frau erst nach dem Ehebettritus
erhalten (1965, S. 30).

Auffillig an der Beschreibung von Osipov ist, da3 die Braut noch
im Haus des Briutigams Brautklagen vorgetragen hat (1985, S. 49).
Auch Magnickij berichtet in seiner Hochzeitsbeschreibung aus dem Ge-
biet Tetjusi, dal noch in der letzten Phase der Hochzeit Angehorige der
Braut im Haus des Brédutigams eingetroffen sind und daf3 sie dort mit
Kiissen und Brautklagen von der Braut verabschiedet werden. Deshalb
hat sie erneut ihr Haupt mit dem groflen Tuch bedeckt, der schon der
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Zeremonie gemdl entfernt worden war. Ja, sie weint sogar noch fiir die
Pferde, mit denen sie in das Haus des Bradutigams gebracht worden ist
(Magnickij 1881, S. 213).

Laut Osipov ist die tschuwaschische Hochzeitszeremonie nicht in
allen Gebieten gleich. Bei den noérdlichen Virjaltschuwaschen kennt
man ihm zufolge die Brautklage nicht, bei den siidlichen Anatritschu-
waschen und bei den mittleren Anat-JenCi-Tschuwaschen dagegen ge-
horen die Brautklagen als untrennbarer Teil zur Hochzeitszeremonie
(1985, S. 50). Magnickij gibt in einer im Jahre 1881 erschienenen eth-
nographischen Arbeit eine Osipov entgegengesetzte Information zur
Hochzeitszeremonie der Virjaltschuwaschen.

Die Beschreibung der Anfangsphase der Hochzeit ist bei Magnickij
duBerst knapp, und die getrennt stattfindenden Feierlichkeiten der An-
fangsphase im Heim der Braut und des Brautigams werden nicht er-
wihnt. Die Beschreibung des Hochzeitstages beginnt mit einer Schil-
derung dartiber, wie der Briutigam und sein Geleit im Heim der Braut
eintreffen. Wenn der Zeremonienmeister dem Geiger den Befehl gibt zu
spielen, beginnt die von ihren Freundinnen umringte Braut zu klagen,
sobald sie die ersten Tone vernommen hat (Magnickij 1881, S. 200-).

Die Sprache der Klage ist vom Virjaltschuwaschischen geprigt. Von
dem Augenblick angefangen, wo die Braut mit dem Geleit des Briuti-
gams dessen Heim erreicht, ist die Beschreibung anderen Schilderun-
gen aus dem Anatrigebiet sehr &hnlich. Folglich kann man annehmen,
daB3 die Brautklage erst wihrend der letzten hundert Jahre im Virjalge-
biet ausgestorben ist. Man sollte sich auch daran erinnemn, daB viele
Aufzeichner der tschuwaschischen Tradition uns immer wieder Hinwei-
se darauf geben, dal das Anatrigebiet in vieler Hinsicht die Tradition
besser tiberliefert hat als das nordliche Virjalgebiet.

Auch bei der mischértatarischen Hochzeit kann man drei verschiedene
Phasen unterscheiden: 1. die Brautwerbung und das Entrichten des
Brautgelds, 2. die Hochzeit bei der Braut zu Hause und 3. das Uber-
bringen der Braut sowie die Empfangszeremonie, die Hochzeit und das
Geleiten der Braut in das Ehebett im Heim des Brautigams.
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Die Brautwerbung geschah durch einen Brautwerber. Wenn man
sich tiber den Betrag des Brautgelds geeinigt hatte, kam der Vater des
Bréautigams mitsamt dem Brautwerber und ein paar dlteren Verwandten,
um die erste Rate des Brautgelds zu entrichten. Es wurde auch der Tag
der zweiten und letzten Rate festgelegt, der sog. Tag der “Vertragshoch-
zeit” (jaras-tuj).

An jenem Tag kam der Vater des Brautigams emneut mit einem Ge-
leit, zu dem sowohl ménnliche als auch weibliche Verwandte gehorten.
Sie wurden mit Mehlkl6Bchensuppe bewirtet. Die Braut war mit ihren
Freundinnen hinter einem Vorhang verborgen oder sie befand sich in
einem Zimmer nebenan. Ihr Kopf war mit einem grofen Tuch bedeckt.
Dorthin kamen die weiblichen Verwandten des Brdutigams, um sie zu
begutachten, und dorthin schickte ihre zukiinftige Schwiegermutter ihr
das Geschenk, einen Ring in einem Teeglas. Danach wurden die Ge-
schenke der Braut an die Verwandten des Brautigams verteilt. Am sel-
ben Abend kamen junge Midchen aus der Verwandtschaft des Bréuti-
gams in das Haus der Braut, und auch der Brautigam selbst kam mit
seinen Freunden. Diese erwarben fiir sich den Zutritt zur Gesellschaft
der Midchen und dem Brdutigam das Recht, die Braut einen Augen-
blick unter vier Augen zu sprechen.

Zu der Phase vor der Hochzeit im Heim der Braut (der “Trauungs-
hochzeit”, nikay-tuj) gehorten getrennte Riten im Heim der Braut und
im Heim des Briutigams. Im Heim des Brautigams fanden verschiede-
ne Veranstaltungen filir Leute verschiedenen Alters und verschiedenen
Geschlechts statt. Wenn die alten Minner der Verwandtschaft zusam-
menkamen, brachten sie ein ganzes Brot mit. Am Essen der jungen
Midchen nahmen auch Médchen aus der Verwandtschaft der Braut teil.
Als rituelle Speise wurde bei diesen Gelegenheiten ein vielschichtiges
Gebick, die Katlamapirogge, gereicht. Als Getrdnk gab es Bier. Am
Hochzeitstag versammelte sich die Verwandtschaft im Heim des Bréuti-
gams. Dann brach sie als Festzug zum Haus der Braut auf;, der Briuti-
gam selbst war nicht dabei.

Die Freundinnen der Braut hatten sich bei dieser gleich nach der
Werbung versammelt, um ihr dabei zu helfen, die Mitgift und die Ge-
schenke fiir die Familie des Briutigams herzustellen. Sie verlieBen die
Braut in keiner Phase vor der Hochzeit. Sie badeten mit ihr in der sog.
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“Sauna der Braut”. Dies geschah in Paaren; zuerst ging die Braut mit
ihrer besten Freundin in die Sauna. Zum “Abend des Midchens” vor
dem Hochzeitstag gehorte auch das Besticken des groBen Uberwurfes
(“Bettvorhang™), unter dem die Braut wéhrend der Trauungshochzeit
mit ihren Freundinnen verweilen sollte und unter dem sie den Briuti-
gam traf und in sein Heim geleitet wurde — gewohnlich war der Wagen,
auf dem sie fuhr, damit bedeckt —, und im Heim des Briutigams wurde
das Hochzeitsbett damit gleichsam als eigene Behausung abgegrenzt
(Muchamedova 1972, S. 168).

Die letzte Nacht in ihrem Elternhaus schlief die Braut fast gar nicht.
Sie mufte sogleich im Morgengrauen aufstehen, um die sog. “Hahnen-
Rote-Klage” anzustimmen. Sie machte das Fenster auf, wandte sich gen
Osten und begann: “Wird es schon Tag? Gibt es in der Morgenréte
Sterne? Ich klage vor dem Morgengrauen. Hat keiner mit mir Mitleid?”
Dann geht sie, die Mutter mit der Klage zu wecken: “Steh’ auf, Mutter,
deine ungliickliche Tochter klagt”, und nach ihr ist die Reihe an den
Freundinnen: “Steht auf, Freundinnen! Klagt die Klage der Hahnen-
Rote meinetwegen! Wir werden bis zum Morgengrauen klagen; wir
wollen Gliick.” Nur die Freundinnen essen das Friihstiick, das die Mut-
ter bereitet hat; die Braut klagt weiter. Dann setzen sich die Freundin-
nen zur Braut, und alle decken sich mit demselben Uberwurf (“Bettvor-
hang”) zu und klagen gemeinsam. In der Klage beschuldigt die Braut
ihre Eltern und Angehorigen, die sie angeblich nicht zu Hause behalten
wollten, und duflert den Wunsch, schon als Kind gestorben zu sein.
Auch Frauen aus dem Dorf, die vorher nicht eingeladen waren, kamen,
um die Klagen zu horen; Ménner durften sie nicht htren (Muchame-
dova 1972, S. 161-).

An diesem Hochzeitstag versammelt sich die Verwandtschaft der
Braut bei ihr zu Hause, und die Verwandtschaft des Briutigams kommt
ebenfalls als Festzug, allerdings ohne diesen. Der Mullah liest das
Hochzeitsgebet. Der Bréutigam ist durch seinen Vater vertreten, und
eine bestitigende Antwort wird von der Braut geholt, die mit ihren
Freundinnen im selben oder benachbarten Zimmer hinter dem Vorhang
sitzt. Sobald die Trauung vorbei war, begann das Festmahl, wihrend-
dessen Bier getrunken und gesungen wurde. War die Verwandtschaft
der Braut mit dem L@segeld unzufrieden, sangen die jungen Frauen der
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Sippe Spottlieder. Die Verwandten der Braut luden auch Hochzeitsgéste
ein, so daB3 die Hochzeit drei-vier Tage dauerte.

Der Briutigam kam mit seinem Geleit erst gegen Ende der Hoch-
zeit. Zunichst ging er jedoch auf den Friedhof, um zu seinen Vorfahren
zu beten. Muchamedova betont, daf die Vorfahren sich der Auffassung
der Mischirtataren zufolge streng um die Reinheit der Sippe kiimmer-
ten. Deshalb war es nétig, sie wegen der Aufnahme einer fremden Frau
in die Familie zu beséinftigen (Muchamedova 1972, S. 166).

An der Pforte zum Heim der Braut muBte sich der Briutigam den
Eintritt einlosen. Das eine der beiden auf der Treppe wartenden Méd-
chen brachte die Freunde des Brautigams zum Festtisch, das andere ge-
leitete ihn selbst zur Braut. Sobald die Freunde gespeist hatten, dring-
ten sie das Brautpaar zum Aufbruch. Die Braut wurde noch zu ihren El-
tern gebracht, um ihren Segen zu erhalten. Sie selbst umarmte ihre
Eltern und klagte eine Abschiedsklage. Wenn sie fortgeschleift wurde,
klammerte sie sich noch an den Tiirrahmen (a.a.O. S. 166).

Das Uberfiihren der Braut in das Heim des Briutigams war eine ein-
fache Angelegenheit, da der Brautigam im selben mit dem Bettvorhang
gedeckten Wagen wie die Braut gefahren wurde. Das Bett der Braut
war ebenfalls in diesen Wagen geschafft worden (ebd. S. 169).

Die Schwiegermutter und die Frauen der Verwandtschaft des Briuti-
gams erwarteten die Jungvermihlte auf dem Hof vor seinem Eltern-
haus. Teil dieses Empfanges waren Fruchtbarkeitsmagie und Vorsichts-
maBnahmen. Die Frauen der Verwandtschaft der Braut, die mitgekom-
men waren, begannen mit dem Ausschmiicken des Speichers, in dem
sich die Braut und der Briutigam wéhrend der Endphase ihrer Hochzeit
hauptsichlich aufhalten wiirden. Die Schwiégerin, die in ihrem Fami-
lienleben als gliicklichste eingestuft wurde, machte das Hochzeitsbett.

Wenn das Hochzeitspaar in den Speicher gebracht worden war, be-
gann das Hochzeitsfest im Hause selbst. Gewohnlich gab es zwei
Tische; der eine war fiir die Minner, der andere fiir die Frauen. Es wur-
de den ganzen Abend lang gefeiert und auch noch an den darauf-
folgenden Tagen. In aller Friihe ging das Paar am néchsten Morgen in
die Sauna, und erst am selben Tag wurde der Uberwurf von der Braut
entfernt, so daB alle Giste es sehen konnten; dies geschah durch einen
kleinen Jungen.
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Zu der Endphase der Hochzeit gehorten aulerdem das Etablieren ei-
ner Beziehung zwischen der Jungvermihlten und dem Ofen und zwi-
schen der Jungvermihlten und dem Brunnen oder FluB} (a.a.O. S. 170-).

Muchamedova zufolge ist die mischértatarische Hochzeit iiberall
auBler im Osten des Siedlungsgebietes, im Gebiet Buinsk, eine Klage-
hochzeit; dort haben die Briute wéhrend der Zeit, in der sie ihre Stu-
dien durchfiihrte, keine Brautklagen vorgefiihrt (Muchamedova 1972,
S. 173; S. 181 Anmerkung 38).

Risdnen hat die Hochzeitsbrauche im Gebiet Sergal beschrieben
(Rdsdnen 1945, S. 1-). Anders als bei den von Muchamedova beschrie-
benen Hochzeitsriten des Gebiets Temnikov gehort bei jenen Mischérta-
taren keinerlei Auszahlungsfest des Losegeldes zum Zeremoniell. Sonst
sind die gleichen Elemente, die Muchamedova aus ihrem Untersuchungs-
gebiet schildert, zu erkennen, aber in der entscheidenden Phase ist hier
die Situation umgekehrt: Zum Abschlufl des Hochzeitsfestes im Heim
der Braut werden die Jungverméhlten dort in den Speicher gefiihrt, in
dem das vorbereitete Hochzeitsbett steht. Ridsdnen zufolge kann das
junge Paar noch wochenlang in seinem Ehebett bei den Eltern der Braut
schlafen, bis der Brautigam die Braut mit ihrer Mitgift endgiiltig in sein
Heim bringt. In den Schilderungen von Risénen werden keinerlei Braut-
klagen erwdhnt. Auch Muchamedova hat sich mit den Hochzeits-
brduchen des Gebiets Sergal beschiftigt. Bis auf die Beschreibung der
Brautklagen stimmt ihr Bericht mit dem von Résdnen {iberein. Mu-
chamedova betont sogar, da} die Hochzeitsbrduche im Gebiet Sergal
sonst mit denen der Kasantataren identisch sind, jene jedoch auBerdem
die Brautklage kennen. Auch lenkt sie die Aufmerksamkeit darauf, dafl
der Brdutigam die Braut erst dann zu sich bringen darf, wenn die ge-
samte Losegeldsumme entrichtet ist (Muchamedova 1972, S. 173).

Um die Charakteristika der tschuwaschischen und mischértatarischen
Hochzeitsbrauche zu erkennen, mufl man zunéchst das typische tiirki-
sche Hochzeitszeremoniell sowie die Riten der Nachbarvélker, der
Mordwinen und der Russen, als Ganzes betrachten.

Eine Tatarenhochzeit hat vier Hauptphasen: 1. die Verlobung, 2. die
Vermihlung und die Feier im Elternhaus der Braut, 3. der Ehebettritus
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im Heim der Braut und danach eine Phase des Getrenntlebens, wihrend
der die Jungvermdhlte weiterhin bei ihren Eltern und der Briutigam bei
den seinen wohnt, aber seine Frau im Hause ihres Vaters besucht, und
4. der Einzug der Jungvermdhlten in das Haus des Mannes und die
Hochzeitsfeier dort (Tatary srednego PovolZz’ja i Priural’ja 235-).

Der Brdutigam nimmt an den ersten beiden Phasen der Hochzeit gar
nicht teil. Die Braut nimmt an ihnen passiv teil. Wihrend der Verlo-
bung befindet sie sich in einem anderen Zimmer oder hinter einem Vor-
hang. Zur Hochzeitsfeier im Heim der Braut kommen die Eltern des
Brautigams und seine ménnliche Verwandtschaft. Die Trauung wurde
von einem Mullah durchgefiihrt, der Brautigam war durch seinen Vater
vertreten, die Braut sa} in einem anderen Zimmer oder hinter einem
Vorhang, wohin man um ihre Einwilligung zu fragen kam. Nach dem
Festmahl begann das Feiern in den Hiusern der Verwandtschaft. Am
Tag darauf kamen die Frauen der Verwandtschaft des Brautigams, die
die Braut im anderen Zimmer oder hinter dem Vorhang besichtigen
durften. Dann feierten die Frauen ihrerseits in den Héusern der Anver-
wandten. Am Abend kehrte die Verwandtschaft des Brdutigams heim,
am Tag darauf auch seine Eltern.

Wihrend der 3. Phase der Zeremonie, nach der Hochzeit, kommt der
Brautigam zum ersten Mal in das Haus der Braut. Dies geschieht wih-
rend der Nacht des Donnerstages nach der Hochzeit. Bei der tiirkischen
Zeremonie, wie auch bei der mordwinischen, ist die wahrscheinlich ur-
spriinglich islamische Auffassung von Bedeutung, die Wochentage
seien grundlegend verschieden, die einen gliicklich, die anderen un-
gliicklich (vgl. Aro 1967, S. 228) oder, der tiirkischen und mordwini-
schen Auffassung nach, “schwer” oder “leicht” (DZumagulov 1960,
S. 38, Evsev’ev 1966, S. 10). Sowohl an der Pforte als auch an der Tiir
des Zimmers der Braut muf sich der Brautigam das Eintrittsrecht er-
kaufen. Die Braut befindet sich in einem besonderen, eigens hergerich-
teten Zimmer. Der Brautigam weilt vier Tage lang bei der Braut. Sie
verbringen diese Zeit in ihrem Zimmer, aufler da3 sie taglich in die
Sauna gehen. Beim Aufbruch des Bridutigams kleidet die Braut ihn in
ein Hemd und in eine Hose, die sie selbst gendht hat, und gibt ihm Ge-
schenke. Der Brdutigam, oder besser: der Ehemann, kehrt wiederholt
zurlick, um seine Frau zu besuchen, besonders an Donnerstagabenden.
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Das wihrt einen Monat, ein halbes Jahr, vielleicht sogar ein Jahr oder
noch ldnger.

Die 4. Phase der Zeremonie wird durch das Uberbringen der Braut
in das Haus des Brautigams und ihren Empfang dort représentiert. Zu
den Empfangsriten gehort, daB die jungen Frauen aus der Verwandt-
schaft des Brautigams kommen, um rituell mit der Jungverméhlten zu
speisen, und daB sie sie auch zum Wasserholen zum Fluf3 bringen. Die
Eltern der Jungvermihlten und ihre ménnlichen Anverwandten kom-
men am néchsten Tag zur Hochzeitsfeier im Heim des Ehemannes. Auf
die Festlichkeiten im eigenen Heim folgen Feiern bei der Verwandt-
schaft des Ehemannes. Am Tag darauf kommen auch die weiblichen
Verwandten der jungen Frau, und das Feiern wird erneut in den Héu-
sern der Verwandten fortgesetzt. Am Abend gehen die Giste wieder,
am folgenden d.h. dritten Tag auch die Eltern der Jungverméhlten, und
die Hochzeit ist vorbei (Tatary srednego PovolZ’ja i Priural’ja 236-),
d.h. das Feiern im Heim des Ehemannes folgt spiegelbildlich dem
Muster des Feierns im Heim der Braut.

Als néchstes sollen die mordwinischen — ersanischen und mokschani-
schen — und die russischen Typen der Klagehochzeit betrachtet werden.

Die ersanische Hochzeitszeremonie teilt sich in drei Phasen: 1. die
Werbung und das Entrichten des Losegeldes, 2. die Hochzeit im Heim
der Braut, und 3. die Uberfiihrung der Braut in das Heim des Briuti-
gams mit Zwischenstation in der Kirche sowie das Empfangszeremo-
niell, das Geleit in das Ehebett und die Festlichkeiten dort. Es ist auch
berichtet worden, die Braut sei direkt in das Heim des Brautigams und
erst von dort in die Kirche gebracht worden. Z.B. in Standrovo im
Kreis Temnikov im Gouvernement Tambov wurde die Braut am Abend
in das Haus des Briutigams geleitet. Die kirchliche Trauung fand erst
am néchsten Tag statt (Fedjanovi€ 1978, S. 252).

