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Andre Gingrzeh . Elke Mader 

DER ELEFANT IM GARTEN 

Einleitende Bemerkungen 

Wenn ein Elefant den Garten eines Azande ruedertrampelt, so wird der Eigentümer viel
leicht einen achbarn, mit dem er schon selllangerem un Streit liegt, der Hexerei be
schuldigen obv,:ohl er weiß, daß das Zertrampeln von Gärten auch eine natürliche Ei
genschaft von Elefanten ist. I Im Unterschied zum zentralafrikanischen Azande könnte 
ein asketischer Einsiedler m Sn Lanka auf das Zertrampeln semer Hütte eher mit Rück
zug, innerer Einkehr und Demut antworten. Und der Rancher einer Farm in Kenya 
oder Zimbabwe wird auf emen derartigen Vorfall wahrscheinlIch so reagieren, daß er 
den Elefanten abzuschleßen versucht und dann die Verwaltung des nahegelegenen Na
turparks auf chadenersatz klagt.2 

Unter diesen drei parabelhaften Szenen ist das Verhalten des Ranchers für eine west
liche Leserschaft am vertrautesten, weH es der ihr geläufigen Vorstellung von einer logi
schen und rationalen Strategie entspricht. Zunächst scheint es, daß sie kaum einer nähe
ren Erläuterung bedarf. Irritierend wirken die bei den anderen Strategien. Deshalb sollen 
diese vorerst näher beschrieben werden. 

Kamanga nennen wir den Azande-Mann aus Boeli in der "chefferie" Mopoy :heuti
ges Nord Zrure" dessen Garten imJahr 1890 durch einen Elefanten zertrampelt wird.3 

D,e belden Herausgeber danken Ulrike Davis·Sulikowski, Wolfgang Kraus und Marianne Nürnberger für 
Ihre redaktionelle Mlrn.irkung sOWIe dem Verlag und dem FWF ÖsterreIch flir clie Kooperation . 

:1 Da.> Azande Be,sp,el ,,,ud von Marshalj Sahlins (1988: 46) in seiner Diskussion mItjonathan Friedman zi 

tiert. d,e Idee zur Kontrastierung mIt den belden anderen Fallen - des Asketen In Sri Lanka und des Ran· 
chers stammt hingegen von den Verfassern. 

J D,e klassische Studie zu den Azande, d,e allerclings auch Anlaß zu kritischen DiskussIOnen gegeben hat, 
stammt von Evans-Pritchard (1978 [1937J' passim, vor allem 39- 114, ergänzend dazu vgl. Singer und Street 
I!J72). Fur weIterführende Lektlire, die das Phänomen der Hexerei in die Thematik afrikanischer Kausa
htatsvorstellungen einbindet, s. Horton (1967 I SO 71, II / 155-187), und 'mIt Emschränkungen Im Ver
gleICh zur Hexerei in europäJschen \Veltb,ldern Schönhuth (1992: passIm Besonders hervorzuheben smd 
d,e auf mtenslven Feldforschungen beruhenden ArbeIten unserer belden Kollegen Dr Manfred Kremser 

und Dr. Dr Amun Prinz [Institut fur Ethnologte, Kultur- und Sozlalanthropologte und InstItut für Ge
schIchte der Medizin, Universitat Wien). die in mehreren BeItragen entscheIdend zu emer Korrektur der 
Interpretationen Evans-Pritchards beIgetragen haben fKremser 1976; 1977; für mcligene graphische Dar
stellungen Kremser 1979. 1981 Hi; sOWIe Pnnz 1985). D,e Im Text vorgelegten Angaben stützen SIch 
primar auf d,e ArbeIten dieser belden Autoren; darüber hinaus danken die Verfasser ~1. Kremser und A. 
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Zu dieser Zeit leben die Azande noch mehrheitlich unter der politischen Souveränität 
ihrer eigenen Königslinien. Die Periode direkter kolonialer Dominanz durch die 
Engländer im Norden und die Belgier im Süden~ hat fi.ir die Azande noch nicht einge
setzt. Einfache Männer \\ie Kamanga haben keinen Zugang zu den Gewehren der Eu
ropäer, und mit seinen eigenen \Vaffen hat er werug gegen den Elefanten auszurichten 
vermocht, der sich mittlemeile wieder zurtlckgezogen hat. 

Kamanga verfugt über ein differenziertes, durch Generationen hinweg mi.indlich tra
diertes und in seinem eigenen Alltag bewährtes Wissen von der Welt, die ihn umgibt 
und die er bewohnt. Er weiß, daß Elefanten im Zuge ihrer eigenen Lebenszyklen und 
Wanderungs bewegungen die Eigenschaft haben, sich manchmal abzusondern, und daß 
sie dann in Azande-Sledlungen eindringen können. 

Im gegebenen Fall 1st Kamanga Jedoch der MelTIung, daß die Ursache für das Ver
halten des Elefanten anderswo liegt: Seit vielen Monaten liegt Kamanga im Streit mit 
Badobo, einem sozial ebenbürtigen, nicht direkt mit ihm verwandten Mann, der in sei
ner Nachbarschaft wohnt Badobo wirft Kamanga vor, ihm eine reziproke Güterleistung 
vorzuenthalten, zu der Kamanga nach dem GewohrJheitsrecht der Azande verpflichtet 
wäre. Ganz Boeli weiß um diesen Konflikt, der sich schon mehrmals in spannungsgela
denen Situationen bemerkbar gemacht hat Diese Spannung hat Kamangas nicht gerade 
angesehene Position im Dorf weiter beeinträchtigt, und die Zerstörung durch den Ele
fanten ist für ihn jetzt ein zusätzlicher Sducksalsschlag. 

Unter diesen Umständen geht Kamanga von anderen Ursachen für die Zerstörung 
seines Gartens aus als von solchen, \\ie sie eben im Leben von Elefanten manchmal auf
treten können. Er sieht nämlich alle Hinweise dafür gegeben, daß mangu im Spiel ist -
jene manipulierbare Hexenkraft, die in psychomentaie Kommurukationsvorgänge ein
treten kann 'Kremser 1976: 39 L). Badobo habe demnach seinen schweren Konflikt mit 
Kamanga delegiert durch Beeinflussung des Elefanten. Kamanga erlebt sich als Opfer 
von Hexerei und wendet sich an einen Hexerheiler. 

Im Cnterschied zu Kamanga wird Gaja-Swamy, \.,ie wir ihn nennen wollen, der Prie
ster des dem Elefantengott Ganapati geweihten heiligen Felsens im Ruhunu-National
park von Sri Lanka, auch heute noch auf das Zertrampeln seiner aus Lehm gebauten 
Einsiedelei eher mit selbstkritischer Kontemplation und Bußfertigkeit reagieren. 4 Für 
ihn sind die Elefantenherden des Nationalparks heilige Repräsentationen und Ausdruck 
seiner erwählten Gottheit Die Ikonographie zeigt Ganapati oder Ganesha, wie der Gott 

Prinz fur die instruktiven DIskUSSIOnen und Hmwelse zum folgenden Abschnitt und zum gesamten Text, 

wobeI allfillige Fehlinterpretationen aber selbstverständlich m der Verantwortung der Verfasser hegen. 
-i Für das folgende Beispiel danken die Verfasser Dr. Mananne Nürnberger fur die BereltsteUung der ethno· 

graphischen Angaben und die ausfuhrlichen DISkUSSIOnen dazu ,,~e zum gesamten TexL Auch hier gilt die 

Verantwortung der Verfasser fur allfalhge Fehldeutungen 
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auch genannt wird, als elefantenkopfigen Menschen. Dies symbohslert ehe Einheit des 
Klemen, des Mikrokosmos, des ~1enschen, mit dem Großen, dem Makrokosmos, der 
durch den Elefanten ausgedruckt wird DanH'!lou 1964: 293). "Du bist Es", der heilige 
Auspruch des Elefantengottes, bezeichnet das lebende Wesen Du, als die sichtbare 
Form der höchsten Essenz des Göttlichen. 

Der zerstörerische Elefant ISt mithin für Gaja-Swamy Reprasentation des Gottes und 
Wehrweiser zu semer eigenen spirituellen Enhvicklung. Er "v'lrd sich deshalb fragen, ob 
er vergessen hat, vor seinem letzten Vorhaben Ganapati als den "Beseitiger der Hinder
nisse U anzurufen oder zu preisen Danielou 1964: 294 f.) oder ob er vielleicht - und sei 
es nur in Gedanken - unkeusch geworden ist, v,:as als Hindernis zum Weg der Erleuch
tung aufgefaßt wird, denn der Golt gilt zumeist als sehr keusch (O'Flaherty 1980: 258, 
:~25 ) S Wenn der Elefant des ~ationalparks also auf der mikrokosrruschen Ebene wütend 
wird, so gilt dies im Bereich des Makrokosmos auch für den Gott. Und da der Asket 
ebenfalls eine Repräsentation des Gottes ist, so ist es seine eigene, vorangegangene Un
beherrschtheit, ehe durch cüe Untat des Elefanten reflektiert wird. 

Gaja heißt "Elefant" und setzt sich zusammen aus den Silben ga, "Ursprung", und ja, 
"Ziel" Für Gap·Swamy ist \."ie für jeden Yogi das "Ziel" die Erleuchtung. Das Pnnzip ja 
Ist Ziel und zugleich aber Ursprung, aus dem durch einen Prozeß der vielfachen Refle
xion das heilige Mantra ,,A VA!" entspringt, die Sllbe des Gehorsams, aus der letztlich 
das hTill1ze Universum entsteht. 

Der Elefant ist für GaJa SwamI also S}mbol des Anfangsstadiums der Existenz Da
nielou l!J64: 293). Er Wird die Zerstorung semer Klause daher als Zeichen zu einem 
neuen Aufbruch, einer \Vende m semem Leben verstehen. 

DIC näheren Beschreibungen von z\',:el der drei eingangs angeführten Beispiele ver
anschaulichen bereits, daß cüe Umgangsformen von Kamanga und GaJa-Swamy mit der 
Zerstörung, welche die Elefanten angerichtet haben, durch unterschiedliche WeitblIder 
mformiert und abgestützt sind. Diese Weltbilder sind in sich sinnvoll, logtsch und 
kohärent., und sie weisen dem Elefanten Vorfall jeweils andere mögliche Bedeutungszu
sammenhange zu. Insofeme reprasentieren die Hexerei-Anschulehgung von Kamanga., 
die innere Einkehr von GaJa- wam}, und der Rückgriff des Ranchers auf Gewehr und 
Gesetz angesichts derselben Art \on Naturereignis drei höchst verschiedene Umgangs
formen mit äußerhch gleichartigen Ereignissen. Ihre parabelhafte Einfuhrung macht als 
erstes aufmerksam auf kulturelle Differenzen, welche durch Weltbilder im Umgang mit 
natürhcher Umwelt vorgenommen ... :erden. 

DerartJge kulturelle Differenzen \\:erden von vielen RIchtungen der modemen So
zlaI\qssenschaften, die sich Jahrzehntelang primär mit westlichen Gesellschaften befaßt 

'; Zur AmbIvalenz der sexuellen :\atur des Gottes s. O'F1aherty 1981 ' 21:1, 311, vgl. auch Leach 1962; 82. 
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haben, kaum zur Kenntnis genommen oder gar geleugnet.6 Der aufgeklärte, moderni
stische Wissenschaftsdiskurs tendiert zur Bagatellisierung kultureller Differenzen und er
hebt dabei stillschweigend das westliche Modell zum universellen Maß aller Dinge. Das 
Gegenstück zur gelehrten Bagatellisierung im Wissenschafts betrieb ist die Verabsolutie
rung kultureller Dillerenzen im Betrieb oder am Stammtisch: "Ein Franzose, ein Deut
scher und ein Engländer finden jeder eine Mücke in der Suppe, die sie im Restaurant 
bestellt haben. Wie reagieren sie?" 

Die Pointe bestätigt dann in Form eines Witzes Stereotypen, zu denen zustimmend 
gelacht wird, was im allgemeinen eine bezeichnende Wortlosigkeit miteinschließt. Der
artige plakative kulturelle Vorurteile können einen gefahrlichen Nährboden für natio
nalistische oder rassistische Ressentiments abgeben. 

Die sympathische Haltung der Ablehnung dieser Vorurteile liegt vermutlich der irri
gen Tendenz zur wissenschaftlichen Bagatellisierung zugrunde. Wie aber hier gezeigt wer
den soll, führt die nüchterne Feststellung und respektvolle Untersuchung kultureller Dif
ferenzen rucht zwangsläufig zu deren Verabsolutierung. Der Elefant in der ethnologischen 
Parabel läßt sich nicht mit der Mücke im Stammtisch-Witz gleichsetzen: Wer versucht, 
"aus eiller Mücke eille Elefanten zu machen", stellt die Dinge bekarmtlich unrichtig dar. 

Die EthnolOgie und Sozial anthropologie bewegt sich am Ende des 20.Jahrhunderts 
in einem gesellschaftlichen Klima, das in dieser Hinsicht also durch zunehmende Pola
risierung zwischen der Bagatellisierung am einen und der Verabsolutierung kultureller 
Differenzen am anderen Ende des Meinungsspektrums geprägt ist. In diesem Klima 
steht sie vor der schwierigen Herausforderung, keines von beidem zu betreiben. 

Zunächst haben die drei parabelhaften Beispiele unterstrichen, daß es kulturelle Dif
ferenzen Im Umgang mit natürlicher Umwelt gibt. Die näheren Beschreibungen von 
zwei der drei Fälle erlauben als zweites den nachdrücklichen Hinweis, daß diese Diffe
renzen nicht absolut gesetzt sind. Keine der drei Umgangsformen mit dem Elefanten
vorfall stellt in der jeweiligen Gesellschaft nämlich die einzig mögliche Strategie dar, 
sondern jede von ihnen koexistiert unter diesen oder variierten Umständen mit Alter
nativen. Und diese Spektren von Alternativen weisen wiederum zueinander wesentli
che Parallelen auf. 

Wenn der Azande-Gärtner Kamanga zum Beispiel in einer relativ konfliktfreien Le
bensphase steht, oder ein Marm von gefestigtem sozialem Ansehen ist, so \vird er kaum 
einen Anlaß haben, andere der Hexerei zu verdächtigen. Unter solchen Umständen 
karm er den Vorfall gelassen zur Kenntnis nehmen; er weiß Bescheid über die natürli
chen Eigenschaften von Elefanten und wird pragmatisch mit den Aufräumungsarbeiten 
beginnen. Und wenn sich das Ereignis rucht Ende des 19.Jahrhunderts, sondern um 

6 Auf dJe Bedeutung des Kulturbegnffs fUr den soziologischen DIskurs hat bekanntlich P Bourdieu (1984 
17,729-740) besonders nachdrücklich aufmerksam gemacht; vgl. aber auch Eder :1988: 46, 62). 
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uno abspielt., so hat der dann betroffene Azande \ielleicht Schußwaffen zur Verfügung, 
mit denen er sIch, von einigen hilfreichen Verwandten und 0."achbarn unterstützt, dem 
Elefanten entgegenstellt. Unter besümmten Umständen kann also auch der Azande
Gärtner ein derartiges Ereigrus mehr oder mInder nachdenklich zur Kenntnis nehmen 
oder auch mit \'orhandenen technischen Mitteln dagegen agieren. Ebensowerug sind 
Ruckzug und innere Einkehr für den YOgI GaJa-Swamy die einzig denkbaren trategien 
gegenuber einem Elefanten, der seine Hutte bedroht oder zerstört hat. Vielleicht befin 
det sich der ket gerade In einer spirituellen Knse, die ihn grundJegend an seiner Lehre 
zweifeln läßt, die Bedrohung seitens des Elefanten könnte diese innere Knse noch ver
starken . In einem derartigen FaJl könnte er möglicherweIse dIe Gebote seIner Bücher 
mißachten und doch zum Gewehr greifen. Oder aber Gaja-Swamy ist derart verz~wei 

feit, daß er die böswilligen Bewohner einer nahegelegenen Siedlung der Mitverantwor 
tung fur das VerhaJten des Elefanten bezichtigt. 

~lan kann semen ~achbarn (oder sich selbst) ehe Schuld für Ursachen und Folgen ei
nes ~aturereignisses geben. ~lan kann es aber auch aJs Zeichen höherer Fügung zur 
KenntnIS nehmen. Und schheßlich kann man komplexe techrusche Mittel und überge
ordnete Instituttonen zur chadensbegrenzung nutzen . olcherart im Abstrakten for
mulIert, stellen SIch dIe genannten Alternativen wohl auch gememsam In jeder der drei 
Gesellschaften und repräsentIeren damit aJlgemeIne menschliche Umgangsformen 
schlechthin gegenüber den Unwägbarkeiten der äußeren ~atur. 

Die dreI Beispiele belegen damit erstens Differenzen zWIschen den Kulturen, aber 
zweitens und zugleich verweisen sie auch auf Konvergenzen und Gemeinsamkeiten Z\\i
sehen ihnen. Drittens schließlich markieren dIe drei Elefanten-Vorfalle nicht bloß Diffe 
renzen zwischen, sondern auch innerhaJb der jeweiligen Kulturen. 

Bekanntlich ist Sn Lanka nämlich nicht nur von hindwstischen Asketen bevölkert, 
sondern von einer ~lehrhelt anderer religiöser und sozlaJer Gruppen mit unterschiedli
chen Zugehörigkeiten zu prachen und DlaJekten, Kasten und soziaJen SchIchten, Re
hgionen, Glaubenswegen und Sekten. Bei den Azande gIbt es gleichfalls mcht nur mann
liehe Gartenbesitzer, sondern auch Frauen und Kinder, dIe zum gemeinen Volk zählen, 
und die hoehrangigen AngehÖrigen der Kbrugslinien. Auch auf der Ranch arbeiten 
wohl Familienangehörige mit, vor aJlem aber LandarbeIter und Knechte. 

Der Knecht des Ranchers \\1rd aJs ~Ichteigentümer den NationaJpark nicht auf Scha
denersatz klagen können; ein Angehönger der königlichen Azande-Famihen kann tra
ditionsgemäß rucht der Hexerei beschuldigt werden; ein bewaffneter ceylonesischer 
Bauer, der mit seiner bevorstehenden Ernte rechnet, wlfd auf ehe Bedrohung durch den 
Elefanten wohl kaum mit innerer Einkehr und Demut reagIeren. Die drei angeführten 

trategien stellen aJso fur Rancher, Kamanga und Ga.Ja-Swamy nur eme von mehreren 
denkbaren Optionen dar, und für Angehönge anderer soziaJer oder religiöser Gruppen 
in ihren jeweilIgen Gesellschaften stellen sich \\iederum andere Optionen. 
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Derartige "Dekonstruktionen" gehören zum wohlbekannten Inventar der heutigen 
historischen und sozial wissenschaftlichen Diskussionen, sie sind durchaus notwendig 
und sinnvoll. Aber selbst die ausführlichste und präziseste, die wissenschaftlichen 
Grundbegriffe in Frage stellende Dekonstruktion wird zu guter Letzt nicht leugnen kön
nen: Ein Konzept und Phänomen, das wir hier Hexerei nennen, nimmt im Weltbild der 
Azande von 1890 eine zentralere Stellung ein als die Meditation oder die Erfindung 
neuer Techniken. Ebenso schwer läßt sich leugnen, daß Zauberei und Hexerei am Ende 
des Mittelalters und zu Beginn der Neuzeit aus dem entstehenden westlichen Weltbild 
abgedrängt und marginalisiert worden sind, und daß der Meditation seit der Aufklärung 
hier nur ein untergeordneter Stellenwert zukommt. 

Die drei kulturellen Problemlösungsstrategien gegenüber dem Elefanten-Vorfall kön 
nen daher nicht gegen Null hin dekonstruiert und als bloße Stereotypen "entlarvt" wer· 
den, WIe es von einigen sozialwissenschaftljchen Strömungen gerne betrieben wird. Eine 
kulturelle, also kognitive und kollektive Differenz bleibt, die sich nicht hinweg-dekon
struieren läßt. In diesem Sinn markieren die drei Strategien nicht nur, aber auch unter
schiedliche Prioritäten in verschieden strukturierten Weltbildern.Jedes dieser drei Ver 
haltensmuster ist also jeweils in einem der drei Weltbilder selbstverständlicher und 
standardisierter als die beiden anderen. 

Was diese kollektiven, nicht-individuellen Differenzen im Umgang mit natürlicher 
Umwelt ausmacht, davon handelt der vorliegende Band. Zur Diskussion steht also we
niger die Vielfalt der natürlichen Umwelt selbst (obwohl auch von ihr die Rede ist), als 
vielmehr die Vielfalt und Wandelbarkeit der menschlichen Vorstellungen von ihr, und 
des Umganges mit ihr. 

Was diese Vorstellungen von der Natur bedingt und verursacht, hat die Wissenschaft 
schon lange vor der europäischen Aufklärung beschäftigt. Und der Sozialanthropologie 
(Ethnologie, Völkerkunde), der die Beiträge zu diesem Band vorwiegend entstammen, 
ist diese Frage seit dem 19.Jahrhundert bis heute wesentlich geblieben, ohne daß end
gültige und abschließende Antworten gefunden worden sind. 

Liegen die Bedingungen und Ursachen für die unterschiedlichen Problemlösungsstra
tegien von Azande, Mystiker und Rancher primär (oder: "in letzter Instanz") im ökolo
gisch-wirtschaftlichen Bereich? Mit bestimmten, wichtigen Einschränkungen ist dieser Er
klärungsansatz für das Beispiel des Ranchers gerade noch hinreichend, keinesfalls aber für 

die beiden anderen des Azande und des Mystikers. Der westliche Sonderweg, den die 
Strategie des Ranchers versinnbildlicht, hat sich als globales Modell etabliert, und auch 
außerhalb des Westens sehr weit durchgesetzt. Aus den Prämissen dieses Sonderwegs aber 
Modelle auch für andere Umgangsformen mit Natur ableiten zu wollen, greift zu kurz. 

Der breite Bogen ökologisch-ökonomischer Denkrichtungen in der Anthropologie 
und ihren Nachbardisziplinen reicht von Friedrich RatzeIs "Anthropogeographie" 
(1882-91) bis zuJulian Stewards "Kulturökologie" (1955) und dem "Kulturmaterialis-
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mus" eines Marvin HaITis (1980); er umfaßt aber auch emen Großteil der marxistischen 
und der bio lOgistischen Ansätze .Sahlins 1976: 205-221; Chauveau 1991; Stagl 1988). 
DIe ökologisch ökonorruschen Denkrichtungen m den kulturkundlichen Wissenschaf
ten m Bausch und Bogen abzutun Ist zwar modisch und bequem, aber mcht zielfuhrend. 
Erklärungsansätze m Archäologie, Geschichtswissenschaften oder Anthropologie, wel
che durch viele Jahrzehnte hindurch in diese Richtung gearbeitet haben, sind nicht er
gebruslos geblieben. Für eimge wichtige Teilbereiche haben diese Erklärungsansätze die 
Erkenntmsstrukturen aus den Arbeitsformen abgeleitet, mit denen sich Gesellschaften 
mtt atur ausemandersetzen. 

Darauf aufbauend wurde der Unterschied zwischen erneuerbaren und mcht erneu
erbaren Ressourcen herausgearbeitet, oder die Unterscheidung (nach Ingold, in diesem 
Band. zwischen erwerbenden (früher: aneignenden) und produzierenden Wirtschafts
formen, und ebenso jene z~lschen speicherbaren und mcht-speicherbaren Produktions
und Lebensmitteln.Jäger und Sammler greifen mcht unrillttelbar in die biologische Re
produktion ihrer natürlichen Umwelten ein und verfugen, von berühmten Ausnahmen 
abgesehen, nicht über Mittel zur langfristigen Speicherung. Produzierende Wirtschafts
formen interverueren hingegen durch Domestikation gezielt in Teile der Reproduktion 
ihrer natürlichen Umwelten, in Form von Bodenbau und Viehzucht und ergänzend 
durch dtfferenzierte Formen von Handwerk. 

Für Jäger und Sammler-Gesellschaften hat sich die staatliche Orgartisation nie als in
nere Unvermeidlichkeit gestellt, die von ihnen selbst hervorgebracht worden wäre. Für 
manche agransche und Vlehzüchtende Gesellschaften war der Staat ebenfalls keine in
nere otwendigkelt. Andere Agrargememschaften hingegen haben sich unter spezifi
schen, ökolOgisch wirtschaftlichen und militärischen Bedingungen zu einfachen oder 
komplexeren Staatsgebilden orgamsiert. Aus sich heraus haben Jäger und Sammler-Ge
sellschaften also nie Staaten hervorgebracht, agrarische und gerillschtwirtschaftliche Ge
sellschaften jedoch manchmal, und industrielle ubsisteTlZ\veisen schließlich immer: Der 
be ondere Umgang der industriellen Wirtschaft rillt Natur erfolgt stets m staatlichen Or
ganIsationen. 

Von manchen komplexen, agrarischen Staatskulturen sind weiters Formen eines Me
dIUms entwickelt worden, das seinerseits entscheidende Auswirkungen auf die Kon
struktion und Tradierung von Weltbildern impliziert. Das spezialisierte Kommunikati
ons und Erkenntnismittel der Schrift Ist speIcherbar, zentralisierbar und fördert 
entkontextuallsiertes, doktrinäres ebenso wie kumulatives Denken. Andere staatliche 
und fast alle mcht-staatlichen Gesellschaften hmgegen haben Schriftformen mcht selbst 
ausgearbeitet, sondern sie - oft sehr spät - von außen übernommen Gellner 1988: 
16-93; Orlove 1980; Bloch 1991 . 

Konfrontiert rillt der Frage nach den Ursachen und Bedingungen der Strategien des 
Azande-Gärtners und des Asketen in Sri Lanka würden dle Vertreter der ökologisch-



14 AmiTt Gmgnch E/M Madn 

ökonomischen Denkrichtungen am Ende des 20.Jahrhunderts zunächst auf das durch
aus ansehnliche Inventar an Einsichten zurückgreifen, das man im Lauf von über 100 
Jahren anthropologischer Forschung erarbeitete und dessen Hauptresultate soeben kurz 
skizziert worden sind. 

Aus dieser Sicht wäre der Azande-Gärtner Vertreter eines agranschen und lange Zeit 
schriftlosen, einfachen staatlichen Gesellschaftstyps, in dessen Weltbild der Zauberei und 
Hexerei eine ge\\isse Bedeutung zukommen kann. Der Asket in Sri Lanka hingegen re
präsentierte eine spezifische Lehre innerhalb einer ganzen Palette schriftlicher Doktri
nen, die m einer alten, agrarischen und nach Kasten gegliederten Staatstradition über
liefert werden. 

Obwohl es in beiden Eillen lokale Rechtssysteme gibt, sind die praktischen Möglich
keiten zur Schadensbegrenzung, über die der Rancher verfugt, bei ihnen nicht gegeben. 
Aufgrund dieser strukturellen Unmöglichkeit müssen sie notwendigerweise andere ge
sellschaftliche Strategien gegenüber der selben Art von Naturereignis ent\\ickeln. 

Ein Gutteil der ökologisch-ökonomischen Erklärungsansätze erbringt auf diese oder 
ähnliche Welse nOt\\'endige, aber nicht hinreichende Ergebnisse. Es ist richtig, daß Ka
manga und GClJa-Swamy aus praktisch-materiellen Gründen (Abwesenheit von 

chußwaffen und von Geldmitteln) nicht genau die gleiche Strategie verfolgen können 
\\ie der Rancher Daß im übertragenen und abstrakten Sinn analoge Verhaltensmuster 
zur Strategie des Ranchers auch für den Azande-Gärtner und den Asketen m Sri Lanka 
m Betracht kommen, ist bereits gezeigt worden. (Der Azande beschuldigt seinen Nach
barn, der Asket könnte unter ge\\issen Cmstäriden Dorfbewohner aus der Cmgebung 
beschuldigen, und der Rancher beschuldigt schließlich im nachhinein die Naturpark
Verwaltung.) Diese analogen Alternativen sind zwar durch die ökologisch-ökonomi
schen Zwänge nicht ausgeschlossen, aber auch nicht dadurch bedingt; vor allem aber 
sind sie differierenden, vorgegebenen Prioritäten untergeordnet. 

Im besten Fall kann die ökolOgisch-ökonomische Argumentation also dahin führen, 
die Notwendigkeit "anderer" Prioritäten (als jener des Westens) aus praktischen Gege
benheiten abzuleiten: Daß es (vom Westen~ differierende Prioritäten geben muß, kann 
dieser Argumentationsstrang unter Umstäriden gerade noch erklären - aber wie diese 
Prioritäten strukturiert sind, liegt jenseits seiner Reichweite. Ein größerer Teil der öko 
logisch-ökonomischen Theorien hat diese Kot in eine Tugend zu verwandeln versucht 
und den Bereich jenseits der eigenen Reichweite zur theoretischen Belanglosigkeit er
klärt; ein kleinerer Teil hat sich in haltlosen Spekulationen verloren, um den "unerklär
ten Rest" irgend wie abzudecken. 

Dieser "unerklärte Rest" ist jedoch überhaupt nicht induktiv aus praktischen Gege
benheiten ableitbar, sondern deduktiv durch kollektive Konzepte geprägt, die dem Han
deln vorangehen. Die Strategien von Kamanga und GaJa-Swamy im ElefantenYorfall 
sind geformt von Sozialordnungen und Weltbildern, deren Strukturen eben nicht wei-
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ter aus ökologJschen und ökonomischen Faktoren indUZlerbar sind. C'nd die beiden Pa
rabeln sind so gewählt, daß auch Verwandtschaft und Politik als entscheidende Bedin
gung~faktoren nicht geltend gemacht werden können. 

Das Verhalten von GaJa· warny in ~n Lanka ist eingebunden in ein Weltbild, das ihm 
in Form einer alten Schriftlehre über deren Norm- und Moralvorstellungen zur Hin
nahme derartiger Vorfalle rät - um seinem spIntuelIen Ziel der Erleuchtung näher zu 
kommen und vielleicht auch, um seme Würde und semen Rang gegenüber Angehön
gen anderer Glaubenswege, Kasten und Schichten zu demonstneren. Gaja- warnys Ver
halten entspringt also der be\\-ußten Anwendung einer Lehre, und zugleich distingwert 
es Ihn \ on anderen sozialen Gruppen. 

Das \'erhalten \'on Kamanga Ist bis zu einem gewissen Grad rrutgeprägt durch die er
wähnte soziale Ordnung und chichtung der Azande. Die nicht-aristokratische, tribale 
!'\.lehrheit, der Karnanga angehört, ist in Lokalgruppen gegliedert, in denen der Ver
wandL~chaft eine zentrale Rolle zukommt. Der Hexerei beschuJdigen karm man nur je
manden, der weder der Aristokratie angehört, noch ein naher Familienangehöriger ist, 
und mit dem darüber hinaus em ernsthafter Konllikt besteht. Kamangas AnschuJdigung 
Ist msofern ein Teil der sozialen Austragung von Fehden und Bündnissen mnerhalb die
ses \-stems von Lokal- und Verwandtschaftgruppen der Azande. Aber daß ein Azande 
unter derartigen Umständen schweres Unglück mit Hexerei m Verbindung bringen 
kann (aber nicht muß), ist Ergebnis jenes Weltbildes, in welches ehe Konzepte der He
xerei wie auch die expliziten Regeln der Verwandtschaftsordnung) integriert sind. 

Selbstverständlich sind unsere Parabeln absichtlich so gewählt, daß die unmittelba
ren Pnoritäten der drei trategien deutlich hervortreten können. Von einem Asketen 
Wird per definitionem erwartet, daß er seiner Glaubenslehre gemäß handelt ; em Ran
cher gibt ein Paradebeispiel fur den homo oeconomicus ab. Beim Azande-Gärtner wlfd hm
gegen deutlich, wie ein ökonomisch·rechtlicher Konllikt ven\ elgerte reZiproke Gabe) 
zwischen Antagonisten einer bestimmten sozio-polItischen truktur (nicht-ven ... andte 
Ebenburtige, von denen einer bereits geschwächtes soziales Ansehen hat, bei gegebe
nem Anlaß (Elefant) zur Aktuali ierung eines bestimmten, vorgegebenen Aspektes im 
Weltbild (Hexerei) fuhren kann. Das Azande-Beisplel erlaubt daher hervorzuheben, daß 
die gegebenen sozio-politi ehen \hhältnisse bloß die Rahmenbedingungen für ehe 
Wirksamkeit \'on Weltbildern abgeben, diese aber nicht erklären, und ihrerseits nicht 
direkt aus ökologJsch-ökonornischen Gegebenheiten ableitbar sind. 

Für Verwandtschaftsbeziehungen als einem wesentlichen Teilbereich der SoZIalStruk
tur von at,'Tarischen Gesellschaften hat die Anthropologie eine umfassende SYStematik 
Ihrer Formen, Bestandteile und notwenehgen Zusammenhänge erarbeitet. Diese Syste
matik wird gegenwärtig yon mehreren Selten her emer kritischen Revision unterzogen. 
Cberprüft wird die Logik und Verbreitung der kognatischen und bilateralen Formen, 
ferner dlC lange Zeit negierte \ 'erbmdung \on Geschlecht und Verwandtschaft, und 



16 Andrt Gingnch . Elk Jlatkr 

schließlich die Rolle von indigenen Verwandtschaftsmodellen, mit deren Hilfe andere 
soziale Beziehungen manipuliert und transzendiert werden können.' Mit oder ohne 
diese RevIsionen läßt sich jedoch feststellen: Es gibt keine eineindeutigen Zusammen
hänge \sondern nur schwache statistische Korrelationen Z\\lischen den jeweiligen Aus
prägungen von natürlicher Umwelt, Technologie und \Virtschaftsweise auf der einen, 
und dem jeweiligen Verwandtschaftssystem auf der anderen Seite. 

Ebensowenig läßt Sich der jeweilige Typus von sozialer Schichtung hauptsächlich 
oder gar ausschließlich aus ökologisch-ökonomischen Faktoren ableiten. Ob sich eine 

Staatsgesellschaft nach Kasten, oder in Gemeine und Aristokraten hierarchisch gliedert, 
ist bedingt durch spezialisierte politische Organisationsformen, durch komplexe innere 
und äußere historische Enrnicklungen, und durch religiöse Weltbilder. Diese religiösen 
Weltbilder und die darin vorgegebenen und integrierten Normen, Ritüale und magi
schen Praktiken lassen sich also weder Z\\ingend aus den jeweiligen sozialen und politi
schen Verhältnissen oder den ökonomisch-ökologtschen Bedingungen ableiten noch aus 
der Kombination von beidem. 

GartZ allgemein kann diesbezüglich zusammengefaßt werden: Vor der Mitte des 20. 
Jahrhunderts hat die Säkularisierung nirgendwo sonst als in der Industriegesellschaft clie 
Vorherrschaft im Weltbild erlangt Die anderen, nicht industriellen, sondern agrarischen 
Staatskulturen haben die religiösen Anschauungen mit Hilfe der Schrift v,;enn diese ver
fügbar v ... ·ar) in Doktrinen formuliert, die sich untereinander in rivalisierende Lehren auf
spalten, und sich zugleich als sogenannte "große Traditionen" den fortbestehenden "klei
nen" Volksreligionen überordneten und teils mit diesen verwuchsen und sie teils 
verdrängten.H In soZlo-politisch hierarchisierten Gesellschaften sind Weltbild und politi
sche Macht immer, aber auf sehr unterschiedliche \-\-'else miteinander verbunden, wo
bei Z\\ischen religiösen Umkehrungen und expliziten Entsprechungen zur politischen 
Macht unterschieden werden kann. 

Religiöse Weltbilder versuchen letzte Antworten auf ontologische Grundfragen zu ge
ben. Diese letzten Antworten kreisen um den Ursprung der \\'elt, den Sinn, die Er
schaffung und clie Unwägbarkeiten des menschlichen Lebens und Zusammenlebens, die 
Geheimnisse der 'atur und das Problem des Todes. Außerhalb des expandierenden 
monotheistischen Einflußbereiches sind lokale religiöse Weltbilder oft, aber nicht immer 
von Gottheiten geprägt. Immer jedoch sind sie von anderen, vielfaltigen und vielgestal
tigen Kräften und Wesenheiten bevölkert, über die Mythen erzählt werden, mit denen 

7 Vgl Bourdleu 1979 87- 110; Heritier 1981 32-34; SchneIder 1984: passIm; Collier 1988' 17-19; HowelJ & 

Melhuus 1993. 
8 Vgl. Gellner 1992: 4-10, Good) 1986; s. auch Godelier (1982: 9) zur ,,;chtigen Frage des Zugangs zur spi 

ntuelJen Welt und der Kontrolle über cliesen 
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man in Ritualen und besonderen Bewußtseinsformen kommuniziert, und die fur Men
schen, Fortpflanzung und Natur mitverantwortlich sind. Diese Vorstellungswelten un
tersucht dlC SozIalanthropologIe mit strukturalen, phänomenologischen, mterpretativen 
und anderen Methoden und Theorien. 

Trotz aller wechselseltJgen Beeinflussungen bewegen sich also sozio-politJsche Bezie
hungen systematisch in emer "relativen Autonomie", folgen religiöse Weltbilder ihrer 
relativ eigenständigen "Mjtho Logik". Derartige wichtige Teilbereiche gesellschaftlicher 
'Iütahtät wirken daher auch eigenständig auf den Umgang mit natürlicher Umwelt ein. 
Dies fügt sIch m die allgemeine Aussage ein, daß die verschiedenen Formen menschli
cher Ausemandersetzung mit natürlicher Umwelt immer durch soziale, politJsche und 
religIöse Verhältmsse vermittelt und durch em entsprechendes Weltbild informiert sind. 
DIese SOZIO politIschen und kulturellen Verhältmsse mit Ihren eigenen, hIstorisch ge
wachsenen und systematischen Logiken schreiben sich in den Umgang mit natürlicher 
Umwelt prakllsch em. 

Aus derartigen EinSIchten und Kritikpunkten an der ökologIsch ökonomischen Denk
nchtung smd in der SozialanthropologIe zweI verschiedene Stränge von Schlußfolge
rungen erv.:achsen. Der erste von ihnen stuft vergleichende Theorien und Methoden als 
nachrangIg ein oder ven .. irft sie ganz. Systematisch-vergleichende Konzepte smd aus 
dieser SIcht eher für ökologIsche und technische Problemstellungen im Nahbereich der 
Naturwissenschaften angebracht, weruger oder kaum hingegen fur sozio-kulturelle Fra
gen. Diese "reiativi tische" Sicht spannt sich vom Werk emes Franz Boas, dem Begrün
der der amerikanischen Kulturanthropologie, bis hin zu den Arbeiten von Clifford 
Geertz und seinen Schülern, umfaßt aber auch einige Forschungsansätze im deutsch
sprachigen Raum. Eine Seitennchtung repräsentieren hier Jene Vertreter der linguisti
schen Relativitätstheorie, die sich in der Nachfolge von Harold Conklin mit sprachli
chen Klassifikationsformen von natürlicher Umwelt befassen (Valen 1991: 618 f.; Kuper 
1994. 

Im wesentlichen zieht sIch dieser heterogene Strang von Schlußfolgerungen und 
Überlegungen auf die Grundannahme zurück, daß jede Gesellschaft durch historisch 
gewachsene symbohsche (sprachliche oder andere kulturelle) Deutungsmuster integriert 
seI, die für ihre AngehÖrigen Smn stiften, aber kaum fur Außenstehende. Diese kultu
rellen Deutungsmuster seien so spezIfisch, daß sie auch von Anthropologie und ande
ren Wissenschaften nur in einem lang-vlengen Prozeß der Annäherung jeweils be
schneben und interprehert werden können, ohne große Aussicht auf systematische 
Verallgememerungen und theoretische Erklärungen. Im Vordergrund steht dabei die 
\\olssenschaftllChe Auseinandersetzung zwischen wesilichen und jeweils einzelnen nicht
wesilichen Gesellschaften und Subjekten. 

Trotz der Gefahr, daß dieser Rückzug in den Partikularismus das humanistische An
hegen einer vergleIchenden Wissenschaft vom Menschen aufgibt, muß den kulturrela-
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tivistischen Positionen zugute gehalten werden: In der Praxis liefern sie oft hervorra 
gende Monographien und beste ethnographische Dokumentationen. Diese öffnen sich 
auch anderen als relativistischen Deutungen, wenn sie nicht im Übermaß von unüber
prüfbaren subjektiven Reflexionen durchdrungen sind. Gegenüber dem Hang mancher 
ökologisch-ökonomischer Konzepte zu "kulturtheoretischer Ahnungslosigkeit" hat die 
kulturrelativistische Forschungspraxis zumindest in empirischer Hinsicht immense Wis
sensbereicherungen auch über die Metamorphosen der Natur erbracht. Und in theore
tischer Hinsicht hat das Werk von Marshall Sahlins (seit seiner eigenen Abkehr vom 
ökologisch-ökonomischen Pnmat) den Grenzbereich zum zweiten Strang von Schluß
folgerungen erreicht. Gemeint ist hier die Sahlins'sche Überlegung zum Wechselver
hältnis zwischen Kultur und Geschichte. Demnach ist die Geschichte dafür veranhvort
lieh, was die Kultur enthält, aber umgekehrt ist Kultur dafür veranhvortlich, wie mit 
Geschichte umgegangen wird (Sahlins 1992: 7. Wenn diese allgememe Aussage stimmt, 
dann muß Kultur im engeren Sinn (von dominanten und integrierenden Weltbildern) 
auch allgemeine und besondere, jedenfalls vergleichbare Strukturen enthalten, die über 
den lokalen Einzelfall hinausgehen. 

Der zweite Strang von Schlußfolgerungen geht von dieser Vergleichbarkeit sozialer 
und ideeller Strukturen aus, um auch für die Unterschiede menschlicher Auseinander
setzungen mit natürlicher Umwelt einen erklärenden Beitrag zu leisten. 

Diesen komparativ orientierten sozio-kulturellen Denkrichtungen und Konzepten 
smd Jene analytischen und systemanalytischen Ansätze der letztenjahrzehnte zuzuord
nen, die kulturelle Faktoren als relativ unabhängige Variable begreifen und dabei von 
offenen Systemen und dynamisch vernetzten Interaktionen zwischen Kultur, Gesell
schaft und Natur ausgehen. Der Bogen derartiger Modelle reicht von den Arbeiten Wal
ter Dostals (1974; Dostal & Reisinger 1981) oder Thomas Bargatzkys (1986) im deutsch
sprachigen Raum bis zu den großen amerikanischen Enhvürfen von Kent V. Flanne!): 
(1972) oder auch, zumindest teilweise, von Gregory Bateson (1972) (vgl. Bargatzky 1984; 
1986: 187-209). 

Die zweite, wesentliche Theorietradition in dlesem Spektrum sozio-kultureller An
sätze entstammt der französischen Sozialanthropologie. Marcel Mauss hat bereits 1905 
Ratzeis anthropogeographischen Versuch am Beispiel der Inuit ("Eskimo") exemplarisch 
kritisiert und sich zugleich vom Kulturrelativismus distanziert (Mauss 1978). Das um
fangreiche Werk von Andre Leroi-Gourhan ist durchdrungen von jener Thematik der 
gleichzeitig praktischen wie symbolischen Auseinandersetzung mit Natur, die seiner be
kanntesten Arbeit, "Hand und Wort" (Le geste et La parole), den Namen gab (1964-65). 
Von den historischen und linguistischen Studien eines A. G. Haudricourt (Haudricourt 
& Delamarre 1955) bis zu den Analysen von Maurice Godelier (1984) und Philippe De 
scola (1992; 1996) wird herausgearbeitet, daß ökologische und ökonomische Situatio
nen nicht nur Zwänge auferlegen, sondern zugleich auch alternative Möglichkeiten in-
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nerhalb die.,er Zwän~e eröffnen, in denen ich dIe eigenen Logiken \', n ,zialstruktur 
und Weltbild artikulieren. 

Emile Durkhelm, LoUIS Dumont, Claude Le\ 1- tnmss und PleITe B, lUrdieu haben 
d\{' (' Theorietradluon grundle<Tend beeinflußt. Ennnen sei an Le\: trauss' Yler Bände 
der .Uytho/oglqufS ' l!J64-7l , - einen umfas enden \ergieich nord- und südamenkaruscher 
Indianenn wen unter dem Ge lchl.>punkt. daß die Wechselwirkung von I\'atur und Kul
tur m Ihnen aufgegriffen. \ arilen und vem'andelt \\ird. 1, ,n lange zuvor zeigte Le\i
' trau, am Problem des Totemi. mu 119tJ2}. wie _\\ilde Denkenwehe i\'atur metapho
risch und metomTIusch eodien und dadurch dem ozialen Handeln mit lllnerer 

I 

i\'otwendlgkeit Kla'>sifikatiomfonnen \·orgibt. Diese münden in Beziehungen von be-
onderer l\'ahe. von \"erehrung oder auch ~Ieidung gegenüber einzelnen Klassen \'on 

Phanomenen \\'orzugswei e von Phänomenen der äußeren ~atur) durch einzelne Grup
pen, Die strukturale und nachstrukturale "Zlalanthropologie hat den entscheidenden 
Beitrag dazu "'eleistet. daß kulturelle Cm an,!Sfonnen mit natürlicher Umwelt \'Crglei
chenden ,ozialwi sen ehaftlichen Fragestellungen konzeptiv zugänglich sind (Guille-Es
euret WH!): lW-Hi7/. 

Vor diesem Hintergrund wird der Di kur um den Platz von ;-;atur und C'mwelt in 
der anthropologischen Theorie heute \'on \erschiedenen theoreuschen Perspektiven g~ 
prä~ die auf den oben enannten Forschungsrichtungen aufbauen Au gehend von 
dem zentralen tellenwen. welcher der Dichotorrue \'on =--:atur und Kultur in der her
kommlichen Anthropolocie zukommt. werden die Implikationen dieses Konzepts auf 
\er ehledenen Ebenen diskutien. Dabei 'dlt e~. den Dualismu i\atur/ Kultur o\\'ohl zu 
dekan trweren aI auch weiterführende ~IöglichkeHen einer Analyse der Beziehung de 
~len chen zu semer Umwelt zu prasentieren (Descola & Palsson 1!J!)6). 

Die erfolgt auf der BasiS eines reichen ethnographischen ~Iaterials, das die Verblll
dung\\ el en \ on ~Iensch und mwelt oft meinem neuen Licht erscheinen läßt. So 
zeigt .>!eh etwa, daß der Gegensatz \on i\'atur und Kultur, wie er \'on der strukturalen 
und s rnboh ehen Al1thropolo~e konzipien \nrrde, zu hinterfragen i t: Er kann zwar 
als analyti. che In trument bei der Cntersuchung \'on ~Irthen. Ritualen oder Weltbil
dern \-on ~utzen ein. findet aber in \ielen Fillen keine Entspreehun(T im Verständnis 
der Indi~ enen. denen dieser Gegen atz oft \'öllig bedeutun 10 ist. In bezug auf die ma
tenalistischen. nalun\·i. sen ehaftlich geprägten An. ätze und die Kognitionsforschung 
wiederum haben neuere Erkenntnisse auf dem Gebiet der Phy ik und Biologie \'eran
derun~en de ~~atur~-\Tersländnises der ~Ioderne bewirkt. Die DekontruktlOn der 
DIchotomie von 3'atur~ und Kultur geht omit über ein kriti ehes "!herdenken \'on B~ 
gnffen hin au und teilt in eini en Fallen die BasiS der moderni u chen Epistemologie 
III F rac;e. 

Das breite pektrurn ge enwärti er anthropologi<cher Zugän e urnfaßt relatJ.\'lstische 
Po itionen. ehe Ich in erster Linie mit lokalen Bedeutun sytemen becchäfugen. sO\\ie 
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Ansätze, die einen Vergleich zwischen verschiedenen kulturellen Systemen anstreben. 
Dabei werden zwar universalistische Modelle immer wieder in Frage gestellt, jedoch 
\vird auch nach neuen Modalitäten und Konzepten für komparative Analysen gesucht. 

Descola 1996' schlägt in dIesem Zusammenhang vor, das Verhältnis von Natur und 
Kultur in bezug auf dreI konzeptuelle Muster zu untersuchen, welche die Beziehungen 
z\vischen Menschen und Nicht-Menschen organisieren. "Identifikationsweisen" (modes 
of identification definieren die Grenzen zwischen dem Selbst und dem Anderen analog 
zu jenen z\vlschen Menschen und Nicht-Menschen und gestalten auf diese Weise spezi
fische Kosmologien und soziale Topographien. "BeZiehungsweisen" modes of relation) 
und "Schemata der Interaktion" bringen bestimmte relationale Identitäten innerhalb der 
Gemeinschaft von Menschen und Nicht-Menschen zum Ausdruck. "Kategorisierungs
weisen" modes of categorisation, schließlich, die das dritte Muster bilden, ordnen We
sen und Objekte mittels metaphorischer und metonymischer Schemata. Diese Ord
nungsmuster werden von Descola aber nicht als universelle Strukturen des Geistes 
erachtet, die unabhängig von kulturellen und historischen Kontexten zum Tragen kom
men. Vielmehr handelt es sich dabei um "Schemata der Praxis", die dazu beitragen, die 
Vielfalt des wirklichen Lebens nach bestimmten Kategorien von Beziehungen zu ord
nen. 

Als von solchen Schemata der Praxis geprägt können auch die drei eingangs disku
tierten ethnographischen Beispiele bezeichnet werden, welche von unterschiedlichen 
Handlungsweisen nach Verwüstungen durch Elefanten berichtet haben. Die Strategien 
des Azande-Gärtners, des Ranchers und des Asketen in Sri Lanka sind also jeweils Er
gebrus einer Wahl z\vischen Alternativen, die sich in jedem dieser drei sozio-kulturellen 
Systeme mit unterschiedlichen Prioritäten eröffnen. Aufbau und Inhalt dieser Prioritä
ten sind aber strukturiert und standardisiert durch unterschiedliche Arten von Weltbil
dern, an deren Vergleich und Erklärung gearbeitet wird. Der komparative, sozio-kultu
relle Erklärungsansatz geht über die Erfassung des lokalen Einzelfalles hinaus, der 
letztlich die Differenz verabsolutiert, ist aber auch skeptisch gegenüber dem vorschnel
len Postulieren von Universalien, welche kulturelle Differenzen bagatellisieren. 

Im Hinblick auf die Weltbilder, welche den drei parabelhaften BeIspielen zugrunde
liegen, kann nach diesen Ansätzen vorläufig unterschieden werden ZWIschen den schrift
lich tradierten monotheistischen und nicht-monotheistischen Doktrinen, sowie den 
nicht schriftlich elaborierten, nicht-monotheistischen Religionen. 

Die Variante einer nicht-monotheistischen Doktrin standardisiert das Verhalten des 
Asketen in Sri Lanka; eine schriftlose, nicht-monotheistische Weitsicht jenes des Azande· 
Gärtners. Erst aus dieser Perspektive aber zeigt sich, daß auch das Verhalten des Ran
chers zutiefst von Normen und Werten seines, des westlichen, Weltbildes geprägt ist. In 
diesem Weltbild ist Natur als Ensemble von Dingen und Sachen vorgestellt, die es ins
gesamt zu kontrollieren gilt - sei es im Gehege des Naturparkes, mit Hilfe von Waffen, 
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oder durch Züchtung in den Gärten und wllen des RancheD. Der kontrollierende und 
dincltafte, letztlIch Instrumentelle Bezu ... Z'u ~ ~atur ah unter::reordneter ~ache i-,t wesent 

~ - ~ 

liches Element eine~ WeltbIlde. das;}ch zunach t aus dem Primat der Auf] ärunt; und 
de Markte herleItet enter die~m Pnmat haben ~ich ~ Ib_trefle.xi\'ität \\ie Klaus Eder 
in diesem Band zeIgt und Heterogenitat der Di-,larrse auch Im Verhaltnis zur . 'arur her 
au gebildet 

Das In tTUmentelie \ erhaltrus zur 'atur -elb.,t i-,t aber ... ~~ p.zifikurn der Modeme 
DIe Wurzeln, dIe mnere LogI , die er Reprlli.entation von . ~~:''!1 we.:tlichen \\'eltbild 
gTelfen "eltau oefer. SIe bauen ihreLeIb auf emer \...-ulturellen und "eltanschaulichen 
Vorau etzun _ auf, die lan _ e vor der Aufklarung Im Prinzip durch jede der drei ;roBen 
monothel 11 chen Relil?:lonen \'ollzo::ren wrrd: Der eme transzendente Gott hat den Ko_ - -
mo, dIe Welt und die ~1en.chen er chaffen. Daher I t die ~ opfun; nur Ert;ebrus gütt 

lichen Wlrl;en, aber ,1e Lt nicht mehr elb.t goulich, Die monothei_lliche Konsuuk 
Don der Welt ent_ ottlicht at 0 in hohem Au maß den die enigen Teil der - öpfung, 
und SIe ~tellt den Men.chen als ein die seinge Ebenbild de rra.ru.zendenten Gottes an 
die ':Pltze de übngen, die. eitigen TeIls der': höpfung. Die;:,er I t ent_ öulicht und 10 

emer 'Ol!TllO\ en HIerarchIe auch dem ~{en.chen unter::reordnet. - -
Kurzum, Im Vergielch zu den ruchtmonotheItlchen reh_'ö~en WeltbIldern, \or al-

lem zu den chnftlo.en unter thnen, wertet der ~fonotheLmlli die , 'atur Iffi Verhaluu5 
zum Men chen ab, DIe Herau~blldung rue:e unter _ eordneten, abgesonderten Kon
zepte bIetet zugleIch neue Mo~chkelten fiir lo~che und mstTUmentelie Homo;erutät. 
DIe monotheLti chen Doktrinen ;t'ben datrut noch 'eine:we"'~ den '.peZlfi_chen \\e; 
des zer töreri chen und plündernden Cm~;e lllIt Xatur Z\\in;end \"or, . ondern las
sen Opnonen \ on ganzheitlicher Ehrfurcht \"or der, 'atur offen Aber eine \'ersachlichte, 
homo_ent' und hlerarchi_che Konzepnon \"om nidu-men:chlichen Die' em "ird da
durch zur • -onn innerhalb derer d_ ~ die BeherLchun; und Zer torung \ on . Tatur erst 
zu emem denkbaren moralbch"I! :....~dard "erden -ann - zu einer moglichen. aber 
datm pennanenten ufforderur...;, do'! ~'-' men chliche Prrua , 

Die .,entzauberte~ und marktorientierte \ ersion rue..-es "\ er~dlten Bezu~. zur . 'a
tur ~tru 'turien also das Verhalten de Rancher,>, DIe entscheIdende k.-ulturelle Differenz 
Z\\"l .. ',chen emer Ideellen KOlbtruknon "\ on nattirhcher Cm\\ eIr und Jenen de .. Azande
Gärtner und de mdi_chen M) :tiker- be_ teht darm. daß der Rancher _ .. 'atur- al, un
ter;eordnete~, ab~onderte und ::achhche. Konzept überhaupt denkL Azande und 
M _tJker hm;e;en 'onzjpleren:\atur v. eder pnmär al_ "\ ersachhchte Wirtschaftsbedin
;ungen die "toren oder Enra bnngen noch al~ untergeordneten, die' seiti;en und ent 

• ehe dazu Eisenstadt 19~1 ffilt Bez:u, zur Jaspe!"S'sdlen t\chsenZPI't, iJedke 19 pas=. DIlt bes0n

derer Beachmm: de, c.hnstlichen Ent>. :; Zum 1Slanusch~ Konzept von 'atur ehe den Batra~ 
G-mchs m cbesem Band und cbt' Bl~lne dann. 
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göttlichten Rest der Schöpfung. Und in diesem Smn haben Azande und indischer My
stiker notwendigerweise keine durch Trenriliruen zur Gesellschaft oder zum nicht
menschlichen Spirituellen hin markierten, abgesonderten Konzepte als solche von ~atur 
und natürlicher Cmwelt. 

\Nenn andererseits im vorliegenden Band von "Natur" als \\issenschaftlichem Terrru· 
nus dJe Rede ist, so erfolgt dies im Smn von .,äußerer Natur" oder "natürlicher Umwelt" 
des Menschen. Verstanden wird darunter die Gesamtheit der abiotischen und biotischen 
Elemente, die auf eine gegebene Gesellschaft eim\irken, und auf die sie ihrerseits ein· 
wirkt. Ein und dieselbe natürliche Umwelt karm von der gleichen Gesellschaft zu zwei 
verschiedenen historischen Zeitpunkten unterschiedlich "aktualisiert" werden, weil sich 
ihre kulturellen Klassifikations- und Wissensformen, ihr Sozialgefuge oder ihre techni
schen Mittel verändert haben. Und ähnliche natürliche Cmwelten können von Gesell
schaften mit ähnlichen technischen 0i1'.:eaus ebenfalls verschieden "aktualisiert" werden. 
weil ihre sozio-politischen Verhältnisse und kulturellen Ordnungen differieren. 

Kollektive Aktuallslerungen und Differenzen im Umgang mit Natur werden also von 
den vorliegenden Beiträgen behandelt. ie sind am nachhaltigsten von der dritten, kom· 
parath'en, zum Teil aber auch von der zweiten. relatiY1stischen der drei diskutierten Theo
rieströmungen geprägt. ~atur \\ird in ihnen als Element einer prozeßhaften. historischen 
Beziehung mit menschlicher Gesellschaft verstanden, die wechselseitig und nach außen 
hin offen abläuft. Diese Beziehung ist auch ideell strukturiert und ist integriert in solche 
kognitive und kulturelle Ordnungen. die als Weltbilder bezeichnet werden. Thematisiert 
\\ird atur im Weltbild und als veränderlicher Beziehungspartner des ~lenschen. 

Die ruer vorgelegte sozialanthropologIsche Arbeitsdefinition von natürlicher Cmwelt 
als kulturell mitstrukturiertem, dynamischem Interaktionspartner des i\lenschen distan
ziert sich also vom westlichen Alltagsverständnis des Ranchers. Sie verleugnet nicht, 
selbst em mehr oder minder taugliches Produkt westhcher Analysen zu sein. denkt aber 
die Differenz z\\ischen dem spezifisch-westlichen und anderen Weltbildern selbstrefle 
xiv mit. 

Auch das, was die \\issenschaftliche Untersuchung als natürhche Umwelt und als de
ren kulturelle Konstruktion im Weltbild thematisiert. gibt es In den meisten nicht-mo
notheistischen \\leltbildern nicht als homogenes Konzept. Ihre Elemente sind \ielmehr 
teils ideell ausgeblendet, vor allem aber sind sie mehrfach eingebunden m andere Vor
stellungen. Eben aus diesem Grund sind vergleichende Untersuchungen und Theorien 
notwendig, welche kulturelle Differenzen nicht nur zelebneren \\ie es der Kulturrelati· 
vismus tut), sondern diese selbst theoretisch erarbeiten. Die Aufsätze dieses Bandes ver
suchen auf vielfältige Weise, dazu Beiträge zu leisten. 

Die Verortung der Konzeption der atur in \Veltbild und Denken einer Gesellschaft 
\\ird von Klaus Eder anhand der Naturfrage in der europäischen Modeme untersucht. 
Das gesellschaftliche Naturverhältms der Modeme unterscheidet sich von den meisten 
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außereuropäischen Kulturen durch seine Reflexivität Die ~soziale Konstruktion~ :\atur 
konstituiert einen der drei zentralen Ordnungsmythen der ~foderne - ta;rt, Kapital und 

mwelL Diese Diskurse bemhalten Ihrer,eiLS kogrutn.e, nonnati\e und affekti\"C Gel 
tung anspruche. die an Hand der ökologischen frage dargelegt werden. 

Die historischen \\Turl.eln de europäischen :\atu.fver tandnisses stehen mit religto
sen \orstellungen der griechi ehen und jüdischen Tradition in Verbmdung und begrün 
den die Komplexitat der modemen i\aturdiskur e. Die e Doppelstruktur der symboli-
chen Kodierun von ~atur läßt ich auf Z\\ el Ideall) pen zurückfuhren: ~auf eine 

Kultur. die ~atur als vom ;"fenschen beherrscht sieht und auf eine Gegenkultur. die auf 
Ehrfurcht der :-\atur gegenüber gegründet Ist~ Während die erste Haltung die Idee ei
ner mechanisti. ch geregelten. objekti\ierten :\atur vorbereitet, steht die zweite Tradition 
mll ganzheitlichen Gegenmodellen der ~atur m \·erbmdun ..... Der Diskurs tiber :\'atur 
ist aufs eng te mit dem Konzept moderner wi senschafthch-techrucher Rationalitat \"Cr
bunden. die er sowohl reproduziert \\ie in frage steliL Die. oZlalwlssenschafthche Ana
l se dieser Dl kurse ist m diesem irm auch als wissenschaftlIche Selbsrkntik zu \"Crste
hen Die soziolO!jische Desillusionierung wird zur Kritik der ~natunnssen chafthchen 
Illu IOn-. 

Tim In~ old entwirft in seinem Beitrag die Grundlinien einer neuen ökolOgIschen An
thropologie. welche über ~naturaIlstische- Reduktionismen und deren ~kulturilistische
Kritik. \,onach ~atur ein kulturelle Konstrukt i t, leichennaßen hmausgehL Am Bei

pie! \"onJä_ er und ammler Gesell chaften Wird gezeigt. daß jene in der Re"el nicht 
mit der Dichotomie \'on Kultur und externer ~atur operieren. \ -ielmehr begreifen sie 
ich als Teil von interaktiven Cmwelten. die von einer Vielzahl menschlicher und rucht

menschlicher Handelnder bewohnt sind. In~old pncht \-on emer _OntolOgIe des Be
wohnen -, welche die menchliche EXistenz \\Je auch jene anderer \\Tesen al aktive. 
prak~ che und wahrnehmende Auseinandersetzun ffilt den Konslltuenten der bewohn
ten \\reIt begrellt I I t auch. im Ge .... enatz zu strukturalistischen Erklärungsmodellen. 
der ymboli ch.· l-mgan _ mit :\'atur m ~fytho und Ritual nicht als eine metaphori che 
Repräsentauon \ on \\Telt zu \ er :lehen .. ondern stellt eine fonn der poeti chen In\'ol
\ lertheit dar. 

Ein _:\'aturali leren- dle~er Ge eil chaften. \\;e e auch im deutschen Terrrunus __ 'a
tun'olker- zum Au druck kommt reflektiert primar europäbche Denkmodelle und nicht 
die.' insfonnen anderer Ge eil chaften. Begriffe ,,;e .,\\Tildbemen- tran portieren ein 
wrfal. ehte Bild cheser Wirtschaftsfonnen. die \;el eher mit dem Ausdruck _Erwerb~ er
talh "'erden können. Ingold _chlägt \"or. die Wahrnehmung von Umwelt derJa er und 
. ammler ernJ1 zu nehmen.ie bereichen den anthropologi chen Diskurs und chärft das 
\ er tändm für die we tlichen Beziehun _ en und \ 'erantwortun<Ten zur Cm" elt. 

Ern mte~dti\e Yer rändni der Beziehung :\'atur-Ge elLchaft it Jedoch kerneswegs 
aufJä er und .. ammler- Gesell chaften be chrankt sondern auch \ielen ,o""enannren 
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"Hochkulturen" zu eigen. In der geistigen Ordnung tibetischer Gesellschaften des HI
malaya stellen die land chaftlichen Gegebenheiten eine sakrale Geographie dar. Ihre 
Beschreibung in religiösen Texten der buddhistischen Tradition und in den Oraltradi
tionen lokaler religiöser Vorstellungen zeigen, wie verschiedene Sichtweisen in der ideel
len Interpretation der Landschaft miteinander verschmelzen. Signifikante Naturerschei
nungen, \\ie Berge, Seen oder Felszacken, werden mit Bedeutung aufgeladen: sie greifen 
in menschliche BeZiehungen em und prägen das Verhältnis des Menschen zur Umwelt. 
Hildegard Dlemberger und ihre Mitarbeiter zeigen am Beispiel der Khumbo Ostnepals, 
daß diese Interpretation in der buddhistischen Tradition eines spirituellen Raumver
ständrusses steht, das in der Bildgestalt des Mandala verkörpert ist. Die lokale Variante 
der KosmolOgie integriert auch ältere Traditionen, in denen Berggottheiten als ideelle 
Referenzpunkte und Besitzer des Landes eine zentrale Stellung einnehmen, oft als 
\V'ohnsitz der Ahnen und Klangottheiten. Die natürlichen Gegebenheiten werden im 
Verhältnis zum Menschen als Subjekte verstanden, und nicht auf einen einzigen allum
fassenden Begriff \'"ie" atur" reduziert. 

Der sakrale Charakter natürlicher Gegebenheiten im Rahmen einer "ethnischen Geo 
graphie" prägt also die Cmgangsformen einer Gesellschaft mit ihren materiellen Res 
sourcen. Eckart Boege erörtert diesen Zusammenhang anhand von Mythen und Ritua 
len der Mazateken Zentralmexikos. Die Umwelttheorie mesoamenkanischer Völker 
geht einerseits von der Nutzbarkeit der atur für den Menschen aus, postuliert aber 
auch eine Verknüpfung von atürlichem und Heiligem. In die em Kontext stellt die 
Umformung der Natur durch menschliche Arbeit einen Vorgang dar, der wirtschaftli · 
ehe, sOZiale und religiöse Komponenten verbindet. Der symbolische Umgang des Men
schen mit der r-;atur und ihren spirituellen Herren beruht auf einer Reziprozltätsbezie
hung zwischen Ungleichen, die in Opferritualen der Landwirtschaft praktiziert wird. 
Dieselben Prinzipien liegen der 'Wahrnehmung technischer Großprojekte seitens der 
Mazateken zugrunde. So werden massive Eingriffe in die Natur wie Entwaldungen oder 
das Errichten von Staudämmen angst> oll erfahren, da sie aufgrund mangelnder Rezi 
prozität gegenüber der Heiligkeit von atur unweigerlich kosmische Katastrophen nach 
sich ziehen müssen. 

Produktionssysteme beruhen einerseits auf konkreten ökologischen Voraussetzungen, 
sie entfalten sich andererseits unter bestimmten sozialen und symbolischen Bedingiill
gen. Andre Gingrich untersucht das Wechselverhältnis z\\lschen einer begrenzten agro
klimati ehen Umwelt und der tribalen Sozialstruktur südwestarabischer Bergbauem, wo
bei die Eimvirkungen der äußeren Natur auf den Menschen und dessen Rückwirkungen 
auf sie als vernetzte und prozeßhafte Interaktion verstanden \vird. Die Ausemanderset
zung mit der äußeren _ atur hat in der historischen Entwicklung dieser Region immer 
wieder zum Erreichen von Schwellenbereichen der Nutzung geführt, auf welche mit Kri 
sen oder mit kreativen euerungen geantwortet wurde. Die e Umgangsformen \\urzeln 
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meinem tribaI islamischen Weltbild, das praktisches Handeln nOrImert und standardi
siert. Land Territorium, RInd und Wasser (Regen sind mit den Konzepten von tribaler 
Ehre, Opfer und göttlichem Segen verbunden. Während sich das koranische Weltbild 
mit semem "radikalen Anthropozentrismus" 111 e1l1er Hierarchlsierung der \'\fesen der 
Welt sowie Im Konzept der Schöpfung als einem Akt göttlicher Macht und Weisheit ma
nifestiert, ist die natürliche Um\-Velt Im gegebenen tribalen Weltbild wemger "verding
licht" Das Territorium der Gemeinschaft ist von unberechenbaren Wirkungsorten spi
ritueller Kräfte durchsetzt, das Betreten der "verzauberten" Orte "vird ritualisiert. 

\'\fährend das westliche Denken eine Diskontinuität z\-Vlschen Mensch und atur 
postuliert und diese dualistische SIchtweise oft auch den ReflexIonsrahmen für andere 
Gesellschaften bildet, wurde m Indien me die Forderung nach einer "autonomen 
Menschheit" erhoben.Jean Claude Galey zeigt m semem Beitrag, daß die hindwstische 
\Veltsicht Kategorien wie Natur, Gesellschaft und Sakrales m die allgemeine Bewegung 
des Universums einbindet, deren Pnnzlplen alle Dimensionen der Welt bestimmen. In
nerhalb eines diskursiven Umversums kommt der Verbindung der einzelnen Elemente 
größerer Stellenwert zu als Ihrer Ausschließung. So gestalten sich die Übergänge zwi
schen Gesellschaft und Natur, zv..tschen Mensch, Natürltchem und Göttlichen fließend; 
die Vorstellung der Seelenwanderung \-Vie auch die Morphologie der Götterwelt stellen 
"Protokolle des Flteßens" dar. Gale) analysiert diese mythische Rationalität der Nicht
Ausschließung und des Nicht Widerspruchs an Hand von verschiedenen Beispielen, wie 
der räumlichen Anordnung traditioneller Dörfer oder der Darstellung von Liebe und 
Krieg in der tarmlischen Literatur. 

Die Verschränkung von Natur, Gesellschaft und Übernatürlichem kennzeichnet auch 
die \Veltbtlder amazonischer Kulturen. Diese drei Dunensionen bilden bei den Shuar 
und Achuar Ecuador Peru e1l1e "ontologische Triade": Sie stellt symbolische Verbin
dungen z\-Vlschen den einzelnen Komponenten her und bildet die Grundlage für ein dy
namisches Pnnzlp von Wechselwirkungen. Die Vielfalt von Interaktionen zVVlschen den 
einzelnen Bereichen kommt in Mythen und Ritualen, m der KonzeptIOn von Person 
und Macht und in der Deutung von Naturerscheinungen und Träumen zum Ausdruck. 
Elke Mader präsentiert m Ihrem Beitrag ein breites Spektrum von mögltchen Vemet 
zungen, etwa auch un Zusammenhang mit dem RItual der Visionssuche: Hier erlangen 
Menschen Macht von spirituellen Wesen und können darmt Ihrerseits Macht über Na
tur oder andere Menschen ausüben. Die Beispiele zeigen, daß der Umgang mit "Natur" 
in dieser Gesellschaft nicht auf emer kategorischen Trennung zwischen einzelnen Di
mensionen der Welt, sondern vtelmehr auf einem Konzept von Integration beruht. 

Auch im Weltbild des Vodun Westafrikas gibt es keine Trennungen zwischen natürli
cher Umv.elt und Gesellschaft. In diesem Ordnungssystem der Welt stehen Übergänge 
und VerV".andlungen im Vordergrund und alles Seiende wird als em lebendiges etz von 
verschiedenen Kräften verstanden. Der Vodun produziert emen Zeitbegriff, der weder 
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linear noch zyklisch ist, und einen Raumbegiff, dem man als die Existenz mehrdirnen 
sionaler Räume beschreiben kann. Das Ergebnis ist ein komplexes Raum/Zeit-Konti 
nuum, das keme binären Polaritäten oder linearen LOgiken enthält. Alle lebendigen 
Wesen sind verschiedene Aspekte der Totalität des Seienden: Sie sind nur graduell von
einander unterschieden, aber alle mit persönlichem Bewußtsein und Interessen ausge 
stattet. Die Art und Weise, wie die Menschen ihren besonderen Interessen in der Welt 
nachgehen, zeigt Ulrike Davis-Sulikowski am Beispiel von Herkunftsmythen und Grün
dungslegenden einzelner Siedlungen der Fon und Yoruba im Benin. Territoriums- und 
Herrschaftsansprüche einzelner Gruppen werden darin "natürlich" begründet. Aus der 
vorgefundenen Umwelt ist der Wald der wichtigste Topos, er gilt als Ursprung aller 
guten Dinge aus menschlicher Perspektive. Ohne sich in die Kategorien atur oder Ge
sellschaft fassen zu lassen, stellt er eine vieldeutige Metakategone dar. So werden auch 
Maschinen und Werkzeuge, die aus westlicher Sicht eindeutig "kulturelle Produkte" dar 
stellen, analog den komplexen LOgiken des Vodun in das pulsierende Netz der Kräfte 
eingebunden. 

Die kulturelle Interpretation natürlicher Kategorien wird von Marianne Nürnberger 
an Hand der Begriffe des "Hitzenden" und "Kühlenden" untersucht, denen in Sri Lanka 
die unterschiedlichsten Phänomene zugeordnet werden. Diese Kategorisierung umfaßt 
Nahrungsmittel, Tätigkeiten und Gedanken; sie ist darüber hinaus für die rituelle Praxis 
bedeutsam. Nürnberger erörtert den kulturgeschichtlichen Kontext dieses Klassifikati
onssystems und zeigt die Verankerung der volkstümlichen Zuordnungen in medizini 
schen Traditionen, die in weiten Teilen Asiens sowie im arabischen Raum verbreitet 
sind. Die Kategorien des "Hitzenden" und des "Kühlenden" bringen buddhistisches Ge
dankengut zum Ausdruck, sind aber ebenso Teil vorbuddhistisch und hinduistisch ge
prägter Riten und Yogatechniken. Die Temperierungslehre wird als eine flexible und 
mehrdeutige Ordnungsstruktur des Universums erklärt, das als hierarchisch gegliedert 
aufgefaßt wird, in dem der Mensch aber keine Sonderstellung gegenüber der Natur 
innehat. Nach Nürnbergers These reagiert diese Ordnungsstruktur auf historische Ver
änderungen - konkret auf die rezente neobuddhistische Konjunktur - durch eine Wer
teverschiebung zugunsten des "Kühlenden" gegenüber der traditionelleren Ordnungs
strategie des Ausgleichs der Temperaturextreme. Nürnberger hält ökologistische 
Erklärungen dieser Kategorisierungen daher für nicht ausreichend und schlägt stattdes
sen eine religionssoziologische Deutung vor. 

Der über den Kolonialismus und die Expansion der kapitalistischen Marktwirtschaft 
durchgesetzte Hegemonieanspruch europäischer Kultur führt zu Konfrontationen zwi
schen unterschiedlichen Konzeptionen von und Umgangsformen mit Natur; so werden 
oft in einem Raum widersprüchliche Naturkonzeptionen wirksam. Helmut Lukas 
untersucht am Beispiel Indonesiens den Gegensatz von staatlichen und bäuerlichen 
Naturkonzepten, der von der Kolonialzeit bis zur Gegenwart die Agrarpolitik dieses 
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Lande bestimmL Kulturökologische Untersuchungen tendieren oft dazu, sich aus
schließlich mit l:mweltverhalten b:ru. Um\'. eltwi en lokal begrenzter soziokultureller 
Gruppen zu beschäftigen und die Anal) e umfas ender '::trukturen zu vemachlässi;en. 
\\le etwa die Beziehungen ZWI chen klemrduml_ en Agrik-ulturen und dem '::taaL Im 
Zuge emer vergl(>Jchenden ~tuclie uber verschiedene Formen des Brandrodunosfeldbaus 
zeigt Lukas so\'.ohl tradluonelle Bewertungen die er \ \rirtschaftsform, wie auch die nega
th e Em teilung der mdone Ischen Regterung. Diese orientiert Sich zum Teil an west
lichen Enl\\lcklungskonzepten. Das _Verteufeln- ge\\l;,ser Pflanzen und Wirtschaftsfor
mffi durch den ="atJonalStaallSt aber auch Ausdruck eme "traditlonellen Ge;ensatzes
.l\\l ehen dem ,.mneren IndonesJen" Java und den außeren Insem_ Lukao. kombiniert 
m semer Analyse auf mdl_ ene \\Je auf komparative Kategorien bezogene Ansatze der 
Kulturökologte, um tiber eme bloße De kription der Cnterscruede Z\\lschen den _ 'atur 
konzepuonen sO\\le den darrut \ erbundenen Einstellungen zu bestunmten Pflanzen hin
au zu:rehen. ' m BeJtra:r ermöclicht Einsichten lD die den _ 'aturbildem zugrundehe-

'- - - '-' 

genden Faktoren SO\\1e deren prak"1.!sch·pohtlsche und soziale Ali'>\\'Jrkungen. 
Euro-amenkanische Xaturschtitzer und IDdigene Völker haben Z\,-ar ein starkes ge

memsames Intere e an mtakten Öko~ystemen, doch welchen ihre Vorstellungen \ om 
Erreichen clieses ZIels oft vonemander ab. Peter Schweltzer behandelt ehese Problemauk 
bei den Tschuktschen und den Slbmschen Eskimo, ehe lffi Lauf Ihrer Kontakt""esduchte 
mit zwei unterschiedlIchen Ausformun en europaischen ="aturverstandnisses konfron
liert waren: der "Cnten, erfun"" der ="atur- und dem _)';aturschutz~ hweitzer ver
gleicht ehese beiden Haltun en mit den mdigenen Cnweltblidern und ubLstenzformen 
und geht dabei auf die Unterschiede z\'.ischen Rentierzüchtern und ~leerestieIjägem 
em Heute teilen l:mweltschutzvorhaben auf belden Seiten der Bering- traBe das \\ich
ti:!Ste "westliche Projekt" dar Die Kompatibilität von Cmweltschutz und indusmeller 
Enl\\icklung \\lrd dabei nie in Frage ge.stellt, die Bewohner ~geschtitzter~ Gebiete wer
den hin_egen kaum m die hutzprojekte einbezogen. oo Diese VorgangS\\else mUndet 
meist in emer polItischen und okonomischen Be\·ormundun _ inehgener Volker m be
ZU"" auf ihre an_ estammten Territonen. \\rie hweitzer betont, stellt der l\'aturschutz 
euro-amenkanischer Prägung nicht die eiDZlge Altemauve zu der hemmungslosen Aus
beutung natürlicher Ressourcen durch nationale und multlnationale nternehmen und 
der darrut verbundenen l:m\\eltzerslÖrung dar 

Die vorlie_ enden Bellrage erörtern em breite pektrum von i\löghchkenen. \\ie ~a
tur verstanden und defimert \\erden kann. le beschreiben auch, auf welche \\'ei~e das 
:,\Taturverständni in ver,chJedenen Gesellschaften mIt ökonomischen, sozialen und 

10 DIeser t.:msund 1St keuJes,..~ auf cLe ehemah:;e ~"-Jenunon beschrankt, sondern kennzeichnet u. a. auch 

VIele l'rnweltschutzprojelcte m IndonesJen \gl Lukas m cLesern Band oder IID Amazonasraum, "-0 0 -a 

tunchutzl;"!ble1e als Ressourcenresen·en der l -ationalstaaten chenen 
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religiösen Konzepten verbunden ist. Dabei zeigt sich, daß zwar alle Kulturen Natur pro
duktiv nutzen, aber nur wenige sie gleichzeitig "versachlichen" und als eine vom Men
schen und der Kultur getrennte Kategorie betrachten. Doch bieten - trotz grundsätzli
cher Gemeinsamkeiten - auch jene Gesellschaften, die der Natur spirituelle Qualitäten 
zusprechen, keineswegs em einheitliches Bild. Sie umfassen eine große Vielfalt unter
schiedlicher wirtschafthcher und sozialer Organisationsformen und verfügen über ei
genständige lnterpretationsformen der Beziehung von Mensch, Natur und Numinosem. 
Eine ,,verzauberung" der Natur widerspricht nicht ihrer effizienten und intensiven Nut
zung, gibt dem Menschen aber keine uneingeschränkte Macht über Natur. 
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DI E NATU R : EI EUES ID ENTITÄTSSYMBOL 
DER MO DERNE? 

Zur Bedeutung kultureller Traditionen für den 
gesellschaftlichen Umgang mit der 1 atur 

Einleitung 

Das Besondere des gesellschafthchen '\aturwrhältrusses in der europäischen Kultur ist 
mcht allein das Instrumentalis tische Verhältnis zur ?\'atur, das sie auszeichnet. Dieses ~a
turverhältms teilt sie mit anderen außereuropäischen Kulturen. Das Besondere hegt viel
mehr darin begründet, daß sie das ~atur\erhältnis als ein Problem thematisiert hat, also 
ein rcnex!\cs \erhältnl zum eigenen '\aturverhältms eingenommen hat. Diese Refle
xintät des '\aturv'erhältnisses macht seme ~lodermtät aus. Die ~aturfrage fuhrt nicht 
über dIe ~loderne hinaus; sie ISt ihre Apotheose. Die \-ergesell chaftung der :\atur als 
Kultur der Gesell chaft verweist mcht nur darauf, daß ~atur eine "soziale Konstruktion" 
ist, sondern zugleich darauf, daß diese soziale Konstruktion selbst als Konstruktion the
matiiert wird. 

Eme Folge dieser Reflexivität ist die Konfllktualisierung der ?\'aturfrage m der eu
ropäi chen ~Iodeme. '\-Ie mit der ?\'atur umzugehen ist, \\ird mcht mehr über homo
gene kulturelle TradItionen regulIert. An deren telle treten heterogene kulturelle Tra
ditionen, die sich au ver chiedenen gegenkulturellen Traditionen innerhalb der 
europäischen Kultur sO\de au außereuropäI ehen Traditionen speisen. Angesichts die-
er kulturellen Heterogenisierung Europas i t der ~lodus der Serge ellschaftun der :"\a

tur" in der europäischen ~loderne zum Thema konkurrierender kultureller TradItionen 
geworden. In diesem Konfliktfeld \\erden herrschende Traditionen unter Rechtferti
gung,druck gesetzt, dIe dIe Selb tverständlichkeit kultureller TradItionen \\elter aushöhlt 
:\atur \nrd In der europäi chen ~loderne zum Feld kultureller Au einander etzungen. 

Die '\aturfrage i t somit ein wichtiger h1üssel zum \Terständnis der kulturellen ~10-
dernlslerung Europas. Ein erstes Thema der folgenden "lberlegungen ist die Annahme, 
daß der DI kurs über dIe :"\atur zum ~led1Um der Herstellung emer fortgeschrittenen 
~loderne geworden ist. In dem Maße, \\ie dIe Wissenschaft in diesen 0.'aturdi kurs em
greift, \ermi chen ich Beobachtung der ~Ioderne und beobachtete ~lodeme: die "-i -
en. chaft reguliert die Differenz zur ~atur neu em. Darrut ist das z\\eIte Thema der fol-
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genden Überlegungen benannt: zu zeigen, \\ie gerade die Taturfrage die Reflexivität 
der Modeme vorantreibt und \\ie in diesem Prozeß den Sozial\\issenschaften eme neue 
epistemologische Funktion zukommt. 

Die ahrr in der Evolution der Modeme 

Dm Ordnungsmylhen der Moderne 

Drei »historische Fragen" kennzeichnen die Geschichte der modemen Gesellschaft: die 
politische, die soziale und die ökolOgIsche Frage. 1 Diese historischen Fragen sind in un
terschiedliche Ordnungsmythen eingebettet, die für die Modernisierung der modemen 
Gesellschaft von zentraler Bedeutung gewesen sind. Diese Ordnungsmythen sind der 
Staat, das Kapital und die Umwelt. Diese ~lythen haben im Verlauf der Modernisierung 
ein unterschiedliches Ge\\icht gehabt; in der europäischen Modernisierung folgt ihr 
wechselndes Ge\\icht der genannten Reihenfolge (das impliziert nicht, daß es diese Rei
henfolge geben muß!). In Westeuropa ist der Staat jener Ordnungsmythos gewesen, der 
die erste Phase der Modernisierung Westeuropas gekennzeichnet hat. Das Kapital als 
Produzent gesellschaftlichen Reichtums \\ird zu einem Ordnungsmythos m der zweiten 
Phase der Modernisierung, und es ist charakteristisch, daß m der marxistischen Kapital
diskussion das Problem des modemen Nationalstaats unerledigt bleibt. Heute scheint 
der Ordnungsmythos Umwelt zu dominieren, und auch hier gilt, daß in der Umwelt
diskussion weder das Nationalstaatsproblem noch das Klassenproblem erledigt sind. SIe 
bleiben auch im ökolOgIschen DIskurs weiter thematisch. 

Diese Ordnungsmythen sind mit jeweils spezifischen Identitätsprojekten verkni.ipft, 
die sich durch je charakteristische Identitätssymbole kennzeichnen lassen: die Nation, 
das Proletariat und die Natur. Diese Identitätssymbole haben eine spezifische EIgen
schaft: sie integrieren nicht nur, sondern sie trennen zugleich. Die Tation integriert die 
bürgerliche Gesellschaft und schließt zugleich die anderen, die Fremden aus. Das Pro
letariat trennt die Gesellschaft in Ausbeuter und Ausgebeutete, während ehe Natur heute 
eine Einheit repräsentiert, die die Gesellschaft als törung ausschließt. DIese Entzwei
ungseffekte werden durch eine Verdoppelung dieser Identitätssymbole repräsentiert und 
verarbeitet: Es entsteht der Gegensatz von Nation und Indi,iduum 'dahinter liegt die 
aktuelle Staatsbürgerproblematik verborgen! , der Gegensatz von Kapital und Arbeit, 
und heute der Gegensatz von Natur und Gesellschaft. 

Dies ist eine idealtypisierende Beschreibung, die nicht notwendig eme Theone genchteter Enh>icklungs· 
prozesse impliziert. Fm die europäische Modeme ist es allerdings empinsch gerechtfertigt. dieses ~lodell zu 

unterstellen. Als eine frühe Formulierung dieser Theorie vgl. ~losconCl : 1982). 
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Ordnungsmythen und IdentItätssymbole defimeren das Feld gesellschaftlicher Dis
kurse, deren Geltungsanspruche in drei Hmslchten analytisch bestimmt werden kön
nen: in kogrutiver, normatIver und affektIver Hinsicht.2 Die kogllltiven Geltungsan
sprüche beziehen sich auf die Verwissenschaftlichung von Gedankensystemen, die von 
den "ideologies" bis hm zur Ökologie als einer neuen ideologischen Formation in der 
Kultur der Modeme fuhren. Die normativen Geltungsgriinde gesellschaftlicher Diskurse 
sind in den Slogans der französischen Revolution, dem Programm der Arbeiterbewe
gung und dem Projekt emer "Zivilgesellschaft" zu suchen. Die affektiven Geltungsan
sprüche beruhen auf Ideen, die von Brüderlichkeit hin zu Solidantät und von Solidarität 
hm zu \ersöhnung mit der Natur reichen. Diese drei Dimensionen konstituieren die Dy
namik gesellschaftlicher Diskurse und der mit ihnen verbundenen Ordnungsmythen 
und IdentItätsprojekte. 

Im folgenden Schema sind diese analytischen Gesichtspllflkte zusammengestellt. Die 
erste Spalte bezieht sich auf die symbolischen Repräsentationen kollektiver Identitäts
konstrukte. Die zweite Spalte dient dazu, modeme Ordnungsmythen voneinander ab
zugrenzen Diese beiden DimenSIOnen erfassen das Medium und das Organisations
prinzip moderner gesellschaftlicher Diskurse. Diese Diskurse lassen sich ihrerseits 
analytisch in ihre koglllbven, normativen und affektiven Bestandteile trennen. Die hi
storische Vanation dieser Diskurse (die historisch je\~eils domillierende Frage) wird 
durch die vertikale DimenSIOn repräsentiert: 

Ildentitatssymbole 
kognitive normative 

expressive 
Ordnungsmythen 

Geltungsansprüche Geltungsansprüche 
Geltungs-
ansprüche 

Politische Frage Nation 

f=' 
Ideologie Freiheit Brüderlichkert 

~ ~ ~- -
SoZiale Frage Proletanat Kapital SoZialismus Gerechtigkeit Solidantat 

~ , -- --
ÖkologISChe Frage Natur Umwelt Ökologie GemeinSChaft Versöhnung 

Die Natur als symbolische Repräsentation der Moderne 

Die analytische Verortung der ökologischen Frage ist im folgenden der Ausgangspunkt 
eiOer Analyse der normatnen, kognitiven und affektiven Implikabonen des Ordnungs
mythos "Umwelt" und des damit verbundenen Identitätsprojekts eines refleXiven ge
sellschaftlichen Naturzustandes. Als letztes in der Evolution moderner Ordnungsmythen 
und Identitätssymbole erlaubt diese Frage eine Rekonstruktion der spezifischen Dyna-

:.1 Das zugrundeliegende theoretische ~1()dellliefert die Habermas'sche Diskurstheorie (Habermas 19H I: 
.J Ideologische FormallOn helßl, daß es s,ch um nach kogniliven Konslslenzkrilerien organislerle Diskurs ~ 

t"lemenle handelt. D,e Frage von wahr oder falsch isl dann eine sekundäre Frage 
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mik der europäischen Kultur am Ende des 20.Jahrhunderts. Diese Verortung der Um
weltproblematik in der Modernisierung der modernen Gesellschaft geht von der An
nahme aus, daß die Naturfrage mehr ist als nur ein Immer .... ieder \\iederkehrendes 
Thema, mehr ist als nur em romantischer Rückfall.· Er konstituiert \ielrnehr das diskur
sive Feld sozialer Auseinandersetzungen um die Modernislerung der modernen Gesell
schaft. 

Die Natur ist zwar seit Beginn der Moderne ein Medium symbolischer Repräsenta
tion der Moderne gewesen. Aber erst mit dem Umweltdiskurs hat "Natur" eine zentrale 
Stellung Im Diskurs der Moderne eingenommen. In der "~atur" werden die Geltungs
ansprüche gesellschaftlicher Diskurse in der fortgeschrittenen Moderne gleichermaßen 
thematisch: die normativen, die kognitiven und die affektiven. \\-'je "Natur" zu einem 
Identitätssymbol m der Moderne und zum AusgangspllTlkt eines spezifischen ökologi
schen Ordnungsmythos geworden ist, soll im folgenden arthand folgender drei Fragen 
analysiert werden: 
1. Welche kognitiven Formen werden diesem Identitätssymbol zugeordnet? Diese Frage 

betrifft vor allem dessen Vemissenschaftlichung als "Ökologie", ein Begriff, der sich 
bis in die Alltagssprache hinein durchgesetzt hat. 

2. Welche Werte werden mit diesem Identitätssymbol verbunden? Diese Frage betrifft 
Werte \\ie Leben, Goerleben, Sicherheit. 

3. Welche Gefühle werden in diesem Identitätssymbol verankert? Diese Frage betrifft 
Vorstellungen von emem friedfertigen Umgang mit der Natur, jene Empfindungen 
und Sensibilität, die oft dem "romantischen" Naturverständnis zugeordnet werden. 

Die kognitive Dimension hat 1ID Diskurs der Moderne bereits eine \\ichtige Stellung in 
der klassischen DiskussIOn um das Verhältnis ';on Kapital und Arbeit im Marxismus) 
erhalten. Der aktuelle Umweltdiskurs radikalisiert diesen kognitiven Zugriff. Die "Öko
logie" als vemissenschaftlichte Natur-/Umwelterfahrung hat der politischen Bewegung 
den Namen gegeben. Die Rede von "ökologischer" Bewegung verweist auf die Vemis
senschaftlichung politischer Bewegungen als einem spezifischen Moment der gegen
wärtigen Modernisierung der modernen Gesellschaft. Diese Vemissenschaftlichung hat 
zwei Seiten. Der ökologische Diskurs setzt sich an die Stelle der anderen beiden kogru
tiven Groß traditionen, den Marxtsmus und die Aufklärung. Die Aufklärungskritik und 
die MarXlsmuskritik des ökologischen Diskurses sind Ausdruck der Distanz zu den do
minanten politischen Denktraditionen. Er versucht zugleich, verschüttete Traditionen 
wiederzuge\\innen und in den Diskurs einzubauen. Dazu gehören minoritäre natur\\is
senschaftliche Denktraditionen ,m der Medizin, in der Physik, in der Biologie, in der 

l Dlese Deutung der Naturfrage als emem neoromantischen Protest hat allerdings ehe histonsche Enh,ick
lung der Umweltfrage rucht ilberstanden. Zum Topos neoromantischer Protest vgl. Eder (I993b: 119 ffl. 
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G<'ographle usw.) Dazu gehört die Wiederbelebung eher untergründiger philosophi
scher Traditionen wie die Anthroposophie, romantische Philosophien bis hin zu philo
sophischen 'fheologien oder ostasiatischen religiösen Denkmustem. Man kann sie grob 
unter dem Titel "anticartesianische" Traditionen zusammenfassen. Allerdings ist diese 
Verwissenschaftlichung - lUmIndest potentiell der marxistischen Vervv'issenschaftli
chung in einem Punkte überlegen Sie kann auf die Erfahrung mit jener Vervvissen
schaftlichung zurückgreifen, sich reflexiv damit auf sich selbst beZiehen. Das bedeutet, 
den Umweltdiskurs als eine Form der selbstreflexIven Verwissenschaftlichung zu deu
ten, als einen Diskurs, der in der Lage ist, die sozialen Bedmgungen seIner Produktion 
und Reproduktion zu thematisieren. - Damit entsteht eine Form kognitiver Thematisie
rung des Umweltproblems, eine Form von Wissenschaft, die die Trennung von Natur
und Geisteswissenschaften unterläuft. Damit verbunden ist auch eme Problematislerung 
des sozialen Status solcher kognitiver Systeme: Ökologie Ist eine Wissenschaft, die sich 
nicht mehr auf die ungebrochene Gültigkeit qua \Vlssenschaftlichkelt berufen kann. Die
ses Insignium ist Ihr genommen. Sie Ist per definitionem strittige Wissenschaft. Das Im
pliZIert, daß sie selbst auch Tetl normativer AuseInandersetzungen geworden Ist, Aus· 
druck .,symbolischer Kämpfe", wie Bourdieu formuliert, in der modemen Gesellschaft. t 

Das C'mweltproblem normativ anzugehen, bedeutet, die Forderungen nach einem 
guten Leben, das von einem etablierten System der Naturnutzung gefahrdet wird, zu 
normativen Prämissen des Umgangs mit der Natur zu machen. Die atur erweist sich 
so als ein Mittel der Definition eines guten Lebens. Solche normatJven Konstruktionen 
liegen etwa den Auseinandersetzungen mit der Atom-, Chemie und LebensmittelIndu
strie zugrunde In diesen Ausemandersetzungen erscheint Natur als ein Gegenstand, der 
normative Kontroversen auslöst. Sich über Natur zu streIten, bedeutet, ihr eme norma
tive Bedeutung zuzuordnen, dlC uber das bloße Faktum Natur hInausgeht. Natur wird 
zu einem "weichen Faktum", das mehr ist als ehe Gegenstande in der Welt. Natur Ist eme 
normative Konstruktion. ' \Vas ~atur Ist, Ist verschlCden von dem Zustand, in den sie 
von der Gesellschaft versetzt v'.·orden 1St. Natur ist die reme Natur, ehe Natur, ehe von der 
Gesellschaft nicht verdorbene ~atur. Hier kommen moralische GeSichtspunkte in Spiel, 

5 Belslllelt, smd dIP \ 'ersuchl' emer ihre eigene \ "erwendungsgeschichtl' reflektierenden Humangeographie 
odl'r dIe akustIsche Ingemeurskuns4 dIe Mch der sozialen Konstruktion von akustischen .\leßwenen gegen 
die Larmpollulion moderner Gesellschaften bewußt 1St. 

b Dll"e m'ue Form son \cn\lssenschaflhchlmg tnfft auf unterscrueclllche historische TradItionsbestande, un· 
tt'rsc\lIedhche RezeptlOnsbl'dmgungen fabhängig son der 'truktur der Ausbtldungss)'StemeJ und auf uno 
tl'rschled!tche hIston (he Erfahrungen mIt der Ven,endung dieses \\lssens. 

7 \r~ . dazu etwa die Arbeiten \on van den Daele ( 19!)) ~ Zur historischen Fundicrung und Relanvterung der 

Idee emt'r snzlalen Konstruktloo der WIssenschaft siehe van den Daele : 1977, 1~)87 Zu ähnlichen Vor· 
stellungt·n" aber aus emer anderen theoretischen I'erspeku\e argumentierend, kommt Thompson (I984 ; 
I!lHH). 
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die das, was Natur ist, davon abhängig machen, welche moralischen Gesichtspunkte ein

genommen werden. Politisch gewendet bedeutet das, daß das, was Natur ist, von der p0-

litischen Kultur einer Gesellschaft definiert wird. Diese normative Konstruktion ist zum 
Teil durch Traditionen einreguliert; sie kann aber auch explizit erfunden werden. In dem 
Maße, wie die Natur ein gesellschaftliches Problem wird, beginnt die Gesellschaft, diese 
Natur ihren normativen Vorstellungen unterzuordnen. Diese intentionale Konstruktion 
von Natur ist Gegenstand von Ethikkomrnissionen, die sich auf eine Vorstellung von Na
tur einigen müssen, um Möglichkeiten und Grenzen des Eingriffs in Natur festlegen zu 
können; sie ist Gegenstand von Parteiprogrammen, die sich der Natur als eines legiti
mationswirksamen Themas bemächtigen. Sie ist schließlich das Thema moralphilos0-
phischer Reflexion selbst geworden.8 

Die dritte Dimension des ökologischen Diskurses bezieht sich auf die affektiven 
Aspekte dieses Diskurses. Der ökologische Diskurs ist auch Teil jenes Prozesses der Zi
vilisierung von Gefiihlen gegenüber dem Körper, gegenüber der "Natur", der die mo
derne Gesellschaft von Anfang begleitet hat (Elias 1976). Er ist selbst eine spezifische 
Form der "Zivilisierung" der Natur. Natur wird zu einem affektiv besetzten Gegenüber. 
In den affektiven Grundlagen des modernen ("ökologischen"!) Naturdiskurses sind etwa 
nationale Unterschiede im Umgang mit der Natur begründet Nationale Kulturen ver
weisen auf letztlich "religiöse" Differenzen zwischen diesen Kulturen, die jenseits der ko
gnitiven Einstellung Erfahrungs- und Wahrnehmungsweisen der Natur bestimmen und 
handlungsorientierende Funktionen sowohl auf der Ebene des Alltagshandelns wie auf 
der Ebene institutionalisierten Handelns haben. Dabei kommen Momente der "Rein
heit" der Natur, paradiesische Vorstellungen einer mit sich versöhnten Natur zum Tra
gen, die die instrumentelle Einstellung zur Natur in der Moderne gründlich zu erschüt
tern scheinen. Diese Affekte haben sich nicht nur in romantischen Denktraditionen 
erhalten; sie sind auch Elemente in Alltagspraktiken von Gegenkulturen, die bereits vor 
aller Romantik ein nicht-instrumentelles Verhältnis zur Natur eingeübt und reproduziert 
haben. Sie fuhren zu einer neuen Form von Transzendenz: zur Vergöttlichung der Na
tur. Es steigen, wie schon Max Weber mutmaßte, "neue Götter aus dem Grabe". Seine 
Mutmaßung findet im ökologischen Diskurs eine Bestätigung: mit ihm bricht ein neuer 
Polytheismus in den Diskurs der Moderne ein.9 

8 Eine Analyse ökologischer Diskurse als politiknaher ideologischer Formationen findet sich in Kitschelt 
(1984). Für die moralphilosophische Überhöhung stehen Autoren wieJonas (1984), Weizsäcker (1971) oder 

Böhme (1989). 
9 Die Rolle von kulturellen Gegenbewegungen und romantischen Traditionen ist näher diskutiert in Eder 

(1988). Siehe auch die dort zitierte weiterfiihrende Literatur. Eine weitere RadikaJisierung findet sich in der 
diese Traditionen reflektierenden WISsenschaft. Siehe dazu vor allem Shewden Diskussion der nicbtratio
nalen Elemente der Kultur in der theoretisch anspruchvollsten Kulturwissenschaft der cu1tura1 anthropo
logy (1984). 



Die .\',ilur · F.in neues Identitätss)' mbol der .\lodeme ? 37 

Der Diskurs über dIe ~atur Ist am Ende des 20.Jahrhunderts zum dynarruschen Zen
trum des Diskurses der ~10derne geworden (Moscovici 1990 Z' ... ·ar hat die ~atur in der 
europäischen :\10derne immer schon eine symbolIsche Funknon gehabt. Das wissen
schaftlich erzeugte Bild von der "Objektivität der Katur" und ihrer Kalkulierbarkeit und 
Berechenbarkelt haben dIe Natur zum Inbegnff moderner Rationalität gemacht. In der 
Vorstellung ' ·on .,:'\aturrechten" ist dIe ~atur zum Medium des DIskurses über die 
Rechte der Menschen geworden Doch der Prüfstein für Modernität Ist nicht mehr län
ger dIe Frage der ~aturrechte der Menschen oder die Frage sozialer Gerechtigkeit; ihr 
Prufstem Ist die Konstruknon emes "säkularisierten" :'\aturverhältJ1Jsses. Das Prüfkrite
num rur :\lodernJtät ist die Säkularisierung der reügIösen Grundlagen der Modeme, die 
sich im Diskurs über die :-\atur wie selbstverständlich reproduziert haben. 

Es sind die moralischen und affektiven Elemente, die dem sich herausbildenden ~a

turdiskurs seme spezifische Dynamik verleihen. Diese moralische und affekti,e Kom 
ponente trägt nicht nur die ethische und zivilisatorische Dynamik des :'\aturdiskurses am 
Ende des 20.Jahrhunderts. Die Thematisierung der moralischen und expresmen Gel
tungsanspriiche jenseits der kogninven Geltungsanspruche im modemen Naturdiskurs 
ist auch ein weiterer chntt in der reflexiven Organisation des Diskurses der Modeme. 
Es ist die Idee des ~aturdiskurses als einer reflexi, en Radikalisierung des Diskurses der 
"loderne, der die folgende Analyse des modemen Naturdiskurses anleitet. Diese Ana
lyse geht m zweI Schritten vor. Zunächst werden dIe kulturellen Traditionen analysiert, 
die dem modemen 0.'aturdiskurs m der europäischen ;\1odeme zugrundeliegen. In ei 
nem zweiten Schritt werden dann die ~1echanismen der reflexiven Transformation des 
0.'aturdiskurses Im Diskurs der Modeme analysiert und diese unter dem GesichtspUflkt 
einer Radikalisierung der Reflexi\rität im Diskurs der Modeme mterpretiert. 

Die historischen \Vurzeln des europäischen Naturverständnisses 

RelIgion und Naturfrage: Der Stand der DISkussion 

Es sind weder objekti\ e Verunreinigung \"pollunon"} als solche noch die Gefahren fur 
Leben und Gesundheit, sondern die damit verbundenen religiösen Gefühle und Erfah
rungsweisen, die dIe Entstehung der modemen :'\aturfrage erklären. Um die m diesen 
religiösen Gefühlen enthaltenen expressiven Geltungsanspriiche analysieren zu können, 
soll im folgenden die tiefitzende Ambivalenz der modemen Kultur gegenüber der 01a
tur charakterisiert werden. Die BasIS fur diese Ambivalenz 1St, '\1e im folgenden gezeigt, 
in der griechischen und judischen Kultur zu suchen, die die religiösen Grundlagen der 
europäischen Kultur gelegt haben. Das aktuelle Wiedererstarken einer nicht-instrumen
tellen L"mweltkultur kann als das Resultat der Dominanz des griechischen über das jü
dische Modell gesehen werden. Das bedeutet mehl, daß diese eine endgültige Lösung 
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ist; das bedeutet nur, daß der ökologische Geist seine Wurzeln in jenen Traditionen hat, 
die innerhalb der europäischen Kultur immer eher marginal und unterdrückt waren 
(Eder 1988; 1994b). 

Die Rolle des jüdisch-christlichen Erbes ist ein wichtiges Argument in der Erklärung 
der kulturellen Voraussetzungen der Umweltkrise gewesen (White 1967; 1973; Passmore 
1974).10 Das zentrale Argument von Lyon White's zentralem Artikel aus demjahre 1967 
war, daß die Botschaft der Bibel verantwortlich war für die Idee, die Erde untertan zu 
machen und für die damit verbundene Trennung von Mensch und dem Rest der Natur. 
Ein komplementäres Argument war der Rückgriff auf mystische Traditionen im grie
chischen Denken über Natur, die etwa in der "Gaia-Hypothese" (Lovelock 1979; 1989) 
formuliert wurden. Gaia, die griechische Göttin der Erde, symbolisiert die Idee der Erde 
als einem lebenden Organismus. Lovelock benutzte diese metaphysische Idee für seine 
wissenschaftliche Philosophie der Erde als eines homöostatischen Systems. Der wichtige 
Punkt hier ist, daß religiöse Traditionselemente der griechischen Mythologie benutzt 
werden, um eine holistische Naturphilosophie zu entwickeln. Ob das etwas mit griechi
scher Mythologie zu tun hat, ist kontrovers. 11 

Lyon White's Argument ist kaum im Hinblick auf die zugrundeliegenden Prämissen 
der Bibelinterpretation kritisiert worden. Der Versuch, über die "Lyon White-Debatte" 
hinauszugehen (Hargrove 1986; 1989), ist letztlich nur ein Versuch, die Theologen dazu 
zu überreden, deren implizite Prämissen zu übernehmen. Diese Diskussion reproduziert 
nur ein in der kulturellen Geschichte Europas wohl etabliertes kulturelles Stereotyp.12 
Diese Diskussion kann nicht einfach dadurch beendet werden, daß man auf die "offizi
elle" christliche Tradition allein verweist, weil jene Tradition selbst bereits eine Mischung 
aus kontradiktorischen Traditionselementen ist Im Gegensatz zu der genannten Debatte 
ist daran festzuhalten, daß die jüdisch-christliche Tradition beides, den instrumentellen 
und den nicht-instrumentellen Gebrauch der Natur, in sich als Möglichkeit enthält Der 

10 Eine exzellente Diskussion dieses Arguments findet sich in Nash (1989: 87 ff.). Unter dem Titel .The Gre
ening of Religion" wird argumentiert, daß die Kritik der jüdisch-christlichen Tradition dazu diente, grüne 
Ideologien zu rechtfertigen. Angesichts der Tatsache, daß jede historische Konstruktion einen Bias immer 
schon dadurch haI, daß sie auch die Gegenwart thematisiert, müssen einige dieser Argumente korrigiert 
werden, weil sie es nicht mehr erlauben, die Umweltkrise und das Umweltbewußtsein angemessen zu fu. 
sen. Siehe dazu auch Young (1990: 54 ff.). 

11 Vemant (1971) bietet eine gute Korrektur fiir solche Deutungen. Siehe Beney (1990) als eine gute Diskus
sion der Gaia·Hypothese. 

12 Diese Debatte ähnelt teilweise der Debatte über die Webenche These der Rolle der Protestantiachen EIhik, 
die dafiir kritisiert wurde, daß sie die Rolle der Religion in der Entwicklung des Kapitalismus übenc:hiiI:zte. 
In ähnlicher Weise wurde das Argument der zentralen Rolle der Religion fiir das ökologische BewufkIein 
diskutiert. Vgl. dazu Deer (1975). Eine andere Ähnlichkeit ist das Problem der Interpretation von Sc:bIOa
seltexten, hier der Bedeutung von Genesis. VgI. Barr (1959), zitiert in Nasb (1989: 237), filr den \emc:h ei
ner Interpretation, die von der White's differiert 
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Basiscode der europäischen Kultur Ist einer, der zwischen dem "instrumentellen Mo
dell", das sich aus der gnechlschen Tradition herleitet, und dem "nicht instrumentellen 
Gegenmodell", das sich aus der Jüdischen Idee ritueller Reinheit herleitet, hin- und her
gerissen wird. Der zentrale Topos emes mcht illstrumentellen Gebrauchs der Natur in
nerhalb der Judlsch chnsthchen Tradition Ist die Idee des Paradieses. 13 Um die Relevanz 
nicht instrumenteller TraditIOnen zu verstehen, ist es entscheidend, die Art und Weise 
zu verstehen, m der das SOZiale und kulturelle Leben der Menschen nach der Vertrei
bung von Adam und Eva aus dem Paradies organisiert war. Die jüdische Tradition un 
terscheldet Sich grundlegend von der christlichen Variante, die sich ursprünglich aus ihr 
ableitete. So wurden ill der christlichen Tradition die Sanktionen Gottes, nämlich daß 
der Mensch in der Welt zu leiden und arbeiten hat, in eine positive Aufgabe gewendet, 
nämlich sich die Welt untertan zu machen, eine Interpretation, die mehr mit der grie
chisch römischen als mit der Judischen Tradition zu tun hat mit der Qualifikation, daß 
die hrriechische Tradition ebenso aus widersprüchlichen Elementen bestand, von denen 
einige dem Jüdischen Modell sehr nahe standen ,. 

Die etablierte Hypothese läßt Sich auf ihren Kopf stellen mit dem Argument, daß der 
undifTerenzierte und generalisierende Blick auf die "jüdisch christliche" Tradition bereits 
eill angemessenes Verstehen behindert., der durch die Idealisierung des humanistischen 
griechischen Erbes noch weller verstärkt wird. Beide Annahmen, die tiefe Spuren im 
Selbstverständms der europäischen Kultur runterlassen haben, müssen aus methodolo 
gischen und theoretischen Gründen zurückgewiesen werden. 14 Nur durch soziologisch 
mformierte Ansätze sind wir ill der Lage, jenen wohJetablierten narrativen Mustern zu 
entgehen, die die europäische Kultur seit der Renaissance euphemisieren. Die zwei 
Quellen der Evolution kultureller Evolution in Europa Lj sind - und das ist die einzige 
Annahme, die mit der klassischen Debatte über dieses Issue geteilt WIrd - das gnechi
sche und das Jüdische Erbe. Beide haben gleichermaßen den komplexen "Code" be
stimmt, der diese kulturelle Evolution bestimmt. Der Schlüssel zum Verstehen dieser 
Traditionen ISt die unterschiedliche Art und Weise, die Differenz von Natur und Kultur 

13 Dt>r Topos des verlorenen Paradieses spIelt auch heute noch eme große RoUe in fundamentalistischen Strö' 

mungen der Ökologiebewegung. McKibben geht so weit zu sagen, daß das Paradies erst rrut der systema 
lIschen Zerstörung des Erdballs WIrklich verlorengegangen ist. Vgl. dIe kritischen Anmerkungen von 
Kevles 1989 . 

14 Das methodologische Argument lautet, daß ein typiSIerender Ansatz unkenntlich macht, was dIe Ge· 
schichte zusammengesetzt hat. Es müssen, was dIe theoretische Seite anbelangt, Textreferenzen herange

zogen werden, dIe Irgend etwas zu tun haben mit den Basisinstitutionen der analysierten Gesellschaften, 
was in diesem Fall bedeutet, die Institutionen religröser Legitimierung politischer Herrschaft m den Mit 
telpunkt zu stellen. 

15 DIeses Argument Ist bereits Im Kontext der sozial-evolutionären Theorie von Parsons von Bedeutung ge
y,esen, der von" eedbed ·societies" spncht. Vgl Parsons (I971 ). 
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zu bestimmen. Idealtypisch sprechen wir von einer gewalttätigen und einer gewaltfreien 
Form. Ein guter Indikator fiir diese Differenz von Natur und Kultur ist der mit "Blut" 
verbundene Symbolismus. 16 

Die Gesellschaft des antiken Griechenlands griindete ihren Ordnungsmythos auf blu
tige Opferrituale. 17 Ein Beispiel dafiir sind die delphischen Rituale, in denen die griechi
schen Stadtstaaten sich der Zustimmung der Götter versicherten. Das politische System 
wurde von diesem symbolischen Code zusammengehalten (und erst sekundär von einer 
demokratischen Ideologie, in der Tat eine intellektuelle Erfindung der späteren griechi
schen Geschichte!). Für die Bedeutung des blutigen Modells als der symbolischen 
Grundlage der griechischen Stadtstaaten sprechen die Bewegungen, die gegen diese 
Herrschaftsform opponierten. Am wichtigsten unter ihnen waren die pythagoräischen 
Gruppen, die sich vor allem durch ihren Vegetarismus von den anderen unterschieden, 
eine kulturelle Orientierung, die klarerweise den blutigen delphischen Ritualen entge
gengesetzt war (Detienne 1979). Vegetarismus ist offensichtlich ein Modus der Ableh
nung des dominanten Ordnungsmythos dieser Gesellschaft gewesen, der auch die Iden
titätssymbole dieser Gesellschaft in Frage gestellt hat 

Die jüdische Gesellschaft auf der anderen Seite hat ihren Ordnungsmythos auf die ri
tuelle Beschränkung des Blutvergießens gegründet Das kennzeichnet die identitätssi
chernde Differenz zwischen den Juden und ihren Nachbarn. 18 Im Verlauf ihrer Ge
schichte restringierten diejuden zunehmend das Vergießen von Blut Diese Restriktion 
wurde rationalisiert im historischen Mythos des unblutigen Paradieses. Um diese para
diesische Ordnung auch noch in der nachparadiesischen Welt präsent zu halten, und das 
heißt, das Vergießen von Blut zu vermeiden, wurden Reinheitsregeln und Reinheitsri
tuale entwickelt Sie regulierten in strenger Weise die Praktiken des blutigen Opfers s0-

wie von Alltagspraktiken, die das Vergießen von Blut implizierten. Diese Regeln wur
den umso komplizierter, je komplexer das gesellschaftliche Leben organisiert war. Diese 
Regeln reproduzieren eine Kultur, die symbolische Begrenzungen fiir Blutvergießen 
setzt Der einzigartige Kanon an Eßregeln und Eßverboten in der jüdischen Gesellschaft 
ist die Folge dieser kulturellen Logik.19 Wir finden hier also eine kulturelle Tradition, die 
den Versuch unternommen hat, den instrumentellen Gebrauch des anderen (ob 
Mensch, Tier oder Natur als solche) zu begrenzen.20 Die jüdische Obsession mit ritueller 

16 Zur Bedeutung des Blutsymbolismus vgl. Loeb (1974). 

17 Es handelt sich hier um staatlich organisierte Gesellschaften, deren Ordnungsmythos die Verbindung VOll 

staatlicher Einheit und hierarchischer sozialer Ordnung hersteUen mußte. Vgl. dazu Eder (1976). 

18 Die Nicht·Opferung Isaaks ist jener Mythos, der den historischen Punkt markieren, an dem dieJuden .Ab
stand von Menschenopfern nahmen, während ihre Nachbarn diese weiterhin praktizierten. 

19 Dies erklärt auch die besondere SteUung von Tieren im alten Israel, die als Teil des Gottesbundes s-hen 
wurden. Siehe dazu die Beiträge und Belege inJanowski et al. (1993). 

20 Ein zentrales Charakteristikum der jüdischen Kultur ist das Fehlen von missionarischen Aktivitäten. Dies 
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Reinheit ist die Grundlage einer Identität, die selbst gewaltsame Einflüsse von außen 
nicht ändern konnten. Die Römer wußten genau, warum sie diejuden zu zwingen ver
suchten, Schweinefleisch zu essen. Es wäre der beste \Veg gewesen, die symbolischen 
Grundlagen dlCser Gesellschaft zu zerstören. Das gilt auch ftir die frühen Christen, die 
die Römer als radikale jüdische Sekte sahen.~1 Die kulturelle Grundlage ihrer Verfolgung 
lag - wie die Verfolgung der Juden später in Europa - in der kulturellen Differenz, die 
sie von der blutigen Tradition der griechischen und römischen Kultur nicht nur unter
schied, sondern auch trennte. 

Der doppelte kulturelle Code und der modeme Naturbegriff 

Die weitere Analyse dieses doppelten kulturellen Codes in der Geschichte der europäJ.
sehen Kultur führt zu den in ihr koexistierenden zwei Konzeptionen der Natur, die oben 
als griechische und jüdische Traditionen identifiziert \\urden. Die christliche :\daptation 
der griechischen Tradition wurde dazu benutzt, den moralisch neutralisierten Gebrauch 
der Natur zu rationalisieren.LI DIe Kombination des Auftrags, sich die Erde untertan zu 
machen, mit dem rituellen Blutkomplex, der der expanslOnistischen Natur der griechi
schen Kultur entsprach, fuhrte zu einer einzihrartigen Konstellation: Natur repräsentiert 
von Opfertieren) konnte als ein Mittel fur menschliche Ziele benutzt werden. Die Logik 
dieser Codierung, die das Vergießen von Blut rationalisierte, durchdringt auch rue Be
ziehungen zwischen den Menschen. Sie ist konstitutiv für die Kultur der Moderne ge
wesen. Die jüdische Kultur ist in ruesem Prozeß gettoisiert~J worden; denn diese Kultur 

kann nicht nur aus der besonderen Beziehung zu Gott, aus dem Selbstver.,tandnis als auserwähltes Volk 
erklärt wl'rdl'n Es ist VIelmehr eitle strukturelle Implikation der symbolischen Ordnung dieser Kultur. 
Charaktenstisch fur dIesen Ver.,uch ist, ltI der diesselti en Welt rue Erinnerung an eine andere Welt, das 
Paradies, zu bewahren. Es ist der speZIfisch utopische Charakter. der gerade nicht dazu motivierte. nach 

eitler Realisierun~ der BestJmmung als auserwähltes Volk ltI rueser Welt aktiv zu suchen DIeses Telos si · 
ehert dIe KontltlUltat mIt eitler pararuesischen VergangenheIt, m der rue ~1enschen mit den Tieren zusam· 
menlebten, eitle Welt ohne Blut. Vgl dazuJanowskl (1()93: mit weIteren Belegen. 

:21 DIese Behauptung "lrd S'on den Intelllreten jener Schnftrollen gestützt, die in Israel vor 60Jahren gefun
den wurden und deren ExIstenz bzw. Inhalt bIS vor kurzem gehe1ll1 gehalten ",urde. 

2:2 Hu~r kann man eine Erklärtmg der :-\utzhchkelt der BIbel fIir rue Ausbeutung der r\atur finden . SIe hat zu 

tun mIt emer speZIfischen IntelllretatlOn des Auftrags Gottes. SIch rue Erde untertan zu machen. Für eme 
Diskussion dit'st'r lntelllretation SIehe r\ash 19H!): !)O ff.). ünsere Intelllretation erlaubt es, dIesen Auftrag 
im Kontext des Paradlesm~thos zu sehen. Sich rue Erde untertan zu machen, 1St eLne Folge des Sünden 
falls und als solche ein Ausdruck des Bösen Das Gute lage demnach 1m Gegenteil, in emem friedfertigen 
Leben in Harmonie nut der :-\atur als dem ParadIes. das fiir alle Lebewesen ser.,prochen war 

23 Diese GettoSl~rung ist eLn Effekt der Ausgrenzung aus dem kulturellen Zentrum, nut den Folgen, rue eme 

solche sOZIale POSltJonierung nach SICh ZIeht; starke Ausprägung orthodoxer und heterodoxer Elemente, 
starke Außenabgrenzung durch TradltJonalislerung und egahtare Binnenstrukturen. Daß solche mino-
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war auf der Blockierung dieser LOgik aufgebaut, wie sie sich in den Restriktionen des 
Gebrauchs blutiger Rituale und im Mythos eines Paradieses, das durch Opferrituale im
mer wieder erinnert wird, ausdrückt. Die Reinheitsrituale waren Versuche, die Differenz 
zum Paradies, in dem Mensch und Natur einem höheren Gesetz unterworfen waren und 
in Frieden miteinander lebten, zu relativieren. Dieses der Idee eines harmonischen und 
friedfertigen Lebens verpflichtete Ritual begrenzt den Gebrauch der Natur durch den 
Menschen. Das bedeutet nicht notwendig, daß auf individueller Ebene ein liebevolles 
Verhältnis zu den Tieren vorherrschen muß. Jede Tradition kann unterschiedlich von 
Individuen "gebraucht" werden (was wiederum Effekte auf die Reproduktion solcher 
Traditionen haben kann). 

Die Analyse dieser doppelten Tradition erlaubt es, die Konzeption eines der eu
ropäischen Gesellschaft zugrundeliegenden kulturellen Codes zu erweitern. Beide, die 
dominante und die latente Tradition, haben zum Prozeß der Modernisierung dieser Ge
sellschaft beigetragen. Das Christentum als das symbolische System, das zwischen die
sen Traditionen vermittelte und sie verknüpfte, hat diese eigentümliche Konstellation 
von zwei Codes in einer Kultur nicht nur reproduziert, sondern auch noch radikalisiert. 
Die zyklisch auftretenden Ereignisse von Protest und Rebellion, die Zyklen von Ortho
doxie und Heterodoxie in der christlichen Kultur können als Versuche gesehen werden, 
die Beziehung zwischen diesen beiden Codes umzukehren.24 Insofern baut der kultu
relle Code der europäischen Gesellschaft auf einem komplexen Erbe auf. Auf der einen 
Seite finden sich die griechischen Traditionselemente, die eine soziale, ökonomische und 
politische Dynamik mobilisierte, die sich im Rahmen einer am rationalen Selbstinter
esse orientierten Moral entfalten konnte. Auf der anderen Seite finden sich die jüdischen 
Traditionselemente, die die ökonomische, politische und soziale Dynamik an rituelle 
Formen zu binden und so zu zivilisieren suchte. Das griechische Modell wurde das do
minante Modell, das die Entwicklung der europäischen Gesellschaft prägte. Weil das jü
dische Modell ihm widersprach, wurde es geächtet, in Gettos eingesperrt und verfolgt. 

Eine historische Studie dieser Zusammenhänge ist hier nicht beabsichtigt25; es soll 
nur das Argument verteidigt werden, daß der doppelte kulturelle Code dazu benutzt 

ritären Situationen andererseits weit innovativer sem können, ist eine paradoxe Folge minoritärer sozio

kultureller Lagerungen. Vgl. dazu Moscovicl (1979). 
24 DIe Be,,-egungen, rue z. B. rrut dem heiligen Franziskus oder Johan Hus verbunden waren, sind Träger einer 

kulturellen Orientierung, rue derjenigen entgegenstand, rue als "Kirche" mstitutionalisiert war. Diese Dyna
mik der europäIschen Kultur Ist mit hohen Kosten verbunden gewesen. Ihre Geschichte ist dIe der Unter
drückung rueser alternativen Trarution mnerhalb der europäIschen Kultur. Dies zeIgt auch rue Verfolgung von 
Häretikern, Hexen,Juden, ganz zu schwiegen von den Zerstörungen, rue rue Religionskriege nach sich zogen. 

25 Eme spezielle historische Sturue wäre nötig, um der Komplexität rueser Prozesse gerecht zu werden. Für 
das Argument soll es genug sein anzunehmen, daß es em kontinuierliches Fluktuieren von Heterodoxie 
zu Orthodoxie und zurück gegeben hat. 
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werden kann, um em Strukturelement des modemen Diskurses uber ehe ~atur sichtbar 
zu machen DIeses Strukturelement Ist ehe Doppelstruktur der symbohschen Codierung 
der :-;atur DIe theoretische Idee ist, die historische Komplexität von I\aturdiskursen in 
der europätschen ~1odeme auf zwei Idealtypen zurückzuführen~~. auf eme Kultur, ehe 
Natur als vom Menschen beherrscht sieht und als eine Gegenkultur, die auf Ehrfurcht 
der Natur gegenuber gegrundet ist.fl 

DIese Deutung des kulturellen Codes der modemen europätschen Kultur erlaubt es, 
Jene Praktiken und Bewegungen in der modemen europäischen GeschIchte zu verste
hen, die heute auf emeiterter Ebene ökologisches Be'Außtsem und ökologische Bewe
hrungen kennzeichnen.~8 Wir können eine kulturelle Bedeutung hinter der romantischen 
LIebe für Tiere, vegetarischen Bewegungen und Tierschutzbewegungen entziffern 
Sprondel 1986). \-Vlr können ebenso eme kulturelle Bedeutung im kapitalistischen Geist 

und Im technischen ~atuf\ erhältnis entziffern.2 J DIe Doppelbedeutung, die im Code 
der modemen europätschen Kultur enthalten ist, Ist der Schlüssel zum Verständnis des 
dominanten wie des neuen sIch ausbreitenden Verhältnisses des Menschen mit der Na
tur m der modemen Gesellschaft. Mit der Umweltkrise, dIe WIr heute erfahren, 1St ehe 
dominante kulturelle Tradition zunehmend unter Druck geraten; sie \\ird als unfarug ge
sehen, dIe Probleme zu lösen, die sie erzeugt. Diese Probleme, die in der möglichen Zer
störung der naturlichen Umwelt kulmlrueren, haben das Problem der Natur in der eu
ropaischen Kultur neu gestellt. Dreser Prozeß hat dazu geführt, daß die modeme 
Gesellschaft SIch zunehmend mit Jenen kulturellen Traehtionen auseinanderzusetzen be
ginnt, die außerhalb des DIskurses der Modeme geblieben sind. 

:.1h Die Konstrukuon \on Idealt) pen kann nur dadurch gerechtfertigt werden, daß sie dabei helfen, Sll1l1 aus 
emer komplexen R('a1ltät zu machen Dieser Versuch ist angeleitet von der Idee, daß "TI rucht nach kul· 
turellen Traditionen außerhalb des europäIschen Kontexts Ausschau halten müssen, um ehe Strategie des 
systematISchen Vergleichs zu Erklärung der Logik und Dynamik von kulturellen Traditionen nutzen zu 
können. Es gibt in der europäIschen Traclition genügend Differenzen, um solche \erglelche durchzufuhren. 

Die modeme Kultur mit Ihren Synkretismen bietet offensichtlicherwelse eme noch breitere BaSIS !Ur ehe se 
.\leIhodologie kultureller Anal\sen 

27 Das trgebms von historischen Forschungen zu :-.'aturvorstellungen in der frühen europäischen :-'lodeme 
hat 'Thomas (1~)!!:J) III folgenden \ler Dichotomien zusammengefaßt UJwn and count,), cultivatlOn and wil· 

dtmlSS, conqulst and conservatlOn., und meat and mmy (Thomas 1983 :.142 ff.). Sie sind Ausdruck der !Ur den 
kulturellen Code der europäischen :-'lodeme konstitutiven Doppelstruktur 

:.18 \'gl dalu Eder 1<)9(): part Ill; 1997 a; 199B) nut weiteren Hmwelsen. 

2!J In dles('m mne eq;ilIlZt unsere Hypothese ehe Weber;che Hypothese der puritanischen Ursprünge der 
kapitalisuschen EthIk ,Eder 1<)9:.1, Unsere Hypothese lllmmt an, daß die modeme Kultur zwei GeSichter 
hat, von denen nur emes von Weber berücksichtigt worden ist. Es gab fur Weber auch keUlen Grund, cUe 

kulturellen LJnterwasserströmungen der modemen Kultur LU untersuchen, weil sein Problem ehe Entste· 
hung und Entv.lCklung der modemen dommanten Kultur gewesen ist. ;'I;ur Ul seinen berühmten Passagen 
zum neuen Pol: theismus als dem Ergebllls der modemen Kultur gibt es Verknüpfungen mit dem, was 
oben als Gegenkultur beschneben worden 1St. 
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Heute, wo die dominante kulturelle Tradition aus dem Grunde attackiert wird, daß 
sie unfahig sei, die Probleme zu lösen, die sie produziert, verändert dieser Rekurs auf al
ternative Traditionen die Bedingungen der sozialen Reproduktion der Modeme. Der Ef
fekt dieses Rekurses ist, für die Naturfrage andere kulturelle Lösungen denken zu kön
nen. Die Auseinandersetzung der modemen Gesellschaft mit anderen kulturellen 
Traditionen, die bislang außerhalb des Diskurses über Modernität und Modernisierung 
standen, führt dazu, daß der gesellschaftliche Wissensvorrat zunehmend öffentlich dis
kutiert und zu einem reflexiv verfügbaren kollektiven Wissen wird. In diesem Prozeß 
der Entdeckung und Aufdeckung latenter (und fremder Traditionen in der kulturellen 
Evolution der Modeme werden die symbolischen Grundlagen des modemen Natur
verhältnisses zur Disposition gestellt. Damit beseitigt die Kultur der Modeme in ihrer 
Evolution auch noch die letzten Reste kultureller Selbstverständlichkeiten. Dies ist ein 
weIterer Schritt in der Entfaltung der in den Diskurs der Modeme eingebauten Reflexi
vität. Der Naturdiskurs spielt hierbei eine Schrittmacherfunktion. Er ist der Schlüssel zur 
Analyse der Kultur der Modeme in der sich weiter ausbreitenden, sich zunehmend 
selbst kritisierenden und zugleich transformierenden europäischen Kultur. 

Die These lautet also, daß der Naturdiskurs zum Mechanismus der Modernisierung 
der Kultur der Modeme geworden ist. Der Mechanismus selbst gründet auf der zuneh
menden öffentlichen Thematisierung des gesellschaftlichen Naturverhältnisses, auf "öko
logischer KommurIikation". Als das strukturelle Resultat dieser Modernisierung wird ein 
Wandel der Rationalitätsgrundlagen des Diskurses der Modeme behauptet:, der in der 
zunehmenden Reflexivität dieses Diskurses marIifestiert. Beide Annahmen sollen im fol
genden näher erläutert werden. 

Die Modernisierung des europäischen Naturdiskurses 

Die Verwissenschaftlichung der Natur 

Die kognitive Rationalität der Modeme hat ihre Verkörperung in der Verwissenschaft
lichung des modemen Weltbildes gefunden. Diese kognitive Rationalität ist eng an ei
nen Begriff der Natur gebunden, der sich seit dem 17.Jahrhundert durchgesetzt hat: die 
Idee einer mechanisch geregelten Natur. Die Natur, auf die die modeme Gesellschaft 
sich bezieht, ist die durch die neuzeitliche Wissenschaft konstruierte Natur. Die Natur als 
ein mechanisches Universum ist eine kognitive Konstruktion der Natur (Moscovici 
1982). Das cartesianische Modell liefert den Bezugspunkt für alle gegenläufigen Versu
che einer Redefinition der Natur. Unter den Titel "anticartesianische Traditionen" las
sen sich die Versuche einer wissenschaftlichen Redefinition der Natur fassen, die auf ein 
eher garIZheitliches und synthetisches Modell der Natur abzielen. Beide, cartesianische 
wie anticartesianische Traditionen, sind Teil jenes umfassenderen Prozesses der Ratio-
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nalisierung der Natur, der clie Varianten eines spezifisch modemen aturbegriffs geprägt 
hat. 

