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Promythion

,,Ich streckte mich in meiner Kajiite aus und nahm ein Buch zur Hand. Buddha
beherrschte immer noch all mein Sinnen und Trachten. Ich las den ,Dialog
Buddhas mit dem Hirten®, der mir in den letzten Jahren Frieden und Sicherheit
zu schenken pflegte.

Der Hirte: Mein Essen ist gekocht, meine Schafe sind gemolken. Die Tiir
meiner Hiitte ist verriegelt, mein Herdfeuer brennt. Nun magst du, Himmel,
regnen, soviel du willst!

Buddha: Ich brauche keine Speisen und Milch mehr. Die Winde sind meine
Hiitte, und mein Feuer ist erloschen. Nun magst du, Himmel, regnen, soviel du
willst!

Der Hirte: Ich habe Ochsen, ich habe Kiihe, ich habe von den Viitern ererbte
Weiden und einen Stier, der meine Kiihe bespringt. Nun magst du, Himmel,
regnen, soviel du willst!

Buddha: Ich habe weder Ochsen noch Kiihe. Ich habe keine Weiden. Ich ha-
be nichts. Ich fiirchte nichts. Nun magst du, Himmel, regnen, soviel du willst!

Der Hirte: Ich habe eine gehorsame und treue Hirtin. Sie ist seit Jahren mei-
ne Frau, und ich freue mich, nachts mit ihr zu spielen. Nun magst du, Himmel,
regnen, soviel du willst!

Buddha: Ich habe eine gehorsame und freie Seele. Seit vielen Jahren richte
ich sie dazu ab und lehre sie, mit mir zu spielen. Nun magst du, Himmel, reg-
nen, soviel du willst!

Noch wihrend diese beiden Stimmen redeten, schlief ich ein. Ein heftiger
Wind hatte sich von neuem erhoben, und die Wogen brachen sich am Glas des
Bullauges. Ich schwebte, halb eine dichte, halb eine leichte Dampfwolke, zwi-
schen Schlaf und Wachsein. Die Wogen hatten sich in einen Seesturm verwan-
delt, die Weiden versanken im Meere, die Ochsen, die Kiihe, der Stier ertran-
ken. Der Wind rifi das Dach von der Hiitte und loschte das Herdfeuer. Die
Frau schrie laut auf und sank tot in den Schlamm. Der Hirte stimmte ein Kla-
gelied an und jammerte — ich weifs nicht, was er sagte —, und ich glitt immer
tiefer in den Schlaf, wie ein Fisch in das Meer. *

Nikos Kazantzakis
,»Alexis Sorbas*
(2008: 23f.)
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Eine atemberaubende Szene schuf hier Autor Nikos Kazantzakis. Ein Buddha
und ein Hirte stehen einander gegeniiber, in Analogie vielleicht zu einem Ge-
lehrten und einem Sorbas'. Ja, sie wirkt so unendlich schon und harmonisch,
die Gliickseligkeit des Buddha, von nichts gebunden zu sein und die Unend-
lichkeit zu genieBen. So viele Menschen streben danach — nach diesem Frieden
und dieser Sicherheit. Und trotzdem: Was ist das nur fiir ein gewaltiges Gliick,
abends, miide und erfiillt von einem gesunden Arbeitstag, an dem alles getan
wurde, was getan werden sollte, in ein warmes zu Hause zu kommen, wo einen
das Essen frisch gekocht auf dem Tisch erwartet. Was fiir ein Gliick, wenn man
ein Stiick Land hat, das man liebt, einige Tiere, die einem Tag fiir Tag frische
Milch geben, wenn ein hiibsches und treues Hirtenmadchen auf einen wartet.
Was ist das nur fiir ein gewaltiges, leidenschaftliches und rithrendes Gliick,
wenn zwei Menschen, die seit Jahren treu zusammen leben, Nacht fiir Nacht
lustvoll miteinander spielen? Und es reicht nur ein Alptraum, ein Feuer geniigt,
um diese Schonheit zu zerstoren. Es reicht nur ein Augenblick, die Tiere kon-
nen ertrinken, es reicht nur ein Atemzug, die Frau kann verbrennen. Und wenn
alles verloren geht, da steht er nun, der groe Buddha, mit seiner arroganten,
tiberheblichen, platonischen Apathie und seiner gehorsamen und freien Seele:
,,Nun magst du, Himmel, regnen, soviel du willst*!

Wie einfach ist es, mit der Seele zu spielen, und wieviel Mut braucht man,
um Hirte zu sein! Wie einfach ist es, liber das ,,Leben* abstrakt zu philosophie-
ren, und wie schwer ist es, zu leben. Wie behiitet ist man, wenn man sich le-
send hinter Biichern versteckt, statt darin heldenhaft oder antiheldenhaft eine
Rolle zu spielen.

Olympiten sind lebende Menschen, die im Dorf Olympos der Insel Karpathos
in Griechenland leben. Ein hartes, schwieriges, zirtliches, gewaltiges, erfiilltes
und auch tragisches — wenn der Tod oder die evizia, Xenitid, die Auswande-
rung in die Fremde, sie scheidet — Leben. In ihrem Blick tragen sie gleichzeitig
das Gliick der Geburt ihrer Kinder und die Traurigkeit der Trennung, der Tren-
nung der Auswanderung und der Trennung des Todes. Thnen ist die folgende
Arbeit gewidmet.

Schreibt man iiber das Leben existierender Menschen, lduft man Gefahr, ih-
nen Unrecht zu tun. Dieser Konflikt hat mich stets wéhrend des Schreibens be-
gleitet. Hétte ich in einer Arbeit im Fach Germanistik die ,,Leiden des Jungen
Werthers* falsch interpretiert, hétte ich dem jungen Werther keine zusétzlichen
Leiden zugefiigt. Anders ist es bei lebenden Menschen. Olympiten kdnnen le-
sen und schreiben. Nebst einer auBerordentlichen miindlichen Tradition, die sie

! Hauptfigur des Romans ,,Alexis Sorbas*, der griechische Titel ist ,,0 Biog ko1 1 moArtgia Tov
ANEEN Zopumd®, ,,Das Leben und der Staat von Alexis Sorbas“. Alexis Sorbas war eine existieren-
de Person. Sein Nachname ist wahrscheinlich urspriinglich von einem Spitznamen abgeleitet, der
eine Person der Vorfahren charakterisierte: Sorbas vom tiirkischen Sorba bedeutet der Aufriihrer,
der Aufstindische.
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lebhaft bewahren und bei jedem Fest erleben und zur Darstellung bringen,
haben sie seit eh und je eine schriftliche Kultur. Sie verfolgen alles, was iiber
sie geschrieben, gesagt, gesungen wird; wie man sie photographiert und filmt.
Sie werden auch diese Arbeit mit kritischer Strenge begutachten. Dem muss
man sich stellen.
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Bei der Ethnologin Tania Petreli mochte ich mich ebenso herzlich bedanken,
dass sie mich auf folgendes Zitat von Johann Wolfgang von Goethe aufmerk-
sam machte:

., (-..) nirgends wollte man zugeben, dass Wissenschaft und Poesie vereinbar seien.
Man vergaf3, dass Wissenschaft sich aus Poesie entwickelt habe; man bedachte nicht,
dass nach einem Umschwung von Zeiten beide sich wieder freundlich, zu beiderseiti-
gem Vorteil, auf héherer Stelle gar wohl wieder begegnen kénnten “.
J. W. v. Goethe
Schicksal einer Druckschrift
(1989: 74)

Drei kurze Bemerkungen sollen hier noch gemacht werden:

— In der folgenden Arbeit werden einheitlich fiir Mann und Frau ,,man-Satze*
verwendet. Diese driicken lediglich neutrale AuBerungen aus, die wenig mit
dem weiblichen oder méannlichen Geschlecht zu tun haben. Das , man“ wird
mehr als Synonym fiir ,,Mensch* verstanden.

— In dieser Arbeit wurden Publikationen bis zum Jahre 2006 beriicksichtigt.

— An Stellen, an denen kein Ubersetzer vermerkt ist, handelt es sich um eigene
Ubersetzungen.

Und eine vierte nachtrigliche Bemerkung: Es wurde gewiinscht und war mir
sehr wichtig, wie in der Arbeit erklédrt wird, die Originalnamen der Personen,
die zu allen Informationen beigetragen haben, zu erwdhnen. Aus rechtlichen
Griinden bin ich leider gezwungen, nachtréiglich fiir die Ver6ffentlichung dieser
Arbeit einige Namen zu verdndern oder die Nachnamen nicht mehr zu erwéh-
nen.

., Ein blaues Meer, ein lieblicher Herbst! Die Inseln waren in Licht getaucht. Ein fei-
ner durchsichtiger Regenschleier bedeckte die unsterbliche Nacktheit Griechenlands.
Gliicklich der Mensch, dachte ich, der vor seinem Tod fiir wiirdig befunden wird, das
Agdiische Meer zu befahren. Viele Freuden bietet diese Welt — Frauen, Friichte, Ideen.
Doch gibt es, glaube ich, keine Freude, die das menschliche Herz so bewegt, so tief'in
das Paradies versenken kann, als wenn man, den Namen jeder einzelnen Insel flii-
sternd, auf einem Schiff die Wogen dieses Meeres durchfurcht. Nirgends woanders
wird man so friedlich und behaglich aus der Wirklichkeit in den Traum versetzt. Die
Grenzen verschwimmen und die Masten, selbst des altersschwdchsten Schiffes, treiben
Knospen und Weintrauben. Hier in Griechenland ist das Wunder die sichere Bliite der
Notwendigkeit.
Nikos Kazantzakis
Alexis Sorbas
(2008: 20)
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Transkriptionsnotiz

In dieser Arbeit wird ein angepasstes Transkriptionssystem verwendet, eine
Kombination zwischen Phonologie und Rechtschreibung von Geschriebenem
und/oder Gesprochenem. Zugunsten einer Anndherung an die schriftliche Spra-
che wird die Transliterationstabelle des Dudens Rechtschreibungs Worterbuch
(2000) benutzt. Eine Abweichung wurde bei dem Wort ,,Phoni“ gemacht; es
wurde mit ,,ph“ geschrieben statt mit ,,f*. Das Betonungszeichen ,,” wird bei
allen mehrsilbigen Worten benutzt, auch bei Namen. Nur bei etablierten Namen
von bekannten Ortschaften und Personen wird die offizielle Transliteration o-
der der gingige Name beibehalten. Einige lingere Texte und Gedichte sind in
der griechischen Sprache im Text zitiert und werden von Ubersetzungen beglei-
tet. Ortsgesprache und Verse werden ebenso im griechischen, olympitischen
Dialekt geschrieben und zwar so, wie sie ausgesprochen werden. Diese werden
auch von der deutschen Ubersetzung begleitet. Kursive Schrift deutet meistens
auf griechische Worter, Begriffe und Redewendungen hin.
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Abbildung 1: Karte von Karpathos. Zeichnung von Ermylia Aichmalotidou



Einleitung

1. Die Frage der ethnographischen Darstellung

Will man eine Ethnographie schreiben, so ist man gleich zu Beginn mit mehre-
ren Konflikten konfrontiert. Viele davon entspringen der Debatte der sogenann-
ten ,,Krise der Reprisentation®. Diese hatte in der Ethnologie ihren Hohepunkt
in den 80er Jahren und begleitet sie bis in die heutigen Tage. Entscheidende
Ausloser dafiir waren die Texte von George Marcus (1980) ,,Rhetoric and the
Ethnographic Genre in the Anthropological Research® in Current Anthropolo-
gy, von George Marcus und Dick Cushmann (1982) ,,Ethnographies as Texts*
in Annual Rewiew of Anthropology, von James Clifford (1983) ,,On Ethno-
graphic Authority” in Representations, sowie die Biicher von George Marcus
und Michael Fischer (1986) ,,Anthropology as Cultural Critique: An Experi-
mental Moment in the Human Sciences* und von James Clifford und George
Marcus (1986) ,,Writing Culture: The Poetics an Politics of Enthnography*.
Diese kommentieren die Darstellungsform der klassischen Monographie, die
die erforschte Gemeinschaft als ,,eine in sich abgeschlossene Wirklichkeit™ be-
trachtet (siche Martin Fuchs und Eberhard Berg 1993: 34) und demzufolge ihre
Bemiihung darauf richtet, ,,geschlossene Darstellungen einzelner Lebensfor-
men* wiederzugeben (Martin Fuchs und Eberhard Berg 1993: 40). Die oben
genannten Autoren kritisieren an der klassischen, holistischen Ethnographie,
dass sie in ihren Texten ein naturalistisches Bild der untersuchten Gemein-
schaften wiedergeben und dieses Bild als ihre objektive Wirklichkeit darstellen.
Dabei wird suggeriert, dass die dargestellte und erlebte Wirklichkeit das glei-
che ,,Ding™ sei. Der Ethnograph beschreibt hauptsiachlich die Lebensgemein-
schaft, die er untersucht hat, die Stimmen der Menschen flieen in seine eigene
Stimme hinein, er bleibt dabei unhinterfragt autoritdr, wie ein Monarch der
Kenntnis und Erkenntnis, die er weiterzugeben vermag. Diese unhinterfragte
Autoritit und naturalistische Beschreibung wird von den Kritikern in Frage ge-
stellt, beeinflusst zu guter Letzt auch von Eduard Saids (1978) ,,Orientalismus®.
Er hatte in seinem Buch die eurozentrischen, westlichen Rekonstruktionen der
Gesellschaften des Nahen Ostens als ,,ein Stil der Herrschaft, Umstrukturierung
und des Autorititsbesitzes liber den Orient™ kritisiert (Said 1981: 10).

Die Kritik der ,,Krise der Représentation™ bestand also hauptséchlich in fol-
genden Punkten:

Es kann keine ,,grofle Theorie” geben, die fahig ist, ganzheitlich das mensch-
liche Verhalten zu interpretieren. Da man sich einer Gesellschaft nur partiell
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anndhern kann, kann auch nur partielles Wissen iiber diese Gesellschaft erwor-
ben werden. Die ethnologische Erkenntnis verliert somit an Umfang, soll aber
an Tiefe gewinnen (Marcus und Fischer 1986: 15).

Die Ethnographie ist nicht die Wirklichkeit selbst, sondern nur der Versuch
ihrer Représentation (Gefou-Madianou1998: 15f.).

Die ethnographischen Texte sind nicht neutral. Sie sind geschichtlich, poli-
tisch und in bestimmten epistemologischen Richtungen gebunden (Gefou-
Madianou1998: 15f.).

Der Ethnologe ist selbst Teil seiner Forschung. Er ist von seinen biographi-
schen Besonderheiten aber auch vom intellektuellen Zeitgeist, der seine Arbeit
angeregt hat, abhéingig (vgl. Bourdieu 1993: 366). Als Teil des ethnographi-
schen Prozesses soll er in seine Ethnographie einverleibt werden.

Klassische Ethnographien sind also in dieser Kritik der Reprisentation ,,Pro-
dukte von asymmetrischen Macht-Relationen® (Allison James, Jenny Hockey
und Andrew Dawson 1997: 1). Dabei werden Ethnographien, die bisher als ha-
retisch galten, wie zum Beispiel das ,,Naven“ von Gregory Bateson (1936) oder
das ,,Tuhami®“ von Vincent Crapanzano in legitimierten Grenzen von der Eth-
nologie anerkannt (Gefou-Madianou 1998: 18). Experimentelles Schreiben
wird nicht nur akzeptiert, sondern sogar gefordert. So werden in dieser Debatte
unter anderem Ethnopoesie, einheimische Anthropologie, dialogische und po-
lyphonische Ethnographie als legitimierte Verfahren der Ethnologie etabliert.

Die folgende Arbeit ist wohl auch von diesem Diskurs beeinflusst. Sie ist
vom zeitlichen und wissenschaftlichen Trend und ganz sicher von den personli-
chen Interessen und Neigungen der Autorin bestimmt. Vor allem aber ist die
Art der Darstellung sehr vom Ort der Feldforschung gepragt — einem ausge-
sprochen poetischen Ort. Schreibt man iiber Menschen, die {iber ihre wichtig-
sten Geschehnisse in Versen miteinander kommunizieren, die sogar oft in einer
dynamischen lyrischen Art {iber ihre Lebensgeschichten und bedeutende Bege-
benheiten berichten, ist man geneigt, selbst in diese Sprachform zu verfallen.

Die folgende Arbeit hat sich der Anforderung der Polyvokalitdt gestellt. Sie
lasst soviel wie moglich die Stimmen der Menschen im Originalton erscheinen.
Diese waren iiber die Ziele der Gespriche und Interviews klar informiert. Viele
werden auf den folgenden Seiten ganz bewusst mit ihren Namen genannt, ih-
rem Wunsch entsprechend, nicht als anonymer Teil ihrer Gesellschaft, sondern
als Individuen und Personlichkeiten, die diese Gesellschaft bestimmen, und als
Mitwirkende an der Herstellung dieser Représentation.

Die folgende Arbeit schildert Situationen aus der Feldforschung, erfolgreiche
Interviews, abgebrochene Interviews, Alltagssituationen, Gesprache, Ausein-
andersetzungen, Erzdhlungen von personlichen Lebensgeschichten, unterbro-
chen von anderen Lebensgeschichten; Lebensgeschichten, deren Ende nicht zu
erfahren war, da der Forschungsaufenthalt zu Ende ging. Sie erhebt insofern
keinen Anspruch auf Vollkommenbheit, sondern sie besteht aus zusammenge-
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fiigten Stiicken (mehr dazu auf S. 12f.). Aufgezeichnete Gespriche, Notizen,
Stimmen, Meinungen, Passagen aus dem Tagebuch, theoretische Erklarungen,
szenische Beschreibungen von Situationen, historische, geographische, politi-
sche Informationen, literarische Ausschnitte einheimischer und fremder Auto-
ren, Verse, Bildaufnahmen, Zeichnungen, Zeitungsausschnitte, Momentauf-
nahmen von Wirklichkeitssichten und Aussichten: Alle diese Quellen flieBen
ineinander in einer Darstellung, die am Ende offen und in Bewegung bleibt.
Mein Bild von Olympos entfaltet sich in den ,,vielfachen Méglichkeiten litera-
rischer Unterbrechung, sprachlicher Zerstiickelung und semantischer Offen-
heit* (Ostermann 1999: 461), in einer Vermischung von Kategorien und For-
men, durch Vielfalt und Mehrsprachigkeit. Es ist ein Versuch, das Sinnliche,
das wihrend der gesamten Forschung im Feld und bei der Auswertung der Ma-
terialien gegenwartig war, nicht auszuschlie3en.

Uber die Autorin sei noch gesagt: Sie ist eine aus Griechenland stammende,
griechisch sprechende, deutsche Ethnologin. Sie versteht diese, ihre Ethnogra-
phie als eine poetische, fragmentarische, polyphonische Ethnographie. Textstel-
len zusammen mit Ausschnitten aus der Feldforschung, in denen ganz bewusst
die Quellen sprechen sollen, stehen im Text als ,,Parerga“ oder sind kursiviert.
Geschrieben ist {iber die Menschen des Dorfes Olympos auf der dgaischen Insel
Karpathos. Uber ein ,,abweisendes®, ,,furchterregendes®, ,,unsterbliches* Dorf;
seine verschlossenen, zuriickhaltenden, melancholischen Menschen und ihren
eigentiimlichen, rythmischen, farbenfrohen, mystischen Riten. Ein Dorf, das
mit seinen Festen um sein Uberleben und die Erhaltung seiner Identitit kimpft;
die Feste der ,,Lebenden und Toten®.

2. Die Frage nach dem ,,wer wir sind

Es gibt ein ,kleines, zuriickgezogenes, traditionsverhaftetes” Dorf im gebirgi-
gen Inselinneren von Karpathos, in Griechenland, das in den letzten Jahren
tiberraschenderweise zunehmend Aufmerksamkeit erhilt. Politiker scheinen
den Ort zu entdecken (oder zu erfinden?) und ihn zu besuchen. Wissenschaftler
forschen iiber die Architektur der Héuser, {iber die Wege, die Musik und die
Musikinstrumente, die Windmiihlen, iiber Verwandtschaftsbezichungen und
soziale Hierarchien, iiber Feste — Journalisten schreiben Artikel, Fernsehsen-
dungen werden gedreht, Kunst- und Hobbyphotographen photographieren, so-
genannte ,,Kulturtouristen* halten es dort ein paar Tage aus, andere nur ein paar
Stunden.

Was gibt es dort auf einmal so Aufregendes zu ,,sehen®?
Das Interessanteste, was in Olympos ,,zur Besichtigung® — ungewollt oder gar
gewollt? — angeboten wird, sind seine Menschen, die Olympiten. Aber wer sind
sie, diese Olympiten, und warum finden sie neuerdings so eine grofle Beach-
tung? Eine weitere kleine exotische Kultur? Mit dieser Frage und Malinowskis
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(1978: 25) viel zitiertem Satz: ,,The goal is briefly, to grasp the natives point of
view, his relation to life, to realise his vision of his world* beginne ich die fol-
gende Arbeit.

Wer sind sie, die Olympiten? Wie verstehen sie sich selbst, wie stellen sie
sich vor, wie stellen sie sich dar? Welche Werte, welche Ideen bilden ihre
Welt? Welche sozialen Strukturen formen ihre Gesellschaft? Welche sozialen
Rollen bestimmen ihr Leben? Wie handeln sie in ihrer Kultur und wie wird die-
se Kultur von ihnen verhandelt?

Das olympitische Fest, wie ein Spiegel olympitischer Kultur!, zeigt die
olympitischen ,,iiberindividuellen Sinnzusammenhdnge“ (Stagl 1993: 25) den
Olympiten und vielleicht auch anderen, die wirklich Interesse daran haben.
Diese Arbeit geht von den Ergebnissen der Fest- und Ritualforschung aus. Zum
einen ermoglichen Feste und Rituale dem Forscher (oft, nicht immer) Zugang
zur Kultur, zum anderen wird angenommen, dass zwischen festlichem rituellem
Handeln, vor allem in seiner performativen Deutung, und der Konstituierung
von Identitdt enge Zusammenhénge bestehen. Dieser Zusammenhang zwischen
Festlichem, Rituellem und Identitédtsbildung und -erhaltung wird in dieser Ar-
beit anhand olympitischer Feste gezeigt, erldutert und nachgewiesen.

3. Feste und Rituale

Olympiten nennen ihr Fest yAévri, Glénti. Thr Glénti, von dem sie sehr stolz be-
richten, unterscheidet sich gravierend von den iiblichen ,,griechischen* Festen.
Es ist eine ,,Ierotelestia®, ein ,.heiliges Ritual“, was es umso schwieriger macht,
zumindest wenn man iiber ,,olympitische Feste* spricht, die Begriffe Fest und
Ritual voneinander zu trennen.

Unter Ritualen verstand Durkheim (1981) Handlungen, die ausschlieBlich in
der Sphére des Heiligen durchgefiihrt werden kénnen. Auch wenn dies impli-
ziert, dass das Ritual in die Nahe eines Gottesdienstes riickt, hat bereits Durk-
heim im Ritual nicht nur einen Ausdruck der Bewunderung des Géttlichen (o-
der des menschlichen Bediirfnisses nach dem Gottlichen) gesehen, sondern
vielmehr das Bediirfnis der Menschen, soziale Solidaritit herzustellen. Schon
hier wird die Bedeutung der Rituale fiir die Konstruktion von gemeinschaftli-
cher Identitit augenfallig. Fiir Eliade (1986 und 1988) waren Rituale die Aus-
fithrungen eines Mythos durch Handlungen. Wenn der Mythos einer Gesell-
schaft ihre Weltansicht darstellt und das Ritual die in die Praxis umgesetzte
Verkorperung des Mythos (also des ,Stoffes®, der eine Gesellschaft ausmacht),
impliziert dies mindestens die Weiterfithrung und Bestétigung von Werten, die

! Auch Kapferer (1979) sicht Rituale als eine Art Spiegel der Kultur, in dem die Mitglieder einer
Gesellschaft ihre eigene Struktur vorzeigen; siche auch Handelman (1990) und Rao und K&pping
(2000).
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dazu beitragen, eine Gemeinschaft zu bilden und die Mitglieder dieser Gemein-
schaft dazu zu bringen, Handlungen zu wiederholen, die sie gutheiflen, weil sie
am Anfang von ,,Gottern, Ahnen oder Heroen geweiht worden sind“ (Eliade
1986: 17). Nach Mary Douglas (1985), schaffen Reinheits- und Unreinheitsri-
tuale Ordnung in der kulturellen Welt und damit auch eine Einheit der Erfah-
rung. In Douglas (1998: 79) steht:

,Ich bin ndmlich der Ansicht, dass die Vorstellungen vom Trennen, Reinigen, Abgrenzen und
Bestrafen von Uberschreitungen vor allem die Funktion haben, eine ihrem Wesen nach ungeord-
nete Erfahrung zu systematisieren. Nur dadurch, dass man den Unterschied zwischen Innen und
AuBlen, Oben und Unten, Ménnlich und Weiblich, Dafiir und Dagegen scharf pointiert, kann ein

Anschein von Ordnung geschaffen werden.*

Ordnung und System in die kulturelle Welt hineinzubringen und diese durch
Rituale immer wieder zu bekriftigen, macht deutlich, dass Rituale kulturelle
Reproduktion, Gruppensolidaritit und somit Mitgliederidentifikation bewirken.
,»,Denn“, wie auch Krieger und Bellinger (1998: 16) meinen, ,,der Mensch wiir-
de nicht einmal wissen, wer er ist, wenn er nicht wiisste, wer er nicht ist, d.h.
was nicht zu seiner Welt gehort und gehdren darf. Rituale schaffen Unterschie-
de und damit auch Identitét.

Wer in Bali an der dramatischen Inszenierung eines Hahnenkampfes teil-
nimmt, zeigt dadurch laut Geertz (1998: 99), ,,was ein Balinese wirklich ist®.

,,Was aber den Hahnenkampf vom normalen Leben trennt, was ihn aus dem Bereich des Alltégli-
chen heraushebt und mit einer Aura hoherer Wichtigkeit umgibt, ist (...), dass er einen metasozia-
len Kommentar zu der Tatsache liefert, dass die menschlichen Wesen in einer festen Ranghierar-
chie zueinander stehen — und dass die kollektive Existenz der Menschen iiberwiegend im
Rahmen dieser Rangordnung stattfindet. Seine Funktion (...) ist eine interpretierende. Es handelt
sich um eine balinesische Lesart balinesischer Erfahrung, eine Geschichte, die man einander {iber
sich selbst erzdhlt.” (Geertz 1998: 112-113)

Rituale als Formen symbolischen Handelns sind, so Geertz, vor allem eine Art
der verdichteten Kommunikation, iiber die Gesellschaften ihre eigenen Struktu-
ren schaffen, sich aneignen und ins Bewusstsein rufen.

Auch Stanley Tambiah behauptet, dass kulturelle Uberlegungen in der Form
enthalten sind, die das Ritual annimmt, und dass ,,eine Verbindung von Form
und Inhalt dem performativen Charakter und der Wirksamkeit rituellen Han-
delns eigen ist* (Tambiah 1998: 230), zumal, wie er (1998: 241) ein paar Seiten
weiter schreibt: ,,Soziale Kommunikation, worin das Ritual ein besonderer Fall
darstellt, hat viele Eigenschaften, die wenig mit der Ubertragung neuer Infor-
mationen und vieles mit dem Aufbau interpersonaler Beziehungen und sozialer
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Integration und Kontinuitét zu tun haben“. Das ist wiederum als Aufbau und
Versicherung von Identitét zu verstehen.

Victor Turner (1977: 33) deutet Rituale als Performanzen von komplexen
symbolischen Handlungen und Formen ,,pluraler Reflexivitit”, die die Mog-
lichkeit fiir Imagination, Improvisation und Innovation schaffen. Sie sind fiir
ihn von besonderer Wichtigkeit, vor allem in unsicheren Zeiten der Verdnde-
rung und des Wandels, um Sicherheit angesichts von Ungewissheit herzustel-
len. Turner 1989 lehnt sich an van Genneps (1999) Ubergangsriten an, die aus
Trennungs-, Ubergangs- (Schwellen) und Wiedereingliederungsriten bestehen,
und er entwickelt ein Dreiphasenmodell des Rituals, das aus der Ablosung, Li-
minalitdt und Wiedereingliederung besteht. Laut Turner entsteht in einem Ritu-
al unter Teilnehmern, die gemeinsam Liminalitdt durchlaufen, eine Gemein-
schaftlichkeit, die mit Hilfe der Symbole und des ténzerischen und musi-
kalischen Ablaufs eine gemeinsame, neue Identitdt herstellen kann. Diese
besondere Gemeinschaftlichkeit bezeichnet er als Communitas und hebt beson-
ders hervor, dass innerhalb einer Communitas keine klaren sozialen Strukturen
bestehen, sondern — wenigstens fiir die Dauer des Rituals — alle Teilnehmer
gleich sind.

Verschiedene Ritualtheoretiker haben also die gemeinschaftsstiftende und
identitdtsbildende Rolle des Rituals herausgearbeitet und hervorgehoben. ,,Mit
der Inszenierung und Auffiihrung von Ritualen werden Differenzen bearbeitet
und Gemeinsamkeiten geschaffen (...) Menschen inszenieren sich, ihre Bezie-
hungen zu anderen und schaffen das Soziale, indem sie es auffithren (Wulf
und Zirfas 2004: 8). Kulturelle Reproduktion, die Bildung von Gruppensolida-
ritdt und die Konstruktion von sozialer und personlicher Identitdt erfordern re-
préasentative Darstellungen in Form von performativen Handlungen, die ganz
allgemein unter den Begriff ,Ritual oder ,Ritualisierung™ fallen (Bellinger
und Krieger 1998). Rituale als ,effektive Performanzen™ (Rao und Koépping
2000:18) verhandeln erneut den Sinn der ,,eigenen* Kultur. Die Art und Weise,
wie Olympiten im Rahmen ihres Festes ihre Identitdt kreieren, verhandeln und
darstellen, ist der Gegenstand der folgenden Arbeit.

In dem Artikel ,,Fest* fiir das Buch von Wulf ,,Vom Menschen“ macht
Klaus-Peter Kopping (1997: 1048f.) gleich am Anfang auf die zwei Paradoxien
des Festes aufmerksam. Das Fest besteht aus den eigenartigsten Verbindungen
seltsamer Gegensédtze: Verbindet sich zum einem Zeremonielles, Ernsthaftig-
keit und Erhabenheit mit Verspottung, Ausgelassenheit und Lécherlichkeit,
zum anderen ist seine zeitliche Anordnung zwischen Periodizitit und Liminali-
tét in sich widerspriichlich. Denn das Fest:

,.ist eigentlich als ein kalendarischer Hiatus zur Trennung von normaler Zeit des Schaffens und
Arbeitens und Perioden der Ruhe und des Kults angelegt, scheidet also das Gewohnliche vom

AuBerordentlichen, das Profane vom Heiligen. Andererseits ist das Fest genau diejenige Zeit, die
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auflerhalb von Chronologie, Historizitét und Periodisierung liegt, oder noch betonter, Festzeit ist
diejenige Zeit, die der normalen Zeit erst ihre Legitimation, ihre Begriindung und Heilung gibt,
indem sie auf die Taten der Ur- oder Nicht-Zeit (illud tempus als ,,ewig dauernd“ oder ,,ohne
Dauer* verstanden), oder mythisch gesprochen, auf die Schopfung erinnernd, reflektierend und

wiederholend rekurriert.”

Noch expliziter steht im gleichen Artikel wenige Seiten weiter (K6pping 1997:
1053), dass:

,»(...) das Widerspriichliche des Festlichen eben in jene Zeit fillt, in der ,keine Zeit* mehr ablauft,
die auBerhalb der Zeit liegt, die also rituell die heilige Handlung, die dem Fest zugrunde liegt, in
der periodischen Liminalitét vollzieht, einer Periode der Gefahr, in der die normalen Regeln (Ta-
bus) auBer Kraft gesetzt sind, um durch das Eindringen des Anarchischen und Chaotischen eben
die bestehende Ordnung neu zu schaffen und zu legitimieren, sozusagen ex nihilo neu zu begin-
nen, wie in der mythischen Zeit des Ursprungs in illo tempore, einer Urzeit, die temporale Zeit
durch festliche Periodisierung erst moglich machte. Das Hauptmerkmal religiéser wie weltlicher
Feste ist in diesem Sinne die , Wiedererinnerung® (Anamnese) an oder die Wiederholung von Ta-
ten einer Griindungszeit, letztendlich der Schopfung, so dafl Feste aller Art als mnemotisches
Mittel des Gedenkens aufgefasst werden konnen, das durch theatralisch-rituelles Handeln (Tanz,

Pantomime, Rezitation) der Gegenwart inskribiert wird.

Inwiefern ein Eindringen des Anarchischen und Chaotischen die normalen Re-
geln aufBler Kraft setzt und somit die bestehende Ordnung neu schafft und legi-
timiert, wird am Beispiel der olympitischen Festen dargestellt. Interessant an
der oben zitierten Beschreibung des Festlichen ist die Aussage, dass die Feste
die Féhigkeit haben, die gesellschaftliche ,,Ordnung*,,ex nihilo* neu zu schaf-
fen und zu legitimieren, so als ob die Werte und Regeln, die man sich fiir seine
Gesellschaft ausgewdhlt hat, im performativen Akt des Festes neu iiberpriift
und neu definiert werden sollten und dann erneut in festlicher Liminalitdt (im
tibertragenen Sinne) ,,ex nihilo®, so wie sie waren oder gar verdndert, wieder
eingesetzt werden.

Auch wenn man manchmal meinen konnte, dass Menschen nicht selbst ,,le-
ben®, sondern von ihren Traditionen und Institutionen gelebt werden, die sie
weder hinterfragen noch veréndern kdnnen, zeigt sich das ,,Wesen™ des Festes
anders. Denn im Rahmen des Festes und des Rituals ,,spielen® reflektierende,
handelnde Menschen ihre Traditionen. Wie spéter in dieser Arbeit ausfiihrlich
diskutiert wird, ist hier die Bemerkung von Rao und Képping (2000: 6) wich-
tig, dass es ,,gerade das reflektierte und distanzierte Handeln ist, das die Spezi-
fitdt des Performativen ausmacht und es von Routinehandlungen unterschei-
det”. In einer Art des In-Szene-Setzens werden kulturelle Werte und Regeln
gezeigt, erhoben oder in Frage gestellt. Diese Arbeit zeigt auf, wie in olympiti-
schen Festen, reflektiert handelnde Menschen sich selber darstellen, wer sie
sind und was sie von anderen unterscheidet, wie sie gewisse Charakteristika ih-
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rer Kultur loben und zur Erhaltung und Weiterfiihrung motivieren oder kritisch
andere Elemente ihrer Kultur verspotten, ablehnen und ihre Erhaltung als be-
denklich bezeichnen.

Die wichtigsten Auseinandersetzungen einer Kultur mit ihrer Identitdt und
sozialen Wirklichkeit finden im Rahmen der Feste statt; ,,verspielt und ,,ge-
spielt™, so dass die Frage, ,,wo die Grenze zwischen dem ,Echten‘, dem ,Giilti-
gen‘ und dem ,Unechten‘, dem ,Gestellten‘ liegt”, berechtigt erscheint (Rao
und K&pping 2000: 4). Auch die weiteren Uberlegungen von Rao und Kopping
(2004: 12) sind in Bezug auf Olympos und die olympitischen Feste von groBer
Wichtigkeit und sollen somit an dieser Stelle erwédhnt werden:

,,Die Durchléssigkeit zwischen dem ,Echten‘ und dem ,Gespielten* wird z.B. deutlich, wenn es
zu Prozessen des Kulturwandels kommt, bei denen vormals selbstverstindliches Verhalten zu
verschwinden droht. Ein neuer reflexiver Bezug auf Traditionen fiihrt dann héufig zu einer
Folklorisierung bestimmter Kulturelemente, wodurch eine neue doppelte Beziehung zu ihnen
entsteht: Wahrend die Vorfiihrung dessen, was als kulturelles Erbe etabliert wird, einerseits zur
Begriindung der eigenen Weltsicht herangezogen wird, sind sich die Beteiligten doch zugleich
bewusst, dass das, was hier im Namen von ,,Tradition” aufrecht erhalten wird, schon langst der
Vergangenheit angehort und insofern blofl noch vorgespielt ist. Diese Momente der eigenen re-
flexiven Kultursicht diirfen jedem die Problematik einer Abwertung theatralen Handelns vor Au-
gen fithren, denn sie veranschaulichen, dass es immer auch das Theatrale ist, das den Zugang zu

dem Wissen herstellt, mit dem das Jetzt begriindet werden kann.*

Diese Aussagen von Rao und Koépping regen weitere Fragen an: Wenn das, was
der Vergangenheit angehort, vorgespielt wird, gehort es in dem Moment des
Vorspielens nicht der Gegenwart? Und konnten nicht das ,,Theatrale” und das
,,Qespielte” gerade das ,,Echte” sein? Anders gefragt, wird nicht im Rahmen
des Festes das ,,Echte theatralisch gespielt? Was ist das ,,Echte” anders als das
von einer kreativen kulturellen Phantasie erzeugte ,,theatralisch Gespielte? Ist
es nicht diese bestimmte Phantasie einer bestimmten Kultur, die zu bestimmten
Festen fiihrt, die wiederum bestimmte kulturelle Werte und Regeln verhandeln,
welche die Identitdt dieser Kultur ausmachen, die dann besagt, was diese Kul-
tur ist und was sie nicht ist und was ihre Wirklichkeit ausmacht?

Diese Reflexionen fithren zu dem Gedankengut des Philosophen Cornelius
Castoriadis. Fiir Castoriadis (1984: 218) liegt tief im Grunde jeder Wirklichkeit
das Imagindre. Anders als im alltdglichen Denken versteht Castoriadis unter
~imagindr* nicht etwas, das vom Realen abgesondert ist und ,,sich entweder an
dessen Stelle zu setzen versucht (wie eine Liige) oder aber diesen Anspruch
nicht erhebt (wie ein Roman)®. Realitdt und Imagination sind fiir ihn keine Ge-
genbegriffe. Im Gegenteil: er versteht die gesellschaftliche Realitét als Produkt
der Imagination.
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Das Imaginédre von Castoriadis, oft von ihm auch als radikal imaginér be-
zeichnet, besteht aus dem ,,radikal Imagindren* und dem ,,gesellschaftlich Ima-
gindren. Unter dem ,,radikal Imagindren® versteht er eine authentische, selbst-
standige psychische Kraft, die unabhingig vom Biologischen funktioniert und
kaum von externen Faktoren beeinflusst ist. Diese psychische Kraft produziert
,ex nihilo* Performanzen (mapaotdoeig, Parastasen). Diese sind Vorstellungen,
die, anders als bei Freud, nicht aus der Addition von Vorhandenem oder aus der
Reproduktion von vergangenen Wahrnehmungen etwas Neues ergeben (Freud
1991, 1992, 1994), sondern sie sind erstmalig. Als ,,aktuales Imagindres” oder
,lmaginiertes” bezeichnet er gesellschaftliche Vorstellungen, die die his-
torische Grundlage einer Gesellschaft ausmachen und sie von anderen Gesell-
schaften unterscheiden. Das ,,gesellschaftlich Imagindre* ist die Kreation von
Himagindren Bedeutungen* der Menschen. Diese Ideen, die nichts anders sind
als freie kreative Bildungen, bestimmen das Verhiltnis der Menschen zueinan-
der und zur Welt und schaffen den Realitdts- und Rationalititsbereich der je-
weiligen Gesellschaft. Die institutionalisierte Gesellschaft ist Produkt dieses
Imagindren.

Das Imaginére befindet sich also im Herzen der historischen Zeit und hinter
der Schopfung jeder Kultur. Die Menschen jeder Kultur kreieren ihre ,,imaginé-
ren Bedeutungen®, die dazu fiithren, dass jede Kultur einmalig, einzigartig ist.
Die Menschen selbst sind die Demiurgen ihrer Geschichte. Dabei handelt es
sich fiir Castoriadis um eine Schopfung ,.ex-nihilo“. Werte, Institutionen und
Bedeutungen einer Gesellschaft sind Ergebnisse dieser imagindren Schopfung.
Denn das Imaginére ist

,»(...) eine Art urspriinglicher Besetzung der Welt und des Selbst mit einem Sinn, der der Gesell-
schaft nicht von realen Faktoren ,,diktiert“ worden ist, weil es ja eher umgekehrt gerade dieser
Sinn ist, der jenen realen Faktoren ihre Wichtigkeit und ihren bevorzugten Platz im Universum
dieser Gesellschaft zuweist; ein Sinn, den man im Lebensinhalt und Lebensstil dieser Gesell-
schaft wieder finden kann (und der nicht sehr von dem entfernt liegt, was Hegel ,,Volksgeist*
nannte)?* (Castoriadis 1984: 220)

Jede Gesellschaft versucht in diesem Sinne, sich selbst einige Grundfragen zu
beantworten:

»Wer sind wir, als Gemeinschaft? Was sind wir, die einen fiir die anderen? Wo und worin sind
wir? Was wollen wir, was begehren wir, was fehlt uns? Die Gesellschaft muf3 ihre ,,Identitat”
bestimmen, ihre Gliederung, die Welt, ihre Beziehung zur Welt und deren Objekten, ihre Be-
diirfnisse und Wiinsche. Ohne eine ,,Antwort™ auf solche ,,Fragen®, ohne solche ,,Definitionen*
gibt es keine menschliche Welt, keine Kultur — denn alles bliebe ununterschiedenes Chaos. Die

Rolle der imaginiren Bedeutungen liegt darin, eine Antwort auf solche Fragen zu liefern — eine
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Antwort, die weder ,,Realitdt* noch ,,Rationalitit* zu geben vermogen (...).* (Castoriadis 1984:
252)

Um éhnliche Fragen zu beantworten, bin ich ,,geriistet mit Theorie und Studi-
um“2 2005 zum ersten Mal nach Olympos gegangen.

4. Zur Forschungsmethode

Zur Erstellung dieser Arbeit wurden drei Feldforschungsreisen durchgefiihrt:3
zwei davon in den Osterperioden 2005 und 2006, eine in den Sommer- und
Herbstmonaten 2006. Die Hauptmethode, die in der Feldforschung verwendet
wurde bzw. verwendet wird, ist die teilnehmende Beobachtung. Dabei sind vie-
le unstrukturierte Interviews durchgefiihrt worden, die mit einem flexibel ein-
setzbaren Interviewleitfaden vorbereitet wurden. Auf die Weise sollte vermie-
den werden, dass die Fragestellung die Antwort praformiert, wie es oft bei
Fragebogen passiert. Ziel dieser Interviews war in erster Linie, allgemeine In-
formationen unter anderem zu Selbstbild, Familienhintergrund, Ehe und
Freundschaftsbeziehungen, aber auch zur Selbstinterpretation der Bedeutung
und Wirkung der Feste zu erlangen.

Des Weiteren wurden viele narrative Interviews durchgefiihrt. Thr Ziel war,
dass die Informanten soweit wie moglich personliche Erlebnisse, Familienge-
schichten oder Dorfereignisse, die ihnen ganz besonders wichtig und erzih-
lungswiirdig erschienen, ohne eine externe Beeinflussung durch Fragen und
Kommentare, schilderten. Ganz bewusst wurden bei jeder Moglichkeit Grup-
pendiskussionen aufgenommen, besonders in der Taverne oder im xagpeveiov,
Kafeneion. Dies hat sich als besonders ergiebig erwiesen. In der Arbeit wird
gezeigt, dass viele der lokalpolitischen Probleme und Konflikte, die hier ausge-
tragen werden, oft auch wéhrend des Festes verhandelt und ausgehandelt wer-
den. Ebenso wurden viele ,,natiirliche Gesprache® aufgenommen oder, wenn
dies nicht moglich war, aus der Erinnerung gleich danach aufgezeichnet.

Wihrend der Feldforschung wurde noch die notwendige Archivforschung in
der olympitischen Gemeinde betrieben, mehrere Genealogien aufgezeichnet
und mehrere Photo- sowie Videoaufnahmen gemacht, die fiir die Entwicklung

2 Verse von Konstantinos Kavafis. ,Gefihrliches*: Sprach Myrtias (syrischer Student in
Alexandria unter der Herrschaft des Augustus Constantius, teils Heide, teils auch christlich
orientiert); , Geriistet mit Theorie und Studium, fiirchte ich nicht wie ein Feigling meine
Leidenschaften. Meinen Leib, den Liisten werd ich ihn hingeben, den Geniissen, die ich mir
ertraume, den gewagtesten erotischen Begierden, meines Blutes wolliistigen Trieben, ganz ohne
Furcht, denn sobald ich will, besitz ich doch die Willenskraft, geriistet mit Theorie und Studium in
den kritischen Momenten, da finde ich zuriick zu meinem Geist, der nach wie vor asketisch ist.”
Ubersetzung von Jérg Schifer (2003).

3 Teilweise hat mich mein Ehemann Volker Bauer auf diesen Reisen begleitet.
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einer Theorie zur performativen Darstellung von Identitit von besonderer
Wichtigkeit sind.

Es ist noch zu erwdhnen, dass auch Olympos, trotz seiner Schwierigkeiten,
tiber die StraBe oder das Meer mit der Welt zu kommunizieren, eine Internet-
seite besitzt, die meiner Forschung mit reichlichen Informationen gedient hat.
Auch die regionale Zeitung ,Die Stimme von Olympos®, ,n ¢wvny g
OAdpmov®, ,,i Phoni tis Olympou® wohl die einzige, die im Dorf vorhanden ist,
und die in Athen gedruckt wird, war als Informationsquelle besonders hilfreich,
zumal ausgewanderte Olympiten* durch die Zeitung mit ihren Landsleuten
kommunizieren, und zwar zum grofiten Teil in Versen. Wihrend der Ausarbei-
tung meiner Feldforschungsnotizen habe ich noch mit einigen (wenigen) In-
formanten den Kontakt per E-Mail gepflegt. Dies hat zur Klirung vieler Fragen
und Missverstdndnisse gefiihrt und ich bin dafiir dem Internetservice sehr
dankbar.

5. Zur Motivation und Begriindung dieser Arbeit

Wir sprachen von fernen Kiisten,
Vom Stiden und vom Nord,

Und von den seltsamen Vilkern
Und seltsamen Sitten dort.
Heinrich Heine: Die Heimkehr

Warum noch eine Ethnographie iiber Feste und Rituale?

Die grundlegende Frage, die — wie schon angedeutet — diese Arbeit beschaf-
tigt, ist im Sinne von Cornelius Castoriadis das olympitische ,,wer sind wir “,
,was sind wir, die einen fiir den anderen, was sind wir fiir die Welt, was ist die
Welt fiir uns* (Castoriadis 1984: 252). Wie wird olympitische Realitét konstitu-
iert, wie werden die Werte in dieser Gesellschaft festgelegt, durch die Men-
schen entscheiden, wie gehandelt werden soll und wie nicht. Das Problem in
der Theorie der ,,imagindren Bedeutungen®, auf das Castoriadis gar nicht ein-
geht, ist, wie aus einzelnen Imaginationen bzw. aus Imaginationen einzelner
Individuen gesellschaftliche Kohédrenz, Verbundenheit oder gar Identitdt ge-
schaffen wird. Wie setzen sich einige dieser Vorstellungen durch und wie wer-
den andere dagegen abgewiesen.’ Diese Arbeit gibt anhand der olympitischen
Gesellschaft folgende Anwort: Das Formen der individuellen Kreativititen, das
Erschaffen der ,,imagindren Bedeutungen®, das Beibehalten, Ablehnen oder
Weitergeben dieser findet — wie es deutlich gezeigt wird — in den olympitischen
Festen statt. Es ist die performative Verhandlung von tradierten und neuen

4 Gemeint sind alle Olympiten, die gerade nicht in Olympos leben.
3 Vgl. hier auch die Kritik an Castoriadis von Inka Tappenbeck (1999: 86).
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Werten und Normen, die im ritualisierten Rahmen des olympitischen Festes zur
Konstitution von sozialer Wirklichkeit, Rationalitit und Objektivitdt fithrt. Es
ist die dynamische Wirkung und Wirksamkeit der Feste, die in Bezug auf die
Selbstdarstellung und Bildung von Identitdt die wichtigste Rolle spielt. Im
Rahmen der Feste wird die ex nihilo imagindre Schopfung der Identitdt einer
bestimmten Kultur im performativen Akt des Rituals — ,reflexiv vergegenwiér-
tigt™, nach den Worten Kppings (2000, 2004: 65, 2006: 130), aktualisiert und
verdndert. Deshalb noch eine Ethnographie iiber Feste und Rituale!

Warum aber noch eine Ethnographie iiber Olympos?

Anna Caraveli-Chauves (1985) hat {iber Olympiten in Boston geschrieben,
Pavlos Kavouras (1990) hat {iber Olympiten im Ausland geforscht: ,,Glenti und
Xenitia: The Poetics of Exile in Rural Greece* (Olympos, Karpathos). Bernard
Vernier (1991) hat eine Arbeit iiber Olympos mit dem Titel ,,La social génese
des sentiments* verfasst. Es gibt auch eine griechische Publikation von Alkis
Raftis und Marigoula Kritsioti (2003) iiber die Ténze von Karpathos. In
Deutschland hatte die Filmemacherin Elke Werry (1989) Beriihrung mit diesem
Dorf in ihrem Film ,,Papa Minas und sein Olimbos®. Die obengenannten Arbei-
ten versuchen, die olympitische Kultur aus verschiedenen Blickwinkeln zu be-
trachten und haben unterschiedliche Schwerpunkte. Sie sind bemiiht, eine The-
orie zu entwerfen bzw. eine abgeschlossene ,lkone”, ein Totalportrait des
Dorfes wiederzugeben. Dem Mosaik dieser Arbeiten soll meine Untersuchung
einen weiteren Stein hinzufiigen. Nur in der Zusammenschau der Arbeiten, der
Perspektiven, der verschiedenen Annédherungsversuche kann eine ,,Ikone®, die
Betrachtung eines Ganzen, entstehen.