Vor der Brautwerbung besucht man den “reinen Ort” des Hauses,
d.h. den Ort, der fiir die Kontaktaufnahme mit den Vorfahren bestimmt
und geheiligt ist (s. z. B. Bartens 1990, S. 112 und die Verweise dort auf
weitere Literatur), um zu den Ahnen zu beten (Hidmaildinen 1913, S.
241, der sich auf eine Mitteilung von Paasonen beruft). Die Brautwer-
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bung geschieht durch einen Flirsprecher. Dann brechen die Eltern des
Briutigams mit dlteren Verwandten auf, um tliber das Losegeld zu ver-
handeln. Nach gelungener VertragschlieBung koénnen die zukiinftigen
Schwiegerviter nach russischer Art Handschuhe anziehen und die
Hénde zusammenschlagen, wodurch der Vertrag bekriftigt wird.

Die Braut sitzt unter dem Uberwurf im Nebenzimmer, in der
“Nische”. Dorthin schicken ihr ihre Schwiegereltern die Geschenke; die
Schwiegermutter Schmuck, mit dem die Braut bei ihnen “vorgemerkt”
ist. Die Geschenke der Braut an die Verwandten ihres Briutigams wer-
den von ihren weiblichen Anverwandten iiberreicht. Am abgesproche-
nen Tag bringt der Vater des Bréutigams das Losegeld in das Heim der
Braut — nur ein paar Kopeken werden fiir die Prozession am Hochzeits-
tag aufgespart — und der Termin fiir die Hochzeit wird vereinbart.

Der Brautigam nimmt also an der ersten Phase der Zeremonie nicht
teil. Mancherorts nimmt der ersanische Briutigam auch nicht an der
Hochzeit im Heim der Braut (Evsev’ev 1966, S. 319) und anderenorts
sogar nicht einmal an der Feier in seinem eigenen Haus teil. Bei der
von Mainoff referierten ersanischen Hochzeit kommt der Brdutigam in
die Kirche, in die die Braut nach der Feier in ihrem eigenen Heim
gebracht worden ist, aber der Bréautigam verldft die Kirche sofort nach
der Trauung und sucht bei irgendeinem Nachbam Unterschlupf, bis er
am Abend, nachdem die Giste sein Haus bereits verlassen haben, auf-
gesucht und in den Speicher gebracht wird, in dem seine junge Frau ihn
erwartet (Mainoff 1883, S. 93, 94).

Der zweite Teil der Hochzeitszeremonie beginnt getrennt in beiden
Héusern. Der Brdutigam bittet seine Patentante als Brautfiihrerin in
seinen Festzug; Evsev’ev zufolge ist eine weibliche Brautfiihrerin eine
junge Erscheinung im Festzug des Brautigams und eindeutig russischer
Herkunft, wie schon der Name (svaya) besagt. Friiher gab es keine
Frauen im Festzug des Briutigams (Evsev’ev 1966, S. 95).

Im Haus des Brautigams hat bereits das Backen des Hochzeitsge-
bécks begonnen. Es werden fiinf, sieben oder neun Gebickstiicke her-
gestellt; jedes hat seinen eigenen Namen und seine eigene Funktion.
Das groBte hat zwolf Schichten, und es wird mit aus Teig geformten
Tierfiguren verziert (Evsev’ev 1966, S. 89, Mainoff 1883, S. 81). Die-
ses Gebéck wird als Ersatz fiir die Braut deren Familie liberlassen und
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von dieser zusammen mit den Verwandten verzehrt, nachdem die Braut
mit der Hochzeitsgesellschaft abgereist ist (Evsev’ev a.a.0. S. 90). Die
fertigen Gebickstiicke werden im Haus des Bréiutigams in den Speicher
an jene Stelle gebracht, wo das Hochzeitsbett stehen wird. Dort warten
sie bis zum Aufbruch des Hochzeitsgeleits des Brautigams. Die Frauen,
die das Gebick tragen, imitieren Pferde (a.a.0. S. 94).

Bevor sich der Briutigam mit seinen Leuten auf den Weg macht,
wird er von seinen Eltern gesegnet. Sobald der Festzug zu Pferde auf-
gebrochen ist, gehen die alten Frauen der Sippe auf die Straf3e, berichtet
Evsev’ev. Sie breiten ein Tuch auf dem Gras aus, bringen auf ihm ein
Speiseopfer dar und beginnen, gegen Osten gewandt, die Vorfahren an-
zuflehen, sie mogen den Festzug auf beiden Wegen beschiitzen (a. a. O.
S. 110). Der heilige Ort, der “reine Ort”, konnte friiher auch mitten auf
der Strale liegen (Harva 1942, S. 70); darum handelt es sich hier
offensichtlich.

Im Haus der Braut hat die Braut selbst mit ihren Klagen die Vorbe-
reitung auf die Hochzeit begonnen. In der Nacht, unmittelbar nachdem
der Hahn gekriht hat, ist sie an den geheiligten Ort des Hauses gegan-
gen. In ihrer Klage erbittet sie sich von den Ahnen Worte und Trénen,
und verkiindet den Schutzgeistern des Hauses und der Familie, ja, dem
ganzen Dorf, die bevorstehende Trennung; sie wird vernichtet, und des-
halb beklagt sie jetzt “mit ihrer Totenklage ihren eigenen Leib”.

Danach klagt die Braut jeden Abend bis zum Tag ihrer Hochzeit auf
der Vorderbank im Wohnraum (Evsev’ev 1966, S. 10-315). Das Haupt
der Braut ist seit der Verlobung bedeckt (Samorodov 1975, S. 25).
Auch Frauen aus dem Dorf kommen, um sie klagen zu horen; Médnner
gehoren nicht zum Publikum. Die Klage am Abend vor der Hochzeit ist
kurz, weil die Braut bereits um Mitternacht beginnen muf, erneut zu
klagen. Sie muf dann so lange ununterbrochen klagen, bis sie ihr El-
ternhaus verldft.

In der Nacht, die dem Hochzeitstag vorangeht, begibt sich die Braut
erneut nach dem ersten Hahnenschrei aus dem Haus und klagt genauso
wie bei Beginn der Brautklage (a.a.O. S. 112).

Am Morgen sucht sich die Braut mit ihren Freundinnen einen Ort,
wohin sie vor dem Festzug des Brdutigams — vor den “Nogaiern,
Baschkiren” oder vor der “Gewitterwolke” — flichen kann; Mainoff zu-
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folge weint die Verlobte — seit der Verlobung wird sie maksanka “die
Gegebene” genannt —: “Teurer, 1a mich einen Augenblick mich auf-
wirmen kommen! Auf meinem Kopf ist eine Gewitterwolke, sie durch-
niBt mein schones weies Hemd, durchnidft auch mein seidenes Tuch.
Bedecke mich, Teurer, vor der Gewitterwolke! Ich bin meinem Vater
nicht mehr recht — er hat mich aus seinem Hause getrieben.” (Mainoff
1883, S. 82; vgl. auch S. 91). Der Zufluchtsort ist das Haus des Onkels
viterlicherseits oder eines anderen Verwandten des Vaters.

Sobald die Braut in ihr Elternhaus zuriickkehrt, beginnt man sie mit
dem “Brei des Mddchens” zu fiittern: Am Hochzeitstag bringen die An-
verwandten Brei in das Haus der Braut — wenn die Verwandtschaft grof3
ist, konnen bis zu dreifig Breitdpfe zusammengetragen werden — oder
aber das Midchen macht eine Runde durch die Hiuser der Verwandt-
schaft, um Brei zu essen. Am Hochzeitstag wird auch die “Sauna des
Maidchens” oder die “Sauna des Maidchentums” geheizt, wohin die
Braut mit ihren Freundinnen geht. Dann bleibt nur noch das Packen der
Mitgifttruhe und das Verabschieden von den Freundinnen mit einem
Dankesmahl. Danach gehen die Freundinnen hinaus, um auf das Gefol-
ge des Briutigams zu warten, und die Braut bleibt allein im Wohnraum.

Beim Herannahen des Festzuges eilen die Brautfiihrerinnen zur
Braut, um sie zu verschleiern. Diese setzt sich auf die linke Seite, auf
die Seite der “Nische”, und beginnt mit der Brautklage (Evsev’ev
a.a.0. S. 200). Der Festzug des Brautigams erwirbt sich am Tor den
Eintritt und dringt in den Wohnraum ein; das Hochzeitsgebick, das sie
dabei haben, setzen sie auf dem Tisch ab (a.a.O. S. 206). Der Briuti-
gam sitzt mit der Miitze auf dem Kopf, sagt nichts, tut nur das, was die
Brautfiihrerin oder der Zeremonienmeister ihm vorschreibt (a.a.O. S.
97); mancherorts nimmt der Briutigam an der ganzen Hochzeit nicht
teil. Es werden Kerzen vor den Ikonen angeziindet, und man betet fiir
das Gelingen der Hochzeit und fiir das Wohlergehen der Eheleute.

Wihrend das Gebidck auf den Tisch getragen wurde, hat die Braut
eine Klage vorgetragen, und wihrend des Gebets singt sie eine zweite
Klage. Mit der neuen Klage wendet sie sich an ihre Briider oder Vettern
—von diesen sind zwei schon im Voraus dazu berufen worden —und bittet
sie, sie mogen sie vor den “Nogaiern” verstecken. Die beiden tragen sie
in den Wagen und fahren sie zum Onkel, wie es abgemacht war. Die
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Brautfiihrerin des Brédutigams singt im Haus der Braut ein Lied iiber
den Weg, den der Festzug des Briutigams zuriickgelegt hat (a. a. O.
S. 211-) — dies erinnert an die grole Rede des Zeremonienmeisters des
Brautigams der tschuwaschischen Hochzeit, in der dieser ebenfalls die
Reise des Festzugs des Brautigams zum Heim der Braut schildert — und
fordert dann den Festzug auf, die Braut zu holen, “entlang den Spuren
eines Marders, die markierte Birke zu holen” (a.a.O. S. 215). Bis auf
den Brautigam bricht der Festzug auf. Der Brdutigam bleibt im Haus
der Braut zurtick.

Im Haus ihres Onkels geht die Braut in die “Nische” oder kriecht im
Winter auf den Ofen. Sobald der Festzug des Brdutigams das Haus er-
reicht, wird er bewirtet, und die Brautfiihrerin und der Zeremonienmei-
ster besuchen die Braut. Das Geleit des Briutigams kehrt zum Haus der
Eltern der Braut zurtick, und die Brautfiihrerin erzihlt dem Brdutigam,
die Braut sei gut.

Nachdem der Festzug das Haus des Onkels wieder verlassen hat,
geht die Braut zu ihrer jiingeren Schwester, um dieser ihr “Méddchentum
zu libergeben”; das Méddchentum wird durch ein Haarbiischel symboli-
siert, das sich die Braut ausgerissen und durch einen Ring gezogen und
schlieflich mit einem Seidenband umbunden hat. Dieses behiélt die
Schwester in ihr Haar geflochten bis zu ihrer eigenen Hochzeit (Ev-
sev’ev a.a.0. S. 236). Weder bei Mainoff selbst noch bei anderen alten
von ihm zitierten Beschreibungen der Hochzeitsriten wird diese sym-
bolische Vererbung “des Méddchentums” erwdhnt. Sie gehOrt zu den
russischen Ziigen der mordwinischen Hochzeitszeremonie (vgl. Haavio
1933-35, S. 38). Danach entflechten die Brauthelferinnen den Zopf der
Braut und klagen dabei selbst. Sie kleiden die Braut mit der Kopfbe-
deckung und in die Kleidung der verheirateten Frau (a.a.O. S. 247,
vgl. Lehtinen 1979, S. 170).

Es gibt auch andere Uberlieferungen davon, wie der Braut die Kopf-
bedeckung einer verheirateten Frau aufgesetzt wird. Einigen Quellen
zufolge geschah dies fiinf — sechs Wochen nach der Hochzeit, und im
Zusammenhang damit wurde den Schutzgeistern des Hauses und des
Hofes und den Vorfahren geopfert. Anderen Quellen zufolge geschah
das Aufsetzen dieser Kopfbedeckung Ende des 19. Jahrhunderts nach
der kirchlichen Trauung auflerhalb der Kirche, und wiederum nach an-
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deren im Haus des Briutigams entweder nach der Hochzeitsnacht oder
gar erst nach Verlauf eines Jahres oder der Geburt des ersten Kindes
(Fedjanovic 1978, S. 253).

Danach verldft die Braut das Haus ihres Onkels und klagt dabei
dem Haus Segen (Evsev’ev 1966, S. 249). Die Briider oder Vettern tra-
gen sie zum Wagen. Sie fahrt im Wagen stehend. Um sich hat sie die
Brautfiihrerinnen und Freundinnen, die mit ihr klagen, jede in unter-
schiedlicher Tonlage. Daheim erwartet sie die Mutter der Braut draufien
auf der Treppe und fiihrt die Braut, die immer noch klagt, hinein in die
“Nische”. Von dort wird sie von den alten Frauen der Sippe geholt und
zu dem “reinen Ort” gefiihrt, damit sie Abschied von ihren Vorfahren
nimmt. Die Opferspeisen setzt man auf den Boden, die Frauen beten,
und die Braut klagt halblaut. Es werden Speisereste und Leinenstiick-
chen als Gaben an die Ahnen zuriickgelassen.

Zur gleichen Zeit speist der Festzug des Brédutigams im Elternhaus
der Braut. Nach dem Essen werden die Geschenke der Braut an den
Festzug verteilt; dies geschieht durch die weiblichen Verwandten der
Braut. Die Braut selbst befindet sich in der “Nische” und klagt. Dann
werden die Geschenke der Braut an ihre Anverwandten verteilt. Diese
sitzen paarweise; der Vater und die Mutter auf der Vorderbank bekom-
men ein Schnapsglas in die rechte Hand und das Geschenk, ein Hemd,
in die linke. Die Braut hat sich bis zu ihren Fiilen verneigt. Die Eltern
geben der Braut Ratschldge, und diese klagt. Die Brautfiihrerin des
Brdutigams mahnt den Festzug zur Eile. Die Briider oder die Vettern
bringen die Braut zu ihren Eltern, damit sie ihren Segen empfingt. Die
Braut stimmt eine Abschiedsklage an. Sie ki3t ihre Eltern, segnet das
Elternhaus, den Hof drauflen, das Feld. Ein Bruder und ein Vetter tra-
gen sie aus dem Haus in den Wagen. Zumindest im Gebiet von Saransk
und Simbirsk ist dieser sowohl in den ersanischen als auch in den mok-
schanischen Dérfern mit einer Plane bedeckt (Evsev’ev 1966, S. 276-).
Mainoff erwéhnt hédufig diesen bedeckten Wagen, mit dem die Braut in
das Haus des Brautigams transportiert wird (Mainoff 1883, S. 64, 74,
78, 96, 104); dieser wird von den Verwandten des Brautigams herge-
stellt (a.a. 0. S. 64) oder zumindest bezahlt (a.a.0. S. 104). In dem
Augenblick, in dem die Braut aus ihrem Zuhause getragen wird, ver-
sucht sie, sich am Tiirrahmen anzuklammem (in Evsev’evs Bericht
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wird dies nicht erwéhnt, dafiir aber in mehreren anderen Quellen, z. B.
Mainoff 1883, S. 31, 100; UPTMN 6:1, S. 448).

Der Transport der Braut in das Haus des Brautigams wird so verein-
bart, daB ein Abstecher zur Kirche fiir die Trauung gemacht wird. Die
Braut wird bis zum Haus des Brdutigams von ihren Briidern oder
Vettern und ihren Brautfiihrerinnen begleitet. Die Braut klagt eine
Brautklage, wéhrend sie in das Haus gefiihrt wird, und wieder im
Wohnraum, wo sie vor den Ofen gesetzt wird. Gebietsweise — Evsev’ev
zufolge im Gouvernement Simbirsk — begleiten die eigenen Ver-
wandten die Braut nur auf eine Entfernung von einer halben Werst von
ihrem Heimatdorf. Dort macht der Wagen halt, die Braut steigt herab
und beginnt, sich mit einer Klage bei den Pferden zu bedanken,
vor denen sie niederkniet (Evsev’ev 1966, S. 274). Zugleich kommt
der Festzug des Brdutigams an. Der Briutigam springt von seinem
Wagen herunter, packt die Braut und setzt sie sich mithilfe seines
Zeremonienmeisters in seinen eigenen Wagen. Die Braut verab-
schiedet sich mit Klagen bei ihrem Geleit. Sobald sie mit ihrer neuen
Verwandtschaft allein gelassen worden ist, hort die Braut auf zu
klagen (a.a.O. S. 275).

Dieselbe Beobachtung der Ubergabe der Braut auf halbem Wege ist
in der alten Hochzeitsbeschreibung von Lepechin enthalten, die tiber
die Ersanen des Dorfes Ceremasna im Gebiet Stavropol in dem Gou-
vernement Simbirsk verfal3t worden ist (von Mainoff referiert: Mainoff
1883, S. 30); zu Mainoffs Zeiten hatten sich die Ersanen des Gebietes
schon génzlich mit den Russen assimiliert. Auch in Mainoffs eigener
Schilderung wird die Braut an der Dorfgrenze ilibergeben (Mainoff
1883, S. 101—; die Braut widmet den Pferden eine Klage). Die neueren
Schilderungen (UPTMN 6:1) wiederum kennen die Ubergabe der Braut
an der Dorfgrenze nicht. Grund dafiir ist entweder, daf3 sie aus jiingerer
Zeit stammen, oder daf3 sie groftenteils aus westlicheren Gebieten, im
Gebiet der Mordwinischen Republik, aufgezeichnet worden sind.

Im Haus des Brdutigams wird die Braut von ihren Schwiegereltern
empfangen. Fruchtbarkeits- und Schutzmagie gehoren zu den Riten. Im
Wohnraum wird die Braut zum Ofen geleitet (vgl. Fedjanovi¢ 1978,
S. 253-). Die Frauen der Verwandtschaft des Brdutigams haben im
Speicher ein Hochzeitsbett hergerichtet. Die alten Frauen beten dort fiir
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das Paar um “sieben SOhne, sieben To6chter” und imitieren Pferde,
stampfen mit den FiiBen und wiehern (Evsev’ev 1966, S. 286).

Dann kommt die Verwandtschaft der Braut, um im Haus des Bréuti-
gams zu feiemn. Getrennte Tische werden fiir Ménner und Frauen aufge-
stellt (a.a.O. S. 294). Die Verwandtschaft der Braut verlangt, sie zu Ge-
sicht zu bekommen (“wir kamen auf Mardersspuren”, a.a.O. S. 296).
Das Paar wird aus dem Speicher herbeigeholt, und emeut imitieren die
Frauen Pferde. Erst jetzt wird der Braut zeremoniell das Tuch abge-
nommen; dies wird von einem Jungen getan. Danach verteilt die junge
Frau ihre Geschenke an die Anverwandten des Mannes. Die Schwie-
gereltern geben ihr ihrerseits Ratschlége.

Am néchsten Tag fiihren die alten Frauen der Sippe des Briutigams
die Jungvermihlte an den “reinen Ort”, damit sie den Vorfahren des Bréu-
tigams vorgestellt werden kann. Sie haben Essen und Leinenstiicke als
Geschenke fiir die Ahnen dabei (zu friiheren Zeiten wurden ganze Klei-
dungsstiicke statt Stoffstiicken verwendet). Eine der Frauen spricht ein
Gebet. Die Jungverméhlte schweigt. Dann wird die junge Frau auf dhn-
liche Art und Weise den Schutzgeistern des Hofes und des Brunnens
vorgestellt, die von ihr Kupferringe erhalten (Evsev’ev a.a.O. S. 303).