DIeses mechanische Weltbild, Ausgangspunkt und Ursache der rasanten Entwicklung 
der Naturwissenschaften und der Techmk, ist im ökologischen Diskurs in Frage gestellt 
worden. Das hat clie kulturellen Geltungsbeclingungen moderner kognitiver Rationalität 
verändert. In dem Maße wie SIch der ökologische Diskurs durchsetzt, findet eine Verla
gerung weg vom cartesianlschen Ideal "harter" naturvvissenschaftlicher Rationalitätskri
terien hin zu eher "weichen" konstruktivistischen Rationahtätskritenen statt. DIe mo
deme ökologische Kritik des im offensichtlichen Erfolg des mechanistischen Weltbildes 
begründeten modemen Szientismus der Wissenschaft hat klargemacht, daß Wissen
schaft nicht länger dIe Reflexivität der Modeme allem zu bestimmen vermag. Sie liefert 
mcht mehr dIe "objektive" Sicherheit, die Grundlage ihrer kognitiven Autorität gewe
sen ist. Insofern verliert eme klassische Institution der Modeme ihre zentrale Stellung; 
Faktizität WIrd selbst zu einem Problem 'Thompson 1984-; Eder 1994-b). 

Em gutes Beispiel für dlC Art und Welse, wie mit dem Problem der Faktizität umge
gangen wird, ist die wissenschaftliche DiskUSSIOn um Risiken im Umgang mit der Na
tur ... Risiken sind Ereignisse, über clie wir nur Ungenaues wissen. Sie sind mögliche Er
eignIsse III der Welt. Solange WIr unser Urteil über mögliche Risiken auf vergangene 
Ereignisse gründen können, kann diese Unsicherheit probabilistisch gelöst werden. So
bald es aber notwendIg ist, mögliche Ereignisse ohne den Vergleich mit vergangenen 
Ereignissen abzuschätzen, Wird das Problem sicheren wissenschaftlichen Wissens kom
plexer. Die PrOjektion des Rislkobegnffs auf den Umgang mit der Natur verändert die 
Form objektivierender Erkenntnis. In der kognitiven Konstruktion des Wissens über Na
tur wird Faktizität selbst zum Problem. Eine Form, dies auszudrücken, ist, im Hinblick 
auf Wissen über Natur von "Widersprüchlichen Sicherheiten" (contradlctory certainties; 
zu reden, dlC Sich ersllm Rekurs auf "plurale Rationalitäten" plural rationalities auflö
sen lassen (Thompson 1991 Anstalt auf ellle wissenschafthch eindeutig bestimmbare 
Objektivität zu rekurrieren, wird Faklizüät zu einem "welchen" Begnff. Faktizität wird 

dies ist die konsequenteste epIstemolOgIsche Reflexion auf dieses Problem - zu einer 
sozialen Konstmktion. Natur wird zu elllem Element in emer kognitiven Konstruktion 
der \'\"elt, III dem die carteslanische Dominanz der objektiVlerbaren Natur durch eme sy
stemische Perspektive ersetzt wlrd .. l1 

:10 Zu den \>Ichu/;'ten BC'lträgen zu emer kulturtheoretisch mformierten Rislkoruskussion gehören Douglas & 

\\ilda,sk~ (19!!2), Douglas 119!!6) und Thompson et al. : EJ'JO' Siehe auch Krimsky und Plough (19!!!!) !Ur 

einen parallelen, eher kommumkationstheoretisch mohvlelien Ansatz. Emen G'berbhck über die Diskus· 
slOn bieten Halfmann &Japp (I!J901 und Bonß (1995; 

'31 !\1os("(),iu hat schon früh dIe Idee eines "k~ bemehschen '\;aturzustandes" als emes postrnechamshschen 

I\aturl.llstandes m der Evoluhon der Modeme diskutiert :MoscoviCi 1982). Philosophische DiskUSSIOnen 

m den '\atumlssenschaften, msbesondere in der Biologie, deuten ebenfalls Ifl diese Richtung 



46 KlausEder 

Die modeme Reorganisation der Form objektivierender Erkenntnis führt notwendig 
in eine konstruktivistische Perspektive. Alle Natur wird erkennbar über Modelle, die ih
rerseits sozial verfertigt sind (Knorr-Cetina 1985). Sobald aber konstruktivistische Per
spektiven eingenommen werden, werden die Modelle selbst kontingent gesetzt. Was 
Wissenschaft ist, ist sozial umstritten. Über einen solchen innerwissenschaftlichen Kon
struktivismus hinaus führt eine "kulturelle Theorie" der Wissenschaft (Wynne 1988" die 
davon ausgeht, daß die systemischen Grenzen der Wissenschaft fließend geworden sind. 
Diese Unschärfe wird im Umweltdiskurs thematisch. Der Zuwachs an wissenschaftlicher 
Expertise in der Beschreibung von und Mobilisierung für Umweltprobleme32 erzeugt 
das Paradox eines gleichzeitigen Verlusts an wissenschaftlicher Autorität und Objekti
vität und einen Gewinn an Relevanz in ökologischer Kommunikation. Der Umweltdis
kurs hat die Verfahren, in denen Fakten über die Umwelt objektiviert und als empirisch 
valide kommumziert werden, in Frage gestellt. Das Problem der Faktizität wird sozial 
durch "Kommunikation" gelöst. 

Dle Kritik "harter Fakten" (Thompson 1984; Eder 1994b) im Umweltdiskurs manife
stiert das, was man die "Reflexivität" der Modernität nennen könnte.33 Die Diskussion 
der Rolle der Wissenschaft in der Gesellschaft ist nichts als die abstrakte Fassung dieses 
Problems. Der ökologische Diskurs knüpft so an die kognitive Reflexivität des moder
nen Naturdiskurses an und geht zugleich über diese Form von Reflexivität hinaus. Denn 
sobald Faktizität nicht mehr unabhängig von sozialen Konstruktionen gedacht werden 
kann, fließen moralische und expressive Dimensionen in die Konstruktion wissen
schaftlicher Tatsachen ein. Reflexivität bringt die Gesellschaft zurück in den Naturdis
kurs - dies aber nicht mehr im Sinne einer traditionalistischen Moralisierung und ex
pressiven Zivilisierung der Natur, sondern im Sinne eine reflexiven Einholung dieser 
Dimensionen des Naturdiskurses. 

Die Moralisierung der Natur 

Der Begriff des normativ Richtigen, der in der modemen Ethik formuliert wurde, grün
det auf der scharfen Trennung von Natur und Kultur. Das normativ Richtige ist Gegen
stand der praktischen Vernunft. Sie hat nicht mit der Physik, sondern der Metaphysik zu 
tun. In der Tradition der deontologischen Ethik in der europäischen Tradition ist der Dua-

32 Ein interessanter Indikator fur die Rolle, rue Umweltprobleme in den Yleruen spielen, findet SIch Ifl jenen 

Teilen, die über Wissenschaft/Umwelt benchten. Daß diese Teile in den ZeItungen oft "Wissenschaft und 

Umwelt" genannt werden, zeigt bereIts die enge Verbindung von Umweltruskurs und \Vissenschaftsdis· 

kurs im Bild der Öffentlichkeit. 
33 Reflexivität ist eine zentrale Figur in Becks Konzept von Modernität. Siehe Beck (1986). D,e Verknüpfung 

zwischen Reflexivität und Wissenschaft ist diskutiert in Ashmore 1989: und Potter (1989: Vgl auch rue 

BeIträge Ifl Woolgar 1988). 
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lismus von praktischer und theoretischer Vernunft konstitutiv gewesen. Die Implikationen 
dIeser Trennung - und Ihre Problematik - werden deutlicher m der Z\vetten ethischen Tra
dition, dem tilitarismus. Im Utilitarismus erscheint die Natur entweder als Gegenstand, 
der Ressource für die Interessenverfolgung rational handelnder IndiVIduen ist; oder sie 
erschemt als eine Art zweite Kultur, für ille Z\var nicht Kriterien der Vernunft, aber Krite
rien des moralischen Gefühls mobilisiert werden können. In diesem Sinne sind die utili
taristischen Ethiken des Umgangs mit Tieren und die utilitaristischen Begründungen für 
den schonenden L'mgang mit der lebenden atur eine Form der Moralisierung der Na
tur, die in der Kultur der ~1oderne auf der Grundlage moralischer Empfindung möglich 
ist, aber doch keine systematische Begründung als ethisches Prinzip findet. Denn es gtbt 
nichts Unschärferes als Empfindungen; sie sind behebig und mcht mehr wetter begründ
bar Es dominiert also auch hier ein etwas aufgeweichter Dualismus, der für ille Natur wei
chere Kriterien des moralisch Angemessenen in Anspruch nimmt als für die Kultur.J 1 

Der trailltionelle NaturbegrifT t,'TÜndet nicht nur in der modemen Ethik, sondern auch 
m der Ökonomie :.erstanden als eine spezielle Theorie rationalen moralischen Verhal
tens) letztlich auf der Annahme, daß das Verhältrlis von Natur und Gesellschaft als ein 
moralisch neutraliSierter Bereich gesehen werden kann. Diese Vorstellung sieht atur 
als emen Gegenstand, der nach Belieben getauscht und angeeignet wird. Der Tausch
wert der Natur wird zum regulati\'en Prinzip der Aneignung der Natur. Die durch Pro
duktion verwertbar gemachte Natur v"ird über den Markt zu einer verwertbaren und 
verwerteten Natur. Die Vorstellung einer "natürlIchen" Ökonomie führt zu der für die 
ökonomische Theorie konstitutiven Reduktion der Natur auf einen Produktionsfaktor, 
auf eine ökonomische Ressource Der ökonomische Emsatz naturlicher Ressourcen wird 
zu einer zweiten Natur, einer gesellschaftlichen Natur. Die Naturalisierung der Gesell
schaft als ein dem Kampf aller gegen alle analoges - Marktgeschehen führt zur Fiktion 
einer "natürlichen Ökonomie". 

Diese Fiktion WIrd Im modemen Diskurs über die Natur thematisch gemacht. Die da
mit \erbundene Kritik an der Vorstellung der Natur als eines moralisch neutralen Be
reichs sozialen Handelns führt m dem Maße, \\ie Natur durch kognitive Fähigkeiten ge
sellschaftlich angeeignet wird, auch zu einer normatIven Definition der Natur. Die Natur 
erhalt einen "polillschen" Gehalt. Dieses Phänomen einer normativen Konstruktion 

3·j DIe von Smger I Pli(., !fJ8S, ausgclüste Diskussion um eme utilitaristische Begrundung eines raIJonalen 
L-mgangs mn dl'r :--"atur zeigt dcuthch, m welchem ~laße der Bereich vom moralischen Empfindungen 
weich ist und zu unenl,cheldbaren ethischen Vorstellungen fuhrt. Wenn dieser Diskurs dann noch in Iu 

storisch empfindhcht>n Kulturen (Wll' der Euthanasiediskurs in Deutschland l geführt w,rd, ver!,'Tößert Sich 
der BereICh elhlsch beheblger Festlegungen. Siehe dazu unten rue Argumente zur Rolle expressl\er ~1o 
mente im ~aturd"kurs. 

35 Als eine frühe Formel vgl. rue Bellräge m Tourrune el al. : I!J7h Sie ISt mzwischen zur gängJgen .\lünze Im 
okologischen Diskurs geworden. 
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der ~atur läßt sich an der Kritik der Formel des ~Kampfes mit der ~atur~ illustrieren, 
die diese normative als eine kulturell spezifische ausweist. Denn ehese Kampfmetapher 
ist in der europäischen Industrialisierung zum zentralen Topos der ReproduktIOn des 
modernen Xaturverhältnisses geworden. Ihren ungebrochensten Ausdruck hat sie in der 
sozialistischen Traehtion gefunden. Der Kampf mit der Xatur \~ird hier zum ersten ~lale 
mit der Erwartung eines Sieges über dIe .:-\atur (und der durch Technik auch real er
scheinenden AussIcht auf eillen solchen SIeg verknüpft. Doch die Vorstellung eilles 
Kampfes mit der ),"atur ist selbst eine historisch spezifische Form eines \erhältrusses von 
Gesellschaft und :\atur. Daß die Xatur die Gesellschaft bedroht, ist eine Erfahrung, die 
alle Gesellschaften kennen. Daß man auf diese Bedrohung mit Kampf reagiert, ist cha
rakteristisch nur für eimge Gesellschaften (elllschließhch derer, die zur modernen Ge
sellschaft hingeführt haben. 

Doch dieses auf der Kampfvorstellung gegründete l\aturverhältnis ist selbst bereits 
ein ethisches. Die Formel des Kampfes rrut der ),"atur ist eine rationalistisch begründete 
Folgenethik. :\atur wird (\\ie immer das durch rustorische Erfahrungen mit :\'aturkata 
strophen bedingt sein mag) als elll Gegner gesehen, der unterworfen werden muß. Zwei 
Erfahrungen haben Jedoch ehese rationalistische Vorstellung eines Kampfes mit der Xa
tur brüchig werden lassen. Die erste ist die Erfahrung, daß der SIeg über ehe :\atur mit 
der Zerstörung der natürlichen LebensgrundJagen einhergeht. Die moderne Krise des 
Verhältnisses von Gesellschaft und :\atur. ehe sich im ökologischen Diskurs manifestiert, 
Ist zum Ausgangspunkt einer :\eubestimmung dieses Verhältnisses geworden. Der 
Kampf mit der :\atur mJt dem ZIel der Beherrschung der :\atur \\ird gebrochen durch 
den Kampf um ehe ),"atur mit dem Ziel, die :\atur als 'Cm\\ elt der Gesellschaft erhalten 
zu können. Die zweIte Ist dIe der Kntik der Kultur der ;\1oderne als einer ~Ideologie~. 
In dem :-'laße, \\le TechnIk und WIssenschaft als IdeolOgIe gedeutet werden (Habermas 
19(,8). wird das moderne :\aturwrhältnis als ein moralisch gebrochenes thematisch. 
Doch diese kritische Perspektl\e reicht nicht aus, um die normatIven GrundJagen des 
modernen :\aturverhältnJsses angemessen fassen zu können.16 \\Teder die liberalen Po
sitIonen der Freiheltsma.Xlmierung noch die sozialdemokratischen Positionen einer Ge
rechtigkeitsma.ximierung liefern zureichende Knterien für einen ethisch angemessenen 
Cmgang mit der ),"atur. 

Die beiden genannten Erfahrungen haben im Zuge der ökologischen Kntik zu einer 
Redtalisierung gesinnungsethischer Positionen im :\aturdiskurs beigetragen. Doch die 
Fortführung der bloßen Konfrontation von gesinnungsethischem und rationalIstIschem 
~atuI'\' erhältnis wäre nicht mehr als die Reproduktion des ratIonalIstischen ),"atur\'er
hältnisses unter anderen gesinnungsethischen Randbedingungen. Die ethischen Impli-

J(j Dieser blmde fleck der kriuschen Gesellschaftstheorie \\ird diskutiert rn Eder (1!lXH). .ehe rnsbe ondere 

Tell IV. 
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kationen der ökologischen Thematisierung des modemen Naturverhältrusses gehen dar
über hinaus. Sie fuhren zur Konzeption emer verantwortungsethischen Begrimdung des 
Umgangs mit der atur. Eine solche Konzeption macht die Natur zum Teil der Le
benswelt Die MlnJmalbedingung für eme solche Lebenswelt Ist die Einsicht in das 
"Boot, in dem alle sitzen". Die MaximalbedIngung Ist der gemeinschaftliche Umgang 
der Menschen miteinander und mll der Natur. Die Idee einer Gemeinschaft durch ge
genseitige Anerkennung von Differenz \\'lrd danut zu emem regulativen PrinZIp einer 
normativen KonstruktIOn der Natur. Die Idee einer Umweltethik ist dann mehr als ein 
romantisches RelIkt. Sie Ist vielmehr der Beginn einer Reflexion auf die moralischen 
Grundlagen eines modemen NaturverhältnJsses. 

Die Zwiliszerung der Natur 

Eine weitere Ausweitung der Vorstellung einer kognitiven Aneignung der Natur ist mit 
der Thematisierung der expressiven Dimension des Naturdiskurses verbunden. Es ist 
der alltäglIche Umgang mJt der Natur, um den es hier geht. Man karm diese Umgangs
form als ZivilIsierung der Natur begreifen. x Die Zivilisierung des Diskurses über die Na
tur hat mit seiner affektiven Verankerung m der Alltagswelt zu tun. Es gehört zu den pa
radoxen Folgen dieses Diskurses, daß er auf Risiken aufmerksam macht und damit 
mehr Risiken produziert. Der Diskurs über die Natur wird zum Risikodiskurs, in dem 
Angste geweckt und kommunizierbar werden. Das Umweltproblem wird zum Alltags
problem ; es wlfd kollektiv besetzt und damit dem ethischen und dem \vissenschafthch · 
objektivierenden Diskurs entzogen. Das ist angeSichts der Vielfalt von Umweltproble
men problematisch; denn die affektiv hoch besetzten Umweltprobleme sind nicht 
notwendig die dnngendsten . Sie können sogar wie etwa die öffentliche Meinung im 
Hinblick auf RiSiken wie Asbest In Isohermaterialien in öffentlichen Gebäuden) zur 
Blockierung von Lösungen beitragen. 

In dem Maße, wie sich Insbesondere in den letzten beidenjahrzehnten Risikoerfah
rung einer gefahrdeten Umwelt an cLe Stelle der kJassischen Risikoerfahrung in der Pro-

:~7 D,e Idee emer "Urnweltetluk" Ist teuwelse ein solcher Versuch. Zur D,skussion SIehe alIgerneinJonas :1984) 
und Irn besonderen die Beiträge m Dower 1989). Hargrove 1989; 1992) liefert eine interessante systerna
llsche Begnlndung emer l:rnweltethik Zum Zusammenhang von Umwelt und politischer Etluk (vor al · 
lem dem Lberalismus) vgl. die BeIträge zur Zeitschrift eritlcal Rniitw :Bd . 6, 1992), msbesondere die 
BeIträge von Wealc (19!J2) und R Taylor (1992 

]8 D,e Zlvillslerung der Natur durch die modeme Gesellschaft gehört zu jenen Prozessen, die SIch der Refle 
xlon am meisten entzIehen konnten . Ihr fehlte d,e moralische ~1otivation und die wissenschaftliche Repu· 

tation, die dIesen Prozeß zu einem reflektierten hatle machen können. En>t die sOZlalwissenschaftliche The· 
matlSlerung des Alltags, die Kritik der ästheuschen Urteilskraft und d,e Rekonstrukuon der alltäglIchen 
GeschmacksurteIle :Bourdieu 1982) hat d,ese Situation veranderl 
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duktionssphäre (der Sphäre gesellschaftlicher Arbeit) gesetzt hat, werden die alte "pro
letarische" Risikoerfahrung und ihre Thematisierungsweisen obsolet. Die neuen Risi
koerfahrungen zeichnen sich dadurch aus, daß sie nichts mehr mit der Welt der 
Produktionssphäre zu tun haben. Sie sind Erfahrungen der Bedrohung der Reprodukti
onssphäre. Diese Risikoerfahrung reicht von der Erfahrung, daß die Luft, das Essen und 
Trinken, daß also die elementaren Reproduktionsbedingungen gefährdet sind. Daraus 
ergibt sich eine eigentümliche Struktur der Erfahrung der Natur. Sie ist einerseits ein glo
bales Risiko, gegen das man sich nicht mehr versichern kann, weil es in seinen Folgen 
unkalkulierbar geworden ist und noch künftige Generationen betreffen wird. Sie ist an
dererseits ein ganz normales Alltagsrisiko geworden, das im täglichen Handeln einge
gangen wird: jeder fahrt weiterhin mit dem Auto; jeder verbraucht Wasser gemäß sei
nem subjektiven Hygieneempfinden. Die Umweltrisiken werden also als Bedrohung der 
privaten Lebensform als solcher empfunden. 

Diese Eigenschaft der neuen Risikoerfahrung im Umgang mit der Natur ist der Me
chanismus, der zur Zivilisierung des Diskurses über die Natur fiihrt. Die Natur wird zu 
einem Symbol, dessen Rettung mit dem Überleben der Menschen in Zusammenhang 
gebracht wird. In der modemen Kultur sind besonders Resonanz erzeugende Symbole 
Tiere (etwa Robben oder Elefanten), "Strahlen", also unsichtbare Gefahren, und alles, 
was mit dem Essen zusammenhängt. Insbesondere letzteres eignet sich als besonders 
aufschlußreiche Dimension der affektiven Bedeutung des Diskurses über Natur. Darü
ber, was man essen soll oder noch kann, reproduzieren sich die elementaren Vorausset
zungen einer Lebenswelt 39 

Diese affektiven Besonderheiten, die die "Zivilisierung von Gefiihlen" bestimmen, 
haben mit den "konkreten Klassifikationen" zu tun, die die Natur und ihre Kräfte ein
teilen. Dazu gehört die Unterscheidung der Elemente Wasser, Erde, Luft und Feuer. Die 
Verschrnutzung von Wasser, Erde und Luft hat unmittelbare Relevanz fiir Handlungen, 
die den eigenen Körper, die subjektive Natur betreffen. Die Fesdegung dessen, was das 
kollektive Umweltbewußtsein als bedeutsam definiert, ist eine Transformation objekti
ver Umweltbelastungen in eine Verschrnutzung dessen, was das Alltagsdenken zur 
Grundlage der natürlichen Ordnung macht Insofern sind Verschmutzung von Wasser, 
Erde und Luft mehr als nur meßbare und objektivierbare Umweltbelastungen; sie sind 
Gefährdungen einer lebensweldichen Ordnung der Welt, auf die mit Angst und Protest, 
mit kollektiver Irrationalität wie Rationalität, reagiert wird. 

39 Diese affektive Seite wird insbesondere in der Kritik der Gentechnologie deutlich, in der du gentedmiKh 
manipulierte Eßbare zum stabilen Kern einer affektiv begründeten Ablehnung wird. An der .ft"eIdiWlIl ~ 
deutung des Eßbaren könnte auch die Akzeptanzpolitik der Industrie scheitern, die diese affektiven 1IeIet
zungen mit dem Verweis auf die medizinischen Fortschritte durch Gentechnologie zu unterlaufeo lIXht. 
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Das Feuer ist jenes Element, das die höchste Ambivalenz hervorgerufen hat. DIe Be
herrschung des Feuers als Mythem konkurriert mit der Fantasie der Zerstörung durch 
Feuer. DamIt hängen einige Auffalligkeiten der Zivilisierung des ökologischen Diskur
ses zusammen. Der eine ist der umgang mit Energie und die Angst vor NukJearenergie 
(dem großen Feuer), der andere die VerhaltensweIsen, die lm Zusammenhang mit dem 
individuell beherrschten Feuer, dem Auto, stehen. DIC alltagsweltlichen Grenzen emes 
rationalistisch geregelten Naturverhältmsses smd hier errelcht.4" Das gesellschaftliche 
Naturverhältnis ist auch über Affekte geregelt, die sIch der instrumentellen wie bloß mo
ralischen Orientierung verweigern. Die expressIven Dimensionen des modemen Na
turverhältnisses erfordern einen weitergehenden Begriff eines rationalen Naturverhält
nisses. Um das Verhältnis zu NukJearenergie und zum Auto zu verstehen, muß man die 
Rolle verstehen, die kulturell eingeübte und verankerte Gefühle spielen Die Zivilisie
rung dieser Gefühle wird in dem Maße zum Problem eines rationalen Naturverhältnis
ses in der Modeme, wie dieses objektiv die Lebensgrundlagen gefahrdet, also zu ethisch 
nicht mehr verantv .. ortbaren Konsequenzen fuhrt. 

Die durch den ökologischen Diskurs in Gang gesetzte ZIvilisIerung der Natur verän
dert die modeme Lebensform, m der Affektkontrolle noch als ein Mechanismus gese
hen wurde, der gegen die Natur genchtet war 11 Diese Form der gegen dIe Natur gerich
teten ZI\.ilisierung der mneren Nahlr des Menschen wird m dem Maße obsolet, wIe die 
Natur bereits unabhängig von gesellschaftbcher Znilisierung als Ort von "Zlvilität", als 
Ort emer gelingenden Lebensform, gesehen WIrd. Diese "neue" ZivilisIerung des DIS
kurses über die Natur fuhrt zur ,,\Viederverzauberung" der Nahlr. DlCser Prozeß ist dort, 
wo romantische Traditionen historisch stärker gewesen sind, ausgeprägter als in jenen 
Ländern, in denen der cartesianische Dualismus oder der ethische Prinzipal ismus do
miniert haben. Doch er scheint eine Dynamik zu besitzen, die - jenseits solcher DIffe
renzen - zu emer neuen Stufe der gesellschaftlichen Affektkontrolle fuhrt: nicht mehr in 
Richtung aufZivtlisierung durch Cnterdrückung einer inneren ~atur, sondern in Rich
tung auf eine reflexive Form der Zivilisierung der expressiven Grundlagen des moder
nen ~atu[\ erhältmsses. I! 

Diese reflexive ZiVIlisierung wird in dem Maße zum Überlebenskritenum der Kul
tur der Modeme, wIe die Suche nach Identität im Medium eines gebrochenen Verhält
nisses zur Nahlr thematisiert \~ird. Der Nahlrdiskurs ist em Medium der kollektiven Mo-

HJ Dall der Diskurs tiber die Nukleartechnologie derartige affektive Eneq,'1en mobiliSieren konnte, hängt si
cherlich mit diesem Faktor zusammen 

Il Vgl. dazu auch dIe L:berlegungen mEder (I994al, in denen der "aufrechte Gang" als eine symbolische For
mf'1 gedeulet wird, die mll den beslen ethischen MItlein em Irrationales "'aturverhaltnis slabilisJer! hat 

~2 ~Ian könnle diese Idee auch mll der altmodischeren Formel emer Einheit von innerer und äußerer "'atur 
oder mJt der Formel Ihrer "Versahnung" fassen. 
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bilisierung von Gefiihlen und zugleich ein Mechanismus der Einbettung dieser Gefiihle 
in die moralische und kognitive Konstruktion der Natur.43 Diese Relationierung von 
kognitiven, moralischen und expressiven Dimensionen der Rationalität ermöglicht Re
flexivität auf einem höheren Niveau und löst aus, was als Prozeß ökologischer Rationa
lisierung bezeichnet werden kann. Die Dialektik ökologischer Rationalisierung besteht 
in ihrer kontradiktorischen Form: zugleich Verzauberung wie Entzauberung von atur 
und Mensch zu ermöglichen. 

Die Verzauberung der modemen Naturfrage 

Idmtitiilssuche im Medium der NaJur 

Die Dynamik der Moderne wird in der gegenwärtigen europäischen Gesellschaft aus 
zwei zunächst unabhängig voneinander scheinenden Quellen gespeist Sie entspringt 
einmal der Thematisierung von Umweltproblemen und der damit verbundenen ökolo
gischen Problematisierung der alltäglichen Lebensbedingungen. Mit dieser Thematisie
rung verbunden ist die Betonung einer Form von "Lebensqualität", die sich nicht auf 
materielle Motive zurückfuhren läßt, eine Werthaltung, die als "Postmaterialismus" be
schrieben worden ist Damit verbunden ist weiterhin das Phänomen. daß - über die in
dividuellen Bedürfnisse nach materiellem Reichtum oder postmateriellem Sinn hinaus 
- kollektive Güter knapp werden und institutionelle Regelungen erfordern. Ob es um 
Wasser, Luft, Territorium oder um unberührte atur geht, immer entsteht das Problem 
der Begrenzung individueller ("freier") Aneignung und der gerechten Verteilung solcher 
Begrenzungen. Die ökologische Frage ist nicht nur eine Frage nach der angemessenen 
Form des gesellschaftlichen Umgangs mit der Natur, sondern auch eine Frage nach der 
angemessenen gesellschaftlichen Form der Begrenzung individueller Rechte des Ge
brauchs kollektiver Güter. Damit werden im ökologischen Diskurs zwei zentrale Bedin
gungen von Modernität angesprochen: die Frage nach dem guten Leben und der anse
messenen Lebensform sowie die Frage nach der gerechten Verteilung kollektiver Güter. 

Die Dynamik der Moderne wird zum anderen aus der uche nach kollektiver lden
tität gespeist In dieser Suche werden alte und neue Kollektivsymbole mobilisiert, se-

43 Inwieweit solche Identitätskonstruktionen empirisch die walten", insbesondere die auf nationaler ldeotilll 
gegründeten Konstrukte, ersetzen können, ist eine offene Frage. Empirisch zeigen sich heute zwei 0ptio
nen: entweder Wiederbelebung alter Identilälssymboliken (insbesondere in Uindern mit einem DiecIripo 
Lebensslandard) oder die Verknüpfung von ökologischen Positionen mit einem neuen Natjooaljw:gga (c:Ja. 
rakteristisch in Ländern mit bobem Lebensstandard wie etwa in Westeuropa). VgI. dazu auch die Über1e
gungen in Eder (19976). 
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rade auch Kolle 'n\ ) mbole. roe berel~ dem Prozeß der ~lodernl ierun; ;eopfert zu 
sein schienen \bn besonderer Bedeunmg 10 ruesem Zusammenhan; sind ethnische und 
nationale ~)"mbole, dH' zum MedIUm der Mobi.h:ierun3 emer kollektiven Idenulät wer 
den. Die ~uche nach Gemem chaft .. nach emer smngebenden Form :,aZlaler Koopera 
non und InteraJ..-non uberla~ert roe '::uche nach mdividueIIer Identital und verscluebt sie 
auf die Ebene des Kolle ·U\ . Die "Indi\;dua!bierun;'", die die Modernisierun~ hervor· 
gebracht hat, prodUZIert Ihre eIgene Gegeube\\ e;un;' roe . uche nach einem kollektiv 
geteilten '::mn emer mdinduellen E-xi tenz. 

Diese helden Proze e >Ind der hlu.el zum \'erstandui~ der D)nami . der poliu 
schen Kultur m Europa. '::Ie.md - das bt die Zentralthe.e der fol;enden Cberle::un;en 
- usdru . emes helden gleIchermaßen zu~delie;enden Problems' der Wiederent· 
d illIlg des ~Gememschafilichen~, das 1m Prozeß der Rationaliölerun; der Modeme 
~ch aufzuJosen schien. :\icht da:- "Indi\;duelle". :ondern das _Kolle 'nve- \\ird zum 

iIsselproblem der Modeme. Die 0 'olo3i.,che Frage hat fur das Problem kollekti\'er 
Guter seD51bilijen. mdem SIe roe Erschoplbar 'eu ~aturl1cher- Ressourcen zum Thema 
2emacht hat. Die '::uche nach 'olle 'Uver Identitat hat erneut k1amemacht. daß indivi 
duelle Idenntaten mcht im luftleeren Raum. sondern m einem ~a1en Konte>", entste
h n und dann \ erankert smd. ~bt die...;;er \\'iederentded-ung de: ' lle':uven endet die 
Ära des Inro\idualmllu> .. und die, fallt - paradoxen\eee - zusammen mit dem Zusam· 
menbruch d -: ziali:mu Jener IdeolOgIe deo Kolle I1Ven. die mch~ andere. ge" esen 
151 als die potheo: einer Kultur, die mru\ Iduelle Bedtirfru -se und das Recht der ~lell' 
schen auf u.beunmg ihrer Cmwelt fiir alle m gleicher Weise zu reafuieren versuchte, 
rrut all den katastrophalen Folgen die diese: Experiment nach sich gezo;en hat ~ 

~Ian '<>nnte nun argumenneren, daß diese Phäno~er.t' t'men regressIven Charakter 
hätten. Doch die gegenw:utigen Formen Ö ·olo;i.C±er ~:ibilität und populisti'cher 
Mobuuerung smd \ on ihren bis orischen \ orlaufen: ;..'": el.'":er en~cheidenden Hifuicht 
w"clueden. DIe hi torurneu Be\\ e;un;en eines ..l.urück zur :\:lnrr- abo romanti~c.~e 
Be\\ egungen und friihbür;erliche Auchtbe\\ e;un;en ~o\\ie die natioualen Be\\ egun· 
gen de_ I ,und truhen ~o Jahrhunderts ind mit dem. TatJOnalstaat entstanden und aus 
dem Konte>..1 die_e_ :\ational~taate zu \'er.,tehen Der. 'auonal:taat war .1edmm und 
Gegelli-tand die .er Bewe;un;en Er war Macht und Hoffnung zugleich. Die gUt mcht 
mehr fiir die ;egenwäni;en Be'\e;un;en, Der . 'auonahtaat b1 meht mehr der Honzont 

44 Em ~ ZL: = _ zu dI~ Phanomen frodet sieb bei Alphanden et al. l!J ! dIe die Ambn.uenz 
dessen. "'~ :...::e ecokr-'~- nennen. mm • _ ::spor. emer Krmk der OL ::schrn' 
rnacben Das ZaeI emer c·· ldeoloZle. die an:f uIlJYt"fsah..,scbrn PrumpJen der (.1etd!hnt und 
der _ ru.u beruht. wud zwar ~ Doch die bloße Dormati"e fortlerun, allem retdu mcht. ~ 
den dann mdu.. "'=0 d:e Ao",=d=~_ == Lr tIllIH'XSil! s::scbe ld~ SK:b ra<llal \eran· 

den haben. "'1e ~ m den ~an.::m modernen Gesdlschaf..en der fall 1St 
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sozialer Bewegungen. Der Nationalstaat erscheint eher als Hindernis, als Gegner dieser 
Bewegungen. 45 

Der Nationalstaat ist einmal der Gegner regionalistischer und ethnischer Bewegun
gen geworden. Analoges gilt fiir die Suche nach kollektiver Identität. Regionale Bewe
gungen orientieren sich an transnationalen Einheiten, in denen Platz ist fiir lokale, eth
nische, regionale Besonderheit. Mit der Transnationalisierung ökonomischer und 
politischer Systeme verbunden ist eine eigentümliche Gegenbewegung, die sich aus dem 
ethnisch begründeten Protest gegen die nationalen Zentren speist, die Betonung subna
tionaler Identitäten. Das einzige Land in Europa, das diese Gegenbewegung noch nicht 
erfaßt hat, ist Deutschland. In den alten Nationalstaaten Italien, Spanien, Frankreich, 
Belgien, Niederlande und England wird fiir subnationale Besonderheit mobilisiert. 46 Die 
kleineren Einheiten, die den integrierenden Nationalstaat ersetzen wollen, sind ande
rerseits gezwungen, sich in umfassenderen systemischen Zusammenhängen zu veran
kern, und dann liegt es nahe, diese ökonomischen und politischen Kontexte nicht im 
Nationalstaat, sondern in transnationalen Institutionen zu suchen. In Westeuropa ist es 
etwa die Europäische Gemeinschaft, die von den Regionen zum Mittel fiir die Etablie
rung eines "Europas der Regionen" gemacht wird. 

Eine parallele Gegnerschaft zum Nationalstaat kennzeichnet die ökologischen Bewe
gungen. Nicht der Nationalstaat, sondern das "Globale" und das "Lokale"'7 sind die p0-

litischen Bezugspunkte ökologischer Mobilisierung gewesen. Ökologie ist gleichbedeu
tend mit der Entdeckung des "Globalen" ("global warming") wie mit der Renaissance 
des "Lokalen", der unmittelbar erfahrbaren "Umwelt". Der Nationalstaat ist jene Insti
tution, die weder globale Probleme zu meistem geeignet ist noch lokale Aktivitäten zu 
unterstützen weiß. Die politische Aneignung und Kontrolle ökologischer Probleme ist 
gleichbedeutend mit der Unfahigkeit nationalstaatlich begrenzter Politik, diese Probleme 
zu lösen. 

Ökologische und regionale/ethnische Bewegungen sind - so die zentrale Annahme 
- der Schlüssel fiir ein postnationalstaatliches Zeitalter. Ihr Kontext ist eine entstehende 
soziale Ordnung, die über den Nationalstaat hinausreicht. Die bürgerliche Gesellschaft 

45 Man muß allerdings hier zwei Typen regionalistischer bzw. ethnischer Mobilisierung untencheiden: jene 
Bewegungen, die sich in den Ländern finden, die den Nationalstaat bereits im 19.Jahrhundert realisieren 
konnten, von den Bewegungen, die ihn erst heute, in einer nachholenden Entwicklung, zu realisieren Vel'

suchen. Die Folgen aus dieser Ungleichzeitigkeit sind bislang nicht systematisch untersucht worden. 

46 Ein Sonderproblem stellen die entstehenden NationaLotaaten dar, die aus der alten UdSSR hervorgepIt
gen sind und sich in der GUS noch ein letztes gemeinsames transnalionales Band erbalten beben. Diele 
Prozesse, zusammen mit jenen, die in der alten Tschechoslowakei und im altenJuaosJawien ltaItpiuodeo 
haben, kennzeichnen "nachholende" Entwicklungen zum Nationalstaat. 

47 Robertson (1992) spricht von "gIocaIizaIion" und "the glocal", um die eose \WImüpfimgdes GIobaIeo uad 
Lokalen zu repräsentieren. 
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beginnt, ihre nationalstaatliche Ordnung zum Gegenstand ihrer kollektiven Aktionen 
zu machen. Wir können deshalb diese Phänomene nicht mehr angemessen Im nationa
len Kontext begreifen. ' ,Vlr können sie auch nicht mehr nur als national Isolierte Phä
nomene sehen le smd nur verständlich im Kontext eines transnationalen Zusammen
hangs. Die belden Zentralfragen, die Frage der Natur und die Frage der Identität, sind 
deshalb m einer Weise anzugehen, die ihre interne Verknüpfung sichtbar macht. Eine 
erste Verknüpfung ergibt sich aus emer gemeinsamen Kultur, aus der sich ökologische 
und ethmsche Mobilisierung speisen. DlCser kulturelle Zusammenhang ist in der Tradi
tion europaischer Kultur zu suchen, einmal deswegen, weil der Naturdiskurs für kultu
relle Traditionen senSibiliSiert, die eher heterodoxe Traditionen europäischer Kultur be
treffen, und dann, weil der Nationaldiskurs den europäischen Diskurs für die eigene 
LegitImation benutzt. Eine zweite Verknüpfung ist eher politIscher Natur; sie hat mit 
dem kollektiven Willen zu tun, emen öffentlichen Raum herzustellen, der von den Ak
teuren, die in Ihm leben, auch kontrolliert werden kann. Es gibt im Naturdiskurs emen 
latenten demokratIschen kollektiven Willen, der sich darin ausdrückt, die kollektiven 
Existenzbedingungen zu kontrollieren. Dieser Wille findet seine Identität in der Suche 
nach einer Gemeinschaft, und es ist der Diskurs über das Nationale bzw. Ethnische, der 
die stärksten Elemente für diesen Identitätsdiskurs liefert. Damit ist das Problem der kol
lektiven Grundlagen eines demokratischen Willens gestellt, das die traditionellen 
Grundlagen des Nationalstaats thematisiert. Die Suche nach einer kollektiven Einheit, 
in der dieser Wille Sich realisieren kann, ist damit das geheime gemeinsame Fundament 
dieser Mobihsierungen. 

Diese doppelte Problematik laßt sich in zwei Gruppen von Thesen darstellen, einer 
ersten, die sich auf den aturdiskurs bezieht und einer Z>veiten, die sich auf die Proble
matik kollektiver Identität bezieht. Das gemeinsame Band ist ein ethischer Umversalis
mus, der das Verhältrlis der Gesellschaft zur Natur ebenso wie das Verhältrlis der Men
schen unteremander in der Zivilgesellschaft bestimmt. Das gemeinsame Ziel ist die 
Realisierung des universalistischen Projekts, das bislang gescheitert ist. Die Kritik des 
modemen Universalismus, der Ideologischen Basis der Modernität, ist ein Thema, das 
die beiden Phänomene des Ökologismus und des Populismus miteinander verknüpft. 
Man muß die andere Seite der modemen Kultur rekonstruieren, das Unterdrückte, das 
Im universalistischen Diskurs über dIe atur und den citoyen rrutsplelt. Der Ökologismus 
und der Populismus sind zwei Weisen, dieses Unterdrückte und mit ihm die kulturellen 
Grundlagen des urliversalistischen Diskurses zu thematisieren. Das heißt nicht, daß der 
Universalismus mchts als eine IdeolOgie ist. Im Gegenteil, man karm diese Diskurse als 
Versuche sehen, den Urliversalismus praktisch zu wenden. Das bedeutet auch nicht, daß 
diese Versuche Gefahr laufen, dIe universalistischen Grundlagen der Modeme zu zer
stören, ohne rue ruese Bewegungen lITationale regressive Phänomene werden, eine reale 
Gefahr, wie die Jüngsten Ereignisse kollektiver Mobilisierung in Europa zeigen. 
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Natur als Kultur 

Die erste Gruppe von Thesen bezieht sich auf den Naturbegriff im ökologischen Dis
kurs, der Vorstellungen eines Lebens jenseits des bloßen Überlebens in der Welt bein
haltet. Die Umwelt hat eme eigene Kultur, in der die kulturellen Strömungen der eu 
ropäischen Tradition eine zentrale Rolle spielen. Die Umweltkultur ist die modernste 
Manifestation dieser Kultur geworden, indem sie ihre humanistischen wie antihumani
stischen wie gewalttätigen wie gewaltlosen Traditionen weitertreibt. Die Folgen dieser 
Einbindung in die kulturelle Dynamik europäischer Gesellschaften werden im folgen
den in Form von Thesen skizziert: 
1. Die ökologische Frage ist nicht nur eine Frage des Überlebens. Der Umgang mit der 

Natur wird sich nicht deswegen rationaler gestalten, weil wir vor dem Untergang ste
hen ,das hat in der Geschichte noch keine Zivilisation beeindruckt!). Er wird sich nur 
dann rationaler gestalten, wenn wir die Logik durchbrechen, die unserem Handeln 
mit der Natur zugrundeliegt: die Logik des instrumentellen Umgangs mit Natur. 

2. Ein solcher Bruch mit dieser Logik setzt voraus, daß wir die ökologische Frage nicht 
nur als ein Überlebensproblem, sondern als ein Problem unserer Kultur, unserer Le
benswelt sehen lernen. Wir leben in einer Kultur, die uns diese Logik nahelegt, in ei
ner Kultur, die - bislang zumindest - unseren Umgang mit der Natur als rational be
wertet und ihn gerechtfertigt hat. Die ökologische Frage ist deshalb eine Frage nach 
der Logik der Kultur, in der wir wie selbstverständlich leben. 

3. Nun kann man eine Kultur nicht nach Belieben wechseln. Sie ist wie ein Unbewuß
tes, dem wir folgen. Eine Kultur, ein kollektives Unbewußtes zu verändern, erfordert 
mehr als nur den erhobenen Zeigefinger. Es erfordert das Begreifen und Durcharbei
ten von kulturellen Traditionen, die wir - unbewußt - reproduzieren. Wir müssen also 
zunächst anerkennen, daß die ökologische Frage eine Kultur hat, daß wir diese Kul
tur begreifen müssen, wenn wir die Logik des Umgangs mit Natur verändern wollen. 

4. Daß die ökologische Frage eine Kultur hat, läßt sich sehr schön zeigen, wenn wir uns 
zunächst klarmachen, daß Natur in unterschiedlichen Gesellschaften eine unter
schiedliche Bedeutung hat. Natur kann bloß ausgebeutet werden, sie kann geliebt und 
gefürchtet werden, man kann sie anbeten oder verfluchen; man kann ihr heilende 
oder krankmachende Kräfte zuschreiben. Die modeme industrielle Gesellschaft hat 
unter diesen Möglichkeiten eine spezifische kulturelle Form gewählt: das Modell des 
instrumentellen Umgangs mit der Natur. Das traditionelle Judentum oder dieJivaro
Indianerstämme in Brasilien haben andere Modelle zur Grundlage ihres gesell
schaftlichen Umgangs mit atur gemacht: Modelle der Ehrfurcht gegenüber der Na
tur. Evolutionär durchgesetzt hat sich das europäische Modell. Doch es gibt immer 
noch die Erinnerung an andere Modelle - und das ist die einzige Chance einer 
Selbstkorrektur dieser Evolution. 
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5. Die LOgJk des Gmgangs mit der Natur läßt sich an einem Indikator gut zeigen: am 
Umgang mit Blut. DIC Blutsymbolik ist em Schlüssel (vielleicht der Schlüsse], zum Be
greifen der UnterschIede zwischen den Kulturen des Umgangs mIt der Natur. Das, 
was uns aufgeklärten modemen Europäern so irrational vorkommt., die Eßtabus und 
Opferrituale m anderen Kulturen, sind kulturelle Regeln, die den Umgang mit Blut 
.,zlvtlisieren" SIe sind Versuche, ein paradiesisches Verhältnis zwischen Mensch und 
~atur in den Gesellschaftszustand hinüberzuretten. Hinter der scheinbaren IrratIO
nalität solcher Regeln steht also eine moralische Vorstellung über ein das Vergießen 
von Blut beschränkendes, dIe Natur schonendes Handeln der Menschen. 

() Die europäische Kultur, die Ja den modemen Umgang mit Natur im instrumentellen 
Sinne rationalisiert hat, ist das Ergebnis einer Kultur, die solche moralischen Vorstel
lungen unterdruckt., verfolgt hat., die sie als "primitiv" lächerltch zu machen versucht 
hat. Die GeschIchte des europäischen Naturverhältnisses ist eine kontinuierliche Ge 
schichte der Unterdrückung eines unblutigen Naturverhältnisses. Sie beginnt mit der 
Unterdrückung alter jüdischer Traditionen und dem Sieg der blutigen Kultur des an
tiken Griechenlands), sie setzt sich fort lill ~ichtbegreifen und Unterdrücken von ein
fachen Völkern im Zuge der kolonialen Expansion, sie erscheint In der Unter
druckung emes weiblichen Naturverhältnisses in Form von Hexenverfolgungen, und 
sie endet (bislang) in den großen europäischen Völkerschlachten. 

7. Andererseits träh>1 diese europäische Kultur auch die Erinnerung an unterdrückte kul
turelle Traditionen in sich. Die Kultur, die in den Juden- und Hexenverfolgungen un
terdruckt \\urde, die in den millenaristischen und mönchischen Bewegungen des Mit 
telalters und den bürgerlIchen Fluchtbewegungen der euzeit reproduziert wurde, 
enthält die Erinnerung an eme andere Logik der Kultur, an eine Kultur, In der das 
Verhältnis des Menschen zur atur als em moralisches Verhältnis gesehen wurde. 
Wenn wir in die Logik der modernen Kultur ökologische Moral einbauen wollen, 
dann heißt das, sich der unterdrückten und abgespaltenen kulturellen Traditionen zu 
erinnern. Ökologische Moral kann deshalb nur das ErgebniS kultureller Ennne
rungsarbeit sein. 

Welches sind die Folgen eines solchen Wissens fur das Verständnis unterschiedlicher 
Cmweltkulturen? Enden wir in eInem Relativismus kultureller Differenzen, der jeder 
Kultur dle Umwelt läßt., dIe sie verdient? Oder kommen \'vir in der Reflexion über das 
Verhältnis von Gesellschaft und Tatur auf universelle Prinzipien, die uns sagen könnten, 
was wir der -atur nicht antun wollen? Ich lasse dieses Problem für den Augenblick of 
fen. Es fuhrt m die Frage, wie eine solche ökologische ~loral aussehen könnte . 
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Natur und kollektive Identität 

Diese Fragen führen uns zu der oben envähnten z' ... eiten Problematik, zur Frage nach 
der kollektiven Identität. Die Kultur ist nicht nur ein Medium der Problematisierung der 
Natur, sie gibt vielmehr den Gesellschaftsmitgliedern die Möglichkeit, sich mit dieser 
Gesellschaft zu identifizieren. Die Kultur, die im Diskurs über die Natur erzeugt bz\',,·. re
produziert wird, zwingt die modeme Gesellschaft, die Arbeit an ihrer eigenen Identität 
umzubauen. Diese Arbeit produziert nicht notwendigenveise neue kollektive Identitä
ten ; sie mobilisiert im Gegenteil oft Symbole, die eme Renaissance traditioneller Iden
titäten nach sich zieht. Das, was man verstehen muß, ist die interne Verknüpfung der 
Frage der Natur mit der Suche nach kollektiven Identitäten, die .... ir heute in Europa be
obachten können. 

An der Frage kollektiver Identität ist die europäische Kultur, ihr "Projekt der Mo
deme" (Habermas) bislang gescheitert. Denn Identität bedeutet, eine Grenze zum an
deren zu ziehen, das andere als solches zu benennen. Dies zwingt zur Herstellung von 
Differenz, zur Auflösung und Segmentierung dessen, was Grundbedingung von Mo
dernität 1St, nämlich der Idee einer universalistisch begründeten Kultur. Identität ist not
vvendlg partikular, weil sie nur durch Abgrenzung konstituiert werden kann. In dem 
Maße, wie sich die modeme Kultur als universalistische versteht, erschwert sie nicht nur, 
sondern verbaut sie auch die Bedingung der Möglichkeit von Identität. 

Die Geschichte kollektiver Identitätssuche in Europa ist die Geschichte des vergebli
chen Versuchs, ein Paradox aufzulösen, nämlich Identität und Modernität, das Partiku 
lare und das Universale zu vermitteln. In Z\vel - unvereinbaren - Projekten ist eine Auf
lösung dieses Paradoxons versucht worden: in der Idee des Weltbürgertums und in der 
Idee des Populi mus. Die erste Lösung war die bürgerlicher Eliten. Die Z\veite Lösung 
war die der mittleren und unteren sozialen Klassen. In der ersten Lösung wurde durch 
Bildung das Volk auf den Stand des Weltbürgers gehoben. In der zweiten Lösung wur
den die oberen Klassen dem Volk assimiliert. Die praktische Auflösung dieses Parado
xons ist die Vermittlung des Individuums mit dem Staat gewesen. Diese Vermittlung 
\\<ird im Begnff des citoyen hergestellt, in dem Weltbürger und Volk zu einer Einheit ge
macht werden. Der citoyen republicain ist die praktische Vermittlung von Bürger und Na
tion, von citoyen und Nationalstaat. Die deutsche Tradition hat diese Kombination kon
sequent zum "Staatsbürger" hin gedacht.~8 

48 Diese Unterscheidung findet Sich explizit bel C. Taylor (1989;. Es ist e,ident, daß rue aktuelle Debatte zv.l 
schen der Jjberalen und der kommunitanstischen Ethik mchts anderes ist als rue Fortfuhrung rueser alten 

Unterscheidung von zv.ei Typen von Staatsbllrgerschaft. 
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Gegen diese republikanische Auflösung des Paradoxons der Modernität richtete sich 
die Idee des citoyen democrate.49 Doch gerade er hat sich histonsch delegitimiert. Der 
citoyen dimocrate ist entweder der terroristische Populist oder unpobtische 'Weltbürger ge
worden . Der populistische citoyen dimocrate hat im Terror der Französischen Revolution, 
der weltbürgerliche citOY'en dimocrate in der Restauration der ersten Hälfte des 19. Jahr
hunderts seine Legitimation verloren. Im zwanzigsten Jahrhundert wird die Delegiti
mierung beider ~lodelle, dem des Weltburgers \\1e dem des Populisten, noch verstärkt: 
Faschismus und StalInismus verkehren den citoyen dimocrate geradezu in sein Gegenteil. 
Kollektive Identität Im Faschismus und talInismu~ Ist Identifikation mit einem das Uni
versale reklamIerenden Weltbild und eIner Ethik des Stärkeren, in der das Universale 
und das Partikulare zusammenfallen. Der Zusammenbruch dieser Ideologien im 
20 . .Jahrhundert hat das Paradox kollektiver Identität und Modernität nur neu gestellt, 
aber nicht aufgelöst. Und doch bleibt die Idee eIner societe ch'ile \"eiter ein Projekt, und 
dieS umso mehr,je mehr die republikanischen :-'lodelle des citoyen wieder beginnen, kol
lektive Identitäten in der modemen Gesellschaft herzustellen und nationale und ethni
sche Kollektivsymbole zu restabilisieren. 

Die Frage nach kollektiver Identität in der gegenwärttgen europaischen Gesellschaft 
gewlllnt eine besondere Bnsanz angesichts des \'\-Iederauflebens rustorisch begrundeter 
kollektiver Identitäten m Ost und Westeuropa und angesichts der Konfrontierung emer 
kollekti\'en Identität m Abgrenzung von nicht-europäischen Kulturen, insbesondere von 
islamischen Kulturen Wie sich die Suche nach kollektiver Identität lffi Kontext der eu
ropäischen Modeme beschreiben laßt, läßt sich in einer z'welte Sene von Hypothesen 
fassen. 
1. DIe Suche nach kollektiver Identität ist nicht einfach ellle WIederbelebung histori

scher Identitäten, sondern lITlIIler auch eine Rekonstruktion von Identitätssichernden 
S,mbolen; sie ist keine Suche nach Herkunft, sondern eine Erfindung. le bedient 
sIch dabei gleichermaßen Elemente populärer Kultur, historischer Ennnerungen und 
räumlicher Vorstellungen ("Ie territoire"). 

2. Das Problem kollektiver Identität hat in der deutschen politischen und llltellektuel
len Kultur eine Zuspitzung erfahren, die die "deutsche Frage" zu einem Schlüssel für 
das Verhältms '>on ~lodernität und Identität macht. Es ist die spezifische deutsche 
Veq,rangenheit, die zunächst zu einem Bruch mit der Vergangenheit zwingt und in 
dem Maße, wie sich das Identitätsproblem wieder stellt, zu einer reflexiven Verge
wisserung der Vergangenheit fuhrt. Die Selbstverständlichkeit elller nationalen Iden-

-i'l "..um potenllellen Gef;ensatz von demokratischem und republikanischem citoyen siehe den DiskussIOns· 
bellrag von Debray :19W); Im Souvd Oburvatrorsow,e die Antworten von ;\llquel undJuilliard Es gehl 
um die Frage, ob der .republIkan,sche Sonderweg" Frankreichs zu Ende 151 und Frankreich auf den an
geIsaehsIschen Weg emschwenkt oder mchL 
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tität läßt sich nicht mehr problemlos herstellen. Die Rekonstruktion einer kollektiven 
Identität unter diesen Bedingungen erweist sich als ein historisches Experiment, in 
dem die Möglichkeiten einer postnationalen kollektiven Identität erprobt werden, die 
nicht ausschließt, daß auch nationale Symbole und Traditionen in ihr einen Platz fin
den. 

3. Die deutsche Frage wird schließlich angesichts des Erstarkens kollektiver Identitäts
suche in Europa zur "europäischen Frage", nämlich zur Frage nach einer reflexiven 
kollektiven Identität, die mit den Bedingungen von Modernität nicht nur kompatibel 
ist, sondern auch zu deren Reproduktion und Stabilisierung beiträgt. Europäische 
Identitätssuche ist deshalb mehr als die Projektion nationaler Identität auf transnatio
nale Zusammenhänge. Sie wäre vielmehr das Experiment einer kollektiv gewollten 
Identität. 

4. Im Zuge der Transnationalisierung und Globalisierung gesellschaftlicher Probleme 
verschärft sich das Problem kollektiver Identitätsfindung III der Modeme. In einer 
globalen Welt wird kollektive Identität kontingent. Das zwingt zu einer reflexiv ge
brochenen Herstellung von Identität. Identität wird artifiziell; sie ergibt sich nicht 
mehr von selbst. In dieser Situation ist jede Suche, die auf alte Modelle zurückgreift, 
besonders dann, wenn sie, wie heute in Europa., eine neue Konjunktur erhält, mit ei
ner Verdrängung, mit der Blockierung von Reflexivität verbunden. Die Pluralisierung 
kollektiver Identitäten, das Wiederbeleben alter und Entstehen neuer und ihre ge
genseitige Vermischung sind Anzeichen für die Entstehung eines sozialen Feldes, in 
dem Identitätsfragen zum Gegenstand sozialer und symbolischer Auseinanderset
zungen werden, in denen Identitäten gerechtfertigt werden müssen, und das in einer 
Welt, in der die Pluralität von Identitäten jede einfache und traditionalistische Ant
wort schwierig macht. 

5. Das der aktuellen Dynamik kollektiver Identitätsbildung zugrundeliegende Motiv ist 
das der Neuabstimmung und Feinabstimmung von partikularer Besonderheit und 
universallstischer Allgemeinheit. Modernität ist damit einem erneuten praktischen 
Test ausgesetzt. Sie ist mcht zu Ende; im Gegenteil, mit der von ihr provozierten Su
che nach kollektiver Identität ist sie nur wieder mit ihrer eigenen Geschichte kon
frontiert. 

Es gibt einen geheimen Zusammenhang z\vischen Naturfrage und Identitätsfrage, Z\vi
schen Ökologie und Staatsbürgerschaft (Zivilbürgerschaftl , und dieser Zusammenhang 
ist die Frage nach den Bedingungen von Modernität in einer Welt, in der globale Pro
bleme die unterschiedlichen "anderen" in einen gemeinsamen Problemzusammenhang 
zwingen und die Intensivierung von Kommunikation die Pluralität von kollektiven Iden
titäten permanent präsent hält. Um die Folgen dieses Zusammenhangs für die Repro
duktion von Modernität zu analysieren, bieten sich grundsätzlich zwei Möglichkeiten 
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an . Eine erste Möglichkeit ist, eine normati\'e Einstellung, die Perspektive einer in uni
ver~alisti chen Prinzipien verankerten Modenutät, emzunehmen. Eine zweite - und we
niger häufig versuchte - Möglichkeit ist, erne empirische Einstellung, dIe Perspektive ei
ner konkreten und somit notwendig partikularistischen Lebensform einzunehmen. 
Letzteres kann die produktivere Einstellung sein, aber nur dann, \\-enn die partikulari
stische Perspektive selbst noch relativiert werden kann.50 

~lche Relati .... ierungen erfordern mmdestens zwei unterschiedliche partikulare Per
speku\en, die sich überschneiden und zugleich widersprechen. DIeses Vorgehen kann 
man als ~lethode der kulturellen Perspektivierung bezeichnen. SIe Ist kerne Form des 
einfachen "kulturellen Vergleichs", sondern eine ~lethode der gegenseitigen Beobach
tung zweier Kulturen. Es interessiert mcht einfach das Gemeinsame und Verschiedene, 
was die Problematisierung der :\'atur und kollektiver Identität anbelangt, sondern vor 
allem, wie sich diese Kulturen gegenseitIg beobachten, ",'ie sie das Gemeinsame und 
Verschiedene beim jeweils anderen sehen. 

Der Zusammenhang .... on ~atur und Identität Ist somit durch das Problem der Mo
dernltat vermittelt. Die ~aturfrage stellt grundlegende Annahmen der Kultur der Mo
deme in Frage; das progressistische elbstverständnis der :\1oderne erfahrt durch sie 
eine spezifische Brechung; der Universalismus der Modeme wird zur Selbstreflexion ge
Z\wngen. Mit dIesem Zwang zur Selbstbeobachtung der ~loderne werden aber auch die 
ungelösten Identitätsprobleme der Modeme thematisch. Das Verhältnis von kollektiver 
Identität, die immer Abgrenzung vom anderen impliziert, und uni\'ersalistischer Kultur 
der ~1oderne wird zum prengsatz dIeser Kultur. Vor den sich ausbreitenden partikula
ren kollekllven Identttäten kämpft die modeme Kultur einen Defensivkampf, in dem 
diee Kultur lernt, das \erhältnis von Identität und ~loderne neu zu denken:>1 

Die Entzauberung der modernen Naturfrage 

Naturwissenschaftliche Illusion und ökologzsche Rationalzsurung 

Erschöpft sich mit der Remobilisierung partikularer Identitäten die Dynamik der mo
demen Naturfrage ? Ist die Verzauberung der \\'elt das Ergebms einer durch die Natur
frage verunsicherten und scheIternden Kultur der Modeme? DIese Botschaft, dIe sIch 
insbesondere rn postmodernistischen Argumentationen findet, 1st slmplisnsch. SIe ver
kennt die ~lacht der Moderne, die sIch Im Rücken der modernen ~aturfrage auch 

50 Fdne umgekehrte Strategie schlägt Geenz ' I!J8.J \or eine Relativierung des AnlJrelau\"lsmus, den Anti 
Anll Relau\ismus. 

51 Em ~tes Beispiel dafur ist die DLskussion um den ~1ultikulturahsmus , Vgl. Lmbesondere die Diskussion 
10 C. TayloT ( 19~}2 ). 
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durchsetzt: nämlich die Macht wissenschaftlich-technischer Rationalität. Die Naturfrage 
setzt einen doppelten ProzeB in Gang: die Verzauberung der Welt im Gefolge der Kri
tik des naiven Universalismus der Kultur der Modeme und die weitere Entzauberung 
der Welt durch ihre Abhängigkeit von einer Rationalität, die mit der Suche nach einem 
modemen Naturverhältnis verbunden ist Diese Entzauberung betrifft aber nicht nur die 
zunehmende Abhängigkeit des modemen Naturverhältnisses von einem wachsenden 
Wissen über die problematischen Beziehungen zwischen Natur als ökologisches System 
und Gesellschaft als sozialem System, sondern auch die zunehmende Abhängigkeit von 
einem sozial wissenschaftlichen Wissen, das die naturwissenschaftliche Rationalität kri
tisiert, aufnimmt und in einer weitergehenden und umfassenderen wissenschaftlichen 
Rationalität aufgehen läßt. Die Naturfrage macht - in einem Wort - die Kultur der Mo
deme noch mehr von der Rationalität moderner Wissenschaft, vom verwissenschaft
lichten ökologischen Diskurs abhängig. 

Der ökologische Diskurs reproduziert die modeme wissenschaftlich-technische Ra
tionalität und stellt sie zugleich in Frage. In einer verwissenschaftlichten Zivilisation ist 
Handeln und Lernen notwendig auf Wissenschaft angewiesen. Ökologische Probleme 
sind nicht unbedingt als solche sichtbar; sie werden erst durch wissenschaftliche Be
schreibung (und evtl. Messung) sichtbar. Das gilt für das Ozonloch ebenso wie für ra
dioaktive Strahlung oder Nitratgehalte im Boden. Die Abhängigkeit von der WISSen
schaft äußert sich in dem, was man die naturwissenschaftliche Illusion nennen könnte. 
Gegen diese Illusion richtet sich die wissenschaftliche Selbstkritik, deren institutionelle 
Form die Sozialwissenschaften geworden sind. Sie haben gezeigt, wie Wissenschaft s0-

zial erzeugt wird, wie ihre Kategorien historisch und kulturell bedingt sind. Zugleich 
aber läuft sie in das Paradox, der Wissenschaft den Boden unter den F1iBen wegzuzie
hen, indem sie diese Perspektive auf sich selbst anwendet. Der methodologisch über
zeugendste Ausweg ist, den Zusammenhang von Wissenschaft und ihrem Gegenstand 
reflexiv einzuholen und die spezielle Aufgabe der Sozialwissenschaften als negative zu 
beschreiben. Sozialwissenschaftliche Analyse ist - so läßt sich diese Aufgabe formulie
ren - die institutionalisierte Desillusionierung über die modeme naturwissenschaftliche 
Illusion.52 Soziologische Desillusionierung ist die Kritik der naturwissenschaftlichen 
Illusion. 

Die naturwissenschaftliche Illusion ist eine Fortsetzung der rationalistisch beschränk
ten Konstruktion der Natur. In dem Maße, wie der ökologische Diskurs nur mehr das 
Überleben thematisiert, brauchen ökologische Krisen die Sozialwissenschaften zu ihrer 
Beschreibung nicht mehr. Legitimationskrisen bedurften noch der sozialwisseruJchaftli
chen Thematisierung, damit man ihrer bewußt wurde. Das hat die Rolle der Sozialwia-

52 Das epistemologische Fundament dieser Position ist in Bourdieua Arbeiten begündet. VgI. Owmr P et 
al. (1989). 
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senschaften im Zuge der Thematisierung der sozIalen Frage aufgewertet. Zur Themati
sierung der ökologischen Knse braucht man Im natunnssenschaftlich radikalisIerten 
ökologischen Diskurs dIese vermittelnde Thematisierung nicht mehr. Die lJmweltbela
stung wird .,obJektl\~ gemessen; was zu tun ist, wird in objektivierenden Risu<oanaly
sen benannt. 5J Auch der Protest gegen Umweltprobleme braucht zunehmend welliger 
sozial wissenschaftliche Expertise. Die sozialen Akteure handeln ohne soziahnssen
schaftliche Anleitung und Intenention. Von den Bewegungen über die Parteien biS hin 
zu den Konzernetagen hat sich herumgesprochen, daß etwas getan werden muß (Eder 
1!)!)3a; 19m;. Was getan werden muß, läßt sich - über die technisch notwendig gewor
denen Veranderungen hinaus durch ökonomische Überlegungen festlegen. Wenn wir 
der :\atur zuviel wegnehmen, dann haben wir am Ende nichts mehr von Ihr.Je nach 
Impulmltat sagt man dann noch: es ist höchste Zeit oder fast höchste Zeit oder es \\ird 
bald höchste Zeit sein das gilt sicherlich unterschiedlich fur bestimmte Teile der :\atur). 

Das Ergebllis dieser Szenarien ist, daß dIe ;-';atur als knappes Gut gesehen wird, das 
rationaler Inten'ention bedarf. \\'orauf der ökologische Diskurs zusteuert, ist, von der 
ungebremsten Ausbeutung der Natur zur rationalen Ausbeutung der Natur überzuge
hen \\·ir beginnen, unser Handeln mcht mehr am ~utzen, sondern am Grenznutzen 
der Xatur zu onentieren. Die Ökonomen sind aufgerufen, eine rationale Ökologie zu 
fornmlieren. Dieser ökonomische Lernprozeß wird zwar langsam und deshalb mit ellli
gen ökonomischen Opfern verbunden sem Dabei zeichnet sich schon ab, wer die mei
sten Kosten zu tragen hat: diejenigen, die den Industrialisierungsprozeß noch vor sich 
haben. Er ISt allerdmgs m seiner Richtung unumkehrbar. Das ist alles nichts anderes als 
die Wiederholung Jener Lernprozesse, die im letzten Jahrhundert rrut der Ausbeutung 
der menschlichen Arbeitskraft zu tun hatten. Darrut fallt Im ökologIschen Diskurs die 
natunV1ssenschaftliche Konstruktion \V1eder rrut der rationalIstischen Ethik zusammen. 

SOZIologische DeszlluslOnzerung 

Gegen die natun\']s enschaftliche Illusion richtet sich vor allem die Wissenschaftskritik 
der neuen sozialen Bewegungen, insbesondere der ökologischen Bewegung. Sie mobi
liSiert fUr em Verhältms zur :'\atur Jenseits der formalen ökonomischen RationalItät der 
modemen Gesellschaft. Der Protest gegen die (o,"aturzerstörung, gegen die :\aturausbeu
tung, gegen den formalen Rationalismus moderner Kultur fuhrt zur Suche nach einer 
~loderne jenseits des herrschenden RatIonalitätsmodells der ~loderne. Dieser Protest 
\ ersucht, eme andere ~1oderne zu denken, in der die praktische Vernunft ihre faktische 
partikulare Geltung üben\i.ndet. Dieses "l.Tbenvinden" hat das modeme Verhältnis zur 

:;3 Deshalb haben Khmaexperten Konjunktur, nachdem rue Konjunktur der Enerh'1eexperten tm Abflauen 
begriffen ist. Ahnliches gilt zunehmend für Gentechnol0!geexperten. 
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Natur problematisieren können; sie hat vor allem die Grenzen der praktischen Vernunft 
thematisiert. Die radikalsten Formen dieser Kritik finden sich in gesellschaftlichen Ni
schen, in Sekten bis hin zur "deep ecology movement", III denen ein nicht-ökonomi
sches Verhältnis zur Natur eingeübt und reproduziert wird. 

Die Sozialwissenschaften beobachten beide und können deren strukturelle wie kul
turelle Bedingungen analysieren. Hier kann eine sozialv .... issenschaftliche Analyse anset
zen, die nicht mit dem Verweis auf den drohenden UntergangParteinahme für die Be
wegung) noch mit dem Verweis auf die Rationalität der Wissenschaft und der 
ökonomischen Rationalität schließt. Untergangsphantasien haben schon immer denen 
geholfen, die die damit verbundenen Gefühle ausbeuten konnten. Sozialwissenschaften 
können eine desillusionierende Distanz zu den sozialen Naturdiskursen einnehmen, die 
in der modemen Gesellschaft geführt werden. Sie können über die verschiedenen For
men des Umgangs mit der Natur reden und deren objektive Bedingungen der Möglich
keit, deren kulturelle Wurzeln, deren historische Verkörperungen und aktuelle Träger 
analysieren. Dazu gehört schließlich vor allem die sOZlalwissenschaftliche Reflexion und 
Analyse der ökologischen Kommunikation.54 

Daraus folgt eine sozial wissenschaftliche Analyse, die kulturelle Selbstverständlich
keiten provoziert, sie thematisiert und öffentliche Aufmerksamkeit zu mobilisieren sucht, 
etwa die Rekonstruktion alternativer Traditionen des Naturverständnisses in der Mo
deme, um das historische Bewußtsein des modemen Naturverhältnisses zu provozieren, 

zumindest rne Wurzeln dieses Denkens zu thematisieren 'was zugleich notwendig eine 
gewollte Moralisierung des Themas nach sich zieht). Ein anderes Beispiel ist die Ana
lyse der symbolischen Voraussetzungen der Aneignung der Natur im Rahmen einge
spielter Konsumtionspraktiken. Das impliziert schließlich eine spezifische Methodolo
gie sozialwissenschaftlicher Analyse. Sozialwissenschaftliche Analyse hat die Funktion, 
Illusionen dariiber, was wir tun, zu zerstören. Die erste Illusion ist der Glauben an die 
rationalen Wirkungen des formal rationalen HandeIns, das zum soziokulturellen Habi
tus von atunvissenschaftlern bis hin zu dem von BetriebsV\-irtschaftlern gehört. Die 
zweite illusion ist der Glauben an die aufklärende Wirkung der GeistesWlssenschaftler, 
der zu dessen soziokulturellem Habitus gehört. Die illusion, die beide Gruppen mit den 
übrigen sozialen Gruppen teilen, ist die Illusion über die Normen und Werte, die ihr 
Verhalten orientieren und - bisweilen - auch rechtfertigen. Sozialwissenschaftliche Ana
lyse kann also nicht sagen, was wir tun sollen und wie wir das am besten tun könnten. 
Sie hat vielmehr die Rolle, der Gesellschaft einen Spiegel vorzuhalten, in dem diese sich 
selbst sehen 'und vielleicht entdecken) kann. Mehr von ihr zu fordern, befördert nur ein 
technokratisches Mißverständnis einer Wissenschaft, in der die "Spiegelfunktion" kon-

54 In ruesem Sinne hilft etwa Luhmanns "Ökologische Kommunikation" mehr als Jede noch so gut gememte 
parteiische Forschung. Vgl. dazu auch rue Überlegungen mEder (1997a'l . 
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stitutlv ist: insofern nämlich, als sie dann, wenn sie Gesellschaft analysiert, immer zu
gleich stch selbst analysiert. 
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Tim Ingold 

JAGEN UND SAMMELN ALS 
WAHRNEHMUNGSFORMEN DER UMWELTI 

Daß ~atur eme kulturelle Konstruktion ist, ist leicht behauptet. Diese Behauptung ist in 
der rezenten anthropologi chen Literatur sehr häufig anzutreffen. Es ist hmgegen nicht 
mehr so einfach zu bestimmen, was das eigentlich bedeutet. 

In diesem Artikel betrachte Ich die Beschäftigung mit der Inkohärenz dieser Behaup
tung als eine zentrale Aufgabe Zur Verdeutlichung meiner Argumentation untersuche 
ich die anthropologische Ausemanderetzung mit Gesellschaften von Jägern und Samm
lern, jenen Gruppen also, deren SOZIal und Subsistenzstrukturen üblichef\'ieise als Na
turalökonomie verstanden \\erden Durch den Vergleich der wissenschaftlichen Aus
einandersetzung mit dem tatsächlIchen Selbstverständnis und der Auffassung von 

mweltjener Men chen, dIe vonjagen und ammeln leben, werde ich zeigen, daß 
diese den ontologischen DualIsmus einer Denk- und Wissenschaftstradition, die wir mit 
dem Etikett .,we tlich~ versehen und in der die DIchotomie von ~atur und Kultur ein 
prototypischer Fall ist., ablehnen. 

Ich schlage vor, die \Vahrnehmungswelse der Jäger und ammler ernstzunehmen, 
statt sie bloß als eine von der westlIchen verschiedene kulturelle Konstruktion der Rea
lität zu betrachten. Das bedeutet, daß wir unsere eigenen Begrifllichkeüen von mensch
lIchem Handeln, von Wahrnehmung, KOgnition, eigentlich auch unser Verständrus von 
der 'mwelt und unseren BeZIehungen und Verantwortungen ihr gegenüber, neu über
denken mUs en Vor allem können wir uns nicht mit der falschen Gleichsetzung von 

mwelt, zumindest Ihrer nicht·menschlichen Komponenten, rrut" 'atur" begnügen. 
Denn dIe \Velt kann nur für diejenigen "Natur" sem, die ihr nicht angehören, aber nur 
durch Zugehöngkeit wird die Welt konstituIert, in Beziehung zu Lebewesen und als de
ren Cmwelt. 

Dieser Beitrag bas.ert auf dem \()rtrag .Hunting and Galhenng as Ways of Perce."ing lhe En"ironment", 
gehalten auf dem lmemanonalen S"mposmm Er/and SalUT! and CUtIUTf: Ccgmlwn, Ec"wfr) and DOTTUJtlca

III"l, K 'oto und Atam., ~1arz 1<)1)2 L.be"etzung aus dem Englischen l.,1rike Davis-Sulikowski und Peter P 
Sch"e.tzer. 



70 

Natur, Kultur und die Logik der Konstruktion 

Ich möchte mit der Darstellung dessen begirmen, was ich als die herkömmliche Position 
innerhalb der Sozial- und Kulturanthropologie bezeichne. Ich muß gestehen, daß die 
traditionelle Position hier die Funktion eines Strohmannes erfiillt, aber sie hat sich als 
erstaunlich zählebig erwiesen, aus Gründen, die hoffentlich im Laufe der Argumenta
tion klar sichtbar werden. Ich errichte sie hier bloß, um sie dann umzustoßen. 

Menschen unterscheiden sich von allen anderen Tierarten dadurch, daß sie das be
wohnen, was Shweder (1990: 2) "intentionale Welten" nennt Für die Bewohner solch 
einer Welt existieren die Dinge nicht einfach "in sich selbst", als indifferente Objekte, 
sondern nur dadurch, daß sie Form oder Inhalt im Rahmen eines Systems geistiger Re
präsentationen erhalten. Somit können dieselben Objekte in derselben physischen Um
gebung fur Individuen, die unterschiedlichen intentionalen Welten angehören, jeweils 
unterschiedliche Bedeutungen annehmen. Wenn daher Menschen auf diese Objekte be
zogen oder mit ihnen im Bewußtsein handeln, so entsprechen ihre Handlungen der Art 
und Weise, wie jene bereits in den BegrifDichkeiten eines schon vorhandenen Musters 
angeeignet, kategorisiert oder gewertet sind. Dieses Muster, das über die Generationen 
in der Form konzeptueller Schemata weitervermittelt wird und das sich in den gemach
ten Produkten, die die Ergebnisse der Anwendung jener Schemata sind, physisch mani
festiert, ist das, was allgemein als "Kultur" betrachtet wird. Die Umwelten von Men
schen sind daher kulturell konstituiert Wenn wir uns auf eine Umwelt, oder genauer auf 
deren belebte und unbelebte Teile, als "Natur" beziehen, dann müssen diese ebenfalls 
als kulturelle Konstruktionen verstanden werden. "Natur ist zu Kultur", schreibt Sahlins, 
"wie das Konstituierte zum Konstituierenden" (1976: 209). Die Kultur liefert den Bau
plan und die Natur ist das Gebäude; aber woher kommt das Rohmaterial? 

Es muß tatsächlich eine physische Welt "dort draußen" geben, jenseits der vielfachen 
intentionalen Welten kultureller Subjekte, anderenfalls gäbe es weder Baumaterial noch 
jemanden, der das Gebäude errichtet Der Geist kann nicht ohne Körper existieren, und 
Körper können nur durch kontinuierlichen materiellen und energetischen Austausch 
mit den Komponenten der Umwelt leben. Biologen und Ökologen beschreiben diesen 
Austausch gewöhnlich als einen im Bereich von Natur stattfindenden Prozeß. Es ist des
halb anscheinend notwendig, zwischen zwei Arten oder Versionen von Natur zu unter
scheiden: die "tatsächlich natürliche" Natur (der Gegenstand der Naturwissenschafer) 
und die "kulturell wahrgenommene" Natur (der Gegenstand der Sozial- und Kulturan
thropologen). Solche Unterscheidungen sind ein wahrer Gemeinplatz in der anthropo
logischen Literatur. Ein Beispiel ist Rappaports Unterscheidung zwischen den "opera
tionalen" Modellen der Ökologie, welche angeblich die atur beschreiben, wie sie 
wirklich ist, und den "kognitiven" Modellen der Einheimischen; ein weiteres - das viel
leicht bekannteste - ist die oft gebrauchte und oft mißbrauchte Unterscheidung zwiac:hen 
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"etischen" und "emischen" Darstellungen (vgl. Rappaport 1969: 2:17-241; Ellen 1982: 
Kap. !),. 

In der Formel "Natur ist elll kulturelles Konstrukt" erscheint I\atur daher III doppelter 
Weise : elllmal als Produkt einer Konstruktion, zum anderen als deren Vorbedmgung. 
Dann hegt jedoch ein Paradoxon. Viele Anthropologen sind sich wohl bewußt, daß der 
grundlegende Gegensatz Z\\ischen physischer Substanz und konzeptueller Form tief in der 
TraditIon westlichen Denkens verankert und die Dichotomie von I\atur und Kultur nur 
ein Aspekt davon 1St. In anderen Worten, es wird zugegeben, daß das Konzept der Natur, 
Illsofern es eine externe \\'elt der Materie bezeichnet, "die darauf wartet, vom menschli
chen Geist bedeutungsvolle Form und Inhalt verliehen zu bekommen" 'Sahlins 1976: 210), 
Teil genau jener intentionalen Welt ist, in der das Projekt westlicher Wissenschaft als das 
"objektl\e" Studium natürlicher Phänomene verankert ISt IShweder 1990: 24). Und den
noch beruhen sowohl die Konzeption von intentionalen Welten wie auch die Aussage von 
der kulturellen Konstruiertheit menschlicher Realitäten auf genau der selben ontologi
schen Grundlage, Das Paradoxon kann folgendermaßen dargestellt werden: 

[

Kultur --c Kultur 

Natur (kulturell ) 

Natur (tatsachlich) 

Falls das Konzept der I\atur innerhalb der intentionalen Welt der westlichen Wissen
schaftler gegeben ist, so muß das Konzept der Kultur innerhalb der intentionalen Welt 
der westlichen Humanisten ebenfalls gegeben sem. Ein jedes der beiden hat jeweils das 
andere als seine eigene Voraussetzung. Daher muß nicht nur das Konzept der Natur als 
em kulturelles Konstrukt verstanden werden, sondern auch das der Kultur MacCor
mack formulIert es so: "Weder das Konzept der Natur noch das der Kultur ist ,gegeben' , 
und beide können nicht frei sein von den Vorurteilen der [europäischen] Kultur, in der 
diese Konzepte konstruiert worden sind" (19HO: 6) Die Tatsache, daß "Kultur" in dieser 
Aussage zv"elmal vorkommt, bringt uns einen grundJegenden Widerspruch zu Bewußt
sem. Denn die Verweise auf Kultur und die Logik der Konstruktion lffi zweiten Teil des 
Zitats haben genau die Konzepte als Grundlage, von denen im ersten Teil der Aussage 
behauptet wird, daß sie historisch relativ seien. Genausowenig verschwmdet das Pro
blem, wenn man wie Hastrup vorschlägt, beide Aussagen als gleichzeitig gültig zu be
trachten, Natur nicht "als eine relative kulturelle Kategorie oder als einen objektIven 
physischen Rahmen der Kultur" zu verstehen, sondern als "sowohl-als-auch" (1989: 7). 
Denn darm muß auch Kultur beides zugleich sein, sowohl ein objektiver kategorischer 
Konstrukteur, \\ie auch eine konstruierte relative Kategorie. Bei dem Versuch, diese Lo
gik aflZuwenden, gelangt man augenblicklIch direkt m elllen Sog endJoser Regression: 
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falls die gegensätzlichen Kategorien atur" und ,.Kultur" selbst kulturelle Konstrukte 
sind, dann muß auch die Kultur, die sie konstruiert hat, ein kulturelles Konstrukt sein. 
und so auch die Kultur, die letztere konstruiert hat, und so weiter fIIl injiaitaL Da auf ~ 
der tufe dieser Regression die Realität der atur als ihre Repräsentation wiederer
scheint, verschwindet" wirkliche" Realität in dem Ausmaß, in dem sie angenähert wird. 2 

Ich werde im folgenden darlegen, daß Jäger und Sammler ihre Umwelt in der- Regel 
nichJ als eine externe Welt der atur verstehen, die zuerst, als Vorbedingung effektiven 
Handelns, konzeptuell "erfaßt" und innerhalb einer gegebenen kulturellen Matrix sym
bolisch angeeignet werden muß. ie sehen sich nicht als geistvolle Subjekte., die mit ei

ner fremden Welt physischer Objekte ringen müssen; tatsächlich hat die Trennung von 
Geist und atur keinen Platz in ihrem Denken und in ihrer Praxis. Ich sollte hinzufii
gen, daß sie in dieser Hinsicht keineswegs einzigartig sind; ich habe auch ksliiliOit nicht 
die Absicht, ein spezifisches Weltbild von Jägern und Sammlern zu postulieren, oder zu 
behaupten, daß sie auf eine besondere Weise "eins" seien mit ihren Umwelten, wie dies 
bei anderen Gesellschaften nicht der Fall sei. Genausowenig bin ich um einen Vergleich 
zwischen den "intentionalen Welten" vonjägern und Sammlern und jenen von westli
chen Wissenschaftlern oder Humanisten bemühL Es ist offensichtlich eine Dlusion a& 

zunehmen, daß solch ein Vergleich auf gleichwertiger Basis durchfiiIubar ist, denn die 
Dominanz westlicher Ontologie, die "Gegebenheit" von atur und Kultur, ist bereits in 
den Prämissen selbst, auf denen der Vergleich beruht, beinhalteL 

Ich möchte vorschlagen, die Rangordnung umzukehren und der Führung derjäger 
und Sammler zu folgen, die menschliche Existenz, wie die anderer Wesen auch. von An
fang an als aktive, praktische und wahrnehmende Auseinandersetzung mit den K0nsti
tuenten der bewohnten Welt zu begreifen. Ich behaupte, daß diese Ontologie des Be
wohnens uns einen besseren Ansatz zum Verständnis der menschlichen Existenz liefert 
als ihre Alternative, die westliche Ontologie. Diese geht von einem von der eIt 1os
gelösten Geist aus und muß die Welt zuerst formulieren - das Errichten intentiooale.
Welten im Bewußtsein - ehe eine aktive Auseinandersetzung stattfinden kann. Ich wie
derhole, der Gegensatz besteht nicht zwischen alternativen Bildern der Welt, sondern 
vielmehr zwischen zwei Weisen des Begreifens der eIL ur eine davon, die wesdi<:be, 
kann als die Konstruktion eines Bildes charakterisiert werden, als ein Prozeß mmtah 
Repräsentation. Fm die andere ist das Begreifen der Welt nicht eine Sache der- K0n
struktion, sondern der Auseinandersetzung, nicht eine Sache des Bauens, sondern des 
Bewohnens, nicht eine ichtweise tkr Welt, sondern eine ichtweise ÜI tkr ~ 

In den folgenden drei Abschnitten will ich genauer untersuchen, wie dieser Gesm
satz im Rahmen westlicher anthropologischer Studien über Jäger und Sammler- zum 
Tragen kam. Zuerst werde ich die Beziehungen der tropischenjäger und SammIeF--Ge-

2 Dieses Argument ist in IngoId (199141) weib:ieutwickeIL 
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seilschaften zu ihrer Wald Umwelt betrachten, dann ille Art und Weise, in der nördliche 
Jäger hler die eree im ;"\ordosten Kanadas - ihre Beziehungen zuJagdtieren verste
hen Dnttens werde ich anhand ethnographischen Materials über ille australischen Abo
ngenes und aus dem subarktischen Alaska die Art und Weise erörtern, in derJäger und 
~ammler Landschaft wahrnehmen. Abschließend werde ich zeigen, wie die anthropo
logischen Versuche, die praktische Auseinandersetzung derJäger und Sammler mit der 
Welt als eine Art kultureller Konstruktion von Welt darzustellen, im Gegenteil des Be
abSIChtigten resultieren, nämlIch m der Perpetuierung eines naturalistischen Bildes der 
Jäger und Sammler· Ökonomie. 

Die Kinder des Waldes 

In semer klassischen Studie der Mbuti Pygmäen des Ituri-Waldgebietes bemerkt Turn
bull, daß die Leute ihre AbhangIgkeit von dem sie umgebenden Wald ausdrücken, in
dem sie ihn als ~Vater" oder "Mutter'· bezeichnen. Sie tun dies, "weil er, \vie sie sagen, 
ihnen _ -ahrung, Wanne, nterkunrt und Kleidung gibt, genauso \\ie ihre Eltern"; mehr 
noch, "Wle die Eltern gibt er ihnen Zunelgnung" (19GS: 19 ,. Diese Ausdrucksweise und 
die darin hergestellte Analogie zWischen den intimsten BeZiehungen menschlicher Ver
wandtschaft und den ebenso intimen BezlChungen zwischen menschlichen \Vesen und 
der nicht· menschlichen Umwelt ist kemeswegs den Mbuti allein eigen. Ganz ähnhche 
Beobachtungen wurden bei anderen Jägern und Sammlern des tropischen Waldes m 
verschiedenen RegIonen der Welt gemacht. So ist zum Beispiel nach Endicott für ille Ba
tek :\egritos m }'1a1aysla der Wald "nicht nur das physische Umfeld, in dem sie leben, 
sondern eme für sie gemachte \Velt, in der sie eine genau definierte Rolle spielen. Sie se
hen sich selbst in einer mtimen Beziehung gegenseitiger Abhängigkeit mit den Pflanzen, 
Tieren und hala' einschließlich der Gottheiten), die die Welt bewohnen" (1979: 82). Die 
hala' sind die Schöpferwesen, die den Wald für die Menschen geschaffen haben, die ihn 
beschützen, pflegen und seine menschlichen Bewohner mit" ahrung versorgen. Bird
Da\ld hat eine ähnliche Emstellung bei den 'ayaka, waIdbewohnendenjägern und 
Sammlern in Tamil :\adu SÜcUndien) gefunden: "Die Nayaka betrachten den Wald \\ie 
eme Mutter oder emen Vater. Für sie ist der \Vald mcht etwas ,draußen', das mechanisch 
oder passiv reagiert., sondern wie ein Elternteil; er versorgt seine Kinder bedingungslos 
mit :\ahrung~ tBird David 1990: 190 ,. Die Nayaka bezeichnen sowohl die Geister, die 
die Landschaft bevölkern, als auch die eigenen Ahnen rrut Termmi, die als "großer Va
ter~ und "große Mutter" übersetzt werden können, und setzen sich selbst als Söhne und 
Töchter in BeZiehung zu den Geistern. 

Was ergibt sich daraus? Blrd-David hat selbst eine explizite Parallele zwischen ihrem 
eigenen Navaka-Material und der Ethnographie der Batek und ~1buti gezogen und das 
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herausfordernde Argument aufgestellt, daß die Art, in der Jäger und Sammler ihre Um
welt wahrnehmen, typischerweise durch die zentrale Metapher "Wald ist wie ein El
ternteil" bestimmt ist, oder allgemeiner durch die Auffassung, daß die Umwelt den Men
schen alle Lebensnotwendigkeiten schenkt, nicht als Gegenleistung für entsprechendes 
Verhalten, sondern ohne Bedingungen. Im Gegensatz dazu wird bei benachbarten Bo
denbaugesellschaften die Umwelt eher mit einem Ahnen als mit einem Elternteil gleich
gesetzt, sie gibt ihre Gaben nur in reziprokem Austausch fiir geleistete Dienste. Bird-Da
vid meint, daß es diese unterschiedliche Haltung zur Umwelt ist, diejäger und Sammler 
grundlegend von Bodenbauern unterscheidet; sie bleibt auch dann bestehen, wenn
wie es oft geschieht -Jäger und Sammler kultivierte Nahrungsquellen nutzen oder wenn 
umgekehrt Bodenbauern "wilde" Ressourcen des Waldes verwenden (Bird-David 1990). 
In einer Erweiterung des Argumentes, unter neuerlicher Berufung auf die Ethnographie 
der Mbuti, Batek und Nayaka, schlägt Bird-David (1992a) vor, daß Jäger und Sammler 
die bedingungslose Art, in welcher der Wald mit den Menschen verkehrt, an die ähn
lich bedingungslosen Transaktionen angleichen, die zwischen den Menschen innerhalb 
einer Gemeinschaft stattfinden und welche in anthropologischen Darstellungen als "Tei
len" bezeichnet werden. Somit teilt die Umwelt ihre Beute mit den Menschen genauso, 
wie die Menschen untereinander teilen, wodurch sowohl die menschlichen als auch die 
nicht-menschlichen Komponenten der Welt in eine alles wnfassende "kosmische Öko
nomie des Teilens" integriert werden. 

Wennjäger und Sammler den Wald als Eltern bezeichnen oder davon sprechen, daß 
sie nehmen, was er anbietet, auf grund welcher Indizien können wir dann behaupten, 
daß diese Gepflogenheit eine metaphorische ist? Es ist offensichtlich keine von diesen 
Leuten selbst getroffene Erklärung; trotzdem argumentiert Bird-David, sich an Lakoff 
undJohnson (1980) orientierend, daß diese Schlüsselmetaphern "ihre Interpretationen 
der Welt leiten wie auch die Handlungen in ihr, obwohl die Handelmlm sich ihm nit:IIt 7UJt

wendigerweise bewußt sind und sie nicht exp/i;j.t 11IIlChen werdnf (1992a: 24, meine Hervor
hebung; siehe auch 1990: 190). Hier spürt man eine Folgewidrigkeit Einerseits ist Bird
David bemüht, eine kultursensible Darstellung der Jäger und Sammler-Ökonomie als 
Gegengewicht zum vorherrschenden Ökologismus der meisten anthropologischen Ar
beiten auf diesem Gebiet anzubieten. Andererseits kann sie das nur tun, indem sie selbst 
eine in den lokalen Konzepten nicht bestehende Teilung konstruiert, nämlich die zwi
schen Wirklichkeit und Metapher. Diese Teilung stützt sich auf eine angenommene 1i-e& 
nung in zwei Bereiche: den Bereich der menschlichen Personen und der sozialen Ver
hältnisse, wo Elternsein und Teilen alltägliche Dinge sind, und den Bereich der 
nicht-menschlichen Umwelt, des Waldes mit seinen Pflanzen und Tieren, zu dem Be
ziehungen nur in Analogie zum ersten Bereich ausgebildet werden können. ~ 
Jäger und Sammler berufen sich vermeintlich auf ihre Beziehungserfahnmgen in der 
menschlichen Welt, um ihre Beziehungen mit der nicht-menschlichen zu gestalten. 
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Die theoretische InspiratIOn zu dieser analytischen Taktik stammt von Gudeman 
(I!JHfi); daher sollte sem Zugang näher betrachtet werden. Ausgehend von der An
nahme, daß "Menschen Modelle bilden", meint Gudeman, daß "die Sicherung des Le
bensunterhaltes, die die Bereiche der materiellen ,Produktion', ,Distribution' und ,Kon
sumption' umfaßt, m allen Gesellschaften kulturell modelliert Ist" '1986: 37 . Dieser 
Begriff des Modellierens beinhaltet eine Unterscheidung ZWischen einem "Schema", das 
ein Programm, einen Plan, oder eine Vorlage liefert, und emem "Objekt", auf das es an
gewendet wird: somit "ist das Modell eine PrOjektion aus der Sphäre des Schemas auf 
die Sphare des Objekts"' (I!.lHb: 3H), Beim Vergleich westlicher und nicht westlicher (oder 
"lokaler" \1odelle des Lebensunterhalts stellt Gudeman fest, daß in den ersteren nor
malerweise Schemata., die aus dem "Bereich der matenellen Objekte" stammen, auf den 
"Bereich des menschlichen Lebens" angewendet werden, während bei den letztge
nannten die Richtung der Anwendung umgekehrt ist, sodaß "materielle Prozesse als m
tentionale modellIert werden" (I!.lH6: 43 f.). Doch das gesamte Argument beruht auf ei
nem ursprünglIchen ontolohrischen DualIsmus zwischen den intentionalen 'Welten der 
menschlichen Subjekte und der objektiven \-\telt der materiellen Dmge, oder kurz, auf 
dem Dualismus von Gesellschaft und Natur. Nur durch Trennung der beiden kann das 
eine ein Modell fur das andere hefern. Daraus folgt aber, daß die Behauptung der Men
schen selbst, nur eine \Velt zu bewohnen, welche gleichwertIge Beziehungen mit 
menschlIchen wie auch mchl menschlichen Komponenten der Umwelt umschließt, in 

emer IllUSIOn hTfÜndet. Die Illusion kommt aus der Unfahlgkeit zu erkennen, wo die 
Reahtät endet und ihre schematische Repräsentation beginnt. Es bleibt dem Anthropo
logen überlassen, dIe Trennungslime zu ZIehen, welche die SOZiale \\Telt der menschli
chen ~10dellmacher der Natur von der anderen Seite teilt, die aus der als menschliche 
Gesellschaft modellierten naturlichen Welt besteht. 

In dem uns mteressierenden speZifischen Fall sind es die materiellen Interaktionen 
der .lager und Sammler mit der Wald ·Umwelt, die angeblich entlang der ZWischen
menschlichen BeZiehungen des Elternseins und des Teilens gestaltet sind: erstere, dem 
Bereich der Natur zugerechnet, bilden das Objekt; letztere, dem Bereich der Gesellschaft 
zugeteilt, ergeben das Schema. Das bedeutet aber, daß diejenigen Handlungen und Er
eignisse, die die soziale Domäne konstituzeren, die nattirliche Domäne repräsentieren. Wenn 
zum Beispiel em Kind seine l\1utter um et\\'as Nahrung bittet, so ist diese kommunika
tive Geste selbst em konstituierender Moment m der Entwicklung der Mutter Kind Be
ziehung; dasselbe gilt auch fur die Handlung der Mutter, die dIe Bitte erfuIJt. Elternsein 
ist keine Konstruktion, die aufsolche Handlungen projizIert wird, sondern existiert viel
mehr zn Ihnen, in der Fursorge und Zuneigung, die Erwachsene Ihren Kindern entge
genbnngen. In gleicher Weise ist das Geben und Nehmen von ahrungjenseits des be
grenzten Kontextes der Eltern Kind Beziehungen eme konstitutive Handlung der 
Beziehungen des Teilens, welche m der Gegenseitigkeit und Gememsamkeit der Men-
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sehen in kleinen sozialen Gruppen bestehen 'c.f. Price 1975; Ingold 1986: 116 f.}. Aber 
entsprechend der Logik des vorher umnssenen Argumentes ist die Situation ganz an
ders, sobald \\ir uns dem Austausch mit der nicht-men chlichen Umwelt zuwenden. An
statt in den praktischen Beziehungen der ~fenschen zum Wald und seiner flora und 
Fauna bei den auf ~ahrungserwerb gerichteten Tätigkeiten zu bestehen, gehören El
ternsein und Teilen nun zu einer Konstruktion, die, aus einer eigenen sozialen Quelle 
stammend, auf jene BeZiehungen projiziert \\ird. Wenn daher der Jäger-Sammler den 
Wald um N"ahrung bittet, \\ie er auch einen Elternteil bitten wiirde, dann ist diese Geste 
nicht em ~1oment im Entfalten der Beziehungen zwischen menschlichen und nicht
menschlichen Wirkungskräften und Wesenheiten der Cmwelt, sondern eirIe Handlung, 
die etwas über dIese Beziehungen aussagt, eine bezeichnende Wertung oder eirI Kom
mentar 

Kurz gesagt, Handlungen, welche in der phäre menschlicher Beziehungen als ~1o
mente der praktischen Verbundenheit mit der Welt betrachtet \\iirden, verwandeln sich 
lffi Bereich der Beziehungen mit der nicht-menschlichen Umwelt Ln Momente ihrer me
taphorischen Konstruktion. Aber diejenigen, die die e Welt konstruieren wiirden, die 
also ,,~1odellmacher" im Smne Gudemans wären, müßten bereits in der Welt leben, und 
Leben \\iederum setzt den Bezug zu Bestandteilen der Umwelt voraus, nicht bloß der 
menschlichen. ondern auch der nicht-menschlichen Umwelt. ~lenschen brauchen die 
ge enseitige Unterstützung und Zuneigung, aber sie brauchen auch :\'ahrung. Wie aber 
verhalten sich Jäger und ammler nun \\irklich und nicht metaphorisch, um irI der glei
chen ArgumentatJon zu bleiben, belffi praktischen Bestreiten ihres Lebensunterhaltes 
gegenüber den nicht-menschlichen We enheiten? ie können sich nicht in ihrer Eigen
schaft als Personen verhalten, denn nicht-menschliche Wesen und \Virkungen haben, so 
\\ird angenommen, mit der \Velt der Personen nichts zu schaffen, außer als Figuren ei
ner anthropomorphen Imagination. 0 muß also der Bereich der realen Interaktionen 
der Jäger und ammler mit der nicht-menschlichen Umwelt beim Subsistenzerwerb 
außerhalb ihrer Existenz al Personen liegen, er muß eine eparate Domäne bilden, irI 
der sie als biologische Objekte und nicht als kulturelle ubJekte, als Organismen und 
nicht als Personen auftreten. Das ist die natürlzche Domäne der Organismus-Umwelt-In
teraktJonen, die getrennt i t von der sozialen Domäne der interpersonalen Beziehungen. 
In Abbildung 1 (oberes Diagramm) \\ird dieses Ergebnis schematisch gezeigt. 

Und hier liegt nun eine tiefe Ironie. War es denn nicht das Ziel, jener "N"aturalisie
rung der Jäger und ammler-Okonomie" entgegenzu\\irken, welche laut Sahlins (1976: 
WO' das tradierte anthropologische Wissen darstellt, und sie durch eine für die feinen 
Schattierungen der lokalen Kultur empfindsame Darstellung zu ersetzen? Aber es zeigt 
sich, daß gerade der Auffassung, welche die Wahrnehmung der Umwelt als eirIe Sache 
der Rekonstruktion von Erfahrungen innerhalb irItentionaler Welten behandelt.. solch 
eme ~aturalisierung irIhärent ist. Die phäre der menschlichen Auseinandersetzung mit 
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der Cmwelt in den praktischen Aktivitäten des Jagens und Sammelns ist herausgelöst 
aus der Sphäre, in der ~1enschen als soziale Lebewesen oder Personen konstituiert smd 
- eme Vorbedingung, wenn letztere zu ersteren wie chema zu Objekt erscheinen soll. 
Die Konsequenzen werden allzu offenSichtlich, wenn Gudeman seine Argumentation 

zu Ende führt: 

In allen existierenden Gesellschaften mllssen :"1enschen sich selbst erhalten, indem sie sich 

EnergIe aus der Lmwelt aneIgnen. Obwohl dieser lebenserhaltende Prozeß nur eille Um 

gruppierung der "J'atur darstellt, eme TransformatlOn der Materialien \'on einem Zustand 

oder einer Erschemungsform zu anderen, machen dje Menschen etwas aus dieser Akti\ität 

:19H6 15i; 

In semen eigenen \Vorten ist der Lebensprozeß der Menschen, einmal der verschiede
nen aufgesetzten Konstruktionen entleiligt, die gestalten und schaffen, nichts weiter als 
eine UmgruppIerung von Natur. 

In dIesem Zusammenhang erinnern v,rir uns an Sahlms Versuch, ilie "Ökonomie" als 
~Teil der Kultur" zu behandeln, was ihn dazu führte, den "materiellen Lebensprozeß der 
Gesellschaft" der "Bedürfnisbefrieiligung individuellen Verhaltens" gegenüberzustellen 
197:2: 186 n. 1 . ;..J'ach dieser Argumentation sindjagen und Sammeln in der atur statt

findende Operationen, die aus wechselseitigen Beziehungen zwischen menschlichen Or
ganismen mit "Bedürfnissen" und den Umweltressourcen bestehen. Erst nachdem Nah
rung der N'atur abgerungen \.,urde, \.,ird sie m den Bereich der Gesellschaft ubergefuhrt, 
wo ihre Verteilung durch em Schema des Teilens geregelt 1St, ein in die sozialen Verhält
nisse eingeschriebenes chema, das durch die ökonorrusche Praxis des Teilens reprodu
ziert wird ~siehe Ingold 1988a: 275). In der Ökonomie des Wissens, WIe sie Gudeman 
alJgemein und Blrd David fürjäger und Sammler Iffi besonderen entworfen haben, \.,ird 
das, \.,as fur Nahrung gilltig Ist, auch auf Sinneserfahrung angewendet. Die Erfahrung, 
die durch Interaktion menschlicher Orgarusmen mit der Umwelt erworben \\ird, ergz.bt 
das Rohmaterial der smnlichen Wahrnehmung, das dieJager und ammler zusammen 
mit der Nahrung "nach Hause nehmen". Übertragen auf die Sphare der zwi
schenmenschlichen Beziehungen wird es ebenfalls einem sozialen Schema angepaßt, 
um einer kulturellen Konstruktion der Natur, wie ,,\Vald ist wie ein Elternteil", den \Veg 
zu bereiten. 
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In Abb. 1 wird diese anthropologische Konzeption der Ökonomie des Wissens jener der 
Jäger und <:>ammler selbst gegenübergestellt. In deren Auffassung (unteres Diagramm) 
gibt es keme zweI voneinander getrennte \VeIten, Natur und Gesellschaft, sondern nur 
eine, mit persönlichen Kräften ausgestattete Welt, dIe sowohl die Menschen, die Tiere 
und Pflanzen, von denen sIe abhängig sind, wIe auch dIe Landschaft, in der sie leben 
und sich bewegen, umfaßt. Innerhalb dieser einen Welt stellen die Menschen keine 
Komposita aus Körper und Geist, sondern ungeteilte \Vesen dar - "Organismen-Perso
nen", dIe als solche owohl mIt anderen Menschen als auch zu nicht menschlichen Wir
kungskräften und Wesen der Umwelt m BeZIehung stehen ZWIschen diesen Bereichen 
der Involviertheit gtbt es keine absolute Trennung, sie sind nur kontextuell abgegrenzte 
Segmente eines einzigen Feldes. Jäger und Sammler "schreiben der Natur der Dinge 
keme Trennung Z\\lschen nattirltchen Agenten und sich selbst em, \\1e es der \Vesten mit 
der DIchotomie von Natur und Kultur tut. Sie betrachten ihre Welt als eme mtegrierte 
EinheIt", stellt Bird DaVld fest 199:2a: 19 0 lernen sie den Wald, die Pflanzen und 
Tiere, die darin leben, in derselben \\-'eise kermen, in der man SIch mit anderen Men
schen vertraut macht: indem man Zeit mit Ihnen verbringt und in dIe Beziehungen zu 
ihnen dIeselbe Qualität \-on Fürsorge, Gefühl und Aufmerksamkeit mvestlert. Das er
klärt, warum Jäger und Sammler Zelt, dIe sIe mIt StreIfzügen m den Wald verbnngen, 
als gut genutzt betrachten, auch werm das wemg oder keinen brauchbaren Ertrag bringt: 
Bird-David meint, daß es "eine Beziehung mit der Tätigkeit selbst" gtbt (EJ92a: 21), die 
den Leuten ennäglicht. mit der nicht-menschlichen Umwelt "in Beriihrung zu bleiben". 

nd deshalb kennen die Leute die G'mwelt "innig, so wie Jemand enge Verwandte, mit 
denen man das Alltagsleben tedt, ,kennt'" (Blrd-David 1992b: 39). 

Es ist heute gesichert, daß die Wahrnehmung der sozialen Welt auf der direkten, 
wechselseitig aufmerksamen Beteihhrthelt von Selbst und Anderen in gemeinsamen Er
fahrungskontexten beruht, vor der Repräsentation m Fonn envorbener konzeptueller 
Schemata. Aber der westliche anthropologische und psychologtsche DIskurs fahrt fort, 
diese BeteilIhrtheit in Begriffen des hel kömmlichen Dualismus von Subjekt und Objekt, 
Personen und Dingen, zu begreifen Als "IntersubJektivität" bezeIchnet, wird SIe als kon
stituierende Qualität der sozialen Sphäre Im Gegensatz zur Objektvvelt der Natur stehend 
aufgefaßt, eine den Menschen, mcht aber den nicht-menschlichen Arten zugängliche 
Sphäre (Willis 1990: 11 f.). Laut Trevarilien und Logotheti wird "die menschliche kuJtu
relle Intelligenz auf der Ebene der BeZiehungen des Geistes oder der Intersubjektivität 
beruhend betrachtet, wie sie keine andere Art hat oder em'erben kann" (1989: 167). In 
der Ökonomie des \Vissens der Jäger und Sammler aber ist es im Gegensatz dazu der 
ganze Mensch, nicht der körperloser Geist. der mit anderen menschlichen und auch 
nicht menschlichen \\fesen in Beziehung tritt. Er tut dies als Lebewesen zn einer \\'elt, 
nicht als Geist, der von der gegebenen Realität ausgeschlossen ist und sich in der mißli
chen Lage befindet. einen Smn finden zu müssen, um einen Begriff zu schaffen; die kon-
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Wald als einem FJtemteil zu sprt:<:hdl bedeutet daher oicbt, ot;ekthexidM":gm in .. 
griffe primärer IntenubjektiviW zu bringen. sOlidem zu erkennen" daß im Gtuode die 
konstituierende QuaIiW der engen Beziehungen mit nic::bt-fDe1\9 hI;cben uod me.1.. 
lichen Bestandteilen der Umwelt ein und dieselbe ist. 

enschen und Tiere 

Die Waswanipi-Cree aus Nordost-Kanada sagen laut Feit, .daß sie nur dann ein Tier eI'

beuten, wenn ihnen das Tier gegeben wurde. " sagen. daß ihnen im 1DteI" ~ Nord

~ind. cIuutnuIr.. und von den TJerm seßJer gegeben wird. was sie zmn Leben "WN hen 

Feit 1973: 116 " Diese \ttsteIIung, daß die ernährende Sn"stanz der TteI'e den)' .... 
als Geschenk ~ wird. ist unter den nördIicheoJägevöIkem weit yabiCiIet. aber- im 
foJgenden werde ich meine Bemerkungen auf Studien zweier Creegruppen beahrä .. k", 

Unter den Wemindji-Cree "steigert ehrerbietige Bemühung um die TteI'e die Bad ...... 
mit der diese sich selber den J~m schenken. oder mit der' sie Gott ihnen giIJtA 
19 9: 204 " Und bei den Mistassjoi-Cree berichtet Tanner, werden die F.reiB,,", ... uad 
t: ntemehmungen der Jagd. obwohl sie eine offensichtliche Relevanz im Sinne des.pnk
tischen Menschenverstandes .. haben und den Finsaaz tf\I b .. «ben JSSeIIS und KT.uWIIIS 

erlordem. um die ma1erieIlen Bedürfnisse der menscbIichen Bevölkerung m befrirdi& .. 
ebenfalls auf einer anderen, ~reIigiösen Ebene ,.reiDleIpreöer: 

Das WlSSeIl um bestimmte Tiere wird erklärt, als biuen diese soziale Rez:d ............ 

einander und mit antbropomorpbisie NabJrlaifteu, ao8erdem werdeu DOCh 1**_- , 

ehe Beziehungen cB Tiere zu denJägem aogmo."i1M1L Dir jde.1iWrte Fonn der- .... ", 
nannten Beziehung äußert sieb häufig in der- FJue:alWtlll,& die der-", dem TIf5" erer.wll!illll: 

er anerkennt dessen iibetgt:Uldnete Position, worauf das TIf5" .,sich ~ dem ...... 

,.scbenb", das beißt, es wählt eine lbsiIiml der- GJrjchheit oder lOp' der- ......... wa'" 
in Bezug zmn Jigß (Tanoer 1979: 136 " 

Die Tiere haben also für diese nördlichenjäger eine sehr ähnlich BedewI""15 WIe der 
Wald für die bopiscben Jäger und ~ die Mbuti, BaIek und . sie siad ftft. 
Der der Menschen in einer aDumm enden ,.)t ..... II. hen Ökono.,.j,e des 'H ,.... 

Das westliche Denken zieht aber D1ID bebnntIjcb eine ab ..... te 1iennIinie ZW ' 

den gegensätzlichen Zuständen VOll Memthsei:o uod TJenein, eine 'lia"-.. die lIIil 
einer Reihe andereI-1ieonungen einhergeht. wie der zwDcbm Sul!c k .... , ..... ~ 
teo. Personen uod Dingen. Moral uod Kör..,-tn.keit, \b ..... 8 uad ."'-1. uad ..... 111-
lern der zwischen GeseIbchaft uod Die • r .Iidae A..p' 15 der Ei+ '3 'rl e 
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der menschlichen SpezIes wIrd durch das fundamentale AxlOm unterstrichen, das be
sahrt, daß Menschsezn als Daseznszustand nicht-menschlichen Tierarten nicht offen steht. Aus dte
sem Grund können wIr dIe moralIsche Kondition und die blOloh'1sche Klassifikation 
(Homo sapzens) unter der einzigen Kategorie "Menschheit" zusammenfassen. Und mit 
derselben Begrllndung können wIr eme Untersuchung der animalischen Natur mensch
licher Wesen akzeptieren, während wir die Möglichkeit einer Untersuchung des 
Menschsems nicht menschlIcher Tiere sofort von der Hand welsen 1ngold 1988b: 6). 
Die menschlIche EXIstenz wIrd als glelchzeiltges EreIgniS auf zweI Ebenen gedacht, der 
sozialen Ebene mterpersoneller, intersubjekltver BeZIehungen und der natürlichen, öko
lOgischen Ebene der Orgalllsmus Umwelt Interaktionen; dIe tiensche EXIstenz ISt da
gegen gänzlIch auf den BereIch der Natur beschränkt. Menschen sind gleichzeitIg Per
sonen und Organismen, Tiere sind ganz Orgamsmus. 

DlCse SIchtweIse wIrd von den Cree und anderen nördlichenjägern jedoch katego
fISch zurllckgewiesen. Personsein ist für sie in gleichem Maß menschlichen, nicht
menschlIchen und sogar nicht tierischen Arten zugänglich. HIer noch einmal Feit tiber 
die Waswanipl. 

In der kulturell konstrUJerlen Welt der Waswanipl werden die Tiere, die Winde und viele 

andere Phänomene "wie Personen" gedacht, in dem Slllne als sie mteillgent handeln, Wil 

lenskraft und persönliche Eigenheiten haben, die Menschen verstehen und von Ihnen ver 

standen werden. Kausalität ist daher persönlich, nicht mechanisch oder bIOlogisch, und es 

Ist daher Immer angemessen zu fragen "wer hat das gemacht ~" und "warum ~" , anstatt 

"Wie funktiomert das)" (1973 116) 

DlCse Wiedergabe der Sichtweise der Cree klingt bei Tanner nach. Er verweist auf die 
bedeutsame ImplikatlOn der Vorstellung verweist, daß Jagdtiere in sozialen Gruppen 
oder Gememschaften leben, die denen menschlicher Wesen sehr ähnlich smd - daß 
nämlich "soziale Interaktion zwischen Menschen und Tieren möglich gemacht wird" 
(1979: 137 f. .Jagen wIrd nIcht als techlllsche Manipulation der natürlichen Welt be
trachtet, sondern als eme Art von mterpersonalem Dialog, der mit dem gesamten Ab
lauf des sozialen Lebens eme Einheit bIldet, in der sowohl menschliche als auch tieri
sche Personen mit ihren spezifischen IdentItäten und Absichten konstituiert sind. Unter 
den Wemmdji Cree wird dIe Qualität von Persönlichkeit Menschen, Tieren, Geistern 
und gev.issen geophvsischen Wirkungskräften gleichermaßen zugeschrieben. So schreibt 
Scott. "menschliche Personen werden nicht gegen oder über einen materiellen Kontext 
unbelebter atur geordnet, sondern vielmehr als eine Spezies von Person in einem 
Netzwerk reziproker Personen betrachtet" 1989: 195 . 

DIe ethnographischen Berichte von Tanner und Scott befinden sich zwar in auffallen
der Lbereinstimmung, ihre Interpretationen Jedoch nicht. Es ist daher aufschlußreich, 
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die Gegensätzlichkeiten zu ergründen. Das Problem steht und 6ilIt mit der Frage. ob der 
Cree-Jäger, wenn er sich auf Tiere oder den Wmd in gleicher Weise wie auf rnerwbliche 
Wesen bezieht, dies innerhalb dessen tut. was Feit in dem oben zitierten Absatz als ,.ku1-
turell konstruierte Welt" bezeichnet. Tanner hegt keinen ZweifeI. daß es sich so verhält. 
Demzufolge bekräftigt er, daß Jagdtiere gleichzeitig an zwei Ebenen der Realität tei1ha
ben, einer ,natürlichen' und einer )ru.lturellen 1979: 137 . Auf der natürlichen Ebene 
begegnet man ihnen einfach als materiellen Wesen. organischen Bestandteilen der Ding
welt. die man tötet und konsumiert. In der kulturellen Ebene werden sie dagegen ~ 
terpretiert- zu anthropomorphen Wesen. die an einem Bereich teilhaben. der "nach koo
\ entionellen Cree-Mustern sozialer \Old kultureller Organisation ge;taltet ioit'" 1979: 137). 
In den Begrifflichkeiten dieser Analyse werden Tiere als Personen gedacht. indem sie in 
ein Schema einbezogen werden, das aus dem Bereich menschlicher Beziehungen 
stammt Das stimmt völlig überein mit Gudemans Theorie von der kultmeIlen Ptägong 
des Lebensunterhaltes, welche ich im vorigen Abschnitt diskutiert habe. In der Tat socbt 
Gudeman nach ethnographischer Unterstützung, \Oller anderem in Tanners Ethn0gra
phie . ..Die Mistassini-Cree", schreibt er, .,erachten ihrejagd \Old Falleostellerei als einen 

Au tausch zwischen sich und den Tiergeistem ... und der Austausch seIbst geschieht 
nach dem Muster alltäglicher menschlicher Beziehungen. wie Freundscbaft, Zwang und 
liebe" Gudeman 19 6: 14 f., nach Tanner 1979: 13 148-150 . 

Im Fall der Beziehungen der Jäger und Sammler zur Umwelt des Waldes habe ich 
bereits aufgezeigt, wie das Konstruktions-Argument auf einem ontologischen Dualismus 
VOll Gesellschaft und atur beruht. welcher in diesem Zusammenhang erneut aufbitt als 
ein Dualismus von Menschheit und Tierreich. haben wir auf der einen Seite die ~ 
der menschlichen Modelle von Tieren. auf der anderen die menschlich gestaltete TteI'
welt Wenn die Menschen selbst erklären, sich nur einer elt. der von PeJsonen und 
ihren Beziehungen, bewußt zu sein, so liegt das daran, daß sie, ihr eigenes sozia ..... Um
feld im piegel der atur reßektiert sehend. die iderspiegehmg nicht von der Wirk
lichkeit unterscheiden können. Je jedoch alle Daten gezeigt haben, wird der I>ua6. 
mus von menschlicher und tierischer atur und die daraus folgende BegiHii::t"Mg VOll 

Person auf menschliches ~ von den Cree nicht gutgeheißen. Das bedeutd aber k& 
nesfalls, daß sie nicht in der Lage sind. zwischen Menschen und TteI'eD zu on'lue_ 
den. Im Gegenteil. sie halten die Unterschiede fiir sehr wichtig. Zum Beispiel köoneo 
Menschen sexuelle Beziehungen zu gewissen anderen Menschen haben und piIK 
nicht-menschliche Tiere töten und konsumieren. während die Koosequeozeo einer ~ 
wechshmg der Kategorien - wie Sex mit icht- enschen oder- der Jobmg eines .... 
ren Menschen - verheerend wären (Scott 1989: 197). 

Der entscheidende Punkt ist, daß der Unterschied zwischeo etwa einer Gans ...... el

nem Menschen nicht der zwischen einem Organismus und einer Penoo iIt, .. .dem ... 
zwischen verschiedenen Arten von Organismus-PeJsooen. Nach Alt· "Mg'" Cree 
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i t Personsem nicht die mamfe te Fonn von Mensc.hhell \1elmehr I ;t der Mensch eine 
\on \'leien Ichtbaren Fonnen von Per ansein. \renn al. 0 Cree:Ja~er behaupten, daß 
eme Gans in ::e\\issem inn \\1e ein ~fen ch Isl oder daß die bei den 0!!aT we en~cleich 

~ ~ '-' 

ind, so smd ie welt entfernt davon, einen bildhchen Vergleich mischen Z\vei grundle-
~ end :,retrennten Bereichen zu L1ehen,ondern \'em elsen vielmehr auf die echte Ein
heitlichkeit., die ihre C'nterscheidung- bestatJgt. Wahrend westliches Denken \"on emer 
an::enommenen Dichotomie Z\\l chen ~1ensch und Tier aU .. geht und nach mo~lichen 

~ -
nalo:';en und Homolo~en uchl scheint der Gedankengang der Cree, wie ~ ott er· 

~ ,. ~ ~ 

klärt, ,,~erade das Ge~entell zu sein: namhch elementare .. hnlichkeit zwischen ~Ien-
sehen und Tieren anzunehmen und dann dIe Lnter cluede zu erforschen" 19 9 195 
Eme ,.,metaphorische" GleichwertIgkeit \ on Gans und ~Iensch zu po tulieren. bedeutet 
demnach mchl, ~eme Art \on Dmgen m Begnffen emer anderen- \\lederzugeben La· 
kaff &Johnson 19"'0: .5 , so wie es der kom entlOnellen -Icht de Westen - dIe ethnolo
slsche mitein;eschlo en - entsprechen \\ürde. Etne \leh-ersprechendere Betrachtungs
weise bletetJack on an, wenn er ar;umentiert. daß Metaphern als em Weg begriffen 
werden sollten, die Aufmerksamkeit auf \\1rklich zusammenhängende EInheiten zu len· 
ken, anstalt Dualitaten bildhch zu vef\\lSchen. Die ~Ietapher, schrelbtJackson, _offen· 
bart nicht die ,dies-ArtJ::;-keit von Jenem', sondern ,ielmehr, daß .dles Jenes 1St'" 19 3: 
132. 

Daraw folgt., daß Glelchwero;keit in bei den Rtchtun .... en Gültigkeit hal Es ist mc.ht 
"anthropomorph-, TIer mit ~Ien ch zu vergleichen, \\le Tanner meint '197' . 136 . eben 
sowenig ~ t e _naturah tisch-, Mensch mit Tier zu ,er~leichen. da in beiden rallen der 
Vergieich auf ein.' D ... ne vef\\'eisl in welcher der ~lensch und das Tier einen gemein
samen exi tenueIl.·n l.ULL' teilen. namhch den von lebenden \\'e-,en oder Per onen. Der 
i.. 'bergan_ fUhrt nl h \ um Wortlichen zum Bildhchen. ondern \-om Wirklichen zum 
Möclichen - denn an der Wurzel bedeutet Person ein die ~lbghchkell ein ~lench, eme 
Gan oder ir_ endeine andere \'on unzahligen Fonnen lebendl<Ter "'esen zu \\erden. 
Die er Anschauun~ zufolge macht es keinen wesenthchen C'nterschied. ob man uensche 
Handlun~ en in men ch1ichen Kate _ onen wledergibt oder menschliche Handlungen in 
tierLchen Begnffen. oU memt: _Man konnte annehmen, daß die Vennenschlichung 
der Tiere eine Fol_ e dIe;er An \'on analogem Denken \\ äre. die ich beschrieben habe: 
dazu müßte aber em Primat d,· Tennmu~ ~len_ch \'orausge~etzt werden. Der Temlinus 
Tier \\irkt \lellelcht ffilt g!elch'T. wrke auf den Tenninus ~lensch. wdaß tieri~ches \~r
halten em Modell für men'chhl.he Beziehun en werden kann- '19 9: Hl . 

Dre.,e Au age kann pan passu auf die ~letapher ~\\'ald i t wie Vater oder i\lutter- be
zogen \\ erden, \\1e Im letzten Abschnitt m Betracht ,.;ezl 'gen wurde. Man konnte eben
ogut a_ en. ,,\Tater oder Murrer 1st \\1e Wald-. da dIe tarke der i\letapher im Enthüllen 

der grundlegenden ontologl chen GleIchwertigkeit \ on menschlichen und mcht
men. chl.tchen Komponenten der l!mwelt als nährenden Einrichtungen liegt. 
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Die Cree und andere Jäger und Sammler sehen das Gemeinsame von Menschen und 
icht-Menschen darin, daß sie lebmdigsind Dieser Schlußfolgerung kann - von gewis

sen geophysikalischen Phänomenen abgesehen, welche die Cree als belebt verstehen 
und wir vielleicht nicht - vom westlichen Denken eigentlich nicht widersprochen wer
den. Dennoch versteht die westliche Biologie in der Regel das Leben als einen passiven 
ProzeB, als eine Reaktion von Organismen, die durch ihre unterschiedlichen aturen 

an die gegebenen Bedingungen ihrer jeweiligen Umwelt gebunden sind Dies bedeutet. 
daß jeder Organismus in seiner wesentlichen Beschaffenheit bereits oor seinem Eintritt 
in den LebensprozeB festgelegt ist - eine Implikation, welche in der modernen Biologie 
im Mantel der Doktrin von der genetischen Prädeterminiertheit auftritt Persönliche 
Hihigkeiten wie BewuBtsein, Handlungsfiihigkeit und Intentionalität können dieser Auf
fassung nach nicht Teile eines Organismus als solchnn sein, sondern müssen notwendi
gerweise als dem Geist, nicht dem Körper zugehörige Fähigkeiten "beigefiigt" werden; 
im westlichen Denken werden sie gewöhnlich nur Menschen zugestanden. Sogar heute, 
wo die Möglichkeit des nicht-menschlichen TierbewuBtseins ein legitimes Thema wis
senschaftlicher Spekulation geworden ist, bleibt der grundlegende Dualismus von Geist 
und Körper erhalten, denn man formuliert die Frage als uche nach der Existenz von 
tierischem Gtist (Griffin 1976; 1984; siehe Ingold 1988,); BewuBtsein ist damit das Le
ben des Geistes. 

Für die Cree hat das Leben eine andere Bedeutung. Von Scott erfahren wir, daß "der 
Begriff Pimao.tisiiwin, ,Leben', von einem Cree als ,kontinuierliche Geburt' übersetzt 
wurde" (1989: 195). Es ist die kreative Entfaltung eines totalen Beziehungsfeldes, ian
halh dessen Wesen entstehen und ihre besondere Gestalt annehmen - Menschen als 
Menschen, Gänse als Gänse, und so weiter - jedes in Beziehung zu den anderen. Leben 
bedeutet nicht die Offenbarung von vorbestimmten Formen, sondern es ist der Proze8, 
in dem sich diese erst konstituieren. Und jedes Wesen, das von diesem Proze8 e.tgtifl'en 
ist und ihn vorantreibt, erscheint als ungeteiltes Bewußseins- und Wrrkungszentrum; 
eine Umhüllung eines spezifischen exus des schaffenden Potentials selbst, welches Le
ben ausmachL Darum ist Personsein dem Zustand des Lebendigseins implizit und weit 
entfernt von einer "Beifiigung" zu einem lebenden Organismus: das Cree-W>rt fiir ,.Per
son" "kann ausgelegt werden als ,er lebt'" (Scott 1989: 195). Organismen sind nicht nur 
älmlich wie Personen, sie sind Personen. Gleicherweise ist Bewußtsein nicht eine Ergän
zung zu organischem Leben, sondern sein pointiertester Ausdruck - "an der Kippe _ 
sich entwickelnden Ereignisse, von ununterbrochener Geburt", wie Scott (1989: 195) die 
Vorstellung der Cree beschreibL 

Die ontologische Gleichwertigkeit von Menschen und Tieren als Organismu.Peno
nen und als ebenbürtige Teilnehmer im Lebensprozeß fUhrt zu einer Konsequenz VOll 

größter Wichtigkeit: beide können tandpunkte und Meinungen haben. Mit anderen 
Worten, für beide existiert die Welt als ein bedeutungsvoller Ort, der in Beziehung ZIl 
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den Absichten und Handlungsfahigkeiten des jeweiligen Wesens konstituiert 1St. Westli
che Ontolohrie leugnet dies bekanntlicher. .. eise und behauptet, daß rue Bedeutung nicht 
Im Beziehungszusammenhang der Imolvierthett des \\Tahrnehmenden zu finden ist, 
sondern vielmehr vom Geist über die Welt gebreitet vv'ird. Nur die Menschen, wird be
hauptet, können äußere Reahtät auf diese \Veise repräsentieren, indem sie Erfahrungs
werte im Rahmen ihrer diversen kulturellen Schemata organisieren. Wenn also die Cree 
sagen, daß ein und dieselben Ereignisse bei derjagd z",,'ei Interpretationen benötigen, 
aus der Sicht des menschlichen Jägers und der des gejagten Tieres, dann neigt der west
liche Beobachter dazu, die erstere wörtlich und die letztere bildhch zu verstehen, "als 
ob" das Tier menschlich wäre und daher mit ,,\virklichen" Menschen an einer gemein
samen Bedeutungswelt teilhätte. Und genau das behauptet Tanner (1979: 136 C, wenn 
er uns, seinen Lesern, etwas als "kulturelle" \\TirkJlchkeit im Gegensatz zu einer "natür
lichen") wiedergibt, was die Cree ihm ursprünglich als "Bären-WirkJichkeit" oder "Ka
ribu \\'irklichkeit" (im Gegensatz zu einer "menschlichen" darstellten. Man beachte, 
daß die Cree selbst keme Cnterscheidung in natürliche und kulturelle Ebenen der Be
teiltgthelt machen. Laut Scott es gibt in der Sprache der Cree "kein Wort, das unserem 
lhmmus ,:\'atur' entspncht", noch gibt es em "Aquivalent für ,Kultur" welches diese zu 
emem für :\lenschen reser.lCrten Bereich machen würde" 1989' 195) 

Ein \\esen kann einen Standpunkt vertreten, weil seme Handlungen m der \Velt 
gleichzeitig den ProzeB der Auseinandersetzung mJt der Welt bedeuten. Verschiedene Le 
bewesen haben unterschiedliche Standpunkte, weil sie sich auf BaSIS Ihrer jeweiligen 
Handlungs und Wahrnehmungsfahlgkeiten auf verschiedenartige Welse mit der Welt 
beschäftigen . CreeJäger nehmen Dinge m der Cmwelt wahr, die Ganse nicht wahr
nehmen, aber, wie dleJager zugeben cott 1989: 202), nehmen die Gänse Wiederum 
Dinge wahr, welche die Menschen mcht sehen. Man kann mit Sicherheit sagen, daß 
~lenschen In der Wahrnehmungswelt der Gänse eine Rolle spielen, genauso wie Gänse 
In der der Menschen. Es ISt offensichtlich von lebenswichtiger Bedeutung für die Gänse, 
daß sie gegenuber der menschlichen Präsenz genauso aufmerksam sind \\ie gegenüber 
jedem anderen potentiellen Rauber. Auf der Basis früherer Erfahrungen lernen sie die 
relevanten \Vamzeichen erkennen und passen Ihr Verhalten dementsprechend an. Die 
menschlichenjager wiederum reagieren auf die Präsenz der Gänse mit dem Wissen, daß 
die Gänse sich mzt zhnen bes(hiJ.ft(~en. "Die Wahrnehmungen und Interpretationen der 
CreeJäger," stellt Scott fest, "lassen vermuten, daß Gänse ziemhch gut in der Lage sind 
zu lernen, wann sie eme Bedrohung er.varten müssen, menschlichejäger von nicht
jagenden ~1enschen zu unterscheiden und entsprechende Verhaltensveranderungen an 
andere Gm e weiterzugeben" (l!JS9: 199). 

