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Miorita in Transsylvanien
Versuch einer Neudeutung

IVon Ton Talos

Von der Ballade « Miorita» kann man mit Roland Barthes sagen,
sie sei «un véritable lieu commun de notre littérature, une sorte de
degré zéro de l'objet critique, une place vide, mais éternellement
offerte a la signification»!. Kein Werk der ruminischen Literatur hat
so zahlreiche und einander widersprechende Auslegungen erfahren
wie dieser Text. Jede Forscher-Generation suchte und fand neue
Erklirungen, die ebenso richtig und gleichzeitig unvollstindig sind
wie die fritherer Generationen: die ganze Wahrheit lisst sich offenbar
nicht erfassen, dem Forscher erschliessen sich jeweils nur Teilaspekte.
— Das, was Barthes iiber Racine sagt, auf Miorita iibertragen zu
wollen, erscheint so naheliegend wie gewagt: naheliegend, weil die
Mehrzahl der bisherigen Miorita-Interpretationen auf einer ‘klassi-
schen’ Version, der Alecsandrischen Variante, basiert, gewagt, weil
diese Ballade kein Werk der schriftlichen Literatur, sondern der
miindlichen Ubetlieferung ist, die anderen Gesetzmissigkeiten unter-
liegt. Dennoch mdéchten wir die Parallele aufrechterhalten: so wie
Barthes hinter der hofischen Zivilisation des 17. Jahrhunderts in der
Racineschen Tragddie archaische Lebens- und Kulturformen entdeckt,
finden wir — in Varianten aus Transsylvanien, die nach Alecsandri
gesammelt wurden — in der Miorita archaische Motive, die dem Inter-
preten neue Wege weisen.

Miorita wurde wahrscheinlich 1848 in den Moldauischen Karpaten
aufgezeichnet, es ist nicht sicher, ob von V. Alecsandri oder A.Russo.
Der Text wurde 1850 von Alecsandri verdffentlicht und unmittelbar
nach seinem Erscheinen ins Franzosische iibersetzt, zunichst von
Alecsandri selbst, dann von Michelet und anderen. Es folgten zahl-
reiche Ubersetzungen ins Deutsche, Englische, Spanische, Niederlin-
dische, Russische, Ungarische. Die umfangreiche Literatur zu dieser
Ballade umfasst neben ca. tausend Varianten, die an Ort und Stelle
aufgezeichnet wurden, eine grosse Anzahl von Studien, Monogra-
phien und Interpretationen. Zahlreiche Romanisten und Ruministen
untersuchten dieses Meisterwerk der Folklore, iiber das die Histoire
des Littératures urteilt, es sei «une des créations les plus révélatrices
de 'ame roumaine»2. Bereits 1854 schreibt Michelet, ein Freund und
Kenner der Ruminen: «Quand a la petite brebis, c’est un chant du
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caractere le plus antique, une chose sainte et touchante a fendre le
cceur. Rien de plus naif et rien de plus grand»3. Leo Spitzer, der eine
bedeutende Abhandlung tiber Miorita verfasste, sagt, diese Ballade
sei «un poeéme total de la douceur universelle»+. L.L. Cortés ist der
Meinung, Miorita sei «una de las poesias hermosas bellas del mundo»s,
fiir R. Ortiz ist sie «un chef-d’ceuvre de grace trés développé et raf-
finé de la beauté», fir L. Renzi «un gioiello romantico popolare»?.
Det Digionario universale della letteratura contemporanea sieht in der Ver-
offentlichung der Miorita «Patto di nascita della poesia romena
moderna»8.

In seiner Ausgabe von 1850 weist Alecsandri auf den sich in der
Miorita widerspiegelnden Schicksalsglauben der Ruminen hin°. In
der Tat hat der Glaube an das Schicksal in der rumiénischen Folklore
eine dhnliche Bedeutung wie bei den Griechen. Jules Michelet bemerkt
in Miorita «une résignation trop facile», denn der Schifer bietet sei-
nem Schicksal keinen Widerstand. Er fihrt fort: «C’est malheureuse-
ment le trait national»... «I.’homme ne se dispute pas a la mort; il ne
lui fait pas mauvaise mine; [...] Hier sorti de la nature, il semble
aujourd’hui trouver doux de rentrer déja dans son sein»'®. Diese
Behauptung von Michelet, gedussert unmittelbar nach der 48er Revo-
lution, einem Augenblick der Enttiuschung fiir das Volk, war der
Ausgangspunkt fiir eine Reihe von Interpretationen und Theorien, der
Beginn einer heftigen Auseinandersetzung, die bis heute andauert.

Im Rahmen dieser Polemik folgten einige Forscher dem von Miche-
let gewiesenen Weg, indem sie die Idee aufgriffen und vertieften, dass
der Rumine resigniert; andere dagegen widersprachen dieser These
und schlugen eine gegensitzliche, nimlich optimistische Interpreta-
tion vor. So sieht z.B. einer der bedeutendsten Wissenschaftler des
19. Jahrhunderts, Al. Odobescu, in der Hochzeitsepisode der Ballade
eine «Todesallegorien, in der der Tod als Braut erscheint. In der For-
schung des 19. Jahrhunderts, aber auch in einigen Beitrigen aus der
ersten Hilfte des 20.Jahrhunderts erscheint diese Episode als die
wichtigste und bemerkenswerteste der ganzen Ballade; einige Autoren
gehen sogar soweit, die gesamte Ballade auf dieses Motiv zu reduzie-
ren. In der damaligen mythologischen Betrachtungsweise war der Tod
als Braut niemand anders als Persephone und der junge Schifer
Adonis'". Im 3. und 4. Jahrzehnt unseres Jahrhunderts wurde die
mythologisierende Richtung wieder aufgegriffen und vertieft bzw.
iibertrieben. Einige sahen in Miorita eine Osirislegende’2. H. Sanie-
levici betrachtete die Totung des jungen Schifers als einen Ritual-
mord: er wird nicht von seinen Feinden getétet, sondern im Rahmen



Miorita in Transsylvanien 189

einer religitsen Zeremonie in der Stunde des Sonnenuntergangs den
Gottern geopfert's. Nach Dan Botta driickt Miorita Todesliebe und
Todessehnsucht aus, da der Tod als Braut erscheine'+. Fiir Liviu Rusu
«muss das Schicksal sich erfiillen, weil die Weltharmonie so vollkom-
men ist, dass es nicht eine einzige Moglichkeit gibt, sich der unerbitt-
lichen Strenge ihrer Gesetze zu entziechen»'s. Er betont die wiirde-
volle Haltung des Schifers, der weder weint noch sich auflehnt!é.
Einer der grossten ruminischen Dichter und Philosophen des zo0. Jaht-
hunderts, Lucian Blaga, integriert Miorita in sein philosophisches
System: die Landschaft der Ballade, die charakterisiert ist durch das
Nacheinander von Hiigeln und Tilern, ist fiir Blaga die «stilistische
Matrix» der ruminischen Kultur; der «mioritische Raum» ist der
Entstehungsort des ruminischen Volkes, der Raum, in dem es lebt.
Nach Blaga enthidlt Miorita Elemente der orthodoxen Religion, in
der Tod und Hochzeit gleichgesetzt werden, was bedeutet, dass jener
aufhort, «ein biologischer Vorgang zu sein»; er wird transfiguriert
und erhilt den erhabenen Aspekt eines «sakramentalen Aktes»!7.