Warum noch eine Ethnographie iiberhaupt?

Ja, noch eine und — wie schon oben angedeutet — als Appell zur Egénzung.

Diese meine Ethnographie ist im Sinne Stephen Tylers (1991: 194), ein ko-
operativ erstellter Text von Fragmenten, ,,der im BewuBtsein seiner Schreiber
und Leser die Phantasie einer moglichen lebensweltlichen Wirklichkeit evozie-
ren will, um damit eine &sthetischen Integration therapeutischen Effekts zu
provozieren. Sie ist, mit einem Wort gesagt — Poesie...“. Dadurch bekommt sie
ihre Berechtigung und ihren Wert. Eine solche Ethnographie, so Tyler weiter,

,verweigert sich der Ideologie dieses beobachteten Beobachters, denn sie weil3, dass es nieman-
den gibt, der beobachtet und niemanden, der beobachtet wird, nichts vielmehr als die gegenseiti-
ge dialogische Produktion des Diskurses. Der ethnographische Kontext ist ein Kontext des ko-
operativen Geschichten-erzdhlens, der, in seiner idealen Form, zu einem polyphonen Text fiihrt,
in dem kein Beteiliger durch Rahmenerzdhlung oder einkreisende Synthesis das letzte Wort hét-

te, um so einen Diskurs iiber den Diskurs zu fithren.* (Tyler 1991: 195)
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Ein solcher Text bleibt stets transparent, denn der Forscher ist sich stindig der
Grenze zwischen seinem Forscher-Ich und der fremden Kultur bewusst. Seine
Absicht ist:

,.die Uberginge offen zu halten, sie spielerisch zu gestalten, die Grenzen zu iiberschreiten, sie
selbst in der Fremdwahrnehmung und die anderen in der Selbstwahrnehmung besser verstehen zu
lernen, statt an der Fiktion einer eigenen Identitit und dem Konstrukt einer Aufteilung von empi-

risch und interpretativ festzuhalten (Hans-Jiirgen Heinrichs 2000: 22).

Das Besondere also in der vorhandenen Ethnographie ist, dass sie ein reines li-
neares Vorgehen, das weder in der Feldforschung noch in der Ausseinanderset-
zung mit den Daten und den Theorien real existent war, verweigert. Sie ist
anarchisch*

,»nicht zum Wohl und Wehe der Anarchie, sondern weil sie sich weigert, zum fetischisierten Ob-
jekt unter Objekten zu werden, das man in der als ,,Kritik“ bekannten Parodie wissenschaftlicher
Durchmusterung und Begaffung zerlegen, vergleichen, klassifizieren und kastrieren konnte. Der
ethnographische Text ist kein Objekt, ist vor allem nicht das Objekt, er ist nicht mehr als ein
Werkzeug, ein meditatives Vehikel fiir eine Entgrenzung der Zeit und des Ortes, die nicht Trans-

zendenz, sondern entgrenzte Riickkehr zur Zeit und zum Ort ist.“ (Tyler 1991: 198)

Es sei mir hier noch ein wichtiges Argument auflerhalb des ethnologischen
Diskurses erlaubt: Ethnographien bieten nicht nur einen wichtigen Beitrag zur
wissenschaftlichen Erkenntnis in den Sozial- und Kulturwissenschaften, sie
sind notwendig, weil sie — meiner Meinung nach — auch einen wichtigen Bei-
trag zur Friedens- und Konfliktforschung darstellen kdnnen. Je mehr Kenntnis
und Verstindnis wir {iber das ,,Fremde® mitbringen, desto weniger destruktiv
gefiihrte Konflikte kdnnen aus Vorurteilen und klischeehaftem Denken ent-
springen. Erst nach Eintritt ernsthafter Konflikte und Kriegssituationen mit der
Forschung zu beginnen, ist schon mehrere Stufen zu spit. Zuerst sollte der
Frieden erforscht werden. Dies tun Ethnographien, zum Beispiel solche, die
sich mit Festen und Ritualen auseinandersetzen, wie in diesem Vorhaben. In
dhnliche Richtung geht auch ein Gedanke von Klaus-Peter Kopping, der die
Wichtigkeit der Forschung iiber Feste und vor allem die Praxis der Feste be-
tont, insbesondere das Exzessive und Transgressive der festlichen Praxis. Diese
charakteristischen Bestandteile vieler Feste (das Exzessive und Transgressive)
konnten namlich durch ihre kathartische Wirkung von aggressiven und dhnli-
chen Affekten sehr bedeutend zur Vermeidung von kriegerischen und anderen
gewaltsamen Konflikten beitragen. Eine Revitalisierung des festlichen Exzessi-

% Siche auch Tyler (1986: 131): ,life in the field is itself fragmentary (...) nothing so well defines
our world as the absence of a synthesizing allegory*.
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ven, so Kopping (1997: 1063), konnte also zur Priavention der Gewalt sehr
sinnvoll sein:

,»(...) Dies zeigt die Grenzen der Idee und der Realitit der Transgression, und es bleibt zum Ab-
schluB} nur die spekulative Frage, ob eine Revitalisierung des Exzessiven, der Transgression, als
erlaubte und geforderte Voraussetzung voller Festlichkeit auch zu einer Vermeidung von realer,
z.B. kriegerischer Gewalt beitragen kann, oder ob sie die Folgen solcher Gewalt kathartisch zu
heilen in der Lage wire. Dies wire jedoch eine theoretische Aufgabe fiir die Philosophie der Ge-
walt und eine praktische der Performanz und Theatralitit in Ihrer sozialen und psycho-
hygienischen Wirkung, eine Wissenschaft, fiir die Burtons ,Anatomy"* (...) einen Anfang in der
Moderne darstellt”.

In der folgenden Ethnographie, die eine ,,Phantasiewirklichkeit einer Wirklich-
keitsphantasie”” ist, wird mit Hilfe der Ritual- und Fest-Theorien und des
olympitischen ,,gesellschaftlich Imaginiren” der Versuch unternommen, olym-
pitischer Identitdt noch einmal schriftlich zu begegnen.

7 die im Leser wie im Schreiber gleichzeitig die Ahnung einer méglichen Welt zu evozieren
sucht, die uns im common sense wie in der Phantasie ldngst gegeben ist, diesen beiden
Fundamenten unseres Wissens, die nicht noch einmal zum Objekt des Wissens werden konnen:
denn alles, was wir wissen, wissen wir durch Phantasie und common sense, durch nichts sonst
konnen wir tiberhaupt wissen.* (Tyler 1991: 202)
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Parergon 1, Folge 1

Kalitsa wird geraubt! Kalitsa ldsst sich rauben!

Die junge Frau saf3 im andi,® als der Arzt das Haus betrat. ,, Wer mag wohl
krank sein? ', dachte sie als erstes und verwarf diesen Gedanken gleich wieder.
Der Vater arbeitete noch in den Feldern zusammen mit ihren Briidern. Ihre
Schwester holte gerade Wasser aus der Quelle, ihre Mutter, die einzige, die ge-
rade mit ihr zu Hause war, um zu kochen, war viel zu herausgeputzt an dem
Tag, um krank zu wirken oder iiberhaupt zu sein. Nur sie, Kalitsa, hatte gerade
nichts zu tun und lag gelangweilt im Bett, vertrdumt, die leeren Stunden zdh-
lend, den melancholischen Blick in ihren dunkeln braunen Augen, leicht mit
den Fingern an ihrem weizenfarbigen gewellten Haar spielend. War es die
Langeweile oder die Sehnsucht? War es die Sorglosigkeit oder die Magie ihrer
siebzehn Jahre? Unerlaubt, bleich und zitternd dachte sie an ihn. Der junge
Mann, so hiibsch, so stark, so stolz, so fleifig, so arm — An ihn durfte sie gar
nicht denken. Und trotzdem hatte er fiir sie auf dem Fest gesungen. Die besten
Verse, die das Dorf je gehort hat, wurden ihr gewidmet! Mutig und stiirmisch
hatte er ihre Schonheit gepriesen, seine Bewunderung, ja sogar seine Liebe
zum Ausdruck gebracht und so die Bewunderung von Mdnnern und Frauen
noch einmal fiir sich erworben. Unvergesslich werden ihr diese Verse bleiben.
Jetzt schon werden sie bei jeder Gelegenheit zitiert. Denn wer kann sonst so
schon dichten im Dorf aufSer ihm? Ihn, den sie nie haben kann. Er, der sie nie
bekommen wird.

Der Arzt trat ein. Marigo, die Mutter, griifite ihn ernst, aber gut gelaunt, bat
ihn Platz zu nehmen, bot ihm Kaffee an. Er, er bat um Kalitsas Hand und fragte
nach ihrer Mitgift! Horte sie da richtig? Dieser alte Liistling! Was bildet er
sich ein? Er diirfte mindestens 40 Jahre dlter sein als sie! Ihre Mutter? Hat sie
kein Mitleid mit ihr? Sie sitzt da seelenruhig und verhandelt. Schrill, ja gar
brutal klangen die Worte an ihr Ohr. Ekel und Staunen! Wie vom Blitz getrof-
fen sprang sie auf, das Kopftuch in der nass geschwitzten, eiskalten Hand, ir-
gendwie umgebunden. Nichts wie raus hier. ,, Wie siehst Du denn aus, wo gehst
Du hin, eine Kanakard“?° hérte sie noch schwach hinter ihrem Riicken, aber
sie steht schon vor der Tiir, das Haus verlassend, auf und davon! Fort von hier.

8 Anoi: Holzbauwerk ahnlich einem Stockwerkbett. Es dient als Schlafstitte, wihrend der
darunter befindliche Raum als Abstellkammer benutzt wird und nicht von dem eigentlichen Kern
des Hauses abgetrennt ist.

° Kanakara: erstgeborene Tochter einer Kanakarides Familie.
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Wohin? Wie viele Sekunden sind vergangen, Minuten, eine ganze Stunde? Wo-
hin mit ihr? Ihre Beine wissen es, ihr Korper weifs es. Dort, wo die wunderba-
re, heilige, leidenschaftliche Liebe auf sie wartet.

Kostantios, auf den fremden Ldndereien arbeitend, unter Hitze und Wind,
meint, sie zu sehen. Immer deutlicher sieht er sie niherkommen. Immer heftiger
wird sein Atem. Sie ist es, sie, von einer wilden, flammenden, verzweifelten
Schénheit! Er weifs Bescheid. Zu stehen und zu kldren, dafiir gibt es keine Zeit.
Zitternd und gliihend ergreift er die Frau, seine Frau, an der Hand und sie ren-
nen, sie rennen. Auf die Berge.
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1. Eine Topologie

1. Uber Karpathos

Karpathos, liegt auf halber Strecke zwischen Rhodos und Kreta, ist nach Rho-
dos die zweitgroBte Insel der Dodekanes und hat ca. 5.400 Einwohner.

Die siidliche Nachbarinsel von Karpathos ist Kassos; im Norden schlie3t sich
in nur wenigen hundert Metern Entfernung das unbewohnte Eiland Saria an.
Pigadia ist die Haupt- und Hafenstadt der Insel. Ihr offizieller Name lautet Kar-
pathos (Stadt). Weitere groBere Ortschaften sind Arkasa, Menetes, Othos, Me-
sochori, Olympos und Aperi.'

Karpathos war bereits in der Antike besiedelt (vgl. Michailidis Nouaros
1940-1949; Moutsopoulos 1978; Schwab 2010: 24-28; Minas 2005: 92—-103;
Melas 1997; Papachristodoulou 1997). In mittel- und spédtminoischer Zeit
(2000-1400 v. Ch.) bewohnten kretische Minoer die Insel. Sie wurden gegen
1400 v. Ch. von mykenischen Griechen verdringt bzw. sie vermischten sich
mit diesen. 200 Jahre spiter kamen die Dorer. Sie griindeten dort die vier Stad-
te Poseidion (heute Pigadia), Arkesia (heute Arkassa), Vrykous (heute Vurgun-
da) und Nisyros (heute Saria); weshalb Strabon in seinen ,,Geographika“ die
Insel auch Tetrapolis nannte. Im 6. Jahrhundert v. Ch. war Karpathos vermut-
lich von den Persern besetzt. 477 v. Ch. schloss sich Karpathos dem Attisch-
Delischen Seebund unter der Fiihrung Athens an (vgl. Melas 1997). Wahrend
des Peloponnesischen Krieges zwischen Athen und Sparta kimpfte Karpathos
zuerst fiir Athen, danach fiir Sparta, um spéter, nach einer kurzen Abhangigkeit
von Rhodos, dem zweiten Attischen Seebund beizutreten (vgl. Melas 1997). 42
n. Ch. wurde Karpathos mit Rhodos zusammen ins Romische Reich eingeglie-
dert. Nach der Teilung wurde Karpathos um 395 n. Ch. Byzanz zugeteilt. Nach
dem Untergang von Byzanz war Karpathos von 1204-1537 hauptséchlich im
Besitz der Venezianer. 1537 folgte die Herrschaft der Osmanen. Die Tiirken
haben die Insel jedoch nie bewohnt. Sie haben nur ihre Steuereintreiber ge-
schickt. Aus diesem Grund gibt es in Karpathos keine Merkmale, die an die
tiirkische Herrschaft erinnern.!! Nach dem griechischen Unabhingigkeitskampf

10 Uber die geopolitische Position von Karpathos in der Agiis siche Melas (1997).
1 vgl. auch Melas, (1997: 4): ,H efovoio ookeito amd &vo ,Zopmitn‘, pe EAG(IGTOVG
vraAAAovg”. Die Macht hatte nur ein ,Zoumitn‘, Zampiti (das ist der jenige, der wihrend der
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(1821-1829) vereinigte sich dann die Insel 1823 als Teil des griechischen Re-
gierungsbezirks ,,Stidliche Sporaden mit dem Staat Griechenland. Diese Ver-
einigung dauerte bis 1830, dann wurde Karpathos im Rahmen einer Tauschak-
tion gegen die Insel Eubda wieder der Tiirkei zuriickgegeben. 1912 wurde die
Insel von den Italienern besetzt und blieb unter deren dominanter Herrschaft,
bis sie 1944 mit Griechenland vereinigt wurde.

2. Uber Olympos

Geographisches

Olympos ist so ein Dorf, zu dem manche Olympiten sagen: , nicht mal die
Gotter wissen, wo es liegt!

Abbildung 2: Olympos

tiirkischen Herrschaft fiir die Sammlung von Steuerngeldern verantwortlich war) mit wenigen
Angestellten.
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Sein Gebiet erstreckt sich nordlich des Berges Kymaras und umfasst neben
dem nordlichsten Teil der Insel Karpathos auch die kleine Insel Saria, die durch
das ,,Steno*, (die Enge), wie die nur rund 100 Meter breite Meerenge genannt
wird, von der Hauptinsel getrennt ist. Olympos hat eine Fliche von 37 Qua-
dratkilometern, ohne Saria, und macht damit etwa ein Drittel der gesamten Fla-
che von Karpathos aus. Das Gebiet ist besonders gebirgig, steinig und steil; das
Dorf ist wie ein Amphitheater gebaut.

Folgt man schriftlichen und miindlichen Berichten von Touristen oder Ein-
heimischen {iber Olympos, so war das Dorf Hunderte von Jahren génzlich iso-
liert, getrennt von der librigen Welt, sowohl vom Festland als auch vom Meer.
,Versteckt und unerreichbar®, das ist die erste Information, die man — wenn
man in Pigadia die Einheimischen fragt — iiber das Dorf Olympos bekommt.
Als die ersten zwei Riicksacktouristen aus Deutschland Olympos mit Miihe und
Not erreichten — so erzéhlte mir Kalliopi Filippaki, die Besitzerin des ersten im
Ort gebauten Hotels ,,Afroditi“ und der Taverne ,,Parthenon® — wurde ein gan-
zes Dorf in Angst versetzt. Vergewaltiger, Rduber, Menschenschiander, wer
sonst wiirde so fremd und merkwiirdig in diesen Stralen herumirren!

Es kommt in Griechenland nicht selten vor, dass Dorfer, die in héheren Berg-
regionen gebaut sind, ,,Olympos* genannt werden. Das Dorf, auf dem hochsten
Berg von Karpathos liegend, ist vermutlich nach dem hochsten Berg Griechen-
lands benannt, auf dem einmal zwolf Gotter wohnten. Der Name des Dorfes er-
scheint allerdings in weiblicher Form. Es ist die Olympos — oder auch oft Elym-
pos —und nicht der Olympos hier gemeint. Das Dorf Olympos wird zum ersten
Mal bei Buondelmonti im 15. Jahrhundert erwéhnt (Ross 1845: 61, vgl. auch
Karampatsos 2006b). Vermutlich entstand es zwischen den 10. und 15. Jahr-
hundert. Es gibt verschiedene Theorien (vgl. Karampatsos 2006b) iiber die Ent-
stehung des Dorfes: die Flucht vor den Piraten aus den Kiistengebieten oder ein
Erdbeben, dessen Folgen die Menschen gezwungen hat, ins Innere der Insel zu
ziehen, oder auch eine Hypothese, die besagt, dass Einheimische aus dem Dorf
Olympos aus Chios nach Karpathos umgezogen sind und ihr neues Dorf eben-
falls Olympos genannt haben.

Schwer genug haben es die Sprachwissenschaftler, das Wort ,,Kdpnabog*,
Karpathos etymologisch zu entschliisseln. Im Jahr 1990 vertrat ein griechischer
Politiker, Adreas Lentakis'?, bei einem Besuch im Dorf eine, wie er sie nannte,
mapetvpoloyia, paretymologia verzehrende Etymologie. Als die Dorfbewohner
vor vielen Jahren ihr Dorf am wilden Berahang auf fast unzugédnglichem Grund

12 Adreas Lentakis (1997 gestorben) war und ist in Griechenland ein sehr beliebter linker
Politiker. Geboren und aufgewachsen ist er in Athiopien, seine Familie kam jedoch urspriinglich
aus Karpathos, sein Vater sogar aus Olympos. Lentakis hat sich als Politiker gegen die
Militdrdiktatur von 1967-1974 gestellt und wurde dafiir vom Regime mit Geféngnis, Exil und
Folterung bestraft. Mikis Theodorakis hat darauthin zu seiner Ehre einige seiner bekanntesten und
beliebtesten Lieder, die Lieder gegen der Diktatur geschrieben, genannt: ,,die Lieder von Andreas®.
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bauten, waren sie — so Lentakis — von der gesamten griechischen und sonstigen
Welt derart isoliert, dass selbst die Gotter sie vergessen haben sollen. Ent-
tduscht und wiitend sind sie nach Olympos, dem antiken Gotterwohnsitz, ge-
gangen und haben die Gotter geraubt. ,,K-dpmaboc”, K-arpathos wird somit
vom Verb opralw, arpazo abgeleitet, was gewaltsam rauben, entfiithren, entrei-
ssen, bedeutet. Die ,,K-aprdfBior”, K-arpathioi entschlossen sich dann, die Got-
ter auf die hochste Stelle der Insel zu bringen, damit sie von nun an in Olympos
wohnen.

Interessant an seiner Paretymologia ist zu sehen, wie oft in der Offentlichkeit
auftretende Personen sich alter Mythen bedienen, um neue zu erzeugen. Ob
Lentakis selbst diese Geschichte erfunden hat oder ob er sich einer bereits
bestehende Insellegende bedient hat, ist schwer nachzupriifen. Die Geschichte
des Gotterraubes habe ich in Olympos von Einheimischen immer wieder
gehort, ohne dass diese mit Lentakis in Verbindung gebracht wurde. Auch er
operiert in seiner Rede mit der ,,dreitausend* Jahren alten ,,Isolation des Dor-
fes“. Unerreichbarkeit, Zuriickgezogenheit, Einsamkeit suggerieren Authenti-
zitdt, Unverfélschtheit und haben etwas Mystisches und Mythisches in sich.!3

13 Der hier erwihnte Abschnitt der Rede von Lentakis stammt aus dem Dokumentarfilm von
Jannis B. Chatzivasilis ,,Mana Olympos*.
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Rede von Adreas Lentakis in Olympos 1995
Liebe Mitbiirger,
es wurde gesagt, dass Olympos vom restlichen Griechenland isoliert
war, ist und sein wird. Das ist wahr. Aber die Wahrheit ist genau umge-
kehrt. Griechenland ist hier schon seit 3.000 Jahren. Denn wer hierher
kommt, muss sofort feststellen, dass die antike Tradition sowohl in der
Sprache als auch in der Mentalitit weiter existiert. Der Direktor der
Organisation ,,Dach der Bildung“ hat in seiner knappen Begriilung
iiber die Etymologie gesprochen. Ich werde iiber eine ,,Paretymologia®,
verzehrende Etymologie, sprechen. Es gibt eine Geschichte, die besagt,
dass die ,,Karpathioi®, da sie isoliert waren, die Gotter vom Olymp, die
12 Gétter, hierher bringen wollten. So fuhren sie mit ihren Segelschiffen
— sie waren Piraten, starke Minner —, raubten die Gétter, entfiihrten sie,
brachten sie hierher. Deswegen wurden sie ,,Arpathioi“ genannt und die
Insel ,,Arpathos®. Spéter hat man ein Kappa hinzugefiigt und nannte die
Insel Karpathos. Selbstverstindlich, wo sollten die Menschen ihre Got-
ter unterbringen? Auf dem hochsten Berg, den sie deswegen auch
Olympos nannten. So findet heute in diesem Dorf der Gétter ein Sympo-
sion iiber die Tradition dieser Insel statt und iiber die Verantwortung,
die wir alle tragen, unsere Pflicht, mitzuwirken, diese Tradition zu er-
halten, nicht nur wie in einem Museum sondern in der Lebenspraxis.
Die Tatsache, dass dieses isolierte Dorf fiinf Universititsprofessoren
hervorgebracht hat, ist — meine ich — eine grofie Ehre und beweist, was
dieser Ort wert ist. Was dieser Ort wert ist! So ein kleines und isoliertes
Dorf hat fiinf Universititsprofessoren! Das ist nicht wenig. In diesem
Sinne miissen und konnen wir helfen, (die Sitten) zu erhalten. Wir diir-
fen nicht bei den schonen Worten bleiben. Diese Worte miissen auf je-
den Fall Praxis werden. Das ist was wir wollen. Sie miissen Praxis wer-
den. Jeder aus seiner Sicht muss kimpfen, damit wir nicht bei den
schonen Worten bleiben.
Liebe Mitbiirger,
ich mochte mich noch einmal bedanken. Besonders freut mich, dass ich
zum ersten Mal in Olympos 6ffentlich sprechen darf, dem Dorf meines
Vaters. Denn Griechenland ist nicht nur Athen. Ich bin in Athiopien ge-
boren und lebte dort 18 Jahre, aber mein Vater war Olympit, und ich
habe das Dorf nie vergessen. Ich habe eine karpathische Erziehung ge-
nossen, denn auch meine Mutter kommt aus Menetes. Das beweist, dass
Griechenland immer dort ist, wo das Griechentum ist. Und das soll so
bleiben!

21
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Von Seerdubern und Sarazenen'*

Grabstétten, Ruinen von Mauern und Befestigungsanlagen sowie Teile helleni-
scher Stadtmauern bezeugen, dass es in der Antike (im 4. Jahrhundert v. Ch.)
im heutigen Olympos-Gebiet zwei bedeutende Stidte gab: Vrykous im Gebiet
des heutigen Vroukounda und Nisyros im Gebiet Palatia auf Saria (Minas
2005:92). An der Meerenge von Saria stand einst der Tempel des
Porthmios Poseidon (des Poseidon von der Meerenge), der in antiker und helle-
nistischer Zeit ein Heiligtum und Verehrungsort fiir die ganze Insel Karpathos
darstellte. Byzantinische Denkmailer und Kirchen, die sich im Gebiet von
Vroukounda und Palatia befinden, zeigen, dass diese Stiddte auch in der byzan-
tinische Epoche besiedelt waren (Minas 2005: 92). Der Bau der ersten groflen
Basilika in Vroukounda wird beispielsweise um das Ende des 5. Jahrhunderts
datiert, wahrend der Bau von zwei weiteren Basiliken in die erste Hélfte des 6.
Jahrhunderts datiert wird (Karampatsos 2006a). Historiker nehmen an, dass
diese Meeresgebiete bis zur Mitte des 7. Jahrhunderts n. Ch. bewohnt waren
und in Bliite standen (vgl. Patsiada 2006a). 674 n. Ch. wird die Insel vom Statt-
halter von Syrien, Moavias, gepliindert.

Was in den néchsten Jahrhunderten passierte, ist wohl eher eine Piratenge-
schichte. Nach dem 7. Jahrhundert wurde die Insel mehrmals von Arabern at-
tackiert. 824 wird sogar Kreta von Arabern erobert. Es folgte eine unruhige und
turbulente Zeit fiir das dgédische Meer und die Insel Karpathos (siche Patsadia
2006b). Diese Arabereinfille werden von Historikern, aber vor allem auch von
der ansdssigen Bevolkerung als der Hauptgrund dafiir betrachtet, dass die Ein-
heimischen zu dieser Zeit die Kiistengebiete verlieBen und Zuflucht im Landes-
inneren, in natiirlich befestigten Lagen, suchten (s. Minas 2005: 92). So lautet
die gidngige Theorie, wie das Dorf Olympos entstand.

Es wird angenommen, so berichtet Minas (2005: 92), dass sich die Seerduber
und Sarazenen sogar in den Kiistengebieten, vor allem in Palatia, niederge-
lassen haben, da von dort aus die Passage Rhodos-Karpathos ideal zu tiberblic-
ken war. Dafiir spricht hauptsédchlich das Argument, dass es zu dieser Zeit nur
Araber wagen konnten, in Kiistengebieten zu wohnen. Dariiber hinaus weisen
Archiologen und Historiker auf die Ahnlichkeit zwischen den Gebiuderuinen
von Palatia und Funden aus Syrien hin, die vor dem 10. Jahrhundert datiert sind
(Minas und Makris 2005: 94). 961 n. Ch. werden diese Volksgruppen von by-
zantinischen Kayser Nikiforos Fokas von Kreta vertrieben. In den folgenden
Jahren bildeten die Inseln Kreta, Kassos und Karpathos den ,Kretischen
Stamm®, der den Befehlen des byzantinischen Generals unterstand (s. Minas

14 Das Wort ,,Sarazenen® wird hier aus romantisch-lyrischen Griinden verwendet, ohne eine
geschichtlich-wissenschaftliche Uberpriifung des Begriffs durchzufiihren. Gemeint sind damit —
obschon sehr verallgemeint — Piraten arabischen Ursprungs, ohne jegliche negative Konnotation.
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und Makris 2005: 96). 1204 wird Konstantinopel von frankischen und venezia-
nischen Kreuzfahrern erobert. Infolgedessen erklérte sich der GroBgrundbesit-
zer Leon Gavalas mit Unterstlitzung der Venezianer zum Herrn {iber Rhodos,
Kos, Kalymnos Leros und Karpathos. Er herrschte zusammen mit seinem Bru-
der Ioannis bis ca. 1256 auf Karpathos. 1282-1306 wird die Insel von den Ge-
nueser Briidern Andreas und Ludwig Moresco besetzt. Fiir kurze Zeit folgte ei-
ne Herrschaft der Johanniterritter aus Rhodos. 1316 erlangte die kretisch-
venezianische Familie Kornaros die Macht. Sie herrschte bis 1538, als die ge-
samte Insel durch eine osmanische Flotte unter der Fithrung des Korsars Khair
ad-Din (Chaireddin) Barbarossa erobert wurde (Melas 1997: 4, vgl. auch
Moutsopoulos 1978).

Insgesamt erfuhr Karpathos vor allem zwischen dem 15. und 17. Jahrhundert
zahlreiche Piratenangriffe. 1523 berichtet Marino Sanudo iiber die Gewdsser
der Agiis folgendes:

HElvol  mepucukhopéves omd kovpodpovg kdabe gidovg ocvppopiog (...) YoAépeg TOVPKOV
Kovpolpav petépepay pali Tovg pepikovg avBpmmovg kot peyddo apdud Chov (...) Mio dAkn
yarépa mryave mpog v Kdapnobo. o to apyumérayog dev Aéve timota dAko amd to 6Tt gival

poMd Inotedve.

Sie sind eingekreist von Korsaren, von jeder Sorte von Banditen (...) Galeeren tiirkischer Korsa-
ren haben Menschen und eine grofle Zahl von Tieren geraubt (...) Eine andere Galeere fuhr nach

Karpathos. Uber den Archipel erzihlt man nicht umsonst, dass er eine Raubernest ist.

Olympiten sind — nach eigener Erzihlung — mal die vor Piraten gefliichtete, ur-
spriingliche, einheimische Bevélkerung, mal sind sie selbst das Piratenvolk, die
Rdéuber, die nicht mal den Gotterraub fiirchten, mal sind sie eine Mischung von
beiden.

Olympos und seine Sommerddrfer

Die heutige Siedlung von Olympos ist deutlich groBer als der urspriingliche
Kern aus dem 9. und 10. Jahrhundert. Kaum war die Bedrohung durch die Pira-
ten gebannt, dehnte sich das Dorf den Ostlichen und westlichen Hang entlang
aus. Aber auch weiter unten, in Meeresndhe, in einem Ort namens Diafani, sie-
delten die Bewohner der Festung Olympos. Neben Diafani, das als Hafen von
Olympos fiir die Einwohner von grofler Bedeutung ist, ist Avlona, ein groes

15 Zitat aus dem Tagebuch von Sanudo mit Datum den 6. Miirz 1523, zitiert in Stefanidou u.
Papavasileiou (2003: 209-210), auch in Pilidis (1999). Stefanidou u. Papavasileiou in Ihrem
Beitrag 1otopikd otoyeie yio ™ petofuloviiviy KdapmnoBo fassen mehrerer Berichte iiber
Piratenangriffe in Karpathos. (Vgl. auch Krantonelli 1985 und1991).
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und fruchtbares Tal nérdlich von Olympos, ihr wichtigstes Sommerdorf. Hier
liegen die meisten bebauten Felder. Wihrend der Arbeit auf den Ackern, bei
Aussaat und Ernte, wohnen die meisten Familien dort in ihren Bauernhdusern,
die sie oradloi, statloi (Stdlle) nennen. Jedes Haus verfiigt iiber eine eigene
Scheune und einen Getreidespeicher, in dem die Ernte der umliegenden Felder
gelagert wird, und die auch zu fritheren Zeiten als Viehstelle diente.

Charakteristisches

Das Hauptdorf liegt in den hohen steinigen Bergen und ist meistens von einer
Wolke verhiillt.

Abbildung 3: Wolkenverhiillt

,»Gleiende Stufen und Serpentinen ziehen sich an den Steilhdngen iiber dem
dunklen, tiirkisblauen Meer entlang®!

16 7itat von Hollhuber und Tieze (1985: 24), Geographen und Autoren des Buches ,,Die Insel
Karpathos. Wanderungen in der Agdis*.
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Als Erkennungszeichen des Dorfes wichst eine Reihe malerischer Windmiihlen
empor.

Abbidung 4: Windmiihlen

Ein weiteres Merkmal des Dorfes sind offene Backdfen, die sich in jeder Nach-
barschaft befinden. Dort backen die Frauen der Nachbarschaft ihr Brot. Denn
es lohnt sich nicht, den Ofen nur fiir den Gebrauch eines einzigen Haushaltes
anzuziinden. Mir ist es nicht bekannt, dass Frauen in Olympos sich auch woan-
ders zum Austausch treffen, auBer bei diesen Ofen (Podpvor, Fotrnoi).

Abbildung 5: Offentliche Ofen
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Brot ist in Olympos das wichtigste Lebensmittel. Der Landbau wird hauptséch-
lich von Frauen betrieben, die das Land auch besitzen. Er ist keine einfache
Arbeit. Der Berg ist sehr steinig und steil. Man versucht jedoch, ihn in terras-
senformigen Gérten nutzbar zu machen.

Abbildung 6: Terrassenformige Gérten

Im Zentrum des Dorfes auf der hochsten Ebene steht die Hauptkirche, Marie
Himmelfahrt, die im byzantinischen Stil gebaut und im gesamten Innenraum
mit wunderschonen Wandmalereien aus der Zeit der Tiirkenherrschaft ge-
schmiickt ist. Das zéumio, Témplo (Altartrennwand) ist in einer aufwidigen
Holzschnitzerei angefertigt. Im Kirchturm steht seit 2002 eine bemalte, reliefar-
tige Darstellung der Gottesmutter als Olympitin. Sie trdgt die traditionelle
Tracht, in ihren Armen liegen Weizenzweige, vermutlich als Opfergabe und
Zeichen typischer olympitischer Frauentdtigkeit, und sie wird von den Erzen-
geln Michael und Gabriel eingerahmt.

Jannis Chatzivasilis und sein verstorbener Vater sind die Schopfer dieses
Werkes. Die beiden Kiinstler aus Olympos, tief religios, haben es als Heraus-
forderung gesehen, ihren christlichen Glauben in Form eines Reliefs umzuset-
zen. Die Schaffensperiode war fiir sie allerdings auch von inneren Konflikten
geprigt. Bildliche Darstellungen von Heiligen in solcher Form sind in der grie-
chischen orthodoxen Kirche uniiblich. Wie Jannis Chatzivasilis mir erzihlte,
bewegt sich die olympitische Madonna genau an der Grenze zwischen Ortho-
doxie und Heidentum.
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Abbildung 7: Der Glockenturm

Neben der Hauptkirche sind im gesamten Dorfgebiet und in der ndheren Um-
gebung zahlreiche pittoreske Kapellen zu sehen, die man in Olympos ,,Kloster-
chen® nennt. Jede reiche Familie besitzt eine dieser Kapellen, in denen frither
jeweils ein Mdnch gelebt hat. Um den Kirchplatz herum wurden typische
olympitische Héuser gebaut. Der Kirchplatz wirkt dadurch wie eine Biihne. Er
ist hauptsdchlich der Ort, auf dem im Sommer die Hauptfeste des Dorfes gefei-
ert werden. Vom Kirchplatz in Richtung des Dorfinneren bildet sich zwischen
den zwei wichtigen Cafés des Dorfes — dem Kafeneion, in dem die Méanner
iiber wichtige politische und 6konomische Angelegenheiten des Dorfes be-
ratschlagen, und dem Café , Parthenon®, dem ersten touristischen Café des Dor-
fes, das aber auch von Einheimischen besucht wird — auch ein kleiner Platz —
wie eine zweite kleinere Biithne, auf dem ebenfalls Feste gefeiert werden. Dies
geschieht, sagt man, auch wenn es nur wenige Teilnehmer gibt.

An einem heifsen Sommerabend hat an diesem Platz ein ,, wenig besuchtes
Fest angefangen. Auf diese kleine ,, Biihne " hatten die Musikanten ihren Tisch
gestellt. Um sie herum tanzten spdter die Festteilnehmer. Mehr und mehr Leute
kamen. Die Cafés waren voll und auch auf den Treppen davor safien viele
Menschen. Die Treppen vor dem Kirchenplatz waren ebenso mit sitzenden
Menschen gefiillt —. Der ,,Festplatz* war eng, sehr eng. Aber dazu gibt es spd-
ter viel mehr zu erzdhlen —.
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Von Hdusern

Das olympitische Haus ist eingeschossig und besteht aus einem Raum. Dieses
Einhaus povdomizo, Mondspito gliedert sich in zwei Teile: den Boden ndro,
Pato und den covgdg, Soufas mit dem wavooodgi, Panosoufi. Der covdg ist
ein Holzbauwerk, dhnlich einer Empore oder einem Stockwerkbett, mit zwei
Ebenen, die der Familie als Schlafstellen dienen. Die zweite Ebene, ein zweiter
Holzboden iiber dem Soufd, ist das Panosoufi. Der darunter befindliche Raum
wird als Abstellkammer und Lagerraum genutzt. Der Soufas, der meist dem
Eingang gegeniiber gelegen ist, trigt an seiner Vorderseite einen kunstvoll ver-
zierten Rahmen, der sich oft an den Mittelpfosten lehnt, der den Mittelbalken
des Daches stiitzt. Der Pfosten und das geschnitzte Holzgeldnder des Soufas
werden an Festtagen mit bunten Strickereien geschmiickt.

H
H
]
]
~4 1

Abbildung 8: Axometrischer Schnitt eines typischen Einraum-Hauses. Die Konstruktion des
Terrassendaches und die Innenausstattung aus eingebauten Holzkonstruktionen sind zu erkennen.

Kopie aus dem Buch ,,Karpathos, traditionelle Architektur” von Dimitris Philippidis ©

Zu der weiteren Grundausstattung des traditionellen Hauses gehort eine Art
holzernes Kanapee die wdvyxa, Panga die im rechten Winkel zum Soufa aufge-
stellt wird. An den Winden gibt es umlaufende Borde, auf denen bunte Teller
und Kupfergefdfie stehen. An den Winden héngen Familien- und Heiligenbil-
der. Dort, wo Platz ist auf dem Soufd oder dem Panga, liegen Spitzendecken
und bestickte Kissen. Zur Innenausstattung des Wohnraumes gehdrt meistens
ein kunstvoll geschnitzter eikovootdor, Eikonostasi Ikonenschrein, das sich ge-
wohnlich im 6stlichen Teil des Hauses befindet.

Dem urspriinglichen Monospito, das einen offenen Kamin hatte, wurde spater
ein Nebenraum hinzugefiigt, der xéilog, Kéllos, der als Kiiche diente. Dort
wurde die Feuerstelle eingerichtet. In die Decke des Kéllos wurde der Schorn-
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stein eingelassen. Seither ist der Kéllos der Mittelpunkt des Alltagslebens der
traditionellen olympitischen Familie.!’

Abbildung 9: Soufas

Im Zwischenraum zwischen Soufds und Panga bildet sich ein Wohnraum, der
an Festtagen in einer Biihne verwandelt wird. In der Mitte sitzen die musizie-
renden, singenden Mdnner. Um sie herum tanzen die Gdste, auf dem Soufads
und Panosoufi sitzen die dlteren, beobachtenden Frauen und alles ist eng, sehr
eng —.

17 Mehr iiber das olympitische Haus bzw. iiber das traditionelle karpathische Haus findet sich in
Dimitris Philippides (1983).
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Abbildung 10: Zeichnung von Hermann Mahler

Abbildung 11: Photographie von Hermann Mahler
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Von Menschen, ein erstes ,,Bild*

Karpathioten, die ausgewandert sind, unabhéngig davon, ob sie in Athen leben
oder zum Beispiel in Baltimore, wollen nicht unbedingt in der Néhe anderer
Karpathioten wohnen, es sei denn, diese kommen aus dem gleichen Dorf. So —
behaupten Marigoula Kritsioti und Alkis Raftis (2003: 33) — stellen sie ihre ge-
ographischen Grenzen auch auflerhalb von Karpathos wieder her. Diese
raumliche Abgrenzung ist nichts anderes als ein Zeichen ihrer kulturellen Ab-
grenzung. Die tatsdchliche Abgeschiedenheit von Olympos zu den anderen
Dérfern auf Karpathos ist enorm. Das Dorf liegt ganz versteckt im Gebirge. Ei-
ne Straf3e, die die Verbindung zu den anderen Dorfern ermoglichen kdnnte, war
wihrend der Feldforschung 2005 noch nicht fertiggestellt.'® Aus Diafani fuhr
bei gutem Wetter in der Sommersaison ein kleines Fischerboot, umgestaltet
zum Passagierboot, zweimal die Woche nach Pigadia. Kritsiotis und Raftis
meinen, dass es an dieser Isolierung liegt, dass viele Einwohner von Karpathos
die Olympiten fiir ,,eigenartig” halten. In ihrem Buch (Kritsioti und Raftis,
2003: 44) werden sie sogar von anderen Karpathen als ,,ebotpo@ot, Tovnpoi,
dtekditikol, em@uloktikol Tpog Tovg dAlovg” (gewandt, listig, vindizierend
(fordernd), zuriickhaltend anderen gegeniiber) charakterisiert:

,»Ol TpOTOL {6(G MOV SLUTPAYUATEVOVTAL TO GVUPEPOV, TPOCMTIKS 1) KOWOTIKO, SILHOPPOVOLV
otovg vrorowmovg Kapndbiovg v avtiinyn ot eivar tpoyeig kon otereis. Etot avapépovar

G

G’ aVTOVG e EKPPaoELs Ommg ,EAvumitn kavelg oido, Bdota kot kopdtt EKAo°.

Die Art und Weise, wie sie zu ihrem Vorteil handeln, ob es sich um einen personlichen oder
kommunalen Nutzen handelt, ldsst die anderen Karpathioten glauben, dass sie (die Olympiten)
schroff und eigenniitzig sind. Deshalb verwendet man Sitze wie ,,Elympiti gewinnst Du als

Freund? Halt auf alle Fille einen Holzkniippel auch bereit “ wenn man iiber sie spricht.

Hollhuber und Tietze beschreiben die Olympiten, vor allem die ,,Wortkargen
und streng erscheinenden Frauen von Olympos®“ (Hollhuber und Tietze, 1985:
86), wie folgt:

LAufféllig ist immer wieder, wie sehr sich besonders die Frauen von Olympos &hneln, wie die
leicht gelbliche Gesichtsfarbe und vor allen Dingen die ganz schwarzen, iiber den Augen zu-
sammengewachsenen Brauen und eine spezielle Stellung der Mundwinkel, die dem Neuan-

kommlimg Verachtung auszudriicken scheinen, in fast allen Frauengesichtern zu finden sind.*

182010 war die Straffie immer noch nicht gebaut. Man kann trotzdem versuchen, mit dem Auto
nach Olympos zu fahren. Wie so eine Fahrt aussieht, sicht man im Internet unter You-Tube z.B.
hier: http://www.youtube.com/watch?v=4HJeiGbkHtk&feature=related
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Aber auch die Ménner scheinen nicht besonders fremdenfreundlich zu sein. So
wurden auf einem olympitischen Fest, bei dem auch ein Fremder etwas zu sa-
gen gewagt hatte, folgende Verse gesungen (zitiert in Kritsioti und Raftis 2003:
45):

ITow6g eioar €60 oL TPAYOLIEIS KL AKOVOTNKE 1| PMVY| GOV;
670 YAEVTYV 0oV KeEAAS0D’ PVES TOV TaPAdEIGOV.

0,11 K1 av €YE15 VO Lo TTELS TE™ TO e LOVTIVE €C

kaBapice ™ 0éon cov yat’ Nuneg oe umeld’eg. "

Wer bist denn Du, der hier jetzt singt und dessen Stimme tont
Auf dem Fest, auf dem paradiesische Stimmen singen

Was Du uns zu sagen hast, sag es mit ,,Mantinades“?

Mach Deine Stellung klar,?! sonst bekommst Du Probleme.

19 Mredd’ec, Mpela’es griechisch: umedddec, Mpelades bedeutet so viel wie Arger bekommen,
der zu zusitzlichen zukiinftigen Problemen fiihrt.

20 Movrivéde, Mantinades sind improvisierte Zweizeiler im 15silbigen Jambus, bekannt
eigentlich von Kreta. (sieche Amargianakis: 1997, Herzfeld 1985, 1981). Siehe unten S. 105.

21 xabopioe ) Oéon oov, katharise i thési sou bedeutet wortlich mach deinen Sitzplatz sauber,
reinige deine Position.
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Parergon 2

Im kleinen Touristengeschdft von Marigo. Marigo und Jannis sind ein Ehepaar.
Kalitsa ist die erstgeborene Tochter, eine Kanakard. Marigo lduft auf und ab.
Kalitsa, sitzt hinter der Kasse, Jannis, Volker und Ermylia sitzen auf kleinen
Stiihlen (skampo) in der Mitte des Geschiiftes.

Marigo ist sauer! Sie wirft Jannis bose Blicke zu. Sie versucht ihn zu reizen.
Wir versuchen, ein Gesprdch anzufangen. Erfolglos. Stille!

Jannis:

Marigo6:

Jannis:

Marigo:

Jannis:

Marigo:

Sag Du, Marigd. Du weif3t doch alles besser!
Janni, wo ist das Gemélde? Sag mir, wo es ist.

Welches Gemilde? Horst Du nicht, dass wir jetzt re-
den? Sag uns was iiber das Fest... Sie haben eine
Mantinada fiir meine Frau gesungen, als sie jung
war...

Sage mir jetzt, wem Du es geschenkt hast, denn ich
werde es herausfinden. Sag Du es mir und liige mich
nicht an.

(Das Bild befindet sich) In der Schule. Dieses Bild
war fiir die Schule gedacht.

Sozusagen ... kofiai,?* Kavai wenn Du es aufmachst,
sicht es wie ein Kreuz aus. Dieses schwarze Ober-
kleid, das man obendrauf anzieht, sieht es nicht aus
wie das Gewand eines Priesters?

Janni, das Gemilde! Ich werde alles erfahren. Ich
werde es abholen. Dass Du mir die Sachen aus dem
Haus entfernst, um das fremde Haus zu dekorieren.
WeiB du nicht, dass dies Ubel bringt? Das ganze

22 Kapdur, Kavai ist das traditionelle Kleid der Frauen.
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Dorf wird mich horen, aber ich werde alles heraus-
finden und ich werde das Bild abholen ...

Jannis: ... denn die Hochzeit hier hat den grofiten Wert. Die
Hochzeit. Der Hohepunkt einer Hochzeit ist der
Tanz? ... Marig6, sie war eine Kanakara, sie lebte
hier bei sich zu Hause, bei ihrer Familie — Schau
jetzt mal — ihre Geschwister sind gegangen. Zwei
Arzte und ein Lehrer und anstatt, dass sie der Kana-
kara helfen, verlangen sie Hilfe von der Kanakara ...
Und Marigo, die hier geblieben ist, sie hat nicht mal
einen Schulabschluss. Auch die Cousine von Kalitsa
ist Arztin geworden.2

Kalitsa: Ich weiB, warum sie Arzte werden.
Ermylia: Warum?

Kalitsa: Damit sie heiraten konnen.

Marigd: Das Bild!

Jannis: Hor bitte damit auf. Du beschdmst mich!

Draufen vor dem Geschiift laufen Touristen.
Marigo6: Kommt, kommt rein, schauen ...

Wir stehen auf, wir wollen gehen, damit Jannis und Marig6 ihrer Arbeit nach-
gehen kénnen. Die ,, Touristen”, die hineinkommen, sind der renommierte Koch
Mamaldkis und sein Team aus dem Fernsehersender ,,Mega*“. Er macht eine
sehr beliebte Kochsendung mit traditionellen griechischen Gerichten.

23 Der Tanz, Chorés ist in Olympos die Bezeichnung fiir das Fest insgesamt. Dariiber wird spiter
ausfiihrlich gesprochen.
24 Tochter der Schwester von Rigo.
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Ein paar Tage spiiter, ein paar Hduser weiter, in der Taverne Olympos.
Anwesend sind die Familie Lentakis, Besitzer der Taverne, Volker und ich, und
Giste, die ein Paar Tische belegen.

Marina (erstgeborene Tochter, sehr verdrgert):
Ich gehe nicht Mutter, ich gehe nicht!
Anna (Mutter von Marina):
Bitte Marina, lass mich Dir beim Anziehen helfen,
lass uns hingehen ...
Marina: Nein, ich gehe nicht!
Der Vater sitzt am Tisch, hdlt Hinde und Fiifse ganz dicht an seinem Kérper,
den Kopf Richtung Boden gesenkt. Er ist regelrecht zusammengefaltet. Er sieht
so klein aus, so klein!

Vater: Bitte Marina, zieh Dich an und geh.

Marina: Nein!

Der Vater wird kleiner.

Maria (Marinas kleine Schwester) schaut sie an:
Bitte Marina, bitte! Ich méchte mich anziehen, damit
wir hingehen.

Marina: Nein! Seht ihr nicht, ich habe zu tun? Wer wird hier
arbeiten?

Nikos (Marinas Bruder) wirft ihr einen Blick zu. Sie wirft den Blick zuriick.

Marina: Niko, geh und mach die Rechnung.

Nikos schaut sie an und riihrt sich nicht von der Stelle.
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Marina: Vater, geh du und mach’ die Rechnung. Siehst du
nicht? Die Leute wollen zahlen.

Marinas Vater sieht blass aus und neigt dazu, auf der Stelle zu verschwinden.

Marina: Nein! Sage mir bitte wie viel kostet eine Portion
ramwovtodki, Papoutsaki??

axpo. Tov Tapov orwny, dkra tou Tdfou Siopi. (Grabesstille).

Marina: Seht ihr? Ich gehe nicht.

Die Mutter bekommt keine Luft, die kleine Schwester beginnt zu weinen, ich —
wie tiblich — muss mich einmischen.

Ermylia: Du Marinéki, zieh Dich an und geh doch zu dem
Fest, wenn nur fiir eine kurze Weile. Tu deiner Mut-
ter den Gefallen ... Den ganzen Tag in der Kiiche ...
hab auch Du ein bisschen Spaf.

Marina (verdrgert): Das ist kein Spafl! Dort hat man keinen Spaf3! Ich
gehe nicht. Ich werde nicht gehen.

Die Kleine weint.

3 [amovtodic, Papoutsiki (kleiner Schuh) griechisches Gericht: Uberbackene Aubergine gefiillt
mit Hackfleisch.
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Ein Jahr spdter, Ostersonntag, abends in der Taverne ,,Olympos . Ich sitze mit
Marina zusammen. Ihr jiingster Bruder sitzt zwei Tische weiter und verfolgt

unser Gesprdch.

Marina:

Ermylia:

Siehst du? Es ist ein Chaos (youog yiverar, Chamos
ginetai), wir wissen nicht, was wir wollen.

Es gibt immer Leute, die nicht mit dem Fortschritt
einverstanden sind.

Jannis (der kleine Bruder von Marina):

Marina:

Kleine Bruder:

Ermylia:

Marina:

Aber denk auch du daran, wovon du lebst.