Am selben Tag kehren die Verwandten der Braut nach dem Essen
nach Hause zurlick. Am dritten Tag opfert die junge Frau dem Haus-
geist der Familie ihres Mannes Gebidck, das sie von zu Hause mit-
gebracht hat. Darauf 16st sich auch die Hochzeitsgesellschaft des
Brautigams auf. Die Hochzeitsfeierlichkeiten sind beendet.

Die mokschanische Hochzeitszeremonie unterscheidet sich nicht
wesentlich von der ersanischen (vgl. z.B. UPTMN 6:2, S. 42-135). Je-
doch wird die Abwesenheit des Brautigams wihrend der Anfangsphase
der Hochzeit und der Feier im Haus der Braut hédufiger erwéhnt (z. B.
Mainoff 1883, S. 31, 72, 74, 105). Schon nach Mainoff und spéter nach
Samorodov erkldren sich die Unterschiede in den Riten von Ersanen
und Mokschanen dadurch, daf3 irgendein Charakteristikum, irgendeine
Phase bei den einen oder anderen in Vergessenheit geraten ist (Mainoff
1883, S. 96; Samorodov 1975, S. 17-).Im mokschanischen Gebiet ist
z.B. bis vor kurzem der Ritus bekannt gewesen, durch den die Braut
einen neuen Namen erhdlt: Die junge Frau, die nach ihrer Verlobung
lediglich “die Gegebene” gewesen war, erhielt im Hause des Bréu-
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tigams einen Namen, der ihre Stellung unter den Schwiegert6chtern des
Hauses widerspiegelte; im ersanischen Gebiet war diese Sitte schon vor
hundert Jahre zu Evsev’evs Zeiten nahezu in Vergessenheit geraten
(Samorodov 1975, S. 17).

Der Anteil der Brautklagen ist bei der mokschanischen Hochzeit ge-
ringer, der der Lieder, vor allem der Spottlieder, dafiir entsprechend
grofer (a.a.0. S. 17-). Die abendlichen Klagen der Braut sind schon
vor langer Zeit fast génzlich in Vergessenheit geraten (a.a.O. S. 18).
Gewohnlich hat die mokschanische Braut im Wohnraum geklagt und
dazu eine Person gehabt, die sie zum Klagen bringen sollte (z.B.
UPTMN 6:2 62, S. 156). Einer Schilderung zufolge geht die Braut
hinaus zum “reinen Ort”, um dort zu klagen (UPTMN 6:2, S. 96-). Die
Braut beginnt mit dem Klagen meist nach der Bestitigung der Ver-
lobung (UPTMN 6:2, S. 28, 62; vgl. auch S. 46, 143, 217). Jedoch be-
ginnt die mokschanische Braut in den &lteren Berichten von Paasonen
und Evsev’ev erst am Hochzeitstag mit dem Klagen.

Es ist die Schwigerin, die mit der Klage beginnt, die Braut nimmt
dann die Klage auf. In den alten Schilderungen wendet sich die mok-
schanische Braut in diesem ersten Klagelied auch an ihre Vorfahren, in-
dem sie jene um Worte und Trénen bittet und dabei fast wortlich auf
dieselben Formeln zuriickgreift, wie die ersanische Braut (Paasonen
1947, S. 513; Evsev’ev 1966, S. 430-). Das spdte Beginnen der Klage-
lieder 148t sich dadurch erkldren, da3 das Losegeld der mokschanischen
Braut oft erst am Hochzeitstag bezahlt wurde (Mainoff 1883, S. 106;
Héamaildinen 1913, S. 55; Bartens 1990, S. 114-).

Den Kopfschmuck einer verheirateten Frau erhielt die mokschani-
sche Braut somit auch erst im Haus des Brdutigams (Fedjanovi¢ 1978,
S. 253). AuBBerdem kann zu einer Hochzeit auf mokschanischem Gebiet
jingeren Berichten zufolge ein “Inspizieren des Hauses des Briuti-
gams” in der Zeit zwischen Verlobung und Hochzeit gehoren, wozu die
Eltern und Anverwandten des Brédutigams die entsprechenden Fami-
lienmitglieder der Braut einladen (UPTMN 6:2, S. 146-). Dies scheint
offensichtliches Leihgut von russischen Hochzeiten zu sein.

Der folgenden Beschreibung einer russischen Hochzeit liegt eine Schil-
derung der nordrussischen Hochzeit von Cistov zugrunde (Cistov 1981,
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S. 115-131). Sowohl das Siedlungsgebiet der Tschuwaschen als auch
der Mischirtataren ist in dem von Cistov umrissenen nordrussischen
Kulturkreis inbegriffen (a.a.O. S. 111-). Cistovs Ansicht nach ist der
nordrussische Kulturkreis im 12.-17. Jahrhundert entstanden (a. a. O.
S. 113); das zuletzt hinzugekommene Gebiet ist gerade die Region der
Tschuwaschen und der Mischértataren, die bis Mitte des 16. Jahrhun-
derts zum Khanat von Kasan gehorte.

Bei der nordrussischen Hochzeit kann man ebenfalls drei Phasen un-
terscheiden: 1. die Werbung und die Aushandlung von Vertrégen, 2. die
Vorbereitungen der Hochzeit und die Feier im Haus der Braut, und 3.
das Uberbringen der Braut in das Haus des Briutigams via Kirche, die
Empfangsriten und das Geleit ins Bett.

Die Werbung geschieht durch den Brautwerber und den Vater des
Briutigams, mancherorts auch durch den Brdutigam selbst oder durch
den Brautwerber allein. Fiir die Braut wurde keinerlei Losegeld ent-
richtet, aber die Verwandtschaft des Brautigams beteiligte sich auch an
den durch die Hochzeit entstandenen Kosten. Die Verlobung wurde
durch den Handschlag der Schwiegerviter bei einer gesonderten Gele-
genheit bestétigt. Auch hier begutachtete die Verwandtschaft der Braut
im voraus das Heim und den Haushalt des Briutigams, und die Fami-
lien organisierten Gelegenheiten, bei denen sich die jungen Leute
offentlich treffen konnten (Cistov 1981, S. 115-). Im Gebiet Wolodga
z.B. besuchte der Briautigam am Wochenende vor der Hochzeit seine
Braut, um ihr seine Geschenke zu bringen. Die Braut weinte und bat,
daB der “vollkommen Unbekannte” von seinen Heiratsabsichten ab-
sehe, und fragte, ob sie Geschenke von ihm annehmen kdnne (BalaSov
— Marcenko — Kalmykova 1985, S. 100).

Die Freundinnen der sich auf die Hochzeit vorbereitenden Braut
versammeln sich in ihrem Haus, um ihr bei der Herstellung der Mitgift
und der Geschenke an die Verwandtschaft des Briutigams behilflich zu
sein. Die Braut ging auch bei den Verwandten von Haus zu Haus, um
sie zur Hochzeit einzuladen und um sich von ihnen zu verabschieden.

Mit den Brautklagen hat die Braut gleich nach der Verlobung begon-
nen und bis zu ihrem Hochzeitstag und dem Aufbruch aus dem elterli-
chen Haus geklagt. Bevor die Braut mit dem Klagen begann, wurde ihr
Haupt bedeckt. Das taten gewohnlich éltere Frauen, aber es konnte
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auch durch Freundinnen oder eventuell sogar durch den Vater oder den
Bruder geschehen. Die Braut behielt das Tuch bis zu ihrem Hochzeits-
tag um und nahm es nicht einmal wéhrend der Nacht ab (BalaSov —
MarCenko — Kalmykova 1985, S. 34-).

Vor der Hochzeit unterrichteten die bereits verheirateten Frauen die
Braut im Klagen. Es wurde als eine Schande angesehen, wenn die
Braut keine Klagelieder kannte (Cistov 1981, S. 117). Es gibt jedoch
Daten iiber den Riickgriff auf eine oder sogar mehrere Frauen, die die
Braut zum Klagen bringen soliten. Kruglov, der Erforscher der russi-
schen Brautklage, den Konkka zitiert, sagt sogar: “Wir konnen jeden
beliebigen Bericht liber die Hochzeitsbrduche des 19. Jahrhunderts zu
Rate ziehen, um uns davon zu iiberzeugen, daf3 die Braut nicht allein
klagte” (Konkka 1985, S. 110).

Zumindest im Gebiet Wolodga verliel die Braut am Abend das
Haus mit ihren Freundinnen, um auf der AnhShe Klagelieder zu singen,
und zwar eine ganze Woche lang vor der Hochzeit (BalaSov — MarCen-
ko — Kalmykova 1985, S. 48-). Lupinskaja und Safjanova, die die
Hochzeitsbrauche der Russen im Altai-Gebiet untersucht haben, berich-
ten, die Freundinnen hétten die Braut wéhrend der Zeit zwischen der
Verlobung und der Hochzeit jeden Morgen bei erster Morgenrote auf
den Hof oder die Strafe gefiihrt, wo die Braut klagte: “Da habt ihr lie-
ben Freundinnen mich vor eine weile Morgenrdte gebracht!” Der
Brauch, “die Morgenréte zu schlagen, zum Erdr6hnen zu bringen”
(otbivanija zor), ist den Autorinnen zufolge auch in manchen Gebieten
auf europdischer Seite bekannt (Lupinskaja — Safjanova 1978, S. 191).
Auch fremde Frauen kamen aus dem Dorf, um die Klagen zu horen;
dal Miénner sie horten, wurde fiir unpassend gehalten (BalaSov — Mar-
Cenko — Kalmykova 1985, S. 46). Allerdings trug die Braut ihrem
Brautigam wie auch ihren ménnlichen Anverwandten ihre Klagelieder
vor (a.a.0. S. 100).

Die Braut verbringt den Abend vor der Hochzeit, dessen Name von
dem Wort, das ‘Middchen’ bedeutet, abgeleitet ist, mit ihren Freundin-
nen. Die Braut gibt ihr “Méddchentum” unter Klagen auf und vererbt es
symbolisch einer jiingeren Schwester oder Freundin. In den meisten
Gebieten wird dies durch das Zopfhalterband eines Médchenzopfes
symbolisiert (éistov 1981, S. 120). Mancherorts hat sich die Braut von

2
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ihrem Midchentum, ihrer “Schénheit”, krasota, erst in dem Augenblick
getrennt, in dem sie dabei ist, das Haus mit der Hochzeitsgesellschaft
ihres Briutigams zu verlassen, bevor sie ihr Vater an den Tisch neben
den Briutigam fiihrt (BalaSov — MarCenko — Kalmykova 1985, S. 218-,
361, 362). Zum Abend vor der Hochzeit gehorte auBerdem ein Sauna-
besuch der Braut mit ihren Freundinnen, bei dem Klagelieder ertonten.
Mancherorts fand der Saunabesuch schon friiher statt, andernorts erst
am Morgen des Hochzeitstages.

An jenem Morgen ist die Braut mit einem Klagelied geweckt wor-
den. Die weckende Person ist gewohnlich die Patin oder die Mutter,
und sie erklirt, der Hahn habe schon gekrdht und der Morgen graue
(Razumova — Koski 1980, S. 23—, 25). Den Hochzeitsbriuchen der
russischen Bevolkerungsgruppen der Ukraine zufolge mufite die Braut
wiederum ihre Freundinnen am Hochzeitsmorgen mit einem Klagelied
wecken: “Steht auf, Freundinnen! Schon rétet sich der Himmel. Die
Vertreiber beraten unter sich, sie wollen mich von meinem eigenen Va-
ter, von meiner eigenen Mutter trennen!” (Cizikova 1978, S. 169).

Bei der Ankunft des Festzuges des Brautigams am Gehoft der Braut
mubBten sie sich an der Pforte den Eintritt erfeilschen. Vom Briutigam
und vom Zeremonienmeister verlangten die Freundinnen noch im
Wohnraum ein Geld, mit dem sich die beiden den Gang an die Hoch-
zeitstafel freikauften.

Die Braut hielt sich in der “Nische” neben dem Ofen auf, aus der sie
zum Betrachten geholt wurde. Es konnte geschehen, daB sie zweimal
geholt wurde. Beim ersten Mal kam sie in ihrem Hochzeitsgewand her-
aus, und man gab ihr ein Tablett in die Hand, auf dem sie den Gisten
Getrinke servierte. Dann kehrte sie in die “Nische” zuriick und trat spéd-
ter in einem neuen Festkleid hervor. Vom Vater geholt und an den Tisch
gefiihrt, setzte sie sich neben den Briutigam. Die Braut und der Bréuti-
gam selbst alen nichts. Vor dem Aufbruch segneten die Eltern der Braut
die jungen Leute, und die Braut verabschiedete sich mit Klageliedern
von den Thrigen. Der Briutigam trug sie in den Schlitten oder auf den
Wagen und setzte sie neben den Brautfiihrer. Selbst fuhr er in einem an-
deren Schlitten. Manchmal verabschiedete sich die Braut mit einem Kla-
gelied noch vom Hof des elterlichen Hauses. Bei der Kirche trug der
Briutigam sie wieder hinein und heraus. Es kam vor, da man der Braut
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nach der Trauung gleich auferhalb der Kirche die Haare zu zwei Z6p-
fen, zur Haartracht einer verheirateten Frau, flocht und sie mit der Kopf-
bedeckung einer verheirateten Frau bedeckte (Cistov 1981, S. 121-).

Im Hause des Brautigams bereiteten dessen Eltern den Empfang vor.
Zu den Empfangsriten gehorte auch Fruchtbarkeitsmagie. Das Tuch
wurde zeremoniell vom Haupt der Jungvermihlten entfernt (a.a. O.
S. 123); im Gebiet Wologda war es der Schwiegervater, der ihr das
Tuch abnahm (BalaSov — Marcenko — Kalmykova a.a. Q. 295). Die
Eheleute wurden in das Hochzeitsbett im Speicher gefiihrt, und die
Hochzeitsgéste setzten sich an die Festtafel. Am Morgen weckten sie
das junge Paar mit Gesang. Die junge Frau muf3te nun ihre ersten Haus-
arbeiten verrichten, wahrend alle zusahen; ihre Geduld wurde durch
spielerisches Stéren auf die Probe gestellt (Cistov 1981, S. 122-).

Wenn man diese fiinf Hochzeitszeremonien, die tschuwaschische, die
mischirtatarische, die kasantatarische, die mordwinische und die nord-
russische, vergleicht, muf} die erste grundlegende Trennlinie zwischen
den Bréduchen der Kasantataren und denen der anderen gezogen wer-
den. Bei der kasantatarischen Zeremonie gibt es namlich eine Phase
mehr als bei den anderen: Zwischen der Hochzeitsfeier im Haus der
Braut und der im Haus des Brautigams liegt eine Zeit, in der das Paar
getrennt lebt, d.h. die junge Frau wohnt weiterhin im Hause ihres Va-
ters, und der Ehemann bleibt bei seinen Eltern, obwohl er die Braut in
ihrem elterlichen Zuhause besucht. Diese Phase beginnt mit dem Bett-
ritus, der also im Haus der Braut durchgefiihrt wird. Bei den anderen
vier Traditionen gehort der Bettritus zu dem Teil der Zeremonie, der im
Haus des Briutigams stattfindet.

Cistov spricht von zwei typologischen Konstruktionsschemata, wo-
bei das zentralasiatische in bezug auf die Frau, das osteuropdische in
bezug auf den Mann lokalisiert ist: “Bei einer uxorlokalen Hochzeit
wird der Bettritus auf dem Gebiet der Familie der Braut vollzogen, be-
vor diese sie verldBt und in das Haus der Familie des Ehemannes ein-
zieht. Auf jeden Fall liegt der Aufbruch zeitlich nach dem Bettritus.
Sollte die Braut unmittelbar nach der Hochzeit zum Brautigam gehen,
kehrt sie gewohnlich bald zu ihren Eltern zuriick und zieht erst spiter
(einige Tage vor ihrer ersten Niederkunft) endgiiltig ins Haus (in die
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Jurte) ihres Ehemannes ein, wo sie lange ihre neuen Verwandten ver-
meidet, besonders die mannlichen Geschlechts. Die wichtigsten Riten,
die die Heirat sanktionieren, werden auf dem Gebiet der Eltern der
Braut vollzogen. Der Briutigam und die Braut nehmen an ihnen nicht
teil, sondern “verstecken sich” (die Braut im “Ehegebédude” und der
Briutigam bei Nachbarn oder Verwandten).

Charakteristisch fiir den europdischen virilokalen Typus ist der Voll-
zug des Bettritus auf dem Gebiet der Familie des Bréautigams, sobald
die Braut ihr Zuhause verlassen hat und im Haus des Bréiutigams emp-
fangen worden ist. Der Umzug findet also vor dem Bettritus statt und
sowohl der Briutigam als auch die Braut nehmen an allen Riten teil,
auch an der Hochzeitsfeier.

Die Uxorlokalitidt des zentralasiatisch-kaukasischen Ritus im Zu-
sammenhang mit der voriibergehenden Uxorlokalitdt der eigentlichen
Ehe kommt besonders bei den Nomaden- und Halbnomadenvolkemn so-
wie bei archaischen Jigern und Sammlemn vor. Daraus folgt, dafl der
uxorlokale Ritus vor allem bei den Volkern dem virilokalen vorange-
gangen sein kann, die von der Viehwirtschaft zum seBhaften Anbau
libergegangen sind.” (Cistov 1981, S. 129-).

Die Brautklage folgt derselben Grenze der uxor- und virilokalen
Tradition: Sie ist der uxorlokalen kasantatarischen Zeremonie nicht be-
kannt. Die Verbindung zwischen dem Ort des Bettritus und der Braut-
klage wird in den Beschreibungen mischirtatarischer Hochzeitsbriuche
besonders deutlich: In der Beschreibung von Muchamedova aus dem
Gebiet Temnikov wird die Braut ins Elternhaus des Brdutigams ge-
bracht und dort ins Hochzeitsbett geleitet. Im Bericht von Résénen aus
dem Gebiet Serga¢ wird das junge Paar im Heim der Braut in das Ehe-
bett gefiihrt, bevor die Braut mit der Hochzeitsgesellschaft des Briu-
tigams in seinem Haus einzieht; von dort kehrt das Brautpaar wihrend
mehrerer Wochen in das Haus der Eltern der Braut zuriick, um im dort
gebliebenen Bett zu schlafen. Die Braut des von Muchamedova be-
schriebenen Ritus klagt, diejenige aus Résdnens Bericht nicht (Mucha-
medovas allem Anschein nach spitere Beobachtungen aus dem Gebiet
Sergac stehen im Widerspruch dazu.)

Hinter der Verbindung zwischen Bettritus und Brautklage muf} die
Form der Ehe an sich verborgen sein. DZumagulov spricht von matri-
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lokaler und patrilokaler Ehe. Er nimmt an, da3 die kirgisische Brautkla-
ge in der Zeit entstanden ist, als man “von matrilokaler zu patrilokaler
Ehe tiberging” (DZumagulov 1960, S. 39). Er hat miindlich tiberlieferte
Quellen dazu aufgezeichnet, daf3 ein junges kirgisisches Ehepaar friiher
im Haus des Vaters der Braut das Eheleben aufnahm — tatsdchlich han-
delt es sich also um eine vorilibergehende uxorlokale Ehe —, bis der
Brauch nicht mehr aufrechterhalten wurde und das Eheleben dann nur
noch im Haus des Vaters des Bréautigams begonnen wurde (a.a.O. S. 38).