Es wurden auch gegenteilige Ansichten vertreten. Den Anfang
machte Jean Cratiunesco, der in seinem 1874 erschienenen Werk Ze
peuple roumain d’apres ses chants nationaux schreibt: «Accablés par des
maux de toute sorte, ils ont paru, a certaines époques, s’abandonner
eux-mémes et n'opposer a leur mauvaise fortune qu’une morne
résignation. Il n’est point de symptome plus facheux pour Iavenir
d’un peuple, quand il est général. Mais ’histoire de la Roumanie nous
a appris qu’a ses défaillances passageéres succede toujours le réveil
de la foi et de la volonté. Dans les plus mauvais jours, le paysan
roumain a gardé de viriles et généreuses aspirations»'®. Ende des
19. Jahrhunderts sagt Aron Densusianu, dass der Schifer der Alec-
sandrischen Variante «passiv bleibt wie ein Lamm auf der Schlacht-
bank, obwohl im Lied gesagt wird, dass er stark ist», eine Haltung
zeigt, die «vollig unverstindlich und unnatiirlich ist», insbesondere,
wenn wir daran denken, dass Schifer «sehr mutig und kidmpferisch
sind»'%. Nach Densusianu ist die Alecsandrische Variante lediglich
der Beginn eines umfangreichen Hirtenepos der Ruminen (das noch
nicht aufgezeichnet wurde) und infolgedessen als Fragment ohne
besondere Bedeutung.

Fiir Forscher wie D. Caracostea2® und A. Fochi?! ist das Motiv
der Todesallegorie wegen seiner geringen Frequenz von nur sekun-
direr Bedeutung. Ihrer Meinung nach wurde es erst durch Alecsandri
eingefiihrt. Dagegen scheint diesen Autoren das Motiv des Testa-
ments des Schifers von besonderer Wichtigkeit. In seinem Wunsch,
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in der Nihe der Schafe beerdigt zu werden, sehen sie den Ausdruck
einer optimistischen Lebenshaltung. O. Densusianu schenkt in seiner
bedeutenden Monographie tiber Miorita dem Problem des Fatalis-
mus keinerlei Aufmerksamkeit22.

In den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts entwickelte sich die
ruminische Ethnographie sehr rasch und leistete ihrerseits einen be-
deutenden Beitrag zur Interpretation der Miorita. So erscheint 1925
die Arbeit von Ion Muslea mit dem Titel La mort-mariage — une par-
ticularité du folklore balcanigue, in der auch die Episode der Todesallego-
rie behandelt wird: «Pour nous», sagt Muslea, «l’origine de cette
allégorie doit étre cherchée dans les coutumes des mariages mélées
si intimement aux funérailles de jeunes hommes et de jeunes filles»23.
Mugslea stellt das Thema in einen anderen Kontext als seine Vorginger
und weist einen Weg, dem insbesondere C. Briiloiu und A. Fochi
folgen werden. Briiloiu mochte das Thema mit «moins de lyrisme»
behandeln, indem er behauptet: «La confrontation des documents
atteste que 'apothéose qu’on y admire si fort, n’est pas un miracle
unique de l’art, mais, tout au contraire, un lieu commun lyrique
évidemment soudé, par une contamination en quelque sorte fatale,
au corps d’une narration, dont la matiére tragique et pastorale im-
pliquait, pour ainsi dire, pareille péroraison»24. Briiloiu erklirt die
Todesallegorie mit der Vorstellung - die, wie Fochi nachgewiesen
hat, bei vielen Volkern existiert —, dass eine Scheinhochzeit stattfinden
muss, wenn ein junger Unverheirateter stirbt: dies ist der Fall in
Miorita. Diese Zeremonie hat den Sinn, die Riickkehr des Toten als
Geist zu verhindern und ist somit eine Verteidigung des Lebendigen
gegeniiber dem Toten. Folglich bedeutet die erwihnte Episode «ni
la volupté du renoncement, ni I'ivresse du néant, ni I'adoration de la
mort, mais leur contraire exact, puisque s’y perpétue la mémoire des
gestes originaux de défense de la vie»2s.

Einen Markstein in der Miorita-Forschung bedeutet die imposante
Monographie von A. Fochi, die erginzt wird durch eine reichhal-
tige textliche Dokumentation. Er sieht in Miorita «ein Lob auf die
schopferische Arbeit und eine bewundernswerte Verherrlichung der
Kunst»26,

Die schonste und interessanteste Arbeit, die bis heute iiber diese
Ballade geschrieben wurde, stammt aus der Feder des bedeutenden
Religionshistorikers M. Eliade??. Eliade weist nach, dass «une vie
violemment interrompue se continue par une autre modalité d’exis-
tence», der Schifer darf also «une post-existence sui generis» erhof-
fen, «par la prolongation symbolique de son «<activité profession-
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nelle>. La flate, le pipeau, le clairon continueront a résonner et, en
entendant ses mélodies familiéres, les brebis se souviendront de lui
et recommenceront leur lamentations, ou iront le chercher sur les
montagnes et dans les vallées, ou méme lui demanderont de se lever
de sa tombe et de reprendre son travail»28. Aber: «aucune vie n’est
compléte sans mariage»29, die Episode der mioritischen Hochzeit
fiigt sich also stimmig in den Text ein. Fiir Eliade enthiillt das sehe-
rische Lamm «ce qui a été décidé» [...] Qu’il se défende ou non,
qu’il sorte victorieux ou non, n’a plus d’importance. Quel que soit
le résultat du combat, le patre sait qu’en fin de compte, il doit mou-
rir»3°. «Quant 2 'acceptation de la mort, ce n’est que dans une per-
spective rationaliste qu’on peut la considérer comme preuve de
«passivitér ou de résignation. Dans I"univers des valeurs folkloriques,
Pattitude du pasteur exprime une décision existentielle plus profonde:
on ne pent pas se défendre contre le sort, comme on se défend contre les ennemis;
on ne peut qu’imposer une nouvelle signification aux conséquences
inéluctables d’un destin en train de s’accomplir. Il n’est pas question
de «fatalisme», puisqu’un fataliste ne se croit méme pas capable de
modifier la signification de ce qui lui a été prédestiné»3t. Nur auf
diese Weise kann er tiber das eigene Schicksal triumphieren. Aus dieser
Perspektive «les noces mioritiques» constituent une solution vigou-
reuse et originale donnée a la brutalité¢ incompréhensible d’un destin
tragique»32, «Le héros mioritique a réussi a trouver un sens a son
malheur en I'assumant non en tant qu’événement <historique> per-
sonnel, mais en tant que mystére sacramental. // a doric imposé un sens
@ Pabsurde méme, en répondant par une féerie nuptiale au malheur et
a la mort»33, Eliade akzeptiert die Behauptungen seiner Vorginger
iber die Bedeutung Mioritas fiir die ruminische Kultur. Dariiber
hinaus betont er ihren besonderen Stellenwert «aux deux niveaux
de la culture roumaine — folklorique et lettrée —» und kommt zu dem
Schluss: «on ne peut pas concevoir une histoire de la culture rou-
maine sans une exégese de cette solidarité de tout un peuple a ce
chef-d’ceuvre folklorique»34. Nach den Untersuchungen von A.Fochi
und M. Eliade erschienen weitere Arbeiten, auf die wir in diesem Rah-
men leider nicht niher eingehen kénnens3s.

Fassen wir zusammen: einige Autoren behaupteten, der mioritische
Schifer habe einen Beweis von Passivitit und Resignation gegeniiber
den Gefahren des Lebens und der Geschichte erbracht; dies sei die
Haltung des ganzen ruminischen Volkes. Andere versuchten, die
scheinbare Passivitit mit historischen Faktoren zu erkliren, 6kono-
mische Ursachen fiir seinen Tod zu finden oder aber die Haltung des
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Schifers als Ausdruck von Optimismus zu interpretieren. Wiederum
andere stellten das Motiv der mioritischen Hochzeit in seinen enthno-
graphischen Rahmen, indem sie es zu einem lyrischen Topos umform-
ten, dessen Ursprung im Brauch des mort-mariage zu sehen sei. Letzt-
lich wurde der Text von Alecsandri als unvollstindig und deshalb aus
der wissenschaftlichen Diskussion auszuschliessen, und vor allem als
nicht reprisentativ fiir das ruminische Volk gewertet.