Sicher, ich sage nichts dagegen. Wenn wir nicht die-
se Tradition hitten, wer wiirde uns besuchen wollen?
Davon leben wir.

Von diesem Kavai!

Aber ihr jungen Frauen tragt das ja nicht mehr, nur
eure Miitter.

Du Ermylia, schau mal, ich finde diese Klamotten
(wir tragen beide Jeans) viel weiblicher (!) als das
alltdgliche Kavai. Immer das Gleiche! Dieser Rock!
Man kann nichts vom Korper sehen!

Der Bruder schaut sie ironisch an und murmelt etwas wie das deutsche ,,du

Nummer!“

Ermylia:

Marina:

Ermylia:

Aber du Marina, du magst noch nicht mal das fest-
liche Kleid anziehen, noch nicht mal zu den Festen.

Ich kann nicht, es ist eng, es ist warm.

Ach, komm!
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Marina: Glaubst du’s nicht? Du musst eine Menge Unter-
rocke anziehen. Du musst dich zusammenpressen.
Du musst schwitzen... und dann musst Du Dich auf
den Dorfplatz stellen, mit allen anderen zusammen
(ironisch), ayélaoty k1 axodvity, agélasti ki akouniti
ernsthaft und bewegungslos. Ich bin anders. Ich will
auf Feste gehen, wo man singt, und ich will mitsin-
gen. So kommt es mir von meinem Innern. Ich will
lachen, ich will sprechen. Und meine Mutter zupft
mich am Kavai?, sie pickt mich, damit ich ernst und
aufrichtig bleibe (damit ich in ihrem Sinne Haltung
bewahre, damit ich mich normgerecht verhalte). Und
ich ersticke. Und wenn ich mal hingehe, dann nur fiir
eine halbe Stunde. Langer kann ich es nicht aushal-

ten.

Ermylia: Aber muss deine Mutter dabei sein?

Marina: Ah! Kavai und Mutter. Diese beide ,,Dinge™ gehen
immer zusammen. Die kriegst Du nur im ,,Doppel-
pack®.

Der kleine Bruder lacht mich an und nickt bejahend mit dem Kopf.

Ermylia: Aber du letztes Jahr ...

Marina: Ja! Das mochte ich Dir noch erkldren, warte! Ich er-
sticke da drin, ich zerplatze. Aber schau mal, was
passiert ist. Vor zwei Wochen haben sich die Tanz-
gruppen aller Inseln in Rhodos zu einem Tanzwett-

26 Genaugenommen heiBt die bunte Bekleidung der jungen heiratsfihigen Frauen caxogototavo,
Sakofoustano. Es ist bemerkenswert: Das ist eine erste Nachahmung von europdischer Bekleidung.
Das bestitigt auch die Gewohnheit, dass man vor Ort diese Kleidern fevikd, Xenika nennt, die
ausldndischen. Am Anfang des 20. Jahrhunderts und bis zum zweiten Weltkrieg haben solche
Kleider nur die Handelsfrauen angezogen. Vgl. Tsampanakis (2005), Kritsioti (1998), siehe auch
Dimitrakos (1949). Die fremde Ursprung der Kleider wird auch von der Etymologie des Wortes
,,00K0-povotavo®, Sako-foustano suggeriert, vom griechischen Wort odxo, Séko, (alt-griechisch
odkko, Sékko, Sack aus Stoff); oaxdxi, Sakaki wiederum ist ein Verkleinerungswort und bedeutet
Jacke, und govorav: Foustani vom italienischen Wort fistagno (siche das Meizon Elliniko Lexiko);
anders wird das Wort beim Tsampanakis (2005) und Kritsioti (1998) etymologisiert. Beiden
Autoren behaupten, das Wort kime aus dem italiensichen Wort giacco fiir Jacke und dem Wort
povordvi, Foustani (Kleid), das sie als griechisch bezeichnen).
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bewerb versammelt. Wir sind auch mit unseren Tén-
zen hingegangen. Ich habe dort Ténze gesehen! Sie
haben mit ihrem ganzen Korper getanzt. Mit dem
ganzen Korper! Wir sind dann auch mit unseren (tra-
ditionellen) Klamotten aufgestanden, um unseren
Tanz zu zeigen. Diesen ernsthaften monotonen Tanz.
Und so, wie ich meinen Kavai trug, habe ich eine
Kraft in mir gespiirt. Kavai hat eine Macht —. Beina-
he hitte ich weinen miissen —. Und wir haben ge-
wonnen, wir waren die ersten! Mit diesem ernsthaf-
ten Tanz und dem Kavai! Ich kann es Dir zeigen, ich
habe es aufgenommen. Hol mal die DVD.

Der Bruder geht hinaus.

Ermylia: Wie viele seid ihr hier in deinem Alter? (Marina ist
25 Jahre alt).

Marina: Sieben oder acht, Jungs und Miadels zusammen.

Ermylia: So wenig? Wie funktioniert das? In der Stadt sind
wir Tausende und wenn Du mit zweien befreundet
bist, kannst Du von Gliick sprechen!

Marina: Wir sind nicht befreundet. Mit den Jungs sprechen
wir noch nicht mal. Hier bleibt jeder bei sich zu Hau-
se. Ich aber bin anpassungsfahig. Ich verstehe mich
mit allen. Habe ich es Dir gesagt? Dieses Jahr bin ich
wieder zur Schule gegangen! So habe ich einigerma-
Ben den Winter {iberlebt. Ich bin auch Schulspreche-
rin gewesen. Ich habe ein Fest organisiert. Ich habe
mit dem Musiker ausgemacht, auch kretische Musik
zu spielen und Kalamatian6.”’

In diesem Moment kommt Marinas Bruder rein. Leider, denn ich vermute, sie
wollte noch etwas erzdhlen.

27 Kalamatiand ist ein griechischer Tanz aus Kalamata. Bei (anderen) Griechen sehr beliebt,
deswegen auch auf allen Festen gespielt und getanzt.
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Jannis: Ich war nicht da, aber ich glaube, ich weil}, was pas-
siert ist. Er spielte kretische Lieder und die Olympi-
ten sind aufgestanden und gegangen. Er schaute sei-
ne Schwester vorwurfsvoll an.

Marina: Er war doch Musiker, hat er nicht gewusst, was er
spielen sollte? Er hat gesehen, dass nach der olympi-
tische Musik niemand getanzt hat und er hat mit der
kretischen angefangen.

Wiihrenddessen wurde der DVD-Player angemacht und wir sahen den
olympitischen Tanz in Rhodos.



Fest der Lebenden und Toten 41

Ein paar Stunden friiher in der gleichen Taverne. Jannis Chatzivasilis kommt
mit einer Mdnnergesellschaft rein. Einer von ihnen arbeitet fiir die Gemeinde.
Sie sitzen am Tisch neben uns. Volker und ich sind beim Essen. Die Mdnner be-
stellen Ouzo.

Jannis: Ist es moglich, dass sowas passiert? Die Frauen
kommen rein zum Weinen und die Kirche ist voll mit
Kameras?

Mann: Du Janni, wenn ich es Dir sage. Sie haben eine
Erlaubnis gehabt!

Jannis: Haben sie eine Erlaubnis, die Frauen beim Weinen
aufzunehmen?

Mann: Nein! Nur die Gerdusche.

Jannis: Ist das Dein Ernst? Nur die Gerdusche? Mit zwei

Kameras, nur die Gerdusche? Und der Typ hat mit
der Kamera vor ihren Kopfen gekniet, um nur die
Gerdusche aufzunehmen? Willst Du uns verarschen?

Mann: Wenn sie so was aufgenommen haben, werden sie es
nicht zeigen. Dies haben wir denen kategorisch
verboten.

Jannis: Und woher nimmst Du die Gewissheit, dass sie es

nicht zeigen werden?

Mann: Ich werde den Film sehen. Wir sehen den Film bevor
es im Fernsehen gezeigt wird, ndchstes Jahr an
Ostern.

Jannis: Wie kannst Du sicher sein, dass sie das Material

nicht spéter fiir einen anderen Film nutzen?

Mann: »~Aman“ (Ach je) Du Janni! Wie tust Du so? Laufst
Du nicht selbst immer mit einer Kamera in der Hand
herum?
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Ja, aber ich respektiere diese (Sachen), die nehme ich
nicht auf. Es sind intime Momente. Wie kommt ein
Unbekannter dazu, meine Mutter beim Weinen zu
filmen und ich soll sie dann so im Fernsehen sehen?
Aber ich weil}, dass meine Mutter nicht so ist — ich
will mich auch nicht so an sie erinnern —. Das ist nur
ein Moment! Oder bist Du mit dem einverstanden,
was letztes Jahr Antl (griechischer Sender) getan
hat? Die Frau so zu zeigen — in ihrem Schmerz, dass
sie das Kind verloren hat — sie hat sich selbst im
Fernsehen gesehen, weinend, die Haare zichend — sie
kann das heute noch nicht verkraften.

Ouizo wird reichlich getrunken.

Mann:

Ermylia:

Anderer Mann:

Was sollen wir Deine Meinung nach tun? Alle
Kameras verbieten?

(sich einmischend): Wire es nicht moglich, dass Thr
eine Kommission damit beauftragt, zu tiberpriifen,
wer und aus welchem Grund in der Kirche
photographieren mochte, und nur, wenn seine Ziele
den Werten des Dorfes entsprechen, ihm Erlaubnis
gibt?

Hier gibt es gar nichts. Nicht mal ein Ort, wo alles,
was Uber Olympos geschriecben worden ist,
gesammelt wird. Sowas wie ein Archiv oder die
Bilder, die gemacht worden sind, oder die Filme...
Schaut jetzt mal. Ermylia mochte gerne ihre
Doktorarbeit schreiben. Wieso kann sie nirgendwo
bei uns gesammeltes Material finden?

Ermylia: (nur denkend: Kennen wir uns?)

Marinas Vater kommt in die Taverne und setzt sich zu uns an den gleichen
Tisch. Ich bin noch im Gespréich mit den Leuten vom Nachbartisch. Marinas
Vater zeigt mit seinen Augen in meine Richtung und fragt Volker:



Marinas Vater:

Volker:

Marinas Vater:

Volker:

Marinas Vater:

Volker:

Fest der Lebenden und Toten
Touristguide?
No, Ethnologist.
ti? (was?)
E6voloyog!, Ethnologos
Hlextpoloyog?, llektrologos (Elektriker?)

Oy, ochi (nein), EGvoldyog!

Marinas Vater: (verstdndnisvoll)

Aaa! HAextpolddyog!

43
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II. Das Fest der Lebenden und Toten:
Der leuchtende Dienstag

Als ich das erste Mal in Olympos im Jahr 2005 zwei Wochen vor der Karwo-
che ankam, war das Dorf ziemlich leer. Selbst die wenigen Einheimischen, die
wihrend des Winters im Dorf wohnen, waren relativ unsichtbar. Sie haben sich,
wenn sie nicht mit Arbeiten aullerhalb des Dorfes beschéftigt waren, meistens
in ihren Héusern aufgehalten. Nachbarschaftsklatsch, so wie es mir von Grie-
chenland sonst in kleinen Dorfern bekannt ist — dass Frauen sich beispielsweise
bei gutem Wetter auf der Strasse treffen und zusammensitzend auf der kleinen
Fullgdngerzone gemeinsam verschiedene Arten von Hausarbeit erledigen — gab
es nicht. Die vier Tavernen des Dorfes waren noch geschlossen. Ein kleiner
Minimarkt wurde in unregelméBigen Zeiten gedffnet. Mit mir angereist waren
noch zwei Fremde, ein Paar aus der Schweiz. Er war Lehrer flir Altgriechisch,
sie evangelische Pfarrerin. Spéter kamen noch ein franzosisch sprechender Pho-
tograph griechischen Ursprungs aus Algerien und mein Mann, Volker Bauer,
dazu. Nach und nach kamen Olympiten, die nicht mehr das ganze Jahr iiber im
Dorf wohnen. Ich {ibernachtete in einem kleinen Zimmer iiber der zweiten Ta-
verne, die sich direkt am Anfang des Dorfes befand, dort, wo die Autos nicht
mehr fahren konnten — im Innern des Dorfes fahren keine Autos — und somit
konnte ich beobachten, wie das Dorf voller wurde. Die Anreisenden mussten
dann vor meinem Balkon ihre Koffer bis zu ihren H&usern ziehen. Bis zur
Karwoche war Olympos lebhaft mit Menschen iiberfiillt und trotzdem sehr di-
stanziert. Kontakt hatte ich fast ausschlieBlich mit der Besitzerin dieser Taverne
und des Zimmerchens, das ich gemietet hatte, Maria A., ihrer Familie und ihrer
Freundin Foula. Ich lernte Fotla kennen, als die beiden Frauen zusammen mit
Anna Lentaki (der Besitzerin der Taverne Olympos) ihre Osterbrote im Nach-
barschaftsofen zusammen buken. Foula, die selbst mehrere Jahre in Amerika
gelebt und gearbeitet hatte, war gleich sehr zugénglich. Relativ schnell durfte
ich sie zu Hause besuchen und mit ihr Kaffee trinken. Ihre Offenheit und
Freundschaft, die ich auch bei spéteren Besuchen in Olympos genieBen durfte,
schétzte ich sehr. Dass ich aber nicht relativ schnell und einfach auch wo an-
ders willkommen schien, war fiir mich eher eine Uberraschung. So begann die
erste Reise nicht so erfolgreich, wie erwartet, da auch ich vom Charakter her —
trotz Ethnologie — eher zuriickhaltend bin und darauf warte, bis die anderen die
ersten Schritte zur Bekanntschaft machen (darauf kann man in Olympos jedoch
sehr lange warten). Ich hoffte und wartete auf die Feste. Das grofite Fest iiber-
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haupt in Olympos — soweit ich wusste — sollte am Dienstag nach Ostern sein,
an dem so genannten leuchtenden Dienstag. Die Olympiten aber feierten spon-
tan auch schon Samstagnacht nach der Auferstehung und am Ostersonntag.
Solche ,,spontanen Feste™ in der Osterzeit sind die Regel. Im Jahr 2005 war das
Fest am Ostersamstag sogar von der Schule organisiert und somit auch geplant
und sollte in einem Gemeinderaum stattfinden, der extra fiir organisierte Feste
oder Feste bei schlechtem Wetter gebaut wurde. Sehr gespannt und iiberpiinkt-
lich machten wir uns, Volker und ich, auf den Weg zu diesem Fest. Dort ange-
kommen erlebte ich die zweite Uberraschung. Der Saal war noch relativ leer. In
der Mitte stand ein Tisch, ich wusste schon, dass dieser fiir die Musiker gedacht
war. Vor dem Tisch und hinter diesem Tisch standen auch zwei groBle Tische
mit Stithlen und drumherum in Kreisform mehrere Reihen mit Stiihlen, die zum
Sitzen gedacht waren. Wir wollten nicht einfach irgendwo Platz nehmen und
ich fragte aus Hoflichkeit ein paar Anwesende danach. Diese, ohne besonders
erfreuliche Miene zu zeigen, haben uns auf die letzte Sitzreihe verwiesen, die
direkt an der Wand aufgestellt war, was mich sehr verbliiffte.

Abbildung 12: Glénti, Ostersamstag

Wie man Gastfreundschaft empfindet, ist eine subjektive Sache. Im Sommer
2006 bin ich oft von Olympos nach Diafani mit dem Touristenbus gefahren.
Auf einer dieser Fahrten habe ich miterlebt, wie Papa Minas, der Pfarrer von
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Diafani — iiber ihn hat Elke Werry den Film ,,Papa Minas und sein Olimbos*
gedreht — die Reisefiihrung tibernahm. Im Bus saB eine Gruppe von Athener
Touristen. Papa Minas nahm das Mikrophon und berichtete, was man alles in
Olympos aufspiiren konne. Vor allem sagte er — ein orthodoxer Priester, der
offiziellen griechischen orthodoxen Kirche zum Trotz?® — vor allen Gétter und
Heiligen findet man in Olympos vor allem Dias X¢énios, Zeus den Gastfreundli-
chen. Es hat etwas Gottliches, wenn ein Priester die alten Goétter ins Leben ruft.
In der gewaltigen olympitischen Natur konnte man durchaus fiir ein paar Mo-
mente religios werden, aber als ich {iber Dias Xénios horte, musste ich mich
fragen: Wo ist er denn? Ich selbst habe die ersten 20 Jahren meines Lebens in
einer Stadt verbracht, die bei den restlichen Griechen als nicht besonders gast-
freundlich gilt. Die Menschen aus Volos sollen arrogant und vor allem kalt
sein. Wegen ihrer Kilte werden sie ,,Osterreicher* genannt.?? Wenn man nach
Volos von der Autobahn kommend hinein féhrt, siecht man als erstes auf einer
Hauswand mit groen Buchstaben geschrieben: ,,Willkommen in Osterreich®,
wegen der Kilte, wohlgemerkt nicht der Temperatur! Und trotzdem! Wenn
man dort oder in den naheliegenden Dorfern Feste feiert, sitzen die Fremden,
die vor allem Giéste sind, in der ersten Sitzreihe. Sie bekommen schnell zu es-
sen und reichlich zu trinken und werden sehr aufmerksam bedient. Wenn sie
Interesse haben, wird ihnen ausfiihrlich und mit Stolz erklért, worum es geht
und was als Néchstes passiert. Ganz anders in Olympos. Um meine Sichtweise
nachzupriifen, fragte ich Volker, wie er die Olympiten empfunden hat. Fiir ihn
waren sie hoflich, hilfsbereit, gastfreundlich. Das Platzieren in der letzten Rei-
he hat er nicht so unangenehm empfunden, wie ich; er hat es kaum als solches
bemerkt. Auch fiir das Heidelberger Paar, Traudel und Hermann Mahler (er
Architekt, sie Lehrerin, beide Rentner), die vor ein paar Jahren mehrere Wo-
chen in Olympos verbracht hatten und ihrem Hobby, dem Zeichnen, nachgin-
gen, haben die Olympiten als besonders gastfreundlich empfunden.®® Frau
Mabhler hat sogar auf einem olympitischen Fest mitgetanzt. Dass ein Fremder
jedoch — moge er aus dem Dorf ,,nebendran® kommen oder gar aus Deutsch-

28 Hier will ich auf den ewigen Konflikt der Kirche zwischen Orthodoxie und ,,Heidentum®
hinweisen, wie die Kirche manche Gewohnheiten in Griechenland — auch religdse — oft bezeichnet.
Der Konflikt erlebte seinen Hohepunkt, als 1997 die Verehrung der zwolf ,alten” Gotter
Griechenlands auch zur offiziellen Religion des Landes erkldrt wurde unter der Namen
Awdexabeiouos, Elinvikyy E6vikn Opnoxeio. (Dodekatheismos, Hellenische Nationale Religion).
Die Reaktion der orthodoxen Kirche war radikal. Sie verbot beispielsweise vor drei Jahren erneut
allen Pfarrern des Landes, Kinder mit altgriechischen Namen zu taufen.

2 Es gibt eine Anekdote, die eine zweite Erklirung dieses Spitznamens gibt. Im Zweiten
Weltkrieg, als die Deutschen in Griechenland einmarschiert sind, haben Volioten die
Osterreichische Fahne gehisst, um ihre Konformitit mit Hitler zu zeigen, im Gegensatz zum
restlichen Griechenland ...

30 Traudel und Hermann Mahler habe ich zufillig in Schwetzigen bei einem Vortrag iiber Naxos
kennengelernt. Sie haben mir sehr gerne ihre Erlebnisse von Olympos erzéhlt und haben mir ihre
Zeichnungen fiir diese Arbeit zur Verfiigung gestellt. Dafiir bin ich ihnen sehr dankbar.
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land — auf einem olympitischen Fest mittanzt, ist, wie meine Erfahrung mich
gelehrt hat, nicht selbstverstandlich.!

Wir nahmen also Platz in der letzten Sitzreihe direkt an der Wand, an der
man uns sofort als Beobachter identifizierte, die wir auch waren, und keines-
wegs als Teilnehmer, selbst wenn wir gerne solche gewesen wéren. Nach meh-
reren Aufenthalten in Olympos, nach mehreren Festbesuchen, mehreren Ge-
sprichen mit den Einheimischen und nach der Lektiire der vorhandenen
volkskundlichen und ethnographischen Literatur, weif3 ich heute natiirlich, dass
es in der Kultur von Olympos meistens nicht anders ausfithrbar war und ist —
noch nicht.

31 Konstantinos Minas (2002, 33), zitiert sogar die Bemerkung eines Besuchers, Dimosthenis
Chaviaras, der in seinem Zografeion Agona 1 (1891: 272) iiber Olympos schreibt: ,,Ilictevm va pnv
e&évioe moté oAlodamovg: ovdeig de ) akndeia EEvog B nddvato va eykatact) exkei (In diesem
Ort konnte nie ein Fremder leben). Der Autor fiigt hinzu: Tatséchlich sind in den letzten hundert
Jahren nicht mehr als vier bis fiinf Fremde in Olympos eingezogen.
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1. Der erste Eindruck: ein Fest in drei Akten

Auf dem Tisch in der Mitte des Raumes waren Stiihle platziert. Dort salen bald
die Musiker: ein Dudelsackspieler, ein Lyraspieler und ein Lautenspieler.

Avga Kopvnvov Ilavkidn  Aeovro Nixohdov Nrasj

Abbildung 13: Lyra von Komninés Pavlidis, Laute von Nikoélaos Ntais.??
Verlagshaus: Grafikés Téchnes ©

Kurz sei erwéhnt, toaumovva, Tsampouna Sackpfeife oder Dudelsack ist ein
Blasinstrument, welches aus dem Blasrohr, dem Balg und der Melodiepfeife
besteht. Es ist das Hauptinstrument in Olympos, im restlichen Griechenland
sonst kaum noch in Gebrauch. Die Sackpfeife hat sechs Stimmen, von welchen

32 Auf diesem Bild ist eine Lyra und eine Laute abgebildet. Aber nicht irgendeine Lyra und nicht
irgendeine Laute. Es ist die Lyra von Komnino6s Pavlidis und die Laute von Niko6laos Ntais. Diese
beiden Musikinstrumente sind nicht anonym, auch nicht seelenlos. Olymbiten ist es sehr wichtig,
gute Musiker immer mit ihren Namen zu erwidhnen, sie in Erinnerung zu behalten. Das Bild ist
genommen aus dem Buch von Jannis Pavlidis (2004).
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die tiefste als Bass dient. Das Spielen der Sackpfeife braucht nicht nur Musik-
kenntnis, Talent und groBes Geschick, sondern auch enorme physische Kraft.
Das ist fiir den Spieler sehr ermiidend und es erlaubt ihm nicht, fiir einen lan-
gen Zeitraum zu spielen. Bei der Lyra handelt es sich um ein Streichinstrument,
welches aus verschiedenen Holzarten hergestellt wird. Es besteht aus dem Ge-
héuse, den Saiten, dem Hals, dem Steg der Kopfplatte, dem Saitenhalter und
den Spannwirbeln. Auf dem Boden der Lyra sind kleine Schallglocken ange-
bracht, welche der Melodie den Takt geben durch das rhythmische Streichen
des Bogens tiber die Saiten. Die Laute wurde in Olympos erst etwa ab 1937 als
Begleitinstrument genutzt. Charakteristisch fiir die Laute ist der birnenférmige
Korpus aus mehreren Holzspénchen. Die Decke dagegen besteht meist aus
diinnem Holz. Die Laute wird mit Saitenpaaren, den so genannten Chdren be-
spannt. Die beiden Saiten eines Chores werden im Einklang oder bei den tiefe-
ren Saiten in Oktaven gestimmt. Sie bilden eine Einheit und werden zusammen
gegriffen und angeschlagen (siche Pavlidis 2004).

Abbildung 14: Glénti Ostersamstag 2006

Vor und hinter dem ,,Musikertisch® standen parallel verlaufend zwei lange
Tischbianke mit Stithlen. Am vorderen Tisch saBen schon einige Ménner, die
Wein und Whisky tranken. Die ersten Melodien erfiillten den Raum. Am hinte-
ren Tisch nahmen Frauen Platz. Der Raum wurde voller. Altere Frauen in



Ermylia Aichmalotidou-Bauer 50

ihrem Kavai, jiingere in ihrer bunten traditionellen Kleidung safen auf den in
der Reihe positionierten Stithlen. Die Ménner am vorderen Tisch begannen zu
singen. Nicht alle zusammen, sondern einer nach dem Anderen, nicht in geord-
nete Reihenfolge, sondern irgendwie willkiirlich. Es war immer eine Kombina-
tion aus zwei Versen, die von der Musik begleitet wurden. Die Texte, aber auch
die Melodien wirkten damals auf uns befremdlich. Einer hat zwei Verse gesun-
gen, dann hat ein anderer zwei weitere Verse gesungen. Ab und zu sind die
Musiker eingesprungen und haben die zwei Verse vom ersten Sénger so lange
wiederholt bis ein anderer Sdnger zwei weitere Verse gesungen hat. Diese Pro-
zedur wiederholte sich iiber vier Stunden, beginnend meistens mit einem gro-
Ben Aaaah3, begleitet von einer monotonen und wegen der Tsambouna eher
schrillen Musik. Die aktiv teilnehmenden, singenden Méanner waren zum Teil
sehr mitgenommen, geriihrt, hoch konzentriert. Da und dort meine ich auch ein
Paar nicht mehr zuriickzuhaltenden Trénen gesehen zu haben. Aber auch sonst
herrschte eine eher ungewohnliche Stimmung. Die meisten Leute, vor allem
Frauen, haben nichts getrunken und gegessen mit Ausnahme von ein paar Erd-
niissen, die sie von zu Hause mitgebracht hatten. Auf dem Tisch der singenden
Minner gab es ein paar kleine Teller mit griechischen Vorspeisen, und sie
nahmen ordentlich Alkohol zu sich, vor allem das neugriechische Nationalge-
trank: Whisky. Es wurde kaum miteinander gesprochen und wenn dies der Fall
war, dann ganz leise Ohr am Mund, wie bei Schulkindern, wéhrend des Unter-
richts oder wéhrend einer langweiligen Theatervorstellung. Der Raum war mit
einer triilbsinnigen Ernsthaftigkeit erfiillt. Lag es vielleicht daran, dass die
Olympiten auch von ihrer Musik Kopfschmerzen bekommen haben wie wir?

Wir warteten und warteten, dass etwas passiert, und hatten das Gefiihl, die
Zeit stand still und bewegte sich nicht mehr. Nichts bewegte sich mehr und sie-
he da, die ersten Tédnzer verbanden sich in einer Kette und begannen mit lang-
samen, bodenstidndigen Schritten vor uns (da wir an der Wand saflen) und hin-
ter den anderen Gésten zu tanzen. Gab es noch Hoffnung fiir dieses Fest? Ein
langsamer, langwieriger Tanz hatte angefangen. Die Tdnzer wurden mehr und
mehr, vor allem der Frauenanteil war groB3. Die Musik begleitete den Tanz, die
singenden Minner sangen ihre Zweizeiler weiter, nur dnderte sich jetzt etwas:
auch Manner, die mittanzten, gaben singend Antwort, ebenso mit zwei Versen.
Diese Prozedur dauerte auch ewig. Was die Olympiten offensichtlich ernsthaft,
konzentriert, aufmerksam iiber mehreren Stunden beobachteten, war flir uns
nur ermiidend. ,,Das Verstreichen der Zeit™ sagt Fischer-Lichte (2004: 25), tritt
,als Bedingung von Wahrnehmung und vor allem als Bedingung von Verédnde-
rung ins BewuBtsein®.

33 Improvisationszeit. Zeit um die nichsten Verse zu iiberlegen.
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Abbildung 15: Zeichnung aus den Feldforschungsnotizen
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Und nun erfuhr das Fest noch eine weitere Steigerung. Die Méanner horten
auf zu singen, und Musik und Tanz wurden etwas schneller, etwas intensiver.
Nein, man sollte keine Illusionen bekommen, mit Schnelligkeit und Intensitdt
hatte dieser Tanz noch lange nichts zu tun. Auch die Stimmung schien etwas
gelassener zu sein. Aber von fréhlicher Gelassenheit, Heiterkeit, entspanntem
Miteinander, unterhaltendem, sinnlosen Geplauder war lange nichts zu erken-
nen. Mit Gefasstheit und Selbstbeherrschung tanzten manche Olympiten, mit
Gefasstheit und Selbstbeherrschung beobachteten die anderen. Es wurde bis in
die Morgenddmmerung hinein getanzt. Da lagen wir allerdings ldngst im Bett.

2. Kurzer Riickblick auf den Karfreitag

Im dramatischen Geschehen des Ritus der Totenklage ist es moglich,
einen Zugang zu einer mythischen Welt,

die ansonsten weitgehend verschiittet ist, zu finden.

Dieser Zugang ist aber nur moglich, wenn es gelingt,

den Ritus performativ zu lesen.

Krasberg (1998: 367)

Nachdem ich meine Magisterarbeit iiber Osterfeste geschrieben hatte, stief ich
auf einen Artikel der Zeitung ,,Welt am Sonntag“, in dem Karpathos als die
,Osterinsel der Agais* bezeichnet wurde.’* Das Osterfest in Olympos wurde
hervorgehoben, der Ort als ,mystisches Eiland* und eine Enklave charakteri-
siert, ein Ort in dem die Einwohner ,,noch eine eigene Sprache — einen auf den
anderen Inseln der Agais lingst ausgestorbenen Dialekt sprechen.’> Obschon
ich nicht mehr, wie urspriinglich beabsichtigt, auf die gesamte Osterwoche in
Olympos eingehe — im Rahmen dieser Arbeit steht das olympitische Fest als
solches im Vordergrund — mdochte ich zwei auBergewohnliche Tage, den Kar-
freitag und den ersten Dienstag nach Ostern, der sonst kein xoivdg émog, koi-
nés Topos der meisten Beschreibungen der Ostersitten in Griechenland ist, dar-
stellen, denn sie sind im Rahmen dieser Arbeit von Bedeutung.

Der Karfreitag ist in Olympos einer der wichtigsten Tage des Jahres. Das ist
der Tag, an dem morgens der Epitaph (Emitdgiog,, Epitaphios) geschmiickt
wird. Der Epitaph ist eine Art heiliger Schrein und symbolisiert das Grab Jesu.
Nachdem die Frauen ihn mit Blumen geschmiickt haben, wird darauf ein wei-
Bes Tuch als Symbol fiir das Leichentuch und Jesu Totengewand gelegt sowie

34 Welt am Sonntag, 20. April 2003, von Martin Dzierks.
33 Ebd.
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das Kreuz, das seine Kreuzigung symbolisiert, und das Evangelium, das als
Symbol Jesus selbst représentiert.

In den meisten Kirchen Griechenlands wird der Epitaph Donnerstagnacht nach
der Abendliturgie bis in die Morgenddmmerung hinein von Frauen mit Blumen
geschmiickt. Es gehort in Griechenland zu den Todesritualen, Totenwache zu
halten, die Verstorbenen die ganze Nacht zu beweinen und zu besingen, eine
Aufgabe, die den Frauen zugeschrieben ist (Danforth 1982; Seremetakis 1994;
Herzfeld 1993; Panourgia 1995), und insofern besteht eine rituelle Analogie
zwischen den traditionellen griechischen Todesritualen und der Art und Weise,
wie jedes Jahr an den Tod von Jesus erinnert wird. Nun betont Panourgia
(1995: 152-157), was meine damaligen Feldforschungsergebnisse bestétigten,
dass Menschen, die gerade jemanden verloren haben, an den Ritualen von
Griindonnerstag und Karfreitag nicht teilnehmen sollen. Es ist der Tod des Got-
tessohnes, der im Vordergrund stehen soll, und nicht das Beweinen der eigenen
Angehorigen — so mindestens die offizielle Haltung. Dennoch, viele an diesen
Ritualen teilnehmende Frauen haben schon den Verlust eines Sohnes oder
Ehemannes erfahren. Sie identifizieren sich mit der Mutter Gottes und ihrem
Schicksal, da ihnen auch dhnliches widerfahren ist oder weil die Emotionen so
gesteigert sind, dass Frauen als Darstellerinnen und Teilnehmerinnen im reli-
gidsen Schauspiel sich in die gleiche Lage wie sie versetzen konnen. Ganz im
aristotelischen Sinne befiirchten sie, dass ihnen gleiches Schicksal widerfahren
kann. Sie erleben dadurch eine Mischung aus Mitleid und eigenem Leid, was
dazu fiihrt, dass sie am Ende des Osterfestes eine Art Katharsis erfahren, wie
die Ergebnisse der damaligen Arbeit zum Osterfest zeigten. Gerade diese Le-
gierung aus einerseits reflektiertem und distanziertem Handeln, das jedes Jahr
geplant, inszeniert und wiederholt wird, und den hoch emotionalen, affektierten
Gefiihlen andererseits hat zum Ergebnis, dass die Epitaphrituale auf dem Be-
trachter so authentisch wirken. Es ist jedes Mal fiir alle Beteiligten eine neue
originelle Erfahrung.

Nur wenn ein Angehdoriger im gleichen Jahr gestorben ist, vermeiden Frauen
in den meisten Gegenden Griechenlands, jedenfalls sie sollten es vermeiden, an
den Epitaphsritualen teilzunehmen, so die Aussagen zwei Priester und mehrerer
Informanten bei meiner Feldforschung zu Osterfesten griechischer Immigran-
ten in Deutschland.

Nun stand der Epitaph in Olympos noch ungeschmiickt am Karfreitagmorgen
aullerhalb der Kirche. Das ist schon mal etwas Aulergewdhnliches: Der Epi-
taph stand auBlerhalb der Kirche! Er wurde im Hof der Kirche von Frauen ge-
schmiickt. Sie kamen nicht alle zugleich, sondern ungezwungen, wie es ihnen
zeitlich am besten passte. Sie brachten ihre Korbe voll mit Blumen. Und ich
sah da etwas Merkwiirdiges, Rétselhaftes. In einem Korb voll mit Blumen lag
ein Bild, das Bild eines Menschen. Ich schaute in den nichsten Korb hinein.
Dort lag auch das Bild eines Menschen, sogar angehingt an einen Brief, und im
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dritten Korb ebenso. Ich wagte nicht mal zu vermuten, was diese Bilder sollten.
Schon bald sah der Epitaph préachtig aus, wohlriechend, mit Blumen und den
Photos geschmiickt. Wer waren all diese Menschen? Menschen, die noch im
gleichen Jahr gestorben sind. Jedes Jahr tridgt der Epitaph die noch in diesem
Jahr Verstorbenen des Dorfes mit sich. Die offenen Briefe, die dazu gehoren,
sind die letzten Griile der Angehorigen, immer in Form von Zweizeilern! Fiir
Jesus wurden keine Trauerlieder gesungen. Nicht mal Panagias schonstes Lied:

,»O du mein holder Friihling, du mein liebes siifes Kind! Wohin ist deine
Schonheit entschwunden?...“. Olympiten halten nichts von Wiederholungen.
Und Verse hatten sie viele dabei, alle selbstgedichtet und anriihrend. Jedoch
nicht fiir Jesus.*

Abbildung 16: Photographie im Blumenkorb

36 Anders bei Kavouras (1997, 58): ,,A@ob Tporyovdricovv to potpordt mg Havayiac, ot yovaikeg
MAVoVV To. S1KG TOVG HOPOAOYLR, OIVOVTOG OTOV WWTIKO TOVG TTOVO ONUOCLO YOPOKTHPOL.
(Nachdem die Frauen das Trauerlied der Heiligen Mutter gesungen haben, singen sie ihre eigenen
Trauerlieder und geben somit ihrem privaten Schmerz einen 6ffentlichen Charakter.). 2005 und
2006 habe ich das Trauerlied der Heiligen Mutter Gottes nicht gehort.
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Abbildung 18: Schmiickende Frauen aus einer anderen Perspektive
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Abbildung 19: Trauernde Frauen am Epitaph

Der Epitaph, fertig geschmiickt, wurde dann in die Kirche gebracht. Die Litur-
gie begann.

Die Hauptkirche, Maria Himmelfahrt, ist im byzantinischen Stil mit einer
Kuppel gebaut und im gesamten Innenraum mit sehr schonen Wandmalereien
geschmiickt. Sie besteht hauptsédchlich aus zwei Rdumen. Im Hauptraum direkt
gegeniiber dem Tempel versammeln sich die Ménner. Weiter hinten, in einem
offenen gewolbeartigen Raum und auf dem Balkon iiber ihm, nehmen Frauen
Platz. Der Frauenplatz ist durch eine zweite Tiir direkt zu erreichen, so miissen
die Frauen nicht vor den Méannern laufen, um ihren Platz aufzusuchen. Dieser
Frauenbereich sieht aus wie ein Amphitheater und erinnert an den héuslichen
Frauenbereich des Soufas wihrend eines hiuslichen Festes, wihrend die sin-
genden Minner vorne sitzen. Das ist also der Raum der Kirche, dhnlich wie der
Raum des Hauses, dhnlich wie der Raum des Festes.

Als die Liturgie fertig war, begriifiten als erste die Manner den Epitaph, und
gingen aus der Kirche.?” Danach kamen die Frauen. Sie begriiiten den Epitaph
der Reihe nach, gingen aber nicht aus der Kirche, sondern sie blieben dort vor
dem Epitaph, Kdrper an Korper ganz eng bei einander stehen, bis auch die letz-
te Frau den Epitaph gegriifit hatte.

37 Das ,Begriiien* des Epitaphs sicht so aus, dass die Menschen am Epitaph vorbeilaufen, sich
iiber ihn beugen, sich bekreuzigen, seine Oberfldche, die wie eine Vitrine aussieht, kiissen, manche
kriechen sogar unter dem Epitaph hindurch.



Fest der Lebenden und Toten 57

>

-
iz
G mandr Y Y

Abbildung 20: Die Kirche von aufien (Das Templon ist noch ohne Madonna.)
Bild von ,,Karpathiaka“ 2003

Abbildung 21: Zeichnung der Kirche von Moutsopoulos.
Bild von ,,Karpathiaka“ 2003
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Und dann passierte etwas Entsetzliches! Etwas, ja, man hat schon was davon
gehdrt. Es passiert noch in manchen Dorfern Italiens, man hat noch schwach
die Szene aus dem Roman ,,Das Leben und der Staat von Alexis Zorbas* von
Kazantzakis in Erinnerung. Jede Beschreibung ist kraftlos, jedes Nachsinnen
macht das Schreiben schwer. Schienen mir sonst die trauernden Frauen am Epi-
taph, wie jene Médgde des Achilleus, die ,, um Patroklos als AnlaB, doch jede
um eigenen Kummer* weinten. (Homer Ilias, Gesang 19, 302). Hier war der
Schein das Wahrhaftige gewesen. Mitten im stillen Heiligtum brachen auf ein-
mal die Frauen ,,in einen Schrei aus, hemmungslos und voller Grauen‘3.
»Wenn die Mauer zwischen Leben und Tod eingerissen wird, ist der Schrei der
Frauen der Beginn der Grenziiberschreitung (...) einer Art Revolution der Emo-
tionen* (Seremetakis 1991: 72, auch zitiert in Krasberg 1998: 361). Sie seufz-
ten schmerzvoll, laut und ziigellos. Sie weinten ,.trauernd und voll Wehmut*
um den Epitaph herum stehend. ,, The female body as gesture and as speech, in
death and in birth, becomes the pre-eminent threshold for the disturbing pas-
sage of moira and truth into the social order” (Seremetakis 1998: 152). Kopftii-
cher wurden vom Kopf gerissen. Weifie Zopfe wurden auseinander geflochten.
Worter und Verse wurden gesprochen, geschrieen, gesungen — ineinander und
durcheinander. Eine rhythmische Bewegung des Oberkorpers, nach vorne und
nach hinten, nach vorne und nach hinten — ein Zustand des Rausches.

,»The embodiment of feeling is shared substance. Shared substance is not merely the sharing of
objects but rather the exchange of artifacts of emotions. (....) This performance must be based on
shared substance with the dead. (...) Tears shed without a common history of reciprocity are mat-
ter out of place”. (Seremetakis 1998: 162)

Alles, was in der Seele lag, nahm freien Lauf, meistens im Gleichklang der
Endsilben. Der Epitaph stand in der Mitte, prachtvoll! , Wie viele Blumen
iiberdeckten ihn? “3° Blumen und Bilder. ,, Alle voller reinen, schweren Duftes “
.. ,,des Friihlings sanfter Hauch...".*" Die Blicke auf die Bilder gerichtet. Die
Bilder, die vermissten Verwandten, die abgebildet waren, die auf dem Epitaph
hingen, schienen auf einmal grofs und lebhaft, als ob die Toten mit den Leben-
den mittrauern wiirden. Ich stand da wie versteinert mit schauderndem Gefiihl.
Der Photoapparat fiel vom Stuhl, aus den Augen wurden Quellen.

,»All ritual is a kind of lie, the lie of ,as if* (...) which as experimental ludic
creatures by evolution, we all know as ,lets pretend** (Rappaport zitiert in My-
erhof (1997:247). Ist nun immer so?

38 Verse aus dem Gedicht von Angelos Sikelianos ,,Ein Ostererlebnis®, zitiert in Aranca (1968:
228-230).

39 Ebd.

40 Ebd.
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Nein, in Olympos ist es viel mehr als ein ,,als ob“. Selbst die Photographien der
Verstorbenen am Karfreitag sind weitaus mehr als nur die Hervorrufung der Er-
innerung an sie. Sie sind, am besten in den Worten von Bellting (2002: 34),
»eine Schnittstelle im Umgang mit der Gesellschaft und mit dem Jenseits“. Sie
sind ,,ein Medium, von dem sich der Dargestellte aktiv vertreten liel3, statt nur
passiv anblicken zu lassen®. Bei jedem Bild hing ein Zettel dabei. Dort waren
Klagelieder, diesmal zum lesen, schmerzvoll geschriebene Zweizeiler, in denen
die Eigenschaften des Verstorbenen, Lob fiir die gute Fithung seines Lebens,
das Gefiihl des Schmerzens, des Vermissens, der Liebe und der Ratlosigkeit
geschildert wurden. Jeder der spéter im Lauf des Tages den Epitaph noch be-
suchte, besuchte zugleich auch diesen Verstorbenen und konnte in aller Ruhe
tiber sie lesen. Diese Photographien zusammen mit ihren ,,Inschriften® standen
da und ermdglichten den Kontakt der Verstorbenen mit der Nachwelt im Rah-
men dieses Rituals, eines Rituals der Lebenden und Toten. Ahnliche Vorstel-
lungen gab es auch in alt Griechenland. So erkért zum Beispiel Stdhli (1999:
97) die Funktion der Kodpoi, Kotroi und ihrer Inschriften wie folgt:

,,Die Inschriften der Kuroi auf dem Grab scheinen dabei in komprimierter Form die einst beim
Begribnis (und der Dedikation der Statue) gesprochene rituelle Klagerede aufzugreifen: Sie hal-
ten das Lob des Verstorbenen fest fiir die, die beim Begrébnis nicht zugegen waren, und verewi-
gen seinen Nachruhm, indem sie ihn ,selbst® — als Statue — sein Schicksal und seine Verdienste in
Erinnerung rufen lassen. Die neue Qualitit der menschlichen Figur als Denkmal duBert sich (...)
dass sie zum Betrachter wie ein lebendiger Mensch ,sprechen kann, ihn nicht nur als Zeichen
symbolisch an den Toten erinnert, sondern als sein ,Stellvertreter* dauerhaft sein Andenken wach
hélt. Die Anthropomorphisierung des Grabmonuments erzeugt eine neue, zuvor nicht bekannte
Moglichkeit, den Verstorbenen mit der Nachwelt gleichsam leibhaftig in Kontakt treten zu las-

«

sen.

Auf dem kleinen Schiffchen nach Pigadia safs mir gegeniiber eine dltere Frau
aus Olympos. Das war nicht zu iibersehen, nicht nur weil sie auch aus Diafani
abreiste, sondern wegen ihres Kavai. Sie war sehr gesprichig. Auf der Fahrt
reisten noch ein junger Lehrer, neu im Dorf, und seine hiibsche Verlobte mit
und die Olympitin erkundigte sich nach uns. So locker und ungezwungen wie
das Gesprdch verlief, fragte ich sie:

—,, Was war denn am Freitag los?
Sie schaute mich etwas skeptisch an: ,,Ich gehe da meistens nicht hin.

—,, Wieso denn nicht? “

—,,Ist schwer zu sagen. “
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—,, Was denn? “
— ,,Das ist, wie soll ich es sagen, es ist mir ein bisschen peinlich.
—,, Was ist denn peinlich?

,Na, das am Freitag, das ist so — so — wie soll ich es sagen? So primitiv,
barbarisch —.

Wie Ulrike Krasberg (1998: 349) sagt: ,,Man hat jetzt endlich gelernt, sich
dieses ,irrationalisierten Gebédrdens‘ zu schimen*
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Abbildung 24: Weinen am Epitaph 2
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Abbildung 25: Weinen am Epitaph 3

Abbildung 26: Auflosung, letzte Betrachtungen
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Abbildung 27: Bild eines Verstorbenen am Kreuz

Abbildung 28: Epitaph/Bilder/Mantinades
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Abbildung 29: Mantinades, letzte Griifle
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Mantinades/Klagelieder auf dem Zettel am Epitaph 2006

ITov va *Bp® vov Kot AoyiKn va 6ov yopicm Adyla
Amo0 *60vV VY1E6TATOG VO AE® HOPOAOYLX,

Aodywo va Bpd katdAAnAia ... vo 6o xopico
Tov &aevikd cov Bavato va tov mapnyopico.

AVGKOAO gival vo dEXT® TMG EPVYES V1oL TAVTO
ZINPIYUE TOV GTEKOGOVVO, €1G T TALSLE GOV TAVTO.

B0 TEPIUEVOUE UTOUTO VO LOG TNAEPOVIGELS
Tnv TAnyopévn pog Kopdid va TNV Tapnyopicels.

Ta gyyovio 6ov o€ KA0iOVGL 01 KOPES KOl O Y10G GOV
Agv €xel Topnyoperd KaAé LoV 0 YOUOG GOV.

Woher soll ich den Verstand, woher die Logik finden,
dass ich Dir Worter widme?
Du warst so gesund und jetzt muss ich Trauerlieder singen.

Worter, die richtig sind, mdchte ich Dir schenken.
Dein plétzlicher Tod, ihn méchte ich damit trésten.

Es ist so schwer zu akzeptieren,
dass Du fiir immer gegangen bist;
Stiitze, gestiitzt hast Du immer Deine Kinder.

Wir warten Papa, dass Du uns anrufst,
unser verletztes Herz sollst Du trésten

Deine Enkelkinder weinen um Dich,
Deine Tochter und Dein Sohn.
Es gibt keinen Trost, mein Herz, fiir Deinen Verlust.

65
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3. Der leuchtende Dienstag: Ikonen und performative Bilder

25. 04. 2006

"Oyig (...) &€ wv emopiaduebo. pilocogiog yévog, ov peilov ayaldov ovt’ §ifev ovl’ néel moté tw
Bvntad yéver dwpnbev ek Oeapv (...) Léyw on TovTo ouUdTIOV UEYIGTOV O0Yadov

Meiner Ansicht nach ist die Sehkraft fiir uns deshalb Ursache des grofiten Gewinns (...). Und
hieraus haben wir uns die Gattung der Philosophie verschafft, die das grofite Gut ist, das je als Ge-
schenk der Gotter zu dem sterblichen Geschlecht kam oder kommen wird. Das erklére ich fiir den
grofiten Vorzug des Gesichtes.

Platon: ,,Timaios*, 47a. und b. Ubersetzt von Hieronymus Miiller

und Friedrich Schleiermacher (1972)

To yap opdv TPOS T0 OPDUEVOV GVYYEVES KAl OUOLOV TOTGUEVOV Ol emPdALery T Béa. Ov yop
av TOTOTE EIOEV 0POOAUOS HAI0V NAIOEIONS [ YEVOUEVOS, OVIE TO KOOV av 1001 Wuyn 1N KaAj
yevouévn. I'evéoOw on mpawtov Oeoeidng mog kot kalog wag,

&1 péAder BeaoacBou Beov te kot kaAov

Mwtivog: ,,Evveddec IV, 3.10.15

Wiér’ nicht das Auge sonnenhafi, die Sonne konnt’ es nie erblicken
Johann Wolfgang von Goethe

Abbildung 30: Auktion der Ikonen/performative Bilder
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Am Dienstag nach der Auferstehung strahlte die Sonne am Himmel. Der Tag
begann mit einer Morgenliturgie in der Kirche. Danach wurden die Ikonen aus
der Kirche gebracht: die Ikone der Heiligen Mutter Gottes, Christus, Prodromos
und zuletzt von Theologos, der (bzw. dessen Ikone) am Ende in der Kapelle im
Friedhof gelassen wird. So schwer sie auch sind, es ist immer eine Ehre fiir die
Minner, sie zu tragen. Der Pfarrer ging zuerst, die Ikonen der Kirche folgten,
dann die griechische Fahne und die Kirchengemeinde. Immer mehr Leute von
allen Ecken schloflen sich an. Jungen Frauen trugen ihre festliche bunte Klei-
dung, prachtvoll glanzte auf dem Brustkorb die xodaiva, Kolaina die Kette mit
den goldenen Miinzen, die die Heiratsfahigkeit und den Reichtum der Frauen
signalisiert. Es war sonnig, farbig, glanzvoll. Bei jeder kleinen Kirche des Dor-
fes hielt die Prozession an. Der Pfarrer ging mit den Ikonen hinein und kiindig-
te das Christés Anésti, Jesus ist von den Toten auferstanden. Es war, als ob die
Ikonen der Kirche, die die abgebildeten Heiligen selbst sind und auch nicht
sind und die von der Auferstehung schon am Samstag Mitternacht erfahren ha-
ben, diese Nachricht weiter geben sollten an alle anderen Ikonen, an alle ande-
ren Heiligen des Dorfes, die andere kleine Kirchen bewohnen und noch nicht
informiert waren.*!