Kurz gesagt, Tiere als Personen teilen mcht nur einen Bereich \'irtueller WirkJlchkeit 
mit den 1\lenschen, wie sie in den kulturell konstruierten Intentionalen \\'elten gegeben 
ist, die dem natürlichen Substrat der Organismus Umwelt-Interaktionen aufgesetzt ist. 
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Sie haben auch als wirkliche Wesen teil an der Welt, die mit Gefiihlen und Fähigkeiten 
zum selbständigen Handeln ausgestattet sind und deren typische Verhaltenweisen, Tem
peramente und Sensibilitäten man im täglichen praktischen Umgang mit ihnen kennen
lernt. So gesehen ist die Auseinandersetzung mit nicht-menschlichen Tieren nicht grund
legend verschieden von der mit anderen Menschen. Tatsächlich könnte die folgende 
Definition von Sozialität, ursprünglich von Schutz vorgeschlagen, unter Beachtung der in 
Klammern angegebenen Zusätze, gleichermaßen fiir das Zusammentreffen von mensch
lichenjägern und ihrer Beute gültig sein: "Sozialität ist in kommunikativen Handlungen 
begriindet, in welchen das Ich Uäger) sich den Anderen [Tiere) zuwendet und sie als Per
sonen begreift, die sich ihm zuwenden, wobei sich beide dieser Tatsache bewußt sind" 
(Schutz 1970: 163). Menschen mögen wohl einzigartig sein in ihrer Fähigkeit, solche Be
gegnungen zu erzählen, aber niemand kann eine Erzählung konstruieren, ebensowenig 
ein Modell entwickeln, wenn er nicht bereits einen Platz in der Welt einnimmt und da
durch längst in einen Nexus von Beziehungen mit den menschlichen und nicht-mensch
lichen Bestandteilen der Umwelt verwoben ist. Die Beziehungen, welche die Cree mit 
den Nicht-Menschen haben, nennen wir, als außenstehende Beobachter,Jagen. 

Landschaft wahrnehmen 

Leben ist ein historischer Prozeß, in organische Formen inkorporiert, die fragil und ver
gänglich sind. Dieser Prozeß geht fiir die erdbewohnenden Wesen an der Oberlläche 
der Erde vor sich, einer Oberfläche, deren Konturen, Texturen und Formen von biolo
gischen Kräften in unermeßlichen Zeiträumen geschaffen wurden und die im Verhält
nis zu den Lebenszyklen selbst der langlebigsten Organismen als dauerhaft und unver
änderlich erscheint (Ingold 1989: 504). Diese Oberfläche ist, was Geologiebücher die 
"physische Landschaft" nennen. Wie nehmen Jäger und Sammler diesen Aspekt ihrer 
Umwelt wahr? 

Bei den Pintupi in der Gibson-Wüste in Westaustralien sagen die Leute, daß die Land
schaft einmal und fiir ewige Zeiten von theriomorphen Wesen geschaffen wurde. Diese 
Wesen sind die Ahnen der Menschen und aller anderen lebendigen Dinge, und einst, 
in dem Zeitalter, das die Traurnzeit genannt wird, wanderten sie auf der Oberlläche der 
Erde. Tatsächlich ist dieses Konzept bei allen australischen Ureinwohnern bekannt, aber 
im folgenden möchte ich meine beispielhaften Ausfiihrungen auf die Pintupi beschrän
ken. Nach Myers sagen die Pintupi, daß die Ahnenwesen von Ort zu Ort wanderten, 

jagten, Zeremonien durchführten, kämpften und schließlich zu Stein wurden oder "in die 
Erde gingen", wo sie dann verblieben. Die Handlungen dieser mächtigen Weaenheiten
Tiere, Menschen und Monster - haben die Welt geschaffen, wie sie heute ist. Sie haben ihr 
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dI iillßcre Form . ~€'ben. eme Idenutai emen _ 'ameI! und dI Innen' !ruknrr Die \\uste 

u~ von den urnen ihrer Relserouten. und ;rnauso 'ne <Lj" ~?uren emes Tieres 

\ on dem, '" as eh eTelZ1lete, benc.hlen. smd dIe l1f'O',,"TapIDe und d.e Beschaffenhell der 

Landschaft, die Huz I, Bac.he, ~n und Baume, dIe ~puren der Hand1un::-en der Ah-
nen I _ 49 f 

01 e Fonnen smd aber mehr al bloße Zeichen, denn während roe Ahnen \\ ellef\\ an

denen, haben Ihre Taten mcht. \\ie FuB"Puren im;)aßd, eme F"ähne flJchll3"l'r Emdni -e 
hInterlassen, sondern nelmehr haben e ch selb lITl \erlaufe tlu-es ~ ns In roe For
men der Landschaft \ ef\\-andelt Immer ~enwäru; m den Beschaffenhellen der L.md
schaft. SInd die Be\\e':UII;en der Ahnen zu EWI" -eit seronnen 

uf dem Land. welches roe Ahnen m der Traurnzelt bereiSten. machen roe . fenschen 
Ihr n \'ez Im Zellbereich de ;e\\ohnIichen Lebens und ;ehen Ihren el;enen allta;h
chrn ratL 'elten nach \,'eon auch ihre Pfade nicht auf roe urnen der Reisen der Ah

nen beschr..mkt SInd, so replIzieren Sie dennoch roe ursprun;hchen. kreau\ en Be\\ e

~'!en der Ahnen. mdem sie, \\le beImJa;en. deren Fahnen foI;en und selbst ':puren 
hInterlassen; danul schreiben ,je ihre ei;enen Idenutaten Im Laufe ihre .:>em m das 
Land ein. MIt den \,'orten \on \,'a;ner, der Sich auf roe benachbarten "'albm bezteht.. 
iSt,.das Leben einer Per.;on die ~umme Ihrer ~?uren, die \oILc:tandi;e Emschretbun; rn
rer Be\\ e':UII;en. et\\ as, das aus dem Boden ;elesen \\ erden kann- "'a;ner 19 :! I , 
t.:nd fur die Pintupi schreibt. I} ers., daß _die landschaft fur jedes Inro,iduum zu einer 
Gesclnchte SOZIal bedeutender Erelg-ts:--e WIrd " fruhere ErelgrI1_ ewerden mll Orten 
\erbunden und Medererzählt bei den \\'anderun~ uber das Land- _ hers 19' 6". _ i 

~ -omunnen ch die Landschaft also auf Z\H'1 Ebenen_ roe eme ~tehl aus den lusto
nschen Handlungen der ;ewohnlichen )Ien=cheO\\e~en, \\wend die andere aus den 
_transhIstonschen" Taten der Ahnen ;ebtldet Ist • f) er, I -, 55 ,_ uf der Ebene der 
Ahnen wurden die Orte rrut. 'amen \on den Ahnen an den hau plätzen ihrer Taten 
geschaffen oder an den ":tellen, an denen SIe au dem Boden auftauchten oder m roe 
Erde hInemgmS"en, Diese Plätze .md mIteInander durch die Retsepfade der Ahnen \ er· 
bunden und btlden. nach ~f~'er: em ."Land- Dle.en ße?iff schla~ er al: eme entspre
chende Wiedergabe de- Pmtupi-Wone' n!;urra \ or Aber ngumJ kann auch ~La;er- be
deuten em Platz., der zulalhg und \ oruber;-ehend. \\ e;en der aIltajichen Akthitaten 
emer Gruppe \on Leuten, eXIStiert.. ~ Ich ein Platz hat. im ~ m den benannten 
Plätzen, die als Lagernellen der Ahnen der Traumzeit ge>ehen werden. "eme dauernde 
DimenSIOn. Er wird unmer mit den ~pez.ifischen.. don lebenden Leuten ~eichge..<em und 
Im Fall, daß jemand don stirbt, fiir lange Zen ;errneden.. ber _un~tet roe~r Iden· 
ufikallonen, _ ~d Lager ohne Dauer.lr:;end\\-aIlß ~ind >Je ubef\\ach~n und roe rrul 
ihnen eroundenen .:.:.oziauonen \"erge:,-:en. \\ wend andauernd neue bedeutsame 
Plätze gesdlaffen \\eroen- . f"en I : 56 r. , 
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Auch wenn Personen ihre Identitäten als historisch konstituiert in die Landschaft ein
schreiben, so haben diese Identitäten dennoch ihren Ursprung in der transhistorischen 
Ebene der Traumzeit. So erhält jede Person ihre primäre Identität von einem bestimm
ten benannten Platz und wird als Inkarnierung des Ahnen, dessen Taten den Platz ge
schaffen haben, betrachtet. Deshalb, schreibt Myers, "ist es nicht ungewöhnlich, ... wenn 
die Leute Ereignisse der Traumzeit in der ersten Person beschreiben" (1986: 50) - wenn 
ich von meinem Ahnen spreche, spreche ich gleichzeitig über mich. Im Laufe des Le
bens erwachsen weitere Komponenten von Identität durch Assoziation mit anderen be
nannten Plätzen, wie dem Ort der Initiation oder der Gegend, in der man lange ge
wohnt hat. Identität ist ein Bericht über Orte der Herkunft und Orte des Aufenthaltes. 
Das Netzwerk aus Plätzen, das durch die Pfade der Wanderungen der Ahnen verknüpft 
ist, bedeutet gleichzeitig das Beziehungsgeflecht der Personen. Wenn von sozialen Be
ziehungen als Beziehungen zwischen Plätzen gesprochen wird, was häufig vorkommt, 
dann zieht der Vergleich keine Parallele zwischen den getrennten Bereichen von Ge
sellschaft und physischer Welt, sondern er offenbart vielmehr, daß auf der fundamenta
len ontologischen Ebene diese Beziehungen gleichwertig sind. Diese fundamentale 
Ebene ist die Traumzeit. Es ist aber eine Ebene, die der Erfahrung nicht direkt zugäng
lich ist, sondern sich über die sichtbaren Zeichen der Handlungen und Ereignisse der 
phänomenalen Welt erschlieBt (Myers 1986: 49). 

Das Verständnis der Pintupi von Landschaft kann in den folgenden vier Prinzipien 
zusammengefaßt werden. Erstens: Landschaft ist nicht ein gegebenes Substrat, das auf 
die Prägung durch die auf ihr stattfindenden Aktivitäten wartet, sondern sie ist selbst zu 
Erscheinungen geronnene vergangene Aktivität der menschlichen Vorfahren und, 
grundlegender noch, der Ahnenwesen. Zweitens: Sie ist zunächst nicht eine durchge
hende Oberfläche, sondern ein topologisch geordnetes Geflecht von Plätzen, die sich 
durch physische Besonderheiten hervorheben, und von Pfaden, die die Orte miteinan
der verbinden. Drittens: Die Landschaft versorgt ihre menschlichen Bewohner mit al
len spezifischen Zügen persönlicher und sozialer Identität, sie gibt jedem einzelnen sei
nen Abstammungsort und sein persönliches Schicksal. Viertens: Die Bewegungen des 
sozialen Lebens finden in und nicht aufder Landschaft statt, wobei die feststehenden Be
zugspunkte aus den sich physisch hervorhebenden Örtlichkeiten bestehen. 

Die Landschaft ist also nicht ein äußerer Hintergrund des Lebens - weder fiir das Le
ben der Ahnen in der Traumzeit, noch fiir jenes, das ihre gewöhnlichen menschlichen 
Inkarnationen im Bereich der Zeitlichkeit wiederleben. Sie ist vielmehr das dauerhafte 
Monument des Lebens. Man könnte natürlich sagen, daß diese Vision von Landschaft, 
wenn schon nicht auf die Pintupi beschränkt, so zumindest doch ausschließlich den Abo
rigenes Australiens zu eigen ist. Vergleiche zwischen Australien und anderen Kontinen
ten, wo Jäger und Sammler leben, sind sehr schwierig, aber um zu zeigen, daß echte 
Ähnlichkeiten in der Wahrnehmung der Landschaft und der Stellung der Menschen in 



Jagt'o und ~amrnt'ln als Wahmehmun~f()rmen der Umwelt 89 

ihr zWI~chen yerschledenenJager Sammler Gesellschaften bestehen, möchte ich gerne 
ell1e Studie aus emer yöUig anderen Rehrion, Nelsons Arbeit über die Kovukon m Alaska 
(I'JH3 , embrZlehen. 

DIC Ko\ukon sagen, daß die Erde und alle Wesen, die in ihr gedeihen, in der Ära der 
"Fernen Zelt" geschaffen ~~urde. Die Erzählungen von der Femen Zeit beinhalten Be
nchte' von der Entstehung der sichtbaren Formationen der Landschaft, wie Berge und 
Hügel :\elson W83: J(i, :H~ . Ein elaboriertes Regelsystem, das aus der Femen Zelt über
lir[ert IS4 bestimmt die Codes des richtigen Verhaltens, denen die Menschen folgen müs
sen; "die Koyukon müssen sich mit den Kräften ihrer Umgebung bev,egen und nicht 
versuchen, diese zu kontrollieren, zu beherrschen oder sie einschneidend zu verändern" 
(WH3 ' ~M()) . Während die Menschen sich in der Landschaft bewegen, jagen und Fallen 
stellen, Lager an verschiedenen, aufemanderfolgenden Stellen errichten, weben sie 
gleichzeitig ihre eigenen Lebensgeschichten in das Land : "Das Heimatland der Koyu
kon ist voll mit Plätzen .. die Bedeutung haben in der Geschichte von Personen und 
Familien. \Venn wir zurücktreten, um die Landschaft als Ganzes zu betrachten, sehen 
\\ir sie vollständig ,envoben mit diesen Bedeutungen. Jedes lebendige Individuum ist 
eingebunden in dieses Muster des Landes und der Menschen, das sich über den gesam
ten Raum und die Zelt ausbreitet" (1983: 243). 

Die Plätze können m verschiedenen Bereichen Bedeutung haben - manche haben 
em grundlegendes, spirituelles Potential, das von Ihrer Entstehung in der Femen Zeit 
hCITÜhrt; andere sind Orte, wo Jemand gestorben ist und werden deshalb gemieden, so
lange die Erinnerung daran yorhanden ist. Wieder andere Plätze sind berühmt furJagd
ereignisse oder persönliche Erfahrungen und Begegnungen mit Tieren. In all diesen Be
reichen spirituell, histonsch, persönlIch smd die Leben aller ihrer Bewohner, yon 
den ;\lensch Tier-Ahnen der Femen Zelt bIS zu den Jetzt Lebenden, m die Landschaft 
emgeschrieben DIe Landschaft selbs4 und nicht was auf ihr gebaut \~urde, ist die Erin
nerung an dIese Personen und ihre Taten (1983: 242-246). 

Betrachten WIr jetzt die anthropologische Interpretation dieser Wahrnehmungs~"ei

sen von Landschaft. Erstaunlichem'eise finden wir hier eine völlIge Verdrehung: Be
deutungen, die fiir die ~lenschen zn der Landschaft selbst liegen, werden dem Denken 
zugeschrieben und man behaupte4 daß diese auf die Landschaft übertragen werden. Die 
Landschaft WIrd als Vorspiel zu ihrer kulturellen Konstruktion Jeder Bedeutung entleert 
und zu Raum redUZiert ein Vakuum wird zum Plenum der Kultur. 

Aus dieser Perspektive kann ~lyers schreiben, daß die Pintupl "den Raum WIrklich 
kulturallslert und aus der unpersönlIchen Geographie em Zuhause, ein ngurra, gemacht 
haben". Emen Augenblick später taucht dIese Errungenschaft der Pintupi jedoch als ein 
Artefakt der anthropologischen Analyse auf: "WIr werden das Land betrachten, als wäre 
e~ emfach kulturallsierter Raum" (1986: 57). Die ontologische Grundlage für diese In
terpreLo1.tlOnsstrategie ist eine ursprüngliche Trennung zwischen menschlichen Personen 
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als Sinn-Geber und physischer Umwelt als Rohmaterial fiir Konstruktionen; die"Kul
turalisierung des Rawnes" ereignet sich, wenn beide nebeneinander gestellt und soziale 
Beziehungen auf räwnliche Beziehungen aufgetragen werden. Angeblich überlagern die 
Pintupi die "wirkliche" Realität der physischen Landschaft mit der Traumzeit, einer "auf
fallenden kulturellen Konstruktion der Aborigenes" (1986: 47). Dadurch entschwindet 
erstere aus dem Blick und wird umhüllt von der "wahrgenommenen" Realität der Ge
schichten, die im Schrein der Traditionen. die von den Ahnenwesen und ihren Taten er
zählen, verwahrt ist Das steht aber in völligem Widerspruch zur Ontologie der Pintupi, 
welche die totale Unauf/iisbarkeit der Verbindung von Personen und Landschaft zur Prä
misse hat und die von der direkten Wahrnehmbarkeit der phänomenologischen Wrrk
lichkeit ausgeht., wobei die Ordnung der Traumzeit selbst nicht direkt zugänglich ist, son
dern nur über die sichtbaren Zeichen verstanden werden kann. 

Der gleiche Widerspruch findet sich ganz offensichtlich in Nelsons Bericht über die 
Koyukon. Seine Erfahrung der Unterschiede in der Haltung zur Umwelt zwischen den 
Koyukon und seiner eigenen, aus der euro-amerikanischen Position kommenden Auf
fassung führte ihn, wie er uns mitteilt, dazu, einer kultur-relativistischen Perspektive bei
zupflichten, deren Grundprämisse er folgermaßen darstellt: "Wirklichkeit ist nicht die 
direkt mit den Sinnen erfaßte Welt, sondern die Welt, die vom Denkm über das Medium 
der Sinne wahrgenommen wird. Daher ist Wirklichkeit in der Natur nicht bloß das, was 
wir sehen, sondern das, was wir gelernt haben zu sehen" (1983: 239). Es besteht kein 
Zweifel, daß wir zu sehen lernen, aber nach dieser Auffassung hier bedeutet Lernen den 
Erwerb kultureller Schemata zum Erzeugen von Repräsentationen der Welt im Denken 
auf Basis der von den Sinnen gelieferten Informationen. So sehen die Koyukon. die Welt 
durch die Linse ihrer Überlieferungen betrachtend, vor ihrem geistigen Auge eine Wrrk
lichkeit; der westliche Betrachter, mit den Begriffen wissenschaftlicher ontologischer 
Konzepte schauend, sieht eine andere. Nelson folgert, daß es keine "einzige, ... absolute 
und universale Wirklichkeit in der natürlichen Welt" gibt Doch ist die Existenz solch ei

ner "wirklichen" Wirklichkeit nicht nur dem Konzept von der Wahrnehmung der Wrrk
lichkeit als Repräsentation im Denken von einer gegebenen natürlichen Welt "dort 
draußen" bereits implizit, sondern diese mentalistische Ontologie setzt sich brutal über 
alles hinweg, was die Koyukon, nach Nelsons eigenem Bericht, uns mitzuteilen venu
chen. 

All dies bezieht sich auf Beobachten und Beobachtetwerden elson 1983: 14-32). 
WISSen von der Welt wird durch das Sich-in-ihr-Bewegen erworben. das Erforschen, das 
Sich-mit-ihr-Beschäftigen, immer aufmerksam fiir alle Zeichen, in denen Welt sich 0f
fenbart Sehen lernen bedeutet daher nicht, Schemata fiir geistige KtntstruIclI von Um
welt zu erwerben, sondern Fähigkeiten fiir den direkten wahrnehmenden l!Jn&ImImit 
ihren Bestandteilen. den menschlichen und nicht-menschlichen, belebten und nic:ht-be
lebten Elementen der Umwelt, zu entwickeln. Lernen ist eine "Fniehung zur Wachheit", 
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um hier die gliickbche Formulierung von].]. Gibson, dem Gründer der ökologischen 
Psychologie ' !(}79: 25 r, zu ubernehmen - ein Prozeß der Ausbildung von Falugkeiten, 
nicht von Kultur. Der KoyukonJäger, der bedeutsame Eigenheiten der Landschaft 
wahmimmt, clle dem westhchen Betrachter mcht auffallen, sieht diese Charakteristika 
nicht deshalb, weil Ihre Quelle sich bereits im "Koyukon Denken" befindet ,Nelson 
1983: 2.12), das seine emZlgarttgen Konstruktionen dem gemeinsamen Bestand sensori 
scher Erfahrung aufz\\ingt, sondern weH das Wahrnehmungssystem desJagers auf die 
Aufnahme von Information, die für die praktische Durchführung semerJagd Relevanz 
hat, eingestellt Ist, die dem ungelernten Beobachter einfach entgehen. Diese Informa
tion befindet sich nicht im Geist, sondern in der \Velt, und Ihre Bedeutung ist Bestand
teil des ßezugskontextes dei Auseinandersetzung des Jägers mit den Konstituenten die
ser \\'ell.Je geschickter und erfahrener der Jäger ist, umso größer ist sem Wissen, denn 
mit emem fein geschärften Wahmehmungssystem ist für Ihn die Welt reicher und voll 
Tiefe' Neues \Vissen erwächst eher aus kreativen Entdeckungsakten als aus der Imagi
nation, eher aus der eingehenden Beschäftigung mit der Umwelt als aus der konzeptu
ellen Neuordnung der Ansichten von ihr. 

Man wird sofort emwenden, daß ich jenen wichtigen BestandteH von Wissen, über 
den die Leute durch die tradilionellen Überlieferungen verfügen, nicht in Betracht ge 
zogen habe, wie die Geschichten aus der Traumzell bei den Pintupl oder die der Femen 
"-cil bei den Koyukon. Ergeben diese Geschichten, zusammen rrut den zugehörigen Ge
sängen, den Mustern, den sakralen Objekten, mcht doch eine Art Modell der Wirklich
keit, eine Repräsentation von der Welt, die die eingeborenen Menschen so konsultteren 
können, wie die westbchen Menschen eine Landkarte betrachten? leh denke nein, denn, 
einmal vertraut mit dem Land, brauchen die Menschen kernen Plan; sie onentieren Sich, 
indem sie auf die Landschaft selbst achten statt auf eme innere Reprasentatton dersel
ben. Eine wlchtge Bemerkung Myers' lautet, daß bei den Pintupi der Sinn der Gesänge 
jenen, die nicht bereits mit der Landschaft vertraut sind, verborgen bleibt. Auch werden 
Individuen, die neu in einer Gegend sind, sorgfalttg eingewiesen, indem man sie "her
umfUhrt. ihnen einige der bedeutenden Plätze zeigt und sie auf Orte, die zu melden smd, 
hinweist" 'Myers 198G: 150;. Man könnte jetzt nach dem möglichen Nutzen fragen, den 
Lieder, Geschichten und Muster als Landkarten haben könnten, wenn sie doch ohnehin 
nur !Ur Jene lesbar sind, die mit der Landschaft bereits so vertraut sind, daß sie sich auch 
ohne derartige Hilfsmittel gut zurechtfinden. leh glaube dennoch nicht, daß sie einen re
präsentativen Zweck erfUilen. Das Erzählen emer Geschichte ist nicht wie das Weben ei 
ner Tapisserie, mll der man die Welt verhüllen oder "Sle 111 Bedeutung kleiden" kann, wie 
es in einer abgenutzten anthropologischen Metapher heißt. Die unverhüJJte Landschaft 
ist nicht die "opake Oberfläche der wörtlichen Auslegung" , wie diese Analogte es \or-

:l Ich ubemehme d,ese Formulierung von Ho : 1992: 
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schlägt. Denn es existiert sowohl Transparenz als auch Tiefe: Transparenz, da man hin
einsehen kann; Tiefe, weil man immer weiter sieht, je länger man hineinblickt. Weit ent
fernt davon, eine platte Wirklichkeit mit Schichten von Metaphern aufzuputzen oder 
diese wie eine Landkarte in der Phantasie zu repräsentieren, helfen die Gesänge, Mu
ster und Geschichten, die Aufmerksamkeit der Handelnden tiefer und tiefer in die Welt 
hinein zu richten, so wie man von äußeren Erscheinungen zu einer immer dichteren poe
tischen Beziehung vordringt. In der intensivsten Phase lösen sich die Grenzen von Per
son und Ort, von Selbst und Landschaft vollständig auf. In diesem Zustand geschieht es, 
daß die Menschen, \\1e sie sagen, zu ihren Ahnen werden und die wahre Bedeutung der 
Dmge erkennen. 

Konventionelle anthropologische Interpretationen tendieren zu einer dichotomen 
Trennung zwischen den praktischen und technischen Interaktionen der Menschen mit 
den Ressourcen der Umwelt im Zusammenhang mit Subsistenzaktivitäten, und ihren 
mythisch-religiösen oder kosmologischen Konstruktionen der Umwelt, die mit Ritual 
und Zeremonie verknüpft sind. Jägern und Sammlern wird eine besondere Eigenschaft 
zugeschrieben, daß sie nämlich nicht versuchen, die Landschaft physisch zu rekonstru
Ieren, un1 sie mit ihren kosmologischen Konzeptionen in Übereinstimmung zu bringen, 
sondern daß sie diese Konzeptionen als gegeben, als "Fertigprodukte" in der Welt vor
finden. Aus diesem Grund leben sie angeblich in einer "natürlichen" und nicht in einer 
"künstlichen" oder "gemachten" Umwelt. Wilson drückt diese Sichl:\.veise ganz deutlich 
aus: "Die Jäger und Sammler beziehen die Ideen und Emotionen auf die Welt wie sie 
ist: die Landschaft wird zu einer mythisch topographischen Landkarte, ein Raster der 
Spuren der Ahnen und der heiligen Plätze, Wle es für die australischen Abongenes ty 
pisch ist ... Man setzt eine Konstruktion über die Landschaft, anstatt sie selbst umzu 
strukturieren, wie es seßhafte Menschen tun, die der Landschaft Häuser, Dörfer und 
Gärten aufzwingen, und das meist an der Stelle von natürlichen Landschaftsmerkrna 
len. Wo die Nomaden in der existierenden Landschaft kosmolOgische Zeichen lesen und 
entdecken, neigen die Dorfbewohner dazu, kosmische Vorstellungen in den Gebilden, 
die sie bauen, abzubilden und zu repräsentieren" 1988: 50. 

Aus einer sehr ähnlichen Perspektive schreibt Rapoport, daß "in1 Kognitiven die Or· 
ganisation des Raumes seiner matenellen Expression vorangeht; Anlagen und Gebäude 
werden gedacht, bevor sie gebaut werden, wie die Fälle zeigen, wo rue gebaut wird, wie 
bei australischen Aborigenes" (0].: 40). 

Wieder einmal sehen wir, daß das Verständnis der Landschaft als kulturalisiertem 
Raum eme Naturalisierung desjagens und Sammems mit sich bringt. Die Umwelt tritt 
bloß als gedankliche Repräsentation in die Sphäre der menschlichen Personen und wird 
zu dem, was Rapoport einen "konzeptuellen Rahmen" nennt; damit ist das tägliche le
ben auf die materiellen Interaktionen in einer fremden Welt der Natur reduziert, in der 
Menschen als "reine Organismen" vorkommen. Aber manche Menschen sagen be-
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harrlIeh, daß die wirklIche Welt, dIe Landschaft, in der sie sich bewegen, Lager errich
ten, sammeln und jagen, nicht eine fremde \\"elt ist, sondern durchdrungen ist von 
menschlicher Bedeutung, und diese Bedeutung Ist nicht "aufgesetzt", sondern muß nur 
"aufgesammelt" \ .. erden von jenen, die Augen haben, um zu sehen. Sie sind völlig "zu
hause" m der \Velt, wie die jeweiligen Ethnographen mit eimgem Erstaunen bemerkt 
habeIl, denn sonst hätten sie sich wohl kaum die Mühe eines Kommentars gemacht. 

Die Pintupi, teilt uns ~1yers mJt, "scheinen wahrhaftig zuhause zu sem, wenn sIe voll 
Zuversicht durch den Busch gehen" 1986: 34 Und das Gebiet der Koyukon ist, laut 

elson, "genausowemg eine Wddnis, wie das kultivierte Land für den Bauern oder die 
Straßen für einen Stadtbewohner" :19iß: 2tb Wie diese Aussage Impliziert, fühlt sich 
der Stadtbewohner nicht wegen der erbauten Umgebung In den Straßen zuhause, son
dern weIl sie Teil seiner ~achbarschaft sind, er dort jeden Tag geht oder fahrt, und Ihm 
ihr Anblick und ihre Geräusche vertraut sind. Und für dIejäger und Sammler, als Be
wohner einer von menschlichen Umtneben unversehrten Umgebung, ist das grundsätz
lich nicht anders. Wie ich an anderer Stelle gesagt habe: "durch das J1.0hnen in der Land
schaft, durch das Inkorponeren Ihrer bgenheiten in die Muster des täglichen Tuns, wird 
sie zum Zuhause für diejäger und Sammler" Ingold 1991b: 16). 

Ich argumentiere, daß der Unterschied zWischen den Handlungen beimjagen und 
Sammeln und beim Smgen und Erzählen von Geschichten und Mythen mcht m den 
Beh'Tlmichkelten emer DIchotomie von Materiellem und Ideellem, von ökologischer In
teraktion in der Natur und kultureller Konstruktion von der atur untergebracht werden 
kann. Beide Kategonen von Handlungen smd zunächst Arten des Bewohnens. Die eine 
\ .. ird, WIe ich gezeigt habe, nIcht zu einer metaphorischen Repräsentation der Welt, son
dern stellt eine Form der poetischen Imolviertheit dar. Und es besteht kein UnterschIed 
zu den TälIgketten desjagens und Sammelns, welche dasselbe Ausmaß an wacher Be
zogenheit auf die Umgebung erfordern und genauso von der forschenden Suche nach 
Wissen motiviert sind, Beimjagen und Sammeln und beIm Singen und Geschichtener
zählen "öffnet sich" den Menschen dIe Welt. In ihrer Lebenspraxis versuchen diejäger 
und Sammler mcht, die \\'elt zu verändern; stattdessen suchen sie die Offenbarungen 
der Welt. 0 erschheßen SIch den Cree:Jägern die Absichten der nicht-menschlichen 
Tiere In den Ergebmssen Ihrer Unternehmungen. Und die Pintupi achten ständig auf 
Zeichen in der Landschaft, die neue HInweise auf die Tatigkeit der Ahnen in der Traum
zeit sein könnten Myers 198(>: 67 . Durch die praktischen Tätigkeiten desjagens und 
Sammelns wird dIe l'mwelt, einschlIeßlIch der Landschaft mit ihrer Fauna und Flora, 
direkter Tell der Beschaffenheit von Personen, nicht bloß in ihrer Eigenschaft als Nah
rungquelle, sondern auch als Quelle von \Vlssen. 

Auf reziproke Welse beZlehen Sich Personen dennoch aktiv in die Beschaffenheit Ihrer 
Umwelten em. le tun das aber von innen her. Für die Pintupi wurde die Welt m der 
Traumzeit erschaffen, dIe Traumzeit ist traruhistorisch, nicht prlihistorisch. Keme Gene-
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ration 1: t von den Ahnen weIter entfernt aL die Ihrer \'or~~er Die Erei~ e der 
~ ~ -

Traumzeit md zeitlos, auch \\enn sIe an be.timmten Onen -tattfanden; jede Erel;nis 
weitet Ich aus, eme b\icl.eIt zu umfassen, oder das, was "::tanner ..immer an- {roff)uhm} 
nennt 1%5: 1.>9 . Cnd :0 i,t ilie Land:chaft. ilie m ilie_en Erei;nt- -en entstand. Bewe, 
;un~ au der Zelt heraus. Menschen, al tempordfe InkarnatIonen der Ahnen, ind nicht 
o sehr selbst - opfer, ab daß je Im Innam eine. eWl=en Momente der:: - opfun= le

ben. Ihre Handlun;en, dIe in "iel klemerem AU:.maß dIe erdumformenden Akti"illiten 
ihrer \'orfahren reprodUZIeren, smd daher inte-~er Be:1andtell de: Werden der "'eh 
und mu en dem von der TraumzeIt bestimmten Weg fol;en, Leben hat. \He dIe Pin
rupi sa~n, eine "emzig moghche Wahl'" ':-'l)er 19 6.53. uth ilie Ko}ukon SlIld an 
den Lauf der Fernen Zeit !!ebunden und mlL :en >Ich rrut Ihm. aber ruemals ~=en Um 
bewe;en • Telson 19 J: 240 

WIe wir ge ehen haben, L,1 die Landchaft m der wetlIchen üntolop.e \\effi=er em 
We~, dem man fol;t. als VIelmehr ein zu uben\alngender Widerstand. em nattirhch ~ 
gebenes materielle ~ub,trat, das _humanisIert'" 'Hrd. mdem man Ihm Formen auf
Z'-\in~ die in einer 'ieparaten Domane der ImaginatIon entstanden -md, um dann eme 
.. illIlSiliche- oder ,.kol15truIerte- Cmwelt hervorzubrin~n.Ja~er und '::ammler \\erden 
als ':-'len ehen betrachtet. denen dies nicht gelunzen ist. die ihre Entwurfe nicht m Hand-

~ " 
lun~en umsetzen, die zwar Einnchtungen allidenken. dIe e aber rucht bauen DieJager 
und '::ammler·OntoI031e behauptet jedoch das genaue Ge!!enteil: Handlung ilient nicht 
dazu, vorher eXI uerende Formen aus tina Domane der mentalen in eine andere ilie 
matenelle überzufiihren, Form en\-ach.st und beteht \1elmehr mnFTluzlh der Handlun3-
Sle 1st ;eronnene Be\\ egun=. DIe: könnte rucht be .ser au =edrtickt \\ erden al: in den 
Worten des Plulo.ophen G. H. ~Iead, ilie Wlf mer entlehnen "Das übJe t 1st eine zu
sammengebrochene Handlung- 19// [193 ]: 9/ . 

\\ras eicrentlich runJäcrer unddIllIDler? 

Das allgemem anerkannte Va 'abular anrhropologtscher Anal) se bietet nur Z'-\'ei alter· 
natiw ~e zur BezeIChnung der Pr Ize:se. mmel derer ~lemchen ilrren Lebenmn 
terhalt aus der Cmwelt beZIehen _ .. lll1meln- und _Produzieren- DIe Gegenüber,tel· 
lung dIeser ~e geht auf Engeis zwilck. der -ie in einer Anmer :un; von I "/.) zum 
we.enthchen enter cheldun::o kntenum zwischen Men -chen und anderen Tieren ~e
macht hat; _Das Tier bnn~·. hbch:tens zum Sammtin. der ~lensch produzztTt er stellt Le
ben:mittellffi welte:ten . ;nne de: Worts her, die die ~atur ohne ihn nicht produziert 
hätte- (19/.) [1 /.>]: 5' ~ \\'enn EngeL jedoch konkrete BeLplele fur Produ 'non an· 
fiihne, .0 bezogen dIese SIch au schheßlich auf Bodenbau und Viehzuchl al.O auf Falle, 
bei denen dIe Cmwelt. Tiere, Pflanzen und die Landschaft .elbst durch men:chhche_ 
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Eingreifen sIchtbar transformiert wurden (Ingold 19Rti' 71 f. ). Für Engels war Produk
tion s: nonym mit "der umgestaltenden Rückwirkung des .\1enschen auf die ~atur", 
durch die dIe ~lenschen es feltigbrachten, .,der Erde den Stempel Ihre Willens aufzu
drücken" : I!J7:i [IR751 3~~, 452}. Aber die ~1en5chen, dw untadium der .,Wildheit" le
b(!l1, hatten offensIChtlich m dieser Hmslcht versagt. da sie nicht emmal über jene grund
k'gende Beherrschung der Kräfte der :\'atur verfügten, die mit der DomestikatIOn von 
Pflanzen und Tieren einhergeht Engels 19R4 !lRR4]). Für Engels, so WIe für viele andere 
führende Gelehrte seiner Zelt \~ie Dan\in und ~lorgan, waren die .,\\Tilden" .\1enschen, 
ditO sich nicht wesentlich über dIe tierische Ebene der Existenz weiterent\nckelt hatten. 
'Ie wurden genauso wIe die Tiere als Sammler und nicht als Produzenten von ~ahrung 
betrachtet. 

1)el menschliche Status der .,Wilden", heute em wenig höflicherjager und Sammler 
genannt. wird bis heute als fragwürdig und zweIfelhaft angesehen. Obwohl memand 
mehr ihre volle Zugehörigkeit zur menschlIchen pezies leugnen würde, gibt es doch 
immer noch dIe gängJge Memung. daß ihre Lebensweise - das Bestreiten der SubSistenz 
dl11ch diejagd und FalJenstellerei auf .,wilde" Tiere und das Sammeln von "wilden" 
Pf1anzen. \'on Homg, Schalentieren und vielem anderen - irgen\\le mit der Lebensweise 
mcht ·menschlIcher llere ,besonders mcht menschlicher Primaten} ... ergleichbar ist und 
I11cht mit Bodenbauern. ViehhIrten und Stadtbewohnem ... erglichen werden kann. Es 
wird oft behauptet, daß dieses Leben dem unserer hommiden Vorfahren gleicht; und 
\\ 0 \hgleiche ZWischen .\lensch und Tier angestellt werden, smd fast immer Jäger und 
')ammler als BeIspIele angefUhrt. Es ist noch nicht so lange her, daß der amerikanische 
~\Ichäologe Robert Braidwood memte schreiben zu können, daß .,ein ~lensch. der sein 
ganzes Leben damIt zubringt, Tiere zu \ erfolgen, nur um sie zu töten und zu essen, oder 
von einem Beerenstrauch zum anderen zu ziehen, selbst wie ein Tier lebt" {l957: '22}. 
\\('nn auch heute nur weruge den Sachverhalt derart grob darstellen \\i.irden, glaube ich 
doch, daß dw grundlegende Einstellung, die Braidwoods Kommentar verrät, sich in \ie
len anthropologi ehen Krel en gehalten hat, was vor allem in der \erkürzung des Jagens 
und ammeln zu ,,\\'ddbeuten" (foraging) zum Vorschein kommt. 

Ich befasse mich hier rucht mit dem engeren Smn vonforagzng (nach Futter, Nahrung 
suchen, stöbern, Anm. d. Ü ), der dem Sammeln manchmal gegenübergestellt \\ird l , Ich 
möchte \'Ielmehr die Aufmerksamkeit darauf lenken, \~ie ,,\\'ildbeuten" in einem sehr 
allgememen mne zu emem Kürzel für ,Jagen und ammeln" gemacht wurde, vorgeb
lich aus Gründen reiner BequemlIchkeIt. "Wildbeuter" ist kürzer als ,Jager und amm
ler", 50 wird argumentiert. und der Begriff ziehe keine unerwünschten Implikationen un 
HmbiIck auf dIe jeweilige Bedeutung tierischer und pflanzlicher Nahrung oder männli
cher und weiblicher Arbeit nach SIch. Aber das Konzept des \\-ildbeutens ISt bereits seit 

1 Zum Belspiel \'on Bmford \19ll3 , "Bq-tb); fur emen Kommentar SIehe auch Ingold ;198h. H2 Hf ), 
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langem auf dem Gebiet der Ökologie etabliert, um das Verhalten von Tieren aller Art 
bei der Nahrungsaufnahme zu beschreiben; der anthropologische Gebrauch des Begrif
fes ist eine Ableitung aus eben dieser Disziplin. Darum schreiben Winterhalder und 
Smith in der Einleitung zu einem Band mit Arbeiten über "Wildbeutende Strategien der 
Jäger und Sammler", daß "die Subsistenzmuster der menschlichen Wildbeuter denen 
anderer Arten relativ analog sind und daher mit ökolOgischen Modellen leichter unter
sucht werden können" (l98l: x). Und es ist genau folgnder Begriff von menschlichen 
Wildbeutern, die, die ihre Nahrung nicht produzieren, der einen solchen Vergleich legi 
timiert: "Wild beuten umfaßt die Taktiken, die zum Erv ... erb von nichtproduzierter Nah 
rung und anderen Ressourcen, von allem, was nicht direkt von der menschlichen Be 
völkerung kultiviert oder gezüchtet ist, angewandt werden" 'Winterhalder 1981: 16). Es 
scheint, daß Menschen entweder Wildbeuter oder Produzenten sein müssen; sind sie 
Wildbeuter, dann sind ihre Subsistenzpraktiken denen der nicht menschlichen Tiere 
analog, während es sich im zweiten Fall nicht so verhält. 

Abgesehen davon, daß "Wild beuten" an die Stelle von "Sammeln" als einem umfas
senden Ausdruck für die Tätigkeiten desjagens und Sammeln tritt, bringt diese Formu
lierung keinen Fortschritt gegenüber der von Engels vor mehr als hundert Jahren. Die 
Ursache dieser begrifflichen Trägheit ist leicht zu entdecken. Sie liegt in eben jener Tren · 
nung von Geist und Natur, von menschlicher Welt der Ideen und materieller Welt der 
Objekte, die, wie wir gesehen haben, das Fundament des westlichen Denkens ausmacht, 
wIe es sich in den Naturwissenschaften wie auch in den HumanWIssenschaften ent
wickelt hat. Wildbeuten beschreibt einfach eine Handlung in der Natur, während Pro
duzieren das Aufzwingen elller gedachten Form auf die Natur bezeichnet. Der Produ 
zent wird als zumindest teilweise Außenstehender und III natürliche Prozesse 
Eingreifender betrachtet, der Wildbeuter jedoch, so meint man, hat sich noch gar nicht 
aus der Natur freigemacht. Freilich ist nach dieser Argumentation den menschlichen 
Wildbeutern ebenso wie den Produzenten die Fähigkeit Kultur zu schaffen eigen, die 
den nicht-menschlichen Wildbeutern fehlen mag - sie sind mit Ideen und Intentionen 
ausgestattet. Doch diese Ideen und Intentionen bleiben Modelle von der physischen 
Welt, anstatt Konstruktionspläne fiT ihre tatsächliche Veränderung hervorzubringen. Es 
scheint also, als konstruierten die Jäger und Sammler die Welt bloß in ihren Köpfen und 
nicht auf der Erde; die Welt wird "gemacht", indem sie an elll vorgegebenes Muster an
gepaßt wird und nicht indem man sie physisch verändert. Ich habe das selbst einmal in 
einem Argument, von dem ich mich heute distanziere, folgenderweIse formuliert: "Die 
Umwelt der Jäger und Sammler ist nicht konstruiert, sondern kooptiert, sie ist nicht ar· 
tifiziell, sondern ,naturifiziell'" (Ingold 1986: 72 f.); oder, wenn wir uns an Rapoports 
Kommentar erinnern, sie wird gedacht, aber niemals gebaut. 

Jetzt würde ich völlig anders argumentieren, nämlich daß die Welt, wie sie von den 
Jägern und Sammlern wahrgenommen wird, sich durch die Art und Weise ihrer Bezo-
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gcnheit konstitUIert, die sich Im Ablauf der alltäglichen Praxis der Subsistenztätigkeiten 
bIldet. Diese Praxis kann nicht auf die engen Aspekte von Verhalten - programmierten 
Reaktionen auf externe, aus der Umwelt kommende Stimuli - reduziert werden, wie sie 
im Be!:,'Tlff WIldbeuten definIert sind. Es handelt sich auch nicht um em Programm stra
t<'hrischer Emgnffe, dIe von der separaten Abschußrampe der Kultur aus gestartet wer
den, wie der Begriff Produktion impliziert. IiVt'der das Konztpt Wildbeuten noch das Konztpt 
Produzieren sind angemessene Beschrezbungen dessen, wasJager und Sammler wzrklzch tun. Blrd
Davld schläh>i vor, die Ausdrucke "Ef\verben" (procure) und "Erwerb" (procurement) als 
Alternative zu gebrauchen: ",Erwerben' bedeutet, Im Unterschied zu ,produzieren' und 
,Produktion' oder ,wIldbeuten' und ,Wildbeuterel', etwas erhalten durch Sorge und 
Bemühen, bewirken, Sich durchsetzen, erreichen, be und verschaffen. ,Erwerb' ist Ma
nagement, Bewerkstelhgung, Fmdlgkelt, Gewinn. Diese Begriffe sind ausreichend ge
nau, um zur Beschreibung des Tuns der modernen Jäger und Sammler zu dienen, die in 
ihren lebensunterhaltenden Tätigkeiten Sorgfalt, Wissen und Intellektualität anwenden" 
(1992b: t-Op. 

Ich unterstütze diesen Vorschlag. Der Begriff des Erwerbens unterstreicht auf beson
ders gute \Velse, was mir am wichtigsten erscheint: daß die Aktivitäten, die wir übli
cherwelse unterJagen und Sammeln verstehen, auf Erfahrung und Aufmerksamkeit ba
sierende Formen der mtenttonalen Auseinandersetzung mit der Welt sind und von 
Personen ausgeführt werden, die in emer Umwelt leben, welche voll von handlungs
r,ihigen Krilften der emen oder anderen Art ist. Der Kern des Argumentes ist am ein
fachsten darstellbar, indem wir uns nochmals auf Abb. I beziehen. Im oberen Dia
gramm, das die westltche Ontologie repräsentiert, wäre Erwerben als Interaktion, die 
z\ .. ischen menschLchem Organismen und der Umwelt stattfindet, auf der Ebene der a
tur angeordnet. ProduktIOn würde als Intervention m die Natur in der separaten Ebene 
der Kultur aufschemen. Im unteren Diagramm, das die OntolOgIe der Jäger und Samm
leI darstellt, gibt es nur eine einZige Ebene, in der die Menschen als ganzheitliche Or
ganismus Personen handeln und Sich 111 den Tätigkeiten des Erwerbens mit den Ele
menten der Umwelt auseinandersetzen. 

Meine The e 1St., daß die" aturalisierung" der Handlungen desjagen und Sammeln, 
au gedruckt in ihrer sche111bar unproblematischen Bezeichnung als "Sammeln" oder 
,,\Vildbeuten", e111 Produkt der "Kulturalisierung" der wahrgenommenen Umwelt 1St. 

Am Beispiel der Jäger und Sammler des tropischen Waldes haben wir gesehen, wie de
ren \Vahrnehmung des \\'a1des, m gewisser Hinsicht wie menschliche Eltern, in der an
thropologischen Anal)' e als Resultat der Anwendung eines Schemas zur metaphori
schen Konstruktton 111terpretiert \Vlrd. Als Folge , ... ird der Wald und die Interaktion der 

5 Im englischen Ongmaltext wud die BegrifTsdefinillOn anhand des Shor/er Oxford Dlclionaryvorgenommen 
:Anm. d. Ü 
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Ja er und ammler mit ihm au dem Bereich der Beziehun~en \on Per onen au !!'e-
~ ~ ~ ~ 

schlos-en. Am Bei piel der närdlichenJager haben wir esehen, \\ie die Annahme, daß 
~lenschen in ihrer EiL enchaft al Personen ich nur dadurch auf Tiere beziehen kön
nen. daß ie Tiere in intentionalen men cblichen Welten darstellen, zu einer Lokal'-ie
run der \\irklichen Be egnun en de Jagens jenseits der Grenzen die er intentionalen 
Welten, in einem als nnatiirlichM bezeichneten eparaten Bereich fuhrt. L"nd lffi Zuge der 
Cntersuchung der Wahmehmun \'on Land chaft durch die bon!!'ene~ haben wir 
chließlich fesrge tellt, daß das Betrachten der wahrgenommenen \ '-elt als kulruralisierter 

Raum die Landschaft der realen "-elt, in der ~len chen leben und Sich be\\ egen, m ein 
mdifferentes und unper önliche phyi-ches ub,trat \'erwandelt, das al Rohmatenal 
fur die einfallsreichen Handlungen de \\'elt-~ldchen. auf cheint. 

Kurzgefaßt, ein kultur-kon truktioru ti . che Herangehen an Umwei{\\ ahrnehmung 
bekrafugt die vorheIT chenden ökologI chen ~lodelle desjagen. uno ammeln. ab 
Wildbeuten, tan -Ie zu hinterfragen, indem durch Au - chluß ein -eparater logt cher 
Raum fur Orgarusmus-Cmwelt-Interaktionen echaffen \\ird, fur den diese ~Iodelle 
eelgnet ind. Die Bezeichnung \'-ildbeuter fur dieJager und ~ammler "ird haufig de -

halb abgelehnt, \\ell diese Bezelchnuncr ie \\ie nicht-menschlJche Tiere erscheinen laßt 
'z. B. Blrd-Da\id 1992b:;3 /, aber die Anwendbarkeit de \\'ildbeuter-~Iodells auf die 
Tiere selb t wud dabei nicht m Frage ge-tellr. Richten \\ir Jedoch rne Aufmerksamkeit 
auf das, was un dieJäcrer und .ammler mineilen, 0 it es gerade das. was wir in Frage 
teilen sollten.. um nicht nur die Kulturanthropologie, ondem auch die ÖkologIe her

au zufordem. \\"ir können zugeben, daß ~len chen tat-äcblich \ne andere Tiere smd. 
u 

aber nicht de halb, weil ie Or!!aIlismen und rucht Peronen ind, -on ;tJfUlerende We-
en emer IIbjektiven Welt der ~atur. die der rnstanzierten \\renchafthchen Beobach

tung als Schauspiel dargeboten \md, ondem aufgrund ihrer wechselseitigen Beteiligung 
al ganzheitliche Zentren von Handlun JT und BewußIsem lllllerhalb eine: kontinwerli
chen Leben prozese . In die em Prozeß smd die BeZiehungen der ~lenchen unterem 
ander nur ein Teil de . ~esamten Beziehunfelde. das alle lebenrn~n \ ,Te en umschließt 
(Ingold 1990: 220). 

E kann daher kemen radikalen Bruch ZWI chenozialen und okologi ehen Verhalt
nien "eben: erstereind bes.er als Teilhereich der lerzreren zu \·ertehen. Das eröffnet 
die ~löglichkeit zu emer neuen Art von ökolo!!ischer Anthropologie, die die aktive. 
wahrnehmende Au einandererzung men cblicher \'"esen mit den K, ntituenten ihrer 
" "elt zum Au gan",punkt hat: denn nur aus der PO'ition die er Bezu;enheitönnen die 
~len chen einfall reiche "iberlegungen über rne \\lrkhche Be chaifenheit der Welt an· 
teilen. Der er te hritt zur EtabhefUflg olch einer okologischen Anthropologie wäre 

e , anzuerkennen, dati die Beziehungen ZWI chen ~Ien chen und ihren mwelten, die 
den Ge en tand der AnthropolOgie au machen, rucht auf einen abuetrennten Bereich 
von n~aturM, unabhängi \'om Bereich des Leben al Personen. beschränkt 'ind. Für 
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.lager und ammler, \\ie für uns alle. ent!>teht lRben durch Verbmdungen und mehl 
durch Trennungen, und in genau diesen Verbindungen Ist die reale \'"elt nicht mehr 
"i'.'atur", sondern offenbart sich für uns als eine Cmwelt fur ~fenschen Um welten sind 
durch Leben und nicht durch Denken konstJtwert, und nur weil \\ir m emer Cmwelt le
ben, können wIr überhaupt denken. 
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DIE BE EELTE LAXD CHAFT 

. atur. Ko mologie und Ge ell-chaft im tlbellChen Kulrurraum 
am Bei plel der Khumbo 0 tnepals l 

Am Anfano> 1Sl dt>r Buddha, der Slt":!Tetch Erlö,· ~"0e Chomdende , und dann die ~aslu 

Ama ,.,\funer der Erde- , Die f.rde ist ihr- HeL' c... teme smd Ihre Knochen, Was;,er ihre 

dt>m, die "urzeIn dt>r Baume mre ~ hnen, die das FleLch und die Knocht>n zusammen' 

hallen, die "hlder und "lesen Sind ilu-e Haare, Tiere und ~Ienschen smd Ihrt> ll.tu>e. Die 

Gotter d Wassers, der felsen und der Ber!!"e :;ehoren alle zur ,..\luttfI der Erde- und \\('1 

fen auf ihrem Korper, In ~ und Quellen leben die Ge~,ter des Wa:>seni fLu);b1 das Was· 

ser klar und ausreichend und wachsen die Wälder ÜPPI::: und :;n.:n, smd SI€' lark und reich. 

Respe tieren die ~fenschen lhre Orte und verehren die Lu, smd sie :;Iuckbch Ihrt> Ehre 

(l 'P1uz~ steht hoch. ~md die Gebter des Wa- ers :;-!ucklich und bei guler Gesundheit, Ist 

die Essenz. der Erde reich., und das, \\a5 darauf lebt, :::edemt, smd d1t> GelstfT \'erunrellli;t 

und krank, \ erschwmdet der ~ ~en der Erde ":Ie wud unfruchtbar, und dlt>, dit> darauf le

ben, "erden krank und sterben, W nn dich die Was-er ~ !ster krank machen, \\ eil du Sie be
leld:!!t hast, indem du ihre "-ä1der rode t. m ihren Wohn ,tätten uriruer t oder defakJen;t, 

stirbst du an der Lu-Krankheit und wlfSt nach dem Tod ihr Diener. 

Die hohen Ber e haben ~ ee und GJetsd ~ -.;. - hohe I" r1 :"re Höhe und Ihr 

ee 1St ihre Ehre, Auf hohen Ben:-en und ho~ "n • '1 weilen G..", ' n des Lande.>. In 

unseren Ben:- und "'eld~ebleten \\eiIen un re m .. :,~ .: ten GQ':t>~ "\':\0 \\ir hinaufstet, 

Das eUm~hische Da!enmarenal fur ruesen Bellra!! stamm! aus Feldforschur.~ m • 'epal und TÜJet UD 

Zellraum 1 L-I99 I. rue durch den Osterrelcluschen Fonds zur Forderun!! der .... tssenschaftl:::hen For· 
schur.l!: das ÖSterre!dusche Bundesnumstenum fur '\~lSSeIlSCbaft und Forschtml!: tmd das Lla\ienische E,· 
K2 C. 'R ProJet finanzJert .... urden enter den ''leIen KoUel!:en und tibetischen Freunden, dte zu For· 
sch=_ und A!Jsarbeltun deo; Datenmatenals beJoe!r2l!:en haben, mochte Ich Andre GID~ch. Pemba 

'orbu. ChnstJan ~ ckl::ruber. Mana Antoma , troDl und liselotte Gafert emen besonderen Dank fur 

Ihren "f'SeDthchen Be! ~ zur Fert;~!! d:eses ufsatzes ausdrücken. Die ubetischen und Khumbo
Te-rmID1 smd _e-.ohnlich m der ~rochenen Form an~eben, die :-X:hrtftform 1St nur dort m eck:;l!:en 

t'nl an::efuhrt, "0 Sle fur den Kante'l.' bedeutend lSt. Fur eme detaillienere Abhandlunl!: der Ter' 

mmol<r.:le \ e-no. t"!<;e Ich auf meme DJSSeTta!Jon Diem~ 19<12 a und auf meme spezifischeren Verof 
CI ntlichun;en zu ttbenschen rudten Thernben:er. Hazod & . ::ruber 19 ;); Diember::er 1991, 1992b; 
L<l93.:; 1191b; 199ic lmJahr 1990 "urde das Kh~let m emen. 'aDonaIpark m!e'::riert und seJther 

smd \'tele neue Prozesse m GaP.:: . mmen In dtesen Arrikel "ird rueser Aspe nUT ~I't und 1St Ge
_ . nstand andern- Pub!.htIonen Diernben:er 1 _ ; Melcher '2 
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gen, stellen Wlr Gebet.>fahnen auf und verehren sie, um ihre Ehre zu erhöhen, Jede Verun

reinIgung (Dip) zu reinigen, und \\ir zeigen rituelle Reue (Shnbaj ihnen gegenüber und ge 

genüber ~Iahaguru ~Guru Rinpochel wegen aller Verstöße, dte wir begangen haben ... 

So erklärt ein Lhm'en [lhn bon], der örtliche Ritualspezialist, den kosmischen Sinn dieser 
hohen Himalaya-Täler. Es ist das Territorium einer kleinen ethnischen Gruppe tibeti
scher Kultur, der Khumbo, die im Laufe der GeschIchte das Aruntal in den südlichen 
Hängen des Himalaya im Ostnepal besiedelt haben. 

Wir kamen zu den Khumbo über die traditionellen Handelswege. die die staatliche 
Verwaltung und der fortschreitende Tourismus heute nutzen. Es sind kleine Pfade un Ur
wald. die diese bis vor kurzem entlegene Gebiet mit ihrer nationalen und internationa
len Cmgebung immer enger verbinden. 

Die Khumbo bewohnen eine Welt im Umbruch - ein Umbruch, dessen Ausmaß sich 
an der Kluft Z\l.ischen Altem und l\'euem ermessen läßt, an den zahlreichen Konflikten 
sowie an der uche nach Vermittlung zwischen dem traditionellen Weltbild und den 
Bruchstücken des ~euen. die bis ins Innere der Gesellschaft vorgedrungen sind. Im 
Rahmen dieser Beget,'llung und Konfrontation von Ichtweisen stellt sich die Frage nach 
dem Verhältnis der lokalen Gemeinschaft mit der l\'atur, die sie umgibt, über ihre Vor
stellung von dem, was WlT ;\atur nennen. über das traditionelle \\'eltbild, das sie mit 
dem Einbruch der" \\ estlichen Welt~ zum Teil verabscruedet und zum Teil neu interpre
tiert haben. 

Im Dialog mit den Khumbo sind \\ir Vertreter Jener Welt, die ,,~atur~ als säkularen 
Begriff definiert und sie als Objekt des \\issenschaftlichen Erkennens dem technologi
schen Wissen und der PraxlS untemirft Auf der anderen eite steht die lokale Variante 
tibetisch-buddhIstischer Kosmologie, welche die naturlichen Gegebenheiten als Subjekt 
im Verhältnis zu den ~.1enschen ver~teht und sie nicht auf einen einzigen allumfassen
den Begriff wie :\atur redUZIert Diese Distanz macht ein gegenseItiges Verständnis nicht 
unmöglich, aber sie verweist auf die historische und soziale Bedingtheit der Begriffe. 

In der westlichen Welt spiegelt das Thema :\atur heute die Angst vor der Eigen
dynamik des globalen sozio-ökonomischen ystems \\ider, das die Existenzgrundlagen 
selbst zu zerstören droht. Im ~amen dieser Angst sucht man - mit mehr oder weniger 
Erfolg - einen gememsamen Horizont /Ur ökolOgIsche Vernunft (Eder 1987, in der Frag
mentiertheit wissenschaftlicher, technologischer und \\irtschaftlicher Diskurse. Gleich
zeitig werden in oberflächlicher und irrationaler Weise andere Gesellschaften auf der 
Suche nach Alternativen befragt. Ein kultureller Eklektizismus \\irft idealisierte Vorstel
lungen von tibetischen ~1ystikern, sibirischen Schamanen, Zeremoruen in Hopi-Kivas 
und Voodoo-Ritualen in einen Topf und schmiedet daraus westliche Bilder für westliche 
Bedürfnisse. Zugleich wird der Realität dieser Gemeinschaften, die auf irreversible Weise 
verändert werden, kaum Beachtung geschenkt 
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Die tibeti ehe Kultur hat auf den \\'esten seit lan em eine be'>ondere Faszmation aus
gl~iJbL I~ sind der tief relIgiöse Charakt.er dieser Zn ilisation, die lJnzugänghchkelt und 
~' hönheit de Hochplateaus Im Herzen Zentralaslens und das Echo alter mdischer ~h 

then, wonach hinter dem Himalaya der \\Ohnort großer Welsen und 11agier liegtStem 
1~JH7) , die immer Wieder die \\estliche ;-:eugier - und PhantasIe - geweckt haben. Heute 
wird die tibetische Welt, rur die der Einbruch der ~lodeme mit der chinesischen Unter 
werfung zusammenfallt, oft als S"mbol emer \-erlorenen Harmonie zwischen c.lensch 
und ;-:atur verstanden. Obwohl dlese Vorstellun ' zum Teil eine tatsächliche Entspre
chung 111 manchen Aspekten der tibetischen Kultur findet, zeigt Sich die Realität viel 
komplexer und widerspruch1tcher. 

S<malc ~IIß\erstandnisse, eme kaum überschaubare \'erwobenhelt \On Reltgion und 
PolitIk, '::>pannungen zWischen Zentrum und Peripherie haben die Geschichte Tibets ge
nauso 'epragt wie seme Spmtualttat {Goldstein 19H9,. Bis 1950 bildete die Religion den 
konzeptudlen Rahmen des \\-Issens. der Politik und der soztO-ökonomlschen \ 'erhält
nisse ogar das Verhaltms mit dem mächtigen :\achbam China wurde über lange 
Zeitraume m reltgiösen Begriffen dargestellt, ähnltch dem Verhältnis zwischen einem 
Priester und einem Patron [mchod yonl ;\eben den spezifischen Interessen der beteilig
ten Lander (England. IndIen. Chma und später auch die CSA trug dies zu schicksals
trächtigen nklarheiten über des tatus Tibets gegenüber anderen ;-:atIonen bei. 

Die tibethche Reli~on hat ver chledenen Formen des "on Indien unportierten budd
histischen Gedankenguts mit lokalen. älteren Vorstellungen und alten chinesischen Ein
nüssen verschmolzen. Als solche hat sie den konzeptuellen Rahmen für das Verhältms 
zwischen ~len ch und natürlicher Umgebung sowie zwischen lokalen Gemeinschaften 
und buddhistischem. raat vor 'egeben 

Be,ül Khenbalung. em ., verborgenes Tal~ [sbas )ulj der tibetischen Tradition, stellt 
dasledlungsgebiet rur ell1lge kieme Gememschaften am Rande des ttbetischen (heute 
chmeSL chen) und des nepal es Ischen taates dar. Zu ihnen zählen die Khumbo - 1200 
.'>fenschen. die ein Gebiet besiedeln, das vom subtropischen Regenwald bis hinauf auf 
alpine Hochalmen um 5000 m reicht. Das kogniti\-e Universum dieser kleinen Welt ver
bmdet die unmittelbar erfahrbaren Elemente mit \orbuddhistischen Landschaftskulten, 
buddhisti chen ~lodellen sakraler Raumkonzeptionen und Elementen des alten tibeti
schen sakralen Köni rtums. Cberlagert wird dieses Bild \ on sakralen Aspekten des viel 
rezenteren nepale ischen Könil,'Teiches. Auf den folgenden Selten wlrd in einer analyti
\chen Trennung dieser Ebenen ein Bild der \\'eltsicht nachgezeichnet, das die konkre
ten Formen des Lebensablaufes der Khumbo 111 Relatton zu natürlicher Umgebung, 
menschlicher Ge eil chaft und Reltgion präsentIert_ 
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Die Khumbo und die Geographie ihres Territoriums 

Die Khumbo sind Bodenbauern und Viehzüchter; sie besiedeln ein dicht bewaldetes 
Gebiet in einer Höhenlage von 2000 bis 2500 m .mIt Sommenveiden bis 5000 m. Die 
Khumbo-Bezelchnung für ihr Siedlungsgebiet - Sepa -läßt sich auf das tibetische Wort 
Seb [gsebJ oder Nag seb [nags-gsebJ zurückführen und beschreibt mit der Bedeutung "Ur
wald" oder "Lichtung im Unvald" diese nächste Umwelt. Die Sommer sind von starken 
Monsunregen gekennzeichnet, die Winter bringen für etwa 3 Wochen schwache Nie
derschläge. 

Die Khumbo sind mit den bekannteren Sherpa des Solu-Khumbu ethnisch verwandt. 
Wie diese wanderten sie im 17.Jahrhundert von Osttibet in ihr heutiges Siedlungsgebiet 
ein.2 Hier vermischte sich diese Gruppe mit einer Einwanderungswelle, die durch das 
Aruntal von Tibet kam. Der Arun begrenzt ihr SIedlungsgebiet gegen Osten, der Is
suwa-Fluß gegen Süden; gegen Norden ist es der Höhenrücken nördlich des Kashua
Flusses. Im Nordwesten begrenzt der Kongma-PaB das Gebiet der permanenten Sied
lungen. Die Hochalmen erstrecken sich Jenseits davon bis an den Fuß des Makalu. 

Zentrale soziale und ökonomische Einheit der Khumbo von Sepa sind die ca. 170 
Haushalte, die in 13 über das gesamte Starnmesgebiet verstreuten Dörfern leben. Dem 
Haushalt gehören Felder und Tiere, er bestimmt Kooperation und Allianzen mit ande 
ren Haushalten. Dem Dorf dagegen kommt keine integrierende oder organisierende 
FUflktion zu. 

Die Sozialstruktur \\ird von fünf patrilinearen Klans geprägl Ihre Bedeutung liegt in 
der Definition exogamer Gruppen zur Regelung der Heiraten; sie ist somit dem ideel
len Bereich der sozialen Ordnungskonzeption zuzuschreiben. Land und väterliches 
Haus werden in der Regel an Söhne vererbt. Tiere, bewegliche Güter und Geld werden 
unter Söhnen und Töchtern aufgeteilt.Juwelen, Küchengeräte und wertvolle Kleidung 
werden In weiblicher Linie weitergegeben. Jeder Klan hat einen eigenen Klangott 
(Pholha), der über die Einhaltung des Exogarniegebotes wacht und dafür den Klan ge
gen übel wollende Dämonen beschützt. Seine frühere kooperative und territoriale FUflk
tion hat der Klan im Laufe der Geschichte immer mehr verloren. Es ist die Zugehörig
keit zur Gesellschaft der Khumbo als Ganzes, die den Zugang zur Nutzung des 
Gemeinschaftslandes (Weiden und Wald. gewährleistet. 

Vor dem Ende des 18.Jahrhunderts war das Khumbo-Territorium Teil eines von tibe
tischen und tibeto-burmesischen Gruppen besiedelten Gebietes. Es war außerhalb des 
direkten Herrschaftsbereiches des tibetischen Staates, stand jedoch unter seinem Einfluß. 
Mit der Integration in das Gorkha-Königreich - den Vorläufer Nepals - \\urden diese 
entlegenen Gebiete Ostnepals in Kipats organisiert. Als politische und administrative 

2 Khenbalung "ird m den genealogIschen Dokumenten der Sherpa erwähnt (vgI. 0PPltz 1986: 291). 
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Emheiten integrierten diese Kipats die Lokalgruppen mit wem traditionellen Territonum 
und Gewohnheitsrecht (vgl. Reh'l11l l<J7H Auf dIese Welse stutzte sich das Königreich auf 
die traditIOnellen lokalen politischen Strukturen. Trotz der Veränderungen in der Staats 
struktur seit dem vorigen Jahrhundert blieb der staatliche Einfluß in diesen Randgeble 
ten ziemlich oberflächlIch Erst seit den (iOer Jahren hat eme radIkale politische Reform 
(Einführung des Panchayal Systems) die AdminIstration gründlIch geändert. Schule und 
PolIzeiposten sind Einnchtungen etwa der letzten zehnjahre Da Sepa von der nepalesi
sehen AdministratIOn als "sehr unterentwickeltes GebIet" klassifiziert wird, bleibt die 
'teuerbrlastung eines jeden Haushaltes auf einen ymbohschen Betrag beschränkt.3 

Die verschiedenen Arten von Bodennutzungen werden von der Höhenlage dieser 
"verükalen Landschart" maßgeblIch beeinflußl. Der Arun durchschneIdet hier auf HOO 
m Seehiihe m \;ordSud Rtchtung den Himalaya an emer geologisch schwachen Stelle. 
In der tropischen Zone bis 1000 m stehen Wälder der Art Shorea robusta, dort werden 
beW~L%erte lerrassenfelder angelegt. In der subtropischen Zone von 1000-2000 m gedei
hen Wälder der Art Alnus nepalensis, hier liegen bewässerte und unbewässerte Terrassen
felder sowie ein kleiner Anteil von Brandrodungsfeldern. Nur wenige Khumbofamilien 
besitzen derartige Felder; andere pachten bel erhöhtem Bedarf an Reis obligatorisch 
zur Speisung von Lama und Gästen bel religiösen ZeremonIen) aufjahresbasis Felder 
von Familien angrenzender Ethmen. In der temperierten Zone von ~000-3000 m wach
sen immergrüne Wälder mit Eichen, Lorbeer, Ahorn, MagnolIen und Bambus. Hier he

gen die Siedlungen, unbewässerte Terrassenfelder und Brandrodungsfelder. In der sub
alpmen Zone von 3000 ·1000 m werden zWischen Blrken- und Rhododendronwäldern 
im Sommer auf subalpmen \-Velden Yak, Zomo, Pamo, Schafe, Ziegen und vereinzelt 
Rtnder geweidet In der alpinen Zone Jenseits 4000 m gedeihen nur mehr Wacholder
und Rhododendronbllsche, und es werden Yak, Pamo, Zomo und Schafe gezüchtet. 
.. ber ')000 m liegt die vegetationslose Bergzone. 

Das Land wird von den Khumbo je nach \"Irlschaftlicher Nutzung in mehrere Kate
gorien geteilt· bewässerte Terrassenfelder (Kyela), unbewässerte Terrassenfelder 
(Nangma), Brandrodungsfelder (Shznga), Wald (Zog) und Hochweiden (Phu). Die per
manent bewohnte \-\Telt der Khumbo wird durch den 4400 m hohen Kongma-PaB, der 
steil hinter den letzten SIedlungen emporsteigt, von dem nur Im Sommer weidewirt
schaftlich genutzten Gebiet getrennt. Doch diese Grenze teilt auch den Bereich der 

j Aurh der Zugang zu bereits existierenden Feldern und zum Weideland Ist kemer staatlichen Kontrolle un 

terworfen. Diese setzt erst bei der Kontrolle llber den Wald em. 19.17 wurde das gesamte Waldland per De· 
kret natIOnalISIert, d.h dem Kom als BeSItz zugeschneben. Damit wurde eme unverrllckbar scheinende 

Grenlt' zv.ischt·n Wald und kultivwrtem Land gezogen. Dieser l:mstand fuhrte m jtlngoter Zeit zu Disputen 

ZWIschen lokalc'n Kräften und den externen des Staates. \\-etlers befindet sich durch rue Einrichtung emes 
:\'auonalparks arn Anfan der !lOerJahre dleltuation m rapidem Wandel. 



108 Hl/degard Dlemberger 

Hochweiden (Phu) - dessen Bezeichnung im symbolischen Sinn hoch, kalt, im Landin
nersten gelegen und rein bedeutet und mit heiligen Orten und Berggöttern assoziiert 
wird - von den Tälern (Rong), dem tiefer gelegenen Gebiet der drei anderen Katego
nen, das mit Wärme, Feuchtigkeit., Fruchtbarkeit., aber auch Krankheit., Unreinheit und 
territorialer Grenze assoziiert ist. 

Die Begnffe, die der Definition und Organisation des Territoriums dienen, sind aber 
auch Teil eines Systems von Symbolen. Es ist die lokale Kosmologte, die die Natur 
kenntnis mit den Vorstellungen über die Gesellschaft und das Göttliche verbindet. Der 
Jahresablauf der Khumbo bewegt sich in Anpassung an den vertikalen Charakter ihrer 
Landschaft. Im Sommer geht ein Teil der Familien auf Hochalmen, im Winter weidet 
das Vieh in den Niederungen des Kashua-Tales, die Dörfer und Felder liegen dazwi
schen. Die zeitlichen und räumlichen Übergänge im landwirtschaftlichen und pastora
len Zyklus werden durch Zeremonien im Dorf und im Inneren des "Verborgenen Tales" 
markiert. 

Die Dreiteilung des Kosmos und die Berggötter 

DIe sakrale Beschreibung der Landschaft deutet auf die alte tibetische DreIteilung des 
Raumes, wie sie bereits in den Tunhunag-Dokumenten des 6.-9.Jahrhunderts auftaucht. 
Die Begriffe der darin beschriebenen Kosmologie werden im Weltbild der Khumbo auf 
lokale Erscheinungen in der Landschaft bezogen, und jede dieser drei Ebenen - Oben, 
Mitte, Unten - ist bestimmten übernatürlichen Wesen zugeordnet. Die höchsten heiligen 
Berge sind mit den Göttern des Himmels assoziiert. In Gebieten, die dem Menschen 
leicht zugänglich sind, werden die Numma der heiligen Orte als Tsen., Nyen und Du klas
sifiziert. Im Gewässer und unter der Erde leben die Lu, die bereits erwähnten Geister. 

Alle diese Wesen stehen zueinander in verwandtschaftlicher Beziehung und sind an 
den Angelegenheiten der Menschen beteiligt. Bei allen rituellen Angelegenheiten ent
\\irft der Ritualspezialist (Lluwen) in besonderen Gebeten dieses Weltbild und führt da
bei die Namen dieser Gottheiten an. Die "Liste" der lokalen Numina beinhaltet meh
rere hundert Namen. Mit ihrer Rezitation zeichnet der Lhaven eine Ideelle Landkarte des 
gesamten Siedlungsgebietes. Viele Numma werden mit Namen wie "Gelber Stein", 
"Rote Felsnadel" oder "Kleiner See" angerufen, die reale Erscheinungen der lokalen 
Landschaft beschreiben. Ideeller Referenzpunkt und Besitzer des ganzen Landes sind 
Berggottheiten. Sie beschützen alle diejenigen, die sich in Ritualen auf sie beziehen und 
ihnen regelmäßig Opfer darbringen. Viele dieser Berge gelten auch als Wohnsitz der 
Ahnen und als Geburtsgott. Sie sind auch die "Seelenberge" (Lari [bla-riJ)I des gesamten 

4 Der Terminus La [biaJ ist ein alter tibetischer Begnff, der meistens als "Seele" lIbersetzt wlId (vgl. Karmay 
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(,ebietes, Aufenthaltsort der ~Seele~ der Gemeinschaft, deren Wohlergehen direkt von 
der Cnvcrschrtheit und der religiösen Verehrung dieser Berge abhängt. Die" eelen
berge~ - und auch "Scelenseen~ werden als schützende Eltern des Gebietes verehrt. 

ie gewahren die Fruchtbarkeit der Frauen, der Herden und der Felder. Als YüllJw (wört
lich "Götter des Landes ~ J weilen sie auch auf dem Kopf emes Jeden Individuums. 

Als mächtigster Herrscher thront der Berg Chäkyong Gowa urra Rachen inmitten 
emer vielfalligen Gefolg<,chaft. Im Gebet wendet sich der Lhaun mit folgenden Worten 

an ihn: 
Herr unter den BeschützernS der heiligen Lehre 

nut den Hörnern einer Ziege 

am ~torgen bist Du der große Gou 

zu ~tlttag bist Du der mächtige Tun 

in der :\acht bist Du der mächtige Dämon 

begleitet \\irst Du von Deinen zwei Frauen 

Bemugtse aus Tibet 

Gyamugtse aus Indien 

mit Demer Gefolgschaft 

der sieben Damonen 

der acht Götter 

der TIm mit ihrem roten Ornament 

nllt Deinen 3{;O Begleitern 6 

DlCsen Herren aller lokalen :\umma (Lu, Tsen, Syen) werden Opfer in Form märuilicher, 
schwarler, gehörnter Tiere dargebracht. Die Körperteile werden dabei analog den \·er
schiedenen Richtungen de Universums gedacht und dorthin geopfert.7 Durch standar
diSierte Gebetsformeln werden diese lokalen Gottheiten in einen religiösen und geogra-

1!IHi, und SIch auf :\Ienschen, auf Gottheiten, aher auch auf natiuhche Gegebenheiten bezieht Gelegent· 

lich überlappt SIch LA mit der buddhistischen Vorstellung von Varrulu, was wortlich SOVIel wie Bewußt· 
seins· Prinzip bedeutet Als solches steht e, mit dem Kreislauf der Wiedergeburten m Zusammenhang Der 
reLgiose l'mt;ant; mit der ExI,tenz emer ~ele "lderspricht Jedoch der buddlususchen 1beone vgl Tucc.i 
1!171. 219,. 

5 In der m)tluschen Religions~e,cJuchte hat Guru Rmpoche mIt magischen Kräften die vor dem Buddhis
mus m Tibet herrschenden ,chreckenerre~enden C>ottheiten beSle~ und ,ie zu Beschützern der neuen Re
lit;'1on gemacht (Ch/)A)o~ Dabei beließ er Ihnen Ihren Ul>priinslichen Charakter 

t> Tonbandübersl?lZUm~ t'me, Gebett·, anläßhch einl?r Zeremorue aIl1 "Weißen See" (T50 karpo), Anfang :\1ai 
I!lHti. 

7 Das entslmcht auch alten ubetischen \urstellun~en , "onach der Körper eine, Tieres das Territorium und 
die Klanordnung au,driicK1 \Stem !!)5!1; 4ü4 Konkret!" Tieropfer gehörten zur alten tibeuschen poliusch· 
reL~ösen Praxis LI & Coblin WH7; (0). 
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phischen Zusammenhan; zum Ge amtterritorium gebracht. Auf ähnliche Weie laßt 
der Lha m der Erwähnun; lokaler Klans die ursprünglichen achtzehn Klans Tibets fol· 
"er. erteilt so eine Bezlehun; zur mpti'chen Her:"unft der alttibeti ehen Klan_ her 

~e.' 19G1 . 

BerfT und Klan ötter im Ritual 

DH' Land 'chaft mit all ihrer ver~öttlichten Er chemune;en. \\ie WIr Je bi-her be,chrie-
~ ~ 

ben haben. \\ird m fonn von kleinen Tei3"fi;uren (ToTTTUl) auf den Altären aufg-ebaut. 
Auf der linken Altarseite ~tehen dabei die Torma de, Lhar:m. auf der rechten rue des 
buddhJsti-chen Lama. Während die Trmna de' Lama ~oBtenteil tyni:ch fur rue _groBe" 

t..,; .Ir ....,; 

buddhJstiche Chang-rerTradiuon ind. ,tehen jene de Lhar:m der yolbrelig-IO'en inter-
pretation der Landschaft und der Ab tammun; der KlIumbo viel naher. 

u der Vielzahl der Trmna ra;en ,;er heraus. namlich Tsm, Nfpmi, Pholha und Yüllha. 
Tsm und Pholha ver 'orpem 1 anspezifische hutz- und \ \"ächter;ottheiten. NfpOU und 
Yüllha Land~otthelten. Nepou wörtlich der _Helden;on de heili;en Orte'- ISt em ma
leri'cher Ber;. der die Hochweiden überragt. Der Yullha. mit " ,U ... m • 'amen KlIumbu 
Y L.. JIa TItsen G)'albo, Ist ein au~ den wetlich an~enzende:! It:dlun..;. ~ebleten der 

L L 

:. ~'"' _.!:lportierter- Ber;;ott uf einem ei;enen Brett d.meben ',eh. Chokyong 
GD', '"' urra Rachen mit ,emer frau oder ~Iutter (Yum) und 'emer Gefolgschaft. Die 
HaupJ:i;t:i i t runnarti; mit ;roBen Homem und ,'on zahlreicher Ge'elbchaft umge
ben' Trmna fiir Mmiter (LinpoJ, Ahnen (pami). Damonen (Dupo) llllt kleinen Homem. 
Göner (Lha) mit zarteren Turma. und rue zwei Gemahlinnen - eine tibetIche Pemukbe 
mIt dem tVpl chen Kopfschrnuc' und eine indische Gyamu:..tse mit emem einfachen 
Zopf EIne 0" Bere Torrna llllteLh il~en yer"orpert rue Yum ~futter oder Hauptfrau 
de' Cho!~. - ..... rue auf einem \\eiteren &rg im KarrnaTal nordlich der Grenze zu Tibet 
re_idiert. Eine weitere ;roBe Tei;fi:,rr ~t Opfer und Korper fur die Götter der acht Kl~, 
en (D g,f) ;emeinsam. Der ganze Kompie. .... :tellt also eine richti;e HoLchar (Chökyon!!, 

, reZlnen d~ !JUl;aD lID detchen Zusammenhan::- ehe dret KreISe \ on . ~ ehe ner Horner d 
l' TsanC;. ehe \"ler Fhisse und die -;echs Ber.:e \ OI! Do-Kham, der ~Be ~ T lSe .md der ;raSe':' Ma 
pharo Y UIDtsho , der achtbl.utn::e Lotus der Welt, ehe dretzehn Kr ,e dö Hunmels. • l),e-s smd Be::nffe 
der tradiuonellen nbettsc.hen rel::105en und poliuschen C.ec;rnprue l),e dreuehn KretSe de> H=mel 
stammen aus Bon-KonzeptIonen _te1n 19 ; 144 \\'e'!eT "erden ehe Z\\<i.f Tm17ll! Tenma ChunYl, Taslu 
The=:;ma dID)e Gyalbo en.ahnt L'ber ehe '\ennUI:'C; der ,,~chb::stt'n Bet':o0tthe.ten wrrd durch das 
Anrufen asrrolc;isdJ.er Gotthetten "~e z. B. Rahula Zamch '" Rahula eme "eItert' Embmdur.::: m rue ti-
beu:che Tradinon '..on.tnnert 

9 Be! den' wrb.::>b p; Z\\et Tradinonen. ehe betde dt'r Ullit'fonIDt'rtt'n ~ID=apa' ~ :ule ar:;:ehoren 
ehe _enannt.er ,""::a" a- und die ?-nannten _Lowan;a- l),eIDber.:cr 1 _.! 
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khorra) des Chokyong dar. Dieser gilt als Herr aller "genillod' (Sabdag, Shlbdag) und als 
Vater des vorhIn erwähnten Nepou. \Veiter umgeben die Hauptfigur noch die meisten 
der weniger bedeutenden lokalen Götter und einige allgemeIne Schutzgötter Tibets. 

DI(.' gesamte KomposItion zeichnet die Landschaft in Teig nach, die Im Gebet des 
Lhaven auch mündlIch vergegem~ärtigt wird. Der Aufbau onenttert sich an den Hirn 
melsrichtllngen. In einer linie von der hInteren rechten Ecke Norden ausgehend rei 
hen sich nach links verschiedene Schutzgötter Tibets Samchok Rahula , Tenma 
ChunYI ,Samye G,albo·· FUr die Khumbo stellen ehese allgemein tibetische Götter 
dar, die Im orden reSidieren. Die hIntere lInke Ecke wird von den höchsten nordwest
lIchen Bergen von Be\ul Khenbalung gebildet. Daran schlIeßt sich eme Schar von Fels
gottheiten (Tsenpo) und Dämonen (Dupo) mit kleInen Hörnern an, ehe In Felsen, Wie
sen, Waldern und Erdrutschen der Gegend wohnen. In der vorderen lmken Ecke stehen 
die Numina der medngeren RegIOnen, die In Richtung der südlichen Grenze des Sied
lungsgebietes hausen. ZWIschen all diesen Berg- und Landschaftgöttern stehen verstreut 
die Shznl~ die Geister der Toten der Khumbo GemeInschaft, die zu den Bergen zurück 
gekehrt sind DIese lorma-Komposltion befindet Sich auf einem Brett neben den Torma 
der oben e[\~ähnten Klan und Landgottheiten. 

,\uf der rechten Half te des Altars stellt der Lama seine Torma mit traditionellen 
Schutzgöttern Tibets sowie den Hauptgott des Mandala auf. Während der Lhabsang-Ze
remonie liest er emen Text der Changter-Tradition 13, der die Entstehung des Kosmos 
und de -Rituals darstellt. Demnach Ist die \Velt aus Wind (Lung), einer Art Pneuma ent
standen. Dieser hat Himmel und Erde und Bereiche der Extstenz hervorgebracht. In der 
.'\-1ltte gab es emen kosmischen Baum (Pasangi shzn). Dieser hatte Wurzeln im Bereich 
der Lu, den Stamm im Bereich der Halbgotter, die Baumkrone Im Bereich der Götter. 
Da alle _\nspruch auf den Baum erhoben, bekriegten sie einander. Der König der Göt
ter, Wanl:,'po Gyajin, wendete sich an Buddha, und dieser empfahl, den Verteidigungs
gott Dabla und seine \\Taffen zu verehren. Mit der Unterstützung dieser alten tibetischen 
Gottheit konnten die Götter siegen, was Im Ausruf Lha gJalo - "Mögen ehe Götter sie
gen!" - seinen rituellen Ausdruck findet. Seil damals gibt es dieses Ritual zu Ehren des 
Dabla. Der Text geht mit der Anbetung der Gowe Lha nga des Dabla und seiner Waf
fen weiter (vgl. r\ebesk\ \\"oJkowitz 197.1 

10 [me astrolot:J.sche GottheIt, Herr des :-'londknotens und Oberhaupt der Planeten [.\"ebesky-\\·oJko\\,lZ 
W75 91). 

II bne Gruppc von 12 ßt'rggöttinnen, dIe u a. in ~lilarepas Gesängen vorkommen '\ebesky-Wojko\\llZ 
1975 1!l1 11). 

12 Ahas Pt'har, der auch als GottheIt des tibetischen Staatsorakels bekannt Ist -"ebesky-WoJkowllZ 1975: 
91 Ir, 119 Ir.; 

l.l Em SQl~lext (Thun mont; Tin! Sf!l1f? bwd pa 'i lJuJ rnams mnYe5 bwd bsangs yzg b;:)zugs so). 
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Die Vorstellung eines Buddhas als übermächtigem Gott, der die kriegerische Kraft 
unterstützt, läßt sich kaum mit der eigentlichen Philosophie des historischen Buddha 
verbinden. Dies ist jedoch verständlich angesichts des komplexen synkretistischen Pro
zesses, der die Vorstellung eines universellen Buddha - wie sie im großen Mahayana
Buddhismus zu finden ist - mü der tantrischen Ritualistik und alttibetischen Kulten ver
schmolzen hat. Diese Form des Synkretismus steht der oralen Tradition des Lhaven nahe; 
sie ist jedoch schriftlich fixiert und als klar definierte rituelle Grundlage wahrscheinlich 
älter. 

Das Nebeneinanderwirken von Lama und Lhaven sowie die ausfuhrliche sakrale Ver
gegenwärtigung des lokalen und des tibetischen Territoriums auf dem Altar und in den 
Gebeten ist also bedingt durch die Verknüpfung lokaler religiöser Mythen und Rituale 
mit den "Großen Traditionen" des tibetischen Buddhismus, der wiederum einen syn
kretistischen Charakter aufweist. Mit Bezügen zu Astrologie, religiöser Raumvorstellung 
und tibetischer Abstammungsmythologie \\ird so der gesamte kognitive Horizont pro
duziert und im Ritual für oft sehr pragmatische Ziele eingesetzt. 

Beyül Khenbalung, das ,,verborgene Tal", als buddhistisches Mandala 

Die verschiedenen Gottheiten, die einzelne Erscheinungen der Landschaft beseelen, 
sind nach einer vertikalen Ordnung orientiert - im Spannungs feld oben/unten und im 
Rahmen der alttibetischen Dreiteilung des Kosmos. Zur gleichen Zeit schwebt aber auch 
em anderes Auslegungsmuster über dem Lebensraum der Khumbo, das auf einer hori
zontalen Sichtweise basiert und den Raum als übergroßes Mandala l4 sieht. Sepa ist Teil 
von Beyül Khenbalung, eines der nach tibetischer Tradition zahlreichen "verborgenen 
Tälern" (Beyül), die verstreut im gesamten Himalaya liegen. Seitjahrhunderten gelten 
diese Täler als mythische Rückzugsorte und Pilgerziele, als Zufluchtsstätten in Kriegs
zeiten und als FundsteIlen wertvoller Heilkräuter. 

Das Wesen dieser heiligen Orte ist Thema vieler tibetischer Texte. So heißt es zum 
Beispiel in einem in Khenbalung entdeckten Tenna-Text:· e 

14 Mandaw Ist der rituelle Kreis des tantrischen BuddhIsmus mIt vIer Eingangen nach den 4 Hlmmelsrich· 
tungen und dem Platz der Gottheit und der Transzendenz in der l\1Jtte 'vgi Snellgrove 1987 198 ff.). 

15 "Verborgene Taler" sind oftmals Fundorte von versteckten Texten (Tnma). Tnma bedeutet "Schatze" im 
spirituellen Sinn. TnmaTexte sind Lehren, rue zur Zeit des großen buddhistischen Tantrikers Guru Rinpo 
che verborgen wurden, um zum passenden ZeItpunkt durch göttliche Insptration von "Schatzfindem" (Ta

tonpa' gefunden zu werden. Oft gelten d,e "Verborgenen Taler" selbst als zu offenbarende Tnma. 
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Im südlichen, von Bergen umrahmten ·n·i! des Beyül Khenbalung lebt der Schneelöwe, ken· 

Ilen die Pflanzrn kelnt' Jahreszeiten, gedeihen früchte und Blumen und fließen \iele 

Strüme Dort ht'gt ein brennender, giftiger See, wachsen Hetlkräuter, verdunkeln \Volken 

und "'ebel die gesamtp Alm05phare, dort gibt es viel Regen; von Himmel hörst du das Brül 

len dt·s Drachen [dt·n Donner]. Dort ragen weiße Berge empor, ein Palast aus Kristall, In 

dleSt'111 PaloL,t lebt der g('heim(' Beschützer der Tmna, Chökyong Surra Rakye, mit drei blut 

unterlaufenen Augen strahlend . b 

Die schriftlIChe Erwähnung von Chökvong Surra, der auch in der Oraltradition eine be· 
deutende Rolle spielt, verweist auf die \Ielfalt von Wahrnehmungsformen dieser Land · 
schaft. Hier wrschmelzen lokale Geographie, Berggottheiten und legendäre Gescheh· 
Illsse aus der Zell der glorreichen tibetischen Könige Geschriebene und oral 
weitergegebene fraditlOnen überschneiden sich m der Interpretation buddhistischer 
'Iexte sowie in der Redaktion lokaler Handschnften. 

Im komplIzierten Spiel von mythologischen Inhalten, historischen Ereignissen und 
konkreter GeographIe wollen wir nun dem Neyigl, dem schriftlichen "Führer" zum "hei· 
ligen Ort" aus der BiblIothek des Dorf Lama in Tashigang folgen. \Yle bereits der Titel 
über die Beschreibung des \Veges und der Gegend von Beyül Khenbalungl8 verrät, wer
den auf zwanzig Blättern der Weg, die Landschaft und die Götter des heiligen Tales be· 
schrieben, dazu die richtige Zelt, sich dorthin zu begeben, und die vorgeschriebenen RI· 
tuale. 

Der lext beginnt mit emer ProphezeIUng des Guru Rinpoche an Körug Trisong Det· 
sen von einem heilIgen "verborgenen Tal", Als dieser von der Zerstörung des soeben 
fertiggestellten Samve Klosters des ersten buddhistischen Klosters Tibets träumt, 
wendet er Sich an semen rehh'1osen Lehrer. Der beschreibt einen versteckten Zufluchtsort 
an der Südgrenze Tibets rur die Zeit der Bedrohung durch mongolIsche Truppen. Guru 
Rmpoche fahrt mit einer gottlIChen ProphezeIUng fort, wonach eine Lotusblüte von den 
Göttern auf den (von den Menschen bewohnten südlIchen Kontinent19 gefallen sei und 
sich in das verborgene Tal von Khenbalung verwandelt habe. Da prophezeite Chenresi, 
der "große Barmherzige", Beschutzer Tibets: In schlechten Zellen, wenn Im Land des 

lt) Paraphrase emes Abschnittes aus dem Tmna Zyklus Padma gsang thzg dgongs 'dus \ 1923), von Ratin Terton 
SanliH' Wangdll 10 Khenbalung entdeckt. 

I~ "t'\'), smd Texte, die den \\'eg, da.!> Gebiet und ehe Zelt der Eröffnung solcher verborgenen Taler beschrel 
ben . 

I!! Das Kolophon am Ende des'Iextes schreibt diesen Rindzin Godem (1337- 1409) und somit der Changter· 
TradJUon zu (v~l. dazu u a. Dargya\' 1979: 12(J). 

EJ Der Text setzt die lIbelische KosmolOgIe voraus : die Welt 10 Form elles ~landala mit dem kosmischen 
Berf; .\lern in der .\lltte, llmnn~ von den Vier Hauptkontinenten. Der sudhche Kontinent 'Dzambulin!;1 
wird von der .\!t·nschhell bewohnt. 
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Schnees alles zerstört sei und die Anhänger der Religion die Flucht suchten, würde die
ser aus dem göttlichen Lotus entstandene Ort sich offenbaren. Hier würden die zu
iluchtsuchenden Lebewesen nicht nur Schutz finden, sondern auch Wunder erleben und 
die Erleuchtung erlangen. 

Beyül wird als Mandala mit vier Zugängen zu den vier kosmischen Richtungen be
schrieben. Die physischen Züge der Landschaft werden, dem soterologischen Charak
ter des Mandala folgend, zu einem Rahmen für eine Reise als rituellen Erlösungsweg. 
Die Anleitungen des Textes für Rituale und Meditation, die entlang des Weges durch
geführt werden müssen, deuten tatsächlich sowohl auf die physische als auch auf die spi
rituelle Dimension dieser Reise hin (vgl. Bernbaum 1980: 76, . 

Die Anwendung des Mandala-Konzeptes auf die reale Landschaft zeigt jedoch eine 
Reihe von Inkongruenzen. Der westliche und nördliche Zugang sind ausführlich be
schrieben und können anhand der Toponyme und der Landschaftsmerkmale identifi
ziert werden. Die beiden anderen sind weitaus verwirrender und könnten sich auf meh
rere Gebiete beziehen. Dies erklärt sich aus der Zusammensetzung des Textes, von dem 
nur der erste Teil homogen erscheint; die daran anschließende eigenständige Abschnitte 
dagegen dürften spätere Hinzufügungen sein. Es fehlt ein klarer Hinweis auf den südli
chen Weg. Statt dessen liegt eine Gebietsbeschreibung vor, die viele Gemeinsamkeiten 
mit einem Text von Padma Lingpa über Khambajong in Bhutan aufweist.2o Viele der 
namentlich ef\\lähnten Orte liegen eindeutig in Bhutan .z. B. Yangtse, Bhumthang, 
Chambaling;. Dies weist darauf hin, daß der NeyigText des Lama aus Tashigang in Sepa 
eine Verschmelzung verschiedener Texte darstellt. 

Der präzIse beschriebene Weg zum westlichen Tor nimmt im von Sherpa bewohnten 
Khumbu-Tal seinen Ausgang. Hier heißt es im Text: 

Von Gyalgyi Shiri21 in Latö einen halben Monat entfernt, liegt das Tal Khumbu, umringt 

von Schneebergen. Das Gebiet hat den Umriss eines Pferdes. Der Kopf zeIgt nach Westen, 

der Schwanz nach Osten.22 Das Eingangsgebiet ist dreigeteilt. Geht man von hier aus Rich

tung Westen, erreicht man ein Tal namens Rolwa Khandroling.2:1 Geht man nach Osten 

liegt dort ein Berg, der wie ein Pferde sattel aussieht [Mt. Kangtega = Schneeberg Pferdesä 

tel] . Geht man an diesem Berg vorbei m den höheren Teil des Tales, trifft man auf die nKö 

nigin" Miyo Langsangma (eine der Gottheiten des Mt. Everes('. Von hier aus weiter nach 

20 Vgl. Padma gLing pa: mKha ' 'gro mas r{fjud kyl Yl ge sbas lung larn stan yul b~m nor bu 'i gter larn b~ugs so; Ans 

1979. 
21 DIeser Ort Ist bei Roerich (1988: 684, 686, 696, In den Blauen Annalen nahe Shegar in Sädtibet erwähnt. 

DIese Tatsache entspricht der geläufigen IdentifizIerung rueses Ortsnamens rrul dem heilIgen Gebuge von 

Tsibn. 
22 DIes entspncht dem Becken von KumJung !)(humbu Dzong), dessen Teile dIe dort lebenden Sherpa leIcht 

als verschiedene Körperteile eines Pferdes identifiZIeren können. 
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Ostl'n hegt ('in kleiner Ort Kommst du dort an, so opfere den Tshering Chenga [einer 

Gruppe weIblicher GottheIten, dIe mIt dem Mt. Everest in Verbmdung stehen], biete den 

Shlb~ [LandesgottheIten] Speiseopfer dar, fuhre eine Lhabsang-Zeremonie [ein reinigendes 

Welhl auchntual] durch dIe De/{jt (die acht Klassen verschiedener Gottheiten), bete zu del

npIn Guru ... 

Der lcxt fahrt mit der Beschreibung der Route nach Osten fort. Er envähnt einen an
deren Berg in Form eInes PferdesatleIs und weiter einen Paß, von dem man Khenba
lung "wie 111 einem SpIegel sieht" Nach der Durchführung von Ritualen für Guru RIn
poche und den lokalen Gottheiten "kommst du nach Beyül Khenbalung" Der hier 
beschnebene Weg sche1l1t der über den Amphu Lapcha zu sein. Am Fuße dieses Passes 
nahe Chukung, hegt ein großer kubischer Felsen, der als "Schlüssel" zum westlichen Tor 
von ßeyül Khenbalung betrachtet wird (vgl Bernbaum 1980: S7 '. Der Felsen liegt ge
nau westltch des oberen BarunTales und des Makalu. Der Paß ist schwierig zu begehen 
und wird nur von wenigen Leuten benutzt.21 

Das zweIte leIcht identifizierbare Tor fuhrt von Norden her 111 Richtung Zentrum. Der 
Weg aus dem Norden überquert zuerst dIe dreI Pässe des Langma La, die die Täler von 
Kharta und Karma verbinden. Dann folgt ein höherer Paß Richtung Chomolangma 
(~1l. b erest! und von da geht es zu e1l1em Paß Z\ .. ischen Langma und Lonpo Jokale To
ponyme für Mt. Everest und Mt. Makalu).2s 

Auch der Weg zum östlichen Tor kommt aus Tibet und führt wahrscheinlich einen 
HuB entlang 'ArunIPungchu?'. Eilllge Namen im Text korrespondieren mit Lokalitäten 
Im Sh1l1gsa Gebiet entlang des Weges, der 111 den oberen Barun führt z. B. Soldim, 
Chumsen. Für eine endgültige IdentifizIerung des genauen Wegverlaufs fehlen noch 
weitere Anhaltspunkte DIC Beschreibung der Umgebung mIt dichten Unväldern und 
vielen heißen Quellen tnfft aber auch auf viele andere Cis Himalaya-RegIonen zu. Im 
Gegensatz zur vagen Beschreibung des Weges Ist der Text bezüglich des Eintrittstors und 
des göttlichen Terma-\Vächters sehr präzlse:2h 

~1 In der westlIchen 'foponymle bekannt als Rolwaling. 

2·1 Ht'utzutagt' WIrd dtese Route von anspruchsvollen lrekkingtounsten mit bergsteIgenscher Ausrüstung be
gangl'n 

~5 Uber d,esl'n (i()()() m hohen Paß nohen 195!) Tibeter aus Kuye Labran m Kharta mit ihren Viehherden vor 

den Chmesen \'gl daw auch die AutoblO),'Taplue von ;-';ga"ang Tendzlfl ;-';orbu [;-';gag dbangs sTan 'dzin 
:O;or buJ, S. m 

~() Dll' l'xplizite Beschreibung des lc)[wächters wud nur fur den östlIchen Emtritt gegeben. DIese GottheIt 

spielt auch in der lokalen TradIl:lOn dIe prominenteste Rolle. DIes findet In der allgemeinen Vorschrift des 

östltchen Tores als Emtnttwm Jlandala eme liturg>sche Entsprechllflg. Es handelt SIch um die Berggestalt 

des Chokyong Gowa Surra Rahe, den "Ir bereits als Herrscher der lokalen .vumina kennengelemt ha

ben. Im Text" u-d er Dupo Surra Rakye benannt. Sein Palast lieb<! m einem brennenden See_ Bel Tage ISI er 
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Nach der BeschreIbung der Wege in das Zentrum wird der Ort selbst als Paradies auf 
Erden dargestellt, an dem die verschiedensten Wunder geschehen. Quellen spenden 
ewige Jugend, heilen Krankheiten und gewähren den Frauen Fruchtbarkeit, Feldfrüchte 
beginnen ohne Aussaat zu wachsen, Meditationsplätze garantieren die sofortige Er
leuchtung, Ritualgegenstände und heilige Ritualtexte sind hier versteckt worden und 
können gefunden werden, wenn die Zeit reif dafür ist. Für den lokalen Lama muß der 
geheimste Teil (Sangwa) erst eröffnet werden. 

Wo das Zentrum der "zehn Himmelsrichtungen" liegt, kann nur aufgrund der im Text 
beschriebenen Zugangswege bestimmt werden. Es scheint das Massiv des Makalu selbst 
zu sein. Dieser Berg - der fünfthöchste der Erde - wäre demnach auch für die lokale Be
völkerung der Mittelpunkt von Beyül Khenbalung. 

Die Bedeutung der Landschaft im Leben der Gesellschaft 
und des Individuums 

Die Beschreibung der Landschaft in religiösen Texten der buddhistischen Tradition und 
in den Oral traditionen lokaler religiöser Vorstellungen zeIgen, wie verschiedene Per
spektive in der ideellen Interpretation der Landschaft miteinander verschmelzen. Signi
fikante Erscheinungen der Natur wie Berge, Seen oder Felszacken werden mit Bedeu
tung aufgeladen, die in die konkreten Beziehungen zwischen den Menschen 
untereinander und zwischen Mensch und Umwelt eingreifen. 

Diese Bedeutungszuschreibung ist vom sozialen und politischen Kontext geformt. Die 
Interpretation von Beyül Khenbalung steht im Spannungsverhältnis zwischen den Welt
bildern einer kleinen Gesellschaft wie den Khumbo einerseits, die eng mit ihrer Umwelt 
verbunden sind, und der "großen" buddhistischen Tradition auf der anderen Seite, die 
von staatlichen Strukturen und Schriften geprägt ist. 

Für den buddhistischen Mystiker auf der Suche nach Erlösung, der die Welt konven
tioneller Wirklichkeiten hinter sich gelassen hat - auch im geographischen Sinne der Pil
gerfahrt -, verkörpern die Berge im Zentrum Beyül Khenbalungs die funfte Himmels
richtung des Universums, den Zenit des Kosmos. Sie bilden das Zentrum eines 
gigantischen dreidimensionalen Mandala mit Mt. Meru im Mittelpunkt, umgeben von 
den vier Kontinenten. Der Weg zum geographischen Zentrum des Mandala wird zur so
terologischen Reise, zur letzten Einsicht. Sie erlaubt dem Mystiker, vorgefaßte Katego
risierungen zu durchbrechen, die Gebundenheit an Raum und Zeit aufzuheben und die 

kochendes Blut, bel Nacht flammendes Feuer. Genau dort muß Ihm das Herz einer schwarzen ZIege, das 
restliche fleisch und Blut hingegen den Dämonen geopfert werden. Chökyong Surra Rakye bewacht je 
doch flicht nur rueses Tor, sondern er gilt auch als der Beschützer von Be)'ül Khenbalung schlechthin. 
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'Trennung von Subjekt und Objekt der Erkenntms zu übem·inden. Diese mystische Er
fahrung transzendIert dIe "alltägliche" Erfahrung der Welt und der Götter. Die Berge 
selbst werden zur Metapher der erlösungsbringenden Einsicht : 

Die Kenntrus von DZ/Jgchen [der Großen Vollkommenheit] ist, 

als sei man auf der Spitze des höchsten Berges. 

Keme Stufe des Berges bleibt verborgen. 

Wer Immer sich selbst auf diesem 

höchsten Gipfel befindet, 

ist m seiner Erkenntnis 

von mchts und niemandem bedmgt.17 

Die Schar der Berggötter tritt für den Mystiker also in den Hintergrund; die Lehre des 
Buddha, die er in der Abgeschiedenhett der Hochtäler und Berghöhlen als Erlösungs
\ .. eg verwirklichen wIll, steht Im Mtltelpunkt. Sei er Mönch oder Tantriker, er defimert 
sich in bezug auf den unternommenen Erlösungsweg, sodaß die religiöse auch eine so
ziale Identität begründet - Mönch eilles Klosters oder mystischer Aussteiger. 

Für den Khumbo hmgegen, der als Pilger oder Hirt die Wege des ,;verborgenen Ta
les" begeht, ist dIe buddhistische Erlösungslehre eher Rahmen und Hintergrund. Ohne 
dasjenseits zu vergessen, gelten seme Interessen mehr der diesseitigen Welt und den lo
kalen Göllern. Sie mögen ihn gegen schädliche Einflüsse beschützen und Fruchtbarkett 
der Felder, des Viehs und der Frauen gewährleisten. Es sind eher die Dorf-Lama, weI
che die literarisch gelehrten Formen des Buddhismus vertreten. Diese geben den budd
histischen Gesamtrahmen für Konzeptionen ab, in denen Berge als "Besitzer des Lan
des" und Sitz der gemeinschaftlichen Seele dem Khumbo eine ideelle und SOZiale 
Identität verleihen, die im Ritual immer wieder vergegenwärtigt wird. 

Die Berge als Verbindung zVv'ischen Himmel und Erde sind seit vorbuddhistischen 
Zelten Sitz der "Seele" (La [b/o.]) !Ur Tibeter. Diese "Seele" kann einen individuellen so 
\\1C eillen kollektiven Charakter haben. Sie kann an verschiedenen Stellen des Körpers, 
an bestimmten Orten oder in Objekten wohnen. Die "Seele" emer Gememschaft resi
diert meist auf Bergen und in Seen, auf den Lad [b/o.-n} und m den Lamtsho [b/o.-mtsho} 
eilles GebIetes vgl. Karma) 1987. Für die Khurnbo smd die heiligen Berge von Khen
balung SItz der Ahnen und der Seele der Gememschaft, insbesondere der Berg und See 
von Chökyong Surra, dem wilden Beschützer von Beyül Khenbalung. Der tibetischen 
Tradition entsprechend ist das Gedeihen einer Gesellschaft direkt mit der Unversehrt
helt der natürlichen Landschaftserscheinungen verknüpft, in denen die "Seele" ihren 
Sitz hat. 

27 Aus einem Tantra des Dzpgchm l'padesa nach Norbu (19!!(i 15). 
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Die einwandernden Khumbo-Klans entfernten sich im Zuge ihrer Migrationsprozesse 
von ihren ursprünglichen Siedlungsgebieten und von den damit assoziierten "Seelen
bergen" und Gefilden der Ahnen. Bei der Ansiedlung im neuen Gebiet wurden die 
Berge dieses Territoriums auch zu neuen Ideellen Referenzpunkten neben den alten 
Gottheiten. So stellt für die Khumbo der klanspezifische Gott (Pholha) die Verbindung 
zu den ersten Vorfahren emes jeden Klans her. Dieser fiktive oder historische Bezug ver
leiht den Mitgliedern des Klans Identität und eine zeitliche Kontinuität z\vischen Vor
fahren und Nachkommen. In einer räumlichen Dimension herrschen die Landgötter 
über das jetzige Territorium der Gemeinschaft, seine natürliche und soziale Ordnung, 
seme Grenzen. Diese werden von dem alten tibetischen Kriegsgott Dabla und seinen 
Waffen verteidigt. Da die Verstorbenen in den Bergen weilen, gelten die Berge auch als 
Sitz der Ahnen der ganzen Gemeinschaft. Sie verbinden daher das Indi\.iduum mit den 
Vorfahren und der Umwelt. Die Seelen der Dorf Lama und Lhaven weilen auf spezifi
schen hohen Bergen, alle anderen hingegen am Fuß der Berge. Die Wohnorte der See
len folgen also nicht einer Klanordnung, sondern dem religiös-politischen Territorial
prinzIp, welcher der tibetischen Theokratie entspricht. 

Die Verehrung dieser Landgötter \\irkt als integnerender Faktor für die Gemeinschaft 
durch die ideelle Einbindung in den tibetischen Kosmos. Dieser ideelle Bezug wird ri
tuell erneuert und bekräftigt. Die kollektiven Rituale Yüllha und Kar1cyong als Eröffnung 
und Schließung der Türe des "Verborgenen Tales" kermzeichnen die Übergänge zwi
schen jener Zeit des Jahres, in der die gesamte Gemeinschaft sich im Kashua-Tal aufhält, 
wo die permanenten Siedlungen sind, und jener Zeit, in der ein Teil der Familie und das 
Vieh zur Sommerweide im Barun-Tal im Herzen von Beyül Khenbalung weilen. Zu die
sen Anlässen treffen sich die Menschen des ganzen Siedlungsgebietes.Jeder Haushalt 
trägt mit Gaben von Mehl, Butter, Fleisch, Bier (Chang) und Schnaps (Arak) zur Durch
führung der Rituale bei. Tshok - die versammelten Opfergaben - werden im Ritual den 
Göttern angeboten und anschließend mit ihrem Segen unter den Anwesenden verteilt. 
Die Zelebrierenden sind alle DOfPe mi [bdagpa'i}, die sogenannten "eigenen Leute", und 
sie teilen die Trinkschale.2X Alle kommen im Namen der Götter zusammen und erneu
ern die Beziehung zu ihren heiligen Beschützern und zueinander. 

Diese Rituale reinigen von jeder Verunreinigung (Dip), jeder Schatten wird aufgelöst. 
In diesem Rahmen ist Dip ein Terminus mit entscheidenden religiösen und sozialen Im
plikationen !vgl. Schicklgruber 1992. Er wird auf Menschen, auf Götter und auch auf 
die Landschaft angewendet. Die Bedeutung von DIp nimmt ihren Ausgang in der Be-

28 Aus der gleIchen Schale trinken Ist em Symbol der sOZialen Integration. Dadurch wird zwischen ~fenschen 
mit emem "Guten Mund" (mit denen auch Heiratsallianzen eingegangen werden können, und ~1enschen 
nut emem "Schlechten Mund" (solchen anderer ethnischer Gruppen, Outcasts und eventuell auIgrund grä 
berer \"erstöße SOZIal nicht akzeptierten t>fztghedem der Gemeinschaft! differenZIert. 
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zdchnung fur "Schatten"; metaphorisch deckt der Tenninus alles ab, was Beziehungen 
V('rdunkelt oder unterbricht - zWIschen Mensch und Göttern, zwischen Mensch und 
;"lcnsch, Dip wird mit dem Verlust des Götterschutzes assozuert und zieht Krankheit und 
Ungluck nach sIch. Als SOZtO kultureller Terminus bezIeht sich DIp auf alles, was Jenseits 
d('r sozialen Ordnung hegt und dagegen verstößt. I Im sozialen Smn smd dIes Konflikte, 
welche die Harmonie der Gesellschaft gefahrden Dazu zählen etwa Streitereien, insbe 
sondere mit Gewaltanwendung, dIe Verletzung von Speisetabus, Kontakte zu Outcasts 
'unreinen Handwerkern "'Ie SchmIede und Schneidern, Brüche der Klanexogamie und 
des Inzesttabus oder illegitime Schwangerschaften, Nicht nur Übertretungen der SOZIO

religiösen Ordnung, sondern auch krillsche Übergänge Im Leben werden als DIp de
klanert. Geburt und Tod gelten daher als unrem und mlissen ntuell beremigt werden. 
Im Namen der Gölter des patnlmearen Klans, des Territoriums und der lokalen bud
dhlsllschen TradllJOn stellt die Namensgebungszeremonie eme sozIale Geburt dar. Der 
physioloh'1sche Vorgang der Geburt selbst gilt als unrein; erst bel dieser Zeremorue WIrd 
das Kmd gerelOlgt und als achkomme des Klans semes Vaters deklanert. 

Stunde jemand Im Zustand von DIp und würde dagegen nichts unternommen, so 
ware die gesamte Gememschaft davon betroffen. Die dadurch beleidigten Götter wür
den Hagel, Seuchen, Unfruchtbarkeit und Unhed aller Art senden. Innerhalb der Gren
zen des "eigenen Landes" sollte daher OIe eme Verunreilllgung bestehen bleiben. J en
seits des "eigenen Landes~, im "Land der Menschen", ISt man der Möglichkeit, sich mit 
DIp "anzustecken", in gefahrlicher Welse ausgesetzt, da man sich jenseits des von den 
Klan und Landschaftsschutzgottheiten beschützten Gebietes befindet. Bevor Jemand 
nach der Ruckkehr von einer Rel e über dIe Grenze dieses eIgenen GebIetes run aus ein 
Familienmitglied beruhrt, muß er sIch daher durch emen Gnff an die Feuerstelle semes 
mögltcherwelse ange ammelten DIp entledigen. Das Konzept der Verunrellligiillg formt 
also den Zugang zu sozialer Interaktion und kennzeichnet die Grenze von Sepa und sei
ner sakral ausgedrückten sozialen Ordnung - sowohl im geographIschen als auch im 
symbolischen inn 

DIe ;"1enschen reinigen durch Rituale periodisch alle Verunreinigungen und stellen 
so die "Ehre~ (Uphang) der Götter und ihrer Umgebung wieder her. Die "Ehre" einer 
Gegend ist auch an die Cmersehrtheit der Landschaft - des \\Tassers in den Seen, des 
Schnees auf den Bergen, der Wälder auf den Hügeln - gebunden und ist Bedingiillg fur 
die Prosperität einer Gemeinschaft. Ist dIe Verunremigiillg beseitigt und steht dIe "Ehre" 
hoch, gewähren die Götter jedem IndIVIduum und der gesamten Gemeinschaft Wohl 
ergehen. Uphang oder Uphang tho, wörtlich "Po ition des Kopfes" und "Hoher Kopf", 

29 Geburt undl,)d stellen Jt>des lndmduum außerhalb dieser Ordnung - beziehungsweise muß m diese erst 
durch die :-;amensgebung\ZeremOfile emgeghedert und durch ehe Totenzeremonie wieder ausgegliedert 
werdt'n s. Dtemberger. Hazod & SchlckJgruber 1989). 
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kann sinngemäß mit "Ehre", "Prestige" \viedergegeben werden und ist eng mit dem Be
griff "Macht" (Wangthang) verknüpft. Im tibetischen Kulturraum verbinden oft die Be
griffe Uphangund Wangthangdie Götter, und speziell die Berggötter, mit der politischen 
Macht in der Gemeinschaft. Die Verbindung von politischer Führerschaft und heiligen 
Bergen ist bereits m den Tunhuang-Dokumenten und in den alten tibetischen Inschrif
tenHazod 1990; Li & Coblin 1987; Macdonald 1971 aufgezeichnet; sie ist speziell in 
den margmalen Gebieten Tibets bis heute beachtlich. Im Chumbi-Tal zum Beispiel grei
fen die Berggötter direkt in die Wahl der politischen Führer ein, indem sie ihre Gunst 
für emen Kandidaten im Würfelspiel zeigen, das die endgültige Entscheidung bewirkt 
s. Walsh 1906; Sagant 1990. 0 

In Sepa drückt Uphangdie Macht und die Rangposition im hierarchischen System der 
"großen Leute" aus, welche die interne Politik bestimmen. Uphangwird ihnen von Klan
und mehr noch von Landgottheiten verliehen. Die "großen Leute" treffen einander bei 
anstehenden Problemen wie z. B. Rechtsfallen oder Konflikten in der Verw'andtschaft 
und lösen sie im verbalen Diskurs \gelegentlich werden Entscheidungen auch schriftlich 
fixiert,. Ihre Entscheidungen werden von der Gemeinschaft anerkannt. 

Der effektiven, aber informellen Macht der "großen Leute" ist die "externe" Macht 
der staatlichen Administration entgegengesetzt und übergeordnet. Obwohl heute die 
"großen Leute" in ihrer politischen Rolle und ihrer Entscheidungsfreiheit erheblich be
schnitten sind, läßt sich ihre frühere Bedeutung noch erkennen. Ihre Entscheidungen re
gelten und bestimmten die gesellschaftlichen Verhältnisse, als diese noch von ver
wandtschaftlichen und religiösen Strukturen organisiert waren. Die Beziehung zu den 
übergeordneten Instanzen, die im Laufe der Geschichte mehrmals wechselten, waren 
durch die abgeschiedene geographische Lage immer gering. < 

Das Gebiet war dünn besiedelt, und die Sorge um genügend menschliche Arbeits
kraft dominierte in der lokalen Ökonomie über die Frage nach verfügbarem Land. Die 
Gemeinschaften setzten sich aus verstreuten Haushalten zusammen, die gegen den üp
pig wuchernden Urv.ald und gegen die rauhen Bedingungen auf den Hochalmen 
ankämpften. In dieser Welt beschützten die Berggötter als Besitzer des Landes das Ter
ritorium und die Bewohner. Die rituelle Wahrung der Reinheit von Land und persönli
cher Integrität ermöglicht biS heute ein Selbstverständnis, das den Bezug von Ehre und 
Klangottheit mit der übergeordneten, gebundenen Kraft auf den Bergspitzen bewahrt. 

30 D,es WIrft em Lrcht auf rue Verbmdung von RItualen mit Berggotthellen und den pohtischen ZentralisIe· 
rungsprozessen in der tibetischen GeschIchte. Der mythologische erste König Tibets stieg Ilber emen hei 
ligen Berg vom H,mmel auf rue Erde Der Held des Nationalepos Gesar \l<urde nur durch LJnterstutzung 

semes Seelenberges, Machen Pomra, Könrg 
31 D,e Gesduchte Beyul Khenbalungs Ist von der Geschichte Tibets und Nepals geprägt. In T,bet war es ein 

Teil von Lathö-lho 'vgl Tucci 1971); m Nepal war es als Teil von Pallo Kirat unter der Junscllktion 

Champurs (vgl. Regml 1978). 
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Kosmologie zwischen beseelter und transzendierter atur 

[n dw zu Behrinn dICscr Arbeit lItJerte Auslegung der Landschaft als beseelter ;\"atur fugt 
deI LhOl'en Buddha als Urprinllp und Grundlage ein. Der synkretistische religiöse Dis
kurs umfaBt als konzeptueller Rahmen auch das uber Generationen gewonnene empi
[hehe Wissen bezüglich der natürlichen Phänomene - von der Feststellung des richtJ
gen h.·itpunktes fur den Almauftrieb bis zum chutz der Reinheit der Quellen oder des 
\\aldes m erosionsgefal1fdeten Gebieten . DIC In Analogie zur menschlichen \\Telt ge 
da( htt·n Gottheiten sind mit dieser durch Rituale verbunden, sie beherrschen dIe Ord
nung der natürlIchen Phänomene, von denen die Existenz der Gemeinschaft selbst 
abhänhrt. Rituale die "großen Zelten" (Du ehen) - markieren die Penoden im landwirt
schaftlichen und pastoralen Kalender sowie die Cbergänge Im Lebenszyklus. Als ge
meinsamer ;\"enner dieser Rituale lassen sich die rituelle Läuterung und die Opfergabe 
erkennen. Dabei werden in gröBerer oder kleinerer Form die Gottheiten des Klans, des 
'Iellitoriums und der lokalen buddhistischen TradltJon vergegenwärtigt. Die ntuellen 
Anlasse, bei denen die Allianz zWischen Menschen und Göttern erneuert wird, fugen 
also den ..\Ienschen mit seinem Lebenszyklus und seiner inneren '\fatur in dIe sakrale 
()rdnung der außeren '\Tatur ein; dlC natürliche Ordnung ist hIer eme kosmIsche, eine 
soziale und eine politJsche zugleich SIe dIent als Grundlage der sozIalen IdentJtät der 
Gruppe nach außen und setzt den mdlvlduellen und parukularistischen Interessen im 

Inneren der Gemeinschaft Grenzen. DIC sakrale Deutung der natürlichen Ordnung be-
rundet also die Gesetze der menschlichen \\Telt, deren Übertretung natürliche Kata

strophen hervorruft. 

DIC kollektiven Interessen werden von der Gemeinschaft über Konsensbildung ge
handhabt. Es gibt jedoch Menschen, die mehr Ehre als andere haben, und es gibt reh
!,'löst' SpezialIsten. Obwohl individuelle Intelligenz und Kompetenz zählen, bevorzugen 
die traditionellen Grundlagen gewisse Individuen und benachteilIgen andere im gesell 
schaftlichen Entscheidungsprozeß. ~lIt der kosmischen Ordnung wird so auch dIe so
ziale Hierarchie begründet, zwischen \Iann und Frau, "große" und normalen Men
schen, Laien und RItualspezialIsten. Die Kosmologie stellt somit ein sakrales Gesetz dar, 
das den stärksten moralischen Druck gerade auf die Entscheidungsträger ausübt, deren 
Ubertretungen viel starker geahndet werden. \\Tenn die .,Großen ..\lenschenu nach ihren 
persönlichen Interessen handeln, ist der Verfall der Gemeinschaft das Ergebnis. 

[n der s: nkretistischen Khumbo Kosmologie werden Gottheiten mit vorbuddhistJ
sehen Wurzeln und buddhIstische Moral- und Gesetzesvorstellungen mIteinander ver
bunden. Auf dIese \\'else \~ird eIn kosmologischer Diskurs, der eine speZifische mensch
liche Gesellschaft mIt ihrem Tenitorium verbindet, In einen umfassenderen Rahmen 
gesetzt, der Im PrinzIp alle Lebewesen einschließt. Dieser Ideelle Rahmen, der theore
tisch die Grenze ZW] chen den verschiedenen Gruppen überwindet, ist Teil der politi-
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schen Verhältnisse im buddhistischen Staat. Die Lehre und das Gesetz sind für die 
Khumbo wie für ehe Tibeter seit den ältesten Dokumenten der tibetischen Geschichte 
untrennbar verbunden. Daraus ergibt sich, daß dieser Synkretismus politische und 
spirituelle Machtverhältnisse definiert und integriert, ehe sowohl innerhalb der Gemein
schaft als auch z\\ischen Gemeinschaft und Staat \\irken. Der gesamte tibetische Kul
turraum weist unzählige verschIedene Konstellationen der kosmologischen Verschmel
zung z\\ischen alttibetischen Gottheiten und Buddhismus auf. Die buddhistischen 
Gottheiten, als welttranszeneherende PrinzipIen, werden für überlegen gehalten. Die al
ten tibetischen Gottheiten, ehe in weltlichen Dasellsforrnen und -zielen verfangen sind, 
wurden von Guru Rinpoche besiegt und in Beschützer der Lehre verwandelt Guru Rin
poche, der Traehtion nach der tantrische Magier, dem Tibet den Sieg des Buddhismus 
über die alten Geister und Dämonen verdarIkt, \\Urde vom tibetischen König Trisong 
Detsen zur Zeit des Baues des ersten buddhistischen Klosters nach Tibet gerufen. Histo
risch geht auf ehesen König die Trennung in ehesseltige und jenseitige Gottheiten zurück, 
welche zu jener hierarchischen Koexistenz von lokalen Gottheiten und trarJZendieren
den Prinzipien des Buddhismus führte, die bis heute das Leben tibetischer Gemein
schaften kennzeichnet (vgI. Blondeau 1976). 

Die absolute Realität ist "Leere" (Tongpa nJid) und entzieht sich jeder Definition: Was 
\\ir als reale Welt wahrnehmen, ist phänomenologisch abhängig von der Wahrnehmung, 
die wiederum von Gesetz der Ursache und \\'irkung (Karma) bedingt ist Auf diese Weise 
ist nicht nur das Streben nach spiritueller Erlösung durch Erkenntnis der absoluten Rea
lität begründet, sondern auch eine Pluralität von Ansätzen in der Praxis der tibetischen 
Lebenswelt: Die Rede Buddhas manifestiert SIch anders je nach Lebensbedingungen und 
Fähigkeiten des wahrnehmenden Subjekts. In diesem Kontext gehören dIe Gottheiten 
zur relativen Realität und sind eine tütze auf dem Weg zur Erleuchtung. Die natürliche 
\\'elt karm sowohl als beseelt als auch als Teil einer zu transzendierenden relativen Rea
lität erlebt werden, ohne daß diese Ansätze einander \\idersprechen. In beiden Fillen er
lebt sich der ;\lensch im engen Zusammenhang mit der Welt, von der er ein Teil ist: von 
beseelter ~atur, mit der er in AlliarJZ steht, oder von ~atur als relativer RealItät, in die 
alle Lebewesen als einstige Väter und ;\lütter im e\\lgen KreIslauf der Wiedergeburten 
versnickt sind. Aber in keiner eheser Visionen \\ird ehese Welt jemals zum Gegenstand, 
der dem Mensch zur Verfügung stände. Sie ist stets Teil von Gesamtverhältnissen, wenn 
jede einzelne Handlung Konsequenzen hat, die das GarJZe betreffen. 

Die Entsakralisierung der Welt ist der Ansatz, mit dem diese Gemeinschaften den 
Einbruch der westlichen Welt wahrnehmen. DIe ;\larkt\\irtschaft schafft neue soziale 
\'erhältnisse, die nach und nach die alten umwälzen, während die Landschaft selbst von 
politischen Grenzen, Ent\\icklungsprojekten oder ~aturparks neu gezeichnet wird. Sie 
alle folgen einer Logik, die den betroffenen Gemeinschaften fremd ist und anderswo 
entschieden \\ird. 
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Eckart Boege 

NATUR UND GESELLSCHAFT 
IN MYTHOS UND RITUAL 

Ein Essay über das mesoamerikanische Denken 1 

Für Guillermo Bonfil 

Von Claude Le\.I Slrauss haben wir gelernt, daß Wissenschaft und Magie unterschiedli
che \ ahrnehmungsweisen der Wirklichkeit darstellen und verschiedene Annäherungs
formen an unsere Umgebung verkörpern; sie lassen sich nur sch\ver miteinander ver
gleichen, stellen sie doch unterschiedliche Wissensformen dar. Die speZifischen 
Merkmale der BeZIehung Natur Gesellschaft sind im Zusammenhang mit dem histori
schen Prozeß emer Gesellschaft zu verstehen und werden auch in diesem Kontext ge
lebt. Die emzelnen Kulturen verfugen über jahrtausendealte Erfahrungen, nuttels derer 
sie ihre Umgebung umformen und interpretieren; diese haben Jedoch nur wenig mit 
den abstrakten Parametern des westlichen Wissenschaftsmodells gemein. Dieses stellt 
sich - wie auch die Marktwirtschaft · als allumfassendes System dar und tendiert dazu, 
Jenes \Vissen zu verdrängen, das aus anderen, doch keineswegs wel1lger gültigen Wahr
nehmungsweisen der atur entstanden 1St. Im Zuge dieser Verdrängungsprozesse sind 
\\11 Zeugen emer tiefh'Telfenden ziVilisatorischen und ökologischen Krise. Die Folge der 
globalen Veremheltlichung ist letztendlIch der höchst kostspielige Wiederaufbau von 
Landschaften und Gesellschaften. 

In diesem Kontext lohnt es Sich, jenes Wissen zu erforschen, das sich auf die Erfah 
lUngen traditioneller regionaler Praktiken stützt. Bei der Untersuchung der Beziehun
gen z\\ischen atur und Gesellschaft und deren Interpretationsformen steht der ökolo
gischen Anthropologie in Mythos und Ritual ein reicher Fundus an unterschiedlichen 
Interpretationen der Umformung der Natur durch menschliche Arbeit zur Verfügung. 

Für die indlgenen Völker Mesoamenkas ISt die Interpretation des afurlichen kein 
Erklärungsversuch der 'atur als solcher, sondern geht unmer vom Gesichtspunkt emer 
nutzbringenden Umgestaltung aus. Es handelt Sich dabei nicht um eine Theone der a
tur an sich, sondern um eine praktische Interpretation der Wechselbeziehungen zweier 
Systeme, die ver chiedenen Logiken folgen - um zu uberleben, muß der Mensch die 
~atur zu semen Gunsten verändern. Aus der Interpretation der atur erwachsen auch 

1 l bersetzung aus dem Spanischen ' Elke Mader und Eva Kalny. 
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Jene Konzepte, die beim Kodifizieren und Dekodifizieren der Beziehungen der ;\len
schen zueinander zum Tragen kommen. Die Grenzen zwischen :\atur und Ge ellschaft 
sind nicht genau festgelegt, der ~lensch ist Teil der l"atur und die ~atur \\iederum Teil 
menschlichen Seins. \\'enngleich auch andere, fragmentarische Erklärungs- und KlassI
fikationsmodelle der natürlichen Phänomene bestehen, bilden vor allem ~lythen und 
RituaJe Schlüssel zu den grundlegenden Beziehungsstrukturen, ethisch-soziaJen Voraus
setzungen und Kodierungen, die Aufschluß über Einstellungen zur C'mwelt geben kön
nen. Darüber hinaus muß die Erklärung der :\atur ausreichen, um Unglück und ~lan
gel wirksam zu begegnen. 

Der Versuch, diese Konzepte zu entschlüsseln, konzentriert sich auf Mythen und R.J 
ten mittelamenkanischer Bauern ie sind Erben der bäuerlichen Tradition die es 
Raums und verfugen, trotz aller Brüche und Veränderungen un Lauf der koloniaJen und 
Jüngeren Vergangenheit, über bestimmte gemeinsame \\'ahrnehmungsweisen, die den 
Begriff eines ,,~lesoamerika" nahelegen.2 Es soll hier keineswegs versucht werden, jene 
Zl .... ilisation aus der Flut mesoamerikanischer Symbole zu rekonstruieren, die 1521 ver 
stümmelt \\urde. Vielmehr werden Ausdrucksformen anaJysiert, die im gegenwärtigen 
"traditionellen" ~lexico, dem ,,~1exico Profundo", wie es Guillermo Bonfil dargestellt 
hat, Gültigkeit haben (Bonfil1987). 

Durch das Zu arnmentreffen der beiden großen Klimazonen, der ubarktis und der 
ubtropen, m Verbindung mit einer ausgeprägten landschaftlichen Gliederung, findet 

man in ~1ittelamerika \iele der \\ichtigsten Ökozonen der Welt. Die e klimatischen und 
geographischen Gegebenheiten bedingen einen großen Artenreichtum sO\\ie .... iele en 
demische Ent\\icklungen. Die "mesoamerikanischen Produktionsstrategien" karm man 
aJs Anpassungsformen einer allgemein .... erbreiteten Maiskultur an unterschiedliche re
gionaJe und mikroregionaJe Gegebenheiten bezeichnen, deren feine Ausdifferenzierung 
bis auf die Ebene der einzelnen häuslichen Produktionseinheiten reicht. Es stellt sich 
nun die Frage, \\ie sich die Beziehung z\\ischen Natur und Ge ellschaft in der heutigen 
Zeit, mit all ihren Veränderungen, im symbolischen Bereich gestaJtet. 