Wir sehen, dass die Interpretationen der Miorita sich zwischen zwei
Extremen bewegt haben: typischer Ausdruck des rumanischen Volks-
geistes — nicht reprisentativ fiir die Ruminen; Passivitit, Fatalismus,
Resignation, Todessehnsucht — Optimismus, Liebe zum Beruf, ur-
spriinglicher Gestus zur Verteidigung des Lebens; sodann wurde das
Problem Fatalismus—Optimismus als falsche Fragestellung gesehen,
da der Schifer iiber sein tragisches Schicksal triumphiert, indem er
seinen Tod in ein Hochzeitsgeheimnis umdeutet. Die Skala der Ge-
sichtspunkte ist so breit, dass es keinen Raum mehr fiir neue Interpre-
tationen zu geben scheint. Alle bisherigen Forschungen gingen jedoch
von der Alecsandrischen Variante aus, die den Héhepunkt eines in
permanenter Entwicklung befindlichen Prozesses darstellt,und schenk-
ten der Kolinden-Version (Kolinden sind zur Weihnachtszeit gesun-
gene Lieder) kaum Beachtung. Wenn wir aber den iltesten Textsinn
finden mochten, miissen wir von der einfachsten und archaischsten
Variante ausgehen, nimlich von den transsylvanischen Kolinden.

Die Auseinandersetzung der Flirten in der transsylvanischen
Miorita-Kolinde
Die bedeutendste Episode des gesamten Textes ist die, in der die
Hirten beschliessen, einen von ihnen zu toten, sowie dessen Reaktion.
In den moldauisch-muntenischen Varianten der Balladen erscheint sie
folgendermassen:

Iar cel ungurean Pe l-apus de soare
Si cu cel vrincean Ca si mi-1 omoare
Miiri, se vorbiri, Pe cel moldovan3®

Ei se sfatuird

Es handelt sich um einen heimlichen Beschluss, der bei Sonnen-
untergang ausgefihrt werden soll. Das Opfer erfihrt durch das sehe-
rische Lamm, Miorita, das die Fihigkeit hat, Menschen zu verstehen
und mit thnen zu sprechen, von der Absicht der anderen. Das Lamm
hat also die Rolle eines Vermittlers: es tiberbringt dem moldauischen
Schifer die heimliche Entscheidung der anderen Hirten und diesen
die testamentarischen Wiinsche des Opfers. Ausserdem soll es den
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Schafen des Moldauers und seiner Mutter sagen, der Schifer habe
geheiratet. Seine Worte an das Lamm lauten:

Si spui lui vrincean In strunga de oi,
$i lui ungurean Si fiu tot cu voi;
Ca si mi ingroape In dosul stinii

Aice pe-aproape Si-mi aud cinii3?.

Vom Verstindnis dieser Episode hingt die Interpretation des
gesamten Textes ab.

In den transsylvanischen Varianten erscheint das seherische Lamm
nur selten als Vermittler. Die entsprechende Episode hat hier ein
vollkommen anderes Aussehen. Die Erforschung des von Fochis8 ver-
offentlichten Variantenkorpus ergibt drei Grundformeln dieses Hand-
lungsmomentes.

1. Im westlichen Transsylvanien, an den Cris-Fliissen, westlich der
Muntii Apuseni, bis nach Arad, Lipova, Caransebes, einschliesslich
Hateg, bis in den Siidosten Transsylvaniens hinein finden wir eine
besonders einfache, besser gesagt, vereinfachte Formel. In den fast
200 Varianten dieser Gegenden verabreden die Schifer, den jungen
(bzw. fremden usw.) zu toten. Dieser erfihrt von ihrer Absicht und
spricht sie unmittelbar an:

- Voi firtatilors
Voi v-at vorovitx
Si mi d-omoritn3?

In der Regel sagt uns der Text nichts {iber die Art und Weise, wie
der junge Schifer von dem Beschluss seiner Gegner erfihrt. In eini-
gen Fillen hat er eine Vorahnung, in anderen hort er, dass er getotet
werden soll. Im Vergleich mit den beiden folgenden Formeln fehlt
hier ein Glied. Und zwar fehlt die Verbindung zwischen der feind-
seligen, heimlich getroffenen Entscheidung und ihrem Bekanntwer-
den.

2. In 52 Varianten aus Oas und Maramures, aus Silaj, Nisiud und
Bistrita — einige wenige Belege finden sich siidlich von Cluj4° — gibt
es das sogenannte «Fata de maior»-Motiv (auch «Fati», «Fatd
strdind», «Sora Soarelui»), eine Typvariante der Miorita mit einigen
Besonderheiten. Im Unterschied zu anderen transsylvanischen For-
meln, in denen in der Regel die Griinde, aus denen der Schifer getotet
werden soll, nicht genannt werden, haben wir es im Untertyp «Fata
de maior» eindeutig mit einem Liebeskonflikt zu tun: der jingste und
schonste Schifer erobert das Herz des Midchens; das erregt den
Neid der anderen, sie beschliessen, ihn zu téten, und teilen es ihm mit:



194 lon Talos

— Tu de i lua,

Noi te-om impusca,
worauf er antwortet:

De mi-ti impusca,

Faceti-mi groapa...#!

Der Konditionalsatz «dacd o vei lua» zeigt uns, dass der Schifer
nur erschossen werden soll, wenn er das Midchen heiratet.

In den moldauisch-muntenischen sowie in den westtranssylvanischen
Varianten ist das Schicksal des Schifers besiegelt: er wird unwider-
ruflich getotet. Im Untertyp «fata de maior» ist sein Leben nur be-
droht, wenn er nicht auf das Midchen verzichtet. Wihrend in der
vorherigen Formel nichts dariiber gesagt wird, wie der Schifer den
Beschluss seiner Gegner erfihrt, wird er ihm hier auf direkte und offene
Weise mitgeteilt. Seine Antwort darf nicht, wie hdufig geschehen,
als Ergebenheit oder Resignation verstanden werden, sondern als
der feste Entschluss, nicht auf das Midchen zu verzichten, koste es
auch sein Leben.

Charakteristisch fiir diesen Typ der Miorita-Kolinde ist auch der
Versuch des Jungen, sich ein Recht auf das Midchen zu erkaufen, in-
dem er seinen Gegnern (Brudern, Gefihrten usw.) seinen Hirtenstab,
sein Gewehr, seinen Umhang, ja sogar seine Herde anbietet in der
Hoffnung, dass sie ihre Bedingungen indern wiirden. Sie weisen
jedoch sein Angebot zuriick und bleiben bei ihrer urspriinglichen
Bedingung.

3. Noch bedeutsamer fiir die Textgeschichte und Exegese von
Miorita ist die dritte Formel. Ihre Verbreitung koinzidiert im wesent-
lichen mit der des Typs «fata de maior,» doch kommt es, von einer
Ausnahme abgesehen, nie zu einer Kontamination42. Das Verbrei-
tungsgebiet dieser Formel umfasst den dussersten Norden Transsyl-
vaniens und die Gebiete zwischen Ost- und Westkarpaten; die Sid-
grenze ist schwerer zu definieren: dichte Belege finden sich bis zum
Oberen Mures, am Grossen Tirnava scheinen sie aufzuhéren4s.