In seinen Reden gegen den Verleumder heiliger Bilder, begriindete Johannes
aus Damaskos die Berechtigung der Ikonentradition der griechisch-orthodoxen
Kirche, die ihre Fastenzeit vor Ostern mit dem ,,Sonntag der Orthodoxie“*? ein-
leitet, an dem sie in Erinnerung an den Sieg des Ikonenkultes iiber den Ikonen-
sturm das Fest ihrer Identitét feiert:

»AM emedn mepi eucdvog 0 AOYog £0Tl KOl TPOSKVVIGENG, PEPE TAATVTEPOV TEPL TOVTMV AOYOV
Sievkpvicopev, Kot EIMOUEV TPMOTOV, TL ECTIV EKAV.

a. [Ipdtov pev 1t gotiv eIKOdV

Ewdv pev ovv éotv opoimpo Kot mopddetypo, Kot EKTOTOUM TVOG, €V E0VTO OEIKVOOV TO
ewovilopevov. Ildvtog 0 ov Kkatd TAVIO £0KEW 1 EKAOV TO TPOTOTHN®, TOVTECSTL TM
eikoVILopéVm, GALO yap M €AV kot GAAO TO €KOVICOHEVOV KOl MAVTOG OPATOL €V OWVTOIG

dapopd... “

Aber da das Wort von dem Bild handelt und der Anbetung, wohlan so wollen wir die Aussage

dariiber ausfiihrlicher untersuchen, und zuerst besprechen wir, was ein Bild ist.

4! Immerhin, im alten Athen gingen die Gétterbilder von Dyonisos sogar ins Theater, um selbst
bei den Auffithrungen dabei zu sein. Vgl. dazu Stihli (2002: 71).
Der Sonntag der Wiedereinfithrung der Bilder wird zum ,,Fest der Orthodoxie“unter der
Kaiserin Theodora (843) und dem Patriarchen Methodios (843-847) proklamiert.
43 Joannis Damaskinos: ,,Logos Tritos Apologitikds pros tous Diavallontas tas agias Eikénas.
(Johannes von Damascus, Drei Reden gegen die Verleumder der heiligen Bilder, J. P. Migne, Band
94, S. 1.336, zitiert in Jannis Gerasis 1994).
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a. Zuerst: Was ist ein Bild? Ein Bild ist zwar nun ein Gleichnis und Beispiel, ein Abbild von et-
was, das in sich das Abgebildete aufzeigt. Ganz aber entspricht das Bild nicht in allem dem Vor-
bild, das heiit dem Abgebildeten, denn etwas Anderes ist das Bild und etwas Anderes das Abge-

bildete und ganz und gar sieht man in ihnen einen Unterschied...*

Und trotzdem ist die Beziehung der Olympiten, wie auch der Griechen sonst zu
ihrer Tkonen — nicht immer im Sinne von Damaskinos — mehr als ambivalent.
Oft sind die Grenzen zwischen ,,Zeichen® und ,,Bezeichnetem* verschwom-
men. Darstellung und Dargestelltes werden als identisch betrachtet. Es scheint,
als ob zwischen Dingen und Denken im Sinne Foucaults (1971) eine Beziehung
geradezu ,,magischer Analogie und Ahnlichkeit besteht. Ikonen und abgebil-
dete Personen werden dann als das eine und gleiche Wesen betrachtet. Reizakis
(2002: 160f.) erklart:

,,Die Beziehung zwischen dem Heiligem, der Kirche als Gebaude und den Ikonen als heilige
Verehrungsobjekte wird synekdochisch verstanden: Heilige(r) > Kirche > Ikone. Obwohl das ei-
ne den anderen représentiert und dafiir stehen kann, bleibt es trotzdem eine Kategorie, die in dem
anderen mit eingeschlossen ist. So sagt man zum Beispiel ,ich gehe zum Heiligen Georg® anstatt
,ich werde die Kirche des Heiligen Georg besuchen® und nimmt gleichzeitig an, dass diese be-
stimmte Kirche als Ortschaft in einem Sinne wirklich der Heilige Georg ist. Oder man sagt ,ich
habe den Heiligen Georg gekiisst* und dabei ist die Ikone des Heiligen gemeint, die der Heilige

Georg ist, obwohl man gleichzeitig wei}, dass der Heilige Georg nicht nur diese Ikone ist.*

Auch im antiken Griechenland diirfte es nicht viel anders gewesen sein. Stahli
(2002: 70) sagt dazu: ,,Ein Kultbild wird begriift und angeredet, im Gebet
spricht man mit ithm, man blickt es an und erwartet, dass es zuriickschaut, von
seiner Beriihrung erhofft man sich heilende oder schiitzende Wirkung“ (vgl.
dazu auch Scheer 2000). Bilder sind jedenfalls nicht nur dazu da, um das Ab-
wesende prisent zu machen, wie Dyonysios Aeropagitis in ,,Emictoln mpog
Iodvvn tov @gordyo™, Epistoli pros loanni ton Thedlogo (zitiert in Gerasis
1994) geschrieben und spéter unter anderem auch Jean-Pierre Vernant (1985:
341) angenommen hat. In der Bilderprozession in Olympos geht es mehr um
die Annahme von Gregor dem GroBen: die Malerei leitet uns ,,wie die Schrift
zur Erinnerung an“, denn wie Belting (1990: 24) sagt: ,,In dem man das Bild
ehrt, bezeugt man eine Gedéachtnisiibung ritueller Art“. Bilder funktionieren als
Gegenstand der Erinnerung. ,,In der Fixierung einmal gefundener Formen &u-
Bert sich der Wunsch, an einer verlorenen Tradition festzuhalten®, (Belting,
1990: 39). Oder an einer verlorengehenden Tradition —.

# Fiir die Ubersetzung auf deutsch méchte ich mich beim Theologen Prof. Jirgen Hiibner
bedanken.
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Die Prozession lief an allen kleinen Kirchen vorbei, die um das Dorf lagen, den
sogenannten olympitischen Klostern. Man lief Berge hoch und runter, durch
enge steinige Passagen, iiber steile kleine Wege, an einer Quelle vorbei, an der
die Ikonen bespritzt wurden und die Menschen Hénde und Gesicht wuschen
und Wasser tranken. Die bunte Menge war so grof3, dass sie oft einen ganzen
Berghiigel, von der einen Kirche bis zur anderen, bedeckte.

Abbildung 31: Bei der Quelle

Die Prozession lief weiter zum Friedhof. Bei jedem Grab wurde die Auferste-
hung Jesu besungen. Jeder Verstorbene wurde mit seinem Namen genannt und
hat — so wiirde man annehmen — ganz personlich erfahren, dass Jesus wieder
lebt. Und dann wurden die ooteopvidkeia, Osteofilakeia aufgemacht. Die An-
gehorigen haben aus steinigen Knochenkammern kleine Urnenkédsten heraus-
geholt, in denen die Knochen ihrer Verstorbenen aufbewahrt wurden. Auch
diese Toten wurden namentlich in der Verkiindigung der Auferstehung mitbe-
teiligt. Altere Frauen hielten riesige Kérbe mit Leckereien, Keksen, Schokola-
den, frische Stiicke Schafskise, Kuchen, die sie an alle Anwesenden verteilt
haben, nachdem der Pfarrer ihre Gréber ,belesen hatte. Sie hatten so viele
kleine Leckereien dabei, dass viele mit groen Taschen und Plastiktiiten ge-
kommen sind, um von allem etwas zu nehmen. Ahnlich wie Reizakis
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(2002: 281) in ihrer Ethnographie iiber Chios berichtet, handelt es sich auch
hier um ein ,,gemeinsames Mahl fiir die Toten, Haus und Gemeinde“. Denn
auch die Verstorbenen nehmen Teil an diesem Fest der Menschen und der Iko-
nen. Sie bleiben nach wie vor feste Mitglieder ihrer Gemeinde, sie werden un-
ter die Lebenden aufgenommen, sie freuen sich der Mahlzeit, die als eine Art
Opfer fiir sie vorbereitet und weitergereicht wurde, sie feiern mit: das Fest der
Lebenden und Toten.

Ich stehe neben Maria A., neben ihr steht eine andere Frau, eine Freundin.
Sie hdlt ein kleines Mddchen in den Armen.

,,Siehst Du mein Schatz? Die Mama von Mandlis! Sie wurde vom Gott abge-
holt, oben im Himmel “ und uns mit Deutung anblickend ,,und sie ist jetzt unter
der Erde... "

Diese paradoxe griechische Haltung, die man schon als Kind am eigenen Leib
erfiahrt, haben Stewart und Shaw (1994) in ihrem Buch ,,Syncretism/Anti-
syncretism* erldutert, Herzfeld (1982) nennt sie Disemia. Ausgehend von Ro-
man Jacobsons sprachwissenschaftlichen Theorien und der griechischen Di-
glossie zwischen xafapedovoa, Katharetiousa und dnuotixi, Dhemotiki® be-
nutzt Herzfeld das Wort ,,.Disemia“ um das Phdnomen, das aus dem Span-
nungsfeld zweier ineinandergehender Traditionen besteht zu beschreiben. In
,,The Poetics of Manhood* (1982: 278) erkldrt er synoptisch, Disemia sei ,,the
existence, in a wide range of cultural modes of expression, of a contrast be-
tween a formal code designed for external consumption and a relatively infor-
mal code that expresses, through both form and content, the unexpurgated
stereotype that Greeks hold of themselves“. Bei dem oben beschriebenen Vor-
fall geht es um die bewusste oder unbewusste innere Spaltung zwischen zwei
ganzlich verschiedenen Weltanschauungen. Die (Seelen der) Toten gehen in
den Himmel, ins Paradies, so die 6ffentliche ,,richtige* Aussage, passend zum
orthodoxen Glauben; unter uns aber wissen wir, und es reicht nur ein Blick,
dann wissen wir alle, was damit gemeint ist, gehen sie eigentlich unter die Er-
de, in den Hades, so das bestehende, tradierte kulturelle Wissen.

Eine assoziative Verbingung zu dem altgriechischen Denken ist an dieser
Stelle nicht zu vermeiden. Wie die Altgriechen iiber ihre Toten dachten, be-

4 “Katharetiousa” und “Dhemotiki” sind zwei Variationen der griechischen Sprache.

“Kathareuousa” ist eine Art kiinstliche, altertiimliche, vorwiegend schriftliche Sprache, die sich ein
paar Jahrzenhnte vor dem griechischen Unabhingigkeitskrieg (1821) entwickelt hat und als
oftizielle Sprache Griechenlands bis 1976 galt. Das Volk sprach jedoch Dhemotiki. Sie wurde 1976
nach vielen Konflikten und Auseinandersetzungen als offizielle Sprache Griechenlands erklart und
wird seitdem auch in der Schule unterrichtet. Zur Geschichte der griechischen Sprache und die
Diglossien, die sie erfahren hat, siche Mpampiniotis (1994) und Tompaidi (1996).
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schreibt am besten Stéhli in seinem Artikel ,,Bild und Bildakte in der griechi-
schen Antike* (2002: 78):

»Nach griechischer Vorstellung spaltet sich der Mensch im Augenblick des Todes auf in eine
geisterartige ,Seele‘, die gleichsam die Personlichkeit des Verstorbenen ausmacht und deren
,sichtbare‘ oder auch nur imaginierte Erscheinungsform das eidolon ist; sie geht in den Hades ein
und fiihrt dort in alle Ewigkeit eine Art Schattenexistenz weiter. Zuriick bleibt die leblose Hiille
des Korpers (Séma), der bloB noch die duBerlichen Merkmale des Toten zeigt; er mufl wieder in
die Erde eingehen, aus der er entstanden ist, und wird zum Gegenstand des Bestattungsrituals.
Bis zum vollstdndigen Abschluf3 dieses Rituals bleibt das eidolon in gewisser Hinsicht noch in
Verbindung mit dem Koérper und dem Diesseits: Kann der Leichnam aus irgendeinem Grund
nicht bestattet werden, kann auch das eidolon nicht in den Hades eingehen und ist gezwungen,
als unheimlicher, ja geféhrlicher und unheilbringender Ddmon in der Welt umher zu irren. Es ist
darum ein wesentliches Element des Grabmals, ein sichtbares Zeichen dafiir zu setzen, dass die
Bestattungsriten ordnungsgemaf durchfiihrt wurden und der Leichnam aus der Welt der Leben-
den ausgeschlossen und im Grab versiegelt wurde, dass also das eidolon in den Hades gelangen
konnte und die Lebenden nicht beldstigen wird. Das Bestattungsritual transformiert den Leich-
nam in den ,sozialen Kérper® des Toten: Bei der Aufbahrung und wahrend der Prozession des
Leichenwagens wird der Verstorbene mit den Insignien seines Status und seiner sozialen Exi-
stenz ausgeriistet und vorgezeigt; das Totenmahl am Grab bindet ihn ein in das fiir die Konstitu-
ierung der sozialen Gruppe und die Etablierung von Hierarchien elementare Interaktionsritual der
Verteilung der Giiter, insbesondere des Fleisches: Der Tote erhdhlt durch die Opfergaben und
den Dienst am Grab das geras, das ihm als Mitglied der Gemeinschaft ,Zustehende‘. Diesem Akt
der Transformierung wird hochste Bedeutung beigemessen und er kann nicht ohne Not unterblei-
ben: nicht nur, weil nur auf diese Weise das eidolon zur Ruhe findet, sondern gerade wegen der
Bedeutung einer Restituierung des sozialen Korpers des Verstorbenen, seiner erneuten Aufnahme

unter die Lebenden in verdnderter Gestalt.*
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Abbildung 32: Blicke auf den Friedhof 1

Abbildung 33: Blicke auf den Friedhof 2
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Nachdem die Prozession alle kleinen Kirchen der Umgebung besucht hatte,
kehrte sie zuriick in der Hauptkirche. Dort, im Hof der Kirche fand nach der
»BegrilBung® der Ikonen* eine Ikonenversteigerung statt. Sobald also die Be-
grilBung fertig war, durfte man etwas Siifles essen, Teig in Honig, der schon
hingestellt worden war, und ein Schluck Alkohol zu sich nehmen, den beliebten
Whisky. Die Frauen stellten sich auf die Stufen der Kirche, die Ménner an den
Eingang des Hofes, und die Versteigerung begann. Es war wahrlich bildhaft ein
Fest der Ikonen! Olympiten selbst stellten sich so hin und so dar, als ob sie sich
fiir eine Photographie positionieren wiirden oder Teil eines Bildes wiren. Die
ernsthaften Ziige der Gesichter, die stolze Korperhaltung, die Kleidung, die Art
und Weise, wie sie Position nahmen! Indem sie sich neben die Ikonen stellten,
bildeten sie selbst eine Ikone. Sie agierten im gesamten Fest im Sinne von
Adrian Stéhli (2002: 69) wie ,,performative Bilder:

,.als performative Bilder bezeichne ich Reprisentationen, in denen sich Akteure (etwa Theater-
Schauspieler, Teilnehmer an einer Kundgebung oder Referenten an einer Tagung) innerhalb ei-
nes definierten situativen Kontextes durch ihr Handeln zu Bildern formieren, als Bilder gesehen
werden und sich selbst als Bild wahrnehmen, und zwar im Prinzip unabhéingig davon, ob von
dem Ereignis selbst ein sekundéres Bild (photographische oder filmische Dokumentation) herge-
stellt wird, das es als Bild festhélt — obwohl die Existenz solcher Dokumente natiirlich ein ikono-
graphisches Repertoire schafft, das konstitutiver Teil der situativen Kontexts performativer Bil-

der ist.”

Olympiten nahmen sich selbst als Bilder wahr. Sie haben sich ganz bewusst
selbst als Bilder dargestellt, und wie Bilder werden sie gesehen.

Derjenige, der fiir eine der Ikonen am meisten zahlte, dem wurde diese Tkone
fiir das darauf folgende Jahr gewidmet. Er darf sie dann bei der nidchsten Pro-
zession, wenn es ihm korperlich moglich ist, auch tragen. Die meisten Ikonen,
die in der Kirche von Olympos stehen, sind Privatbesitz. Sobald die Versteige-
rung zu Ende war, blieben die Leute eine Weile stehen, die Frauen stolz und
ernsthaft, die jungen heiratsfahigen unter ihnen in préachtigen Kleidern mit
leuchtenden Farben zeigten ihre Mitgift — so wiirde man vermuten —, in dem sie
diese am Brustkorb trugen. Und obwohl manche gegangen sind, manche noch
dazugekommen sind, manche, die gegangen waren, noch mal dazu gekommen,
hat man nicht genau gemerkt, wann ein Tisch fiir die Musiker im Hof der Kir-
che, dem so genannten Platy, platziert wurde und wie die ersten Ménner, die
am Nebentisch saflen, zu singen begannen. Und somit wiederholte sich das
Fest, grob gesagt, wie oben in diesem Kapitel beschrieben wurde.

4 Wie sonst in Griechenland iiblich und auch beim Epitaph, man liuft zu den Ikonen, um sie zu
verehren und zu kiissen. Dann lduft man vorbei, um Platz fiir den Néachsten zu machen.



Ermylia Aichmalotidou-Bauer 74

,»3ie bringen am Dienstag die Ikonen raus, damit es regnet ,gia ta sparta‘ fiir
das Getreide. Das Fest, das danach folgt, ist ein heiliges Ritual. Das musst Du
mit Deinem Korper sehen.*

Das sagte mir Antonis Zografidis, der Besitzer des Ménnercafés, ein gewand-
ter Mantinades-Sénger, ein sehr guter Tsampouna-Musiker und einer der weni-
gen, der noch Tsampotnas und Lyren im Dorf herstellt.
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If you stay in the village for more than few days you are abound to notice a funny
looking little man. (...) Minas is a charming man and very smart. In his youth he was a
very handsome, the village Romeo, and is still a great musician. Minas is truly a merak-
les, a musician who can make things happen at festivities. (...) I love Minas very much.
For some reason I find his constant complaints about his health and the prices in the ca-
feneion incredibly amusing. But it is always dangerous to ask him how he is, for he is
never well. (...) Minas has a position in the church. (...) He is proud of the church. He
loves the icons that cover the walls from floor to cupola; dark, vibrant, frightening,
primitive pictures completed by one of our own just a few years ago. If you take your
time, you will see fishers of men, devils and sea monsters, angels and bats and strange
saints, long forgotten in the west. (...) You can imagine that this work took a long time
and it had to be paid for, because even artists have to eat, but the method of payment

'was new to me.

I was sitting quietly outside in the little courtyard of Anna’s. (...) I was on my second
ouzo and feeling content. Minas was sitting opposite me.

We like you, he said, for no obvious reason. We do not think you as a tourist.

I am pleased with this. I thank him for his words.

We think of you as horianos, a villager. You are one of us.

Thank you. That makes me very happy.

No, it’s true.

I feel deeply proud.

Thank you.

So why don’t you pay for one of the icons in the church?

I pause. I hold my breath. I am trapped. I can’t get out of it. He has me.

How much?

Well the big ones are...

No, no, I only want a little one.

Fifty thousand drachmas.

And that’s it. | am going to donate fifty thousand to the church.

Roger Jinkinson
Tales from a Greek Island

A funny looking little man
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Jannis

Ermylia:

Jannis:
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Parergon 1, Folge 2

Also die Oma, die Oma von Marigoula hie3
Marigoula K.. Sie hatte zwei Tochter, die Kalitsa
und die Kalliépi. Kalitsa war meine Schwieger-
mutter, die Mutter meiner Frau. E —? Sie wollte
Kalitsa vermdhlen mit einem Arzt, er war viel &lter
und — aber er war Arzt — Sie wiirde einen Arzt
nehmen und — sie (Kalitsa) hat das Gesprich vom
Anoi gehort, das mpolevitafa, Proxenitava*’so wie
man sagt, wir geben Kalitsa und er fragte was willst
du noch geben. Das hat Kalitsa gehdrt und obwohl
sie erst 17 Jahre alt war, hat ihr das nicht gefallen.

Ging es darum, was Kalitsas Familie als Mitgift
geben wollte?

Ja, als Mitgift! Ja, das hat ihr nicht gefallen, da sie
dem Gesprach zuhorte und sie entschied, diesen Arzt
nicht zu nehmen, sie entschied das ganz alleine,
obwohl sie nur 17 Jahre alt war, und wollte den
heiraten, den sie von ihren Gefiihlen her gemocht
hat. So hat sie ihn benachrichtigt, er soll sie rauben.
So wurde sie von meinem Schwiegervater geraubt
und sie sind auf den Berg gefliichtet, oben beim
Prophet Elias. Thre Briider, alle, haben sie gejagt
zusammen mit der Polizei, oben auf dem Berg. Sie
haben sie aber nicht erwischt. Da war ein Hirte. Er
sagte ihnen, er hitte sie gesehen, sie wiren nicht auf
diesem Weg gegangen, sie wiren auf jenem Weg
gegangen. Er hat sie in die Irre gefithrt und sie
wurden nicht erwischt. Obwohl er sie auf den Berg
brachte, hat er sie nicht beriihrt. Gar nicht. Aber als
sie runter gekommen sind, sagte sie (Kalitsa) den
Italienern (es handelte sich noch um italienische
Polizei), er hitte sie angefasst. Deswegen, gehorte
sie ihm! Und er hatte sie nicht angefasst! Er hat sie

4T Eine Art Mitgift. Die Mitgift, welche man verhandelt.
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erst nach sechs Monaten (nach der Hochzeit)
angefasst!

Ermylia (mit der Naivitdt der modernen Zeit):

Jannis:

Ermylia (noch naiver):

Warum denn nach sechs Monaten?

E — er hat sie respektiert!

Inwiefern?

Jannis (erklarungsbediirftig):

Jannis:

Ermylia:

Jannis:

Sie war so jung. 17 Jahre alt war sie!

Diese Frau aber, ihre Mutter, feudyer, xemagei so
sehr, dass sie folgendes gemacht hat:

, cocd8
“xemagei?*

E — Hexen, Hexen! Und sie (die Mutter von Kalitsa)
hat Kalitsas Kleider genommen, ihre ,, Kavadia“, al-
les was sie hatte; und sie hatte viel, sie war ein rei-
ches Midchen, und sie (die Mutter) ist ins Zentrum
des Dorfes gegangen, im Selai und hat alles ver-
brannt. Sie wollte dem ganzen Dorf zeigen, dass sie
(die Mutter) von ihr (von Kalitsa) ein azdzmaido,
Apopaido machte (sie hat sie verstolen), dass sie sie
nicht mehr als Tochter akzeptierte. Elf Jahre hat die
Mutter diese Haltung bewahrt. Sie wollte sie nicht.
Der einzige, der sie noch wollte, war ihr Vater. Er
half ihr heimlich. Denn die beiden (Kalitsa und Ko-
stantios) begannen von Null an, ein neues Leben. Sie
war jetzt mit einem armen Mann zusammen,
der nichts besal}. Diese Reichtumstochter (zlovaio-
xopn, Plousiokoéri) lebte auf einmal in Armut. Und
obwohl sie einst als Tochter aus reichem Haus so
viel Gold besaB3, dass sie die Hélfte der Insel hitte
kaufen konnen, war sie jetzt auf einmal arm! Und
trotzdem hat sie diese Schwierigkeit iiberlebt. Und

48 Sie hat magische Handlungen vollzogen.
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nach elf ganzen Jahren hat ihr ihre Mutter etwas von
ihrem Besitz gegeben.

Wurde die Beziehung zwischen Mutter und Tochter
wiederhergestellt?

Na ja, auf eine Art und Weise schon, aber nicht be-
sonders — Aber mit ihrem Vater hatte sie gute Bezie-
hungen.

So war Kalitsa mit und Kostantiés zusammen!

Und es gibt manche Mantinades, die kann Dir meine
Frau sagen. Er hat sie bei den Festen gesungen, als er
beweisen wollte, wie sehr er sie liebte, und dass er
sie wirklich verdient hat. Verstehst du? Sie aber,
meine Schwiegermutter, sie liebte ihn richtig, sehr!
Als er gestorben war, starb sie kurz danach aus
Kummer!

Wirklich!

Sie hat seinen Tod nicht iiberlebt! Und ich, ich habe
noch nie ein Paar gesehen, das sich gegenseitig so
geliebt hat, wie mein Schwiegervater und meine
Schwiegermutter und — sehr schéne Mantinades.
Marigé soll sie Dir (die Mantinades) sagen, ich
kenne sie nicht so gut.

In Griechenland wurde frither geheiratet, wie es von der Familie erwartet wur-
de, und in manchen Orten oder Familien ist das heute noch so. In einer Gesell-
schaft der ,, Tradition und Ehre*, wie sie von mehreren Ethnographien beschrie-
ben wurde (siche z.B.: Campbell 1964, 1965; Gilmore 1987; Handman 1983,
1990; Hart 1992; Herzfeld 1980, 1985), scheint es fast unvorstellbar, Werte wie
die der Heiratsordnung zu brechen. Und trotzdem ist es bemerkenswert, und
meines Wissens wurde dies noch nicht kommentiert®, wie diese Gesellschaft
auch Wege fiir Ausbrecher offen lédsst. Parchen, die sich lieben, entfiihren sich.
Sie fliichten in die Berge. Und dort — fast mérchenhaft — ist immer wieder ein
Hirte. Er, wie ein Homo Ludens oder Deus ex machina, ein ,,Idiot” im eigentli-
chen Sinne des Wortes, schiitzt diese Paare vor deren Jigern und sorgt dafiir,

4 Einzige mir bekannte Ausnahme ist die Ethnographie Reizakis (2002).
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dass sich ihre Spuren verlieren. Oft ist sogar ein Pfarrer mit auf der Flucht, oder
er wird von anderen, vertrauensvollen Helfern informiert und wartet auf das
Pdrchen in einer der kleinen Bergkirchen. Dort wird schnell noch iiber Nacht
geheiratet und am néchsten Tag ins Dorf zuriickgekehrt. Die Gesellschaft glie-
dert das Paar, das sie einen Tag zuvor wie Verbrecher gejagt hat, meistens so-
fort wieder ein, und dies sogar mit heimlicher Bewunderung fiir den Mut und
die Stérke ihrer Liebe. In dem Dorf Pyrgi z. B. rufen solche Geschichten Ach-
tung liber Generationen hinweg hervor, so berichtet Reizakis (2000). In Pyrgi
sind Brautentfithrungen Selbstinszenierungen. Reizakis zeigt in ihrer Arbeit,
wie sich dort eine ganze Gesellschaft um dieses ,,Heiratsspiel* formiert: seine
Variationen testend. Denn wie die Autorin betont, Ausbrecher braucht man, um
die gesellschaftliche Ordnung wieder neu zu etablieren. Deshalb bekommen
solche Ereignisse einen groflen Erzédhlwert.

In Pyrgi, in Olympos, in den meisten Gegenden Griechenlands nehmen Fa-
milien ihre Kinder im besten Fall schon am néchsten Tag wieder auf, im
schlimmsten Fall sehr viel spéter, wie hier erst nach 11 Jahren. Tochter werden
nicht unbedingt umgebracht, meistens werden sie weiter geliebt, im schlimm-
sten Fall ,,auf eine Art und Weise“—.
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1II. Gesellschaft und Wirtschaft: eine lokale Kosmologie

., Zundchst im Sein der Gruppe und der Gemeinschaft: Jeder bestimmt sich im Verhdltnis zu ei-
nem , Wir und wird von den anderen so bestimmt. Aber wer ist dieses ,Wir", diese Gruppe, die-
ses Kollektiv, diese Gesellschaft, was ist das? Zundchst ein Symbol: die Insignien, mit denen sich
Jjeder Stamm, jede Stadt und jedes Volk stets der eigenen Existenz versichert hat. Vor allem na-
tirlich ein Name. Aber ist dieser konventionelle und arbitrdre Name wirklich so konventionell
und arbitrdr? Ein solcher Signifikant verweist auf zwei Signifikate, die er unloslich miteinander
verschmilzt. Er bezeichnet das betreffende Kollektiv, aber er bezeichnet es nicht blof; extensional,
sondern zugleich inhaltlich als etwas mit einer Qualitdt oder Eigenschaft. Wir sind Leoparden.
Wir sind Aras. Wir sind die Sohne des Himmels. Wir sind die Kinder Abrahams, des auserwdhl-
ten Volkes, das Gott iiber seine Feinde triumphieren lassen wird. Wir sind die Hellenen — die des
Lichts. Wir (oder die anderen) nennen uns Germanen, Franken, Teutsche, Slaven. Wir sind die
Kinder Gottes, der fiir uns gelitten hat. Wire dieser Name ein Symbol mit einer blof} rationalen
Funktion, so wdre er ein reines Zeichen, das einfach auf alle die verweist, die einem bestimmten
Kollektiv angehdren, das seinerseits durch duflere, unzweideutige Merkmale charakterisiert ist
(die Bewohner des 20. Arrondissements von Paris). Doch das gilt nur fiir die administrativen Un-
tergliederungen moderner Gesellschaften. Fiir die Gemeinschaften der Vergangenheit gilt dage-
gen, dass sie von ihrem Namen nicht nur denotiert, sondern auch konnotiert werden — und diese
Konnotationen verweisen auf ein Signifikat, das weder real noch rational ist oder sein kann, son-
dern imagindr — was auch der besondere Inhalt und das eigentiimliche Wesen dieses Imagindiren
sein mag.

Cornelius Castoriadis (1984: 253-254)

1. ,,Kanakarides“, ,, Parakatianot* und die Reproduktion
der sozialen Stellung

Koavaxevw, kanaketio auf griechisch bedeutet streicheln, liebkosen, verwéhnen.
Kavaxdpideg, Kanakarides sind in Griechenland im Allgemeinen die Verwdhn-
ten, die Lieblingskinder, oft wird das Wort auch fiir verzogene Kinder verwen-
det. Mit kavaxdpideg, Kanakarides xkavaxapaior, Kanakaraioi fiir die Ménner,
ravoxopés, Kanakarés fiir die Frauen werden in Olympos die erstgeborenen
Kinder eines Ehepares bezeichnet, die selbst ebenso aus reichen Familien mit
Landbesitz abstammend, erstgeborene Tochter oder Sohn waren und somit in
Olympos das Recht der Erbschaft haben. Die erstgeborene Tochter erbt den Be-
sitz der Mutter (bzw. der Mutter-Mutter), der erstgeborene Sohn erbt den Besitz
des Vaters (bzw. des Vaters-Vater), so die allgemeine Aussage von Olympiten
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(vgl. auch Vernier 2001: xi). Ein erstgeborenes Kind kann in diesem Sinne erst
als finftes Kind in der Familie geboren sein. Wichtig ist, es ist das erste Mad-
chen oder der erste Junge der Familie. Dabei muss man noch betonen: Kanaka-
rides sind fast immer erstgeborene Kinder, aber nicht alle erstgeborene Kinder
sind Kanakarides. Jedoch auch diese genieBen eine bessere Stellung und somit
auch die Moglichkeit fiir ein besseres Lebensschicksal als die Zweitgeborenen.

Der Besitz wird in Olympos innerhalb einer Ehe nicht zwischen den Eheleu-
ten gemischt. Frauen behalten und verwalten ihre Mitgift, die unter anderem
aus Haus, Landereien und goldenen Miinzen besteht, Méanner ebenso. Es be-
steht also eine strikte Giitertrennung. Kommt ein Mann wéhrend seiner Ehe in
finanzielle Schwierigkeiten und findet er keinen anderen Ausweg aus seinen
Problemen, so leiht er Geld von seiner Frau aus, das er jedoch zuriick zu zahlen
hat. Stirbt ein Mann ohne Kinder, so muss seine Frau seinen Besitz seiner Fa-
milie zuriick geben (Michailidis-Nouaros 1997). Das Privileg der Erbschaft nur
zwischen den erstgeborenen Kindern gibt den Kanakarides grofle Vorteile nicht
nur im Rahmen der Familie. Durch dieses Erbschaftssystem bildet sich die erste
soziale Klasse in Olympos, die der Kanakarides, denn sie werden dadurch fast
die alleinigen Bodenbesitzer. Diese Art des Erbens wird mit noch einer sehr
wichtigen Regel verbunden. Der erstgeborene Sohn, der seinen Vater beerbt,
hat den Namen seines GroBvaters zu tragen, denn dieser (der GroBvater) ist ei-
gentlich derjenige, der den Besitz urspriinglich weitergegeben hat usw.
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Die Regel

Kanakarides sind:

- reiche Landbesitzer, die iiber grof3e finanzielle,
administrative und soziale Macht verfiigen

- erstgeborene Madchen oder Jungen
- ihre Eltern sind ebenso erstgeboren

- Das erstgeborene Méddchen bekommt der Name der Mutter ih-
rer Mutter. Der erstgeborene Junge bekommt den Namen des
Vaters seines Vaters

- Sie erben den urspriinglichen Besitz der Person (GroBvater
oder GroBmutter), dessen Namen sie tragen. Diesen Besitz
miissen sie aufbewahren und mdglichst unberiihrt weiter ver-
erben. Vermdgen, das sie selbst zu diesem Besitz erwerben,
konnen sie grundsitzlich vererben, wie sie mochten.

Die Macht der Kanakarides ist also durch ihre Abstammung bestimmt. Dadurch
sind sie die alleinigen Erben ihrer reichen Familien, die grundsdtzlich aus Ka-
nakarides iiber mehrere Generationen bestehen. Sie sind die hauptsidchlichen
Landbesitzer des Dorfes. Sie besitzen nicht nur den grofiten Teil des Landes,
sondern sie besitzen auch solche Landstiicke, die ertragreich sind. Zum Famili-
enbesitz gehort meistens auch eine der kleinen Kirchen, ein so genanntes ,,K16-
sterchen®. Siebzig solcher Kirchen sollen in der direkten Umgebung von
Olympos existieren. Sie deuten darauf hin, dass Olympos urspriinglich von
siebzig Familien gebaut und bewohnt wurde. So war die Aussage von mehreren
Olympiten. Selbstverstandlich bringt den Kanakarides der Besitz dieser Kir-
chen viele Vorteile. Sie besitzen die Orte, an denen andere Menschen beten
mochten. Sie besitzen die Orte, an denen andere Menschen wertvolle Gaben zu
den Heiligen bringen, an denen sogar die Hirten am Namenstag des Heiligen
der jeweiligen Kirche zur Feier Schafe als Opfergabe fiir das Fest stiften. Sie
besitzen sehr viel Gold, das ihre Tochter in Form von Ketten mit goldenen
Miinzen an allen Festen tragen und zwar so, dass es fiir jeden sichtbar ist,
wieviel Geld jedes Méadchen trigt und auch besitzt. Das eine oder andere Méad-
chen sagte mir sogar, ,,ich trage nicht alle Ketten, sie sind so schwer”, was so
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viel bedeutete wie: Ich habe sehr viel mehr als das, was Du hier siehst. Sie be-
sitzen eine Reihe von Sammeltellern aus Porzellan, die dekorativ die hausli-
chen Wiénde schmiicken. Diese Teller sind in fast allen olympitischen Hausern
beliebt. Sie deklarieren das familidre ,,Surplus®. Als nicht notwendige Ausga-
ben verleihen sie den Flair von Reichtum und Prestige.

IHoapaxotniavoi, Parakatianoi das bedeutet die unteren der Untersten, die Ver-
worfenen, die Erniedrigten, sie sind im Allgemeinen die zweitgeborenen Kin-
der. Sie erben so gut wie nichts, sie besitzen so gut wie nichts. Eltern kénnen
ihre zweitgeborenen Kinder lediglich vererben, was sie im Leben selbst erwor-
ben haben. Ansonsten behalten sie fiir sich selbst das sogenannte yepovro-
p1oipr*®, Gerontomoiri fiir die Zeiten des hohen Alters (nach ihrem Tod sollte
diesen Teil auch der erstgeborene Sohn oder Tochter bekommen) und das
Caliuka, Xalimika, ein kleiner Teil des Besitzes, iiber den sie noch unent-
schlossen sind, wer es erben soll. Dies konnte auch ein Spétgeborener bekom-
men, aber auch wieder ein Erstgeborener.’! Wenn die Zweitgeborenen heute
noch nach dem traditionellen Modus des Dorfes handeln, bleiben sie unverhei-
ratet, sie arbeiten meistens (frither so gut wie immer) als ,,Diener” in den H&u-
sern der Erstgeborenen. Das bedeutet, sie arbeiten auf deren Landereien und
diirfen dann in einem Nebenraum des Hauses der Erstgeborenen iibernachten.
Tochtern und Sohne, die nicht als erste geboren werden, verzichten schon als
Kinder auf einiges. Sie haben meistens keine eigenen Kleider. Sie diirfen die
abgetragenen und abgenutzten Kleider der Erstgeborenen anziehen. Niemand
bemiiht sich, dass sie das Tanzen lernen. Die Tochter vor allem werden mei-
stens nicht zu den Festen mitgenommen und wenn dies der Fall ist, sind sie
nicht so prachtig angezogen wie ihre erstgeborene Schwester. Sie werden — an-
ders als die erstgeborenen Tochter — damit konfrontiert, Hausarbeit und die Ar-
beit auf den Feldern zu bewiltigen. Uber Generationen lernen sie im Haus der
Mutter, spater im Haus der éltesten Schwester, zur Not auch in fremden Hau-
sern aullerhalb des Dorfes, ihre Dienste zu tun. Wahrend der erstgeborenen
Tochter gute Manieren, stolze Korperhaltung, Tanztechniken beigebracht wer-
den und das immer in Verbindung mit einem gut gepflegten Aussehen, sind alle
diese Dinge fiir die anderen T&chtern nicht von Bedeutung. Zusammengefasst:
Zweitgeborene Tochter und Séhne unterscheiden sich in Sprache, Bewegung,
Aussehen und Korperhaltung von den Erstgeborenen.

,Der Leib glaubt, was er spielt: er weint, wenn er Traurigkeit nimmt. Er stellt sich nicht vor, was

er spielt, er ruft sich nicht die Vergangenheit ins Gedéchtnis, sondern agiert die Vergangenheit

30 Wirtschaftlicher Teil fiir das Leben im héheren Alter. (Siehe auch Michailidis Nouaros 1997).
31'So die Informationen von Georgios Tsampanakis im Interwiew von 30.08.2006. Anders steht
es bei Vernier (2001: 55).
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aus, die damit als solche aufgehoben wird, erlebt sie wieder. Was der Leib gelernt hat, das besitzt

man nicht wie ein wiederbetrachtbares Wissen, sondern das ist man.“ (Bourdieu 1987:135)

Die zweitgeborenen Tochter und Séhne lernen frith, ordentlich zu arbeiten. Wie
Strathern (1996: 197) schreibt: ,,What is embodied is always some set of mean-
ings, values, tendencies, orientations, that derive from the sociocultural realm®.
Das Dienen entwickelt sich zur leiblichen Hexis, die meisten haben den Habi-
tus des Bedienstesten. Einheimische behaupten sogar, Zweitgeborenen von
Erstgeborenen schon allein an der Korperhaltung und der Art des Sprechens zu
erkennen. Was fiir sie als ,,naturgegeben‘ verstanden wird, verursacht von ihrer
,hatiirlichen®, biologischen Abstammung, ist nichts anderes als — im Sinne
Bourdieus (1999) — korperliche Inskription, Verleiblichung von kulturellen Ei-
genheiten, ideellen Werten, die im Korper eingraviert sind.

Nach ihnen — also den Parakatianoi — werden in Olympos alle schwéicheren
sozialen Klassen genannt, wie zum Beispiel die der Hirten. Hirtenfamilien ge-
horen zu der niedrigsten sozialen Klasse. Dazwischen liegen auch andere
Gruppierungen, denen wohl von ihrer Gesellschaft ein groBeres Wertgefiihl zu-
geschrieben wird als den Hirten, wie z.B. Schuhmachern, Schneidern, Schmie-
den, Bienenziichtern, Tavernenbesitzern, kleinen Unternechmern im touristi-
schen Bereich wie Besitzern von Souvenirliden, Bauarbeitern und auch aus-
gebildeten Lehrern, Arzten und anderen Diplomierten bis hin zu Universitits-
professoren. Jedoch unterscheiden Olympiten, vor allem die Kanakaréoi, nur
zwischen kanakarides und parakatiani. Darunter fallen selbst die eigenen Ge-
schwister. Das Erbsystem édndert sich dennoch auch bei den Parakatianoi kaum.
Das bedeutet, dass ein erstgeborenes Hirtenmédchen mindestens so viele Scha-
fe erbt, wie ihre Mutter mit in die Ehe gebracht hat (vgl. Vernier 2001: 64). Die
Erbschaftsregelung, genannt auch mpwrotoxia, Prototokia, der Erstgeborenen
(siche Michailidis Nouaros 1997) wird — also zusammengefasst — von der
Reihe der Geburt, und der Namensgebung festgelegt. Diese Gewohnheits-
regelung, die die olympitische Gesellschaft noch heute sehr bestimmt, war
sogar in Karpathos am 8. Februar 1864, im Dorf Aperi, im oOrtlichen Recht
definiert und von fast allen — bis auf zwei, die nicht schreiben konnten —
Biirgermeister der Insel unterschrieben. Dieses lokale Recht wurde 1922
offiziell aufgehoben (siehe Michailidis Nouaros 1997 und Patsiada 2006). Viele
Parakatianoi werden dadurch gezwungen, Olympos zu verlassen und woanders
zu arbeiten, um ihr Leben zu bestreiten. Oft erwerben sie sogar einen respekta-
blen Reichtum. Da sie aber in der Regel mit Olympos verbunden bleiben, ver-
suchen sie vor allem, Anderungen im sozialen System zu bewirken, indem sie
die Feste dazu instrumentalisieren, wie spater gezeigt wird.
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Parergon 1, Folge 3
20. April 2006

Ausflug mit Jannis Mp. im Heiligen Minas
Aus den Erzdhlungen von Jannis wéhrend der Autofahrt
Ausschnitt aus dem Tagebuch

Ldisst sich Kalitsa klauen?

Jannis hat zwei Tochter, Kalitsa und Malatou. Kalitsa, die erstgeborene, be-
kam den Namen der Mutter von Marig6 (Ehefrau von Jannis). Malatoi bekam
den Namen der Schwester von Jannis, die selbst verwitwet ist und keine Kinder
hat. Jannis ist in Kreta geboren. Er hat noch vier Geschwister. Der ilteste Bru-
der ist gestorben. Seine Eltern kommen urspriinglich aus Olympos, sind aber
nach Kreta ,,ausgewandert”, um Arbeit zu finden. Fiir seinen Vater war es im-
mer sehr wichtig, dass mindestens eines seiner Kinder in Olympos heiratet. Als
Jannis Lehrer geworden ist, kam er nach Olympos zuriick. Ihm hat Marigé sehr
gut gefallen. Aber die Situation war nicht einfach. Marigd war schon geschie-
den. Jannis bat eine seiner Tanten, Kontakt zu ihr aufzunehmen, doch auch sie
hat sich geniert, dies zu tun. Denn es war ihm nicht erlaubt ihr direkt einen Hei-
ratsantrag zu machen. Zuerst mussten einige dritte Personen vermitteln und mit
ihrer Familie sprechen. Parallel wusste er, dass die Familie von Marigd sich
auch mit Vermittlungspersonen von anderen jungen Minnern in Kontakt be-
fand. Er musste sich beeilen. Eines Tages sal er mit Marigds Patin und Mutter
zusammen. So fing die Patin von Marig6 das Gesprach an: Wenn er in Olym-
pos heiraten will, wie stellt er sich die ,,x6pn®, Kori vor?, die er nehmen
will?... und dann direkt zu Jannis: ,, Kannst Du uns die Frau ,malen‘“? Jannis
nutzte sofort die Gelegenheit aus und beschrieb Marigo: Sie soll ihren Kavai
tragen, sie soll schone, lange, schwarze Haare haben, sie soll Muttermale ha-
ben, sie soll ein Geschift besitzen...(!). Dann sagte Marigos Patin:

— Soll ich es raten oder nicht?

— Sag es!

— Ich werde es sagen, auch wenn es nicht schicklich ist. Halber Scham fiir Dich
und halber Scham fiir mich: Es ist Marig6!

32 Képn, Kori bedeutet Tochter, die junge Frau, meistens die junge erstgeborene Frau.
3 Mior vipomij Suct oov, ot S pov, misi Ntropi diki sou, misi diki mou, griechisches
Sprichwort.
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Und Jannis antwortete:

— Von Deinem Mund in Gottes Ohr!

Die Mutter von Marigé sagte leise: Wird Marigo so ein Gliick haben?
Somit hat sie ihr Einverstindnis gegeben.

Kalitsa ist erst 19 und ist verliebt. Der junge Mann ist 10 Jahre dlter und stu-
diert in Rethymno. Das Paar hat sich sogar heimlich verlobt. Denn es gibt ein
Problem. Sein Vater war in jungen Jahren in Marigo verliebt, , nrav
ayamnTiog e 4. Marigé ist gegen diese Hochzeit. Sie hdtte in der Hochzeit
traditionsgemdf3 neben ihm stehen miissen. Was wiirde das Dorf dann sagen?
Das wire nicht gut fiir ihren personlichen Wert und die Ehre der Familie. Ganz
besonders in dem Alter, in dem sie sich jetzt befindet. Jannis sieht das ganz an-
ders. Er will nicht, dass seine Téchter spdter den Eltern Vorwiirfe macht, sie
hditte einen netten jungen Man kennengelernt und sie hdtten sie davon abgehal-
ten, ihn zu heiraten. Er hat seiner Tochter nur gesagt, sie wdre zu jung. Dass
sie sehr viel Zeit vor sich hat, dass sie ihn nicht sofort zu heiraten braucht. So
kann sie auch die Beziehung tiberpriifen. Wer weifs, vielleicht lernt sie noch je-
mand kennen und sie spiirt fiir ihn stirkere Gefiihle — Doch der Vater des jun-
gen Mannes ist fiir diese Hochzeit. Er sieht diese als Fortsetzung seiner Liebe
zur Marigo. Er verbreitet die Verlobung iiberall. Ev verwendet sogar dazu den
geldufigen Spruch ,,auch fiir Eure Kinder >, sie sollen auch schnell heiraten.
Werden Jannis und Marigo Kalitsa vom Heiraten abhalten? Sie soll sogar ei-
nen Hochzeitstermin schon vereinbart haben. Sie verrdt dies nicht einmal ih-
rem Vater. Wird Kalitsa ihre Entfiihrung arrangieren?

 Im genauen Wortlaut bedeutet das, er war ihr Geliebter, aber in diesem Kontext hat es mehr
den Sinn des Bewerbers; er hat sich um sie beworben.

55 Kou ota maudid cag, kai sta Paidia sas (auch fiir Eure Kinder)! Sie sollen auch bald das Gliick
haben sich zu verloben, zu heiraten, Kinder zu bekommen.
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2. Erstgeborene, Ahnlichkeit und Auferstehung

,, Dariiber, was die Natur des Menschen sei, gibt es seit der Antike die Aufassung, dass der
Mensch ein soziales, interagierendes Wesen ist, das sich seine ,zweite Natur’, eben eine ,Nicht-
Natur, die Kultur als Lebensumfeld geschaffen hat. Dennoch, so sagen u.a. die Sophisten, oder
gerade aus dieser Einsicht der Kiinstlichkeit, der Selbstschopfung der Kultur heraus, kann keine
vorliegende kulturell bedingte Sozialstruktur fiir sich in Anspruch nehmen, eine ,natiirliche*
Ordnung zu sein. Diese in der Zeit der Platonischen Philosophie geduf3erte Sicht birgt die revo-
lutiondre Komponente, dass auch die damals geltende Sozialordnung der griechischen Polis je-
derzeit verdnderbar sei, dass alle Philosophien hinfillig oder zumindest interessengeleitet und
damit ideologieverddichtig seien, die davon ausgingen, dass die herrschende Sozialstruktur na-
turgegeben sei, da der Mensch eben Ordnung oder Hierarchie brauche. Diese Auffassung, so
sagten die Sophisten, sei nichts als eine Legitimierung bestehender Machtverhdltnisse, denn,
,von Natur aus ‘ seien alle Menschen eigentlich gleich.

Damit wurden die Platonischen und Aristotelischen Ideen, die einen Reduktionsschluss von den
bestehenden sozialen Schichtungen der Ungleichheit auf die ,Natur‘ des Menschen machten, mit
einem anderen Begriff der hinter den Sozialstrukturen stehenden , Natiirlichkeit’ konfrontiert, der
auf die biologische Ordnung als einer von gleichen Eigenschaften, Bediirfnissen und Trieben ge-
leiteten ,Natur* ausging .

Klaus-Peter Képping (2003: 183)

Es wird in der Gesellschaft von Olympos zwischen Kanakarides und Parakatia-
noi unterschieden, es wird in der olympitischen Familie zwischen Erstgebore-
nen und nachfolgend geborenen Kindern unterschieden. Nach olympitischen
Empfindungen sieht die erstgeborene Tochter ihrem Vater sehr &hnlich, der
erstgeborene Sohn seiner Mutter (Vernier 2001:134 und 2003: 47ff)). Die Re-
gelung der Anlichkeit widerspricht jedoch die Regelung der Namensgebung.
Wie die anderen Kinder aussehen, erscheint nicht sonderlich wichtig. Man ist
fast geneigt zu vermuten, dass in den imagindren Bedeutungen der olympiti-
schen Gesellschaft, um Castoriadis Wortschatz zu benutzen (1984: 398), nur
die erstgeborenen Kinder wichtig sind, da diese ihre Linie fortsetzen. Vernier
behauptet sogar, dass die Einheimischen ihre Zweitgeborenen Kinder als
amdyevol, apogenoi charakterisieren, also als Menschen ohne Herkunft (vgl.
auch das Mandeson-Lexikon). Er sagt (2001: 51): ,,Les Cadets surtout les der-
niers nés étaient, comme on me le disait, les produits d’une semense (sperme)
de mauvaise qualité. IIs etaient ,apospori‘ ou comme je 1’ ai entendu aussi dans
le Magne ,apogeni‘“. Giorgos Tsampanakis erklart das folgendermalien: Es war
die finanzielle Notwendigkeit, die zu solchen Vorstellungen und Erbschaftsme-
chanismen gefiihrt hat. Da Eltern nicht in der Lage waren, alle ihren Kindern
etwas zu vererben, mussten sie eine Auswabhl treffen und diese als eine Art ,,na-
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tiirliche Ordnung* legitimieren. Warum sie ausgerechnet die Erstgeborenen da-
fiir auswéhlten, liegt wahrscheinlich in ihrer ,,ex nihilo* schopferischen imagi-
ndren Tatigkeit.