Die Territorien der landwirtschaftlichen Praxis: 
"Hier herrscht Chik.on Tangui" 

Die Handhabung, Rezeption und Interpretation der Natur 1m Rahmen des Brandro
dungsfeldbaus - des vorherrschenden land\\irtschaftlichen Systems ~1esoamerikas - be-

2 LOpez Ausun steUt in seinem exzeUenten Text Las mllos tUi T1acuacht (19')O) rue DiskussIOn über Reli~on 

und ~1)thos im mesoamerikaruschen Kontext dar und erörtert rue Frage einer mö~ichen Kontinuität bei 

ethnischen Gruppen der Gegen\'oart. 
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ruhen auf dem Kommen und Gehen menschlicher Arbeit in einem ~fremden Territo
T1um~, den \\'äldem des Hochlands und der Tiefebene. DIeser Aspekt wird offenkun
dig. wenn der U,,\a1d vom ~lenschen in ein Ökosystem umge\\-andelt wird, das seiner 
LOgIk ehorc.ht., und wenn sich das landwIrt~chaftlich genutzte GebIet \'leder in U"\'a1d 
zuriickvem·andelt. sobald es verlassen wird Das l\'ah"erhältms von ~atur und mensch
lichen EmgrifTen. solange sie nicht im Kontext einer marktorientierten Produktion er
folgen, wirkt noh\endigem'else auf der symbolIschen Ebene weIter 

Die häuslIchen Produktion emheiten umfassen meist \"ler Zonen. dIe für ihr \\'irt
schaften von Bedeutung sind: den GemUsegarten (huerta), das ~laisfeld (milpa), das 
Brachland (acahual) so\\ie dem Bergland-U"\'a1d (monlaiia). Betrachten wir nun, wie 
diese unter chiedhchen Bereiche wahrgenommen werden: 

In .\lazateco heIßt das GebIet, da5 den .\lenschen gehärt, Guihe; don geh ären dIe Häuser, 

dIe Pflanzen und dIe Tiere den Memchen Im Wald hmgegen. wo gepflanzt \\lrd. herrscht 

Chlkon i\angUl wIe em Komt;". ",e em Kobold. der seme Tiere auf dIe Weide fühn. Hön 

man ellen Ko) oten, so I.,t da5 Clukon i\angUl, der umherstreift Der Ko)'ote Ist sem Hund, 

dIe "'ildschweme seme Hausuere 

Es Ist als !;in!;e man m em fremdes Haus. :\lan muß um Erlaubms bitten, um emzutrc

ten Cm zu das Feld zu bebauen, muß man mutig sein. Der Berg Ist \\Je verlauben Geht 

man dorthm und c.t klemmüut;, hat man kemen Mut, so "ird man krank .'.lan braucht nur 

mll n~t hmzukommen, dann I,t man chon krank. Auf dem Berg wird man erschreckt, 

e'o I;1bt don VielerleI Schrecken, wenn man allem unterwe ist \\'enn sich zwei oder mehr 

=entun, dann machen 'ole SIch .\lut (ganu), das ist \"e eine gemeinsame Kraft. UI11 das 

.\taJsfeld anzulCt;"en 

Um auf emem Ben:; emen goBen Baum zu rillen, sagen wir eine Ceiba oder einen an· 

deren Edelholzbaum, lasen \nr Kakao als Tnbut, als Bezahlung für Chikon i\angui zurück, 

denn er 1St e • der dort befiehlt Schlä en man, \\1e man will, dann - Ja dann tirbt man. Chi

kon "-'an!;UI tölet. wenn man mcht UI11 Erlaubms blttel Denn Chlk6n .\'angui wohnt unter 

der Celba 'Bol.' e I~)HH' 13H) 

In einer der Zerern. ,men IxuA:ua) WIrd einem Truthahn oder einem Huhn das Herz her
aus ens, en und zum Spnngen ebracht. 

\\'enn e zwei oder dreImal spnnt:t. wird dit, Pflanze keinen. haden erleiden Der Trut· 

hahn hat be,ondere Kräfte und spricht mehrere prachen Er veNeht Enghs,h. parusch, 

:\lazateco und die 'prache der Erde Er 1 ... 1 Übn e(Zer. Genauso verhalt e~ sich rmt den Ei 
em: man _!aubl daß man sIe emfach ., ,·mgräbt. aber ie werden zu rÜTSprechem. denn 

der Heiler prach zu ihnen rue \\'one des '>em,. 
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Truthahneier haben drei Kakaosamen, Hühnereier haben sieben, denn so steht es ge

schrieben seit dem Ursprung. Wenn der Heiler den Pilz einnimmt, sieht er, daß 
dies alles geschrieben stehl (Boege 1988: 146). 

Das durch Arbeit veränderte Territorium \~ird zwei Bereichen zugeordnet: zum einen 
der menschlichen Gemeinschaft, zum anderen dem Wald, zu dem auch das Maisfeld 
zählt. Der Wald ist ein verzauberter Raum: Dort regiert Clukon );angui, der Herr der 
Berge der Mazateken. Die Xatur \~ird als heiliger Ort verstanden, der emer eigenen, ver
borgenen Logik unterliegt und sich der menschlichen Kontrolle entziehl ~Lt dieser Na 
tur muß der ~1ensch in ein symbolisches Tauschverhältrus treten, um seine :-..'ahrung zu 
erlangen. Es handelt sich um ~geborgtes" Land, in das eingegriffen wird, als wäre es 
fremdes Geblel 

In den :-..'ahua-Gebeten, die in Arnatlain de los Reyes, Yupilitla. ~1unicipio Benito 
Juarez. gesammelt \\urden, kommt die e Haltung deutlich zum Au druck (Reyes Gar
cia & Christensen 1989' 63): 

Gebet an clie Erde vor dem Roden 

Ach. Erde memer Augen. I 

Ach, Erde memer Seele, 

Hierher bin ich gekommen vor und tiber DIch. 

Ich bin gekommen. Dich zu besuchen. 

Verzeih mir 

Hier vor Dir und über Dir begehe Ich Fehler, 

\or Dir werde ich mich nicht ehrerbietig genug en\eisen. 

\1!rzeihe mir. 

Erdoberfläche, 

Erde meiner Augen. 

:\Iutter von Tlalocan. 

Vater von Tlalocan. 

Ich brmge nichts Wiircliges 

Und nichts Bewundernswertes. 

Ich bringe nur eine Blume 

Und ein wenig Wasser als Opfer 

An deinen Rand 

3 Die Anrufung der Erde 0.1t UD Speziellen der _Erdoberflache", das Wort .... urde aus ,tilistl;chen Grunden 

fallweise durch _Erde- ersetzt Anm. d. L bers ) 
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Ich bitte dIch sehr, höre auf me me LIppen 

An diesem Tag. 

In dieser Stunde rufe Ich DIch an, 

Erdoberfläche, 

Erde memer Augen, 

Mutter von llalocan, 

Vater von llalocan. 

Ich opfere nichts Würdiges 

Und überhaupt mchts Bewundernswertes. 

Ich rufe DIch an 

An dIesem Tag. 

Ich nenne DIch 

In dIeser Stunde 

VerzeIhe mIr 

Ich gehe hier vor Dich und über Dich: 

VerzeIhe mir. 

Deme Schützlinge, 

Deme Kinder, 

Schheße ie em, 

NImm sie mit Dir, 

Bewahre sie 

Ich bIlle Dich sehr, 

SIe mögen mIch nicht erschrecken, 

Ste mögen mIr kelll Leid antun 

Sammle diene Kinder ein, 

Ich bitte DIch, 

Erdoberfläche, 

Erde meiner Augen . 

Ich bringe nichts Würdiges 

Und überhaupt nichts Bewundernswertes. 

Hier ist ehvas (epache, 

"ehmtlhn an, 

Mutter von Tlalocan, 

Vater von Tlalocan . 

Vor Euch \\erde ich nicht ehrerbietig genug sein können . 

Hier ist ein wemg Schnaps: 
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Mit Eurer Erlaubnis werde ich davon trinken. 

Hier ist ein werug 

Trinkt davon. 

Ja, ich komme, um hier zu opfern. 

Erde memer Augen, 

Erde meines Lebens, 

Ich flehe Dich an. 

Mit Eurer Erlaubnis werde ich trinken, 

Ja. 

Du Vater Erdoberfläche, 

Du Mutter Erdoberflache, 

Mit Vollendung wirst Du es sprießen lassen, 

Wirst Du es blühen lassen, 

Wirst es vervollständigen, 

Vervielfältigen, 

Befruchten. 

Du wirst es setzen, 

Du wirst es betrachten, 

Du wirst es sehen, 

Du wirst es hüten, 

Du wirst es relillgen, 

Tag und Nacht. 

An den Tagen der Zählung des Monats, 

In der Zählung des Jahres, 

Bis der Kreis der Zählung sich schließt 

ImJuru, 

ImJuh, 

Im August., 

Im September ... 

Es v,ird sprießen, 

Es \\ird blühen 

Bis es stark wird, 

Bis es sich vervielfältigt., 

Bis sich ein Körper entwickelt., 

Und zu macehualwird ... :Boege 1988: 148-150). 

Eclcart Botgt 

Die Ausdrucksformen in den Gebeten sowie in den oben angeführten TextsteIlen ver
mitteln jene Gefühle und Spannungen, die der Eingriff in fremdes Gebiet erweckt, das 
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emer Veränderung unterzogen werden soll . Die indigene Wahrnehmung der Bedeutung 
des Schadens wird ebenfalls Im Gebet an die Erdoberfläche ausgedrückt · "Wenn sie 
Dich auch beschädigt vorfinden, Deme Gebeine verbrannt, nackt." Wird dIeser Scha
den m den RJtualen durch eme Opfergabe kompensiert, so soll damJt em Zustand des 
Gleichgcwlchb WIederhergestellt werden. Man muß um Vergebung bItten, den Grund 
für den aggressiven Akt des Umgrabens, Rodens und Abbrennen erklären, und schließ
lIch die Erde davon überzeugen, daß ihr altes Gewand durch ein neues - dIe angebau
ten Pflanzen ersetzt wird. Bliebe diese Bitte aus und würde rue BeZIehung nicht auf Re
ziprozität beruhen, so ,vürde man nicht nur Gefahr laufen, die Ernte zu verlieren, 
s()I1dern auch Krankheit oder Tod riskieren. Indem man mit der Erdoberfläche trinkt, 
festlh>1. man einen Bund des symbohschen Tausches. 

Der Maiskolben Ist der macehua4 der Bauer der Natur, der vom Menschen in heiliges 
'Icrritonum gepflanzt und der Erdoberfläche oder Chikon Nangm m Obhut gegeben 
\~ird . Damit der Mensch den MaJs in sem Terntorium bringen kann, um ihn zu verzeh
ren, muß bel der Ernte em RItual zelebnert werden. Der Mais wird als Kind von Mutter
Vater des Tlalocan verstanden. Vater Mais Sieben, Mutter Mais Sieben, Mädchen Mais 
und Knabe MaJs smd demnach heIlIge Kulturpflanzen. 

In den Gebeten der Mazateken und ahuas werden die Herren der Flüsse, Bäche 
und Berge genannt. Chlkon angui, dem Herrn der Erde und der Berge, werden 13 
Eier, Kakaobohnen, zweI PapagaJenfedern und mJt Schnaps gefülltes Zuckerrohr, das 
\11 Millsblatter gehüllt ist, owie em Truthahn oder ein Huhn geopfert. Es heißt, der Trut
hahn spreche Mazateco - um dIe Sprache der Gebete zu verstehen -, Spanisch - fur die
Jenigen, die nIcht Mazateco beherrschen, dIe Sprache des Herrn der Berge - und Eng
lisch 1r Ist e1l1 Vermtttier ZWIschen den Menschen und den Herren der Berge. Dieses 
BegreIfen der Natur als heiltg, ihre Verortung 111 der unmittelbaren Lebenswelt sowie 
Ihre BezeIchnung mIt Namen, dIe dem Maya, Mazateco oder Nahua entstammen, läßt 
darauf schheßen, daß die ethnische Geographie nur wenig mit der offiziellen zu tun hat. 
Es handelt SIch vielmehr um em Terntonum, welches das Heilige miteinschließt und 
Objekt eines besonderen Tausches ISt : Das Opfer TIer stellt eme Gabe der Reziprozität 
,unter UngleIchen; dar. In dIesem Prozeß \\lrd das Opfer als hochgeschätzte Gabe ver
standen. Diese Bewertung wurzelt in einem Glauben, der Leben als eme vitale Energie 
versteht, die begrenzt Ist und von emem Ort auf einen anderen übertragen werden 
kann. So kann durch das Opfer emer lebendigen Substanz, wie zum BeIspiel des Blutes 
eines Tieres, das Wachstum von Pflanzen gefördert werden. Die Lebensenergie steht 
auch mJt deI SexualItät in Verbmdung; so müssen alle TeIlnehmer an landwirtschaftli
chen Zeremomen sexuelle Enthaltsamkeit üben. 

Das Zurückhalten eines Lebenselements kann als symbolische Gegengabe betrach
tet werden, dIe m einem anderen Bereich zu Befruchtung und Fülle führen soll Boege 
L988: 145 . DIese Prinzip kommt auch im Rahmen des Blutopfers, bei dem das Tier 
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nicht getötet wird, zum Ausdruck: Das Opfertier darf ein Jahr lang mcht gegessen wer
den. Ob die Opfer der Erde oder dem Herrn der Berge dargebracht werden, hängt von 
den geplanten Vorhaben ab. 

Die Distanz zwischen dem Menschen und dieser "territorialisierten atur" stellt kei
nen Bruch, sondern eine Verbindung dar. So ist auch, gemäß der indigenen Theorie zur 
Beziehung Natur-Gesellschaft, das persönliche Schicksal eines Menschen mit dem eines 
Tiers verbunden. Der mazatekische shimaJo ist ein Tier, das einen Menschen von seiner 
Geburt an begleitet. Erkrankt oder stirbt es, so teilt die betreffende Person unweigerlich 
sein Schicksal. Die Bestimmung des Natürlichen und des Menschlichen ist durch diese 
Verbindung dramatisch aneinander gebunden. Das Schicksal kann nur fallweise durch 
Rituale giinstig beeinflußt werden. 

Dies alles bestätigt, daß der natürliche Lebensraum unauflösbar mit menschlicher 
Identität verbunden ist. In diesem Kontext wird auch verständlich, warum so viele Ma
zateken "an Traurigkeit" starben, als sie beim Bau des Miguel Aleman-Staudamrns um
gesiedelt vvurden. 

Der Mythos und das Verständnis bäuerlicher Praktiken 

Die ethnische Geographie behandelt die Beziehung von unmittelbarem Lebensraum 
und heiligem Raum, der mit der mythischen Zeit, der Zeit des Ursprungs, verbunden 
ist. Die mythische Zeit ist aber auch Teil der Gegenwart: Durch Träume oder spirituel
len Reisen, die durch die Einnahme von psychoaktiven Pilzen4 stimuliert werden, kön
nen die Kräfte des Ursprungs beschworen und das Schicksal positiv beeinflußt werden. 

In den Gebeten wird immer wieder der Ursprung angerufen ,,,denn so war es be
schlossen'':, wobei man sich immer an einen bestimmten Berg, fluß oder Baum wen
det. Dies läßt darauf schließen, daß sich in den Ursprungsmythen jene non.vendigen Ko
dierungen finden, die eine symbolische Ordnung der geographischen Umgebung 
schaffen, die als heilig erlebt wird. Man kann also annehmen, daß die Ordnungssche
mata der Ursprungsmythen den Code für die Beziehung des Menschen zur Natur zum 
Ausdruck bringen. Wenngleich die Riten nicht non.vendigerweise aus der Mythologie 
abzuleiten sind, so läßt sich doch eine Matrix erkennen, die sich auf der Handlungse
bene in den heiligen Anrufungen und Opfern wiederholt. Es geht dabei nicht darum, 
ein Primat des Mythos festzuschreiben und das Ritual aus ihm abzuleiten. Vielmehr 
wird in den Riten der Ursprung angerufen, um die Wirksamkeit einer Handlung zu ver
stärken. 

4 Es handelt sich um Psilocybe mexrcana (Anm. d. Übers.). 
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Wir kimm'n nicht ohne unsere Erzählungen leben Gott hat uns dIese Erzählungen gege· 

ben, damIt "-ir Wls~('n, wie die \\'elt vorher war. DIe Sterne und dIe Sonne wurde von Jenen, 

die von Gott WISSE'n, angebracht., damit sie auf uns aufpassen. Man lebt gemäß der Erzäh 

lungt'n, denn so ist das Leben ... 

Don Sabino, eIn weiser Mann, erzahlte mir die Geschichte von Tlacuache, der den 

.\1emchen das Feuer gab, und Ich fragte ihn, ob er noch mehr solcher Geschichten 

kenne. Da antwortete er mIr zornig und bestimmt: 

Dits smd keine Lügen, das ist dIe Wahrheit., denn ich habe es mit den Pilzen gesehen. Der 

Pliz «,t das Blut Chrisll und enthält alles, was unser Herr sagte, als er auf der Erde war. DIe 

Erde wurde mJt Blut getränkt und so entstanden dIe Pilze. Er stieg zum Himmel auf, aber 

er hmtt'flteß uns sem Blut mIt semen \\Torten, seine Sohne. \\ler dIe Kraft hat., nimmt dIese 

Plize em, denn auf diese Weise findet man die Wahrheit. 

Der Ubersetzer fügte hinzu : 

In Wlrkltchkeit geht es bei den Ptlzen darum zurückzugehen, zurück zum Anfang und in 

dIe Zukunft. Mit den Pilzen kann man Adam und Eva sehen. Er sagt., er hat gesehen, daß 

vorh(>r alles voU !-liegen war .. . 

So wte die Dmge heute sind, die Pflanzen, die dem Krartken helfen, das kommt aUes aus 

dem Ursprung, aus der Geburt des Universums, als es Tag wurde. Alle lösungsmöglichkei

ten \" aren schon vorbereitet., bevor es noch Leben gab WJe heute 

Cber seme erste Schamanenreise im Rahmen der InitiatIOn sagt Don Sabino: "Dort 

oben werden sIe dich alles in Form von Erzählungen lehren." 

Die Aussage, "Alles kommt aus dem Ursprung, der Geburt des Universums, und mit 

den Pilzen versucht man nur, zum Anfang und zur Zukunft zurückzukehren", bildet ei

nen Schlussel zur Bedeutung der Erzählungen: Der Mythos vom Ursprung, von der 

"Zelt der Finsternis", bezieht Sich auf den Zeitpunkt, an dem alles geordnet ","urde. 

DIese Ordnung beinhaltet auch Brüche und Umgestaltungen, an denen sich das Kon

zept des Gleichgewichts, das für das "Überleben der Menschheit" notwendig ist, mes

sen muß. Es geht dabei nicht nur darum, den Ursprung der Gruppe zu erklären, ein 

Faktor, der an sich chon stark identitätsstiftend \nrkt. Es handelt sich im Sinn von Mir

cea Eliade ' 1967: :H) um Gegebenheiten, auf die der Mensch zurückgreifen kann, um 

die Kraft des Ursprungs zu erlangen, dIe Gegenwart zu verändern und die Zukunft zu 

sichern So verweisen die Worte "mit Hilfe der Pilze kehrt man zum Beginn und zur Zu

kunft zurück" sowohl auf dIe Rolle der Ursprungsmythen wie auch auf die Vorstellung 

vom Zugang zu vergangenen Zelten. 
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Die mythische Erzählung ist nicht exemplarisch, sie beschreibt oft Inversionen wie 
die Entstehung von Chaos aus einer vorhergegangen Ordnung. Das strukturierende Ele
ment des Mythos ist aber gerade das Transzendieren des Negativen, des Unheils. In der 
Erzählung wird das Unglück, das Unstrukturierte, das Ungeordnete dramatisiert. GleIch 
zeitig wird eine neue Ordnung, eine neue Struktur geschaffen. Der ewige Kreislauf des 
Mythos bestünde also in einem Zerfallsprozeß von Strukturen, aus dem seinerseits neue 
Strukturen entstehen. In diesem Sinn besteht auch eine Analogie zu den Agrarritualen, 
die einen Eingriff verkörpern, der bestehendes Unheil auflösen und zukünftiges abwen
den soll. 

Wenngleich jene Erzählungen, die man als Ursprungsmythen bezeichnen kann, im 
Mittelpunkt der symbolischen Ordnung dieser Gesellschaften stehen, stellen sie heute 
kein zusammenhängendes Erzählgut dar. Sie beinhalten vielmehr literarische Figuren 
und erzählerische Versatzstücke und strukturieren em Denken, das eine Wirklichkeit zu 
bewältigen hat, die aus dem Spannungsfeld zwischen Mensch und Natur im Rahmen 
der bäuerlichen Praxis erwächst. 

Der Ursprungsmythos schafft die Grundlagen, auf denen der rituelle Prozeß des Ge
bens und Empfangens fußt, der eine sichere Ernte gewährleisten soll. Er rechtfertigt den 
Schaden, den der Mensch der Natur zufugt, und bestimmt den Preis, den er dafur zu ent
richten hat. So ist der Mythos eine anthropozentrische Konstruktion: Er bereitet die Di
stanz - nicht den Bruch - zwischen Mensch und Natur vor, die einen Eingriff in die Na
tur ermöglicht. 

Ich habe das Erzählgut entlang einer "Linie des Ursprungs" geordnet. Die mazateki
schen Mythen, die sich auf die Entstehung der Welt beziehen, wurden gemäß einer Ab
folge, wIe sie im Popol Vuj der Maya !TI Erscheinung tritt, geordnet und ergeben fol
gende Sequenzen: 
1. Alles war Chaos, es gab weder Tag noch Nacht, die Tage hatten noch keine Namen. 
2. Die Helden der Schöpfung ordneten das Universum und verwandelten sich m Sonne, 

Mond und Erde. Im Zuge der ReIsen der Heroen entstand das heute beobachtbare 
Verhalten der Tiere. Die Helden schufen die Hierarchie, die Vorherrschaft der Sonne 
über Mond und Erde, sie schufen die Ordnung der Opferhandlungen : Ihre Selbst
opferung bzw. ihr Tod ermöglichte eine Wiedergeburt der Welt und das Überleben 
der Menschheit. 

3. Der Ursprung war die Zeit der Finsternis und der Tiere, als Tlacuache Herr der 
Greise war. Die Erde festigte sich, die Tiere waren Menschen, bevor der Tag anbrach. 
Sie raubten das Feuer und den Mais, sie formten die mäandernden Flüsse. Es ent
standen die verschiedenen Regen (gewiUerlose Regen aus dem orden, plötzliche 
Gewitter, die meist im Osten heraufziehen, Wirbelstürme, die vom Meer kommen, 
sowie trockene und schädliche Winde aus dem Süden). Der natürliche Kreislauf 
wurde geordnet. 
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t Dpr Kalender wurde gescha1Ten Tage, Berge und flüsse erhielten ihre Namen . 
.i. Die Memchen lernten Auspflanzen und \Veben, sie wurden im Verhalten zuemander 

und im Umgang mit dem Sakralen unterwIesen. 
(j . Das Leben der Menschen war ständig Bedrohungen ausgesetzt, die em Wiederher· 

strllen des Gleichgewichts erforderten. Diese Bedrohungen werden schon m den Ur· 
sprungsmythen behandelt, die von Dürre und flut erzahlen. Der Mensch wird auch 
gdehrt, diese Störungen durch "Gaben" WIeder ms Lot zu bnngen, denn schließlich 
begründet der Mythos die Entstehung der Bedmgungen für das GleIchgewicht, das 
menschlIches Leben ermöglicht. 

Hier ist nIcht der Platz, eme Mythensammlung zu prasentieren; dafur seI auf die oben 
zillerte Arbeil verwiesen Boege 1988: 94 ff. . . Ich möchte nur einige Mythenelemente 
henorheben, die fur dIe "LmlC des Ursprungs" von Bedeutung sind. 

Der sogenannte Zyklus der ZWIllinge, der in ganz Mesoamerika und auch weit über 
seine Grenzen hmaus verbreJtetlst, beZIeht sich auf den Ursprung der Sonne, des Mon
des und deI "Erdoberfläche". Aus dem Nichts entsteht eine Ordnung, die bekämpft wer
den muß, da sie alle lebensnotwendIgen Elemente zusammenhäuft, die jedoch Immer 
als Cegensatzpaare gedacht \ .. erden Es bedarf des LIchts, um die acht auszugleichen, 
des Feuers, um die Erde zu trocknen und zu härten, des \Vasser, um die Trockenheit zu 
bebmpfen usw. Es ist der umersöhnltche Kampf zWIschen der ursprünglichen Uno) 
Ordnung und der gegenwärtigen Ordnung Erst die neue Ordnung erlaubt dem Men
schen zu lIberleben; m Ihrem Gefüge werden auch unmöghche BeZiehungen, wie die 
zwischen Tieren und Menschen, definiert, die erste Grenze zWIschen Mensch und Na
tur Wird abgesteckt. 

Die Erlählung stellt die Sonne als pnmordlales Element dar, sIe schenkt Leben und 
LIcht und beherrscht den Agrar.lyklus. Im Zuge der Entstehung von Sonne und Mond 
m ihrer gegenwärtigen Gestalt werden Wesen der Vorzeit durch ihr Opfer unter neuen 
Bedmgungen Wiedergeboren; ihr Opfertod Ist \Vegberelter emer neuen Lebensordnung. 
So smd auch dIe Sterne Vorfahren, sie dienen der Sonne. Über die Erde sagt ein chinan
tekIscher Mythos folgendes aus: 

... die Alte war sehr zufneden, denn dIe K.Inder liebten sie sehr. Sie gingen weiter, bis sie 

zu elller Brucke kamen. Die Alte hatte Angst, denn sie war noch nie über eine Brucke ge

gangen . Ihr Sohn sagte "Hab kellle Angst, wir werden dir helfen." 

Als sie auf der Brücke waren, heß die Tochter auf ein Zeichen die Hand der Alten los, 

und der Junge stIeß sie schnell IllS Wasser. Er nahm die Blätter des Acuyo und warf sie ihr 

nach . Dabei sagte er zu ihr: "Du wIrst die Mutter aller Tiere der Berge sein ," Und sofort er

schH'nrn GurteltIere, Hirsche, und alle anderen TIerarten. 
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Im Verlauf dieser Erzählung entstehen die Voraussetzungen für das "Gewand der Erde" 
(kichkemill), das von Tieren bevölkert ist. Sonne und Mond fordern das Opfer heraus, da
her ist die Erde von nun an von ihnen abhängig. In der mythischen Zeit wurde auch aus
gehandelt, daß die Erde bestellt werden kann. Damit der Mensch die Erde bearbeiten 
kann, muß das Feuer geraubt und die Erdoberfläche mit Kopal-Harz gehärtet werden: 

Als die Welt geschaffen wurde, war die Erde mcht hart. T1acuache war der Herr der Welt. 

Die Erde willIgte em, sICh zu erhärten und millhandelt zu werden, doch dafür müßte man 

sie bezahlen. 

Auch das Gebet der Nahua spricht von der Mißhandlung der Erde, der Mensch muß 
sie um Vergebung bitten, und ihre Verletzung muß mit einem neuen Gewand (den an
gebauten Pflanzen' und mit einer Opfergabe kompensiert werden. Mythos und Gebet 
geben also Aufschluß über Begründung und Rechtfertigung der "Bezahlung" der Erde. 

In den Ursprungsmythen erfährt die unbestimmte Zeit ihre Bestimmung, Tag und 
Nacht entstehen. Der Jaguar kann nur "übermorgen" sagen. Da gibt Tlacuache - der 
Alte und Weise - den Tagen und Zeiten ihre Namen. Er benennt die Zeit des Auspflan
zens, die Zeit des Donners, die Zeit der Kürbisse. Die Zeitordnung der Mazateken - 18 
Monate zu je 20 Tagen und weitere 5 Tage - ist eng mit dem komplizierten landwirt
schaftlichen Zyklus verknüpft. So werden landwirtschaftliche und religiöse Praktiken 
zeitlich geordnet und den Ökosystemen der Berglandschaft angepaßt. 

In der Zeit des Ursprungs wird die Matrix erstellt, die den Umgang mit dem Un
gleichgewicht innerhalb der atur kennzeichnet, durch das menschliches Leben beclroht 
wird. So überlegt Tlacuache, wie die Gefräßigkeit des Jaguars auszumerzen sei, und 
macht aus seinem Fell weniger aggressive Tiere. Gott gibt der Schlange seinen Speichel, 
damit niemand auf sie herabsehen könne. Da dies eine Gefahr für die Menschheit dar
stellt, überträgt er dem Falken die Kontrolle über die Schlangen, da "die Menschen sonst 
nicht überleben würden". Der Falke arbeitet aber nur am Tag - deshalb ist es so gefähr
lich, in der Nacht das Haus zu verlassen. Auf ähnliche Weise wird auch "das Feuer so
zialisiert", und auch der Mais, der von einer Alten ergattert wird. Die mythische Gestalt 
des Tlacuache, der die Ordnung der Tiere in einer Weise gestaltet, daß sie dem Men
schen von utzen ist, wird auch in den rituellen "Bitten" angesprochen, die sich an die 
Mutter Erde richten, damit sie den Ernteertrag freigibt und nicht für sich behält. 

Nach der Schöpfung der Welt wirkt der Ursprung in zwei Dimensionen weiter, in den 
Bergen und in der menschlichen Gesellschaft. In einer Versammlung mitJesus Christus, 
"so wie mit der Regierung", wird der Greisin mit dem Gewand (huipil) - der Erdober
fläche - die Aufgabe einer Mutter der Tiere und der Vegetation zugesprochen. Der Hei
lige Josef wird zum Herrn der chikones5 ernannt; diese stellen ihrerseits für die Mazate-

5 In der \Velt der Nahua; chanaques. 
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kt'n die Herren der Berge und Bäche dar; darüber hinaus wird einer aus ihrer Mitte zum 
Anführer bestimml. Die chikones \\-aren Menschen der Vorzeit, die Nacht der heutigen 
.\1(·mchen Ist für sie Tag, ihr Tag die Nacht. Chlkon Nangui weidet seme Tiere Im Wald, 
deshalb muß man ihm bei derjagd Opfer bnngen Der Koyote ist sein Hund. 

Wenn es heißt, der Tag der chlkones sei die acht der Menschen, und die Nacht der 
~1enschen ihr Tag, so handelt es sich um eine Metapher fur das dem Menschen Verbor
gene, die auf elOer Umkehrung des Tagesablaufs aufbaut. Natur wird als Inversion der 
menschlichen Welt begriffen, die symmetrisch und analog zu ihr verläuft. Das Andere, 
die \iatur - das Verborgene als Objekt des Glaubens - wird vorstellbar, indem es als 
L mkehrung des menschlichen Lebens konzIpiert wird. 

Auch die unmittelbare Umgebung entstammt der mythischen Vorzeit. Berge, F1usse 
und besümmte Bäume sind helltg, da sie jene Wesen beherbergen, die uber die Natur 
besltmmen So mußte etwa cLe Sch\\iegertochter Chikon anguis aufgrund eines Inzests 
vor der Rache Ihres Schwiegervaters fliehen und gab auf der F1ucht allen wichtigen Or
ten der Region amen. olehe Erzählungen beinhalten langatmige Aufzählungen und 
Wiederholungen, die Außenstehende langv,;eilen Hört man aber bei einer Heilzeremo
nie rur eine gefangene Seele die Gebete an die Herren des Waldes, in denen all diese 
Orte genannt werden, so erkennt man die Bedeutung des Ursprungs fur die gegenwär
tige Praxis Ste stellt m cLesem Kontext eine heilige Rechtfertigung fur die Handlungen 
des Heders dar. 

Diese Beschreibungen bringen eine bestimmte Haltung zur unmittelbaren Lebens
welt wie auch ihre sakrale Kodifizierung zum Ausdruck. Die Herren der Berge unter
\\iesen die Männer Im Bebauen der Felder und lehrten die Frauen Gewänder (hUipll) zu 
weben. Zu Jener Zelt, als die 1enschen zwar Mais besaßen, aber nicht auspflanzen 
konnten, gab es kem \Vasser(i Die Menschen der Zeit der Dunkelheit schlossen sich da
her zusammen und baten eine Frau namens ShumaJe um Regen. ie lebte in der Höhle 
\"on Cabeza de Tilpan, wo heute em Quelle entspringt." Die Menschen brachten Frau 

humaje Opfergaben, und sie heß Wasser fließen, sie brachte schwere Regenwolken 
und füllte die F1Usse, Seen und Meere. Aus ihrem Schoß quoll soviel Wasser, daß es alles 
überflutete Dieser \Vasseruberfluß brachte die Menschheit in Gefahr; so verwandelte 
sich ein junger Mann lO den Bhtz und teilte die Wolken. Blitz und Feuer gegen Feuch
tigkeit, das nau geglichene soll ins Gleichgewicht gebracht werden: "Wäre der Don
ner nicht gewesen, das \\'as er hätte uns vernIChtet." Als der Tag anbrach, zogen Frau 
Shumaje und \-ater Donner nach Osten, um dort zu leben ie kehren jedes Jahr von 

tJ Aus der Erzählung ~('ht meht klar hervor, ob es sich um "echte .\lenschen" handeIl oder um Tiere der Vor
zeit, die wie .\lensehen aussahen. 

7 Die Sierra ~1azalecabeSleht aus KaIkgestelo. so ver;ch\\.inden Flüsse oft in Höhlen und treten ,,,,elter ab~ 

"aru wieder an die Oberfläche. 
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Juni bis September zurück und nähren die Pflanzen; heftiger Regen ohne Gewitter, wie 
bei einem Hurrican, Jedoch ist sehr gefährlich. 

Die Sommerregen kündigen sich folgendermaßen an: 

Die Pflanzen bewegen sich, als würde die Erde zittern. Frau ShumaJe gibt jeder Pflanze die 

Brust ; dieses Saugen ist das Versickern des Wassers, das man hört. So wächst der Mais. Die 

Frau hat sehr große Brüste, und wenn sie stillt, kann man es hören. Die Maisblätter mur

meln. Zuerst hört man nur em Dröhnen aus der Feme, das gleiche Geräusch wie bei emem 

Erdbeben. Wenn dieses Geräusch von emer anderen Seite zu hören ist, dann weiß man, das 

die Greisin nicht herkommen und ihren Platz nicht einnehmen wird. \Venn sie kommt, 

kiindigt sie sich mit dem Donner an, kurz bevor sie luer ist, kommt ein leichter Wind, der 

die Pflanzen umschmeichelt. Dann kommt sie gleich und stillt. Man sieht richtig, wie Sich 

die Pflanzen bewegen. Man sagt, daß sie am Morgen, wenn es dröhnt, Vater ist, und wenn 

sie stillt, Mutter. 

Während die F1üsse dieser Region von Westen nach Osten fließen, kommen die ausgie
bigen Sommerregen in der Regel aus dem Osten. Im Ursprungsmythos wird dieser Wi
derspruch gelöst. Die Höhlen werden zum Ursprungsort des Wassers; darüber hinaus 
wird einer Person, in diesem Fall einer Frau, Macht über das Wasser zugeschrieben - so 
wie es auch bei Feuer, Licht oder beim Mais der Fall ist. Wird den wasserspendenden 
Kräften geopfert, fließt das Wasser ohne Unterlaß. Doch so kann der Mensch nicht le
ben, es bedarf der Intervention eines ausgleichenden Elements. 

Die rituelle Geographie8 

In den oben dargelegten Beispielen wollte ich die Bedeutungszusammenhänge heraus
arbeiten, die in Ursprungsmythen und Ritualen Mensch und Natur miteinander ver
binden. Die ethnische Geographie stellt eine Umwelttheorie dar, die Natur und Sakrales 
im Rahmen einer Tauschbeziehung miteinander verknüpft. Die Natur wird nicht als un
begrenzte Ressource gedacht, aus dem über die Grundbedürfnisse hinaus unendlich ge
schöpft werden kann. Massive Eingriffe in die Natur wie großräumige Abholzung oder 
der Bau eines Staudammes lösen daher nicht nur Angst aus, sondern bewirken eine Pa
nik vor ungeheuren Katastrophen. Ein Unterfangen, das so großen "Schaden" anrich
tet, würde Menschenopfer erfordern, um die Herren des Waldes mit dieser Verletzung 
zu versöhnen. 

8 Der Autor spricht von emer »geografia etruca sacnficaJ", wörtLch ubersetzt »ethnische Opfergeographie" 

Anrn. d. Übers. 
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Die Ausftihrungen zeIgen, daß die symbolische Transaktion, welche dIe BezIehung 
zwischen Gesellschaft und Natur dramatisiert, das Ungleichgewicht wieder ausgleichen 
oll, das durch menschlIches Handeln in der Natur entsteht. Diese symbolische Bezie

hung baut also auf emer Theorie der Wiedergutmachung auf, die das Überleben der 
Menschen sichert. Der Eingriff in die Natur, ihre Umformung Im Rahmen der land
wirtschaftltchen PraxIS, stellt eme Wlrtschafthche, soziale und auch rellgJöse Handlung 
dar. Daraus folgt eme ganzheitliche Sichtwelse, dIe Mensch, Arbeit, atur und das Sa
krale umfaßt. Das Symbolsystem Ist so konzipiert, daß eme ReZlprozllatsbeziehung ZWI
schen UngleIchen möglich wird; darüber runaus kann es zur Abwehr von Unheil akti
viert werden und das Leben schützen. Das Opfer stellt eine hochgeschatzte Gabe dar, 
die das Genommene ersetzt und der Forderung nach Reziprozität nachkommt. 

Die Crsprungsmythen zeigen clie Konstruktion emer anthropozentnschen aturbe
trachtung. Der Mythos begründet clie Gegenwart und rechtfertigt die utzung der a
tur durch den Menschen. Diese RechtfertJgJillg erfolgt Im Rahmen emer ökologJschen 
Logik, die auf dem PrinzIp des GleichgeWIchts beruht und mögliches Ungleichgewicht 
und Unordnung ordnen soll In den Ritualen, besonders in den Pilzreisen der VIsIOns
riten, wird eine Beziehung ZWIschen dem Ursprung und den öten des Hier und Jetzt 
hergestellt. Die Riten gleichen UngleIchgewicht aus und SIchern auf diese Weise "das 
Überleben" Sie sind der Berührungspunkt, an dem Natur als pnmorclialer und sakraler 
Raum und mythIsche Zeit mit der Zell und dem Raum des ethnischen Territonums zu
sammentnffl, und aus dem die Gruncliage fur clie rituelle Geographie erwächst. 
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Andre Gingrich 

REGEN GOTTE ,LAND DER EHRE 
Konzeptualisierungen von "Natur" 

bei den Munebbih des Nordwestjemen 

In diesem Aufsatz spreche ich der Einfachheit halber von "Natur", wenn von der natür
lichen m\\elt der Menschen die Rede 1St. Die Menschen, von denen hier berichtet 
wird, sind die Munebblh Im äußersten ordwesten des Jemen. Im lokalen arabischen 
Dialekt der Munebbih wird am häufigsten von khultsh gesprochen, wenn allgemein von 
Jenen Phänomenen die Rede 1St, die im Deutschen unter" atur" zusammengefaßt smd: 
das \'\'ort v"ird auf die äußere natlirlIche Um\\elt bezogen, aber auch auf den "Kern" 
oder das \Vesen, die Natur einer Sache oder des Menschen. In dieser Hmslcht ist der 
DIalektbegriff, ähnlIch \\le im Hocharabischen, nahe verwandt mit dem \\'ort /Ur Gottes 

höpfung, khaltsh. I 

Einleitung 

KhulLfh und khaltsh, Natur und Schöpfung, smd daher Konzepte, welche die Munebbih 
in einem weiteren Smn mit Menschen vieler anderer RegIonen der arabischen \\felt tei
len. In emem engeren inn kann sich khultsh aber auch auf jene näheren Faktoren be
ZIehen, die das eigene Leben der ~1unebbih nachhaltig beeinflussen' Dies sind das 
Stammesgebiet der ~1unebbih und seine Umgebung imjemenitisch·saudlschen Grenz
gebiet. In diesem engeren mn bezeichnet khultsh auch das gemeinsame Territorium und 
einige semer phv Ischen Eigenschaften: am-bilad Munebbih, das Land oder Gebiet der 
~1unebblh :\Icht in dieser Begriffiichkeit emgeschlossen, sondern davon recht kJar un
terschieden werden Regen und zugeleiteter Niederschlag in allen Vananten.2 Die Be
zeichnungen dafür bilden al ° eigene Kategonen, die khultsh nicht zugeordnet werden. 
Gemaß den vorherrchenden lokalen Auffassungen ISt Regen letztlich eine direkte Gabe 
des Göttlichen, er \qrd daher ander und höher bewertet als andere Aspekte der Schöp-

Klas ls,h aratllsch klwlq und kMlq. Zum Dialekt der :\lunebblh vgt Behnstedt (l')H7). Die Transkript.lOn 
\ on [)Iale tll'nlllnt beruht m dle,ern "Ie,t mit emzelnen Ausnahmen auf emer vereinfachten Kombina 
lIon \ on Ikhnstedt (WHi ) mit der m der Zcll,chnft Arabian SludltS gebrauchten Form. 
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fung: Regen sieht man oft als direkten Ausdruck oder sogar als Bestandteil von baraka 
an, der Gnade Gottes. Das "Gebiet" oder Territorium der Munebbih wird andererseits 
mit einer Reihe weiterer Vorstellungen und Praktiken assoziiert. Unterschieden wird das 
Gesamtterritorium des ganzen Stammes von den kleineren Einheiten, aus denen es sich 
zusammensetzt. Das sind erstens agrarisch genutzte Flächen im Besitz einzelner Haus 
halte oder Dörfer. So wie das Gesamtterritorium mit der Ehre des Stammes in Verbin
dung steht, so wird das Land eines Haushaltes oder Dorfes auch als Bestandteil der Ehre 
seiner Mitglieder konzipiert. Zweitens befinden sich aber innerhalb des Stammesgebie

tes und an seiner Peripherie auch größere und kleinere Einsprengsel von "wilder" Na 
tur, die ökonomisch kaum oder gar nicht genutzt werden. Einigen wenigen dieser 

"wilden" Einsprengsel kommt die Bedeutung von bevorzugten Ritualplätzen für Rege
nopfer zu. Die übrigen Teile dieser "wilden Natur" hingegen werden als Wohnareal von 
Dämonen (jinn) angesehen. 

Dieser erste Überblick zeigt also, daß auch für die islamische Welt als Europas großer 
Nachbarregion das vorherrschende westliche Verständnis von "Natur" nicht eins zu eins 
übertragbar ist. Zwar wird auch hier, wie in jeder monotheistischen Kosmologie, in ei
nem allgemeineren Sinn "Natur" als selbst nicht göttlich, sondern als Resultat göttlicher 
Schöpfung verstanden. Aber schon in den ersten Details zeigen sich bereits klare Un
terschiede. Die Munebbih konzipieren manche jener Phänomene, die im Westen als un
zweideutiger Teil von Natur gelten, ihrerseits als Attribute von göttlicher Gnade, andere 

als Attribut menschlicher Ehre, und wieder andere als Elemente von dämonischer Kraft. 
Was an "Natur" vor Ort bei den Munebbih also auf welche Welse klassifiziert wird, das 
hängt von der bei ihnen vorherrschenden Weltendeutung (KosmologIe und Sozialord
nung ab. Im folgenden Beitrag möchte ich diskutieren, wie dieser dialektische Zusam 
menhang zwischen KosmolOgie, Sozialordnung und natürlicher Umwelt bei den Mun
ebbih zum Ausdruck kommt. Diese Diskussion baut auf meinen Aufenthalten und 
Feldstudien bei den Munebbih während der 80er Jahre auf.3 Die Diskussion wird sich 
nacheinander in drei Abschnitten auseinandersetzen mit dem Grenzgebiet des Stam
mesterritoriums, danach mit den Agrargebieten einzelner Dörfer und Haushalte, und 
schließlich mit den "wilden Gebieten" der Dämonen und des Opfers. Die Zusammen
fassung zieht daraus einige theoretische Schlußfolgerungen für die unterschiedlichen In
terpretationsweisen von "Natur" durch Volksfrömmigkeit und Schriftdoktrin im Islam. 

2 Die lokalen Bezeichnungen fur <hese Vananten sind ill Gillgnch 1994: 346-:{SOj angeftihrt. 

3 Diese Feldaufenthalte erfolgten 1982 (gemeillsam mllJohann HeIß: und 1986 'teilweise zusammen mit Lili 
Gillgnch). Nähere Angaben zu <hesen Feldforschungen in Gingrich & HeIß 1986: 10-13 sOWIe in Gingrich 

1994.3-10. 
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Eine heterogene tribale Grenze 

Khultsh Im engeren Smn bezeichnet hier also das Territorium der Munebbih. Mit die
sem emheimischen Begriff sind daher als erstes seme inneren phYSIschen Eigenschaften 
und seine Außengrenzen angesprochen. Das StammesgebIet der Munebbih ist ein m 
sich vielfach gegliederter, steIler und isolierter Gebirgsstock. Seine unteren, trockenen 
und flachen Ausläufer liegen bel 400 bis 1400 m; das Gipfelmassiv ragt in eine Höhe 
von ~ ·100 m über dem Meer auf. Dieser Gebirgsstock befindet sich in einem hügeligen 
Cbergangsgebiet: In seinem Osten steigt der hohe Grabenrand zum südwestarabischen 
Berg und Hochland auf; m semem Westen hegt die flache Küstenebene (Tihama) längs 
des Roten Meeres. Dieser GebIrgsstock helßtJabal Berg, in der Folge:].) Munebbih. Er 
bildet in gewisser HinSicht nur em einzelnes Glied in einer losen Kette von derartigen 
isolierten Tihama Bergen. DIese Kette zieht sich ungefähr parallel zu Grabenrand und 
Küstenkette dahin. Durch ihre ExpositIOn gegenüber den saisonalen und monsunalen 
Regenwmden empfangen diese Tihama Gebirgsstöcke weItaus mehr Niederschlag (etwa 
800 1000 mm imJahresmittel) als ihr arides Umland. 

Dies bedingt., daß immerhin 40 010 des Munebbih-Territoriums Feldfläche ausmachen 
weIl mehr als der südwestarabische Durchschnitt), wovon der überwiegende Anteil 

treppenartig konstruierte Terrassenfeldanlagen sind. Der Großteil dieser fruchtbaren 
Feldgebiete im Stammesterritorium liegt in den feuchten, hochgelegenen Teilen der Ber
gregion. Er ernährt auch den Hauptteil der mmdestens 20.000 Stammesmitglieder. Das 
tribale Territorium ist damit ein höchst fruchtbares und günstig gelegenes Gebiet, auf das 
auch von außen immer wieder Konkurrenzdruck einwirkt. Die Stammesgrenze verläuft 
als ungefähre Ellipse rund um das Bergmassiv, quer über seine untersten und tiefgele
genen Ausläufer. Diese trockenen, steppenartigen Grenzregionen des Stammesterritori
ums sind hauptsächlich Weidegebiete. Teils gehören sie Bauerndörfern der Munebbih 
in hähergelegenen Hängen, teils werden diese Weidegebiete von kleinen nomadischen 
l'ntergruppen der Munebbih und ihrer Nachbarstämme bewirtschaftet. Sporadisch tre
ten in diesen Gebieten am Bergfuß auch Quellen und Sickerbrunnen aus, um die dann 
kleine oasenartige Gartendörfer gruppIert sind. 

Jeder Haushalt der Munebbih gehört einer von vielen tribalen Untergruppen an, die 
ihrerseits emer von zwei Stammeshälften zugeordnet sind. Diese Hälften heißen 
Sha'sha' und 'Aliyin. Die Mehrheit der 'Aliyin-Gruppen siedelt in den fruchtbaren, 
hochgelegenen Hängen; der Großteil der Sha'sha'-Gruppen hingegen siedelt in den tief
gelegenen, trockenen Ausläufern. Die tribalen Grenzgebiete sind also hauptsächlich Ge
biete von Untergruppen der Sha'sha'. 

Nun ist diese tribale Grenze aber keineswegs ein homogenes, stabiles "Ding". Viel
mehr ist sie ein höchst heterogenes rechtliches Gebilde, dessen Verlauf immer wieder 
neu ausgehandelt werden muß: Die Grenze ist also veränderlich, und niemand unter 
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den Munebbih hat irgendein exklusives Wissen darüber. Im Prinzip scheint die Stam 
mesgrenze zunächst einer Gemeindegrenze in Mitteleuropa zu ähneln, die zugleich in 
einigen ihrer Teile an einer Staats grenze liegt. Die gesamte Stammesgrenze besteht aus 
den Grenzgebieten von Weiden oder Oasengärten, dIe zugleich einzelnen Haushalten, 
nomadischen Kleingruppen oder auch ganzen Bauerndörfem gehören. Jede dieser Ei
gentümer-Gruppen von Grenzland ist daher zunächst für ihren eigenen Grenzabschnitt 
verantwortlich. Etwa die Hälfte des tribalen Grenzgebietes ist nicht zugleich auch Staats
grenze zu Saudi-Arabien, sondern liegt innerhalb desjemen. Der Großteil dieses inner
jemenitischen Grenzgebietes der Munebbih ist tatsächlich in derartiger Einzelverant
wortung von Haushalten und Dörfern der Sha'sha' geregelt. 

Diese Einzelverantwortung wird gemäß Normen und Werten des tribalen Gewohn
heitsrechts vollzogen. Weiden sind meist Kollektiveigentum der betreffenden Dörfer und 

omadengruppen. Zusätzlich werden benachbarten Gruppen auf denselben Weiden 
auch Nutzungsrechte zugestanden, sodaß die Grenzgebiete meist ganze Geflechte sol
cher wechselseitigen Eigentums- und Nutzungsrechte darstellen, die sowohl Gruppen 
der Munebbih als auch solche von Nachbarstämmen einbeziehen. Die Weidegebiete im 
Grenzland der Munebbih liegen meist höher, und sind daher etwas weniger karg, als 
die ihrer Nachbarn. Daher werden Nutzungsrechte auf Munebbih-Weiden von anderen 
Gruppen häufiger wahrgenommen als umgekehrt. Daraus ergeben sich immer wieder 
Konflikte, obwohl die Gesamtsituation grundsätzlich von wechselseitiger Kooperation 
gekennzeichnet ist. Speziell in Dürre- und Krisenzeiten aber sind die benachbarten 
Viehzüchter oft gezwungen, ihre utzungsrechte auf den besseren Munebbih-Weiden 
extensiver auszulegen, und übermäßig In Arlspruch zu nehmen. Verstärkt Wird dies 
noch durch einen tribaien Ehrenkodex, der hier Wie In Vielen anderen Teilen der isla
mischen Welt jedem einzelnen abverlangt, andere herauszufordern. Die Resultate der
artiger Konflikte können den Verlauf der tribaien Grenze immer wieder in kleinen 
Nuancen und Abschnitten verändern. Ebenso kann der tribale Grenzverlauf aber auch 
durch das Eintreten von fremden Gruppen in den Munebbih-Stamm, und durch Aus
tritte von Munebbih-Gruppen aus dem Stamm geändert werden. Der einzelne Sha'sha'
Haushalt ist dabei nie auf sich allein gestellt, wenn er in einen solchen Grenzkonflikt mit 
Arlgehörigen eines achbarstammes verwickelt wird. Die tribale Beistandspflicht erfor
dert in jedem Fall die Hilfe venvandter und benachbarter Haushalte. In intertribalen 
Grenzkonflikten wird dies rasch durch den Beistand weiterer Gruppen der betreffenden, 
eigenen tribaien Untereinheit verstärkt. Dadurch können intertribale Grenzkonflikte 
leicht zu größeren regionalen Konflikten eskalieren. Die Haushalte der Region sind alle 
bewaffnet, und in derartigen Fehden fehlt oft eine geeignete Schlichtungsinstanz: staat
liche Autoritäten sind in den 80er Jahren in dieser Region kaum präsent. Die Muneb
bih 'wie auch manche ihrer Nachbarn. akzeptieren auch die schlichtenden Intenentio
nen von gelehrten Juristen aus den Familien der Nachfahren des Propheten nur selten 
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und ungern Die tnbale Föderation der nördlichen Khawlan, welcher die Munebbih an
gehören, hat zwar einen Föderationsrat, der in anderen Fällen ebenfalls schlichtend ein
greift. Den Vorsitz dieses Rates hat allerdmgs der "Häuptling" (shaykh al-shamal) des 
hrrößten Nachbarstammes der Munebbih mne, närrilich Jener der Juma'a. Da die Mun
ebblh ihre Ostgrenze gerade mit diesenJuma'a teden, fallt es ihnen auch schwer, in sol
chen mtertnbalen Konflikten die Vermittlung des Föderationsrates zu akzeptieren, weil 
dieser als parteiisch zu Gunsten derJuma'a angesehen wird. 

Aus diesen Rahmenbedmgungen erwachsen zwei von drei Hauptformen der Grenz
regelung. Die tnbale Grenze Ist erstens durch die Praxis des mündlich tradierten Ge
wohnheitsrechtes bestimmt. Dann kommt den eInZelnen Sha'sha'-Haushalten und Dör
fern als Eigentümer zugleich de facta die Rolle von "Grenzwächtern" für den ganzen 
Stamm in Ihrem Jeweiligen Abschmtt zu. Diese veränderliche, konfliktuelle und aus
streitbare Grenze bnngt es mit sich, daß zweitens im innerjememtischen Gebiet beson
ders sensible Grenzabschnitte durch schnfthche Verträge geregelt sind. Derartige Ver
träge sind das Ergebms wlederholter Konflikte und Schlichtungen. Die Verträge sind 
von den beteiligten Haushaltsvorständen an der Grenze unterzeichnet, ferner von den 
"Häuptlingen" ihrer tnbalen Unteremheit, oft auch vom Jeweiligen shaykh al-shamal der 
beteiligten Gesamtstämme Gegebenenfalls fungiert auch ein neutraler Vermittler als 
MItunterzeichner, wie der shaykh eines dritten Stammes oder ein Gelehrter. Dement
sprechend verstreut werden derartige Verträge, die sich auf Teilabschnitte der Grenze 
beziehen, in den verschiedenen Haushalten der jeweiligen Mitunterzeichner aufbe
wahrt. I lallen wir also fest. Die Stammesgrenze 1st ein veränderliches soziales Konstrukt, 
das durch rechtliches Wissen defimert vmd. Teds ist dies ein lokales Wissen um Einzel
abschnitte, teils ist es vertragltch geteiltes Wissen um sensiblere Grenzsektionen. Verba
les Gewohnheitsrecht und schriftliche Verträge sind auch mitgestaltende Faktoren bei 
der dritten Form von Grenzverlauf, welche das tribale Temtonum unsichtbar markiert. 
Diese dritte Form ist im westlichen und nördlichen Teil jener Ellipse, als die Ich das Mu
nebbihTerritorium charakterisiert habe, Stammesgrenze und zugleich unklares Grenz
gebiet zwischen demjemen und Saudi Arabien. Im Prinzip handelt es sich dabei um 
eine \Vaffenstillstandslinie als Ergebnis des saudlsch-Jemenitischen Krieges von 1934. 

Die Waffenstillstandslinie wurde wemgeJahre nach dem Krieg vom damaligen Berater 
des saudischen Hofes, H. St. J. PhJlby, vermessen und mit Steinsäulen markiert vgl. 
Philb} 1952 . Der Jemen hat diesen Verlauf me zur Gänze anerkannt und das gesamte 
Abkommen stets nur provisorisch akzeptiert. Philby's Steinsäulen und die staatlich-bi
lateralen Vertragskopien m Riyad und San'a sind omit diejenigen Elemente, welche de 
jure die westliche und nördliche Grenze der Munebbih mltdefirneren. De facto handelt 
es sich aus Sicht der Munebblh aber ebenfalls um eme tribale Grenze, die sie in diesen 
Abschmtlen noch dazu mIt Nachbarstärnmen ihrer eigenen Föderation teilen. Es vvurde 
bereits erwähnt, daß staatliche Autoritäten in dieser Region hauptsächlich durch Abwe-
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senheit glänzen. Die Zentralregierungen haben daher immer wieder, so auch in den 
80er Jahren, die örtlichen Stämme selbst mit der losen Wahrnehmung von zwi
schenstaatlichen Grenzaufgaben betraut. Dies wertet den Status der betreffenden 
Stämme und ihrer Führungen neben einer Reihe von anderen Faktoren bedeutend auf. 
Zugleich erlaubt es ihnen, die zwischenstaatliche Grenze weiterhin nach tribaler Art zu 
manipulieren - mit Hilfe größerer und kleinerer "Anpassungen" gewohnheitsrechtlicher 
und lokaler vertraglicher Art. 

Damit ist das Territorium der Munebbih durch eme Vielzahl von manipulierbaren, 
veränderlichen Praktiken, Vereinbarungen und Objekten geprägt, welche vom lokalen 
Grenzhaushalt bis zur femen Hauptstadt reichen. Den Munebbih markiert diese größ
tenteils unsichtbare Grenze ein Territorium, das ihnen einiges bietet: Üppigen landwirt
schaftlichen Wohlstand, den Schutz der Unzugänglichkeit und ein äußerst gesundes 
Klima. Die Grenze ist materiell und sozial wichtig, sie bietet auch reichlichen Anlaß für 
Geschichten, Mythen, und damit auch für Unterhaltung. Hoch oben auf den Haupt
kämmen ihres Gebirgsstockes sitzen abends auch yjele Haushaltsmitglieder der 'Aliyin 
auf ihren Hausdächern, blicken hinunter ins Grenzland und erzählen einander Ge
schichten über diese oder jene Grenzfehde der Vergangenheit. In einer Zeit wie den 
80erJahren, ill der die Ent:vvicklung desjemen der nationalen Einheit und dem Aufbau 
eines neuartigen Zentralstaates zustrebt, ist die Zukunft und der Platz der Stämme in die 
ser Enhvicklung immer ungewisser. Gerade aufgrund dieser überregionalen Unge 
wißheit bietet die lokale Grenze eine gewisse Orientierung und Hilfe an: Sie markiert 
em Territorium, das auch watan, Heimat, genarlllt wird. Ohne ein solches eigenes Terri
torium wäre in ganz Südwestarabien ein Stamm kein Stamm. Die Grenze symbolisiert 
damit auch den geachteten sozialen Status eines Stammesmitgliedes - den Namen eines 
Territoriums, in dem man zu Hause ist, den Namen (Munebbih) eines Gebietes und ei 
ner Gruppe, zu der man gehört. Erst durch diese Zugehörigkeit zum Gesamtverband 
mit diesem Territorium hat auch die Einzelperson Lebensunterhalt, Status und Ehre. 

Ehre und Land der Einzelhaushalte 

Bisher ist gezeigt worden, daß khultsh im weiteren Sinn Aspekte von "Natur" bezeich
net, und im engeren Sinn das eigene tribale Territorium auch: watan, bilad Munebbih). 
Bei einem Stamm von Bergbauern wie jenem der Munebbih wird dieses Territorium 
durch eine tribale Grenze abgesteckt, die auf lokalem, regionalem und auf internationa
lem Wissen und dementsprechenden Praktiken beruht. Kollektives Territorium ist eine 
Grundeigenschaft jedes Stammes im Süden der arabischen Halbinsel. In dieser Hinsicht 
kommt der Grenze zentrale symbolische Bedeutung zu. Ohne den Gesamtstamm mit 
solch gemeinsamem Territorium wäre die einzelne Person kein qabili (Stammesan-
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gphöriger). VonJedda und al Ta'if bis Aden, und von San'a bis Muscat und Dahran ist 
die EXistenz solcher tribaIen Territorien daher wirksam wie eme Art von Ausweis. Sie 
Ist zentrale Gewähr dafur, welche soziale Identität eine Person hat. Pnnzlplell wird dIe 
Einzelperson dadurch so\'"ohl gleichgestellt mit als auch unterschieden von den Mit
glIpdern allpr anderen Stämme Im SUden Arabiens. 

Zugehöngkell zum Emzelstamm wird durch Geburtsrecht ef\\lorben, in seltenen FäI
lpn aber auch durch den ef\\lähnten "Emtritt" einer tnbalen Untergruppe von außen 
und deren ~euaufnahme. In Jedem Fall ist die Einzelperson Mitglied des Stammes, weil 
ie in eme dieser beiden Arten von anerkannten tnbalen Untergruppen hmemgeboren 

\\urde.Jpde tribale Person der Munebbih beSitzt zugleich auch awarisches Nutzland. So 
wie pm kollektives 'Ierritorium das definitive Attribut südwestarabischer Stämme 1St, so 
isl Landeigentum eine zentrale Eigenschaft jedes ef\\lachsenen Stammesmitglieds. 
Crundsatzlich sind tribale MitglIeder \'on gleichem Alter und Geschlecht einander recht
lIeh gleichgestellt. \\"ir werden aber gleich sehen, daß sich diese formale RechtsgleIch
heil mIt Verschiedenheiten aller Art kombiniert. 

'lhbales Land in Einzeleigentum heißt 'ard 'Land, Boden), oder schlicht mulk (Eigen
tum). Bei 'Aliyin Haushalten umfaßt dieses Landeigentum primär Terrassenfelder im 
privaten Einzeleigentum sowie Hangzuleltungen im Besitz einzelner oder mehrerer Dör
fer. Erst sekundär sind letztere auch als Weideflächen wichtig. Weitere Weideflächen 
unterstehen ebenfalls kollektiven Eigentums und Nutzungsrechten der Dörfer. Grob 
charakteriSiert ist dieses VerhältniS von Feldern zu Weiden bel den meisten Sha'sha'
Haushalten geradezu umgekehrt: Hier haben ausgedehnte Weideflächen die Pnorität, 
während Feldflachen bloß eine geschätzte Seltenheit darstellen. Schon dies macht deut
lich, daß die \erfugung über 'ard innerhalb der lokalen Munebbih Gesellschaft sehr un
terschiedlIch ausgepragt 1St. 

Die meisten '.\!Iym Haushalte leben in den geschUtzteren, fruchtbareren und gesUn
deren Hochlagen. Im Hinblick auf Wohlstand und Lebensstandard smd \lele 'Aliyin
Haushalte daher weitaus privilegierter. Andererseits können Sich viele Sha'sha'-Haus
halte rühmen, mehr für das tribale Gemeinwohl zu leisten, indem vor allem sie die 
Stammeswenze schUtzen. Hinzu kommt heute noch mehr als m der Vergangenheit, daß 
diese Sha'sha'-Haushalte bessere Zugänge zu den Handelswegen und Märkten der Um
gebung und Region haben. 

BIS zu einem gewissen Grad markiert die unterschiedliche Verfügung über 'ard somIt 
ein sen ibles Gleichgewicht \on sozialer und wlrtschaftlicher Verschiedenheit innerhalb 
der tribaIen Lokalgesellschaft. Großerer awarischer Wohlstand bei vielen 'AlIym-Haus
halten wird durch besseren Zugang zu Handel und zu höherem Prestige bei Vielen 
.ha'sha' ausbalanciert. Die es mnere soziale Glelchge\\icht kann aber nur ein provlson
sches und fragiles sein, um dessen mehr oder mmder friedliche Wiederherstellung stets 
aufs neue gerungen Wird. Die Knappheit und Bewenztheit fruchtbarer agranscher Flächen 
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bei den Munebbih (und generell im feuchten Bergland der Region) führt immer wieder 
zu Diskrepanzen und Widersprüchen zwischen vorhandenem agrarischem Potential und 
interessierten menschlichen Nutznießern. In ihrer Geschichte haben die Munebbih der
artige periodisch auftretende Diskrepanzen immer wieder ausgeglichen. Oft erfolgte dies 
durch Verbesserungen und Erhöhungen des vorhandenen agrarischen Potentials, so etwa 
durch Ausbau und Innovation der Terrassenanlagen und Wassserzuführung, oder durch 
die Einführung neuer Agrartechniken und Anbaumethoden. Andererseits müssen diese 
Diskrepanzen zwischen agrarischem Potential und sozialen Konsumenten aber auch in 
der Vergangenheit immer wieder zu Abwanderungen einzelner Gruppen und ganzer 
Stammesteile geführt haben (Kopp 1985: 44).4 Verstärkt werden derartige interne Kon 
fliktpotentiale durch die innere ökologisch-ökonomische Differenzierung der Agrar
flächen: Bereits gezeigt worden ist, daß höhere Lagen gegenüber ruederen Lagen bevor
zugt sind, weiters erhalten Westhänge ebenfalls mehr Niederschlag als Osthänge; 
augedehntere Felder in hohen Flachlagen sind günstiger zu bewirtschaften und ertragrei 
cher als schmale Terrassen in hohen Steillagen usw. Da sich der zweite Abschnitt dieses 
Aufsatzes primär mit Sha'sha'-Viehzüchtern in Grenzlagen befaßt hat, soll in diesem drit
ten Abschnitt nun näher auf die 'Aliyin-Terrassenbauern eingegangen werden. 

Die gesamte technische Struktur des Terrassenfeldbaues bringt es mit sich, daß Er
tragserfolge in höchstem Maß von Arbeitsaufwand und Sorgfalt derjenigen abhängen, 
die das Feld bewirtschaften. Dies setzt allerdings immer auch indirekte und direkte Ko
operation zwischen den verschiedenen Haushalten voraus. Gute Bauern und Bäuerin
nen sind jene, die ihre eigenen Terrassen ordentlich instandhalten und verbessern, recht
zeitig und sorgfältig ihre Felder bestellen und aussäen, jäten und pflücken, ernten, 
dreschen und lagern. Wer seine Terrassen nicht instand setzt und bestellt, demonstriert 
damit nicht nur Nachlässigkeit gegenüber der Pflicht zur Versorgung der eigenen Fami
lie. Zugleich gefährdet diese Person auch die Erträge der tiefergelegenen Nachbarfelder: 
Beschädigte Terrassen und nicht bestellte Felder fangen zur Regenzeit Jene Wassermen
gen nicht genügend kontrolliert auf, welche direkt oder über Hangzuleitungen und 
Überstau niedergehen. Die Flut wird dadurch reißender und bedroht auch tiefere Ter
rassen. Wer also das eigene Feld nicht gut bearbeitet, bedroht auch seine Nachbarn. 
Gute Feldarbeit ist daher zugleich auch indirekte Kooperation. Diese wird durch direkte 
Arbeitshilfe ergänzt: Vor allem Kanäle und Dämme zur kontrollierten Zuführung der
artiger Hanggewässer erfordern solch direkte Kooperation. Ebenso wird im bäuerlichen 
Jahreszyklus in allen Phasen der Ernte zusammengearbeitet. Ein guter tribaler Bauern
haushalt ist damit in erster Linie einer, der sorgfaltig die eigenen Felder betreut, und der 
zugleich hilfsbereit bei wechselseitiger Arbeitshilfe und indirekter Kooperation in Er
scheinung tritt. 

4 Auch einige rustorische Dokumente belegen diese Tendenz; vgl. Gingrich 1994: 14-17. 
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Damit schwankt der bäuerliche Alltag des Emzelhaushaltes ständig zWischen mtensi
vem Arbeitsaufwand auf den eigenen Feldern, Kooperation mit anderen, und Konkur
renz zu Ihnen, Trotz aller durchaus beträchtlichen Reichtumsunterschiede ZWIschen den 
einz!'lnen Bauemhaushalten gilt allerdings bei den Munebbih, im Unterschied zu ande
ren Bergstämmen Südwestarabiens, daß niemand hauptsachlIch auf Feldern anderer 
Haushalte arbeiten muß. Im Prinzip ist das Land also stets 1m Besitz deIJenigen Haus
halte, die es auch bestellen, Derartiges breit gestreutes, kIemes Parzelleneigentum 1St da
mit unabdingbares Attribut von freien Mitgliedern des Munebbih-Stammes; zugleich ist 
'ard auch Attribut der Ehre des emzelnen, erwachsenen Stammesmitgliedes. 

Damit Ist das Land des Einzelhaushaltes nicht nur ProduktIonsmittel, sondern zu
gleich em symbolischer Faktor, der unter der zentralen Kategone der Ehre (sharaj) sub
sumiert wird. Eine tribale Person verfügt sozusagen über eme kaum veränderliche 
Crundausstattung an Ehre Wie em.ähnt ist dies an das Geburtsrecht gebunden und da
mit abhängig von der Zugehongkeil zum Gesamtstamm, Diesen stabilen Anteil an Ehre 
hat man entweder, oder man hat Ihn nIcht In seltenen Fällen wie geistiger Behinderung, 
oder wenn sich jemand 10 der Praxis als völlIg "ehrlos" erweist, kann dieser Fixanteil 
wrloren gehen oder nIe erlan~,'1 werden. Ansonsten ist dieser Anteil der Ehre aber durch 
Zugehöngkeit zum Stamm bestimmt, und daher vom emzelnen kaum beeinflußbar 
Ehre hat aber auch emen variablen Anteil; hier nun ist es eher umgekehrt - dieser An
teil wird zwar von der öffentlichen Memung und vom "Ruf" emer Person beemflußt, 1st 
aber primär von Ihrem eigenen Verhalten abhängig. Den Fixanteil der Ehre kann man 
auch mit "sozialemtatus" übersetzen, ihren vanablen Antell eventuell mit "individuel
lem Prestige"; die emheimische Klassifikation kennt eme solche Unterscheidung aber 
nicht. 

KJnder der Munebbih haben ein Geburtsrecht auf Ehre, das mit dem Eintritt in die 
Pubertät schrittweise und zwar über eine Abfolge von Ritualen aktualisiert wird. 
Frauen besitzen bei den Munebbih eigenständige Ehre. Diese ist zwar mcht identIsch 
mit jener der Männer, aber andererseits repräsentieren Frauen hier auch mcht bloß die 
"wdetzbare ~ite der Ehre der Mätmer", welche diese "beschutzen" müßten. Dies 1st ill 
vielen städtischen und stadtähnlichen Situationen m Sudwestarabien der Fall, mcht aber 
bel den Munebbih und mehreren ihrer Nachbarn. Hier besitzen und verwenden Frauen 
Waffen (die sie aber nur defensiv benutzen), sie besitzen Land 'aber wemger als ihre 
Bruder), und ie haben eigenständige Stimmen 10 Recht und Ritual, auch gegenüber 
nicht-verwandten Männem Unter diesen QualifikatIonen gtlt firr erwachsene Manner 
wie rur Frauen der Munebblh, daß die indivIduelle Ehre wach t oder fällt, Je nachdem 
wie eine Reihe von zentralen \Vertvorstellungen der tnbalen Moral erfüllt oder mcht er
fullt Wird. 

Zu diesen Wertvorstellungen zählt rue Schutz- und Versorgtmgspfhcht gegenüber dem 
eigenen Hau halt, die Beistandspflicht gegenüber benachbarten und ven-vandten Haus-
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halten, die Gewährung des Gast- und Begleitschutzes gegenüber Fremden und Reisen
den, sowie die Beistandsverpflichtung im Fall einer Bedrohung der Stammesfuhrung. 
Andererseits gilt auch hier, was Pierre Bourdieu 1979 [1972]) schon Anfang der 70er 
Jahre fur Nordafrika herausgearbeitet hat.Jede rueser Wertvorstellungen gegenüber dem 
eigenen Verhalten geht einher mit der moralischen Verpflichtung, das entsprechende 
Verhalten bei (gleichgeschlechtlichen) anderen durch Herausforderungen in Frage zu 
stellen. 

Das Wechselspiel von Kooperation und Konkurrenz zwischen Haushalten auf öko
nomischem Gebiet hat somit eine Entsprechung auf symbolischem Gebiet: Dies ist das 
Wechselspiel von Bewahrung und Mehrung der Ehre, von Erwiderung fremder Her 
ausforderung und von eigener Herausforderung fremder Ehre. Damit sind die wesentli 
chen Kontexte aufgezeigt, welche den Stellenwert von Ackerland im symbolischen Feld 
der Ehre zu bestimmen erlauben. 

Dem Fixanteil von Ehre entspricht der grundsätzliche Rechtsanspruch eines Stam
mesmitgliedes auf Boden zur eigenen Bewirtschaftung. Die konkrete Ausgestaltung des 
jeweiligen Ackerlandes, seine Qualität und die Art seiner Bewirtschaftung ist anderer
seits Bestandteil des veränderlichen Anteils der Ehre. Erfolge der eigenen agrarischen 
Produktion, und Kritik an1 bäuerlichen Wirken der anderen sind daher auch Bestand
teil des Wechselspiels der Ehre von Bewahrung, Herausforderung und Erwiderung. 
Waffe, Feld, und Haus sind die sichtbarsten materiellen Zeichen, welche in der Öffent· 
lichkeit auf rue Ehre einer Person verweisen und sie mitdefinieren: Gutes Ackerland er
füllt das ehrbare Stammesmitglied, dem es gehört, mit Stolz. 

Gebiete der Dämonen und der Opfer 

Vieles, was im Gebiet der Munebbih auf den ersten Blick wie ungenutztes Ödland aus
sieht, enveist sich als sekundäre agrarische Nutzfläche. Zum einen sind rues die ausge
dehnten, steppenartigen Weiden in tieferen Lagen, die im zweiten Abschnitt behandelt 
worden sind. Zum anderen sind es unbebaute, steilere Hänge in höheren Lagen. Diese 
Hangflächen dienen einerseits ebenfalls als Weiden für Schafe und Ziegen. Andererseits 
sind dieselben Zonen in den Regenzeiten außerordentlich wichtige Regenwasser-Sam 
melflächen. Kleinere Dämme und Kanäle quer durch diese Flächen kontrollieren die 
Flut und befördern sie zugleich zu den Feldern: Vor allem in mittleren und tieferen La
gen kommt dieser Art der Bewässerung durch Hangzuleitung (saqi) und durch Überstau 
von höheren zu niederen Terrassen (rayd) weit größere Bedeutung zu als dem direkten 
Niederschlag. 

Etwa 35 % des Stammesgebietes sind derartige Regenwasser-Sammelflächen, die zu
gleich als Weidegebiete dienen. Es handelt sich dabei immer um Gemeineigentum ein-
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/('ln(,1 odel mehlerer Dörfer DIes entspricht zwar vor allem prakllschen Erfordernis-
en Zugleich drückt SIch darin aber auch eine kosmologIsche Einsicht aus: Wasser soll 

nw ... Oll ein/clnen allein genutzt werden können. Es Ist eine Gabe Gottes rilr alle. Zu
sät/lieh /U dIesen Hächen, die etwa dIe Hälfte des StammesgebICtes umfassen, gibt es 
('In \\eileres Zehntel des Terntonums, das wirtschaftlIch überhaupt nicht genutzt wird. 
Dies sind steIle, bewaldete Hochtäler und Schluchten, unzugänglIcher nackter Fels, kJei
IWI(' Anhöhen und VorgIpfel, sowie das GIpfelmassIv des am 'UIT. Die Anhöhen, Gipfel 
und das Gipfelmassl\ dICnen oft als Opferplätze Zunächst aber sollen Jene anderen 
'Ii'ile des Ödlandes dIskutiert werden, die nicht als Opferplätze dienen. 

Manche dlCse[ Schluchten, HochtäJer und Felsen smd namenlos. Andere tragen Orts
bezeIchnungen, dIe man nur ungern und mIt gedämpfter SlImme ausspricht. Wenn es 
möglich ist, vermt'ldet man nicht nur von ruesen Orten zu reden: Nach TunJichkell hütet 
man SI( h, dlCse Orte auch zu betreten Der Dorfklatsch flüstert, daß LIebespaare manch
mal gerade dorthin gehen, um ungestört zu sem und daß dIes manchen von ihnen 
schlecht bekommen sem soll. Wenn SIch em Schaf oder eIne Ziege dorthm verirrt hat, 
gel1Cn dlC Kinder undJugendbchen, welche die Herden emes Dorfes beaufSichtigen, 
möglichst nur In größeren Gruppe m solch eine Schlucht oder hisregion. Wie sonst in 
der islamischen Welt spuckt man sich dann selbst über die Schulter, um unliebsame 
.\nnäherungen /u bannen. Diese Einöden sind die \Vohnorte der Dämonen, der jlnn. 

Schon gemäß dem Koran WIrd im Islam von der EXIstenz von Dämonen ausgegan
gen, der Volksglaube Sieht ihre Bedeutung meist als noch gewichtiger an.]inn sind wie 
die Menschen von Gott geschaffen, doch nicht wie dIese aus Lehm, sondern aus Feuer. 
Die Dämonen sind feinstoffiiche Wesen, deren wichtigste Eigenschaften ihre Veränder
lIchkeit und Cnberechenbarkelt smd. SIe können den Menschen Spott und Schabernack 
zufügen, aber auch Unglück, Krankheit und Tod. Ein seltsam geformter Fels, eIn aufHil
IIg raschelnder Busch, ein Hase oder Fuchs können unter Umständen ein Dämon sem 
oder aus semem \\-irken hervorgehen. Ebenso können Dämonen fur kilrzere oder län
gere Zeit m dIe Körper von ~1enschen einfahren und sich ihrer bemächtJgen. 

Die Dämonen leben also in verschIedenen solcher entlegener, oder Orte quer durchs 
Stammesgebiet, das damit gleichsam durchzogen ISt von derartigen Emsprengseln wil
der, gefürchteter und gemIedener Zonen. Manche der Dämonen gelten als besonders 
bösartig und mit dem Satan \'erbunden, andere WIederum hält man eher fur dreist und 
spottluslIg, wieder andere sind mächtIg und unabhängig. Es ist wohl kem Zufall, daß in 

dieser breiten Palette von JlnnCharakteren und wtlden dämOnischen Orten eilllge 
grenznahe und periphere Zonen besonders satanischen jinn als DomIzil dIenen, 
während das Innere des StammesgebIetes eher \'on mächtigen und unabhängtgen Jlnn 

bewohnt wird. 

:; Vgl Koran h. !OO, 128; 31,41; 17, 1.')8,55, 15; 72, tJ. 
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Man hält sich die Jinn am ehesten vom Leibe, indem man sie in jeder Hinsicht mei
det: Man sollte sie und ihre Wohnorte am besten gar nicht erst erwähnen (wie ich es hier 
dennoch tue) und jene Orte möglichst nicht betreten. Unsichere oder furchtsame Men
schen, vor allem Kinder, laufen eher Gefahr, von ihnen belästigt zu werden. Selten kann 
der eine oder die andere aber auch versuchen, das gefahrliehe Wagnis eines Bündnisses 
mit bestimmten Dämonen einzugehen. Dies habe ich in einer eigenen Arbeit behandelt 
Gingrich 1996). 

Hier genügt der Hinweis, daß diese Bündnisse ohne die Mitwirkung von Spezialisten 
erfolgen und nur von wenigen mit besonderer spiritueller Kraft eingegangen werden. Sol 
ehe Bündmsse gelten als äußerst riskant. Sie dienen dem Schaden des Feindes, dem Aus
treiben einer Krankheit oder emes anderen jinn, oder aber dem Liebeszauber. Der wich
tigste Dämon für derartige Bündnisse ist der "Herr" (sayyid) der jinn. Ihm hat man zu 
bestimmten Nachtzeiten Butter und eine schwarze Ziege zu opfern, um den Versuch ei
nes derartigen Bündnisses zu wagen. Das Ziegenopfer erfolgt anl Wohnort dieses Dämons, 
dem manvl amjinn im steilen, dicht bewaldeten Areal unterhalb des Gipfels am-'Urr. 

In gewisser Weise hat dieses seltene, private und gefahrliehe Ritual im Verborgenen 
ein öffentliches und frommes Gegenstück. Dies ist das \v1chtigste Regenopfer, welches 
am Gipfelplateau mit der Schlachtung eines weißen, jungen Büffels endet. Einzelne Wa
gemutige mögen manchmal im Unterholz des am-'Urr dem Herrn der Jinn eine 
schwarze Ziege opfern. Ganze Dorfgruppen hingegen ziehen in1mer dann, wenn Dürre 
droht, auf das höchste Plateau des am-'Urr oder auf andere Anhöhen des]. Munebbih, 
um dort dem Herrn der Schöpfung zu opfern. 

Vom Plateau des am-'Urr abgesehen, sind alle anderen Opferplätze im Gebiet der 
Munebbih, auf denen diese Regenzeremonie (istighatha) abgeschlossen wird, naturbe
lassen und unmarkiert.Jene Dörfer und Dorfgruppen, die gemeinsam eine solche istig
hatha durchführen wollen, wählen dafür den nächsten hochgelegenen Vorgipfel oder 
eine entsprechende Anhöhe der unteren Lagen. Die Munebbih befinden sich im losen 
Einflußbereich der Zaydiya., einer schiitischen Glaubensrichtung des Islam, welche auch 
für derartige Regenopfer recht genaue Vorschriften erarbeitet hat (Varisco 1982: 
105-107; Serjeant 1974: 32 . Dazu würde beispielsweise zählen, daß diese Zeremonie 
von einem ausgebildeten Imam geleitet und bei einer Moschee abgeschlossen werden 
sollte. Im Gebiet der Munebbih gibt es allerdings nur sehr wenige Moscheen (die meist 
erst im 20.Jahrhundert errichtet vvurden), und eine noch geringere Zahl von Imamen. 
Aus diesem Grund können die Regenopfer üblicherweise nicht zu einer Moschee ge
führt werden, sondern zu einem jener Opferplätze auf Anhöhen, die schon seit vielen 
Generationen dafür benutzt werden. Normalerweise liegt aus denselben Gründen die 
Leitung der Zeremonien auch nicht in Händen eines Imams. Vielmehr "rotiert" sie von 
Mal zu Mal unter bäuerlichen Nicht-Spezialisten - je nachdem, wer den Opferstier djes

mal gespendet hat. 
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Das GIpfelplateau des am 'Urr ist der bedeutendste dIeser Opferplatze, schon allein 
deshalb, weil dies der höchste Berggipfel des ganzen Stammesgebietes ist und weil die 
~1('hrheit der tnbalen Bevölkerung in diesen Hochlagen siedelt. Von tiefer gelegenen 
Anh()hen und Vorgipfeln, die auch als Opferplatze dIenen, unterscheIdet sIch der am
'Urr in mphrerer Hinsicht. Erstens Ist sein Gebiet clirekt unterhalb des Gipfelmassivs am 
Hauptkamm als Siedlungsort der Stammesfuhrung und ihrer nicht tribaIen Mitarbeiter 
angelegt. Schon dies verweist auf den "besonderen" Charakter der GipfelreglOn, die 
eben nicht pnmär Wohngebiet der normalen bäuerlIchen Stammesfamilien ist. Im übri
gen 1\;ordJemen werden derartige sozIale Enklaven 1m Stammesgebiet oft als hyra be
zeichnet; hier aber nennt man sie Juwara. Zweitens sind die Hänge des am-'Urr dicht be
waldet. An sich ist das klimatisch nicht weiter verwunderlich - ,vesentlich ist freilich 
daran, daß diese bewaldeten Hänge mcht wirtschaftlich genutzt werden sollten : Man ro
det, sammelt, oder jagt also nach Möglichkeit dort nicht. Diese Art von "rituellem a
turschutzgeblct" gibt es auch Im benachbarten SaucliArabien. In den meisten dortIgen 
BergregIOnen von der Jemenitischen Grenze bis al-Ta'if werden solche Areale als hima 
bezeichnet; dIeser Begriff verweist auf vorislamische Traditionen (Chelhod 1971 ). In
mitten dIeses GIpfelwaldes des am-'Urr lIegt auch der erwähnte manzjl amjinTL Drittens 
schließlich ist der eigentliche Opferplatz am Gipfelplateau gerodet und architektorusch 
durch Ummauerung, ZIsterne und Opferplatten ausgestaltet : HIer findet die istiglzatha 
regelmäßig ihren Höhepunkt und Abschluß. 

Auch diese Zeremorue habe ich an anderer Stelle bereits näher beschrieben Gmgrich 
1!}H~);, sodaß hIer eine Zusammenfassung des wesentlichen genügt. Die Bauemhaushalte 
der Munebbih beobachten die Regenzeiten nach einem recht genauen, mündlich tra
dierten Sternenkalender (nuJum am-bayda, die weißen Sterne). Wenn nun zur erwarteten 
l..clt der Aussaat oder der Reifung ihrer Hirse die üblichen Regen nicht einsetzen, wird 
eme ütlf',hatha abgehaJten. In einer großen Zeremonie wird der geschmückte Jungstier 
zuerst um die beteiligten Dörfer und einige ihrer Felder gefuhrt, von wo aus man darm 
das GIpfelmassiv umgeht (da 'lW am-stamada., die Umgehung des Ewigen). Am Plateau 
angclaJ1h-rt, wird ein kollektives Bittgebet abgehaJten. Wenn die Sonne untergeht und die 

terne erscheinen, wird der Stier geopfert. 
l.eremo/1leller mzug und abschließendes Opferritual haben sozial integrativen Cha

rakter. Durch die gememsame Teilnahme werden alte treitigkeiten hintangestellt und das 
gemeinsame Bittopfer in den Vordergrund gerückt. Das Rotationsprinzip ermöglicht es in 
friedlichem Wettbewerb grundsätzhch jedem, einen Teil seines Besitzes - den Stier - dem 
Gemeinwohl ZUI Verfugung zu stellen und so an Ansehen zu gewinnen. Die Überordnung 
des öflentllchen Opferplatzes über dem verborgenen Wohnort des Jmn bekräftigt den ab
soluten Vorrang des Bezuges zu Allah vor allem anderen. Die Tatsache, daß grundsätzlich 
jeder Haushalt einmaJ die Leitung emer istighatha übernehmen kann, unterstreicht ähn
lich \\ie das gemeinsame Gebet die Gleichheit aller tribaIen Menschen vor Gott. 
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Die Zeremonie beschreibt zugleich mehrere Übergänge: Sie fuhrt von den menschh 
chen Behausungen und Feldern hinauf zum Gipfelwald und Opferplatz, sie markiert den 
Übergang von einer Zeit der Dürre und Bedrücktheit zu einer erhofften Phase der 
Fruchtbarkeit und neuen Lebens, und sie opfert menschhchen Überfluß als Bitte um die 
götiliche Gnade des Regens. 

Einige theoretische Schlußfolgerungen 

Im Prinzip vertreten alle monotheistischen Lehren ein dreiteiliges Weltbild: Gott ist das 
einzig transzendente Prinzip, das seinerseits die Schöpfung hervorgerufen hat. Innerhalb 
der Schöpfung ist wiederum der Mensch aus dem Rest der Schöpfung hervorgehoben. 
Das Christentum hat die absolute Transzendenz Gottes durch die Idee der Dreifaltigkeit 
und des menschhchen Gottessohnes etwas relativiert; diese Relativierung teilenJuden
tum und Islam nicht. Andererseits ist die Hervorhebung des Menschen aus dem Rest 
der Schöpfung im Islam etwas stärker relativiert, und zwar durch die hier deuilicher ak
zentuierte Idee der Existenz von Dämonen. 

Diese großen Gemeinsamkeiten, aber auch Unterschiede Z>..-ischen den drei mono
theistischen Religionen haben bereits ihre Auswirkungen auf die Konzeption dessen, 
was im säkular-naturwissenschaftlich geprägten Alltag der meisten Industrieländer "Na· 
tur" genannt wird. In volksreligiösen Lokalgesellschaften wie jener der Munebbih \\1rd 
dies in vveiteren Variationen nochmals uminterpretiert. Zum einen ist gezeigt worden, 
daß die volksreligiöse Interpretation Gottes bei den Munebbili dazu tendiert, die abso
lute Transzendenz el:\vas zu mildem und in menschhche Nähe zu rücken. Regen ist frei
lich auch im Koran eine ganz besondere Kraft, ein wahrer Quell des Lebens. In der 
volksreligiösen Deutung \\1rd diese Interpretation aber noch weiter gesteigert und über
höht. Hier 1st Regen geradezu eine irdische Emanation Gottes, ein fuhJ- und erlebbarer 
Ausdruck seines \"Virkens, ein Attribut und Bestandteil seiner Gnade, von baraka. 

E ist bemerkenswert, daß diese Umdeutung von baraka als der auch physisch {oder 
"natürlich" I wahrnehmbaren göttlichen Gnade einher geht mit einer konzeptuellen Auf
spaltung von wilder Natur insgesamt. Ein Teil der wilden "Natur" wird als geschontes 
Opferareal in besonderer \Veise für dieses Flehen um Regen hervorgehoben und mit 
dem Motiv des Regens assoziiert. Em anderer Teil von \\ilder "Natur" hingegen wird in 
großer Distanz zu Menschen und Gott der unsichtbaren Welt der Dämonen zugeordnet. 

Beides steht wiederum nicht in grundsätzlichem Gegensatz zum Koran, wo üppige 
und schöne Pflanzen als Vorboten des Paradieses Erwähnung finden, und wo die Exi
stenz von Dämonen in allen Varianten anerkannt ist ,Ambros 1989 . Dennoch geht die 
volksreligiöse Interpretation der Munebbih in diesem Bereich wiederum weiter als die 
minimalistische koranische Festlegung. Das Gebiet des Opferumzuges um am-'Urr ist 
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nur ehr .... age mit einer ~paradiesischen" Konnotation im Sinn des Koran verbunden. 
Darüber hmaus aber zeigen ~1eidungs und Schonungsgebote, wIe auch die anderswo 
fur solche Praktiken und Areale gebräuchbchen Termmi (hima, istighalha, lSlisqa), eme 
gewiss(' P('r isteTIl von vonslamischen Spurenelementen an \Vährend die enge korani
sche Auslegung de Islam durch die absolute Transzendenz Gottes den Rest der Schöp
fung bIS zu einem gewissen Grad desakrallslert, Ist dIes m vonslamischen und volksIsla
mischen Kosmologien nicht immer mit derselben KlarheIt gegeben Das Gipfelareal 
tdigt also I.üge eines "heiligen Hames", emer tabuIsIerten chwellenregion der "wilden 
~atUI '", 111 der die ~lenschen dem GöttlIchen näher sem konnen, als sie es im Alltag 

'>md 
I.um anderen ist dIe "wilde :\"atur" auch aufgespalten. DIe Wohngebiete der Dämo

nen kontrastieren zum positI" tabuIsierten Opferareal \\1e auch zur von den Menschen 
kultIVIerten ~atur. Ihre räumliche Lage brin!,rt die Bewertung dieser dämoruschen Kräfte 
deutlich zum Ausdruck Dem Göttlichen smd sie explizit untergeordnet, sie gehören 
dem nicht menschlichen Rest der Schopfung an. Teils repräsentieren sie deren ungezü
gelte äußere Kräfte; teIls aber gehen dIe Munebbih davon aus, daß die Dämonen den 
Menschen zumll1dest ebenbürtig sind und diese von ihnen besessen werden können. 
DamIt ist auch dIe in der koranIschen Auslegung als stabIl aufgefaßte Grenze z\\1schen 
Menschen und dem Rest der Schöpfung hier, in der volksrelIgiösen Interpretation, eine 
fließende und ungewISSe Zone des dunklen Cberganges, die mit Angst und cheu be
legt ist. 

Aus dICsen Einsichten heraus lassen sich drei Bereiche von "Natur" identifizieren, die 
in Alltag und Weltbild der Munebbih drei hierarchIsch geordneten Konzepten zuge
ordnet sind jenem der Gnade Galtes (baraka), jenem der gefährlichen Dämonen (jinn), 
und schließlich jenem der menschlIchen Ehre (sharaj) 

In der volksreligiösen Deutung der Munebbih repräsentieren Regen und ,,\',rIldes" 
Opferareal am Gipfel emen höchstbewerteten Ausschnitt dessen, was im \\'esten Natur 
und bel ihnen khaltsh genarmt \\1rd. Diese höchstbewerteten Elemente von Regen und 
Gipfelareal sind mit baraka, der Gnade Gottes, as oziIert 

Der übrige nicht menschliche Rest der chopfung (khultsh) ist in sich nach mensch
lich nutzbaren und nicht nutzbaren Lebewesen (Tieren und Pflanzen) und Dmgen dif
ferenziert und hierarchIsiert (Ambros 1989). Im nicht genutzten, dem Menschen ent
ferntesten Teil dIeses Spektrums sind die ]inn verortet. Damil entspringen sie einerseits 
dem medrigstbewerteten Teil des Restes der Schöpfung. ZugleIch smd die jznn aber auch 
notonsche Grenzgänger, mdem sie dIesen Herkunftsbereich Immer wieder verlassen 
und m den Bereich der Menschen als deren unsIchtbare Gegenspieler eindringen. 

Zwischen diesen belden Sphären der baraka und der jinn liegt jener BereIch von Na
tur, der als gesamtes Stammesgebiet und als einzelnes Agrarland direkt den ~1enschen 
zugeordnet ist. Die tJibale Grenze ist heterogen konstruiert und veränderlich; sie defi-
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niert das Territorium. Die Existenz des tribalen Territoriums ist unabdingbares Attribut 
eines Stammes in Südwestarabien ; sie verleiht damit auch den Munebbih grundlegen
den sozialen Status. Das Stammesgebiet vermittelt Zugehörigkeit, Heimat und Identität 
- es ist Teil der Ehre des Gesamtstammes und seines Namens. Durch Geburtsrecht in 
diesem Stamm hat auch die Einzelperson Anspruch auf Agrarland. Ökologisch und 
wirtschaftlich ist dies eingebunden in die Versorgung für den eigenen Haushalt sowie in 
Kooperation und Konkurrenz mit anderen Haushalten. Symbolisch ist Agrarland Attri
but der Ehre eines Starnmesmitgliedes, und damit eingebunden in das Wechselspiel von 
Wahrung, Herausforderung und Erwiderung von Ehre. 

Diese kosmologisch geprägten Bewertungen wirken auf das Leben der Munebbih 
elil. Sie beeinflussen nicht nur das Alltagsverhalten in den Formen, die ich hier aufzu
zeigen versucht habe. Derartig tiefgreifende Wertvorstellungen wie jene, die göttliche 
Gnade, menschliche Ehre und dämonische Kraft betreffen, haben auch Auswirkungen 
auf die Einstellungen und Gefühle der Munebbih. Selbstverständlich gibt es dabei auch 
unendlich viel Diversltät, Abweichung und Differenz. Dennoch oszilliert all dies um ge
wisse emotionale Standards und Ideale, die mit Hilfe des tribalen und volksreligiösen 
Weltbildes erworben werden. In diesem Sinn prägen diese emotionalen Ideale auch die 
Elilstellungen der Menschen zu dem, was hier als "Natur" diskutiert wurde: Scheu vor 
den gefcihrlichen Gebieten der jinn, Stolz auf das eigene Land im Starnmesgebiet als Teil 
der Ehre der Munebbih, und Demut vor der Gnade Gottes für seine Schöpfung und für 
deren Attribut, den Regen. 

Die Haltungen und Gefühle der Munebbih zur natürlichen Umwelt, in der sie leben, 
sind also unterschiedlich ausgerichtet. Sie hängen davon ab, um welchen Teil der "Na
tur" es sich handelt: Um wilde Einöden, um tribales Territorium und eigenes Land, oder 
um fruchtbaren Regen und Gipfelmassiv. Scheu, Stolz und Demut prägen die Einstel
lungen der Munebbih zu ihrer "Natur". 
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Jean-Claude Galey 

DER MEN eH IN DER NATURI 

Hinduismus und wildes Denken 

Ihr seid nIcht dieser Fisch, 

Ihr sucht nur euren Geburtsort; 

Fur den Fisch ist der Strom selbst das Leben 

(Rama Chandra, zeItgenösSIScher Dichter der Kannada~prache) 

Eine atur ohne Geschichte . E1l1e V\--elt, die der ewigen Gegenwart der Kataloge mit 
ungreifbaren und phantastischen Bestandsaufnahmen ausgehefert ist. Bevölkert Wird sie 
von e1l1ander überschneidenden Pflanzen-, Tier- und Menschenarten, in denen kein In
cltnduum ersche1l1t. Orte, die fast gänzlich anony m s1l1d. Ein be1l1ahe unauffindbares 
Land. Das sind die Züge, welche unsere ersten Bilder Indiens zeichnen, um uns diese 
beunruhigende und entblößte . ppigkeJt aufzuzw1l1gen, in der unsere westlichen Spe
kulationen das BeispIel der Differenz sehen werden Cte ias 1991 . Indien erzählt Sich 
meht, es beschreibt sich. 

b\eifellos in bereinstimmung mit dem Geist der Historiker des Altertums, für die 
Jegltche Alterität sich zu einer r--;aturgeschichte zusammenfaßt, Ist diese Konstruktion je
doch nicht ohne Fundament. Welchen Teil der Wahrheit hat sie also emgefangen, bevor 
dl(' Kompilationen, die Kommentare und die Uminterpretationen ihre sekundären 
J\lythologien hinzufügen werden? 

Die Fragestellung liegt nicht nur hier, denn zu dIesem ersten Thema kommen bereits 
die Benchte von AITien und i\legasthene hinzu Sie bezeugen Im Gegenteil die Eigen
art und die gleichförmige Anordnung der Bevölkerungen des Subkontinentes und er
kennen eme Form der MenschltchkeJt an, die dIeses Mal beinahe Jegltchen Vemeis auf 
die Unmelt vergessen läßt. Ohne dIe Spiele der Cmkehrungen und der Symmetrien zu 
benickslchtigen, welche Herodot auf sIe anwendet, ihnen ehe Könige anerkennend, die 
er den Barbaren zu resteht, aber Ihnen das Gesetz versagend, das er der gnechischen 
Welt \orbehält (Hartog 1980 MenschlIch bis zum Übermaß, s1l1d wir also mit einer 
Geographie konfronuert, in der die Natur hinter der SozIalgeographie verschwindet, wo 
eine \emünftige Klassifizierung der Völker den Raum konstrUIert. Auch hier ersetzt wie-

I l bl·rsetzung aus dem Französischen ' Clemens Zobel. 
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derum die Bestandsaufnahme das Ereignis. Indien scheint keinerlei Chronologie zu bie
ten; die einzigen Anhaltspunkte sind die, welche dort Beobachter und fremde Eroberer 
festgemacht haben. 

Eine Gesellschaft ohne Geschichte. Wir kennen die Nachgeschichte des Vorurteils. Es 
wird hier mit dem Szenario eines von einem Übermaß an Zivilgesellschaft in seinem 
Gang behinderten Universums begrundet. 

Von anfänglichen Interessen und späteren Systematisierungen entledigt, in denen sich 
so viele unvorteilhafte Einschätzungen verbinden, ortet diese Wahrnehmung dennoch 
- so als ob es ungeachtet ihrer selbst wäre - das Negativbild eines grundlegenden Merk
males: Daß sich hier vielleicht eine bestimmte Beziehung zu Raum und Zeit herausbil
dete, nach der Indien bereits zu dieser Epoche seine Differenzierung und Entwicklung 
organisierte (Galey 1985: 86,88). 

Trotz ihrer augenscheinlich gegensätzlichen Schlußfolgerungen deklinieren diese zwei 
Visionen den gleichen soziologischen Naturalismus. Die Handbücher der kolonialen 
Ethnographie werden hier noch Beweiselemente finden, und viele Inder selbst scheinen 
ihn in der fast fanatischen Genauigkeit zu bestätigen, mit der sie das genetische Prinzip 
zu Zwecken der Erkenntnis anwenden und verwenden Chaudhuri 1966: 28 . 

Aber die Frage, die uns hier wesentlich erscheint, ist nicht so sehr die eines Verbotes 
der Geschichte oder eines Mangels die Zeit zu denken als die der Abwesenheit jeglicher 
Reflexion, die uns über das Verhältnis zwischen Natur und Gesellschaft unterrichten 
könnte. Ist es, daß Indien diese Beziehung vernachlässigt hätte, daß ihr Vorhandensein 
hier nicht erkannt worden wäre, oder, daß es sie auf eine ganz andere Weise entworfen 
hätte? 

Zweifellos hat diese Venvechslung zwischen einer Abhandlung der Bräuche und dem 
Reich der Natur, nach der unsere Griechen die Untersuchung anderer Kulturen organi
sierten, die Identifikation der Eigenheiten innerhalb der indischen Menschheit er
schwert. Aber es geht hier um mehr. Denn in keiner Weise daran denkend, die Diffe
renzierungskategorien anzuwenden, die sie sich selbst vorbehielt und die indische 
Gesellschaft zur Gänze entweder der Natur oder der radikalen Andersheit einer mono
tonen Menschheit zuweisend, stellten die Gnechen Indien und alle, die sich ihnen zu
wendeten, in den Rahmen einer Dichotomie und übten die Herrschaft eines dualisti
schen, am Ursprung unzähliger Geringschätzungen liegenden Denkens aus. 

Diese Forderung der Diskontinuität zwischen dem Menschen und der Natur leitete 
für den \Vesten die Herausbildung zweier vollkommen differenzierter Serien ein. Der 
jüdisch-christliche Glaube an eine Natur, die Gott den Menschen ohne Gegengabe über
lassen hätte, bestätigte die Teilung. Die Renaissance, und dann die Aufklärung, begnüg
ten sich damit, die Idee einer Natur genau zu bestimmen, die es gut ist zu kennen, weil 
es gut ist, sie zu beherrschen. Solcherart verlieh sie dem Kampf des Menschen gegen die 

atur einen ätiologischen Wert. 
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Ganz Im Gegenteil tnU m Indien diese Forderung nicht auf Die klassIschen Texte, 
die gegenwärtige Beobachtung und die vielfaltigsten Informationen hören hmgegen 
mcht auf, auf die Gliederungen und Bindungen, die den Menschen und die Welt verel
mgen, zurückzukommen. Hier gibt es keine Menschheit, die unabhängig ware, sondern 
emen unendlichen 1ransformationsprozeß ohne Bruch, der, ohne sIe zu venvechseln, 
die Gesamtheit der verschiedenen in den Kosmos eIngeschriebenen Kategorien des Le
benden als ebensoviele Glieder einer kontmuierlichen Kette ansIeht. DIe Darstellung 
der \\'elt und dIe Repräsentation des Menschen vereimgen sIch hier, um auszudrucken, 
daß die menschliche Ordnung SIch In Konfonrutät mit der Natur vernirklicht. SIe stel
len den ~lenschen auf eIne tufenlelter von \Vesen, dIe er mcht alleme ven\·endet. Er
fahrung und Glaube, Handlung und Darstellung etablieren sich in gegenseitiger Ab
hängigkeit und Komplementarität. 

Deshalb dIe WIchtigkeit, die den Bel,rriffen der. chwelle, der Passage, der Furt, der 
Grenze, der ~1etamorphose beigemessen wird. SIe werden allesamt als Übergänge ver
standen, die mehr verbinden, als sie trennen, dIe nur In Graden zwischen den Hand
lungen des materiellen Lebens und den mentalen Umversen unterscheiden, den Geist 
und die \'ernunft paaren, den Kalender der landwirtschaftlichen Tatigkeiten zu den'> er
schiedenen Häusern des Himmels in Bezug setzen und den KreIslauf der Güter mit der 
Erlanl,rlIng spiritueller Verdienste m Resonanz bringen Chaudhuri 1966; 160 f.). 

~lan erfaßtluer besser den inn einer \'ielzahl von \Vörtem, die ihre Analogien von der 
\\'eberel (tantra), der Schneiderei (szma), der Kreuzung oder den Furten (tirtha), den Bin
dungen oder Knoten (yug), der Garung oder der Trocknung (pakmna), der Lehne und der 
Stütze (dharma) ableiten. Alle v,eisen uns darauf hin, daß fast überall, in der Mehrzahl der 
Sprachen und zu allen Perioden die Bedeutungen der verschIedenen Zustände oder EIe 
mente zueinander in Beziehung gesetzt nichts als relativ sind. le werden von den Stand
punkten oder den Kontexten in einer \'erbmdung detemuniert, dIe selbst den DefinitIonen 
dessen, was sIe anemander annähert, vorsteht. Elemente und ubstanzen haben nur des
halb einen SInn - produzieren nur inn -, weil sie aus den BezlChungen hen'orgehen, dIe 
sie erf.eugen, bevor sIe Im Inneren emer, m Ebenen unterteilten GesamtheIt geordnet wer
den. Solcherart dIe Begnffe gegenüberstellend, die sie im gleichen Umversum des Diskur
ses m Bewegung setzt, vermeidet diese Form des In Beziehung- etzens jeglIche Unter
scheidung der ~atur und zieht die Integration der Ausgrenzung vor Dumont 19.17; 1975). 

Keinerlei AutonomIe im '\lenschen, keinerlei Heteronomie in der \Velt, die glauben 
lassen will, daß le Ihre Gesetze \'on einem hypothetischen, außerhalb ihrer liegenden 
Befehl erhält. Es eXI tiert keinerlei ~letaphysik im engeren Sinne. Kemerlei GleIchför
migkeit ist auffindbar. 

Vollkommen bekannt, vollkommen identifiZJert, nehmen die Unterscheidungen ZWI

schen der Vielzahl der ReIche des Lebenden Im ZusammenspIel dIe Wege der Wande
rung. In ihnen wird der Bruch durch aufeinanderfolgende Zustände der Äußerung und 
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des Bewußtseins ersetzt. Die Wahrnehmung der Götter ist gleicher Ordnung. Ihre an
thropomorphen oder tierischen Erscheinungen wandeln sich zu dazwischenliegenden 
Formen und fügen dabei pflanzliche Elemente und bestimmte Stoffe hinzu, um die 
Durchgänge, über die sie eingetreten sind, genau zu bezeichnen. Keine Lehre der Un
geheuer, keine Wunderlichkeit in diesen Protokollen des FlieBens; nichts als das Fort
schreiten vom Groben zum Feinen, in dem das Materielle und Immaterielle die gleiche 
Logik der Erhaltung teilen. Prinzipien, denen gemäß nichts verloren geht, weil sich al
les verwandelt (Ramanujan 1991: 43 f. ). Gegenseitige Abhängigkeit und Komplementa
rität koordinieren einzelne Serien in einem Ganzen: Eine Gesamtheit, die, weil sie durch 
nichts begrenzt wird, nichts außerhalb ihrer selbst läßt Guenon 1976: 132). 

Das Verhältnis der Menschen zu den Dingen sieht sich hier in der Beziehung zwi
schen den Menschen erfaßt. Die Menschen sind ihrerseits in der Verbindung eingebet
tet, die sie zu den Toten, den Dämonen und den Gottheiten unterhalten. Diese Wesen, 
die wir dem Übernatürlichen zuordnen, weil wir es verabsäumten, unter ihnen die Ähn
lichkeiten zu erkennen, von denen sie hier gemeinsam hineingezogen werden. 

All das spielt sich in einem hochdifferenzierten Universum ab. Das Teilhaben ist hier 
nicht Verwirrung, sondern eine Form der klassifikatorischen Wahrnehmung: "Die Iden
tität durch Zugehörigkeit verweist auf eine Identifikation in Abstufungen" Mus 1937: 
92). Sie setzt zugleich "eine Anstrengung zu verwechseln und eine Anstrengung zu 
ähneln" voraus :Mauss 1932: 28-29' . 

Solcherart sorgfältig die Übergänge, die flüssigen Zustände und die notwendigen 
Durchgangsstadien zwischen dem Objekt und dem Subjekt bearbeitend, kennt die ZI
vilisation Indiens nicht die Trennung, die sie im Westen charakterisiert. Die Wahl zwi
schen dem Kontinuierlichen und Diskontinuierlichen ablehnend, zeigt uns diese Denk
weise, wie sie der Unterscheidung zwischen Tatsachen und Wertsetzungen vorbeugt. Ihr 
ist ebenso die moralische Gegenüberstellung des Seins und des Sein-Sollens unbekannt, 
und sie bietet uns Verfahren an, in denen die Kontinuität zwischen der sinnlichen und 
der verständlichen Welt es verbietet, daß jene zu den irreduziblen Wirklichkeiten wer
den, die das moderne Wissen aus ihnen gemacht hat Guenon 1976; Berque 1991). 

In dieser Perspektive würde sich die Gesellschaft umso besser von der Natur unter
scheiden, weil sie weiterhin ein Teil ihrer bleibt, und die Natur von der Gesellschaft, weil 
letztere ein Abbild ihrer ist. Dennoch scheinen die verwendeten Darstellungen weruger 
zu bestehen, um Beziehungen zwischen den "natürlichen" und den "sozialen" oder "kul
turellen" Zuständen zu schaffen, als um Verhältnisse zu definieren oder einzusetzen, die 
verhindern, diese Zustände als getrennt aufzufassen. 

Alles ist hier von der gleichen Abwesenheit einer Wahlmöglichkeit zwischen dem ei
nem und dem anderen dieser Zustände geprägt, um die Verbundenheit zu einer Vor
gangsweise zu bewahren, welche die Opposition und die Integration miteinander ver
söhnt vgl. Radcliffe-Brown, zitiert in Levi-Strauss 1962a: 145). 
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Hatte Durkheim dies nicht geahnt? Er, der schon 1912 in seiner Abhandlung über 
dip australische ReligIOn - und in beinahe hmduistischen Begnffen - zeigte, wie Vor
stellungen und Praktiken Beziehungen unterhalten, von deren Zwischensetzung wir Re
gelmäßlgkeiten ableiten können. eine Analyse begründete auf diese Welse die Be
standsaufnahme der verschiedenen Gegensätzlichkeiten, die in rituellen Kontexten 
.erwendet und ausprobiert werden Von letzteren schrieb er, daß sie "matenelle Hand
habungen, unter denen sich mentale Operationen verbergen" sind 1968: 599 f.). Im Be
streben die Beziehung zu erörtern, die das oziale zum Lebenden herstellen könnte, 
schlug er die folgende Auslegung vor: 

.\1an sollte nicht aus der Tatsache, daß die Vorstellungen über die ZeIt, den Raum, die Gat· 

tungen, die Kausaltiliten mit sozIalen Elementen konslrUJert sll1d, folgern, daß sie keinerlei 

objektiven \\"ert besaßen. 

Die auf der Grundlage des Modells der sozialen Tatsachen basierenden Begnffe können 

uns dabeI helfen, die Tatsachen emer anderen '\jatur zu denken. Ihr sozialer Ursprung läßt 

('her annehmen, daß sie in der ~atur der Tatsachen begründet sind, daß die Gesellschaft 

'Jed der Natur Ist, daß sIe nicht "em ReIch in einem Reich ISt" und, daß "das sozIale ReIch 

em natürlich('s Rt'ich ist, welches sIch von den anderen nur durch seme größere Komple

xiilit untl'rscheidet (1968: 25 f l. 

Diese h'nmdlegende, von allem SozIOlogismus befreite Intuition bedeutet gegenüber Bo
nald und hinsichtltch seiner eigenen Arbeiten eine unbestreitbare theoretische Weiter
entwicklung. Die Gesellschaft i t nicht mehr die e "wahre" und sogar diese "emzige Na
tur des Menschen" (Bonald, Recherehes philosophiques, 1858 . Es ist der Mensch und die 
Gesellschaft, die natürlich sind: ,,\Nenn es emen Rhythmus des kollektiven Lebens gibt, 
so kann man sicher sein, daß ein anderer lffi Leben des Eirtzelnen, und allgemeiner irt 
dem des Universums vorhanden ist" 

Die Anderung, die m der Folge LevI-Strauss an dieser vom Meister der französischen 
Schule vorgeschlagenen Inspiration vornehmen wird, verlegt die Überlegung des So
ziologen in Richtung emer angewandten kognitiven Analyse der Intelligenz des Mythos: 
"DIC Vorstellungen, die sich die Menschen über die Beziehungen zwischen ihnen und 
den Tatsachen der atur machen, smd Funktion der Art, WIe sich ihre eigenen sozialen 
Beziehungen anordnen und verändern" (Levl trauss 1962b: 155). Die tierische und 
pflanzliche \Velt werden nicht nur erkannt oder verwendet, weil sie da smd, sondern 
"weil sie dem Menschen eine Methode zu denken anbieten" 1962a: 22 . Die natürli
chen Phänomene sind das, anhand dessen sich "Wirklichkeiten, die nicht als objektiv 
oder natürlich, sondern als logisch anerkarmt werden", erklären (1962b: 154.). 

Derselben Inspiration verpflichtet, wendet sie Dumont auf Indien an und fugt den ur
sprünglichen Charakter des hierarchischen Kntenurns hinzu. Letzteres bewegte ihn 
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dazu, von den Beziehungen zwischen einer lokalen Gottheit und den Dämonen zu sa
gen, daß erstere sich zum Meister der zweiteren machte, ohne deshalb zu ihnen zu 
gehören 1975: 107. Dumont bietet hier eine erneuerte Wahrnehmung des Verhältnis
ses zwischen Meister und Diener an, die, obwohl sie in Opposition zueinander stehen, 
jeweils am anderen teilhaben 1975: 106. Die Bedeutung wird zugleich von der Anord
nung der verschiedenen Besitzer von Landrechten und in der wesensgleichen Bindung, 
die den Gläubiger und den Schuldner vereinen, bestätigt werden: Die Unterschiede, die 
unter den Menschen hergesteLLt werden, sind nur dadurch möglich, weil die Erde und die Schuld sie 
alle besil<tn Galey 1980; 1986; 1988 . Die Auswirkung dessen, was hier die Gestalt eines 
Gesetzes annimmt, reicht aufgrund dieses Umstandes über bestimmte Schauplätze des 
Sozialen hinaus, um das gesamte Theater eines Universums der Vielfalt zu besetzen: 

Man bemerkt, daß das Reine und Unreine organische Beziehungen zWIschen der mensch

lichen und nicht-menschlichen Welt ausdrückt. Die Unreinheit ist an die Geburt, den Tod, 

die Ausscheidung und, auf subtilere Weise, an die Reproduktion und die Nahrung gebun

den. Alles spielt sich ab, als ob, während die soziale Welt sich eng an das Modell der natür

lichen Welt hält, die Unterscheidung zwischen rein und unrein umso strenger die Grenze 

zwischen ihnen anzeigen würde Dumont 1975: 17; vgl. 1979, Kap. 2). 

Die ganze Schwierigkeit, der wir ausgesetzt sind, liegt hier darin, das, was unsere Denk
weise uns vorschreibt, getrennt zu denken, oder das, was für uns unter der Einwirkung 
einer widersprüchlich erscheinenden Spannung steht, vereinigt zu erhalten. 

Die Fragestellung begründet sich also im Inneren einer nicht dualistischen und auf ei
ner doppelten Projektion gestellten Kosmologie: in der einen wird der Mensch und die 
Welt durch Operationen begriffen und definiert, die diejenigen sind, welche der Anord
nung der sozialen Einheiten vorstehen. In der anderen bestehen und unterscheiden sich 
die Gesellschaft und die Menschheit nur deshalb, weil sie in Übereinstimmung mit den 
Regeln, die den Gang der Welt bestimmen, gedacht werden. Wenn wir uns nicht gänz
lich im "kosmomorphen" Universum, mit dem Maurice Leenhardt die melanesischen 
Gesellschaften definierte, befinden, so sind wir doch nicht weit davon entfernt. 

Das Wesentliche liegt hier im Prinzip der hierarchischen Polarität, welches an jegli
ches Unterscheidungskriterium gebunden ist, und das Dumont die "Umkehrung des Ge
genteiligen" nannte (1979: Nachwort). 

An diesen Punkt gekommen, sehen wir also, wie wenig wir dazu berechtigt sind, in
nerhalb der uns vertrauten intellektuellen Rahmen zu operieren und wie sehr es ge
fahrlich wäre, um die atur in Indien zu definieren, eine Studie durchzuführen, inner
halb derer den klassischen Konstrukten der Anthropologie zu viel Gewicht beigemessen 
wird. Zum Unterschied zu den totemistischen Klassifikationen und den animistischen 
Systemen, welche beide eine genau identifizierte Wahrnehmung zweier unterschiedli-
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cher Senen, die eine natürlich, die andere kulturell, voraussetzen, sind wir mer mit ei
nem Modcll konfrontiert, das mit ihnen weder die Benennung noch den Stellenwert 

teilt. 
Bekanntlich benützen die ersteren die natürlichen Arten, um die Gesellschaft zu ord

nen, währenddesscn zweitere - als die symmetnsche Umkehrung wahrgenommen -
sich im Gegcnteil der gesellschaftlichen Kategorien bedienen, um ihre Beziehung zu den 
"natürlichen Artcn" zu konzIpieren, indem sie den "natürlichen "\fesen" nicht nur 
menschliche Veranlagungen 'Status der mit Sprache und Gefuhlen versehenen Person' , 
sondern auch soziale Eigenschaften zusprechen. Das, was zur Anordnung verschIede
ner Ebenen der Gesellschaft Kasten, Unter· Kasten, lokale ufilen, Clans und Stämme 

führt, unterscheidet sich mcht grundsätzlich von dem, was die untersduedlichen Ka
tcgorien des Raumes, der Person und der Bewegung der Sterne regelt. Die Gesellschaft 
ist selbst nichts als der Umstand oder der Ort einer gemeinsamen Sphäre. 

Jegliches Unterfangen, welches solcherart den dualistischen Imperativ als emziges In
tcrprctationsschema beibehielte, oder welches weiterhin die indischen Tatsachen ffilttels 
der Logik einer Gcgensätzlichkeit von atur und Kultur zu begreifen versuchte, würde 
cs riskiercn, sich auf eine akrobatische, zur Verzerrung fuhrende Rhetorik einzulassen. 

Ungeachtet ihrer JcweilIgen Eigenarten illustrieren zwei rezente Analysen diesen Um
stand. Eme Studie, dlc der heute m Kerala m emer der ayurvedischen Schulen prakti
zierten Medizm der Hmdu geWIdmet ist, zeigt uns, wie die Ärzte der Brahrnanenkaste, 

allmähhch ihre Kenntnisse als Spezialisten erwerbend, versucht haben, Sich von den Be
Ziehungen der Unterwerfung zu befreien, welche sie früher an den Wald banden und 
sie von der ammeltätigkeIt der einfachen Leute abhängig machten 'Zimmerman 1989: 
:~7) . Die es Bestreben fuhrt sie dazu, m der ähe ihrer Kliniken Gärten fur die von ih
nen benötigten Pflanzen anzulegen. olcherart den Rückgriff, den sie einst auf die 
Sammlungen der Krauterkundigen pflegten, aufgebend, hätten Sich die Schriftgelehrten 
von dem populären und empirischen, in den Mundarten festgehaltenen Wissen entfernt, 
um zu Intellektuellen zu werden, deren literarische Vorgangsweise selbst die Bezeich
nung für das, was sie handhabten, vergessen ließ. Die Sprache in ein Werkzeug der 
Erinnerung ven.,:andelnd, \\-llrde der anskrittext selbstbezüglich {1989: 82 . Sein algo
rithmischer Charakter begünstigte die kombinatonschen Eigenschaften. Letztere ver
wenden dIe Polynyrnie, m der ein gleicher Name verschiedene Pflartzen bezeichnet, als 
KlassifikatIOnsmethode und die SynonymIe, in der verschIedene Namen sich auf die 
gleiche ache beziehen, als Methode der medizinischen Diagnose 1989: 111. Solcherart 
gab sie die doppelte Gliederung ihrer ursprünglichen Klinik auf. 

Die Virtuosität dIeser Analyse läßt uns mit gemischten Gefuhlen zurück. Außer daß 

sie an den konzeptuellen Apparat der amerikanischen Kulturanthropologie der 60er 
Jahre anknüpft, um hier erneut fur die Existenz emer dualistischen Gesellschaft zweier 
Geschv .. indigkeiten zu plädieren, begiinstigt ihre gesamte Argumentation - den botani-
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schen Garten idealisierend, in dem der Autor glaubt, den Ausdruck eines wahrhaften 
Gefuhles der Natur zu finden - die Ennnerung auf Kosten der Geste, die Axiologie ge
genüber der Erfahrung, die Schrift gegenüber der Praxis. 

Das Phänomen der Zweisprachigkeit ist für sich selbst genommen von Interesse. Die 
Geschichte des kolonialen Indiens hört nicht auf, ihre Bedeutung und ihre Rolle in der 
Unterschiedlichkeit der Eichmaße und der Feststellung von Steuerveranlagungen auf
zuzelgenStokes 1978). 

Es ist Jedoch nur dann \\irksam, wenn es dazu beiträgt, Sprach ebenen festzustellen 
und nicht, wie der Autor es hier tut, bestimmte Regtster, deren AbgeschJossenheit zu
nimmt, zu isolieren. Er erkennt selbst den fortwährenden Gebrauch, den seine Sach
verständigen von der gemeinen Sprache machen, um zu illustrieren, zu konkretisieren, 
zu kontextualisieren. Aber er gibt darüber keine weitere Auskunft und fuhrt uns einfach 
zu einer Theorie des medizinischen Diskurses (sein "Diskurs der Heilmittel") anstatt zu 
seiner Praxis ("zum Land der Gevvürze"' . Es gibt dennoch keine ayurvedische Institu
tion, die sich nicht ohne enge Beziehungen zur Lokalgesellschaft etabliert hätte. Ihre Ver
antw'ortlichen stammen im allgemeinen aus ihr und beherrschen ihre Sprache. So ge
lehrt sie auch seien, sie nehmen, unabhängig von der jeweiligen Stellung, welche 
ansonsten ihre Kaste besitzt, trotzdem nur den Platz von Spezialisten em. Man hat also 
zu schnell den Standpurtkt einer Kompetenz zu einer allgemeinen Schlußfolgerung um
gewandelt. Unterdessen zeichnet Sich eine Interpretation ab, die eine Abwesenheit der 
Wissenschaft in unserem Sinne des Wortes, folgert. Ein negatives Urteil, das nicht ohne 
Folgen bleibt, weil es uns dazu anstiften sollte, einen direkteren Kontakt mit dem Feld 
aufzunehmen, um das genaue Ausmaß der Verschiebungen festzustellen, welche die For
men des Speziah\issens in der Auslegung der Werte bewirken. Ein Sanskritwissen
schaftler und zwei Ethnologen erschließen uns den Weg. 

Ersterer zeigt uns, wie die Hinwendung von den Praktiken zum Text eine "Naturali
sierung" und "Dehistorisierung" der kulturellen Praktiken als ideologischen Haupteffekt 
hatte und solcherart den Machtdtskurs der religiösen Eliten legitimierte (Pollock 1989: 
20). Diese Allmacht der Wiederholung führte eine wahre Erstarrung der Erinnerung ein, 
die zum Teil die essentialistischen Konstruktionen der ersten europäischen Philologen 
rechtfertigte. Ohne die nennenswerten Änderungen, welche dieses Phänomen in den 
sozialen Handlungsweisen des heutigen Indiens hervorruft, zu berücksichtigen, ist diese 
Hypothese umso wesentlIcher, als sie auf die konlliktgeladene Atmosphäre des gegen
wärtigen Neo-Orientalismus anwendbar ist. 

Mit ihren feinen Beschreibungen beobachteter medizinischer Praktiken fuhren uns 
die zweiteren dazu, erneut an eine ganze Krankheitslehre und Sozialtherapie anzu
knüpfen. In diesen verbinden das Ritual und der Exorzismus die Kunst der lokalen Ta
xonomien mit den Repräsentationen des Körpers und des Kosmos ,Obeyesekere 1984: 
44-49; Madan 1990: 114-119). 



Der Mensch m cl!'r :\'~tur Hi9 

Unser zweites \i erk interessiert sich für eine sozIale Bewegung, über die m den 70er 
und HOerJahren vIel berichtet wurde. Es handelt sich um die im westlichen Himalaya 
geborenen .,Chipko". Das smd Frauen, die sIch mobilisierten, um Bäume zu umarmen, 
ie mIt ihren Armen zu umfassen oder um Sich an Ihnen befestigen zu lassen. Damil 

zeigten sie ihren Willen, den Wald gegen die wilde Ausbeutung und dIe Zerstörung 
durch öffentliche InstItutionen und private Unternehmer zu schutzen. Als em perfek
tes Beispiel ökologischen Aktivismus aufgefaßt und zur Herausbddung alternatIver Per
spektiven zu ' mweltproblemen beitragend, hat die Chipko Bewegung das Interesse 
der internationalen Gemeinschaft enveckt. Ram Guha, ein Historiker zweiter Genera
tIOn der Subaltern Studles, fand in ihr das Mittel, um zu beweisen, daß dIe bisher auf 
die polIlischen Landschaften der reichen Länder Nordamerikas und Westeuropas be-
chränkten "grünen Bewegungen" auch bei benachteilIgten Bevölkerungen entstehen 

können {1989 Sie fordern ebenfalls das Recht des Zuganges zu traditionellen Res
sourcen, das Ihnen von der Planwirtschaft und Ihrem Gefolge an Unterhändlern ver
wehrt wird. SicherlIch lag hier eine einzigartIge Situation vor, die durchaus gegenwär
ttge Konflikte tllustriert. Dies bedeutet jedoch keinesfalls, daß dIese Bewegung 
Ausdruck emes Willens die Cmv .. elt zu schützen wäre (es genügt die Weise zu betrach
ten, auf welche die Dorfbewohner ihrerseits den Wald behandeln). Und dies besagt 
noch wel1lger, so wie es ein Argument, welches daraus einen Umstand der TraditIOn 
machen will, nahelegt, daß dieser Wille m der VergangenheIt existIert hätte. Ohne dIe 
populistischen Aufforderungen der an neo·gandhlstische Themen anknüpfenden Ak
tivisten der San·odaya zu berücksichtigen, verdeckt das ökologische Khschee nur un
zureichend die gesamte politische ManipulatIon, welche von der lokalen Opposition 
auf dei Suche nach \Vählern inszel1lert \\.ird. Sie venvenden zu ihrem eigenen Nutzen 
die Konsequenzen einer SOZIalen Unruhe, von der der Wald nichts als em Auslöser 1St. 
Vor allem bedeutet dies die tradilionellen Glaubensformen, welche in dIesen Bergen 
besonders mit der Präsenz des Baumes verbunden sind, zu vergessen. Hier WIrd der ri
tuelle Gebrauch vernachlässigt, den unfruchtbare Frauen von ihm machen, indem sie 
sich an Ihn anschmiegen, um seine Form zu heiraten und em KInd zu erhoffen. Es be
deutet weiters nicht zu berücksichtigen, daß in AbwesenheIt des m den Dienst emge
tretenen, ins Militär eingerückten oder verstorbenen Verlobten, die Braut illre Hoch
zeit mit emem Baum feIert, der ihn ersetzt. Und es läßt schließlich die Tatsache beiseite, 
daß der Baum mit semen \Vurzeln, semem Stamm und seinen Ästen hier dIe Vereini
h'Ung und die Bmdung zv .. lschen dreI Welten verkörpert. Die Geschichte der Volksbe
wegungen sollte also nicht vernachlässigen, daß hinter dem Gebrauch, der Ware und 
der Ausbeutung dIe Reproduktion hier eine Rolle spielt. Hinter den aktuellen Um
ständen und jenseits der GeschIchte der Volksbewegungen liegt zweifellos eine Wahr
nehmung der Umwelt. Dies willl1lcht nahelegen, daß man das Recht hätte, daraus die 
\blksweisheit eines ökologischen Bev.:ußtseins zu machen. 
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Die Umwelt ist in Indien sehr wohl Gegenstand bestimmter Einstellungen, die meh
rere Historiker als Wissensformen bezeichnen. Die bäuerliche Nutzbarmachung weiß, 
bis zu welchem Punkt sie gehen kann (Stokes 1978). Dies geht jedoch Hand in Hand mit 
der gigantischen Gleichgültigkeit, mit der die Inder ihrer Umwelt begegnen, welche den 
Chipko einen mehr außergewöhnlichen als typischen Charakter verleihen. Untrennbar 
mit der Geschichte der Landnutzung verbunden, bietet uns die Geschichte der Wälder 
eine ganz andere Lektion (vgl. infra, Beispiel 2). 

Der Respekt dessen, was die Erde produziert und der Respekt ihrer Fruchtbarkeit 
bindet die tägliche Arbeit an Gemeinsamkeiten und Meidungen, die nichts mit der mo
dernen Haltung gegenüber einer unersetzlichen, angreifbaren und verletzten Natur zu 
tun haben. 

Es ist also eine seltsame Rückschau, die hier auf die Vergangenheit die unvollständige 
Lektion der gegenwärtigen Ereignisse projiziert. Sie erinnert uns an die jüngsten War
nungen der Heidelberger Tagungen (Mai 1992), die Wissenschaftler verschiedener Strö
mungen gegenüber jeglicher IdeolOgie aussprachen, welche den Thesen einer radikalen 
Ökologie wörtlich folgt. Indem sie beabsichtigt, zu dem Zustand zurückzukehren, in 
dem der Mensch erneut dem Dienst an der Natur unterworfen wäre, schreibt sie ihm 
eine Vergangenheit zu, die niemals die seine gewesen ist. 

Maßloser Gebrauch der Synekdoche im ersten Fall, retrospektive Illusion im zweiten 
tragen jeweils dazu bei, daß unsere zwei Werke ihr Ziel verfehlen. Eine häufige Schwie
rigkeit, die davon zeugt, wie schwierig es ist die Tatsachen zu vergleichen, die bei uns zwei 
getrennten Bereichen angehören, ohne in die bequeme Lösung zu verfallen, welche darin 
besteht, bei den anderen das zu interpretieren, was sich dort nicht stellt und daraus eine 
Logik zu rekonstruieren, die dem Modell eines Systems folgt, das ihnen fremd ist. 