Bevor wir den Text selbst betrachten, wollen wir sehen, zu welchen
Schlissen uns eine Untersuchung seiner Frequenz berechtigt. Wir
sind uns natiirlich der Tatsache bewusst, dass die mit statistischen
Methoden in der Folklore erzielten Ergebnisse nur begrenzt aussage-
fihig sind. Fochi hat 443 Texte aus Transsylvanien publiziert, hier-
von enthalten 155 das Motiv, das wir im folgenden die «Auseinander-
setzung der Hirten» nennen wollen, weitere 29 weisen ebenfalls die-
ses Motiv auf, haben jedoch wesentliche Elemente verloren. Es han-
delt sich also um insgesamt 184 Varianten, die tiber 40% des gesam-
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ten transsylvanischen Materials ausmachen, was bedeutet, dass sie
schon aus quantitativen Griinden nicht vernachlissigt werden diirfen.
Im eigentlichen Verbreitungsgebiet taucht die «Auseinandersetzung
der Hirten» in mehr als 70% der Varianten auf, wihrend der Unter-
typ «Fata de maior» sich auf lediglich 20% beliuft. Etwa 7% des
Materials ist weder dem einen noch dem anderen Motiv zuzuordnen.
Das Motiv «Auseinandersetzung der Hirten» ist also nicht nur in
einem geographisch recht ausgedehnten Gebiet bekannt, sondern
auch von hoher Frequenz.

Sehr viel wichtiger als die statistische Untersuchung, die uns immer-
hin von der quantitativen Relevanz des Materials iiberzeugt hat, ist
die Frage nach der eigentlichen Bedeutung des Motivs sowie des
Stellenwertes, der ihm in Genese und Entwicklung des Miorita-
Textes zukommt. Die folgenden Verse enthalten auf den ersten Blick
einige Unklarheiten, die jedoch einen Weg zu neuen Ergebnissen
weisen konnen. Der junge Schifer wird vor die Wahl zwischen
Schwert und Gewehr gestellt. Manchmal gehort diese Alternative zu
einem Dialog, der sich zwischen den gegnerischen Parteien abspielt:

— Moartea ta cum vrei si fie?
Ori tdiaty, orl pugcatu 244

andere Male zum Erzihltext:

Pe cind oile-nturna, O din pusci si-1 impuste,

Legea lui era gata: O din sabie si-1 arunce...45

Die Dialogform ist wahrscheinlich die urspriinglichere Form, so
wie wir sie in Balladen, Kolinden und Mirchen finden. Das Verschwin-
den des Dialogs in einigen Varianten konnte der Beweis fiir eine Ent-
wicklung sein, die letzten Endes zur Auflésung fithrt. Die direkte
Mitteilung in diesen Versen, sei es in Dialogform oder nicht, stellt
den Verurteilten vor die Alternative: Schwert oder Gewehr. Die
Freiheit, die dem Opfer im Hinblick auf seine Todesart gelassen wird,
konnte tberraschen. Man konnte sich fragen: musste man ithm ein
solches Recht zugestehen? Spielten Griinde der Schicklichkeit und
des Ehrenkodex bei einer solchen Auseinandersetzung eine Rolle?

Je nach der Antwort des Schifers unterscheiden wir drei verschie-
dene Gruppen von Varianten4®.

a) In einer Gruppe von acht Varianten zieht es der junge Schifer
vor, erschossen zu werden47:

— Te-om tdia? Te-om impugca?

— Pe mine nu mi tiiati,
Ci pe mine ma-mpuscati...+8
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oder
— Moartea ta cum vrei si fie?

Ori tdiatu, ori puscatu?
— Ba mai bine si mi puscati...+°

Diese ‘Vorliebe’ ist um so merkwiirdiger, als man weiss, dass fiir
eine archaische Mentalitit der Tod durch Erschiessen eher schindlich
war. Welchen Einbruch in den Verhaltenskodex des Helden die
Benutzung von Feuerwaffen bedeutete, ersehen wir aus einer Sage, in
der es heil3t: «Als das Gewehr auf der Erde erschien, vergrub sich [der
grosse Held] Novac lebendig und sagte: « Jetzt stirbt ein Held fur
nichts »5°. In einer anderen Sage wird erzihlt, dass Novac den Pflug-
sterz hielt und Iorgovan die Ochsen antrieb und beide, als sie den
ersten Gewehrschuss horten, sagten: «Die Hure ist auf die Erde
gekommen». «Sofort begruben sie sich lebendig, mit Pflug und
allem»s!. Das Auftauchen des Gewehrs ist in der dlteren Mentalitit
gleichbedeutend mit dem Verschwinden der Ehre aus dem Rahmen
jeglicher menschlicher Auseinandersetzung. Daher sehen wir die
‘Vorliebe’ des Hirten fur das Erschossenwerden eher als Versuch
einer Modernisierung des Textes.

b) Mehr als zwanzig Variantens2, die zwar auf den ersten Blick
auch einige Unklarheiten aufweisen, scheinen uns doch einer méglichen
Erklirung niher zu bringen. Hier lehnt es der Junge ab, erschossen,
erdolcht oder ins Schwert gestossen zu werden; er mochte e/ngegraben

werden:
- Fratilor, nu ma-mpuscati,
Far’ pe mine mi-ngropati
In strunguta oilor...53

oder:
Legea lui era gata-u Din sabie si nu m-aruncati,
Ca din puste sa-1 dimpuste Ci mai bine ma-ngropati
$i din sabie sa-1 d-arunce. Inaintea strungilor...54

~ Pe mine nu mi puscati,

Der aufmerksame Leser wird sofort die logische Unstimmigkeit
zwischen den einerseits negativen, andererseits adversativen Sitzen
in der Antwort des Schifers bemerken. Der Bezug ist nicht klar, Frage
und Antwort decken sich nicht. Man konnte sagen, dass der letzte
Satz ohne Sinn ist: wie kann er darum bitten, eingegraben (beerdigt ?)
zu werden, ohne getotet worden zu sein? Zwischen Frage und Ant-
wort klafft eine Liicke, denn der Hirte wird gefragt, welche Todesart
er wihlen, aber nicht, wo er begraben sein mochte. Hier fehlt ein
Glied, ein Detail, das einen Bruch im Text verursacht. Diese Situation
berechtigt uns, in der Theorie die frihere Form wiederherzustellen.
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In unserem Fall ist die einzig mogliche Interpretation die, dass der
Junge lebendig begraben sein wollte — lassen wir diese Moglichkeit
zundchst beiseite.

c) In einer Gruppe von fast go Varianten akzeptiert der Schifer,
ja er schligt sogar vor, enthauptet zu werdenss:

Ei il prind a-l intreba: Ori ciputul jos luat?

— Frate, cum iti vrei moartea? — Nici pugcat, nici sigetat,

Ori puscat, ori sigetat, Fira capul jos luatse.
oder:

Spinzura-te-ot, anina-te-or — Nice nu mi spinzurati,

Ori capul lua-ti-l-or? Nice nu mi aninati,

El cind asta-o auzit, Numai capul mi-] luati...5?

La cei doi le-o cuvintat:

Die, die zum Toten entschlossen sind, bieten hier drei Losungen;
in anderen Varianten schlagen sie nur zwei Méglichkeiten vor, nim-
lich Erschiessen oder Erdolchen, die er beide ablehnt und selbst eine
dritte vorschligt: d.h. Enthaupten. Ohne jeden Zweifel reprisentiert
diese letzte Losung die urspriinglichste.

Machen wir uns zunichst einmal klar, dass Zdierea ciobanului nicht
dasselbe ist wie /Juarea capului. Wir dirfen nicht taierea unei persoane
mit Zdierea capului cuiva verwechseln. Das erstere bedeutet weidere prin
injunghiere. Das Erdolchen muss Konnotationen gehabt haben, die
wir heute nicht mehr kennen, besonders, wenn wir daran denken,
dass es auch als Fluch erscheint, und zwar in einigen Varianten der
Megternl Manole-Kolindes®. Die kiirzlich vorgeschlagene Interpreta-
tion, nach der das Verb « /ua durch Volksetymologie a /a (= a spala
capul) bedeute, ist absolut nicht iiberzeugends?. Dies wire vollkom-
men unlogisch: erschiesst mich nicht, erdolcht mich nicht, aber
wascht mir den Kopf! Luarea capului bedeutet ‘enthaupten’, eine andere,
archaischere Art des To6tens. Und wenn das Enthaupten von dem
jungen Schifer erwihlt, ja bevorzugt wird, muss auch diese Todesart
eine Bedeutung gehabt haben, die wir heute nicht mehr kennen.