Es ist also fiir das Verstidndnis der olympitischen Gesellschaft sehr bedeut-
sam, nachzuvollziehen, dass die Menschen sich linear weiblich und linear
ménnlich reproduzieren einschlieBlich des Besitzes. Dies bekriftigt auch die
Gewohnheit, dass alte Eheleute, die sich selbst nicht mehr versorgen konnen,
sich trennen (ohne sich scheiden zu lassen). Der Mann lebt mit seinem erstge-
borenen Sohn, die Frau mit ihrer erstgeborenen Tochter. Jeder kehrt also zu
seiner Linie, zu seiner eigentlichen — wie man sagt — ,,Herkunftsfamilie* zu-
riick. Genauso linear wird das Erbe weitergegeben. In dieser Art des Verstiand-
nisses der Abstammung spielt auch die Benennung der Kinder eine groe Rol-
le. So wird im normalen Fall die erstgeborene Tochter nach der Mutter ihrer
Mutter benannt; der erstgeborene Sohn nach dem Vater seines Vaters. Die
zweitgeborene Tochter bekommt den Namen der Mutter ihres Vaters und wird
der Linie ihrer GroBmutter véterlicherseits zugeordnet. Fiir ihre eigene Mutter
ist sie in einem Sinne eine ,,uneigentliche” Tochter. Der zweitgeborene Sohn
bekommt den Namen des Vaters seiner Mutter und gehort zu dessen Linie usw.
Wird dennoch die erstgeborene Tochter nicht nach der Mutter ihrer Mutter ge-
nannt, sondern bekommt sie einen Namen aus der Familie des Vaters, so gehort
sie automatisch der Linie des Vaters an und hat daher keinen Erbanspruch auf
den Besitz der Mutter. Vernier (1991) zeigt, wie auch die Liebe nach diesen
Strukturen weitergegeben werden kann, und letzlich auch, wie Gefiihle in der
Gesellschaft kreiert und produziert werden, wie Gefiihle sozial bedingt sind
und sogar innerhalb der Familie, veranlasst durch wirtschaftlichen und ,,geneti-
sche® Stamm-Weitergabe kulturell bedingte ,,Griinden* manipuliert werden
konnen. Im Bericht einer seiner Informantinnen, die er in seinem Buch zitiert®,
macht er das deutlich. Diese Frau hatte eine Mutter, die Fotini hieB3. Fotini war
adoptiert von ihrer Tante Ernia. Sie selbst war erstgeboren. Sie sollte den Na-
men Ernia bekommen. Jedoch da die Familie ihres Vaters einen besseren Status
hatte, setzte sich der Vater durch und sie bekam den Namen seiner Mutter. Thre
Mutter war dariiber sehr beleidigt und hasste sie seitdem.

,,Ma mére s’est vexée. Il y a eu und bagarre terrible. A tel point que mon pére a di aller a la poli-
ce faire une déclaration sur 1’honneur ou il disait que si jamais il arrivait un malheur a son bébé
(j"avais a peine 40 jours), ce serait sa femme la coupable! 11 croyait qu'elle allait me tuer. Depuis,

elle m’a toujours détestée.” (Vernier 1991: 117)

% Leider hat die Erzihlung wahrscheinlich durch die Ubersq}zung ins Franzosische den
originalen Ton verloren und wurde auch so in der griechischen Ubersetzung des Buches von
Vernier (2001) weiter iibertragen. Das ist fiir die Qualitdt des griechischen Buches ein groBer
Verlust.
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Die zweite Tochter kam und bekam den Namen Ernid. Die Mutter liebte sie
und verwohnte sie sehr:

,» C’est ma soeur Ernia qu’elle habillait bien, celle qui avait le nom de son c6té. C’est elle qu’elle
a toujours préférée. Et quand on lui demandait laquelle des deux était sa premicre fille, au lieu de
dire que c’etais moi, elle disait: je n’ai pas de deuxieme, elles sont toutes les deux premicres fil-
les (protokori). Quand j’allais pres d’elle, elle me repoussait en me disant: Va-t-en de 1a, tu n’es

pas de mon c6té.“ (Ebd.)

Um die Antipathie ihre Mutter weiter zu schildern, gibt sie noch einige Beispie-
le. Hier ist vor allem von Bedeutung, dass sie ihre Mutter nicht beerbt hat.

,»-Quand je me suis mariée, elle ne m’a absolument rien donnée des ses affaires ni méme des bro-
deries que j’avais faites, moi, pendant ma jeunesse! Et quand je lui ai demandé qu’elle me donne
des assiettes, elle m’a répondu: ,Non. De cette maison tu n’emporteras pas méme une épingle! Je
n’ai pris que ce qui appartenait 4 mon Pere et a ma grand-mere paternelle. Quand mon pére a
voulu acheter un appartement a Rhodes, il n’avait pas suffisamment d’argent et ma meére a ac-
cepté de vendre ses piéces d’or. Mais quand il a fini la maison il lui a rendu ’argent, et elle s"est
racheté des bijoux en or. Alors que mon pére, pendant toute notre jeunesse, nous a offert des bi-
joux a moi et ma soeur, quand je suis partie pour me marier, ma mere ne m’a donné ni mes bi-

joux ni ceux que mon pére m’avait achetés ni ceux qui lui appartenaient 4 elle...” (Ebd.: 117f.).

Die Mutter verhielt sich ihr gegeniiber so, als wére sie die zweitgeborene Toch-
ter. Der Hass ihrer Mutter wurde dann weiter an ihre erstgeborene Tochter
tibertragen, die trotz Erwartung der Mutter auch ihren Namen von der Seite des
Vaters erhielt:

»-Ma meére la déteste tellement qu’un jour ou je I’avais laissée seule avec elle, elle lui a donnée un
coup de pied et lui a ouvert le nez. On a dii I’amener a | hopital. Elle cajole un peu plus ma
deuxi¢me fille parce qu’elle pense que je vais lui donner son nom a elle, mais mois je ne veux

pas. Je vais lui donner le nom de mon Pére au féminin. (Vernier 1991: 118)

Die Weitergabe der Namen ist deswegen so wichtig, weil sie eng mit dem
Glauben an die Auferstehung verbunden ist.’’ So glaubt die GroBmutter, sie
lebt in der Enkeltochter weiter, die ihren Namen bekommen hat. Idealer Zu-
stand fiir die Dorfbewohner ist es, wenn die Regeln unantastbar befolgt werden
und Abstammung (so wie sie dort verstanden wird), Namensgebung und Erbe
nach diesen Regeln und ohne Ausnahmen eingehalten werden. Das ist vor

57 Das ist auch anderswo in Griechenland gleich. Vgl. dazu zum Beispiel Herzfeld (1986: 63):
,.Greek baptismal names are usually bestowed, especially on firstborn sons and daughters, in com-
memoration (or ,resurrection’, as it is called) of the parents’ own parents or other close (especially
prematurely deceased) kin. Only the order of preference varies regionally*.
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allem fiir die Familien der Kanakarides sehr wichtig. Sie sind diejenigen, bei
denen die Beriicksichtigung dieser Regeln am besten gelingt, und sie entspre-
chen auch ihren Interessen. Die zahlreichen Ausnahmen machen allerdings das
System noch komplizierter.

Maria A., verheiratet mit Jannis A. (beide keine Kavakdpideg) hatte schon
zwei Sohne, Michalis und Minas geboren, aber noch keine Tochter. IThr Mann
ist Einzelkind, das bedeutet, sein erstgeborener Sohn Michalis beerbt den Vater
von Jannis und hilt so seine Linie. Da noch keine Tochter da ist, konnen die
Mutter von Maria und Maria selbst nicht ihre Linie erhalten bzw. weitergeben.
Das gleiche Problem hat jedoch auch die Mutter von Jannis, da sie nur einen
Sohn und keine Tochter hat. Sie hofft auch auf die Geburt einer Enkeltochter.
Wiirde diese ihren Namen tragen, wére diese ihre Erbin. Sie wiirde in ihr ,,auf-
erstehen®. Das daraus resultierende Problem ist evident. Eines Nachts hat Maria
einen Traum. Panagia Chrysovalantou erscheint ihr in ihrem Schlaf und erzéhlt
ihr, sie werde die darauf folgende Nacht die wiinschenswerte Tochter empfan-
gen. Wie Panagia es sagte, so ist es geschehen. Chrysovalantou® A. erblickte
neun Monate spater die Welt! Die unvermeidlichen Konflikte hat man so ver-
meiden konnen. Beide Linien konnten jetzt vertreten werden.

8 Es kommt sehr oft vor, in einigen griechischen Dialekten, dass die Einheimischen den
Vokalen ,,E* als ,,]* aussprechen und den Vokal ,,0“ als ,,OU*. Ich vermutete immer, dass die
junge Antimisiari-Tochter Chrysovalanto (in Nominativ richtig) heiit und Chrysovalantou
ausgesprochen wurde. Ich war iiberrascht als sie mir selbst ihren Namen und Adresse geschrieben
hat und musste sie fragen, wie sie im Ausweiss steht, ndmlich Chrysovalantou, im Genitiv! Von
(Panagia) Chrysovalantou (erzeugt).
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Konstantinos und Marigd, Familienname K., sind ein Ehepaar und haben
finf Kinder: Jannis, Nikos, Kalliopi, Kalitsa und Manélis. In der Erzdhlung
von Jannis Mp. erscheint Kalitsa, wahrscheinlich um mir die Sache nicht so
kompliziert zu machen, als die erstgeborene Tochter. Sie ist jedoch die
zweitgeborene Tochter, wie auch eine von Jannis selbsgezeichneter
Stammbaum seiner Frau Marig6 (oft auch Marigotla genannt) P. verrit. Die
erstgeborene Tochter Kalliopi bekam den Namen Ihrer GroBmutter viterli-
cherseits. Kalitsa, die zweitgeborene Tochter, bekam den Namen ihrer
Grofmutter miitterlicherseits. GroBmutter und Mutter sind laut Jannis Er-
zdhlungen Kanakarés.®® Im Dorf gibt es auch andere Meinungen. Diese be-
haupten, dass Marigd P. zwar aus einer sehr reichen Familie kommt, jedoch
nicht aus einer Familie von Kanakarides.

% Jannis erklirt das spiter: Marigotla ist eine Kanakara. Kalitsa ist auch eine Kanakaré auf
Grund ihres Namens von der Seite von Marigoula. Marigoula — und auch das hat mir Jannis
handschriftlich in meinem Notizblock aufgeschrieben, damit ich es gut begreife — besall unter
anderem 13.500 englische Unzen.
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Abbildung 34: Verwandtschaft von Marig6 P.
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Das mag daran liegen, dass doch viele erstgeborene Kanakares Méanner gehei-
ratet haben, bezeichnet sich Marigé selbst als eine Kanakara, und davon wird
hier erstmal ausgegangen. Kalitsa (die Mutter von Marigd) gehort der Linie ih-
rer schwerreichen Mutter an, und sie soll sie nach ihrer Hochzeit beerben. Sie
verliebt sich aber in und Kostantios P. Er ist arm, geniefit dennoch ein soziales
Ansehen als ein guter Musiker und Verse-Sénger und durch seinen edlen Cha-
rakter, den er wiederum durch seine Dichtung auf den Festen demonstriert. Er
ist bei den Festen gern gesehen. Seine Verse bleiben in der Erinnerung der
Olympiten und sind so wichtig wie ein Stiick Dorfgeschichte. Diese seine Ge-
schicklichkeit gibt ihm die Mdglichkeit, seine Bewunderung fiir Kalitsa bei den
Festen o6ffentlich zu zeigen. Kalitsas Familie wird dadurch nicht beeintrachtigt.
Im Gegenteil, gute Sénger, die eine Tochter loben, machen diese attraktiver fiir
den Hochzeitsmarkt.%

Nun, die junge Frau ,,ldsst sich entfiihren®. Sie heiratet Komninos gegen den
Willen ihrer Mutter, die in Folge dessen ihre Tochter enterbt. und Kostantios P.
und Kalitsa bekommen fiinf Kinder: Konstantinos, Nikos, Marigotla, Theodo-
sia und Kalliopi. Kalitsa nennt also ihre erstgeborene Tochter trotz Enterbung
nach ihrer Mutter, wie es sich gehort. Laut Dorferzahlungen wollte Kalitsa sie
urspriinglich nach der Mutter ihres Mannes nennen. Doch Marigotla, die
GroBmutter kam schreiend und klagend in die Taufe und hat die Tochter umge-
stimmt. Denn Marigoula hatte keine weitere Tochter in ihrer Familie, deren
Enkeltochter nach ihr benannt werden konnte und somit ihre ,,Auferstehung®®!
sichern wiirde. So kdnnte man davon ausgehen, dass die Enkeltochter Marigou-
la ihre GroBmutter Marigotila beerben wird, wie es auch spiter tatsdchlich ge-
schah. Marigoula P. heiratet zum zweiten Mal und nimmt als Ehemann Jannis
Mp.. Sie hat sich vom ersten Mann scheiden lassen, weil er ihr keine Kinder er-
zeugt hat. Das ist in Olympos ein sehr entscheidender Grund, der eine Schei-
dung rechtfertigt. Mit der Betonung auf das ,,Erzeugen von Kindern* erzihlte
mir Marigd, dass ihr erster Gatte, ein Lehrer, den Beischlaf ablehnte, weil die
Minner dies im Winter im Allgemeinen nicht tun und im Sommer nicht, weil
dies bei heiBem Wetter das Denken verhindert! Einige im Dorf, so berichtete
Marigo, sahen das aber anders. Sie glaubten, dass sie diejenige war, die keine
Kinder bekommen konne. Selbst als sie mit Jannis zwei Kinder zur Welt brach-
te, meinten die ,,bosen Zungen* des Dorfes, das erste habe sie adoptiert; sie war
in Kreta bei Jannis Eltern zu Besuch, als sie merkte, dass sie schwanger ist. Da
sie schon ein Baby in der Schwangerschaft verloren hatte und tiber 30 Jahre alt

0 Frauen, iiber die in den Festen nicht gesungen wird, sind die ,,Unbesungenen®. Ein beliebtes
Schimpfwort, das im Streit unter Frauen gern benutzt wird, um zu zeigen, wie uninteressant und
unwichtig ihre Mitstreiterinnen sind.

Ich meine nicht, dass die Olympiten mit Auferstehung etwas streng Metaphysisches
verbinden. Fiir sie bedeutet ,,Auferstehung® die Weitergabe der Generation, des Stammes. In
diesem Sinne lebt die Oma in ihrer Enkeltochter weiter.
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war, hatte sie grofle Angst, auch dieses Kind zu verlieren. Sie blieb dort, in
Kreta, liegend, bis das Kind zur Welt kam. Beim zweiten Kind, das sie in
Olympos ausgetragen hatte, hitte sie die Schwangerschaft vorgetduscht —.

Marigo6 und Jannis bekamen also zwei Tochter, die erstgeborene Kalitsa und
die zweitgeborene Malatou. Nun ist die schone junge Kalitsa verliebt. Der
gliickliche junge Mann — fast 10 Jahre lter als sie — genieBt nicht ihren sozia-
len Status und ist bei weitem nicht so reich wie sie; deshalb lehnt die Mutter
Marigoula diese Verbindung ab. Auch die zweitgeborene Schwester Malatot
ist ibrigens dagegen. Sie (als reine Personifizierung und Abbild ihrer sozialen
Rolle), wie sie sagte, mochte ihre Schwester vor dieser Verbindung warnen und
beschiitzen. Denn wenn Kalitsa sich auf diese Heirat einldsst, so meint ihre
Schwester, wird sie nicht nur ihre Gefiihle, sondern auch ihren Reichtum ver-
letzen.®? Aber Kalitsa scheint nicht die Fassung zu verlieren. Nach der guten
Tradition ihrer Oma wird sie sich rauben lassen; so wird ihre Hochzeitsge-
schichte von ihrer Familie inszeniert. Wie man auf Griechisch sagt: ,,der Apfel
fallt unter den Apfelbaum* und Kalitsa, die Jiingste kommt nun mal aus der Li-
nie der GroBmutter Kalitsa, die den geliebten Mann heiratete, ohne auf seine
Herkunft zu achten.

Trotz allem es ist Kalitsas ,,Jkone* als junge heiratsfahige Kanakara, die ge-
schiitzt werden muss. So lautet auch die Feststellung Reizakis (2002: 14) iiber
Frauen in Chios: ,,Es kann gesagt werden, dass Frauen ihre eigene Ikone, ihr
eigenes Selbstbild(nis) prigen, indem sie dynamische Situationen von diskursi-
ver und performativer Selbsdarstellung kreieren und sowohl sich selbst als auch
ihre Umgebung mittels positiver Projektionen kulturell bestimmen.“ Die ,,Jkone
des Selbst“, das Bild, das man von sich gibt, darf trotz allem nicht gefahrdet
werden, weder in Olympos noch im {ibrigen Griechenland. Im Gegenteil, es
wird aktiv gepflegt! Griechenland ist ein ikonenfreundliches Land, und Grie-
chen haben ein ikonenfreundliches Denken. In der poetischen Reproduktion
und Darstellung der Geschichte von GroBmutter Kalitsa hat man fiir die junge
Kalitsa Verstdndnis. Ist etwa nicht in ihrer Person ihre Grofmutter auferstan-
den?

Ahnlich bemerkt Reizakis (2002: 228) folgendes:

%2 Im Gesprich mit Georgios Tsampanakis vom 30. 08. 2006 fragte ich ihn nach seiner Meinung:
Ob Marigo6 traditionsgemdf nur die erstgeborene Kalitsa beerben wird. Er war liberzeugt, dass sie
genau dies tun wird, und forderte mich auf, selbst Marigdé zu fragen. Ich tat mich damals noch
schwer, solche Fragen direkt zu stellen; fiir mich waren sie indiskret. Das erklérte ich ihm. Er sagte:
Sie (Marig6) wird deutlich und klar antworten. Ich gebe zu, ich habe so direkt nicht gefragt. Jedoch
weill ich aus vielen Erzdhlungen von Jannis und Marigo, dass Kalitsa stolze Besitzerin von
mehrenen Héusern auf der Insel und mehreren Wohnungen in Athen ist (bzw. wird), wéhrend
Malatou stolze Jura Studentin in Thessaloniki ist. Aber es muss dazu gesagt werden, dass beide
Tochter wihrend ihrer Gymnasiumszeit teuren Nachhilfe-Unterricht zur Vorbereitung der
Aufnahmepriifung fiir die griechische Universitit genossen haben. Dieses Geld kommt von den
eigenen Ersparnissen der geschiéftstiichtigen Marigo, die von Jannis in ihrer Selbstindigkeit sehr
unterstiitzt wird, und Jannis eigenem Lohn.
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,.In jeder Familie erzdhlen die Mutter oder die Oma oder eine Tante den Kindern immer die eige-
ne persdhnliche Geschichte der EheschlieBung. Diese Geschichte ist nicht immer eine Geschichte
mit Konflikten, die womdglich in einer ,,Brautentfilhrung® enden. Trotzdem wird so erzéhlt, als
ob die Geschichte einmalig wire, wodurch sie zu etwas Besonderem wird. Die erzidhlende Person
erreicht durch ihre Erzdhlung Selbstcharakterisierung, aber sie versucht gleichzeitig, durch ihre
eigene Version der ,Geschichte® die Handlungsweise der Jiingeren zu beeinflussen; sie erzihlt
iiber sich, aber sie erzdhlt meistens im Kontext des endogamen Spiels der jiingeren Generation.
Sie gibt dabei Rat und gleichzeitig versucht sie, ihre eigene Person als eine Art beispielhaftes, ty-
pisches Vorbild vor den Jiingeren zu prisentieren. Man kénnte dieses Bild mit den byzantini-
schen Tkonen vergleichen.

Die Ikonen in der orthodoxen Kirche haben feste typologische Merkmale. Der jeweilige Ikono-
graph halt sich daran, doch scheint sein personlicher Stil bei seiner malerischen Ausfiihrung
durch. Aber jede Ikone als einzelnes Objekt ist heilig, sie ist sie selbst und der/die Heilige,
der/die abgebildet wird. Ahnlich funktioniert es auch mit diesen Erzihlungen. Formelles ist fest-
gelegt, Individuelles scheint klar durch. Die bestimmten Individuen und Hauptpersonen, nament-
lich erwdhnt, werden einerseits individuell portraitiert, anderseits aber auch zu ,Ikonen der Pyr-

goussena“ stilisiert, als Maf3stab und Vorbild fiir die nichste Generationen der Pyrgoussen.*

Denn, wie sie einige Seiten frither feststellt (Reizakis 2002: 146), weisen Frau-
en in Pyrgi bestimmte Merkmale auf. Sie erscheinen dem Betrachter, ,,als ob
sie und ihre Gestalt wirklich, lebendige Ikonen der ,Pyrgoussena‘ wéren. Wie
die byzantischen Ikonen aus Holz besitzen sie auch gewisse festgelegte, wie-
derholte und typisierte Merkmale, die sie performativ vorfithren.” Wie eine le-
bendige Ikone steht Kalitsa fiir ihre GroBmutter. Wie eine orthodoxe Ikone
wird sie synekdotisch erfasst. Sie ist, sie selbst und auch die GroBmutter, die in
ihrer Person auferstanden ist.

3. Die Macht der Namen: Vornamen, Nachnamen, Spitznamen

Die ,,Ikone des Selbst“, das soziale Gesicht, das wird mit einem ,,reinen Na-
men, wie man sagt, ohne negativen Konnotationen und Geschichten, belegt. Er
besteht aus einem Vornamen, der fast wichtiger ist als die Geburtenfolge, die
Abstammung und Familienzugehorigkeit der bestimmten Person und dem
Nachnamen des Vaters, wie sonst in Griechenland iblich.%® Hier sei nur kurz
erwihnt, dass in Olympos aus demographischen Griinden die Nachnamen von
einem Lehrer festgelegt, bzw. aus den Vornamen der Eltern oder Spitznamen

% Dem Ursprung der Nachnamen wird hier aus raumlichen Griinden nicht nachgegangen. Er ist
jedoch schon Gegenstand einiger einheimischer, sprachwissenschaftlicher Arbeiten geworden,
siche z.B.: Mpoutouras (1912); Papachristodoulou (1960); Kolitsis (1964); Tompaidis (1990);
Triantafilidis (1995).
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rekonstruiert wurden. Zur iiblichen Form der Identifizierung in Olympos sagt
man zum Beispiele: das ist Kostis von Minas, und das bedeutet das ist Kostis,
der Sohn von Minas, oder: Das ist Kostis von Erinia und das bedeutet: das ist
Kostis, der Sohn von Erinia. Diese zweite und sehr hdufige Art der Identifizie-
rung ist besonders augenfillig. Selbst aus einer ménnerzentrierten Gesellschaft
des griechischen Festlandes kommend, wie sie von Marie-Elisabeth Handman
(1983) in La Violence et la Ruse beschrieben wird, vermutete ich bei dieser Art
der Benennung Relikte der Matrilokalitit, wie man sie auch von anderen Inseln
der Agais kennt.* So iiberraschte mich die einheimische Forschung, die in
Olympos eine miannerdominierende Gesellschaft sieht (siche z.B. Raftis und
Kritsioti 2003; Minas 2005; Tsampanakis in seinen Interviews u.a.). Auch Ver-
nier (1991: 104, 105) betrachtet Namen weiblicher Ursprungs, als wiren sie
minderwertig:

,,On connait méme des cas ou, pour échapper au nom dévalorisant de leur pére, certains ont dé-
cidé de porter celui de leur grand-pére maternel alors méme que le nom d’emprunt ne disposait d’
aucun prestige particulier. Mieux, comme on 1’a vu, une partie des noms de famille dérivent di-
rectement d’un prénom féminin et, dans de rares cas, d’un sobriquet féminin. On peut observer
pourtant que la majorité des noms ont une origine mansculine (prénom, sobriquet ou titre porté
par un homme) et que ceux, au demeurant dévalorisés, qui sont d’origine féminine se trans-

mettent par la suite en lignée masculine.

Einige meiner Beobachtungen widersprechen dieser These. Auf der Internetsei-
te http://www.dodekanisa.net/sxolio/sxolio1953english/ befindet sich ein Bild
vom Schulhof mit den Schiilern des Jahrgangs 1953. Alle Schiiler werden mit
Namen aufgelistet. Die Ménner sind mit ihren Namen und Nachnamen und den
Namen ihrer Miitter und ihrer Ehefrauen erfasst. Ich gebe hier nur ein paar Bei-
spiele:

— Antonios N. Mastromichalis, von Maria Mina (der Name ihres Vaters) Mara-
gou.

— Ioannis Emm. Karellas, von Maria Komninoi Mastrokomninoti, Ehemann
von Maritsa Mina Ntargaki, Nikélaos, Anna.

— Emmanouil G. Fanaris, von Archontotila Emm. Michanikot.

— Minas N. Abdalis, von Anastasia Mastromanoli, Ehemann von Maritsa Mina
Ntargéki, Nikolaos, Anna

— Emmanouil N. Kontonikolas von Eugeneia Diakomanoli, Ehemann von The-
odosia Mich. Mpalaska.

% Zu Missverstindnissen zwischen Matriarchat und Linearitit in detallierter Beschreibung siche
Reizakis (2002).
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Bei der Auflistung von weiteren 65 Namen sieht man, dass es dem Erfasser
sehr wichtig erschien, Miitter und Ehefrauen der abgebildeten Personen mit zu
benennen. In diesem Sinne kann man davon ausgehen, dass Frauen — wenn
nicht sogar hoher bewertet — mindestens als gleichwertig wie die Ménner gese-
hen werden.

An einem sonnigen Tag lief ich ziellos ins Dorf, als ich in einer kleinen Gas-
se folgenden Dialog zufillig zwischen einer Frau und Mutter mit einem Mad-
chen mithéren durfte. ,,Wessen bist Du®, fragte verspielt die Frau das Méd-
chen? ,ich bin des XY“, antwortete das Méidchen mit dem Namen des
GroBvaters miitterlicherseits bzw. den Geburtsnamen der Mutter. ,,In Athen*
sagte die Mutter stolz und liachelnd ,,sagt sic immer den Namen ihres Vaters,
hier benutzt sie meinen!“%

»Wer bist Du®, fragte ein Dorfbewohner Jannis Mp. in Mennetes, als wir dort
einen kleinen Ausflug machten. ,,Ich bin der Mann von Marig6 P.*“ antwortete
er. Diese Aussage ist nicht weit entfernt von einem gern erzdhlten olympiti-
schen Witz: ,,Woher kommst Du®, fragt ein Mann den anderen. ,,Aus dem Dorf
meiner Frau®, antwortete letzterer.

Damals noch ohne Kinder verheiratet, bekam ich in Olympos, ganz anders
als in Volos, den Wunsch entgegengebracht ,,und mit einem Médchen!“%

Auch Vernier (1991: 143) notierte einiges, das eine gewisse Dominanz der
Frauen vermuten ldsst und in Widerspruch zu seiner Bemerkung steht, Nach-
namen weiblichen Ursprungs seien minderwertig:

,Parce que le couple y vivait la partie la plus active de sa vie sociale (c’est la que se déroulaient
les baptémes, les bals...), la maison féminine était mieux aménagée et décorée que la maison
masculine ou se retirait le couple des parents. (...) Au lendemain de la derniére guerre, c’etait
aussi dans cette maison féminine que se célébrait, avec le maximum d’éclat, le culte des lignées a
travers les photographies accrochées aux murs et, plus récemment, posées sur les tables. A cette

époque, elle ne dépassaient pas la dizaines et représentaient presque exclusivement des membres

9 In Athen passte sich die Kleine an die Athener Regeln an, in Olympos dagegen hielt sie sich
an die ortlichen gebriauchlichen Benennungsregeln.

9 xou 1’ évar oprzodit, kai m’ éna Koritsaki! Vgl. auch Reizakis (2002: 90). Uber Pyrgi in Chios
berichtet sie folgendes: ,,.Der Vorname der erstgeborenen Tochter sollte der Vorname der
Grofmutter miitterlicherseits sein, diese Vorletzte ist die zukiinftige Erbin des Hauses! AuBerdem
duBert sich Matrifokalitdt in Pyrgi im {iblichen Wunsch fast aller Pyrgoussen, daf das erste Kind
eine Tochter werde und nicht ein Sohn...“. Und frither auf Seite 67, schreibt sie ,,Der Name, den
man bei solchen Gelegenheiten laut vor sich hinruft, deklariert eine Korrelation oder Gleichstellung
von Haus und Hausbesitzerin: Man ruft einen weiblichen Namen, auch wenn man nach dem
Ehemann, Sohn oder einem anderen méannlichen Mitglied des Hauses sucht. Es ist der Name einer
weiblichen Bewohnerin des Hauses, denn in Pyrgi wird vorausgesetzt, dafl die Hauser den Frauen
gehoren. Der Eingang eines Hauses in Pyrgi darf und kann nicht leicht betreten werden, weil man
es gleichsetzt, es identifiziert mit der Frau, die es jeweils bewohnt, pflegt und auch erbt. Die
aphoristische Gleichsetzung, die Charles Stewart aus der Sicht des ménnlichen Beobachters fiir
Naxos gibt, ,women are houses* (1991: 49), gilt fiir Pyrgi umgekehrt: Houses are women: Hauser
stehen fiir Frauen®. Ahnlich auch in Olympos.
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de la lignée féminine®. (...) Surtou, malgré 1’evolution récente qui porte a multiplier les photo-
graphies et a élargir le cercle des personnes représentées, une analyse rapide, en 1975, de la ré-
partition des photographies selon leur nombre, leut taille, leur représentaton (encadrée comme un
tableau ou non) et leur place (plus ou moins central et evidente sur les murs), montre encore une

prédominance de la lignée féminine particuliérement nette quand le mari est un cadet.*

Vernier (1991: 146) bemerkt weiterhin, dass die Wohnsitzregeln des Ortes uxo-
rilokal sind, da nach der Heirat die Ménner in die Héuser ihrer Frauen einzie-
hen und nicht umgekehrt. ,,Der Mann®, so ein Sprichwort in Olympos, ,,zieht
seine Schuhe aus, um in die Schldsser der Frau einzutreten®.

,,Dans cette société obsédée par le probleme de la survie des lignées, I’uxorilocalité est peut-étre
a la fois l'effet et la cause de la prédominance des lignées féminines, tout au moins durant la
période ou la femme est jeune et a toute sa valeur en tant que force de reproduction pour les deux

lignées concernées.*

Aber das wichtigste Element ist, wie er selbst sagt (Vernier 1991: 148), dass
sich die Autoritdt der Frauen darin zeigt, dass sie — und dies so lange, wie man
es schriftlich im Archiv der Gemeinde, in dem die Erbschaften eingetragen
sind, nachvollziehen kann — die Befugnis hatten zu kaufen und zu verkaufen,
Erbschaften weiter zu geben und diese Handlungen rechtlich mit ihrem Namen
zu unterschreiben:

,,De plus, ’autonomie de la femme était garantie de tout temps par la coutume qui lui permettait
de contacter des actes de droit (donation, vente, testament) et qui interdisait au mari de toucher a

son patrimoine sans son autorisation.

Dazu kommt, dass Frauen iiber ihren Besitz selbst verfiigten und verfiigen, ihn
nicht mit ihren Eheménnern teilen, und wenn sie dies denoch tun, dann nur in
Form einer Leihgabe, die sie immer zuriickbekommen.®’

7 In diesem Punkt erscheint mir wichtig, eine Begebenheit aus der italienschen Herrschaft
nachzuerzihlen. Gerne wollten die Italiener Karpathos ,,italienisieren. Nebst italienischen Schulen,
in denen die Kinder der Karpathen in italienischer Sprache unterrichtet werden mussten, stand noch
im Gesprich, dass die S6hne der Karpathen dem italienischen Militér dienen sollten. So wie dies in
Olympos bekannt wurde, sind die Frauen ausgerastet. Wutentbrannt und zornmiitig, mit grofien
Holzstiicken und Besen haben sie am helligsten Tag die italienischen ,,Prikaggeris® (Polizisten)
attackiert und geschlagen. Diese Geschichte endet ohne weitere Erklarungen meistens hier. Doch in
der verdffentlichten CD von Jannis Pavlidis, ein angesehener Tsampouna-Spieler und Mantinades-
Sénger mit dem Titel ,,Der Widerstand von Olympos in den Jahren der Italienerherrschaft* erzahlt
Pavlidis folgendes: Der Frauenaufstand wire von den Ménnern angestiftet worden. Da die Ménner
selbst von hohen Strafen betroffen wiren, wenn sie sowas gemacht hitten, haben sie ihre Frauen
geschickt. Sie agierten also auch so zu sagen hinter den Kulissen. Wie mutig! (Die Meinung von
Pavlidis unterstiitzt auch Georgios Tsampanakis. Im Interwiew von 30.08.2006 sollten die Frauen
bei ihrer Rebellion von den Minnern motiviert gewesen sein, denn ,Frauen kneten ihre
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Sagte Jannis Mp. er sei der Ehemann von Marigé P., weil dies ein Hinweis
auf eine libriggebliebene Frauendominanz ist, oder weil Marigds Familie ein-
fach stérker ist als seine, und antwortet das kleine Médchen in Olympos mit
dem Nachnamen seiner Mutter, weil noch ein Matriarchat existiert, oder weil
sie der Linie der Mutter angehért und nicht der Linie des Vaters (und das wis-
sen Olympiten ganz genau), und wiinschten mir alle Frauen, als erstes Kind ein
Maédchen zu bekommen, um die Wichtigkeit und Stirke des Weiblichen zu zei-
gen oder damit ich, wie es in Olympos eine ,natiirliche Ordnung® ist, meine
Linie, die Linie meiner Mutter, aufrecht erhalte? Wie dargestellt worden ist, ist
in Olympos eine Gynaikokratie weniger zu vermuten und ebenso wenig eine
minnerzentrierte Gesellschaft, welche die Frauen unterdriickt und als minder-
wertig behandelt. Beide Geschlechter sind in Olympos gleichberechtigt und
dies aus Tradition. So erscheinen in manchen Bereichen des Lebens die Frauen
dominanter zu sein, in anderen die Ménner. Als wichtigstes gilt hier die Ant-
wort vieler Olympiten und Olympitinnen zu der Frage, wer in der Familie ent-
scheidet, der Mann oder die Frau: and xowvov, apd koinol ,,gemeinsam*. Es
handelt sich also hauptsdchlich um zwei parallel verlaufende Linien, die
gleichwertig und gleichméchtig sind.

Es gibt also — wie schon erwdhnt — in Olympos viele Nachnamen, die aus ei-
nem weiblichen Vornamen abgeleitet sind, wie zum Beispiel Ilias Marouklas
von dem weiblichen Namen Maroukla oder Manblis Sophillas, von dem weib-
lichen Vorname Sophilla. Diese Metronymika werden von dem einheimischen
Logios Konstantinos Minas® auf die Auswanderung oder gar auf den Tod des
Ehemanns zuriickgefiihrt. Diese Erkldrung adoptiert auch Vernier (2001: 174).
Ein im Ausland arbeitender Ehemann und Vater oder ein Ehemann und Vater,
der verstorben ist, wird in Olympos schnell vergessen (sic!). Da das Wesen der
Mutter in diesem Fall dominanter ist, kommt es zur Bildung des Metronymi-
kon. Das behauptet Minas. In Olympos! Dort, wo ein Spitzname Menschen
tiber Generationen verfolgen und begleiten kann, wird ein Ehemann und Vater
schnell vergessen?! Minas betont das auBerordentlich: Man braucht den Grund
fir die Bildung dieser von den Namen der Miitter abgeleiteten Nachnamen
nicht etwa darin zu suchen, dass der Mann zu seiner Frau eingezogen ist® (das
tun aber die Ménner in Olympos im Endeffekt, sie ziehen bei ihren Frauen ein)

Gesellschaft ((oudvovv v korvwvia, zymoénoun tin Koinonia), aber sie nehmen nicht im Magistrat
teil.

% Das hier kommentierte Artikel von Konstantinos Minas steht in seinem Buch ,,Istorikd kai
laografika tis Karpathou®, das 2005 veroffentlicht wurde. Am Ende des Artikels steht
unterschrieben: Kostis Minas, Student der Philologie der Universitit von Thessaloniki. Es handelt
sich also um einen viel dlteren Artikel von ihm, den er zum ersten Mal im Jahr 1958 publiziert hat.
Da er dies 2005 als renommierter Sprachwissenschaftler erneut tut, ldsst vermuten, dass er seine
damaligen Thesen noch fiir aktuell halt und sich davon nicht distanziert hat.

OWYOUTPOG, SOZAMPTOS.
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oder gar, dass er von seiner Frau unterdriickt wird. So etwas ist in der Gesell-
schaft von Olympos nicht moglich, die so ménnerzentriert ist (sic) —.”°

N vpxav oty apyf —pd apyn 0yt ©6TOGO Kot ToAD pakpvi— endvopa; Iicteyo mog o
KATOKOL, £TG1 TOV GYETIKA Ba T Afyol oty apyn ekeivn, Ba Aéyoviav pe To HKPO VoL TOVG
KOl TO TOTPMOVULO TOVG. Agv eivar Alyo Kt oKOHO —TOPO TOV 0 KOGHOG TMAEL VO PTAGEL TIG 2
LMAdEG TOOEG YUXEG— TO. OVOHOTO TTOV YIVOVTOL [E TNV TMEPIPPACT OWTN, TN UVIHOVEYT TOV
TOTEP, TOV TOMTOV 1) TOV TPOTMUNNOV, ot UePKES popés. 'Etor Aéve: o Mnvdg tov Koo, o
Kwotg tov Mnvd tov Kcocn:ﬁ,71 o M. g Bucikagjz o K. tov Nwordov, o I'. tov Nwknjra. Eivor
axopa oty Olvpmo, TopdAANAC 6° AVTE TO TATPOVOIIKG, Kot Alyo GXETIKOG pnTpmvoupukd. Kin
ortia 8eV NTOV TOG 0 AVTPAG UMNKE CAYOUTPOG 1) TOG SEYTNKE TNV EMPBOAN TNG YVVAIKOG TOV —
npdype mov Bo ywotav oAAov— yu va yivouv To pntpovupikd. Agv Bo ywotav avtd oty
kowavia g OAdumov mov eivar t0G0 avdpokpatikn. Autia eivor mwg o dvipag Epeve
Eevitepévog ypovia ToArG M Tog vopis Kiolag Tédave, ki 1) yovaika eoptdbnke Oda to fépn Tng
nong ki avatpoeng Tav todtdv. O motépog Eexdotnkes 0 KOGUOG Yo ToTépa EPAEnE TOPO TN
pévo. Kot yivnkav tovta ta untpovopikd: o B. mg Zoeilkag, o M. g Epviog, o N. g ynpog, o
Iw. g Baotopkovg, o Im. tg Mapovkiog.” Minas (2005: 104)

Gab es eigentlich zu Beginn Nachnamen? Ich glaubte, dass die Einwohner, da ich dachte sie wa-
ren sehr wenig, sie wéren mit ihren Vornamen und ihren Patronymikon genannt. Und selbst heu-
te, wo die Menschen fast iiber zwei tausend Seelen sind, (Eigene Notiz: 2005 waren die ange-
meldeten Einwohner in Olymbos 777, die tatsidchlichen Bewohner weniger als 300) werden die
Namen so gebildet, zum Gedenken des Vaters, des Grofvaters manchmal sogar des UrgroBva-
ters. So sagen die Leute Minas von Kosti, Kostis von Minas von Kosti, M. von Vasilas, K. von
Nikoélaos, G. von Nikita. Nebst dieser Patronymika gibt es in Olympos auch einige wenige Ma-
tronymika. Und der Grund war nicht, dass der Mann zu seiner Frau zog, oder dass er auf eine Art
und Weise die Durchsetzung seiner Frau akzeptierte. Dies wire in der Gesellschaft von Olympos
nie moglich, die so ménnerherrschend ist. Der Grund ist, dass der Vater im Ausland wohnend
oder vielleicht sogar verstorben, seine Frau mit der Last des Uberlebens und Kinder-erziehens hat
alleine kdmpfen lassen. Der Vater wurde vergessen, die Welt sah jetzt die Mutter als den Vater.
Und so sind die Matronymika gebildet: B. von Sofillas, M. von Ernias, N. von der Witwe, 16. von

Vastarkous, To. von Marouklas.

0 avdporpaziicr, androkratiki.

71 Mit einer FuBnote erkliirt der Autor, dass er so im Dorf genannt wird. Er macht dem Leser
somit bewusst, dass bei ihm sowohl Vater als auch Grofvater erinnerungswiirdig sind, dass beide
noch zu seiner eigenen Identifizierung beitragen.

72 M. tis Vasilas, hier erklirt Minés auch in einer FuBnote, dass ,,Vasilas* die Vergroferung des
miéannlichen Namens Vasilis ist. Was er aber nicht erklirt, ist, warum man dann die weibliche
Genitivform , tis“ benutzt. Das impliziert, dass Vasilas sich auf einen urspriinglichen Frauennamen
bezieht und nicht die ménnliche Genitivform ,tou Vasilas ist. Diese weibliche Namensgebung
referiert auf einen Mann ist in einigen griechischen Inseln iiblich. Die Verweiblichung des Mannes
in diesem Fall hat meistens keine negativen Konnotationen. Im Gegenteil der Wert des Mannes
wird dadurch gesteigert (Information aus miindlicher Kommunikation mit Marina Reizakis).
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Es ist bemerkenswert, dass Minas in diesem einen Absatz drei Patronymika als
Beispiel gibt und als ,,einige wenige* fiinf Matronymika.

Einige Nachnamen implizieren ein Charakteristikum, ein Kdrpermerkmal,
wie z. B. Kontonikolas, (der kleine Nikodlas), oder ein Beruf wie z. B. Chalkias
(der Schlosser) oder eine Charaktereigenschaft. Gliick hat man natiirlich in
Olympos, wenn sein Name eine positive Charaktereigenschaft einschliefit, denn
negative Markmale, die dann als Paronymon gebildet werden konnen, verfol-
gen die Menschen liber mehrere Jahre, gar iiber mehrere Generationen. So er-
klarte mir Gidrgos Tsampanakis in einem Gespréch, dass viele Olympiten, die
Reichtum und Ansehen in Olympos durch Studium und Arbeit im ,,Ausland®
erworben hatten, ihren Nachnamen durch andere Namen getauscht haben. Je-
doch in Olympos vergisst man nicht, und obwohl diese Menschen in ihren
Ausweisen einen ,,guten” Nachnamen tragen, sind sie im Dorf weiterhin mit ih-
ren alten, aus einem ,,schlechten” Spitznamen hergeleiteten Nachnamen oder
gar tatsdchlich mit ihren Spitznamen bekannt.
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Parergon 3

Giorgos Tsampanakis, ein gebiirtiger Olympit, studierter Physiker, Intellektuel-
ler und Autor von vielen volkskundlichen Artikeln iiber Olympos, vor allem Ka-
nakaris, schrieb unter anderem in der , Revue Onomastique“ einen Artikel
(2005) tiber die falschen Etymologien und die Etymologie des Nachnamen
. Theos * in Olympos. Es ist wahrscheinlich tiberfliissig zu erkldren, dass ,, The-
os " Gott bedeutet und dies als Nachname oder Paronymon in Griechenland zu
haben, ist sehr ungewohnlich. Die betroffene Familie heifst heutzutage Zografi-
dis. Jedoch ist sie im Dorf auch mit dem friiheren Namen Theos bekannt.
Tsampanakis bekennt seine Motivation gleich im ersten Absatz: selbst verwandt
und somit Mitglied der Familie Theos, findet er die Erkldrung zur Abstammung
dieses Namens von Professor Konstantinos Minas nicht fachgemdfs recher-
chiert und vor allem nicht richtig. Schon friiher versuchte Michailidis-Nouaros
(1932—1934: 151, 172) diesen Nachnamen zu erkliren: Ein Vorfahre der Fami-
lie ,, Theos* betete oft in der Kirche von Profitis Ilias, eine Kirche, die sich auf
dem héchsten Berg der olympitischen Gegend befindet und somit ganz in der
Ndhe Gottes. Diese Sinndeutung scheint dem Autor plausibel, denn diese Kir-
che befindet sich heute noch im Besitz der Familie Zographidis-Theds, doch
auch nicht richtig. Konstantinos Minas (2000: 121) schreibt in seinem Versuch,
das Toponymikon ,, Theou ta kellia tou* zu erkldren, dass diese kleine Hdu-
schen von Theos sind, Nachname des Grofivaters dessen, die heute den Nach-
name Zographidis haben. So sagt er weiter, viele meinen, dass dieser Nachna-
me, Theos, daher kommt, dass ein Vorfahre ein unehliches Kind war. Wenn
man es fragte , Wessen bist Du" antwortete es , Gottes* (ich bin des Gottes,
ich stamme vom Gott ab). Fiir die Familie selbst, so sagt Minas weiter, impli-
ziert dieses Paronymon das Merkmal des Gerechten: gerecht wie Gott. Tsam-
panakis kritisiert: Die kleinen Hduschen gehérten eigentlich nicht der Familie
Theos. Sie gehorten der Familie Fonari. Sie waren Erbschaft von Maroukla
Antoniou Fondari nach ihrer Hochzeit mit Michail Georgiou Zografidi-Theo im
Jahr 1913. Er hat sie renoviert gegen 1930 und wahrscheinlich waren sie des-
wegen bekannt als die kleinen Hduschen von Theos.” Die sind aber auch be-
kannt als ,,tov Avvi Tov Dovapn n Bookopéa “, tou Anni tou Fondri i Voskaréa,
die Weiden des Fanis Fonaris. Es iiberrascht Tsampanakis weiter, dass Minas
Begriindung: ,,was die meisten meinen* in einer sprachwissenschaftlichen Ab-

73 Wie ich oben gezeigt habe und Tsampanakis hier als selbstverstindlich annimmt, ist, dass der
Besitz von Marotukla Fonari nicht in den Besitz von Gedrgios Zographidis-Theds iibergeht, wie in
den meisten Orten Griechenlands iiblich, auch nicht mit seinem Besitz gemischt wird. Es bleibt ihr
Besitz und der Besitz ihrer Linie.
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handlung nicht viel zu suchen hat™ Und zu guter Letzt heifit dieser Name
,, Theds “ in Nominativ und nicht ,, Theou* in Genitiv, was tatsdchlich suggerie-
ren kénnte, es handelte sich um ein Kind Gottes, also ein unehliches Kind.
Tsampanakis unterstiitzt die Version des Gerechten, und man wiirde dazu nei-
gen zu sagen, er ist selbst mit der Familie verwandt.” Um dies zu bekrdftigen,
gibt er Beispiele von gerechten Entscheidungen von Vorfahren der Familie,
tiber die heute noch das Dorf spricht. Er wiederholt auch — und dies ist sehr
aussagekrdftig — einige Mantinades, die fiir weibliche Mitglieder der Familie in
Festen gesungen wurden, und fragt sich zu Recht, wie wire es méglich, eine
Tochter oder Enkeltochter eines unehelichen Kindes so zu preisen. Auch drgert
sich Tsampanakis, dass Minas Auslegung in mehreren seiner Publikationen
verrdffentlicht wird. So auch im Artikel ,,Onomata kai Eponyma Karpathion*,
Namen und Nachnamen der Karpathen. Dort unterstiitzt Minas sogar die Theo-
rie des unehelichen Kindes, in dem er sie in Verbindung mit der Arbeit von
Gerhard Rohlfs (1979) bringt, es heifst dort ,,Di Dio* sei Paronymion eines
Kindes von einem unbekannten Vater. Dieser Spitzname wurde meistens ver-
wendet, um Kinder zu benennen, die in Italien von ihren Eltern verlassen, mei-
stens im Korbchen vor fremder Haustiir von anderen Leute gefunden und grof3
gezogen wurden. So ein Fall, sagt Tsampanakis, gab es in Olympos nie. Des-
wegen wundert er sich (Tsampanakis 2005: 305), dass Minas so eine Verbin-
dung aufgestellt hat, denn ,,wie soll der angebliche uneheliche Vorfahre der
Familie Theés nach Olympos gekommen sein, etwa als verlassenes Kind im
Kérbchen vor 300 Jahren aus Kalavria, nach dem er sich sogar bei den romi-
schen Priestern eingetragen hat? “7° Sein wichtigstes Argument ist schlieflich,
dass er anhand von rechtskrdftigen Dokumenten die Vorfahren der Familie bis
Anfang des 17. Jahrhunderts zuriickverfolgt und keine uneheliche Kinder dabei
entdeckte.

74 Ich sehe das anders. Auch in der Sprachwissenschaft ist hilfreich iiber die Deutung von
Woarter im Volkermund zu wissen und deswegen auch legitim.

75 Tsampanakis selbst hat Minas diese Information gegeben. Deshalb fiihlte er sich missbraucht.

76 Tsampanakis ist tatsichlich in diesem Artikel ironisch, witzig, affektiert und vor allem
Olympite. Nicht anders bei Minas. In seinem: ,,Nachnamen in Olymbos Karpathou® fiihlt er sich
verpflichtet, gleich am Anfang zu schreiben: ,,(...) das Thema, das ich iiber Olympos ausgesucht
habe, wird vielleicht mutig erscheinen und viele werden denken, ich schreibe iiber sie. Das ist
jedoch nicht meine Absicht, sondern mir liegt es im allgemeinen, eine Studie zu machen mit, wenn
ich es so sagen darf, berechtigten Kenntnissen (Minas 2005: 104), und endet mit dem sehr
aussagekriftigten Satz: ,,Auf Grund dieser Nachnamen, wird man auf eines aufmerksam: Olympos,
die von frither bis heute auch mit den Nachnamen und Patronymika jeden unterscheidet und
respektiert, als erstes wegen seines Besitzes und vor allem wegen seines Wesens und Bildung
(Minas 2005: 109).
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1V. Das Fest: eine ,, lerotelestia *.
Ein heiliges Ritual mit strengen Regeln.