Es bleibt ein letzter zu präzisierender Punkt. Ein zwanghaftes Interesse für religiöse 
Belange ordnete anfangs das Studium des Totemismus dem Bereich der Religion zu 
(Levi-Strauss 1962a: 152). Solcherart wurde vermieden, daß darüber diskutiert worden 
wäre oder man die Beziehungen kennengelernt hätte, welche der Totemismus innerhalb 
der Gesellschaft selbst herstellt. Auch wurde die Frage nach dem Verhältnis zwischen 
Vorstellungen und Institutionen und der Anwesenheit verschiedener Ebenen innerhalb 
einer Ganzheit nicht gestellt. Eine vergleichbare Zwangsvorstellung gilt noch heute für 
den Hinduismus, der nicht die Religion ist, die man glauben würde. Denn er existiert 
nur durch seine Verkörperung in einer sozialen Morphologie und wird zugleich ver
wendet, um eine Gesellschaft zu bezeichnen, deren Grundsätze wie auch deren Wert
setzungen religiös, oder besser ausgedrückt, rituell sind. In dieser Hinsicht ist der Hin
duismus im weiteren Sinne eine Art in der Welt zu sein, in der nichts erlaubt zwischen 
den getrennten Etiketten zu unterscheiden, die uns sofort in den Sinn kommen. 

Weit davon entfernt, ein fossiler Überrest oder brodelnde Unordnung zu sein, was 
man ihm leicht zuschreibt, ist er das Produkt der Anpassung alter Formen, die im Kon-
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takt mit I'Jrmenten der Begegnung, aus denen er seme Vitalität schöpft, vercLchtet, be
reichert und wiederverwendet werden Renou 1951; Galey 1986 . Das Problem be
gründet sich hier nun im Inneren dessen, was Wir gewöhnLch eme Kultur nermen; ein 
praktischer, aber etwas verschwommener Begnff. Das heißt, daß cLe Frage, cLe an uns 
gerichtet vvllrde - dIe "des Stellenwertes der atur m den großen Religionen" - eine in 
zweifacher Hmslcht schlecht gestellte ist. 

In umerer Welse, dIese Angelegenheiten zu begreifen, nehmen wir im allgemeinen 
an, daß die soziale und die religtöse Organisation zu getrennten Bezugsordnungen 
gehören, wobeI die Rellgton dIe dIrekte Antwort - die Charta, wie Malinowski es hin
sichtlich des Mythos sagte auf eme soziale Organisation bildet, und die Funktion er
ruUt, letztere zu idealisieren 'Dumont 1975 . Weniger radikal und viel differenzierter, als 
es unsere griechischen HIstoriker und unsere ersten Orientalisten wollten, hilft uns cLe 
indische Eigenheit, dJe Bedingungen eines neuen Vergleiches zweier Zivilisationen fest
zulegen 

Das Vorhergehende würde zweifellos den Anlaß für zahlreiche Anmerkungen bie
ten, und man müßte im einzelnen auf Jedes Argument eingehen. Begnügen wir uns un
terdessen damIt, drei Beispiele etwas näher zu betrachten. Das erste ist im wesentlichen 
den Texten der religtösen Exegese entnommen, auch werm es em gewisses Echo m den 
heutigen Praktiken zurUckläßt. Das zweite verbindet enger den gelehrten Kommentar 
und die ethnologische Beobachtung. Das dritte ist emem literarischen Fall vorbehalten 
und vermittelt uns emen ziemlich guten Emdruck von den kulturellen Beschränkungen, 
die den Regeln der KompOSition und der Darbietung aller incLschen Künste vorstehen. 
Wenn Jedes dieser BeispIele auf seme Weise dazu beiträgt, das vorher Gesagte zu unter
mauern, so sprechen le nicht alle mit der gleichen Stimme. Das ist auch die Lektion, 
welche die e ZIvIlisation an uns richtet: die Verschiedenheit hat ihre Beschränkungen 
und ihre Freiheiten, und abgeschlossene Trermwände sind nicht das einzige Mittel, um 
harmonische Vielfalten zu rechtfertigen . 

Sicherlich müßte man sich näher mit den Emzelheiten beschäftigen, was jedoch in 
diesem knappen Rahmen mcht möglich ist.Jegliche Analyse cLeser Art sollte jedoch so 
klar vvie möglIch dIe Epochen, cLe Regtonen, cLe Register und cLe Kontexte, von denen 
sie ihre Folgerungen ableitet, unterscheiden. In Ihrer Abwesenheit würde eine uner
freuhche Vermischung das Risilco mit sich bringen, eben cLe Verzerrungen einzuführen, 
die wir zuvor aufgezeigt haben. 

Die Welt als Rede und als Kochen 

Wenn uns cLe ersten vecLschen Hymnen eme sehr fein ausgearbeitete Mythologie ver
mitteln, von der e heute schwleng ist, sie unmittelbar an Praktiken anzuschließen, so 
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bewahren sie dennoch die Erinnerung an konkrete Beobachtungen und die Spuren von 
empirischen Wissensformen auf Wasson 1964; LeVl-Strauss 1978: 272). Die Brahmanas, 
die ihre Erweiterung und die Umformung sind, bilden eine lange Mythologie, die darauf 
beruht, uns eine rituelle Gebrauchsanweisung zu vermitteln (Renou 1951). Der alleinige 
Fall, wenn es einen gibt, wo die Kosmogonie mit der Erstellung der die Feier eines Op
fers bestimmenden Plätze und der Abläufe verschmilzt. 

In Versen komponiert, drückt diese Form des rituellen Denkens, welche stark an 
einen mündlichen Vortrag gebunden ist, eine Übereinstimmung zwischen dem Kosmos 
einerseits und den menschlichen und organischen Gegebenheiten andererseits aus. 

Diese Beziehungen werden in eine philosophische, größtenteils spekulative und 
"nicht dualistische" (advaila) Strömung münden, die als "Ende der Veda" (vedanla) die 
Einheit der universellen Seele (brahman) und der individuellen Seele (alman) verkündet. 

Der größte Teil dieser Hymnen bezieht sich auf direkte oder indirekte Weise auf das 
Opfer des soma - eine geheimnisvolle Substanz und ein berauschendes Getränk, durch 
welches die Menschen in Austausch mit den Göttern und ihrer Rede treten. Mit den 
Brahmanas, der späteren Schicht, nimmt die Persönlichkeit von Prajapati (wörtlich: "der 
Meister der Kreaturen", zu denen er selbst gehört) fast die gesamte Kosmogonie ein. Er 
ergänzt und verdoppelt die anthropomorphe Emanation der Welt, welche das vedische 
Purusa war, um das personifizierte Opfer zu werden: er vereinigt was auseinander liegt, 
handelt, um zu vollenden, vereinigt Raum und Zeit und spricht die Welt aus, indem er 
sie erschafft. Aber die Rede Prajapatis erschöpft sich und endet darin, ihn in der Schöp
fung, die er ausspricht, aufzulösen. So wie es Claudel hinsichtlich der japanischen Ma
rionetten des Bunraku-Theaters feststellt, "ist es nicht ein Akteur, der spricht, es ist die 
Rede, die handelt". Als wirkliche Architektur des Transfers und der verbundenen Be
deutungen bringt die Welt das Opfer zur gleichen Zeit an den Tag wie das Opfer die 
Welt. Der Mensch ist solcherart aus einem von ihm selbst hergestellten Universum ge
boren (Malamoud 1989: 61 und n. 83). In ihm findet er seine erste Kohärenz: von allen 
Kreaturen, die dazu geeignet sind geopfert zu werden, ist der Mensch die Einzige, die 
das Opfer durchfuhren kann (Renou 1951). 

Man muß in dieser Hinsicht daran erinnern, daß der Begriff loka zugleich "die Welt", 
"das Universum" und "die Leute" bedeutet; daß das dharma ein auf die Gesamtheit der 
Wesen und der Dinge zutreffender Begriff ist. Es bezieht sich sowohl auf das Gesetz -
verstehen wir darunter die Ordnung der letztlichen Werte und des Kosmos - als auch 
auf die Verdienste der Menschheit, die sich daran hält. 

Ein origineller Umstand, der, wie es uns Renou (1951) sagt, zugleich von einem un
bestimmten Schamanismus und von Spuren des Animismus gefarbt ist: "wenn die Ope
rationen, die er vornimmt, sie nur vermischt, um sie kommunizieren zu lassen". All dies 
gilt nicht nur für die Regeln, die den Beziehungen zwischen verschiedenen sozialen Ein
heiten - den Kasten - vorstehen, sondern auch für die, welche in ihr Inneres bis zum in-
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timsten Grad eindringen, um die unterschiedlichen Bestandteile der Person zu begrün
den. Diese werden mIt der Geburt in Bewegung gebracht und von den Wechseln der 
v('rschiedenen Etappen des Lebenskreislaufes genährt, um schließlich in den Begräb
fllSzeremomen zerrissen, Wiederaufgebaut, wIederemgefuhrt zu werden und das Ah
nentum zu begrunden Denn diese Logik der Vollendung ist gepaart mit emer vertief
ten KenntnIs der AnatomIe, der Embryologie und der Botanik (Renou 1961: 39, 191, 
~()2) , welche die Polaritäten des Körpers an die Elemente der Person und des Raumes 
( ' anderson J985) sowie die TherapIen der Trance und der Besessenheit (Obeyesekere 
1(18 t '2 t -30~ anschlIeßt. 

DIese allemige Verwandlung des Leichnams in eine Opfersubstanz durch die Ver
mittlung der Verbrennung erinnert uns daran, daß es nur gekochte Opfergaben gibt, daß 
jede Seinsarl, alles Werden Aktivitäten sind, m denen die rituelle Arbeit, von unverän
derlIchen Rezitationen punktiert, den Schweiß, die Erhitzung und dIe Trocknung em
setzt. Während semes ganzen Lebens hört der Mensch nicht auf Kochvorgängen unter
worfen zu sem SIe bnngen uns dazu zu fragen, ob mcht Jeder Kochvorgang, biS hm zu 
den alltäglichsten kulmanschen Techniken, aus denen er seine Ernährung und sem 
Wachstum bezieht, em Opfer 1St, und ob nicht jedes Opfer ein Kochvorgang 1St. 

:--;tcht einmal die phtlosophlsche SchuJe der Purva ~llmamsa, deren Spezialität es ist, 
dIe Rede als ein bevorzugtes Mittel der Erkenntllls anzusehen, verglßt, daß die Riten 
die Wiederherstellung des von der Schöpfung aufgelösten PraJapatis zum Ziel haben; 
daß ein Opfer zu bringen bedeutet, Sich erneut den Grund des Bestehens der drei Wel
ten - der Erde, der Atmosphäre und des Himmels - zu vergegenwärtigen. Drei auf dem 

ltiU aufeinandergeslapelte ZIegel ennnern uns an ihre notwendige Anwesenheit ~Ma

lamoud 1989' 4'2, 44 n. 5 . . 

Dorf, Wald, Königreich 

\OIl1 dem den alten Perioden entlehnten BegnfT {oka gehen Wlr zum Ausdruck jali über. 
DIC er ist uns zugleich näher und vertrauter, aber er vermIttelt uns auch die Risiken, die 
damit verbunden wären, ihm em zu enges Bedeutungsfeld zuzusprechen. Dieses Wort, 
das wir üblicherweie mit Kaste übersetzen, leilet Sich m WirkJichkeit von der Sanskrit
wurzel jan (wörtlich: "dIe Geburt") ab . In diesem Sinne Ist es auf alles, was geboren wird, 
anwendbar und ist folglich nicht alleme dem Menschen vorbehalten. Diese Erweiterung 
hm zu den Pflanzen, Tier und Menschenreichen Ist selbst und aus gutem Grund von 
Interesse. Denn alles, was geboren Wird, Ist dazu geeignet geopfert zu werden. Zugleich 
bestätigen die Geschichte des Ritus und rue "Natur" der Opfergaben unser obiges erstes 
Ar!,rument. Reich an Einsichten erkJärt uns dIese Erweiterung des Begriffes, v.:arum die 
Tieropfer, die in gegenwärtigen Riten getötet werden, leicht durch pflanzliche Gaben 
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ausgetauscht werden können, die selbst das für die Kosmogonie des Opfers sinnbildli
che Menschenopfer ersetzen. Sie erklärt uns auch die Häufigkeit der Übereinstimmun
gen zwischen den Ursprungsmythen der Pflanzen und denen der Kasten, die fort
während gegenseitig voneinander Anleihen nehmen (Gupta 1971;J ackson & Enthoven 
1914). Sie bietet uns ebenfalls eine Weise, die im gesamten Subkontinent verwendete Na
menskunde besser auszulegen. In ihr erlaubt es das Prinzip der Nennung, den Status der 
verschiedenen Kasten zu orten. Die Vornamen und Nachnamen der unteren Einheiten 
sind zugleich die von Pflanzen und Tieren und werden durch Anleihen an dunkle Far
ben, Mineralien und mit dem Tode verbundene Himmelsrichtungen bezeichnet.Jene, 
die mit übergeordneten Gruppen identifiziert werden, leiten im Gegensatz dazu ihre Na
men von angesehenen Tieren, von kostbaren Metallen, von unsterblichen Pflanzen, von 
Helden, Gottheiten und den mit dem Norden und dem Osten verbundenen Himmels
richtungen ab Oackson & Enthoven 1914; Galey 1980). 

Das Ausmaß des Geltungsbereiches dieses Begriffes dient uns schließlich als Über
gang: es hilft uns zu verstehen, daß die menschliche Gesellschaft nicht unten in den Un
berührbaren und oben in den Brahmanen kulminiert. Während eine erste Erweiterung 
sie nach unten zur Nachbarschaft der Dämonen, der Schatten und der Geister - dieser 
unvollkommenen Toten, die feucht und unvollkommen gekocht herumirren - zieht, öff
net eine zweite die Verlängerung nach oben zur Höhe in Richtung der Ahnen und der 
Götter. Auf einer Seite mit dem Diesseits, dem Vergrabenen und den Wäldern, auf der 
anderen mit demjenseits, dem Zutagegetretenen, dem vertikal zu den kultivierten Räu
men situiertem Luftraum verbunden, schließt hier die Gesellschaft - von der wir bereits 
feststellten, wie sehr sie an der Natur teilhat - in ihre Definition mehrere Bestandteile 
mit ein, die wir als "übernatürlich" bezeichnen würden. Solcherart als eine der vielen 
Gestalten des Lebendigen wiederentfaltet, die hin zu den der Geburt vorhergehenden 
und dem Ableben nachfolgenden Horizonten geöffnet ist, riegelt die Menschheit ihre 
Unterschiedlichkeit durch die Zwischenschaltung der Riten ab. 

Die räumliche Anordnung der traditionellen Dörfer bestätigt diesen Stand der Dinge. 
Die lokalen Einheiten der Kasten teilen sich gemäß ihres relativen Status auf: die höhe
ren zuoberst oder im Zentrum, die niedrigsten unten, nach außen, oder gar in Weilern 
am Rande des Territoriums. Die Dienstleistungsgruppen finden sich hier im Kontakt mit 
dem Wald, nahe der Wildheit, wieder und werden bei den Festen für Nebenrollen mo
bilisiert. Der Dorftempel, dessen zweite Entsprechung manchmal in den bebauten oder 
im Besitz der dominanten Gruppen stehenden Feldern liegt, ist im allgemeinen einer 
männlichen Gottheit des Pantheons gewidmet und wird von Offizianten mit hohem Sta
tus betreut. Ihm steht der einer Göttin gewidmete Tempel der Grenzen gegenüber. Die
ser liegt an der Grenze der bewohnten Zonen und der Gärten, im Kontakt mit den Wäl
dern, wo die "Stämme" leben, und wo die herumirrenden Seelen der unvollkommenen 
Toten (Bhut, Vetal, Pey) schweben. 
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Unter den getöteten Opfern sind manche "dörflich" (gramya) oder "häuslich" (pasu). 
Andere sind Tiere des "Waldes" (aranya). Die z",.:el Kategorien sind zusammenhängend 
und verschachtelt, ohne, daß es jemals eine genaue Reziprozität gäbe. Die dörflichen 
Opfer werden getötet, nachdem jedes an einem in die Erde gerammten Pfahl befestigt 
\\>'Urde. DIC gefangenen Opfer des Waldes werden 10 der Entfernung gehalten, bevor sie 
frelgela.~sen werden. bmge dieser, der vedischen Welt grundlegenden Motive bestehen 
10 der Organisation der gegenwärtigen Riten weiter. Charles Malamoud sieht darin für 
die dörfliche Welt eine Art, die Welt des Waldes zu umschließen und hier die doppelte 
Natur des Opfers auszudrücken, welches das Leben bringt, lOdern es den Tod gibt, und 
das zusammenbringt, \.,:as getrennt war (Malamoud 1989; Hocart 1954; 1987 ,. Der Wald 
stellt \\>eniger die absolute Fremdheit, als das "Andere" des Dorfes dar. Seme Endungen 
charakterisieren ihn stets durch die Abwesenheit: er Ist ohne Kultur und gtlt als ZWI
schenraum, der zwei Menschenansammlungen trennt. Wieder einmal ist es die Bezie
hung, die man denken muß, um die Bedeutung herzustellen. Wenn das Dorf vor
herrscht, so erinnert dort alles an den Wald. Die Pfahle, welche die Opfer halten, sind 
am Rande des Zcremonlalplatzes eingeschlagen und bestehen aus Holz aus dem Wald. 
In Ürissa, Im Himalaya smd es die tämme selbst, die mit dieser Aufgabe betreut wer
den; die Stamme, von denen man die entscheidende Rolle kennt, die sie bel der legI

timation der Macht spielen 'Tnpathi in Eschmann, Kulke & Tnpathi 1978; Galey 1990, 

weIl sie im Wald leben und In den Augen des KÖnigtumes dIe Ihm fehlende Venvurze
lung darstellen . Aber umgekehrt grenzen die Pfahle, welche In Menschenhöhe angefer
tlhrt werden, eme l%che ein, die auf der BasiS eines Vielfaches der Größe des Menschen, 
der dem Ritual vorsteht, berechnet ist, und dessen Vorbild der Kömg ISt Malamoud 
198c); 'llipathl in Eschmann, Kulke & Tnpathi 1978' . Weniger durch ZWIschenräume als 
\'on Verbindungen bestimmt, bnngen sich Wald und Dorf solcherart gegenseItig hervor, 
als das, was Jewetls einschließt und eingeschlossen wird. Dies wird durch das Vorhan
densein \'on helhgen Wäldern In der Mitte der Felder anzeIgt. Von ihnen sagen ehe jah
reszykhschen Zeremonien uns bald, daß sie nur da sind, weil das Dorf dIe Wildnis ab
sorbiert, bald ennnern sie an dlC Allmacht des Waldes, über den das Dorf nur einen 
unbeständigen Sieg en'Ungen hat. Zu all dem kommt schließlich die Unterscheidung 
z\\ischen dem Meister des Hause und dem Entsagenden hinzu. Eine sich allmählich 
steigernde pannung von komplementären und manchmal zueinander 10 Konflikt ste
henden Tugenden, zwischen dem häushchen und seßhaften Leben und der einsamen 
und wandernden Exi tenz, die jeweds von bestimmten Feuern illustriert werden: der as
ketische und feuchte Rauch des dhui des Waldes, ehe der Welt zugewandte und trockene 
Flamme des ag des Herdes. 

\Vas ollte man über den KÖnig sagen, der von allem an der Erde verankert, einen 
Fuß im Dorf, emen Fuß Im Wald, darstellt v,:ird? Was soll man über seine Person und 
seine Funktion sagen, die die Kontrolle und die Garantie der Ernten nut der Gewalt der 
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Jagd und des Krieges verbindet? Wie soll man alle Folgen einer Legitimität abschätzen, 
die den erobernden Ursprung mit der ersten Vereinigung mit einer autochtonen - und 
tribalen - Prinzessin in Zusammenhang bringt und seine Zweckbestimmtheit mit dem 
Vorsitz der großen Opfer und der Entsagung, ohne bereits gelöste Bindungen zu erneu
ern, in eine gleiche Bewegung stellt? 

Wie soll man diese Erde beschreiben, die nur als Territorium existiert, weil sie bevöl
kert (janapada) ist, deren Besitz die sozialen Beziehungen aufteilen und die gleichzeitig 
den Menschen hier und da (Nadu, Thok) zeigte, daß sie sie alle besitzt (Dumont 1957; 
Galey 1988)? Was soll man sich von dieser landwirtschaftlichen Politik für ein anderes 
Bild machen, als ihr die zeremonielle Ökonomie und die Glaubensformen zuzuerken
nen, die ihre Ausübung beherrschen (Hocart 1938; Moore 1985; Galey 1990)? Was 
wären diese Königreiche, die sich uns als ksetra: "vom Ritus definierte Autoritäts
sphären" zeigen, in denen die Herrscher der Menschen die Rede, der Arm und die 
Wächter der Götter sind und die in ihrer Definition nicht nur den Verbündeten - seinen 
Homologen und potentiellen Rivalen - einschließen (Dumont 1975: 27), sondern auch 
den Fremden (Pilger und mit dem Wald verbundene, von der Unreinheit, die sie mit 
Trauernden gleichsetzt, gezeichnete Stämme) als so viele für ihre Identität notwendige 
Außenwelten umfassen (Eschmann, Kulke & Tripathi 1978; Galey 1990)? Was wären sie 
anderes, als diese Gestalten des Allgemeinen im Besonderen, welche hier ebensoviele 
besondere Gestalten des Allgemeinen sind? 

Die Liebe und der Krieg 

Als letztes, dieses Mal aus der Literatur entnommenes Beispiel bestätigt die Poesie des 
Tamul noch einmal das zuvor Entworfene. Die Kompositionsregeln, die wir hier in Be
tracht ziehen werden, gelten - abgesehen von regionalen Eigenarten - für die Gesamt
heit der Künste und für die allgemeine Ästhetik der indischen Kultur (Tagore 1984; Ma
dan 1990). Wir sind in Südindien in der klassischen Periode des sangam zwischen dem 
dritten und vierzehntenjahrhundert. 

Scharfsinnig von A. K. Ramanujan analysiert, drückt die Poetik das Vorhandensein 
eines ebenso komplexen wie strengen Systemes aus. Die Texte teilen sich auf zwei ent
gegengesetzte Gattungen auf. An das Register der Liebe, agam, Bereich des Intimen, des 
Inneren, des Femininen schließt das kriegerische Register, puram, des Sichtbaren, des 
Äußeren und des Männlichen an (Ramanujan 1987). 

Die innere Welt besteht selbst aus verschiedenen Beziehungstypen, von denen viele 
Verwandtschaftsbeziehungen ansprechen (Liebespaare, liebevolle Freundschaften, Brü
der und Schwestern, Schwiegermütter und -söhne, Schwager und Schwägerinnen grei
fen hier die geschlechtlichen Figuren des Gesamten auf). Die "Landschaften" sind hier 
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wichtiger als die Plätze. Die Orte beschreiben sich durch aufeinanderfolgende Sphären. 
Die Landschaft hat keine Geschichte und keinen Namen. Die Akteure treten in ihr in 
der dntten Person auf "Sie sagt, er sagt . . . ", und bilden den Rahmen für jegliche be
schreibende Aussage. Es Ist die \on jemandem, von emem bestimmten Gesichtspunkt 
aus, zu einem bestimmten Moment gesehene Gesamtheit. 

Die Orte teilen sich auf vier RegIOnen auf, die jede durch eine andere Kombmation 
der funf Elemente (Erde, Wasser, Feuer, Himmel, Raum) gebildet werden. Jeder steht 
eine Gottheit vor, und sie ist nach dem für sie charakteristischen Baum oder einer Blume 
benannt. Die fünfte Region, palai, die Wüste, mmmt eine Sonderstellung ein. Die Zelt 
teilt sich in Tage, Monate undjahre, die Tage in fünf Perioden, dasjahr in sechs SaiSO
nen auf. Der Geburt des Tages und der Ankunft des Regens ßllt besondere Aufmerk
samkeit durch die Übergänge, die sie unterstreichen. Der Abendröte steht die Morgen 
röte gegenüber. 

Die Reßlonen werden ebenfalls mit einem StadIUm oder einer Phase (un) verbun
den, welche die Etappen m der EntWicklung des LIebesgefühls darstellen. DIC ersten, 
geheimeren und mtimeren gehen der Heirat voran, die darauffolgenden, weltoffeneren 
Zustande verbinden den Betrug und dIe Eifersucht und gewahrlelsten solcherart emen 
l "bergang zum Reßlster des Krieges. 

Die notwendige Bindung der Verortung und der Abfolge emer Jeden Reßlon an eine 
dieser Phasen zeigt, wie diese Bestandtetle zugleich getrennt und mitemander verbun
den smd.Jede von ihnen erfordert die Anwesenheit aller anderen, weil sie alle zusam
men die Welt ausmachen RamanuJan 1987: 237- 239' . Einheimische Elemente und das 
Ingangsetzen in der ZeIt, karu und mula4 werden hier als "obJektive Wechselbegriffe" 
des Affektes angesehen. ZW'lschen der" atur" und der "Kultur" Wird keine Unterschei
dung getroffen. Die Beschreibung einer Landschaft entr1immt unterschiedslos Elemente 
aus der Flora, der Fauna, den Stämmen, der Kunst, den Techmken, den Werkzeugen, 
den Kletdern oder den Stemen. Diese Elemente werden außerdem als zu emem glei
chen Kontinuum gehöng gesehen und nach wachsenden Graden des Bewußtseins ge
ordnet 1987: 239 . 

Die Bilder persomfizleren sich hier und verwandeln sich im Laufe der Strophen: die 
Zeit wird zu emem Vogel Im Flug, der Vogel zu emem Boten der LIebe, die LIebe zu ei
nem fluß im Hochwasser ... 

Ein solches v tem von Verwachsungen - ich \\fÜrde zägern, ruer von Überemstim
mungen und Metaphern ill unserem mne zu sprechen - erfordert ehe Beherrschung ei
ner ganzen Zeichensprache, die der Poet mit seinem Leser teilt. Als wahrhaftes Imaginä
res der Schriftlzehkeil erzeugt dieses poetische Schaffen weniger Bilder, als daß es 
erfundene Landschaften m dIe konkretesten, objektivsten und unrmttelbarsten Wirk
lichkeiten umsetzt ("erfundene Gärten mit Wirklichen Kröten" schrieb der Dichter Ma
rian Moore, zitiert von RamanuJan 1987: 250 " l\1it den überraschenden Fähigkeiten von 
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Handwerkern und einer langen Erfahrung botanischer Beobachtungen schildern diese 
Dichter die Landschaften der Verführung und die menschlichen Jahreszeiten. 

Die Liebe ist nur ein Teil der Geschichte, an den man das Register des Krieges ansch
ließen muß. In vielen Hinsichten finden die Gedichte des puram in jenen des agam ihre 
Entsprechung. Die Liste der Landschaften ist hier dieselbe, aber sie stellt sich mit um
gekehrten Prioritäten dar. Das Aufblühen und die Üppigkeit herrschen vor, die Vielfalt 
siegt über die Einsamkeit, und im Unterschied zum agam, der sie auf vollkommene 
Weise in Serie setzt, sind die Bilder durcheinandergeworfen, durchdringen sich gegen
seitig und vermischen sich. Dennoch erscheint das Gedicht auf einen Blick als eine Hin
und Zurückbewegung, als eine fortwährende Überquerung von Schwellen, eine Wel
lenbewegung, die sich unentwegt in Umkehrungen ohne Brüche von der Liebe zum 
Krieg und vom Krieg zur Liebe bewegt. Aber hierin unterscheiden sich Gedichte und 
Geschichten nicht wesentlich von den Menschen. Wie die Mädchen, das Wissen, der 
Reichtum und die Nahrung zeugen sie von einem dem Leben innewohnenden Kreis
lauf. Es liegt in der "Natur" aller zu geben, zu tauschen, weil alle auf ihren jeweiligen 
Ebenen Schöpfer des Bewußtseins sind (Ramanujan 1991: 45 f.). Alle besitzen in sich 
selbst ein Dasein, das ihnen eigen ist - weder Subjekt noch Objekt - sondern "dritte 
Stätte", die zugleich in die gleiche alternierende Konstruktion von subjektivierten Ob
jekten und objektivierten Subjekten hineinführt und von ihr abhängig ist (1991: 45 f.). 

Es gab hier also den Anlaß, sich von einer gewissen Anzahl von überkommenen 
Ideen und bestimmten ungeeigneten Analysemethoden zu befreien. In seiner entschie
den ritualistischen Konzeption des Menschen und in den Konstruktionen, die er ihm an
bietet, um seine Beziehungen mit den anderen der Geburt unterworfenen Kategorien zu 
knüpfen, verabsäumt es der Hinduismus niemals, sie allesamt in der allgemeineren Be
wegung des Universums einzutauchen. Diese kulturelle Vision des Rituals hält den Ri
tus keineswegs in irgendeinem beliebigen Zustand der Wiederholung oder der Passivität. 
Alles ist hier der Ausdehnung und der Zusammenziehung unterworfen, und alles offen
bart sich um den Preis der Flüsse und der Neuentfaltungen. Auf diesem Weg zu einer be
wundernswerten moralischen Vertiefung führend, sichert der Hinduismus der Erkennt
nis und dem Wissen ebenfalls eine eigenständige Möglichkeit der Begründung. Indem 
das Subjekt und das Objekt nicht getrennt sind, weil sie sich im Inneren einer gleichen 
Natur differenzieren, nehmen sie auf eine originelle Weise eine zentrale Sorge der Hum
anwissenschaften und eine der lebendigsten Kritiken an der Wissenschaft vorweg: 

Wollen die Humanwissenschaften damit Erfolg haben, ein wirklich wissenschaftliches Werk 

zu schaffen, sollte bei ihnen die Unterscheidung zwischen dem Menschlichen und dem 

Natürlichen zunehmend abgeschwächt werden, denn jede zutreffende Definition der wis

senschaftlichen Tatsache hat eine Verarmung der sensiblen Wirklichkeit und damit ihre Ent

menschlichung zur Folge (Levi-Strauss 1978: 345). 
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Neugier, Sinn fur das Handeln, Demut werden hier ermutigt, weil der Mensch sich hier 
nicht von der Schöpfung isoliert wiederfindet, sondern an der Natur und der Gesell
schaft durch ~eme Praktiken und Repräsentationen teilnimmt. In diesem Sinne trägt das 
Ritual dazu bei, ihn die Ihm zu eigene soziale DimensiOn erfahren zu lassen. Filr uns, 
dte nicht mehr dIe Notwendlgkett sehen, die soziale Dimension dazwischenzusetzen, um 
dte Beziehungen des Individuums zur "menschlIchen Natur" zu reflektieren, stellt der 
Hinduismus eine furchterregende Alternative dar. Auf einen Schlag ehese Anthroposo
ziologie in eine Landschaft mit einem weiteren Horizont und offenen Grenzen stellend, 
schlägt er uns vor, die soziale Dimension und das Ritual als bevorzugte Wirkungs träger 
unseres Verhaltnisses zur Gattung zu berücksichtigen. Wenn man will, ist er eine mythi
sche Rationalital, die ihre Dynarmk im Prinzip der Nichtausgrenzung und der Nichtwi
dersprüchlichkeit findet und die instrumentale Rationalität als ihr Gegenteil einschlie
ßend mitembezleht (Evens 1992). Eine mythische Rationalität, ehe durchaus Geltung hat 
angeSichts jener ebenso m} thischen, die wir uns mit dualistischen Postulaten und ihrer 
Regel der Widersprüchlichkeit zu eigen gemacht haben. Die Abgrenzungen, die unsere 
Rationalität empirisch für notwendig hält, vervielfaltigend und zugleich einen ideolo
gisch unersetzlichen Universalismus preisend, ilberbieten wir uns stänehg in der Forde
rung nach Spezlaltslerung; ebensoVlele Haltungen, ehe es uns verbieten, ehe Einheit und 
die VerschiedenheIt auf eine relationelle Weise zu denken. 

eben dem allzusehr von unseren Werten geprägten Humarusmus der Humarutäten 
würde Ich die IIumamsmen der Humanität vorschlagen. Ohne mich dem Verdacht des 
kulturellen Relativismus auszusetzen, ist es im Gegenteil mein Bestreben, die Einzigar
tigkeiten, die wir beobachten, näher heranzubringen, um hier der otwendigkeit der 
vergleichenden Reflexion Anerkennung zu verschaffen. 

In der Stille, dlC es an die Stelle der jeweiligen Umschreibungen der Natur und der 
Kultur setzt, ist Indien dennoch kein Gefangener seines eigenen Labyrinths. Es macht 
nur darauf aufmerksam, daß e!TI Dialog zwischen den Bechngungen des Wissens, deren 
Grundlagen wir allzuoft für unantastbar halten, noch möglich ist. Angesichts der Gewalt 
der Akkulturationen, die dort die ebel und die hybriden Formen vervielfaltigt, muß 
man Sich beeilen. 
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Elke Mader 

DIE MACHT DESJAGUARS 
atur Im Weltbild der Shuar und Achuar in Arnazonien 

Ich bmJaguar 
Der hellgefleckte 

Der dunkelgeflecktejaguar bin ich 

Ich binjaguar 

\\'ie von allen gemeinsam 

Dröhnt mem Brüllen 

\\'enn Ich komme 

Von Ort zu Ort ziehe ich 

Alles vernichtend 

Keme Worte können mich berühren 

Kem Gerede karm mich erreichen 

Von allem unberührt komme ich 

Lber Hugel und Hügel 

Von diesen blau schimmernden Bergen. 

[ hlkl 1990P 

Die InteraktIOn \ on Mensch und ="'atur steht In allen Gesellschaften im Mittelpunkt 
menschlichen eIns. ~atur bildet als wIrtschaftliche Ressource die Grundlage fur Pro
duktIOn, ferner stellt der gedanklIche Umgang mit Natur einen wichtigen Aspekt des 
Weltbilds einer Gesellschaft dar \-\'eltbilder smd kollektive Interpretationen von Wirk
lichkeit und wIrken auf Denken und Handeln des einzemen em: Sie umfassen Kosmo-

\us l'Inem m'lj..~s<hl ~ l"cd 'anmf. zur Ab"ehr des Geredes. Juan Shikt, RIO Blanco, aufgenommen 1~)90; 
L 'bcrsl'uung lllS Spamsche: earlos 'l!llaJ und FranClsco Sharup. Die Quellenangaben m eckigen Klam
mem bel.lehen Sith allf Imer'1c\\ S, die ,ch mll den belr"ITenden Personen Im angegebenen Jahr aufge
nommen habe 

'2 Dll' For;chun~bellen zu dIesem Artikel \\urden dankens"erterwelse vom Fonds zu Förderung der "15-

~enschaflhchen Forschung finanziert. 
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logie und Menschenbild, sie schreiben etwa die Stellung des Menschen in der Welt fest 
und definieren seine Beziehung zur Natur. Naturkonzeptionen sind in Weltbildern ver
ankert und keineswegs allgemein gültig, der Begriff atur ist nicht naturgegeben. Er ist 
vielmehr Ausdruck einer kulturspezifischen Sichn-veise, welche die Beziehung der Men 
schen zu ihrer natürlichen und sozialen Umwelt prägt. 

Natur (lat. natura, von nasci, entstehen), die uns umgebende Welt in ihren gesetzmäßigen 

Veränderungen und mit ihrem gesammten Inhalt, namentlich soweit sie dem Emfluß der 

~lenschen noch unverändert gegenübersteht, daher auch im Gegensatz zu Kultur und 

Kunst gebraucht. Zur Natur gehören alle ursprünglichen, nicht durch die Hand des Men 

schen veränderten Dmge, alle Geschöpfe, der Mensch nicht ausgenommen, insofern auch 

die mit ihnen vorgehenden Veränderungen von Naturgesetzen abhängen . .. . Man spncht 

von der freien Natur Im Gegensatz zu den durch überlieferte Anschauungen, politischen 

Zwang, JUllstische Satzungen, Verkehr und Willkür eingeengten geselligen und bürgerlichen 

Verhältnissen. Man erholt sich vom Druck und Treiben des bürgerlichen Lebens in der 

freien Natur, weil jener Druck hier wegfallt, wo nur unabänderliche, allgemeingültige Na 

turgesetze, aber keine \villkürliche menschliche Satzungen herrschen (~1eyers Kom:ersati 

ons·Lexikon 1882 Bd. 12,8). 

Die kategorische Trennung von Mensch, Kultur, Gesellschaft und freier Natur, wie sie 
in dieser europäischen Definition des 19.Jahrhunderts zum Ausdruck kommt, ist keine 
Universalie. So gehen viele Kulturen von einer starken Verschränkung verschiedener 
Dimension der Welt aus' Natur, Mensch, Gesellschaft und das Wirken des l.'bernatürli
chen werden als Teile eines ganzheitlichen Gefüges begriffen, in dem diese Bereiche eng 
miteinander verbunden sind und aufeinander einwirken. So definiert z. B. die Konföde
ration der indigenen Nationalitäten Ecuadors CONAIEJ in einem Grundsatzpapier zu 
ökologischen und territorialen Fragen die Beziehung des Menschen zur Natur folgen 
dermaßen: 

Entsprechend ihrer Kosmovision stellt für die Menschen der indigenen Kulturen die Welt 

ein Energiesystem dar, das den Menschen miteinschließt. Berge, \Välder, Flüsse, Erde, Fel

sen und Minerale sind TeIl eines Systems, in dem organische und anorganische Aspekte 

nicht kategorisch getrennt, sondern systematisch miteinander verbunden sind (CONAlE 

1992 7). 

Die Integration von menschlicher Umwelt, natürlichen Ökosystemen und spirituellem 
Universum wird dabei als zentrale Achse des indigenen Weltbilds dargestellt und am 
Beispiel der Konzeption des Waldes als umfassende Lebenswelt ausgeführt: Der Wald 
gewährleistet zum einen materielles Wohlergehen, er ist eine Quelle von Ressourcen, 
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die das Überleben der Menschen sichern. Darüber hinaus wird der Wald als sozialer 
Raum konzipiert., der die Reproduktion der sozialen Beziehungen garantiert., wie auch 
als kultun'lIer und splntueller Raum, als Ort der Mythen und der rituellen Praxis CO
;-';AIE !!)!/.!. 9- 10 Stellt man ein universelles Katurverständnis in Frage, so \\ird deut
"eh, daß nicht alle Gesellschaften in erster Lime damit beschäftigt sind, Kultur von ~atur 
zu unterscheiden und dem Menschen zu bestätigen, daß er kein \vi.ldes Tier ist Leach 
W70: 1:29 Vielmehr soll hier gezeigt werden, welche Dimensionen ein integratives 
Denken von ~atur umfassen kann. 

Die mdlgenen Völker Amazoniens ruckten in den vergangenenJahren Immer wie
der in den Mittelpunkt des öffentltchen Interesses. Die weltweite Debatte um klimati
sche und ökologische Probleme Im Zusammenhang ffilt der Zerstörung tropischer Re
genwälder bewirkte auch mehr Aufmerksamkeit fur Jene Menschen, die diese RegIonen 
bewohnen. Aus exolischentemzeitmenschen wurden wertvolle Partner Im Rahmen 
der globalen Bemühungen um das Erhalten leben wichtiger Ökosysteme 4 Em anderer 
Aspekt amazomscher Kulturen, der immer mehr Beachtung findet, ist ihr Verständnis 
von Mensch und Kosmos; es informiert die BeZiehung der Menschen zur natürlichen 
Umwelt und arklikuhert sich auch im gesellschafthchen Sem. Die Weltbilder der ama
zonischen Völker haben VIele Gemeinsamkeiten: Sie konZIpieren rue kosmische Ord
nung meist als BeZl(~hungsgefüge, das von einer ontologischen Triade bestimmt Wird, 
die ="atur, Gesellschaft und Cbernaturbches umfaßt VivClroS de Castro 1992: 29' .) Die 
verschiedenen Dimensionen der Welt sll1d mer durch e111 Netzwerk von Beziehungen 
verbunden. Dieses stellt symbohsche Verbmdungen zwischen den einzelnen Kom po
nenten her und bddet die Grundlage fur ein dynamisches Pnnzip von Wechselwirkun
gen, das z B. einen Machttransfer aus einer Sphäre 111 eme andere ermöglicht. Ein wei
teres Kennzeichen dieser Weltbilder Ist die Unterscheidung in Sichtbares und 

nsichtbares, wobei die unsichtbare Welt oft als beslimmend fur Zustände und Ereig
nisse in der sichtbaren Welt erachtet \\lrd Matteson Langdon 1992a: 13) . 

. \m Beispiel der Shuar und Achuar des oberen Amazonas sollen mer einige Elemente 
der Katurkonzeplion dieser Kulturen dargestellt werden. Dabei werden vor allem Jene 
Bereiche behandelt, die über den konkreten Umgang mit Natur im Rahmen der Nut
zung ihrer Ressourcen hll1ausgehen. Im Vordergrund steht das Verständnis der Verbm
dung von Natur, Mensch und Übernatürlichem, \\ie sie in Mythos, Rttual, VISion, 
'Ii-aum und Poesie zum Ausdruck kommt. 

3 Zu pohhschen lmphkationen dlest'r :\'aturaufTassun~ \'gl. :\1ader !994 
I EIn B(',spie! !Ur sokhe neuen Parlnt'f'ichaften ISI das Klimabundrus. das europäische 'tadte und GemeIn 

den mll Indlgenen GemeInschaften des Amazonasraums \ erneut. 
-" \.gl. u. a. ReIche! Do!malofT 1971. s..'e~er 19HI. 
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Die Shuar und Achuar bilden mit den Shiwiar, Huambisa und Aguaruna die soge
nannte Jivaro-Sprachfamilie, die eine Bevölkerung von ca. 120.000 Personen umfaßt; 
gemeinsam sind sie die größte kulturell homogene indigene Nationalität des Amazo
nasraumes.6 Die angestammten Territorien dieser Völker liegen in den tropischen Wald
gebieten in Ecuador und Peru. Ihre Siedlungen, meist verstreute Einzelhäuser oder Häu
sergruppen, bilden traditionell wirtschaftlich und sozial relativ autonome, nur locker 
verbundene Einheiten. In Ecuador sind sie seit 1964 in der Föderation der Shuar
Achuar organisiert, wodurch es zu einer stärkeren sozio-politischen Integration der 10-
kalgruppen kam.? 

Die Hausgemeinschaft - bei traditionellen Einzelhäusern mit der Siedlungseinheit 
(Lokalgruppe) ident - bildet das Grundelement der sozio-ökonomischen Organisation. 
Sie besteht im Idealfall aus einer sororal polygyn erweiterten Familie, deren Zusam
mensetzung von der socerolokalen Residenz der Schwiegersöhne im Haus ihres Schwie
gervaters geprägt ist.8 Die Abstammung wird bilateral abgeleitet, sie hat jedoch wenig 
soziale Implikationen; die Heiratsallianz steht im Mittelpunkt der Sozialorganisation, sie 
verbindet die verstreuten Lokalgruppen und bildet die Grundlage für die lockeren Ge
folgschaften um Große Alte Männer, die einzigen über die Lokalgruppe hinausreichen
den Verbände (Gippelhauser & Mader 1990). 

Die Gesellschaftsordnung der Shuar und Achuar ist als egalitär zu bezeichnen, d. h. 
jedes Gesellschaftsmitglied hat - entsprechend Geschlecht und Alter - gleichen Zugang 
zu materiellen Ressourcen, Macht und Prestige (Fried 1967). Autorität und Prestige des 
einzelnen sind auf engste mit einem Konzept persönlicher spiritueller Macht verbun
den, die als Voraussetzung für Leistungsfahigkeit und Ein1luß in der Gesellschaft gilt. Das 
Zusammenleben der Gemeinschaften ist durch ein hohes Konfliktpotential gekenn
zeichnet, das immer wieder in Blutrachefehden sowie in Konflikte mit benachbarten 
Ethnien münden kann. Beide Formen von bewaffneten Auseinandersetzungen (meset) 
waren bis ca. 1950 auch mit dem Erlangen von Kopftrophäen (tsantsa) und den ent
sprechenden Ritualen verbunden. 

6 DIe in der wissenschaftltchen Literatur gebräuchliche SammelbezelchnungJivaro hat im allgememen 
Sprachgebrauch in &uador eine stark abwertende Konnotation und wird von den Shuar und Achuar strikt 
abgelehnt. Aus dtesem Grund wird sie auch in dteser Arbeit weitgehend vermieden. 

7 Zu Veränderungen der Lebenswelt der Shuar und ihrer Interaktion mit verschiedenen Sektoren des Na 

tionalstaats vgl. u. a. Rubenstein 1995. 
8 Socerolokale Residenz : Der Begriff bezJeht sich auf den gesellschaftlich erwünschten Wohnort eines jun· 

gen Paares nach der Heuat. Betrachtet man dieses Faktum aus dem Blickwmkel des JungverheIrateten 
Marmes, so stellt der Schwiegervater seme wichtigste Referenzperson dar. Der Junge Marm ZIeht nach der 
Heirat zu seinem Schwiegervater, während die jungverheIratete Frau im elterlichen Haushalt verbleibt. 
DIe Beziehung Schwiegersohn/Schwiegervater stellt das Kernstück der Heiratsal!tanz dar und impliziert 

eine Reihe von ökonomischen und sozialen Verpflichtungen. 
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Der Umgang mit Natur im Rahmen der Subsistenz entspricht der tropischen Wald
landwirschaft~, der traditionellen Bewirtschaftung des Amazonasgeblets: Ihre BasIs 1St 
das Bebauen brandgerodeter Felder in Mischwirtschaft, neben Grundnahrungsrrutteln 
wie Maniok und Bananen werden z. B von den Achuar bis zu 70 versduedene Pflan 
zen angebaut, die -ahrungspflanzen, Heil und Genußrruttel sowie Matenalien für die 
Herstellung von Gebrauchsgütern umfassen. Der Ertrag der Pflanzungen Wird durch 

Jagd, Fischfang, Sammeln und rierhaltung Huhner, Meerschweinchen, Schweme) er 
ganzt Heute Ist die Wirtschaft der Shuar und Achuar m unterschiedlichem Maß in die 
natJonale und internatIOnale Markt\'I'lrtschaft mtegnert, wobei m emzelnen Regionen 
eine starke 'Iendenz zu marktorientierter Produktion besteht (z. B. im Upanotal Ecua
dors Rinderzucht, Obstanbau, Kaokaol . 

Die WIrtschaftlichen TätigkeIten zeichnen SIch durch eme genau defimerte ge
schlechtliche Arbeitsteilung aus, die In der MytholOgie und der rituellen Praxis veran
kert ist SIC Sind auch in einen rituellen Komplex eingebettet, der den ontologischen 
PnnzlplCn des Weltbilds dieser Gesellschaft entspricht. 10 

Dazu gehört eme anlmische Naturkonzeption :Descola 1992., derzufolge alle Natur
erscheinungen mit materiellen und spIntuelIen EIgenschaften ausgestattet sind. So geI
ten Menschen, Pflanzen und Tiere als Wesen bzw. Personen aentsund verfügen über die
selbe Seele wakan 11 {v gl. auch Brov .. n 1985: 55 . Descola interpretiert diese Beziehung 
zWischen atur, Person und Seele folgendermaßen: 

Das bematürllche existiert rur die Achuar mcht als eme eigene ReaHtätsebene, die sich 

von J<'ner der Natur unterscheidet. Alle Vv'esen der Natur besilzen auch menschHchen Attri

bute, und dlC Gesetze, nach denen sie existieren, smd nahezu ldent mJt denen der zivilen 

GeselJschaft ll (Descola 1986: 119-120). 

~J J)er lx-griff .lroPlcal fon'st agnculture" ,mrde vonJuhan Steward als SammelbegIff für die \'\Irl~chaftsfor ' 

mpn der Völk,'r des sudanwnkaOlsthen tropIschen Regenwaldes geprägt. Er bemhaltet verschIedene Kom 

bmatJonen von ßrandrodullgsfeldbau nutJaf;d, Fischfang, Sammeltätigkeit und Tierhaltung Steward I!HH; 
Leed, I!)(il ) 

10 Zu SubSIstenz, Arbeitsorg-anlsation sowie dem symbolischen C mgang mIt "<atur in BereIch wirtschaftLcher 

TltJgkull'n "gi u a Brown & \'an Bolt I')HO; Blanchl 19HI, Brown 19H5: \1ader 19H5; Descola 1986; :\a.J 
ki;u I!H17, 0;apohtano 19HH. 

11 DIe S<hrelb\\(>lse der 'huar·Begnffe onentJert SIch am Diccwno.rio Comprtnsivo Casttllano-Shuarllnstituto 
,",onnal ßihngue 19HH). 

1:.1 "La sumature n'CXlsle pas pour Il'S Achuar comme un niveau de realite distinct de celw de la nature, car 

tüus les etres de la nature possedent quelquc attJibuts de I'humarute, et les lois qui les regIssent sont a peu 
pres IdentJque ii celle, de la SOUelt' c",le." 
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Ferner gelten mythische Wesen als Herren und Herrinnen des Wissens und des Gedei 
hens. Will sich der Mensch die natürlichen Ressourcen zu Nutze machen, so ist ihm das 
nur indirekt möglich, und zwar durch den Kontakt mit diesen spirituellen Ressourcen. 
Besonders deutlich wird diese Haltung in der Beziehung der Frauen, denen der Groß
teil des Anbaus obliegt, zur Erdgöttin NUnkui, der Herrin der Pflanzungen und der Nah 
rung. NUnkui, die in mythischer Zeit die Nahrungspflanzen durch die Macht ihrer Worte 
gedeihen ließ, muß während der Feldarbeit durch Worte (anent-Gesänge 13' beschworen 
werden. In diesen Gesängen wenden sich die Frauen an Unkui, damit sie ihre Kräfte 
für die verschiedenen Arbeitsbereiche wirksam macht: 

Wo ist meine Mutter? 

Weinend singe ich zu meiner Mächtigen 

Ich singe und singe 

Mächtige Nzinkui 

Du bist die Herrin der Nahrung 

Laß mich keinen Mangel leiden 

Durch dieses riesige Unkraut. 

Chiriap 1986: 36;. 

Dieser vermittelte Umgang mit atur gilt für alle Bereiche der Ressourcennutzung.Jagen, 
Fischen oder Pflanzen stellen keine eindimensionale Interaktion des Menschen mit einem 
(natürlichen, Objekt dar. Soll eine solche Handlung effektiv sein, muß sie jenem Wir
kungsgefüge Rechnung tragen, das Natur, Mensch und Übernatürliches nuteinander ver
bindet. Diese Verflechtungen bilden auch den Rahmen für den Umgang mit Körper, Den
ken und Fühlen und somit die Grundlage für das Menschenbild in dieser Kultur. Im 
Menschen vereinigen sich verschiedene Prinzipien, deren Zusammenwirken die Lebens
kraft und die Persönlichkeit des einzelnen ausmachen. Wie in vielen anderen Kulturen 
wird der Mensch hier als zusammengesetztes Wesen verstanden; das jeweilige Gefüge die
ser Aspekte bildet die Grundlage zum Verständnis der Person :La Fontaine 1985: 126). 
Die einzelnen Komponenten haben verschiedene Eigenschaften: Sie sind entweder dem 
Menschen von Geburt an mitgegeben oder werden im Lauf des Lebens erworben. 

Der Körper iniash und die Seele wakan werden miteinander geboren; wakan existiert 
über den Tod des Menschen hinaus und kann dann verschiedene Erscheinungsformen, 

13 Als anent werden bei den Shuar und Achuar verscluedene Gesänge bezeichnet, die als Anrufungen oder 
Beschwörungen entweder eine Verbmdung zwischen Menschen und nummosen Mächten herstellen 
und/oder Menschen und Ereignisse beemllussen soUen. Der Anwendungsbereich von anent erstreckt sich 
auf Wirtschaftlichen TaJigkelten, Liebes· und Eheprobleme, Konfliktbewältigung Im Zusammenleben der 

Gemeinschaft, Rituale (z. B. VisIOnsntuale), Kriegsfuhrung und schamanische Praktiken. 
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z. B. die Gestalt des pießhirschen annehmen. Dte wichtigsten erworbenen Identitäts
a~pekte sind mit dem Konzept von arutam und dem Prinzip individueller Macht ver
bunden Der Begriff aru/am tst mullldlmenslOnalY Er bezeichnet emerselts eme be
stimmte f-orm von Kraft oder Macht, die em Mensch in der VisIOn erlangen kann. DIese 
Ist 'Ieil semer persönlIchen Identität und hat ihren SItz m seinem Körper. AndrerseIts 
werden auch Visionserscheinungen, die Ausdruck bzw. Metaphern diese Kräfte smd, als 
aru/am bezeichnet. Ferner umfaßt der Begriff aru/am Jene Personen der Mythologte, die 
über besonders viel Wissen und Macht verfügen und als Kulturheroen oder Götter 
bezeichnet werden können (z. B. Nunkuz, Etsa, Tsunkz etc .. 

Im weiteren Sinn können auch die schamaruschen Kräfte tsentsak als erworbene Iden
tilätsaspekte bezeIchnet werden, da sie ebenfalls einen Teil der Person darstellen und 
ihren Ort im Körper des Schamanen uwuhzn haben. SIe werden Im Rahmen emer ent
sprechenden Lehre und Praxis von emem Schamanen auf den anderen übertragen und 
sind dadurch auf eme bestimmte Personengruppe beschränkt. Eine weitere immateri
elle Komponente der Person ist emesak, die als schadensstiftende oder rächende Kraft 
umschneben werden kann und vor allem nach emem gewaltsamen Tod aktiv wird. Alle 
Identitatsaspekte smd mIteinander verflochten und prägen das Leben des einzelnen. Der 
Mensch WIrd als Konglomerat von körperlichen natürlichen, sozialen und spIrituellen 
Komponenten be/:,'nffen, als Teil eines Beziehungsgefüges, in dem er lebt und handelt. 
Sem Leben ISt ein Prozeß der fortschreitenden Integration dieser unterschiedlichen Prin

llplcn m seine Person. Erst nach semem Tod bewegen sich die emzelnen Elemente wie
der auseinander und verwandeln SIch zum Ted m andere Semsformen, die nicht mehr 
der ganzen Person, sondern nur spezt11schen Aspekten ihrer Identität verbunden sind. 

Das VerständnIS der Shuar unterscheIdet SIch 1D eilllgen Aspekten vom Konzept der 
Person Im abendländIschen Denken (vgl. z. B. Durnont 1985; Douglas 1995): Es ist auf 
einer Ebene umfassender, auf emer anderen spezIfischer. Jene Komponenten der Per
son, die allen Menschen gleIchermaßen gegeben SInd, erstrecken SIch auch auf andere 
Wesen der \"'elt, andere Komponenten SInd spezifisch menschlich, sIe müssen un Laufe 
ritueller Erfahrungen erworben werden und variieren von Individuum zu Individuum. 

Generell werden die Beziehungen zwischen Mensch, Natur und Übernatürlichem dy
namIsch verstanden, In diesem Gefüge sind dIe einzelnen BereIche nicht scharf vonein
ander abgegrenzt, sondern memander verzahnt. Die verschiedenen Dimensionen wir
ken aufeInander ein und alle We en durchlaufen Veränderungen und Transformationen. 

I i Zu der Konzeption von amtam und semem Stellenwert ,m Rahmen des Konzepts der Person der huar 
und Achuar vgl auch Mader 199b. Zum Zusammenhang von amtam, Identität und Tod vgl. Tavlor 1993a. 
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Natürliche Metaphern der Macht 

Die Visionserfahrung steht im Mittelpunkt dieser Dynamik. Männer wie Frauen unter
ziehen sich von Kindheit an mehrmals diesem Ritual, das als Voraussetzung für Lei
stungsfahigkeit in den unterschiedlichen Lebensbereichen gilt. l5 Sie können dadurch 
arulam in ihren Körper und ihre Person integrieren, diese Kräfte verleihen dem einzel
nen wiederum bestimmte Fahigkeiten im Umgang mit seiner natürlichen und sozialen 
Umwelt. 

Die Visionserfahrung beginnt meist mit einer Begegnung mit amtam in einer meta
phorischen Gestalt aus dem Bereich der Natur Tier, Pflanze, Stein, Körperteil etc.) . 
Diese Erscheinungsformen umfassen mehr als 40 Gestalten bzw. Symbole, die ihrerseits 
jeweils mehrere Bedeutungsebenen beinhalten; sie stellen ein breit gefachertes Klassifi
kationssystem von Kräften, Eigenschaften und Fähigkeiten dar vgl. Mader 1996 . Im 
Lauf der Vision wandelt sich die Erscheinung und die Visionssuchen begegnen der Ge
stalt von Vorfahren, die über die entsprechende Kraft verfugen und sie ihnen übertra
gen. Die einzelnen Kategorien fließen dabei ineinander, sie sind wandelbar und stellen 
Dimensionen möglicher Transformationen dar. Diese Verschränkungen kommen in ei
nem Gesang der Visionssuchenden deutlich zum Ausdruck: 

Ihr meine Väter 

Du, der du ruch zumjaguar gemacht hast 

Mach dich zu Worten 

Werde nur Worte 

Komm zu mir 

Von Angesicht zu Angesicht 

Tritt vor mich 

Was bist du? 

Zu welchem Wesen hast du dich gemacht? 

In welche Gestalt ruch verwandelt? 

Wenn du Anakonda bist 

Mach dich zu Worten 

Tritt hier vor mich 

Von Angesicht zu Angesicht 

15 Zu Visionsritualen und den mIt thnen verbundenen Mythen vgl. auch Harner 1972; Pellizzaro 1978: Bd. 

I; Chinkim', Petsam &Jimpwt 1987; Descola 1993: 329-345; Mader 1996. 
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Bist du vielleichtjaguar ! 

Bist du Komet) 

Tritt vor mich 

:\1ach dich zu Worten 

preche 

Spreche 

Erscheme hier bei mir 

Von Angesicht zu Angesicht. 

(t;wijint in Pellizzaro 1978: 1/ 123-125)16 

191 

Der ~lensch, der gesehen hat (waimiaku) verfugt über besondere Kräfte, die ihm 
während der \'islOn übertragen werden. Diese Kräfte sind aufs engste rrut dem Konzept 
von kakarmaStärke, Macht) verknüpft., die eme WIchtige persönliche EIgenschaft 1ill so
ZIalen Leben darstellt. DIC VislOnsbdder haben auch Omencharakter: ihrem spezifi
schen Inhalt entsprechend entwIckelt SIch das Leben des einzelnen. 

!','achdt'm man aus der Ohnmacht der Vision erwacht, badet man, und wenn man aus dem 

Wa,ser steigt., fuhlt man sich stark und leicht zugleich, Jung und frei von allen Angsten .Jetzt 

kann man ~ein Leben im Haus gut gestalten und hat auch eme ge\\isse tellung, :\lan 1St rucht 

mehr nur irgend jemand, man ist u'almwku - emer der gesehen hat " man ist kakaram, ein 

:\lensch voll :\ful und Starke, der ein höheres Wesen beherrschen konnte [Timias 1991]. 

Zum Herbeiführen der Vi IOnen bedienen sich dIe Shuar und Achuar verschiedener 
psychoaktiver PflarlZen, deren Emnahme mit oft mehrtägigen Fasten kombinIert wird 
und eine sehr große physische wIe psychIsche Anstrengung darstellt. Die VisIOnssu
chenden sollen ihr ganzes Leben zurücklassen und sich ausschließlIch auf dIe kom
mende Begegnung mIt arutam konzentrieren. Die stärkste bev,Tußtseinsverändemde Wir
kung hat maikiua (Datura arborea), dessen Effekt mehrere Tage arthält. Natem, die LIane 
Banisteri0psl caapl, findet sowohl Im Rahmen der schamanischen PraxIS wIe bel der 
Visionssuche \'erwendung; ihre Wirkung ist sanfter und dauert nur eimge tunden an. 
Visionen werden auch häufig durch die Einnahme von Tabaksaft herbeigeführt; das 
Rauchen oder Trinken von Tabak kann aber auch die verschIedenen tadien der Visi
onssuche mit maikiua oder nalem begleiten. Menschen, die schon mehrmals Visionen 
hatten, können auch ohne die e ubstanzen arulam sehen. Em Shuar faßte dIe Wir
kungsweise der psychoaktiven Pflanzen folgendermaßen zusammen' "Wie Benzin das 
Flugzeug in Bewegung setzt., so setzt die PflarlZe arutam m Bewegung" [Tsakimp 1991]. 

Hi Au schmtt aus emem längeren Gesan ' 
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Die Vision 

Ich hatte eme Vision, die mir zeigte, daß Ich an einem Krieg beteiligt sein werde. Ich ging 

mit meinem Bruder Jimpikit, der Schamane war, um auf der Sandbank natem zu trinken. 

Ich wollte natern trinken, um arutam zu sehen. Ich wußte noch mcht, daß ich vom Glück be

günstigt sein werde. 

Wir kamen zu einer großen Lagune voller Treibholz; dort, am Ufer, m der Mitte der 

Sandbank war eine Hütte. Ich badete. Es wurde schon dunkel. Obwohl ich noch sehr Jung 

war, trank ich mehrmals natem Zuerst spürte ich keine Wirkung, alles war ruhig. Dann be

gann plötzlich alles zu dröhen, als würden sich Steine bewegen, Blitze begannen zu strah

len und zu leuchten, der \Vind tobte, Bäume krachten zu Boden, alles wurde traung. 17 So 

kündigt sich anitam an. Ich schlief in der Hütte ein. 

Als ich wieder erwachte, war alles wie ein reißender fluß, die Wellen näherten sich der 

Hütte, ich sah, wie ganz in der Nähe ein riesiger Baumstamm vorbeitrieb. Ich sagte zuJim

bikit: Bruder, die Welt geht unter - aber er reagierte nicht. So stand ich auf, mit äußerster 

Anstrengung begann Ich mit Hilfe eines Stockes langsam zu gehen. Draußen tobte der fluß. 

Ich glitt aus und fiel nieder. Dann hörte ich ein Geraune, daß mich mit Angst erfüllte. Es 

war die Stimme, der Rhythmus der Anakonda, hui, hui, hui. Mitten im Sturm war eine rie

sige Anakonda, die langsam aus dem Wasser kam. Wenn sie arutam ist, gibt sie ein entsetz

liches Geräusch von sich, wie ein große Unruhe, nicht fröhlich, wie eine einfache Ana

konda, sondern ganz eigenartig, ganz anders. Ich unternahm eine gewaltige Anstrengung 

und näherte mich dem fluß. Da wurde mir bewußt, daß das Wasser ganz ruhig war. Aber 

ich sah wie auf einem Stamm zweI weiße Männer miteinander kämpften. Mit dieser Kraft 

tötete ich später mit Leichtigkeit zwei Menschen. 

Als das Bild verschwand, ging Ich zur Hütte zurück und machte Feuer; mein Bruder 

schnarchte. Da näherte sich mlf ein Mann, der einen blauglänzenden Gegenstand trug und 

sprach: "Ich bin kein Mensch, ich bin Anakonda, ich spiele mit den Kindern von Tsunkl. IH 

Als Jemand aus meiner Familie getötet wurde, ging ich allein mit nur wenigen jungen Män

nern und tötete diesen Mann." Darm fuhr er fort: )ch bin der Mächtige, weder Wind noch 

Worte können mir etwas anhaben, sie können mich niemals töten, mit dem Wind befreite 

Ich mich von allen Unreinheiten, du siehst, ich bin Tuntuärn."19 

17 Die Shuar unterscheiden zwei Arten von Blitzen (peem, cluinm) aufgrund ihrer unterscluedlichen Lichtef· 
fekte . Das Shuar-Wort kuntuts bezeichnet das GefuhJ der Traurigkeit, wird aber auch un Smne von besinn· 
IIch oder heilig gebraucht. Bestimmte Tageszeiten, z. B. die Stunden knapp vor und nach Sonnenunter· 
gang, gelten als traurige bzw. heilige Tageszeiten: Sie eignen sich besonders rur Rituale, z. B. das Singen 

von anmt oder clie Visionssuche. 
18 Tsunki: Mytltische Wesen, clie Im Wasser leben; der Alte Tsunk. gilt als Herr der schamanischen Kräfte. Für 

Mythen von Tsunki vgl. Pellizzaro 1978: Bd. ll; Mader & Gippelhauser 1989: 247-251. 

19 Wind und Worte können sich auf felfldseliges Gerede, die Pläne der Femde oder auf die Kräfte felfldlicher 
Schamanen beZiehen. Tuntwim ist der Name Jenes Ahnen, der als Träger des arotam erscluenen ist. 
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Als es vorbei war, gmg ,ch zum \\'asser zuruck, um zu sehen, warum das alles geschehen 

war, aber alles Wal ganz normal, alles war in Ordnung. So war die Vision. Mit dieser Kraft 

haben wIr später VIele getötet, obwohl wir selbst nur wemge waren [Shiki 1990J_20 

Die Btldfolgen, die während des veränderten Bewußtsemszustandes auftreten, verlau
fen im Idealfall nach bestimmten ormen: Das VisIOnserlebnis beginnt mit Witte
rungsveränderungen, denen das Erscheinen von arutam m methaphorischer Gestalt 
folgt . Es ist Aufgabe des VisIOnsuchenden, dIe oft schreckenserregende Gestalt zu 
berühren, worauf dIese explodtert und verschwindet. In der Folge erscheint die Gestalt 
bzw. die Seele (wakan) emes Vorfahren, die als Träger und ÜberrnittIer einer spezifischen 
Kraft oder FahlgkeIt auftritt. DIe Machtübertragung erfolgt durch Worte : Die Vorfahren 
beschreIben den WirkungsbereIch ihrer Kraft und übertragen ihre Macht auf die Visi
onsuchenden Arulam Ist nun Tetl ihrer Person und ist in ihrem Körper verortet: Es ma
nifestiert sich als als persönliche EIgenschaft mit ihren sozialen Auswirkungen, sein Ort 
ist das Herz bzw_ der Brustraum. So gelten etwa Menschen, die einen Jaguar im Herzen 
haben, als stark, aber auch als gefahrlich_ 

Der Wind der Macht und das Gewlller des Krieges 

Arutam kündIgt sich oft durch eme Veränderung der Witterung an. Plötzlicher starker 
Wmd und Regen smd nicht nur Im Rahmen der ViSIOnen sondern auch m der Mytho
logie Zeichen für das Eingreifen dieser Kräfte. Der Wind verkörpert ihr Wirkungspnn
Z1p An sich ohne wahrnehmbare Substanz hat er doch die Macht zu bewegen und zu 
verändern. Mayaz Wind, Hauch - ist auch dIe Grundlage magischen HandeIns: DIe 
Emflußnahme auf Menschen oder Substanzen folgt dem PrinzIp des Windes, der das 
konzeptuelle Modell für dIe Wirksamkeit dieser Handlungen bildet. Die Kausalität der 
Wirkun~,',kette vom UnsIchtbaren zum Sichtbaren wird als Aquivalent emes natiirbchen, 
tagltch beobachtbaren Prinzips, verstanden. 

\Vltterung Ist auch m anderer Hinsicht bedeutsam: Das Leuchten und Strahlen der 
Blitze m der ViSIOn bildet einen Hinweis auf ihre kriegerische Ausnchtung. Die einzel
nen Elemente von GewIttern, LIcht und Farbqualität der Blitze oder unterscruedliche 
Gerauschfolgen des Donners bilden ein Register von Omen über Todesfalle oder krie
gerische :\usemandersetzungen So zeigt z. B. die Höhe eines Blitzes an, wo bzw. wie 
weit entfernt em Knegszug geplant wird; bestimmte Donnerfolgen machen es notwen
dig, sofort Schutzmaßnahmen gegen einen Uberfall zu ergreIfen, oder teilen mit, daß Je
mand an emem anderen Ort getötet wurde. 

20 Vision Juanlulu, [nten.lewasslstcnz ; Alejandro Yurank Tsalump, aufgenommen m RIO Blanco 1990; 
Übersetzung ms parusche. Carlos CtitiaJ ;Text leIcht gekürzt). 
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Naturerscheinungen werden in diesem Kontext zu Zeichen menschlichen Handelns 
oder der Wirksamkeit unsichtbarer Kräfte. Sie sind Teil eines metaphorischen Rasters, 
das ein wesentliches Element des Weltbilds dieser Kultur darstellt und in verschiedenen 
Kontexten zum Ausdruck kommt: Morphologische und ethiologische Eigenschaften 
von Natur bilden die Grundlage für ein Ordnungssystem, das der Kategorisierung und 
Interpretation von Ereignissen im menschlichen Alltag dient (vgl. Levi-Strauss 1966: 80). 
So bildet die Interpretation der Gewitterzeichen ein Element des Diskurses über Kon
flikt und Krieg und somit einen Bestandteil gesellschaftlicher Realität. 

Metamorphosen der Macht 

Das Wirkungspotential der Visionserfahrung umfaßt einen allgemeinen Kraftzuwachs 
des einzelnen und wirkt darüber hinaus sehr spezifisch auf seine Fähigkeiten und Cha
rakterzüge ein. Weiters schafft die Vision eine Verbindung zwischen diesen persönlichen 
Eigenschaften und zukünftigen Ereignissen; sie bekommt die Qualität eines Omens, das 
den Lebensweg des einzelnen vorzeichnet. Alle Dimensionen der Visionskräfte sind an 
bestimmte Bilder oder Erscheinungen während des veränderten Bewußtseinszustands 
gekoppelt. Die Erscheinungsformen von arutam sind vielfältig, jede einzelne ist Aus
druck einer bestimmten Kraft. Sie bilden ein symbolisches Raster, das Kräfte, Eigen
schaften oder Ereignisse mit unterschiedlichen Visionserscheinungen verbindet. Daraus 
ergibt sich ein flexibler Code, innerhalb dessen die individuelle Visionserfahrung deut
bar und sinnhaft wird. 

In diesem metaphorischen System nehmen Tiergestalten den breitesten Raum ein: 
So symbolisieren etwa Anakonda, Jaguar, Falke, Schildkröte, Leuchtkäfer, Tukan oder 
Papagai Kategorien menschlicher Eigenschaften und Fähigkeiten. Andere machtbrin
gende Visionserscheinungen umfassen Felsen, Bäume, Kometen, durch die Luft schwe
bende Körperteile sowie mythische Gestalten (Tsunki, Nunkui) und Ungeheuer (nekas 
iwianch). Alle Erscheinungsformen können grundsätzlich von Frauen und Männem ge
sehen werden, doch ergibt sich aufgrund der geschlechtsspezifischen Aufgabenteilung 
ein flexibles Schema von männlichen oder weiblichen Visionsbildern. So haben etwa in 
erster Linie Männer kriegsorientierte Visionen während Frauenvisionen meist den weib
lichen Lebens- und Handlungsbereichen entsprechen.21 

Jaguar und Anakonda, die gefährlichsten Tiere des amazonischen Regenwaldes, sym
bolisieren die Macht des Kriegers.22 Ihr furchterregendes Erscheinen in der Vision er
fordert besondem Mut. Die spektakulären Kriegervisionen galten lange als die einzige 
Form der Begegnung mit arutam 23 Die Visionskräfte können jedoch auf viele andere 

21 Für eine eingehendere Analyse des Verhältnisses von Visionserfahrung und Geschlechterbeziehung bei 

den Shuar vgJ. Mader 1997. 
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Lebensbereiche ausgerichtet sein. DIe Kraft, ein hohes Alter zu erreIchen, wird häufig 
durch Steme, durch eine fluoreszierende Flechte, oder durch die Schildkröte symboli
siert. bn VisIOnsbild, m dem man einen Leuchtkäfer sieht, der abwechselnd leuchtet 
und wIeder ausgeht, gibt folgende Kraft: Feindlich gesinnte Menschen vergessen dIe 
Pläne, die sie gegen einen geschmiedet haben; man ist gegen alle Arten von Feindselig
keiten geschützt. Viele andere Beispiele könnten folgen, etwa der Tukan, der sozIales 
An;ehen und Behebthelt bongt oder der Katman, der vor UnfaIlen am fluß schützt. Be
stimmte Erscheinungsformen haben mehrfache Bedeutung: So gibt der TapIr die Kraft, 
gute, breite Wege - wIe dIe des Taplf anzulegen und weit zu reIsen; Visionen von zwei 
verschiedenfarbigen Tapiren können hmgegen auf bestimmte schamarusche Kräfte ver
weisen. Auch die Anakonda Ist Ausdruck für verschiedene Kräfte: Sie gibt rucht nur die 
FähigkeIt zu kampfen und zu töten, ihre UnangreIfbarkelt - ihre glitschige, feste Haut
übertra.gt sich auf dem Menschen: Bel Kriegszugen wird er weder verletzt noch getötet, 
auch dIe unSIchtbaren Angnffe femdlIcher Schamanen können ihm ruchts anhaben, er 
ist gegen KrankheIten geschützt.24 Der Mythos beschreibt dIe Anakonda als Tier des 
Tsunk~ des Herrn über schamanische Macht, der in Flüssen und Seen lebt. Sie ist Sinn
bild des unangreifbaren Schamanen, ihre Erscheinungsform m der Luft, der Regenbo
gen, ist ein wichtiges Element schamanIscher Praxis - in jenen Gesängen, m denen der 
Schamane seine Hilfsgeister (pasuk) ruft, beschwört er auch den Anakonda-Regenbogen, 
der semen schützenden Bogen um ihn legt.2\ Die Macht der Anakonda schützt vor al
len Anh'Tiffen und wird in den unterschiedlichsten Zusammenhängen beschworen, z. B. 
auch in einem Lied zur Abwehr nachteIlIger Folgen emer LiebesbezIehung: 

~2 Ja~uar und Anakonda werden hier als Beispiele herausgegnfTen, sie stellen aber kemeswegs die emzlgen 
Symbole fur d,,' Krieger Arutam dar Die kriegsorientierten Visionen können grob in zwei Gruppen unter 
tt'llt w('rden : Zum emen werden m Ihrem Verlauf die Fähigkeiten zu töten und zu siegen übertragen, zum 
andt'ren Kräfte, die den Krieger pnmär vor seinen Feinden schutzen Die VisIOnsbilder umfassen außer 
Ja~uar und Anakonda mmdestens 15 andere Gestalten (Tiere, Baum, Komet, Körperteile, mythische Hel 
d(·nl. 

23 Da, fuhrte falschhchemeise zur Defmilion von arutam als einer Art Kriegerseele, die ausschließlich m Zu 

samml'nhang mit Krieg und Kopfjagd bedeutsam ist und dadurch pnmar ~1annern offensteht (Harner 
1972 US- I~ ,ll. 

~ 1 Krankh('lt w"d m dles('r Gesellschaft oft als Folge negativer Eim\lrkungen anderer ~lenschen kOllZlplert . 
. -\15 besonders gefahrhch gIlt der Schadenszauber (wawik) feindlicher Schamanen :zur SyStematik der 
Krankheitsursachen vgl Warren 1C)!!!! j 

:.15 Oll' SymbolIk des Anakonda Regenbogens zeigt starke Parallelen zum Konzept des amaru Im andmen 
Raum. In schamanIschen Gesängen WIrd auch oft der Qwchua Begnff verwendet, da VleJe Shuar·Scha 
manen m engem Kontakt mil KoUegen aus Qwchua·sprechenden Völkern stehen Zur Symbohk des amaru 
im andmen Bereich vgl. u. a. LOpez Baralt I!lH6. 
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Ich bin die blauschillernde Anakondafrau 

Im bewegten Wasser 

Keine Worte werden vernommen 

Keine Spuren sind sichtbar 

Ich bin die Anakondafrau 

Glänzend, blau glänzend 

Schwebe ich durch das Wasser. 

[Shiki 1990)26 

ElkeMarkr 

In den Visionen werden die Charakteristika der Natur zu Modellen menschlicher Ei
genschaften und menschlichen Verhaltens. Tiere als Metaphern von Macht sind in vie
len Kulturen zu finden: Dem naturwissenschaftlichen Denken zum Trotz, schmücken 
Adler und Löwen weiterhin die Wappen und Fahnen europäischer Staaten. Der Tiger 
findet - im Tank - seinen Weg in die Dynamik der spätkapitalistischen Marktwirtschaft, 
seine Kraft ist käuflich zu erwerben. Auch ist das Tier als Element religiösen Ausdrucks 
unserer kulturellen Tradition nicht fremd: Im Symbol der Taube für den Heiligen Geist 
wird ebenfalls ein Tier zum Ausdruck nichtpersonifizierter göttlicher Macht. Die reiche 
Natursymbolik des mittelalterlichen Christentums ziert die Meisterwerke romanischer 
und gotischer Architektur und verweist auf den hohen Stellenwert dieser Form von Ana
logie und Allegorie in der Theologie jener Zeit (Dillistone 1986: 79-85 . 

Bei den Shuar und Achuar ist eine solche Verbindung zwischen Natur, Gesellschaft 
und Metaphysischem besonders stark ausgeprägt. Die Natursymbolik der Visionser
scheinungen repräsentiert verschiedene Dimensionen von persönlichen Kapazitäten 
und Stärke. Durch den egalitären Charakter dieser Gesellschaft sind sie nicht Zeichen 
machtvoller Institutionen oder priveligierter Personengruppen, sondern symbolisieren 
individuelle Qualitäten, die es dem einzelnen ermöglichen, Ansehen und Einfluß in der 
Gemeinschaft zu gewinnen. Sie sind ein Register jener Fähigkeiten, die der Problembe
wältigung im täglichen Leben dienen. Ihre Symbolik stellt einen konzeptuellen Zusam
menhang zwischen Mensch, Natur und übernatürlicher Macht her, der in der Vision er
lebbar und erfahrbar wird; das Prinzip der Machtübertragung geht über ihren Charakter 
als natürliches Klassifikationssystem menschlicher Eigenschaften hinaus und bildet eine 
aktive Verbindung zwischen den einzelnen Elementen. 

26 Juan SIuIa, der das Lied von einer Frau aus Gualaquiza lernte, aufgenommen In RIo Blanco 1990; Über

setzung InS Sparusche ' Carlos Utitiaj. 
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Die Kraft der Speisen 

Essen und Trinken ist ftir alle Menschen eine lebensnotwendige Interaktion mit der Na
tur. Der Wild· und Fischbestand des amazonischen Regenwaldes und semer Gewässer, 
wildwachsende Früchte und Kräuter, Kulturpflanzen und Haustiere verkörpern eine 
große Vielfalt von Nahrungsmitteln hauen und Männer beschäftigen sich täglich mIt 
der Nahrungsgewmnung, dIe nur infolge eines Wissensgefuges aus techruschen und Spl 
rituellen Elementen erfolgreIch sein kann. So spricht auch der Jäger das Tier, das er er
legen will - hier einen Affen zuerst in einem Beschwärungshed (anent) an: 

Chuparuma 

Mein Schwager Chuparuma 

Komm 

Komm und schlittle die Aste 

Du kommst 

Du schwingst dich durch die Bäume 

Mit Kratzen und Lärmen 

Ich bin der Etsa-Knabe 

Ich bin die Taube 

Lautlos 

Flügelschlagend komme Ich 

In Kreisen nähere Ich ffilch drr 

Ich bin der Ozelot 

Als Ozelot 

Komme ich unbemerkt 

äher und näher 

Die anderen Tiere verstecken sich vor mir 

Da envache ich plötzlich 

Im Fallen schon 

Im Loslassen 

Bring ich dich zu Fall 

Ziehe ich dich zu mir. 

[ShikJ 1990Jfl 

'27 Aus einem Beschwörun);'lied. um Affen anzuziehen und zu erlegen.Juan ShikI, Rio Blanco, 1990; L'ber
setzung inS panISche : Carlos Ulltiaj. 
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In diesem Lied wird nicht nur das Wild als naher Verwandter angesprochen, der Jäger 
will vor allem die Eigenschaften von Tieren und mythischen Gestalten, wie z. B. die 
Lautlosigkeit des flügelschlags einer Taube oder die jägerische Perfektion der Raubkat
zen, auf sich beziehen. Dem Lied wird Macht zugeschrieben: Seine Worte sollen, ähn
lich dem Prinzip der Kraftübertragung in der Vision, die Fähigkeiten des Jägers und das 
Verhalten desJagdwilds beeinflussen. 

Ähnliche Vorstellungen bilden auch die Grundlage fur das Verhältnis des Menschen 
zu den Speisen. Hier wird nicht nur Genießbares von Ungenießbarem unterschieden, 
sondern Zuträgliches von Schädlichem. So bilden die Speisevorschriften der Shuar und 
Achuar ein äußerst komplexes System von Kategorien und Wirkungsweisen: Während 
das fleisch einiger Tiere generell gemieden wird, gibt es dariiber hinaus zahlreiche tem
poräre Vorschriften: Auch die gebräuchlichen Speisen sind nicht zu jedem Zeitpunkt al
len Menschen zuträglich, sie können in bestimmten Lebensphasen zu einer Gefahr fur 
sie werden. Von Kindheit an muß man mehrmals im Leben essen lernen, so z. B. nach 
der Eheschließung oder nach der Geburt des ersten Kindes. Die Lernenden bekommen 
schrittweise von älteren wissenden Personen, die dieselben Lebensumstände erfolgreich 
gemeistert haben, eine Speise nach der anderen neu zu essen. Viele Speisegebote be
ziehen sich auf bestimmte Lebensumstände oder Tätigkeiten, sie bieten auch großen 
Spielraum fur individuelle Varianten und sind ständig Veränderungen unterworfen. Die 
Shuar fassen alle Formen der Meidungsvorschriften von Speisen unter dem Begriff ijir
makma - etwas nicht essen, zusammen. 

Hirschgeister und Verwandlungen 

Eine allgemeine Regel ist die Meidung einer Art des Spießhirschen (Mazama ameri
cana), da dieser als Hirschgeist (japa iwianch) gilt. Er verkörpert eine von mehreren Er
scheinungsformen der Totenseelen, die man allgemein als waktin iwianch (Seelengeister) 
bezeichnet.28 

Das Wissen über die Seelengeister und ihre Erscheinungsformen ist in der Mytholo
gie verankert, es bildet aber auch einen Teil erfahrbarer Wirklichkeit. Totenseelen und 
Menschen können miteinander in Verbindung treten: meist sind solche Kontakte uner
wünschte Initiativen seitens der Toten, die Neid auf die Lebenden empfinden und ver-

28 Dazu gehören auch andere Tiere, u. a. rue Eule, emen großen blauen Schmetterling, den wakan-Vogel, ei
nen Falken und in bestimmten Fallen das Maultier. Keines rueser Tiere wird gegessen, während z. B. drei 
andere Arten des Spießhirschen als genießbar gelten {Descola 1986: 117 f. i . Die Achuar meiden ebenfalls 
das Tapir, das bei vielen Shuar ein sehr beliebtesjagdtier ist. Weiters gilt ihnen das Wasserschwein als un 
genießbar, weil sem fleisch, wie das des Tapirs, Ekel erregt. Das Nichtessen rueser Tiere 1st rucht auf Me1-

dungsvorschriften, sondern auf Geschmackskategorien zuriJckzufuhren. 
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suchen, die Menschen in ihre Welt zu entfuhren. Immer wieder werden Personen von 
Seelengeistem verschleppt, meIstens gelingt es aber, sie wieder zu finden, zurückzuho
len und durch spezielle Riten vor weiterem Schaden zu bewahren.2 'J Der Seelengeist 
wird normalerweise von den Lebenden als TIer - z. B als SpIeßhirsch - wahrgenom
men, während Personen, dIe unter seinen Einfluß geraten smd, ihn in menschlicher Ge
stalt sehen. 

Am Rio HUltoyaku lebte eine alte Frau, eIne \Vitwe; wenn sie das Haus verheß, näherten 

sich Ihr oft I Iirsche und nahmen sIe manchmal in den Wald mIt. SIe hatte sich ganz daran 

gewöhnt, Ja sIe schloß sIch Ihnen gerne an, sie sah in ihnen Menschen, aber dIe anderen 

Lt'ute sahen nur eIn Rudel Hirsche Als die alte Frau einmal draußen arbeitete, sah mein 

Vater, daß plötzlich Hirsche um das Haus liefen und die AJte begann ihnen gleIch nachzu

laufen und verschwand mIt Ihnen im Wald Einmal, als sie WIeder mit den Geistern ver

schwunden v,'ar, wollten sIe Ihre Verwandten zurückholen. :V1eIn Vater folgte ihr mit einer 

Gruppe von Leuten, sie schossen und machten Lärm um die Geister zu vertreiben. Mein 

Vatt'r kannte eIne Stelle, an der die Hirsche immer durch einen Graben kamen, und als sie 

dort auftauchten, erschoß er zwei von Ihnen . Da kam auch schon die AJte und fiel ohn 

mächtig zu Boden. Ihr Schwiegersohn trug sie ins Haus und brachte sie mIt angesengter 

Baumwolle WIeder rum Bewußtsein. Da begann sie zu sprechen und nannte die Namen der 

Personen, dIe mein Vater erschossen hatte [W Kukush 1991]. 

Die Interaktion der alten Frau mit den Huschgeistem verweist auch m diesem Kontext 
auf dIe dynamische Verbindung zwischen Natur, Mensch und Übernatürlichem. Wie bei 
der Konzeption von arutam verrruschen sich auch hIer die einzelnen DunenSIOnen. DIe 
Totenseele erscheint als mehrdunenslonales Wesen, als Konglomerat dIeser drei Kom
ponenten. ~lle ist einerseits dem Menschen verbunden, da sIe das Fortbestehen seiner 
wakanSeele, dIe mIt dem Menschen geboren wud, darstellt. Ihre Erscheinungsform als 
Hirsch beZIeht die atur mit em, ihre transzendenten Qualitäten verweisen auf den Be
reich des ÜbernatürlIchen. Der trans formative Charakter dieser Aspekte wird in ihrer 
Beziehung zu den Lebenden deuthch. Während die alte Frau die Geister als Personen 
wahrnimmt, deren amen sIe kennt, werden sie von anderen Leuten als Hirsche gese
hen. Der Vater des Erzahlers geht sogar soweit, auf sIe zu schießen, um sie zu vertrei
ben, da der enge Kontakt Lebender zu wakan lwianch - Geistern immer eine Gefahr be
deutet und oft zu Krankheiten fuhren kann 'Warren 1988 . 

Während bel dieser Meldungsvorschnft die Identifikation eirIes Tieres mit der Seele 
der Verstorbenen im Vordergrund steht, verv,:elsen andere generelle Speisetabus auf die 
Gefahr, sich in ein Tier zu vef\vandeln. Darunter fallen Fleisch und Eier des tseatiak-Vo-

'29 Zu d,t'. t'r Th"matik ,gi auch Taylor 1993a, 1993b. 
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gels: Dem Mythos zufolge aßen zwei Brüder trotz des Verbots die Eier dieser Vögel, auf 
dem Heimweg begann ihr Fleisch zu verschwinden, auf ihrem ganzen Körper wuchsen 
ihnen tseatiak-Fedem. Sie konnten ihr Haus nicht mehr erreichen und verschwanden, in 
Vögel verwandelt, im Wald.:lO Ein anderer Mythos thematisiert das Speiseverbot von 
Anakondafleisch im Zusammenhang mit einer großen F1ut:lJ: 

Ein Gruppe Shuar ging auf diejagd und richtete sich im Wald eine Hütte alsjagdlager ein. 

DIejäger erlegten viele Affen, sie räucherten das F1eisch und gmgen von neuem auf Aus

schau nach Wild. In einem hohlen Baumstamm neben der Hütte lebte aber eine Anakonda; 

mit ihrem Schwanz holte sie sich das F1eisch und verschlang es. 

Als die Männer zurückkamen, war Ihrejagdbeute verschwunden. Bevor sie wiederum 

in den Wald gingen, blieb einer der Männer als Spion zurück um der Sache auf den Grund 

zu gehen. Er beobachtete, Wle sich die Riesenschlange das ganze F1eisch holte. So wurde 

nach der Rückkehr der anderenjäger beschlossen, die Anakonda zu verbrennen: die Män

ner zündeten den hohlen, trockenen Baum an und die Schlange verbrannte mit ihm. Die 

gebratene Schlange verbreitete einen köstlichen Duft, einer derjäger konnte Ihm nicht wi

derstehen und kostete ein Stück ihres F1eisches. Es schmeckte herrlich, wie geräucherter 

Fisch. Sein Bruder sah das und sprach. "Esse das nicht, es ist Anakonda!" Der andere aber, 

verfuhrt durch den Duft, nahm noch ein Stück. 

Die beiden Brüder machten sich daraufhin auf den Heimweg, doch unterwegs überfiel 

den Marm, der von der Anakonda gegessen hatte, schrecklicher Durst. Er leerte zuerst sei

nen ganzen Vorrat von Maniokbier, aber es konnte seinen Durst nicht stillen. Da begann er 

Wasser aus den Bächen zu schöpfen, aber er wurde immer nur durstiger und sein Körper be

gann sich aufzublähen. Er sprach zu seinem Bruder: "Brüderchen, mich bringt der Durst um, 

hilf mir doch diesen kleinen Wasserfall herzuleiten, damit ich ihn trinken karm. Darm klet

tere auf eine UW1~Palme auf einem Hügel um dich zu retten." So leitete der Marm den Was

serfall direkt in den Mund seines Bruders und Leß ihn dort zurück. Kaum hatte er die Palme 

erreicht, hörte er einen entsetzlichen Knall und mit emem furchterregenden Dröhnen wogte 

Wasser über alles, und stieg bis knapp unter die Krone der Palme. Die ganze Erde \vurde 

zerstört. Nur er, und das Haus seiner Familie auf einem Hügel blieben verschont. 

Als die F1uten am nächsten Morgen wieder gesunken waren, ging er zu seinem Haus 

zurück. An der Stelle, wo sem Bruder den Wasserfall getrunken hatte, fand er eine kleine 

Schlange. Er nahm sie mit, weil sie doch sein Bruder war, und legte sie in eine Pfütze. Dort 

begann sie zu wachsen und mit ihr wurde die Pfütze jeden Tag größer und tiefer. Die Kinder 

wollten im Wasser spielen, aber kaum näherten sie sich dem Teich, kam die Schlange an die 

30 Zusammenfassung nach emer Enählung von A1ejandro Yurank Tsakimp, Sucua 1990. 
31 D,e Erzähltrarution der Shuar umfaßt mehrere Flutmythen . Die Flut wird dabei Immer durch falsches 

menschliches Handeln ausgelöst. 
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()berflache. Mit der Zelt v.urde sie immer größer und größer, da beschloß der Shuar sie m 

emrn fluß bringen Die Schlange aber ließ das mcht zu, sie brachte die Erde und das Was 

Wf zum Erbeben , Da bekam der :-'lann Angst und er ließ sie wo sie v.ar, So wurde sie lang

sam zu emer rie~lgen Anakonda, die Menschen verschlmgt So wurde der :-'1ensch in eine 

Anakonda verwandelt. So - heißt es - ging die Welt unter [Mashu 19901· 

Wird bel der Visionssuche und in einem Teil der magischen Poesie angestrebt, die Cha
rakteristika von Tieren oder anderen Naturerscheinungen als Ausdruck besonderer 
Kräfte auf den Menschen zu übertragen, will ein Teil der Speisetabus genau dleses ver
hindern, Nicht alle der alur zugeschriebenen Eigenschaften sind erstrebenswert. Die 
mögliche Verwandlung des Menschen in das Tier, dessen Fleisch er verzehrt, stellt die 
extremste Form dieser Verbindung dar, Am Beispiel der Anakonda wird diese Ambiva
lenz besonders deutltch : Der Identifikation mit der Riesenschlange als Symbol von 
Stärke, steht Abgrenzung und Meldung in Form des Speisetabus gegenüber 

Lügnerische Viigel 

nie \'orstellung emer möglichen lJbertragung von Eigenschaften der verspeisten Tiere 
und Pflanzen auf den Menschen durchzieht auch einen Teil der temporären Vorschrif
ten, Diese Regeln betreffen einen breit gefacherten Personenkreis: Etwa Schamanen zur 
Zelt der Lehre oder bei Übernahme oder Übergabe von schamanischer Kraft SOV\-le bei 
rituellen Handlungen; alle Personen Im Kontext von Visionssuche, alle Personen, wenn 
sie rituelle Handlungen vornehmen z, B, das Singen von Beschwörungsliedem' , 
Kranke, alle Personen bei handwerklichen Tätigkeiten bei denen der Kontakt mit der 
Immatenellen Dimension des Objekts notwendig ist (z, B. Herstellung einer Schlitz
trommel, Zubereitung von Pfetlgtft i , Krieger vor und nach dem Töten eines Femdes, 
Mädchen m der Zelt der ersten Menstruation, jung verheiratete Paare. 

'peisevorschnften im Zusammenhang mit chwangerschaft, Geburt und dem Auf
ziehen der Kmder betreffen alle Shuar und Achuar mehrmals im Leben über längere 
Zeiträume hmweg. Sie sind eng mit den Vorstellungen über die Gesundheit von Kin
dern verflochten: Diese hängt während der Schwangerschaft sowie Im ersten und zwei
ten Lebensjahr stark vom moralischen Verhalten und den Speisegewohnheiten der El
tern ab, Bis zu einem Alter von ca. 10 Jallren sind außerdem viele Vorschriften bei der 
Ernährung des Kindes zu beachten, die sowohl seine körperliche wie charakterliche Ent
wicklung beeinflussen. 

Im ersten Teil der h\vangerschaft muß etwa darauf geachtet werden, sänltliche Es
sensgelüste (yaiyarnu) der schwangeren Frau zu befriedigen, Werden ihre Wünsche nicht 

:r.! !\h the erzahh von !\lashu, L'tunkus. 1!)')O; L.bersetzung inS pantsche Carlos L'utiaJ :Text leicht gekurzt). 
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erfüllt, so kann dies einen Abortus zur Folge haben kann. Ab dem 5. Monat der Schwan
gerschaft muß sich eine Frau jedoch folgender Speisen enthalten: dem Fleisch aller 
großen Tiere (Tapir, Wildschwein, Capahuari, große Fische), aller großen Pflanzenteile 
(z. B. nur junges Zuckerrohr). Diese Maßnahmen sollen das Wachstum des Kindes im 
Mutterleib einschränken und eine schwere Geburt vermeiden. 

Die Gefahr der Übertragung unliebsamer Eigenschaften kommt auch bei bestimm
ten Speisetabus für Kleinkinder zum Ausdruck:33 Der mauls-Fisch, dessen Augen immer 
geschlossen sind, kann die Sehkraft der Kinder beeinträchtigen; der wancha-Fisch, der 
im Wasser zittert, kann bei Knaben dazu führen, bei Kriegszügen zu zittern und nervös 
zu werden, bei Mädchen kann er Angst vor der Geburt bewirken. Im Alter von 10-12 
Jahren soll niemand sicha-, lsanuchik-, oder ch1iwz~Vögel essen, um nicht im späteren Le
ben bösartigen Klatsch zu verbreiten.34 

Diese Vögel sind Lügner und Schwätzer. Wenn irgendwo ein Schwarm Vögel Früchte ißt, 

so fliegen sie schnell und kreischend über die anderen hinweg, als würden sie von einem 

Raubvogel verfolgt. Alle fliegen davon, obwohl gar keine Gefahr besteht. Shuar-Kinder sol· 

len diese Vögel nicht essen, sonst werden sie solche Schwätzer. Es ist, als wäre irgendwo eine 

Gruppe von Leuten versammelt und jemand kommt und ruft: Es wurde Jemand umge

bracht! Alle beeilen sich nachzusehen was geschehen ist, und es stellt sich heraus, daß alles 

nur Lüge war. Also, damit sie später keinen Klatsch verbreiten, nicht lügen und niemanden 

diffamieren, sollen Kinder diese Vögel nicht essen [Bosco Mashu 1990]. 

Das Verspeisen der Natur muß demnach ebenfalls den ontologischen Voraussetzungen 
des Weltbilds Rechnung tragen. In diesem Prozeß kommt die spirituelle und soziale Di
mension der Nahrung zum Tragen, die auf verschiedene Weisen auf die Essenden ein
wirkt. Essen und Trinken stellen komplexe HanclJungen dar, in denen mehrere Fakto
ren aktiv zusammenwirken. Das Verzehren der Nahrung ist eine mehrdimensionale 
Interaktion zwischen Mensch, Natur und unsichtbaren Kräften, wobei die Speisen als 
aktive, wirksame Komponente konzipiert werden. Dabei treten wiederum zwei Aspekte 
des Beziehungsgefüges der ontologischen Triade in den Vordergrund: Zum einen 
kommt die metaphorische Beziehung zwischen Natur und Gesellschaft zum Tragen, die 
Parallelen zwischen natürlichen und menschlichen Eigenschaften konstruiert und die 
Differenzierung der Natur zu einem Ordnungssystem menschlichen Handelns macht. 
Zum anderen kommt der Durchläßigkeit der einzelnen Kategorien großer Stellenwert 

33 Nicht alle Speisevorschriften folgen dieser Kausalität. 
34 Das Verbreiten von Unwahrheiten, das Gerede über andere, 1st em wesentliches Element der Konflikte m 

dieser Gesellschaft; so gibt es auch viele anent·Gesänge. die der Abwehr von Gerede dienen. 
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zu, sie bildet die konzeptuelle Voraussetzung für die Dynamik der Übertragungen und 
'Iransformationen, 

Omen, Träume und Magie 

Du Sprache des KoMT! 

TsslJsllltss ruft normalerweise der Kohbri oder er ist still Manchmal denkt man gerade über 

etwas na(h, ich wIll z B. jemanden besuchen und denke : Wird er zu Hause sem oder nicht? 

Da kommt der Koltbri vorbeigeflogen und sagt lsslsslsslss - das hetßt, tch soll gehen, Ich 

"wde ihn antreffen Sagt er Jedoch lsealsealsea so Ist das em schlechtes ZeIchen, und ich 

bleibe besser zu Hause, denn tch werde umsonst gehen. So Ist das mIt Vlelen Angelegen 

heiten : Wenn man llber ein Vorhaben spncht, und der KolIbn kommt vorbeI und ruft 

tseaLreaLlea, so WIrd es nicht gehngen 

Als Ich damals mIt memem Vater das Geld von der Bank holen wollte, ging das den 

ganzen Jag so dahmtändlg flog der Koltbri um das Haus und sagte lsealsealsea. Mein Vater 

meinte, was weiß der KolIbri von der Bank, er saugt Bluten und ruft zum Spaß, doch dann 

\mrde er krank und wIr konnten das Geld nicht abheben [Tsakimp 1990J 

Die Interprelation bestimmter Vogelstimmen und anderer aturerscheLnungen als 
Omen bezieht SIch auf die unterschiedlichsten Lebensbereiche. Sie beruht auf ähnlichen 
Prinzipien wie die Trauminterpretation, die Ln die Tagesplanung miteinbezogen wird 
und einen festen Platz Im Alltag der Shuar und Achuar einnimmt. Einige Vögel gelten 
als Überbringer von achrichten. So wamt I. B. die Wildtaube yapankam die Menschen 
vor Gefahren und Überfallen, wie sie es auch im Mythos des Kampfes der Sonne (Etsa) 

gegen dIe menschenfressenden Ungeheuer (Iww) tat. 

SIe kommt und sagtle smd schon aufgestanden I SIe smd schon unterwegs, sIe marschie· 

ren schon hIerher um zu töten ie hört was gesprochen WIrd und kann dIe anderen war

nen \\"enn irgendwo ein Überfall geplant \\Ird, und die Taube Ist m der Nähe, so kann sIe 

-achricht davon weItergeben. Das war schon in den alten Zelten so und gtlt bis heute. So 
kann man sich gegen das Unheil schützen [TsakJmp 1990J 

.\.ndere Vögel, wie z. B. die Raubvögel ukukuz und makantua oder die Eule ampush, gel
ten als Unglücksboten: ie kündigen Tod, KrankheIt und anderes Mißgeschick an. Die 
Menschen können sich auf verschiedene \Veise gegen ihre schlechten Voraussagen 
schützen: Bel manchen Tieren ist es notwendig, sie nicht anzusehen, wenn sie traurig 
rufen, in anderen Fällen soll man eine Vision suchen, um das Unheil abzuwenden. Oft 
\\-"lrd bel der Deutung der Vogelstimmen Ln fröhliche bzw. normale und traurige, außer-
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gewöhnliche Rufe unterschieden, sodaß dasselbe Tier - mit verschiedenen Rufen - so
wohl positives wie negatives Omen sein kann. Das gilt z. B. auch fur den Falken maJam1., 
dessen Stimme ankündigt, ob man beim Fischen Erfolg haben wird oder nicht. 

Der Seelen vogel 

Besondere Bedeutung kommt dem Seelenvogel, wakdn oder wakan~ zu. In der Gestalt 
dieses kleine schwarzen Vogels mit rotem Schnabel verschmelzen verschiedene Dimen
sionen: Zum einen gilt der Vogel als eine Metamorphose der Seele (wakan), die auf diese 
Weise mit anderen Menschen in Kontakt treten kann. Darüber hinaus werden ihm an
dere menschliche und übernatürliche Fähigkeiten zugeschrieben - er kann Botschaften 
übermitteln, er tritt auch im Rahmen schamanischer Praxis als Hilfsgeist pasuk in Er
schemung. Die Art seiner Botschaft erkennt man an den unterschiedlichen Rufen: 

Wenn jemand krank wird, wenn jemand verhext ist, oder wenn jemand aus der Familie ster

ben wird, dann kommt wakaTL Er ruft puespues s!w.a, puespues shaa, so fliegt er herum. Man 

ist z. B. beim arbeiten, da kommen plötzlich diese Vögel - obwohl sonst nirgends ein Vo

gel zu sehen ist, kommen sie dorthin. Sie sind ganz verrückt mit diesem Rhythmus, ein ganz 
trauriger Gesang. Wenn Wlf unterwegs sind, werde ieb dir zeigen, welche Vögel so sprechen. 

Es ist ein kleiner schwarzer Vogel rrut rotem Schnabel, er ist einer der wenigen Vögel, der 

Nachrichten vermittelt, Zeichen über irgendein Unheil, wie auch der Kolibri. Wenn der 

wakan-Vogel puespues shaa ruft, so heißt das, daß jemand aus der Familie sterben, daß em 

Unheil geschehen wird. 

Aber es gibt aueb einen anderen Ruf, für Liebende. Es ist derselbe Vogel, er kommt und 

sagt wwtUltrutUJ., wiutUltrutia., so ruft er im Feld meiner Geliebten: "Ich leide - sprich zu mir, 

Ich leide - sprich zu mir!" Er ahmt meine Freundin oder meine Frau nach. Wenn ich weit 

weg bin, so mache ich das, damit sie auch an mich denkt und sich nicht nur mit den Kin

dern beschäftigt; ich will, daß sie auch mich liebt. Ich mache das, um zu sehen was sie mir 

erzählt, wenn ich zurückkehre - ob sie an mich gedacht hat, ob sie von rrur geträumt hat, 

oder ob sie ein Vogel belästigte. Die Frauen sagen dann: "Du hast wakangeschickt!" 

Diese melancholischen Gesänge hat also der wakan-Vogel, sein normaler Ruf ist tiutiu 

jlrua, tiutw jirutL, das ist sein natürlicher Ruf. Aber dieser Vogel hat verschiedene Rufe, mit 

denen er Dinge ankündigt [Tsakirnp 1990]. 

Bei der Einflußnahme auf Fühlen und Denken anderer durch anent-Gesänge kann der 
wakdnVogel zum Träger der Kraft des Liedes werden. Er kann auch einem Hilfsgeist pa

suk verkörpern, der nur von Schamanen beschworen werden kann. Seine Aufgabe ent
spricht in beiden Fällen seiner Vogelnatur: er ist Träger unsichtbarer Kräfte von einem 
Ort, einer Person zur anderen. Für Schamanen fliegt er etwa Kraftpfeile von Hexer zu 
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Opfcr und verstärkt Ihre Wirkung durch sein Rufen; in abgeschwächter Fonn erfullt er 
dieselbe Aufgabe für die anger \'on magischen Liedern. Er bringt die Wirkungskraft 
des Gesanges zu der betroffenen Person und verstärkt sie durch seine Gegenwart Von 
einem Schamanen mit den entsprechenden Kraftpfeilen ausgestattet, ist sein Einfluß tief
greifender als jener emes anen~ diesem aber deutlich verwandt: 

D('r Hilfsgeist für Geftihle ist wakilnz. Am Morgen singt em Vogel mit traunger Stimme und 

"eckt meme Gefuhle, wohin ,ch auch gehe folgt mir rueser Vogel, zu Mittag und auch am 

;-""achmtttag. Wenn es vorbei ist, so überkommt mich em Gefühl, als wäre Jemand in mei 

nel Familie gestorben, Ich kann nicht mehr kJar denken, und während ich weiter darüber 

nachdenke, be/:,rinnt es WJe em anenlI.Jed auf mich emzuwirken und mICh überkommt eine 

große Traurigkeit. Wenn Ich so PPo"as machen will, kann ich den Pfeil mit dem Vogel 

schicken, der Vogel übernimmt diese Aufgabe, er verwandelt sich in einen sichtbaren kJei · 

nen Vogel, der die frau standig beschwört. Sei es m der Abenddärnmerung oder auch am 

Feld, wo immer sie hingeht, folgt er ihr. \Venn so etwas vorkommt, so sagt man es ist ange· 

hext, es kommt von der Hexerei, also muß man zu einem Schamanen gehen, damit man 

davon geheilt Wird .... \Venn man so emen Pfeil schickt, so beginnt die Person, die völlig 

gt'sund war, Jemanden zu lieben, ganz gleichgültig wer oder \~ie er ist, sie Lebt ihn, sie be· 

kommt Gefuhle, ~o beginnt es und dann folgen Hem.chmerzen, Angstzustande, Traungkeit. 

So fühlt sie sich [Tsaklmp 1991] .ö5 

Dic Gleichsetzung von u;akan eele und wakanVogel wird im folgenden Uedertext 
deutlich. Der Vogel, der die Frau in der Abenddämmerung aufsucht, wird direkt als 
'eele des Geuebten angesprochen. Das Lied beschreibt auch die Wirkung des Zauber· 

vogels: alle Gedanken sind dem Beschwörer zugewandt und eine große TraurigkeIt hat 
sie ergriffen. In der letzten Strophe wird die Absicht des Gesanges ausgesprochen: er 
soll bewirken, daß der Geliebte nicht zürnt, falls ein Treffen mit ihm unmöglich ist Es 
soll wissen, daß er trotzdem geliebt WIrd. 

Ti Die EnahlwelSe gibt Einblick m die amb"alente Haltung des Schamanen zur Praxis von Schadenszauber 
und Heilung. Grundsatzhch muß Jeder Schamane auch schadensbnngende Krafte beherrschen, um diese 
Im Zuge einer Hetlung aus dem Körper des Patienten entfernen zu können Der Schamane A. Tsalump 
stellt sich zu Anfang passiv, als Opfer emes waktim pasuk dar, um dessen \\'irkungswelSe zu erläutern . Im 
mittleren Teil schildert er die Ausfuhrung des Schadenszaubers aus dem BlIckwmkel des Handelnden und 
"-echselt m der Folge zwischen dleen belden S,chtwelSen htn und her. 
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Wakam, u'akam 

In der Abenddämmerung 

uchst du mich 

Doch meine Gedanken 

md alle bei dir 

Ich denke nur an dich. 

Schmerz und Sehnsucht erfullt rruch 

Wenn du mich suchst 

Und ich denke 

~forgen schon kehrst du zurück 

Wenn die Dämmerung 

Wenn der Abend niedersinkt 

Lebst du mich. 

Auch wenn du wrgeblich zu mir kommst 

Blick meht voll Zorn 
ieh rruch meht zornig an 

Denn Ich könnte memals 

(l.'iemals dir zürnen. 

(Tsamaraml, ~läshurnar & Pellizarro 1977: 39). 

Der waklin-Vogel ist also mehr al elll Träger unsIchtbarer Kraft. In einer Eigenschaft 
als Ankündiger \'on Unheil \\1e auch lITI Rahmen de Lebeszaubers karm er, \\1e in die
sem Led, als Erscheinungsform der menschlIchen eele aufgefaßt werden. 

DIe ~atur \\ird zum ZeIchen. aber die ZeIchen sllld auch \\irksam. Der Grad ihrer 
Wirl0 arnkeit ist unterschIedlich. und reICht von der Ankündigung ellle Ereigrusse. dIe 
eine Reihe von Handlungen auslöst. bis zum direkten Herbeiführen von Zuständen 
oder Ereigru sen. Diese Kombination aus Anzeichen und Emflußnahme prägt auch den 
Cmgang rrut Xatur in Träumen. 

Traumzeichen 

Tiere und andere ~aturphänomene bilden einen Teil der Traumsymbolik der huar und 
Achuar, die in diesem Kontext nur kurz angeris en werden karm. 11' Viele Träume wer-

36 Zur Kalegon5lerung der Traume der Achuar verbunden rrul einer strukrurahsu>chen Interpretation ein· 

zelner Trauminhalte vg!. Oescola 1991. Hier sollen nur effilge Aspekte der Traurrumerpretation dargestellt 
werden DIe BeISpIele gehören alle der Kategorie lcunhiknamu heilbnngende Traume an. 
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den als handlungsanweisende Omen betrachtet, ihre Auswirkungen auf kommende Er
el!,'l1lsse machen sie zu emem wesentbchen Aspekt der Entscheidungsfindung für die Ge-
taltung des Tagesablaufs ; manche Traumsequenzen sind jedoch erst nachträglich, d. h. 

nach bereits eingetretenen Ereignissen entschlusselbar. Andere Traumbilder geben a11 
gem('ine Hinweise über den Verlauf des Lebens, wobei die Gestaltung persönlicher Be 
zichungen großen Raum einntmmt; erotische Traume geben u. a. Aufschluß uber die 
Entwicklung .... on Ltebesbezlehungen. Grundsätzlich wird in heilbnngende und unheil
bringende Träume unterschieden; die Traurntnterpretation ist allgemeines "\lissen, nur 
in Einzelfalien werden ältere Menschen oder chamanen zugezogen. Träume werden 
meist gleich nach dem Aufwachen dem Ehepartner oder emem anderen nahen Fami
Itenangehöngen enählt. Betrifft ihr Inhalt em Vorhaben, an dem mehrere Personen der 
Hausgemeinschaft beteiligt sind, so werden sie m den Morgengesprächen behandelt.37 

Besonders wichtig ist auch die Trauminterpretation .... or Knegszügen, da sie bis knapp 
.... or dem Überfall über die Teilnahme der einzelnen Männer an der Aktion entscheidet. 
Kneger, die am Weg zum Ort der Auseinandersetzung schlecht träumen, brechen das 
Unternehmen ab und kehren nach Hause zurück. 

Träume geben - ähnlich wie die Vogelzeichen - Hinweise auf die Vorteile von Han
deln oder :\ichthandeln in bestimmten Akti .... itätsbereichen. Besondere Vielfalt welsen 
hier diejagdträume auf, deren Bilder anzeigen, ob am folgenden Tag dIejagd auf ein 
bcslimmtes Tier gümtig oder ungünstig ist. 

;'I:ehmen wir an, Ich werde em Tier erlegen' wenn Ich einen heilbnngenden Traum habe 

und ich traume von emem wohlgenaJuten Baby das ICh Im memen Armen halte und zärtli

chp streIchle. so werde Ich ein gutes kashai (Culllculus Paca: erlegen Wenn ich noch in der 

gIt-ichen :-';acht, im .\10rgengrauen, mIt dem Hund auf dIejagd gehe oder eine Falle auf

stelle, so wlrd mir das Mishai leICht zufallen. 

\\'enn ich Im Traum eine Frau mit langen Haaren oder emen bärtigen .\1ann umarme 

und ich befÜhre zärtlIch dIe Haare, dann werde Ich entweder emen Spmnenaffen - der hat 

auch einen langen Bart oder em kdyuk (DsyproCla , erlegen. Traume ich hingegen, daß Ich 

Zuckerrohr esse, oder auf der GItarre oder der Trommel spIele, so Ist es em Gürteltier [Tsa

kimp 1991]. 

Bei der Interpretation der Trauminhalte werden i\.1ensch und Tier sowie diverse Ge
genstande auf einer Ebene behandelt. Sie ven.veisen aufeinander, wobei oft em analo
ges Element in Form oder Verhalten die Verbmdung .... on TraumbIld und Wirklichkeit 

37 D,e Shuar und A(huar stehen trathtionellerweise um ca. 4 Uhr morgens auf und verbringen die tunden 

bis zum Tagesanbruch mit dem Tnnken von wayUJ einem teeartJgen Getränk - und Gesprachen. m de
nen alle .... ichtigen AngelegenheIten erortert werden. 
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bildet. Die Verknüpfung wirkt in beide Richtungen: Es kann sowohl der Mensch Sym
bol für ein Tier, wie das Tier Symbol für einen Menschen sein: 

Wenn Ich von einem bunten Papagei träume, der während des ganzen Traumes bei mir 

bleibt und mich nicht verläßt bis ich aufvvache, so werde Ich eme Geliebte finden, meme 

Liebe wird andauern und vielleicht werde ich heiraten. Fliegt der Vogel jedoch fort, ich ver

suche ihn den ganzen Traum lang zu fangen doch es gelingt mir nicht, er Oiegt Immer weiter 

und weiter weg, so wird meine Liebe nicht lange andauern [Tsakirnp 1991]. 

Ohne hier auf eine Grammatik der Trauminterpretation (Descola 1991: 444-449) ein
gehen zu wollen, sollen die Trauminhalte in diesem Kontext prunär eine weitere Facette 
im Beziehungsnetzwerk von Natur, Gesellschaft und Übernatürlichem illustrieren. Die 
Vielfalt dieser Verbindungen bildet die ontologische Grundlage des Weltbilds und 
kommt besonders deutlich in der Mythologie zum Ausdruck. 

Die Mythen 

Der Fuchs - KUJaru:ham - begann das Schlechte auf dieser Welt. Vor Tausenden von Jahren 

wurden unsere Vorfahren venvandelt, aber sie hätten auch in anderer Form als heute leben 

können, viel besser als die heutige Welt. Heute gibt es diese Fahigkeiten mcht mehr. 

Denn damals sprach Sonne Eisa: nAlle Menschen sollen Oiegen können, sie sollten Flügel 

haben, damit sie nicht weite Strecken zu Fuß gehen müssen." \Nenn ein Verliebter weit ent

fernt von semer Geliebten lebte, so brauchte er nur zu ihrem Haus zu Oiegen, dort venvan

delte er sich v;ieder in einen Menschen, später flog er wieder zurück. Niemand sah seme 

Spuren. 

Der Fuchsmensch wollte das sofort ausprobieren. Sonne gab ihm Flügel, deren Federn 

mit Wachs befestigt waren und sprach. "Fliege nie in vollem Sonnenlicht I" Fuchs flog also 

zu seiner Geliebten. Sie war mit ihrer Mutter am Feld, als gerade die Sonne aufging. Als sIe 

ihren GeLIebten fliegen sah, rief sie. "Sieh doch Mutter! Sieh ihn dir an!" und die Frauen 

lachten vor Vergnügen. Der Fuchsmensch befolgte nicht dIe AnweIsung der Sonne; er 

drehte immer höhere und höhere Piruetten über dem Haus sem er Geliebten. Doch das 

Wachs begann zu schmelzen und er stürzte erbärmlich zu Boden. 

Sonne verfluchte ihn, denn er hatte auch die Macht Schaden zuzufügen. Er sprach: "Du 

wirst ein Fuchs sein, den niemand will. Ein ungenießbares Tier, von niemandem geLIebt, 

von allen verachtet!" So wurde der Fuchs venvandelt. Und so kam auch die Macht der 

Flüche in diese Welt [Tsakimp 1990J. 
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VI(·le Mythen der Shuar sind eme Chromk von \\'andlungen, sie schildern eme Vielfalt 
von 'IransformatIOnen von emer Wirklichkeit meine andere.JH In diesem Prozeß formt 
sich \Velt. Von einem bestehenden Universum ausgehend, gestaltet sich die heute be 
lebte und rrfahrene \'Velt aus der Veränderung der mythischen Dieser Prozeß umfaßt 
'atur und Kultur: der Ursprung ethischer ~ormen oder ökonomischer Aktivitäten geht 

I fand in Hand mit der Entstehung spezifischer aturformen. Die mythischen Meta
morphosen betreffen kaum die räumliche Ordnung des Kosmos, sondern beschafbgen 
sich vor allem mJt seinen Bewohnern. Ihre BeZiehungen zuemander sowie zu ihrem Le
b('nsraum, ihr Denken, ~ühlen und Handeln steht im Mittelpunkt der Mythen. 

Erfolg oder Versagen der mythischen Akteure sind die Ursache rezenter Wirklich
keit : Durch dlC außergewöhnliche Macht einiger m) thischer Figuren wurden erstre 
brnswerte Zustände herbeigeführt und später Wieder zurückgenommen oder modifi
ziert. Dieser Prozeß verläuft von emem Zustand des Mangels und der Unkenntnis zu 
einem vorübergehrnden Zustand der Fülle, der durch Nichtbefolgen von Regeln wie
der rnuogen wird. Dieses Zurücknehmen Ist rrnt einem Fluch verbunden, der emerselts 
den Viel zu wünschen ubnglassenden Status quo menschlichen Sems festschreibt und 
gleichzeitig zur Entstehung spezifischer Formen der atur fuhrt. 

Die mythischen Shuar sind Mischwesen Sie haben menschliche Gestalt, menschli
ches Verhalten und konnen mitemander kommuniZieren. Ihre Namen und Eigenschaf
ten vern-eisen jedoch oft auf ihre zukünftige Semsformen, et:\va als Tiere, Pflanzen oder 
C;estirne. ihre Kräfte und Fähigkeiten verleihen ihnen oft göttliche Zuge.") Im Zuge der 
Metamorphosen vergrößern sich die Unterschiede zwischen den einzelnen Wesen: 
DlCse betreffen sowohl ihre Gestalt, ihre Lebenswelt WIe dIe Möglichkeiten der Kom
mumkation untereinander. Aufgrund ihrer verschlCdenen Eigenschaften und ihrer Zu
ordnung zu bestimmten kosmischen RegIonen smd die mythischen Shuar jedoch kei
nes\ .. egs homogen, sondern setzen Sich aus Personen und Gruppen zusammen, dIe 
deutlich voneinander unterschieden werden. Meine Gesprächspartner verglichen diese 
Gruppierungen oft mit Lokalgruppen, Allianzverbänden oder ethnolinguistischen Grup
pen 

Die Vorfahren der Menschen und Tiere teilten den Kosmos mJt vielen anderen Be
wohnern DIC Erde Ist vom großen Meer (nayants) umgeben, in dem sie Wle eine Insel 
liegt. Hand m Hand mit dem synthetischen Charakter der mythischen Shuar ging eine 
intensiwre Verbindung der kosmischen Zonen: HllIUl1el und Erde waren durch eme u
ane verbunden; Himmel, Erdoberfläche, Erdmneres oder Wasser waren allen Personen 
zugänglich Den Himmel bevölkern u. a. dIe Atsut-Frauen, die Sterne der Milchstraße, 

:lH Fur emen Cberblick uber dIe Erzähltradition der Shuar \gl. Rueda & Tankamash' 1983, Pellizzaro 1990. 

:19 DIe BezeIchnungen von Tieren und Pflanzen bilden emen großen Teil der EIgennamen von Shuar·Män 
nern und Frauen {vgl Jlmpllut & Atun 1991 ;. 
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die alle Arten von Erdnüssen anpflanzen, die Sternen-Frauen Jaa, Jankuam (Venus) und 
seine Brüder. Im Erdinneren lebt Nunkui mit ihren Leuten, sie ist die Herrin des Feld
baus und brachte den Frauen u. a. das Wissen über die Töpferei, ihr Gemahl ist Shakaim, 
der Herr des Rodens. Auch Wee (Salz) zog sich, nachdem ihn die Menschen beleidigt 
hatten, in die Erde zurück; das Innere des Vulkans Sangay ist der Herkunftsort be
stimmter iwianch - Ungeheuer. Der Wald ist von einer Vielzahl von Wesen bevölkert: 
Dazu zählen verschiedene Arten von Ungeheuern und Riesen (nekas iwianch), die sich 
vor allem in Schluchten der Gebirgsketten aufhalten. 

Die Wasserläufe sind Aufenthaltsort der Tsunk~ deren Häuser und Siedlungen am 
Grund der Flüsse und Seen liegen. Der Alte Tsunki ist Herr über schamanisches Wissen 
und verfugt über die Macht, die Erde mit Wasser zu überschwemmen. Seine außeror
dentlich anziehende Tochter - Tsunkifrau - ist sowohl Symbol magischer Macht wie 
Inbegriff weiblicher Schönheit und Stärke; Anakonda und Kaiman sind Haustiere der 
Tsunki. 

Etsa - Sonne - lebte auf der Erdoberfläche und war bereits in menschlicher Gestalt 
von einem hellen Strahlen umgeben. Er rettete die Shuar im Kampf gegen die riesigen, 
menschenfressenden Ungeheuer Iwia; er ist der perfektejäger, sein Blasrohr ist unfehl
bar. Sonne unterwies die Menschen in verschiedenen Techniken und Verhaltensweisen, 
seine Macht verwandelte viele mythische Menschen in Tiere. Schließlich stieg er, nach 
einem Streit mit seinem Bruder Mond (Nantu) um ihre gemeinsame Frau Auju, die spä
ter in einen Nachtvogel verwandelt wurde, über die Sonnenliane zum Firmament. Er 
sandte das Eichhörnchen, die liane zu durchtrennen, und verwandelte sich in den Him
melskörper. Das Durchschneiden der Liane symbolisiert den Endpunkt der mythischen 
Einheit des Kosmos. Von nun an war die Kommunikation mit den Wesen der anderen 
Ebenen nicht mehr direkt, sondern nur mehr indirekt, durch rituelle Praxis vermittelt, 
möglich. Das mythische Universum unterscheidet sich vom gegenwärtigen zum einen 
durch die sichtbare Gestalt seiner Wesen zum anderen durch die Veränderungen der 
Kommunikation untereinander. Grundsätzlich sind alle Wesen der mythischen Welt 
auch in der heutigen Zeit gegenwärtig. 

Der Mythos als Kodifizierung des Weltbilds beschreibt das komplexe Verhältnis des 
Menschen zu seiner Umwelt, wobei der Begriff Umwelt nicht nur die natürlichen Gege
benheiten bezeichnet, sondern ebenso die sozialen Beziehungen wie die Wirkungswei
sen des Übernatürlichen miteinschließt. 

Die mythische KosmolOgie ist Ausdruck der Interpretation von Wirklichkeit und stellt 
einen konzeptuellen Rahmen für Denken und Handeln dar. Sie steht in engem Zusam
menhang mit der rituellen Praxis, so z. B. mit schamanischem Wirken oder dem rituel
len Umgang mit Natur im Rahmen der wirtschaftlichen Aktivitäten. Die mythische Zeit 
ist durch eine besonders enge Verflechtung von Natur, Mensch und numinoser Macht 
gekennzeichnet, sie begründet aber auch ein Machtgefälle zwischen den einzelnen Di-
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mensionen, In der mythischen Welt der Urzeit lebten Jene \-\lesen, die heute von den 
Shuar als unsIchtbare Machte bezeIchnet werden, mit den Menschen in eInem slchtba 
I('n Lebenszusammenhang. Durch Fehler der Vorfahren wandelte sich dieser Seinszu 
land, Im Zuge des mythischen Prozesses kommt es zu einer stärkeren Differenzierung 

zwischen den verschiedenen \-\lesen und ihren Lebenswelten. ' 
Die in den Mythen erzählten Begebenheiten führten oft zu Bruchstellen m dieser Ein · 

heit. Die eInzelnen Spharen ruckten auseinander, die Distanz zWischen Ihnen wurde 
wößer, die Kommunikation schwieriger. Neben anderen Veränderungen zogen sich Jene 
Wesen, denen die größten Kräfte Innewohnten, dIe Herren und Herrmnen über Wissen 
lind Produktivität, aus dem Sichtbaren Lebenskontext der Menschen zunick. Dabei kam 
es zu emer Verlagerung des Machtzentrums in dte heute unsichtbare Welt. Diese Ist aber 
keine völlIg vom menschlichen Leben getrermte Sphäre: aufrecht bleibt em Wirkungs· 
geftige, in dem alle Bereiche miteinander verbunden sind. Die Kermtms und ManIpula
tion der entsprechenden BeZIehungen Ist für alle Lebensbereiche von grundlegender 
Wichtigkeit. 

Die Mythen als Ausdruck von Kosmologie und OntologIe zeigen deutllCh die ideo 
logischen Voraussetzungen, In denen die KonzeptIOn der Natur In dIeser Gesellschaft 
verankert ist. 

Sie bilden eInen gedanklichen Rahmen, der den ökonomIschen und ntuellen Um
gang mit der. atur informIert. Im Welt und Menschenbild der Shuar und Achuar ste
hen Natur, Gesellschaft und l;bernatürhches m permanenter Wechselwirkung. Es han
delt sich dabei mcht ausschlteßltch um eIne Sozlabslerung und Humanisierung der 

'atur, sondern ebenfalls um eme ~atunsIerung des Menschen und seIner Gesellschaft. 
DIe Konzeption der Beziehung von Mensch und Natur steht wiederum In enger Ver
bindung mit den Verständnis von Macht. Diese WIrd hier als Attnbut von Personen und 
Entitäten verstanden wird und Im Rahmen verschiedener Transformationsprozesse von 
einem Wesen auf ein anderes ubertragen. 

Die Dynamik zwischen den emzelnen Dimensionen des Kosmos verläuft m alle Rich 
tungen und geht über eIne allgemeIne Tendenz zur Anthropomorphislerung bzw. emer 
Projektion des Menschen in die Natur hInaus. Es geht hIer nicht nur darum, daß die a
tur nur msoweit verständlich und mteressant erscheint, als sie durch das Prisma des eIge
nen kollektiven und persönbchen Lebens deutbar Ist Guban 1971: 25), sondern um das 
Herstellen eIner aktJven, handlun,gsorientierten Verbmdung, die auch In anderen Berei
che des gesellschaftlichen Lebens Wirksam wird. Diese baut mcht primär auf dem Ge
gensatz \"on Natur und Kultur auf, sondern ISt nelmehr ein komplexes Netzwerk von 
Wechselwirkungen, das atur, Mensch, Gesellschaft und Übematürbches integriert. 

10 Zu \fythologie und Kosmologie der Achuar vgl. auch Descola 1993: 2t9253. 



212 ElkMadn 

Nachworti l 

In den vergangenenJahren ist die Frage nach dem Verhältnis von Mensch, Natur und 
Übernatürlichem in den Kulturen Amazoniens viel diskutiert worden. Es entstanden 
verschiedene theoretische Modelle, die sich mit diesem Beziehungsgeflecht auseinan
dersetzen und versuchen, ein zentrales Prinzip der kosmischen Logik dieser Region zu 
definieren oder einzelne Komponenten des Bedeutungssystems genauer zu untersuchen. 
Ich möchte im Anschluß drei Modelle ansprechen und im Zusammenhang mit den 
oben getroffenen Aussagen über die Shuar erörtern: den neuen Animismus, wie ihn Phi
lIppe Descola 1992; 1996. vertritt, den Perspektivismus, der u. a. von Tänia Stolze LUna 
11999 und Kai Arhem 1996 beschrieben wird, sowie den Multinaturalismus von 
Eduardo Viveiros de Castro 1998. 

Alle Positionen gehen von dem Grundsatz aus, daß die klassische Unterscheidung 
zwischen Natur und Kultur, welche die Analysen von Claude lkvi-Strauss prägte,42 nur 
dann zur Beschreibung von indianischen Kosmologien herangezogen werden kann, 
wenn sie zuvor einer rigorosen ethnographischen Kritik unterzogen wird. Viveiros de 
Castro spricht in diesem Zusammenhang von der Notwendigkeit, unsere konzeptuellen 
Schemata auf Basis der ethnographischen Daten neu zu gestalten und zu ordnen 1998: 
469 f. . Descola geht von der Tatsache aus, daß der Gegensatz von Natur und Kultur im 
Sinne von lkvi-Strauss zwar als analytisches Instrument bei der Untersuchung von My
then, Ritualen oder Weltbildern von utzen ist, in vielen Fällen aber keine Entspre
chung im Verständnis der Indigenen hat: Für die amazonischen Kulturen ist dieser Ge
gensatz oft völlig bedeutungslos, sie beschäftigen sich vielmehr mit der Kontinuität 
zwischen den beiden Sphären (Descola 1992: 113 f.; Descola & Pälsson 1996). 