Sogar eine vorldufige uxorlokale Ehe macht also die Klagelieder
tiberfliissig; der Grund dafiir mag sein, daf} die Braut weiterhin bei ihrer
Sippe bleibt. Die Trennung von der Verwandtschaft geschieht nicht
plotzlich. Die voriibergehende uxorlokale Ehe hat gewohnlich bis zu
den letzten Tagen vor der Geburt des Kindes bestanden (Cistov 1981,
S. 129). Weil die junge Frau schon durch die Geburt ihres Kindes ein
Mitglied der Familie ihres Mannes wird, hat ihre eigene Verwandtschaft
einschlieBlich ihrer Vorfahren anscheinend wenig Einflul mehr auf sie.

Dieser Ubergang in die Familie des Mannes durch das Kind ist
problemlos im Hinblick auf die jlingeren Mitglieder der Verwandt-
schaft, wihrend das Verhiltnis zu den &lteren Mitgliedern einschlie3-
lich der Ahnen nicht reibungslos ist. DZzumagulov berichtet, da die
Frauen der Verwandtschaft des Brautigams der kirgisischen Braut ent-
gegeneilten, sobald sie sich dem Haus néihere; sie ndhmen ihr die Kopf-
bedeckung ab und bedeckten ihr Haupt mit einem grofen Tuch, so daB
nichts vom Gesicht sichtbar bleibe. Die junge Frau habe ihr Gesicht nie
ihren Schwiegereltern oder anderen dlteren Verwandten ihres Mannes
zeigen diirfen, auf keinen Fall vor der Geburt ihres ersten Kindes (DZu-
magulov 1960, S. 40-). Die tschuwaschische Jungvermihlte muBte
ebenso wie die Mordwinin darauf achten, daf} sie ihrem Schwiegervater
und den dlteren Ménnern der Sippe des Mannes nie ihre Haare oder ihre
nackten Fiifle zeigte (Paasonen 1949, S. 68).

Bei der virilokalen Zeremonie und Ehe, in der die Braut sofort auf
das Gebiet der Familie des Mannes gebracht wird, gibt es zwar Span-
nungen zwischen ihr und der Verwandtschaft ihres Mannes (bevor der
mischértatarische Brautigam seine Braut zu sich holt, betet er zu seinen
Vorfahren, weil es der Beschwichtigung der Ahnen bedarf, wenn eine
fremde Frau in die Sippe geholt wird: Muchamedova 1972, S. 166),
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aber der grofite Zwiespalt tut sich zwischen der Braut und ihrer Familie,
ihren eigenen Vorfahren auf, die sie im Begriff ist zu verlassen.

Um in eine fremde Sippe tiberwechseln, unter neuen Verwandten ge-
boren werden zu konnen (die Chakassen nennen die Jungvermihlte ein
“neues Kind” — Gemuev 1989, S. 194), muf3 die Braut in ihrer alten
Sippe sterben. Die Tiirkvolker des Altai-Gebietes sprechen von den drei
Vermihlungen des Menschen: der Geburt, der Hochzeit und dem Tod
(a.a.0. S. 219). Man koénnte von einer entsprechenden Auffassung der
Wotjaken annehmen, sie sei ebenfalls tiirkisch (Vladykin — Curakova
1986, S. 108), aber auch die Ostseefinnen haben die Hochzeit mit dem
Tod assoziiert (Konkka 1985, S. 181), und dieselbe Ubergangsphase
von jeweils sechs Wochen gehort nicht nur zur Geburt und zur Heirat,
sondern auch zum Tod (a.a.0. 183). Der Uberwurf, den die tiirkische
Braut in Siidsibirien tiber sich ausgebreitet bekommt, stellt eine konkrete
Metapher des Todes dar: “Im traditionellen BewuBtsein, das nach dem
AuBeren orientiert war, nach dem, was sichtbar war, wurde ein symbo-
lisches oder reales Verschwinden aus dem Blickfeld mit einem zumin-
dest voriibergehenden Tod gleichgesetzt” (Gemuev 1989, S. 194). Auch
im virilokalen Ritus tritt die Braut bedeckt, durch den Tod, in die neue
Familie ein. Andererseits ist das Verschleiern der Braut in manchen
Traditionen auch eine VorsichtsmaB3nahme, mit der man die Braut vor
bosen Kriften schiitzen will (Himé&ldinen 1913, S. 232-), und dieser
Aspekt ist sicher auch in der Bedingung der Finnougrier, aber auch der
Slawen und der Tiirkvolker enthalten, dafl die Braut verschleiert sein

In dem Gebiet, das sich vom Baltikum bis zum Ural erstreckt, und
wo die Braut mit einem virilokalen Ritus in die neue Sippe eintritt, ist
diese jedoch nicht passiv wie ein Toter, sondern tragt ihre Brautklagen
selbst vor. Sie bricht ihre Bande mit den Eltern und den Vorfahren. Sie
beherrscht den entstehenden Konflikt mit ihren Klagen. Die Tatsache,
daB durch die Klagelieder wirklich Kontakt mit dem Totenreich, mit
den Vorfahren aufgenommen wird, zeigt sich konkret eben in der
Verschleierungsforderung. Die Braut, die Klagelieder singt, muf} ver-
schleiert sein. Diese Bedingung existiert in allen vier oben beschriebe-
nen Traditionen. (Ein Musterbeispiel ist das Verhalten einer tschuwa-
schischen Braut, wie es von Magnickij beschrieben wurde: Wenn die
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Jungvermihlte in ihrem neuen Heim wieder zu klagen beginnt, bedeckt
sie sich erneut mit dem groBen Tuch, der ihr bereits zeremoniell abge-
nommen worden war.)

Konkka meint in ihrer Untersuchung zu den karelischen Klagelie-
dem, die Brautklage sei aus dem Bemiihen entstanden, die Gemiiter der
Ahnen zu besdnftigen (Konkka 1985, S. 182). Auch Héméldinen ist von
der Funktion der Brautklage ausgegangen, den Verstorbenen der Sippe
und gleichzeitig den Schutzgeistern des Hauses zu zeigen, wie schwer
einem der Abschied fillt, und sie dabei wieder gnadig zu stimmen (Ha-
miéldinen 1913, S. 242). Den Ursprung der mordwinischen Brautklage
kann man ebenfalls in der Kontaktaufnahme zu den Vorfahren vermu-
ten (Bartens 1990, S. 104—). Konkka fragt in ihrer Studie, ob es der Be-
schwichtigung der Ahnen vielleicht deshalb bedurfte, weil man gegen
das alte Ehesystem verstoflen hatte. Sie verweist auf die Heirat zwi-
schen Cousins, die in Nord- und Zentralasien bekannt war, und bei der
der Mann normalerweise die Tochter seines Onkels miitterlicherseits
geheiratet hatte (Konkka 1985, S. 182). Z.B. der Auffassung der Kir-
gisen nach handelt es sich in solchen Fillen nicht um Verwandtschaft;
dagegen durfte man eine Frau aus der Verwandtschaft des Vaters erst
nach sieben Generationen heiraten — eine weit verbreitete Forderung
bei den Tiirkvolkern (DZumagulov 1960, S. 27). Die allgemeine Formel
der tschuwaschischen Hochzeitsfolklore von “sieben Fremden” basiert
offensichtlich darauf.

Der Zusammenhang zwischen dem Ort des Bettritus und der Braut-
klage veranlaf3t uns, wie DZzumagulov anzunehmen, die Brautklage sei
beim Ubergang von einer (oft nur voriibergehenden) uxorlokalen Ehe
der Nomaden und Halbnomaden oder der Jdger und Sammler zu einer
virilokalen Ehe (vgl. oben das Zitat aus Cistovs Arbeit) in einer solchen
Gesellschaft entstanden, wo der Ahnenkult und die Auffassung von der
Kontinuitdt des Kontaktes zwischen den Sippenmitgliedern tiber den
Tod hinaus eine grundlegende Komponente der Weltanschauung gewe-
sen ist. Jene Stellung hatte der Ahnenkult sowohl in der Weltanschau-
ung der Tirkvolker (Harva 1933, S. 247) als auch der Finnougrier
(Harva 1964, S. 60—, 73) und der slawischen Volker inne (Mé4chal
1918, S. 233—, 239).
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Charakteristika, die besonders auf den Ahnenkult verweisen, gab es
besonders in der Beschreibung einer mordwinischen Hochzeit unter den
fiinf Schilderungen oben im Text. AuBer daB die mordwinische Braut
ihre Vorfahren um Worte und Trénen fiir ihre Klagen bittet, verabschie-
det sie sich ja auch beim Verlassen ihres Zuhauses zunichst von den
Vorfahren. Im neuen Heim wird sie dann als erstes den Vorfahren ihres
Mannes vorgestellt. Wenn der mordwinische Briutigam aufbricht, um
seine Braut nach Hause zu holen, sind es die Vorfahren, um deren Un-
terstiitzung er fiir sein Unternehmen bittet; sogar vor der Brautwerbung
ist zuerst der Rat der Ahnen eingeholt worden. (Es ist auffillig, daB die
alten Mitglieder der Verwandtschaft, die die Ahnen anflehen, immer
Frauen sind, sei es, wenn die Braut ihr altes Zuhause verldft und ihr
neues bezieht, sei es, wenn der Bridutigam mit seiner Gesellschaft auf-
bricht. Harva bemerkt, da3 sogar bei den mordwinischen Gedenkfeiern
fiir die Toten die Gebete stets von einer Frau, einer Witwe, gesprochen
wurden: Harva 1942, S. 263. Die Rolle der Frau ist also in der mordwi-
nischen Kultur auch iiber das Vortragen von Klageliedern hinaus als
Aufrechterhalterin des Ahnenkultes wichtig gewesen.)

Auch bei der tschuwaschischen Hochzeit wird sowohl im Haus der
Braut als auch beim Briutigam betont, daf die Hochzeitszeremonie ei-
ner von den Ahnen festgesetzten Sitte folgt. Die Braut geht selbst, um
die Ahnen um ihren Segen zu bitten. Der mischértatarische Brautigam
betet die Vorfahren an, bevor er es wagt, eine fremde Frau in seine Ver-
wandtschaft zu bringen.

Bei einer russischen Hochzeit scheint die Verbindung zum Jenseits,
zu den Ahnen, schwicher. Wenn der Ahnenkult und der Kult der
Schutzgeister des Hauses zusammengelegt werden konnen, gibt es
einen Zusammenhang: ‘“Die Braut muf} einerseits von den Goéttern ihrer
Familie vor der Heimfiihrung Abschied nehmen und andererseits sich
den Schutz der Gotter der Briutigamsfamilie bei ihrer Ankunft im
Bréutigamshaus erflehen” (Balys 1946, S. 63 beruft sich auf eine Mit-
teilung von J. Piprek). Wenn die Braut Waise ist, klagt sie auch am
Grab ihrer Eltern (z.B. BalaSov — MarCenko — Kalmykova 1985,
S. 49-) — der Hochzeitszeremonie ist also eine Totenklage beigefiigt
(vgl. Cistov 1982, S. 105-), aber einen Ahnenkult macht dieses noch
nicht aus. Im Wologda-Gebiet geht die Braut abends hinaus, um auf
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einer AnhShe zu klagen, was ich fiir eine Entlehnung aus der mordwi-
nischen Kulturzone gehalten habe (Bartens 1990, S. 116-); bei der
russischen Zeremonie ist die Funktion dieser Handlung verlorenge-
gangen. Auch beim morgendlichen Gang der russischen Braut mit ihren
Freundinnen, um “die Morgenrfte zu schlagen”, scheint es sich um
einen direkten EinfluB der mordwinischen Tradition zu handeln. In der
Beschreibung einer mordwinischen Hochzeit von Sachmatov klagt die
Braut am Anfang ihres ersten Klageliedes im Morgengrauen: “Ich
schlage die Glocke. Ich schlage vom Boden aufwirts: zu der gesamten
Verwandtschaft, zu der gesamten Sippe. Ich schlage zurtick auf den Bo-
den: zu den Toten, zu den Ahnen. Hort mich, ihr Ahnen!” (Sachmatov
1910, S. 241-). Es handelt sich nicht um eine Metapher. Bojarkin gibt
an, die Braut habe in der Tat eine Glocke bei dieser friihen Klage ver-
wendet; sie gab Signale damit (Bojarkin 1986, S. 42—. Das Gief3en von
Glocken begann in Asien. Die dlteste erhaltene Glocke wurde auf das 9.
Jahrhundert vor Christi datiert. Seit dem 6. Jahrhundert breitete sich die
GlockengieBerkunst aus Asien aus und gelangte vor dem 8. Jahrhundert
nach Europa. Die Verwendung der Glocke bei magischen und kulti-
schen Ritualen war und ist weiterhin weit verbreitet. — Der Grofle
Brockhaus 1983, s. v. Glocke).

Cistov bezeichnet den Verlauf eines nordrussischen Hochzeitstages als
kreisf6rmig: “Der Brdutigam und seine Gesellschaft beschreiten am
Hochzeitstag sozusagen einen Kreis: aus seinem Haus in das Haus der
Braut, dann in die Kirche, und schlieflich kehren sie mit der Braut
heim.” (Cistov 1981, S. 130).

Auch der Verlauf einer mordwinischen Hochzeit nimmt gewisser-
mafen eine Kreisform an, obgleich die Braut neben diesem Kreis einen
zweiten entstehen 146t, indem sie die Verwandten in ihren Hdusemn auf-
sucht und bei ihrem Onkel Unterschlupf sucht, sobald der Briutigam
mit seinem Geleit in ihrem Heim angekommen ist.

Die Hochzeitszeremonien der Tiirkvolker sind symmetrische Hoch-
zeiten mit zwei Kreisen. Bei der kasan- und auch mischirtatarischen
Hochzeit sind die Kreise zeitlich gegeneinander verschoben: Zuerst fin-
det der Teil der Zeremonie statt, wo im Elternhaus und bei der Ver-
wandtschaft der Braut gefeiert wird, darauf wird spdter im Haus und bei
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den Verwandten des Briutigams gefeiert; auerdem bilden beide Kreise
einen Doppelkreis, da die Feiern der Ménner von denen der Frauen ge-
trennt stattfinden.

Im groBen und ganzen &dhnelt die mischértatarische Hochzeitszere-
monie sehr der tiirkischen bzw. kasantatarischen Zeremonie. Die Mi-
schirtataren waren Anhédnger des Islams und hielten deshalb Mischehen
mit nichtgldubigen Russen, Mordwinen oder Tschuwaschen fiir un-
passend (Muchamedova 1972, S. 154. Die Tschuwaschen gehoren der
orthodoxen Kirche an.). Der Islam hat natiirlich auf die Entwicklung
der mischdrtatarischen und kasantatarischen Hochzeitszeremonie einge-
wirkt, aber trotz des Eheverbotes kann man in beschrinktem Malle
fremde Einfliisse annehmen. Laut Muchamedova hat die mischértatari-
sche Kultur ihre individuellen Ziige, die sie von der kasantatarischen
Kultur unterscheiden, gerade durch den fortwidhrenden Kontakt er-
worben, die die Mischértataren zu ihren beiden Nachbarvilkern, den
Mordwinen und den Russen, aufrechterhielten (Muchamedova a. a. O.
S. 17,225, 226-).

Bei einer tschuwaschischen Hochzeit entstehen die Kreise der Hoch-
zeit der Braut und der Hochzeit des Brdutigams gleichzeitig: Der Bréiu-
tigam besucht mit seinen Begleitern die Héuser seiner Verwandten, die
Braut gleichzeitig die der ihrigen. Keiner der beiden Kreisldufe wird
unmittelbar zu Ende gebracht: Der Brautigam kommt mit seinen Leuten
im Haus der Braut an, die Braut bei ihrem Onkel. Danach vereinigen
sich die Kreise aber zu einer Kreisform. Im ganzen hat die Figur viel
Gemeinsames mit der der mordwinischen Hochzeit.

Der groe Zusammenhang des virilokalen Ritus und der Klagelieder
verbindet die tschuwaschische, mischértatarische, mordwinische und
russische Hochzeitszeremonie. Aber in diesem Gesamtbild lassen sich,
entstanden durch gemeinsame Ziige, zwei Detailgruppen schirfer er-
kennen. Die tschuwaschischen und mordwinischen Hochzeitszeremo-
nien weisen viele Gemeinsamkeiten auf. Teilweise findet man die glei-
chen Details auch bei den Mischértataren vor. In jenen Fillen handelt es
sich meist um weiter verbreitete tiirkische Ziige. Aber es gibt dariiber
hinaus Einzelheiten, die nur bei dem tschuwaschischen und mordwini-
schen Zeremoniell vorkommen. Ein Detailbild, ein schwicheres, ent-
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steht ferner durch die Merkmale, die die russische Zeremonie mit ande-
ren, besonders der mischértatarischen oder der mordwinischen gemein-
sam aufweist.

Allein schon der gleiche Ausgangspunkt verbindet die tschuwaschi-
sche, mischértatarische und mordwinische Hochzeitszeremonie: Es ist
die gleiche Art, zu einer Braut zu kommen. Sowohl bei den Mordwinen
als auch bei den Tschuwaschen und Mischértataren gab es friiher (z. B.
bei den Mordwinen noch Anfang dieses Jahrhunderts) zwei Moglich-
keiten, sich eine Frau zuzulegen: Man kaufte sie, was eine Brautwer-
bung und Hochzeitszeremonie implizierte, oder man raubte sie (Hdm4-
ldinen 1913, S. 23—; Prokop’ev 1903, S. 3; Muchamedova 1972,
S. 154). Es war eine allgemeingiiltige Regel bei den Tirkvolkemrn, daf
der Mann seine Frau aus der véterlichen Verwandtschaft erst nach sie-
ben Generationen ohne gemeinsame Vorfahren wihlen konnte (Mucha-
medova 1972, S. 180); die gleiche Vorstellung scheint der mordwini-
schen Forderung zugrundezuliegen, die Verwandtschaft der Braut
miisse bis zu sieben vorhergehenden Generationen bekannt sein
(UPTMN 6:1, S. 28). Der unter den Vo&lkern der mittleren Wolga
bekannte Brauch, minderjdhrige Jungen mit erwachsenen Frauen zu
verheiraten, ist besonders bei den Mordwinen und Tschuwaschen ver-
breitet gewesen (Hdméildinen 1913, S. 31—, 105, 146—, 205—; Muchame-
dova 1972, S. 156), aber er war auch bei den Mischirtataren (Mucha-
medova 1972, S. 226) und sogar bei den Russen des mittleren Wolga-
Gebietes bekannt (a.a.O. S. 156).

Die Tatsache, daf3 der Brautigam zu Beginn der Hochzeitszeremonie
unsichtbar bleibt, was bei den mordwinischen Hochzeiten vieler Regio-
nen vorkommt, ist ein typisch tiirkischer, ndmlich uxorlokaler Zug. Der
kirgisische Brautigam darf sich in der Zeit zwischen der Verlobung und
der Hochzeit nicht seinen Schwiegereltern oder anderen dlteren Ver-
wandten der Braut zeigen. Wenn der turkmenische oder kasachische
Briautigam wihrend der 3. Phase das Recht hatte, seine Frau zu be-
suchen, mufte er es wéihrend der Nacht tun, so daB ihn keiner sah. Der
Erkldrung der Kasachen zufolge war es eine grofe Schande, wenn sich
der Brautigam und die Schwiegereltern wiéhrend der Zeit zwischen der
Verlobung und der endgiiltigen Hochzeit sahen oder trafen (DZumagu-
lov 1960, S. 37).
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Das empfindliche Verhéltnis zwischen dem Brdutigam und der Ver-
wandtschaft der Braut erklirt sich wahrscheinlich durch den uxorloka-
len Brauch, der sich hinter dem uxorlokalen Ritus vermuten 148t: Der
Brautigam ist im Begriff, in das Gebiet der Sippe der Braut einzu-
Bréutigams bei den Tiirkvolkern, was die Brautwerbung und die Hoch-
zeitszeremonie anbelangt, und liber den Zwang, die Schwiegereltern
und die Verwandtschaft der Braut zu vermeiden (Himéldinen 1913,
S. 208-); dieses Verhalten war auch fiir den tscheremissischen und
wotjakischen Briutigam typisch (ebd.); die Hochzeitszeremonien dieser
Volker wie ihre Kultur allgemein weisen viele tiirkische Ziige auf.

