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Gefahrvolle Hitze, friedliche Kiihle

Von
HERMANN AMBORN
Miinchen

Vor nahezu 70 Jahren leitete Robert Hertz seinen Essay tber die rituelle Polaritit der rechten
und linken Hand mit den Worten ein: ,,Was, das einander perfekter ahnelte, als unsere beiden
Hinde! Und doch, welch schlagende Ungleichheit!“' Hertz inspirierte mit seinen Untersu-
chungen eine Fiille ethnographischer Untersuchungen iiber die in allen Erdteilen vorkommen-
den Dualsysteme. Die Rechts-/Links-Dichotomie der Hande ist dabei nur eine Ausdrucksform
- wenn auch die im wahrsten Sinne greifbarste —, um Gegensitze wie positiv und negativ oder
profan und sakral zu erfassen. Hertzens Eingangsworte haben bisher nicht an Aktualitit
eingebiifit, ist doch das Phianomen keineswegs zur Ginze ausgelotet.

Ich méchte die allgemeine Problematik an einem Beispiel aus Nigeria veranschaulichen:
zunichst, um einen Einblick in ein afrikanisches Konzept von heif§ und kalt zu geben, das mit
der Rechts/Links-Dualitit unmittelbar verkniipft ist; davon ausgehend mochte ich zwei unter-
schiedliche Ansitze vorstellen, wie sie Ethnologen zur Interpretation dualistischer Konzepte
erarbeitet haben.

Zuerst das Beispiel, das uns Henderson (1972) von den Ibo, einer der bedeutendsten Ethnien
im siidlichen Nigeria, berichtet: Am krassesten treten die Gegensatze bei einem Mord in
Erscheinung, denn wenn ein solcher veriibt wird, ist das Land ,heifl“. Und es bleibt so lange
heif, bis das Gehoft des Morders, seine Feldfriichte und Schattenbiume und selbst noch das
Haus seines Lineage-Ahnen verbrannt sind. Das Land rings um die Hauser des Morders und
seines Lineage-Ahnen muf} real zu einer ,feurigen Oberfliche* werden?. Durch das Verbren-
nen des Landes wird auflerdem veranschaulicht, wie die Gesamtlineage des Morders dazu
gebracht wird, die Verantwortung fiir das Vergehen eines Einzelnen mitzutragen. Sie be-
schwichtigt zunachst die Lineage des Opfers durch verschiedene Siihnegaben, um auf diese
Weise die Abscheulichkeit des Verbrechens ein wenig zu iiberdecken und dem Land Linderung
zu gewihren. Wirklich beruhigt ist das Land aber erst wieder, wenn ein Mitglied aus der
Lineage des Morders in die Lineage des Opfers iibergewechselt ist. Ein Versohnungsritus stellt
schliefflich endgiiltig Kiihle und soziale Reinheit wieder her>.

Ebenso muf} bei geringen Vergehen das ,Feuer” geloscht werden, das die Person eines
Ubeltiters umgibt. Dazu schligt eine Priesterin dem Missetiter ein Huhn um den Leib, das die
Hitze seiner moralisch gefihrlichen Verfassung absorbiert. Die gesellschaftliche Ordnung wird
damit wieder ins Gleichgewicht gebracht*.

Den Erwerb des traditionellen Wissens fassen die Ibo als kihl auf; dem gegeniiber steht die
Hitze des Unwissenden. Nur der Wissende kann zwischen erhitzten Parteien die Kiihle des
Friedens stiften, was oft sehr anschaulich durch das Zuficheln von Luft unterstiitzt wird, um
Arroganz und Rachsucht der Streitenden abzukiihlen®.

Die Altesten bemiihen sich durch Mifigung, die Hitze des tiglichen Lebens abzulegen, um
sich dadurch so weit wie moglich den Ahnen anzunihern. Erst wenn es einem Altesten gelingt,

' Hertz (1909) 553 - ,Quelle ressemblance plus parfaite que de nos deux mains! Et pourtant, quelle inégalité
plus criante!”

2 Henderson (1972) 151. Mit Lineage ist eine kleine unilineare Deszendenzgruppe gemeint.
3 Ebd. 151.
* Ebd. 155.
> Ebd. 263.
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alle Hitze des Zorns und der Aggression hinter sich zu lassen, darf er wie die Ahnen weifle
Kleidung tragen. Wiirdige Alteste werden mit weiflem Lehm eingerieben. Sie gelten dann rituell
als gestorben und sind zur Reinheit der Ahnen zuriickgekehrt. Nunmehr konnen sie als Priester
fiir ihre Lineages agieren®.