In der Fachliteratur wird die Todesstrafe unterteilt in eine ehrliche,
wie Enthaupten, und eine unehrliche, wie Galgen, Strick und Pran-
ger60. Das Enthaupten war die gewohnlichste Todesstrafe®’; sie wurde
verhingt fur weniger schwere Straftaten, wie z. B. fiir Grenzsteinfrevel
oder «fiir Diebstahl eines im Felde stehenden Pfluges (Wegnahme des
Eisens)»; im letzteren Fall wurde die Enthauptung mit dem Pflug
vorgenommen®2, Andererseits bedeutet der Tod durch Enthaupten
auch einen Beweis der Unschuld; in den Legenden erscheint das
Motiv, dass ein enthaupteter Heiliger seinen Kopf unter dem Arm
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trigt, bis er an eine Stelle kommt, an der er den Kopf vergribt; hier
wird dann spiter eine Kapelle errichtet®3. Dieser Sachverhalt fiihrt
uns in die unmittelbare Nihe der transsylvanischen Kolinde: die Ent-
hauptung gestattet es, das Leben fortzusetzen, erlaubt eine Existenz
nach dem Tod; das Opfer kann sogar ins Leben zuriickgerufen wer-
den; aber auch, wenn er stirbt, kommt die Seele eines Enthaupteten
nicht in den Hades, wie die eines Erhingten®4.

Erinnern wir uns: die, die tiber den jungen Hirten das Urteil spre-
chen, fragen ihn: wie mochtest du deinen Tod haben? oder: welchen
Tod winschst du? Er kann wihlen zwischen den Méglichkeiten,
erschossen oder erdolcht zu werden (puscat sau tiiat in sabie). Er lehnt
jedoch beide Vorschlige ab und verlangt, dass die Gegner eine dritte
Losung akzeptieren, nimlich die Enthauptung.

Die Interpreten der Miorita haben der Tatsache, dass der junge
Schifer nicht mit der Todesart einverstanden ist, die man ihm vor-
schligt, kaum Aufmerksamkeit geschenkt. Immerhin meint Cara-
costea 1915, «die Wahl der Todesart [sei] ein interessantes Detail»:
der Hirt ziehe es vor, «mit der dlteren Wafle getotet zu werden, da
man sich jetzt weniger vor ihr fiirchtet.»®s Fochi stellt ebenfalls fest,
dass «man dem verurteilten Schifer die Freiheit ldsst, zwischen
mehreren Todesarten zu wihlen», und gruppiert die Varianten je
nach Wahl der Todesart®®. M. Eliade nimmt die Episode zwar zur
Kenntnis und resiimiert sie, aber interpretiert sie nicht®7. Amzulescu
meint, dass Miorita der Text eines Initiationsritus sein konnte, der
heute aus dem Hirtenleben verschwunden ist, und glaubt an die von
uns schon kurz erwihnte Volksetymologie @ lwa = a la = a spdla®8.
Fiir uns scheint es klar, dass die Ablehnung der ersten beiden und der
Vorschlag einer dritten Lésung eine besondere Bedeutung fiir die
Struktur des Miorita-Textes hat. Es ist nimlich die Frage, ob der fir
die beiden Schifer vermutlich unerwartete Vorschlag moglicherweise
dem, der ihn machte, das Leben hitte retten konnen. Jedenfalls
erscheint der Vers Far’ caputul jos lnat, der besonders hiufig in den
Varianten vorkommt, nicht zufillig in der Miorita-Kolinde. Seine
Bedeutung fiir den Text ist evident. Welche Verstindnishilfe kann
er uns fiir die wichtigste Textstelle der Miorita bieten ? Rufen wir uns
in Erinnerung, dass es fiir A. Densusianu, der sich auf die Alecsandri-
Variante bezog, vollkommen unwahrscheinlich war, dass der junge
Hirt sich verhalte « wie ein Lamm auf der Schlachtbank» und auf diese
Weise eine absolut unverstindliche und unnatiirliche Haltung zeige.
Noch weniger wahrscheinlich wire eine solche Interpretation fiir die
transsylvanischen Varianten.
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Ziehen wir zur Erklirung des Motivs, das wir das Motiv des un-
gleichen Kampfes nennen, Parallelen aus Balladen, anderen Kolin-
den und Mirchen heran. Der «ungleiche Kampf» kann sich abspie-
len zwischen einem Menschen und einem Monster, wilden Tier oder
auch, wie in unserem Fall, zwischen einem Menschen und einer Men-
schengruppe. Auch in der Ballade fragt der Gegner den ‘positiven’
Helden, welche Art von Kampf er wiinsche. Dieser verachtet stets
Waffen und zieht den Kampf von Mann zu Mann vor; das Gewehr
ist die Waffe der Rduber und Diebe, das Schwert des Teufels, dagegen
ist der Kampf von Mann zu Mann ein ehrlicher Kampf¢o. In den
Kolinden tber die Jagd auf den Lowen nimmt sich ein junger Mann,
der kurz vor der Hochzeit steht — im Grunde der gleiche Menschen-
typ wie der Hirte in Miorita — vor, im Wald einen Lowen zu erlegen.
Er besteigt sein Pferd und eilt zur Lagerstatt des Lowen. Er findet
den Lowen schlafend, und nichts wire einfacher, als ihn im Schlaf
zu verwunden oder zu fesseln. Das wire jedoch ein ruhmloser Erfolg,
und der junge Mann zieht es vor, den Gegner zu wecken, obwohl er
weiss, dass dieser liber eine sehr viel grossere Korperkraft verfiigt.
Der Léwe erwacht, und im Bewusstsein seiner Kraft fragt er den
Jungen:

— Dar acuma tu cum vrei? Din sibii sa ne tiiem?

Din lupte si ne luptim, — Ba-n lupte, ci-s mai direpte7°
oder:

— Ce-ai citat tu, june-aici? Sau in sabi sa ne tiiem?

Al venit si ne luptim, - Hai la lupti, ca sint drepte?!

Sau in pusti si ne puscim,

Halten wir zunichst fest, dass sich auch in der in dieser Kolinde
dargestellten Auseinandersetzung drei Moglichkeiten finden, wie der
Kampf gefithrt werden kann; genau wie in Miorita sehen zwei die
Benutzung von Waffen vor: Gewehr oder Schwert; die von dem
jungen Mann bevorzugte Kampfart bleibt jedoch, trotz seiner physi-
schen Unterlegenheit, die korperliche Kraftprobe ohne Benutzung
irgendwelcher Waffen. Sein Argument ist kein physisches, sondern ein
moralisches: nur die korperliche Kraftprobe ist ehrlich. Diese Wahl
konnte natiirlich nicht vom Lowen getroffen werden, sondern von
dem, der sich in Gefahr befand. Wie man weiss, verleiht der morali-
sche Vorteil einem Kimpfer oft Kraft und fiihrt ihn zum Sieg. Ist das
moglicherweise auch der Fall bei dem jungen Hirten in Miorita ?