Hémaldinen hat dhnliche Verhaltensregeln auch beim wogulischen
und ostjakischen Briutigam verzeichnet (ebd.), aber fiir diese Volker
braucht man nicht von einem tiirkischen Einfluf3 auszugehen: Sibirien
ist ja das Gebiet der uxorlokalen EheschlieBung par excellence (vgl.
z.B. Janhunen 1988, S. 282). Dal der mordwinische Briutigam die
Schwiegereltern vermeidet, hat hingegen einen eindeutig tiirkischen Hin-
tergrund. Seine Abwesenheit bei der Brautwerbung, die dazu fiihrt, da
ein Brautwerber angestellt werden muf, ist jedoch nicht nur fiir die Ttirk-
volker, sondemn auch fiir viele andere Kulturkreise typisch, und erklirt
sich dadurch, da man sich bemiiht, ein neutrales Gebiet, ein Niemands-
land, zwischen den Interessengebieten der zwei Sippen zu schaffen.

Bei allen fiinf oben dargestellten Hochzeitszeremonien werden zu
Beginn der Vorbereitungen verschiedene Personen, sozusagen Rollen-
trdger, mit unterschiedlichen Aufgaben beauftragt, damit sie sowohl der
Braut als auch dem Brédutigam zur Seite stehen. (Dieser allgemeingiilti-
ge Zug ist bei den vorhergehenden Beschreibungen vernachlassigt wor-
den.) Im Mordwinischen, Tschuwaschischen und Mischirtatarischen
gibt es einige gemeinsame Termini. Die Mitglieder der Gesellschaft des
mordwinischen Bréutigams heiflen kuda, das tatarische Wort koda be-
deutet soviel wie ‘der Vater des Brautigams’ oder ‘die Verwandten im
Verhéltis zu den Eltern und Verwandten der Braut’. Der Zeremonien-
meister des Brdutigams nennt sich bei der ersanischen Hochzeit poks-
kuda, ‘groBer Kuda’, bei der mokschanischen Hochzeit oc¢-kuda eben-
falls ‘groBer Kuda’, im Tschuwaschischen pus-yapa ‘Haupt-y.’; bei der
mischértatarischen Hochzeit ist bas koda ‘Haupt-koda’ auch ‘der Braut-
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werber’. Das mordwinische Wort kuda ist eine Entlehnung aus den
Tiirksprachen. Auch bei den anderen Termini ist die Richtung des Ent-
lehnungsprozesses die gleiche. Der aréi der mokschanischen Hochzeit
ist ‘der Bruder oder ein anderer naher ménnlicher Verwandter im Fest-
zug der Braut’; im Mischértatarischen hat das Wort apyu héufig die Be-
deutung ‘Uberbringen der Braut in das Haus des Briutigams’ (z.B. Ta-
tary srednego Povolz’ja i Priural’ja, S. 247), im Tatarischen bedeutet
das Wort ‘der Begleiter der Braut’ (das Wort hat Entsprechungen in
anderen Tirk- und Mongolsprachen; s. Achmet’janov 1981, S. 76-).
Der tiirkische Begriff zuj, ‘die Hochzeit’, ist ebenfalls ins Mordwinische
entlehnt worden, hat jedoch eine Bedeutungsverschiebung zu ‘Losegeld
fiir die Braut’ erfahren.

Einen typischen tiirkischen Zug bei der mordwinischen Hochzeit
stellt dar, daf die Braut in vielen Gebieten in einem gedeckten Wagen
in das Haus des Brautigams transportiert wird. Laut Muchamedova
handelt es sich bei diesem Brauch um einen Uberrest aus der uxorloka-
len Phase: Noch vor kurzem war es bei den meisten Tiirkvolkern Sitte,
dem Briutigam einen eigenen gedeckten Wagen oder eine Jurte zur
Verfligung zu stellen, sobald er das Losegeld gezahlt und in das Haus
der Braut gekommen war. Es war derselbe gedeckte Wagen, in dem das
Ehepaar dann in das Dorf des Bréautigams fuhr (Muchamedova 1972,
S. 168). Schon der Name des gedeckten Wagens, der bei einer mord-
winischen Hochzeit verwendet wird, ist tiirkischen Ursprungs (onava,
vgl. nogaisch omayi). Im Mordwinischen ist sogar die urspriingliche
Funktion des gedeckten Wagens in der dialektalen Bezeichnung ulema-
kudo ‘die Hiitte, in der man sich aufhilt’, erhalten geblieben (Evsev’ev
1966, S. 277)!

Beim Empfang der Braut im Haus des Brautigams spielt der Herd
bzw. der Ofen sowohl bei den Tiirkvélkern als auch bei den Mordwinen
eine grofie Rolle. Das ist die Stelle, wohin die Braut als erstes gebracht
wird. Die mischértatarische Braut mufte den Ofen sogar kiissen (Mu-
chamedova 1972, S. 171). Bei der virjal-tschuwaschischen Hochzeit
bricht die Braut beim Verlassen des Elternhauses Lehm vom Ofen und
sagt: “Komm mit mir, Schutzgeist des Hauses!” (Magnickij 1881,
S. 205). (Die Mokschamordwinen nahmen beim Umzug in ein neues
Haus Feuer und Asche aus dem alten Heim mit, da man annahm, der



42 RAIJA BARTENS

Schutzgeist des Hauses sei an das Haus und vor allem an den Herd
gebunden, berichtet Harva, indem er sich auf eine &ltere Quelle beruft —
Harva 1942, S. 178.) Uberall in Zentralasien haben die tiirkischen und
mongolischen Braute bei der Ankunft im Haus des Briutigams auf dem
Herd, in das Feuer opfern miissen (Harva 1933, S. 159-). Einen eigentli-
chen Schutzgeist scheint der Herd fiir diese Volker nicht reprisentiert zu
haben; er ist die “deutlichste Verbindung zwischen den Mitgliedern der
Sippe” gewesen, mit dem man die Mutter Feuer anbetete. Die Verbin-
dung zwischen dem heimischen Feuer und dem Zusammenhalt der Fami-
lie wird dadurch verdeutlicht, dafl fremde Personen nicht an dem Feuer-
kult einer Familie in ihrem Heim teilnehmen konnten (a.a. O. S. 158).

Der Tiirrahmen besitzt eine Funktion sowohl bei der mordwinischen
als auch bei der tiirkischen Hochzeit. Sowohl die mordwinische als
auch die Braut eines Tiirkvolkes — und zwar sowohl die, die in mehre-
ren Phasen der Hochzeitszeremonie Brautklagen vortrdgt, d.h. die
tschuwaschische und mischértatarische Braut, als auch die, die lediglich
eine Abschiedsklage fiir die Anverwandten vortrdgt — klammert sich an
den Tirrahmen, sobald sie aus dem Elternhaus getragen wird, um in
das Haus des Brautigams gebracht zu werden. Diese tiirkischen Bréute,
die Brautklagen anstimmen, sind Brdute im virilokalen Ritus, und eben
die Art und Weise, in der die Braut aus dem einen in das andere Haus
geschafft wird, unterscheidet sich grundlegend beim virilokalen und
uxorlokalen Ritus: Es scheint fiir den virilokalen Ritus typisch zu sein,
daf} der Briutigam oder zumindest Leute aus seinem Festzug kommen,
um die Braut aus dem elterlichen Haus in das Haus seiner Eltern zu
holen; bei dem uxorlokalen Ritus wird die Braut von ihren eigenen Ver-
wandten in die Nihe des Hauses des Brautigams oder in die dort eigens
fiir diesen Zweck aufgestellte Jurte gebracht, d.h. auch hier findet der
Wechsel aus der Domine der einen Sippe in die der anderen schritt-
weise statt. Im virilokalen Ritus wird die Braut sozusagen aus ihrem
heimischen Umfeld herausgerissen; um ihren oft aufrichtigen Wider-
willen kundzutun, klammert sie sich noch an den Tiirrahmen.

Ein weiterer Zug, den die tschuwaschische und die mischértatari-
sche Zeremonie mit der mordwinischen gemeinsam hat, ist das Be-
schenken der Braut durch ihre zukiinftige Schwiegermutter bei der
Gelegenheit, wo das Losegeld fiir die Braut entrichtet wird. Die mi-
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schértatarische Schwiegermutter gibt der Braut einen Ring in einem
Bierglas; die zukiinftige mordwinische Schwiegermutter schenkt ihr
auch anderen Schmuck. Deshalb ist die mordwinische Braut denn auch
nach der Beschenkung “der markierte Baum” ihrer Schwiegermutter.
Bei derselben Gelegenheit hat die tschuwaschische Schwiegermutter
ein Sdckchen Schmuckgeld und ein paar Rubel fiir den Kopfputz der
verheirateten Braut mitgebracht, der noch fiir die Braut angefertigt wer-
den soll (Paasonen 1949, S. 3-); auch hier handelt es sich eindeutig um
ein “Vormerken” der Braut. Das “Vormerken der Braut” fand zwar
friiher auch in der russischen Zeremonie statt, geschah aber auf ganz
andere Art und Weise. Der Alteste der Gesellschaft des Briutigams
setzte ihr seine Fellmiitze auf; dies war ein otmetka nevesty (Mahler
1960, S. 324-). Ich habe hier nicht kldren kénnen, ob der Brauch einen
gemeintiirkischen Hintergrund hat oder ob er vom Ursprung her eher
russisch ist.

Neben den Charakteristika, die der mordwinischen, tschuwaschischen,
mischdrtatarischen und gemeintiirkischen Hochzeit gemeinsam sind,
gibt es auch Merkmale, die lediglich bei der tschuwaschischen und
mordwinischen Hochzeit vorkommen.

Hierher gehort beispielsweise, dal sich die Braut im Haus des On-
kels versteckt, wenn der Brdutigam mit seinen Leuten kommt, um sie
zu holen, und der Statuswechsel von einem Midchen zu einer Ehefrau
im Heim des Onkels geschieht. Auch der Brauch, die Braut auBerhalb
der Dorfgrenze der Gesellschaft des Brautigams zu tlibergeben, ist ein
solcher Zug. Als kleine Gemeinsamkeit sei an die Klagelieder erinnert,
die die Braut den Pferden singt, die sie gezogen haben.

Dariiber hinaus besitzen beide Brdute die bemerkenswerte Gemein-
samkeit, daB3 sie bzw. eine Schwigerin oder Schwester an ihrer Stelle
unmittelbar vor dem Verlassen ihres Eltemhauses Geschenke an ihre
eigenen Verwandten verteilen; bei anderen Hochzeitszeremonien, z. B.
bei der russischen, verteilen die Bréute Geschenke lediglich an die Ver-
wandtschaft des Brautigams. Balys hilt die letztere Variante fiir einen
bei den Indogermanen weit verbreiteten Brauch, der “das Sicheinkau-
fen der Braut durch Geschenke in die Gemeinschaft des Mannes™ als
Funktion habe (Balys 1946, S. 58.)
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Aber auch die mordwinische und tschuwaschische Brautklage besit-
zen gemeinsame Ziige, z. B. das Ubereinstimmen der Terminologie ist
duBerst interessant. Es gibt zwei Bezeichnungen fiir die mordwinische
Brautklage. Eine ist ersanisch avafksiema, mokschanisch avafksiama,
denen das Verb ‘weinen’ zugrunde liegt, das andere ist ersanisch
urriema bzw. mokschanisch urriama, denen ein Verb mit der Bedeutung
‘heulen, lauthals weinen’ zugrunde liegt; durch sie werden die Klagen
der Braut am Abend oder wihrend der Nacht bezeichnet. Mit diesen
Klagen nimmt die Braut Kontakt zu den Ahnen auf, wobei sie die Me-
lodie einer Totenklage libernimmt (Vdovin 1972, S. 362). Die tschu-
waschische Brautklage hat ebenfalls zwei verschiedene Benennungen.
Die eine lautet xép deppu, was von einem Verb mit der Bedeutung
‘weinen, klagen’ abgeleitet ist, die andere xép xyxxu, wo die Bedeu-
tung der Wurzel ‘kreischen, jammern’ ist, oder xép xyxaeee, wo die
Waurzel ‘(wie ein Schakal) heulen’ ist. Letztere Benennungen werden
auch ohne den Vorsatz xép ‘Midchen-’ von der Totenklage verwendet.

Es ist leider nicht méglich, aus den Quellen zu ersehen, ob es Unter-
schiede zwischen den xép deppu und xép xyxxu Klagen oder ihren Be-
legkontexten gibt. Genauso wenig ist es moglich zu erfahren, ob es
tschuwaschische Kontaktklagen gibt, d.h. Klagen, mit denen man Kon-
takt aufnimmt zu den unterirdischen, verstorbenen Verwandten. Paaso-
nen weil zwar, daf} die tschuwaschische Braut mit ihren Ahnen spre-
chen geht, aber sie stimmt zu diesem Zweck keine Brautklage an,
sondern spricht ein Gebet.

Die Art und Weise, wie eine tschuwaschische Braut ihr Klagen be-
ginnt, dhnelt den Berichten tiber das Verhalten der mokschanischen
Braut von Evsev’ev und Paasonen sehr. Die tschuwaschische Braut be-
findet sich am Morgen des Hochzeitstages im Speicher. Sie ist in ihr
Hochzeitsgewand gekleidet und trigt einen weiBen Uberwurf. Eine ver-
heiratete Schwester und Schwigerin von ihr reichen ihr abwechselnd
Bier in einer Zaumzeugglocke und sagen zu ihr: “Mdge sie ihre Klagen
vortragen mit einer Stimme, die ebenso hell ist wie das Geldut dieser
Glocke!”. Beide Frauen, d.h. die Schwester und die Schwigerin, setzen
sich neben die Braut, bedecken auch ihre eigenen Hiupter mit dem-
selben Uberwurf und stimmen ein Klagelied an. Nach der Einfiihrungs-
klage schiitteln die Frauen den Uberwurf ab, und die Braut klagt allein
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unter der Decke weiter (Paasonen 1949, S. 26-). Auch die mokschani-
sche Braut, mancherorts auch die ersanische, hat eine Schwigerin bei
sich, die ihr hilft, die Klagelieder anzustimmen. Paasonen schildert, wie
sie am Hochzeitstag nebeneinander im Wohnraum sitzen, beide mit be-
deckten Hauptern, und die Schwégerin anfangt: “Vorfahren! Gebt eine
Stimme, die der Glocke von Moskau gleicht; gebt Worte, die wie verle-
sene Erbsen sind!” Danach fdhrt die Braut allein fort, unter ihrer Ver-
schleierung zu klagen (Paasonen 1947, S. 513-). Evsev’ev hat 4hn-
liches verzeichnet (1966, S. 431-) und ein entsprechender Tatbestand
ist fast achtzig Jahre spéter festgehalten worden (UPTMN 6:2, S. 62-).

Wie erwidhnt gibt es auch Charakteristika, die der russischen und der
mischértatarischen oder der mordwinischen Hochzeit oder allen dreien
gemeinsam sind. Solche sind “der Midchenabend” vor der Hochzeit
und oft das damit verbundene symbolische Weggeben des Miadchen-
tums oder das Betrachten des Hauses, des Haushalts des Brautigams
seitens der Familie der Braut sowie die Bestdtigung der Verlobung
durch den Handschlag der Schwiegerviter oder ferner, dal der mischér-
tatarische Briutigam die M6glichkeit hat, die Braut vor der Hochzeit in
ihrem Zuhause zu besuchen. Diese sind Ziige, die man wegen ihres teils
symbolischen Inhalts als spétere Triebe im Wachstum der Hochzeitsze-
remonie bezeichnen mdchte — mit Ausnahme des letzterwéhnten Zugs,
der von dem Sieg des virilokalen Ritus gegeniiber dem uxorlokalen
zeugt. Sie greifen nicht so tief in die Basis der Zeremonie wie die Ge-
meinsamkeiten, die die Zeremonie der TirkvOlker, besonders der
Tschuwaschen, und der Mordwinen verbinden. Wie sind diese tiefgrei-
fenden Gemeinsamkeiten entstanden?

Auch fiir die Betrachtung der Klagehochzeit relevante Fragen sind,
wann die Mordwinen Teil der tiirkischen Kulturzone geworden sind,
wie diese Kultur beschaffen war und wann die Mordwinen speziell mit
den Tschuwaschen und Mischirtataren in Beriihrung gekommen sind.

Paasonen hat angenommen, im mittleren Wolga-Gebiet habe schon
vor der mongolisch-tatarischen Eroberung im 13. Jahrhundert ein Tiirk-
volk gelebt, dessen Sprache nicht bolgarisch war (Paasonen 1903,
S. 49-). Er vermutet, daf} die Sprache der Karatajmordwinen, die im 17.
Jahrhundert noch Mordwinisch sprachen, seitdem aber tatarisch gewor-
den sind, Spuren einer solchen Sprache in ihrer eigenen konserviert
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haben. Auflerdem erwégt er den moglichen Einflu der Burtaschen im
Wandlungsproze8. Chalikov mdéchte alle nomadischen oder halbnoma-
dischen Ziige der archiologisch belegten Kulturen des Wolga-Kama-
Ural-Gebietes aus dem 4.—6. Jahrhundert mit Tirkstimmen in Verbin-
dung gebracht sehen. Zimonyi hélt diese Behauptung jedoch fiir zu
kiihn: Man kénne nicht ausschlieBen, daf tiirkische Stdimme schon im
3.—6. Jahrhundert in das Wolga-Kama-Gebiet eingedrungen seien, aber
es sei nicht mdglich, den rein tiirkischen Ursprung der nomadischen
Merkmale der Funde zu beweisen (Zimonyi 1990, S. 52—, 57).

Als die Vorfahren der Tschuwaschen, die Wolgabolgaren, Ende des
8. Jahrhunderts in die Gegend um das Wolgaknie kamen, waren sie No-
maden. Noch Anfang des 10. Jahrhunderts, als ihr Staat seine Bliitepha-
se erlebte, waren sie trotz ihrer weit entwickelten Agrarkultur weiterhin
Nomaden (Zimonyi 1990, S. 176). Ihr Hauptsiedlungsgebiet lag am lin-
ken Ufer der Wolga. Was ihre vormongolischen Siedlungsgebiete rechts
der Wolga betrifft, scheinen sie sich um den Flu} Svijaga und in den
Tédlern der kleineren Nebenfliisse auf der rechten Seite der Wolga kon-
zentriert zu haben (Bereczki 1979, S. 10). Aus der archiologischen
Karte in Zimonyis Werk wird ersichtlich, daB sich die frithen Sied-
lungsgebiete der Bolgaren sporadisch bis westlich der Svijaga ausge-
dehnt haben (Zimonyi 1990, S. 185).