Es liefen sich noch weitere Beispiele von anderen Ethnien anfiihren. Die Ausfiihrungen
konnen jedoch paradigmatisch fiir grofle Teile Schwarzafrikas stehen, wobei sich das Paradigma
von der Ibo-Kultur aus in andere afrikanische Gesellschaften fortfithren liefe’. So kann etwa
menschliche Hitze als eine schlimme Kraft von physischer Hitze wie Diirre begleitet sein und
somit die Wohlfahrt des ganzen Landes beeintrichtigen®. Gegen derartige Hitze helfen kithlen-
de Substanzen, z. B. feuchte Regensteine®. Dagegen soll der Krieger heiff, d. h. wild sein,
zugleich aber kiihle Entscheidungen treffen. Uberhsht finden wir entsprechende Vorstellungen
dort, wo die Gesellschaft vom erwachsenen Mann das Toten von Menschen oder Grofiwild als
moralische Forderung verlangt. Hier stehen sich Tétungsakt und Geburt gegeniiber. So heifit es
in einem Lied aus Siidathiopien (das auch in Nordkenya bekannt ist): ,, Wer noch nicht getdtet
hat, soll téten, und wer noch nicht geboren hat, soll gebiren!“!°

Bei Opferhandlungen kehrt sich die gesellschaftliche Forderung nach Mafligung nicht selten
um. Handelt es sich nimlich um ein kollektives Opfer, soll es reichlich, d. h. iibermiflig sein.
Bei hiuslichen Opfern ist dagegen durchaus Mifligung am Platz. Auch das Feuer selbst hat
diesen doppelten Charakter. Es kocht die Speisen und verbrennt das Land, aber letzteres hat
seinerseits wiederum einen positiven Aspekt — da die Brandrodung die Voraussetzung fiir den
Ackerbau ist.

Viele afrikanische Volker kennen Mythen, in denen Kulturheroen das Feuer aus dem Himmel
auf die Erde bringen. Die Cewa in Malawi entfachen ein Regenfeuer, um iiber den aufsteigenden
Rauch Gott und die Ahnen darauf aufmerksam zu machen, dafl die Trockenheit schon zu lange
andauert. Das Feuer und sein Rauch bewirken Wolken und Regen. Der Regen wiederum l6scht
das Feuer und beendet damit die Trockenheit!'.

Ohne noch mehr einzelne Fakten dieser Art zu erdrtern, kann ich nun auf die beiden
unterschiedlichen Schulen zu sprechen kommen, die sich dezidiert um Erklarungen fiir dualisti-
sche Vorstellungen bemiihen. Gemeint sind der Funktionalismus und der Strukturalismus'2.
Beide kniipfen an Durkheim und dessen hochgesteckter Forderung an, Soziales und Religioses
nur aus dem Sozialen und Religiosen zu erklaren und nicht durch exogenes Wissen, sei es nun
biologischer, geographischer oder sonstiger Provenienz. Dartiber hinaus bemiihte sich Durk-
heim, die Strukturen aufzuzeigen, die eine Gesellschaft im Gleichgewicht halten'?. Ganz in
diesem Sinne hatte auch Robert Hertz als Mitarbeiter Durkheims seine oben erwihnte Studie
verfaflt.

¢ Ebd. 251.

7 Die eine Seite, das ,Kiihle*, hat R. F. Thompson (1973 passim) anhand von Afrika vergleichend
behandelt. Am Schlufi seines Aufsatzes stellt er die Begriffe fiir ,kiihl“ (samt den semantischen Feldern) in
35 afrikanischen Sprachen zusammen.

8 Petermann (1985) 213 ff.

% Z. B. bei den Lovedu (Transvaal): Krige und Krige (1954) 69.

'© Jensen (1950) 24, zitiert Enrico Cerulli, Etiopia Occidentale (Roma 1933) Bd. II, 125f. Vgl. auch
Haberland (1963) 207f.

" Vgl. Petermann (1985) 215ff.

2 Auf die kulturhistorisch-diffusionistische Interpretation, wie sie vorwiegend im deutschsprachigen
Raum Bedeutung erlangte und die in Baumanns Werk Das doppelte Geschlecht (1955) kulminierte, soll hier
nur verwiesen werden, da dort die Akzente ganzlich anders gesetzt sind. Die von Kulturhistorikern
zusammengestellte Materialbasis war jedoch auch fiir meinen Artikel von Nutzen.