Sie bringen am Dienstag die Ikonen hinaus,
damit es regnet fiir das Getreide.

Das Fest, das danach folgt, ist ein heiliges Ritual.
Das musst du mit deinem Kérper sehen.

Antonis Zografidis

Any public act of exchange is a performance.
Seremetakis (1998:152)

1. Das ,,sitzende Fest*: Agon, Lob und poetischer Logos

Das Glénti in Olympos beginnt mit einer Hymne, die vom Pfarrer gesungen
wird.” Diese Hymne ist gleichzeitig die letzte Hymne der kirchlichen Liturgie
und markiert den Beginn des Festes. Ob das Fest nach der Auferstehung, am
,leuchtenden Dienstag®, oder im Rahmen einer Hochzeit stattfindet, die Litur-
gie geht durch diese Hymne, die gleichzeitig das Ende der Liturgie und den
Beginn des Festes ankiindigt, in das Glénti iiber. Wenn die meisten Teilnehmer
eingetroffen sind, wird Wein in einem gemeinsamen Glas angeboten.”® Der
Pfarrer nimmt es in die Hénde und singt ein kirchliches Lied, ein Troparium.
Der néchste, der das Glas annimmt, schaut wihrenddessen zum Dritten, der da-
von trinken wird und sagt kalaog va o’ edpw, kalds na s’etiro ,,wohl moge ich
dich finden®, der Dritte antwortet ,,kaA®¢ va opicels”, kalds na oriseis ,,sei
willkommen®. Der, der getrunken hat, singt auch ein Troparium. Wenn die
kirchlichen Lieder gesungen sind, bekommt der Pfarrer das Glas wieder zuriick.
Er gibt es weiter an einen der besten Sénger, der teilnimmt, und sagt wieder
Kalos na s’euro. Kalds na oriseis, antwortet letzterer und das ,,sitzende Fest®,

( 70 kobioTo piévt, to kathistd Glénti ) kann mit den sogenannten ,,Tabletlie-
dern®, (7o tpayoddia ¢ tadlag, ta Tragoudia tis Taulas) beginnen. Wenn auch
diese gesungen sind, stimmen die Musiker, die schon auf einem Tisch, mit

77 AuBer es handelt sich dabei um eine kleinere spontane Aktion.

78 Wenn in Olympos Essen aus einem gemeinsamen Teller angeboten und gegessen wird, heift
das kowvdvw, koindno was die heilige Kommunion impliziert, oder auch Ausdruck des Teilens, der
Gemeinsambkeit ist.
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ihren Stithlen sichtbar fiir alle, plaziert sind, ihre Instrumente. Der erste
Zweizeiler wird gesungen. Eine Mantinada. Mantinades sind improvisierte
Zweizeiler in 15silbigem Jambus, bekannt eigentlich von Kreta (siche
Amargianakis 1997, Herzfeld 1985, 198l). Es ist ein Loblied fiir den heiligen
Ioannis, wenn das Glénti am 29. September, in Vroukounta, ihm zu Ehren
stattfindet, ein Loblied fiir das Paar, das seine Verlobung bekannt gegeben hat
(so wie ich es erlebte am Osterfest 2005) usw. Das erste Gesprachs-Thema
wird gegeben. Die Symposiarchen beginnen es mit ihren improvisierten Reden
in Zweizeilern zu kommentieren, oft nicht ohne Polemik. Nichts ist dem Zufall
iiberlassen. Alles folgt festen Regeln. Als erste singen die Alteren. Ein Singer
kann zwei oder drei Mantinades nacheinander singen. Spitestens dann muss er
das Wort an den Néchsten weitergeben. Ein Thema muss solange abgehandelt
werden, bis alle, die etwas dazu zu sagen haben, die Moglichkeit dazu
bekommen. Erst dann wird das Thema als erschopft betrachtet. Wenn jemand
diese Regelung missachtet, wird er zurecht gewiesen.

So hat jemand sich beschwert, dass das Thema vorzeitig gewechselt wurde, mit
folgender Mantinada (in Kritsioti und Raftis 2003: 223):

Apéaet Lov va Tpayov’® Kt avTo Ogv gival yépa
M’ ot pavtvd’eg va Bapodv andve oto 0Epa.

Es gefillt mir zu singen und das ist nicht gelogen.
Aber (man soll acht geben, dass) die Mantinades im Thema bleiben.

Auch wenn ein Thema viel zu lange diskutiert wird, fiihrt das zu kritischen
Stimmen. Auf Uberschreitungen jeder Art kann von geschickten Singern
hingewiesen werden. Diese haben das Talent, mit ihren Mantinades die
Normbrecher zu beruhigen oder zu belehren. Falls dies nicht geschieht, bleiben
auch korperliche Auseinandersetzungen, wenn auch selten, nicht aus.

Die Themen sind vielfaltig. Loblieder fiir die Heiligen, Loblieder fiir die jun-
gen heiratsfahigen Frauen, die meistens Kanakares sind. Gepriesen wird ihr
Reichtum und auch ihre Schonheit.” So wurde fiir die junge unverheiratete Ma-
rigd P. auf einem Fest besungen:

7% Siehe auch in Kritsioti (1994: 138): ,,01 pavtivadeg exbetdlovv VAIKE ayadd, kowveovikr Oéon,
QUOIKEG KO WOYIKEG OPETEG KOL PUGIKA TN YEVIH, TO GVOpa, a&iol TOL GUVOSEVEL TIC KAVOKAPES KL
OToV aKOHo YAcovV To kavakopikio Tovg. “ (Mantinades rilhmen die materiellen Giiter, die soziale
Position, die physische und psychische Werte, natiirlich die Abstammung, den Namen, ein Wert,
der sie begleitet, auch wenn sie ihre Besitztliirmer/ kavaxapixia, Kanakarikia verlieren).
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Agv €xe1c povo MOeuTa pa gloot Ko opaio
Q tov [TawAidr komelid €60 glcat Kopvaia.

Du besitzt nicht nur Olivenbdume, Du bist auch eine Schone
O Pavlidis Tochter, Du bist die Koryphide.*

Fiir eine Parakatiani wird selten gesungen. So hat ein junger Mann mal seine
ayormntikia, Agapitikia gepriesen, indem er sie mit einer Kanakara verglichen
hat (berichtet in Kritsioti 1994: 137f.):

Kavtie, yoldlie ovpavé, pe 1o ToAAE 6 aoTéPLaL,
Maoawpilelg Tig KavakapEG Tov 6TEKOV 6T SEVLTEPLOL.

Du blauer Himmel mit Deinen vielen Sternen
Du iiberschattest alle Kanakarés, die in der zweiten Reihe stehen.

Darauf antwortete sein eigener Vater vorwurfsvoll:
INo o tapmaxepy KAwot) v’ Nxaces tpeic HeTaél,
ITov Ba ’ocov pes’ oto onidia T un Ppééet ko pn otdéet.
Fiir einen Baumwollfaden verlierst Du womdglich drei aus Seide

Du wirst in deren Héausern verwohnt und angebetet.

Edle Handlungen werden auch gepriesen, z.B. die Entscheidung des Jannis
Mp., sich in Olympos wieder anzusiedeln:

Kt av arc0dvovtar o1 vekpoi ['idvvn Tov epyopd cov
M’ avt Gov TV TTPoTipon Kt avtol B Kapapocov.

80 Koryphie ist im griechischen Chor die Stimmgebende.
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Angenommen, dass die Verstorbenen, dein Eintreffen spiiren
Mit dieser Deiner Wahl, Janni, werden auch diese stolz sein.

Diese ,,Dialoge”, die aus Zweizeilern gebildet werden, beinhalten nicht nur
Lob, sondern sind oft politische Auseinandersetzungen, kommunale Debatten,
gesellschaftliche Verhandlungen. Kavouras definiert Mantinada als einen auto-
nomen endreimenden Zweizeiler, der das Gefiige des politischen Verses hat.8!

Er macht aufmerksam, dass die meisten Studien tiber Mantinades auB3erhalb ih-
rer sozialen rdumlichen und zeitlichen Kontext gemacht wurden und das von
groBBer Bedeutung ist, dass solche Lieder auch als ,,soziale Praxis“ interpretiert
werden und nicht nur als Text (siche auch Beaud Bovy 1936; Beaton 2004; Po-
litis 1985). Bei der Interpretation eines solchen Liedes sollte man daher sowohl
seinen Text als auch seine Performanz beachten. Man debattiert iiber den Bau
des Hafens oder die Zugangsstralle von Pigadia nach Olympos, iiber den Tou-
rismus und seine positiven und negativen Wirkungen, iiber Tradition und Mo-
derne oder iiber die eigenen Interessen. Olimpiten z.B., die im Ausland leben
und arbeiten, die es oft aus Armut zu einem respektablen Reichtum gebracht
haben und Geld ins Dorf bringen, nutzen das ,sitzende Fest“ gerne, um die
vorhandenen gesellschaftlichen Werte in Frage zu stellen und um ihre soziale
Stellung zu verbessern. Die heutige Bedeutung des griechischen Wortes
oyoleiov, Scholeion als Kommentar (meistens politischer und sozialer) verrit,
dass die alt-griechische Bedeutung des Wortes nicht nur ,, Tisch und Trinklied*
war, wie es in mehreren Worterbiichern iibersetzt wird, sondern mehr Dimen-
sionen und Konnotationen hatte.®? Olympitische Mantinades sind Scholien,
vorgetragene improvisierte Tisch- und Trinklieder im Rahmen des olympiti-
schen Festes, die jedoch einen Beitrag zu geistigen und vor allem politischen
Auseinandersetzungen leisten, als gesellschaftlicher, poetischer Kommentar,
kritisch, verurteilend oder lobend.®® Olympiten machen gerne darauf aufmerk-
sam, dass olympitische Mantinades sich von den Mantinades in Kreta unter-
scheiden. Anders als letztere werden sie nur ein einziges Mal auf einem be-
stimmten Fest, in einem bestimmten zeitlichen und rdumlichen Rahmen, unter
bestimmmten Bedingungen vorgetragen.® Sie werden nicht vorbereitet, sie
werden nicht auf anderen Festen wiederholt. Wenn sie sehr gut sind, erinnert

81 novtveda (givat) To GUTOVOLO, OHOIOKATAATKTO S{oTiyo pe dopr ToATIkod oTiyov® Vortrag
vom 31. Mirz 1994: , iautoschédeia mantinada sto elliniké dimoti6 tragoudi®. Uber ,,Mantinddes*
siche auch Samuel Baud-Bovy (1936) und Konstantinos Romaios (1980).

82 Siehe z.B. das Fremdworterbuch Duden, Band 5, 1990 oder das von Wilhelm Gemoll,
griechisch-deutsches Schul- und Handworterbuch, fiinfte Auflage, 1954.

83 Mit einem Lied kann man nicht argumentieren®, so die Sichtweise Blochs (1989, zitiert und
kritisiert bei Kopping 2004).

84 Herzfeld (1985) berichtet von Kreta anders. Die stindige Konkurrenz zu kretischen
Mantinades deutet auf den olymbitischen Lokalpatriotismus hin.
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man sich daran mit einem bemerkenswerten Erinnerungsvermoégen. Sie werden
spéter gerne zitiert, immer begleitet von dem Namen desjenigen, der sie ge-
dichtet hat. Sie werden aber nie typisiert oder auf einem Fest wiederholt. Musi-
ker, die auch povtvadeg dichten konnen, genieBen ein besonderes Ansehen in
der olympitischen und karpathiotischen Gesellschaft. Ehrgeiz und Agon blei-
ben nicht aus.

Gerne wird in Olympos iiber den lyrischen musischen Kampf des Olympiten
Mpalamos berichtet®> (Vorfahre von Jannis, ein sehr guter, im Ort berithmter
Musiker) und Lids von Nikolis (Audg tov NucoAn) von der benachbarten Insel
Kasos. Beide Ménner genieBBen Ruhm auf Grund ihrer Kunst und wissen schon
voneinander, als sie sich endlich in einem Café in Kassos treffen. Sie stellen
sich etwas ironisierend in Zweizeilern vor, nicht ohne eine gewisse gegenseiti-
ge Bewunderung zu verheimlichen, und tun so, als ob sie nicht wissen, woher
der Andere kommt. Nach mehreren Versen dieser Art scheint Mpalamos das
letzte Wort zu haben:

A16g: Oéderg vo. " ptd oty "EAlvuro k° ékel v v’ avtopododue
Mo Téc Lov ExETE KPOIGT TOVAGYLOTO VOL TLODYLE;

Lios: Magst Du, dass ich nach Elympos komme,
dass wir uns dort treffen?
Aber sage mir, habt ihr dort iberhaupt Wein, damit wir was trinken?

Mmnaiépog: BEAEnco kocopotpe viimt poodod Sev exeic;
8¢ Eevperc mig n "EAvumog 011 k1 0 YENeIC Exet;

Mpalamos: Erbarme mich, Du Armseliger, hast du keinen Verstand?
Weill Du nicht, dass es in Elympos alles gibt, was Du Dir wiinschen kannst?

Ao¢: "Exel xpaot Kunpéiko 1 nivete petciva
1 KOKKIVEAL QépveTe k* EGEIC Amd T T0paL.

Lios: Gibt es zypriotischen Wein oder trinkt ihr Retsina?
Oder holt ihr etwa Kokkinéli aus Syrien?

85 Der seine Lyra immer bei sich getragen hat, wie es in ,,Mousa Olympou Karpathou* auf
Seite 92 steht: ,m AMpa Tov Tol! ellye yivel oxedov Lidehpomount kot v kpotolloe mdvto pali
ToL™.
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MmoAdpog: Oapelc tadg eiv’ 1 Kdpradoc 66 16 noiévned cog
kel "yel Bpooeg kol vepd va nvikel 10 ywpld cog.

Meinst du, dass Karpathos so ist wie eure kaputte Insel?
Dort gibt es Quellen und Gewisser, dass euer gesamtes Dorf
ertrinken konnte.

Mnarépog: AAhote Ao 100 NikoAf) v 10xelg oxolopixt
No. umv avokotedyesot toté cov i’ BAlvpmitn.

Mpalamos: Das niachste Mal, Li6 von Nikoli, schreib es dir hinter die Ohren,
Lass dich niemals mit einem Elympiten ein.
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Bruchstiick aus einem Fest
Erzéhlung von Giorgos Sakellis in ,,Anamniseis* 2005

To kpdtnpo tovto TOL ,,0€H0TOC™ givarl kabiepopévo cav avaykn. Agv
etvar o oA meopyio, CAAG Lo VTOGVVEISTTN VIAKOT GTOVG VOUOVG TOV
xopoktpifouv 10 SwAextd Aad pac. Kt otav Aépe ,,0épa“ evvoovpe to
e&ng: Tpayovdd kdmotog ya ,oyamn“ p’ évo okomd. Eketvor mov 6’
aKoAoLONGOVY TO TPayoLSt Ba wANGovy KL avTol YU aydmn pe tov idio
GKOTO, LEYPL TOV TO ,,0épa” vo e§aviindel. Tote kdmolog Tpayovdiotig

AVOVEDVEL TO ,,0Epa’ LAdVTOG Y1a ,,04voTo ™ K.A.T.

Ki evd ovvnbwg emavaroppdverar omd tovg GAAovg Tpayovdiotég kabe
KOUMATL NG HOovTvadog Tov Tpoyovdd o ,,momtig’, o ekeivn
GLYKEVTPOOT, emavaldppave To okomd povaya n Avpa. Ki ot povég tov
TPayoudloTdV NTov  porakés, Ppoyvés, ofnotés, wibuplotés, yepdteg
aicOnpa kot peyaieio. Aev fitav ekeivn dwaokedaon. Hrav Ogio puotayoyio.

‘Onotog dev £lnoe 10 ,,kEPL Tov avBpdmov g OMdumov dev Evvolmoe Tt
0o mel vmepdvOpomog. H amdiy voto 6to otOpo Tov ovBpdmov ekeivov
ywotav évog vpuvog mpog t Lo, yuutl to aicOnpa diver ™ dvvaun oto

tinota. ,,£vag Tomog vdpyet otov Koopo: n Olvpmog™.

(...) Kt ékeye o avbpwmog g OAvumov... Ku €heye, kor 11 dev €heye:
‘Eyolie, 1ot 10 Opilapfo Tov avbpdmov Tdve otn yn TV Kaprodpa,
vikn tov avbpomov wive otov id0 tov GvBpwomo. Tpayovdovoe
amifavovg kot Oeikodg npwicpods kol Eeyeddopato TG TOVNPNG
yovaikag. TomoBetovoe tn yovaike ndve and Tov id10 Kt apyovTiKd Tov
eavt6. Htav o Baciudg g yng ki ekeivn n Baocihicoo. Ki éleye ot
Eavaédeye: ,,Ecéva £xm oTipLypa, KOADVO TOV GTLTION [OV, TIUT HOV Kol
Kop®vo pov, gAmida pov povakpifn, moAvtiun (on pov. IIépdika
HUPLOTAOVHIGTH, TPLYOVL KL andovi. Tpavtdeuiio pov KOKKWO, Kpivo
pov pupwddto, 6évépo pov eicat Avyepd, ™G Aepovidg AovAovdt.
Deyydpt pov o6TN OKOTEWVIH, MALE OV TNG MUEPAG, OCTEPL HOV TNG
KOPOVYNG, KO YN KOl OVUPOVE HOV. ZVVTIPOPLoGH 6T povadld, Tapnyopld

ot OAiyn pov kat IMavayid Tov Zedlayov, otavpé pHov kat g€ pov.

Kappd yovoiko tov kécpo dev vpviinke t0c0, 660 1 yuvaiko g
OMopmov. Kappid yovaike otov k6o e Bpédnke oto mAdi té50v dvvaton

avtpa. (...)
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Ko ti édeye 0 GvOpomog pe T0 TPayoddt TOV KL £PEPE T' AVOTPIYLOCUO GTO
metol n movepévn tov yoxn; Tu dAdo thyates; éva povdaya. Exeivo mov

viknoe 1o dvvatd Tov AvBpOTod pag Tov 1810 Tov AvBpTo:

AeBévtn pov povakpiPe

ITov Bpickeocar ota EEva

Kat oyilet To movkapico tov ota dvé ca va 'tav veavtod apdayvng. Kot
@avnkav To poAlopd Tov 6Tl KATAROVPO OGAV TNV TOVEREVN TOV
oy

Kt éxhaye kabe patt.

Onpio eiocar avBpone! Ki gicar Bavpactdg otn xapd, po mowd moid
omv OAlyn. Omolog dev évvowwoe tov Ilovo 1ng &evnreudg, dev
exatdlafe moté L ev’ 0 Bavotog. Omotog dev yévvnoe kot dev avéBpeye,
omolog dev eide Tov avBpomo vo yievviétar Jopdpt kot petd va
opBdvetal ot Y1, v’ avaotevalel KAT® amd To Pofepd TOV KTUANHA Kl
votepa vo deL TN SVVOUN TOV Vo XAVETAL, VO TEQTEL G° GALO YDA, Ogv
£vvolmoe motég Tov Tt Ba el yapdc.

Av Bdotaye yua oAb tovTog o ITovog, Ba *xe yobel oe pid voytid évag

VTEPOYOG ADOG.

tov T'dpyov ZakéAAn, ,,Mepdxia“ (2005: 165-170)
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Bruchstiick aus einem Fest
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Sich an ein Thema zu halten, ist jedermanns Bediirfnis, aber auch Tradi-
tion. Es handelt sich nicht um eine einfache Disziplin, sondern um eine
unbewusste Befolgung der Gesetze, die unser auserwahltes Volk charak-
terisieren. Und wenn wir sagen ,,Thema®, meinen wir folgendes: Singt
jemand iiber die ,,Liebe” in einer bestimmten Melodie, werden die Men-
schen, die danach den Gesang aufnehmen, auch iiber die ,,Liebe” in der
gleichen Melodie sprechen bis dieses Thema erschopft ist. Dann erneuert
ein Sianger das ,,Thema* und spricht iiber das ,,Sterben* u.s.w.

Und obwohl meistens jedes Stiick der Mantinada, das ein ,,Dichter®
singt, von den anderen Sdngern wiederholt wird, begleitete an diesem
Fest nur die Lyra die Wiederholung. Und die Stimmen der Sénger waren
weich, rauh, fast erloschen, fliisternd, berauscht von Gefiihl und Erha-
benheit. Das war keine Erheiterung. Das war eine gottliche Mystagogie.

Wer das ,,Kéfi“, die Stimmung des Menschen von Olympos nicht er-
lebt hat, der hat noch nie gespiirt, was Ubermensch bedeutet. Die einfa-
che Note im Mund jenes Menschen wurde eine Hymne an das Leben,
denn die Emotionen geben Kraft auch in dem ,Nichts*. Einen Ort gibt es
nur in dieser Welt: Olympos.

)

und der Mensch von Olympos erzihlte und erzdhlte... und was er alles
nicht erzdhlte: Er besang den Triumph des Menschen auf die Erde, der
fruchttragenden, den Sieg des Menschen iiber den Menschen. Er sang
iiber unméglichen und gottlichen Heldenmut und iiber das Ubertdlpeln
des schlauen Weibes. Er plazierte die Frau iiber sein konigliches Selbst.
Er war der Konig der Erde und sie die Konigin. Und er sagte und sagte
wieder: ,,Dich habe ich als Stiitze, Grundstein meines Hauses, meine Eh-
re, meine Krone, meine einzige, ansehnliche Hoffnung, mein wertvolles
Leben. Rebhuhn ausgeschmiickt, Turteltaube und Nachtigall. Meine rote
Rose, meine wohlriechende Lilie, mein biegsamer Baum, des Zitronen-
baumes Blume. Mein Mond in der Dunkelheit, meine Sonne in den Tag
hinein, mein Stern der Morgenddmmerung, meine Erde, mein Himmel.
Gefahrtin in der Einsamkeit, Trost in der Traurigkeit, meine Aller-
heiligste, mein Kreuz, mein Gott.

Keine Frau dieser Welt wurde so gepriesen, wie die olympitische
Frau. Keine Frau dieser Welt wurde so einem kraftvollen Mann gegen-

iiber gestellt.
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Und was sagte der Mensch mit seinem Lied und liel seine Seele die
Haut schaudern? Was denn sonst? Nur das eine. Das was auch den stérks-
ten Mann knechtet:

Mein hiibscher starker Junge,
dass du dich in der Fremde befindest.

Und er reifit sein Hemd entzwei, als ob es aus Spinnweben wire. Und
man sah seinen schwarz behaarten Brustkorb, schwarz wie seine leidende
Seele.

Und jedes Auge weinte.

Ein Ungeheuer bist du, Mensch! Du bist in der Freude zu bewundern,
noch mehr in der Trauer. Wer nicht den Schmerz des Fremdseins gespiirt
hat, der begreift nie, was der Tod bedeutet. Wer nicht Leben geschenkt
hat, wer nicht erzogen hat, wer nicht gesehen hat, wie ein Mensch geboren
wird wie der Teig und dann langsam auf der Erde steht, die unter seiner
Kraft schwer atmet, wer nicht gesehen hat, wie diese Kraft auf einer frem-
den Erde verloren geht, der hat nie gespiirt, was Verlust bedeutet.

Wenn dieser Schmerz von langer Dauer wire, dann ginge dieses wun-

dervolle Volk in dieser Nacht verloren.

Und an diesem Punkt erlaube ich mir zusammenzufassen, wie dieses
Ereignis aus der Beschreibung eines Festes von Sakellis endete:

Und jedes Auge weinte.

Doch das Auge von Zeus hatte Mitleid mit diesen Menschen. Sie sollten
ihren Schmerz ertragen und weiterleben. Augenblicklich beschwérte Zeus
die Erinnerung im Kopf des Onkels des Autors Asilis an seinen Bruder
herauf, der nach Amerika auswanderte. Und so wie er dort stand mit ei-
nem Krug voll mit Raki und einem weiter zu reichenden Glas, wollte er
nicht, dass alle anderen Verwandte in fremden Lindern hatten und er
nicht... Er zog seine Miitze aus, nahm sie mit beiden Hdinden und versuch-
te, sie dramatisch zu zerreifsen. Und versuchte und versuchte und versuch-
te bis sein Korper gebeugt und sein Kopf knallrot war. Und die Miitze
blieb ganz. Kann man sich die Peinlichkeit vorstellen? Sie kann zum
Herzinfakt fiihren... und doch schickte ihm Zeus eine neue Inspiration. Er
warf seine Miitze nach oben und hatte vor, wenn sie zu Boden fillt, ganz
theatralisch auf ihr mit den Fiisen herumzutreten. Und tatsdchlich fiel die
Miitze nach unten und sie traf den Kopf von Nikolis von Philippis. Er
nahm sie mit seinen dicken Hdnden und zerriss sie augenblicklich, als wd-
re sie aus Zigarettenpapier. Und die ganze Gesellschaft lachte von Herzen
und vergaf3 die Ausgewanderten fiir diesen Abend. Das Auge von Zeus

lachte mit.
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2. Tanzender Zirkel: im Zeichen des Korpers

Die ,Zwei Korper * sind

einmal das Selbst und zum anderen die Gesellschaft.
Manchmal kommen sie sich so nahe,

dapf3 sie fast miteinander verschmelzen,

manchmal sind sie durch eine betrdchtliche Distanz
voneinander getrennt.

Die polare Spannung zwischen ihnen ist das,

was die Entfaltung der Bedeutungsgehalte

in ihrem Zusammenspiel ermoglicht.

Mary Douglas (1998: 123)

Die ersten Teilnehmer beginnen zu tanzen. Langsam, bedichtig, schwerfallig.
Eine erste, noch kleine Tanzkette bildet sich hinter den meisten Teilnehmern.
Sie scheint diese zu umarmen oder einzugrenzen, wéhrend auflerhalb dieser
Tanzkette andere Giste sitzen diirfen, die aber nicht direkt mit den
Hauptgeschehnissen dieses Rituals zu tun haben. So steht auch bei Kritsioti und
Raftis (2003: 224):

,LOTOV @Tavel M oTlypn Yoo Xopd, 0 xdPog dlopopemdvetal KotdAinio. Ot opyovomoixteg
KkaBovtar mavta 6To KEVTIPO. Mepikég oelpéc YOpm an’ awtovg mtpoopiloviot yio £ve péPOg TV
£0PTACTAOV. APESHG HETA UEVEL £vO KUKAIKO Stdkevo Yo To xopd. Ot micw amd avtov ydpot,
EVTOG KL EKTOG TMV GLUVOPOV TOV 0POGTUGLoD Tpoopiloviat yio OAOVG eKEivOLG TOL givol o
amoctoctonompuévot. Avtd gival 1o Pacikd oynua, TEve 6TO 0Moio GLYKPOTEiTaL G€ KABE XMDPO

TO YOPOCTACL®.

Wenn der richtige Moment gekommen ist und der Tanz beginnen kann, wird der Raum passend
gestaltet. Die Musiker sitzen immer im Zentrum. Einige Reihen um sie herum sind fiir einen Teil
der Feiernden bestimmt. Ein kreisféormiger Raum hinter ihnen bleibt frei fiir die Tédnzer. Die
freien Ridume weiter hinten an den Grenzen des tanzenden Zirkels®® und auBerhalb sind fiir die

nicht direkt Beteiligten bestimmt.

Xopoaordor, Chorostasi heiflit wortlich auf Deutsch {ibersetzt die Tanzdiele. Cho-
rostasi bezieht sich auf den Raum, in dem der Tanz statt findet. Das Wort setzt
sich aus den Worter Xopog, Chorés und Xrdot, Stasi zusammen. Xopog, Choros
der Tanz, ist in Olympos auch eine Bezeichnung fiir das gesamte Fest. Stasi,
impliziert etwas Unbewegliches (gtdoiuog, stasimos, otacior, Stasidi), der
Raum selbst, und ist ein verwandtes Wort zur Stasi, das ,,Position* bedeutet

86 Chorostasi.
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oder ,,Haltung®. Chorostasi wird also fiir den Raum, in dem das Fest stattfindet,
aber auch fiir die Zeitspanne, die teilnehmenden Menschen und die
Handlungen, die in dem festlichen Raum vollzogen werden, verwendet. Damit
wird etwas Statisches kombiniert und etwas Bewegliches zugleich. Etwas, das
als Raum steht, aber als tanzender Zirkel auch fliet, neue Formen annimmt.
Etwas, das eine bestimmte Haltung festhdlt aber auch verdndert. Es ist ein
performativer Raum. Awooraciomomuévor, Apostasiopoiiménoi sind die jeni-
gen, die in ,,Ané- otaon®, Apdstasi auf Distanz, auf Ab-Stand gehalten werden,
die keine richtigen Teilnehmer des Festes sind, und die nicht direkt dem Choro-
stasi angehoren, aber in einem gewissen Sinne allein durch ihre Anwesenheit
doch dazugehdren.

In der Mitte des Raums steht nach wie vor der Tisch, der die Musiker auf
ihren Stiihlen tragt. Direkt angrenzend sitzen die singenden Ménner, die das
Wort aber auch weitergeben. Jeder hat das Recht, seine Meinung zu &duflern —
drum herum sitzen andere Géste und hinter ihnen tanzt ein offener Kreis. Die
Sitzordnung ist also nicht dem Zufall iiberlassen, auch unter den Teilnehmern
nicht. Aktive Teilnehmer sitzen immer vorne. Dies sind die Ménner, die allein
das Recht genieBen, Mantinades zu dichten (Frauen singen 6ffentlich nicht).®’
Frauen sitzen gewoOhnlich nicht mit ihnen zusammen. Es sind die jungen,
heiratsfahigen, erstgeborenen Tdchter, die in Begleitung ihrer Mutter an dem
Fest teilnehmen diirfen bzw. sogar sollen.’® Diese Gruppen bilden den
Hauptkern des Festes. Weiter hinten sitzen &ltere Frauen, deren Anwesenheit
fiir das Fest nicht von Bedeutung erscheint. Sie erinnern an einen schwarz
angezogenen Chor, der — fast grenziiberschreitend — den Rahmen des Festes
umso deutlicher in Erscheinung bringt. In der letzten Reihe sitzen oder stehen
aullerhalb aller Grenzen diejenigen, die nicht direkt eingeladen wurden und
keine Rolle bei diesem Fest innehaben, z.B. einige griechische und
ausldndische Touristen und wir.

Ich befand mich schon kurz vor dem Eingang, als ich zu einem Fest gehen
wollte, das im geschlossenen Chorostasi (Tanzsaal), in Mégaron statt fand. Im
Voriibergehen und noch auflerhalb des Gebdudes mit den grofien Fenstern war
ich Zeuge von folgender Szene oder ,lkone* wie wir auf griechisch sagen — Am
Fenster drauflen stand eine uralte Frau, schwarz gekleidet von Kopf bis Fuf
und mit einer Menge Furchen und Linien im Gesicht. Sie beugte sich am gedff-
neten Fenster leicht nach innen. Erfolglos. Ihr Blick folgte unruhig, voller Sor-
ge einem kleinen Mddchen. War sie vielleicht acht Jahre alt? Die Kleine hing
in der Tanzkette und liefs sich von der Strémung fiihren; in prdchtigem Griin

87 Frauen kneten ihre Gesellschaft Qopuwvoovv v kovwvia, ziménoun tin Koinonia, aber sie
nehmen nicht im Magistrat teil*.

88 Al Kavai und Mutter. Diese beide ,Dinge‘ gehen immer zusammen®.
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und Gold. Ihr Kopf aber folgte nicht ihren Beinen in Tanzrichtung, sondern
leicht gedreht schaute sie zu ihrer Oma, die auflerhalb am Fensters stand. Ach,
Oma! Und der tanzende Kreis brachte sie wieder in die Nihe des Fensters,
langsam aber sicher. Da beugte sich ihre Grofimutter wieder zum Fenster hin-
ein. So lehnte sie auf der Fensterbank mit einer Hilfte ihres Korpers aufsen und
einer Hdlfte innen. Sie beriihrte das Kind auf dem Kopf und korrigierte den Sitz
seines Kopftuches, das etwas nach unten gerutscht war. Und in diesem kleinen
Augenblick sah ich mit meinen Augen in diesen alten Hdnden, die ein Kopftuch
auf einem hiibschen Mddchenkopf zu Recht zupften, wahrlich die ganze Zirt-
lichkeit der Welt, von einer alten Frau, die in ihrer Gesellschaft zu einer Hilfte
innen, zu einer Hilfte schon drauffen positioniert war.

In dieser Phase der Formierung einer Tanzkette hort das Singen noch nicht
auf. Man bekommt das Gefiihl, die Stimmung wird etwas aufgelockert, aber sie
behilt nach wie vor ihre ernsten Grundziige. Das Wort wird an die tanzenden
Minner weitergegeben, die beim Tanzen antworten. Diese erste Wandlung des
Festes, die ,,ruhiger oder gesetzter (unterer) Tanz™ heillt ( oravig 7 kdrw yopdg,
sianos 1 kato Choros) dauert so lange, bis alle Mantinades sich erschopft haben
und der tanzende Zirkel sich vergrofert hat. Dann hort der Gesang auf. Die
Musik wird stimmungsvoller, man geht iiber zu dem sogenannten knienden
Tanz yovatioté yopd, gonatistd Chord der als Ubergangsphase zum ,,oberen
Tanz*“ dient. Der , kniende® ist lebhafter und intensiver, aber bei weitem nicht
sprunghaft. Wie beim gesamten olympitischen Tanz bleiben die Fiile fest auf
dem Boden. Die Figuren werden ausschlieflich durch die Bewegungen der
Knie, die etwas intensiver nach oben und nach unten gleiten als sonst, ausge-
fihrt. Dann beginnt der ,,obere/hdhere Tanz. Er verlduft ruhiger als der
.kniende®“, der sich im iibrigen ein paar mal wihrend des Festes wiederholt, ist
aber intensiver als der ,,untere Tanz“, je nachdem, wie man ,,intensiv definiert.

Am Anfang ,verketten“ sich in der Tanzreihe ein paar Ménner. Zwischen
ihnen nehmen nach und nach auch Frauen ihre Positionen ein, die am Ende des
Tanzzirkels zahlreicher sind als die Ménner. Der erste Mann in der Kette heif3t
xafog. Dies bedeutet ,,Spitze des Tanzes“.® Dieser erste Tanzer und die Frau-
en, die ihn an seiner linken Seite begleiten, wird auch oumpdg pepéa, ompros
Meréa genannt und bedeutet ,,vordere Seite. Das Wort Kavos wird also
verwendet, sowohl um den ersten Tadnzer zu bezeichnen als auch die ganze
Gruppe (ihn und die Frauen, die ihn begleiten), die an erster Position der
Tanzkette tanzen. Der letzte Tanzer heilit rudvi, Timoni ,,Ruder®, , Lenkrad*
und das letzte Teil der Tanzkette (der letzte Ténzer und die Tanzerinen, die an
seiner rechten Seite verkettet sind) ist die wiow uepéa, piso Meréa, was die

89 Kapog, Kavos bedeutet das Akroterion des Meeres, metaphorisch bezeichnet auch den ersten
Ténzer einer Tanzkette (siche auch Michailidis Nouaros 1972: 202).
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Hhintere Seite” bedeutet. O and péoa yopevtig, o apdé mésa Choreftis, der
innere Tanzer* ist der zweite Tdnzer nach dem Kavos und die ,,innere Téanze-
rin® n amo péoo yopevpia, 1 apd mésa Choréftria ist die Tanzerin, die nach der
ersten Tanzerin kommt. Jeder Tanzer hat seine pepéa, die Gruppe mit den Tén-
zerinnen die neben ihm tanzen (vgl. Kritsioti und Raftis 2003: 238).

Bei griechischen Festivititen wavoydpia, Panygiria, in verschiedenen Orten
Griechenlands, griechischen Hochzeiten oder auch in Diskotheken habe ich
Elemente des Festes beobachtet, wie von Kdpping (1997) beschrieben. Rhyth-
mische, schnelle, sprunghafte Kreistédnze, die bei solchen Ereignissen sehr be-
liebt sind, in Verbindung mit Alkohol und der engen kdrperlichen Néhe haben
etwas Exzessives und Transgressives zugleich. Dabei ist nicht von Bedeutung,
wer neben wem tanzt, wie seine berufliche Situation ist oder der gesellschaftli-
che Status. Ob arm oder reich, studiert oder nicht, spielt kaum eine Rolle. Es ist
auch nicht von Bedeutung, ob man sich iiberhaupt kennt oder woher man
kommt. Auch Fremde diirfen mittanzen. Sie werden sogar dazu aufgefordert.
Oft wird sogar iiber eine kiirzer- oder lingerwirkende Identititsverwandlung
berichtet. In der Dynamik des tanzenden Zirkels verlieren die Tanzenden die
Elemente der eigenen Individualitit. Der tanzende Zirkel stellt die gesellschaft-
lichen Strukturen auf dem Kopf. Er bildet im Wortschatz Turners (2000) eine
Art Antistruktur oder Kommunitas (vgl. Danforth 1982 und 1989). Bindet man
sich in so eine Tanzkette, so bringt man zum Ausdruck: Man gehdrt dazu, man
identifiziert sich mit der Musik, dem Tanz und den Ideen, die damit verbunden
sind. Gleichheit, Gemeinsamkeit, Solidaritit, das ist die innere Haltung, die oft
durch das Tanzen performativ dargestellt wird. Ist es in Olympos auch so? Es
gibt einige Ubereinstimmungen, aber auch groBe Unterschiede. In dem tanzen-
den Zirkel von Olympos ist es entscheidend, wer neben wem tanzt und ob
Fremde iiberhaupt mittanzen diirfen oder kdnnen; dazu spéter mehr.

Auf den ersten Blick scheint die Ordnung einer Tanzkette auch in Olympos
dem Zufall iiberlassen zu sein. Schaut man genau hin, und so genau kann nur
ein Olympit hinschauen, wird man erkennen, dass dies eigentlich gar nicht der
Fall ist. Kontingenz ist jedoch nicht ohne Bedeutung. Denn die nachste Gedan-
kenreihe, die von Olympiten — und hier von mir dargestellt — ausgelegt wird,
hat als Ausgangpunkt den Zufall, der normalerweise einen Tanz und seine Ord-
nung bestimmt. So bildet sich unserer Verstindlichkeit wegen folgende einfa-
che Tanzkette: Der Ténzer Nr. 1 (Kévos) hat drei Ténzerinnen neben sich, die
Ténzerinnen la, 1b, lc. Der Tanzer Nr. 5 (Timoni) ist der letzte Ténzer der
Kette und hat ebenso 3 Ténzerinnen neben sich von seiner Innenseite, die Tan-
zerinnen 5a, 5b und 5c. Neben der Ténzerin 5c ist der 4. Ténzer, neben ihm
seine Tdnzerinnen 4a, 4b, 4c. Neben 4c¢ ist der 3. Téanzer mit seinen
Tanzerinnen 3a, 3b und 3¢ und zwischen den Tadnzerinnen 3¢ und lc tanzt der
Ténzer Nr. 2.
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Abbildung 35: Der Tanz 1. Zeichnung von Sophia Aichmalotidou
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Nun sollen alle médnnlichen Ténzer am Anfang der Tanzkette stehen und als
Kavos tanzen. In dieser Position konnen die Ménner, unterstiitzt von ihrer
ersten Ténzerin, meistens deren Schwester oder Cousine, besondere Tanzfrei-
heiten genieBen. Sie konnen kurz die Bindung der Kette verlassen und ihre in-
dividuellen Figuren tanzen. Das ist der einzige dynamische Moment des sonst
sehr bodenstindigen Tanzes, in dem der Mann seine Personlichkeit zeigen
kann, seine korperliche Uberlegenheit, die Kraft seiner Jugend, seine Leiden-
schaft, Kreativitdt und Autonomie. Die Frau neben ihm bleibt ernsthaft und
aufgerichtet. Sie muss ihn mit ihrem Gewicht halten, wenn er seine Figuren
tanzt. Distanziert er sich von ihr, um allein zu tanzen, hat sie nicht ihre Hand
oben in der Luft stehen zu lassen.”® Dies wiirde so interpretiert, dass sie die Er-
wartung hat, der Mann soll sich schnell wieder an sie binden. Auflerdem hat sie
nicht (wie in vielen anderen griechischen Ténzen) verspielt ihre Hand hinter ih-
ren Riicken oder an ihre Taille zu legen. Am besten soll sie sogar ein weilles
Tuch halten, so dass der Mann, wenn er sich wieder an die Kette binden will,
nicht direkt ihre Hand anfasst, sondern das Tuch. Wenn er mit seinen Figuren
fertig ist, kommt der letzte Ténzer (Timoni) und bindet sich mit seinen Ténze-
rinnen an den Anfang der Kette. Er und seine Tanzerinnen bilden jetzt den
Kavos. Die vorhin als Beispiel erwdhnte Kette sieht dann wie folgt aus: Der
Tanzer Nr. 5 und seine Frauen 5a, 5b und Sc tanzen am Anfang der Kette, dann
folgt der Ténzer Nr. 1. Seine Ténzerinnen gehoren jetzt dem Tanzer Nr 2. So ist
jetzt am Ende der Kette der Ténzer Nr. 4, neben ihm seine Ténzerinnen 4a, 4b,
4c. Dann kommt der Tanzer Nr. 3 und seine Tédnzerinnen 3a, 3b, 3c. Neben 3¢
tanzt der Tanzer Nr. 2 mit seinen Ténzerinnen 2a, 2b, 2¢, die davor, wie schon
erwahnt, die Tanzerinnen von Ténzer Nr.1 waren.

% Vergleiche hier auch die Berichte, die bei Kritsioti und Raftis (2003: 278-282) erwihnt
werden: ,,EAwAGON, Oa A&’ ovv ot dvBpwmot, va el T x€pt g andve. To yépt Ba to onkdoel TNV
@pa Tov, Gpa yeL 0 Gvpag v avaykn Tov (,sie ist verriickt geworden®, werden die Leute sagen,
wenn sie ihr Hand hoch hilt. Die Hand wird sie erheben, sobald der Mann dies braucht*). Und fiir
eine Olympitisa, die gewagt hat, als xdBog zu tanzen, steht in Chatzipapas (1991) ,,To
OTOKOPVP®UE. OE TOV OMOKPOLOTIKOV Oedpatog Mtav 1 KdPo OV ooV KOVINAIGHEVN...
oTPIPOYVPILE Kol TNOOVCE pe HEYAAOVG S100KEMOUOVG, KaoKoyeAdvVTag Kot acuaivovtac™ (der
Hohepunkt des abstolenden Anblicks war die Kava, die wie aufgegeilt sich drehte und mit grofien
Schritten sprang, dumm lachend und st6hnend).
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Abbildung 36: Der Tanz 2. Zeichnung von Sophia Aichmalotidou
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Vermutet man, dass jeder sich an diese Kette an irgendeiner beliebigen Stelle
anschlieBen kann, wie man es sonst in Griechenland bei einem Chasaposerviko
z.B. kennt, so ist das hier nicht der Fall. Wer Ubung mit olympitischen Feiern
hat, wie jemand, der in Olympos aufgewachsen ist, vor allem wie die olympiti-
schen Miitter, die gerade zu diesen Festen ihre heiratsfahigen Tochter begleiten,
wird ziemlich genau berechnen kdnnen, welcher Ténzer mit welchen Ténzerin-
nen tanzen wird. So werden die ,, Tochterchen nebst Bruder, Onkel oder Cou-
sin zum Tanz geschickt, berechnet wird aber, nach wievielen Runden sie neben
dem gewiinschten zukunftigen Brautigam tanzen werden und nicht nur das. Ei-
ne Mutter kann sogar von ihrer Tochter verlangen, neben einem sozial schwé-
cheren Mann zu tanzen, nur weil dieser gute Mantinades singen kann. Die Mut-
ter rechnet dann damit, der junge Mann fiihle sich geschmeichelt — was
meistens auch der Fall ist —, dass so ein Mddchen neben ihm tanzt, und singt ihr
eine Menge Loblieder. Das wiederum steigert ihren Wert auf dem Hochzeits-
markt. Dabei verliert die Mutter nicht aus den Augen, welche Ménner wirklich
fiir ihre Tochter in Frage kdmen. Mit ihren Berechnungen kann sie gleichzeitig
spekulieren oder gar voraussehen, ob am Ende ihre Tochter neben dem ge-
wiinschten Brautigam tanzt. Miitter bestimmen also das Lebenschicksal ihrer
Tochter, vor allem ihrer erstgeborenen Tochter. Dieser starke miitterliche Ein-
fluss hat mit den oben beschriebenen wirtschaftlichen Strukturen zu tun (auch
Vernier 1991 und Kritsioti und Raftis 2003). So steht es bei Kritsioti und Raftis
(2003: 299):

,H 1oyvpn, oe kabe mepinton, cuveisOnpatiky oxéon paveg kot kopng dtamepvatal Kot omd
actpota 1 cupmepipopés mov kobopifovtal Kovmvikd kot ToATicpkd e&attiag Tov Oecpov,
oOpE@Vo pe Tov omoio 1 Tpdtn petaPiPalel ohokANpn TV TEplovcia g oty devtepn. Etot, n
KOp1 £xeL TV guhvn va Sratnpei axképain v mepovsio Tov kKAnpovouel omd ™ pave, va {nté
™ S g €ykpion yw Tov Tpomo pe tov omoio Ba ) Sroyepiletar, va g amoloyeital, yio
TOPASEYIO, OTNV TEPIMTMOON MOV OVAYKACETOL VO TN HEIMGEL, VO GUYKOTOIKEL, aKOMO Kol ©¢
TOVTPEUEVT, UE TN UAVE, VO TN YEPOKOWU, V. TN @povtilel dnhadn oto yepdpatd tng Kot vo
avaAoppavet, Télog, Tig HETG TO BAvaTd TG OYETIKEG TPOSPOPES Kot ekdNAdcels pviung. Ta
av&nuéva SIKOIDUATO TOV £XEL, OVTIGTOXO, 1| Mave Tdve oe Bépata Bepehiaxd yio tn fon g
KOpNG ovoyvopifovior Kol 6TOV amo@acIoTIKO POAO MOV GoKEl ™G MPOG TO YAHO NG, KOt
AMEKTOOT OG TPOG TNV EMLOYN TOV YOPELTN TNG, OPOV CVTOS TPOSYPAPETUL OG VIOYNPLOG

yapumpg.©

Die starke, in jeder Situation emotionale Beziehung zwischen Mutter und Tochter wird auch von
Gefithlen oder Verhaltensweisen durchdrungen, die durch gesellschaftliche und kulturelle
Normen bestimmt sind, und diese fordern, dass die erste ihre gesamte Habe der zweiten
weiterreicht. So iibernimmt die Tochter die Verantwortung, die gesamte Habe der Mutter, die sie
erbt, zu erhalten, mit ihrer Mutter iiber die Art und Weise zu beraten, wie sie ihr Geld investiert,

sich zu rechtfertigen, falls sie aus diesem Vermogen Ausgaben hat, mit der Mutter zusammen zu
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wohnen, auch wenn sie verheiratet ist, die Mutter zu pflegen, wenn sie alt ist, und zuletzt alle
(rituellen) Handlungen zu vollziehen, die nach dem Tod der Mutter zu ihrem Gedenken von der
Gesellschaft gefordert werden. Die erhohten Rechte, die die Mutter im Leben ihrer Tochter zu
grundlegenden Themen hat, werden auch in der dominanten Rolle sichtbar, die sie im Rahmen

ihrer Heirat spielt, bei der Auswahl des Tanzers, der als zukiinftiger Brautigam bevorzugt wird.

Ist das ,,Tanzen, o Choros bei den Festen in der Osterfest-Periode erfolgreich,
findet die Hochzeit schon im gleichen Sommer statt.

Da aber menschliche Handlungen immer unberrechenbar sind, kann es im-
mer passieren, dass der ,,falsche” Mann neben einer Frau steht oder umgekehrt.
Wird das toleriert? Selten. Ist man genervt, ja sogar beleidigt, dass jemand von
,schlechtem® Status neben einem tanzt, so bricht man unhoflich die Kette ab
und geht. Will beispielsweise ein Tanzer das etwas hoflicher gestalten, bricht er
die Kette ab mit der Ausrede, er gehe auf die Toilette oder rauche eine Zigaret-
te: eine Szene, die von allen Blicken verfolgt wird. Eine Ténzerin tut in der Re-
gel so, als ob sie etwas an ihrer Kleidung korrigieren muss und geht zu ihrer
Mutter. Spiter konnen diese Tanzer sich wieder in einer fiir sie giinstigeren Po-
sition in die Kette einfiigen. Tanzt eine Frau neben einem Mann ,,gegen seinen
Willen®, und er will sie sozusagen loswerden, versucht er dies auch, indem er
falsch® tanzt. Er engt sie z.B. ein, so dass sie nicht in der Lage ist, richtig zu
tanzen, z.B. versucht er, sie mit unvorhersehbaren, gewaltigen Bewegungen
nach vorne oder nach hinten zu schieben oder gar, wenn die Kette sie in dunk-
lere Ecken fiihrt, tritt er ihr ,,zufdllig” auf die Fiile oder fasst ihr an das Kleid,
auch ,,zufdllig”, eine Szene, die von allen Blicken verfolgt wird — ein solches
Benehmen ist sehr beleidigend fiir die junge Frau, die es duldet. Es kann zu
Streitigkeiten und korperlichen Ausseinandersetzungen fithren. Wenn man
nicht sofort von selbst herausgeht und weiter in der Tanzkette bleibt, reagiert
die Gesellschaft auBerhalb des Tanzzirkels, um die Ordnung wieder herzustel-
len. So werden auch folgende beleidigende Verse gesungen:

To npdotvo Gov Pdpepa Kt 1 KOKKIVN TodEa
Dve koméha P amo 3 kot EEV’ eV’ 1 pepéal.