Die Mordwinen waren zumindest locker in den Machtbereich der
Wolga-Bolgaren eingegliedert (Kappeler 1982, S. 24-), und es wird an-
genommen, daf unter den finnisch-ugrischen Bevdélkerungsteilen, die
seither von den Tschuwaschen absorbiert worden sind, auch mordwini-
sche Gruppierungen waren (Denisov — Ivanov 1985, S. 177, vgl. auch
Kappeler 1982, S. 31). Die Eroberung durch die Mongolen bescherte
den Mordwinen ein dhnliches Schicksal wie den Bolgaren (Kappeler
1982, S. 31). Im Machtbereich der Goldenen Horde standen die Mord-
winen zwischen zwei Fronten: Sowohl die tatarischen als auch die
russischen Truppen verwiisteten ihr Gebiet, und teilweise wurden sie
tatarischen oder russischen Fiirsten unterworfen (a.a.O. S. 38). Kappe-
ler zufolge gehOrten zum Khanat Kasan betrdchtliche Gruppen von
Mordwinen (a.a.O. S. 44). Auflerdem habe der Khan jene mordwini-
schen Untertanen, die spéter als Karatajmordwinen bekannt wurden, in
das Zentrum seines Reiches umsiedeln lassen (a.a.O. S. 61; vgl. Paaso-
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nen 1903, S. 49-). Im 16. Jahrhundert waren der Unterlauf der Sura, ihr
linker Nebenflu Alatyr und der Oberlauf der Mokscha Grenzfliisse
zwischen dem Khanat und dem GroBfiirstentum Moskau (Kappeler
1982, S. 42; Kappeler 1992, Karte S. 27). Daraus folgt, dal Mordwinen
schon vor Mitte des 16. Jahrhunderts auf dem Gebiet des Khanats,
némlich stidlich der Miindung des Alatyr auch Ostlich der Sura gelebt
haben miissen. !

Einer &lteren Auffassung zufolge hitten keine Mordwinen vor dem
Zusammenbruch des Khanats Ostlich der Sura gelebt (Paasonen 1897,
S. 9; 1903, S. 41). Die groe Wanderung der Mordwinen ostwdrts iiber
die Sura hat allerdings erst nach dem Untergang des Khanats begonnen,
d.h. nach der Mitte des 16. Jahrhunderts (Paasonen 1897, S. 9). (Die
Mischiértataren des Kadomgebietes sind, offensichtlich wegen der Ma§3-
nahmen der Regierung Iwan des Schrecklichen, etwa zur gleichen Zeit
ebenfalls nach Osten aufgebrochen — Szij 1990, S. 274: eine Tabelle
aus dem Manuskript von A. Berta.)

Die Sura scheint nie eine Barriere fiir die Ubernahme von kulturel-
len Erscheinungen dargestellt zu haben. Schon die Ostgrenze jener Go-
rodec-Kultur der friihen Eisenzeit, als deren Tridger man die Mordwinen
vermutet hat, verlief nicht die Sura entlang, sondern hinter der Wolga
(Szfj 1990, S. 134: eine Karte aus dem Werk Eesti ajalugu). Die Grenze
der Textilkeramikkultur der Bronzezeit, die auf demselben Gebiet der
Gorodec-Kultur vorausging, machte einen dhnlichen Bogen hinter die
Wolga (Szij a.a.O. S. 129-130; die Karte basiert auf Huurre und wird
von Carpelan prisentiert); ebenso die Grenze der Balanovo-Kultur, die
zumindest von Gimbutas als urspriinglich baltisch eingestuft wird
(Gimbutas 1983, S. 63, 67, 77).

Nachdem die mongolisch-tatarischen Eroberer im 13. Jahrhundert
den Staat der Bolgaren verwiistet hatten, wurden die Bolgaren am lin-
ken Wolgaufer tatarisch. Die Bolgaren am rechten Ufer bewahrten ihre
Sprache. Nach Meinung des ungarichen Forschers Réna-Tas entstand
aus den Bolgarengruppen, die vor den mongolischen Eroberem ge-
flohen und den sich ausbreitenden Tataren gewichen waren, wihrend
des 13. und 14. Jahrhunderts das Volk der Tschuwaschen.

Die urspriinglichen Bewohner des Gebietes, die finnisch-ugrisch
waren, beeinflufiten die Entstehung der neuen Nation entscheidend.



48 RAIJA BARTENS

Schon im 10. Jahrhundert hatten die Bolgaren stdndige Kontakte zu den
Permiern unterhalten, und im 13. Jahrhundert kamen sie in engen
Kontakt zu anderen finnisch-ugrischen Voélkern, indem sie vor den
Tataren zurlickwichen. Der Kontakt war derart eng, daB es zur
Assimilation kam: “The Chuvash have assimilated Finno-Ugrian ethnic
groups to a significant extent” schreibt Bereczki (Vikdr — Bereczki
1979, S. 78).

Das nordliche Siedlungsgebiet der Virjaltschuwaschen erweist sich
schon durch die Toponymie als altes Tscheremissen-Gebiet (Bereczki
a.a.0. S. 78); ein Teil der tscheremissischen Bevolkerung ging in den be-
reits 1230-1250 eingedrungenen Bolgaren auf (Bereczki a.a. O. S. 11).
Der andere Teil der Tscheremissen wich nach Norden und nach Nord-
osten aus (ebd.). Auch eine mordwinische Komponente ist fiir die tschu-
waschische Ethnogenese vermutet worden (Denisov — Ivanov 1985,
S. 177). Der Siiden der jetzigen Tschuwaschenrepublik verddete schon
im 14. und 15. Jahrhundert, nachdem es durch die Verwiistungsziige ver-
schiedener Nomadenstimme unbewohnt geworden war. Die Bolgaren,
die Ackerbauern waren, hatten sich in die Waldgebiete zwischen den
Fliissen Civil’ und Svijaga gerettet. Erst im 17. Jahrhundert machten
die Tschuwaschen den siidlichen Teil der Republik wieder schrittweise
urbar (Bereczki 1979, S. 13; Denisov — Ivanov 1985, S. 177).

Réna-Tas nimmt an, daf} die Dialektgrenze zwischen der nérdlichen
Virjalgruppe und der siidlichen Anatrigruppe erst nach dem Untergang
des Khanats von Kasan enstanden ist (R6na-Tas 1982, S. 126. Vgl. R6-
na-Tas 1978, S. 35). Der Unterschied zwischen den beiden Gruppen habe
sich dadurch verstérkt, daf3 die Virjalgruppe jahrhundertelang Kontakte
zu den Bergtscheremissen und auch zu den Russen aufrechterhalten hit-
te, widhrend die Anatrigruppe wieder Beziehungen zu den Kasantataren
hétte. Dies macht sich sowohl in der Sprache (R6na-Tas 1978, S. 80-)
als auch in der Kultur, z. B. in der Musik (Vikdr in Vikdr — Bereczki
1979, S. 32, 37-), und in der Kleidung der Frau (Lehtinen 1979, S. 137)
bemerkbar. Nach dem Untergang des Khanats von Kasan begann die
Unterwerfung der Tschuwaschen unter die Macht von Moskau und ihre
Bekehrung zur orthodoxen Kirche. Es scheint, als hétten sich nicht alle
Gruppen im Bolgarenstaat des 10. Jahrhunderts zum Islam bekannt
(Bereczki 1979, S. 11).
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Die tschuwaschischen Forscher vertreten eine ganz andere Auf-
fassung tiber die Ethnogenese der Tschuwaschen. Denisov und Ivanov
zufolge hat die Assimilation der alten Einwohner des rechten Wolga-
ufers, der finnisch-ugrischen Tscheremissen, der Burtaschen und teil-
weise auch der Mordwinen, sowie der Neuankommlinge, der tiirkischen
Bolgaren, bereits im 9. und 10. Jahrhundert begonnen, was zur Ent-
stehung der Virjaltschuwaschen, die heute die nordliche Gruppe der
Tschuwaschen ausmachen, gefiihrt hétte. Siidlich von ihnen seien im
13. Jahrhundert, d.h. nach den Eroberungsziigen der Mongolen, die mit
den Bolgaren engverwandten Suwaren eingedrungen, aus denen die
siidliche Gruppe der Anatritschuwaschen hervorgegangen sei (Denisov
—Ivanov 1985, S. 177).

Das Gebiet der Tschuwaschen liegt Ostlich der Sura, das der Mord-
winen stidwestlich von ihr. Die spdteren Tschuwaschen und die Mord-
winen haben Kontakte nur in einigen kleinen Gebieten gehabt, in den
Gouvernements Kasan und Simbirsk (Paasonen 1897, S. 8). In der Zeit
vor dem Mongolensturm miissen weitrdumigere Kontakte bestanden
haben — von ihnen zeugen auch die — allerdings nur wenigen — bolgari-
schen Lehnworter im Mordwinischen (Paasonen a.a.O. S. 7), und es
hat also auch die Mdglichkeit zu Kontakten gegeben, wie die Ge-
schichtsforschung gezeigt hat. Oben wurde auch darauf hingewiesen,
daB die Sura nie eine Grenze fiir die Verbreitung von Kulturerscheinun-
gen gebildet hat.

Viele wichtige Details verbinden die tschuwaschische und mordwi-
nische Hochzeitszeremonie und nur diese beiden Zeremonien. Wie
bereits erwihnt wurde, sind solche Einzelheiten das zeitweilige Unter-
bringen der Braut im Hause ihres Onkels, und daf ihr dort die Symbole
der Ehefrau iiberreicht werden, die Ubergabe der Braut auBerhalb der
eigenen Dorfgrenzen, die Geschenke und der Segen, den die Braut vor
ihrem Aufbruch aus dem Elternhaus ihren Angehdrigen und dem
Zuhause spendet, und ihre Hinwendung zu den Ahnen in entschei-
denden Situationen.

Hinter diesen Einzelheiten scheint sich ein Plan zu verbergen. Die
Braut wird aus dem Kreis ihrer Verwandtschaft, aus ihrem Heim behut-
sam iibergeben. Der Abschied wird dadurch gemildert, daf3 die Braut
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ihre Verwandtschaft beschenkt (die mordwinische Braut beschenkt so-
gar ihre Vorfahren), und das gefdhrliche Unternehmen der Auslieferung
wird verharmlost, indem die Braut erst von ihrem eigenen Haus zu
ihrem Onkel, dann vom eigenen Hof bis hinter die Dorfgrenze gebracht
wird. Die Klagelieder, mit denen die Braut ihr Verhdltnis zu Ahnen und
Verwandtschaft klért, passen natiirlich auch ins Bild.

Ein solcher Plan wire in einer groen Umbruchsituation notwendig
gewesen, und zwar beim Ubergang von der uxorlokalen, einschlieBlich
der voriibergehend uxorlokalen, Eheform zur virilokalen. Da83 der uxor-
lokale Ritus bei den Tschuwaschen erst relativ kurze Zeit zuriickliegt,
verdeutlicht sich im Ritus selbst dadurch, daB8 der Briutigam in der An-
fangsphase der Hochzeit lange abwesend ist und daB die Braut im Nie-
mandsland auBerhalb der Grenzen ihres Heimatdorfes den Leuten des
Briutigams iibergeben wird. Dabei scheint dies eine KompromifB16sung
zwischen uxorlokalem und virilokalem Ritus zu sein: Die Braut wird
weder gemdfl dem uxorlokalen Ritus bis auf das Gebiet der Verwandt-
schaft des Briutigams zur Ubergabe gebracht noch wird sie wie die
Braut eines virilokalen Ritus in ihrem eigenen Heim iibergeben. Der
Umbruch muB den Tiirkvélkern, die als Nomaden und Halbnomaden in
das Ackerbaugebiet der mittleren Wolga kamen, abrupt erschienen sein.

Der Wechsel des Erwerbszweiges verursacht an sich noch keine Ver-
inderungen in der Eheform und im Hochzeitsritus; auch die Kasantata-
ren sind Ackerbauern geworden, doch haben sie die voriibergehende
uxorlokale Ehe und den uxorlokalen Ritus beibehalten. Der wirtschaftli-
che Strukturwandel ist also eher die Voraussetzung als die Ursache des
Wandels im Ritus — entsprechend ist der virilokale Ritus Voraussetzung
fiir die Entstehung der Klagehochzeit, aber keineswegs ihre Ursache.

Es ist moglich, daB einige der Gemeinsamkeiten der tschuwaschi-
schen und mordwinischen Hochzeitszeremonie im kulturellen Wir-
kungskreis der Bolgaren entstanden sind. Schlieflich haben die Mord-
winen auch Eigenheiten aus anderen Bereichen der Kultur von den Bol-
garen entlehnt. Sie haben z. B. die Verehrung des Keremet, und zwar so-
gar des Soltan-keremet, ibenommen (Harva 1942, S. 198-). Ebenfalls
bolgarischen Ursprungs diirfte der heilige Ort, der “reine Ort”, des Hau-
ses sein, der fiir den Ahnenkult der Mordwinen von groBter Bedeutung
ist (Literaturhinweise z.B. bei Bartens 1990, S. 112). (Bei den Tschere-
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missen und Wotjaken ist wahrscheinlich die mit dem Ahnenkult zusam-
menhédngende “Stelle, an die man die Rinde wirft” ebenfalls auf bolga-
rischen EinfluB zuriickzufiihren, wie Harva vermutet hat). Diese kultu-
rellen Erscheinungen sind sowohl bei den Ersanen als auch bei den
Mokschanen bekannt.

Im Gegensatz zu den oben genannten Erscheinungen kann das Auf-
treten eines Stellvertreters des Toten, das uns aus dem tschuwaschi-
schen und mordwinischen Kultus fiir einen Verstorbenen bekannt ist,
bei den Tschuwaschen finnisch-ugrischen Ursprungs sein (Literaturhin-
weise s. Bartens 1990, S. 121).

Die iibergreifende Strukturierung der tschuwaschischen und der
mordwinischen Hochzeitszeremonie kann ebenfalls nicht als bolgarisch
angesehen werden. Wollte man dies tun, wire es unbegreiflich, warum
dieser Ritus nicht auch auf die tscheremissische und wotjakische Zere-
monie eingewirkt hat. Und davon kann bei der Hochzeitszeremonie
jener Vdlker, die sonst so stark durch die bolgarische Kultur geprigt
sind, keine Rede sein. Die Gemeinsamkeiten der tschuwaschisch-mord-
winischen Hochzeitszeremonie miissen aus dem Zusammenprall genau
dieser beiden Kulturen entstanden sein; deshalb zeigt sich die Wirkung
auf der tschuwaschischen Seite am deutlichsten bei den Anatritschu-
waschen. Ostlich der Sura gab es schon friih eine Beriihrungsfliche fiir
die mordwinisch-tschuwaschischen Kontakte. Als dann nach dem Zu-
sammenbruch des Khanats die groBe Ostwanderung der Mordwinen
begann, sind sie mdglicherweise auch durch das Siedlungsgebiet der
Anatritschuwaschen gezogen. Und da diese Gebiete sogar wahrend der
zwei oder drei vorhergehenden Jahrhunderte unbesiedelt waren, da sie
zu unsicher waren, kann man sich vorstellen, daf3 nicht nur die Tschu-
waschen, sondern auch die landbauenden Mordwinen herbeieilten, um
das fruchtbare Land neu zu bestellen. In dasselbe Gebiet waren ja be-
reits Mischértataren gekommen (Muchamedova 1972, S. 19).

Dies wire also der Nédhrboden fiir die Brautklage der Anatritschu-
waschen gewesen. Bei einer solchen Hypothese miiite man annehmen,
daf die von Magnickij aufgezeichneten Brautklagen der Virjaltschuwa-
schen aus dem stidlichen Anatrigebiet stammten.

Was die Brautklage anbelangt, sind die Tschuwaschen die passive
Seite gewesen. Die auffallenden Ahnlichkeiten zwischen der tschuwa-
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schischen und der mordwinischen Hochzeitszeremonie deuten darauf
hin, daB auch die Brautklage ein Charakteristikum ist, das eher diese
beiden Traditionen in Verbindung zueinander setzt als die tschuwaschi-
sche und die russische Tradition. Es ist unmoglich, die urmordwini-
schen Wurzeln der mordwinischen Brautklage zu bezweifeln. Aufler
der starken Ahnlichkeit zwischen ersanischer und mokschanischer Kla-
ge geben auch die Zeugnisse der Sprache wertvolle Hinweise fiir die
Datierung (Bartens 1990, S. 115-, 1991, S. 46-). Die Hypothese ist also
durchaus moglich, daB der Ursprung der ersanischen und mokschani-
schen Brautklage in der Zeit vor dem Ende des ersten Jahrtausends
nach Christi oder spitestens in der Zeit vor der mongolischen Erobe-
rung zu suchen ist. Die Experten der mordwinischen Geschichte lenken
unsere Aufmerksamkeit auch auf die frilhe Differenzierung der ersani-
schen und mokschanischen Identitdt; bekanntlich haben die beiden
Volksgruppen kein Hyperonym fiir sich selbst (vgl. Kreindler 1985,
S. 237). Es fanden keine EheschlieBungen zwischen ihnen beiden statt
(Kreindler a.a.O. mit Quellenverzeichnis. Nur Evsev’ev hat berichtet,
nah beieinander siedelnde Gruppen hitten sich eine Braut aus den
Reihen des jeweils anderen Volkes geholt — Evsev’ev 1966, S. 321). Es
gibt also keinen Grund zu der Annahme, die Gemeinsamkeiten zwi-
schen der ersanischen und mokschanischen Hochzeitszeremonie und
der Brautklage liefen sich durch Entlehnung in die eine oder andere
Richtung erkldren. Wie bei der mischértatarischen Zeremonie kann es
sich bei der tschuwaschischen auch um eine Verankerung der Braut-
klage handeln: Es ist moglich, da3 die Abschiedsklage der Braut schon
zur altbolgarischen Kultur gehorte. (Weiterhin kann man sich die Frage
stellen, ob nicht die ilteste permische Brautklage, die Abschiedsklage
der Braut, vgl. Bartens 1991, die tscheremissische und die ungarische
Abschiedsklage sowie moglicherweise die Brautklage des bulgarischen
Rhodope-Gebietes derselben altbolgarischen Kultur entstammen.)

Das durch die Kultur entstandene Bild einer fruchtbaren Wechsel-
wirkung zwischen Tschuwaschen und Mordwinen spiegelt sich jedoch
nicht in der Sprache wider. Im Mordwinischen gibt es nur wenige bol-
garische Lehnworter (Paasonen 1897, S. 5-), und die Zahl der finnisch-
ugrischen Lehnworter im Tschuwaschischen ist noch geringer (Benzing
1959, S. 695-).
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Das Bild, das aus den Bestandteilen des mordwinischen Ritus ent-
steht, enthilt Widerspriiche. Bestimmte Ahnlichkeiten mit der tschuwa-
schischen Hochzeitszeremonie: die Abwesenheit des Briutigams in den
Anfangsphasen der Hochzeit und die Ubergabe der Braut an der Dorf-
grenze, sind deutlich Charakteristika, die auf die zeitliche Nihe zum
uxorlokalen Ritus hinweisen, wie oben konstatiert wurde. Aber das
friihe Vorhandensein des mordwinischen Klagelieds deutet wiederum
auf das hohe Alter des virilokalen Ritus hin. Die Mordwinen sind ja alt-
eingesessene Bewohner im Zentrum jenes Gebiets, in dem die Braut-
klage und Klagehochzeit entweder existiert hat oder weiterhin existiert
und in dem der Ursprung der Agrargesellschaft bis an den Anfang der
Bronzezeit zurlickverfolgt werden kann. Das Verhalten des Briutigams
und die Art der Ubergabe der Braut werden besonders in den #lteren
Schilderungen iiber die mordwinische Hochzeit beschrieben. Diese al-
ten Schilderungen enthalten viele Informationen eben aus Ostlichen
mordwinischen Gebieten, Lepechin z.B. aus dem Gouvernement Sim-
birsk, Evsev’ev aus dem Gebiet Alatyr, also von Ostlich der Sura. Es
gibt Schilderungen aus anderen Gebieten, wo diese Erscheinungen gar
nicht erwdhnt werden. Sind sie dort vergessen worden oder hat man sie
dort nie gekannt? Hat es auch innerhalb des mordwinischen Gebiets,
aber nur hie und da, den Zusammenprall der beiden Riten gegeben?
Das wiirde die Widerspriiche in dem Bild, das die mordwinische Tradi-
tion bietet, erkladren.