" Durkheim (1981, original 1912) besonders Buch I, Kapitel 1 und (1977, original 1895) besonders 89 ff.
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Die spiteren Funktionalisten und Strukturalisten suchten innerhalb der von ihnen behandel-
ten menschlichen Kulturen nach Beziehungen und Beziehungssystemen zwischen den einzel-
nen Kulturelementen, doch suchten sie diese auf unterschiedlichen Abstraktionsebenen. Wih-
rend die Funktionalisten die Strukturen empirisch, d. h. auf einem beobachtbaren Niveau
aufzuspiiren trachteten, forschten die Strukturalisten nach den verborgenen Strukturen, und
zwar im doppelten Sinn: verborgen nimlich sowohl fiir den ethnologischen Beobachter als auch
fiir die Personen, die tagtiglich mit ihnen umgehen'*.

Das eindrucksvollste Beispiel fiir eine verborgene Struktur liefert die Linguistik: Unseren
sprachlichen Auflerungen liegt als strukturierendes Prinzip die Grammatik zugrunde, und zwar
ohne daf} wir uns dies in jedem Satz bewufit machen miifiten. Der vernakulare Sprecher braucht
keine Schulbildung, um sprechen zu konnen.

Die Funktionalisten — und unter ihnen besonders Radcliffe-Brown — vertreten die Ansicht,
dafl die wesentlichen Strukturen einer Kultur direkt beobachtbar seien, sofern man entspre-
chende objektive Kriterien und Methoden schafft. Durch exaktes Vorgehen lassen sich standar-
disierte Beziehungen zwischen den verschiedenen Elementen bestimmter Institutionen be-
schreiben, die dann bereits eine strukturierte Form haben!*. Ein einleuchtendes Beispiel hierfiir
ist das Verwandtschaftssystem: Vater, Mutter, Kind, Grofieltern usw. In der Tat leisteten die
aus empirischen Befragungen konstruierten Verwandtschaftssysteme einen nicht zu unterschit-
zenden Beitrag zur Erhellung sozialer Phinomene in Stammesgesellschaften.

Die These der unmittelbaren Strukturfindung im beobachtbaren Leben fiihrte zu einer
Betonung der ethnographischen Feldforschung, was mit einer Systematisierung der Datenerhe-
bung einherging. Zweifellos stammen die profundesten modernen ethnographischen Monogra-
phien aus dieser wissenschaftlichen Schule.

Die zentrale Forderung der Funktionalisten auf theoretischem Gebiet geht dahin, kulturelle
Einzelheiten immer im Rahmen ihres gesamtkulturellen Zusammenhangs zu sehen. Auffassun-
gen, Ideen, soziales Verhalten bilden immer nur Teile eines Gesamtsystems. Sie diirfen nicht
isoliert voneinander untersucht werden. Worauf es ankommt, ist die Analyse des wechselseiti-
gen strukturellen Zusammenhangs.

Dementsprechend lehnt Evans-Pritchard individualpsychologische Ansitze zur Erklirung
der Religion ab. Die Aufgabe des Ethnologen bestehe vielmehr darin, erstens zu entdecken, auf
welche Weise religiose Vorstellungen und Praktiken wechselseitig miteinander verkniipft sind,
und zweitens aufzuzeigen, wie religiose Phinomene mit den sozialen Tatbestinden zusammen-
hingen. In dieser Hinsicht verweist er immer wieder auf die Bedeutung von Oppositionspaaren
und schreibt z. B.: ,,In jeder Sprache, die ich kenne, sind bestimmte Dualititen, moralische und
spirituelle, mit den Oppositionen heiff und kalt assoziiert.“ !¢

Evans-Pritchard exemplifiziert auf eindrucksvolle Weise diese Dichotomie anhand der Speer-
symbolik der Nuer im siidlichen Nilgebiet'”. Diese Arbeit kann zudem als ein Musterbeispiel
fiir die konsequente Durchfihrung der funktionalistischen Methode gelten. Fiir die Nuer ist der
eiserne Speer sowohl Opfergerit als auch Waffe. Wie der Autor betont, ist mit ihm eine selbst
fiir den aufenstehenden Beobachter offenkundige Rechts/Links-Symbolik verbunden. Der
junge Nuer erhilt bei der Initiation vom Vater einen Speer, der in dieser Handlung zum Symbol
fiir die Filiationsreihe und letztlich fiir die gesamte Lineage des Initianden wird. Tatsichlich
fiihren Lineages auch Speernamen. Da mit der Speeriibergabe der Knabe sozial zum Mann wird,
ist der Speer die materielle Projektion minnlicher Identitdt. Zugleich tritt der Initiand bei der

* Vgl. Amborn (1983) 363 ff.