Descola geht es in erster Linie um das Erfassen von Schemata der Praxis, die Hand
lungsprinzipien für den Umgang mit anderen Wesen zum Ausdruck bringen. Es handelt 
sich dabei um Prinzipien der Konstruktion sozialer Realität, welche sich primär in den 
BeZiehungen zwischen den Menschen und ihrer natürlichen Umgebung manifestieren. 
Im Amazonasraum - und auch anderswo - bestehen solche Beziehungen aus einer Kom
bination von totemischen und anirnischen Elementen: Im Rahmen des Totemischen bil
den Pflanzen und Tiere Stimuli für die taxonomische Phantasie, die morphologischen 
und aetiologischen Unterschiede dieser Wesen werden zu Modellen für die Konstruktion 

41 DIeses Nachwort wurde mehrere Jahre nach dem Artikel verfaßt und möchte dIe Arbeit m neuere Dis

kUSSIOnen zu der Thematik einbmden 
42 Claude LeVl-Strauss geht - m Anlehnung an dIe Sprachtheorie von Ferdmand de Saussure - von zwei 

SeinsbereIchen der menschlichen Existenz aus' Natur und Kultur Der Mensch Ist sowohl em biologisches 

Wesen als auch ein gesellschaftliches indIVIduum (1981.451 DIe Ausemandersetzung mIt dIeser Dichoto

m;e m den Gesellschaften des indIgenen Amenka vor allem auch Im Amazonasgebiet) prägt seine ArbeI

ten zu Mythologie, Weltbild und gesellschaftlichen Strukturen. 
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von Differenz. Das Animlsche basiert auf dem Glauben, daß die Natur über eine eigene 
sptntuclle Qualität verfugt und somit Menschen persönliche und soziale BeZiehungen mit 
:-':aturwesen eingehen können Der Animismus beruht demzufolge auf emer sozialen 
KonttnUltät zwischen Natur und Kultur : In diesem Prozeß werden den natürlichen Phä
nomenen menschlIche Attribute zugeschrieben, diesselben Kategorien, die das mensch
hehl' Leben organisieren, prägen auch die Beziehungen zwischen Mensch und Natur. Das 
Verhältnis des Menschen zur Umwelt stellt sich bel ihm daher als ein Feld sozialer Be
ziehungen und sozmler Praktiken dar (Descola 1992; 1996 .4 

Tama Stolze L1ma zeigt m Ihrer Arbeit überjagd und Kosmologie beiJuruna (Tupn, 
daß die verschiedenen Wesen der Welt - m diesem Fall Menschen, Tiere und Totengei
stcr - einander aus unterschiedlichen Perspekuven wahrnehmen und dementsprechend 
miteinander intera/,rieren L1ma 1999}. Auch Kai Arhem spncht m seinen Arbeiten über 
die Makuma 10 Kolumbien von der perspektiVIschen Qualität des Denkens, das vielen 
indianischen Kulturen zu eigen ist und in vielen Ethnographien über Arnazonien zum 
Ausdruck kommt (u a. Arhem 1996 . Vivelros de Castro faßt diese indigene Theorie 
der unterschiedlichen Betrachtungs.,.\<elsen folgendermaßen zusammen: Die Art und 
\\'cisc, in welcher die Menschen andere Wesen der Welt, etwa Tiere, Geister, Tote oder 
Gotter wahrnehmen, unterscheidet sich stark von Jener Art und Weise, .,.vie solche \\fe
sen sich selbst, die Menschen oder andere Kategorien .,.on Subjekten betrachten. 
Während Menschen normalenveise Menschen als Menschen, Tiere als Tiere und Gei
strr als Geister sehen (falls sie Geister sehen, so betrachten Geister die Menschen oft als 
Tiere und somIt als Beute, die Tiere vviederum sehen die Menschen als Geister oder als 
andere Tiere Sich selbst betrachten Tiere oder Geister meist als Menschen : Sie verste
hen sich als anthropomorphe \-\fesen, die m eigenen Häusern und SiedJungen leben und 
Ihre eigene Lebensweise oder Kultur haben. Ihre ahrung nehmen sIe als menschliche 

ahrung war' So betrachtet etwa der Jaguar Blut als Maniok-BIer, für den Geier smd 
\laden .,..,ie gegnllter Fisch. DIe verschIedenen Wesen unterliegen somit wechselseitig 
unterschiedlichen Formen der Wahrnehmung und Kategorisierung Viveiros de Castro 
199H: -1-70 Der Perspektivismus kommt in der Mythologie zum Ausdruck, durchzieht 
aber auch viele Bereiche von Kosmologie und Ritual. 

Viveiros de Castro geht noch emen chritt weiter. DIe verschIedenen Wesenheiten 
des mdlanischen Kosmos nehmen nicht nur unterschledJiche Perspektiven ein, sondern 
unterschieden Sich durch ihre Naturen voneinander: Das westlich-naturwIssenschaftliche 
Denken ist semer Ansicht nach durch einen ontologIschen Multikulturalismus gekenn
zeichnet· Die Natur - der Körper - vvird als dIe gememsame DimenSion aller Wesen be
trachtet, sie verbindet Mensch und Tier, die sich aufgrund ihres Geistes oder ihrer Seele 

11 ,;Jbus, bel\\een a 5lrUcturahst nature that 15 good to tlunk and a marxist nature that is good to explOlt there 

1$ perhaps room for a nature that 15 merely good to soclahze" ~ Descola 1992' 112). 
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sowie im weiteren aufgrund ihrer Kultur voneinander unterscheiden. 44 So ist der 
Mensch in seiner biologischen (tierischen) Dimension Objekt der aturwissenschaft, 
während er in seiner geistigen spezifisch menschlichen) Dimension ein geistiges und 
kulturelles Wesen darstellt. Im Gegensatz zu diesem Modell geht der indianische Mul
tinaturalismus von der Gleichartigkeit des Geistes aller Wesen aus, die jedoch verschie
dene Körper oder Naturen besitzen. Während alle Bewohner des Kosmos eine Seele 
und Subjektivität - also auch Geist und Kultur besitzen, unterscheiden sie sich vonein
ander durch ihren Körper, der das Spezifische und Andere einer Kategorie von SubJek
ten ausmacht. Im westlichen Denken bildet also der Geist die Differenz zwischen den 
Wesen, das indianische Denken hingegen postuliert eine metaphysische Kontinuität und 
eine physische Diskontinuität des Kosmos.45 

Körper und Geist werden jedoch in indianischen Kulturen nicht so streng voneinan
der getrennt wie im Abendland, sondern stellen vielmehr ein Kontinuum dar: 46 Dar
aus ergibt sich auch die transformative Kapazität den Wesenheiten, die in den Meta
morphosen der indianischen KosmolOgie und MytholOgie so bedeutsam ist. Der Körper 
ist in diesen Verwandlungsprozessen als Kleidung zu verstehen, die von den Subjekten 
auch gewechselt werden kann und die ihnen verschiedene Fähigkeiten in unterschied
lichen Kontexten verleiht: ein Aspekt, der besonders im Rahmen des Schamanismus 
aber auch bei rituellen Maskentänzen zum Ausdruck kommt. Der Multinaturalismus im 
Sinne der trans formativen Eigenschaften der Wesenheiten prägt die mythischen Erzäh
lungen auf verschiedenen Ebenen, etwa auch in bezug auf die Charakteristika der my
thischen Zeit: Hier werden die unterschiedlichen Perspektiven und Naturen aufgelöst, 
alle Wesen gehören einer einzigen Spezies an, obwohl ihre Handlungsweisen oft schon 
auf zukünftige Seinsformen, auf ihre Differenzierung durch andere Körper-Kleider ver
weisen (Viveiros de Castro 1998). 

Kann man nun die Ergebnisse meiner Arbeit einem dieser Modelle zuordnen? Un
terstützen oder widerlegen sie eine dieser Thesen? Beginnen wir mit dem Perspektivis
mus: Hier haben wir ein schönes Beispiel in der Episode von der alten Frau und den 
Hirschgeistern. Der Seelengeist (wakim-iwianch) wird normalerweise von den Lebenden 
als Tier, etwa als Spießhirsch wahrgenommen, während Personen, die unter seinen Ein-

44 So wurden etwa lffi Rahmen der Eroberung Amerikas lange diskutiert, ob die Indianer eine Seele haben 
und dadurch der Kategone Mensch zuzuordnen seien. 

45 Der Körper ist in diesem Fall der Ort, von welchem Identität und Differenz ausgehen: In diesem Zusam· 
menhang sieht Viveiros de Castro auch den mtensiven semiotischen Gebrauch des Körpers in amazoru· 
sehen Kulturen, der sowohl persönliche Identität zum Ausdruck bringen kann als auch die ZIrkulation von 
sOZlalen Werten bestimmt und dadurch zu einem sozialen Objekt wie auch zum zentralen Ausdrucksmittel 

des Subjekts wird (Viveiros de Castro 1998: 479-481 
46 Es handelt sich dabeI weruger um ontologische Provinzen, sondern vielmehr um eme Vielzahl von phä

nomenologischen Perspektiven (Viveiros de Castro 1998: 481). 
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nuß geraten, ihn in menschlicher Gestalt sehen. Diese Geister betrachten sich selbst als 
Menschen, sie haben - aus der Perspektive lebender Menschen - ihren Tod und ihren 
neuen Körper nicht gut in Ihr Selbstbtld mtegnert. Mythen, Gesänge und persönliche 
Erl:ählungen von Begegnungen mit dlCsen Totengeistern bilden einen umfangreichen 
Diskurs, der Im Smne des Perspektivismus interpretiert und analysiert werden kann 47 

Durch die Mythologie der Shuar geistern generell immer wieder perspektivistische Ele
mente, etwa bel der Beschreibung der Unterwasserwelt., wo ehe Tsunh, Herren des Was
sers, der Wassertiere und der schamanischen Kräfte m menschlicher Gestalt am Grund 
der Gewässer in Häusern leben : Ihre Hauspfosten smd Anakondas, ihre Schemel 
Schildkröten oder Kaimane, die carachama Fische - für ehe Menschen ahrung - smd 
rur die TsunkJ lästiges Ungeziefer 18 Der Perspekbvlsmus bildet also bel den Shuar und 
Achuar em Element der MythologJe und KosmologJe, ist aber auf bestimmte Kontexte, 
bestimmte Mythen und Geister beschränkt. 

Der Multmaturalismus bezieht sich auf mehrere DimensIOnen der Konzeption von 
Mensch, atur und Übernaturltchem. Betrachten wir zunächst ehe verscruedenen Natu
ren der Wesen und das Verhältms von Körper und GeiSt im Smne von Viveiros de Ca
stro: In memem Text spreche Ich m elfllgen Kontexten von multidimensIOnaler Wesen: 
Beispiele dafilr smd etwa aru/am und waktin m ihren Manifestationen nach dem Tod 
emes Menschen .denn vorher smd sie geistige Komponenten der lebenden Person): Sie 
smd emerselts dem Menschen verbunden, da sie das Fortbestehen emes Identitäts
aspekts seiner Person darstellen. Andererseits kommen ihre Körper oder Erscheinungs
formen als Tiere oder natürlIche Objekte aus dem Bereich der atur, ihre geisterhaften 
Eigenschaften ven...,elsen auf die Sphäre des Übernaturlichen. 

Diese Wesen werden teilweise aufgrund ihrer Körper oder Ihrer körperlichen Gestal
ten diITerenzlert und kategorisiert: Das gJ]t etwa fur ehe Körper der arutam in der ersten 
Phase der VisIOn: SIe erscheinen meist m einer Gestalt bzw. in einem Körper aus dem 
Bereich der atur 'Tier, Pflanze, tein, KörperteIl etc. , die DUferenzen stellen ein breit 
gerachertes Klassifikationssystem von Kräften, Eigenschaften und Fähtgkeiten dar. Die
ses System kann aber auch als totemische Kategorisierung im Sinne von Levi-Strauss 
und Descola analysiert werden. Auch ehe waktin-Totengeister kann man an ihrem Kör
per erkennen und sie dadurch von anderen Geistern unterscheiden. Alle ehese Geistwe
sen verfugen jedoch darüber hmaus uber bestimmte Verhaltensweisen und über eine ge
wisse Ausstrahlung, dIe sie von den normalen Vertretern ihrer körperlichen Spezies 
diITerenziert. Ferner zeIchnen sie sich durch bestimmte Formen der KommurUkation rrut 
den Menschen aus (Taylor 1993b). 

t7 Zu dem komplexen Verhältrus von Lebenden und Toten bel den Shuar und Achuar vgl. Taylor 1993a; 
1993b; Mader 1996; 1999 

~8 Mythenlexle publiziert In Pellizzaro 1978: Il /9-98; Rueda & Tankamash 1983: 181 - 194. 
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Hat also die These von Viveiros de Castro - der Geist ist das allgemeine, verbin
dende Element aller Wesen, während der Körper Differenz signalisiert - für das Welt
bild der Shuar Gültigkeit? Nur mit Einschränkungen, und zwar in bezug auf eine Art 
von Geist, nämlich waMn: Dieser spirituelle Identitätsaspekt, der Vitalität, Subjektivität, 
Emotionalität und Gestalt einer Person umfaßt, ist nicht auf den Menschen beschränkt 
sondern erstreckt sich auch auf Tiere, Pflanzen und viele natürliche Objekte und bildet 
die Grundlage für die Klassifikation all dieser Wesen als aents (bewusste Wesen, Perso
nen).49 Dieses geistige Prinzip ist also allen Wesen in gleichem Maße gegeben, ihre Kör
per differenzieren sie voneinander. 

Das Verhältnis von Körper und Geist bei den Shuar und Achuar ist jedoch wesent
lich komplexer. So sind etwa keinesweg"S alle spirituellen Komponenten allen Wesen ge
meinsam: Dem Menschenbild der Shuar liegen verschiedene Prinzipien zugrunde. 
Diese beziehen sich zum einen auf den Menschen mit seinen unterschiedlichen Iden
titätsaspekten sowie auf sein Verhältnis zur physischen und spirituellen Umwelt: Die Per
son wird nicht - wie im abendländischen Denken - als ungeteilte und kontinuierlich ver
körperte Entität50 verstanden, sondern als fluktuierendes Konglomerat körperlicher und 
spiritueller Komponenten mit fließenden Übergängen zu anderen Wesen des Kosmos.51 

Zum anderen wird die Person als Machtinstallation konzipiert: Macht wird als Attribut 
der Person verstanden (Wolf 1990: 586) und steht im Zusammenhang mit spirituellen 
Identitätsaspekten, die sich als besondere Fähigkeiten und Eigenschaften sowie im wei
teren als Erfolg in verschiedenen Tätigkeitsbereichen manifestieren. Diese Formen von 
Geist sind keineswegs allen Wesen zu eigen, sondern auf die Menschen beschränkt, und 
innerhalb der Kategorie Mensch einzelnen Individuen und Gruppen in unterschiedli
chem Ausmaß zugänglich. Das betrifft vor allem arutam sowie schamanische Machtele
mente (Kraftpfeile tsentsak): Diese spirituellen Komponenten befinden sich permanent 
oder temporär im Körper einer Person und stellen ein differenzierendes Element zwi
schen Individuen dar. Es gibt also sehr wohl Formen von Geist, die innerhalb einer Ka
tegorie von Körpern (Menschen) Unterschiede etablieren. Dasselbe gilt auch für Tiere: 
Besonders deutlich wird dieses Prinzip beim waMn-Vogel (Seelenvogel), der immer den
selben Körper hat, aber - je nach seiner geistigen Beschaffenheit - entweder als norma
ler Vogel, als Liebesbote, als waMn-Totengeist oder als schamanischer Hilfsgeist auftreten 
und agieren kann. Der Körper oder die Gestalt eines Wesens bilden also ein Unter
scheidungskriterium unter mehreren, das Verständnis der Personen als zusammenge-

49 Zum Konzept von waktin vgl. Taylor 1993a; 1993b; 1996; Mader 1996; 1999. 

50 "Continuously emborued and unruvided" .Douglas 1995: 91 . 
51 Vgl. Mader 1999; Taylor 1996.Vergleichbare Konzepte der Person findet man auch bel anderen Kulturen 

III Nordwest-Amazoruen, etwa bel den Shlpibo, Yagua oder Siona-SecoyaIllius 1991; Chaumeill998; 

Matteson Langdon 1992b) 
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eute und transformatJ\e Wesen zeigt Jedoch deutlich, daß in der indianischen Kosmo
logi(' nicht nur der Körper, sondern - in anderen Kontexten auch der Geist zum Eta
blIeren von Differenz herangezogen wird. Das steht m engem Zusammenhang mit kon
zc'ptuellrn Verflechtung von Geist und Macht, die das Weltbild von vielen indianischen 
Gesellschaften prägt.Sl Ich werde auf dieses Thema noch zurückkommen. Diese Pro · 
blematik verweist auch auf einen anderen Aspekt des Multinaturalismus, der WIederum 
die Diskussion um Körper und Geist relativiert Dabei handelt es sich um die Verflech
tungen oder dlC Kontinuität von Körper und Geist sowie cLe transformativen KapazItä
ten der verschiedenen Wesen\l,elros de Castro 1998: 481 - 48:2. Im Fall der Shuar 
und .\chuar manifestICrt Sich dICses Pnnzlp auf allen Ebenen von Weltbild und Ritual. 

Die hage nach der Art von BeZiehungen zWischen Mensch, Natur und Spirituellem 
steht auch Im MIttelpunkt des Animismus Modells von Descola. Wie bereits erläutert, 
betont Descola dlC soziale Kontinwtät zWischen atur und Kultur und spncht damit em 
\~ichl!ges Element der BeZIehungen zWIschen den Wesen an . So definIeren die Shuar 
und Achuar Ihr VerhältnIS zu nIcht menschhchen \Vesen auch Im Rahmen von Ver 
wandlschaftsbezIehungen. Mochte etwa em Mensch ein Naheverhältnis mit einem 
machtvollen spmtuellen \'\'esen herstellen, so spncht er oder sie cLeses \Vesen als nahen 
Vrrwandten an So brzelchnen Frauen in den Beschwörungsgesängen (anent) fur den 
!<eldbau das GeIstwesen Nunkui als Mutter, arulamWesen werden in Gesängen meist 
als (klassifikatonsche) Großväter oder Großmütter angesprochen:; Descola betont in 
seiner Analyse vor allem die Parallelen zVvischen verschiedenen Prozessen der gewalt
samen Anelgnung und vergleicht dlC zWischenmenschlIchen Beziehungen Im Rahmen 
von KrIeg und Kopfjagd mit den BeZIehungen zwischen Mensch und Tier im Rahmen 
derjagd Während m anderen Gesellschaften des Arnazonasraums dieJager ein rezl 
prokes Verhältnis zv,lschen Mensch, Tier und ÜbernatürlIchem - el\va durch emen 
Herrn der TIere vermittelt anstreben, so reflektiert der rituelle Umgang mIt der Jagd 
bei den Shuar und Achuar eine Ideologie des Krieges und der Aneignung Descola 
E)8G, lY9:2, .> 1 

Die \crbindungen zwischen naturhchem und sozialem Raum kommen auch m an
deren Bereichen zur Geltung. Das betnfft auch eine Form von Kommunikation zwi
schen Mensch und atur, die m memem Text ausfuhrlich behandelt wurde: In eilllgen 
Kontexten werden Katurerscheinungen von den Menschen als semIOtisches ystem von 
Zeichen betrachtet und können - wie jedes andere Symbolsystem - gelesen und inter
pretiert werden.5.> Das betrifft vor allem verschiedene Omen, die m memem Text erör-

52 \'1'1 u a. Rem'dle! 1923; Fogelson & Adams 1<J~7 . Wolf 1990. 
';] \'gl laylor 19'13b; 199(j; Mader 1999 ' 302- 3U, Mader & Glppelhauser 2000. 
) I ZuJagdritualen ond ·ge,angen ,gI Brmm W8S . 

55 Zu dle,em Thema bel den Yukpa 10 Venezuela ,gI. Halbmayer (Im Druck1-
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tert werden (Witterung, Vogelzeichen, Träume etc.), auch ein Teil der Symbole im Rah
men der Visionserfahrungen kann in diesem Sinne verstanden werden. Auch hier wird 
Natur - als Zeichen - in die menschliche Ordnung eingebunden. 

Meine Analyse deckt sich also in vielen Punkten mit den drei Modellen, wobei es sich 
deutlich zeigt, daß diese keine umfassenden Konzepte darstellen, die alle Aspekte der 
amazonischen Weltbilder unter einen Hut bringen. Vielmehr kann man sie - durchaus 
im Sinne des amazonischen Weltbilds - als verschiedene Perspektiven betrachten, die 
unterschiedliche Facetten des Verständnisses von Mensch, Natur und Übernatürlichem 
beleuchten (wenngleich sie von derselben Kategorie von Wesen stammen, nämlich von 
menschlichen Anthropologen). Meiner Ansicht nach wird jedoch in allen drei Ansätzen 
eine wichtige Dimension des Beziehungsgefuges zu wenig berücksichtigt, nämliche jene 
der Wirkungsweisen und Machtverhältnisse, durch welche die verschiedenen Wesen 
und Komponenten des Kosmos miteinander vernetzt sind. Widmen wir uns absch
ließend noch kurz dieser Perspektive. 

Die Beziehungen zwischen Mensch, Natur und Übernatürlichem bilden ein Wir
kungsgefuge, in welchem - durch aus im Sinne von Viveiros de Castro - die einzelnen 
Bereiche nicht scharf voneinander abgegrenzt, sondern ineinander verzahnt sind. Die 
verschiedenen Wesenheiten des Kosmos sind dabei als Mischwesen zu verstehen, als 
Personen, in denen Komponenten aus den drei Bereichen miteinander auf verschiedene 
Weisen verbunden sind. Die emzelnen Komponenten wirken aufeinander ein, diese 
Wirkungsweisen bilden die Basis für Veränderungen und Transformationen, die in un
terschiedlichen Kontexten stattfinden: Sie kennzeichnen den Verlauf der mythischen 
Geschichten, die Visionssuche, die Prozesse, welche in Initiationsritualen erfahren und 
inszeniert werden, das Verhältnis der Menschen zu den Speisen sowie Denken und Han
deln der Schamanen. Dies steht in engem Zusammenhang mit der indigenen Theorie 
der Person, die gleichzeitig eine Theorie der Macht darstellt: Macht wird von den Shuar, 
wie in vielen anderen indianischen Kulturen, primär als Attribut von Personen verstan
den; die Kapazitäten des einzelnen bzw. spezifische Komponenten eines Menschen bil
den die Basis für das Erlangen von sozialem Status56 Die transformativen Prozesse wer
den meist durch das Eingreifen machtvoller Wesen ausgelöst, seien dies konkrete 
lebende Menschen mit besonderen Fähigkeiten, bestimmte Komponenten der Person 
eines Vorfahren, mythische Gestalten oder schamanische Kräfte und Hilfsgeister. Die 
Veränderungen gehen oft Hand in Hand mit einem Prozeß der Machtübertragung, wo
bei die Shuar und Achuar diese Macht nicht so sehr als Kleidung verstehen57, sondern 
als geistige Komponenten der Person, die im Körper wohnen. 

56 Vgl. u. a Fogelson & Adams 1977; Wolf 1990: 586. 
57 Wie etwa die Yagua-Schamanen, die von den Müttern bestimmter Pflanzen schamanische Machtelemente 

u. a. in Form von spirituellen Schutzkleidern bekommen (Chaumeil 1998). 
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Das Prinzip der Transformationen bildet meiner Ansicht nach den Kern des Weltbilds 
und steht Im ~1ittelpunkt der OntologIe und KosmologIe mruamscher Kulturen. Es 
bringt die fließenden Übergänge zWischen den verschiedenen Kategorien von Wesen 
L:um Ausdruck, die fluktwerende Konglomerate darstellen und aus verschiedenen Kom
ponenten zusammengesetzt smd. Oder anderes ausgedruckt Diese Form der Multina
turalttät ermöglicht und bewirkt verschiedene Dimensionen von Veränderungen und 
Verwandlungen DIe vIelfaltigen Transformationen ereignen sich jedoch nicht beliebig, 
sondern stehen 1m Zusammenhang mit bestimmten Beziehungen zwischen den Wesen 
oder ihren Komponenten und bringen rue enge konzeptuelle Verbindung von Geist und 
Macht im indianischen Denken zum Ausdruck. 

Interviewausschnitte58 

Achuar ; 
\\'alter Petsam Kukush. Drrektionsmitglied der Föderation der Achuar ORACH. Puerto 
Rubma, Rio Huasaga, Loreto, Peru 

Shuar. 
AleJandro Yurartk Tsalump: Schamane. Centro Shuar Utunkus, Morona Santiago, &ua
dor 
Juan Shlkt. Rio Blanco ,Macas" Morona-Santiago, &uador 
Mashu' chamane. Centro huar Utunkus, MoronaSantiago, &uador 
Bosco Mashu Lehrer. Centro Shuar Uturtkus, MoronaSantiago, &uador 
Cmberto Timlas : Lehrer. Centro Shuar Uwe, Morona-Santiago, &uador 

Übersetzungen aus dem huar: Carlos UtitiaJ Paati, ucua, Mitarbeiter des bilingualen 
SchuJsystems der Föderation Shuar-AchuarSERBISH sowie Schulinspektor der staat
hchen KomnussIOn für zweisprachigen Untemcht (EducaClon Indzgena). 

Ihnen, sowie allen anderen FreundInnen und MitarbeiterInnen der Shuar und Achuar 
möchte ich meinen herzlichen Dank aussprechen, 

58 Die Grundlage zu ruesem Artikel bilden Feldforschungen bei den Achuar des RIO Huasaga (Peru), rue ich 
gemeinsam mit Rlchard Glppelhauser m denjahren 1978/79, 1982 und 1991 durchfuhrte, so,,;e auf Feld
forschungen bel den Shuar des Cpanolals (Ecuador) 1990, 1991 und 1992 
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DER INHALT DER KALEBASSE 
Konzeptionen von "Natur" im Vodun Benins 

Das l'mv('rsum Ist eme Kalebasse, der untere Tetllst die Erde, der obere Teil ist der Hirn 

mel. bnschen beiden smd Regen und BIttz. Der BHtz verursachte Bewegung Im Univer

sum. und mit Hilfe des Regens ließ die Lrde die Pflanzen und aus diesen durch verschie

d('ll(' Metamorphosen die Tiere und die Menschen entstehen. 

Das gesamte Umversum besteht aus sichtbaren und unsichtbaren Anteilen, es umfaßt 

die Lebenden und die Toten, die Ahnen und Götter, die Vodun, Viele Mächte und ver

scllledemte l.,{'bewesen, gebildet aus der Schöpferkraft a1l dessen was exisuert ... 

So beginnt in groben Zügen eine von vielen Versionen der Kosmologie des Vodun, wIe 
sie bis heute bei zeremomellen Anlässen überhefert werden. Und dieses Überhefern m 
Worten Ist srlbst Teil der Schöpfung, denn Worte be\virken bereits Entwicklung und Ver 
andrrung 

Meme Auseinandersetzung mll Sichtweisen von "Natur" im Vodun basiert auf meh
reren Forschungsaufenthalten m Benm seit 1989 und konzentriert SIch auf den heutigen 
Süden des Benm, em Gebiet, das ungefahr dem Emflußbereich des Danhomc-Reiches 
der Fon ca. Hi Jahrhundert biS 1894) entspricht. I Die eigentliche Ausdehnung dieser 
Religion an der \Vestküste Afrikas reicht von West Igeria biS Ost-Ghana und hat Ein-

Ich bedanke mICh bel Lazare M. Sehoueto, Cotonou/Berhn, für sem kritisches Interesse und 
seme Htlfe, bel Amehe DegbeloIroko, Cotonou, und Robm Law, Surlmg, für die Vielen DIS' 
kusslOnen tiber histonsehe Besonderheiten in den Machtstrategien der Agbomr Fon. Für In
formationen im Bereich MedIZIn und Hetlkunde danke Ich Moussa TidJam erpos, Porto
"ovo, und den Pnesterheilem, vor allem A:ze Trekpo, HevlE\ und Isaac aaYl, Cotonou Den 
[opas der Termiten betreffend danke ich Feh Iroko, Cotonou /Paris, der seit langen Jahren 
zur Rolle der Termiten m Westafnka forscht. Für die umfassende Unterstützung in Benin und 
ihre l'bersetzungs und InterprelatlOnshilfe bel den Ge prächen, ehe, neben Fon·gbe, m meh 
reren Kwa prachen und Fran:zöslsch stattfanden, danke ich besondersJeremy Assenkou, Ra
phael \hlonsou, Dommlque AdJahouinou, Maxime Dahoun, Aubain KodJo, Robert Honfo 
und Bella Tikn. Die Transkripuonswelse folgt Im a1lgememen dem m Benin elabberten pho
netischen Alphabet. 
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fluß auf WeItsicht und Gesellschaft der meisten Kwa-sprachigen Gruppen wie Yoruba, 
Fon und Aja-Ewe. Durch den transatlantischen Sklavenhandel wurde der Vodun in der 
gesamten Diaspora verbreitet und hat heute meta-kulturelle Bedeutung. 

1911 schreibt Le Herisse, der koloniale Administrator der Region Abomey, über den 
Vodun als den "Fetischismus" der Bewohner: 

... ein religiöses System, das völlig anthropozentrisch ISt ... für den Dahomeaner ist jede 

Manifestation einer Kraft, die er nicht bestimmen kann ... Fetisch, Vodun, eme Sache 

Gottes, die nach einem Kult verlangt. Der Donner, die Pocken, das Meer sind Fetische; der 

Telegraph und unsere Eisenbahnen wären es bestimmt auch, wenn es Sich dabei nicht um 

Maschinen der Weißen handelte (1911: 96). 

Dieser Erklärungsversuch vom Standpunkt des Kolonisators ist eine geradezu typische 
Aussage in der Reihe westlich-hegemonistischer Verkennungen von Perspektiven der 
Wahrnehmung anderer Gesellschaften. Die Konstruktion falscher Dualitäten oder die 
Annahme einer linearen Identität von Wesen und Erscheinung wie hier am Beispiel des 
"Fetischismus"-Begriffes deutlich wird, sind jedoch nicht einfach "kolonialer Diskurs", 
sondern beruhen auf grundlegenden Mechanismen westlichen Denkens. 

Die "Maschinen der Weißen" sind selbstverständlich keine Vodun geworden. Sie 
wurden stattdessen in die funktionale Logik ihrer Teile zerlegt und den Kompetenzbe
reichen verschiedener Vodun entsprechend zugeordnet: Heute tritt man bei einer Reise 
je nach benütztem Transportmittel in rituelle Verständigung mit Legba, der göttlichen 
Macht, die Wegkreuzungen und den Zufall beherrscht, rrut den Ahnen und, falls es sich 
um Flugzeug oder Schiff handelt, mit HEvioso und Agwe, die für Himmel und für Meer 
zuständig sind. Aber vor allem wendet man sich an Gu, den Vodun, in dessen Bereich 
alle Geräte, Werkzeuge und Maschinen und das Reisen auf den Straßen fallen und der 
als Vodun der Technologie betrachtet wird. 

Alle materiellen Erscheinungen, demzufolge auch Werkzeuge und Maschinen, sind 
ungeachtet ihres Komplexitätsgrades bestimmten Prinzipien zuzuordnen, sobald sich ihr 
Zweck und Nutzen in der menschlichen Praxis erwiesen hat. Westliche naturwissen
schaftliche Modelle sind zum Beispiel als einfache Erklärungs- und Übersetzungsmo
delle für Voduntätigkeit brauchbar: "Unsere Religion ist eine Form afrikanischer Elek
tronik. Wir holen Elektrizität aus der Wildnis, um die Stadt zu erleuchten", gibt ein 
Grundschüler einem amerikanischen Ethnologen als Auskunft zur Bedeutung einer 
großen Zeremonie der Ekiti Yoruba (Apter 1987: 246). Die gewaltsame Verbreitung des 
westlich-rationalistischen Denkens durch die französische Kolonialherrschaft hat keinen 
Zusammenbruch der WeItsicht zur Folge, sondern es erfolgt ein kontinuierlicher, stän
dig Neues verarbeitender Prozeß der Subsumption westlicher "Produkte" unter die kog
nitiven Kategorien des Vodun. 
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In der Sprache der Fon ist ghE das Wort für Kosmos, Welt, Leben. Es beinhaltet die 
"natürliche" Welt wie auch die soziale Welt. "Die Welt bestimmt das Leben und das Le
ben bringt die Welt hervor" Kossou 1983 27. GhEt:J, der Mensch, und alle anderen Ele
mente smd in der Welt aufgrund von gh[(l.:Jt.J, der Ursache oder dem chöpferprinzip. 
Diese rur Menschen nicht direkt faßbare Kraft in allem LebendIgen, wörtlich übersetzt 
etwa "die Kraft, die etwas beWirkt", ist die schöpferische Energie, die kreative Intelli
genz, und wird auch sr oder aa genannt. 

Die Vodun werden als besondere Emanationen oder Konzentrationen von a CE ver
standen, nicht menschliche Wesenhelten mit begrenzter Kompetenz, die der menschli
chen InterventIOn zugänglich sind. SIe haben entsprechend ihren jeweiligen Kompen
tenzbereichen ihnen zugehörige Manifestationen III der sichtbaren Welt: HEVIOSO im 
Bereich des Himmels m Form von Regen, Donner und Blitz, Sakpata aus dem Bereich 
Erde in form von Erdbeben, erfolgreichen Ernten oder aber m Form bestimmter Seu
chen. Der Vodun Cu ist mit beiden Bereichen vernandt, er Ist zuständig für Elsen und 
ist der Vodun der menschlIchen ArbeIt. Er ist Kneger,Jäger und Bauer, das Schwert und 
die Haue silld seinen BereIchen zugeordnet, aber eben auch Reisen und gefährliche Un
ternehmungen. Legba Ist das PrinzIp der Kommunikation, der Bewegung und des Zu
falls. Er öffnet und schließt dIe Türen III Raum und Zelt, er eröffnet und beendet auch 
Jedes Ritual. Legba kontrolliert TransItionspunkte JeglIcher Art und halt alles in Bewe
gung, selbst mit Mitteln WIe Verrat oder Mord. Daher stehen Orte wie Wegkreuzungen 
und alle Aus- und Emgange von Siedlung, Markt und Haus unter selller Macht. Es sind 
von Menschen gemachte Plätze, dIe mit be onderer Kraft geladen silld. Aber grundsätz
lich kann alles im Raum, in der mwelt, zu einem Platz der Kraftkonzentration, zu ei
ner besonderen ManIfestation von Ga werden 

Das Potential des Ortes entfaltet SIch aber nur III Bezug zur Zeit. Die Ausübung einer 
Handlung mit emem bestimmten Zweck ist vom richtigen Zeitpunkt abhängIg, und in 
der rituellen Vorstellungswelt splClen Zeitpunkte eine wichtige Rolle: Mitternacht, Mit
tag und die Dammerungen sind die wichtigsten Momente des Tages, die mit Kraft gela
den sind Der Rest der Zelt ISt ebenfalls in eine rituell und SOZIal Signifikante Einteilung 
geordnet. 0 bestellt dIe taS/Il .), die alteste Frau der Patn-Lmeage bei den Fon, die meist 
auch eme Schwester des LllleageVorstandes ist und mit ihm zusammen die Führungs
instanz der Lmeage bildet, nur ZWIschen z'.vei bis vier Uhr morgens einzelne Familien
mitglieder zu wichtigen Unterredungen oder beruft III Angelegenheiten, die das Kol
lekti\' betreffen, eine große Versammlung ein. DIes ist dlC Zeitspanne, in der ihre Worte 
die größte Kraft tragen und dIe Macht haben, sich zu vervvirkJichen. 

Alles in der Welt, auch dIe Objekte, bemhalten SE, kreative Energie, die die verschie
denen Ebenen und Elemente III das pulSIerende etz des Seienden einbindet. Objekte, 
Pflanzen, Tiere, Menschen und Vodun unterscheIden SIch voneinander und unterein
ander nur durch die Menge von Ga oder SE, über dIe sIe verfügen; diese bestimmt wie-
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derum ihre Kompetenzen und ihr Schicksal. "Es gibt Manifestationen von Mächten in 
der Natur, sie haben ihre Gesetze. Der Mensch ist auch eine Macht, ehe ihre Gesetze hat, 
und das erste der Gesetze für alle Wesen und für jede Realität ist, an ihrem Platz und ,in 
der Weise zu sein, wie SE sie gemacht hat'" (sprichwörtliche Aussage im Süd-Benin, siehe 
auch Kossou 1983: 58 fl. 

Aus dieser Sicht gibt es keine Trennung von lebenehg und unbelebt; sichtbar und un
sichtbar werden unterschieden, sind aber als ineinander verschränkte Eigenschaften der 
Welt zu verstehen. Die Elemente Wasser, Feuer, Luft und Erde bestimmen die sichtba
ren Körper der Welt. Die unsichtbaren Körper des Seienden bestehen gänzlich aus SE 

und werden SE oder yE genannt, d. h. Kraft, Schatten oder Double. 
Um gbEt:J, Mensch, zu sein, muß man in der sichtbaren Welt lebenehg sein; ehe Toten 

werden nicht mehr als Menschen betrachtet. Die Menschen heißen auch Meister des 
Lebens, "weil sie alles andere töten können und weil sie tätig sein müssen, um das le
ben zu leben". In diesem Sinn betrachten sie die Welt unter dem Aspekt des für sie 
Nützlichen und des permanenten Austausches. Sie geben den Dingen einen Namen, sie 
bestimmen ihre Anwendung und damit ihre Eingliederung in den Prozeß des Lebens. 
Diese weltordnende Arbeit der Menschen wird mit rituellen Worten gemacht: "ehe To
talität des Wortes, xo, welche die Gesellschaft strukturiert, wird durch den Begriff gbE -
Welt, Leben - bezeichnet. Das bedeutet, daß das fruchtbare Wort zu Welt wird ... " 
(Adoukonou 1988: 13). 

Es gibt auch den Begriff nu, Ding, im Fon, wobei alles Ding ist, was objektive Mate
rialität hat. Aber daran schließt sofort ehe Bestimmung der Verwendung an. Erst wenn 
diese nicht bestimmbar ist, nimmt ehe Sache einen dem westlichen Ding-, Objektbegriff 
ähnlichen Charakter an und wird dadurch eigentlich aus der Dynamik des Lebens aus
gegrenzt (Kossou 1983: 63 f.). Dabei gibt es keine begriffliche Trennung von Natur und 
Kultur, von Menschlichem und Nichtmenschlichem. Schon in der Metapher für den 
Kosmos, der geschlossenen Kalebasse, einem Produkt menschlicher Arbeit, und ihrem 
"Inhalt" - Erde, Wasser, Himmel, Götter, Menschen und andere Wesen - ist diese 
Nichtunterscheidung zwischen Vorgefundenem und Gemachtem deutlich. 

Der Süd-Benin besteht aus Küstensavanne, das Gebiet wird von mehreren flußtälern 
in nord-südlicher Richtung durchzogen und hat sub-äquatoriales Klima mit zwei Re
genzeiten und durchschnittlich 70 Oio Luftfeuchtigkeit. Es gibt ausgedehnte Sumpfgebiete, 
kleine Seen und Lagunen. Aufgrund der geologisch-klimatischen Besonderheiten der 
Region ist hier der Regenwaldgiirtel unterbrochen, ehe Savanne reicht bis ans Meer. Der 
Wald bestand formiert sich aus Resten von Galerie- und Mangrovenwäldem und klei
nen Zonen tropischen Regenwaldes. Die Landschaft steigt vom Meerespiegel aus sanft 
an - die Königsstadt Abomey befindet sich auf einem Plateau von etwas über 100 m 
Höhe -, um nach Norden allmählich weiter zu steigen, wo es Erhebungen von über 
650 m gibt. Kultiviertes und nichtkultiviertes Land wechseln mosaikartig, und ehe Bucht 



Der Inhalt der Kaleba%1' 227 

von B(~nin Ist gegenwärtig mit über 200 Einwohnern pro km2 eine der dlchtestbesledel

tC'n Zonen Afrikas. 
BIs heute Ist Landwirtschaft die SubSIStenzbasis, wobei unter intensiver Landnutzung 

PlOdukte fur den Eigenbedarf und für Markt und Export gemischt angebaut werden -
Yams, MaIs, Maniok, Sorgum, Süßkartoffel, Bohnen, Hirse, Ölpalmen, Kaffee, Tabak, 
Baumwolle und verschiedene Obstarten. Das gemischte Anbauen der Feldfrüchte auf 
einem Feld stellt die opumale Boden und NIederschlagsnutzung dar und trägt zur Risi 
kominimierung des einzelnen Bauern bel. Die Technik des Haclv Schwendbaus dOffil 
nlert mIt über 90 % die Ah'Tartechnologie und Ist an die Bodenbeschaffenheit am besten 
angepaßt (Elwert 19H3 t6. Ausnahmen sind die Ölpalmen, die vom 19.Jahrhundert 
bis nach dem Ende der KolonialzeIt vorwiegend 1D Plantagen beWJrtschaftet wurden, so
wie die Baumwolle im orden, dte in den letzten Jahrzehnten die Palmprodukte als 
I lauptexport abgelost hat und mittlerweile eine Monokultur ist. Fischfang und die Zucht 
von Geflügel, Ziegen, Schafen und Rindern werden ergänzend und lD kleinerem Um
fang betneben. 

Die französische Kolonialherrschaft von 1H94 bis 1960 hat vom elDstigen Waldbe
stand nur mehr wenige Inseln übergelassen, die heute zumeist national geschützt sind. 
Auch die heimische Fauna hat stark gelitten. DIe Reisenden des 19. Jahrhunderts be
schreiben die jährlichejagd der Amazonen des Körugs von Agbom€ auf Elefanten Dun 
can lHi7, Burton IH{j 1), und der Ethnologe Herskovits hört noch in den 30er Jahren das 

Gebrüll der Panther, die auf der Suche nach Beute um die Dörfer streichen Herskovits 
l!J:lH). Inzwischen sind die "Tiere der Macht" wie Panther und Elefanten europäischen 

Jagdvergnügungen zum Opfer gefallen und können nur mehr im nördlichen ational
park betrachtet werden. 

DIe gesamte RegIOn ist vermutlich seit dem Neolithikum besiedeltes Gebiet. Die geo
j.,'laphische Vertrdung der Hauptethnien im gesamten Raum ist seit mehrerenJahrtau
sendrn relauv' stabil, soweIt dies aus den linguistischen Daten ersichtlich ist. Die Migra

tIOnen emzelner, kleiner Gruppen aber dauerten bis zum Ende des 19.Jahrhunderts an. 
Die Grunde rur die l\.1ih'TatJonen erwuchsen aus verschiedenen Faktoren: Die Tendenz 
der Patn Lineages zu häufigen Spaltungen spielt dabei eine wesentliche Rolle, aber auch 
die HeIausbildung von Staaten Vermutlich gab es bereits vor Ankunft der Portugiesen 
m diesem Teil des westafrikanJschen Küstengebietes Staaten, wobei in der Oraltradition 
deI Aja Ewe nur das Inlandreich von Tado überliefert ist. Aus Aja Tado gehen alle an
deren späteren Staaten Allada, Ouidah, Porto 1 0\0, Danhomf - durch vielfaltige d}" 
nastische Abspaltungen und MigratlOnen hervor. 

Die Gründe fur Hierarchlslerung, Zentralislerung und gewaltsame ExpanslOn be
stimmter Ethmen wIe Fon und Yoruba und die Beibehaltung relativ egalitärer Struktu
ren Wie bei AJa, ~lahi, Ayizo sIDd mcht ausreichend durchleuchtet. Durch die Europäer 
und das Aufkommen des transatlanti ehen Sklavenhandels ab dem 16.Jahrhundert er-
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hält die Region eine spezifische Dynamik (Manning 1982: 24 ff.), die sich auch in der 
Regelmäßigkeit von Kriegen zum Sklavenerwerb und in der schnellen Expansion ein 
zelner Machtbereiche äußert, wie sie für das DanhoillE-Reich der Fon typisch sind. Dies 
hatte einerseits zeitweise Entvölkerung bestimmter Zonen, andererseits Flucht oder Um
siedlung kleinerer Ethnien oder lokaler Gruppen zur Folge. 

Tiere, Pflanzen und Elemente der "natürlichen" Umwelt spielen eine wichtige Rolle 
im Vodun-Denken, allerdings in spezifischer Anordnung, da sie im Kontext der Ein
schreibung einer bäuerlichen Gesellschaft in ihre gegebene Umwelt stehen. 

Ein Beispiel für die Einschreibung der Gesellschaft in den Raum und die Zeit sind die 
Gründungsmythen der Siedlungen und die Herkunftsmythen der Ethnien und Linea
ges. Diese Mythen sind hwenu-xo, Worte der Zeit, Worte, die Erfahrung und Wissen be
inhalten, wobei das gelebte Wissen Macht ist. Viele Städte- und Dorfgründungen wer
den mit idealtypischen Gründungsmythen erklärt: Ein Jäger oder eine Gruppe von 
Jägern legt sich im Busch, gbi, von Menschen unbewohnter und nichtkultivierter Land
schaft, zur Ruhe. Beim Aufwachen befindet sich ein riesiger Terrnitenbau neben dem 
Ruheplatz, welcher signalisiert, daß dies der geeignete Platz für eine Siedlung ist. 

Die mythischenjäger haben Neugier und Tatkraft, sie sind mit besonderen Fähigkei
ten ausgestattet, die sie durch ihre Tätigkeit in Busch und Wald erlangen. Ihr Aufenthalt 
in diesen Transitionszonen zwischen besetztem und unbesetztem Gebiet, Bekanntem 
und Unbekanntem, gibt ihnen pharmakologisches und religiöses Wissen und macht sie 
zu den ersten Heilem, Priestern und Gründerahnen, die den Rang von Vodun haben. 
Daher wird ein großer Teil der Gründungen von Siedlungen und Städten im Raum der 
Aja- und Yoruba-Gruppen besonders der Berufsgruppe derJäger zugeschrieben. 

Porto-Novo, die koloniale Hauptstadt von Dahomey und vorkolonialer Küsten-Stadt
staat, geht auf die Begegnung von drei Jägern mit der Gottheit Avessan, die in einem 
Termitenbau wohnt, zurück. Die Jäger sind aus Ahori im heutigen Nigeria. Sie bekom
men Anweisungen von einem Wesen mit neun Köpfen, das aus einem Terrnitenbau auf
taucht, bei dem sie, müde von der Suche nach Wild, gerastet haben. Wieder in ihr Dorf 
zurückgekehrt, befragen sie das Orakel Fa um die Bedeutung ihrer Begegnung. Fa be
stätigt den Inhalt des Treffens, nämlich an jener Stelle eine neues Dorf zu bauen und 
dem Termitenwesen einen Schrein zu errichten. Das kleine Königtum Akron entsteht 
ungefähr Ende des 16. Jahrhunderts. Im 17. Jahrhundert wandern Aja, nach einer dyna
stischen Spaltung in Allada, unter der Führung von Te-Agbanlin zu und vereinigen sich 
mit den ansässigen Yoruba. Die Aja, die bald die Herrschaft durch Intrigen an sich zie
hen und das wachsende Reich Hogbonu nennen, erkennen Avessan als den tovodun der 
Ansiedlung an und bis heute ist sie der Schutz- und Gründungsvodun der Stadt (Wie
dergabe der Entstehungslegende nach Kiki Henri Noudehouenou, Vodunon von Aves
san, Porto-Novo 1990/94, persönliche Kommunikation und Text des Vodunon: "De la 
legende ä.la cite de Porto-Novo"; vgl. Sinou & Oloude 1988). 
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SakNe, eine Yorubastadt weiter nördlich von Porto ovo, hat eine beinahe identische 
C,rundungsmythe - eme auf Wanderung befindliche Yorubagruppe findet an der Stelle 
ihres Rastplatzes emen über Nacht gewachsenen Terrrutenbau. Hier heißt die Termiten
(Jotthelt Oshugbe und steht m Verbindung mit der lokalen königltchen Lineage (per
~ünliche Kommunikation mIt dem König von Sakete 1994; 1roko 1991 ' 

Eine andere Ethnie Im Süd Benin, die AylZo, benützten bei allen Ihren Migrationen 
eine Art Termitenorakel SIe nahmen ehe Körugm aus emem vorhandenen Bau und setz
ten sie in geringer Entfernung des alten Baues ab; wenn sich über Nacht ein neuer Bau 
entwIckelte, wurde das als Verneinung mterpretiert und ein \Vanderungsvorhaben an 
dieser Stelle aufgegeben persönliche Kommunikation mit dem Vodunon Aze Trekpo, 
Hcvie 19~J3; vgl MondJannagnI 1977: 162 f.; 1roko 1991 . 

Der Bereich der Termiten steht in Verbindung mit dem Bereich des Wassers und ei
ner besonderen Kategone von Wasservodun, den (.Jx .Jsu, die in menschlichen 1nkama
lionen als mißgebIldete Kinder auftreten. Da Wasser die Grundbedingung für dauer
hafte menschlIche Ansiedlungen Ist, haben dIese Süßwasser-Vodun einen hohen 
spIrituellen Stellenwert zwischen naturlichen Territonalsignifikanten wie Termitenbau
ten oder Wasserquellen und sozialer Macht. 

Eines der Kinder von Körug Tegbessu '1740- 1774) \',;rd als ein geierähnliches Wesen 
geboren. Gleich nach der Geburt fliegt es davon und fallt auf einem Termitenbau zur 
Erde, in welchem es verschwindet. Der König errichtet über der Stelle einen Tempel, 
der den (JXoJSII gewidmet ist, und seit dieser Zell werden vor allem die mißgestalteten 
Kmder der kÖnIglichen Familien als Vodun verehrt Entstehen dieser Vodun mterpre
tiert durch den ( .JX .J.\U Priester der Familie Mongbo, Schmiede der Abomey-KönIge, 
Abomey 199 .'~, Le Herisse 1911: 121 fT.}. Die Anelgnung dieser Slißwasser-Vodun durch 
die Agbom€ KÖnIge ist im Sinne emer HerrschaftsideolOgie zu verstehen, ehe einen not
wendigen Kontext zWIschen KönIg, Termitenbau und (.JX:Jsu herstellt, um den Gebiets
anspruch der Fon KÖnIge zu verdIchten (Anigmkin 1986: 7 . Das Anwachsen der 
Bevölkerung Im Machtzentrum selbst wie auch die Ausdehnung des gesamten Emfluß
bereiches machte Im IR.Jahrhundert die uneingeschränkte Kontrolle über die Wasser
versorgung zu einer Beehngung für dauerhafte Herrschaft. 

Der Termitenbau ist die Schnittstelle von Umwelt und menschlichen Bedürfnissen 
und beinhaltet die Analogie zWIschen Tierstadt und Menschenstadt. Als nicht-mensch
liche Wesenheit \ ermittelt er z\\olschen mehreren Ebenen \\o;e der Erde, den Tieren und 
den Menschen, die in den Mythen durch die Jäger repräsentJert sind. Er selbst gehört 
keiner der Kategorien an, sondern ist eine Artikulation von Vodun, die unter Befolgung 
gewisser Regeln seitens der Menschen - so darf m der Umgebung eines Termitenbaus 
kein Wild, vor allem keine Antilopen, getötet werden Quenum 1983: 88) - in ihrem 1n
teres e tätig werden kann. Termiten und ihre Bauten srnd eines der mit sehr \1el magi
scher Macht ausgestatteten Elemente, die zur Kategorie des Waldes gehören. Sie sind 
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materieller Bestandteil vieler Rituale und finden sich als Teilmotiv in verschiedenen in 
der Region verbreiteten Mythenkomplexen. 

Aus der Sicht menschlicher Praxis ist der biologische Umstand bekannt, daß die Ak
tivität von Termiten (Isoptera ethiopiae, davon vermutlich lokal dominant verschiedene 
Macrotermae) das Erdreich lockert und verändert und solcher Boden gutes Pflanzen
wachstum garantiert. Solange die Königin vorhanden ist., reproduziert sich der Bau, und 
eine Lebensdauer von über hundertjahren ist durchaus häufig. Aber die wichtigste Ei
genschaft der Termiten aus menschlicher Perspektive ist ihre Abhängigkeit von Süß
wasser, das sie zu ihrer Bautätigkeit brauchen. Daher zeigt das Vorhandensein eines le
bendigen Termitenbaus tatsächlich eine nahe Quelle oder Grundwasser in geringer 
Tiefe an und macht Termiten zu einem "natürlich" vorgefundenen Orakel bei mensch
lichen Wanderungen und Siedlungsvorhaben. Außerdem bevorzugen die Termitenar
ten der Region als Nahrung keine der für menschliche Bauzwecke verwendeten Mate
rialien. 

Eine andere Mythe beschreibt den Anfang einer Siedlung sowie der Lineage durch 
einen weiteren "natürlichen" Signifikanten: ein tiefes Loch in der Erde, das vorgefun
den wird. Aus einem solchen Loch entsteigen nicht-menschliche Wesenheiten und ver
anlassen in der Umgebung des Lochs eine Siedlungsgründung. 

So wurde das heutige Dorf Hevie von HE, einem geflügelten Wesen, das eines Tages 
mit mehreren Brüdern aus einem tiefen Loch im Wald entstieg, gegründet. Hier ist die 

Dorfgründung zugleich die Ursprungsmythe der Ayizo, die vermutlich die authochtone, 
wenig hierarchische Ethnie der Allada Region sind und relativ früh unter die Herrschaft 
der Fon gerieten. HE und seine Brüder sind somit die Ahnen mehrer königlicher Linea
ges, wobei die Lineages der herrschenden Fon in die Perspektive der Ayizo als Kinder 
der Brüder von HE integriert sind. Ihr Name ist eine Eigenbezeichnung, seine Bedeu
tung wird in der Hevie-Region häufig als "die aus Erdlöchern stammen" interpretiert 
(Elwert 1983). In Abomey-Calavi, das von einer vor den AgbomE-Königen flüchtenden 
Ayizo-Gruppe gegründet wurde, wird ihr Name mit "diese Erde ist gesichert" erklärt 
(persönliche Kommunikation mitJinna Klunon und anderen Priestern der Stadt, 1993". 

Das Loch als Ort besonderer Macht ist in vielerlei Hinsicht mit der Erde und diesem 
Bereich angehörenden Vodun vernetzl Erdbeben und Geräusche von Erdmassen in Be
wegung werden "der Donner des Loches" genannt und sind Artikulationen von Sak
pata., Nan oder anderen Erd-Vodun. Niemals steigen Menschen in das Loch hinab, son
dern imrnmer dringt etwas daraus hervor und tritt in Erscheinung wie Erdgrollen oder 
Vodun und andere nichtmenschliche Persönlichkeiten. Diese Art von Loch ist also Ka
nal für einseitig gerichtete Kräfte. 

Andererseits ist die aktive menschliche Kommunikation mit den Vodun ein zentraler 
Aspekt der Religion und daher gibt es eine andere Art von "Loch der Macht", das die 
Menschen schaffen, um mit den Vodun verbunden zu sein: das von Menschen ge-
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machte "Loch" SpIClt bei der Etablierung aller Vodun, dem vodunlih, eine wesentliche 
Rolle. Der mit besonderer Kraft geladene Bestandtetl des Vodun Ist immer in emem 
Loch in der Erde vergraben. Lebendige Wesen wie Eidechsen, Ameisen, Hunde wer
den zusammen mit rituellen Pflanzen, Gold oder anderen Metallen sowie zubereiteten 
Speisen, die für den zu errichtenden Vodun charakteristisch smd, vergraben und be
~timm(>n die Kraft der Installation. Manchrnalliegen die materiellen Ingredienzen in ei · 
nem spezlCllen GefaJ3, und dIeser Behälter oder das ganze Erdloch werden mit dem Blut 
von Opfertieren angefullt. Durch diese verschIedenen Elemente rekapItulieren die Vo
dun m sich alle Bestandtetle der sichtbaren Welt :Pazzi 1976; Adoukonou 1988; Auge 
198H Dann wird das Loch zugeschüttet und ein Erdhügel wie bei Legba oder eme um
gesturzte Kalebasse wie bel Dan als sichtbares Zeichen des Vodun emchtet. Die eigent
liche Kraft des auf diese \Veise lokalisierten und damIt den menschlichen Interessen ver
bundenen Vodun befindet sich Jedoch im nicht sichtbaren Tet! der Installation. Diese 
Löcher smd die von Menschen bezeichneten Orte der Kommunikation rrut den Vodun 
und der gegenseiligen Verpflichtung; die genaueste Beschreibung Ihrer Funktion Ist 
"Löcher des Wissens, Löcher der Macht" ("trous de saVOIr, trous de pouvoir", Ausdruck 
entlehnt von Mmkoff 1c)90 140' . 

Der Anspruch einer Gruppe auf em bestimmtes Territonum wird m Verbmdung mit 
emem religiosen Moment wie der Beziehung zu einem bestimmten Vodun hergestellt, 
der als lovodun verehrt wird. Der Lovodun Ist der Vodun des Ortes, des Platzes und kann 
manchmal direkt, wie bei Hevle, mIt dem Gründer der Lmeage, dem toxwlhJ, Identisch 
sein; oft haben diese Vodun eine Artikulation in emem Naturphänomen aus dem Be
reich Erde und Wald wie das Loch oder der Termitenbau. Das Lo selbst bedeutet die Ein
heit von Gruppe und Territonum und ist das reale und ideelle Fundament der EXistenz 
der Lineage und somit auch der Existenz des Individuums. Eine besondere Form der 
Interpretation von "natürhcher" Umwelt als Teil der Gesellschaft ist daher eine axioma
tische ~otwendigkeit.". die Bedingungjedes Denkens Ist die Sozialisienmg der Natur 
und die Natürltchkeit der Gesellschaft, sie ergeben eme einheitliche symbolische Wirk
lichkeil es ware besser, von emer symbolischen Logik zu sprechen, die abwechselnd 
oder gleichzeitig angewendet wird, um die atur zu interpretieren und die Gesellschaft 
zu konstituieren" Auge 1988: 52,. 

Ta Ist soziale, polilische und religiöse Kategorie zugleich, auf all diesen Ebenen sind 
Umwelt und Gesellschaft als emheitliche Instanz zum Ausdruck gebracht, Ist die Tatsa
che der Landnahme, des BesItzanspruches und der menschhchen Bearbeitung des be
setzten Landes enthalten. Das kultiVierte, nutzbare Land der Lineage ist gli, zu welchem 
gbe, der Busch, als Gegensatz steht. Gbe bedeutet noch nicht besetztes oder mchtbesetz
bares Land oder Gebiet, das der Bewirtschaftung mcht zugänglich ist. "Der Busch verhält 
sich zum kultivierten Land wie das Feld zum Haus"; m diesem Sinn Ist Wildms Grenze 
der eigenen Kontrolle, und es gibt viele Idiomatische Ausdrücke und prichv,örter, dIe 
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dieses Verhältnis als aktive Opposition benennen. Der Gegensatz von Angeeignetern, 
Vereinnahmten und dem Unkontrollierten kann auf bedrohliche Weise aktiviert werden, 
vor allem durch Krieg, der physische und spirituelle Verletzung des to bedeutet. 

Die durch "Natur" begründeten Territoriurns- und Herrschaftsansprüche sind in dem 
durch Expansionen, Kriege, Migrationen und Sklavenhandel bestimmten Gebiet nicht 
die einzigen gültigen Formen: So leiten die Könige von Agbome ihren Territoriurnsan
spruch und die Gründung ihrer Hauptstadt aus einem Sakrileg ab: dem Mord an dem 
Führer der Gastgeber-Ethnie der Gedevi. Dieser gab den wandernden Agasuvi Nut
zungsrechte auf seinem Land. Ihren Expansionsbestrebungen im Weg stehend, wird er 
von Dakodonu, dem Führer der heimatlosen Lineage, getötet. Auch sein Sohn dehnt 
den Herrschaftsbereich durch Mord aus. Er baut seine Stadt Agbome "im Bauch von 
Dan", was die wörtliche Übersetzung von Danhome ist. Die Eigenbezeichnung des Rei
ches nimmt Bezug auf die Errichtung des ersten Königspalastes, zu dem der Leichnam 
des besiegten Dan als Grundstein verwendet wurde. Das Anrecht auf Gewaltausübung 
fuhren die Könige von Agbome auf den Ahnen der Herrscherlineage zurück: Agasu -
Tier und Mensch, das Kind der Tochter des KÖnigs von Tado und eines Panthers. Die 
Herrscherlineage blieb Agasuvi - die Kinder des Panthers, "die Menschenfresser", "die, 
die von derjagd auf Menschen leben". Neben anderen Abstammungslegenden war dies 
die gegenüber Europäern und Nachbarethnien am häufigsten gebrauchte Version der 
Selbstdarstellung und ist eine gezielte Propaganda des Terrors seitens der Fon-Könige. 

Hier geschieht die Einschreibung in die Welt durch menschliche Grenzüberschrei
tungen WIe sie der Tier/Mensch-Mythos und der Mord als moralischer Bruch darstel
len. "Wenn ein Mann König sein will, dann stiehlt er, dann tötet er, dann hat er Ge
schlechtsverkehr mit den Toten, dann verkauft er Sklaven, dann tut er alles Böse. Alles 
das habe ich getan, bevor ich König wurde" sagt der König in einer Erzählung, die Her
skovits 1931 in Abomey aufgezeichnet hat (Herskovits 1958: 380). Dies ist eine offene 
Reflexion über den Charakter der Macht seitens der Fon-Könige, die parallel zu ihrem 
Panthermythos ist. In den geheimen Königsweihen war der Tabubruch verankert, der 
den jeweiligen Nachfolger mit spezifischer Macht ausstattete und ihn jenseits der Moral 
der Gesellschaft stellte. Hier wurde auch die physische Transformation Mensch/Panther 
im Körper des neuen Königs wiederholt und durch Skarifizierung sichtbar gemacht. 
Diese besteht bis heute aus fünf vertikalen Linien - den Krallen von Agasu - auf beiden 
Schläfen; alle anderen Mitglieder der Herrscher-Lineages haben bloß drei solcher Li
nien an der gleichen Stelle des Kopfes. 

Der tovodun der Ayizo von Abomey-Calavi hingegen ist ein menschlicher Ahne, 
Ajaka, der sich bei der Flucht vor den zahlenmäßig und kriegstechnologisch überlege
nen Fon zuerst in einen fluß und dann in eine Maus verwandelt. Durch Schlauheit und 
Wendigkeit in großer Not hat er mittels seiner Verwandlungen das Überleben der flüch
tenden Gruppe gesichert (persönliche KommunikationJinna Klunon 1993). 
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"In früheren Zelten~ gab es auch TransformatIOnen aus friedlichen Motiven: Tiere 
und Bäume haben sich in Menschen verwandelt, Menschen gehelfatet oder Ste haben 
Geh{'imnisse, Zauber und Reichtum geschenkt. Auch mächtige Menschen konnten sich 
einfach ,erwandeln Doch der Neid und die Eifersuchte der Menschen haben dazu 
geführt, daß solche Verwandlungen sehr selten geworden smd. Unter den Menschen 
waren es schon Immer wenige, die das Wissen um ehe Verwandlung haben. Willentliche 
'Iiansfonnationen können nur mit vICI magischer Macht ausgestattete Menschen durch
fuhren, vor allem Könige, Lineageführer und die Vodunon. Außer ihnen gibt es nur 
noch die Hexerheiler, die sich selbst oder andere Menschen m Tiere verwandeln 
können. 

Tier/Mensch Verwandlungen sind hrecken und Ehrfurcht auslösende Transitionen, 
wobei sich heute das Spektrum der sie praktizierenden auf die Priester und Hexerheiler 
einschränkt. (Eine Ausnahme waren einzelne Politiker der Militärregierung Kerekou wie 
Minister Azonhlho, dem m der Umbruchsphase 1989-91 im öffentlichen Diskurs sol
che Fähigkeiten als Zeichen seiner großen persönlichen Macht zugeschrieben wurden.) 
Denn wenn auch Kommunikation mit allen lebendigen Wesen möglich ist - und leben
dig ist alles, was aet enthält oder damit aktiVIert wurde - so bestehen doch untersdued
hche Ebenen der Existenz, von denen einige nur mehr mittels der ntuellen Arbeit be
sonders mächtiger Personen betreten werden können (siehe auch SuhkowskI 1993a). 

Die spezifische Verflechtung von Umwelt mit religiösen und SOZial politischen Mo
menten rnthält Hinweise auf verschiedene historische Perioden und Situationen der Eth
nien Im Süd Benm. Ansiedlungen, die auf einem sogenannten unbesetzten Territorium 
erfolgen, emem Raum, der ideell nur dem lokalen Vodun gehört, werden durch die 
wechseleltige KommunikatIOn mit diesem legitimiert und mit dem Recht des Erstge
kommenen auf dem Land erklärt. Aus dieser Bedingung wird der GebIets und Herr
schaf~anspruch, das lo einer Gruppe "harmomsch", unter Bezug auf "natürliche" Sigm
fikanten abgeleItet, wie mit Avessan, Oshugbe oder HE als lovodun. Die gewaltsame 
Eroberung eines bereits besiedelten Gebietes wie des AgbomE-Plateaus fuhrt zum Ab
leiten des Hegemonieanspruches aus der BesonderheIt Jener Tier. Mensch-Transition 
und aus dem Saknleg. 

Der zweite Tetl der Entstehungsmythe von Porto Novo, die AJa unter Te Agbanlin, 
erscheint als Ideelles Verbindungsstuck ZWischen der friedlichen Landnahme mit dem 
"natürlichen" Slgmfikanten und dem explizit gewalttätigen SakriJeg- und MenschfTier
Mythos der Agbome Lineage. Hier wird ehe Geschichte der friedlichen Anelgnung von 
Land und Menschen durch trickreiche und listige Auslegung von Bündnissen und Ver
trägen erzählt· Das kieme Yoruba Reich Akron Wird von den Zuwanderen vereinnahmt, 
aber der Führer der ankommenden ethmschen Gruppe, obwohl Kneger, bedient sich 
vor allem der List und Intrige als politischer Mittel, um seine ExpansIOnsbestrebungen 
zu vemirklichen. Er zerstört nicht den etablierten lovodun., sondern fugt die mitgebrach-
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ten, eigenen Vodun bel. Kein Vodun sanktioniert sein Unternehmen, sondern mensch
liche Ambitionen und Abmachungen sind das Grundmotiv. Te Agbanlin als to:ni'ihJ der 
Herrscherlineage von Porto-Novo bleibt Mensch, wenn auch eine besonders kluge und 
wendige Persönlichkeit vgl PineauJamous 1986' . Diese Reichsgrundung erfolgt in ei
ner historischen Periode der Region, in welcher die Einflußsphären bereits aufgeteilt 
sind und nur mehr DanhomE ausreichend militärische Stärke besitzt, um eine politische 
Strategie der permanenten physischen Gewalt anwenden zu können. 

So bleibt auch die Herrschaft der Agasuvi immer in angreifbarer Position durch alle 
Vodun, die aus dem Bereich der Erde kommen wie Sakpata. Im Zuge ihrer erfolgrei
chen, auf physischer Gewalt basierenden Zentralisierung kommt es im 19.Jahrhundert 
unter König Guezo einerseits zur Ausbildung eines eigentlich modemen Territorial
staatskonzeptes und andererseits zu einer Sakralisierung des Verhältnisses zwischen Kö
nig und Land persönliche Kommunikation mit Anselrne Guezo, Cotonou 1990. Sein 
Sohn und Nachfolger verfestigt das Konzept der Identität von König und Land, indem 
er bei seiner Thronbesteigung den Namen Glele als persönlichen "Namen der Macht" 
annimmt. Der damalige König interpretiert bei einer Audienz im Dezember 1989 in 
Abomey den Namen seines direkten Vorfahren mit der Bedeutung "die Erde, die sich 
ausdehnt ohne Ende, die unendlich rollt", was gleichzeitig als eme Kurzformel des po
litischen Programmes von Guezo zu verstehen ist. Der Mangel an religiöser Legitimität 
im Bereich Erde und Land soll ausgeglichen werden durch Einfuhrung einer neuen Ka
tegorie, die ein politisches Moment ins Religiöse riickführt, womit sich nun der KÖnIg 
an die Stelle der tovodun setzt. 

Der Versuch einer historischen Periodisierung der Hauptrnotive der beispielhaft an
geführten Ursprungs- und Herkunftsmythen ergibt folgende zeitliche Anordnung: dIe 
älteste Form ist das Ayizo-Motiv mit dem Erdloch als "natürlichem" Signifikant; die 
Yoruba-Mythen mit Termite undjäger als typischer Mensch-"Natur"-Interaktion bezie
hen sich auf das Ende des 16.Jahrhundert, wobei aber derJägertopos em sehr altes, Iu
storisch nicht bestimmbares Element ist, das sich durch die Mythenkomplexe aller Kwa
Ethnien zieht (Bames 1989). Der Panther/ Mord-Mythos der DanhomE-Herrscher stammt 
vermutlich ebenfalls aus dem 16. Jahrhundert und ist in mehreren Aspekten eine rela
tiv ungewöhnliche Form in der Region, in der Jäger- und Krieger-Motive oder ihre Ver
mengung wie bei Te Agbanlin im 17. Jahrhundert in der Mehrzahl sind. Bei der inhalt
lichen Zusammensetzung der Motive, die von "natürlichem" Zeichen zu ausschließlich 
menschlichem Wollen reichen, scheint aber nicht nur der zeitliche Faktor wichtig, son
dern die mythische Darstellung wird von der konkreten Aneignungsweise - kriegerisch 
oder friedlich - geprägt. Obwohl dieJägerl"Natur"-Motive von Gruppen bis zum 20. 
Jahrhundert in Ursprungs- und Siedlungsmythen verwendet werden, läßt sich doch eine 
historische Tendenz ablesen. Menschliche Gewalt und Intelligenz tritt in den Vorder
grund des Begrundungszusammenhanges und wird den "Natur"-Motiven gleichgestellt, 
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was der Wahrnehmungslogik des Vodun nicht widerspricht. Eine gewisse Übereinkunft 
Z\~' I ehen Herrschenden und Beherrschten ist daher möglich, wenn sie auch ideologisch 
gebrochen ist wie im Falle des Danhomf: Reiches, wo die .,Kmder des Panthers" die 
"Erd" Ethmen wie Gedevi oder A )IZO Ideologisch mcht veremnahmen konnten. 

Aus dem Konzept des lo ergIbt sich rue Notwendigkeit, eIDe Harmorue zwischen dem 
Raum und den Besledlcrn zu schaffen, welchc auch für kriegerische Gruppen eine Exi
stenzbcdingung 1St. Diese kollekuvc Daseinsbedingung erhält durch den Heiligen Wald 
elIH' phYSische und spintuelle Gestalt. Die Einrichtung eines Heiligen Waldes, zun, 

mal ht dlC auf allen Ebcncn angestrebtc Verankerung von Gruppe und Individuum in 
der Welt sichtbar, in dcr Baum und Wald rue Verbmdung der Erde zum Himmel erzeu
gen. Übcr dic lovodun, die Vodun des Gebietes, die darin zusammen mit den to.m 'lh :J, 

den Gründcrahnen, ihre Schreine haben, Ist der territoriale Anspruch überliefert und 
dic Ycrbmdung von Lneage und Land behauptet. 

Dlcsc Wälder bcfinden sich in nächster Nähe, manchmal sogar innerhalb des Dorfes, 
der Stadt und immer innerhalb des kultivierten Landes. Sie smd rund angelegt und 
überschrciten seltcn cin Hektar an Ausdehnung. Im Inneren ISt oft em Brunnen oder 
eine Quelle vorhandcn, aber immer befindet sich ein alter Termitenbau im Zentrum. 
Dort wachsen auch dlC höchsten Bäume, unter denen die Altäre und ntuellen Plätze em
gellchtct sind, Wcnigc, durch Vodun bewachte Pfade führen zu diesen Plätzen der SPI
rituellen Kraft. An den Rändern dcs Waldes 1St nur em undurchdnnglIch erschemendes 
Dickicht aus Untcrholz und Lianen zu sehen. Jegliche mcht-ntuelle Nutzung Ist unter
sagt und das Bctrcten nur mit Erlaubnis der Priester und Lineage Vorstände erlaubt. Vo
dun-Errichtungcn, Initiationen und Teile bestimmter großer Rituale \ .. erden innerhalb 
des .-WItIlE abgehaltcn. 

In Krlscnzelten darf in HeilIgen \Väldern ausnahmsweise Nahrung gesammelt wer
dcn so wächst hier noch der wildc \Valdyams, \\ enn auf den Feldern bereits alles ver
dorrt ist. Die Wäldcr hattcn auch eme gewisse Schutzfunktion als Zuflucht und Versteck 
im Kncg. 

Im Heiligen Wald smd alltägliche Arbeitsrationalität, technologisches Wissen, soziale 
Bedcutung und rclih'1öse Sicht bruchlos meinander vef\voben. Die Heiligen Wälder wur

dcn oft fur die Reste emes ursprünglIchen Regenwaldes gehalten. Rezente Forschung 
im botanischcn Bercich Wie dlC Arbeit vonJuhe-Beauiaton und Roussel 1991) zeigt, daß 
die Hciligen Wäldcr in der Mehrzahl künstlIch angelegte Refugien unterschiedlichen Al
ters sind . In den curopfuschen Quellen gibt es bereits Im 17.Jahrhundert Ef\vähnungen 
dcr "Fetischwäldcr", die von den Reisenden vom normalen Nutzwald unterschieden 
wurdcn. Aus der heterogenen pflanzhchen Zusammensetzung läßt sich menschliche 
Pflanzungs und Betreuungstatigkeit schließen, denn nur ganz wenige dieser Wälder re
präsentieren den lokal indlgenen Vegetationsbestand !juhe-Beaulaton & Roussel 1991). 
Auch der Cmstand, daß sie Immer Termitenbauten enthalten, ist ein weiterer Hinweis 
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auf ihren angelegten Charakter, wenn man sich an clie biologische Verbindung von Ter
miten und Wasser erinnert und ihre rituelle Dimension bei tlt-Gründungen miteinbe
zieht. 

Die Wälder sind ein bevorzugter Wohnort der Pythons (Python regius, auch P sebae und 
P reticulatus), wo sich cliese oft in verlassenen Terrnitenbauten einrichten. Sie gelten eben
falls als Wasserbringer und Wanderungsorakel und sind die eine natürliche Kontrolle 
über die Nagetiere wie Mäuse, Ratten und Agouti, clie mitunter ganze Ernten vernichten 
können. In vorkolonialer Zeit standen schwerste Strafen auf das Verletzen oder Töten ei
ner Python. In spiritueller Hinsicht ist die Python mit dem Vodun Dan assoziiert, der 
Fülle, Reichtum und gutes Gedeihen aller Unternehmungen ermöglicht; sein Tempel in 
Ouidah ist einer der ältesten Vodun-Schreine der Westküste. Im Orakelsystem Fa sym
bolisiert die Schlange Wasser und den Fortbestand des Lebens, in einer kosmischen In
terpretation wird sie unter der Bezeichnung Aida Hwedo als die das Universum um
schlingende und verbindende Lebensenergie, clie Regenbogenschlange, gesehen. 

Der Planzenbestand in den Heiligen Wäldern ist zusätzlich überall um amaTI, spezifi
sche Pflanzen, clie mit Göttern und Ritualen in Zusammenhang stehen, ergänzt. AmaTI, 

"Blätter mit Macht", sind ein Grundbestandteil der Kommunikation zwischen Men
schen und nicht-menschlichen Wesen und Mächten, und manche Priester sehen sie bei
nahe ausschließlich als Kraftquelle der Vodun an. Sie werden zunächst in erhitzende und 
kühlende "Blätter" unterschieden, clie in Verbindung mit Worten aktiv werden, und sind 
Bestandteil fast aller rituellen Handlungen. Gleichzeitig finden sie ausgedehnte thera
peutische Anwendung. In Verbindung mit den komplexen spirituellen und psycho-phy
sischen Techniken werden sie gemeinsam mit tierischen und mineralischen Stoffen ver
wendet, zu Pudern, Salben, Infusionen verarbeitet, und bilden clie Basis fur geistige und 
körperliche Heilung. Das große pharmakologische Wissen der Heiler und Priester ist 
ein wesentlicher Aspekt ihrer spirituellen und sozialen Macht. Zur Zeit klagen manche 
Amanwat:J, Heiler, clie vorwiegend mit Pflanzen arbeiten, über Probleme in ihrem the
rapeutischen System, da sich durch neue Landwirtschaftstechnologien wie den Einsatz 
von Kunstdünger und durch klimatische Änderungen - ,Yeränderungen, clie clie Weißen 
verursachen", Wachsturnszeit, Potenz und Artenbestand verschieben. Vor allem junge 
Heiler empfinden clies als große Anforderung, da clie pflanzlichen Heilmittel stänclig auf 
Dosierung und Wirksamkeit überprüft werden müssen (persönliche Kommunikation 
mit den Heilem Mathieu Eriyola Laye, Sakete, und Isaac Saayi, Cotonou 1994). 

Der Ursprung des Wissens um clie Eigenschaften der Pflanzen wird in vielen ver
schiedenen Mythen erzählt, clie in ihrem Kern clie Begegnung zwischen Aziza, dem Vo
dun des Waldes, und einemjäger haben. Aziza hat keine bestimmte Gestalt, er kann 
sich nach Belieben verwandeln. Den Menschen erscheint der Vodun in menschlicher 
Gestalt, "um sie nicht vor Angst verrückt zu machen", und teilt sein Wissen als Beloh
nung mit. Aziza wohnt in großen Terrnitenbauten inmitten des Waldes (vgl. Segurola 
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1!)(i8 81 Sie sind die Manifestation des Waldes als vorgefundener Macht und uner
schöpflIcher Fülle aller guten Dmge. In diesem Kontext ist es wIchtig daran zu erinnern, 
daß zu keinem ZeItpunkt in der Geschichte menschlicher BeSIedlung der Region ausge
dehnter Regenwald in der Bucht von Bemn vorhanden war Dennoch überliefern die 
Oral tradItionen dIe Prasenz des Waldes als ungeheuer mächtiger KategOrie des Seien
den, die in verschIedenen ManIfestationen dte Menschen fördert, beschenkt und berät. 

In einer VersIOn nach Hazoume 1956) offenbart sIch Aziza einem Jäger, der em ge
bärendes WIld verschont. Unter der Bedmgung, dieses Verhalten als Gebot Immer zu 
praktizieren, bietet der Vodun einen Pakt an, aufgrund dessen dte Menschen Kenntrusse 
von Pflanzen und der Zauberei erlangen. Wenn sie Azizas Gebote brechen, macht der 
Vodun die Pflanzen wirkungslos. DIeser Vodun kann nicht gerufen werden und die 
Menschen haben keinen rituellen Einfluß auf Ihn, sondern er mitiiert von ihm ausge
wählte Menschen in seme GeheimnIsse. An Gbeto Aya, ememJäger, der als Ur-Ahne 
aller AJa-Ethmen betrachtet wird, findet Aziza besonderen Gefallen. Deshalb gelmgt es 
Aya, von den Tieren dIe Musik und dIe Instrumente zu bekommen, denn vorher hat
ten nur AzlZa und die Tiere den Gesang, den Tanz und die Musik. Gbeto Aya bekam 
auch den Pakt des Blutes von AZlza angeboten, den stärksten Bündniszauber, den es 
zwischen Menschen und Vodun gIbt und der von,\-'iegend im Bereich politischer Kon
spirationen bis heute zur Anwendung kommt 'persönliche Kommunikation Amelie 
Degbelo-Iroko, Cotonou 1993; Hazoume 1956 . 

PflanzenwIssen und ZaubereI SInd manchmal aueh eIne Gabe anderer Vodun, die 
über solches \Vlssen verfügen. Das sind vor allem Vodun des Bereiches Erde oder 
Legba, der mIt Fa, dem Scrucksal, assozllert 1St. ur m besonderen Fällen geben andere 
Vodun solche Cntemelsungen, und Im Verhältms ISt emdeutig Aziza die Hauptquelle 
des aman-Wlssens (siehe auch Preston Bher 1995: 83 ff). 

Da~ Orakelsystem Fa hat eiruge Aspekte, m welchen es ebenfalls als Gottheit des Wai
des und der Heilpflanzen, Fazun, betrachtet wird (Mau poil 1988: 7,271-332,. Das Wis
sen um Fa und die nehlige Manipulation der Kerne der Ölpalme wurde einemjäger im 
\\'ald von einer Antilope geschenkt, denn einige Tiere wIe Antilopen, Elefanten oder 
SchIldkröten betreiben ebenfalls fa. DIe Ölpalme (Elaezs guzneenszs zdolalrica) \. erkörpert 
nach manchen Interpretationen Fa, weIl dIe Divmation mit 16 Palrnkernen durchgefuhrt 
\~ird, wobei sich insgesamt 256 ZeIChen, Du, mit zugehörigen Deutungen ergeben. Die 
Einweihung in Fa ist ein EreignIS, das nchtigem'eise nur lffi HeilIgen Wald durchgefuhrt 
werden kann, und die Erkenntnis des gesamten eigenen Scrucksals, wie es die Bobnon, 
dIe Divinationspriester, oder besondere Persönlichkeiten wIe dte Könige oder auch dte 
Vodunon besitzen, wird das Du oder Fa des Waldes genannt. Bel der Erstellung des Fa 
eInes Orakelpriesters werden eIn Termitenbau und eme TermItenkönigin sowie die 
Haare "on Aziza zu den wesentlichen, vem'endeten Elementen mIt großer spiritueller 
.Macht gezählt. 
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Der Wald ist im Vodun eine vieldeutige Meta-Kategorie: Er befindet sich jenseits der 
Kategone des Gegensatzes von Feld und Busch, welche der Ort der gesellschaftlichen 
Ausemandersetzungen und menschlichen materiellen Aneignungsprozesse ist. Er ist we
der "Natur", wie sie durch den Vodun Aziza und den zugehörigen Mythenkomplex re
flektiert ist, noch ist er Gesellschaft unter den materiellen und sozialen Aspekten, welche 
mit dem Heiligen Wald als von Menschen gemachtes und erhaltenes Refugium, als "so
zialisierte atur" verknüpft sind oder in der Artikulation als Lo zum Ausdruck kommen. 

eine Besonderheit zeigt sich in der Gleichsetzung von Wald mit Schicksal; bei des 
sind Instanzen im Dasein, die größer und mächtiger als die Menschen sind. Auch die 
Unbeeinflußbarkeit des Vodun Aziza durch den Willen der Menschen - er ist der ein
zige Vodun, den man nicht rituell manipulieren kann - weist in diese Richtung. Fa als 
Vodun ist Z\\:ar gleichfalls nicht manipulierbar, karm aber immerhin durch menschliche 
Irutiative bIS zu einem gewissen Grad entschlüsselt und rituell bearbeitet werden. Außer 
dem Heiligen Wald und bestimmten Bäumen wie der Ölpalme oder dem Loko (ehto
Tophora excelsa) gibt es tatsächlich keine allgemein verbindlichen heiligen Plätze, die in 
der "natürlichen" Umwelt festgelegt sind. 

Baum und \\Tald als sakraler Ort stehen immer mit menschlichen Siedlungen und 
menschlicher Praxis in Verbindung. Ein Loko, der eine Verbindungsachse zu den nicht
menschlichen Mächten darstellt, befindet sich fast immer am Hauptplatz einer Siedlung 
und ist mit gemeinnützigen Zeremonien, aber auch mit der Hexerei verknüpft. Denn 
die Anti-Gesellschaft der Hexer benützt solche Bäume ebenfalls als Versammlungsort. 
Das Divinationssystem und der Vodun Fa sind Vermittler zwischen verschiedenen Ebe
nen: Der Baum, die völlig abstrakte Kategorie von Schicksal und der Wald als ritueller 
Ort gleIten wechselhaft ineinander. 

Wald als Ort ritueller Praxis hat dennoch eine gemeinsame Berührungszone mit gbe, 
dem Busch, der Wildnis. In den Ritualen sind Busch und Heiliger Wald häufig Syno
nyme fur den Platz, an dem Venvandlungen stattfinden; den geheimen Ort in der Zeit, 
der nur den Initiierten bekarmt ist. Dieser Bereich erscheint als die räumlich-ideelle 
Grenze und Transitionszone z,,,ischen den Existenzebenen verschiedener \\'esenheiten 
und den Manifestationen von aCE, in dieser Hinsicht bedeutet "Natur", als Busch und 
Wald, \omiegend rituelle Raum Zeit. 

In den Erläuterungen von Gedegbe, dem Bobnon des letzten Königs von DanhomE, 
der 1936 starb, findet sich der Begriff "Natur" als Synonym für große, schöpferische 
Kraft und ~"ird symbolisch mit Wald gleichgesetzt: "Ich definiere Fa nicht, nur die wun
derbare Natur, die Fa geschaffen hat, karm mit Wissen davon sprechen" (Mau poil 1988: 
121. " ... Um unser "-p:Jli, unsere Seele und unsere Bestimmung zu finden, muß man sich 
zur Natur wenden, zum Wald, wo die Gottheit uns versteht. .. " (Maupoil 1988: 7). 

In vielen Gesprächen, die ich mit Vodunon und AmanwatJ im Benin hatte, ge
brauchten die Priester das \\Tort Natur, um verschiedenste Begriffe und rituelle Prozesse 
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Im V<>dun zu beschreiben· Vodunon und mit magischer Macht ausgestattete Menschen 
"beherrschen die Gesetze der :\'atur", oder sIe SInd in der Lage "clie Mächte in der Natur 
zu ynchroDlsieren". In diesen Erklärungen ist gewiß das freundliche Entgegenkommen 
an westliche Fragesteller ablesbar - in welchem Ausmaß clie Priester die Vereinfachung 
von SIchtweIsen und Begriffen mittels des \Vortes Natur als echtes ÄquIvalent zu den 
komplexen Begriffen des Vodun betrachten, bleIbt offen. 

Im Ordnungssystem des Vodun stehen die Transitionsmomente. Schnittpunkte Im 
\'<mJ<·rgrund, Ven~andlungen und Übergänge sind von größter Bedeutung und konsti
tuieren die eIgentlichen Kategorien im Vodun DIe Welt ist in eIn pektrum aufgelöst, 
das nie von Gegensatzen wie materiell: ideell, sIchtbar: unsichtbar getragen wird, son
dern von Verbindungen und Vernetzungen im Raum/Zeit-Kontinuum bestimmt ist. Der 
Vodun produziert dabei einen Zeltbegriff, der weder linear noch zyklisch ist und einen 
Raumbegriff, der am ehesten als gleichzeitige Existenz mehr· dimensionaler Räume zu 
be~chreiben ist (siehe auch Sulikowskl 1993bl Dadurch ergeben sich komplex Ineman
der verschränkte kognitive Ordnungen und Klassifikationen. 

Weltbild und Kosmovlsion beinhalten keme Trennung und DIfferenZIerung von 
~1ensch, Gesellschaft und ~atur, sondern alle ~1omente sind m emer emheitltchen 
Wahrnehmungs- und Handlungsstruktur erfaßt, m der es binäre Polaritäten oder einen 
Dualismus, \\ie er dem westlichen Denken zu eigen ist, DIcht gibt. Es karm daher weder 
die Dichotomie von Natur' Kultur als grundlegendes binäres Oppositionspaar, als über
all anzutreffender, gcscllschaftltch zu bewältigender Widerspruch, wie es die struktura
listtsche Theoriebildung als universal gültig postuliert, vorhanden sein, noch kann die 
'Irennung des ;"lenschen von der Natur als grundlegendes Axiom angenommen und als 
anal) tisches Moment definiert \~crden. 

In den Vodun Gesellschaften sind Ereignis und Prozeß die wesentlIchen Elemente 
der kognItIven Matnx, die von vielzähhgen, nichtkontradiktorischen Widerspruchs 
strangen und nichtlinearen, mehrdeutigen Logiken getragen \.,:erden. Menschen sind in 
Ihrel Existenz von vomeherem durch aktives Gestalten, durch Arbeit bestimmt, woraus 
ihre ~1enschlichkeit entsteht, aber aktives Gestalten und bewußtes Verhalten sind wie 
derum nur relative DifferenzlCrungen gegenüber anderen \\-'esen, da sich alles Lebende 
durch Intentionalität auszeIchnet, das gesamte Seiende ist die Totalität der SIchtbaren 
und unSIchtbaren Elemente. Die ~1enschen haben Teil an diesen Kräfteordnungen, sie 
gehen ihren Interessen nach und versuchen, auf allen Ebenen mit ihren MItteln Einfluß 
zu nehmen, wobei die Existenz mächtigerer Kräfte als jener der Menschen eine axIO

matische Eigenschaft des SeIenden bleibt. 
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Mananne Nürnberger 

LIMONEN GEGEN DÄMONEN 

Hitzendes und Kühlendes in der Kultur der Tropen Sri Lankas 

Die Einwohner Sn Lankas unterteIlen Ihre -ahrungsmittel in "hilzende" und "küh
\t-nde", so WlC dlCS auch in vIelen anderen Ländern üblich ist. Eine spezIfische Ausprä
gung ist jedoch dIe Art und Welse, 1D der sich m Sn Lanka temperaturbezogene Unter
teilungen durch gesellschaftlIche und ideologtsche Bereiche wIe ozialisation, Ethik, 
Rituale und ReligIOn ZIehen Der BlIck auf dIese Kategorislerung vermag einen recht 
umfassenden AusschnItt aus der Natur und WeItsicht, der Lebensauffassung und dem 
Kulturv erständnis der Srilankanerl zu erschlIeßen. 

Ohne diesen ErkenntnIssen vorzugreifen, möchte ich die Leser dazu anregen, mei
nen eIgenen Entdeckungswegen und Gedankengängen zu folgen. Ich werde dazu eini
ges an Vergleichsmatenal aus anderen Kulturen besteuern, um die kritische Sicht auf die 
Hedl Kalt Dichotomie etwas zu erleIchtern . 

. \m Anfang erschien mir - Irrtümlich, wie SIch später herausstellte - die Unterteilung 
der Nahrungsmittel in hitzende und kühlende m fast banaler Logik, nach dem Gehalt 
an Kalorien usw. zu erfolgen und eme ökologtsch detenninierte pezlalität des Volks
wissens Im Rahmen des Umgangs mit den extremen Temperaturen der Tropen zu sein. 
Ich lade deshalb zuerst einmal zu einer näheren Untersuchung dieser Frage ein. 

l. Die Kategorisierung der Nahrungsmittel 
nach "kühlend" und "hitzend" 

Die ersten Untemeisungen über dIe tempenerende QUalItät von ahrungsmitteln er
hIelt ich von den Bediensteten der Hotels und den Hausdienern der Privatunterkünfte. 
o lernte ich z. Bq daß die Papava, die gerne zum Fnihstück servIert ,,,ird, entzun

dungshemmend ei und deshalb die Krämpfe des Magens und des Dannes nähme (die 

Ich 'e",ende den Ausdruck "Snlankaner", da die Temperierungslehre flicht nur dem VolkswIssen der 
Sm);halesen angehört sondern auch dem der anderen Ethnien der Insel "Sri Lanka Tamils", "~1oors· • 
• Burgher" und m Sri Lanka ansäsSige Europäer Sie iSl stark buddhJstisch beemflußt, weshalb sie beson
dt'rs aber bel weitem rucht ausschließlich) unter den praktizierenden BuddhJsten des Landes Verbreitung 
findet. 
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ich mir damals am Vorabend, nach dem Verspeisen meiner ersten, höllisch scharfen 
eurries geholt hatte). Der Hausdiener beeilte sich besonders zu betonen, daß sie zu
sammen mit der Limonenscheibe, die gewöhnlich mitserviert wird, kühlend auf den Or
ganismus wirke, der das Tropenklima nicht gewöhnt sei. 

Nach wenigen Tagen konnte ich mir bereits eine Liste von Nahrungsmittel anlegen, 
die kühlend und deshalb für mich förderlich sein sollten: dazu gehörten fast alle Arten 
von wäßrigem Obst, sofern es nicht zu süß ist, eine gewisse Art von kleinen, säuerlichen 
Bananen, einige Gemüsesorten, vor allem jene, die nach dem Kochen eher schleimige 
Konsistenz aufweisen, und gewisse Fischsorten, insbesondere jene, die weißes Fleisch 
haben und nicht von Raubfischen stammen. 

Zusätzlich sind auch noch die Tageszeiten für die Bekömmlichkelt der Nahrung zu 
beachten: zu Mittag, in der größten Hitze, soll man besonders darauf achten, von hit
zenden Zubereitungen Abstand zu nehmen, d. h. vor allem von in Öl Gegartem, Ge
bratenem und Fleisch, aber auch von den meisten Bananensorten und besonders von 
Speisen, die weißen Zucker enthalten. Hingegen soll man nach dem Baden und in den 
kühlen Morgen- und Abendstunden den Genuß allzu kühlender Nahrungsmittel mei
den. 

Beginnt man sich nun für das Phänomen näher zu interessieren, so wird man feststel
len, daß ein und dieselbe Pflanze, wie z. B. die Kokosnuß, hitzende und kühlende Be
standteile hat: Das Fleisch der Nuß ist hitzend, während das Wasser der unreifen Nüsse 
nach einhelliger Meinung besonders bekömmlich und kühlend sein soll. In Kokosöl Ge
bratenes ist besonders hitzend, während Kokosöl auf das Haupthaar aufgetragen 
kühlend wirkt. Weiters wird einem nicht entgehen, daß über einzelne Nahrungsmittel 
auch unterschiedliche Ansichten herrschen, was zu eifrig geführten Diskussionen Anlaß 
gibt, z. B. über die richtige Zuordnung der Zitrone. Da wird dann gerne darüber debat
tiert, daß die Limone zweifelsfrei kühlend sei, die Zitrone jedoch eher den hitzenden 
Früchten zuzuordnen wäre. Auf die Frage, warum dies so sei, erhält man dann die Ant
wort, daß die Zitrone mehr Säure enthält als die Limone und deshalb hitzt. 

Die Ananas sei aus demselben Grund besonders hitzend, also wegen ihres hohen 
Säuregehaltes. Und deshalb wird sie auch von ayurvedischen Ärzten empfohlen, wenn 
die Regel der Frau einmal ausbleibt, ohne daß eine EmpHingnis stattgefunden hat Denn 
der Zustand der Menstruation wird als hitzig, aber auch als rituell unrein im Sinne des 
Volksglaubens bezeichnet und kann daher entsprechend der dargestellten Temperatur
logik mit hitzenden Nahrungsmitteln gefördert werden.2 Nun fühlen viele Frauen 
tatsächlich, daß sie während ihrer Menstruation mehr Körperwärme zu Verfügung ha
ben. Hier wird, ebenso wie bei der Kategorisierung der Nahrungsmittel, ein empirischer 

2 Die ritueUe Unremhelt menstruIerender Frauen gilt meist meht fur die Riten des Theravada-Buddhismus. 

Es ist dies vielmehr eme hinduistisch beem.Oußte Vorschrift des Volksglaubens. 
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Aspekt der Zuordnung vorliegen. Doch hat sie in diesem Fall auch eine Ideologische 
Komponente, Indem Menstruation mIt Unreinheit assozllert wird. Rltuelle UnreInheit 
tendiert an sich schon dazu, mit eInem Zuviel an Hitze In Verbindung gebracht zu wer
den, wie ich später noch ausfuhren werde 

Das zuletzt genannte Beispiel betrifft gleich zwei von unserer Frage nach der Bedeu 
tung dieser Zuordnungen abhängige Gebiete: einmal die Volksmedizin und zum ande
ren ethisch ntuelle Wertungen Ich möchte zunächst Jedoch noch elmge Tabellen mit 
'Iemperaturzuordnungen bnngen, die dIe Kategorisierungen von ahrungsmitteln zu
sammenfassen, und um eimge Daten aus dem sozialen und ideologischen Bereich sowie 
Vergleichsmaterial aus anderen geographischen Bereichen erweitern und so auch rela
tivIeren. 

Einzge BeISpiele nach meznen Erhebungen zn Sn Lanka: 

hitzend kühlend 

:\ahrungs und Genußmlttel. 

Ananas, Mango 
Brotfrucht (Arlocarpus nobrllS), Kartoffel , Brot 

Kokmmilch, Kokosfleisch 

Essig, S<>nf, Zitrone 

Ei~creme (!) 

gailp (CannabIS Jalll'a), OpIUm, Opiate, LSD und 
andere Rauschgifte, Palmschnaps 

10 Öl Gebratenes 
Raubfische und blutreiche Fischsorten 
Sal.di.sch, fund und Schwemeflelsch 

Papaya, Melone 
Gurke, KiJrbls, Spmat, Lady's Fingers (HlbiJcus escu
lenlus), ReIS, Yams,Jackfrwt (Arlocarpus zntegnjolza), 

Sago, Tarot, Süßkartoffel, Kochbanane 
Wasser der unreifen Kokosnuß (kurumba) und der 

gelben Kokosnuß (tambrli) 

Ltmone,Jambu EugeOla aquea" Safran, Gelbwurz, 
Chlh, Zucker Uaggery) der ktlul·Palme (Caryota 

WTmJ) 

Kuhmilch, BUffelyoghurt 
Tee, haJbgegorener Palmwem (Toddy) 

Öl, äußerlich auf Haut und Haar aufgetragen 
bestimmte Fischsorten mIt weißem Fleisch 

Sonstiges 
hauen, Damonen 

sexuelle Be/perde, Ekstase 

~1~e. asoziale Akte 
Orte, an denen asoZiale Akte oder magische 

l ' bergnffe stattfanden 

Männer 
Meditation 

beruhigende Akte 
der buddhistische Tempel 

Zu meInen Daten aus n Lanka ist zu bemerken, daß dort der kühlenden Kategone 
deutlich der Vorzug gegeben v,rurde. Schon Wirz 1954: 240 f.) vermutete em Mißtrauen 
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der Srilankaner gegenüber der Zuträglichkeit importierter ahrungsmittel. ! Dasselbe 
Mißtrauen ist wahrscheinlich der Grund, warum meine Informanten dazu tendierten, 
die Zitronen als hitzend und daher als dem Wohlbefinden des Menschen wenig zuträg
hch einzuordnen. 

Ein Spezialgebiet innerhalb der von mir aufgenommenen Zuordnung stellen Drogen 
und Gifte dar: Sie sind alle mit Ausnahme des nur leicht alkoholischen "Toddy""! hit
zend. Verunreinigungen auch rituelle) gelten allgemein als hitzend, und Rauschmittel 
verunreinigen den Körper. So wird auch Haschisch als hitzend eingestuft, obwohl es zu
meist den Blutdruck herabsetzt und Kältegefuhle hervorruft. Haschisch kann den Geist 
in Unordnung bringen, "die Gedanken erhitzen", wie der erfahrene Spezialist srilanki
scher Temperaturenlehre sagen würde - doch mehr dazu im übernächsten Abschrlitt. 

o können sich im weiteren auch andere widersprüchlich anmutende Bestandteile 
dieser alltäglichen Kategorisierungen, die Meinungsverschiedenheiten in Diskussionen 
zur Folge haben können, als durchaus inhärente Bestandteile ein und desselben Systems 
entpuppen. Dabei trifft empirisch Gefundenes auf philosophisch-ethische Kategorien, 
und diese beiden Argumentationsebenen können einander eben widersprechen. 

In der Begründung dieser Zuordnungen greifen die Srilankaner, sowie ich es selbst 
zu Anfang in dieser Frage gerne tat, stets zu Rationalisierungsversuchen. t Sie erklären z. 
B., daß hitzende ahrungsmittel besonders viele Kalorien hätten rZucker, Eis) oder 
einen hohen Anteil an Harnsäure F1eisch, Tomaten. Diese Art der Argumentation ver
führte auch mich anfangs dazu, eine rein logische Verbindung zwischen dem tropischen 
Klima Sri Lankas und der Bevorzugung der sogenannten "kühlenden" Speisen zu ver
muten. Denn, so dachte ich, in dem feuchtheißen Klima wären wohl kalorienarme und 
leichte Speisen medizinisch empfehlenswert. 

Aber: Der halbgegorene Palmwein gilt ebenso wie Palmzucker als stärkend und ge
sund, während ansonsten Alkohol und Zucker als schädlich gelten. Dies widerspricht 

3 Was ehe auffallenden Divergenzen zwischen der L..ste von Paul \Vu-z und der von mir erhobenen betnfft, so 
kann ich dazu nur sagen, daß ich meme Liste mehrmals, zuletzt noch 1991 in \\'en von hier ansäsSigen 
Srilankanern, überprüfen heß. Entweder hat Wirz seine Daten nur ungenau erfaßt, oder es handelt sich 
bereits um eine Kulturwandelerschemung, ehe Veränderungen im \\-issensstand, der Volksmeinung etc. 

\\iderspiegelt. 
4 Auch Obeyesekere :1976: 224) erwähnt d,e Tendenz, das System durch Rabonalislerungen zu erklären, 

wie er sie seitens singhalesischer Ärzte erfahren hat. Er bestäbgt meIne Daten auch in Ihrem Gegensatz zu 
Wirz (195!: 240 f.), der eine dritte Kategorie neben Kaltem und Warmem feststellt, ehe neutral sein soll, 
1Osofern er ausdrücklich die binäre Polarisierung der Einteilung des Essens 10 rutzend und kühlend alleIne 
betont, wenn er schreibt: "In Ayurvedlc prescnpbons the binary dlstincbon Into hot and cold IS complica 
ted by considerabon far other properties. In the popular culture however, the major ehstincbon is a binary 

one between hot and cold." 
Die Komplexität der ayurveehschen meclizinischen Vorstellungen zu ehesem Thema "ird erst im nächsten 

Abschrutt behandelt. 
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bereits dem rationalisierenden Erklärungsmodell "hitze nd = hoher Kalorienwert". Denn 
Jaggery, der kühlend wirken soll, hat sicherlich mehr Kalorien als z. B. Brot, das als hit
zend eingestuft wird Jaggery gilt wegen seines Gehalts an Mineralen und Nährstoffen 
als gesunder als Zucker oder Brot.Jaggery ist aber auch das kulturspeZifischere, srilan
klschere Nahrungsmittel, ähnlich wie die Limone ältere Rechte auf das Vertrauen der 
Snlankaner hat als die Zitrone. 

Zwei weitere Tabellen zu Unterteilungen nach Temperaturqualität aus anderen geo
h'Taphlschen Bereichen sollen die äkologIstisch rationalistischen Erklärung der Tempe
rdturlehre nach dem Schema "heißes KlIma führt zur Bevorzugung von kühlendem Es 
sen" noch ein wenIg hmterfragen helfen. 

DIe erste dieser Tabellen stammt aus ellern Land, das vergleichbare Hächsttempera
turen, aber auch Gebiete mit zelh .... else extrem niederen Temperaturen aufzuweisen hat, 
nämlich Afghanistan, und weist einIge bemerkenswerte Überemsommungen mit mei
ner singhalesischen LIste auf. 

Penkala (7980 208, 273, 227) nach Erhebungen in Afghanistan: 

heiß kalt 
Nahrungs- und Genußmittel: 

black mulbcrry 
RosIOt'n (alle oder nur rote) 

Walnusse. ~landeln. Plst.az.ien 
Homg 

Butter 

.... lelonen [d. h. Zuckermelonen?] 

Avocado 

roter Pfeffer 

Erbsen 

Knoblauch 

fleIsch. Eier 

~länncr und KInder 

SeXUalItät 
vordere und r('chte Se,te 

Sonstiges 

wh,te mulberry 

Trauben :oder nur grüne) 

Pflaumen, Btmen 

Zürusfrü ch te 

saure Milch. Milch 

Vvassermelone 

Gurken 

Kartoffeln 

Bohnen 

Tomaten 

PickJes 

Gemüse ist neutral 

Frauen. besonders unfruchtbare 

Iuntere und hnke SeIte 

Wieder sind es vor allem die wäßrigen Gemüse und säuerlichen Obstsorten, die als 
kühlend gelten Schellbar funktioniert die Zuordnung der ahrungsmlttel also in durch
aus ..-erglelchbarer \Velse wie in n Lanka, während einIge andere Zuordnungen, die ich 
unter "Son tiges" angeführt habe, auffcillig abweichen. Weiters Ist für uns vorläufig in 
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teressant, daß auch Penkala die häufigen Meinungsdifferenzen seiner Informanten er
wähnt. Es gibt also auch in Afghanistan einander überschneidende und auch wider
sprechende Zuordnungsebenen. 

Tatsächlich findet sich ja auch eine deutlich ideologische Ebene in der Kategorisie
rung. Diese betrifft die, wegen ihres Widerspruchs zu den srilankischen Daten beson
ders bemerkenswerten, moralisch-ethischen und sozialen Aussagen der Afghanen zu ih
rer Temperaturzuordnung: heiß sind Männer und Kinder, kühl die Frauen. In 
Afghanistan wird wie in Sri Lanka Hitze mit Sexualität in Verbindung gebracht. Doch 
ist hier vor allem der Mangel an Sexualität/Hitze das zu Vermeidende: zu kalt sind 
Frauen, die keine Kinder bekommen können. Während in Sri Lanka das Zuviel an 
Hitze stärker problematisiert wird. In Afghanistan ist das Heiße das Erstrebenswerte und 
das Kühle das kulturell und gesundheitlich Gefahrdendere, geradezu konträr zu den 
Wertungen in Sri Lanka. 

Immer noch könnten wir sagen, daß zumindest die Zuordnung der Nahrungsmittel 
soviel Übereinstimmung zeigt, daß ihre tatsächlich physisch kühlende oder hitzende 
Qualität erwogen werden könnte. 

Das zweite Zusatzbeispiel stammt nun aus einer klimatisch von Sri Lanka völlig ver
schiedenen, religiös-ideologisch aber nicht so entfernten Region, nämlich aus Tibet. 

Donden (7990: 59./J, 83, 95) über tibetische Medizj.n for Europäer: 

heiß kalt 
Nahrungs- und Genußmittel 

Salat 
Tee 

Zucker, Speiseeis 
Schwemeflelsch, Rindfleisch, Eier 

GetreIde 
stark gedüngtes Gemüse !weil der Dünger die Süße 

steigert! 
Kohl, Blumenkohl, Möhren, Salat 

Kartoffeln, Milch, Yoghurt 
Orangen, Apfel, Zitronen 

ruhtge, merutative, Insbesondere erleuchtete 
Menschen 

rue meisten Männer 

Sonstiges: 

Gewürze, Rohrzuckerstrup 
Alkohol,je starker, desto wärmer 

Käse, Butter 
Schafflelsch, Yakflelsch, WasserbüffeUleisch 

getrocknetes Fleisch 
Fisch 

Sesam, Sesamöl, Nüsse 
Malvenblätter, Auberginen 

Zwiebel 

aufgeregte, triebstarke Menschen 
rue meIsten Frauen 

Hier versagt nun schon nach dieser kleinen Liste unsere Kalorien- und Harnsäuretheo
rie ganz und gar. Der Leibarzt des Dalai Lama empfiehlt Europäern Zucker und 
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Schwemefleisch als kühlende, leichte und bekömmliche ahrungsmittel. Interessant ist 
bei diescn tibetischen Daten, daß es wieder das Kühle ist, das kulturell angestrebt und 
positivcr bewertet wIrd. Bemerkenswert ist weiters, daß die ausschließlich ge
schlcrhtspezifische Zuordnung der Afghanen und Snlankaner in Tibet fehlt, daß aber 
gcwlssc Charakterelgcnschaften so wie in der buddhistisch gefarbten Kultur Sn Lankas 
gewertet und zugeordnet werden . 

Was bleibt nun an Gcmeinsamkeiten der temperaturmäßigen Unterteilungen der ge
nannten dreI RCgionen noch übrig? Es schemtmternabonal eme Relation zWIschen kli
matisch Zuträgltchem und kulturell POSItiV Gewertetem zu geben. "Kalt" bedeutet in Ti
bet bIS zu cmem gewissen Grad emfach nur "zuträglIch" und hat rrut körperlIch 
spürbarer Kälte mfolge des ahrungsmlttelgenusses oder mit geringem Kaloriengehalt 
nicht unbedmgt ehvas zu tun. Während dIe Wertung der Bekömmltchkeit der ah
rungsmittel auf cmplrischen Wahrnehmungen berufen mag und ökologisch deterrruniert 
erschemt, ist ihre Zuordnung zu tempenerenden QualItäten kulturabhängig. Die spezI
fische Polarisierungsart läßt sIch weruger aus empirischen Untersuchungen als aus ideo
logischen Wertungen der Kulturen ableIten. DIe Zuordnungen sind also ideologisch ge
farbt und können deshalb rucht allein als empIrische oder medizinische Daten begriffen 
werden. 

Dennoch liegen den ahrungsrnittelzuordnungen zu einem wichtigen Teil auch kom
plexe autochthone meruzinische Systeme zugrunde, rue nur unvollkommen und verzerrt 
in den Kategorisierungen nach Wärme und Kälte widergespiegelt werden. 

Zur Geschichte und Verbreitung der Humoraltheone und der Klassifikation 
nach den Kategorien "hilQnd" und "kühlend" 

DIe Kategorisierung von ubslartzen in bitzende und kühlende ist sehr weit verbreitet. 
Man kennt sie in arabIschen Ländern, im Iran, in garlZ Zentralasien, Pakistan, IndIen, 
SO ASIen so\vie in Lateinamerika. Wissenschaftlich anerkarmt ist, zumindest fur den ara
bIschen Raum, der historische Zusammenhang mit den philosophischen und medizmi
sehen Schnften der Griechen, besonders Jenen von Hippokrates und Galen. Die gne
cbische Theorie der "Körpersäfte", der humores, soll von den Arabern übernommen und 
mit dem Islam gemein am nach Zentralaslen verbreitet worden sein. BIS heute WIrd rue 
arabisch-persische Medizin in AfghanIstan" Yunani", also Ionische Medizm genannt. 
Auch friihere Verbreltungen rueser Ideen, z. B. um das 3. Jh. v. Chr., zur Zelt des gne
chlsch-baktrischen taates werden vermutet. Araber brachten diese Medizin auch auf 
die iberische Halbinsel, wo sie von moslernischen Meilizinern, wie dem beriihmten AV!-

5 Dennoch gtbt es III Tibet, ebenso "ie III Sn Lanka, Krankheiten, von denen man melllt, daß sie durch elll 
Übermaß an Kühlendem hervorgerufen "erden. 
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cenna (Ibn Sina, 980-1037), weiterentwickelt wurde. Mit den spanischen Eroberungen 
soll sich rue Idee der humoralen Medizin nach den bei den Amerika ebenso wie nach den 
Philippinen verbreitet haben ,Penkala 1980. Es gibt jedoch auch Autoren, rue für Süda 
merika eine von den Kolonisatoren unabhängige Entwicklung derselben Idee anneh
men, da dort auch geographisch isolierte Stämme dlese Unterteilungen kennen.6 

Schon im 6. Jh. v. ehr. hat Anaximander seine kosmologische Theorie auf rue Ge· 
genüberstellung von hitzenden und kühlenden Einflüssen aufgebaut. Empedokles hat 
dann im 5.Jh. v. ehr. rue These der vier ursprünglichen Wurzeln des Universums, die 
von seinen Nachfolgern "Elemente" genannt wurden, nämlich Feuer, Wasser, Wind und 
Erde dargelegt. Alkmaeon von Krotona (Wende zum 5.Jh. v. ehr.) wandte rue Katego
risierung von heiß und kalt medizinisch an. Er war der Ansicht, daß Gesundheit auf der 
Harmonie gewisser gegensätzlicher Qualitäten des menschlichen Organismus beruhe, 
und zwar heißlkalt, trocken/feucht, süßIbitter. Er unterschied rue Körpersäfte Blut ,heiß, 
feuchl, Wind, Frühling), gelbe Galle heiß, trocken, Feuer, Sommer', schwarze Galle 
kalt, trocken, Erde, Herbst) und Schleim (kalt, feucht, Wasser, Winter). Galen erarbei
tete daraus ein komplexes System, in dem zum Beispiel rue vier menschlichen Altersta
ruen ,Kindheit,Jugend, Reife und Alter) und vier geographische Regionen inkludiert 
wurden. Während rue Hippokratische Schule noch einen idealen Gleichgewichtszustand 
der vIer humores postulierte, behauptete Galen, daß kein solcher Zustand existiere. Ex
terne Einflüsse, wie Klima, Berufsstand etc., berungten das Überwiegen einer der Sub
stanzen und gäben jedem sein spezifisches Aussehen und "Temperament" (Penkala 
1980 . 

In Indien gibt es ähnliche Auffassungen, die wahrscheinlich nicht auf externe Ein
flüsse zurückgehen. Der indische Ayurveda hat ein System von furtf "Grundelementen" 
des Universums (panchabhuta), sieben Komponenten des Körpers (dhatu) und drei Kör
persubstanzen (tridosa) enhvickelt. Kirfel stellt fest, daß sich sowohl das griechische als 
auch das indische medizinische System von einem geographischen Ursprung aus ent
wickelt haben könnten, nämlich der IndustalzivilisationJ Doch scheint es dafür noch 
keine stichhaltigen Beweise zu geben. Bislang gilt also nach wie vor die These von der 
unabhängigen Entstehung der griechischen und inruschen Trarutionen. 

Wir wissen jedoch auch, daß etwa Heraklit (Wende zw. dem 5. und 4. Jh. v. ehr. von 
dem indisch-persischen Lichtkult beeinflußt war. Und so ist anzunehmen, daß von Al-

6 Faust (1989' nennt als Quellen zu dieser These N Quezada, nMetödos anticonceptivos y abortivos tradi 
cionales", Anales de Antropowgla 12 1975); B. Ortiz de MonteIlano, nEmpmcal Aztec Medicine", SczerUt 188 
(1975); L. A Seggario, MedlClna Indzgena de Ammca 'Buenos Aires 19W; Lomas 1968, leider ohne nähere 

Angaben. 
7 W Kirfel, nDle vorgeschichtliche BeSIedlung Indlens und seine kulturellen Parallelen zum alten Mittel 

meerraum", Saeculum 6 (1955), zitiert In Penkala 1980: 204. 
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ters h('r die großen Ideen der Gnechen auch von jenen der Araber und Asiaten gefarbt 
waren. Jedenfalls \\urde die arabische Medizin in späterer Geschichte stark von der Ln 

disch('n Kultur b('einllußt. 
Da~ heuuge ayurvedlsche System entwickelte sich in der Zell nach dem Entstehen des 

Atharva Veda, d. h . in den letzten funfbis sechsjahrhunderten vor Chnstus. Man be · 
gann in dieser ZeIt· 

dIP Natur emer Systematik zu unterwerfen, die bIs heute noch in der Dlätik und der Hm 

dukllche Gull1gkeIt hat .. . In der tradItionellen Hinduäkologie \\urde dann auch die Erde, 

oder die Land~chaft in dreI verschiedene Arten von Land eingeteilt, nämlich in Jangala, oder 

dll: trockene Erde, in anupa oder die bewässerte Erde und in sadharana oder die gemäßigte 

Zone In dIeser frühen KlassIfikatIOn wurden Pflanzen und Tiere dieser dreI verschIedenen 

Regionen mIt den Ihnen eIgenen Qualitäten und Wirksamkelten versehen. Auch dIe 

men,chltchen Merkmale, glaubte man, seien dIeser KlassIfikatIOn unterworfen : Der eher 

trockc'ne Typus, bei dem die Galle überwiegt, bewohne Jangala, der eher phlegmatische Ty 

pus anupa __ , Aus dIeser Logik ergibt sich dann das weItere Umgehen rrut der Natur bis hin 

zu emer Verfestigung in emem frühen kulturspezIfischen pharmazeutischen System, das Wlf 

heute noch, m emer veremfachten Form allerdings, m der Kalt Hetß-Dlchotorrue der Heil 

pflanzen und 'pelsen antreffen" (Pflelderer & Bichmann 1985 56) 

Die klassische indische Medizin erreichte ihren Höhepunkt Ln den erstenJahrhunder
ten nach Christus, in der Guptaperiode, die ohnehIn für den Höhepunkt der klasslschen 
Period(' steht. Weiteres Wissen, das später hinzukam, war gekennzeichnet durch die Ern 
führung neuer Medikamente, wie z. B Quecksilber und OpIUm. Dies geht vor allem auf 
die Kontakte mit den Arabern zurück Pllelderer & Bichmarm 1985: 59). 

Als die arabIsche ~1edlZln nach SüdasIen kam, hatte sIe bereits Inhalte der ayurvedischen 

Medizin aufgesogen. Schon Im sechsten Jahrhundert n Chr., vor der Entstehung und Aus· 

breitung des Islam, kamen persIsche Arzte nach Indien und nahmen medizimsche Texte 

und ArI.te mit nach Hause, um sie in der Lehre der Medizin einzusetzen Später im drei

zehnten Jahrhundert soll der berühmte perstsche Arzt RasIud ud ·Dm Fadlu'lIah bis ins In 

dustal gereist sein, um Texte und medizmische Substanzen zurückzubringen. An semer Aus 

bildungsstätte m Täbris \\Urden Ärzte aus Indien und Chma als Lehrer angestellt Einer 

der bedeutendsten Texte der [arabIschen] C'naru Medizin, der 1512 n Chr. vollendet \\urde, 

Ist dem Sultan von Delhl, Sikander LohlO, gewldmet .. [In dieser Schrift] sieht [es] so aus, 

als ob die Praktiker der belden SeIten fruchtbar zusammengearbeitet hätten, denn beide 

konnten viel vom anderen lernen Pfleiderer & Blclunann 1985: 67 f.). 
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Nach dem Zensus in Bengalen um 1872 gab es neben den damals bereits 3769 Ärzten 
des westlichen Systems 23.700 Praktiker des ayurvedischen Systems und 400 Praktiker 
des Unani-Systems (Pfleiderer & Bichmann 1985: 76). 

Ich will mich nach diesem kurzen historischen Ausflug in die nur wenig bekannte Ge
schichte der Temperierungslehre dem besser belegten Gebiet der autochthonen medi
zinischen Naturheilkunde des indischen Raumes und damit auch Sri Lankas zuwenden. 
Diese ist auch eine Lehre der Temperaturen, aber in viel komplizierteren Zusammen
hängen, als man zunächst nach den eher simplen Regeln der singhalesischen 
Ernährungslehre und Volksmedizin vermuten würde. Ich kann deshalb auch nur eine 
ganz kurze Auswahl, nämlich die für die vorliegende Arbeit wichtigsten Daten, zusam
menfassen. 

Die Humoraltheorie des irulischen Kulturraumes 

Die indische ayurvedische Tradition (Thakkur 1988) unterscheidet zwischen drei ver
schiedenen Körperbestandteilen (singh.: tun dosa), die ihrerseits sehr kompliziert mit 
wärmenden und kühlenden Eigenschaften verschränkt sind. Ich möchte ein wenig auf 
diese Lehre eingehen, um einer allzu vereinfachten Vorstellung von dem alten Konzept 
dieser drei Bestandteile vorzubeugen. 

1. Wind (vayu):8 

Unter "Wind" versteht der Ayurveda ein feinstoffliches Element, das für die Bewegung 
zuständig ist, es kann also treffend als "Bewegungselement" übersetzt werden. Es gibt 
fünf Arten dieses Elements: 
Pranavayu (der "Einhauch"): Atmen und Schlucken; 
Udanavayu (der "Aufhauch"): Sprechen (geht vom Nabel, Brust, Hals aus), betrifft Kehle, 

Lunge; 
Samanavayu (der "Allhauch"): ist einer der sechs Hilfsfaktoren bei der Verdauung, be

stimmt die Verdauungssäfte und die Bewegung der Nahrung, entfacht das Verdau
ungsfeuer;9 

Apanavayu (der "Abhaueh"): Sitz im Dickdarm, Verbindung zu Fortpflanzung und nach 
unten gerichtete Bewegungen (Kot, Urin, Monatsfluß, Gebären); 

vyanavayu: transportiert Nahrungssäfte und Blut durch den ganzen Körper, beeinflußt 
Schweiß bildung, unwillkürliche Körperbewegungen (Lidschlag, Gähnen), Bewe
gungsfahigkeit der Samen. 

8 SlOgh. auch: vatta. 
c) Sanskrit: pacakapitta oder agnz :Feuer). 
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Schon der erste der drei "Stoffe", der "Wind", betrifft also in seiner Komplexität minde
stens Verdauung, Blutkreislauf und Atmung und er 1st sowohl mit erwärmenden als auch 
mit kuhlenden Prozessen verbunden. Diese "Bestandteile" dürfen also nicht mit atu
rerscheinungen und Körpersäften gleichlautender amen venvechselt werden. Das wrrd 
besonders an dem nächsten feinstoffiichen Element deutlich. 

'2. BluUGalle (pitta): 

Dieser "Stoff" betrifft Temt und Vitalität Feuer (agnz oder leja) Ist eme Erschemungsform 
von pz/la und Ursache [Ur Krankheit und Gesundheit. Agni Ist mit Kalorienzufuhr ver
bunden. Es werden IUnf Arten von pztta unterschieden : 
Pacakllpllta: Sitzt Im Zwölffingerdarm, Ist durchsichtig, heiß, dickflüssig; es ist pancabhau

IlkIl Sanskrit" d. h. aus funf Urbestandteilen bestehend (so wie alles, was ist), aber Ie;a 

(feuer, Flamme, Energie, tärke, Ltcht, trahlung) überwiegt ; unterstützt die vier an 
deren pllla·s im Körper ; Ist emem der dreizehn Arten von medizinischen "Feuern" 
untergeordnet, dem Jalhara agnz, einer Art Lebensfeuer, das für Körperwärme, Ge
sundheit und Weiterentwicklung verantwortlich ist; 

RanJakilpittas. farbt Nahrungssaft rot, blutfarbend ; 
Sadhakllpltta: sitzt Im Herz, feinster pillG., bestimmt das Gedächtrus und die Wunscher

fullung, vertreibt tamas ("Dunkelheit", auch in übertragener Bedeutung); 
Alocakllpitta: Sitzt Ln den Pupillen, bestimmt die Sehkraft; 
Bhrajakllpilta (das, was glänzt): ist glänzend, ist verantwortlich für den Hautton, die Saug

kraft und Funktionsfahigkeit der Haut. 
Der zweite der drei Bestandteile ist also vor allem mit hitzenden Prozessen verbun

den, was fUf meine späteren Analyseschritte von Bedeutung ist, und ist wieder keines
wegs identisch mit den organischen Stoffen Blut und Galle. 

-3 Schleim (kapha): 10 

Die Eigenschaften dieses" toffes" smd: klebrig, schleimig, schwer, süß, träg und kalt. 
Es gibt davon fünf Arten : 
Kledakllkllpha (der, der anfeuchtet): zerteilt ahrung in kleine Stücke, ernährt die ande

ren kIlpha·s, 
Avlambakllkllpha der, der etwas unterstützt,: sitzt in der Brust, kühlt das Herz und kräf

tigt es; 
Bodhakllkllpha (der, der für die Wahrnehmung sorgt): befeuchtet die Zunge und dient der 

Geschmackswahrnehmung; 
Tarpakllkllpha {das, was befriedigt: ktlhlt die innesorgane, sitzt im Kopf, beruhigt; 

10 Smgh .: sksman oder St77Ul. 
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Slesakakapha (das, was verbindet): sitzt in den Gelenken, verleiht ihnen Festigkeit, kühlt 
elie Gelenke und beelingt deren Geschmeieligkeit. 

Der Dritte der "Stoffe" ist demnach vorwiegend mit kühlenden Prozessen verbunden. 
Es handelt sich bei den Körperbestandteilen der inelischen Meelizin also um drei Kate
gorien für umfangreiche, sowohl geistige als auch körperliche Funktionsgruppen. 

Eine zweite Verbindung der Heiß/ Kalt-Dichotomie mit dem Ayurveda findet sich in der 
"Fünf-Elemente-Lehre", im Konzept des "Pancabhautika". Dieses betrifft den Aufbau 
des Universums aus fünf Bestandteilen, nämlich: Äther (akasa), Wind (vayu), Wasser 
(ap), Erde (prthvi) und Feuer (agni oder tejas). Die buddhistische Ausformung der po
pulären Vorstellungen in Sri Lanka ergänzt eliese Bestandteile mit einem sechsten "Ele
ment", Bewußtsein (cetana oder viiiiiana) (Obeyesekere 1976: 201 ff.) , was jedoch keine 
Rolle in der srilankischen medizinischen Tradition spielt und den orthodoxen Thera
vada-buddhistischen Vorstellungen nicht entspricht (Nyanatiloka 1976: 54, 239). Aus den 
fünf erstgenannten "Elementen" (bhuta-s) ist alles Lebenelige zusammengesetzt, also 
auch die drei Körperstoffe und die sieben Grundbestandteile des Körpers. Bhuta hat 
aber auch die Bedeutung "Totengeist, Geist". Und dosa heißen nicht nur elie drei Kör
perstoffe, sondern das Wort hat auch, wie wir später noch sehen werden, elie Bedeutung 
von "Krankheit" und "Unglück". 

Die sieben Grundbestandteile entstehen, indem die fünf Grundelemente der Nah
rung im Körper durch seine Feuer "gekocht" werden und in einen edlen Teil und Ab
fall zerfallen. Die Körperbestandteile bilden sich durch sukzessive Transformation des 
veredelten Essens in Nahrungssaft, Blut, Fleisch, Fett, Knochen, Mark und "Samen" 
(shukra). "Samen" ist das edelste Element des männlichen und weiblichen Körpers, der 
"Lebenssaft", der dem ganzen Organismus Substanz gibt. Es findet sich hierin eine Ver
bindung von Essen mit Sexualität, elie auch in sprachlichen Besonderheiten ihren Aus
druck findet, worauf ich noch zurückkommen werde. 

Obwohl das Universum aus fünf Elementen besteht, sind nach dem srilankischen 
Volksglauben nur zwei davon von größter Wichtigkeit, und zwar Feuer und Wasser. Eine 
Vermehrung von "Feuer" bewirkt eine Verminderung des Elementes "Wasser" und ver
ursacht eine Verringerung der Fruchtbarkeit in der Umwelt und ein Zuviel an "Galle" 
im menschlichen Körper. Daraus resultieren "hitzende", infektiöse Erkrankungen, Seu
chen und Pest. Die entgegengesetzte Tendenz, schwerer Regen und niedere Temperatu
ren "kühlen" den menschlichen Körper und verursachen Krankheiten, elie durch zuviel 
"Schleim" entstehen. Die Srilankaner glauben deshalb, daß Seuchen wie Feuchtblattern 
und Masern in der Trockenzeit entstehen und Fieber, elie durch Schleirnkrankheiten ver
ursacht werden, während der Regenzeit (Obeyesekere 1976: 202 f.). 
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"HiILendc~ ~pelsen vennehren den Bestandteil "Feuer", während "kühlende" SpeI
sen das Element ,,\Vasser~ mehren. Auf diesen Erkenntnissen bauen die Vorstellungen 
über die Krankheit und die Therapievorschläge sriJanktscher Arzte auf. Dann zeigt sich: 

D1I' Kur zu der man m der lJmgebung des Kranken rät., steht in engem Zusammenhang mit 

der \l()rstellung, die man vom Kurper, semen Funktionen und der \Virkungswelse der m

welt auf Ihn hat Die Vorstellungen von Krankheit beeinflussen die Wahrnehmung und 

Interpretation von 1.Rlchen, die der Körper bei emer krankhaften Veränderung ausstrahlt 

(PflPld('[e[ & Bichmann 19H5: H7) 

Dieselben Autoren stellen m ihrer Weiterfuhrung des obigen Gedankens fest: 

Das Krankwerden, das Kranksem und das Gesundwerden sind durch kulturspeztfische cLa· 

gnml1schp und therapeutische Vorgänge m das "ZeIchensystem" emer Kultur eingebettet ... 

Es kommt also zu einem Zusammentreffen von Krankheit als einem natürlichem Phäno

men und andererseits als emem kulturellen Konstrukt 1985: 92: 

Krankheit muß also in seinem kulturellen Kontext m jenem weiten Smn als em "Nicht 
dem kulturellen Wert des Wohlbefindens Entsprechen" aufgefaßt werden. Darunter fal
len auch Konzepte \\;e Besessenheit durch Dämonen und Opfer schwarzmagischer Ma
nipulatIonen zu sein, die in n Lanka eme Rolle spielen. 

\\"ie man aus dem Vorangegangenen entnehmen kann, betrifft die Vorstellung von 
hiILenden und kühlenden Wirkungen nicht nur Nahrungsmittel, sondern auch Klima, 
Landschaft und Körper sowie Geistesfunktionen. Wir sind deshalb auch nicht mehr 
überrascht fe tzustellen, daß selbst menschliche Tätigkeiten und Verhaltensweisen in 
diese Kategorisicrung miteinbezogen \\:erden. Diese Ebene ist, noch mehr als die bisher 
behandelten, eng mit cmem ethischen und religiösen Kodex verwoben. 

2. Die Kategorisierung von Tätigkeiten und Gedanken 

"Du \\ irst doch mcht zur Halte teile laufen, um den Bus noch zu erreichen!" rief mir 
mem srilankischer Freund emmal zu.1I .,Du \\;rst Dich doch nicht errutzen!" Man läuft 
nicht dem Bu nach; und zwar mcht deshalb, \ .. eil das Laufen an sich als unschicklich 
gilt, auch mcht (zumindest mcht nur), weil man dabei ins chvritzen geraten könnte, 

11 Es handelte steh um emen Jungen ~1oslem. Oll' ethIschen Kategonen werden zu emem guten Teil auch 
von ntehtbuddhlsllschen ·n1ankanem geteilt 
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sondern weil das Nachlaufen ein hitzender Akt ist. Hitzend deshalb, weil es im Wider
spruch steht zu dem allgemeinen ethischen Gebot der Gelassenheit. 