Einen ungleichen Kampf finden wir auch im Mirchen. Konserva-
tiver als Ballade oder Kolinde ist in dieser Gattung das Motiv, das
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uns interessiert, klarer und urspriinglicher erhalten. Im Mirchen
kimpft der Held mit dem Drachen, der Krifteunterschied versteht sich
von selbst. Auch hier findet der Kampf in drei Etappen statt: erst
mit der Lanze, dann mit dem Schwert; wenn die Waffen zerbrechen,
folgt die korperliche Kraftprobe; sie «ist heftig und dauert einen
ganzen langen Sommertag an» oder «von Mitternacht, bis dass die
Sonne hoch steht», wobei mal der eine, mal der andere bis an die Kno-
chel, bis an die Knie, bis zum Giirtel und bis zum Hals versinkt; der
Kopf bleibt jedoch draussen, um mit dem Schwert abgeschlagen zu
werden72,

Die Ahnlichkeit des Motivs in Mirchen, Ballade und Kolinde mit
Miorita zeigt uns, dass luarea, tdierea oder, wie es in einigen Varianten
wortlich heisst, retegarea capului73, das der Hirte dem Tod durch Ge-
wehr oder Schwert vorzieht, die gleiche Funktion haben muss wie
die Enthauptung des negativen Helden im Mairchen. In diesem Fall
kénnte man verstehen, warum der Junge das Enthaupten vorschligt;
wahrscheinlich, weil das erst geschehen kann nach einem minnlichen
Kampf, der nur zu gewinnen ist, nachdem der Gegner bis zum Hals
in die Erde getrieben wurde, wonach ihm der Kopf abgeschlagen wer-
den kann. Die Vorliebe fiir das Enthauptetwerden bedeutet eine Uber-
lebenschance fiir den Hirten. Aber wenn der Junge dennoch das
Ungliick haben sollte, zu verlieren, dann mochte er seinem Testament
entsprechend begraben werden. Es konnte sein, dass der Ausdruck
ingropat urspriinglich zweimal in dem Text erschien: 1. ingroparea pind
la git als Ergebnis eines direkten Kampfes, 2. ingroparea ca inmormintare,
eine sehr viel stirkere Bedeutung, die die erstere ausgeschlossen haben
mag. Das konnte auch die Erklirung dafur sein, dass in einigen Va-
rianten der Hirt das Erschossen- oder Erdolchtwerden ablehnt, da-
gegen jedoch darum bittet, eingegraben — wenn vielleicht auch nicht
beerdigt zu werden — d.h. er bevorzugt das Eingegrabenwerden, das
zu einer Kraftprobe gehort.

Wenn wir diese Erklirung akzeptieren, kdnnen wir verstehen,
warum einige Autoren, angefangen mit Alecsandri, der Meinung
waren, dass die im vorigen Jahrhundert bekannten Miorita-Varian-
ten einen fragmentarischen Charakter hitten74. A.Densusianu glaubte,
dass der urspriingliche Text den Kampf der Schifer enthalten hitte,
aber in der Epoche vor der Aufzeichnung aus ihm verschwunden
wire. Uns scheint es, dass dieser miannliche Aspekt, der fiir die Gat-
tung der Ballade charakteristisch ist, auch in der Miorita impligit erbal-
ten ist, gerade in der Episode, die wir untersucht haben. Der Vers
Far’ caputul jos luat scheint ein schlissiger Beweis zu sein: er ist nichts
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anderes als ein Uberbleibsel jenes Motivs, das sich auf den Helden-
kampf der Schifer bezieht. In jedem Fall stellen wir, wenn wir die
moldo-muntenische Ballade und die transsylvanische Kolinde verglei-
chen, fest, dass in ersterer eine heimliche Entscheidung getroffen, ein
Komplott geschmiedet wird, von denen wir nur dank der Indiskre-
tion des seherischen Lammes wissen, wihrend wir bei letzterer an
einer offenen Diskussion teilnehmen; es ist so, als ob junge Minner
ihre Bereitschaft zeigten, ihre Krifte miteinander zu messen, vielleicht
als Vorspiel eines ehrlichen Kampfes, nach dem Prinzip, dass derjenige
siegt, der der Stirkere ist. Wihrend in der moldo-muntenischen
Ballade, die das Motiv am weitesten entwickelt hat, das Ganze eher
im Dunkeln bleibt, ist es in der Kolinde in offener, fast heiterer Form
gestaltet. In der Ballade scheint nichts anderes mdoglich als der Tod
des Hirten, wihrend er in der Kolinde auch iiberleben kann. Nichts
aber ist natiirlicher, als dass der Betroffene, der sich in einer Situation
befindet, die ihm sowohl Rettung als auch Tod bringen kann, sein
Testament macht. Vielleicht beginnt das Testament gerade deswegen
mit einem Bedingungssatz: dacd mi-fi omori, was keineswegs bedeu-
tet dupd ce mi-fi omori, sondern in cagul cd mi-fi omori. Ja, der Vers
De s-a-ntimpla sd mor en’s scheint unsere Behauptung zu stiitzen, weil
er zwei Moglichkeiten suggeriert.

Elemente, die der Idee der Passivitit und Resignation widerspre-
chen, finden wir nicht nur in den transsylvanischen Varianten, die wir
hier unter Punkt 3 untersucht haben.Wir haben gesehen, dass im Unter-
typ «Fata de maior» dem Hirten mit dem Tode gedroht wird, wenn
er das Midchen nihme, das ihm begegnet ist. Er mochte sein Recht
auf das Midchen erkaufen, indem er seinen Stab, sein Gewehr, seinen
Umbhang und sogar die ganze Herde bietet. Das ist eine M&glichkeit,
dem Tod zu entkommen, ohne dabei auf das Midchen verzichten zu
missen. In den Varianten des Niasiud-Gebietes schreibt der Hirte
seiner Mutter einen Brief oder blist das Alphorn, um von seiner Mut-
ter gehort zu werden7e.

Einige Forscher waren der Meinung, dass es sich hier um eine
irrelevante Kontamination des Miorita-Motivs mit der Ballade vom
«Hilferuf des Hirten» handele. Uns scheint dieses Motiv kein Fremd-
korper im Text der Miorita zu sein, wo es sich moglicherweise schon
in sehr frither Zeit einen Platz geschaffen hat; heute ist es fest in die
Textstruktur verwoben. Wie wir aus der Ballade «Hilferuf des Hir-
ten» wissen, bedeutet das Blasen des Horns eine Botschaft, die die
Rettung dessen, der sich in Gefahr befindet, bewirken soll?7. Die
Funktion des Hornblasens muss die gleiche sein auch in den Varian-
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ten der Miorita. Ebenso sucht in Nisaud der Hirt, Zeit zu gewinnen:
Pinid-mi tai un bridusel
Si sd vie fratii mei
Ca si-mi facd-un sildsel?®
also den schicksalhaften Augenblick hinauszuzdgern, was manchmal
lebensrettend sein kann. Schliesslich méchten wir noch hinzufiigen,
dass in den Varianten aus Blijenii de Sus-Bistrita der Junge dazu
verurteilt wird,

Ori sa-l puste, ori si-l taie,
Ori si staie la bitaie79

Alle diese Elemente zusammen: das Enthaupten (mit allen von uns
aufgefihrten Bedeutungen), der Versuch, auf den Beruf zu verzichten,
um das geliebte Madchen behalten zu konnen, das Hornblasen oder
wenigstens der Versuch, den Tod hinauszuzogern, sowie die Auf-
forderung des jungen Hirten zum Kampf, zeigen deutlich, dass das
transsylvanische Material die Idee einer Rettung vor dem Tode be-
wahrt hat.

Man konnte sich fragen: Warum kommt das Motiv «Auseinander-
setzung der Hirten» in nur wenig iiber 40% der transsylvanischen
Varianten vor, genauer gesagt, warum fehlt es im Cris-Gebiet, in den
Muntii Apuseni, in Hunedoara, Gebiete, die als konservativ bekannt
sind und in denen die Miorita-Kolinde eine hohe Frequenz erreicht ?
Weiter oben haben wir gezeigt, dass die Formel, die wir in diesen
Gebieten finden, stark vereinfacht ist: Einzelheiten verschwanden
hier bedeutend frither. Das, was man ehemals als eine normale,
gesunde Verteidigungsreaktion des Schifers verstanden hat, wurde
vergessen bzw. durch die Todesidee verdringt. Der Text hat auf diese
Weise gerade die Episode des impliziten Kampfes der Hirten verlo-
ren, wodurch ein Freiraum entstand, der dann durch die Idee der
Resignation gefillt wurde. Dieser Sachverhalt verwandelte den Ge-
genstand in ein lyrisches Thema und er6ffnete damit eine neue Etappe
der kiinstlerischen Entwicklung und Bestimmung. Die erste und
ilteste Stufe wire somit die Kolinde zwischen West- und Ostkarpa-
ten, eine zweite die westtranssylvanische Kolinde und die dritte die
moldo-muntenische Ballade.