5 Radcliffe-Brown (1952) besonders 190ff.

'6 Evans-Pritchard im Vorwort zu Needham, Right and Left (1973a) X.
17 Evans-Pritchard (1953) passim.
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Speeriibergabe mit den Ahnen in Kommunikation. Er andert seinen rituellen Status — man
fcrdert nun Selbstbeherrschung und Kihle von ihm.

Weitere symbolische Verbindungen des Speers mit Krieg und Opfertotung erscheinen uns
jetzt durchaus einsichtig. Wenn der Speer im Kampf oder zur Anrufung Gottes geschwungen
wird, sehen ihn die Nuer als eine Verlingerung ihres rechten Arms an. Den linken Arm dagegen
machen sie durch Aufreihen zahlreicher Armreifen weitgehend handlungsunfihig. Linkshin-
der brauchen sich dennoch nicht benachteiligt zu fithlen. Die linke Hand gilt als deren rechte
Hand. Links ist also nicht per se negativ, sondern nur innerhalb einer bestimmten symbolischen
Abstraktion. Rechts und links reprisentieren auch Osten und Westen, Sonnenaufgang und
Sonnenuntergang. Diese Symbolik projiziert sich auch auf den Bestattungsbrauch: Der Tote
liegt abgewandt von der Seite des Lebens mit dem Gesicht nach Westen auf seiner linken Seite.
Kurzum, Leben und Tod sind in das System mit einbezogen. Besonderen Ausdruck findet dies
in den Opferungen, die ja mit dem Speer vorgenommen werden. So gewinnt dieser uiber seinen
Niitzlichkeitswert als Gebrauchsgegenstand hinaus moralische Bedeutung.

Dennoch ist es nicht der Speer selbst, auf den sich das Augenmerk der Nuer richtet, sondern
es sind die damit verbundenen Aktivitaiten wie Krieg, Tanz, Opfer und Viehhiiten. Die
Speersymbolik beinhaltet demnach eine Reihe komplexer Sitze sozialer und religitser Bezie-
hungen und Werte'®.

Damit hat Evans-Pritchard seine Absicht erreicht: Im Dualismus der Speersymbolik spiegelt
sich gleichsam mikroskopisch das Ineinandergreifen dominanter Kulturelemente, die hier zu
einem funktionalen Ganzen verbunden sind.

In diesem Licht erscheinen Hitze und Kiihle aus dem Ibo-Beispiel als kulturell eingebundenes
Begriffspaar, gleichsam ein Baustein, der das Muster einer ganzen Kultur in sich trigt und sich
seinerseits in ein kulturelles Netzwerk einfiigt.

Seinen Kollegen und Schiilern legte Evans-Pritchard wiederholt nahe, bei ihren Feldfor-
schungen auf die genannten Gegensatzpaare zu achten. Manche verleitete dies zu einer Uberbe-
tonung der Dualismen. Selbst bei so vortrefflichen Forschern wie Rodney Needham, Peter
Rigby und Christopher Hallpike scheint die Kultur gleichsam in zwei Hilften zu zerfallen’.
Der Mann steht darin immer auf der rechten, positiven, starken und kiihlen Seite, die Frau
dagegen auf der linken, negativen, schwachen und heifien Seite. Unbeabsichtigt wird dadurch
die funktionalistische Forderung, das Ineinandergreifen der verschiedenen Kulturelemente zu
analysieren, von den ernsthaften Befiirwortern unterlaufen.

Der Vorwurf der vereinfachenden Schwarzweifimalerei trifft auf Mary Douglas nicht zu, eine
Wissenschaftlerin, die in ihrem Buch ,Purity and Danger® die Analyse auf eine breite Ver-
gleichsbasis stellt, ohne den holistischen Ansatz aus den Augen zu verlieren®. Als iibergeord-
netes Gegensatzpaar verwendet sie die Begriffe rein und unrein.

Es ist hier nicht der Ort, dariiber zu diskutieren, ob dieses den jiidischen, islamischen und
indischen Religionen entlehnte Paradigma fiir die afrikanischen Verhaltnisse eine gute Wahl
war. Wesentlich ist, daf sie das Gegensatzpaar rein/unrein innerhalb des gleichen semantischen
Feldes angesiedelt sieht wie kalt/heifl und dafl sie offensichtlich beide Gegensatzpaare gelegent-
lich synonym gebraucht. (Man erinnere sich: Auch Henderson hatte bei den Ibo sowohl von
Kiihle als auch von Reinheit gesprochen.)