Wenn ich dem Bus nachlaufe, so ist in mir Begehren (den Bus zu erreichen), Anhaf
ten (an der Vorstellung, es sei wichtig für mich, den Bus zu erreichen) und Aufgeregtheit. 
Alles Geisteshaltungen, die der Achtsamkeit im srilankisch-buddhistischen Sinn nicht 
förderlich sind, also "karrnisch unheilvolle" Geisteshaltungen, die die Verwirrung und 
das Nichterkennen fördern. Achtsamkeit ist hier zielgerichtet gemeint in bezug auf die 
Erlangung der buddhistischen Erlösung, das "Erlöschen", das "nibband' (Pali), das Über
winden der "Drei Wurzeln des Unheilsamen", nämlich Gier, Haß und Verblendung, so
wie das Zurruhekommen der Tatabsichten und das Schwinden der Leidenschaften. 12 

Zum Weg der Achtsamkeit, der zur Erlösung fuhrt, heißt es in der Satipatthana-Sutte: 

Da, ihr Jünger, verweilt der Mönch beim Körper in der Betrachtung des Körpers, eifrig, 

klarbewußt, achtsam, nach der Verwerfung alles weltlichen Wünschens und Sichgrämens. 

Er verweilt bei dem Gefühl in der Betrachtung der Gefühle ... beim Bewußtsein in der Be

trachtung des Bewußtseins ... bei den Geistesobjekten in der Betrachtung der Geistesob

jekte, eifrig, klar bewußt, achtsam, nach der Verwerfung weltlichen Wünschens und Sich

grämens (Nyanatiloka 1976: 204). 

Worauf hier und in den nachfolgenden Worten der Sutte eingegangen wird, ist eine An
leitung dazu, sich nicht in die Welt zu verstricken, sich nach Möglichkeit frei zu halten 
von Begehren (tanha, Pali). Begehren wird als Hauptwurzel des existentiellen Leidens 
und des sich immer wieder fortsetzenden Kreislaufs der Wiedergeburten angesehen 
(Nyanatiloka 1976: 217 f.). Begehren ist mit Lust und Gier verbunden. Leiden bezieht 
sich dabei nicht nur auf das Gefühl, sondern, so lehrt die erste der Vier Edlen Wahrhei
ten des Buddhismus, auf alle Daseinsphänomene. Denn alle Daseinsphänomene, selbst 
die höchsten Glückszustände, sind infolge des universalen Gesetzes der Vergänglichkeit 
dem Wechsel und Untergang unterworfen. Sie sind also elend und unzulänglich und tra
gen ohne Ausnahme den Keim des Leidens in sich. Ziel aller buddhistischen Bemühun
gen ist es, in diesem oder im nächsten Leben die Erlösung aus dem Rad der Wiederge
burten, nibbana, zu erreichen. Dieser Erlösungszustand wird schon in den ältesten 
buddhistischen Texten (z. B. in den Therigatha) als ein Zustand der Kühle, der Ruhe und 
Sorglosigkeit beschrieben. Man nennt ihn auch einen Zustand des Erlöschens aller Be
gierden und Anhaftungen, und die Texte sprechen in einer feststehenden Formel von 
dem subjektiven Erlebnis als "Ich bin kühl geworden" (Pitzer-Reyl 1984: 56, 65). 

Ein buddhistischer Mönch wird ebenso wie die buddhistische Nonne ein Bild totaler 
Selbstkontrolle zu vermitteln versuchen. Der Mönch ist glattrasiert und hält seine Ro-

12 Nyanatiloka 1976: 134 ff.; Lexi/am der östlichen WeISheitslehre, OW.Barth Verlag (1986). 
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ben eng an semem Körper, sodaß sich nirgends eine Blöße zeigt. Er bewegt sich sanft 
und zögernd, hemmt seme Gestikulation und sogar seine Augenbewegungen (Gombrich 
& Obcyesekere liJHH: ~66) . 

In der buddhistisch geprägten Kultur Sn Lankas ist es aber auch für den Laien er
strebenswert, sich nicht m das Dasem, m seme Hoffnungen und Befürchtungen zu ver
stncken. Im taglichen Leben fallt eme hohe BereItschaft auf, Emotionen emzuebnen, 
Triebe zu sublimIeren, Konflikte zu umgehen. DIeses Bewahren mnerer Ruhe wlfd be
reIts in der Erziehung der Kleinkinder gefördert. Aufgeregtheit {uddhacca, Pali) gilt als 
.,hiuendes" Verhalten und gehört in buddhistischem Sinn zu den zehn Daseinsfesseln, 
den fünf Hemmungen und zu den mit allem karmlsch unheilsamen Be"v'Ußtsein un
trennbar .... erbundenen .... ier Geistesfaktoren !,\yanatiloka 1976: 225). 

Da~ ist der wahre Grund, warum man m n Lanka als Antwort auf aufgeregtes Be
tragen Im allgemeinen mcht selbst WIeder Aufregung erntet, sondern durch erlösendes 
Gelachter oder sanfte Zurückhaltung m einen ruhigeren Geisteszustand zUrUckgeholt 
und mild ermahnt WIrd. "Hitzendem" Verhalten wird also tendenZIell eher "therapeu
tlsch u begeh'TIet, als daß es em1dert ,vird und dies deshalb, weil es tatsächlich als unheil
sam eingestuft wird . 

Umgekehrt wird auch der Vermeidung von körperlicher Erhitzung relativ VIel Auf
mprksamkt'lt geWidmet. Korperhche Erhitzung scheint für die Alltagssicht des Snlan
kaners große ~achteile mit SIch zu bringen i'-l"icht nur, weil sie bei den klimatIschen 
Verhältmssen Sn Lankas Unannehmlichkeiten birgt, sondern auch, weil für den srilan
klschen Alltagsverstand mit Hitzigkelt EmotlOnalisierung, Subjektivität, eine falsche 
SIcht der Welt und Anhaften an äußerlichem Schein verbunden smd . Em jugendlicher 
snlankischer Freund erklarte mIr einige besondere Bewegungstechniken, um das Erhit
zen beim Gehen durch dIe Stadt zu vermeiden. Diese AnweIsungen wurden Monate 
später noch durch die Ratschlage erganzt, die zwei swami·sl4 an mich richteten 

Es ergab sich daraus Im wesentlichen folgende Empfehlung: Das Einatmen erfolgt 
so, daß ein scharfer und kuhlender Luftstrom uber Lppen und Zunge in die Mundhöhle 
gefuhrt wird. Der Atem sollte niemals rascher werden, sondern stets gleichmäßig und 
ruhig gehen. Das Gehen selbst sollte mit emem Mmimum an Körperbewegung .... ollzo
gen werden. Die Hüften sind daher beim Gehen ruhig zu halten. DIe Gedanken sind so
weit wie möglich zu beruhigen Ist man sich einmal über sein Gehzlellm klaren, soll 
man keme weiteren Gedanken an dIeses Thema mehr .... envenden, sondern seme Acht
samkeit emseUen, um die AnweIsungen zur Bewegung und Atmung zu befolgen. 

13 Dies ",It st>lbstwr,tandhch nur in Fnedenszenen ; m den haufigen Ze,ten bllrgerkriegsahnlicher Zustande 
scheint \leh ,h(',e \(·rdrangung'ibereltschaft In exploSl\er \\eJSe zu rachen, lOdern sich die angestaute EmD· 

tlOnahllit [Alfl "e",chafft. 

14 • 'caml (auch 5aml1. Asket und reh!)1oser Lehrer der \olksreh!)1on und des HindUismus. 
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Der eine, stark buddhistisch geprägte Swami ging sogar soweit, mir zu raten, meine 
Augen zu senken und meine Wahrnelunung auf den Umkreis von etwa zwei Metern zu 
meinen Füßen zu reduzieren. Denn: "Man soll sich nicht zu stark in die Welt um sich 
herum verwickeln." Der Rat in bezug auf die Bewegung der Hüften, der von meinem 
jungen Freund stammte, hat natürlich ebenfalls einen klar sinnenfeindlichen Aspekt. 
Seine Formulierung dazu war: "Du solltest Deine Hüften wie einjunge bewegen." 

Diese Ausdrucksweise paßt in mehrfacher Hinsicht in das Heiß/Kalt-Konzept Denn, 
wie ich bereits feststellen konnte, in Sri Lanka gilt die Frau als "heißer" als der Mann. 
Man meint, die Frau sei mehr den Trieben und Emotionen ausgeliefert und sie sei auch 
weniger dazu geeignet, das buddhistische Ideal des "Nichtanhaftens" zu erreichen. 

In diesem Zusammenhang möchte ich noch einmal daran erinnern, daß in der af
ghanischen Version der Heiß/Kalt-Dichotomie das Heiße kulturell höher bewertet wird. 
Hier ist es allerdings auch in einer für androzentrische Kulturen bezeichnenden Weise 
der Mann, der kulturell für "von Natur aus" als heißer als die Frau gilt Die Hitze des 
Mannes steht hier für Körperkraft, Kreativität und Schöpfungskraft. Eine afghanische 
Frau gilt dann als speziell zu kalt, wenn sie keine Kinder gebären kann. Sexuelle Zeu
gungskraft ist also auch dort mit der Annotation von "Hitze" verbunden. 

In Sri Lanka jedoch haben Sexualität und Sinnlichkeit als "hitzende" Eigenschaften 
heute durch die neobuddhistische Moral der postkolonialen Periode negativen Beige
schmack, vor allem wo sie mit Emotionalisierungen und Begierden einhergehen. Der 
modeme Buddhismus hat sich hier an der viktorianischen Moral der Briten orientiert, 
indem offene Sexualität unterdrückt wird und strikte Monogamie zum Ideal erhoben 
wurde. 15 Im Gegensatz zu den Verhältnissen in England haben sich jedoch in Sri Lanka, 
abgesehen von sexuellen Kontakten, die nunmehr offiziell auf die Einehe beschränkt 
sind, keine zwischengeschlechtlichen Institutionen, wie Werbung, Kommunikation, 
Freundschaft oder Verabredungen entwickelt (Gombrich & Obeyesekere 1988). Män
ner verkehren nach wie vor nur mit Männern und Frauen im wesentlichen mit Frauen. 
Es gibt keine Freundschaften zwischen den Geschlechtern, dann eher schon au8ereheIi
che sexuelle Beziehungen. Es gilt nach meinen Beobachtungen als weniger verwerflicb, 
Ehebruch zu begehen, als in Eifersuchtsdebakel auszubrechen, wobei meine Daten zu 
diesem heiklen Thema sich nur auf die Verhältnisse unter Angehörigen der Mittelklaae 
beziehen. 

Ich verursachte einmal unwissentlich eine eifersüchtige Regung in der klugen Fnu 
eines alten Bekannten von mir, als ich ein von ihrem räumlichen Blickwinkel aus allzu 
vertrauliches Gespräch (sie konnte den Inhalt desselben nicht hören) mit ihm fiihrte. Sie 
lieB mir daraufhin Tee servieren, der schwarz und ungezuckert war. Ich wußte damal., 

15 Im Sri Lanka der vorbritischen Zeit gab es sowohl die Institution der &atemalen Polymdrie als auda die 
der Polygamie, wobei der enteil Frau der höchste Status zukam. 
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Im rlwa nrunten Monat der Feldforschung, bereits, was dies zu bedeuten hatte sie for
derte mich auf, mich "abzukühlen". Bitterer Tee ist ein Symbol für Enthaltsamkeit. Ver
langt man seinen Tee ungezuckert, so kann dies von den Vertretern des anderen Ge
schlechts als Hinweis verstanden werden, daß man kemerlel sexuelle Interessen hat. 
Umgekehrt wird die Bekundung, daß man Hunger verspürt, gerne in zweideutiger 
\\'cIse mißverstanden. Sprachlich ist dieS ein Ausdruck /Ur sexuelles Verlangen. 

Aus diesen Parallehslerungen zwischen verschiedenen Arten von Begierden ergeben 
Sich zahlreiche Ableitungen und Anwendungen der Temperierungslehre. Unter ihnen 
zum Beispiel "Anweisungen fur Fortgeschrittene" für den Umgang mit Moskitos, ,\ie sie 
mll einer der selbstemannten Helhgen der Volksreligion verki.indete 

~10skJlos werden dabei sozusagen als lebendige Begierden aufgefaßt. Sie sind in die
sem Sinne {und das ist em Kommentar aus meiner persönlichen Sicht heute Dämonen 
ähnlich, die ja auch nur denjenigen behelligen können, der ihnen Angriffsflächen bie
let, indem er seinerseits unheilvolle BegJerden enl\\ickelt. Der richtige Umgang mit der 
Moskitoplage ist daher, kühlende Gedanken zu entwickeln. Das heißt, man muß sich 
von allen :\nhaftungen und Begierden frei machen und inneres Gleichgewicht erlangen, 
um die \10skitos davon abzubringen zu beißen. Also ist die typische Reaktion eines Eu
ropäers, namlich um Sich zu schlagen und dabei womöglich noch hmter zusammenge
bissenen Zähnen Vef\ ... unschungen zu murmeln, grundsätzlich nicht zielfuhrend. Denn 
er wf\ .... lCkelt Sich zu sehr in hitzendes Benehmen und Denken. Im Zuge dieses abendh
ehen Unterrichts biß mich selbst'. erständheh kem einziger Moskito, obwohl wir uns in 
der geflihrlichen Nähe eines Flusses aufhielten. So weit zu emem Beispiel simpler All 
tagsmaglC 1m heißkalten Rahmen. 

Der Slilankaner würde diese Praxis übrigens , ... ohl kaum der Zauberei zurechnen, 
vielmehr als eine Technik der Aufmerksamkeit bezeichnen. Unter anderem auch des
halb, \\eil er unter Zauberei mehr die hitzenden Techniken subsurmert. Hitzende Tech
niken sind alle Formen des Schadenszaubers, aber auch ge, ... isse Seiten der zahlreichen 
Rituale zur Abwendung, on Cnheil, die der Schicksalskorrektur von außen dienen und 
deshalb als In einem ge\\lssen \\Tiderspruch zum Buddhismus stehend angesehen wer· 
den Die orthodoxen asketisch orientierten Buddhisten lehnen zumeist den Eingnff m 
das Schicksal anderer ab, der für sie nur eine andere Spielart des Slch-in-die-Welt-Ver
wickelns ist. 

Dämonen lieben das Hitzende. Und au eh die Art des Umgangs mit Dämonen, den 
ein Exorzismustänzer haben muß, ist an sich hitzend. Nur Meditation ist die kühlende 
rituelle Praxis, die auch der Schicksalskorrektur dienen kann, obwohl sie in erster Linie 
das Mittel auf dem Weg zur Erleuchtung darstellt. In einem stark von indischen Kult
praktiken geprägten srilankischen Ritus (bali) zur Besch\ ... ichtigung der Planetengotthei
ten steht shanli kaTTlUl., die Erzeugung von friedvoller meditativer Stimmung, im Zentrum 
der Bemühungen des Ritualisten. Dieser Ritus \\ird abgehalten, um rue Effekte schlech-
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ter Planetenkonstellationen zu minimieren. Die langwierigen Rezitationen erfüllen ei
nen ähnlichen Zweck wie die buddhistischen Rezitationen der pirit-Zeremonie, die von 
buddhistischen Mönchen in Häusern von Unheil bedrohter Familien abgehalten wer
den. Sie sollen das Verhängnis von den Betroffenen abwenden, indem eine ruhige, ge
lassene und "kühle" Stimmung erzeugt wird. 

Die Verbindung von Kühle und buddhistischer meditativer Praxis und dem Leben 
von geistig und ethisch hochstehenden Menschen kennt man auch in der buddhistischen 
Kultur Tibets. Hier wird z. B. der extrem ruhige Puls als der "kühle Puls des Erleuchte
ten" bezeichnet. 

3. Die rituelle Praxis des Kühlenden und Hitzenden 

Die Texte und Inhalte der Riten erwähnen immer wieder die drei Welten, welche in den 
buddhistischen Texten dargestellt werden, geben ihnen aber eine spezifische volksreli
giöse Prägung. 16 In der singhalesischen Volksreligion werden sie verstanden als die Welt 
der Begierden (ko.ma), in der sich die Dämonen bewegen, die Welt der materiellen Form 
(rupa), die von Menschen bewohnt ist, und schließlich die Welt der Gestaltlosigkeit 
(arupa), die von den Göttern eingenommen wird. Alle drei Welten stehen schließlich im 

Sinne des singhalesisch-buddhistischen Pantheons der Volksreligion unter der symboli
schen Oberhoheit des Buddha Obeyesekere 1984: 53). Die Welt der Dämonen wird als 
heißeste der drei Bereiche klassifiziert, die Ebene des Buddhas als die kühlste. 

Buddha erscheint im Rahmen der Volksreligion als Oberhaupt der Götter, Men
schen, Dämonen und Totengeistern, womit gleichzeitig auch die hierarchische Reihung 
der Wesenheiten angedeutet ist. Diese erfolgt nach ihrem Verdienst, der Anhäufung von 
guten Taten, die sie in ihren vorangegangenen Leben verrichtet haben. Totengeister, die 
an der untersten Sprosse dieser Reihung stehen, sind Tote, die aufgrund ihrer Begierden 
und Anhaftungen an die Welt der Lebenden in dieser Klasse niedrigster Wesenheiten 
wiedergeboren werden. Sie sind in besonderem Maß mit Gier als übelster Manifesta
tion von Anhaftung verbunden. Die verschiedenen Klassen von Dämonen repräsentie
ren mehr oder weniger alle unheilsamen Geisteshaltungen, wie Anhaftungen, Gier, 
Haß, Feindseligkeit, bis zu den aus dem Gleichgewicht gekommenen drei Körperbe
standteilen und den Krankheitsdämonen. Die Dämonen sind ebenfalls ihrem Wesen 

16 Im buddhistischen Sinne gehört dle Menschenwelt ebenso wie rue Hölle, das Tier-, das Gespenster und 
das Dämonenre,ch sowie das sechsfache sinnliche HimmelsrelCh der Sinnenwelt (kaTllfllokal an. D,e Welt 
der Formen ist eme femkörperuche Welt, in der nur der Seh und Hörsinn eine RaUe spielen; rue unkör
peruche Welt ist dem Menschen durch tiefe Versenkungszustände in der Med,tation erschlleßbar {Nyana

tiloka 1976: 116, 90 fr 
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nach unheilvoll, und ihre Anwesenheit hat eine Erhitzung des Ortes zur Folge. Die Göt
ter sind hingegen bereits mehr oder minder nahe Anwärter auf Buddhaschaft. Es Ist cLes 
ein weiterer Aspekt, in dem die Volksreligion von den orthodoxen budcilustischen Vor
stellungen abweicht. ;- Die Götter reprasentieren buddhistische Tugenden wie Erbarmen 
(karuna) und hebende Gllte (melta). Sie werden zumeist für wohlwollende Eingriffe in 
das menschliche Schicksal angerufen Doch auch sie können "Hitze" und Krankheiten 
bringen, vor allem dann, wenn sie mcht genügend oder falsch verehrt worden smd. 
Buddha selbst steht, mit Ausnahme der Tatsache, daß er theoretisch über alle Wesen
heiten Macht hat, außerhalb dieser Existenzen. Er versmnbildlicht das Reich des Icht
anhaftens, des Nichtwelllichen, psychologtsch betrachtet die "kühlende" Sphäre der Me
ditation. Einer meiner Informanten formulierte dIesen Gedanken so : "Wo des Buddhas 
gedacht wird, entsteht eme kühlender Ort." 

Der 'Ierminus dosa, der uns bereits m der Hurnoraltheorie als Bezeichnung für dIe hu
mores begegnete, hat Im Kontext ntueller Heilungen noch eme zweite Bedeutung, näm
lich die von UnheIl und Gebrechen. Solche können emerseits durch den "Zorn" (kopa
~' ima) der drei Körperbestandtede verursacht werden, zum anderen aber durch 
llbernatürliche Wirksamkeiten. Die Heilung Ist Im ersten Fall Angelegenheit eines Arz

tes, im letzteren aber die verschiedener ntueller SpeZIalisten, Diese zweite Kategorie von 
"Gebrechen" bildet eine Klasse, dIe weiter gefaßt werden muß als die von "Krankheit". 
SI(' enthält z. B, auch FarruhenzWlste, Dllne oder Hunger. Die Ursachen solcher Mißhel
ligkeiten liegen Im Zorn emer Gottheit, dem Angriff eines Dämons, schlechten Plane 
tenkonstellationen, Schrecken durch böse Geister und dergleichen mehr. Doch wenn Je
mand durch derartige äußere dosa heimgesucht \\Tird, so wird daraus jedenfalls auch eine 
Aufregung der inneren dosa, also der humores, resultieren. Wenn solche äußeren Fakto
ren dosa als Unglück in dIe physische Umwelt des Menschen bnngen, ist dies eine 
Storung der konstituierenden Elemente, bhuta s.o., des Universums. 

DIe Krankheiten der übernatllrlichen Kategone werden nach ihren Verursachern wei
ter unterteilt. Viele Krankheiten, die göttlichen oder dämonischen Ursprungs sind, wer
den durch Ritllaltanzzeremonien behandelt. Der Ritllaltänzer gefährdet sich, so glaubt 
man, durch engsten Kontakt mit den llbelsten rutzenden Kräften - den Dämonen, aber 
auch magischen Kräften, die dazu dienen, cLe Dämonen zu überwinden, die aber eben
faJIs gefährliche und hitzende Aspekte haben. 

17 Im BuddhIsmus smd dIe Göller Be"ohner von gll1cklichen Sphären, den "Himmeln". Doch eben rueses 
Gluck stellt auch das .... csentliche Hmderrus auf Ihrem \\'eg zur Erlösung dar, da sie dadurch rue WahrheIt 
des LeIdens nicht erkenncn können. Kur der Mensch Ist durch seme Existenzweise dazu prädestmiert, Er· 
leuchtung zu erlangen rLawm dn östluhm ~~ruhntslthrro, op.cil:90 f ) Der erleuchtete Mensch ist das höch
ste \\esen des Kosmos (~1arasmghe 197~ 62; In der smghaleslschen \{llksrehglOn verschwmden ruese 
Vor.tellungen zugunsten der un Text erlauterten . 
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Der Hochlandtänzer muß initiiert werden, damit er das kegelförmige Kernstück sei
nes zeremoniellen Kopfschmucks unbeschadet erträgt, der ihm Macht über das Schick
sal verleiht. Setzt ein Uneingeweihter diesen magischen Kopfschmuck aufs Haupt, so 
muß er, wie man glaubt, durch den ihm anhaftenden Zauber sterben. Nach der eigent
lichen Initiation erfolgt eine Vorführung des frisch erworbenen Könnens (Kaläli Nä
tuma)l8, das bereits als erste Konfrontation mit den hitzenden schädigenden Mächten 
gilt Nach Abschluß dieser Veranstaltung wird dem Tänzer frischer, noch warmer, in Fett 
herausgebackener Ölkuchen auf die Haut gepreßt, um eventuell vorhandene Scha
densmagie, die er sich durch dieses erste Ritual zugezogen haben könnte, aus ihm her
auszuziehen. Die Idee, die dahinter steckt, ist die, daß das Dämonische, welches be
kanntlich das Hitzende liebt, in das hitzende Fettgebackene fahrt und den Tänzer 
verschont, während die Haut des Tänzers durch das Öl gekühlt wird. 

Dieses Beispiel zeigt eine komplizierte Verbindung der zuvor behandelten Ebenen, 
nämlich der Nahrungsmittelzuordnung, sowie der Kategorisierung von Tätigkeiten und 
Gedanken. Einen ähnlich gemischten Verständniszugang müssen wir auch bei dem fol
genden Beispiel anwenden, das die Wirksamkeit von Limonen gegen Dämonenattacken 
betrifft. 

Wenn das Leiden eines Patienten auf Dämonenattacken zurückgeführt wurde, so wird 
nicht gleich eine Exorzismustanzzeremonie abgehalten, sondern man versucht zuerst 
durch weniger kostspielige und weniger aufwendige Riten eine Erleichterung herbeizu
führen. Zu diesen gehört das Ritual des Limonenschneidens (Dehi Kiipima), das in sol
chen Fällen, oft von einem AngehÖrigen der Tänzerkaste, ausgeführt werden kann. Da
bei wird in einem zeremoniellen Rahmen, unter Begleitung durch Opferungen, 
Mantra·Rezitationen und Beschwörungen, schließlich über dem Haupt des Patienten 
eine Limone zerschnitten, sodaß ihr Saft sein Haupthaar beträufelt 

Auch hier ist es ein Nahrungsrnitte~ das das Dämonische unter Kontrolle bringen soll 
Diesmal allerdings ein kühlendes, das zur Vertreibung und zum direkten Schutz, zur Im
munisierung des Patienten angewendet wird. Auch hier steht das Nahrungsmittel nicht 
nur rur seine physisch kühlende Wirksamkeit, sondern wird Symbol fiir andere Wtr
kungsebenen. Diese beinhalten im konkreten Fall vor allem die Qlalitäten "rituell rei
nigend" und "beruhigend". Kühlen bedeutet hier vor allem Reinigen und zwar von 
"Unheilvollem", volkstümlich interpretiert als Dämonisches, Hitzendes, orthodox bud
dhistisch erklärbar als eben die oben bereits genannten unheilsamen Geisteshaltungen 
und Verhaltensweisen. Aus der Wirksamkeit derselben Analogien heraus wirken fiir Sri
lankaner Limonen auch gegen böse Träume (Brohier 1982: 113). Neben limonen wird 
unter anderem auch Kokosnußöl zur Abwendung von magischen und dämonischen 

18 Wörtlich etwa"zeigen des lichts". 
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Allacken genutzt, mdem es \'on einem Speziahsten im Rahmen emer Zeremonie (Tel 
Manlirima) auf den Scheitel des Patienten aufgetragen wird 

\\'cd auch das Haus, in dem es spukt, das von bösen Geistern oder Dämonen heim · 
gesucht wird, ein heißer Platz 1St, muß es zeremoniell gektihlt werden. Alle Zeremonien, 
die gegt'n \!1a6rle, Geister oder Damonen gerichtet sind, sind daher kühlende Riten. Alle 
Opfer zur BeschWichtigung von Göttern, Dämonen und niederen Geistern, aber msbe· 
ondele auch das Besprengen von heimgesuchten Orten mit Gelbwurzwasser smd 

kiihlrnd und daher reinigend icht nur ilbelwollende nichtrnenschliche Wesen können 
rmen Platz erhitzen, auch menschgemachte Schadensmagie hat ehese Folge Schadens· 
magie vermehrt die \Värrne der Erde. Plätze, an denen Verbrechen begangen wurden, 
ind rbrllSo wie Orte, an denen schwarLmagische Fetische veq,Tfaben wurden, heiß, des· 

halb muß der Boden dort rituell gekühlt werden. Letztlich Ist jede übel wollende Praxis, 
jeder zielgerichtete Zorn hitzend 

Große Übel, wie Hunger und Seuchen, ehe ganze Landstriche befallen, werden durch 
drn Zorn der Göttin erzeugt, dle m Ihrer allmächtigen Rage eben weite Gebiete über-
11ltzen kann. Daniber kursieren zahlreiche M) then, die Wleder Gegenstand vielfaltiger 
Tanzntuale zur Abwendung dieses Unheils und zur Besch\\lchtigung der Göttin sind. 
Im zentralen Hochland der Insel heißt diese Göttin manchmal Kuvelll. Sie ist in der al 
tcn Chronik der Insel, der ~1ahavamsa.. cLe zauberkundige Herrschenn Lankas, cLe von 
Vljaya, dem mythischen ersten indischen Kolollisator der Insel, zuerst geehelicht und 
dann, um emer hellhautigen Prinzessin aus Nordmdien willen, schmählich verstoßen 
Wird. Sie rächt Sich, mdem sie das Land und msbesondere seine nordmdlsche Herr
scherdynastie verflucht und dle Lepra wi.iten läßt, weshalb sie biS heute m dem größten 
und aufwendigsten Tanzritual der Insel, dem Kohomba Kankariya, beschWichtigt Wird . 
DlCses Ritual ruft die Kräfte des kohomba an, des Margosa-Baumes (Azp.dlrachta indica), 
dessen Blattern und auch anderen Pflanzen teilen eine stark kühlende Wirkung zuge
srhrieben wird. le enthalten fiebersenkende und entziindungshemmende Substanzen, 
die in der helml chen ~1edlzm seit alters her gegen schwerste Seuchen erfolgreich ein · 
gesetzt wurden .IQ 

Obeyesekere {197G: 202 fT ' beschreibt einen ähnlichen, wenn auch vermutlich etwas 
jüngeren, mythisch-rituellen Komplex von emem anderen Lokalgebiet der Insel: Eine 
unter Hinduisten und Buddhisten der Ostküste Sn Lankas weit verbreitete Ansicht ist, 
daß das ZUViel an Hitze (und damit alle schweren fiebrigen Seuchen~ durch den Zorn 
der Göllm Pattini2t' verursacht wird, deren Mvthos Inhalt des großen tamilischen Epos 
Silappadikaram ist. Pattini suchte die Stadt ~1adura in mythischen Zeiten heim, bis die 
Götter sie baten, das Feuer zu stoppen, das von Hunger und Seuchen begleitet v.urde. 

1<) Für :\aheres zum Kohomha Kankanya Im zentralen Hochland der Insel s. :--;ümberger 1994 79-113. 

20 Die Gotun ist eme snlanklsrhe \ 'eNon der südmdlschen Gönm Pan'all, der Gemahlin des Gottes Sluva. 
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Das geschah, indem sie Regen vom Himmel fallen ließ, und die Menschen dankten der 
Göttin, indem sie Milch in neuen Töpfen kochten. So wurde Feuer Hitze) durch Was
ser :Kälte) besiegt und Hunger (Unfruchtbarkeit) durch Milch Fruchtbarkeit), welche 
eine primär kühlende Substanz ist. 

Bis heute wird das Absingen von heiligen Texten während der jährlichen Pattini-Ri
ten kulirtti genannt, was wörtlich "kühlend" bedeutet. Durch das Erzählen der Mythe 
vom Kühlen des Zornes der Göttin wird die Gemeinde vor Dürre bewahrt und die Kör
per der Menschen werden gekühlt, sodaß Seuchen, verursacht von einem Übermaß an 
hitzender "Galle", verhindert werden. Zum Abschluß der Riten werden die der Göttin 
geweihten kühlenden ahrungsrnittel und Getränke von den Bewohnern der ganzen 
Insel verspeist und getrunken: Milchreis, Gelbwurzwasser und Wasser aus Margosa
blättern, aber auch Wasser, in das die heiligen Regalia der Göttin, ihre Fußkettchen, 
getaucht wurden. 

Um den Sieg über "Hitze" in mythischem und übertragenem Sinn, als potentiell ge 
fährdende und vernichtende Kraft, geht es auch bei den berühmten Zeremonien des 
Feuerlaufens, die sowohl eigenständige Riten als auch Teil komplexerer Zeremonien des 
Landes sind. Hierbei gehen Priester und manchmal auch Laien aus dem Publikum, die 
zuvor rituell gereinigt wurden, barfuß über mehr oder weniger große Haufen von 
glühenden Holzkohlen. Diesen Vorgang nennt man gini pagima., wörtlich "Austreten des 
Feuers", wenn auch der Priester dabei keineswegs immer imstande ist, das Feuer aus
zulöschen. Er agiert jedoch in diesem Ritus, um für das Wohl der Gemeinschaft, für das 
Publikum, das Feuer magisch unter Kontrolle zu bringen und zu besiegen. Zu Anfang 
des Rituals hält er einen Topf mit Wasser m den Händen und murmelt einen Spruch, 
der gini sisila mantra, "Spruch zum Kühlen des Feuers", genannt wird. Dann spritzt er 
ein paar Tropfen Wasser auf das Feuer. So wird das Feuer von einem normalen zu ei
nem "gekühlten" Feuer. Danach erst kann die Zeremonie abgehalten werden. Es ist dies 
eine Parallele zu den Feuerlaufzeremonien lateinamerikanischer synkretistischer Kulte, 
in denen das Feuer ebenfalls zuerst rituell gekühlt wird, bevor die Teilnehmer der Zere
monie darüber laufen dürfen. 

Wie aber funktionieren solche Riten? Warum verbrennen sich die Feuerläufer nicht 
die Füße? Und welche heimischen Erklärungsmodelle gibt es über die Unverwundbar
keit des Feuerläufers ? Darüber soll das nächste Kapitel einiges an Einsichten und Inspi
rationen vermitteln. 

Kur<tr Exkurs über die Praktiken des Kundalini-~ga 

In Sri Lanka wird von den Asketen und Swamis sowie von den Lehrern des Hatha-Yoga 
eine komplexe tantrische Theorie der Lebensenergien weitertradiert, die dem indischen 
Kulturraum entstammt und die davon ausgeht, daß in jedem Menschen ein energeti-
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(hes Potential ruht., das es zu erwecken gilt. Dieses Potential wird vorgestellt als welbli 
ehe kreative Kraft (shakü) in Gestalt einer im menschlichen Körper Im Bereich des Sa 
krum aufgerollten Schlange (kundalzm) Diese "Schlange" gilt es dazu zu bringen, daß 
ie erwacht und sich aufrichtet, wobei sie In diesem Prozeß sieben manchmal auch 

mehr) Energiezentren (chakra s) Im Körper en"eckt., bevor SIC sich im Scheilelzentrum 
mit dem mann lichen Pnnzlp der Gottheit Shlva oder Ishvara) vereint. Es gibt eine Un 
zahl ~'on Atem, Körper- und Achtsamkeilsübungen, die es ermöglichen, diese Enerß1e 
und die verschiedenen Zentren Im Körper zu fühlen und ihre Vielschichtigen Auswir
kungen LU erfahren. 

Meine eigenen Erfahrungen beruhen im wesentlichen auf einem langjährigen Yoga
und MeditatIOnsTraining und decken sich mit den Erfahrungen aller anderen Men
schen, die ähnliche Techniken geübt haben, mit denen Ich darüber reden konnte. ll Die 
Emeckung der Energiezentren des menschlichen Körpers geht einher mit Empfindun 
gen deI Wärme bel KonzentratIOn auf die unteren Zentren und Empfindungen der 
Kühle bei KonzentratIOn auf die oberen Zentren. 

Die unteren Zentren gelten als Sitz mederer Emotionen, während den oberen höhere 
menschliche Regungen zugeschneben werden. So glaubt man, daß die Wollust Ihren 
Sill im untersten Zentrum, dem Wurzelchakra (muladhara), hat., das Verlangen, die Gier 
Im zweiten Zentrum, dem Gemtalchakra (svadhlSthana), und der Zorn im Nabelzentrum 
(manipuraka) Avalon 1982: 171 . 

Jedes erweckte Zentrum bringt., der Überheferung und dem Glauben der Yogis und 
Swamis gemäß, dem Ubenden speZifische Fähigkeiten (siddhi) Magische, speZiell 
sch\\arzmagische Fähigkeiten Sind dem untersten und "heißestem" Zentrum zugeord
net. Sie sind die ersten Fähigkeiten, die erreicht werden können, die "bilhgsten" und am 
meisten mit Machtgebärdungen verknüpften, wie mir einer meiner Lehrmeister, Ma
tara Swami, In Kataragama, einem der Zentren tantrisch inspirierter Riten in Sri Lanka, 
verSicherte Er vertrat übrigens dlC mteressante AnSicht., daß clie Macht eines Gurus, die 
sich in der Zahl der psychisch abhängigen Anhänger äußert., um so größer ist., je gerin
ger die Entfaltungshöhe seiner spirituellen Kraft (shakti) ist. Ein Vollkommener dulde 
namlich keine Abhänß1gkeIten um SICh und sei an Macht desmteressiert. 

Je höher Jedenfalls die erweckten Zentren, desto feinSinniger und edler sind die er
reichten Wirkungen, die schließlich bis zur Allwissenheit und beständigen Erleuchtung 
führen sollen Die er ten Regungen der Kraft sind verbunden mit einem mehr oder min

der heftigen Zlltern und Beben am ganzen Körper und starker Entwicklung von "mysti
scher Hitze" {teda)L. Dieses Zittern Ist in Vielen schamanistischen Traclitionen Zeichen 

'21 b 151 m dle,em Zusammenhang vielleicht erwähnenswert, daß ICh seit 19!!!! Merutations- und Trancetech 

niken m Workshops untemchte . 

'2'2 Sansknt ltJa 
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für die Berufung. Ebenso gilt in einigen asiatischen Traditionen das Beherrschen der Er
zeugung mystischer Hitze als Voraussetzung auf dem Pfad des Priesterschamanen und 
Heilers. Diese erste Regung der Kraft ist ganz und gar ähnlich den Erscheinungsformen 
sexueller Hitze (kama). Während man glaubt, daß die asketische Hitze der Ansammlung 
höherer magischer und übersinnlicher Kräfte dient, so meint man, daß die sexuelle 
Hitze die Fruchtbarkeit fördert, indem sie nicht nur Nachwuchs für den Menschen, son
dern auch z. B. den Regen für die Felder sichert. Feuer bringt also gewissermaßen Was
ser hervor. Feuer ist dem Wasser überlegen, wenn es auch von ihm gezügelt wird. Ein 
Thema, das in bewundernswerter Tiefe von Doniger O'Flaherty (1981) anhand der 
Shiva-Mythen Indiens und Sri Lankas analysiert wurde. Sowohl das sexuelle \\oie auch 
das asketische Feuer erlischt mit dem Vollzug der sexuellen Vereinigung, doch beides 
läßt sich durch asketische Übungen wiederherstellen. Fortgesetzte asketische Yogapra
xis erhält den Körper jung, strahlend und attraktiv und bringt eben auch eine Beherr
schung der Elemente und Temperaturen mit sich. 

Beherrscht man die Kundalini-Energien, so beherrscht man auch die Temperatur des 
eigenen Körpers. Auch die jüngste Schülerin meines Lehrers kannte die Technik der 
Körpererwärmung, wie sie mir in einer kalten Nacht, die wir im Freien verbrachten, in 
beschämender Weise vor Augen führte. "Warum sind deine Hände so warm ?", fragte 
ich die siebenjährige Puspa. "Oh, wir haben eine kleine Lampe in uns. Die wärmt uns", 
war ihre Antwort. Erst später beobachtete ich sie dabei, in welch virtuoser Weise sie die 
schwierigsten asana-s (yogischen Körperhaltungen) auszuführen verstand, die ihren jun
gen Körper so diszipliniert und ihrem \Villen unterworfen hatten. Ich selbst konnte nur 
in kurzen Perioden einen so hohen Standard von Körperbeherrschung erzielen. Doch 
reichte diese Erfahrung aus, um mir eine Vorstellung von dem zu vermitteln, was mit 
umgekehrten Vorzeichen, nämlich in bezug auf ein willentliches Kühlen des Körpers, 
beim Feuerlaufen vor sich gehen könnte. 

Einer meiner Lehrer teilte mir einmal eine Menge von Vorsichtsmaßnahmen mit, die 
vor dem großen Feuerlaufen in Kataragama angezeigt sind. Es ist dies ein besonders ge
fahrliches Feuerlaufen, bei dem der Stoß glühender Holzkohlen mehrere Meter breit 
und noch um vieles länger ist. Zu diesen Maßnahmen gehört rituelle Reinheit. Das heißt 
in Sri Lanka Freiheit von Hitze, also sexuelle Abstinenz, Meiden von Berauschungsmit
teIn, hitzender Nahrung und hitzenden Anlässen, wie sie Geburt, Tod und die Puber
tätsfeiern der Mädchen darstellen. Dazu gehört auch ein Milchorakel, von dessen Aus
gang man abhängig machen sollte, ob man Feuerlaufen geht oder nicht. Es wird dabei in 
der Vollmondnacht eine randvolle Tasse Milch unter freiem Himmel abgestellt. Wenn 
sie um Mitternacht nicht übergegangen ist, kann man laufen. Dieses Orakel war das ein
zige Mittel, das mein Lehrer zu seinem Feuerlauf nutzte. Er erzählte mir in ungewöhnli
cher Vertraulichkeit (meistens redete er so gut wie gar nichts), daß er am Abend vor dem 
Feuerlaufen noch gemeinsam mit anderen jungen Männern kichernd Bilder von nack-
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lpn !\bddH'n betrachtet hatte. Trotzdem sei ihm nichts passiert. r-.;ur eine winzige Blase 
zwi chrn der kleinen Zehe des rechten fußes und der Nachbarzehe sei eine Erinnerung 
an eirH' "Au ~chw('lfung" gewesen Es ginge eben doch um die Beherrschung der Kun
dalini ErwrglC, der shakl~ und nicht um das äußere Zeremoniell, dem dIe weniger Kun
digen folg<·n müßten, um erfolgreich zu sein, vertraute er mrr an. 

Er bot mir hier eine Sicht der Dinge, die bereits dem Festhalten an ntuellen Vor
ehriften entkleidet war. Denn derjenige, der sich mit weniger Dlslanz an den snlankJ
ehen Kulten beteiligt und sich den rituellen Vorschriften gläubiger unterwirft, empfin 

det sie subJektiv als kühlend und unterstützend rur den Prozeß des Feuerlaufens. All die 
ritucllen Vorsichtsmaßnahmen dienen im Grunde nur dazu, die "hitzenden" Gefuhls 
haltungen, !',motionen und Geisteshaltungen unter Kontrolle zu bnngen sowie alles zu 
vermeiden, was den Körper unnötig "erwärmt". Doch all diese Vorbereitungen nützen, 
nach der InterpretatIOn der lantrisch inspirierten ntuellen SpeZialIsten unter den Swa
mis, nur WCl11g, wenn sie l11cht dazu verhelfen, die Kundalml-Energie zu entfalten und 

cll1en ekstatischen Zustand zu erreichen. 
Das Fcuerlaufen Ist einerseits also nur durch das Erwecken des "asketischen Feuers" 

möglich Andererseits wird das Feuerlaufen zu einer Metapher für das BeslCgen der 
,.heiß(·n" und magischen Verlockung der Sich entfaltenden ekstatischen Kundalmi
Eneq.,'ie und für die Iransformlerung derselben zu geistigeren, höheren und "kühleren", 
"buddhistisrheren" Zielen Zumindest wird versucht, es als solches in die buddhistische 

Kultur zu integrlCren, doch bleibt der Widerspruch zWischen der eigentlichen Ab
lehnung von Ekstasen durch den modemen, "reforrruerten" Buddhlsmus l

.! und der Ek
stase als Bedlll!"ll!1g ellles gelungenen Feuerlaufes bestehen. Die buddhistische Metapher 
funktion\Crt bis zu einem gewissen Grad vor allem dort, wo es Sich bei dem Feuerlauf 
um einen Tedritus einer Dämonenaustreibung oder GötterbeschWIchtIgung handelt. 
Doch sie wrsagt, wo das Feuerlaufen, so wie z. B. in den Jährlichen ZeremOl11en Kata
ragamas, hauptsächlich abgehalten wird, um magische Kräfte zu erlangen oder die 
L'nterstützung durch Gottheiten. Dieser \\'iderspruch Wird etwa von Gombrich und 
Obeyesekere (J!)HH: als eine Bedrohung des buddhistischen Weltbildes aufgefaßt. 

Der Buddhismus unterdrückte. ebenso \\ ie in Indien der Brahmanismus, die tantri
sehen ekstatischen Kulte. die sich jedoch hier wie dort in den Praktiken verschiedener 
etablierter Kulte Wiederfinden. Die Tantriker \'ersuchen durch die EntwickJung ihrer 
Kundalinl Energie ellle IdentItät mit dem Göttlichen zu erreichen, und es gibt in diesem 

23 [kr Buddlmmm der postkolonialen Periodt" ist gekl>nnzrlChnet durch eme Betonung des rationalen, so 
zusag .. n n wlsscnschaftlichen" Elementes und den \~rsuch der Reirugung von Synkreusmen. Weiters Ist er 

durrh Vl!rscllledene historische Bedmt;ungen \\gl '>p"nccr 19'10: passIm) besonders mll der smghaleslSch 
natlOnalisuschen Be\\ cf,'l.mg verbunden. lIldem er sich wrstarkt gegen die hmduisuschen und tamilischen 
Ell'mentc des \()Iksglaubens wendet. 
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Zusammenhang auch die positiv gewertete Ergriffenheit durch Gottheiten24 (vgl. Gom
brich & Obeyesekere 1988: 458 f.). Die srilankischen Götter sind "rein", also frei von ri 
tueller Unreinheit, sie sind wohlwollend und mächtig. Der Ausdruck, mit dem diese At
tribute, denen sich der tantrische Asket annähern will, zusammengefaßt werden, lautet 
teda, von dem Sanskrit-Wort te;as. Tejas ist aber wiederum die Bezeichnung für mystische 
Hitze. Teda äußert sich in einem glorreichen Strahlen und ist synonym für physische und 
spirituelle Kraft und feurige Energie. Auch Buddha hatte der Überlieferung nach teda, 
und er nutzte diese Kraft, um das Gefolge von Mare., dem Bösen, zu besiegen. Asketen, 
Götter und Buddha selbst erlangten teda durch asketische Übungen. Doch die refor
mierte Sicht des postkolonialen Theravada-Buddhismus lehnt Ekstase ab, auch dann, 
wenn sie asketisch ist. So wie der Brahmanismus in Indien furchtet der Theravada
Buddhismus Sri Lankas die machtgefahrdenden Aspekte der Asketentraditionen. Das 
sich dezidiert außerhalb der etablierten sozialen Macht, manchmal auch außerhalb des 
Rechts der Herrschenden, stellende Individuum, das allein durch eigene Anstrengun
gen Macht erwirbt, ohne sich der Disziplinierung durch buddhistische Vorschriften, Klö
ster und selektive Auswahl nach sozialer Herkunft etc. zu unterwerfen, wirkt bedrohlich 
auf die staatstragende Religion. Nicht die kreative Ekstase ist Ziel der heutigen srilan
kisch-buddhistischen Meditationspraxis, sondern das Erreichen des friedvollen Zustands 
inneren Gleichgewichts. 

Während Gombrich und Obeyesekere die Meinung zu vertreten scheinen, daß die 
in neuerer Zeit stark auflebenden ekstatischen Kulte Sri Lankas Äußerung eines spezi
fisch indischen und hinduistischen Einfluß auf die buddhistischen Bräuche Sri Lankas 
und somit eine Bedrohung der nationalen Kultur darstellen, sehe ich die "Front" nicht 
zwischen singhalesischem Buddhismus und Hinduismus verlaufend, sondern zwischen 
tantrisch inspirierten Ekstasekulten und staatstragenden Religionen. Ich bemerke durch
aus Parallelen zwischen den indischen und singhalesischen Reaktionen der etablierten 
Religionen, des Buddhismus und des Brahmanismus, auf diese Kulte. Auch der kon
ventionelle Hinduismus Indiens blickte trotz seines Lippenbekenntnisses zur Askese 
stets mit Unbehagen auf das gelegentliche Aufkeimen tantrischer Traditionen, die es 
auch Mitgliedern von Randschichten der Gesellschaft ermöglichen, relativ hohen ritu
ellen Status zu erreichen. Schließlich stehen die Swamis Sri Lankas im Wettbewerb mit 
buddhistischen Mönchen in ihren sozialen und politischen Funktionen als volksnahe 
Ratgeber, Streitschlichter, Lehrer, Ärzte und Gemeindesprecher, um nur einige zu nen
nen. Denn, das dürfen wir hier nicht außer acht lassen, "asozial" sind diese Spezialisten 
der mystischen Hitze nur aus der Sichtweise der Protagonisten der dominanten Reli
gion. 

24 Diese ist Bestandteil der Hochlandtanznten des Kohomba Kankanya-Zy klus, wie mir meme Informanten 

versicherten. 
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Wir begegneten in diesem kurzen Exkurs über die Kundalini zum erstenmal einem 
positiveren Konzept von Hitze, dem der ~mystlschen Hitze" Hitze und Feuer können 
abo nicht nur als Metapher für Schädigendes dienen, sondern auch für das Ingangset
zen von erhebenden, lauternden und relrugenden Prozessen. Dies trifft insbesondere für 

die unter der kulturellen SchIcht des Buddhismus mehr oder minder verborgenen tan 
trischen Praktiken und Ideologien zu, denen das beschriebene Konzept der Lebens 

energie, der Kundalini, zuzurechnen ist. 
DIC Kundalini Energie kann man sich vorstellen als individueller Ausdruck der 

Großen Göttin, der kosmischen shakti, der Allenergte. DIe Erfahrung der Entfaltung der 
Kundalini als körperliche Hitze prägte wohl auch die Ideelle Verbindung der ältesten 
mythischen Magierin des Landes, Kuveru, mit HItze und fiebrigen Erkrankungen. DIese 
Assoziation wurde auch auf die später ll1 das smghaleslsche Pantheon integrierte Göttm 
Pattini übertragen Als Bnngennnen von Leid und schwarzer Magie bemhalten die Kon 
zepte beider Gestalten eme negative AssozIation zu Hitze. Doch Ist cLe Kraft der Göttin 
nicht nur zerstörerisch SIe ISt auch dje Lebens und Nahrungsspendenn und wrrd des 
halb in den zahllosen rruchtbarkeitsriten des Landes m Vlelen Gestalten angerufen. Und 
sie ist es auch selbst, die (z. B. mittels ihrer kühlenden Fußkettchen, cLe Krankheiten \V1e 
der vertreibt, die sie grbracht hat, wenn man sIe nchtlg verehrt. 

lYplsch für die stete BereItschaft einer patnarchalen Kultur, die Macht des Weibli
chen zu mindern, erschemt hier der kulturelle Versuch, die ekstatJsche Göttm auf die 

Schadensbringerin allein zu reduzieren und dIe heilkräftigen Wirkungen auf die männ
liche Gottheit Devol DevlYo zu übertragen. Sem Ursprungsmythos2- erzählt, daß er aus 
Indien kommend m Sll1lgama, an der üdküste Sn Lankas, von Patt1m alleme unter all 
den Gottheiten der Insel Erlaubnis erhIelt, an Land zu gehen. Sie emchtete, um ihn ei 
ner Prüfung zu unterwerfen, Sieben Feuerzäune, die er überwmden konnte, und er 
mußte ihr auch beweisen, daß er Sand (Unfruchtbarkeif m ReiS Fruchtbarkeit) zu ver
wandeln \ ernlochte Devol DevIYo erlangte die Beherrschung des Hitzenden und der 
Fruchtbarkeit, drr Kundalim Kraft also, und ersetzte so das ambIvalente Bild der Göt 
tin (fruchtbarlzerstorend :, drangte sie näher an das indische Konzept der verruchtenden 
Göttin KalI und nimmt nun mehr oder minder ihren hervorragende Platz Im singha
lesischrn Götterpantheon ein. 

In den rezenten Gammaduwa Riten der Sabaragamuwa Regton spiegelt sich dieser 
!\1ythos in der Episode des Tanzes mll den Fackeln. Nachdem die Tanzer eilllge Minu

ten mll den Fackeln getanzt haben, plazleren sie cLese an den VIer Ecken der TarIZfläche, 
mit den brennenden Enden nach innen weisend. Der Tänzer, welcher Devol Deviyo 
verkörpert, fragt nun nach der Bedeutung dieser Flammen und emer der Tänzer ant
wortet Ihm: 



270 

"Dies ist ein Berg aus Feuer, ... in der Vergangenheit war er höher, reichte bis in den Him
mel hinauf, diese blinden Gebrechen (dosIl) sind wie Flammen ... (das Feuer) ist immer we

niger geworden und heute hat es nur mehr die Größe dieser Fackeln, diese Gebrechen ... 

mußt du zerstören" (Obeyesekere 1984: 43). 

Devol Deviyo muß die Hitze Pattinis löschen. Nicht sie selbst ist es mehr, die den Re
gen gerade durch ihre Hitze erzeugt. Pattini, deren Heilkräfte auf Devol Deviyo sol
cherart übertragen wurden, wird zur "Göttin der Hitze" reduziert, die das Feuer des Uni
versums ist. Wenn die Türen zu ihren Tempeln im Mai geöffnet werden, hat dies, so 
glauben die Bewohner der Ostküste Sri Lankas, einen immensen Anstieg der Außen
temperatur zur Folge. 

Hierin offenbaren sich religiös geprägte ethische und religionspolitische Entwicklun
gen: Das Hitzende - ursprünglich ambivalent, vernichtend, aber auch schöpferisch -
wird enger mit dem weiblichen Geschlecht, dem Chaos, der Unreinheit, der Emotiona
lität und der Ekstase verbunden. Das Kühlende - ursprünglich auch ein Aspekt von "ho
hen", d. h. "mit der Entfaltung der höheren chakras einhergehenden" Ekstasen - wird 
nun enger mit Vernunft, Ordnung und mit dem männlichen Geschlecht verbunden. Die 
Kategorie "hitzend-ekstatisch" war ursprünglich als Ausdruck der Sexualität verhaftend, 
als Ausdruck der Askese erlösend, bewirkt in ihrem neuen Kontext aber nur mehr An
haftung an der Welt. Die Kategorie "kühlend-meditativ" wird der ekstatischen Kompo
nente entkleidet und birgt jetzt als solche allein die Hoffnung auf Erlösung aus dem Rad 
der Wiedergeburten. Das Ziel des Theravada-Buddhismus ist das "Erlöschen", das Lö
sen aller Anhaftungen im nihhano. Und "das Kühlende" wird nun ein Sprachsymbol fiir 
die ekstasefeindliche Ethik und Ideologie des Theravada-Buddhismus. 

In vielen Bereichen der Kultur lassen sich die Vorstellungen und Praktiken in das be
schriebene Temperaturkonzept einordnen, das auch als ein gewachsenes Volkskonzept 
zur Bewältigung der Arbeit des Eingliederns verschiedenster ritueller Praktiken in den 
Rahmen eines buddhistischen Synkretismus erscheint. Die Temperaturenlehre bietet ein 
ethisches, überwiegend buddhistisch gefärbtes Gerüst, nach dem die buddhistischen 
Laien, aber auch AngehÖrige anderer Religionsgruppen, ihr alltägliches und rituelles 
Handeln auszurichten bestrebt sind. Dabei kommt es zu spannungsvollen Überlage
rungen mit dem positiv gewerteten tantrischen Konzept von mystischer Hitze, das ge
genwärtig eine Renaissance in Sri Lanka erlebt. 
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4. Von einer äkologistischen Erklärung 
zu einer religionssoziologischen Deutung 

~7l 

DIe Iklß/Kalt·Dlchotomie reicht also weit in dIe Glaubensvorstellungen und Praktiken 
der Snlankaner hinein. Die Kategorisierung von Nahrungsmitteln und dIe sich daraus 
ergebenden medizinischen Anwendungen haben sich mer, wIe auch anderenorts, woW 
vor allem deshalb über die Jahrtausende hinweg erhalten können, \ ... eil sIe unter den ex
tl emen klimatischen Bedingungen rur dIe Erhaltung des körperlichen Wohlbefindens 
von be onderer Bedeutung waren. 

Man muß bei emer Erklärung der Temperierungslehre jedoch \on emer Vermi 
schung von soziolOgischen, ethischen, psychologischen und religiösen Kategorien mit 
den dIätIschen und anderen phYSIschen Konzepten und Fakten ausgehen Dabei lassen 
sich zumindest folgende drei funktionen der Temperierungslehre feststellen . 

Erstens Ist dIe Dichotomie Ausdruck von empinscher Erfahrung betreffend der Phy
sis des Menschen. Auf dieser Ebene liefert sie Informationen über zweckmäßige Emäh 
rung, aber auch gewisse Ratschläge, die das sonstige Verhalten betreffen und die eben 
falls Teil der ayurvedlschen Medizin waren. Denn Ps}che und Physis des Menschen 
gelten hier als eng miteinander verbunden. 

Zweitens ist die Temperierungslehre Ausdruck der Konditionierung durch oZlalisa
tlOnsprozesse, Erziehung und Prägung durch Eltern, Lehrer, religiöse pezialisten sowie 
('ngere und weitere soziale Gemeinschaften. Auf dIeser Ebene i t sie auch der Garant 
rur die Befolgung gewisser Gewohnheitsrechte. SIe schützt dIe Tätigkeitsbereiche und 
Prinlegien des Mannes gegenuber der hau, des religiosen Spezialisten gegemiber dem 
I~uen, des buddhIstischen ~1önches gegenüber dem selbsternannten Pnester der Volks
relIgion . 

Drittens dokumenbert sie als universale Ordnungsstruktur die kulturelle Anstrengung 
der Autochthonen, mnerhalb eines kongruenten und harmonischen \Veltbildes agieren 
zu können. In diesem Smne Ist dIe C'nterteilung in Ihrer steten und lebendIgen Weiter
entwicklung ErgebnIs des Kulturwandels, Ergebnis der Arbeit der EmglIederung budd
histischer Ethik und Wert\ orstellungen in den Alltag der Snlankaner. Eine zentrale Be
deutung kommt hierbeI der Durchdrinhrung des Volksglaubens durch den Buddhismus 
zu, dessen Ethik und Glaubenssätze, wIe ich anhand von ellligen Beispielen zeigen 
durfte, besonders die rituelle Anwendung der Tempelierungslehre prägt. Hier \<;ird diese 
Lehre zum Träger \on Ideologie und Moral, die m reger Wechselbeziehung zu dem kul
turellen Wertsystem steht. 

Ich habe weiters auch erwähnt, daß dIe Vorstellungen der stärker tantrisch inspirier
ten Snlankaner gegenüber denen der Thera\ada-Buddhisten gerade in ihren lituellen 
Wertungen der Temperaturen abv,,-elchen, daß die temperaturbezogenen RIten Katara
gamas in einem gewIssen \Viderspruch zu "buddhistischeren" Auslegungen der Lehre 
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stehen. In jedem Fall jedoch durchziehen religiöse Vorstellungen diese Wertungen, prä
gen aber auch direkt die emotionalen und gefühlten Wahrnehmungen. Das gilt auch fur 
den bel Ritualen besonders wichtigen Anteil an empathischem Denken und innerlich 
programmierendem Handeln. So stellt der gesamte Komplex der Temperierungslehre 
Sn Lankas ein Konglomerat von Erkenntnissen und Pseudoerkenntnissenalso Ideolo
gieträgern) über medizinische, physische und psychische Wirksamkeiten mit Erfahrun
gen und Pseudoerfahrungen durch Ideologie gefarbten Erfahrungen) ritueller Speziali
sten sowie mit gesellschaftlichen Wertungen von Handlungen und buddhistischer Ethik 
dar. 

Natur, Religion und Medizin stehen fur den Srilankaner in einem ahverhältnis. Die 
Natur wird nicht in derselben Weise wie in unseren Breiten von dem Bereich der Kul
tur und menschlichen Zivilisation getrennt. Vielmehr erscheinen gewisse kulturelle Wer
tungen als einfache aturgegebenheiten. So gilt etwa der Mann in der patriarchalen Kul
tur Sri Lankas als "von Natur aus kühler" und damit auch erleuchtungsfahiger als die 
Frau. Die Natur durchdringt den Bereich des Kulturellen in allumfassender Weise. Sie 
bestimmt den Charakter alles Seienden als aus den furJf Grundelementen bestehend. 

Der Mensch hebt sich nicht von der Natur ab, sondern 1st von ihr geprägt, sein Tem
perament 1st von der elementaren Beschaffenheit seiner geographischen Umgebung mit
bestimmt. Andererseits kann er auch selbst auf die elementare Qualität seiner Umge
bung ein\\irken. Ein Verbrechen, das er begeht, erhitzt z. B. den Ort, an dem es 
stattfindet. Nach den volksreligiösen Konzepten ist auch das Bewußtsein eine einfache 
Variable der Natur, ein emfacher Grundbestandteil alles Seienden. Interessantenveise 
ist nach dem Volkskonzept, und bis zu einem gewissen Grade auch nach den hochspe
zialisierten Verfahren des A)UIVeda, Bewußtsein auch ebenso kurierbar v"ie der Körper. 
Denn da Be\vußtsein konzeptuell nicht grundsätzlich von atur getrennt wird, ist es 
ebenso dem Wandel, der Vergänglichkeit, aber auch der Beeinflußbarkeit durch äußere 
Einwirkungen untenvorfen wie der Körper. Die hitzigen Dämonen der Emotionalität 
lassen sich also durchaus durch den Exorzisten bannen, der unter anderem Ekstase, Ka
tharsis, erlösendes Lachen, Solidarität, Selbstaufopferung und die Erinnerung an die 
Oberherrschaft Buddhas, neben der rituellen Anwendung kühlender Mittel, für seine 
Heilriten zu nützen weiß. Die für uns so typische strukturelle Zuordnung von Körper 
zur Natur und Geist zur Kultur erscheint damit relati\iert. Mit den Sinnen Kontakt zur 
Welt aufzunehmen, bedeutet fur den Srilankaner erst komplettes Menschsein. Dies steht 
1m Gegensatz zu christlichen Konzepten, die bestrebt sind, das Geistige vom Sinnlichen 
möglichst zu trennen, die das Sinnliche dem Animalischen zuordnen und den Begriff 
des "Sinnentieres" geprägt haben. Doch hat sich die modeme Bewegung des refofffiler
ten Buddhismus in dieser Hinsicht am Christentum orientiert. Trotz dieser modemen 
Entwicklungen hebt sich der Mensch nicht so stark aus der Natur heraus. Die Natur 
kann deshalb, wie in vielen außereuropäischen Ländern zur Überbringerin spiritueller 
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Botschaften werden Der Mensch steht in einer kommunikativen Wechselbeziehung zu 
Ihr. So ('rklärt sich, daß sich die Erde Untaten "merken" kann und daß sie nach Verbre
cht'n gekühlt werden muß, 

Die Natur Ist nie ht chaotisch, die Kultur DIcht aus Sich heraus geordnet. Vielmehr 
kann grrade der Mensch selbst Chaos m das Naturgeschehen bringen, wenn er z B der 
'\lullrrgöllm nicht die gebührende Verehrung zollt. Es gibt also elll Konzept der 
mens( hlichen \rrantwortung und Schuld an außer Ordnung geratener Natur. Ordnung 
15t lIn Rahmen drr Temperierungslehre gekennzeichnet durch das Fehlen von tber 
maß !U\lel Feuer/ Hitze bringt ebenso wie zuvlCl \Vasser Kälte Krankheit, Katastrophe 
und l..erstorung. In der rezenten Praxis allerdings Wird der zerstörensche Effekt von zu 
viel I euer/ Hitze m Sri Lanka überbetont. 

Alles ist Natur, aber ~atur ist DIcht elllheitlich. Vielmehr erscheint das Universum 
hierarchisch gegliedert In dlCser GlIederung ist die Sphare der Damonen, die heiße 
Domäne der Emotionen, an der untersten telle der \Verteskala, das Reich des Erleuch 
teten, der kühle Ort Buddhas an oberster. Dies gilt solange das Gesetz (dhamma) gilt, 
und das Gesetz besteht theorebsch solange die Welt besteht. Die slllghaleslsche natio
nale Bewegung, die nach der KoloDlallSlerung entstand, hat Immer wieder, bis in die 
heutige !..eit hinein, versucht, ihren taatsoberhäuptem die Tugenden des Buddha zu 
zuschreiben nd schon Kömge der alten Reiche haben sich gelegentlich zu Bodhlsat 
.. as2ti erklären lassen So dlCnte der Buddhismus in den Zelten semer Konjunktur, ähn 
lieh anderen staats tragenden Religionen, zur LegitJmatlOn und Konsolidierung von 
Herrsehaftsanspriiehen Nur ein guter Mensch kann als Körug Wiedergeboren werden, 
zumal dann, wenn er in die eigenen Reihen gehört, \ne auch immer diese definiert smd, 
durch territoriale Zugehörigkeit, Rasse, Sprache und/oder RelIgion. Elll solcher Kömg 
sichert auch die Fruchtbarkeit des Landes und das \Vohlergehen semer Untertanen. 

Ebenso erscheint die Heiß Kalt Dichotomie als em ordnendes Prinzip der Welt und 
erinnert m diesem Aspekt an die chineSische taOistische Durchregeltheit des Kosmos. 
Die Annotation von Kühle zu hohem ethischen und geistig-religtösem Status hat Sich im 
Buddhismus mogheherweise sehr früh, d. h. schon zu Lebzeiten Buddhas, entwickelt. 
\lan findet sie jedenfalls in der heute bestehenden Form des Pali Kanons, in dem Zelt
genossInnen Buddhas zitiert werden 'Pitzer-Reyl 1984: 5, 56, 65. Trotz der Frage nach 
den verschiedenen historischen chlchten des Pah Kanons, die noch ungenügend ge
klärt Ist, kann man annehmen, daß eme ge\\lSSe AuthentizItät der Formulierungen von 
Erleuehtungserlebrus 'en erhalten \\urde, allein aus religtöser Ehrfurcht vor den Meistem 
der Vergangenheit. Noch wemger gesichert Ist die Frage, wann sich die ethische Wer
tung der "Kühle" als erstrebenswert in ihrer heutigen populären und die Kultur des Lan · 

:.!!i Inkamahonen von Erleuchteten, die aus ~lltleld und um anderen ~lenschen zur Erleuchtung zu verhel 
ft'n noch emmal m da' Welt des Vergänglichen Iunemgeboren wurden. 
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des in umfassender Weise durchdringenden Fonn entwickelt hat. Jedenfalls scheint die 
populäre Anwendung der Temperierungslehre eines der Mittel zur Ausweitung und Sta 
bilisierung des buddhistischen Synkretismus geworden zu sein, indem sie den verschie 
denen Glaubensschichten des Landes eine gewisse Kohärenz verleiht. Dieser Synkretis
mus buddhistischer Oberherrschaft ist jedoch kein unveränderliches Ganzes geworden, 
sondern im Gegenteil in steter Entwicklung und auch momentan wachsender Bedro 
hung durch eruptive Konjunkturen ekstatischer religiöser Bewegungen ausgesetzt. Diese 
Bewegungen bedrohen nicht nur die buddhistischen ethischen Kategorien und vefWJr 
ren die Sprache der Temperaturen, sie gefahrden das Machtgefüge der buddhistischen 
und singhalesisch-nationalistischen Staatshierarchie und auch die patriarchalische Ge 
seIlschaftsstruktur. Denn es gibt eine relativ extensive Bewegung selbsternannter Eksta 
sepriesterinnen, die im Gefolge der tantrisch inspirierten Swamis eine einflußreiche so 
ziale Rolle für sich erobern (Obeyesekere 1981). Es scheint, als würde die Göttin, die 
durch ihr Feuer den Regen erschafft, sich ihren Platz immer wieder zurückerobern. 
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Helmut Lukas 

TRIBALE UND STAATLICHE EINSTELLUNG EN 
ZU M IMPERATA-GRAS IN INDO N ESIEN 

Traditionelles Naturbild versus nationale Entwicklung? 

Einleitung 

Die Ethnologie ist spätestens seit den 70er Jahren dazu mißbraucht worden, für die 
neoromanlische Ökologiebe\ .. egung eine Neuauflage des "Edlen ':\Tilden" der Auf. 
klänmgsära zu liefern: Dieser Idealisierte "Emgeborene" hieß nun "native ecologist" und 
lebte in einer Gesellschaft, die in völligem Einklang mit der sie umgebenden Natur lebt 
(Lemaire IDHb)} Um mit den heuugen Umweltproblemen fertig zu werden, müssen wir 
llIeht da~ Ideologem eines "ökosophischen Wilden"Stüben 1985 strapazieren. Obwohl 
wir heute in und nach emem ,vissenschafilichen Weltbild leben, machen sich immer stär
ker zahlreiche lITatlOnale Tendenzen bemerkbar. Diese sollten aber POSItiV gesehen als 
Zeichen dalur interpretiert werden, daß unser modemes westliches Weltbtld noch viele 
Defizite hat und ergänzungsbedürftig ist. Ist es z. B. mcht eine Folge der Konzeption der 
('ntgöttJichten Natur, die von den mit einer überlegenen Kultur ausgezeichneten Men 
sehen kontrolliert und deren eigenen Zwecken dienstbar gemacht \V1rd, daß ein intak
tes Ökosystem in den BehrOffen der PhYSik und Chemie nicht von einer Miillhalde zu 
unterscheiden ISt? Die Alternatl\'e dazu bestünde m einem holistischen Weltbild, nach 
dem der Kosmos msgesamt als em Lebewesen konzipiert ,vird, welches alle emzelnen 
lA'bewesen umfaßt Me\er-Abich 1991 Dazu müßten wir auch verstärkt m eillen Dia 
log mit den außereuropäischen Völkern treten und uns mit deren Naturbildern ausein
andersetzen. Das dalUr erforderliche empirische Datenmaterial stellt vor allem rue Kill 
turökologie zur Verfugung. 

1)le noslillgl. eh" Verklarung _pnmlliver" Gesellschaften 1st eine Immer" lederkehrende Reaktion eu 
ropalscher Intellektueller, dIe glaubt'n, daß dIe europaische Zi\'ihsauon SIch 1Il elller _Krise" befinde. Ein 
bc onders t'lIldrucks\'olles BeIspiel dafur hefert die DurkhelmSchule. Der französische Ylziologe Emile 
1)urkht'lm und elll GroBH'lI selllPf Anhanger (besonders Jedoch Marcel ~1auss) "aren der Überzeugung, 
_daß t'S ein hoheres ""t'an morahscher Gewillhelt, gesündere Voraussetzungen gesellschaftlicher Einheit 
und !;llll.Z allgemt'lIl mehr menschhches Gluck 1Il pmrutiven Gesellschaften gabe" ,Vogt 1981 288) und die 
vcrglelChende Erforschung _pnmltlver" Gesellschaften emen wlChugen BeItrag zur Lösung sozialpoliti 
scher Problt'me leisten könne. 



278 Helmut Lukas 

In der Ethnologie dominierten anfangs die "kulturmaterialistisch" orientierten eti
schen Ansätze der Kulturökologie, die sich auf die Analyse der ökologischen Beziehun
gen zwischen den Menschen und deren Kulturen konzentrierten. Erst später wurden die 
kognitiven Modelle, das heißt die von der untersuchten Gruppe geschaffenen und ge
lebten Konstruktionen der Wirklichkeit, sowie die Beziehung zwischen den kognitiven 
Kategorien und Prozessen einerseits und der selektiven "Kommunikation" mit der kog
nitiv erfaßten Umwelt andererseits untersucht. Beide, sowohl die etischen wie auch die 
emischen Analysen,2 beschäftigten sich mit dem Umweltverhalten bzw. dem Umwelt
wissen kleiner, lokal begrenzter soziokultureller Gruppen und übernahmen die klein
räumige Perspektive der meist selbstgenügsamen und selbstbestimmten Subsistenzsy
sterne. Die Erforschung und Analyse umfassender Strukturen, z. B. die Beziehungen 
zwischen kleinräurnigen Agrikulturen und dem Staat, wurde daher unterlassen. 

Dieses Manko ist vor allem dann besonders schwerwiegend, wenn sich ökologische 
Probleme in erster Linie als Folge eines exogen induzierten Kulturwandels erweisen -
eine Tatsache, für die sich in Südostasien besonders viele Belege finden lassen: SeitJahr
tausenden ein kultureller Schmelztiegel, zeichnete sich Südostasien durch synkretistische 
Anpassungen kultureller Übernahmen aus. Dem deutschen Kulturgeographen Werner 
Röll (1986) zufolge wurde aber der nach dem Zweiten Weltkrieg in dieser Region durch 
den westlichen Kolonialismus eingeleitete Kulturwandel im Sinn einer von außen auf
gedrängten Übernahme völlig neuartiger Denk- und Verhaltensmuster, Techniken und 
Wirtschafsformen derart intensiv, daß die bestehenden Strukturen sich nicht mehr 

2 In der Ethnologie versteht man unter dem "emischen" Ansatz dIe Analyse menschlIchen Verhaltens vom 

Standpunkt des Handelnden und seiner Gesellschaft aus, d. h. unter Verwendung von Konzepten und Un

terscheIdungen, die fur die Beobachteten, also die Akteure selbst als bedeutungsvoll, WIrklIch, nchtig oder 

angemessen betrachtet werden. Eine emische Analyse gilt dann als adäquat, wenn sie die Weitsicht der be

obachteten Handelnden so wiedergibt, wie diese sie als wirklich, sinnvoll und angemessen empfinden. Ein 

wichtiges ZIel emischer Analysen besteht daher im Aufdecken der Kategorien und Regeln, dIe man ken
nen muß, um ",ie ein Angehöriger dieser Kultur denken und handeln zu können. "Kultur-von-innen"-Be

trachtungen tragen zwar zu einer Entzerrung eurozentristischer Astigmatismen bei; allzu einseItige emi

sche Forschungsstrategien neigen aber zu kulturellem Partikulansmus und Relativismus. Im Gegensatz 

dazu steht die "etische" Betrachtungsweise, in der Kulturen vom Standpunkt eInes außenstehenden Beob

achters aus, d. h. in Begriffen, die fur den Beobachter sinnvoll und angemessen erscheinen, erfaßt werden. 

Etische Beschreibungen und Analysen versuchen wissenschaftliche Theorien über die Funktionswelse so

ziokultureller Phänomene so",ie über die Ursachen kultureller Unterschiede und Übereinstimmungen zu 

en(',\ickeln. Dazu benutzt der Ethnologe Kategonen, Regeln und Konzepte, die der Wissenschaftssprache 

entstammen und den beobachteten Akteuren fremd SInd und diesen oft als inadäquat erscheInen. Nur eti 

sche Forschungsstrategien ermöglichen kausal-analytische Erklärungen des sozialen Verhaltens und den 

Vergleich verschiedener SOZIokultureller Phänomene bzw. Systeme. Die Terminologie "emisch" - "etisch" 
wurde in Anlehnung an die Lingtilstikphonemisch phonetisch, In den 50er und 60erJalrren von C. Frake 

und K. Pike fur die Kulturanthropologie und Ethnologie entwickelt und zählt seither zu ihrem begnffii· 

chen Grundinventar. 
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(hrillwei~e wandeln, sondern erstmals eine totale Umwalzung traditioneller soziokul
tmelIC'r Verhältnisse droht. Dies trifft besonders auf die sich derzeit rasch ent\<vickelnden 
ASEAN Staaten i zu, die alle natIOnale EntWIcklungsstrategien verfolgen, die sich am 
Konzept der "Modernislcrung" orientieren In der Analyse der Ursachen und Bedin
gungen der lJmweltzerstörung und ()kologischer Probleme dieser Region werden nach 
RölI die diesen Prozessen wgrundebegenden kulturellen Faktoren meIst mcht beachtet 
oder überhaupt Ignoriert Roll konzentriert sIch folglich in seiner Untersuchung der öst
lich \on Bali liegenden J nsel Lombok Indonesien) auf ökologische Probleme, die aus 
der l)('sinteh'lation der "ah'Tarfeudalen" Gesellschaftsordnung und dem darmt eInherge
henden Abbau tradIerter \\.'ertvorstellungen der ländlichen Bevölkerung resultieren: In 
Ihrem Bemühen \<"Irtschaftbch zu überleben, sind die unterbeschäfugten und einkom
mensschwachen Dorfbewohner Lomboks oftmals gezwungen, ihren Lebensunterhalt 
im informellen Sektor durch von der Regierung verbotene Tätigkeiten ,Schwendbau, 
Gewinnung von Bau- und Brennholz, Brechen von Korallenkalk) zu bestreiten. Ökolo 
gischc Probleme infolge des Brüchigwerdens bz\<.,. des Zusammenbruchs alter SozIalbe 
ziehungen und traditioneller SolIdantlitsnetze, all das Ist nur eme SeIte des soziokultu 
1ellen \V,mdels. Eine andere, mcht weniger wichtige, Ist dIe Entstehung divergierender, 
miteinander nicht vereinbarer Wertvorstellungen und aturkonzepte, insbesondere hin 
sichtlIch dei Kommunikation zwischen "d} narmschen" Planungsstellen des Staates ei 
nerseits und "statIsch konservativen" Gruppen der Landbevölkerung andererseits. Aus 
cltcscm Grunde steht Im Miltelpunkt dIeser Analy e der Gegensatz z\<\lschen staatlichen 
und bäuerltch·tnbalen Naturkonzepten, der bis heute dIe AgrarpolItik der Regierung in 
Indoncsien beshmmt DlCser läßt sich bis m die mederländische Kolonjalära zuruckver
folgen und soll hier anhand der in dieser Zeit aufkommenden negativen Bewertung 
e111e5 in Indonesien weit verbreiteten, als "Unkraut" verteufelten Grases, Imperata cylzn
drica, erörtert werden_ Im Rahmen emes regelrechten Dlskredltierungsfeldzuges gegen 
den Brandrodungsfeldbau, an dem Regierungsbeamte, MiSSIOnare und Wissenschaftler 
meist einträchtig arbeiteten, \"Llrde dles(; Pflanze systematisch verteufelt. Paradoxerwelse 
wurden hIer Im Namen des "Schutzes der Natur" relatn. geschlossene ökologische KreIs
läufe traditionellei Produkhonssysteme aufgebrochen und damit indirekt emer Um
weltzerstörung in die Hände gcarbettet. DIe Rehabilitierung "nutzloser", durch den Un-

3 lhs ZIel dt·s WCi7 gegründ"t"n \erbandes stidostastatischer :-;ationen (Association of Southeast Asian :-;a 

bons = AS1:'\:-;), dem ThaIland, ~1aJa'S1a, Indonesl"n, die PhJhppmen, Smgapur, Brunel, Vielnarn, Laos 

und Burm .\1yanmar 'lOgehören. 1St Kooperation 10 Wirtschaft, Verkehr und Kultur Der ASEAl\' Bund 

""It bIS zum Ausbruch der sudostaSlatlSchen Finanlknse Im ~mmer I!JC)7 als dIe erfolgreichste \\'irt 
schaftsveremlh'Un~ der Dritten Welt. 

" DIe :-;aturkonzeptlOnen und Einstl'llungen der \\issenschaftler und ~1tsslOnare smd - zumindest was die 

Vergangenhell IbIS rt\\a 1<J tS; betrifft - fast ohne Ausnahme Identisch mit den staatlichen. 
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verstand "rückständiger" Brandrodungsbauern entstandener "Raubsavannen" durch 
Wiederaufforstung unterrrunierte beispielsweise eher bis dahin lebensfahige und nach
haltig produzierende Agrarkulturen als sie zu verbessern. 

In elOer Fallstudie über die Toba-Batak von Nordsumatra möchte ich hier die bäuer
lichen und die staatlichen Vorstellungen bezüglich des lmperata-Grases vergleichen. Die 
staatliche Einstellung gegenüber dieser Pflanze ist ausnahmslos negativ. Dem liegt er
stens die generell negative Beurteilung von Anbausystemen, die Bracheperioden auf
weisen, sowie das Eigeninteresse des Staates an teuren Programmen zur Ausrottung des 
"Unkrauts" bzw. anderwärtigen Nutzung der von diesem bedeckten Landflächen zu
grunde. Beide, sowohl die bäuerlich-tribalen wie auch die staatlichen Einstellungen zum 
Imperata-Gras, müssen darüber hinaus als Teil umfassenderer Glaubensstrukturen ge
sehen werden, die sich nicht nur auf die Pflanzen und das Land beZiehen, sondern auch 
auf die Beziehungen zwischen den Bauern und dem Staat (vgl. Dove 1986). In der fol
genden Analyse versuche ich den emischen mit dem etischen Ansatz in der Kulturöko
log!e zu kombinieren, um über eine bloße Deskription der Unterschiede zwischen den 
Naturkonzeptionen sowie der damit verbundenen Einstellungen zu bestimmten Pflan
zen hinauszugehen und Einsichten 10 die diesen Naturbildern bzw. Haltungen zugrun
deliegenden Faktoren sowie deren praktische Auswirkungen zu ermöglichen.s 

Brandrodungsfeldbau in Indonesien und Ökologie von Imperata 

Ursprung einer Dichotomie: Brandrodungsfeldbau versus Naßreisbau, 
"inneres" versus "äußeres lndonesien" 

Der in BengkuluSüdwestsumatra, zwischen 1771 und 1779 als Angestellter der briti
schen Ostindienkompanie tätige Engländer William Marsden versuchte in seinem 1773 
erschienenen Buch Hislory 0/ Sumalra die traditionellen Formen des Reisanbaus in Su
matra zu beschreiben. In Ermangelung englischer Bezeichnungen griff er auf die ihm 
bekannte einheimische malaiische Terminologie zurück und führte erstmals die Unter
scheidung zwischen ladang- und sawah-Reisbau in die Literatur ein. Unter ladang faßt er 
die Trockenfelder in den höheren Lagen zusammen, die durch BrandrodungSchwen
den des Waldes entstehen; sawah sind hingegen permanente Reisfelder in den feuch
ten Tiefländern (Marsden 1811: 66 f.).6 

5 Obwohl emische Naturkonzepte zum Großteil über sprachlIch fixierte kulturelle Außerungen ermittelt 
werden können, bleibt Immer em nicht verbalislerbarer "Rest" übrig. Zu diesem zählen z. B. _iele Im ntu 
ellen Verhalten gegenüber der natiirlichen Umwelt formulierte Regeln diese werden zwar von den Han
delnden befolgt, können aber oft von ihnen selbst nicht begründet werden. Vorstellungen zur Natur mus
sen daher auch über das beobachtbare Umweltverhalten (inklusive Riten "rekonstruiert" werden 
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Während Marsden seine Einteilung in ladangund sawah in bezug auf Surnatra vor
nimmt, bildet sIe ca. 190 Jahre später für den amerikanischen Kulturanthropologen Clif
ford GeC'rtz die Grundlage für eine systematische Teilung ganz Indoneslens m zwei öko
logIsch und kulturell gegensätzliche Regionen. In seinem Buch Agrlcultural Involution 
(EU;:-l) behauptet er, daß es in Indoneslen Im wesentlichen zwei konträre Adaptations
möglichkeiten menschlicher NahrungsmittelproduktlOn, "Ökosysteme", gJbt, die 
~aßr('isbauwirtschaft und den Brandrodungsfeldbau. 

Im "Inneren Indoneslen" \Java, Madura, Südbali und Westlombok) dominiert dem
nach Naßreisbau, das sogenannte sawah-System, welches fur nichttribale, bäuerliche und 
stärker "mdlslerte" Gesellschaften typisch ist: DIeses hoch speZIalisierte, die natürliche 
Umwelt hochgradig mantpullerende Monocrop-Anbausystem hängt von vollkommen 
freigelegten, meist terrassierten Feldem,H von Bewässerungssystemen und ständiger Zu
fuhr mmerallscher Nahrstoffe durch das Imgationswasser ab. Seine hervorstechendsten 
Merkmale sind eme extrem redUZIerte Arlendiversität, eine außergewöhnliche Stabilität 
und langjährige Ertragssicherheit sowie eine hohe Arbeilsintensität. Durch seine ökolo
gisch behrrtindele FähIgkeit, auf Immer wieder gesteigerten Arbeitsemsatz und weitere 
Elabonerung der Wasserzu bzw. abfuhr mit Ertragssleigerungen zu reagieren, konnte 
das aßreisbausyslem ungeheure Bevölkerungsmengen absorbieren (Geertz 1963: 
28 37, 129;. 

Auf den sogenannten "äußeren Inseln" (Sumatra, KalimantanlBomeo, Sulawesi elc.) 
dominiert nach Geertz der Brandrodungs l wanderfeld)bau oder das ladan[!;System.9 Die 
Merkmale des fur kIeme tribale, vorwiegend vervvandtschaftlich organisierte Gesell
schaften mll geringer BevölkerungsdIchte typischen Brandrodungsbaus (shifting culti
vation, swidden agriculture, smd: 1. eine weitestmögliche systemIsche SimulatlOn des 
genera!tsierlen natürlichen Ökosystems tropischer Regenwald und infolgedessen eine 
hohe Dtversiläl der Kultigene (simultaner Anbau verschiedener Nutzpflanzen auf einem 

(i Iksondprs m bezug auf den Brandrodungsbau griffen Regionalexperten verschiedener Fachdisziplmen WIe 

EthnolOgie, BotanIk oder Geographie oft auf Begriffe aus den jeweiligen emheimischen Sprachen zunIck. 
D,es spiegelt d,e Bemühung WIder, auf die lokalen bzw. regionalen Charakteristika dIeser Wutschaftswelse 
emzugehen. D,e einheImischen BezeIchnungen beziehen SIch meist sowohl auf die urbar gemachten Feld· 
stücke als auch auf die entsprechenden landWIrtschaftlichen Systeme. 

7 Ohne den Südwesten der Insel. 

H D,e \\aldvegctation ist fast völlig beseItigt und d,e vorher existierende l\aturlandschaft fast zur Gänze m 
eme Kulturlandschaft transformIert. Fast 70' >0 der Gesamtfläche Javas werden Jährlich kultiVIert. 

9 Geertl \c",endet h,er wie meist In der regionalspeZIfischen Fachliteratur - den TerminUS ladangfür die 
durch Rodt'n. Sch" enden freigelegten, temporär genutzten und ,mmer wieder verlegten Felder und un 
terscheldet sIe von den als ttgal bezeIchneten permanenten, nicht bewässerten Feldern (meist nut emge 
s(halteter Brachepenode). Im Indonesischen bedeutet der Ausdruck ladangjedoch nur "Trockenfeld" und 
wird synonym für t(~alverwendet. 
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Feld); 2. eine extrem rasche Umsetzung von Materie und Energie sowie eine zyklische 
Speicherung des Großteils der Nährstoffe in der lebenden organischen Substanz (von 
Pflanze zu Pflanze) und kaum im Boden; 3. eine dem Regenwaldbiotop analoge Archi
tektur der Felder, d. h. die bodenbedeckende und abschirmende Struktur des relativ ge
schlossenen Vegetationsdachs, des Stockwerkbaus etc. Das Feld in einem solchen Sy
stem kann als Umwandlung eines natürlichen Dschungels in einen "aberntbaren 
Urwald", als "Miniaturausgabe des Regenwalds" angesehen werden. 4. Das ladang-Sy
stern zeichnet sich durch ein labiles, auch nur leichten Veränderungen gegenüber emp
findliches Gleichgewicht aus. Unter weniger günstigen Bedingungen verläßt es daher 
seine Gleichgewichtslage (= notwendiges Verhältnis zwischen bebautem und bebauba
rem Land), und es setzt ein irreversibler Prozeß der Umweltzerstörung ein (absinkende 
Bodenfruchtbarkeit ==> abnehmende Erträge ==> Ausweitung der Anbauflächen ==> Ver
kürzung der Brachzeit ==> absinkende Bodenfruchtbarkeit ... ). 

Laut Geertz gibt es grundsätzlich drei mögliche Entwicklungen, die den Zusammen
bruch der Brandrodungswirtschaft einleiten können: Erstens eine Zunahme der Bevöl
kerungsdichte bis zu dem Punkt, da die verkürzten Brachzeiten keine Regeneration der 
VegetatIon mehr zulassen; 10 zweitens zu verschwenderische und unangemessene land
wirtschaftliche Praktiken, durch welche zukünftige Chancen gegenwärtigen Vorteilen 
geopfert werden; drittens die Ausbreitung in eine nicht genügend feuchte, nieder
schlagsarme Umwelt, wo die natiirliche biotische Gemeinschaft sich nach dem mensch
lichen Eingriff weit langsamer wiederherstellt und die gelegten Rodungsbrände schnell 
außer Kontrolle geraten. 

Geertz (1963: 15-28, 129) zufolge fuhren alle diese Entvvicklungen langfristig zu einer 
restlosen Verdrängung der ursprünglichen Waldbedeckung durch das "berüchtigte" Im
perata-Savannengras, das weite Teile Südostasiens in eine "grüne Wüste" verwandelt hat 

Mit diesem klassischen Werk zur indonesischen Kulturökologie legte Geertz den 
Grundstein für vier folgenschwere Irrtümer bzw. Verzerrungen: 

1. Simplifizierende Kontrastierung zweier Ökosysteme (Dichotomie sawah-ladang); 
daraus wird dann der für das Land angeblich typische soziokulturelle Dualismus zwi
schen "innerem" und "äußerem Indonesien" abgeleitet: Diese idealtypische Kontrastie
rung zweier ökologischer und soziokultureller Systeme deckt sich nicht mit der komple
xen Realität und ist irrefuhrend. Geertz (1963: 15,38 f, 129) stellt zwar die Existenz des 
Naßreisbaus im "äußeren Indonesien" nicht ganz in Abrede, II interpretiert aber die an-

10 Geertz macht sich in diesem Zusammenhang zu Recht über die oberflächlIchen und ökologisch naiven Be
obachter lustig, dIe angesichts der ungleIchmäßIgen regionalen Bevölkerungsverteilung (63 % der Ge

samtbevölkerung leben auf Java, das weniger als 7% der Landfläche emnimmt!:' das "äußere lndonesien" 

als "stark unterbevölkert" bezeichnen. 
11 Landstriche mit relativ intenSIvem Bewässerungsreisbau befinden SIch rund um den Tobasee (d. h. im 
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geführt(·n BeispIele als Ausnahmen: Fast alle Ladang-Felder sollen sich im äußeren Indo
m'sten befinden; darubN hinaus sollen ungefähr !JOOfo des landwirtschaftlich genutzten 
Landes der äußeren Imeln mit den Methoden des Brandrodung~baus bearbeitet wer
den Angesichts dieser überwältigenden Dominanz des Brandrodungsbaus bilde der 
Naßn'isbau hier lediglich eine quantite negligeable Empirische Überprüfungen ent 
kraft('n Jedoch diese Behauptung der sogenannten "Domlllanz" des Brandrodungs
bam,l2 Obwohl GeerlZ eingesteht, daß es neben dem Ladang- und dem sawah-S'rstem 
noch andere traditionelle agnkulturelle Svsterne gibt, halt er fest, daß diese zwei dIe mit 
Abstand \\ichllgsten wären, dIe zugleich den Rahmen btldeten, innerhalb dessen sich 
die Agramlrtschaft des Landes entwickelte_ Mit dieser ökolohrischen sawah-Ladang
Dichotomie verbindet el ferner elllen soziokulturellen Dualismus: großen, dichten, dif. 
fusen und schwer faßbaren bäuerlichen Dorfgemeinschaften im "inneren Indonesien" 
tünden kJeine, übpr h'TOße Regenwaldgebiete verstreute, verwandtschaftlich organtslerte 

Stammesgesellschaftpn im "äußeren Indonesien" gegenüber (Geertz 1963: 129. 
2. Unterschlagen der Koexistenz unterschiedlicher landwirtschaftlicher Nutzungsfor

men sowie Ignorieren der Feld Gras \Vechselwirtschaft :engl.: grassland farming: Die 
G('ertz'sche Dichotomie ih'11oriert die KoeXIstenz unterschIedlicher landwirtschaftlicher 
Nutzungsformen und übersIeht eine WIChtige Variante des Brandrodungsbaus, die Feld
Gras Wechselwirtschaft: Der amerikanische Botaniker BartJett (1956: (95), der sich in 
spinen I-eldforschungen Illtensiv mit den landwirtschaftlichen Techniken des Brandro

dungsfeldbaus in verschiedenen Regionen der Tropen auseinandergesetzt hatte, stellte 
fast IOJahre vor Geertz fest, daß Viele ethrusche Gruppen, die terrassierten Naßreisbau 
kennen, daneben oft noch als sekundäre ~utzungsform auch Brandrodungsbau prakti
zieren. Geertz unterstellt hlllgegen das Vorkommen nahezu integraler Anbauformen 
und vertritt eine statische Betrachtungsv,.else, die schnell ablaufende adaptive Prozesse 
III der Wahl der landwirtschaftltchen ~utzungsformen ausblendet: In der Realttät 
kommt es aber oft V'or, daß z. B. der bIS dahlll untergeordnete und zweitrangtge Brand-

Kernland d"r Bat.lk;, Im Hochland We~tsumalras ~bel den matnhnearen ~1tnangkabau) und im Südwesten 
VOll Sllla\\CSl. AII(, :-;aßIl'l5fdder der außeren Inseln zusammengenommen machen mcht einmal em Vier 

tf'1 d,'s Gcsamtbestand!'s an sawah tn IndoneslCn aus ' Geertz 19G:{ JS f.). 
12 Selbst \\C[01 man Ulllt:rstt'lIt, daß der Antell des Brandrodungsbaus tn den letzten Jahren stark zugunsten 

botknJesll'r Anuaufomlen augenommt'n hat, schemen dIese L.ahlenangaben schon zu Beginn der (iOcr 

.Iahr .. Viel zu hoch !\l·gnlkn zu sein : z. B. entJielen ImJahr 1')70 m :-;'ordsumalra 62,4 % auf Dauernutzland 

und nur '21.5% auf dlt' im Brandrodullgo>bau genutzte Flache :-;ur wenn man hier zur momentan genutzten 
I-lacht' da., brachlteg,'ndc Areal :Landresef\c) hmzurechnet, ubertriITt der ladang--Bau flächen mäßIg das 

Ihu"rnlltzland StCl1l 1~172 ; a27 f; Dazu kommt, daß OCrt'll!, ImJahr 19·10 nach der Schätzung emes nie

derlandischen f. pt'rt,'n m dcn sog. nAußenprovlIlzen" nur em Drittel des Konsums an Reis und :'\-la" 

durch die auf den ladan,t1-J-cldem erztelt" Ernte gedeckt wurde, "hluend der wettaus größere Teil aus den 
sall'ah-I-c1dern 50\\,e Ilt'rmanenten Trockenfeldcrn (!tgalan. stanlmte ,Beukenng I~H7 ; 255 f. ). 
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rodungs bau von Kolonisten, die sich weit von irrigierbarem Land entfernen, in eine 
vorherrschende und primäre Nutzungsform umgewandelt wird (Bartlett 1956: 695). Der 
Brandrodungsbau als dominante Nutzungsform stellt daher oft - wie Untersuchungen 
über die Batak Nordsumatras belegen - nur ein "transitionales Pionierstadium" dar. 
Überall dort, wo er dominiert, scheint er ein Indiz für jüngere Besiedlung zu sein. Erst 
später verschiebt sich das Schwergewicht von der extensiven ladang-Wirtschaft mit 
Mischanbau hin zu einem stärker vom Naßreisbau geprägten System (Helbig 1940: 164, 
179). 

Da Geertz von einer Dominanz des Waldbrandrodungsbaus (Feld-Wald-Wechsel
wirtschaft) ausgeht und diesen zudem als integrales Nutzungssystem betrachtet, erwähnt 
er mit keinem Wort die Feld-Gras-Wechselwirtschaft. Für diese Form der Landnutzung, 
die nicht wie die klassische Feld-Wald-Wechselwirtschaft auf dem Schwenden von Wald 
("Wald-ladang-Bau"), sondern von Gras (hauptsächlich Imperata) beruht, prägte der Nie
derländer van Beukering (1947) den Terminus "Gras-ladang-Bau" (nieder!.: gras-ladang
bouw). Der Gras-ladang-Bau, der in mehreren Gegenden Indonesiens vorkommt, \3 

wurde, da er nirgendwo eine ausschließliche, sondern eine komplementäre und eher se
kundäre Nutzungsform ist, "übersehen" und erst in jüngerer Zeit von Wissenschaftlern 
zur Kenntnis genommen. 14 

3. Transformation javanozentrischer Konzepte in eine pseudowissenschaftliche Theo
rie ("Tiefland-sawah-bias"): Die sawah-ladang-Dichotomie, in welcher auf undifferenzierte 
Weise "der" Brandrodungsbau auf die äußeren Inseln projiziert und der Naßreisbau zum 
Monopol des indonesischen Kernlandes, insbesondere Javas, deklariert wird, sowie der 
mit dieser verknüpfte, übermäßig simplifizierende soziokulturelle Dualismus zwischen 
"innerem" und "äußerem Indonesien" - all das entspricht einer zumindest partiellen 
Übernahme einer javanozentrischen Einteilung Indonesiens: Das traditionelle javani
sche Weltbild ist zentripetal orientiert, d. h der Staat wurde nicht durch seine Grenze, 
sondern durch sein Zentrum definiert. Daraus resultierte unter anderem eine Aufteilung 
der Welt inJava und sabrang(Überseegebiete, nichtjavanische, fremde Länder), nach der 
alle Regionen und Ethnien durch ihre Beziehung und Nähe zum Zentrum Java) hier-

13 Elabonertere Formen des Gras-ladang-Baus finden Sich in den Hochebenen Nordsumatras :Toba, Sima 
lungun, Karo- und Angkola-Batakl, in Ostindonesien (Flores, Sumba, Timor,\ und Im Hochland Neugw
neas (Ave 1977' 125-132; Sherman 1980: 120, 123, 133; Pospisill963: 7 f.; Clarke 1966,353 f.) Einfachere 
Varianten dieser Nutzungsform, ",ie sie in Süd- und Ostkalimantan, bel Javanischen Siedlern in Lampung 
:Südsumatra" In Lombok, Sumbawa und anderen Teilen Indoneslens anzutreffen SInd, stellen wahr· 
schetnhch eIne Übergangsform zum permanenten Trocken- bzw, Regenfeldbau dar (Metzner 1976: 61; RöIJ 
& Leemann 1983: 34 f.; Sherman 1980: 133~. 

14 Es ist daher kein Zufall, daß Geertz, der in seiner Arbeit oft eInen Artikel des Niederländers de Beukering 
(1947' zitiert, worin dieser als eIner der ersten den Gras·ladang-Bau wissenschafilich beschreibt, kein einzi

ges Mal dieses Nutzungssystem e"",ähnt. 
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archlsch eingestuft wurden: Je weiter weg vom politischen und kulturellen Zentrum sich 
daher eine ethmsche Gruppe befand, als desto inferiorer, gröber und unzivilisierter galt 

1('. In diesem Ordnungsschema nahmen alle nichDavanischen Gruppen der Peripherie 
per def!nitionem eine untergeordnete Position ein. Bedingt durch den seit 1945 staatlich 
geförderten indonesischen NationaLsmus, demzufolge sich der riesige Archipel aus em 
aneler gleichwertigen und gleichberechtigt miteinander kommunizierenden Ethruen zu 
'ammenselzl, ist diese Einteilung zwar öffentlich mcht mehr akzeptabel, doch findet man 
in den privaten Diskussionen und emigen Ideologemen noch Reste dieser Denkhaltung. 
Auch die III Niederländisch-Indien übliche koloruale Einteilung IIlJava und dIe "äuße 
ren Regionen" IlJederl.: bwten gewesten) gmg auf dIeses Javanische Modell zunick (An 
elerson J~J!)O:i1-tS) . In dIesem Kontext ist es mehr als wahrscheinlich, daß Clifford Ge 
prtz, der seine Forschungen m Indoneslen vor allem inJava und Bah durchführte, m 

~einer wissenschaftlichen Eintetlung des Landes m ein "inneres" und "äußeres lndone 
sim" von diesem sehr wertbelasteten javaruschen Zentrum~Peripherie-Modeli beemflußt 
wurde Dieses Einteilungsschema schließt nämlIch mcht nur eine hierarchische Bewer~ 

tung ethnischer Gemeinschaften, sondern auch eine der von diesen praktizierten land 
wirtschaftlichen Techniken ein. I Nach den Maßstäben des "mneren Indonesien", ms 
besondere Javas, dessen Gesellschaft auf eme fast tausendfünfhundert Jahre alte 
staatliche !radition zuruckbhcken kann, gehört der Naßreisbau mit künstlicher Bewäs 
serung genauso zu höherer Kultur wie die ausgeprägte soziale Ghederung und der 

zcntralislerte Herrschaftsverband Der deutlICh ausgeprägten geographischen Differen 
zierung der ökologischen Bedingungen zum Trotz steht m der Werteskala dIe Anbau 
tradItion der mit Abstand größten und staatstragenden Ethnie, derJavaner, ganz oben.!!' 
Dies bedingt emen "Tiefland-sawakbtas" gegenüber dem penpheren "Rest" des Landes, 
der auch für die meisten anderen südostaslatischen Staaten t) pisch ist: 

Dl!' Staats\ölker [Sudostaslens] Sind in fast allen Fallen Reisvölker , die KulturLentren begen 

In den großen Ebenen und Dellagebieten, die ertragreichen Naßreisbau zulassen. Auf die

sem kulturellen Untergrund fußend, Sind VIele der führenden Agrarplaner und wissen

schaftler Sudostasiens von einem starken nLowland ·" und "Reis-Bias" gekennzeichnet. Alle 

anderen landwirtschaftlichen Anbausysteme und Lebensformen gelten oft als minderwer

tig, \'enn mcht gar als primitiv Die sorgfaltig ausbalancierten Anpassungsformen an die 

1.1 Geertz verrOied Jedoch eme expliZite hierarchisierende Bewertung von :\aßrels und Brandrodungsbau . 

Ih Auf den sog au!3eren Inseln \erhlelt es Sich oft genau umgekehrt. Im 18.Jahrhundert wurden 1Il SLidwest· 

sumatra folgende Grunde fUr die Bevorzugung des ladang-Relses angegeben Er Ist weißer, nahrhafter, 

schmackhafter, haltbarer und zeigt beim Kochen eine große Volumszunahme ; außerdem laßt er Sich un~ 

ter wesentltch gesunderen Bedmgungen produzieren. Der wässerige und wemg schmackhafte sawah-Rels 
hmgegt·n garant.trrt höhere Ertrage und sicherere Ernten; dadurch ISt er bLlliger und verbreiteter (Mars· 
den lKll, (i(i f.) . 
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ökologischen Verhältnisse, rue etwa für den trarutionellen Wanderfeldhackbau in tropischen 

Regenwäldern kennzeichnend sind ... , sind den verantwortlichen Behörden wenig bekannt 

und gelten kaum als schützenswert (Dürr 1986: 163). 

Der Amerikaner Michael Dove 1985 versuchte nachzuweisen, daß diese "agroökolo
gische Mythologie", d. h. die javanische Idealisierung des intensiven Naßreisbaus auf 
der einen Seite und die durch zahlreiche Vorurteile "abgesicherte" Verächtlichrnachung 
der Brandrodungssysteme tribaler Völker auf der anderen Seite, auch noch während der 
70er und 80er Jahre eine wichtige Rolle in Indonesien spIelte. Eine wichtige Funktion 
dieser kulturellen Mythe besteht seiner Meinung nach in der Legitimierung und Auf
rechterhaltung der Vorherrschaft javanischer Kultur auf politischer und ökonomischer 
Ebene. 

4. Über die Verteufelung des Imperata-Grases erfolgt eine indirekte Pauschalverur
teilung des Brandrodungsbaus : Geertz 1963: 25 f. betreibt keine offene, jedoch eine in
direkte Pauschalverurteilung des Brandrodungsbaus, indem er das bei massenhaftem 
Auftreten zu "grünen \Vüsten" führende Imperata-Savannengras verteufelt. Dieses 
"berüchtigte" Gras sieht er als das Ergebnis einer von Menschen verursachten ökologI
schen Zerstörung an, die immer dann eintritt, wenn Brandrodungssysteme ihre labile 
Gleichgewichtslage verlassen. 

Ökologie des Imperata-Grases 

Imperata cylindrica (L.) Beauv. ist ein auf offenen Landflächen Indonesiens weit verbrei
tetes perennierendes Gras. In Indonesien gibt es 64,5 Mio. ha Grasland, das hauptsäch
lich aus Imperata 5ndon.: alang-alang) besteht $uryatna & McIntosh 0].: 1, zit. nach 
Sherrnan 1982: 688 . 

Grundsätzlich kann man natürliche und anthropogene Grassteppen unterscheiden. 
Das Vorkommen eines kleineren Teils der Imperata-Grasflächen auf den Gipfeln sehr 
hoher Berge ist klimatisch bedingt. Ein weiterer, ebenfalls kleiner Teil von Imperata
Steppen in den weniger hohen Lagen verdankt seine Entstehung periodischen Störun
gen der regionalen klimatischen Klimax-Vegetation J7 wie z. B. wiederholten Vulkan aus
brüchen. Größere Steppenlandschaften wie die von Padang Bolakim Gebiet der 
Angkola-Batak Sumatras., die unter gleichbleibenden natürlichen BedingIillgen von sich 
aus nicht wieder in tropischen Regenwald übergehen, sind sowohl klimatisch als auch 
edaphisch bedingt. 

17 Unter Klimaxvegetation versteht man Pflanzengemeinschaften mlt emem stabIlisierten Endstadmm, so

daß "eder eine Sukzession (Ablösung von Pflanzenarten durch andere) noch eine weitere Anrelcherung 

von Biomasse mehr stattfindet 
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\Vi,' in vwlen anderen Regionen Stidostasiens, so sind jedoch auch in Indonesien die 
(;ras teppen zum brrößten Teil anthropogen bedingte, durch Brandwirtschaft., ladang-Bau 
oder lehhaltung induzierte ekundärformationen Das heißt, Menschen verursachen 

törungen der klimatischen Klimax Vegetation, mdem sie Brände legen und die ur
sprungltt he WaldvegetatIOn beseitigen, um das Wachstum der Gräser zu stimulieren, die 
sich als Viehfuller und Dachdeckmaterial eignen bzw um Wild anzuztChen; oder es 
handelt ich um de\'a~tlerte ehemalige Waldflächen, d. h ekundärformationen im Ge
folgt' eines seine Glrichgewichtslage überschreitenden Waldbrandrodungssystems, 
chlteßlich können die Grassteppen planmäßig durch die Im Dienst des Gras-ladang

Baus und der Viehweide stehende Brandwirtschaft geschaffen worden sein (Dove 1986. 
11,5; Bartlett 1!J:"i(i: 703, 708, Helbig W40: 213 f., 23:2, Sherman 1982: (i94). 

Es stimmt also mcht, wenn man (wtC Geerlz) alle Grassteppen - ob mit oder ohne 
Imperata-Dommanz - pauschal als anthropogen bedingte, durch ulJerbeanspruchung 
des Bodens hrrvorgerufene ekundär-VegetatlOn und unbeabsichtigte Auswirkung ei 
ne!> aus dem GleIChgewicht geratenen Brandrodungssystems betrachtet. Und mcht jede 
Grassteppe stellt, wie \\ir sehen v.;erden, eme "gri.ine Wüste" (Geertz 1963 2S f.) oder 
~Ktimmerlandschafl" (Chlig W80: 304 f.; vgl. hlig 1988: 492; dar. 

Wlederholtes Abbrennen begünstigt Im allgemeinen Gräser und im besonderen Im 
p"fata gegenuber holzigen Spezies. Imperata mit semem stark verfilzten und weitver 
zweigten \\'urzelsystem Ist eme nahezu feuerfeste und schnell regenerationsfahige 
Pflanze. Als lichthungrige Pionierpflanze bildet Imperata aber keine Khmax-Vegatati 
onsgemeinschafl. Wenn kein Abbrennen oder eme andere Störung erfolgt., Wird lrnpe
tata schnell von anderen, das heißt größeren und holZIgeren Spezies mit tieferreichen· 
den Wurzeln verdrängt. dIe schließlIch emer ekundärwaldbedeckung Platz machen 
können, Wenn andererseits bestimmte . törungen verstärkt werden, wIe z. B. Abweiden, 
Abschneiden. besonders aber Abbrennen, dann folgt Imperata den schwächeren Grä· 
sem. deren dichte Rasendecke dem Imperata-Gras keinen Platz zum \Vachsen boten. 

Die Toba-Batak von Nordsumatra und Imperata: 
"Eine anstrengende Freundschaft" 

Die patrihnear organisierten TobaBatak sind die mit Abstand größte Gruppe der ca .. S 
.\110. Batak :\ordsumatras. Bis ins 19,Jahrhundert konnten sie Ihre kulturelle Eigen· 
ständIgkelt und nabhängigkelt gegenüber den islamIschen l\achbarrelchen behaup
ten. Erst zwischen 1878 und 1915 wurden sie von der niederländIschen Kolorualmacht 
unterworfen und mehrheItlich von deutschen l\1tsslOnaren chnstianlslert. Trotz einer 
nach der Jahrhundertwende elllsetzenden beachtlIchen Migration bewegung in die 
Stadte leben dIe meisten Toba-Batak noch als Bauern m den Dörfern der sogenarmten 



288 Helmut Lukas 

Batak-Hochebene mit Durchschnittshöhen zwischen 1000 und 1300 m. Sie bauen 
hauptsächlich Reis, daneben aber auch Knollenfruchte, Mais und Gemüse an. Neben 
Gewürznelken und Kaffee spielen heute Schalotten und bestimmte Gemüsesorten als in 

den jährlichen Anbauzyklus eingebaute cash crops eine immer größere Rolle. In der 
Landwirtschaft kommen unterschiedliche, nebeneinander bestehende und einander 
komplementäre Nutzungsformen zur Anwendung. Was die Reiskulturen betrifft, gibt es 
Naßreisbau mit künstlicher Bewässerungl8 und Regenfeldbau, 19 daneben aber auch noch 
Trockenreisbau in Form des Wald- und Gras-ladang-Baus. Die Kultivation von Knollen
früchten, Gemüse und cash crops erfolgt auf permanenten, nicht bewässerten Feldern, 
während Fruchtbäume/-sträucher, Kokospalmen, Zuckerpalmen, Tabak, Gewürze im 
Gartenbau im nahen Umfeld der Häuser angebaut werden. Verteilung und Bedeutung 
der einzelnen Nutzungsformen im Reisbau hängen von ökologischen, klimatischen und 
soziokulturellen Faktoren ab. 

Das traditionelle NaturkoTlZtpt der Toba-Batak 

Soziale Gruppen reagieren nicht direkt auf ihre Umwelt, sondern vielmehr auf die Um
welt, wie sie von ihnen wahrgenommen wird.20 Kulturökologie muß über die bloße 
Analyse der ökologischen Beziehungen zwischen den Menschen und deren Kulturen ei
nerseits und der übrigen organischen und anorganischen Umwelt andererseits (Harris 
1980: 184) hinausgehen, und Kultur daher als dynamische Komponente eines Ökosy
stems begriffen werden. Will man die traditionelle Natursicht der Toba-Batak kennen
lernen, muß man sich erst mit deren Religion auseinandersetzen, die die Natur des un
mittelbaren Lebensraums zum Gegenstand hat: Wie in vielen anderen autochthonen 
Religionen begründeten auch hier die Mythen über den Ursprung der Welt nicht nur 
die Beziehungen der Menschen untereinander, sondern auch deren Verhältnis zur Na
tur, während die mit ihnen verbundenen Riten die bestehende Ordnung, also auch den 

18 Die meisten Toba-Batak praktizieren die intensivste Variante des Naßreisbaus, den sog. Pflanzreisbau, m 

dem die zuvor in Saatbeeten gezogenen Reisschäßlinge in die Reisfelder umgepflanzt werden. 

19 Im Regenfeldbau, den man besser als »Reisbau auf Regenstau" {Uhlig 1980: 101 bezeichnen sollte, wer

den die Felder nur durch das mittels Dämmen gestaute Regenwasser, natürliche Berieselung und Boden

feuchte gespeist. Die dadurch bedingte extreme Abhängigkeit von den RegenfalIen kommt in dem Toba

Batak-Terminus »Himmelsnaßreisfeld" {saba langz~ sinnfalhg zum Ausdruck. 
20 In der amerikanischen Fachterminologie haben sich die Begriffe »operational/effective environment" und 

»cognizedlperceptual environment" durchgesetzt: Unter »operationellerlWJrksamer Umwelt" versteht man 

die Gesamtsumme aller wirkenden Umweltfaktoren, ganz gleich, ob sie wahrgenommen werden oder 

nicht; mit "sinnlich und kognitiv erfaßter Umwelt" bezeichnet man die Umwelt, wie sie von einer be

stimmten Bevälkerungsgruppe wahrgenommen, registriert, k1assiliziert und konzeptualisiert wird (vgl. Bro

sius, Lovelace & Marlen 1986: 188). 



'Inbalt' lind staaUI(hf' Etmtelllln/l(·n zum Imperata Gras m Indone~len 289 

homöoslatischen Zustand der naturräumlichen Umgebung, und den üblichen Gang der 
Wdt aufrechterhIelten und Immer wieder aufs neue bestätigten Neben der Begrundung 
des So Seins der natürlichen Umwelt wurden durch die Mythen und Rlten Naturer
~chemungen und 'prozesse der kulturellen Perzeption zugeführt, klassifizIert, gedanklIch 
geordnet und gedeutet, sowIe Anweisungen über den nchtigen Umgang des Menschen 
mit der Natur geliefert; 

Natur bildete rur die Batak nein Ganzes, das ihnen nicht irgendwie äußerlich war, son
dern mit ihnen selbst m emem emzlgen, durch die mannigfaltigsten Beziehungen mit· 
pmandel venvobenen Semszusammenhang stand" 'Müller 1989; 389 . Sie faßten die 
Natur mcht als außerhalb der Menschen befindliche Gegebenheit, als Objekt auf, dem 
sie als Subjekt gegenuberstanden, sondern betrachteten sich als integralen Bestandteil 
dieses Zusammenhanges Der sakralisierenden Haltung gegenüber atur und Kosmos 
wegen fundIerten die Mythen von der Entstehung der Welt und dIe ReLglOn das Natur
konzept und das damit verbundene Verhalten gegenüber der natürlichen Umwelt: 

Der Kosmos war nach Auffassung der Batak dreigeteilt: DIe "Oberwelt", em über 
dpm HImmelsgewölbe liegendes ReIch galt als Sitz der Götter. Die tief unter der Erde 
und den Gewassern liegende "Cntemelt" v,urde als der Wohnort eines gefesselten dra
chenarltgen Wesens angesehen, auf dem die Erde ruhte; nachdem der Drache mehr
mals die Lrde zerstört hatte, fesselte ihn dIe Schöpfenn der Erde und rammte ein 
Schwert bis zum Heft m semen Körper; Jedesmal wenn dIe Erde bebte, versuchten die 
Batak daher durch den dreimalIgen Ruf" chwertgriff", das Unterweltungeheuer an das 
in ihm steckende Schwert zu erinnern und es so zur Ruhe zu bringen. Ein Erdbeben 
v,mde Illeht nur um sem er selbst WIllen gefurchtet, es kündete darüber hinaus das Kom 
men von Pocken, Hungersnot und "bösen Geistern", d. h. Krankheiten, an. 

DIe "l\1ittelwelt", d. h. dw von Himmel und Erde umschlossene Welt der Menschen, 
ist 1ll allen Ihren bnzelerscheinungen auf die bel den anderen Welten bezogen und von 
diesen abhangtg. SIe \\urde von DeakparuJar, der Tochter eines Gottes, die gleichzeitig die 
Urmutter der Menschen 1St, geschaffen. Die ill der .,Oberwelt" lebenden Götter haben da 
her den J\lenschen nicht nur die erste Frau auf dIe Erde gesandt, sondern mit dieser den 
Menschen die wertvollste Gabe. Land, übermittelt Da auch Pflanzen, Tiere, Quellen, 
Flüsse, Seen und Berge dem eiben Schöpfungsprozeß wie das Land entstammen,21 sind 

21 Pflanzt·n. Tiere, Quellen. Husse. 'X'en und Berge entslammen zum Großteil emer vergrabenen erdklum 

I'enarugt'll "Iotgl'burt DeakparuJars. SIe wurden daher gleIchsam als ältere Geschwister der ~lenschen be 

trachtet :Gultom 1<1<12: I!JH202 blllge Kulbgene entstanden jedoch aus den Leibern göttlicher Wesen 

Du' "w('lbhchen" lI."utzpflanzen. ZuckerpaJme und Kampferbaum. wuchsen nach einer ätiologischen Mythe 

aus dem in der Erde versunkenen Körper Sorbapbs, elller St.hwester Deakparuprs. die sich aus ver 

"hmahtl'r Lebe selbst getotet hatte. DIe "mannhchen" :--':utzpOanzen. Bambus und Rotan, gingen aus dem 

Lt'lchnam ellle, von Sorbajati um" orbenen männhchen Wesens hervor, das SIch aus S<:ham über seine Ei 

dechsen~('stalt m den RItzen semes Hauses ve"teckt hatte und dort erstickt war. 
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sie ebenso heilig. Die "totale Gemeinschaft" der Batak umfaßte daher die ganze Schöp
fung, "sowohl die Menschen als auch deren kleine vertraute Welt mit allen ihren Einzei
erscheinungen, aber auch die Ahnen, die Götter und Geister. Dieser große Zusammen
hang manifestiert sich vor allem in den zentralen Kulthandlungen und bei großen Festen" 
'Stöhr 1976: 31 . 

Nicht die Gottheiten der Oberwelt, sondern die "Seelen" '"Lebenskraft" der Leben
den und der Verstorbenen22 standen im Zentrum der zahlreichen Opferhandlungen, Ri 
ten und Gebete. Der eigenen Körperseele (tondi), den "Seelen" von Verwandten ~be
sonders der Brautgeber , den "Seelen" von Ahnengeistern, von Tieren, von Pflanzen, 
Naturphänomenen, aber auch von bestimmten nützlichen Geräten und wertvollen Ge
genständen (wie Häusern, Booten, Eisen, heiligen Erbgütern brachte man Opfer dar 
bzw. versuchte sie günstig zu stimmen. Der Grad dieser Beseelung war jedoch recht un
terschiedlich: Der Reis, das mit Abstand wichtigste Grundnahrungsmittel, .vurde als be
sonders tondl~hältig gedacht. Man suchte durch Opferungen und Riten das tondi zu stär
ken und zu bewegen, seinen Wohnort, den Körper, die Pflanze, das Tier bzw. den 
Gegenstand nicht zu verlassen bzw. das eigene tondi zu beschirmen und zu stärken. Der 
gesamte Kosmos wurde aufgrund dieser Kombination aus Kraftglauben und Seelen vor
stellungen als "belebt" gedacht, wobei alle diese "Seelen" bzw. "Kräfte" aufs engste mit
einander zusammenhängen und sich gegenseitig bzw. das Ganze beeinflussen. Der Reis 
beispielsweIse muß im Feld wie im Dorf behutsam behandelt werden, damit ihn nicht 
sein tondi verläßt; tritt dies ein, wird er als Nahrungsmittel wertlos. Umgekehrt streut 
man Reis auf das Haupt von Verwandten besonders dann, wenn sie krarIk oder un 
fruchtbar sind:, damit die Reisseele ihr tondi beschirme, stärke und "fest" mache. Der 
größte Teil der Reisseele konzentriert sich in den sogenannten "Reismüttern" (ina ni 
eme), das heißt in den größten, über die anderen hinausragenden Rispen und den 
dicken, da am frühesten gereiften, schönsten und besten Ähren, aber auch in besonde
ren Spielarten der Natur, wie z. B. halb im Deckblatt verborgenen Ähren oder Reis
pflanzen, die eine bestimmte Stellung der Blätter aufweisen etc. Die Reismütter werden 
im Rahmen eines rituellen Reisschnitts ausgewählt und vor der eigentlichen Ernte als 
Saatgut eingebracht. Ihnen zu Ehren wurden früher, wie in vielen anderen Gegenden 
Indonesiens auch, die Reisähren einzeln mit einem in der Hand verborgenen kleinen 
Reismesserchen abgeschnitten, um die ängstliche Reisseele nicht zu erschrecken; !Ur den 
eigentlichen Erntevorgang wurden jedoch Sicheln verwendet.23 

22 Die Seele bzw. Lebenskraft der Lebenden, .Lebensseele" (tondz), verläßt mit dem Tod den Körper und ver

wandelt sich in rue "Totenseele", sumangot bzv,,·. begu. 
23 Der Batak-Terrninus !Ur "ernten" lautet TTumggotil und bedeutet etwa "mit den Nägeln abkneifen". Daraus 

läßt SIch ablesen, daß fniher nicht nur Im rituellen Erstschrutt, sondern auch in der Haupternte mIt dem 

Reismesser Jede einzelne Ahre einzeln abgeschnitten wurde. 
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Abgesehen davon, daß über diese "rituelle Technologie" die notwendIge Selektion 
des besten Saath'1ltes erfolgt, läßt sIch aus dieser besonderen religIösen Verehrung, den 
zahlreIchen Opfern und Tabus die außergewöhnliche Aufmerksamkeit, die dem Reis als 
\\ ichtigster Kulturpflanze gezollt wird, ablesen: 

\Vährend der Zelt, da der Reis "emen Bauch bekommt", d. h. Ähren ansetzt, also eine 
Scele (tondi) hat, wIrd diese willkommen geheißen und Ihr em SpeIseopfer gebracht. 
Dazu bnngt der Familienvorstand in emem Korb Fisch, gekochtes Reismehl und den 
Saft einer ZItrone zum Feld, besprengt es mit dem ZItronensaft und erfleht in einem Ge
lwt eine ICIchliche Ernte. Der Bauer streicht dabeI mit der Hand über die Reishalme 
und steckt diese darauf in den Korb, in der .\bslcht, die ReIsseele in diesen hineinzule
gen. Danach geht er mit dem fIsch und dem ReIsmehl nach Hause. Dort angekommen 
fral,rt er sel!le Frau, ob dIe Reisseele bereits l!l der \Vohnung seI. Nachdem die Frau seine 
Frage bejaht hat, ißt die Familie den Fisch und wünscht sich eine "starke/harte Seele", 
d h. Glück. 

Vor allem vor der Ernte ist es zeitweise untersagt zu musizieren, zu spielen, Holz zu 
hat ken, zu schreien bzw. laut zu sprechen; auch dte Gev\:ehre müssen entladen werden. 
Durch eine Vielzahl solcher Verbote soll verhmdert werden, daß die zu dieser Zeit be
sonders sensible Reisseele durch unvorsichtige \\Torte oder Handlungen erschreckt 
werde und fliehe; oder man sucht dIe entflohene Reisseele wieder "zurückzurufen" 
(Warneck !!I09; Warneck 1915; \\'mkler 1925; Stöhr 1976: In 117; Heine-Geldern 
l!l~n: 91.t; Loeb 197t 122; Has~dt 1893: :J26 f., Helbig 1951: 282; Ypes 1932: 170-173; 
Wilhelmv 1975: 19 f.). 

Die ~atur wurde gleichzeitig als bedrohlich \\1e auch gütig und großzügig angesehen. 
Empirisch heobachtbare Naturkräfte wie die verschiedenen Winde, Erdbeben, Blitz und 
Donner wurden mit Geistwesen und übermenschlichen Kräften l!l Verbindung gebracht, 
bekamen dadurch einen personalen Charakter, \\Urden Identifizlerbar und in einem ge 
wissen Smn auch manipulterbar. 

Das Gedeihen der Feldfrüchte und des \'Iehs wie auch Kindersegen wurden als po 
sitIve Wirkungen der unsichtbaren Mächte, Mißernten, Erdbeben, Sonnenfinsternis, 
S<>uchen, Dürre oder Cberschwemmung hingegen als ZeIchen des Zümens der Ahnen 
geister über Verstöße gegen die Tradition (adat, s. u . und des Schwmdens der Lebens 
kl aft gedeutet. Dies alles, besonders jedoch dIe Im zentralen tondi-Konzept sich manife 
süerende Idee einer "All Seele", an der alles SeIende während sem er Existenz teilhat, 
führte zu emem pflegltchen Cmgang mit der narurltchen Umwelt, zu einem Verhältnis 
zwischen Mensch und Natur, ,,\'on dem unsere Umweltschützer nicht einmal zu träu 
men wagten"Stöhr 197(i 115). Die Summe des solidanschen Verhaltens der Toba Ba 
tak, das über die nur den eigenen Stamm umfassendeu menschhche Gesellschaft hin 

'2 I :-;ur :-..1ttg[J('dcr des elgem'n Stamm<'s, d. h. patnlrm'art' :-;achfahren des Eponvms Siraja Batak, galtt'n als 
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aus auch die Götter, Ahnen, Tiere und Pflanzen, Dorf und Haus, Geräte und Werkzeuge 
einschloß, lag im adat beschlossen, das man etwa als Ethos, Sitte, Tradition, überlieferte 
Normen und Verhaltensmuster, Gewohnheit und Kult, aber auch als kosmische Ord
nung umschreiben könnte (Stöhr 1976: 109). 

Als eine der Auswirkungen religiös fundierter Vorstellungen und Verhaltensweisen 
kann das Phänomen der "Unterproduktion" angesehen werden, d. h. die vorkoloniale 
Toba-Batak-Ökonomie schöpfte ihre produktiven Kapazitäten nicht voll aus.25 Bei
spielsweise durften die als Wohnorte der mächtigen sombaon-Geister angesehenen Orte -
meist unheimliche Stätten wie dichte Wälder, einzeln stehende Bäume, Heißwasser- und 
Schwefelquellen, Bergspitzen, flußmündungen, Plätze, wo sich Schlangennester oder 
Dornengestrüpp etc. befinden - weder besiedelt noch ökonomisch ausgebeutet werden. 
Gegen dieses Verbot verstießen die Missionare, die demonstrativ die von solchen Gei
stern besetzten Bäume und Haine ("Bannwälder") fallten. 26 Dieses Beseitigen von Hand
lungshemmungen in bezug auf die Ausbeutung der Ressourcen war eine wichtige prak-

vollwertige Menschen. Im Kontakt mJt Stammesfremden traten daher Normen und Werte, d..te zwischen 
den Mitgliedern der Eigengruppe oder befreundeter Gruppen gültig waren, außer Kraft; d..te innerhalb der 
eigenen ethnischen Gruppe je nach verwandtschaftlicher Nähe zur Anwendung kommende "generali
sierte" oder "ausbalancierte Reziprozität" schlug ihnen gegenüber in eine "negative Reziprozität" um vgl. 
SahIins 1974: 185 fI.). 

25 Der Begriff der "Unterproduktion" (underproduction) im Sinn einer nicht-maximalen Nutzung der vor
handenen Produktivkräfte (Produktionsfähigkeiten und Technologie) durch "Untergebrauch" der Arbeits· 
kraft, der Technologie sowie der Ressourcen wurde von Marshali SahIins (1974: 41-100) geprägt und be· 
ruht auf emer Verallgemeinerung der Ergebnisse zahlreicher ethnologischer Feldforschungen. Nach SahLns 

Schätzungen beträgt der jährliche Gesamtenergiefluß vieler vorindustrieller Nahrungsenergiesysteme nur 
etwa ein Drittel dessen, was bel voller Ausnutzung der Arbeitskräfte und der Tragfähigkeit der Umwelt 
mithilfe der bestehenden Technologie sowie des zur Verfügung stehenden Produktionswissens, welches 
technisch verwertbares Know-how, Organisationswissen und Kenntnisse der Natur umfaßt, möglich wäre. 
Konkrete Hinweise für Unterproduktion sowie damit verbundene "begrenzte Bedürfnisse" bei den Batak 
glaubte der ForschungsreisendeJunghuhn (1847: Ir '53 f., 115-119, 194-197) entdeckt zu haben; d..teser er
hoffte sich auch durch d..te koloniale Annexion des noch unabhängigen Landes eine gewaltige Steigerung 
der Produktivität. Aber auch em Stud..tum der gegenwärtigen, nicht von Ethnologen verfaßten Literatur lie· 
fert zahlreiche Belege für d..te Unterproduktion, nur daß d..tese meist ind..trekter Natur sind. So projizierten z. 
B. Geographen, d..te mit der Tatsache, daß im Waldbrandrodungsbau mit einem ün Vergleich zum Naßreis 
bau sehr geringen Arbeitsaufwand größtmögliche Erträge erreicht werden (Beukering 1947: 243, 251; Pa
doch 1985: 272 f.) und dadurch nur eine geringe jährliche Gesamtarbeitszeit von ca. 200 - 300 Tagen/ha 
anfällt, konfrontiert waren, das Problem der "Unterbeschäftigung" in d..te bäuerlichen Gesellschaften der 
Regenwaldgebiete Borneos und Sumatras (Stem 1972: 330; Wilheliny 1975: 30). 

26 "Und welche Umgestaltung der Landschaft erfolgt, wenn darm em christlicher Missionar emen solchen 
Geisterbaum oder -hain fällen läßt und damit zum Ausdruck bringt, daß man nun getrost der Furcht ent
sagen, den Platz nicht mehr meiden und statt dessen Felder und Dörfer ungehemmt anlegen soll" (Helbig 

1933: 233; vgl. Wameck 1925: 33 f., 164). 
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tische Konsequenz des Bemühens der MissIOnare die Natur zu desakralisieren und zu 

"entzaubern", 
Die traditionelle Naturkonzeption hinderte ilie Toba-Batak Jedoch nicht daran, 

schweru:iegende ElngnfTe in der naturlichen Umwelt vorzunehmen. So wurde z. B. von 
den verschiedenen Batakstammen, die über mehr als 50 000 krn2 m Nordsumatra be
siedelten, schon lange vor dem Auftauchen der Europäer in emzelnen Landschaften fast 
der gesamte ehemalige Baumbestand beseitigt. Auf den freigelegten Flächen breiteten 
Sich In der Folge meist von Imperata Gras dominierte Steppen aus. Anstelle einer für 
den Waldbrandrodungsbau charakteristischen systemischen Simulation des naturlichen 
Ökosystems dominierte bel den Toba Batak eindeutig eine manipulativ-transformatori
sche lendenz. Es ist somit kein Zufall, daß ilie Batak, die ki.ihle Hochebenen und nicht 
heiße, tiefliegende und urwaldbedeckte AllUVIalflächen bevorzugten, das dicht bevöl
kerte zentrale Tobaland, das als ältestes Siedlungsgebiet angesehen wurde, Toba na sae, 
"baumloses Toba", nannten. 