Unter dem Gesichtspunkt der Entwicklung von Lebens-und Todes-
vorstellungen bei den Rumainen stellen wir also fest, dass die Formel,
die uns beschiftigt hat, die archaischste Verhaltensphase darstellt,
eine Phase der offenen, ehrlichen und wiirdigen Konfrontation. Oko-
nomische, soziale und historische Faktoren, die die Lebensbedingun-
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gen des Volkes erschwert haben, verinderten die Verhaltensformen
in einer Weise, dass in einem bestimmten geschichtlichen Augenblick
eine neue Stufe erreicht wurde, in der moralische Uberlegenheit und
eigene Korperkraft an Bedeutung verloren und den Waffen Platz
machten. Unter den hirteren Lebensbedingungen konnte die Idee
von der Erfiilllung des Schicksals ihre antiken Dimensionen zurtick-
gewinnen und damit dem Menschen eine Méglichkeit des Fortbeste-
hens bieten. In der Todesallegorie der moldo-muntenischen Ballade
kristallisiert sich diese Spitphase der Geschichte.

Unsere Untersuchung hat — so hoffen wir — gezeigt, dass Interpreta-
tionen der Miorita, die seit ihrer schriftlichen Fixierung als der reinste
Ausdruck ruminischer Lebens- und Todesvorstellungen gesehen
wird, die transsylvanische Kolinde notwendig miteinbeziehen miissen.
Das in der Alecsandrischen Fassung zentrale Motiv der Todesallegorie,
das Generationen von Forschern zu zum Teil faszinierenden Auslegun-
gen und Aussagen iiber die ruminische Volksmentalitit angeregt hat
(Pessimismus, Resignation, Todessehnsucht, auch Optimismus), wird
in seiner Bedeutung und Tragweite stark relativiert. Durch den in der
Kolinde thematisierten Mut zum Kampf und Willen zum Ubetleben
werden der Interpretation neue Wege gewiesen.
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si actualitatea exegezei Miorigei.» In: Revista de Etnogratie si Folclor 18 (1973)
nr. 6, S. 431-453. O. Buhociu: Die ruminische Volkskultur und ihre Mytho-
logic. Totenklage — Burschenbiinde und Weihnachtslieder — Hirtenphinomen
und Heldenlieder. Wiesbaden 1974, S. 282-330. Al. Amzulescu, «Noi observa-
tii despre Miorita-colind». In: Revista de Etnografic si Folclor 24, 1979, nt. 1,
S.53-61.

36 Alecsandri, op.cit., S. 11.

37 Ebenda.

38 Op.cit,, S. 555-1074. Nach dem Erscheinungsjahr der Fochischen Mono-
graphie wurden ca. 150 weitere Varianten verdffentlicht, zahlreiches noch unver-
offentlichtes Material befindet sich in Archiven in Bucuresti, Cluj, Iasi usw.

39 Fochi, op. cit., Trans. 272: Thr, meine Brider, / Thr habt beschlossen, /
Dass Thr mich totet.

40 Fochi, op.cit., Trans. 6b, 7, 21, 22, 24, 3423, 34d, 37b, 44b, 51, 52, 62,
G3a, 68-72, 73a bis e, 74, 84, 90, 95, 122, 141, 143b, 1522, 223, 224; Annexc
VII, IX, XIII, XV, XVI, XXX, XXXII, XXXIV, XXXV, XXXVIII, LIT,
LV, LVI, L1X, LXI, LXXV.

4t Fochi, op.cit., Trans. 68: Wirst du sic nchmen, /| Werden wir dich er-
schiessen... Erschiesst ihr mich, / Grabt mir mein Grab...

+2 Fochi, op.cit., Trans. 7.

43 FEs folgt hier die Liste der Varianten und Ortschaften, die bei Fochi, zu-
nachst im Kap. ‘Texte’, aufgefuhrt sind. (Die Namen der Kreise werden wic
folgt abgckiirzt: AB: Alba; BH: Bihor; BN: Bistrita-Nisiud; C): Cluj; MM:
Maramures; MS: Mures; SM: Satu Mare; SJ: Silaj; SB: Sibiu): Trans. 1 Ba-
tarci-MM; 2a Camarzana-MM; 2b Camarzana-MM; 3 Gherta Mica-MM;
g4a Tirsol{-MM; 4b Tirsolt-MM; 5 Trip-MM; 6a Racsa-MM; 7 Tur-MM;
8 Boinesti-MM; g9a Certeze-MM; 9b Certeze-MM; 14 Rozavlea-MM; 15 Sieu-
MM; 16 Botiza-MM; 17 Cuhea-MM; 18a Ieud-MM; 18b Ieud-MNM; 26 Plopis-
MM; 28 Mosca-MM; 29 Rohia-MM; 32a Rodna-BN; 32b Rodna-BN; 32c
Rodna-BN; 32¢ Rodna-BN; 38b Rebrisoara-BN; 44a Susenii Birgaului-BN;
45 Bistrita Birgaului-BN; 46a Sebis-BN; 48 Ghinda-BN; 49 Bistrita-BN; 5o Chi-
rales-BN; s4a Piatra-BN; 56a Cicecu Corabia-BN; 56b Ciceu Corabia-BN;
57 Strimbu-C]J; 59 Lelesti-CJ; 6o Batin-CJ; 61 Pintic-CJ; 63d Ciubanca-C]J;
65 Letca-CJ; 66 Ciocmani-SJ; 67 Napradea-S]; 73f Girbou-S]; 76a Lujerdiu-
CJ; 76b Lujerdiu-CJ; 77 Sic-C]J; 78 Sintecjude-CJ; 79 Nicula-CJ; 8o Bunecsti-
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C]J; 81a Mintiul Gherlei-CJ; 81b Mintiul Gherlei-CJ; 82 Fizesul GHerlei-CJ;
83 Sinnicoara-CJ; 85 Fildu de Mijloc-C]J; 88 Ciuleni-CJ; 89 Cilata-C]J; 94 Sirata-
CJ; 96a Feleac-CJ; 96b Feleac-CJ; 97 Cluj und Lipova; 98a Apahida-CJ;
98b Apahida-CJ; 99a Cojocna-CJ; g9b Cojocna-C]J; 100 Pata-C]J; 101 Ceanu de
Sus-CJ; 104a Turda-CJ; 104b Turda-CJ; 105 Cimpia Turzii-CJ; 106 Citina-
CJ; 107 Mihesul de Cimpie-MS; 108 Milag-MS; 109 Oroiu-MS; 110 Iclinzel-
MS; 111 Sinpaul-MS; 112 Petrilaca-MS; 1132 Taureni-MS; 113b Tiureni-
MS; 113¢ Taureni-MS; 114 Ludus-MS; 115b Copand-AB; 116 Ciunga-AB;
117 Unirea-AB; 118 Rimet Valea Uzei-AB; 119 Mogos (Cristesti)-AB; 120 Bistra-
AB; 123 Cristelec-S]; 124 Giurtelecul Silvaniei-S]; 230 Benic-AB; 2412 Sincel-
AB; 241b Sincel-AB; 242 Valea Sasului-MS; 243 Cenade-AB; 258 Soimusul
Roman-MS; 259 Nazna-MS; 260 Socolul de Cimpie-MS; 263 Adrian-MS;
264 lbanesti-MS; 267 Gledin-MS; 268 Ristolifa-MS; im Anhang dieser Mono-
graphie sind folgende Varianten enthalten: I Tirsolt-SM; TIT Teud-MM; V Ro-
goz-MM; VIII Hideaga-MM; X Hideaga-MM; XVII Basesti-MM; XVIII
Tamisesti-MM; XIX Telciu-BN; XX Telciu-BN; XXI Telciu-BN; XXIII
Salva-BN; XXXI Lesu-BN; XXXVI Prundu Birgiului-BN; XX XVIII Prundu
Birgiului-BN; XXXIX Posmug-BN; XLI Bidiu-BN; XLII Bidiu-BN; XLIII
Top-CJ; XLIV Vaida Cimaras-CJ; XLV Pilatca-CJ; XLVI Bunesti Siplac-CJ;
XLVII Bunesti-Saplac-CJ; XLVIII Badesti-CJ; XLIX Branistea-BN; L Nires-
C]J; LI Nires-C]J; LIII Casei-CJ; LIV Ciceu Poieni-CJ; LX Iuriu di Cimpie-C]J;
LVII Ciuleni-CJ; LXII Someseni-CJ; LXIII Copru-CJ; LXVI Cirisiu und
Nimiiesti-BH; LXXVII Rosia de Secas-AB; LXXVIII Rosia de Secas-AB;
LXXIX Poiana Sibiului-SB; LXXX $ard-AB; LXXXII Cergiu Mic-AB;
LXXXIII Veza-AB; LXXXV Gledin-MS; im Kap. «Nicht zu lokalisierendes
Material» finden wir noch 14 Texte: s, 6, 7, 9, 14, 15, 16, 17, 18, 20, CVIII,
CIX, CX, CXI; im Kap. «Fragmente» finden wir einen Text: 18 Ieud-MM.,