Mary Douglas benutzte das Gegensatzpaar rein/unrein selbstverstandlich bewufit. Thr kam es
darauf an, den symbolischen Ordnungsprinzipien, wie indigene Kulturen sie entwickeln, auf
die Spur zu kommen. Als ein mogliches Mittel und Kriterium der Unterscheidung sah sie die

18 Satz“ verstehe ich hier im Sinne einer Serie von zusammengehorigen Sachverhalten.
1% Needham (1973 b) passim; Rigby (1973) passim; Hallpike (1972) besonders Kapitel VII.
® Douglas (*1970).
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Trennung in Reines und Unreines an, und zwar zunichst ganz vordergriindig im Sinne von
Schmutz beseitigen, Saubermachen, Ordnung schaffen auf der einen, Schmutz verursachen,
Besudeln, Unordnung schaffen auf der anderen Seite. Aufgrund ihrer Untersuchungen gelangte
sie zu der Uberzeugung, dafl Vorstellungen, die um das Reinigen, Abgrenzen, Trennen und
Bestrafen kreisen, in erster Linie die Funktion haben, die ithrem Wesen nach ungeordneten
Erscheinungen und Erfahrungen zu systematisieren. Durch die scharfe Pointierung der Unter-
schiede, etwa zwischen oben und unten, kalt und heif}, minnlich und weiblich, kann in einer
Kultur eine gewisse formale Ordnung geschaffen werden, womit dem Ungestalteten, Unfaf}li-
chen Gestalt verliehen wird. Es muf} sich dabei stets um gemeinsame Denkmuster handeln, um
solche, die in der jeweiligen sozialen Gruppe anerkannt sind: Vermittelt werden sie u. a. durch
Unterweisung wihrend der Initiationszeit. Die Autorin erkennt ferner die Dichotomien als im
menschlichen Korper angelegt. Tatsichlich wird mit rechts/links, rein/unrein der Korper
unmittelbar in die Symbolik einbezogen oder selbst zum Symboltriger. Dadurch wird der
Mensch — und in akephalen Gesellschaften jeder Mensch und nicht nur bestimmte Wiirdentri-
ger — in ein kosmisches Bezugsfeld gestellt. Jedes Individuum steht im Kraftfeld des Kosmos.
Der Mensch symbolisiert selbst das Universum und ist infolgedessen mitverantwortlich fiir
dessen Ordnung oder Unordnung, also auch fiir eventuelle Diirren und Seuchen. Die physi-
schen Krifte der Menschen sind sowohl mit dem Universum als auch untereinander verbunden.
Das Universum reagiert auf menschliche Gesten und Taten, es erkennt die soziale Ordnung an
und greift zu deren Erhaltung ein. Folglich ist es notwendig, dafl der Mensch besonders
wihrend ritueller Handlungen rein und kiihl ist. In Gesellschaften, wo keine direkten Sank-
tionsmoglichkeiten bestehen, regeln Gegensitze wie rein/unrein in aller Deutlichkeit das
Verhalten, das von den Einzelnen erwartet wird. Fehlverhalten ruft kollektive Mifibilligung
hervor.

Trotz dieser nur schlaglichtartigen Betrachtung des funktionalistischen Ansatzes sollte klar
geworden sein, dafl er durchaus plausible Interpretationen liefern und kausale Zusammenhinge
herstellen kann. Die Ordnungskriterien dieser Zusammenhinge selbst sind aber fiir die Funk-
tionalisten eher ein sekundires Problem. Sie interessieren nur dann, wenn sie bei einem der
primiren Anliegen des Funktionalismus sichtbar werden. Als Beispiel verweise ich wieder auf
die Verwandtschaftsstrukturen. Fiir den Strukturalisten sind es dagegen gerade die den Ord-
nungsprinzipien zugrunde liegenden Kriterien, die als primire Angelegenheit zu betrachten
sind, handelt es sich bei ihnen doch um geistige Strukturen. Thre Einbettung in das jeweils
spezifische kulturelle System ist dagegen von eher untergeordneter Bedeutung.