Dein griines Kleid und die rote Schiirze
Geh hier weg, Miadchen, das ist eine fremde Seite.”!

%1 Diese Verse, zitiert in Kritsioti und Raftis (2003: 296), wurden gesungen, weil eine junge Frau
sich in der Tanzkette neben einen Mann gestellt hat, der normalerweise mit einer anderen jungen
Frau getanzt hat bzw. in Hochzeitsverhandlungen war.
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4. Wer wird heiraten? Fest: Deutung und Wirkung

Q! Komehiée g mpobfac’ pov opopporaumuéves

700 YPOvov va. COVAPTETE "LUE VO. 'OTE TAVIPEUEVES

Oh! Junge Frauen, die mich beim Tanz begleiten
Niéchstes Jahr sollt wieder kommen

Aber seid schon verméhlt

Ton: Kostis N. Ntais
Vroukounta 28./29. 08. 1982
Verse: Jannis Prearis

Lyra: Jannis Pavlidis

Das olympitische Fest gehort hauptsidchlich den Olympiten und es sollte nach
ihrem eigenen Verstindnis auch ihnen gehdren. Als endogame Gesellschaft
verhandelt die olympitische Gesellschaft in ihren Festen in erste Linie ,,den
wertvollsten Wert®, die Heirat, wie mir Jannis Mp. sagte. Am zweiten Tag des
groB3en Festes vom Heiligen loannis von Vroukounta saf3 ich auf dem Fest, das
in Avlona stattfindet, neben einem schon erwéhnten Informanten, der mir das
eine oder andere erklérte, wiahrend die Leute schon tanzten. Ich fragte ihn, ob
ich mich als Fremde in diese Kette einfiigen diirfe, oder ob {iberhaupt Fremde
mittanzen diirfen. Er bejahte die Frage. Selbstverstandlich konne jeder mittan-
zen, Olympos sei sehr gastfreundlich, jeder konne sich bei den Festen mit
,amiisieren®,

So ist die Ironie des Schicksals: Wihrend er mir das sagte, beobachtete ich,
wie zwei ,,fremde* Frauen, Touristinnen, sich in der Mitte der Kette zwischen
anderen Frauen einzubinden versuchten. Und siehe da: Die Olympitinnen wa-
ren so fest aneinander gebunden und so auf ihren Tanz konzentriert, dass sie
diese Frauen gar nicht wahrnahmen. Die zwei Fremden versuchten es erneut an
einer anderen Stelle der Tanzkette. Auch dort lieB sich die Kette nicht brechen.
Ich meine sogar fiir einen kurzen Augenblick etwas von der Verlegenheit er-
kannt zu haben, die sich in den Gesichtern der Olympitinnen offenbarte, die
dieses Mal den Eintritt des Fremden in ihr ,,Korpus® verboten. Ist das unfreund-
lich? Wie ist das zu verstehen?

Die beiden fremden Frauen gehdren nicht dazu, niemand wird fiir sie etwas
singen, niemand in diesem Dorf wird sie je heiraten —% Sie sind unwesentlich,

92 Ipovfa, Prouva ist wie Meréa, der Teil der Tanzkette, der aus dem Tanzer und seinen
Téanzerinnen besteht.

3 Es kann sehr selten vorkommen, dass eine Olympitin einen Mann aus einem anderen Dorf
heiratet. Ein Mann heiratet eine ,,fremde Frau so gut wie nie. Denn Ménner ziehen in die Hauser



Ermylia Aichmalotidou-Bauer 124

bedeutungslos. Sie brechen nur die Ordnung der Tanzkette und somit auch die
soziale Ordnung. Denn wie schon erwihnt, es ist in Olympos eben nicht egal,
wer neben wem tanzt. In der Tanzkette sind alle gesellschaftlichen Hierarchien,
alle gesellschaftlichen Strukturen zu sehen. In die Korper der mittanzenden
Menschen sind alle kulturellen Werte eingeschrieben, legitimiert, nach auflen
durch den Tanz, dargestellt und performativ dargeboten.

Theoretisch sollte man den gesamten olympitischen Tanz, wie ein Puzzle au-
seinandernehmen und jedes einzelne Stiick mit einer Bedeutung belegen kon-
nen, zu suchen, aus welchen préaformierten Ideen — im Sinne Susanne Langers
(1951) — die korperliche Gestik, die olympitische Choreographie besteht, um
vielleicht dann noch zu untersuchen, wie diese durch den Tanz représentiert,
performiert und vielleicht sogar transformiert werden.®* Was wiirde dann z.B.
das Nach-Unten-Beugen der Knien bedeuten? Dafiir gibt es keine einheimische
,bewusste* Erkldrung. Man kdnnte aus gewissen Symphrasomena eine vage In-
terpretation versuchen. Es wird also gesagt, dass das Sprunghafte (was in vielen
anderen griechischen Tanzen iiblich ist) als frivol angesehen wird. So konnte
dieser irdische Tanz die Bodenhaftigkeit der Menschen zum Ausdruck bringen.
Jedoch wird ein anmutiger, ménnlicher, ebenso geerdeter provokativer Zeim-
bekikos-Tanz, dessen Figuren bis hin zu einem Boden-Kriechen reichen, des-
sen bewusste Unkontrollierbarkeit der Bewegungen, (was vielleicht das Ge-
fahrliche impliziert) und dessen Erotik tatsdchlich nicht zu tibersehen ist, in
Olympos als sexuell {iberladen, unmoralisch, ja als beinahe obzon betrachtet.”

Nehmen wir einmal an, in einer Volkstanzschule in Athen lernt eine Gruppe
traditionsbewusster Menschen griechische Ténze des ldndlichen Griechenland,
darunter auch die olympitischen. Der Mann an der Spitze ldsst los und iibt seine
Figuren. Die Frau neben ihm (man kann diese Szene noch grotesker erscheinen
lassen: in solchen ,,bedeutungslosen® Tanzketten kdnnte auch ein Mann neben
dem ersten Mann tanzen —): Lésst sie ihre Hand nach oben stehen? Sagt der
Lehrer iiberhaupt, wie sie ihre Hand positionieren soll? Fragt sie warum? Ant-
wortet der Lehrer, dass so eine korperliche Haltung (die Hand oben stehen zu
lassen) in Olympos eine unmoralische Darbietung und sexuell beladene Erwar-
tung einer Frau gegeniiber dem Mann andeutet, mit dem sie gerade tanzt? Weil3
die Frau iiberhaupt, dass sie gerade mit ihm tanzt oder denkt sie, sie sei einfach
in eine Tanzkette eingebunden? Und wie ist es mit den anderen griechischen

der Frauen ein. Eine Frau wiirde so gut wie nie ihr Haus verlassen, um in das ,,fremde* Dorf eines
Hfremden Mannes zu ziehen. Das sichert das Bestehen des Dorfes. Denn Frauen sind das Dorf, sie
sind die Landereien, sie sind die Hauser, sie sind die Tradition, sie sind unbeweglich.

9 Es sei hier nur kurz erwihnt, dass vieles in den Ritual- und Festtheorien nicht zu
verallgemeinern ist. Aus dem ethnographischen Beispiel von Japan handelt es sich bei den
Ritualtinzen nicht um eine symbolisch vorkodierte Artikulation von Attitiiden, wie Ko6pping
(2000a: 232f.) gezeigt hat.

95 Zeimbékikos als Ausagieren des inneren Begehrens mit seiner performativen und trans-
gressiven Korperlichkeit wire eine eigene Studie wert.
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Ténzen, die ihre regionale Bedeutung verloren haben und mehr als ,,national*
erkldrt wurden??® Wie ist es mit den Tédnzen, die ich als bewusste, traditionssu-
chende moderne Griechin in einer der Volkshochschulen Deutschlands gelernt
habe? Einfache Schritte, in Begleitung einer bewegenden Musik und Versen,
die die Grofe einer hochwertigen Dichtung haben. Jedoch sind die Verse im-
mer die gleichen (auch wenn man sie unermiidlich héren kann). Sie stellen
nichts in Frage und dem Tanz, aus seinem Kontext herausgeschnitten, bleibt die
Wirkung einer kurzen freudigen Unterhaltung, die jedoch Menschen mit glei-
chen Interessen fiir einige Augenblicke zusammen bringt.

Ein ,Fremder” kann also liber diese Werte und Bedeutungen des Tanzes
nichts wissen. Er mag lediglich die Grundschritte eines Tanzes, auch des olym-
pitischen Tanzes, in einer Tanzschule gelernt haben, mehr nicht. Als Storfaktor
konnte er nur die Absicht eines jungen Mannes verhindern, neben seiner gelieb-
ten Frau zu tanzen. Zuerst ist die Vorstellung beispielsweise eines Mannes da,
er konnte sich mit einer Frau fiir sein ganzes Leben binden.”” Als erstes bindet
er sich mit ihr in der Tanzkette eines ,,mystagogischen Festes* seiner eigentiim-
lichen Gesellschaft. Er tut dies vor aller ,,Augen®. Er probiert seine ,,Bindung*
aus. Erfiillt das Paar alle sozialen Voraussetzungen, so wird die ,,Bindung® an-
erkannt und nimmt ihren Lauf. Ist das nicht der Fall, wird diese Bindung kriti-
siert und oft so lange, bis sie bricht.

Die zwei fremden Frauen konnten am Ende doch mittanzen. Sie hatten in der
Pension ,,Olympos® iibernachtet. Nikos Lentakis (der Bruder von Marina) hat
sie als ,.typischer gastfreundlicher Grieche* in die Kette, und zwar an deren
Ende gefiihrt. Und das hat so ausgesehen: Er als letzter Tanzer®® und die beiden

% Zum Beispiel Kalamatian6, Chasaposérviko, Syrtaki. Syrtiki ist eine bewundertswerte
Schopfung in der bekannten Musik von Mikis Theodorakis fiir den Film ,,Zorba, the Greek* und fiir
den in diesem Film tanzenden Anthony Quinn kreiert. Der Tanz ist eine Mischung von Chasapiko
und Chasaposérviko und zeigt auf herrliche Weise, wie aus alten Elementen neue entstehen. In dem
Neuen bleibt das Alte erhalten. Ist der Tanz der griechischen Ténze iiberhaupt eine kiinstliche
Erzeugung? Aus der Schopfung eines Mannes zu dem Haupttanz eines ganzen Volkes deutet
Syrtaki auf das Entwickeln und Weiterleben (wenn auch transformierte Weiterleben) einer Kultur
hin.

%7 Die Heiratsabsicht geht jedoch in Olympos fast immer von der Frau bzw. ihrer Famillie aus.
Diese macht der Familie des jungen Mannes schon vorher eine Andeutung, dass Interesse zu einer
verwandschaftlichen Verbindung vorhanden ist.

98 Ublicherweise tut das ein Mann, der sich in der Tanzkette binden will, nie gleich am Ende der
Kette, denn der letzte Mann bindet sich mit seinen Tdnzerinnen dann vorne. Man muss also
abwarten, dass man an die Reihe kommt. Es wére einfach frech, sich gleich am Ende zu binden, so
dass man dann gleich am Anfang tanzen kann. Auf dem gleichen oben beschriebenen Fest hat
Nikolaos Filipakis (Sohn von Kalliopi Philippaki) kurz den ,,Tanz* verlassen, um eine Zigarette zu
rauchen. Das hat er — stehend — bei uns getan. Ich wollte bald gehen. Giorgos Tsampanakis, der
auch bei uns sal3, fragte ihn, ob er nicht Lust hitte, kurz vorne am Anfang der Kette zu tanzen,
damit ich ihn sehe. Er sei ndmlich einer der besten Tanzer in Olympos. Seinen Tanz sollte ich
keinesfalls verpassen. Er verneinte und wurde noch mal von Giorgos drum gebeten. ,,Das kann ich
und werde ich keineswegs tun* war die Antwort. Eine ,,Reihenordnung® wird in Olympos duB3erst
selten missachtet. Und so kommt mir folgendes Ereignis in Erinnerung. Als ich vor einigen Jahren
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als seine Ténzerinnen tanzten einigen Runden zusammen. Er hat sich jedoch
anschlieBend nicht an den Anfang der Kette gebunden. Entsprechend der ge-
sellschaftlichen Vorgaben hat sich ,,die Tanzkette* so verhalten, als ob dieser
Teil von ihr (der fremde Teil) gar nicht wirklich existieren wiirde. Als letzter
Ténzer (Timoni) blieb derjenige, der vorhin schon der Letzte war, also der jeni-
ge, der vor Nikos Lentakis tanzte und seine Meréa.

In Anlehnung an Butler (1990) sagt Fischer-Lichte (2004: 37), dass der Kor-
per das Ergebnis einer Wiederholung bestimmter Gesten und Bewegungen ist,
die ihm Identitdt verleihen. ,,Es sind diese Handlungen, die den Korper als ei-
nen individuelle, geschlechtlich, ethnisch, kulturell markierten tiberhaupt erst
hervorbringen. Identitdt — als korperliche und soziale Wirklichkeit — wird also
stets durch performative Akte konstituiert*.

Der Korper, mit einer Fiille von Bedeutungen beladen, macht in den olympi-
tischen Festen die weibliche olympitische Attitlide, die mannlich olympitische
Attitiide, die Attitiide der Kanakarides und der Nicht-Kanakarides, die Attitiide
der Alteren und die der Jiingeren sichtbar.

Die olympitischen Feste mit ihrer performativen sprachlichen Improvisation
und ihrer korperlichen Performanz geben die Ikone der olympitischen Gesell-
schaft wieder.

eine Feldforschung bei griechischen Immigranten in Deutschland durchfiihrte, dariiber, wie diese
das Osterfest feiern, habe ich die Liturgien und Rituale des Palmsonntags verpasst. Der Pfarrer bot
freundlich an, diese mit seiner Gemeinde fiir mich an einem anderen Tag zu wiederholen. In
Olympos kann man kein Fest ,,wiederholen” und auch keines ,,unter Regie fiihren®, im {iblichen
Sinne des Wortes. Dazu miisste man typisierte Lieder singen und den ,Tanz“ als einfache
Kombination von Schritten vorstellen. Ganz so weit ist Olympos noch nicht. Der ,,olympitische
Tanz“ nahm aber schon an einem Wettbewerb griechischer Ténze teil und hat sogar gewonnen.
Abgeschnitten von seiner Heimat, verliert dieser Tanz seine Bedeutung. Sieht man ihn allein als
kiinstlerische Leistung, ist seine Technik keineswegs so eindrucksvoll wie diejenige vieler anderer
griechischer Ténze. Trotzdem hat sich die ,Jury“ fiir ihn entschieden. In dem romantisch-
intellektuellen Griechenland ist das dorisch sprechende Olympos eine der letzten Quellen einer
verlorengehenden Identitit.
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5. Das Poetische, das Ikonische:
performative Darstellungen von Identitdt

(...) Es gibt nur ein perspektivisches Sehen,

nur ein perspektivisches ,, Erkennen *;

und je mehr Affekte wir iiber eine Sache zu Worte kommen lassen,
Jje mehr Augen wir uns fiir dieselbe Sache einzusetzen wissen,

um so vollstindiger wird unser ,, Begriff dieser Sache,

unsere ,, Objektivitdt* sein.

Nietzsche: Zur Genealogie der Moral

Das olympitische Glénti ist ein Gottesdienst, eine Zeremonie, ein Ritual, eine
teletovpyia, Teletourgia eine Wirkung mit einem Ziel. Es ist durch die Einhal-
tung von strengen Regeln strukturiert. Der Alltag, das Besondere, die Tradition,
das Neue, der Mann, die Frau, der Status, die Tugenden und die Ideale, die
Probleme und das Ordindre, Ausland und Tod, das Heimliche, das Olympiti-
sche, das Fremde und Un-heimliche: Alles, was mit dem Leben des Dorfes zu
tun hat, wird ,,dort* ,,diskutiert: rhetorisch, poetisch, vor allem politisch.

Das olympitische Glénti ist ein Gericht. Das Recht der Gesellschaft wird ge-
sprochen. Das gute, ordentliche Benehmen wird gelobt, das schlechte verurteilt.
Wird man im Glénti kritisiert, ist das eine langanhaftende Strafe. Sie verfolgt
einen ein Leben lang. Sie verfolgt Kinder und Enkelkinder. Sie verletzt ganze
Familien und ihre Nachkommen. Eine schwerwiegende Kritik, die bei einem
Glénti 6ffentlich ausgesprochen wird, ldsst sich selten korrigieren, es sei denn,
der Betroffene oder jemand aus seiner Familie oder Freunde nehmen gleich ge-
nau so iiberzeugend Stellung, um ihn zu verteidigen.

Mittels der Rhetorik einer politisch-poetischen Sprache wird iiber Recht und
Unrecht debattiert. Eine ta otyv mapovaio, eipe ta stin Parousia ,.er hat es in der
Priasenz gesagt®. Das olympitische Glénti ist die ,,Pridsenz®, die ,,Anwesenheit™
des gesamten Dorfes. Schon allein die leibliche ,,Ko-Prisenz gibt dem Fest ei-
ne dynamische politische Dimension. In der Anwesenheit der Vollversammlung
kann man urteilen, man kann bewirken. Alte Werte werden gelobt. Es wird ver-
sucht, auch neue einzufiihren. Das Alte und das Neue scheinen sich in Olympos
im stdndigen Konflikt zu befinden. Es sind vor allem die Olympiten aus dem
Ausland, die das politische Wort im Glénti nutzen, um Neues einzufiihren, ins-
besondere um ihren personlichen Wert, ihren sozialen Status im Gegensatz zu
den herkdmmlichen gesellschaftlichen Werten zu steigern (vgl. auch Kavouras
(1996, 1990), Philippides (1973), Vernier (1977), Konsolas (1964), Daskalo-
poulou-Kapetanaki 1987, Skiada 1990).
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Ernsthaftigkeit und Ruhe sind conditiones sine qua non. Das iiberrascht nicht
mehr. ,,Hier im olympitischen Glénti in der ,,Anwesenheit werden Entschei-
dungen getroffen, die fiir die einzelnen Individuen lebenswichtig oder fiir die
Dorfgemeinschaft insgesamt priagend sind. In dieser Méfelic, Méthexis diirfen
Minner das Wort ergreifen, Frauen nicht. Sie diirfen aber das Wort nicht iiber-
ziehen und strapazieren. Auch wer, wann, was sagen kann, ist nicht dem Zufall
tiberlassen. Kanakarides genieBen hier nach wie vor den Vorrang ihres sozialen
Status. Aber Menschen, die in ihren Handlungen Wiirde erwiesen haben, die
dichterische Begabung haben, die ihre Meinung geschickt darstellen, kdnnen
durch die rhetorische Kunst der Uberzeugung Einiges erreichen und gewinnen
an Respekt. Es geht immerhin um Aushandlung von Ansichten, Haltungen und
Positionen. Beziehungen werden festgelegt, alte und neue Machtverhiltnisse
definiert. Das Musikalische, das Konzentrierte, das Ernsthafte, das langatmige
»aaa“ am Anfang eins jeden Liedes, das Stohnen, das Weinen, das Hin- und-
Her-Bewegen des sitzenden Mannes, der die Verse aufnimmt und sie weiter-
spinnt, hat etwas Ekstatisches, Mystisches und Transzendentes zugleich. Es ist
ein ritualisiertes Sprechen, das hier stattfindet, musisch und endreimend. Es ist
ein performatives Sprechen, ein Sprechen, das im Sinne Austins (1962) auch
als Tun zu begreifen ist. Im Rahmen dieser diskursiven Ausfithrung, die poly-
phonisch und antiphonisch ist, wird kulturelle Wirklichkeit erneut performativ
dargestellt und konstruiert.
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Abbildung 37: Pathos.
Zeichnung von Traudel Mahler
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Was im Glénti gesagt wird, kann im gleichen Augenblick seine Wirkung ha-
ben oder Wirkungen als Folgeerscheinungen hervorrufen, wie zum Beispiel den
sozialen Abstieg eines Mannes, seiner Familie und seiner Nachkommen. Sogar
beim illokutiondren Sprechakt®, in der die Tat sich im Augenblick der AuBe-
rung vollzieht, handelt es sich niemals, so Butler (1997: 11), blo3 um einen
einzelnen Augenblick, da auch dieser ritualisiert ist. ,,Der ritualisierte Augen-
blick stellt vielmehr eine kondensierte Geschichtlichkeit dar®“. ,,Durch das
Sprechen®, das selbst eine korperliche Handlung ist, (Butler 1997: 21) ,,verletzt
zu werden, bedeutet, dass man den Kontext verliert, also buchstdblich nicht
weil, wo man ist” (Butler 1997: 12f)). Auch das ,jemanden zurechtzuweisen®,
ihn auf seinen sozialen Status hinzuweisen trotz erworbenen Geldes oder Bil-
dung, wie die Kanakarides in Erhaltung ihrer Stellung es oft tun, deutet auf eine
diskursive Performativitit hin, die im Sinne Butlers (1997: 33) das Sprechen
zur Rekonstruktion der Herrschaftsverhéltnisse nutzt: ,,.Die AuBerung verweist
das Subjekt erneut auf eine untergeordnete gesellschaftliche Position. In dieser
Perspektive ruft ein solches Sprechen ein strukturelles Herrschaftsverhéltnis
wieder auf.*

Selbst das Nichts-Sagen im Glénti ist rituell, zeremoniell, performativ. Eine
Frau, fiir die nichts ,,gesungen” wird, ist eine azpaodioty, atraouisti'®, eine
Unwichtige, Unsichtbare, Unwiirdige. Als untauglich und untiichtig wird sie
zur Ehelosigkeit verurteilt.

Das olympitische Glénti ist eine ,,Mystagogie®, eine Einfithrung in das Ge-
heime. So wird es von Olympiten bezeichnet. Wenn das Glenti heute nicht
mehr nur den Eingeweihten zugénglich ist, so ist es doch ausschlieBlich nur den
Eingeweihten verstdndlich und von Bedeutung, und das sind die Olympiten
selbst. Denn das Glenti ist nicht nur die Teilnahme, die Anwesenheit, die
Méthexis, eine Abspiegelung der Gesellschaft, es ist die Gesellschaft selbst, die
hauptsachlich narrativ verhandelt und ikonisch darstellt, wie sie weiter lebt, wie
sie sich generiert. Mal geht es um die Erhaltung der Linien durch die endoga-
men Heiratsverhandlungen, mal geht es um die Verhandlung von kulturellen
Werten, ihre absolute Erhaltung oder Anderung: beides mit dem Ziel der kultu-
rellen Bewahrung der olympitischen Gesellschaft, zur Not auch in transformier-
ter Form. Das Singen der Mantinades, als ,,Logos alethés* stellt fest, ob etwas
sein oder nicht sein kann, ob etwas zustandekommen kann oder nicht. Als ein

% Austin (1975) unterscheidet zwischen illokutioniren und perlokutionéren Sprechakten.
Illokutionire Sprechakte sind die, die tun, was sie sagen, indem sie es sagen, und zwar im gleichen
Augenblick. Das Sprechen allein ist selbst die Tat, die es hervorbringt. Perlokutionére Sprechakte
rufen bestimmte Effekte bzw. Wirkungen als Folgeerscheinungen hervor. Die Wirkung des
Sprechens fillt also nicht mit dem Sprechakt zusammen.

100 gepaotiomy, Atraouisti bedeutet die nicht besungene, die Frau, fiir die Niemand singt; wird
auch als Schimpfwort verwendet: poye and dw uwpij atpoayovdiory, fyge apd do mori atraouisti, geh
weg hier du unbesungene, das ist ein oft verwendeter Ausdruck, wenn Frauen miteinander streiten.
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polyphonischer und antiphonischer Prozess dient es somit technisch der kultu-
rellen Konstruktion von Wirklichkeit.'?!

Wie in einer Schule oder, noch besser, wie in einem Einweihungsritual wird
im Glénti den Kindern und den Jugendlichen die Art und Weise, wie sie zu ste-
hen, zu sitzen, zu sprechen und vor allem, wie sie nicht zu sprechen haben, wie
sie zu laufen, selbst wie sie zu atmen und vor allem, wie sie zu schauen, und
zuletzt, wie sie zu tanzen haben, gezeigt. Denn, selbst wenn auch der Bour-
dieu’schen Habitus, aus die im Korper einverleibten kulturellen Bedeutungen,
auf eine unreflektierte, unhinterfragte, unbewusste Haltung, Attitiide hinweist,
sollte man nicht auBer Acht lassen, dass bis dahin eine Menge bewusste Hand-
lungen vollbracht werden. Interessant ist hierzu die Kritik Koppings (2000b:
72).

Denn Bourdieu, so Kopping, ldsst ,,den bewussten Teil der Handlung auflen
vor und ignoriert die langen Phasen des Einstudierens, durch die die Regulie-
rungen erst als habituelle erscheinen. Lernen, Einstudieren, Proben bedeutet
aber immer ein Verhandeln, ein reflektiertes Zustimmen, den Regeln zu folgen,
auch wenn diese spéter in den Habitus {ibergehen®.!%?

Bevor aber ausfiihrlich zu Ende gesungen ist, wird in Olympos nie getanzt.
Wihrend des Tanzes wird weiter gesungen. Es wird jetzt auch ,,demonstriert™
und ,,gesehen. Was dargestellt und beobachtet wird, kann sprachlich ange-
nommen, gelobt oder kritisiert werden. Das olympitische Glénti wird auch
Choroés genannt, ,,Tanz“. Choros als Gesamtheit von Wort, Musik, Gestik und
letztendlich auch Tanz, als korperliche und emotionale Bewegung, ist zeitlos,
handlungs- und leibbezogen und vor allem vollzugsorientiert (Bahr 2004: 60).
Das Tanzen an sich ist nicht zur festlichen Autheiterung und Ausgelassenheit
gedacht. Disziplin, Strenge und Prazision werden auch hier weiterhin verlangt.
Es entsteht der Eindruck eines langsamen, nach links gefiihrten, geméBigten
und rituellen Laufens. Der Tanz, wie Cowan (1990) schon gezeigt hat, ist mit
seinem strukturellen, hermeneutischen und politisch-ideologischen Inhalt eine
soziale Praxis, ein politisches und kulturelles Phdnomen. Das olympitische
Tanzen, wie das gesamte olympitische Glénti, stellt nicht die Welt auf den

101 Zur sozialen Konstruktion der Wirklichkeit siche auch Seremetakis (1991 und 1998).

102 Bei den olympitischen Téinzen weiB man im Endeffekt, dass z.B. die Frau im Kéavos ihre
Hand nicht hochhebt, wihrend der Mann seine Figuren tanzt, weil diese Bewegung eine sexuelle
Anndhrung oder eine Fithrung des Mannes von Seiten der Frau bedeuten wiirde. Es ist durchaus
eine reflexive korperliche Haltung, die als solche in die performative Kategorie gehort, obschon
eine Tanzerin diese Haltung beim Tanzen aufrechthilt, ohne jedesmal an ihre Bedeutung zu
denken, was sie wieder habituell macht. Insofern ist die Kritik von Képping an dem Habitus-Ansatz
von Bourdieu gerechtfertigt. Wir haben — meine ich — im Endeffekt Zugang zu der Bedeutung von
Korper-Haltungen, die schon von den Einheimischen mit einem bewussten Wissen (wenn mir die
Tautologie hier erlaubt wird) verbunden sind, auch wenn dieses Wissen nicht stets und von allen
reflektiert wird. Zweifelfrei gibt es auch solche die génzlich unreflektiert im wahrsten
Bourdieu’schen Habitus bleiben, aber diese sind — meiner Meinung nach — oft selbst fiir das getlibte
Auge des Ethnographen schwer zu erfassen.
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Kopf, um sie spdter erneut wieder zu ordnen. Es hélt die sozialen Strukturen
und Anordnungen in seinem Korper, in den Korpern der Mittanzenden fest.
Das Bildliche, das schon die ganze Zeit existiert hat, wird bewusster aufge-
nommen; die sinnliche Wahrnehmung: ,,Das musst du mit Deinem Korper se-
hen®. Der Korper tut, er spiirt, er sieht, er zeigt.

Die gesamte ,,Ikone®, die diese Gesellschaft von sich jerzt abgibt, wird von
der Raumlichkeit unterstiitzt, in der das Glénti stattfindet. Ob auf dem Platz vor
der Kirche oder dem kleineren Platz zwischen den beiden Kafeneia, ob an den
Kirchentreppen oder den kleineren Treppen der Kaffeehduser, es bildet sich
immer eine Art Amphitheater, in dem die olympitische Gesellschaft, wie schon
oben beschrieben, sitzt, musiziert, singt, tanzt, beobachtet, vor allem darstellt.
Auch Mégaron ist so gebaut, dass diese theatralische Anordnung erhalten
bleibt. Aber nicht nur Mégaron, sondern die olympitischen Héuser sind eben-
falls so gebaut, dass die kleinen privaten ,,Feste“, die yAévria, Gléntia in ihrer
»feierlichen” Ordnung nicht gestort werden; auch sie sind amphitheatrisch ge-
baut. In die Mitte des Hauptraumes wird der Tisch gestellt, auf dem die Musi-
ker sitzen. Neben ihnen sitzen die singenden Ménner. Drumherum im Kreis
tanzt der tanzende Korpus, auf dem Soufas sitzen Miitter und Tdchter, im Ka-
vai und Sakafoustano, im Panosoufi sitzen die dltesten Frauen der Familie, die
nur beobachten. Das olympitische Haus ist tatsdchlich gebaut wie ein kleines
Theater. Das Wort Theater im griechischen ©éazpov, Théatron (Biihne,
Schauspiel, Vorstellung, Gesamtheit der dramatischen Werke eines Volkes,
einer Zeit, Gesamtheit der Zuschauer) stammt aus dem griechischen Wort
Osaobou, thedsthe was schauen, zuschauen, betrachten bedeutet.!® Es beinhaltet
das Wort @éa, Théa Anblick, Panorama-Aussicht in sich und mit dem Wort
Oca, Thea das Gottin bedeutet verwandt. Man ist geneigt zu sagen, dass viele
griechische ,,Théta“-Worter dem Wort feiov, theion das Goéttliche, sehr nahe
stehen. So sind zum Beispiel andere Theta-Worter: Oavuo, Thatima, was Wun-
der bedeutet; Gavualw, thaumazo ich bewundere, staune, evBovoialopai, ent-
housiazome ich bin enthusiastisch, also ich trage den Gott in mir, 8élnon,
Thélisi der Wille, fewpm, theord ich betrachte, fewpia, Theoria Theorie, Be-
trachtung und vor allem avfpwnog, Anthropos der Mensch vom dvew Gpdokw,
ano throsko was ,nach oben schauen” bedeutet. Das olympitische Haus,
amphitheatrisch gebaut, wird im Rahmen eines Festes vom Alltagsraum zu
einem Chorostasi einem performativen Raum. Sein Bezug zum Géttlichen ist
das Glénti, eine ierotelesteia, ein heiliges Ritual, wie man in Olympos sagt.

Als ein zielgerichtetes Ritual ist ein erfolgreiches Glénti ein Vollzug, der, wie
Bourdieu (1999: 39) sagt, um die Bedeutung des Raumes, in dem ein Ritual
stattfindet, zu betonen, seine Erfiillung sogar allein in seiner Ausfithrung finden

103 Etymologisches Waorterbuch des Deutschen (1997) und Meizon Elliniko Lexiko (1997).
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kann und im Extremfall sogar Sinn und Funktion allein aus dem orientierten
Raum, in welchem es ausgefiihrt wird, beziehen kann.

Das Glénti als eine polysynthetische, rhetorische und poetische Praxis (vgl.
Kavouras 1993, 1997), mit Sinn und Funktion, als performativer Prozess mit
einem ikonischen, zur Erfiillung bringenden Charakter!® offenbart einen An-
blick auf die technisch-demiurgische Konstruktion der olympitischen Wirk-
lichkeit, der Beziehung der Olympiten zu sich und der Welt. Unter aller Augen
und fiir alle Ohren horbar wird das Wahre, das Bestehende, das Richtige, das
Natiirliche*, das ,,Normative®, das ,,s0 sind wir” erlebt, definiert, dargestellt,
als Ikone wiedergegeben und sichtbar gemacht. Das olympitische ,,Reale wird
rationalisiert und schopft eine olympitische Objektivitdt, so ,,auBerordentlich®
im Sinne Waldenfels (1997) sie auch sein mag fiir jeden, der nicht aus Olympos
kommt. Darf man ein olympitisches Glénti betrachten, so betrachtet man die
olympitische Gesellschaft und ihre Ikone zu gleich.

104 Kavouras (1996) benutzt in seinen Studien den griechischen Begriff fiir Performanz
ropdotaong, Parastasis nicht. Er ersetzt ihn in dem olympitischen Fall mit dem Begriff emitéleoic,
Epitélesis, der ins Deutsche mit Vollendung, zielgerichtete Vollfithrung libersetzt werden kann. Die
franzosische Sprache kommt der Deutung des Wortes nédher. So bedeutet télestique: qui a la vertu
d’initier, propre d’initier.
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V. Epilegomenon:
Ein Dorfim Wandel. Ein verwandeltes Dorf?

The experience of otherness teaches as much about ourselves.
But when that otherness has gone, from whom shall we learn?
Burridge (1973: 221)

We may hate or love otherness, but we need it

because without difference there is no choice.

Klaus-Peter Kopping (1994:17)

Abbildung 39: Thetekoula Ntargaki spricht, Ermylia Aichmalotidou schreibt:

T "nte pov 1t 07 akéBovot otnv Edvumo ot poiot

TTov @Oyav ot dovAedTpe TOL KO BAray OAEG Hivi;

Sage mir, was sollen in Elympos die Miihlen zermahlen,
da ihre Arbeiterinnen gegangen sind und lieber Minir6cke tragen?
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[eprpévovtog Tovg BapPopovg

T1 mepyLévouple oty ayopd cuvadpoiopévot,
Eivat o1 BapPoapor va pBdcovv ofjpepa.

-Toti péoa oty ZoykAnto pd tétoa omposio;
TixkéBovt' o1 ZuyrAntikoi kot 6ev vopoBetovve;

-['oti o BapPapot Bo pOGcovV orpepa.
Tivopovg ma Ho kapovy ot XvykAnTikoi;
O1 BapPapot cov EBovv Ba vopoBetncovy.

-Iati 0 avtokpdtmp pag 060 Tpoi onkoon,
Kot KGOeTOL 6TNG TOLEMG TNV O HEYGAN TOAN
oToV BpoVo ENTAV®, ETIGTHOG, POPAOVTAS THV KOPAOVA,;

-t o BapPapot Bo pOGcovV orpepa.
K1 0 avtokpdrop mepévet vo dexbet
Tov apynyd tovg. MdAiota etoipace
YL va Tov ddacet o tepyapunv. Exel

oV éypaye TITAOVG TOAAODG Kt OVOpOTOL.

-[oti o1 dvo pog vratot k' ot Tpaitopeg efynkay
GNUEPQ LLE TEG KOKKIVEG, TEG KEVTNHEVEG TOYEG
yoti Bpayodio eopecav pe T0G0VG apedvuoTOLG,
Kot oy TUAISIOL pe Aapmpd yvalotepd opapirydio
yuoti voL TGOV GUEPE TOADTILO UTAGTOVVLOL
L' oo Lol Kot LOAGLOTO. EKTOKTO CKOAMGHEVAL;

-Twti o1 BapPopot Ba pBacovV orjpepa
Ko tétoto Tpdypato Hopmdvouvy Toug PapPapovg.

-Toti k' o1 d&rot pNTopeg dev Epyovtat cov TavTo
va Bydhovve Tovg AOYoVg TOVG, VoL TOVVE T, SIKA TOVG;

-Twti o1 BapPopot Ba pBacovV orjpepa
KL 0vToi Baplovvt' evepadeieg kot dnunyopiec.

-t v' apyioet povopdg avti n avnovyio
«' 1 60yyvois. (Ta Tpécwma Tt GoPapd mov £yvav).

-[oti adeialovv ypnyopa ot dpopot k' ot TAatées,

KL OLOL YOPVOUV GTO GTITLOL TOVG TOAD GUAAOYIGHEVOL;
INarti eviytmoe K’ ot BapPapot dev nAbav.
Ko pepwoi £pbacav an' to covopa,

Kot gitave mog BapPapot mo dev VIAPYOLV.

Kat tdpa 11 0o yévovpe yopic BapBapovg.
Ot dvBpamot avtoi Noav uid Kémoo AVGIG.

Kovotavtivog IT. Kafdeng
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Warten auf die Barbaren

Worauf warten wir, versammelt auf dem Marktplatz?
Auf die Barbaren, die heute kommen.
Warum solche Untidtigkeit im Senat?
Warum sitzen die Senatoren da, ohne Gesetze zu machen?
Weil die Barbaren heute kommen.
Welche Gesetze sollten die Senatoren jetzt machen?

Wenn die Barbaren kommen, werden diese Gesetze machen.

Warum ist unser Kaiser so frith aufgestanden?
Warum sitzt er mit der Krone am groBten Tor der Stadt
hoch auf seinem Thron?

Weil die Barbaren heute kommen,
und der Kaiser wartet, um ihren Fiihrer
zu empfangen. Er will ihm sogar eine Urkunde

iiberreichen, worauf viele Titel und Namen geschrieben sind.

Warum tragen unsere zwei Konsule und die Pratoren
heute ihre roten, bestickten Togen?

Warum tragen sie Armbander mit so vielen Amethysten
und Ringe mit funkelnden Smaragden?
Warum tragen sie heute die wertvollen Amtsstébe,
fein gemeifelt, mit Silber und Gold?

Weil die Barbaren heute erscheinen,
und solche Dinge blenden die Barbaren.
Warum kommen die besten Redner nicht,
um wie iiblich ihre Reden zu halten?

Weil die Barbaren heute erscheinen

Und vor solcher Beredtheit langweilen sie sich.

Warum jetzt plotzlich diese Unruhe und Verwirrung?
(Wie ernst die Gesichter geworden sind.)

Warum leeren sich die Stralen und Pldtze so schnell?
Und warum gehen alle so nachdenklich nach Hause?

Weil die Nacht gekommen ist und die Barbaren

doch nicht erschienen sind.
Einige Leute sind von der Grenze gekommen und haben berichtet,
es gebe sie nicht mehr, die Barbaren.
Und nun, was sollen wir ohne Barbaren tun?
Diese Menschen waren immerhin eine Losung.

Deutsche Ubersetzung in
http://www.mlahanas.de/Greeks/NewLiteratur/Kavafis/barbarians.htm
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1. Von innen und von auf3en

Die Touristen

Wie steht man zu sich selbst und wie steht man zu den ,,Anderen*?
Als Elke Werry 1989 ihren Dokumentarfilm ,,Papa Minas und sein Olimbos*
drehte, war der Hafen von Diafani noch nicht gebaut. Die Gespriche und Aus-
einandersetzungen unter den Einheimischen waren stark und antagonistisch —
manche waren dafiir, andere energisch dagegen. Das Thema wurde intensiv bei
jeder Gelegenheit, im Kaffeehaus und bei den Festen behandelt und verhandelt.
Papa Minas selbst betrachtete diese neue ,,Offnung® von Olympos mit groBer
Skepsis. Er, der oft von seinen Mitmenschen als der Pfarrer der Touristen be-
zeichnet wurde, weil er stets das Gesprach mit ihnen suchte, war sich noch im
Unklaren, wie weit man das weitere Eindringen des ,,Fremden* in Olympos zu-
lassen sollte. Die ersten Erfahrungen mit dem Tourismus hatte Olympos schon
hinter sich. Genauso wie heute kamen in der Hauptsommersaison auch zu
Werrys Zeit die Busse aus Pigadia auf einer sehr schlecht befahrbaren Strafe
nach Olympos, immer um die Mittagszeit fiir ca. vier Stunden, um den ,,Zoo*
von Karpathos zu besichtigen. ,,Sie kommen als fremde Elemente und gehen
fremder als sie kamen*, sagt Papa Minas in dem Film. Wie exotische Vogel
kamen und kommen sich die Einheimischen vor. Die Strae von Pigadia nach
Olympos befindet sich stets im Bau und ist trotzdem noch nicht fertig. Es erin-
nert an eine griechische Volksballade, tiber die Briicke von Arta: OAnuepic o
xtidove, to Ppdov eykpeulotav, olimeris to xtizane to Vradi egkremizotan
(tagsiiber wurde sie gebaut, nachts fiel sie wieder in Triimmer). Obwohl der
Hafen schon steht, ist die unfertige Strae noch ein Konfliktthema. Eine gut be-
fahrbare Straf3e wiirde bedeuten, dass noch mehr Touristen Olympos erreichen,
vor allem noch mehr befremdliche und entfremdete Tages-Kultur-Touristen.
Durch diese Strafle wird Olympos vom restlichen Karpathos vermarktet. So-
bald die Touristen da sind, vermarktet sich Olympos von selbst. Die enge Pas-
sage, die zur Kirche fiihrt, ist ausgefiillt mit Touristengeschéften. ,,Die enge
Passage des Kampfes®, 1o orevdxi ¢ pudyng, to Stenaki tis Machis, so nannte
diesen Weg humorvoll und mit einer grolen Dosis Ironie Jannis Chatzivasilis.
Das hat den Olympiten gefallen und der Spruch (man vergisst allerdings in
Olympos nie, von wem ein Spruch kommt) wurde zum Sprichwort. In diesen
Geschéften wird alles mogliche verkauft: Kopftiicher, koumoldyia, Kompologia
(Perlenschniire), Krauter, Olivendl, ortlicher Honig oder auch nicht, wunder-
schone bunte olympitische Steppdecken, die genaugenommen ,,made in China*
sind —. Die Touristen kommen und kaufen olympitische Tradition. Nicht selten
streiten sich dann die Frauen, die diese Geschifte fiihren — fast alle Kanakares —
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um die Kundschaft. Deswegen heift jetzt dieser Weg in Olympos ,,die enge
Passage des Kampfes*.

Jannis Chatzivasilis hat in seinem Film ,,Mutter Olympos“ eine ausdrucks-
volle Szene aufgenommen: Die Ménner sitzen im Kaffeehaus und diskutieren.
Auf einmal herrscht grole Aufregung. Die Blicke sind durch die Tiir nach
drauflen gerichtet. Einer steht auf und gestikuliert: ,,Das darf nicht wahr sein!*
Die Gesichter sind starr, ernsthaft, herb. ,,Wie kann so was mdglich sein?* Die
Stimmen werden lauter: ,,Das kann nicht wahr sein. Irgendjemand muss etwas
dagegen tun, irgendjemand muss etwas sagen“. Ein anderer Mann steht auf:
,lch gehe jetzt raus und sage es denen. Die Kamera bewegt sich nach draufien
hinter dem Mann, der das Wort ergreifen will. Eine etwas dickere, fremde Frau
lauft gelassen iiber den Dorfplatz im — Bikini. Sie ldsst sich von ihren Freunden
photographieren. In perfektem Englisch wird sie zurechtgewiesen. Man nimmt
dabei kein Blatt vor den Mund: Sie und ihre ganze Gesellschaft sollten sich
schamen. Die Touristen gehen. Die Gespréiche setzen sich fort. Nicht die Tou-
risten werden verantwortlich gemacht, sondern ihre einheimischen (gemeint
sind hier andere Karpathen) Reisefiihrer, die nicht in der Lage sind, sie richtig
tiber Sitte und Tradition von Olympos zu informieren; Olympos, ,,das heilige
Dorf*.

Sophia, Besitzerin der ersten Taverne des Dorfes, erzahlte mir von einer dhn-
lichen Erfahrung: Eine junge Touristin wollte sich mit ihr photographieren las-
sen. Sie lehnte ab. Erst sollte die junge Frau sich vollstindig anziehen, dann
wire ein Lichtbild méglich. Die junge Frau trug einen kurzen Rock und ein
bauchfreies T-Shirt. Am nichsten Tag kam die junge Frau wieder etwas ,,or-
dentlicher* angezogen und bekam ihr Wunschphoto. Sophia, die immer ihr Ka-
vai an hat, hétte sich sonst in die Lacherlichkeit gezogen gefiihlt.

Die Moderne

In seinem Film ,,Mutter Olympos* fiigt Jannis Chatzivasilis eine Szene hinzu.
Die Kamera zeigt ihn selbst. Wie eine Entschuldigung wird das Bild durch ei-
nen Untertitel ergénzt: ,Das dauert nur zwei Sekunden.” Der Zuschauer be-
greift ganz schnell, er hilt eine Rede im Rahmen einer Kunstausstellung. Dabei
présentiert er ein Bild, in dem die Frauen von Olympos in allen ihren Tatigkei-
ten gezeichnet wurden, wie in einer Collage, auch die Szene des Aufstandes
gegen die Italiener. In dem ausgewéhlten Filmausschnitt erzahlt der Poet, Ma-
ler, Bildhauer und Filmemacher Chatzivasilis eine ,,Anekdote* aus seinem Le-
ben. Er lief als junger Mann auf der Strale (vermutlich in Pigadia oder Rhodos)
und hatte immer einen Blick auf die jungen Frauen, mit denen er flirtete. Seine
Mutter lief ein paar Meter vor oder hinter ihm, und er tat immer so, als sei sie
ihm fremd. Er schamte sich fiir das Kavai, mit dem sie bekleidet war. (Denn
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auflerhalb von Olympos sind griechische Frauen ,.europdisch® gekleidet. Die
traditionelle Kleidung seiner Mutter war damals in seinen Augen ein Zeichen
von Riickstand und ,,Primitivismus®. Diese seine Haltung war das Ergebnis der
Beriihrung zweier Welten: der Welt von Olympos und der Welt auBlerhalb).
Thm reichte die Stimme nicht aus, um den Satz zu beenden. Die Biihne verlas-
send, eilte er, seine Mutter zu umarmen, die im Publikum saf3. Das Bild war ihr
gewidmet, der Film spéter nach ihrem Tod auch. Um der olympitischen Menta-
litdt der Memorisierung der verstorbenen Mutter von Jannis Chatzivasilis hier
gerecht zu werden, benenne ich sie an dieser Stelle: Mapovkia A. Zogilia.

In einer satirischen CD ironisiert Chatzivasilis die Entscheidungen eines Mi-
nisters liber die Art und Weise, wie in Olympos die Hauser gebaut werden sol-
len: in einer natiirlichen Traditionalitdt. Eine Meinung, die teilweise auch von
Olympiten sehr ambivalent vertreten wird. Das Dorf muss bewahrt werden. Es
steht unter ,,Schutz®, wie ein Naturpark. ,,Nun, was bedeutet traditionell, Herr
Minister?* fragt Chatzivasilis in seiner imagindr an den Minister gerichteten
Rede: ,,.Die meisten Toiletten sind nur ein Erdloch, selbstverstindlich hat der
Herr Minister andere Wohngewohnheiten. Er genieft Wohnzimmer, Kiichen,
Toiletten, Zimmer fiir das ménnliche Kind, ein anderes Zimmer fiir das weibli-
che. In Olympos dagegen gibt es nur ein Soufa. Dort wird die ,Verewigung des
Geschlechts® praktiziert, in — wenn moglich — bewegungsloser Stille, wéhrend
die anderen Kinder nebendran schlafen. Das Dorf muss erhalten bleiben. Die
Touristen kommen, um es zu photographieren.