Muchamedova vertritt ebenfalls die Meinung, dafl die Bolgaren schon
friih an das rechte Ufer der Wolga gelangt sind. Sie geht ndmlich von
zwei tiirkischen Schichten in der ethnischen Zusammensetzung der
Mischértataren aus: vom vormongolischen bolgarischen Typ des rech-
ten Wolgaufers und von einem nachmongolischen kiptschakischen Typ
(Muchamedova 1972, S. 15-).

Das friihe Kerngebiet der Mordwinen befand sich zwischen den
Flissen Oka und Sura. Das zersplitterte Siedlungsgebiet der Mischir-
tataren erstreckt sich im Westen fast bis zur Oka (in die Gegend von
Kerensk, Kadom) und im Osten besonders bei Alatyr bis liber die Sura
hinaus bis zur Svijaga. Offensichtlich hat zwischen Mordwinen und
Mischirtataren seit der Entstehung des mischértatarischen Volks-



54 RAUA BARTENS

stammes eine geographische Verbindung bestanden (vgl. Paasonen
1897, S. 8—; Szij 1990, S. 273, 274). Zur Zeit der Goldenen Horde
erstreckte sich das Gebiet der Mischértataren im Norden bis in die
Gegend von Kadom und Temnikov (Muchamedova 1972, S. 18). Die
Etablierung des tatarischen Kulturkreises driickte sich noch 1536 in der
Griindung groBer Zentren, ulus, in Temnikov und dem heutigen Narov-
Cat aus; die Mokschanen standen unter ihrem Einfluf (BalaSov —
Mart’janov 1985, S. 113).

Es ist moglich, da3 die Mordwinen nicht nur mit den Mischértataren
in Beriihrung kamen, sondern auch mit anderen Tatarengruppen. Paaso-
nen vermutete ja einen frithen tatarischen Einfluf im Mordwinischen.
Ferner: Die Nogaier bewegten sich zur Zeit der Goldenen Horde auf ei-
nem grofen Steppengebiet von der Wolga bis zur Dobrudscha (Menges
1959, S. 436). Die Russen errichteten noch 1570/71 am rechten Ufer
der Wolga die Grenzbastion Tetjusi, um sich gegen nogaische Angriffe
zu schiitzen (Kappeler 1982, S. 139). Spiter 16ste das Eindringen der
Kalmiicken in die Steppengebiete Ostlich der Wolga Bewegung unter
den Nogaiern westlich des Flusses aus (Kappeler 1992, S. 45).

Ein eventueller Hinweis auf mordwinisch-nogaischen Kontakte
kann auch im Rahmen dieser Betrachtung der Hochzeitsbrauche gefun-
den werden. Die mordwinische Bezeichnung fiir den gedeckten Wagen,
mit dem die Braut transportiert wird, onava, hat moglicherweise in
nogaitatarisch omayii eine Entsprechung (der entsprechende mischérta-
tarische Terminus lautet 6202k ~ m202k, der tschuwaschische xyme —
Muchamedova 1972, S. 168). Allerdings scheint die Begegnung mit
den Nogaiern eher feindlich verlaufen zu sein, da noch im 17. Jahrhun-
dert jegliche Feinde als “Nogaier” bezeichnet wurden (Spuler 1983,
S. 10). Die Bitte der mordwinischen Braut in ihren Klagen, sie vor den
Nogaiern, d.h. dem Brdutigam und seinen Leuten zu bewahren, deutet
folglich nicht unbedingt darauf hin, daf diese Formeln aus der Zeit der
Goldenen Horde stammen (vgl. UPTMN 6:1, S. 13).

Bei den Kontakten zwischen Mordwinen und Mischértataren waren die
Mischdrtataren in der Regel der gebende Teil, was sich besonders im ta-
tarischen Lehnwortschatz des Mordwinischen niedergeschlagen hat
(Paasonen 1897, S. 8-). Viele der gemeintiirkischen Charakteristika der
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mordwinischen Hochzeitszeremonie sind moglicherweise von den Mi-
schértataren oder bereits von friiheren Tataren oder den Bolgaren (iber-
nommen worden. Schlieflich weist die ersanische und mokschanische
Hochzeitszeremonie bemerkenswerte Gemeinsamkeiten auf, was ent-
weder bedeutet, daf die Kontakte auf eine — urmordwinische — Periode
der Zeit vor der mongolischen Eroberung datiert werden oder da3 pa-
rallele Kontakte sowohl zu den Ersanen als auch zu den Mokschanen
bestanden haben miissen.

Was die Klagehochzeit anbelangt, hat die Einflufnahme in entge-
gengesetzter Richtung stattgefunden: Die mischirtatarische Kultur hat
sich durch Entlehnung bereichert. Die Abschiedsklage der Braut kann
zwar ein Uberrest aus einer eigenen Tradition sein, wie auch Muchame-
dova vermutet (1972, S. 227-), aber die Entwicklung der Brautklage zu
einem Element, das die Hochzeitszeremonie wesentlich tragt, ist eine
Entlehnung aus der Kultur der Nachbarvélker, der Mordwinen und der
Russen. Muchamedova geht von russischem Einfluf} in der Entstehung
der mischértatarischen Brautklage aus. Sie meint, sowohl die Serie der
Brautklagen, die durch den “Abend des Méddchens” ausgelost wird, als
auch die, die mit der “Hahnen-Réte-Klage” beginnt, lieen sich dadurch
erklaren (Muchamedova a.a.O. S. 227-). Allem Anschein nach haben
jedoch die mordwinischen Bréute bei der Eroffnungsklage der mischir-
tatarischen Hochzeit, der “Hahnen-Rote-Klage”, Pate gestanden.

Die Gattung der Brautklage, die die tschuwaschische und die mischér-
tatarische Tradition von den Nachbarvilkern iibernommen hat, soll im
folgenden charakterisiert werden.

Osipov zufolge klagt die tschuwaschische Braut zweimal wihrend ihrer
Hochzeit so, dal die Klage zu einem Grundelement der Zeremonie
wird; beide Male versammeln sich alle Anwesenden, um die Klage
zu horen. Die erste Phase ist genau die eben erwéhnte des Beginns
der Brautklage (Osipov 1985, S. 49). Sobald ihr die Schwester und
Schwigerin beigebracht haben zu klagen, stimmt die Braut, vom Gei-
genspieler ihrer Hochzeitsgesellschaft begleitet, die Klage an (Paa-
sonen 1949, S. 26-). Sie klagt liber “den bevorstehenden Abschied von
dem Haus, in dem sie seit ihrer Geburt gelebt hat; iiber den Abschied
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von Anverwandten und Freundinnen; sie klagt ihre Eltern der Aus-
lieferung an; und beschreibt schlieBlich ihre trostlose Zukunft als Ehe-
frau und Dienerin des unbekannten Mannes und seiner Familie”
(Sirotkin 1965, S. 26-).

Die zweite grundlegende Klagephase der Hochzeit gehdrt laut Osi-
pov dem Ende der Zeremonie an, wenn die Jungverméhlte im Heim des
Mannes vor seinen Eltern klagt; auch diese Klage wird von allen An-
wesenden angehort (Osipov 1985, S. 49. Diese Klage oder ihr Vortrag
wird jedoch in keiner anderen Beschreibung tschuwaschischer Hoch-
zeitsbrduche, die ich konsultiert habe, erwdhnt. Sie mu3 zu den Emp-
fangszeremonien gehoren, weil der Braut nach den Empfangsriten die
Kopfbedeckung entfernt wird und somit die Vorraussetzungen fiir das
Klagen nicht mehr gegeben sind.)

Alle anderen Brautklagen fiigen sich laut Osipov verschiedenen
Momenten der Hochzeitsablaufs ein: dem Treffen auf den Festzug des
Briutigams, dem Abschied vom Elternhaus und den Besuchen in
den Hausern der Verwandten, insbesondere beim Eintreten und Ver-
lassen des Gebdudes. Wiahrend die Braut die Klagelieder vortrigt,
entsteht durch das gleichzeitige Vortragen von Hochzeitsliedern durch
ihre Freundinnen und weiblichen Verwandten eine eigenartige Poly-
phonie (Osipov 1985, S. 49-).

Die Klagelieder der tschuwaschischen Braut sind voller dichteri-
scher Bilder. Die folgenden Beispiele sind Ubersetzungen von Klage-
liedern, die von Mészéros aufgenommen wurden. Dabei handelt es sich
jeweils um die ersten Klagen der Braut. “Schwarze, schwarze Krahen /
bedeckten das Dach des Hauses./ Das schwarze Volk von sieben Gésten
/ bedeckte das Haus meines Vaters.” “Hie und da auf der Wiese mihte
ich Heu, / dabei fand ich einen Apfelbaum. / Doch der Apfelbaum ist
ohne Laub, / und ich bin jung und verzweifelt.” “Im Quellgebiet des
Béchleins / gibt es viele Himbeeren und wenig Erde./ Im Quellgebiet
des groen Baches / gibt es wenig Himbeeren und viel Erde. / Im Haus
meiner Eltern gibt es viel Giite und wenig Zeit./ Im Haus der sieben
Fremden / gibt es wenig Giite und viel Zeit.” (Mészédros 1909, S. 437-).
“Die Perlen-Zweig-Bdume stehen in Griippchen./ Was ist iiberfliissig in
der Gruppe? / Seit dem Morgengrauen dieses Tages / heute bin ich
tiberfliissig.” (Mészdros 1912, S. 203).
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Der Aufbau des Textes der tschuwaschischen Brautklage entspricht
also dem des lyrischen Liedes: Der Anfang der Strophe mit vier Versen
bringt eine naturlyrische Schilderung, das Ende eine analoge realisti-
sche Beschreibung (Vikdr — Bereczki 1979, S. 82; s. Beispiele auch bei
Paasonen 1949, S. 303- und Mészdros 1912, S. 48—). AuBerdem be-
richtet Osipov, der Vers der Brautklage sei 7silbig, wie er es besonders
im Gebiet der Anat-JenCi-Tschuwaschen auch bei anderen Liedtypen
sei, vor allem bei den Hochzeitsliedern. Dieses Gebiet habe am besten
fremden Einfliissen standhalten kénnen (a.a.O. S. 50).

Die Klagemelodie der Anat-JenCi-Tschuwaschen besteht aus vier
Phrasen; die Melodie der Anatritschuwaschen ist einfacher und besteht
aus nur zwei Phrasen. Die Tonleitern beider Gebiete sind pentatonisch.
In dem Gebiet der Anat-JenCi-Tschuwaschen gibt es keine halben Ton-
schritte; in dem von den Anatris bewohnten Gebiet sind sie an be-
stimmten Stellen moglich (Osipov a.a. 0. S. 50-). AuBerhalb der Re-
publik der Tschuwaschen (Simbirsk, Samara, Saratov) besteht die
Klage aus einer einphrasigen Melodie, obwohl der Text zwischen vier
verschiedenen Versen unterscheidet. Die Melodie bewegt sich fast aus-
schlieBlich innerhalb einer Terze und beinhaltet Halbtonschritte. Osipov
betont, da3 die tschuwaschische Folklore dieses Gebietes meist durch
die Nachbarvolker beeinflufft worden ist, d.h. durch die Russen, die
Mischdrtataren und die Mordwinen (a.a.O. S. 54-).

Wenn man die vielen Gemeinsamkeiten in der tschuwaschischen
und mordwinischen Hochzeitszeremonie betrachtet, ist man geneigt,
die einphrasige tschuwaschische Melodie, die sich nur innerhalb einer
Terze bewegt, als Lehngut aus der mordwinischen Klageliedmelodie zu
betrachten. Osipovs Auffassung, die tschuwaschische Brautklage be-
schrinke sich auf das Anatri- und Anat-Jen¢i-Gebiet und schliefe also
nicht das Virjalgebiet mit ein, ist bereits weiter oben behandelt worden.

Die Klagen der mischértatarischen Hochzeit konzentrieren sich eben-
falls auf zwei Phasen. Wihrend der Nacht, die auf den “Abend des
Maidchens” folgt, d.h. vor dem Morgengrauen, muf3 die Braut ihre Mor-
genrote-Klage, die “Hahnen-Rote-Klage”, vortragen, und danach klagt
sie Abschieds- und Vorwurfsklagen (Muchamedova 1972, S. 161-).
Der andere Augenblick in der Mischirtatarenhochzeit, zu dem die Kla-
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gen gehoren, ist der Moment des Aufbruches, wenn sich die Braut von
ihrem elterlichen Haus verabschieden muf} (a.a.O. S. 166).

Die erste Klage der mischértatarischen Braut, die “Hahnen-Roéte-
Klage”, ruft einem natiirlich die ersanische Braut ins Geddchtnis, die
nach der Bestitigung der Verlobung in der Nacht nach dem ersten Hah-
nenschrei, aber noch vor der Morgenrote, draulen ihre erste groe Kla-
ge ihren Ahnen vortragen muf; dieselbe Klage wird sie in der Nacht
vor dem Tag ihrer Hochzeit wiederholen miissen. Die mischértatarische
Braut begniigt sich damit, lediglich das Fenster zu 6ffnen und gen
Osten zu klagen: “Graut der Morgen schon? / Gibt es Sterne in der
Morgenr6te? / Ich klage vor dem Morgengrauen. / Hat keiner mit mir
Mitleid?” (Muchamedova 1972, S. 161). Die Morgenréte bzw. das
Morgengrauen spielt auch in der russischen Brautklage eine Rolle, aber
die russische Braut klagt erst nach dem Morgengrauen, die mordwini-
sche wiederum schon davor, d.h. solange es ihr noch moglich ist, mit
den Vorfahren Kontakt aufzunehmen (Bartens 1990, S. 113-). Die Be-
tonung des Jenseitigen, der Welt der Verstorbenen, die fiir die mordwi-
nische Klage so typisch ist, fehlt bei der mischdrtatarischen Klage
vollig. Trotzdem ist die Verwandtschaft der mischértatarischen und der
mordwinischen Klage uniibersehbar.

Nachdem die Braut die “Hahnen-Réte-Klage” vorgetragen hat, geht
sie und weckt ihre Mutter mit der folgenden Klage: “Flocken, Schnee-
flocken / kleben am ganzen HolzstoB3 im Hof. / Steh’ auf, Mutter,/ deine
ungliickliche Tochter klagt.” Am Bett ihrer Freundinnen klagt sie:
“Steht auf, Freundinnen, steht auf, / klagt an meiner Stelle die “Hah-
nen-Rote-Klage!” / Wir klagen seit dem Morgengrauen, wir wollen uns
zu Gliick verhelfen.” Sobald die Braut alle geweckt hat, klagt sie: “Ich
schickte einen Pfeil, als ich das Fenster 6ffnete, / ich habe seine Spitze
verloren. / Ich klage mit trauriger Stimme, / ich habe alle geweckt.”
Wihrend die Freundinnen das Friihstiick verzehren, das ihnen die
Mutter der Braut zubereitet hat, klagt diese: “Ich bin iiber die Tiir-
schwelle getreten und dabei in eine Pfiitze gefallen ,/ ich habe meinen
rechten Fuf3 na3 gemacht. / Ich bin an meinen Freundinnen vorbeige-
gangen und habe mich auf die Vorderbank gesetzt. / Mein junges Herz
zog sich zusammen.” Die Freundinnen setzen sich neben die Braut, alle
in denselben groen Umhang gehiillt, und klagen alle gleichzeitig. Die
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Braut klagt ihre Eltern an: “Thr habt einen Topf fiir das Fettgebick auf-
gehingt, / ihr dachtet, das Fett ginge nicht tiber. / Zu friih habt ihr mich
weggegeben, / ihr dachtet, ich bliebe mein Leben lang sitzen.” “Ich
ging hin und warf K6mer / vor die Gans, die briitete. / Wenn ich hier
noch ein Jahr lang séBe, / bliebe ich dennoch nicht fiir immer.” Die an
den Bruder und die Schwigerin gerichtete Anklage lautet folgender-
maBen: “"Die Blumen bliihen hinter unserem Haus. / Der Bruder sagt:
Es sind keine Blumen. / Die Schwigerin sagt: Das Jahr ist nicht so, /
daB man noch ein Méidchen fiittern konnte.” Zu dieser Phase gehort
auch die folgende Klage: “In meinem rauhen bestickten Hemd / sind
die Achselflicken aus Kumatschstoff. / Ich hitte dies bestimmt nicht
erlebt, / wire ich als Kind gestorben.” (Muchamedova 1972, S. 161-).2

Die zweite Phase der mischdrtatarischen Hochzeit, wihrend der
Brautklagen angestimmt werden, ist der Augenblick des Aufbruchs aus
dem Elternhaus. Wenn die Eltern der Braut sie segnen, umarmt sie sie
und klagt: “Ich trat tiber die Schwelle, blickte auf die vorderste Bank. /
Komm, Vater, segne mich, ich gehe fiir immer von euch fort” (Mucha-
medova a.a.O. S. 166).

Die Struktur der mischértatarischen Klage entspricht der der tschu-
waschischen und demnach auch der des tiirkischen lyrischen Liedes.
Der Anfang der Strophe aus vier Versen ist metaphorisch, das Ende
zeigt eine Parallele zu einer realen Situation. Sehr haufig scheint der
Vers eines mischirtatarischen Liedes aus sieben Silben zu bestehen,
aber zur Strophe gehort immer auch ein Bruch im VersfuBschema, z.B.
zugunsten eines achtsilbigen Verses (vgl. z.B. Paasonen 1953, S. 121—;
Vikdr — Bereczki 1979, S. 87; 1989, S. 49). Der Vers der von
Muchamedova niedergeschriebenen Klagen ist etwas langer, oft 9-, 10-
oder 11silbig, aber auch ihre Notizen zum Hochzeitslied, zum Spott-
lied, weisen langere Verse auf (Muchamedova a.a.O. S.165).

Viele mischértatarischen Braute haben es Mitte des letzten Jahrhun-
derts aufgegeben, selbst zu klagen; fiir sie sind zwei Klagefrauen an-
gestellt worden, damit diese statt ihrer klagten. Die Klagefrauen sitzen
genauso wie friiher die Briute mit bedeckten Hiuptern; sie sitzen am
selben Ort “in der schonen Ecke”, wo die Braut selbst ihre Klagen vor-
zutragen pflegte. Wiahrend die Klagefrauen die Klagelieder ertonen
lassen, sitzt die Braut mit ihren Freundinnen hinter dem Bettvorhang
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und schluchzt laut (Muchamedova a.a.O. 167). Muchamedova hat
keine Klageliedtradition im Ostlichen Siedlungsgebiet der Mischir-
tataren, im Gebiet Buinsk, vorgefunden.

Die tschuwaschischen ebenso wie die mischdrtatarischen Brautklagen
geben ihren fremden Ursprung nicht ohne weiteres preis — und fremd-
artig ist an ihnen ja auch nur die Tatsache, daf} sie wihrend mehrerer
Phasen der Hochzeit vorgetragen wurden. Die Brautklage fand schon in
der eigenen Volksdichtung einen geeigneten Néahrboden: in der Totenkla-
ge und der moglicherweise daraus bereits entstandenen Abschiedsklage
der Braut. Paasonen bezeichnet die tschuwaschische Totenklage als
“Gebet’; “ein altes Weib oder ein Greis weint das Gebet” (Paasonen 1949,
S. 71); Magnickij verwendet den Terminus “Lied”, pesnja (Magnickij
1881, S. 164); Mészdros’ Terminus lautet “Klagelied”, siraté dal (Mé-
szdros 1909, S. 221). Im Text der Totenklage kann man sowohl im Ge-
biet der Anatritschuwaschen, aus dem der Text von Paasonen kommt,
als auch dem der Virjaltschuwaschen, aus dem die Texte von Magnickij
und Mészédros stammen, die gleichen Formeln wiederfinden. Fiir die
mischértatarische Totenklage habe ich keine Beispiele gefunden.