Fiir die funktionalistisch orientierte Forscherin Mary Douglas lieferte die Erkenntnis, daf}
der Gegensatz rein/unrein eine ordnende Funktion innerhalb der Kultur erfiillt, bereits eine
befriedigende Antwort. Zwar bemihen auch die Strukturalisten solche Oppositionspaare, doch
fragen sie, nach welchen Kriterien diese Paradigmen selbst funktionieren. Das ist im wesentli-
chen, was Strukturalisten unter verborgenen Strukturen verstehen. Der Wissenschaftler kann
diese nicht unmittelbar beobachten, er mufl sie durch Strukturanalyse herausarbeiten. Struk-
turalisten setzen sich deshalb bevorzugt mit dem Argument von den Funktionalisten ab, sie
selbst wiirden auf einem hoheren Abstraktionsniveau arbeiten. Wesentliches methodisches
Hilfsmittel, zugleich aber auch Ziel ihrer Arbeit ist die Konstruktion von Strukturmodellen. In
Strukturmodellen werden die Einzelelemente und ihre Beziehungen zueinander dargestellt und
beschrieben. Die Modelle haben Systemcharakter, d. h. die Veranderung eines Teils derselben
bewirkt die Transformation des Ganzen?'.

Wissenschaftliche Modelle dieses Typs bestehen nicht neben den Strukturen; sie dienen

2 Transformation® ist einer der Schliisselbegriffe des Strukturalismus. Er umfaflt jedwede Art von
Verinderung — in diachroner oder synchroner Richtung —, sofern sich darin Regeln erkennen lassen.
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vielmehr als Mittel, Strukturen zu verdeutlichen, sind also letztlich nur eine spezifische Aus-
drucksform der Struktur selbst. Grundbausteine eines Strukturmodells sind Oppositionspaare;
denn die dufleren Dinge werden — so das strukturalistische Axiom — nur durch Kontrast fafibar.
Folglich kann es warm nur geben, wenn es kalt gibt. Wiirden wir in einer Umwelt leben, in der
keine Temperaturunterschiede bestiinden, hitten wir auch keine Begriffe fiir warm und kalt.
Dieses Konzept bedingt, dafl es sich bei den Oppositionen nur um komplementire, d. h.
zusammengehdrige, sich gegenseitig erginzende Paare handeln darf. In Modellen operabel
werden solche Gegensatzpaare erst, wenn wir es mit essentiellen Elementen oder kleinsten
invariablen Einheiten zu tun haben. Kalt/heif} wire eine solche kleinste invariable, also unver-
inderliche Einheit.

Die Beachtung des Komplementirprinzips der Kontraste ist ein Erbe der Linguistik, genauer
der Phonemik, die in den Phonemen die kleinsten unterscheidbaren Merkmale der Sprache
entdeckte; hinzu kommt noch, daf§ sich bereits die Durkheimschule fiir die Mechanismen der
Reziprozitit innerhalb einer Gesellschaft interessierte, insbesondere fiir das institutionalisierte
Geben und Nehmen?2. Man denke in diesem Zusammenhang an dualistische Systeme, in denen
wechselseitige Heiratsbeziehungen zwischen zwei sozialen Gruppen bestehen.

Akzeptieren wir einmal, dafl es sinnvoll ist, bei Modellbildungen von komplementiren
Oppositionen auszugehen, so ist zunichst zu fragen, wie der menschliche Geist iiberhaupt
derartige Oppositionen bildet. Wir miissen uns namlich im klaren dariiber sein, daf8 wir es hier
nicht lediglich mit Objekten und Aktivititen der Auflenwelt zu tun haben, sondern mit dem
Zugriff menschlicher Geistestatigkeit auf dieser Ebene. Erst dadurch wird die Umwelt fiir den
Menschen erfahrbar. Ein Hund, und wenn er noch so viel bellt, wird erst zum Hund durch
Benennung, d. h. durch kulturelle Konvention. Interessanterweise tragen die Schépfungs-
mythen zahlreicher Vélker dieser Tatsache Rechnung, wenn die Dinge erst durch ihre Benen-
nung in den Bewufltseinsbereich des Menschen treten. Uberall wo es um Bedeutungen geht,
geht es um die Verkniipfung zwischen beobachteten Mustern in der Auflenwelt und den
unbeobachteten Mustern im Geist. Zur Erklirung kann ich auf eine schematische Darstellung
zuriickgreifen, wie wir sie in dhnlicher Form bei Leach finden (s. Abb. 1)Z,