Die Auswanderer

Die Auswanderer in Olympos kehren oft zuriick. Die meisten kommen zum
Osterfest und im Sommer, wenn die meisten Hochzeiten stattfinden. Sie blei-
ben selbst endogam und bewahren ihre traditionellen Werte streng. Zugleich
sehen sie die strengen Hierarchien und die Werte der Kanakarides als Griinde
fiir ihre Auswanderung, da diese Werte ihnen wenig eigene Lebensmdglichkeit
erlauben. Sie wandern aus; brechen sie aus ihren gesellschaftlichen Strukturen
aus? Sie kehren immer wieder zuriick und versuchen, die Strukturen zu verin-
dern und ihr soziales Ansehen zu verbessern. Zusammen mit dem in Olympos
neuen ,,Wert“ Geld bringen sie auch neue Ideen mit. Geld spielte bis in die
jingste Zeit in Olympos keine groBe Rolle. Da die olympitische Gesellschaft
eine sich selbst erndhrende Gesellschaft war und zum Teil noch ist, hat man
kaum Geld gebraucht, es sei denn, man hat es benétigt, um die Goldmiinzen der
Ketten fiir die jungen heiratsfdhigen Frauen oder die wertvollen handgemach-
ten Teller zu kaufen, die die Wiande der Hauser schmiicken. Es wurde also fast
nur genutzt, um ,,symbolischen Wert* zu kaufen. Erst die Auswanderer haben
dem Geld eine neue Dimension gegeben, indem sie unter anderem viele Spen-
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den an die Gemeinde fiir den Bau oder die Modernisierung von 6ffentlichen
Gebduden gegeben haben usw. Mit der neuen Macht des Geldes versuchten sie,
ihren sozialen Wert zu steigern und sich vor den Kanakarides zu behaupten
(siche auch Kavouras 1992: 217). Die meisten Auseinandersetzungen zwischen
Kanakarides und Auswanderern oder auch oft den von ihnen angestifteten Hir-
ten waren und sind politisch. Sie finden im Kafenion statt, das eine Art ,,Ago-
ra® darstellt, wo die Ménner ayopedovv, agoretioun, debattieren, und auf den
Festen. Gewaltsame Auseinandersetzungen wegen Meinungsverschiedenheiten
oder Umstrukturierungen erlebt Olympos in alltdglichen Situationen selten. Ei-
ne solche Auseinandersetzung wird jedoch aus dem Jahr 1922 berichtet, be-
kannt als die Rebellion der Kirchenstiihle: Eine Gruppe olympitischer Auswan-
derer hat alle Stithle der Kirche zerbrochen. Diese Stiihle, wie das Land, die
Héuser, die Gréiber und die Eikonen waren Privatbesitz einiger Familien der
Kanakarides. Erst nach diesem Ausbruch wurden die Sitze in der Kirche in 6f-
fentliche umgewandelt. (Konsolas 1964: 249-250; siche auch Kavouras 1992:
225). Aber die Auswanderer machen sich im Leben von Olympos sowohl durch
ihre Besuche prisent als auch wihrend des ganzen Jahres mit Hilfe der Medien.
Dazu benutzen sie die Zeitung ,,n ®mvn g OAdumov™, ,,i Phoni tis Olympou*,
,»die Stimme von Olympos® und einige schon das Internet. So bleiben sie stets
in Kontakt zu ihrem Ursprungsort. Durch die Zeitung und neuerdings auch das
Internet haben die Olympiten einen neuen Ort geschaffen, an dem sie sich aus-
tauschen. Sie schreiben ihre Meinung iiber wichtige innenpolitische Themen,
sie griien Freunde und Familie, sie loben Handlungen oder Erfolge, wie zum
Beispiel den Abschluss eines Studiums, sie vertreten ihre Standpunkte, sie kri-
tisieren und greifen an und vor allem dichten sie. Sie kommunizieren mit Man-
tinddes und im Falle einer Hochzeit oder einer Beerdigung machen sie ihre
Mantinades in der Zeitung fiir die olympitische Gesellschaft 6ffentlich.!%

Es gibt keine Familie in Olympos, die nicht mehr oder weniger von der Aus-
wanderung betroffen ist. Wie im restlichen Griechenland, so wird auch in
Olympos die Auswanderung fast wie ein Tod erlebt. Deswegen ist das Thema
Auswanderung bei den Festen ein gern behandeltes und ein sehr emotional be-
ladenes Thema, weil die geliebten Angehorigen weg sind oder weil die Anwe-
senden ihren Schmerz der Trennung und der Nostalgie zum Ausdruck bringen.
Die Trennung und die Sehnsucht nach Riickkehr ist ein Thema, das alle Teil-
nehmer stark verbindet. Das griechische Wort vooralyia, Nostalgia vom Verb
voaradym, nostalgod, ist eine Komposition der zwei Verben voore, nosté und
alyw, algd. Nosto bedeutet ich reise zuriick. Noorog, Nostos bedeutet die Riick-
reise. Algé bedeutet ,ich leide”, und es hat mit der schmerzlichen Sehnsucht

105 Siehe auch Appadurai (1995). Er zeigt, wie indische Auswanderer durch elektronische
Medien eine Art virtuelle Lokalkultur produzieren und sich damit direkt in lokale indische
Konflikte einmischen, Stellung nehmen und dadurch Verdnderungen bewirken.
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nach der Riickkehr in die Heimat zu tun. Interessant sind hier auch die Er-
kldrungen von Seremetakis (1998: 165):

,.In Greek the verb nostalgho is a composite of nosté and alghé. Nosté means ,,I return, I travel®
(back to the homeland); the noun nostos means ,.the return, the journey“ while anostos means
~without taste®, just as the new, imported fruits are described (anosta, in the plural) by most
Greeks. The opposite of anostos is nostimos and characterizes someone or something that had
journeyed and arrived, has matured, ripened and is thus tasty (and useful). 4lgho means ,,I feel
pain, I ache for“, and the noun alghos characterizes ones pain in soul and body, burning pain
(kaimos). Thus nostalghia is the desire or longing with burning pain to journey. It also evokes the
sensory dimension of memory in exile and estrangement; it mixes bodily and emotional pain and
ties this painful experience of spiritual and somatic exile to the notion of maturation and ripening.
In this sense, nostalghia is linked to the personal consequences of historicizing sensory experi-
ence which is conceived as painful bodily and emotional journey (auch in Seremetakis 1996 und
1997)«.

Deswegen hat Heimweh meistens mit Verlust und Sehnsucht zu tun, mit der
Erinnerung an einen gewissen Ort, an die Menschen, die dort leben, an be-
stimmte Gewohnheiten, an die Geriiche und Geschmacksrichtungen. Das zeigt
noch einmal, wie sinnlich Kultur eigentlich ist.

., Er war ein Rebell“, so der Titel einer Kurzgeschichte von Giorgos Sakellis
(2005: 42ff) iiber einen Mann, der Olympos verlassen hatte und nach vielen
Jahren zuriickkehrte, ohne etwas erreicht zu haben. Er war aber ein Rebell,
und so sprach er mit den jungen Mdnnern und erklirte ihnen leidenschaftlich,
warum er weggegangen war: um Gerechtigkeit zu finden. Gerechtigkeit fiir alle
und nicht — wie in Olympos — fiir wenige. Die Alteren, die an den alten iiberlie-
ferten Werten festhielten und sie weiterpredigten, waren erbost. Und so kamen
schwierige Zeiten. Junge Mcnner verlieffen das Dorf, sie suchten mehr. Die Al-
teren waren gentigsam und konnten auch mit wenig leben. Und so wie die jun-
gen Mdnner neue Léinder, Arbeit und Ansehen gefunden hatten, erzdhlten sie
ihren Kindern die Geschichten der ,, Alteren* und betonten dabei, es seien hei-
lige Geschichten, von einem heiligen Ort. Und die Kinder trugen diese Ge-
schichten in sich, wie ihre heilige Vergangenheit.
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Sakellis, ,,Anamniseis

BéBPara, motég dev €yve kdmov Edvpmitiko yAévtt yopig va tpé&ovv
GOV TOTALLO TO SAKPLO, TOV TPAYOLSIGTAOV KOl TOV OEaTdV 0KpoaTOV,
€€ artiog Tov 0WomVEDHOTOG Kot KAmowov cuykivntikov Oépatog. EE
GAlov Kot M omAn Odunon tov idov Tov TOTOV Ko ™S NG TOVG,
ToVG ékave vo K aive gite yioti Ehemay omd exel eite yoti Tov kel
KOl 3EV UTOPOVG OV VO, PVYOLV.

Gewiss, es ist noch nie irgendwo ein olympitisches Fest vorgekom-
men, ohne dass Trdnen der Sdnger und der Zuschauer-Zuhdrer wie
Fliisse stromten wegen des Alkohols und wegen eines bewegenden
Themas. Selbst die einfache Erinnerung des Ortes und ihres Lebens
dort hat die Menschen zum Weinen gebracht, entweder weil sie dort
nicht mehr lebten, oder weil sie dort lebten und nicht gehen konnten.

Ethnologen und andere Fremde ...

Wissenschaftler, Kiinstler und Journalisten verindern zusammen mit der Grup-
pe der Kultur- und der Naturtouristen das Bild und das Selbstbild der Olympi-
ten. Sie bilden fast eine neue eigene Gruppe. Bei den olympitischen Festen um-
rahmen sie die Einheimischen und formen einen neuen Zirkel auBlerhalb von
ihnen. Der Blick, der auf dieses Bild geworfen wird, ist flir beide Gruppen ver-
zerrt. Suchen Wissenschaftler, Kiinstler, Journalisten und Kulturtouristen das
Urspriingliche, so ist Letzteres gestort und zerstreut durch die vielen Photoap-
parate und Aufnahmekameras, die mittlerweile auch in den Handen der Ein-
heimischen sind, die selbst ihre Kultur aufnehmen und so stilisieren wollen.
Die romantische Ikone einer traditionell handelnden Gesellschaft ist in diesem
Sinne nicht festzuhalten. Von innen blicken die Einheimischen auf die ,,Au-
Ben“-Seiter ebenso wie auf ein Theaterstiick auBerhalb ihres eigenen. Die
Fremden werden ebenso beobachtet, ja teilweise sogar studiert.'® Aus diesem

106 Das Phiinomen ist der Ethnologie bekannt und problematisiert, so schreibt zum Beispiel Iris
Dérmann (2002: 25), folgendes: ,,Unter der Voraussetzung, dal eine Fremderfahrung, um mit
Husserl und Levinas zu sprechen, immer auch eine kritische Infragestellung der eigenen Mittel und
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Blickwinkel heraus sind die folgende Verse, die bei einem Fest gesungen wor-
den sind, durchaus verstindlich:

®oupod Tovg Ko

Bopd tovg Ko

Bopd tovg Kot Tovg Lwvtavong

Bopd tovg Kot Tovg Lwvtavong

KoL TovG amofapévoug

KoL TOVG 0d, Kot TOVG amofapévoug.

Wut haben sie

Wut haben sie

Wut haben auch die Lebenden
Wut haben auch die Toten.

Apé xyop1d
apé yopto
apé ympo mov yivopot
apé ympo mov yivopot
Bedpa yio Tovg E€voug!

Schaut, was fiir ein Dorf

schaut, was fiir ein Dorf

schaut, was fiir ein Dorf wir geworden sind:
Spektakel fiir die Fremden!

Moglichkeiten, mithin eine Krise des Eigenen bei der Apprésentation des Fremden bedeutet, geht
es auch und gerade um die Notwendigkeit einer ,geteilten‘, besser noch: einer ,umgekehrten
Ethnologie*, bei der der ,Ethnologe* selbst zum ,Eingeborenen‘ (Wortschatz von Michael Taussing
(1993:238), ,zum Fremden de[r] fiir ihn seienden Fremden® (Husserl 1974: 635) wird, und bei der
dem Rechnung getragen werden muf}, was er in seinen Handlungen, Aussagen, Erwartungen,
Zumutungen, Unterlassungen an kulturell Fremdem den Anderen zur Erfahrung, Darstellung und
Artikulation aufgibt. Daf3 der Ethnologe nicht nur den priviligierten Status desjenigen innehat, der
teilnimmt, beobachtet, erkennt, kurzum, der selbst erfahren wird, darauf hat nicht zuletzt Fritz
Krammer in seiner Studie ,Der rote Fes® mit allem Nachdruck aufmerksam gemacht*.



Fest der Lebenden und Toten 145

Abbildung 40: ... und andere Fremde

Das Interesse also, das von auBlen kommt, weckt ein neues Interesse im ,,Inne-
ren*. Mit einer Dosis Selbstironie begleitete (und belastete) mich stets ein von
Klaus-Peter Kopping (1973) in seinem Artikel ,,Das Wagnis des Feldforschers*
geschildertes Ereignis:

,Ein sehr viel schirferer Angriff gegen meinen Beruf als Feldforscher kam ziemlich unerwartet
wihrend einer Unterhaltung mit einem alten Hopi-Clanfiihrer auf der Mensa Arizonas. Jener sag-
te mir, als ich ihn fragte, warum er am Beginn unserer Unterhaltung sich so zégernd und mif3trau-
isch verhalten habe, direkt auf den Kopf zu: ,I consider anthropologists as educated idiots‘ (ohne
die bei uns so geldufige schmeichelhafte Floskel ,Anwesende ausgeschlossen® hinzuzufiigen).
Die Nahe dieser Behauptung, die sicherlich auf einiger Lebenserfahrung mit Anthropologen be-
ruht, zu einer anderen desselben Informanten zeigt klarer, was er meinte: Auf der Mensa hitte
sich vor kurzem eine Dame herumgetrieben, so erzéhlte er, die Material fiir ihre Doktorarbeit ge-
sucht habe; sie habe dann alle moglichen Leute nach den Verwandtschaftsstrukturen ausgefragt,
und als er sie mit der Frage konfrontiert habe, was sie als Belohnung denn fiir ihre Monate dau-
ernde Befragung bekomme, habe sie ihm geantwortet, sie erhielte dafiir einen Doktortitel; er, der
Hopi, habe dann gefragt, was er denn nun als Belohnung erhalten konnte, da er doch an sich all
die Dinge wisse, fiir die sie einen beriihmten Titel erhielte. Die Antwort der Forscherin gab er
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nicht mehr zum Besten. Meiner Vermutung nach wird sie auch kaum eine gute zur Hand gehabt
haben® 107

Obschon ich eine solche Direktheit nicht erfahren habe, war ich sehr wohl fa-
hig, Andeutungen in dieser Richtung zu verstehen. Wohl 175 Fehler zdhlte Ge-
orgios Tsampanakis in der ethnographischen Arbeit eines nicht griechisch spre-
chenden Ethnologen iiber Olympos, die ich allerdings sehr schitzte.!® Er sei
jeder einheimischen ,,Verarschung® nachgegangen, so Tsampanakis.

Zwei Griinde haben mich motiviert, diese Arbeit doch zu schreiben. Der eine
Grund ist, dass im Endeffekt mehrere Olympiten — unter anderem auch Gior-
gos'®— deutlich den Wunsch ausgedriickt haben, dass diese Arbeit abgeschlos-
sen werden soll. Denn das Wichtigste fiir sie ist, dass doch iiber Olympos ge-
schrieben, iiber seine Menschen berichtet wird.!'® Die Menschen verstehen das
als eine Art Mnemosynon. Es passt zu ihrer Mentalitdt der Auferstehung. Des-
wegen ist es fiir sie sehr wichtig, obwohl sie selbst iiber die olympitische Kultur
als eine Metapher ihres gemeinsamen Denkens sprechen, ihre Personlichkeit
und Individualitit dabei nicht zu verlieren — die Personlichkeit und Individuali-
tit jedes einzelnen Sprechers. Jede Aussage ist mit dem Namen der Person ver-
bunden, die sie geduBert hat. Um diese Eigenschaft zu respektieren, und wohl
auch auf den Spuren und beeinflusst von Jannis Chatzivasilis und seines Do-
kumentarfilms ,,Mutter Olympos®, in dem er jede beteiligte, sprechende Person
mit Namen erwéhnt, habe ich versucht, mit sehr wenigen Ausnahmen ebenso
alle in dieser Arbeit erwédhnten Personen mit ihrer Zustimmung zu benennen,
die mir Informationen iiber sich, ihre Lebens- und Denkweise gaben. Ich moch-
te hiermit kein Beispiel zur Nachahmung bei weiteren Arbeiten geben. Mir ist
wohl bewusst, dass dies den meisten Ethnographen nicht nur aus Datenschutz-
griinden, sondern auch aus politischen Griinden nicht moglich ist. Jedoch es ist
auch zu beachten, dass — ich nehme als Beispiel den griechischen Raum — in
den meisten Dorfern die Einheimischen ganz genau wissen, {iber wen oder wel-
che Familie in der einen oder anderen Ethnographie gesprochen wird.!!! Inso-

107 Sollte man denken, diese Kritik betrifft nur eine unerfahrene Doktorandin, so fiige ich hier
hinzu, dass selbst Malinowski, dem Vater der Ethnologie, eine solche Kritik nicht erspart blieb. Er
soll von anséssigen Weiflen auf den Trobrianderinseln als ,,anthrofooligist™ bezeichnet worden sein,
von den einheimischen Trobriander als ,the champion ass at asking damful questions“ (Young
1979: 15£.) Siehe auch Darmann (2002: 22).

Fur mich ein zusitzlicher Grund, die Tiefe seiner Forschung zu bewundern. Den
olympitischen Dialekt zu verstehen, ist selbst fiir mich als Muttersprachlerin heute noch keine
Selbstverstandlichkeit.

19 Mége er mir die Fehler aufzihlen —.

10 Doch eine Offnung gegeniiber der Welt.

1T Reizakis versuchte das Problem zu umgehen, indem sie die meisten ihrer ,,weiblichen
Heldinnen* mit einem sich wiederholenden Satz von Vornamen Maria, Eirini, POpi benannte, in der
Hoffnung, nicht nur ihre Leser zu verwirren, sondern Pyrgis’ Bewohner auch, falls sie ihre
Ethnographie lesen.
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fern ist die Anonymitét der einzelnen Personen hier nicht so geschiitzt, wie die
Ethnologen es meistens meinen und gerne hétten. Marie Elisabeth Handmann
nennt in ihrer Ethnographie ,,La Violence et la Ruse: Hommes et Femmes dans
un Village grec* selbst das Dorf nicht. Es handelt sich um ,,un village grec” auf
dem Berg Pilion. Als ich meinem Vater jedoch, der aus Volos!!? stammt, diese
Ethnographie zu lesen gab, wusste er genau, um welches Dorf es sich dabei
handelte. Spater gab Handmann in verschiedenen Artikeln den Namen des Dor-
fes auch bekannt, und ich war wirklich erstaunt, dass mein Vater, der nicht
einmal aus Pilion kommt, es so gut erraten hatte.

Der zweite Grund, warum ich diese Arbeit schrieb, ist, wie ich schon in der
Einleitung erklért habe, dass ich sie als Ergédnzung, als weiteren Beitrag zur
Kenntnis und Erkenntnis in der Wissenschaft der Menschen sehe. Jede ge-
schriebene Ethnographie ist wertvoller als eine ungeschriebene. Das ist meine
Antwort auf die ,,Krise der Représentation”. Selbst wenn der Ethnologe tat-
sédchlich jeder ,,Liige” von bestimmten Personen oder Familien nachgeht, so die
Kritik von Tsampanakis, geht er vielleicht in Wirklichkeit ihrer ,,subjektiven
Wahrheit“, der Wahrheit, mit der sie in ,,Erinnerung® bleiben wollen, der
Wabhrheit ihrer Darstellung nach.!’> Denn was ist die Aletheia anderes als die
Memoralisierung, als das Nicht-zu-Vergessende, das jeder von uns in sich trigt
und weitergeben will. Aber darauf komme ich spéter zuriick.

Von innen und von aufSen

Die internen Dilemmata iiber den Bau des Hafens und spéter iiber den Bau der
Stral3e, tiber die guten und schlechten Wirkungen des Tourismus, iiber die grie-
chische Politik zur Erhaltung und Vermarktung des Dorfes Olympos lassen
vermuten, dass immer Gespréche iiber das Gute und das Bose der externen Ein-
fliisse stattfinden. Denn, wie Kopping (1999b: 192) bemerkt, gibt es keine Kul-
turen,

,.als geschlossene Einheiten, bei denen jeder Teil zu jedem anderen logisch oder funktional paft.

Aber es gibt auch keine kulturellen Gemeinschaften, bei denen das ,,Erbe®, die ,, Tradition* oder

12 yolos ist eine Stadt, die am Berghang von Pilion liegt, zwischen Berg und Meer.

113 I¢ch glaube z.B. ehrlich und ernsthaft, dass beide Téchter von Rigo, Rigos eigene Tochter
sind. Sollte es eine andere ,,objektivere” Wahrheit geben, wire das im Rahmen dieser Arbeit weder
relevant noch interessant. Es geht auch nicht darum, ob ein Vorfahre von Theds-Zografidis ein
uncheliches Kind war oder nicht. Es geht mehr darum zu zeigen, dass die Thesen von beiden
Forschern von personlichen Griinden bewegt waren. Und diese personlichen Beweggriinde
waren/sind trotz hoher Bildung, trotz hohem MaB} an Kenntnis und Erkenntnis und trotz grofer
Erfahrung und erfolgreicher Arbeit an den Wissenschaften von den sozialen Strukturen, von denen
sie alle beide schon als Kinder geprigt wurden, beeinflusst. Von diesem ,,Nachteil* bin auch ich
sicher nicht ganz befreit; am Ende bleibt man, egal wo man ist, immer Kind seiner eigenen
Gesellschaft.
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die ,,Erinnerungskultur” nur als unverbundene Stiicke einer bunten Steppdecke bestehen. Koha-
renz und Diskrepanz gehoren zu jedem Individuum und jeder Kultur. Erst im Erleben und Zu-
sammentreffen mit Andersheit kommt es zur Reflexion und Selbstreflexion (und vielleicht auch

zur Selbstironie...), so da3 Kontinuierliches und Diskontinuitét entdeckt werden konnen.

Selbst im ,,abgelegenen® Olympos gab es immer ein ,,Auflen” und ein ,,Innen*,
das in internen Gesprdchen in Konflikt geraten ist. Auch der olympitischen
Kultur blieb es nicht erspart, sich mit anderen Kulturen zu verkniipfen (anderen
griechischen und nichtgriechischen Kulturen), sei es durch den Tourismus,
durch Migration, durch kulturelles Borgen oder andere exogene Wandlungs-
prozesse.''* Die sich stellende Frage war immer, inwieweit man das ,,Auen®,
das ,,Andere”, ins ,,Innere” kommen lassen will. Es gibt auch in Olympos Bei-
spiele, in denen das ,,Aullen” eine Stelle im ,Innen” bekam, sich somatisiert
hat, ein ,,Innen®, ein ,,Eigenes™ geworden ist, wie im Fall der Sakofotistana. Die
bunten schonen Trachten der jungen Frauen — ohne diese wire kein Fest denk-
bar — sind nichts anderes als eine Nachahmung europiischer Kleidung eines
fritheren Jahrhunderts. Wiirde man genauer hinschauen, wiirde man sicher noch
mehr Zeichen von lokaler Inkorporierung fremder Elemente finden.

2. Das Fest: die letzte Erscheinung einer aussterbenden Gesellschaft?

(...) identities continue to matter for the people that ,,have “ them
Kopping, Leistle, Rudolph (2006: 15)

Der Hauptkonflikt in Olympos ist also, wieviel ,,Neues“ die Gesellschaft an-
nehmen kann und ob dieses Annehmen eine Bedrohung fiir die olympitischen
Werte, fiir die olympitische Identitét darstellt. Denn wieviel olympitische Kul-
tur bleibt dann iibrig, wenn fremder Einfluss — sei er von den Auswanderern,
dem Tourismus, der Wissenschaft, der Politik oder den Medien gebracht — sie
mit Neuerungen zu prigen versucht? Was passiert, wenn diese Neuerungen und
externen Integrationen Olympos gédnzlich an das restliche Griechenland oder
gar an die Welt anpassen? Olympiten selbst, als Selbstforscher, bemiihen sich,
ihre eigene Kultur zu photographieren, ihre Musik, Verse und ihre Feste aufzu-
nehmen. Einheimische Hauser werden zum Teil stilisiert und nur zur Schau ge-
braucht. Ein Volkskundemuseum, in dem unter anderem die Werke von Vasilis
Chatzivasilis und der Briider Chatzivasilis gezeigt werden, wurde im Sommer
2009 eingerichtet. Man ist geneigt zu sagen, dass die Olympiten bemiiht sind,
das Authentische ihrer Kultur zu bewahren, zumindest in Biichern, Museen und
Filmen, sodass das Dorf den Eindruck eines Reservats erzeugt. Die Menschen

114 Siehe auch Képping (1995 und 1999: 173).
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befiirchten das Verschwinden ihrer Kultur und versuchen, sie zu konservieren.
Auch das ist ein Aspekt ihres rituellen Festes, eines Festes der Lebenden iiber
den Tod, iiber das tatsachliche Sterben, {iber den symbolischen Tod der Aus-
wanderung, tiber den Tod der Tradition, iiber das mogliche Aussterben der Kul-
tur. Durch die Repetition und Wiederauffithrung der rituellen Handlungen wird
immer wieder suggeriert, dass etwas, das langsam verloren geht, dennoch leb-
haft da ist. Wie Kopping (2000c: 274) sagt:

,,Die neue Suche nach Reversibilitit ist vielleicht das Eigensténdnis der unausgesprochenen, aber
durch Handlung reflexiv performierten Unzufriedenheit mit der lebenden Kultur in ihrer dauern-
den, schnellen Wandelbarkeit. Man kauft sich durch Wiederholung und Wiederauffithrung eine
Form der Unverginglichkeit, unterwirft sich der Illusion der Unverdnderlichkeit, Bestdndigkeit
und der Macht iiber das Original, man kann Vergangenes durch Teilnahme oder Teilhabe an der
Aura desselben wiederbeleben, durch eigenes Handeln oder Konsumieren des Handelns anderer,

man ist dem Prozef3 des Verfalls anscheinend nicht ausgeliefert.”

Durch die Regularitit, Formalitét, Stereotypisierung und Routinisierung des Ri-
tuals versucht man aber auch, die Unwigbarkeit des Neuen unter Kontrolle zu
halten.

Im Dokumentarfilm ,,Waiting for Harry* von Kim McKenzie (1980) befin-
det sich eine Gruppe von Aborigenes in der Vorbereitung einer Sekundérbestat-
tung. Und obwohl unter der Fithrung einer dominanten Person, eines ,,Ritual-
bosses*, einiges gemacht wird, kann das Ritual nicht vollendet werden, denn
die wichtigste Person, der eigentliche ,,Boss* des Rituals, ist noch nicht ge-
kommen. Alle warten also auf Harry und seine Gruppe, dessen Mutterbruder
zum zweiten und letzten Mal begraben werden soll, damit die rituellen Hand-
lungen ordentlich vollzogen werden, damit das Ritual erfolgreich wird. Dass es
sich hier um eine sehr wichtige Angelegenheit handelt, ist nicht zu iibersehen.
Sollte Harry nicht kommen, konnte das Ritual nicht zu Ende gefiihrt werden.
Sollte Harry und seine Gruppe die bisher getroffenen Vorbereitungen soweit
bemingeln, wire die Vollfithrung des Rituals auch nicht méglich. Die Nicht-
Vollendung des Rituals hétte aber fiir die beteiligten Gruppen dramatische Fol-
gen. Denn nicht nur die ,,Effektivitdt des rituellen Handlens, die Wirklichkeit
nicht nur neu wahrzunehmen, sondern regelrecht neu zu gestalten, ja an der
Kontinuitdt der Welt durch liturgisches Handeln aktiv beteiligt zu sein®
(Kopping 2003: 196), wire bedroht, sondern auch die Zusammengehorigkeit
der mitbeteiligten Clanangehodrigen aller Abstammungslinien wéren stark in
Gefahr. Denn wie Kopping (2003: 198f.) in seinem Artikel ,,Rituelle Wirksam-
keit und soziale Wirklichkeit” ausfiihrt, sind die beiden beteiligten Gruppen
exogam: Ménner der einen Gruppe heiraten immer Frauen der anderen. Nicht
also nur die Vermehrung der Schépfung, wie es im Film durch mehrere Ele-
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mente und rituelle Details gezeigt und erkdrt wird, wire in Gefahr, sondern
auch die Heiratsordnung an sich. ,,Kédme es also zu einem Bruch des Rituals,
wire nicht nur die imaginire Schopfung unterbrochen, sondern es wéren die
konkreten sozialen und Heiratsbeziehungen aufgehoben, es gidbe praktisch kei-
ne Nachkommen mehr.*

Genau darum geht es auch bei den olympitischen Festen. Einmal steht die
imagindre Schopfung auf dem Spiel. Sie ist es, die der olympitischen Kultur ih-
re Besonderheit und Eigenartigkeit verleiht. Einmal geht es um die olympiti-
sche Gesellschaft, ihre Erhaltung durch die Zusicherung der Nachkommen.
Denn wenn die Feste, die heiligen Rituale, igpoteleatieg, lerotelesties wie sie
genannt werden, authdren oder von duBleren Einfliissen gestort werden, so dass
sie abgebrochen werden oder nicht erfolgreich vollendet werden konnen, be-
deutet dies eine Gefahr flir das einheimische, endogame ,,Heiratsspiel*!'>.
Wenn die Hochzeiten nicht wihrend der Feste erfolgreich verhandelt werden,
dann gibt es in diesem Fall auch keine Nachkommen mehr, keine Gesellschaft
und keine olympitische Kultur. Wenn die olympitischen Feste nicht oder nicht
mehr richtig gefeiert werden, wiirde das den Tod der olympitischen Gesell-
schaft bedeuten. Genau diese Angste werden aber bei den Festen selbst disku-
tiert.

Als hochst politische, poetische und performative Akte verhandeln also die
Feste zu guter Letzt, wieviel Verdnderung das Dorf annehmen kann, damit die
olympitische Kultur, also die olympitisch imagindre Schopfung und die olym-
pitischen Linien, weiter erhalten werden und nicht aussterben. Einerseits wird
olympitische Tradition in diesem Sinn durch einen Prozess standiger Labilisie-
rung und erneuter Stabilisierung gesichert, die als Variantenbildung zwischen
der Idee der creatio ex nihilo und der Petrifizierung des vorausgelegten Deu-
tungsbestandes liegt (siche auch Bahr 2004: 299 in Anlehnung an Kants ,,Kritik
der Urteilskraft®). Andererseits ist der olympitischen Gesellschaft bewusst, dass
man génzlich ohne Verdnderung nicht liberleben kann. Wie Castoriadis (1984:
606 und 609) sagt: ,,Als instituierende und instituierte ist die Gesellschaft in
sich Geschichte, d.h. Selbstverdnderung® und vor allem:

,Die Selbstverwandlung der Gesellschaft hingt von dem gesellschaftlichen und also im ur-
spriinglichen Wortsinne politischen Tun der Menschen in der Gesellschaft ab — und von nichts
sonst. Ein wesentlicher Bestandteil davon ist das denkende Tun und das politische Denken: das
Denken der sich selbst schopfenden Gesellschaft.

115 Begriff von Reizakis (2002).
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Man soll in diesem Sinne die Mdglichkeit des Neuerlebens,!!® die zur neuen
Gestaltung fiihrt, von den olympitischen Festen nicht ausschliefen. Man soll
auch in der Lage sein, wie Kdpping (2000b: 63) zu Recht bemerkt, das ,,Regu-
lierte” mit dem ,,Improvisierten” aufeinander beziehen zu kénnen. Képping kri-
tisiert an dieser Stelle den Bourdieu’schen Habitus als unbewusstes Wiederho-
len. Bourdieu scheint nach Kopping ,,nicht ohne weiteres in der Lage zu sein,
das ,Regulierte* mit dem ,Improvisierten‘ im sozialen Handeln im einzelnen
empirischen Fall auseinander zu halten oder aufeinander beziehen zu kdnnen.
Dies gilt vor allem, wenn es sich um Fille einer geplanten Verdnderung einer
kulturellen Doméne handelt.” Genau hier liegen Bedeutung und Wirkung des
olympitischen Festes, was vor allem im ,,sitzenden Fest* durch die sprachliche,
im ,,Tanz*“!"” durch die korperliche Performanz demonstriert wird, jenseits jeg-
licher Paradoxie: Es wird ,,reguliert” die ,,Improvisation” zelebriert. Olympiten
wollen ihre Tradition aufrechterhalten und zeigen oft Mut zum Neuen. Das
Neue wird fast in jedem olympitischen Fest verhandelt. Indem es stets in Ver-
bindung zur Tradition und olympitischen Sitten gebracht wird, die zweifelsfrei
meistens bewundert, befestigt und am liebsten als unangreifbar gesichert wer-
den sollten, wird das Neue erwédhnt, problematisiert und manchmal sogar
durchgesetzt. Man konnte also im Fall von Olympos von einem ,,regulierten
Improvisieren* sprechen, das durch das neu Performieren und neu Erleben im
Rahmen des olympitischen Festes gesellschaftlichen Strukturen einerseits stabi-
lisiert, andererseits sie langsam aber sicher verdndern kann. Denn ,jede Per-
formanz (...) verdndert die Wirklichkeit, da sie die Wahrnehmung, wie auch die
Produktion dieser Wirklichkeit transformiert™ (Kopping 1999a: 303).

Insofern ist es wichtig und stichhaltig, die beiden Bedeutungsebenen des Per-
formanzbegriffes teils als Form der reflexiven Vergegenwértigung, teils als un-
bewusstes Wiederholen (Habitus) in Beziehung zu setzen, um so das Anliegen
Koppings, (2000b: 66) ,.erklaren zu konnen, wie die Bedeutungsgebung von
Teilnehmern und ihre rituellen Handlungen zur Neu-Etablierung eines kulturel-
len Gedéchtnisses fithren und damit einen Wandlungsprozef initieren kdnnen,
den sie selbst als solchen moglicherweise gar nicht reflektieren” zu bekréftigen.

Olympitische Feste verhandeln also die Verfestigung und Verfliissigung
olympitischer Tradition, olympitischen Gedéachtnisses, olympitischer Kultur,
olympitischer Identitdt. Die olympitische Gesellschaft dndert sich also auch.
Sie dnderte sich stets und war nie im Stillstand. Und selbst in ihrer Verdnde-
rung bleibt sie authentisch, ,,denn auch das Authentische ist eine Pose, deren
Performativitdt dann durchscheint, wenn es um Authentisierungsspiele durch

116 Sjehe Kopping (2000b: 70): Ein Wiederholen rekurriert zwar auf traditionelle Vorlagen,
jedoch kann sein konkretes Ausagieren unter neuen Kontexten auch zu neuem Erleben fiihren, das
dann wiederum eine Erinnerungsstruktur neuer Art hervorbringt.

7 Denn auch im olympitischen Tanz, der so streng reguliert ist, kann Unvorhergesehenes
durchbrechen und zu Verdnderungen fithren.



Ermylia Aichmalotidou-Bauer 152

bewuflite Nachahmung geht. Denn alle Authentisierungsversuche sind hochst
reflexive und damit performative Handlungsstrategien™ (K6pping 2000c: 289).
Feste und Rituale formen und gestalten. ,,Formung und Gestaltung* sind, so
Hartung (2010: 67), ,,Aspekte menschlichen Tétigseins®; Aspekte menschli-
chen imagindren Tétigseins — ,,dienen der Objektivierung und Distanzierung
(ebd.). Menschen in Ritualen sind Teilnehmer und Zuschauer zugleich. Sie
entwerfen kreativ ihre kulturellen Werte und beobachten ihre in Szene gesetzte
Produktion (teukein). In ihrer Rolle als Beobachter distanzieren sie sich aber
zwangslaufig von dem, was sie entworfen haben. Sie kdnnen beurteilen, ob das,
was geschieht, erfolgreich ist, oder es kritisch hinterfragen. Durch diese Di-
stanzierung werden die Werte, die gerade verhandelt werden, erneut objekti-
viert. In diesem Moment der Objektivierung geschieht die Kreation der Wirk-
lichkeit, der eigenartigen und einmaligen Wirklichkeit einer bestimmten
Gesellschaft. Denn, so Hartung weiter, Menschen besitzen im allgemeinen die
Fahigkeit, ihre Umwelt distanziert zu betrachten. Genau das ist eine der wich-
tigsten Liturgien der Rituale. Nicht nur die Ermdglichung zur Schopfung einer
imaginierten Wirklichkeit als handelnder Teilnehmer eines sich schaffenden
Kollektivs, sondern auch die gleichzeitige Moglichkeit zur distanzierenden Be-
gutachtung und Stellungnahme ist es, was diese Wirklichkeit objektiviert und
sie erst zu einer macht. In dieser distanzierten eigenen Betrachtung wird Ge-
genwart nachgestellt und Zukunft vorgestellt. ,,Wir leben nicht in einer Gegen-
wart, sondern wir miissen zu dieser riickblickend und vorsehend Stellung neh-
men.“ (Ebd.) Bei den olympitischen Festen nehmen Olympiten Stellung zu
ihrer Gegenwart riickblickend und vorsehend. Sie diskutieren das, was war, sie
verhandeln das, was wird, und konstruieren somit das, was gerade ist, das Ver-
gangene, das Zukiinftige das Augenblickliche. Sie entwerfen somit ihr Selbst-
bild, das sie sich selbst und Anderen performativ darstellen, poetisch und iko-
nisch. ,,Selbstbilder des Menschen haben die Funktion der Begrenzung, sie sind
Grenzlinien in einem offenen Prozess der Lebensfithrung.” (Hartung 2010: 69)
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3. Lebendig-vor-Augen-stellen.
Das Fest der Lebenden und Toten

Alle Kunst ist zugleich Oberfldche und Symbol.

Wer unter die Oberfliche geht,

tut es auf eigene Gefahr.

Wer das Symbol deutet, tut es auf eigene Gefahr.

In Wahrheit spiegelt die Kunst den Betrachter und nicht das Leben wieder
Oscar Wilde: Das Bildnis von Dorian Gray

H 100101770 TOD TPAYUATIKOD EIVAL 1] OTTIKI TOV EIKOVO.
Die Identitit des Wirklichen ist seine wahre Ikone
Jannis Gerasis (1994: 74).

Oappd Twe N TpoyuaTIKOTHTO

000 KL OV LLOG TPOKOAEL,

eueic Be vo. t vrdvooue

LLE TO EVOVDUA THS WOXHS HOS

Ich meine, dass die Wahrheit, soviel sie uns provoziert,
wir wollen sie verkleiden mit der Hiille unserer Seele

Filmzitat: Kapetan Meintanos von Dimos Théos (1988).

Olympitische Feste verhandeln olympitische Werte, sie schopfen olympitische
Kultur, sie sichern olympitische Kultur, sie stellen olympitische Identitét dar.
Diese Arbeit stellt olympitische Identitdt dar. Sie stellt olympitische Identitéit
durch die Darstellung olympitischer Feste hauptséchlich in schriftlicher Form
dar. Sie ist eine Mimesis zweiten Grades, so wiirde Platon sagen, und liegt so-
mit drei Stufen weit von der eigentlichen ,,Wahrheit* entfernt.!'$

118 Das ist eine Anspielung an die bekannte Bewertungsskala von Platon in seiner Politeia. Als
erstes kommt das Gute (o ayafov, to Agathon). Das Gute ist nicht definierbar, es ist da, es lebt auf
alle Ewigkeit. Das Gute macht sich durch die Ideen fassbar (dessen Vertreter die Philosophen
sind!). Als zweites kommt die Welt der Phdanomene. Das sind die Werke der Goétter und der Men-
schen, welche die Ideen des Guten sichtbar machen und somit der ersten Stufe von Mimesis ent-
sprechen. So ist ein ,,Tisch® in seiner ,,wahren Natur eine Projektion der Idee ,,Tisch® und ein
Tischler, der den Tisch gebaut hat und also die Idee (seine, oder die Idee dessen, der den Tisch be-
stellt hat) in Materie gebracht hat, ein Demiurg und Nachahmer ersten Grades. Als drittes gibt es
die Werke der Dichter und der Kiinstler, die einer zweiten Stufe von Mimesis entsprechen, weil sie
die Werke der Gotter und der Menschen représentieren und somit drei Stufen vom Guten und der
Wabhrheit entfernt sind. So ahmen die Erzeugnisse, beispielsweise eines Malers, die von den Hand-
werkern hergestellten Dinge nach. Der Maler ahmt nicht direkt die Idee nach, sondern wahrnehm-
bare Dinge, also Abbilder (in dem er einen Tisch z.B. malt). Er stellt Trugbilder von Abbildern her.
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Sie war ein schwieriger Versuch — soweit das begrenzte Papierformat es er-
laubt —, mehrere Moglichkeiten der Erkenntnis und der Darstellung zu nutzen
und zu kombinieren: Wissenschaft, Dichtung, Photographie, Zeichnung, Male-
rei. Sie hatte die Absicht, mehrere Sprachen in ,,Erscheinung® zu bringen, die
Sprache des Hirtens, der Kanakara, des einheimischen Forschers, des einheimi-
schen Kiinstlers, der jungen unverheirateten Frau, des Vaters, des fremden
Zeichners und Beobachters, des Photographs, des heimischen und fremden
Dichters, vor allem meine Sprache. Als Kind nicht nur ,,meiner eigenen Gesell-
schaft“, sondern auch als Kind der ,,Krise der Représentation“!"® habe ich mich
nach mehreren inneren Zweifeln und einigem Widerstreben, wie ich schon er-
lautert habe, doch fiir das Schreiben dieser Ethnographie entschieden. In meiner
Vorstellung sollte eine lebhafte, polyphone Représentation entstehen, die mit
Respekt und Wiirde das Leben anderer Menschen behandelt. ,,Die von mir ge-
machten Beobachtungen®, die ich teilweise auch mit mechanischen Apparaten
aufgezeichnet habe, habe ich hauptséchlich und grundsétzlich

,,mit meinen eigenen Augen und Ohren gemacht und mit meinem eigenen Gehirn kontrolliert.
Durch diese Kontrolle gewinnt ndmlich erst die Beobachtung ihren Wert. Es ist ganz unvermeid-
lich, daB meine Feldforschung von meinen Ideen und Interessen, ja selbst von meinen Vorurtei-
len beeinflufit wird. Wer den geraden, ehrlichen Weg geht, spricht sie offen aus, so daB sie leich-
ter entdeckt und — wenn nétig — widerlegt und eliminiert werden konnen. Wer den anderen Weg
geht, versteckt sie so geschickt wie nur irgend moglich® (Malinowski 1935: 376f., zitiert nach
Riidiger Dammann (1991: 120), auch in Iris Ddrmann (2002: 21).

Ich hoffe, ich bin den geraden und ehrlichen Weg gegangen, und sollte mich in
diesem Sinne der ,,Eingeborene* fragen: ,,Wer hat Dich gerufen“? (Kopping
1973: 268), so wiirde ich so ehrlich und gerade, wie ich kann, antworten: In
erster Linie war das: meine Neugier, meine Liebe zu Griechenland und seiner
Vielfdltigkeit, meine Vorstellung, mein Traum oder meine Imagination, eine
eigene Ethnographie zu verfassen, griechische Kultur selbst zu erfahren und,
soweit es fassbar, definierbar, erkldrbar, zugédnglich und darstellbar ist, weiter
Stiick fiir Stiick zu erkunden, mein Wunsch, mein Studium der Ethnologie wei-
ter zu vertiefen. Vor allem war es das Erstaunen iiber die Verschiedenheit der
Menschen, der Wille, sie respektvoll zu verstehen und auch andere Menschen
dazu zu bewegen, sich fiir sie zu interessieren, der Grundfrage, ,,wer sind sie®,
,»wer bin ich®, nachzugehen, die meiner Meinung nach nur auf diesem Weg zu
erforschen ist. Ich bin nicht eine von ,,ihnen®, ich bin keine von ihnen gewor-
den, sie hitten es auch nicht zugelassen. In meinem tiefen Inneren bin ich auch

119 S0 bin ich unter anderem von Arbeiten wie die von Tedlock (1983 und 1985), Radin (1971),
Clifford und Marcus (1986), Berg und Fuchs (1993), Hastrup (1995), James, Hockey und Dawson
(1997) Miinzel, Schmidt und Thote (2000), Képping (2002), I'képov-Madiovod (1998) usw.
mehrfach beeinflusst.
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froh dariiber, dass ich eine ,,Andere* bin — eine Erkenntnis, die nur durch sol-
che Erfahrungen erworben wird. Letztlich war es grundsétzlich die Liebe zur
Ethnologie, die im Zentrum ihrer Forschung immer die Frage nach dem Men-
schen hat, dem Menschen selbst und seinen Lebensformen, nicht als Abstrakti-
on, nicht als Idee, nicht als ,,Sein“ oder , Nicht Sein“. Dem Menschen, der
tiberall der gleiche ist und doch immer auch ein anderer; im griechischen Kon-
text: ,,einer, der nach oben schaut®“, scheinbar als ,,Sohn der Sonne* und selbst
sonnenhaft, schaut er immer nach ihr. ,,For to see ourselves as others see us is
but the reverse and the counterpart of the gift to see others as they really are
and as they want to be. And this ist the métier of the anthropologist* (Mali-
nowsky 1937: VII).'?® Ganz im Sinne Kants (Kritik der reinen Vernunft AA III,
B75) ist hierfiir die Feldforschung und die teilnehmende Beobachtung unab-
dingbar, denn wo keine Anschauung besteht, zielen die Begriffe ins Leere, und
wie auch Schopenhauer (1998: 86) sagt, ohne Anschauung gibt es keine wirkli-
che Erkenntnis:

,Bei den meisten Biichern, von den eigentlich schlechten ganz abgesehen, hat, wenn sie nicht
durchaus empirischen Inhalts sind, der Verfasser zwar GEDACHT, aber nicht GESCHAUT: er
hat aus der Reflexion, nicht aus der Intuition geschrieben; und dies eben ist es, was sie mittelma-
Big und langweilig macht. Denn was Jener gedacht hat, hétte der Leser, bei einiger Bemiihung,
allenfalls auch denken kénnen: es sind ndmlich eben verniinftige Gedanken, ndhere Auseinander-
setzungen des im Thema implicite Enthaltenen. Aber dadurch kommt keine wirklich neue Er-
kenntnif} in die Welt: diese wird nur im Augenblick der Anschauung, der unmittelbaren Auffas-
sung einer neuen Seite der Dinge, erzeugt. Wo daher, im Gegenteil, dem Denken eines Autors
EIN SCHAUEN zum Grunde lag; da ist es, als schreib er aus einem Lande, wo der Leser nicht
auch schon gewesen ist; da ist Alles frisch und neu: denn es ist aus der Urquelle aller Erkenntnif3

unmittelbar geschopft®.

Darstellungsvollziige, also auch Ethnographien, sind insofern unhintergehbar.
,»In ihnen gewahrt das Subjekt nicht nur seine Welt” oder ergénzend die Welt
der Anderen, die Welt aus vielen Perspektiven. ,,Er gewahrt in seiner Darstel-
lung auch sich selbst im Verhéltnis zu dieser Welt™“ (Bahr 2004: 302). Diese
meine Darstellung mochte gerne eine polyphonische Darstellung sein. Sie
mochte gerne mit Prignanz, Fiille und Dichte'?! die olympitische Kultur ,,le-
bendig-vor-Augen-stellen fiir jeden, der sie liest. Sie ist allerdings nur aus ei-
ner Perspektive geschrieben — obschon sie mehrere Perspektiven darstellen
will: aus meiner. Moge der interessierte Leser sich auch um andere Perspekti-

120 Siche hier auch erginzend dazu Bahr (2004: 273): ,Da die Vernunftideen notwendige
Fiktionen sind, die das Subjekt erzeugt, ist in jeder Weltdarstellung der Aspekt der
Selbstdarstellung inhdrent, denn in symbolischen Darstellungsvollziigen deutet es streng
genommen nicht die Welt, sondern sich selbst im Verhéltnis zu dieser Welt*.

121 Ob das gelungen ist, ist eine andere Frage.
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ven, andere Ethnographien, Dichtungen, Zeichnungen, Filme, Photographien
bemiihen, um sich anders, besser, weiter zu informieren. Nur in polyphonischen
und mehrdimensionalen Darstellungen, aber auch in der Fiille unterschiedlicher
Reprisentationen kann man die verschiedenen Farbnuancen der Wahrheit end-
ecken. Denn wie Gerasis (1994: 129) sagt: ,,H amodoyn twv molhamidv
aPNYNoE®V €ival 0 0VTOAOYIKOG TPOTOG TG 0modoyng Tov AAAov™, die Akzep-
tanz von mehreren Erzéhlungen ist die ontologische Art der Akzeptanz des An-
deren. So lautet meine Losung zur Reprisentationskrise: nicht aufhdren zu
schreiben; mehr schreiben.

Eine Darstellung — ob in Form einer Ikone, eines Gebildes, eines literarischen
oder gar wissenschaftlichen Buches, ob sie in Form einer Koérperbewegung, ei-
nes Tanzes, eines mit mehreren Mitteln performierten Rituales — liegt immer
eine Vorstellung zu Grunde. Das Bedeutende und Erstaunliche, was im Rah-
men eines Rituals stattfindet, im Rahmen eines olympitischen Festes, ist, dass
mehrere Vorstellungen kombiniert und debattiert zu einer gemeinsamen Dar-
stellung der ,,eigenen* olympitischen Identitét fithren.

,Diese Vereinbarkeit und vor allem diese wesenhafte Komplementaritit der individuellen Vor-
stellungen, ohne die weder die Vorstellungen noch die Individuen wéren, mag ein anschauliches
Bild fiir das geben, was ich iiber die gesellschaftlichen Bedeutungen als Bedingungen moglichen
Vorstellens und Handelns gesagt habe.* (Castoriadis 1984: 599)

()

Es ist diese Institution von Bedeutungen, die gestiitzt auf die Institution des legein und teukein,
festlegt, was fiir eine Gesellschaft ist und was nicht, was Wert hat und was wertlos ist, aber auch
wie dasjenige dem Sein oder Wert zukommen kann, ist oder nicht ist, Wert hat oder nicht hat. Sie
legt fest, unter welchen Bedingungen und in welchem Rahmen etwas zum Gegenstand méglichen
Handelns und Vorstellens werden kann, und gewihrleistet damit von vornherein — konstruktions-
gemif}, wenn man so sagen kann — den Zusammenhalt jener undefinierten und wesentlich offe-
nen Menge von Individuen, Handlungen, Gegensténden, Funktionen und Institutionen im abge-
leiteten und iblichen Sinne, kurz: den Zusammenhalt dessen, was jedesmal konkret eine
Gesellschaft ist.“ (Castoriadis 1984: 602)

Erst in der performativen Darstellung des Rituals nimmt Identitdt, also die Ver-
schmelzung der olympitischen gesellschaftlichen Bedeutungen, Form und Ge-
stalt an. Zu guter Letzt: ,Die Art und Weise, in der alles Sinn hat, und die
Frage, welchen Sinn es hat, hdngt jeweils vom imagindren Bedeutungskern der
betreffenden Gesellschaft ab.” (Castoriadis 1984: 605)
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,, Dieses abweisende, furchterregende, unsterbliche Olympos hat uns fiir alle
Mal gelehrt, was alles auf diesen unberechenbaren Inseln in dieser unbere-
chenbaren Agiiis tatsichlich passieren kann; und wir miissen verdutzt erfahren,
wie wenig wir bisher davon gewufst haben. Aber auch das ist Griechenland.
Nur diirfte es ein ganz anderes Griechenland sein, als wir es bislang zu sehen
gewohnt waren. Wir mit unseren sich gegenseitig kopierenden Hochglanzma-
gazinen und den permanenten erwartungsvoll dreinblickenden Augen. *

Hubert Fink: Am Anfang war die Agiis (1976)

Sei mir noch ein letzter Satz erlaubt:

., OLoA0Y®, 0TL ) Epevva, pov awth vrfipéev axpug eviiapépovsa Kot
TEPTVT|, EXITOVOV LEV HOYELTIKOV Opmg To&idiov*
lodvvng IT. Tewpyiov (1972: 324).

»lch gebe zu, dass diese meine Forschung duBerst interessant und
geniisslich war, eine mithsame zwar, jedoch eine zauberhafte Reise*
Ioannis P. Georgiou (1972: 324).
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