Gesellschaft, Natur und Geisterwelt wurden als heilige Einheit erfahren. Die Toba-Ba
tak stellten daher einen engen Zusammenhang zwischen Arbeit und Fest bzw. Ritus her. 
Wie in vielen anderen indonesischen Kulturen27 wurden daher iliese beiden Tätigkeits
bereiche terminologIsch mcht gegenemander abgegrenzt :Hinloopen Labberton 1934: 
282; Lukas 1990 h5, 4-17; Sherrnan 1982: 608 f.; Wameck 1977: 281, 118). Die Arbeit in 
den Reisfeldern war demzufolge nicht eme bloß matenelle Aspekte unuassende SubsI
stenzaktivität, sondern zugleich auch eine mit den religiösen Glaubensvorstellungen ver
bundene rituelle Tätigkeit. Da die Feldarbeit den Segen der Götter, der Ahnen und der 
Feldgeister sowie ilie Mltwlfkung der Reisseelen erforderte, begleiteten sogenarmte bius
Opferriten den Gang der Feldbestellung In den Naßreisfeldern: Priesterhäuptlinge (par
baringin) organisierten Riten, in welchen mehrere Dörfer einer Landschaft sich zu einer 
Kultgemeinschaft zusammenschlossen, leiteten wälrrend eines Reisjahres jede neue land
Wirtschaftliche ArbeIt ein, bestimmten - in Zusammenarbeit mit dem Zauberpriester, 
datu, (Winkler 1954: 338 f.) - auf der BaslS der Interpretation des Kalenders28 und astro
logischer Berechnungen2!1 den geeignetsten Zeltpunkt für den Beginn bestimmter Pro-

'27 ZuJava s. ~1agnis Suseno 1981 77; zu Bali s. Ramseyer 1988: 45. 
'28 Oll.' Toba·Batak ven.-.endeten einen an das Sonnenjahr angepaßten MondkaJender (12 M.onate mit Je 30 

Tagen 1, parlullaan.. um die günstigen Tage fur Opfemten zu errechnen bzw. dIe Terrrune !Ur dIe TabUlsle 
rung bestimmter Tatigkelten festzulegen ,\\'inkJer 1913). 

'2!) :-'-eben der Interpretation des KaJenders und der Orakeldeutung wurde auch dIe AstrolOgIe zur Bestim 
mung günstiger Tage und zur Abwendung drohender Gefahren herangezogen. ln der Sternenkunde spIelte 
Pant na boWn.. ellle astrolOgische GottheIt in GestaJt elller gehämten Schlange, ellle überragende Rolle 
Diese wandert Im Uhrzeigersinn um dIe ErdscheIbe und wechselt aJJe drei Monate wen \\'ohnsitz, wobei 
sIe dIe ersten dreI Monate des batakschenJahres im Osten, dann Je drei Monate Im Süden, \\'esten und 
Norden wohnt. Das Kind dIeser Gottheit.. Anal. na bown.. wandert in umgekehrter RIchtung um die Erde, 
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duktionsphasen und legten in Verbindung mit Arbeitstabus (robu) einen fiir alle ver
bindlichen Zeitplan fest. Über zwanzig Arbeitsphasen wurden durch ebenso viele Ri
tuale eröffnet bzw. begleitet (Situmorang 1993: 143-148). Die wichtigen ökologischen, 
sozialen, ökonomischen und politischen Aspekte dieser rituellen Regulation der Land
wirtschaft, deren Interpretation man meist einseitig auf ihre religiösen Aspekte ein
schränkte,30 wurden meist übersehen oder nur in Randbemerkungen erwähnt (Ypes 
1932: 164-185; Korn 1953; Vergouwen 1964: 75, 77; Warneck 1915: 351, 359; Wmkler 
1925: 6 f., 140-144; Heine-Geldern 1923: 910; Sherman 1982: 101 f., 201-203): Beson
ders die Synchronisierung der Arbeitsprozesse wirkte sich günstig aus, da dadurch der 
durch Vögel, Ratten und Mäuse angerichtete Schaden auf ein Minimum reduziert wer
den konnte. Durch den überall etwa zur selben Zeit reifenden Reis wurden die Schäd
linge gezwungen, sich über alle Felder zu verteilen. Bauern, die von diesem Zeitplan ab
wichen, liefen daher Gefahr, ihre später reifenden Reisfelder einem konzentrierten 
Schädlingsbefall auszusetzen.31 

Einige der miteinander nicht vereinbaren Praktiken und Verhaltensweisen der Toba
Batak sind nicht bloß als Diskrepanzen zwischen kognitiven Idealen und realem Ver
halten, sondern nur unter der Annahme des synchronen Wirkens mehrerer Muster des 
Naturverhaltens erklärbar. Auf der einen Seite werden Eingriffe in bestehende natürli-

wechselt aber seinen Wohnsitz weit häufiger. jedesmal wenn Pane 1UI bolon in einer der vier Weltgegenden 

ein Dorf errichtet, gibt sie ein Fest Für die Bewirtung ihrer Gäste benötigt sie die Seelen von Menschen, 

die vorzeitig, d. h. durch Krieg oder Unfall, im Wochenbett oder durch Seuchen, gestorben sind (Wmlder 

1925: 8 f.; 1956: 26 ff.). 
30 So hob man z. B. den Bezug der Riten auf das Schöpfungsgeschehen hervor und arbeitete deren CharakteI

als Reinigungs· und Erneuerungsfeste heraus, in welchen die kosmische Ordnung und Harmonie wieder

hergestellt sowie Unheil abgewehrt wurde (Kom 1953; Tobing 1956). 

31 Weitere Vorteile der Synchronisierung der landwirtschaftlichen Arbeitsprozesse waren: 1. Die Gleichzei

tigkeit hinsichtlich der Nutzung und der Instandhaltung der Wasserleitungen, die jährlich repariert werden 

mußten; wenn alle Haushalte eines Gebietes zur selben Zeit mit der Ernte fertig wurden, konnten auch 

viele Menschen fiir große Kooperationsgruppen erfordernde Tätigkeiten wie den Bau oder größere Repa
raturen von Wasserleitungen zu einem optimalen Zeitpunkt, nämlich zwischen dem Ende der Ernte und 

dem ersten Pflügen, mobilisiert werden. 2. Gleich nach der Ernte wurden schlagartig viele Felder fiir die 

Viehweide und die Diingung frei; nur so war es möglich, dem nicht gehüteten Vieh anstelle der Steppen
hänge und Hochflächen die Stoppelfelder zugänglich zu machen und Schaden zu verhüten. Diese Opti
mierung der Viehweide war besonders bei einem größeren Anteil an Naßreisfeldem wichtig, wohingegen 
in Systemen mit einem gröBeren Prozentsatz an Trockenfeld-Gras-Wechselwirtschaft durch die alternie

rende Nutzung der Felder dauernd ein bestimmter Anteil als Viehweide zur Verftigung stand. 3. Die g1eich
zeitige Durchführung der einzelnen landwirtschaftlichen Arbeiten war darüber hinaus in dominanten 

Naßreisbaugebieten in noch größerem Maß erforderlich, da man selbst bei geringftigigen Zeitriic:ksdind 
von nur zwei Wochen gegenüber seinen Nachbarn mit ziemlich groBer Sicherheit mit einer Mißernte rech
nen muBte, da dann der Reis durch Würmer aufgefressen bzw. vom schwarzen Schimmelpilz befallen 
wurde (Boer 1917: 386 f.; Helbig 1940: 182). 
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ehe Zusammenhänge als Störungen eines prekären Gleichgewichts interpretiert. ur 
durch dlC rituelle Kommunikation mit den Partnern der beseelten Umwelt kann die 
I Iarmonie erhalten werden So tst beispielsweise das Fällen von Bäumen für den Haus
bau oder für die Herstellung emes Opferpfahls (vgl. Lukas 1990: 512-517; nicht ohne 
langwicrige und aufwendige Rituale möglich, und selbst vor der Schlachtung von selbst 
aufgezogenen Schweinen oder Hühnern müssen sich die Frauen bzw. Männer beim 
londz des bptrdlenden Tieres enL~chuldlgen. Diese Haltung steht in deuthchem Kontrast 
zu der manipulativ transformatorischen Tendenz des ganze Landschaften dauerhaft um
wandelnden Gras·ladang-Baus. Damit im Zusammenhang schemt auch die Tatsache zu 
tehen, daß die oben beschriebenen bzus·Opferriten nur im Verbindung mit dem 

• aßreisbau (auf den künstlich bewässerten Feldern und den Regenfeldern) standen 
(Ypes 1D:-l2: 155' . Während die Pnesterhauptlmge durch das von Ihnen festgelegte ritu
clle Ablaufmuster den Naßreisbau der ganzen Gemeinschaft steuerten und die Vorstel
lung bestimmend war, daß für alle Aktivitäten eille geeignete Zelt und eill passender Ort 
gewählt werden muß, um dlC Harmonie mit den Mitmenschen und vor allem den über
natürlichen Mächten zu erhalten bzw. \\.'iederherzustellen, Wird die Trockenreiskultiva
tion hauptsachbch von den einzelnen Haushalten geregelt und somit deren Interakti
onsmodus mit der natürlichen üm\\.'elt rucht rituell strukturiert Dies könnte als ein Indiz 
dafur ge\\.'ertet werden, daß die Gras ladang-Wirtschaft kulturhistonsch jünger ist als der 
'\1aßrelsbau l~ 

l\'ach einer in Indonesien 'aber auch unter Anthropologen verbreileten Ansicht ist 
dlC furJava und Bali typische Kultivation von aßreis aufkÜTIsilich bewässerten Feldern 
jünger als der mit Brandrodungswirtschaft assozllerte Trockenreisbau. Die Naßreisbau
ern galten daher als Vertreter einer fortgeschritteneren Agrikultur als "ziviliSierter" als 
die Bewohner der anderen Inseln. Neuere Studien scheinen diese emische und anthro
polOgische Theone zu widerlegen: Die wilden Vorfahren des Reises waren Hydro
phyten, umpfgräser, deren natürliche Habitate Sümpfe und Uferbänke der Flüsse und 
Seen waren; die ersten domestiZIerten Reissorten waren somit wasserliebende Pflanzen. 
Der Trockenreisbau ist daher mit hohel Wahrschemlichkeit eme spätere, sekundäre 
Anpassung, die die ursprüngliche Domestikation des Reises als "Naß-Frucht" zur Vor
aussetzung hat Gorman 1977; Gloyer 1985; Marschall 1988. Da nun in der Regel das 
planmäßige Schwenden der Wälder lffi Rahmen emer Wanderfeldwirtschaft dem Gras
ladang-Bau vorausgehen muß, konnte man diesen als enhVlcklungsgeschlchilich JUngste 
Adaptation ansehen. 

12 Das fur den Xaßreisbau charaktensusche hohe ~laß an ntueller Koordrnauon kann auch auf der Basis el ' 

ner etischen Betrachtunf,",,\eise III der KulturökologJe durch Zwänge erklärt" erden, die sich notwendig 
aus dem Xaßrelsbau (insbesondere dem Regenfeldbau), ergeben, z. B. genaue Zeltplanung, ausgespro
chene Arbe,tssp,tzen Nt' :vgl. Fußnoten 31 und 47). 
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Der Gros-ladang-Bau: Brandrodungifeldhau ohne Wald 

Große Teile des Batakhochlandes sind schon seit langer Zeit durch menschliche Ein
griffe, insbesondere den Waldbrandrodungsbau, fast zur Gänze entwaldet worden. Um
weltfaktoren wie geringere Temperaturen als auch niedrige Regenfallmengen haben die 
Regeneration der einmal gerodeten Wälder erschwert und somit den Prozeß der Ent
waldung beschleunigt. 33 

Der Gras-ladang-Bau, in dem das Anlegen der Felder nicht durch Schwenden des 
Waldes oder Busches, sondern durch Umbrechen der Imperata-Grasdecke erfolgt, ent
wickelte sich daher im Batakhochland zur wichtigsten Fonn der Kultivation von 
Trockenreis. Wegen des hohen Gras- und des niedrigen Waldanteils, der beachtlichen 
Höhenlage von 1000 bis 1600 m (Grenzlage für den Naßreisbau!), des Wassennangels 
und der Möglichkeit intensiver Viehhaltung auf den brachliegenden Feldern stellt der 
Gras-ladang-Bau eine gute Anpassung an die lokalen Verhältnisse dar. Er ennöglicht zu
dem nicht nur hohe Erträge, sondern auch eine dauerhafte und nachhaltige NUtzung14 
bei sauren, sonst "unfruchtbaren" Böden (Lithosole, Ferrasole, rotbraune podsolige Bö
den). Nirgendwo tritt der Gras-ladang-Bau als integrale Nutzungsfonn auf, immer ist er 
mit anderen Anbausystemen wie bewässertem Naßreisbau, Regenfeldbau und Wald
brandrodungsbau vergesellschaftel35 Gegenüber dem Wald-ladang-Bau wurde und wird 
dem arbeitsintensiveren Gras-ladang-Bau36 der Vorzug gegeben Uunghuhn 1847: 
11/188-192). 

33 Analysen fossiler Pollen ergaben, daß Nordsumatra bis vor ca. 18 000-16 ()()() Jahren fast zur Gänze bewal
det war. Vor ca. 6000 Jahren setzte ein abrupter Rückgang der urspriinglichen Waldbedeckung (einachlie8-
lich der Sumpfwälder) ein. Dafiir könnte das Legen von Feuer im Dienst eines extensiven Wanderfeldbaus 

und der Weidewirtschaft durch Bodenbauern und Viehzüchter - vielleicht die Vorfahren der heutigen BaIak 
- verantwortlich sein (Maloney 1982: 25-28). Grassteppen sind jedoch nicht immer das Resultat mensch
licher Eingriffe. Neben den anthropogenen gibt es auch edaphische und/oder klimatisch bedingte Gras
steppen (wie z. B. die klimatisch-edaphische Steppe von Padang Bolak im Gebiet der AngkoIa-BaIak oder 
die durch wiederholte vulkanische Eruptionen entstandenen Imperata-Grasfluren an den Hängen des PuIUk 
Buhlt arn Tobasee), die unter gleichbleibenden natürlichen Bedingungen von sich aus nicht wieder in einen 

tropischen Regenwald übergehen (Helbig 1940: 232, 213 f.; Bartlett 1956: 703, 708; Sherman 1982: 69'). 
Die (anfanglich) extensive Iadang-WJrtschaft und der Bedarf an Weide waren jedoch nicht die alleinigm Ur

sachen fiir das Zurückdrängen der Waldbedeckung: "Vielmehr treibt der Wunsch nach Übersichtlichkeit, 
besserer Verkehrsmöglichkeit, Fembaltung des Wtldes und der Mäuse von den Feldern, sowie AuacbaI
tung tatsächlicher und imaginärer Gefahren immer wieder zum Brennen" (Helbig 1940: 179). 

34 Den Naßreisbau auf Regenfeldern kennzeichnen dagegen relativ niedrige Erträge und vor allem eine ge
ringe Ertragssicherheil 

35 Der deutsche Naturforscher Junghuhn (1847: 111190) stellte vor ca. 150 Jahren eine unge6ihr g1eicbe Ves-
teilung von Naß- und Trockenreisfeldern im Batak-Gebiet fest, wobei jedoch in manchen Landxbaften 
ladang-, in anderen .sawah-Bau dominierte. 

36 Nach Beukering werden je nach Arbeitsrnethoden und Intensivierungsgrad fiir die Urbannachung in das 
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Der wichtigste Grund dafür war em sozialer: In der Vergangenheit präferierten die 
'I<>ba ßatak angesichts der zahlreichen Spannungen und bewaffneten Auseinanderset
zungen zwi5chen den emzelnen Dörfern und Gebieten den Gras-ladang-Bau, da dieser 
im lJnterschlCd zum Waldbrandrodungsbau eine Landwechselv,'irtschaft37 ermöglichte, 
bel der man sich mcht allzu weit vom schlltzenden Wehrdorf entfernen mußte. 

Wenn man die Arbeitsbedingungen der Gras ladang·Bauern mIt Jenen der Brandro
dungsbauern im Regenwald vergleicht, smd letztere mit in VIelen Hinsichten günstige
ren Bedmgungen konfrontiert. le finden auf den fnsch abgebrannten Waldflächen 
lockeI(' Böden vor, die sofort bepflanzt werden können, die durch dIe löslichen Mine
ralbestandteile der Asche fruchtbar gemacht wurden und die schlIeßlIch fast frei von 
schädlichem nkraut sind. Im Gras·ladang-System ist man hingegen mit einem dichten 
Rasen und harten, miteinander stark verfilzten RhIZomen \Vurzelstöcken und \Vurzel 
haaren konfrontIert, die unter sehr hohem Arbeitsaufwand mIt \Verkzeugen handlsch 
gewendet werden müssen, - und die schnell wieder von neuem spneßen, da die 
während der TrockenzeIt gelegten Brände nur oberflächlich wirken und den Gräsern 
unterhalb der Erdoberfläche nichts anhaben können Bartlett 1956: 693 f. n. 4). 

Der Produktionsprozeß beginnt daher mit der besonders langvv'lengen, auf\\iendigen 
und \ iele Stufen durchlaufenden Arbeit des Urbarrnachens der Imperata-Grassteppe, 
die bis dahm Weide oder Brachland war Zuvor wird das lmperata Gras abgeschnitten: 
entweder wIrd es als Mulche oder Dachdeckmaterial verwendet oder sofort auf Haufen 
geworfen und verbrannt Auf dem Stoppelfeld brechen dann aus 4 bis 7 Personen be 
stehende .'\rbeitsteams, die m emer Reihe stehen, mit Hacken (früher mit je 2 langen, 
schweren und an einer eIte zugespitzten Grabstöcken) den Boden um, wobei etwa I m 
lange und 20 cm hohe GraszIegel blockwelse umgewendet werden. Danach läßt man 
die Gras\\Urzeln in der Sonne trocknen. Nach 4 bis 6 Wochen werden die großen Schol· 
len zerhackt, nach emem weiteren Monat vollständig zertrümmert und die Wurzeln von 
der Erde befreit. Feinsäuberlich werden die Pflanzenreste aus dem Erdreich rrut Rechen 
elltfernt und dann entweder verbrannt oder zum chutz gegen ErosIOn m Reihen quer 
zum Hang aufgeschichtet Während manche Felder, dIe dann mindestens zweimal pro 
Jahr mit Büffelmist gedllngt werden mussen und fast ununterbrochen genutzt werden 
können, wird in der Regel nach ein bis zwei Ernten eme ein bis dreijährige Brache ein
geschaltet (früher ()Jahre Brache nach lJahr utzung). 

Pflanzen,Jäten t'lc. zWIschen 2600 und 3200 'tunden/ha invesuerl, das Ist etwa das ZweI' b,s Dreifache 
des Im Waldbrandrodunf,'Sbau erforderlichen ArbeHsaufwandes von 200 ArbeItstagen/ha 1947.251 fl. 

.17 Im L'nterschl('d zum Wanderfeldbau. bel dem die Verlagerung der Felder \on Le,t zu Ze,t auch eme Ver· 
lagerung der Slt'dlnngen erfordert, erfolgt III der Landwechsehqrtschaft nur elIle Verlagerung der Anbau 
flachen. d,e ,ich III r~lau\er 0;ähe zu den permanenten Siedlungen befinden (Ulilig 1980: 109; Röll & Leh 
mann I!)!l]: 35 n. I 
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Die Terrassierung der meisten Felder, Mulchen mit Reisstroh bzw. Imperata, das An 
legen von Wasserrinnen an steilen Hängen oberhalb der Felder sind arbeitsintensive, 
aber effektive Strategien zur Verhinderung von Erosion und zur Erhaltung der Humus
schicht.3H Die erzielten Hektarerträge des Gras-ladang-Baus sind beachtlich: Im ersten 
Jahr liefern die ladang-Felder mit über 2000 kg etwas höhere Erträge als die gleichzeitig 
bearbeiteten Naßreisfelder,jedoch fallen sie im zweitenjahr rapid um ein Drittel ab. Die 
mittleren Hektarerträge liegen jedoch noch über dem Durchschnittsertrag, den der klas
sische Wald-ladang-Bau in Südostasien erzielt. Für diese hohen Ertragszahlen lassen sich 
folgende Ursachen ausmachen: 

1. Im Gegensatz zum Wald-ladang-Bau, wo das Abbrennen des Waldes die Frucht
barkeit der meist nährstoffarmen Böden (durch die Asche der Bäume) induziert, entsteht 
im Gras-ladang-Bau durch die Imperata-Rhizome und deren Zersetzungsprodukte neue 
organische Substanz hauptsächlich unterhalb der Erdoberfläche - und zwar bis zu 5700 
kglhalJahr! Eine weitere Zunahme an Humus und Nährstoffen findet durch die son
nengetrockneten Wurzeln, das unter den gewendeten Rasenstücken kompostierte Pflan
zenmaterial, die Imperata-Asche sowie durch den von den Hacken abgeschlagenen 
Staub statt. 

2. Die äußerst kompakte und wenig wasserdurchlässige Imperata-Decke fungiert zu
dem als guter Schutz gegen Bodenabspülung und -auswaschung. Die Sedimentverluste 
sind sogar geringer als bei einer Sekundärwaldbedeckung. 

3. Das Wachstum der Imperata-Wurzeln wird durch die sauren Böden der Batakho
chebene, die meist per se als unfruchtbar angesehen werden,39 sowie durch den über die 
agrarische Nutzung vermittelten StreB des wiederholten Abbrennens, Abschneidens 
bzw. Abweidens geradezu gefördert. 

Die Imperata-Savanne hatte jedoch nicht nur positive Eigenschaften für den Boden
bau: Die Toba-Batak veränderten das Ökosystem (Transformation des Waldlandes in 
Savanne und Verhinderung der Rückverwandlung der Imperata-Flächen in Busch bzw. 

38 Die Humusschicht Ist aufgrund der üppigen Ausbildung des Rluzomsystems von Imperata und den dar

aus entstehenden Abfall- und Zersetzungsprozessen viel stärker ausgeprägt als im tropischen Regenwald 

und stellt einen guten Stickstolfspeicher dar. 

39 Der Geograph UhIig (1979: 48 f. ; 1980: 302- 304) behauptet, daß die sauren Böden '1 . .Ithosole, Ferrasole, 

rotbraune podsolige Böden) des Batak-Hochlandes und anderer Gegenden Sumatras lffi Gegensatz zu den 

basischen Bödenjavas (Regosole, Andosole) ausgesprochen unfruchtbar wären. Dequm 1978: 15) zufolge 
fördern die vorwiegend sauren Böden (vor allem nach Entwaldung VIa Brandrodungsfeldbau) die Aus

breitung des nur schlecht nutzbaren, harten Rhizomgrases Imperata Diese Einschätzung des Batak-Hoch

landes als landwirtschaftliches Ungunstgebiet beruht nicht nur auf emer Unkenntrüs der Aktualisierung 

natürlicher Produktivkräfte durch die verschiedenen landwirtschaftlichen Produktionsmethoden der Ba

tak, sondern auch auf einer Verabsolutierung der Methoden des Javaruschen Naßreisbaus (nlowland-sawah

bias"). 
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Wald) nicht nur für den Anbau von Pflanzen, sondern auch fur ihre grasfressenden 
Ilaustiere: Em komplementärer und notwendiger Bestandteil des Gras ladanttBaus ist 
die Viehhaltung (Wasserbüffel, Kühe, Pferde), wobei Im Rahmen emer Landwechsel 
wlltschaft dIe mit Impemta bedeckten Brachfelder als Weiden genutzt werden. Dies steht 
m krassem Gt'gensatz zur oft geaußerten Memung europäischer Experten, derzufolge 
sICh Imperata Grasflachen nicht als Viehweiden eigneten 10 Gerade das Gegenteil ist der 
Fall: Erst das Aufkommen gräßerer Grassteppen schafft brauchbare Lebensbedingun
gen für GroBvieh. Für Wcidezwecke ungeeignet ist nur das lrnperata, das älter als 6 Mo
nal(' ist. Die 'I(lba-Batak unterscheiden genauer als westliche Botaniker zwischen dem 
jungen und saftigen Imperata, das em hervorragendes, überaus nährstoff und el
\\'eif3relches \'Iehfutter abgibt, und dem alten, harten, als VIehfutter ungeeigneten Gras : 
sif' bezeichnen daher m Ihrer Sprache das junge Imperata als tulmole, das alte hingegen 
als Tl oder Lalang. Folglich wird durch ständiges Schneiden und vor allem Abbrennen 
brachlIegender Imperata-FHichen das Wachstum Junger Gräser, die sich fur Viehfutter 
eignen, stImuliert. Regelmäßiges Abbrennen der Steppen begünstigt dIe Gräser und 
ganz besonders Imperata gegenüber den holZigen Arten (s.o.). Auf diese Welse werden 
die mit dicht nebeneinander stehenden, alten, I1Icht eßbaren Gräsern und verholzten 
Sträuchern durchsetzten Grasfluren m erhriebiges Weideland umgewandelt und dIe 
Wiederbewaldung verhindert. Die beim Abbrennen kurzfnstig entstehende Hitze greift 
die organischen Substanzen des Bodens kaum an. Imperata, das eme sehr feuerresistente 
Pflanze ist, \\ächst bereits nach kurzer Zelt noch üppiger als zuvor. Da aber Imperata 
Grasfluren keine KJlmax herstellen können und durch neue, holzigere Arten verdrängt 
\\urden, benötigen sie immer wIederkehrende "Störungen" m Form des Abbrennens, 
\bschneidens oder Abweldens 'Bartlett 1956 696; Dove 1986; Helblg 1940: 144, lb4; 
'\.1lddendorp 1913: 8 r., '2(); Sherman 1980. Erst dieser Superstreß führt zur Dominanz 
von Imperata in der Pflanzengememschaft. Die Toba-Batak versuchen also durch 
Abbrennen und AbschneIden der Grasflächen die ukzesslOn in einem frühen Stadium 
mit hoher Produktivität aufzuhalten und den Übergang m Strauch- bzw. Buschforma
tionen und Sekundärwald zu verhindern. ZWischen Imperata und Büffeln Rindern 
besteht daher eme symbiotische Beziehung, dIe über das penodische Abbrennen des 
Imperata-Grases durch den Menschen hergestellt wird "Gras-ladanttViehweide
S\stem", s. Abb. 1). 

10 "Die '-\Ian!; Alang Grasfluren im Toba·Hochland Sumatras smd .. für Weidezwecke ungeeignet, da d.e 
harten Gra.ser von den fundem wrschmaht werden" Wilhelmy 1975 7~ ~ 



300 

• 
Feld 

Kultivierung 

r---

Strauch-
gewächse 

Imperata-Gras 

Weide bzw. 
Brache 

/ 

• 
L 

Helmut Lukos 

Rodung 

I , 
I Klimax-

Sekundär-

• vegetation 
wald 

Primärwald 

.,. DerÜber
gang vom Imperata-Stadium 

zum Sekundärwald wird 
in der Regel verhindert 

• Abschneiden des Imperata
Grases, Legen von Grasbränden, 

Umbrechen etc. 

natürliche Veränderungen 

_ ... ~ anthropogene Veränderungen 
im Wald-Iadang-Bau 

c:==> anthropogene Veränderungen 
im Gras-Iadang-Bau 

Abb. 1 Sukzessionsstufen in einem Gras-ladang-Viehweide-System 

Man kann nicht umhin, das Gras-ladang-Viehweide-System als eine optimale Anpassung 
an ökologische, ökonomische und soziale Bedingungen aufzufassen. Es zwingt dazu, die 
Bedeutung der Imperata-Flächen und die Möglichkeiten ihrer Nutzung grundsätzlich 
neu einzuschätzen. Hier geht es nicht um eine rein theoretische Frage, denn auf der 
Grundlage hartnäckiger Vorurteile gegenüber Imperata und der ladang-Wirtschaft, die 
seit der niederländischen Kolonialzeit bis heute unverändert fortbestehen, wurde ein bis 
dahin klaglos funktionierendes landwirtschaftliches Produktionssystem als ökologisches 
"Problem" fehlinterpretiert und durch Maßnahmen zu seiner Bekämpfung erst die 
eigentlichen Ursachen für zahlreiche Schwierigkeiten geschaffen. Imperata und Gras-
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ladang-Bau waren nicht ein Problem der Toba-Batak, sondern eines der Regierung, da
mals wie heute_ Daher muß man sich mit deren Emstellungen und der dahinter stehen
den ~aturkonzeption ausemandersetzen. 

"Okologzsche Amnesie" und Entwicklung der Anil-Imperata-
und der Anti-ladang-Haltung in Niederländisch-IndIen 

Die Anti Imperata und Anti ladang-Haltung entWickelten SIch im 19.Jahrhundert, als 
Indonesien noch eine holländische Kolonie war Niederländisch-Indien): Die nieder
liindischen Kolonialbeamten begannen erst im 19.Jahrhundert mit einer systematischen 
Diskredlllerung des ladang-Systems und übertrugen diese negative Bewertung auch auf 
Imperata. Zuvor überwogen die posItiven Emschätzungen (Marsden 1811: 76 f. und n. 
7!i;.Junghuhn IH 17: I125G, 266 f. )_ 

Erst m der zweiten Hälfte des 19.Jahrhunderts haufen SIch dIe kolonial bedingten 
Amnesien und Rückschritte Im Wissen um ökologische Zusammenhänge - und damit 
auch die Einmlchungen der RegIerung in die trarutionelle Landwirtschaft. In diesem 
Zusammenhang waren die Agrargesetze von 1870, 187H und 1979, die den Beginn der 
~liberalen" Phase des niederländischen Kolonialismus und das Ende des staatlich ge 
lenkten b\angsanbausystems markierten, ausschlaggebend. 

Durch die Agrargesetzgebung in der zweiten Hälfte des 19.Jahrhunderts wurde in 
l\lcderländisch-Indien erstmals die private Unternehmenstätigkeit zugelassen. Dadurch 
wurde der Boden in Indoneslen - vor allem für Plantagenunternehmer - direkt als 
Quelle ökonomischen Reichtums interessant. Das einzige Problem bestand nur dann, 
daß das für die ökonomIsche ~utzung vorgesehene Land nicht gekauft, sondern in Form 
einer auf 7!i.Jahre begrenzten "Erbpacht" erworben werden mußte, und daß es mcht 
"il'le Einheimische gab, die die VerfügIillg über ihren Grund auf diese Weise abtreten 
wollten 41 Das A~,'Targesetz von 187H schuf hier insofern .,Abhilfe", als nun das nicht kul 
tivierte .,Ödland", d. h aber auch das inl Rahmen des Wald und Gras-ladang-Baus mo
mentan mcht genutzte Brachland, sowIe das Land, fur das BesItzrechte nicht nachge
wiesen werden konnten, zum unveräußerlichen taatseigentum .,RegIerungsdomäne") 
erklärt wurde. Hier hmein stießen nun die pnvaten Plantagenkonzerne, die dieses Land 
von der Regierung pachteten (Geertz 1963: H3 f.; Sherman 19HO: 126 .. Das neue Bo
denrecht ermöglichte Interessenten, von einheirruschen Fürsten und von der Kolornal 
regIerung Erschheßungsland auf viele Jahre hin zu pachten. Erst diese langfristigen Ver-

41 Be50ndere Sch\\ien~keltt'n machten hier naturgemaß e~itar orgaruSlerte Gesellschaften, die oft in emem 
!(ToBeren Ausmaß Brandrodung'ibau bctnrben : In die,en konnten mcht so leIcht "1e m straufizIerten Ge
scllschafll'n Emzelpe"onen ausfmdlC; gemacht "erden, die zur Abtretung von Verfugungsrechten über 
Grund auton<Ien waren. 
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träge ließen die Investitionen und die Besorgung auswärtiger Arbeitskräfte ("Einfuhr" 
javanischer und chinesischer "Kontraktkulis") lohnend werden. Der Sultan von DelI 
(Nordostsumatra) beispielsweise, der sein Land zur Verpachtung freigab, wurde zu eI
nem der ersten einheimischen Millionäre (Aghte 1979: 123). Die "Erschließung" Ostsu
matras durch Plantagenunternehmen führte dazu, daß diese Region das vor dem Zwei
ten Weltkrieg größte geschlossene Plantagengebiet der Welt darstellte. 1879 wird ein 
Gesetz gegen das Abbrennen von Grasland erlassen (Sherman 1980: 126). Doch diesel
ben Niederländer, die die Brandrodungswirtschaft als "Raubbau" verdammten, prakti
zierten diese in großem Stil an der Ostküste Nordsumatras: Die Tabakplantagen wur
den nämlich auf dem Areal niedergebrannter Primärwälder errichtet. Die in den 
Konzessionsländern lebenden Malaien, Karo- und Simalungun-Batak erhielten darüber 
hinaus in den 90er Jahren die Erlaubnis, in den Brachzeiten nach der Tabakernte für ein 
Jahr lang Feldfriichte anzubauen wie einst in der ladang-Wirtschaft (Geertz 1963: 111,. 
Zu dieser Zeit war das Gebiet von Deli längst nicht mehr ein Gebiet mit geschlossener 
Regenwaldbedeckung wie 20 Jahre zuvor, sondern nur mehr eine einzige große Gras
fläche (Sherman 1980: 127). Diese Imperata-Grasfluren wurden in große Plantagen um
gewandelt (Bartlett 1956: 701 ). Sogar die landwirtschaftlichen Praktiken der europäi
schen Plantagen betriebe in Deli waren zu Beginn lediglich eine Extension und keine 
Weiterentwicklung des einheimischen ladang-Systems. Das niederländische System des 
Tabakanbaus in Deli war daher nicht eine bloße Kopie des einheimischen Brandro
dungs-Brache-Systems. Im Gegensatz zu diesem hatte es einen unersättlichen Landhun
ger; zu dem immer größer werdenden Bedarf an Landfläche für die Kultivation kam 
noch hinzu, daß die europäischen TabakpfiarIZer den Anbauzyklus beschleunigten, in
dem sie die Brache abkürzten. Eine Folge davon war, daß die Brache-Vegetation nicht 
mehr wie bisher Sekundärwald, sondern Gras, insbesondere Imperata, war (Bartlett 
1956: 709). 

Die Verteufelung des Imperata-Grases als "bösestes Unkraut" geht vor allem auf die 
von den Niederländern in vielen Gegenden Sumatras angelegten Gummiplantagen 
zurück, deren Ökologie - sauber gejäteter Boden unter weiter auseinander gepfiarIZten 
Bäumen (Licht!) - das Wachstum von Imperata sehr förderte. Die lmperata-Gräser wur
den in der Folge eine Geißel für die Gummiplantagen, jedoch nicht für die weniger in

tensiv wirtschaftenden Kleinbauern. Eine Unzahl von wissenschaftlichen Untersuchun
gen zur Ausrottung des Imperata-"Unkrautes" wurden in Auftrag gegeben. Diese 
Imperata-Phobie beherrscht bis heute die Einstellung sowohl von Regierungsbeamten 
wie auch von Forschern. 

Die vorkoloniale Ökologie von Sumatras großen Wald-ladang-Agrikulturen begün
stigte weit weniger das Wachstum und die Ausbreitung von Imperata. Imperata-Gräser 
kommen demzufolge nur in kleinen Mengen im Sekundärwald vor und sind in den 
Primärwäldern, wo fast kein Sonnenlicht zum Waldboden vordringt, praktisch nicht vor-
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handen. \Venn eine der beiden Arten des \Valdes, insbesondere die erstere $ekundär
wald), gerodet wird, wird Imperala eine der spontan emdringenden Sukzessionspilan 
zen, dlC in Konkurrenz zu den Kultigenen tritL Wenn die Kontrolle dIeses "Unkrauts" 
zu aufwencltg wIrd, laßt man das I'eld brach hegen, welches sich nun hauptsächlIch mit 
Imperata bedeckt. Da Jedoch der traditionelle Brandrodungsbau so betrieben wird, daß 
die Brachareale letztlich in Sekundärwald übergehen, wird dem Imperata nicht mehr 
als ein kurzes "Fenster" zum Wachsen geboten, bevor es dann durch gräßere und hol 
zigere Arten verdrängt wird In der Regel WIrd auch von jenen ethnischen Gruppen, de 
ren ökonomische Grundlage eme mtegrale Wald ladang-Wirtschaft ist, das Imperata
(,ras in unterschiedlIchem Maß als hartnäckiges Unkraut verteufelt, da es den 
Brandrodungsfeldbau, wenn es uberhanclnimmt, beschrankt Dove 1986. Es \vird aber 
auch oft 'wenngleich mcht immer) wegen sem er vielseitigen Verwendungszwecke außer 
halb des Bodenbaus Dachdeckmatenal, Viehfutter etc. , als ökonomische Notwendig 
keit akzeptJert Conklin 195-1-; Sherman 19HO. 

Im Gegensatz dazu ofInete das koloniale Agrikultur System mcht nur den Wald, son 
d<'rn hielt Ihn ständIg offen und bot so Imperata DIcht nur eine vorübergehende, son 
dern eme permanente GclegenheJt zum \Vachstum. Es waren daher ehe m der Kolomal 
zelt m Sumatra als Plantagenunternehmer tätigen Europäer, und mcht etwa dIe 
einheimischen Brandrodungsbauern, die die größten Imperata Flächen schufen. Nicht 
von ungeHihr entWIckelten deshalb zahlreiche ethnische Gruppen Indoneslens Legen 
den, dIe den Ursprung von Imperata fremden politischen Mächten zuschrieben Dove 
IDHG).'· Das Paradoxon, daß die Europäer im gleichen Atemzug auch das Ideologem 
der extremen SchädlIchkeit, ja Bösartigkeit dieser Grasart systematisch ausbauten und 
verbreiteten, entzog sich dem damalIgen kolonialen Bewußtsein. Denn dIe Kolonial 
hrITen beanspruchten das Monopol der Erklärung der natürlichen Ordnung: "natür
lIch" war das, was sie als solches ansahen; andere AnSIchten über Natur galten als merk
würdig, abartig und irrational. Ein gnadenloser Kampf \\Urde daher nicht nur dem 
Imperata, sondern auch dessen angeblichen Verursachern, den Brandrodungsbauern, 
erklärt. 

Die oben skizzierten Ent\\ickJungen können als em ,,vorspiel" bezeichnet werden, das 
sich nur am Rand des BatakgeblCtes abspielte und dIe Toba Balak als zentrale Batak
gruppe noch nicht direkt betraf. Ihr Kerngebiet wurde erst um diejahrhundertwende 
erobert und der Kolome !\Tiederländlsch Indien emgeghedert. 

42 Ein Gras, das Sich nach AnSicht der Toba·Batak ml! der be!)1nnenden Unabhan!)1gkelt Indonesiens (I9·t!J, 
wrbreltet hat und von denJapanem emgefuhrt worden sem soll, Ist AlyslCarpus sp. bzw. Desmodium sp., das 
aus diesem Grund auch "Freiheitsgras" (duhut mtrdtk.tl' genannt ",rd. 
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Regierungseingriffe in die Toba-Batak-Landwirtschaft 
in der Koloniak:tit und im unabhängigen Indonesien 

Im Gegensatz zu vielen anderen Ethnien Indonesiens sahen die Toba-Batak in Imperata 
weder eine durch fremde Mächte zu ihnen gebrachte Pflanze, noch einen "importierten 
Feind". Bedingt durch die Tatsache, daß sie Gras-ladang-Wirtschaft und kaum Wald 
brandrodungsbau betrieben, hatten sie weder eine solche Oraltradition noch eine feind
schaftliche Beziehung zu Imperata entwickelt.4l Das Verhältnis der Toba-Batak zum Im
perata-Gras könnte als das einer "anstrengenden Freundschaft" umschrieben werden. 

Diese Freundschaft wurde jedoch in der Kolonialzeit durch eine Reihe unerwünschter 
Regierungsinterventionen auf eine harte Probe gestellt: 

1. Das jährliche Abbrennen der Imperata-Grasfiuren wurde unter Verbot gestellt. 
Mangel an Viehfutter und Dachdeckmaterial stellte sich bald ein. Selbst wenn keine 
Wälder entstanden, so ging der Anteil an Imperata in den Grassteppen zugunsten von 
Straucharten laufend zurück. Außerdem sind die Batak davon überzeugt, daß das oft 
malige Abbrennen Schädlinge und Insekten fernhält (Middendorp 1913: 26; Sherman 
1982: 699 . 

2. Die Einstallung des Viehs im ausgesparten Raum unter den Pfahlhäusern wurde -
trotz des relativ rauben Höhenklimas und der kühlen Nächte - untersagt. Dieses Verbot 
war von den Niederländern als hygienische Maßnahme gedacht. Man wollte auf diese 
Weise die Fliegen im Dorf reduzieren sic!: Bis zu diesem Zeitpunkt hatte das 
hauptsächlich aus Büffeln und Rindern bestehende Vieh auf den ausgedehnten Weiden 
und in den brachliegenden Feldern, welche dadurch auch gedüngt \'rorden, geweidet. 
Die Folge dieses Verbots war, daß nun die Grasdecke in Dorfnähe niedergetrampelt 
wurde und in größerer Entfernung vom Dorf Busch und Wald überhandnahmen, da 
nicht nur der Aktionsradius des weidenden Viehs eingeschränkt war, sondern auch das 
Abbrennen nicht mehr erfolgte. Der durch das Verbot des Abbrennens hervorgerufene 
Viehfuttermangel wurde dadurch noch weiter verschärft. Auch die bis heute vertretene 
Ansicht vieler Dorfbewohner, daß seit dem Kommen der Niederländer die Imperata
Gräser sukzessive durch andere, z.T. neue Straucharten verdrängt worden sind, kann 

43 Micheal R. Dove (1986), der einem weitgehend elischen Ansatz der Kulturökologie verpflichtet ist, bringt 

dIe positiven bzw. negativen Einstellungen gegeniJber Imperata mIt den ModalItäten der verschiedenen 

agrarischen Nutzungssysteme in Zusammenhang: Bauem, ehe extensive Brandrodungswirtschaft mit langer 

Waldbrache oder kurzer Buschbrache betreiben, stehen dem Imperata-Gras ablehnend gegenüber und se· 

hen in ihm einen Feind. 
Intensivere semipermanente Anbausysteme mit kurzen Grasbrachen und/oder dauerhafter Grasbe· 

deckung des momentan nIcht genutzten Areals) beehngen eine posItive Haltung gegenüber Imperata. In 
den intensivsten landwirtschaftlichen Systemen, dIe eme permanente Nutzung der Felder anstreben und 

ohne Brache auskommen, domiruert wieder eme femdliche Haltung gegenüber Imperata. 
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unter anderem mit dlC~em Emstallungsverbot erkleirt werden Kroesen 1897: 2Gl; Mid 
dendorp l!m: 17, Sherman 19H2: ()!)9). H 

:1. Große, als kahl und durch Busch und Grasbrände "geschädigt" angesehene und 
nut Imperata bewachsene Areale wurden auf der Basis der Agrargesetze vom Forstamt 
(Bosrhbouwkundige Dienst) für die WiederauITorstung bestimmt und durch Enteignung 
der landwirtschaftlichen 1\utzung entzogen: Vor allem die verfügbaren ladang- und Wei· 
cldliich('n wurden dadurch schla~,'artig und drastisch verkleinert some langfristig zerstört. 
Eine entscheidende Rolle für diese Maßnahme spielten zwei Ideologeme: Die oben ge 
childerte Imperata Phobie und der m dieser Zell geprägte Begriff "Ödland" bzw, "Nie-

mandsland" (nit·der!. : woeste gronden), Der Termmus bezeichnete m der offiZiellen Dik 
lJon Gm fluren, die nicht landwirtschafthch genutzt werden Durch diese Politik \\<llrde 
deI bis heute andauernde KonflIkt zWischen emem dem adal entsprechenden Landnut 
zun",'Skonzept sOWIe den traditionellen Mustern der Bodenbearbeitung (Gras ladang-Bau, 
Vielmeide, LandwechselwIrtschaft) mit dem Landnutzungsplan der Regierung und den 
staatlichen Ah'Targesetzen beh'Tllndet (Bemmelen 1931: 2, 12 f., Weiter J935: 17; Oerle 
mallS I!J37. I f; Sherman 1!J80: 12fi, 14(J; Sherman 1982: 477i79~ 

L SchiJeßhch wurden auch viele Walder zur \Valdreserve erklärt und unter Schutz 
gestellt: Die Wiederaufforstung lief aber oft nur auf eine Ersetzung der ursprunglIchen 
.\1isdmalder durch \\'Irtschaftswälder hmaus, die hauptsächlich aus schnell wachsen 
den Kiefern (PinuJ mercuszi)IS zur Terpentingewmnung etc, bestanden. Die Lokalbevöl 
kerung durfte dIese Wälder nicht mehr nutzen, DIe niederländische Regierung be
gründete ihre \laßnahme damit, daß durch sie die Menge an verfügbarem Bauholz 
angehoben werde Da aber m WIrklichkeit anstelle der ortsllblichen Harthölzer 
hauptsächlIch die als Bauholz mcht geeigneten Pinus-Bäume angepflanzt \\<llrden, ent
stand ein extremer Mangel an Bauholz. Statt eme lokale Ressource für den Bedarf an 
:\utzhoL.o: zu werden, entwickelten sich diese Wälder zu Schutzgebieten der RegIerung. 
Durch die Schutzwalder und die \\'iederaufforstung des "leeren" und "ungenutzten" 
Landes wurde dlC für die Lokalbevölkerung verfügbare \\'eidefläche drastisch verrin· 
gert, ohne daß diese daraus andere Vorteile zlChen konnte, da in der Regel Fremde ei 
nen Kontrakt zum Holzfallen schlossen, ~eben dem quantitativen Mangel an \Vald 

11 Im \'erp('lch zu fruher hat das Vit'h dopp"'l soviel 7.L'11 umherLustreifen und die Gegend abzuweiden; dies, 
und mcht L )Crfuttefllll);. "ar ein schadbcher Faktor. Die fund('r essen namhch dieselbe ~ltnge. ganz 
r,lt'llh ob Sie 12 od('r 21 Stunden "tiden Daher war nKht so sehr die gefn·ssene \1enp;e, sondern die OIe· 
dN!\etrnmpeite Jolach(' fur die S< hädlgung des Imperata Grases eotscheldend Sherman 19t!2: ~99 1. 

l'i DI(' J~nus mn-kuslI bat. hau tusam). nem klefemaruger '-':adelbaurn, dessen harzif;es Holz man als Fackeln 

und zum h'ueranzunden p;('braucht" ~\\'ameck lCJ77, 27t!" 1St em m Sumatra heimIScher Baum Üunghuhn 
1!!17 22H f.). Da.; frllhere \ 'erbrt'ltungszentrum dIeses Baumes lag wahrschemhch rn '-':ordsumatra :Gayo, 
hpanuh'l, wrgtößerte SICh aber m der Kolonialzeit schlagarug, da er aus kommerziellen GrlInden ange· 
pflanzt "urd(' 'Helbll:; 194(): 1St!, Hi3: 
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spielte aber auch die Zusammensetzung und der Aufbau der Wälder eine entschei
dende Rolle in der Wasserregulierung: Beispielsweise führte die in der niederländi
schen Zeit begonnene und bis heute fortgesetzte Umwandlung der Mischwälder in Na
delwaldmonokulturen mit Pinus mercusii einerseits zum Versiegen der seit 
Menschengedenken bestehenden Wasserlöcher und Quellen46 und andererseits zu ei
ner Verschärfung der unregelmäßigen Wasserführung der Flüsse, die für eine natürli
che Berieselung der Naßreisfelder benötigt wurden. 

Die zu Beginn diesesjahrhunderts, etwa ab 1915, eingeleiteten Wiederaufforstungs
und Schutzmaßnahmen stießen ab den 30er Jahren zunehmend auf den Widerstand der 
Lokalbevölkerung. Diese opponierte bezeichnenderweise weniger gegen die Waldre
servierung als vielmehr gegen die Abschließung der großen "kahlen" Flächen, da sie 
diese zum ladang-Bau und für die Weidewirtschaft benötigte (Bemmelen 1931: 12 f.; Hai
bach 1927: 11; Meulen 1977: 70 f., 86; Middendorp 1913: 21; Sherman 1982: 99 f.; Ti
deman 0].: 17 f.; WeIter 1935: 17). 

Neben diesen Eingriffen, die sich direkt auf das Gras-ladang-Viehweidesystem aus
wirkten, gab es auch eine Reihe anderer Maßnahmen, die entweder direkt der ,;Verbes
serung" der Landwirtschaft dienen sollten oder sich z. T. unbeabsichtigt auf diese aus
wirkten: 

1. Ausgehend von der Beobachtung, daß die zu Beginn der Trockenzeit einsetzenden 
Fallwinde oft den Reis auf den Feldern zerstörten gab die Regierung den Befehl, friiher 
mit dem Pflanzen zu beginnen. Die Niederländer hofften dadurch die Ernteverluste ent
scheidend reduzieren zu können. Die Toba-Batak hingegen bestimmen (bis heute) mit
tels eines Rituals den Zeitpunkt des Beginns der Pflanzzeit auf den Naßreisfeldern ; dieser 
hängt neben astrologisch-kalendarischen und rituellen Erwägungen auch von der Ein
schätzung klimatischer Zyklen und der Beurteilung des Saatgutes (Länge der Reifezeit) 
u. a. Faktoren ab. Die niederländischen Kolonialbeamten erkannten nur eine Seite des 
zweifachen Klimazwangs, dem die Toba-Batak ausgesetzt sind, und beschuldigten sie 
des "nicht zeitgerechten Pflanzens": Das Hauptproblern, mit dem der Reisbau in vielen 
Regionen der Toba-Hochebene sowie der Insel Samosir konfrontiert ist, besteht einer
seits sowohl in einem späten Einsetzen der Regenfalle als auch in einem unsicheren Re
genangebot am Beginn der Regenzeit und andererseits in einem frühen Aufkommen 
der Trockenzeitwinde. Zu früher Anbau fördert das Risiko eines Ausbleibens der Re
genfalle am Beginn der Wachstumsperiode, in der die Reispflanzen auf eine regelmäßige 

46 Memen Informanten, Bauern der Insel Samosir 'Tobasee, , war es z. B. em echtes Bedlirfnis, mich zu den 

zahlreichen ausgetrockneten Wasserlöchern zu fuhren, mir deren Namen zu nennen und die mit ihnen 
verbundenen Gescluchten zu übermitteln. Alle führten unabhängtg vonemander das Versiegen der einst 

großen und ergiebigen Wasser!quelJ)löcher auf das Überhandnehmen der Anus mercusii zurück, die sie oft 

als "bösen Baum" bezeichneten. 
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Versorgung mit Wasser besonders angewiesen sind' dies übersahen die Niederländer). 
Eine spate Aussaat garantiert zwar ausreichenden 1 iederschlag!Ur den fnsch gepflanz
ten Reis, erhöht jedoch das RIsiko einer Zerstörung der Reisernte durch die orkanarti
gen \\'inde, dir bei einem frUhen Eintreten der Trockenzeil auftauchen könnenSher
man IDH2: 1O()-1O:~; . Eine weitere Verschärfung der SItuation ergtbt sich noch aus der 
Tatsache des meist relalIv hohen AnteIls an Regenfeldern, m welchen in Ermangelung 
einer künstlich rn Bewässerung vIele Arbeitsgänge von einem durch das Regenwasser 
ausreichend aufgeweichten Boden abhängig smd Der ntuell gesteuerte Anbaukalender 
der 'Ibba-Batak versuchte daher diese gegeneinander arbeitenden Erfordernisse auszu
gleichrn. 

~. Das auf Betreiben der Rheinischen MisslOnsgeselJschaft von der Kolomalregierung 
durchgesetzte Verbot der Abhaltung der bius-ZeremonICn und des Spielens der gondang 
Musik sowie 

~ die zunehmende Marktorientierung der Landwirtschaft der Toba-Batak untermi
merten die rituelle Regulation des aßreisbaus und fuhrten zum Verschwinden der mit 
dieser verbundenen Institution der Priesterhäuptlinge. IH 

Hintergrund der unzähligen, oft gut gemeinten InterventionenO war die seit 1905 
ausgerufene "Ethische Politik" der Kolonialverwaltung iederländisch-IndICns, in de
ren Rahmen man sich bemühte, die Indonesier "aufzuklären" und ihre Lebensbedm
h'l.mgen zu verbessern. Entscheidender als dieser demonstrative Paternalismus und der 
Hang der Bürokratie zu unemünschter Einmischung war aber die grenzenlose Verach
tung der niederländischen Beamten für die Landwirtschaft der Toba-Batak: 

Diese wurde pauschal als "verschwenderische MIß~"irtschaft" gebrandmarkt, deren 
notwendige Folgen Entwaldung und Trockenheil wären Sherman 19H2: 103 f. ). In sei
nem "BatakspiegelU behauptete der niederländische BatakspezialistJoustra (1910: 293;, 
daß die Trockenfeldwirtschaft der Batak angesichts der fruchtbaren Böden ertragreicher 
sein könnte, aber der "irrationale" Charakter ihrer land\"irtschaftlichen Arbeitsmetho-

47 Vor allem das \'erpflanzen der ellllge Wochen m den Saatbeeten diese ennöghchen in der noch regen· 
armen Zelt einen sparsameren und kontroUlerteren \\assereinsatz ' vorgezogenen Relsschößlmge in die 
ausreIchend feuchten Fdder muß m eme Zelt mll relchhchen ="iederschlägen fallen . Wassennangel wurde 
schm'lI zum Absterben der Sämlmge führen . DIese müSsen dal1er möghchst schnell zur gleichen Zeit ge
setzt werden 

\1an konnte hwnn einen der zal1lrelchen. mIt dem Xaßre15bau verbundenen ökolog.schen Zwange sehen, 
dIe zur Entwicklung ntuell koordllllener AnbaukaJender fuhrten. 

H! DIe Schwächung der m den RelSz~ klus emgrelfenden RIten ISt zum Teil auch auf die durch die Einfuhrung 
dl'f ca,h crops hedi.ngte n"ersdizlerung der landWirtschaft zurtickzufuhren Da der Reisbau nicht mehr 
im selben \laß wie früher Im \llltelpunkt der Agnkultur steht, haben folglich auch die eng mit dem 
Xaßrt'lsbauzyklus verbundenen RIten Ihre ursprunghch beherrschende Rolle eingebüßl 

4~l So \\urden z. B. neue ~'i,chsorten elllgefuhrt und sogar der \\'asserspiegel des Tobasees abgesenkt 
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den, ihre "Nachlässigkeit" und ihr "Unverstand" verhinderten die utzung eines vor
handenen natürlichen Potentials. Die Bauern sollten davon überzeugt werden "rationa 
lere" und "modeme" Anbaumethoden zu übernehmen. Eine wichtige Rolle spielte hier 
der 1911 gegründete Landbouw Voorlichtings Dienst (etwa: "Landwirtschaftliche Auf
klärungsbehörde"), in dessen Reihen sich auch Absolventen der niederländischen Land 
wirtschaftshochschule (Wageningen) befanden. 

Die ersten Generationen der westlIch erzogenen Batak übernahmen diese niederlän
dische Haltung gegenüber der Landwirtschaft. Auch die Verwaltungsbeamten pflanzten 
in den Gehirnen der Batakführer eine Verachtung für die Landwirtschaft ein. Diese Ein
stellungen sickerten nach unten und beeinflußten auch die breite Bevölkerung. Dies 
fuhrte zu einem auch in anderen Regionen Indonesiens beobachtbaren Phänomen, dem 
geringen Prestige, das mit der Landwirtschaft verbunden ist. 

Auch die gegenwärtige Landwirtschaftspolitik Indonesiens ist aufgrund der kolonia
len Hypothek von dieser Haltung beeinflußt: Viele der älteren Politiker und Elitenan
gehörigen wurden noch unter den Niederländern ausgebildet; überdies wurden die 
meisten Untersuchungen zur indonesischen Landwirtschaft von Niederländern durch
gefuhrtBoomgard 1986: 57 ff.; Sherman 1982: 113). Daher bestimmt auch im heute un 
abhängigen Indonesien eine Anti-Imperata- und Anti-ladang-Einstellung das Verhalten 
der Regierung gegenüber traditionellen Formen der Landwirtschaft: 

Am Verbot des Legens von Grasbränden hielten nach dem Ende der niederländi 
schen Kolonialzeit auch die japanischen Besatzer fest. Seit der Erlangung der Unabhän
gigkeit ist dieses Gesetz bis heute ohne Unterbrechung in kraft und resultiert aus einer 
ähnlich inadäquaten Einschätzung des Weidelandes bzw. der notwendigen Brachland
reserve als "Ödland". In den Landnutzungsplänen (land use maps der Regierung wer
den die Graslandreserven noch immer als "Ödland" (indon. : tanah kosong, wörtl. "lee
res Land") klassifiziert. Feuer werden zwar weiterhin illegal gelegt, Jedoch zum Schaden 
des Imperata-Grases nicht mehr so oft und so planmäßig wie früher. Angesichts der oft 
in nächster Nachbarschaft liegenden Monokulturwälder birgt jedoch das Legen von 
Feuer in den Gras- und Buschformationen ein sehr großes Risiko, da der Gras- und 
Buschbrand schnell auf dIe leicht entflamm- und brennbaren Pinus- oder Eukalyptus
bäume übergreifen kann. Trotz der schweren Strafen, die für außer Kontrolle geratene 
Grasbrände drohen, werden dIese wegen ihrer vorteilhaften Wirkungen für Landwirt
schaft und Viehzucht immer wieder gelegt. Dazu kommt, daß die Wälder oft von Stam
mesfremden wirtschaftlich genutzt werden und oft das Resultat von Wiederauffor
stungsmaßnahmen der Regierung auf enteignetem "Ödland" sind. 

Die Besitzergreifung kommunaler Weidegründe durch das Forstamt für die Wieder
aufforstung führte in vielen Gebieten des Distriktes Nordtapanuli zu Problemen: So 
wehrten sich z. B. Ende der 70er Jahre Toba-Batak aus der Umgebung von Tamtung, in 
Dolok Sanggul sowie in Siriaria gegen die Enteignung ihrer Ländereien durch die Forst 



'I nbalc· und s(a;tthchf' r..imtl'llungen zum Imperata Gras 10 Indoneswn 309 

verwaltung, da sIe dadurch nach ihrer Auffassung nicht wertlo es "Ödland", sondern für 
sIe wertvolle Uuiang-Felder und Weidegnrnde verloren {Aghte 1979: 282,_ Auch der ame
rikamschc Kulturanthropologe George Sherman berichtete 1980 von einem Plan der 
RrglOnalregJerung zur Wiederaufforstung auf der Grundlage emer ungenauen und die 
realen V<'I haItnIsse nur inadäquat wiedergebenden Landnutzungskarte : Hierbei wurden 
die flexIblen wrchselnden Übergänge zWIschen ladang, Viehweide und Brachland 
Ignoriert und das gesamte Areal, das mIl Imperata bewachsen war, pauschal als "Öd
land~ eingestuft Sherman 1980 123 f; Sherman 1982: 99 f. . 

Entwicklungspolitische Implikationen 

Es wäre eine neue I'orm von Kolomali mus, die postkolorualen IntenentlOnen in Indo
nesien auf eIDe Stufe mit Jenen der KolonialzeIt zu stellen_ DIe damit zusammenhan
gende hagr, ob die gegenwärtIgen RegIerungsemgnffe m dIe Agnkultur ähnlich mas
SIV sind wie in der Kolorualzeit oder nIcht, soll hIer mcht behandelt werden_ Ein 
enL~cheidender UnterschIed zur Zelt vor dem ZweIten Weltkrieg besteht aber zweifellos 
dann, daß angesichts des unaufhaltsamen Bevölkerungswachstums dIe Brandrodungs
wirtschaft mit ihrem enormen nächenbedarf auch objektiv an ihre Grenzen stößt. DIe 
übertriebene Einschätzung der indonesischen Forstbehörden jedoch, daß dIe Brandro
dungswIrtschaft "bedrohlicher fur die Umwelt als illegales Fällen und HolzdIebstähle" 
sei, beruht dem Ethnologen Ramseyer wfolge nicht nur auf der UnkenntnIS ökologi
scher Zusammenhänge: 

DIe ind(>ne~ische Anll-ladang-Bewegung und der Behauptungswille der Wanderfeldbauern 

spIegeln emen unversöhnlichen \Vertkonfllkt wider zWIschen einer modemen, kapItalisti

schen, konsumistischen und künstlichen \Velt auf der einen und einer traditionellen, an

spruchslosen, subsIstenzorientierten und m dIe Natur eingebetteten auf der anderen SeIte. 

\\'enn behauptet "ud, der \\'anderfeldbau sei em unv.irtschaftlicher, verschwendenscher 

oder gar fre\elhafter \Veg, ehe Landressourcen auszubeuten, so steckt hinter dem Konzept 

"Ressource~ deI modeme :-'lensch, der über seme Umwelt anders denkt als der \Vander

feldbauer über seme :-'11twelt (Rarnse)'er 1988. 57 L). 

\\Ie kann man aber von indonesischen Behörden Einsicht in ökolOgIsche Zusammen
hänge em-arten, Wenn bis auf den heutigen Tag dIe Zahl der westlichen Wissenschaftler 
und EntwIcklungsexperten, die das Imperata-Gras fanatisch bekämpfen, Legion ist? 
Eme kur!.e Auflistung dieser negativen Bewertungen liest sich \.'.,e folgt: "das bezüglich 
der agranschen 'utzung so gefürchtete Alang Alang Gras" Stem 197:2: 329 sei ein 
schlecht nutzbares hartes Gras Dequin ID78: 15), da sem Wurzelfilz mit den Werkzeu-
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gen der Brandrodungsbauern nicht mehr zu bewältigen sei; es fördere die Bodenero
sion und bewirke in der Folge auch Störungen des Wasserhaushalts und Verschlickung 
der Bewässerungsanlagen (Uhlig 1980: 40; Uhlig 1988: 153; Ramseyer 1988: 57; Röll 
1979: 64); abgesehen von seiner Unbrauchbarkeit und Schädlichkeit für den Bodenbau 
sei lmperata auch "für Weidezwecke ungeeignet" (Wilhelmy 1975: 31). Uhlig (1980: Ill; 
1988: 153) geht sogar so weit, die "gesamte Lebens- und Wirtschaftsform" der Brandro
dungsbauern, die den Wald "devastiert" und das großflächige Aufkommen von lmpe
rata verursacht habe, zu einem der "dringlichsten Entwicklungsprobleme" zu erklären, 
das durch Regierungen und Entwicklungshilleorganisationen gelöst werden müsse. Der 
Angriff auf Imperata läuft somit auf eine Diskriminierung der Sozialorganisation und 
Kultur ganzer tribaler Gesellschaften hinaus. Erfolgt die Verteufelung tribaler Landnut
zungsformen über die Hintertür des Angriffs auf eine Pflanze, scheint sie wirksamer und 
zugleich subtiler zu sein. Wie wäre es sonst zu erklären, daß sich in die Phalanx der Im
perata-Kritiker auch jene einreihen, die bei anderer Gelegenheit den Brandrodungs
wanderfeldbau als ein im Prinzip ökologisch sinnvolles Nutzungssystem verteidigen ?50 

Wahrscheinlich wird an der Verachtung und pauschalen Abwertung tribaler Landnut
zungssysteme der sogenannten "äußeren" Inseln Indonesiens auch deswegen so be
harrlich festgehalten, weil hier ein einheimisches Stereotyp aus der Ära der alten java
nischen Königreiche durch scheinbar rationale westliche Theorien "bestätigt" und 
erhärtet wurde. 

Heute sollte an die Stelle von Pauschalangriffen eine differenziertere Beurteilung von 
Imperata treten, in der die von Region zu Region wechselnden besonderen ökologi
schen und kulturellen Umstände berücksichtigt werden. Das Imperata-Gras müßte fer
ner ganzheitlich, d. h . nur im Zusanunenhang des jeweiligen Agroökosystems, betrach
tet werden. Obwohl nur einige wenige Untersuchungen zu dieser Thematik vorliegen, 
steht es außer Zweifel, daß es in Indonesien sehr unterschiedliche Formen des Gras-la
dang-Baus gibt. Neben eher elaborierteren Formen (z. B. bei den Toba-Batak), gibt es 
auch einfachere Varianten dieser Nutzungsform (z. B. in Lombok), die als Übergangs
formen zum permanenten Trocken- bzw. Regenfeldbau weniger optimale Adaptationen 
darstellen (vgl. Fußnote 13). Angesichts der Tatsache, daß sich nach Schätzungen indo
nesischer Agrarfachleute etwa 1/3 der insgesamt 64,5 Mio. ha großen Grasfläche Indo
nesiens für die landwirtschaftliche Produktion eignet, aber zum Großteil nicht genutzt 

50 Ein eindrucksvolles Beispiel dafür lIefert Urs Ramseyer, der in em- und demselben Buch den "Wander
feldbau" gegenüber der nAnti-Ladang-Bewegung" m Schutz rummt und gleIchzeitig aufgrund emer un
zulässigen VeraUgemeinerung dIe ,,versteppung" mit Imperata cylmdrzca als eine in jedem FaU nachteilige 
Folge eines aus dem Gleichgewicht geratenen Brandrodungssystems beurteilt. Dem Wurzelfilz des "Ele
fantengrases" sei, so folgert Ramseyer (1988: 75 ;, "mit den traditionellen Arbeilsgeräten der Wanderfeld
bauern rucht mehr beizukommen" (und verwechselt nebenbeI das nElefantengras", eme Penniselum-Art, 

mit Imperata cylindrica). 
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wild oder "unternutzt" underused; IstSuryatna & Mclntosh 0].: 1, zit. nach Sherman 
!!}H2: (jHH), scheint eine Neubewertung traehtioneller Landnutzun~konzepte und der da
hinter stehenden, aturbllder auch aus enh. .... ickJungspohtischen Gründen fur unabding
bar. Anstatt nur auf die westliche TechnolOgie zu setzen und sich auf ehe Intensivierung 
bestehender -ahrungsproduktJOnssysteme zu konzentneren: könnte man sich m die 
sem Sinn die m Indonesien besonders ausgeprägte kulturelle Heterogenität zunutze ma
chen und die elaborierte Variante des Gras-ladang-Baus als besonders effektives land
wirtschaftliches System Im Rahmen emes intranationalen Technologietransfers m 
andere, weit entfernte Gebiete des Landes übertragen, wo dIese Form der LandWirt 
schaft noch mchl bekannt ist, aber m großen Mengen ungenutzte oder kaum genutzte 
Imperata Savannen vorhanden smd (vgl. Marten 1986: 334 . 

Offenbar bahnt sich in Indonesien seit dem Mal 1998 unter der Oberfläche einer 
schweren ökonomischen und politischen Knse ein tiefgreifender Wandel an. Es scheint 
sich die Auffassung durchzusetzen, daß unter anderem ehe um jeden Preis forcierte Ein
bmdung in dIC "GlobalislCrung" und ehe unkntische Onentierung an westlichen Vorbil
dern verantwortlich rur ehe gegenwärtige Knse sind. Daher scheint eme Rückbesmnung 
auf eigene kulturelle Werte und Fähigkeiten aktueller denn Je. DamIt steigt aber auch 
die Wahrscheinlichkeit, daß sich in absehbarer Zelt eine gerechtere und weniger ethno
zentristische Bewertung der tnbalen Landnutzungssysteme und eine Politik des ethni
schen Ausgleichs durchsetzen wird, ehe - ganz Im Sinne des indonesischen Grundsatzes 
"Bhznnelw. Tunggal IM', "Einheit in der Vielfalt" -1m kulturellen Formenreichtum Indo
nesiens mcht em Problem, sondern eme Chance sieht. 

51 Intcl1S1V1erung landWIrtschaftlicher ProduktlOnssvsteme, d,e an den gesteigerten Hektarerträgen abgelesen 
wt'rdm kann, beruht heute m der Regel auf Zufuhr von Immer mehr Fremdenergie rucht erneuerbarer 
fosstler BrennstoO'cnergie, insbesondere 111 rorm von Erdöl bzw. Erdöldenvaten 111 die Pflanzen und 

"'t',,dIproduktion und fuhrt zu zunehmender Verschlechterung der Energieeffizienz. In der sog. "Dritten 
Welt" sind es vor allem .\lodemlSlerungen der Landv.lrtschaft wie die Grune Revolution, die eine Abkehr 
von geschlossenen Krelsla.ufen, von einem sparsamen Um~,'ang mIt Ressourcen und der bevorzugten :\'ut
mng nichtfosSIler, eml'uerbarer Energiequellen Sonne, Wind, Wasser herbeIfuhren. D,ese via Entwick 
lun",lulfe und !\1odemislerung nach westlIchem VorbIld forCIerte \erbreltung energJeverschwenderischer 
ProduktJonsmetltoden m d,e Länder ASIens, .. \Inkas und Latemamerikas wird schon rein rechnerisch bald 
an ihre Grenzen stoßen. So zeIgen beisp,elsweise die Berechnungen David Pimenteis von der ComellLJni· 
versit). "daß samtliehe bekannten Erdolreserven mnerhalb von elf Jahren erschöpft wären, wenn dIe ganze 
\\e!t den fur d,e amenkanische Landwimchaft typIschen EnergJeemsatz nachahmen .... ürde" 'Hanis 1978 ' 
:.!tiO; P,mentel et. a1. I!J91 ). 
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J ÄGE R, TI ERSEELEN UN D UMWELTSCHÜTZER 
Indigene und europäische Umweltbilder 

auf der Tschuktschen-Halbinsel 1 

Einleitung 

Falls die politischen Entscheidungstrager m Washmgton und Moskau m absehbarer Zeit 
die bereits fertigen Verträge ratifizieren, so konnten dIe nächstenjahre die Reahslerung 
des "International Beringian Hentage Park" mit sich bnngen.2 Dieser Naturschutzpark 
würde, neben bereits bestehenden geschutzten Gebieten auf der Se ward Halbinsel in 
Alaska, h'Toße Tetle der Tschuktschen Halbinsel Im äußersten Nordosten Siblriens Rus
sische Föderation~ umfassen. 

Der folgende Beitrag beschäfttgt sich vor allem mit dem aSIatischen Areal des ge
planten Internationalen Parks. Der Haupth'TUnd dafur ist neben memer besseren Kennt
nis dieses Gebietes dlC Tatsache, daß es bisher keine sibmsche Fallstudie zum Verhält
nis von indlgenen Anrainern und aturschutzgeblCten glbt.! Außerdem würde der Park 
auf der Tschuktschen Halbinsel volhg neue BedingJITIgen schaffen, während es auf der 
Seward Halbinsel in Alaska mehr als zehnjahre Erfahrung mit einem nationalen Na
turschutzgebiet gibt.! Dadurch wird die Frage der zukünftigen menschlichen Nutzung 
der 'ISchuktschen Halbmsel zu einem politischen Streitpunkt der Gegenwart. 

Dlt, InfonllatIonpn des vorlIegenden Bl'ilrages beruhen, neben der Auswertung der zItierten Lileratur, auf 

drt'l FeldforsdlUngen (1990, l!l~lI, 1<)!J:i, des Autors Im östlichen GebIet der Tschuktschen· Halbinsel und 

,\Uf ('Int'm Kurzaufenthalt im Sommer 1992 auf der SewardHalbInsel Ich möchte vor allem den vielen 

Cl'sp«i( hspartnpm In dIesen Gl·blNen danken, ohne den Versuch einer ~noh,endigerweise unvollständi 

gpnl Dankt'sliste zu unternehmen. Line erste Fassung des vorliegenden Beitrags \mrde auf der 19.Jahres

ta.I,'lIn.1; drr Alarkl Anlhropological AuoClallOn im r.lärz 1992 in F;urbanks, AJaska, vorgetragen. 

1. DU'ser ArtIkel wurde l!l<):! verfaßI. Brl Drucklegung halle sich dIe hIer dargestellteltuation kaum verän 

derl. Z" ar SInd auf drr nISsischen Seite der Beringstraße seit 1995 einige Leute auf dIe Gehaltslisten eines 

(m( ht rXlSt('nten; ruSSISchen '\;atIonalparks grselzt worden. bezuglIch des tnternationalen Parks stnd aber 
keInerleI \'erandl'rungen feslstl'llbar. 

:~ FiIr l'lll('n ausgezeIChnetl'n Lbl'rblick mit weltweiter Streuung siehe West und Brechin (1991 ). Weeks (I<J!lb; 

so'"e Wells und Brandon (1992) V{'" .. enden reglOnal eingeschränktere Fallstuclien . 

Dll'se Erfahrung Ist mIt etn Grund, daß es dort tn den letztenjahren von selten der indigenen ·\nraIfler· 

be\olkemng ,,,rderholt Protest" und ablehnende Stellungnahmen zu dem PrOjekt des Intemat.lOnalen 
P;uks gegl'ben haI. 
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Vor dem Hintergrund dieser aktuellen Entwicklungen sollen die fol 'enden ideellen 
und materiellen Konnotationen \on" m\\elt" bz\\, ,,' Tatur" unter ucht werden. Die all 
gemein sicherlich zutreffende Behauptung, daß mdIgene Bevölkerungen und Umwelt
sehützer ein gemeinsame Interesse an mtakten Öko \-stemen haben Weeks I!JH(i: Hli 
verdeckt den Blick auf unterschiedlIche 'trategien und Konzeptionen bei der Erreichung 
dieses Zieles, S 

Die Vielfalt der involvierten individuellen und gruppen pezifischen Konzepte und 
\erhaltenswei en kann dabei ftir anal: tische Zv,ecke auf Z\\ ei Grundmodelle reduziert 
\\erden : zum einen auf das indi 'ene Modell, das von Tschuktschen und ibirichen Es 
kimo repräsentiert ' auf deren bereinstimmung und Differenz wird Im \\eiteren einzu 
gehen sein, und auf das euro-amenkam che ~1odell, das Im gegebenen Fall von Rus
sen und C Amerikanern vertreten Wird . Das euro-amenkani che :\1odell umfaßt Z\\el, 
scheinbar dIametral entgegenge -etzte Grundhaltungen : "Cntemerfung der I Tatur" und 
"Naturschutz" 

Diese Modelle werden Im folgenden m der historischen Reihenfolge ihres Auftretens 
auf der Tsehuktschenhalbinsel darge teilt und analysiert, ohne daß damit eine Evolution -
reihe - immne einer "notwendigen Ent\\icklung" - impliziert i t. Die entscheidende 
Fra Te ist Vielmehr dIe nach der heutigen Gültigkeit dieser Konzepte. Der Schluß teil des 
Auf atze widmet ich daher der Frage der Kompatibilität d s Natur chutzparkproJektes 
mit den gegem\cirtigen theoreti chf'n und prakti chen Bedurfnissen der einheimischen Be
völkerung. 

Indigene m\veltbilder auf der Tschuktschen-Halbinsel um 1900 

Obwohl die e Zeitebene oft als "traditionell" bezeichnet wird, darf nicht \ erges en wer
den, daß die Tschuktschen-Halbinsel um dIe Jahrhundertwende alle andere als un 
beruhrt von Außeneinflüssen \\ar it ca. 1(;50 hatte es sporadi che Kontakte mit russi-
ehen Pelztierjägern, zari tischen 'teuere in treibern und anderen Gesandten kolonialer 

:\1aeht gegeben. Diese Kontakte brachten Güter fremder Pro\ enienz in allmählichen, 
aber tetigen Umlauf, während das ph\Sische Zu ammentreffen mit Europaem episo
denhaft blieb./J Die Konfrontation mit es amerikani chen Walfangern m der zweiten 
HäJfte des 19_ Jahrhunderts hatte \iel weitreichendere und nachhaltigere Einflusse auf 
die oZlale und natürliche Um\\elt der 1: chuktschen und ibirischen Eskimo. Die Dezi
mierung der Meeressäuger durch die kommerziellen WalHinger, in besonders der öko 

.i 'Iehe .'.1tlton I ()~13 /Ur die er,t zogemd bel,>innende ethnolOgische Ausemander\etzung mit dem Thema. 

h fur eine detauhertere Behandlung da' er und na<.hfolgender Kapitel der .Kontaktg .. chicht .. " der Tschukt 
sehen HaJbm el Siehe Sch"elLZer 1'l~IO . 



norm eh auch fur dIe Lokalbe\ olkerung bedeutsamen \\'aJrosse und Gronland\\aJe, 
fuhrt(· zu V('I ~(hll'bun en ihrer ubslstenzaku\ Illiten, u. a. zur Au \\eltung der bis dahin 
unbpdputenclt'n Pelztle!}l ,cl . D('r hohe Tausch" ert von \Valroßstoßzähnen und \\'al 
baIlt'n mtt'n 1\ l('rte 'leIChzeItIg dIe i\leerestierja ,d und initiierte eme be rinnende \\'a

I ('nl)l oduktlOn , 
Der Grund, \\arumlch die\('/Pltebene als Ausgang punkt gewählt habe, Ist em z\\ei

fac!wr ZUIll p1l1('n md relatl\ rute ethnographische Beschreibungen vorhanden, die 
('111(' t('lhH'1 e Rekonstruktion dpr ökonomischen und \\ eltan chaulIchen Strukturen der 
mch '('nen (,(, (,11 chaften T chukotka zu Jt'ner Zeit ermöglIchen Zum anderen dIent 
eilt' (' I'.[>och(' h('ut(· 50\\ ohl für Tschukt ch n, sibIrische EskImo. als auch für zuge
\\anclel te Rus en als einzig erinnerter Bezugspunkt ftir eme vor o"vjetische Vergan
g('ltll( it. 

lhe bl heute best 'n Quellen zur EthnographI • der Tschukts hen-Halbinsel um die 
letzt(' J ahrhundt'rl\\ ende 1I1d dIe ArbeIten \ on Vladimlr Bogoras, insbe onder eme 
1110 ~ Oll erschl('nene i\lonohrraphle The Chukrhee. Ich \\erde mIch Im folgenden vor al 

ICIll dUr dIese ,\rbelt stutzen, und nur dort, \\0 em direkter Anknupfungspunkt vorliegt, 
pat( re Arbelt('n, mklu 1\ C me1l1er CI 'enen F Idfor chungsergebnl se, zitIeren. 

I (hukts( hen und Ibms he EskImo btldeten damal dIe Hauptbevolkerung de in 
Redl' stehenden (,ehlet . E1I1 Tetl der tschuktschIschen Bevolkerung, dIe sogenannten 
RcntIer lschuktsrheIl, lebte als nomadISIerende Rentierhalter in den Tundren des Lan
eil' 1I1n('rcn, \\ ahl end die Kustenbewohner, die SIbirischen Eskimo und dIe Ku ten 

'be huktschen \ oJ"\\legend \ on der i\leeressau 'crjagd ihren LebensunterhaJt bestritten. 
DI(' heute zahknmaßIg dommlerend n "Ru sen" \\aren um dIejahrhundertwende nur 
durch eml 'e lndl\ Iduen \ ertreten. 

DIe Konzeption d r nicht-menschlIchen ' m\\elt Tiere, Pflanzen, teme, Orte, etc.) 
Illl WeltbIld d('1 TSchuktschen und slbin chen E klmo kann al klas Ischer Ammismus 
I>('/('Ichnet \\{'rdpn. Bo 'oras benchtet, " ... daß dIe -r: chuktschen glauben, daß die ge 

7 \\ d~r"1 nuktsth." n(}(h "S,bm h,'r I' lamo" md ur pnm hehe b enbezelchnun en \\ahrend der 
Be lT"1 nuk dlt'" h,'ult· LU • m,'r b (nbezcIChnull 

u ntralen (,elm 1 1I der ,'hem,lI. "lI "JeluOloll lammt'lI, ull,lbhanl.;lg d,l\ on, ob le emOl ehe Ru en, 
;Kramer, I,llart"n ete Ind 

'I \111 der \er\\llIdun dt' Be IlTe .Amml mu " oll keme falls da reh un C\oluLlOm LI (.he Konzepl 

hlor "ledererweckt "erden D r B. gofr b .. zl'l hnt't \or allem dlC Id c der "Beseeltheit" der Um\\elt 
t' hemun n mklusl\e dc \l,'nscht'n SO"1e em rueht mel lJ<;(he \\ ,ltblld. d SICh dl'nno h ~T11ndsatz 
h h \ om ebenfali 01 hl thCI U ehen ~ nrn urf der :'\lodt'me unter eheld,'[ 
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samte Natur beseelt ist, und, daß jedes materielle Objekt von sich aus handeln, sprechen 
und gehen kann".IO Laut Snakenburg (1941 Ms.: 91) galt das bis in die 1930erJahre auch 
für die sibirischen Eskimo. 

Sowohl Tiere als auch Menschen besitzen Seelein 'Paulson 1958; 1964" und obwohl 
Menschen von anderen Formen organischen Lebens unterschieden wurden, war die 
Grenze keine absolute und konnte in beide Richtungen überschritten werden. Im Rah
men dieser Logik können Tiere als "nicht-men chliche Personen" bezeichnet werden, ana
log dem, was Fienup-Riordan von denJupik Westalaskas berichtet Fienup-Riordan 1991: 
111), und dem, was Ingold (1986: 248 als verbreitet zirkumpolares Konzept beschreibt. 

Ein anderes allgemeines Prinzip des Weltbildes der Tschuktschen und sibirischen Es
kimo war das Konzept der "Herr Innen" oder "Schutzgelster" der Tiere. 11 Jede Tierart, 
die meisten Baumarten sowie manche F1üsse und Orte, v\lurden von "HerrInnen" oder 
"Besitzern" kontrolliert, die als Schutzgeister gedacht \vurden. Diese lebten wie Men
schen, und letztere waren durch Pakte an die Schutzgeister der Tiere gebunden. \Bogo
ras 1904-09: 285f[" 

Es ist nach wie vor nicht restlos geklärt, inwieweit das VerhältrJis Mensch-Tier bei Kü
sten- und Tundrabevölkerungen jeweils unterschiedlich vorgestellt wurde. Eindeutig ist, 
daß die jeweilige soziale Stellung des Menschen gegenüber der nicht-menschlichen Um
welt unterschiedlich war. 'Nährend die Meerestierjäger in einen Kreislauf des Gebens 
und Nehmens mit den Tieren eingebunden waren, stellten sich die Rentierhalter über 
die von ihnen gehaltenen Tiere. 

Der Grönlandwal, das größte von den Tschuktschen und sibirischen Eskimo gejagte 
Tier, spIelte auch im Ritual eine herausragende Rolle, obwohl die Walzeremonien Tschu
kotkas weniger elaboriert waren als die in Nordalaskagenauer dazu siehe Schweitzer 
1991 . Die "Bootszeremonie" im Mai, die den Beginn derjagdsaison markierte, und die 
zeremonielle Begrüßung jedes erlegten Wales waren die rituellen Hauptaktivitäten. Ein
zig aus der Eskimosiedlung aukan ist ein einmonatiges Walfest bekannt, das im Winter 
- nach der Beeendigung derJagdsaison - gefeiert wurde. J:. Das zentrale Thema aller Wal
rituale war die "Auferstehung der Tiere", und das Hauptziel, deren Seelen "nach Hause" 
zu geleiten. Robben und Walrosse, die als Hauptnahrungsmittel ökonomisch sehr wichtig 
waren, spielten in den Ritualen aber nur eine untergeordnete Rolle. 

Im rituellen Zyklus ist sehr wohl ein grundlegender Unterschied zwischen Rentierhal
tern und Meerestierjägern feststell bar. Die Rentier-Tschuktschen unterschieden diejeni
gen Zeremonien, die mit der domestizierten Rentierherde verbunden waren, von allen 

10 Bogoras 1904-09: 280; meine Übersetzung. 
II Für die nach wie vor besten Abhandlungen bezüglich SibiTIen zu diesem Thema SIehe Paulson 1961; 

1964,. 
12 Siehe Tein (1984 fur eme ausführliche Beschreibung clieser Zeremorue. 
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anderen 1{ltu,lIl'n Bogoras 1'1 4 09: IIX. Da Ritual der R ntierhalter, das denjeni en 
dl'r Ku tenhe\\ohner am me1 ten ,lhllelte, v-. ,Ir mit der Tbtun 'eIne wilden Rentierbul 
len Vt'1 bunden Boc;oras I'HI !-Ol): 37( W.Jde Rentiere \\urden eben 0 an 'eeignet wie 
,\1 l'Tt' tl('re. beldl' \\urden \on .\lell ehen ('pgt, v-.obei aber die}i. er al bloße Emp-
11m Tl'r d!'1 I Il'H' \ er landen \\ urden, die \ on den HerrInnen der Tiere 'e hlckt \\aren. 
DII' nllt dl'n ~l('erestleren und \\Ilden Rentieren \ erbundenen Rituale \\aren daher Er
\\Idcmngen \on Gl'~('henken. die da lestlgen reZIproker BeZIehungen z\\lschen ~len-

ht'n lind '[ le! CI tem ermoghchten, \\<ihrend domestizierte Rentiere, dIe p Im Be Itz 
und unter Kontrolle \on ~len chen tanden, an ein höhere \Ve en geopfert \\erden 
konnten lehe \ 01 .lIlem lngold WH/, fur eme DI5ku slon dIe er DdTerenz . 

Aher .luch mit der :-"leere tlerpgd \\ aren eben 0 en 'I' oZlale \\'ert\ or tellun en ver
kJlupft. All' 'le.Jnehmer eIner erfol !felchen Jagd. allen \oran der Bootskapltim. \er
gJOlkrten darmt Ihr (wale PrestI'e. D r mnd dafur cheInt mcht 0 sehr In der Tat-
.lch 'dl' 11elschem rbs g legen zu sein - obwohl naturlich die materiell Ver orgung 

del (.elllemschaft OZial ehr geschaut \\ar -, sondem in der Tatsache, daß eine erfolg

Il'HIH'J.tgd Ausdmck emer guten BeZiehun' z\\Ichen Menschen und HerrInnen der 
r 11.'((' I t S<lzhlles Pre tI Te und matf'neller [rfol ' bemhen nicht allem auf m nschhcher 
['('1 tun ge 'enuber der. 'atur. ondem wesentlich auf dem \Vechs Iverhciltm ihrer 
IIll'JI chhchl'n und mcht melIS hh hen Komponenten. 

Dur 11 Weltb.Jder und Ritual \\erden nur die a1lgememen Bezug punkte de 
.\lt'n (h ln1\\l'lt \'erhältm e \errnltl It. In den alltaglichen \\irt~chaftlichen Aktivitä

ten \\erdl'n damber hInaus konkrete B zlehun 'en eIngegangen, Ob\\ohl kaum detail
hertl' InformatIOnen zum Indl 'enen ub I t nzverhalten um die Jahrhundert\\ ende 
\ orJJ('gen, smd zwei A pekt erkennbar I ub I tenzaktJ\'itäten \\erden \ on Mel
dung \orschriften und Tabus begleItet, deren. -IchteInhaltung die B Ziehung z\\lschen 
",tens( hen und Tieren T fährden \\ urde, ~. ob\\ohl e keine "ökologisch ,emunftigen" 
I angobefl,Tfl'nZ('n nbt, gilt Ser h\\ endung" aI \ erwerflich: nur durch die voll tändige 
·ulJ.ung des erle rten Einzeltiere I t die An I mung tlen eher und pflanzlicher Re our

cen zu rechtf 'rtJ T n 

In diesem Zu ammenhang teilt si h die Fra Te. ob die traditionellen Ökonomien der 
Ku t 'n (biet 'I chukotkas aI "um\\ elts hutzeri ch" zu bezeichnen Ind, In den letzten 
~()Jahren hat e zu olchen und ähnli hen ha en eIne lebhafte DI ku ion anhand in 
dJ[~en('rJa Tcr undammler I' eil chaften 'ordamenkas gegeben ( lehe z. B, ~1artin 
1'17H, 'Ianmr )!1711~ Krech PIHI -ei on 1!IHh; Wenzel 1991 j 'ei on (I!lH{i) hat etwa an

hand der Ko) ukon Athabasken argumentiert, daß dIe indlgenen Waldbewohner Alas 
kas Ich dur h eme be\\Ußt um\\ eltschütz ri chI' Jagdpraxis au zeichnen,13 

Sieh" auch J)U"ff 19 l The e, daß./ er und mmJennnen der. 'atm ruchts aulz ... ," eil, zu dem SIe 

~ n Ich au mcht bereit 1St 
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Anhand des Beispiels von Tschukotka hat nur Krupnik in die Debatte eingegriffen 
Krupnik 1980; 1993). Er interpretiert die zur Verfügung stehenden Daten der Meeres

säugerjagd auf der Tschuktschen-Halbinsel in den 20er und 30erJahren und kommt da
bei zu dem chluß, daß es sich nicht um "ursprünglichen Umweltschutz" handelt: die 
arktische Meerestierjagd sei nicht als eine harmonische Anpassung an die Umwelt, als 
"rationale" Schutzbeziehung zur Umwelt, zu verstehen (Krupnik 1993: 80-82). 

Krupniks Interpretation, die sich gegen romantisierende Vorstellungen von Jäger und 
Sammler-Gesellschaften als "ursprüngliche Umweltschützer" wendet, ist sicherlich zu
zustimmen. Es wäre jedoch fatal, daraus den Schluß zu ziehen, daß die Tschuktschen 
und sibirischen Eskimo ein ausbeuterisches Verhältnis zur Umwelt gehabt hätten. Beide 
Interpretationen - Umweltausbeutung oder -schutz - sind unzutreffend, da sie einer 
fremden Praxis, der europäischen, entstammen. Aus den oben angefuhrten informatio
nen zum traditionellen Mensch-Umwelt Verhältnis auf der Tschuktschen-Halbinsel er
gibt sich jedoch eine andere Matrix, die fur die Küstenbevölkerung folgende entgegen
gesetzten Pole beinhaltete : 
1. Jagd bedeutet das Geben und Nehmen von Tierseelen; dabei muß ein spirituelles 

Gleichgev,richt bewahrt bleiben. 
2. Jagd ist eine Beschäftigung, die sozialen und materiellen Gewinn bringen kann; da

bei ist Fangmaximierung ein sozial vertretbares Verhalten. 

Es handelt sich also nicht um be\\Ußten "Umweltschutz", sondern um "Umweltscho
nung", die sich nicht als Gegenprojekt zur "Umweltausbeutung" versteht. 

Für die Rentierhalter trifft dieses Modell nicht zu. Hier stand nicht das Töten der 
Tiere im Vordergrund, sondern deren Vermehrung. Doch auch die Rentierhalter waren 
keine Tierschützer. Das zentrale Interesse, möglichst große Rentierherden zu akkumu
lieren, folgte keiner ökologischen Vernunft iBogoras 1904-09; Ingold 1980).14 Über
weidung und damit verbundene Seuchen sorgten für periodische Krisen und Zusam
menbruche des Systems. Doch genausowenig wie ökologisches Kalkül kann hier 
kapitalistisches Kalkül unterstellt werden: denn nicht die maximale Verwertung der 
Tiere, sondern primär ihr Besitz war der Zweck dieser Form des Rentierhirtentums. 

Die Sowjetperiode: 30er bis 80erJahre 

Die Sowjetperiode ist durch eine russische Theorie und Praxis bestimmt gewesen, und 
indem manche der Konzepte in den Köpfen der Menschen fortleben, ist diese Epoche 

14 Leeds' (1965) Versuch, rue Rentierhaltung und Sozialorganisation der Tschuktschen im Sinne ökologischer 

Anpassung zu interpretieren, muß als ge,cheitert betrachtet werden. 
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auch noch nicht wirklich Vergangenheit. Die Konzepte waren und sind die des ~larxis
mus Leninismus, der fur unsere Zwecke als 'ozialtheorie, die auf der {angeblich) wis-
en (haftlichen Ausbeutung der menschhchen und nicht-menschlichen Umwelt beruht, 

brzeichnet werden kann. ~achdem die ersten nachrevolutionärenjahre (bis ca. 1930) 
auf d('r 'Echuktschen-Halbinsel wenig emschneidende Veränderungen gebracht hatten, 
be~chleunlbrten seit den 30erJahren Ereignisse wie der Zuzug kommunistischer Partei
funktIOnäre und Propagandaarbeiter, die Bildung genossenschafthcher Produktionsem
heIlen, aber auch die Einführung von Außenbordmotoren den sozialen \Vandel. Diese 
~taßnahmen führten einerseits zu einer regelmäßigen Versorgung mit russischen Gü
tern und machten die Meeresllerjagd und die Rentierhaltung effektiver, hatten aber den 
Preis dps schritt\\eisen Verlustes sozialer und politischer Kontrolle uber die Dorfangele
genheiten durch die mdigene Be\ölkerung. 

Erst die zweite Halfte der 50er Jahre, die :\achStalmzelt, die m den meisten Gebie
ten der SO\\Jetunion für ein Aufatmen nach dem Großen Terror stand, sorgte für radi
kale und dramatische Veränderungen LI1 Tschukotka. Das Projekt der industrIellen "Er
schließung des Nordens" (osvoeme Severa) erfaßle nun auch die entlegendsten Gebiete 
der SO\\jetuDlon Die Anzahl der DIcht mdigenen Bewohner der Tschuktschen· HalbmseI 
\'enwlfachle sich mnerhalb kurzer Zell, traditionelle Siedlungen \\urden gegen den Wi
derstand der Bevölkerung geschlossen, tradItionelle und neue \\-Irtschaftszweige wur
den techl1lsiert, und die genossenschaftlichen Produktionseinheiten wurden zu staatlich 
gelenkten Kolchozen und So\chozen umfunktioniert. Die Produzenten hatten somit 
endgülllg dlC Kontrolle über dIe OrganIsation der Produktion und über ehe DistrIbution 
der Produkte verloren. Im Bereich der geistigen Kultur wurden Tabus und Verhaltens
vorschnften, die früher notwendig mit der Meerestierjagd und anderen Wirtschaftlichen 
AktiVitäten verbunden waren, weniger und weniger beachtet. 

In dlC 50erJahre nillt auch die Emführung emes neuen Elements in die dörflichen 
Ökonomien Tschukotkas, die Errichtung von PelztIerfarmen zur Aufzucht von Polar
füchsen und zum Verkauf der Pelze. RUSSische., pezialisten" im femen ~10skau hatten 
diese \1aßnahme erdacht, um die arktI chen WIrtschaftssysteme produktiver und effizI
enter. Im mne .,wissenschaftllcher" Cm\\eltausbeutung, zu gestalten. Diese bis heute 
bestehenden Pelzllerfarmen brachten eme denJagern und SammJennnen fremdartige 
Subsislenzaktivität, die Tierzucht, an die Küsten Tschukotkas. 

Im unem'arteles Resultat der Einfuhrung \'on Pelztierfarmen ist die Intensivierung 
der Meerestierjagd gewesen. Da das Fleisch der Meerestiere (vor allem Walrosse und 
Grauwale) da billigste Futter für dIe Polarfüchse darstellt, haben die - zumeist russi
schen - Kolchoz· und o\'chozdirektoren die MeerestIeIJagd gefördert. Diese Maß
nahme, die aus der Sicht der russischen Verantwortlichen einzig auf dem ökonomischen 
Kalkül der GewmnmaxJmierung beruhte, \erlIeh dem Projekt der Pelztierfarmen LegI

timation bel den indigenen \1eerestierjagern. Pelztierfarmen. als Orte, an denen jagd-
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bare Tiere von geringer symbolischer Bedeutung zu domestizierten "Waren" werden, 
sind damit paradoxerweise zu Symbolen der Erhaltung "traditioneller"Jagdaktivitäten 
geworden. 

Zusammenfassend kann die gesamte Sowjetperiode als eine Epoche dramatischer 
weltanschaulicher, wirtschaftlicher und sozialer Veränderungen bezeichnet werden. Die 
Tatsache, daß die einschneidendsten Eingriffe im Laufe der letzten 35 J ahre geschahen, 15 

bedeutet aber auch, daß es noch Personen gibt, die die Zeit vor diesen besonders trau
matischen Veränderungen noch erinnern. Obwohl die Gedanken und Handlungen der 
Menschen an der Oberfläche oft gänzlich "sowjetisiert" wirken, sind die indigenen Um
weltbilder und -beziehungen nicht vollständig verschwunden. Im folgenden sollen nun 
das gegenwärtige und zukünftige Verhältnis dieser Elemente untersucht werden. 

Die 9Üer J ahre 

Die gegenwärtige Situation ist in jeder Hinsicht instabil, sie ist eine des Übergangs. 
Tschukotka kämpft heute, wie viele andere Gebiete der ehemaligen Sowjetunion, um 
das ökonomische Überleben. Speziell in den uns interessierenden Küstengebieten der 
östlichen Tschuktschen-Halbinsel, wo bisher kaum Bodenschätze abgebaut wurden, 
macht sich das Ende des bisherigen Subventionssystems dramatisch bemerkbar. Die un
ter der Losung "Erschließung des Nordens" praktizierte Politik hatte "Fortschritt" - nach 
europäischen Maßstäben errichtete Dörfer, Elektrizität, Telefon, Kantinen mit russischer 
Küche, Geschäfte mit passablem Warenangebot - nach Tschukotka gebracht, auch dort
hin wo es sich für die Zentralplaner in Moskau nicht rechnete. Heute, da in ganz Ruß
land "Selbstfinanzierung" das Schlagwort ist, kann die alte "Prestigeökonomie des Nor
dens" nicht aufrechterhalten werden. 

Anfang der 90erJahre, als der Zusammenbruch des alten Systems und die Abwan
derung russischer Bevölkerung begannen, sorgten die Hoffnung auf weniger Einmi
schung von außen und die Perspektive, "zu tun, was wir immer getan haben", für Zu
kunftsoptimismus seitens der indigenen Bevölkerung. 1993 zeigen sich aber bereits 
deutlich die Schattenseiten der Entwicklungen der letztenjahre. Die einheimische Be
völkerung kann die freigewordenen Arbeitsplätze der abgewanderten Russen nicht ein
nehmen, da ihnen die entsprechende Ausbildung mehr oder weniger bewußt vorent
halten wurde. Anstelle der erhofften "Indigenisierung" von Schlüsselpositionen in den 
Dörfern, bleiben heute zunehmend die Stellen von Buchhaltern, Tierärzten oder Be-

15 1958 war ein besonders tragIschesjahr fiir die indigene Bevölkerung der Tschuktschen-Halbinsel. So wur

den z. B. in jenemjahr die beiden wichtigsten Eskimo-Siedlungen, _aplino (Ungazik) und Naukan (Nu

vuqaq), verlegt bzw. geschlossen. 
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amten unbesetzt. Auch dIe naive Hoffnung, es könne emfach an dIe vorsowjetische Ver
gangenheit angeschlossen werden, ist verflogen , Die im Laufe der Sowjetperiode er
wachsenen Abhängigkeiten von russischen Gütern und Dienstleistungen sind nicht von 
pmem 1ag auf den anderen rückgängig zu machen. 

Die wirtschaftliche Knse hat aber bereits zu einem wahrnehmbaren Anstieg in der 
Konsumption indigener Nahrungsmittel Fleisch von Merressäugern und Rentieren; 
'Iundrapflanzen etc.) geführt. DlCse "Rückkehr zur Tradition" ist nicht so sehr Ausdruck 
geistJger Umbesmnung als vielmehr wirtschaftlicher otwendigkeit: das früher hoch 
subventionierte Rind- und Schweinefleisch Ist heute gar nicht mehr oder nur gegen hor
rende Preise erhältlich. 

Die Wiederemführung der Grönlandwaljagd in Sireniki l6 ist hmgegen der Versuch, 
lokale KulturtraditIOnen wiederzubeleben. Die Eskimo-Siedlung Sireniki hat nicht nur 
eine l,'Toße Tradition des Walfangs, sondern verfugt auch noch über Spezialisten mit dem 
entsprechenden Know-hov.: hlCr wurden bis in die frühen 60er Jahre Wale mittels Holz
bzw, Lederbooten erlegt. Der m den letzten Jahren vVlederaufgenommene Kontakt mit 
indlgenen Waljägern aus Alaska wirkt dabei sowohl als StimuJus wie auch als technische 
EntwickJung~hilfe. 

Als neu es Ideologisches Element Ist in den letztenjahren der Umweltschutz dazuge
kommen. "SpeZIalisten" aus den Zentralgebieten Rußlands, lokale Aktivisten und ame
nkanische Gäste thematisieren Immer mehr die Umweltsünden der Vergangenheit und 
Gegenwart: die unzählbaren verrosteten Fässer, welche die Meeresufer und Tundren 
zieren; die ungefilterten Abgase der Heizwerke; die von Kettenfahrzeugen zerstörte 
Tundrenflora; das rücksichtslose Ausfischen von Seen und Flüssen durch privilegierte 
Wilderer (vor allem Angehörige des Militärs und der lokalen Venvaltung' . . . 

Das Thema der Pelztierfarmen mmmt in diesen Auseinandersetzungen einen zentra
len Platz ein. Die Tatsache, daß rleisch von Grauwalen und Walrossen dazu verwendet 
\\ird, Polarfuchse aufzuZiehen, deren Bestimmung allein dIe Pelzproduktion ist, entrü
stet nicht nur radikale Tierschützer Fast alle Betroffenen sind sich einig, daß dIe Pelz
tierfarmen früher oder später aus ökonomi chen und oder ökologischen Gründen ge
schlossen werden müssen. Umweltschützer fordern den sofortigen Ausstieg aus dieser 
Form der Pelzproduktion, wahrend Sovchozdirektoren auf diese Einnahmequelle nicht 
sofort verzichten möchten. Die mdlgene Bevölkerung hat nach wie vor wenig Interesse 
am Wirtschaftszweig der Pelztierzucht, sieht aber die potentielle Gefahr fur ihreJagdak
tJ,itäten, die mit einer chheßung der Pelztierfarmen verbunden sein könnte. 

Möglicherweise \\f1rd das Problem der Pelztierhaltung auf der Tschuktschen Halbinsel 
auf unen,·artete Wei e gelöst. Im Wmter 1992,93 sind m der iedlung Lorino alle 11.000 

lb ' lremk! beSItzt ~elt 1'l'1O rue ErlaubnIS der "International Whaling Commission", jährüch eme geringe An
zahl von Gronlandwalen zu pgen. bIsher ISt es aber noch meht gelungen, talsächheh einen \\'al zu erlegen. 
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Polarfüchse an einer Seuche verendet. Ursache dafür waren wirtschaftliche Probleme: 
aus Geldmangel konnten weder genügend Spezialfutter noch Impfstoffe für die Füchse 
angeschafft werden. Auch die Grauwale, die bisher die umstrittene Hauptnahrung der 
Pelztiere darstellten, bleiben aus. Das industrielle Walfangschiff "Zvezda", das früher die 
Grauwale erlegte und bis nahe an die Siedlungen schleppte, verlangt dafür nun Preise, 
die gewinnbringend und damit für die lokale Pelzindustrie unerschwinglich sind. 

Die in Lorino kurzfristig überlegte Möglichkeit, ganz aus der Pelztierhaltung auszu
steigen, wurde schließlich - nicht zuletzt auf Drängen der indigenen Bevölkerung - ver
worfen. Es war klar geworden, daß dadurch große Teile der arbeitsfci.higen Bevölkerung 
ihres Arbeitsplatzes verlustig gehen würden: nicht nur die unmittelbar in der Tierhal
tung Beschäftigten, sondern auch die in der Ledernähwerkstatt oder in der Meerestier
jagd Arbeitenden. Inzwischen sind 1800 neue Zuchttiere angeschafft worden und das 
problematische Erbe der Pelztierfarmen wird somit fortgesetzt. 

"Entwicklung" - ein Konzept der Vergangenheit? 

Die zeitliche Ordnung der oben skizzierten Vorgänge könnte den irreführenden Ein
druck erwecken, daß die "Unterwerfung der Natur" als Leitmotiv auf der Tschuktschen
Halbinsel ausgedient hat. Tatsache ist, daß Rußland gegenwärtig weder Pläne noch Res

sourcen für großzügige "Entwicklungsprojekte" in diesem Gebiet hat. Das ist aber im 
Kontext des generellen ökonomischen Zusammenbruchs Rußlands zu sehen, der kei
nen Spielraum für die aufwendige Aufrechterhaltung der "nördlichen Prestigeökono
mie" läßt. Es handelt sich aber nicht um einen plötzlichen Gesinnungswandel in der 
Umweltideologie, sondern um die Vernachlässigung der Peripherie in ökonomischen 
Krisenzeiten. 

Unter der verbleibenden russischen Bevölkerung führt die Krise zu einer zynischen 
Ausverkaufsstimmung. Die materielle und ideelle Entwertung der Vergangenheit scheint 
die rücksichtslose Ausbeutung der Gegenwart zu bedingen. Schnitzereien aus Wal
roß elfenbein und andere Kunstgegenstände werden billig aufgekauft, wobei Alkohol oft
mals das einzige Zahlungsmittel ist. Es geht um das schnelle Geschäft, und nicht um 
sinnvolle Investitionen in die Zukunft. 

In den nächstenjahren werden es aber vor allem US-amerikanische Geschäftsinter
essen sein, die den Kurs der "Entwicklung" bestimmen. Öl- und Baufirmen, Veranstalter 
von Abenteuerreisen - um nur einige zu nennen - haben Pläne auf der Tschuktschen
HalbinseI, die wenig Rücksicht auf die menschliche und nicht-menschliche Umwelt neh
men. Manche dieser Firmen kooperieren dabei mit den oben erwähnten Ausverkäu
fern, um schnell Tatsachen zu setzen, bevor jener Teil der russischen Bevölkerung Macht 
und Einfluß verliert. Es gibt Hinweise, daß ein Teil des inneramerikanischen Wider-
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lands gpgen den "Inlernational Bennh'1an Heritage Park" 17 von diesen Geschäftsmter
pssen getragen wird . 

"Entwicklung" Isl aber längst kem euroamerikanisches Monopol mehr. Die von der 
emhellnlschen Be\'ölkerung gegenv,:ärtig am häufigsten geäußerten Pläne bestehen im 
Bcn'lCh des 'Iourismus und in der Entwicklung "traditioneller" wirtschaftlicher Aktivllä
ten, vor allem in der Meerestierjagd, wo verbesserte Jagdausrüstung und -waffen not
wendig ind , Es ware tragisch, und eine Ironie des ~chicksals zugleich, falls dlese loka
len InilJatnen von einem Internationalen aturschutzpark verhindert werden sollten. 
Damit würdenJahr.lehnte politischer Bevormundung einfach fortgeschrieben werden. 

Gegenwart und Zukunft des "Umweltschutzes" 

Die Idee des Umweltschutzes, d. h. die Bewahrung der Umwelt, Ist philosophisch eine 
.:\achgeburt des abendländischen Projektes menschlicher Kontrolle und Ausbeutung der 
nicht menschlichen Umwelt. Aus dieser Perspektive ist der Schutz der Umwelt eme not
wendige Ergänzung der Ausbeutung, da em zu einseitiger Raubbau der Umwelt dem 
Projekt die Geschäftsgrundlage entzlehen \vurde. Auch Eders 1988 Terminologie des 
industriellen "Ausbeutungsdiskurses" und des ökologJschen "Belastungsdl kurses" weist 
in diese Richtung. Er stellt fest, daß beide die Natur als Objekt menschlIcher Bedürfmsse 
dcfimeren, und daß der ökologische Belastungsdiskurs somit keineswegs emen "ande
ren" lmgang mit der atur bedingt (Eder 1988: 9). 

Der l~ amenkanlsche C"mweltschutzgedanke hat erst selt den 60erJahren an Be
deutung gewonnen, nachdem der Trugschluß unerschöpflicher Ressourcen offensicht
lich geworden war Nash WH9 :14ff.}. Im Falle der ehemaligen SowJetumon war zwar 
das erste l\Iaturschutzgebiet 1919 errichtet worden IZharkov 19G7: I" das Konzept des 
,,'\alurschutzes" bedeutete vlCleJahrzehnte lang bloß eine Methode der ralJonelleren 
und eO'ektiveren Cmweltnutwng (Pryde 1972: 6; BanrukO\ 1969: 4). Industnelle Ent
wicklung wurde unter anderem als kompatibel mit Naturschutz angesehen, während 
man die menschlichen Bewohner "geschützter" Gebiete kaum m Erwägung .lOg. DlC m
dustrielle Erschließung eines Gebietes und die Etablierung von Naturschutzgebieten 
sind meist parallel \ erlaufen. 19b4 gab es m Sibmen keme Naturreservate nördlIch des 
BaikaI ees, während der europäische Ted der o\\Jetumon den Großteil solcher ge
schützter Gebiete beherbergte IZharkov 1967' Karte nach p. 55;. 

17 Dlt, obpn E'mähnten \orbehalw lIldH;ener Be\olkerung>!,'lUppen Alaskas fallen aber rucht in diese Kate· 

gom',Jt'l1(' speISen sIch aus der Sorge um das Fortbestehen eIgener LebensweIsen und kulturf'ller Tradl 
tlOnen. 
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Als illustrierung dieses Ansatzes sowjetischer Umweltpolitik kann das Fallbeispiel der 
Wrangel-lnsel herangezogen werden. 1976 wurde ein Areal von 795.650 ha, das die ge
samte Wrangel-lnsel und die benachbarte Herald-lnsel umfaßt, zum ,,<flpovednik' erklärt 
(Pryde 1991: 142, 155). Ein <tlpovednik ist die höchstgeschützte Kategorie im hierarchi
schen System sowjetischer Naturschutzgebiete - vergleichbar einem Naturschutzpark. 
Solche Gebiete sind öffentlich kaum zugänglich und dienen dem Studium und der Er
haltung biotischer Ressourcen (Pryde 1972: 45). Das Naturschutzgebiet der Wrangel-ln
sei dient speziell dem Schutz von Schneegänsen und Eisbären (Pryde 1991: 268, 272). 

Seit der Errichtung des aturschutzgebietes wurde die bestehende Kolchoze aufge
löst, die Meeresjagd beschränkt und die Landjagd weitgehend verboten. Die meisten 
Dorfbewohner, indigene und nicht-indigene gleichermaßen, arbeiten heute als Ange
stellte des Naturschutzparkes. Die Biologen, die heute das Schicksal der Insel bestim
men, sind aufrichtig davon überzeugt, daß die festgelegten Fangquoten für Meerestiere 
ausreichen, um die Subsistenzbedürfnisse der indigenen Bevölkerung zu befriedigen. 
Aber alle tschuktschischen und eskimoischen Dorfbewolhner, mit denen ich 1991 Gele
genheit hatte darüber zu sprechen, beklagten sich über diejagdbeschränkungen und wa
ren sich einig, daß das Leben in der Kolchoze "besser" war als im Naturschutzpark. 

Es handelt sich hier um ein Beispiel gegenseitigen Mißverstehens zwischen indigener 
Bevölkerung und Umweltschützern. Während die Einheimischen den Naturschutzpark 
einzig als Maßnahme, sie zu Nichtjägern zu machen, interpretieren, können die Biolo
gen nicht verstehen, daß Jagd anders und mehr ist als bloßer Nahrungserwerb, und zwar 
der Brennpunkt spiritueller, sozialer und ökonomischer Aktivität. Obwohl beide Seiten 
unrecht haben, ist das Unverstehen der Biologen problematischer, weil es durch sein 
größeres politisches Gewicht für die andere Seite gravierendere Tatsachen setzt. 

Im Laufe der letzten Jahre hat es Versuche gegeben, andere Formen des Umwelt
schutzes zu konzeptualisieren. Der ursprüngliche Vorschlag für den russischen Teil des 
"International Beringian Heritage Park" ist ein Beispiel solch neuer Strategien. Die rus
sische Biologin Ljudmilla Bogoslovskaja, eine führende Proponentin des Parks, nennt 
ihr Konzept ein "Natur- und Ethnien-Biosphären-Reservat", 18 womit ein holistischer An
satz gemeint ist, der den Osten Tschukotkas als ein zusammenhängendes Ökosystem 
mit besonderer Berücksichtigung der menschlichen Bewohner betrachtet zitiert nach 
Tichotsky 1991: 121). Aber Bogoslovskajas Sichtweise ist keineswegs die einzige, und 
nicht notwendigerweise jene, die sich schlußendlich durchsetzen wird. Andere Ent
scheidungsträger bevorzugen Varianten, die entweder dem herkömmlichen restriktiven 
Schutzgedanken entsprechen (siehe das Beispiel der Wrangel-Insel) oder die industrielle 

18 DIe So"jetunion hat in den späten 70er Jahren begonnen, einzelne ZIlpovedmki als BIosphären-Reservate 
zu bezeichnen; konkreter Anlaß dafür war das "Man and the Biosphere"-Programm der Vereinten Natio

nen :Pryde 1991 144 . 
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Ersc hließung in den Vordergrund stellen. So wurde Anfang des Jahres 1993 vom Ver
waltungschef des Autonomen Gebietes Tschukotka eille Verordnung unterzeichnet Ver
ordnung Nr. 2:) des Autonomen Gebietes Tschukotka vom 27. 1. 1993), welche ehe Gren
zen des rusSISchen 'Teils des Internationalen Parks so festlegt, daß davon ökologisch 
wichtige Gebiete ausgeschlossen sind, da in Ihnen Bodenschatze vermutet werden. Ob
wohl die Verordnung IOzwlschen von anderer Seile WIeder aufgehoben wurde, zeigt der 
Vorfall die kompllZlerten politischen Interessenlagen auf. 

In diesem Zusammenhang ISt auch die oft geäußerte Knllk zu sehen, daß das Park
projekt die alten zentralistischen russisch sowjetischen Entscheidungsstrukturen perpe
tuiert und keinen Raum für lokale Mitbestimmung läßt. Aber es gibt auch Anlaß für Be
denken neueren Ursprungs, vor allem den internationalen Aspekt des Parks. Das könnte 
bedeuten, daß amerikanische Vorstellungen des Verhältrusses zwischen zu schützender 
Umwelt und den darin lebenden Menschen zunehmend an Einfluß gewinnen. Im kon
kreten Fall ist es die Alaska Variante der G ationalparks, die als Modell für Umwelt
nutzbestimmungen in Tschukotka dienen könnte. Entscheidendes bürokratisches Krite
rium für indigene Umweltnutzung in den Nationalparks Alaskas ist der Begriff der 
Subsistenz (Richardson 199:2. 

Aber dieser Begnff hat im amerikanischen Verständnis einen sehr eingeschränkten 
Cmfang. SubSlStenzökonomie vvird vor allem als eine nicht kommerzielle Aktivität und 
als Nicht Geldwirtschaft definiert. In der heutigen Welt kann solch eine Okonomie nicht 
die gesamten wirtschaftlichen Bediirfmsse der Bevölkerung decken. Subsistenzaktivitä
ten werden somtt von vorneherein zum ebenerwerb degradiert. 

Im Gegensatz zu Alaskas ationalparks Ist m denen der anderen US-Bundesstaaten 
kelOe wie Immer geartete indlgene Wirtschaftstätigkeit möglich. Wie Rodenck ash tref
fend festgestellt hat, " . . , no Indians hunt or fish or gather in Yosemite or Yellowstone na
tional parks .. " , ash 1982: 278). 

Indigene Zielvorstellungen 

Letzthch und entscheidend stellt sich die Frage nach den gegenwärtigen Vorstellungen 
der Tschuktschen und slbuischen Esktmo über zukünftige Mensch-Umwelt-Beziehungen. 
Wo slOd diese Konzepte heute arlZusiedeln, im Spannungsfeld "traehlioneller" Umwelt
bdder oder ZWischen den europäischen Polen von "Enl:\vicklung" und "Bewahrung"? 

Vermeintliche autochthone Modelle werden oft mit dem Etikett "traditionell" verse
hen Aber, wie weiter oben dargelegt wurde, ist "traditionell" nicht als statische Kon
stante zu verstehen, sondern vielmehr als eine ständig neu zu definierende Kategorie.19 

19 DamIt Ist mcht das gememt, was Hobsbawm :1983: 2) als "Erfindung der TrrulJtion" bezelchneL Letzteres 
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Gegenwärtige und zukünftige Modelle der Kultur sind insofern traditionell als sie sich 
an Theorie und Praxis der Vergangenheit orientieren, ohne diese zu reproduzieren. 

Das Grundmuster des Verhältnisses von Menschen und Meerestieren bei der Kü
stenbevölkerung der Tschuktschen-Halbinsel ruht auf zwei - offensichtlich wider
sprüchlichen - Prinzipien. Zum einen auf der notwendigen "pfleglichen Behandlung" 
der Tiere, da jene nur vorübergehend Gäste der Menschen sind, und zum anderen auf 
dem Prinzip der Fangmaximierung, da diese nicht nur sozial prestigeträchtig, sondern 
auch ein Ausdruck privilegierter spiritueller Beziehungen zwischenjägern und Gejag
ten ist. 

Der projektierte Internationale Park versucht - zumindest auf dem Papier - die In
teressen der indigenen Bevölkerung in Erwägung zu ziehen. Die Reaktion der Betroffe
nen ist bisher zwiespältig. Der Gründungskongreß der "Regionalen Gesellschaft der Es
kimo Tschukotkas" im August 1990 in Providenija hat eine Resolution verabschiedet, 
die das Projekt unterstützt ,Resolution 4-90. Auch Ljudmilla Aynana, Ko-Präsidentin 
der "Regionalen Gesellschaft", hat wiederholt ihre Unterstützung bekundetz. B. im 
März 1992 anläßlich eines Vortrages in Fairbanks, Alaska) und die Ansicht vertreten, 
daß der Park eine der wenigen Optionen der sibirischen Eskimo ist, die das kulturelle 
Überleben sichern können. 

Die Mehrheit der von mir 1990, 1991 und 1993 befragten Tschuktschen und sibiri
schen Eskimo hatte aber keinerlei Meinung zu diesem Thema, und war darüber auch 
kaum informiert. Damit soll nicht angedeutet werden, daß die betroffene Bevölkerung 
kein Interesse an ihrem eigenen Schicksal habe. Ursache ist vielmehr die bisherige Pra
xis politischer Entscheidungen auf der Tschuktschen-Halbinsel, die der Information der 
Betroffenen wenig Stellenwert eingeräumt hat und politische Einmischung als existen
ziell gefahrlich erscheinen ließ. 

Falls der Park, wie vorgeschlagen und wie in Alaska bereits praktiziert, "traditionelle 
Subsistenztechniken" zur Voraussetzung für die Gewährung indigener Wirtschaftsprak
tiken erklärt, wird der Bereich der Interaktion mit der Umwelt erheblich eingeschränkt. 
Es muß dann nachgewiesen werden, daß wirtschaftliche Aktivitäten, sei es die Walroß
jagd oder das Sammeln von Enteneiern, "traditionell" sind: sowohl in ihrer historischen 
Tiefe als auch in den angewandten Techniken. Die Möglichkeit auf ökologische, soziale, 
ökonomische oder sprituelle Veränderungen zu reagieren wird dadurch ausgeschlossen. 
Ein negatives Szenario, wobei Europäer/US-Amerikaner bestimmen, was "indigen" 
bzw. "traditionell" ist und was nicht, wird somit leicht vorstellbar. 

Wir haben bereits festgestellt, daß indigene Zielvorstellungen keineswegs gegen jede 
Form von "Entwicklung" gerichtet sind. Es gibt jedoch keinen weiteren Bedarf an 

memt mehr oder weniger mtentionales Eingreifen staatlIcher oder anderer politischer Strukturen in den 

Prozeß der Produktion und Reproduktion von Identität. 
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Großprojpktrn, die von außen (bisher vor allem aus Moskau) ohne lokale Beteiligung 
geplant und durchgeführt werden. Die Tschuktschen und sibirischen Eskimo wollen 
aber ebenso wenig in einem ethnographischen Museum leben. 

Für die heutigen MeerestICrjäger und Rentierhalter ist natürlich der Schutz von Meer 
und 'Iundra eine wesentltche Voraussetzung der Fortsetzung ihrer wirtschaftlichen Ak
tivitäten. Daftir schemt es sinnvoll, industnellen Entwicklungsplänen von außen gesetz
liche Beschränkungen aufzuerlegen Interessenüberschneidungen und Koalitionen mit 
C"mwdtschützern und Parkplanern sind zu erwarten. Andererseits muß Sichergestellt 
werden, daß diese Bestimmungen flexibel genug sind, um den gegenwärtlgen und 
zukünftigen Bedürfnissen der indlgenen Bevölkerung Tschukotkas Genllge zu tun und 
eventuelle Interessenkollissionen mit Umweltschützern aushandelbar zu machen. 

Was tun? 

Nachdem wir festgestellt haben, daß Sich weder das "tradItionelle" noch das gegenwär
tige C"mweltkonzept der Tschuktschen und sibirischen Eskimo in das europäische Pro
krustesbett von Umweltzerstörung vs. Umweltschutz pressen lassen, stellt sich clie Frage, 
welche aktudlen po!ttIschen Schlußfolgerungen yor allem hinsichtlich des geplanten 
Intprnationalen Park es) daraus zu ziehen sind. 

Die meines Erachtens entscheidende condilio sine qua non Ist lokales Mitbestimmungs
und Entscheidungsrechl. Leider gibt es dafur im betroffenen Gebiet wertige historische 
BeisIlIeIe und Belege Seit der Embezlehung der Tschuktschen-Halbinsel in den rus
S1Sch/ sO\\jetIschen polItIschen Einflußbereich sind die wesentlichen Entscheidungen 
fernab der Betroffenen geHillt worden. Hier könnte Jedoch der internationale Aspekt des 
geplanten Parks von positiver Wirkung sem. Das seit den fiOer Jahren erstarkte politi
sche Selbstbewußtsem der indigenen Völker Alaskas - ausgedruckt vor allem im Errei
chen des "Alaska Native ClaIms Settlement Act" von 1971, der Landrechte und finanZI
elle KompensatIOnen bedeutete kann langfnstJg auch auf der gegenüberliegenden 
Seite der Benngstraße genutzt werden. Bereits heute bestehen organisatorische Kontakte 
z\\1schen indigenen Organisationen der beiden Gebiete. Außerdem zeigt auch die kri
tisch bis ablehnende Haltung zum Parkprojekt \']eler incligener Interessengruppen lang
sam Wirkung auf der Tschuktschen -Halbinsel. 

Dennoch sind gegenwärtig fehlende ~fechartismen der Mitbestimmung und clie da
mit einhergehende politische Apathie der Betroffenen eine untaugliche Vorbeclingung 
für lokaleelbstbestimmung Den russischen Entscheidungsträgern wird dadurch ein 
Verfahren nach herkömmlicher Art 'siehe das Beispiel der Wrangel-Insel} ermöglicht, 
während für clie US amenkanischen Beteiligten - die mzwischen lernen mußten, incli
gene Interessen ernst zu nehmen - legitilTI1erte Ansprechparmer fehlen. 



332 Pe/er P. Schwel/QT 

Es darf nicht vergessen werden, daß eine der wesentlichsten Voraussetzungen der po
litischen Mitbestimmung und Einflußnahme indigener Gruppen in Alaska verbriefte 
Landrechte sind. Auf der Tschuktschen-Halbinsel ist bis heute alles Land Staatseigen
tum. Erst jetzt 1993; sind Gesetzesentwürfe im Gespräch, die Eigentumsanspriiche in
digener Gruppen auf traditionell genutztes Land ermöglichen sollen. Doch alle bisher 
diskutierten Projekte des Parks auf russischer Seite umfassen insbesonders Gebiete, die 
von der indJgenen Bevölkerung genutzt wurden und werden. Als Teile eines Natur
schutzgebietes wäre ihr Status als Staatsland damit auf unbegrenzte Zeit perpetuiert. Der 
Großteil der in Alaska bestehenden Nationalparks wurde nach der rechtlichen Absi
cherung indigenen Grund und Bodens 1971) - und zwar aufgrund des "Alaska Natio
nal Interest Lands Conservation Act" (1980) - errichtet. Naturschutzgebiete in Alaska 
sind somit auf Land in Bundesbesitz beschränkt und umfassen keine Gebiete in indige
nem Besitz, während auf der Tschuktschen-Halbinsel der geplante Park einer solchen 
rechtlichen Trennung zuvorkommen könnte. 

Auch wenn das oft beschworene Alternativszenario zum Internationalen Park, die 
hemmungslose Ausbeutung von Erdöl und anderen Rohstoffen durch multinationale 
Konzerne, sicherlich verhindert werden soll, ergibt sich daraus keineswegs zwangsläu 
fig, daß der "International Beringian Heritage Park" so schnell wie möglich realisiert 
werden muß. Zumindest fur den auf der Tschuktschen-Halbinsel geplanten Teil scheint 
eine Nachdenkpause angebracht. 

Erst wenn die Landrechtsfrage im Sinne der indigenen Bevölkerung geklärt und 
wenn deren politische Mitbestimmung gesichert ist, kann eine derartig wichtige Ent
scheidung, wie sie die Errichtung eines Internationalen Parks ist, verantwortungsvoll ge
troffen werden. Ansonsten besteht die Gefahr, daß "ökologisch verniinftige" Fremdbe
stimmung nahtlos an die kolomalen Strukturen der Vergangenheit (und Gegenwart) 
anschließt. 

Zum Abschluß möchte ich noch auf andere Beispiele fur Konflikte zwischen Um
weltschützern und zirkumpolaren indigenen Kulturen hmweisen, wie z. B. die Kampa
gne, die 1983 erneuert 1985; unbegrenzt 1989) zu einem Importboykott fur Robben
felle durch die Europäische Gemeinschaft ge fuhrt hat. Während dieses Ereignis fur 
Tierrechtsgruppen den Erfolgjahrzehntelanger Anstrengiillgen bedeutet, stellt es fur die 
Inuit-Gesellschaften Kanadas einen existenzbedrohenden Einschnitt in ihre Ökonomie 
dar (Wenzel 1991 . 

George Wenzel, der diesen Konflikt dokumentiert hat, charakterisiert die indigene 
Wahrnehmung europäischer Umweltschutzaktivitäten auf kanadischem Inuit-Territo
rium folgendermaßen: 

Die Inuit und andere mdigene kanadische Völker haben argumentiert, daß die Tierrechts

bewegung, indem sie die spezifischen kulturellen, ökologischen, ökonomischen und histo-
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nschcn Cmstände 1l1dlgenen I.,(·bens und der Interaktron mit den v,ilden Tiere verleugnet, 

~ICh kaum von fruheren Generationen "sildlrcher" Imperialisten unterscheidet. Im wesent 

Irchpn, daß sie mit der~elben ethnozentrischen raison d'etre handelt, die alle, möglicherweise 

au s( hll('ß1lch der allerfrühesten, Epochen des Kontakts der Inuit mit der westlichen Kultur 

rharakt('nsiert hat (Wenzel 19!)1 IHO). 

'üher am "International Benngian Heritage Park" hat bereits m den 70er Jahren der In
upiat Politiker Wilhe Hensley aus dem westlichem Alaska seine Vorbehalte gegen Ein
mischung von seiten des Umweltschutzes formuliert: 

Dll' LTn1\\eltschillzer diese Schöngeister vom "Dartmouth Outmg Club" kommen hIer 

herauf und reden lIber die Pflanzen, die Tiere, die Landschaft, aber memals uber ehe Men 

sehen . l'ns' Sie tun so, als \\-aren WIr hier die Täter (zillert nach Nash 1982. 27H: 

Es soll hier nicht bestntten werden, dal3 die Bewahrung des Planeten Erde eine globale 
Aufgabe ist. DIe weltweite Vernetzung von Ökosystemen wird nicht durch Landes und 
Kulturgrenzen aufgehoben. Es 1st aber bedenklIch, werm indigene Gesellschaften, de
ren UmweltbezIehungen einst durch europäische Ausbeutungsstrategien empfindlIch 
gestört wurden, heute erneut von ebendieser Seite belehrt werden, wie sie sich zu ver· 
halten haben Und schlIeßlIch sollte mcht vergessen werden, daß es nicht Rentierhalter 
und Meeresherjäger gewesen smd, die die Welt an den Rand einer ökologischen Kata
strophe gefuhrt haben. 

Das letzte Wort soll aber Finn Lynge haben, der vormalige Repräsentant Grönlands 
im Europaparlament. Er kommentiert rue Fronten Im oben erwähnten "Robbenkrieg" 
folgendermaßen: 

Das ist ke1l1e normale Debatte zv,ischen konkumerenden Memungen. Es Ist em Kampf ZWI

schen Kulturen, wobei eine - ernsthaft und mJt eillem hohen Maß an SelbstgerechtigkeIt -

glaubt, naturhche Autorität zu beSitzen, um zu bestimmen, wie dIe Dinge sem sollen. Und 

das bedeutet natlirlIch Krieg (Lynge 1992: 35). 
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Themen der ethnologischen Forschung : Wir leben in einer Welt, 

In der sich die Grenzen zwischen Lokalem und Globalem, Natio

nalem und Internationalem, Fremdem und Eigenem bestandig 

verandern Gerade deshalb entstehen allerorts Bemuhungen, 

diese Grenzen neu zu definieren oder gar scharfer zu ziehen 

Die Ethnologie (Sozial- und Kulturanthropologie) ist eine jener 

Wissenschaften, die sich nicht nur der kritischen Bestandsauf

nahme dieser Prozesse widmet, sondern auch nach Alternativen 

zu Fehlentwicklungen sucht. Die vorliegende Einführung In das 

Fachgebiet diskutiert die Orlginalitat der ethnologischen 

Methode und bietet exemplarische Analysen "fremder" 

Kulturen ; auf eine selbstreflexIve Sichtung der Geschichte dieser 

Wissenschaft folgt abschließend die Erkundung Jener 

Aufgaben, mt denen sich Ethnologie als Kulturwlssenschaft 

heute konfrontiert sieht 
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