Auf der Ebene der Auflenwelt ereignen sich z. B. Temperatur- und Helligkeitsunterschiede,
die wir mit unseren Sinnen wahrnehmen. In unserem Geist erfolgt nun eine Verkniipfung mit
der Auflenwelt. Diese Verbindung ist keineswegs vorgegeben oder zwangsliufig. Das hervor-
gerufene Sinnesbild ist vielmehr willkiirlich, jedoch mehr oder weniger stark kulturell geprigt.
Treten Temperaturunterschiede auf, erzeugen diese in uns ein Sinnesbild, das mehr empfin-
dungsmifiig — etwa im taktilen Bereich — oder sprachlich - etwa als Lautbild kalt/heif§ — oder
gleichzeitig in mehreren Bereichen fixiert wird. Dennoch heiflt das nicht, daf§ wir die Aufien-
welt unmittelbar in einer Form wahrnehmen, die fiir alle Seinsformen des Lebens in gleicher
Weise gilt. Die Beziehung wird erst iiber Symbole hergestellt. Der Begriff Symbol ist hierbei
bewufit weitgefafit und soll signalisieren, daf} das Sinnesbild nicht mit den sich in der Auflenwelt
abspielenden Vorgingen identisch ist, sondern durch Ubereinkunft von Menschengruppen
geprigt ist. Das Sinnesbild, das sich aufgrund solcher Konvention zu einem Symbol verdichtet
hat, ist ein bestimmter Ausschnitt aus der Fiille der sich auflerhalb von uns ereignenden
Vorginge. Sowohl der Ausschnitt als auch das hierfiir umrissene Sinnesbild sind einerseits
willkiirlich, beruhen aber andererseits, um ein Verstehen zwischen Menschen iiberhaupt zu
ermoglichen, auf Formen, die von der jeweiligen sozialen Einheit festgelegt und tradiert
werden?.

2 Vgl. besonders Mauss (1968) passim.

» Leach (1978, original 1976) 30 Abb. 2. Vgl. dazu ebd. 26ff.

# Kulturell besonders stabilisierte Symbole kénnen auch als Zeichen aufgefafit werden. Leach (1978) 22, 30
gibt hierfiir folgendes Beispiel: In dem Satz ,Dieser Mann heifit John“ wire John ein Symbol fiir einen
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Abb. 1

Objekt oder Ereignis
der Auflenwelt

Helligkeitsunterschiede
Temperatur-
schwankungen

etc.

me Ebene

-im Geist“ erzeugt

Wut/Gelassenheit
symbolische
Verkniipfung
Transfor- Sinnesbild
mation kalt/heif}

Weil der Mensch nicht nur auf Auflenweltreize reagiert, sondern sich mit diesen geistig
auseinandersetzt, konnen Sinnesbilder wie kalt/heifl im Geist weitere Transformationen erfah-
ren und zum Ausdruck weiterer Wahrnehmungsformen oder Abstraktionen werden, indem
Ahnlichkeiten den primiren Symbolen (kalt/heifl) assoziiert werden. Notwendig werden sol-
che Transformationen, wenn moralische Vorstellungen wie gut und bdse zum Ausdruck
gebracht werden sollen, Begriffe, die nicht aus der Auflenwelt ableitbar sind?. So wird die
Korrelation von weiff mit Reinheit und von schwarz mit Unreinheit oder in unserem Fall die
Umsetzung von kalt/heifl in Gelassenheit/Wut moglich. Zwischen den Elementen der geistigen
Transformation besteht eine Beziehung, die — weil sie sich aus den bereits bestehenden primaren
Symbolen herleitet — enger erscheint als die Beziehung der primiren Symbole (Sinnesbilder) zur
Auflenwelt. Der im Geist erzeugte Begriff hat in der Regel liberhaupt keinen Bezug zur
Auflenwelt mehr. Er wird allein tiber die Sinnesbilder hergestellt. Zwischenmenschliche Kom-
munikation erfolgt selbstverstindlich auf der mentalen Ebene.

Ich habe dieses Schema auch deshalb angefiihrt, um zu veranschaulichen, wo das Schwerge-
wicht strukturalistischer Interessen zu suchen ist.

Mehrfach schon habe ich die strukturalistische Auffassung erwihnt, dafl sich die Gegensatz-
paare zu einer Einheit erginzen missen. Fir sich genommen ist diese Vorstellung nicht
originir, ist sie doch dem chinesischen Komplementirsystem von Yin und Yang sehr zhnlich.
Ich mochte hier ein Beispiel von Jomo Kenyatta einfiigen, das anschaulich zeigt, wie auch fiir

bestimmten Mann. Der Begriff Mann (ohne den Namen John) wire dagegen ein Zeichen. Der Unterschied
besteht zwischen einer von Fall zu Fall definierten Bedeutung und einer ein fiir allemal festliegenden
Bedeutung. Im vorliegenden Zusammenhang fasse ich Symbol als Uberbegriff auf, der auch fixierte
Lautwerte (wie Mann) umfafit.