44 Fochi, op.cit., Trans. 230: Wie willst du, dass dein Tod geschehe? |/ Mit
dem Dolche, mit der Flinte ?

45 Fochi, op.cit. Trans. 7: Wihrend er die Schafe sammelt, /| Ward das Ur-
teil ithm gesprochen: / Entweder mit der Flint’ erschossen, / Oder mit dem
Schwert erstochen...

46 Weitere Varianten bleiben wegen ihrer geringen Frequenz unberiicksich-
tigt: der Schifer mochte durch einen Pfeil (Fochi, op.cit., Trans. 97) oder durch
das Schwert getotet werden (ebenda, Trans. 26, 263, Annex VIII).

47 Ebenda, Trans. 65, 66, 73f., 85, 230, Annex VIII, XLVIIT, Nelocalizate
CVIII.

48 Fochi, Trans. 66: Willst du, dass wir dich erstechen? / Oder aber dich
etschiessen ? Nein, ihr sollt mich nicht erstechen, / Sondern lieber mich erschiessen.

49 Fochi, Trans. 230: Wie willst du, dass dein Tod geschehe ? / Mit dem Dolche,
mit der Flinte? / Nun, so sei es mit der Flinte.

50 Fochi, Datini §i eresuri populare de la sfirgitul secolului al XIX-lea. Bucu-
resti 1976, S. 216. :

51 Ebenda, S. 217.

52 Fochi, Miorita, Trans. 2a, 4a bis 4b, 5, 8, 9a, 26, 28, 56, 57, 241a, 243,
259 (vielleicht auch Trans. 9b, 17, 40), Annex I, XLII, LVI, LXXVII, LXXVIII,
LXXIX.

53 Fochi, Miorita, Annex LXXXIX: Briider, lasst vom Schiessen ab, / Son-
dern grabt mich lieber ein / in dem Pferche meiner Schafe.

54 Fochi, Miorita, Trans. 8: Die Entscheidung war getroffen: /| Mit der Flint’
werd’ er erschossen, / Mit dem Schwert werd’ er erstochen. / Erschiesst mich
nicht, / Erstecht mich nicht, / Sondern lieber grabt mich ein / Vor dem Pferch
der Schafe klein.
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ss Fochi, Miorita, Trans. 32a bis 32e, 38b, 45, 49, 56b, 59, Go, 61, 63d, 67,
76b, 77, 78, 79, 80, 83, 88, 94, 96a, 96b, 98a bis 98b, 99a bis 99b, 100, 101,
104a bis 104b, 105, 106, 107, 108, 109, 110, 112, 1132 bis 113¢, 114, 115b, 116,
117,119, 120, 123, 124, 242, 260, 264, 267, 268, Annex V, XVII, XVIII, XXXVI,
XXXVII, XXXIX, LXXXII, LXXXIII, Nelocalizate s, 6, 7, 9, 14, 15, 18,
20, CIX, CXI.

56 Fochi, Miorita, Trans. 32a: Sie beginnen ihn zu fragen: / Bruder, wie willst
du den Tod? / Mit der Flinte, mit dem Pfeil? /| Oder willst enthauptet sein?
Nicht erschossen, nicht durchbohrt, / Eher mocht’ enthauptet sein.

57 Fochi, Miorita, Trans. s6b: Soll man dich hingen, strangulieren? / Oder
dir den Kopf abschlagen? / Als er dieses Wort vernommen, / Wendet er sich an
die beiden: / Weder sollt ihr mich erhdngen, / Noch sollt ihr mich strangulieren, /
Aber mir den Kopf abschlagen.

s8 ], Talos, Mesterul Manole. Bucuresti 1973, S. 177.

59 Al.I. Amzulescu, op.cit., S. 55.

60 Handwérterbuch des Deutschen Aberglaubens. Band VIII. Berlin und
Leipzig 1936/1937, Art. «Strafen, Col. 512.

61 Ebenda, Band II, Art. « Enthaupten», Col. 853.

62 Ebenda, Col. 853-854.

63 Ebenda, Col. 854.

64 Ebenda, Col. 854-855; vgl. auch O. Birlea, Mici enciclopedie a povestilor
romianesti. Bucuresti 1976, Art. «Apd — apa vie — apd moartdy, «larba fiarelot»,
«Pedepse ».

65 Op.cit., S. 250-251. Cf. auch S. 289.

66 Miorita, S. 263—2064.

67 Op.cit., S. 240.

68 QOp.cit., S. 53-55.

%9 Fochi, Estetica oralititii. Bucuresti 1980, S. 304—305.

70 La luncile soarelui. Bucuresti 1964, S. 72: Aber nun, wie willst du’s haben? /
Woll’'n wir miteinander ringen? /| Woll’n wir mit dem Schwerte kimpfen? /
Wir wollen miteinander kimpfen, / Denn das ist chrlicher.

71 Ebenda, S. 76: Junger Mann, was mochtest du? / Woll’n wir miteinander
ringen? / Oder woll’'n wir lieber schiessen, / Oder mit dem Schwerte kimpfen? /
Auf zum Kampf, denn das ist ehrlich.

72 Q. Birlea, op.cit. S. 211. Cf. auch Fochi, Estetica: alegerea mortii, decapi-
tarea, fazele luptei.

73 Fochi, Miorita, Annex LXXXII, LXXXIII, CXI.

74 Vgl. den berithmten Satz des Dichters: «Ich glaube nicht, dass sic voll-
stindig ist, aber auch in dieser Form ist sie in meinen Augen cin unschitzbares
Poem, auf das wir Ruminen mit Recht stolz sein kdnnen» (op.cit., S. 332).

75 Fochi, Miorita, Trans. 18a, 18b, 55, 89, 102 usw.

76 Ebenda, Trans. 32d, 34b, 35 u.a.

77 Vgl. Robert Wildhaber, «AaTh 958 ‘Der Hilferuf des Hirten’». In: Fabula
16 (1975), S. 233-256.

78 Fochi, Miorita, Trans. 54b: Bis ich eine Tanne fille, / Bis dass meine Brii-
der kommen, / Um mir einen Sarg zu machen.

79 Ton Talos, «Miorita in Transilvania». In: Anuarul de Folclor II (1981)
S.114.
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