Die tschuwaschischen Briute haben die von den mordwinischen
Bréuten entlehnte Brautklage dem Kode ihrer eigenen Dichtung ange-
pafit. Die mischértatarischen Brédute sind ebenso vorgegangen, als sie
sich die urspriinglich mordwinische oder russische Brautklage aneigne-
ten. Das Verfahren ist das gleiche gewesen wie bei all denen, die Kla-
gen vorgetragen haben. So kénnen bei einer wogulischen Frau keinerlei
strukturelle Unterschiede zwischen einer Totenklage und einem person-
lichem Lied festgestellt werden. Die syrjdnische Frau verwendet diesel-
ben Elemente fiir die Toten- und Brautklage, fiir das Wiegenlied und fiir
das personliche Lied (Bartens 1986a, S. 41-). Das karelische Klagelied
sowie der Joiku strukturieren den Text auf die gleiche Weise; die
Klassifikation geschieht aufgrund der Melodie (Véisdnen 1990, S. 30—,
50—, 139-). Im ingrischen Gebiet sowie in Estland, wo “das Vortragen
vom Runenlied hauptséichlich ein Zeitvertreib der Frauen gewesen ist”
(Vdisdnen, a.a.O. S. 90), kann das Klagelied eine kalevalische Form

klage unterscheidet sich strukturell nicht von der iibrigen Hochzeits-
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folklore (Bartens 1990, S. 108-). Die Tscheremissen und die siidlichen
Wotjaken tragen Totenklagen vor, die denselben Strophenaufbau haben
wie ihre lyrischen Lieder (z.B. Bereczki 1971, S. 66. Weitere Beispiele
bei Vikdr — Bereczki 1971, Nummer 22, 23, 120; Vikdr — Bereczki
1989, Nummer 70 und 152). DaB Curakova bei den siidlichen Wotjaken
eine lange, nicht weiter in Strophen aufgeteilte Totenklage vorgefunden
hat (Curakova 1980, S. 226-), zeugt nicht von der textuellen Eigenart
der Totenklage, sondern davon, da8 die siidlichen Wotjakinnen friiher
auch andere, nicht in Strophen unterteilte Dichtung gekannt haben, und
zwar hochstwahrscheinlich eine auf Parallelismus aufbauende Dich-
tung, wie sie heute noch bei den Syrjidnen erhalten ist.

In zweierlei Hinsicht unterscheidet sich die Totenklage allerdings
von allen anderen Klagen. Sie scheint konservativer als die anderen zu
sein, und sie ist gewohnlich weniger stabil als die Hochzeitsklage. Dies
beruht jedoch nicht auf der Struktur des Textes, sondemn ist durch die
besondere Situation bedingt. In vielen Traditionen kann fiir die Braut
eine Stellvertreterin angeworben werden, und wenn die Braut selbst die
Klagelieder vortrédgt, hat sie ihren Part zu Geniige tiben kénnen. Im Ge-
gensatz dazu muf3 die Totenklage immer von der Mutter, Ehefrau oder
Tochter selbst, in einer fiir diese neuen Situation, vorgetragen werden.

Die auf Parallelismus beruhende, nicht in Strophen unterteilte Dich-
tung stellt die dlteste Dichtung der finnisch-ugrischen Volker dar (vgl.

tionelle Silbenstruktur gehabt hat. Dies hat Chelimskij fiir die samojedi-
sche Dichtung bewiesen (Chelimskij 1989, S. 1-, 38). Es wird wohl
eine besondere Form des Verses fiir die sakrale Dichtung gegeben ha-
ben, die sich von der der profanen Dichtung unterschied (vgl. Chelim-
skij a.a.O. S. 8-, 29: Die sakrale Dichtung der Juraksamojeden besitzt
einen 8silbigen Vers, wihrend der 6silbige Vers bei der iibrigen Dich-
tung iiberwiegt). Die sakrale Dichtung ist allerdings in verschiedenen
Registern vorgetragen worden, je nach dem, wie stark das Recht des
jeweiligen Publikums auf die heilige Tradition war, wie es fiir die wo-
gulische Tradition nachgewiesen worden ist: Sie wurde als Dichtung
vermittelt; als poetische Prosa; als einfache Prosa; als Mirchen; derart
verdunkelt, da die charakteristischen Ziige der eigenen Gesellschaft
nicht mehr erkenntlich waren (Schmidt 1985, S. 565-).

3
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Der alte Kode der Dichtung hat sich am besten an der nordlichen
Peripherie erhalten. Weiter stidlich, wo die Frauen den Durchbruch bis
in die Sphére des heiligen Gedichtes geschafft haben und durch die Be-
rihrung mit fremden poetischen Kulturen zu neuen dichtungstechni-
schen Mitteln gefunden haben, hat die Dichtung der Frauen neue For-
men erhalten. Die Gestalt der Totenklage wandelt sich am langsamsten,
wie Curakovas Fund bei den siidlichen Wotjaken bewiesen hat.

Es ist nicht mdglich, die konkreten Elemente, Formeln, der mordwi-
nischen oder russischen Brautklage in der tschuwaschischen oder mi-
schirtatarischen Klage wiederzuerkennen, was als Ausdruck der Stérke
des eigenen Kodes betrachtet werden kann, dem die tschuwaschischen
und mischirtatarischen Brdute ihre Brautklage angepafit haben. (Hin-
gegen ist es erstaunlich, daf3 die karatajmordwinischen Bréute beim
Ubergang zum tatarischen Kode altes Formelmaterial aus ihrer mordwi-
nischen Brautklage beibehalten haben; auch dies ist ein Ausdruck der
Vitalitdt des eigenen urspriinglichen Kodes. Siehe Paasonen 1903,
S. 20-21.) In der Themenwahl gibt es freilich Beriihrungspunkte; man
erinnere sich z.B. der “Hahnen-Rote-Klage”.

Ein konkreter Beweis fiir die Beziehungen zwischen tschuwaschi-
scher und mordwinischer Hochzeitsfolklore 146t sich jedoch finden,
wenngleich aus den bereits genannten Griinden nicht im Bereich der
Brautklage. Eine poetisch bemerkenswerte Gattung der tschuwaschi-
schen Hochzeitsfolklore ist die Rede in Gedichtform, salamalik, die der
Zeremonienmeister der Gesellschaft des Brdutigams nach ihrem Ein-
treffen im Haus der Braut hélt. Nach Prokop’evs Bericht werden in der
Rede die Hochzeitstagsgerichte folgendermaBen gelobt: “Fiir diesen
Schmaus ist gekocht und gebraten worden: Der Herr des Hauses besal3
einen siebenjihrigen Stier. Wihrend dieser sieben Jahre weilte er keine
sieben Male unter der Herde — jetzt ist er zu Ehren des Brédutigams fiir
die Festtagstafel geschlachtet worden. Fiir den zweiten Teller hatte der
Hausherr einen fiinfjahrigen schwarzen Bock. Wéhrend dieser fiinf
Jahre weilte er keine fiinf Male unter der Herde, er stie mit Kopf und
Hinterteil — jetzt wurde er zu Ehren der Hochzeit unseres Bridutigams
geschlachtet. Fiir den dritten Teller hielt der Hausherr einen nuipens
(ein einheimischer Vogel) bereit. Wihrend dieser drei Jahre flog er kei-
ne drei Male auf die Erde. Er flog nur vor sich hin und landete schlief3-
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lich mit weit ausgebreiteten Fliigeln auf dem Dachfirst — jetzt schlug der
Sturm ihn durch Gottes Willen herunter. Der Hausherr tétete ihn und
bereitete ihn fiir die Festtafel zu.” (Prokop’ev 1903, S. 19). In der Hoch-
zeitsbeschreibung von Mészdros gibt es eine entsprechende Stelle in
der Rede des Zeremonienmeisters des Brautigams, die von einem Stier,
einem Bock und einem Puter handelt (Mészdros 1909, S. 447—, 453).

Der Zeremonienmeister des Briutigams, der Evsev’ev zufolge erst
in jingster Vergangenheit durch eine weibliche Figur der russischen
Tradition ersetzt worden ist, beschreibt bei einer mordwinischen Hoch-
zeit ebenfalls die Gerichte, wenn die Verwandten der Braut zur End-
phase der Hochzeit in das Haus des Briutigams eingeladen werden: “Es
gibt, womit man bewirten kann; es gibt, was man anbieten kann. (...)
Einen siebenjdhrigen Stier schlachtete er; seine Homer durchldcherten
die Traufe, sein Schwanz reichte bis nach Moskau, und man kénnte
eine ganze Stadt mit seiner Haut zudecken. Einen vierjdhrigen Bock
schlachtete er; seine Eingeweide wurden einem Geiger (iberlassen, sei-
ne Homer wurden mit Schnupftabak gefiillt. Einen dreijdhrigen Hahn
schlachtete er; jener hatte drei Singfedern.” (Evsev’ev 1966, S. 294—.
Ein Mitglied der Gesellschaft des Brautigams trigt ein Schnupftabak-
hom bei sich—a.a.0. S. 97).

Im Haus des Brautigams hatten die Frauen das Hochzeitsgebick ge-
lobt: “Was verbirgt es in sich? Ein dreijdhriger Stier ist darin; bis nach
Kasan stochert sein Schwanz, in das Firmament stochern seine Horner.
Mit seinem Schwanz zieht er Wasser, mit seinen Homern trigt er Was-
ser. Was verbirgt sich noch in ihm? Ein zweijdhriger Bock ist in ihm.
Seine HOmer biegen sich zu Armreifen, zu Ringen biegt sich seine
Wolle. Was ist noch in ihm? Ein einjdhriger Hahn ist in ihm. Er hat drei
Singfedern, er hat drei Wahrsagefedern, seine Fiifie sind in Kupfer ge-
stampft, sein Schnabel in Silber getaucht” (UPTMN 6:1, S. 237-).

Die Mordwinen opferten einen Stier, ein Schaf oder eine Gans,
wenn sie im Sommer oder im Herbst nach der Getreideernte eine Op-
ferzeremonie fiir die Getreide- oder Feldmutter veranstalteten (Harva
1942, S. 134, 135). Mancherorts wurde auch dem Donnergott Purgirie
ein Stier oder Schaf geopfert (Harva a.a.O. S. 134, 101). Sowohl der
Stier, der dem Donnergott geopfert wurde, als auch der, der der Feld-
mutter geopfert wurde, muflte bunt sein (a.a. O. S. 134). Wenn bei den
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Opferfeierlichkeiten zu der Getreide- oder Feldmutter um Regen und
Getreidewachstum gebetet wurde (ebd.), fragt man sich, ob es sich
nicht im Grunde auch hier um den Kult des Donnergottes Purgirie
handelt. Auch zu ihm wurde fiir Regen gebetet, besonders in Zeiten der
Diirre (a.a.0. S. 101).

Der Donnergott, der in den agrarischen Kulturen so wichtig ist, ist
bei den Mordwinen sogar dem Namen nach baltischen Ursprungs. Der
baltische Perkunas machte das Land fruchtbar. Perkunas konnte die
Gestalt eines Stieres oder eines Bockes annehmen. Mit Hilfe dieser Tie-
re sorgte er auch fiir die Fruchtbarkeit der Menschen. Die Taube und
der Vogel Kukis oder Kukutis, der einen Federschopf auf dem Kopf
trug, waren seine Attribute und Begleiter; man glaubte, sie steigerten
die méinnliche Potenz (Gimbutas 1983, S. 236). Die Letten opferten
einem aus dem 17. Jahrhundert erhaltenen Bericht zufolge dem Gott
Perkons einen Stier, einen Bock oder einen Hahn, wenn sie ihm wih-
rend der Trockenzeit um Regen anflehten (Harvilahti 1990, S. 67).

Sowohl bei der tschuwaschischen als auch bei der mordwinischen
Hochzeit ist es ein Vertreter der Familie des Brdutigams, der mit dem
Stier-Bock-Hahn-Gericht prahlt, denn dies gehort zu den Attributen des
Brdutigams. Das Attribut der mordwinischen Braut ist das Getreide:
Die ganze Verwandtschaft fiittert sie an ihrem letzten Tag zu Hause mit
Brei. Das groBe Hochzeitsgebick, das die Frauen der Verwandtschaft
des Brdutigams gebacken haben, wird am Hochzeitstag auf den Tisch
im Haus der Braut gebracht und soll sie symbolisch ersetzen. Ihre Ver-
wandtschaft verspeist das Gebéck, nachdem die Braut ihr Zuhause ver-
lassen hat (Evsev’ev 1966, S. 90). Mancherorts wurde es mit einem aus
Teig geformten Pferd mit Reiter verziert (ebd.). Im Haus des Briuti-
gams wurde es bis zum Aufbruch von dessen Festzug an der Stelle ver-
wahrt, wo dann das Hochzeitsbett stehen sollte, und die Frauen, die das
Gebick trugen, imitierten Pferde, insbesondere wieherten und stampf-
ten sie (a.a.0. S. 94). Auch der wotische Brautigam hat der Familie der
Braut ein grofles gefiilltes Gebédck gebracht, dessen Name bereits seine
Funktion verriet: Es handelte sich um ein “Brunstgebdck”. Das Imitie-
ren von Pferden ist auch aus der wotischen Hochzeitstradition bekannt,
es wird ebenfalls von Frauen ausgefiihrt (Ariste 1974, S. 78, 81). Slygi-
na setzt das wotische “Brunstgebdck” mit dem Pferdekult in Verbin-
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dung (Slygina 1978, S. 267, 269, 271); indem sie sich auf Fedjanovi¢
beruft, erwihnt Slygina einen entsprechenden Brauch bei der mordwi-
nischen Hochzeit (Slygina a.a.O. S. 271). Bei diesem mordwinischen
Hochzeitsbrauch ist das Pferd zur Alternative oder gar zum Ersatz fiir
Stier, Bock oder Hahn geworden. Um ein “Brunstgebidck” handelt es
sich also, wenn die Frauen der Verwandtschaft des Briutigams prahlen,
sie hétten einen Stier, einen Bock und einen Hahn im Gebick.

Das mordwinische Hochzeitsgebick verbindet symbolisch die Ele-
mente der “heiligen Hochzeit”: Die Vereinigung der Getreidemutter
und des Donnergottes hat stattgefunden. Die Braut, die mit ihrem Kla-
gelied beginnt, sobald die Gesellschaft des Briutigams angekommen ist
und das Gebidck auf dem Tisch plaziert hat, bezeichnet das Gebick
denn auch als Getreidemutter (Evsev’ev 1966, S. 207). Auf ihrer
“Flucht” in das Haus des Onkels klagt die Braut, sie fliichte vor der Ge-
witterwolke. In der EheschlieBung der mordwinischen Braut und ihres
Bréutigams wiederholte sich die “heilige Hochzeit”.

In der tschuwaschischen Zeremonie gibt es die im mordwinischen
Hochzeitsgebidck sichtbar werdende Vereinigung der beiden Elemente
Mutter Erde/Getreidemutter und Stier/Donnergott nicht, was man als
negativen Beweis dafiir nehmen kann, daf die Stier-Bock-Hahn-The-
matik bei den Mordwinen funktionell tiefer verankert und deshalb &lter
ist als bei den Tschuwaschen und daf3 sie folglich von diesen tibernom-
men worden ist. Die weiter unten zu erdrternde Auffassung von Ego-
rov, die “heilige Hochzeit” habe auch zu den alten Grundelementen der
tschuwaschischen Mythologie gehort, ist also mit meiner Argumenta-
tion unvereinbar. Es besteht kein Zweifel, da der Mythos der “heiligen
Hochzeit” in einer agrarischen Kultur entstanden ist.

Es handelt sich um eine der dltesten Mythen der Menschheit. Sie war
bereits Bestandteil der altindogermanischen Kultur. In seiner Arbeit tiber
die Salamaliktexte erinnert Egorov daran, da in der Hymne VI:70 der
Rigweda der Himmel als ménnliches Element in Stiergestalt dargestellt
wirdund die Erde als weibliches Element, das der als Regen herabkom-
mende Samen befruchtet (Egorov 1982, S. 114). Ihm zufolge gehdrt der
Mythos iiber die EheschlieBung zwischen Himmel und Erde auch zu
den Grundelementen der tschuwaschischen Mythologie. Dieser Mythos
habe eine Rolle bei der Entstehung der Hochzeitszeremonie gespielt
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(a.a.0. S. 115). Die Einheit des Stieres und des Wettergottes war schon
fiir die antiken Hochkulturen des vorderen Orients charakteristisch. Es
sind die als Inkamnation des Wettergottes Adad betrachteten Stiere, die
das beriihmte babylonische Ischtar-Tor schmiicken.3

Die Ackerbaukultur, fiir die die “heilige Hochzeit”, die Vereinigung
von Donnergott und Mutter Erde, als Grundlage fiir den Erhalt des
Lebens diente, florierte auch im ostseefinnisch-baltischen Raum (vgl.
Salo 1990, S. 103—, 109—; Haavio 1958, S. 256—; 1961, S. 66—, 96—;
Harvilahti 1990, S. 67-); die Mordwinen gehorten zum EinfluBbereich
derselben Kultur (z.B. Riiiitel 1990, S. 91; Bartens 1991, S. 47). Uber
die Grenzen dieses alten Kulturkreises hinaus haben die Mordwinen
ihren spiteren Nachbarn die Information tiber das Opferfest des grofen
Fruchtbarkeitsgottes und der Mutter Erde, ihrer Hochzeit, vermittelt.
Der Zeremonienmeister des tschuwaschischen Brautigams hat die kol-
lektive Erinnerung an jenes Fest in seiner grofen Rede konserviert.

Dieser alte Kulturkreis war auch der Nihrboden der Brautklage. In
dieser Kultur, die sich auf die Viehwirtschaft und den Ackerbau stiitzte,
traf der Mensch im Diesseits auf den Menschen im Jenseits. Die Ver-
storbenen fiihrten ihr Leben als Sippen an ihrem neuen Aufenthaltsort
fort (fiir die Balten s. Gimbutas 1983, S. 212, 214). Alle Entscheidun-
gen der Familie, z.B. die Ubergabe einer Braut an eine andere Familie,
betrafen alle Mitglieder, auch die Vorfahren. Neben der Abschiedskla-
ge, die sich von der Totenklage differenziert hat, entsteht parallel dazu
die Klage, die aus der Braut ihr Subjekt macht. Die Braut nimmt mit
ihrer Klage selbst Kontakt zu den Ahnen auf, und es gelingt ihr da-
durch, sich von ihnen zu 16sen (Konkka 1985, S. 182—; Riiiitel 1990,
S. 96; Bartens 1990, S. 120-).

Danach distanziert sich die Braut mit der gleichen Methode, mit
dem Klagelied, von ihrem weltlichen Leben: von ihren Angehorigen,
ihrer Verwandtschaft, ihrem Zuhause. In diesen Klagen wird somit die
grundlegende Funktion der Klagelieder, die einmalige Moglichkeit des
Uberschreitens der Grenze zum Jenseits (Pino — Sarv 1981, S. 22),
nicht wahrgenommen. Der Zusammenhang zwischen Klagelied und
personlichem Lied macht aber auch diesen Gebrauch verstidndlich.
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Anmerkungen

1 vgl. die Karte im Mordwinischen Wérterbuch von Paasonen auf S. LIX.
Alle Beispiele fiir mischértatarische Brautklagen, die ich gefunden habe,
stammen aus Muchamedovas Abhandlung (161—, 199-).

3 Das vorderasiatische Museum. Berlin, 1990: 114,
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