* Bekannt ist die Metapher Schlange als Symbol des Bosen. Hier wird an das primire Symbol (Zeichen)
Schlange das metaphorisch transformierte Symbol ,das Bése“ gebunden.
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Afrika derartige Paradigmen nicht nur theoretische Konstrukte darstellen, sondern durchaus
konkreten Ausdruck finden. Der Initiationsschwur der Kikuyu-Krieger enthilt folgende Passa-
ge: ,Selbst wenn der Himmel einzustiirzen und uns zu zerschmettern drohte, wir nihmen
unsere Speere, um ihn abzustiitzen. Und wenn sich Himmel und Erde vereinigen wollten, uns
zu vernichten, wir stieflen unsere Speere mit dem Schaft voran in die Erde, um es zu verhindern.
So wiirden wir diese beiden Entititen voneinander getrennt halten, die dennoch zusammenge-
horen, Himmel und Erde. Unsere Treue und unsere unwandelbare Entscheidung werden den
Ausgleich herstellen.“2¢

Im strukrturalistischen Sinn 138t sich nunmehr mit den uns vom Ausgangsparadigma bekann-
ten Elementen ein weiteres Modell konstruieren, das den Kalt/Heifl-Gegensatz in ein komple-
xeres symbolisches Bezugsfeld stellt. Damit das Modell Systemcharakter erhilt, reicht es nicht
aus, einfach alle positiven und negativen Aspekte einander gegeniiberzustellen. Tatsichlich
haben die einzelnen Gegensatzpaare auch nicht immer die gleiche Wertigkeit; ja wir miissen die
Moglichkeit in Betracht ziehen, dafl innerhalb der Oppositionen noch weitere Antagonismen
auftreten.

Als iibergeordnete Beziehung wihle ich ,Gesellschaft nach innen“ und ,Gesellschaft nach
auflen® (s. Abb. 2).

Abb. 2
Nach auflen Nach innen
,toten nich/t toten
/ I\\\ ) // \\
4 N\
Krieg Opfer individ. sozial
// l R4 \ I I el I \
wild besonnen unmiflig mafivoll Zorn gelassen Unordnung Ordnung
4 N . ’ \ -
/ 7y \ / / (Kontrolle)
/ \ /. \ P N 7 N
Nz | \ \ s LIERN
/ A N/ . i \
beif kalt ! Ahne e | falt

Mit auflen meine ich Beziehungen zu Nichtgruppenmitgliedern, aber auch Beziehungen zum
Ubernatiirlichen. Bei letzterem wird sogleich die Verschrinktheit mit dem Innen sichtbar.
Denn die Ahnen stehen sowohl aufierhalb der Gesellschaft als auch in ihr — als deren genealogi-
sche Dimension —, aber sie beeinflussen das menschliche Leben immer von auflen. Dem Paar
auflen/innen kann das Paar T6ten/Nicht-Toten gegeniibergestellt werden, wobei Toten selbst
wieder in Toten im Krieg und Toten bei einer Opferhandlung unterteilt werden kann (Mord
wird hier nicht dargestellt). Im Krieg sind die Gegensatzpaare wild/besonnen und - ihm
unterlegt — heifi/kalt enthalten. Beim Opfern soll das kollektive Opfer unmifig, also heif, das
individuelle Opfer mafivoll, d. h. kiihl sein.

Auf der Innenseite ist soziales und individuelles Leben zu unterscheiden. Dabei stehen in

% Kenyatta (1965, original 1938) 191 (Hervorhebung und Ubersetzung: H. A.).
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Opposition soziale Kontrolle und Unordnung, individuelle Gelassenheit und Zorn. Neben die
Verklammerung des Innen und Auflen durch die Ahnen kann auch eine Verklammerung durch
das Toten treten, dann nimlich, wenn das Toten von Fremden (Aufienstehenden) zur Aufrecht-
erhaltung der kosmischen oder sozialen Ordnung fiir notwendig erachtet wird. Dem ganzen
System unterliegen in allen Aufspaltungen die Gegensatzpaare kalt/heif}, Mifligkeit/Unmifig-
keit, Ordnung/Chaos. Selbstverstindlich liefle sich die Darstellung des Modells erweitern.

Es lohnt sich noch, in diesem Zusammenhang die Schlachtung von Tieren genauer zu
betrachten. Ich verwende dabei das gleiche Gegensatzpaar alimentir/rituell, wie es Sperber fiir
den Gebrauch von Butter herausgearbeitet hat?’. Schafe z. B. sind — vom Nutzen ihrer Wolle
einmal abgesehen — sowohl Nahrungslieferant als auch Opfertiere. Wird das Fleisch als Nah-
rung gebraucht, so zeigt der Verzehr von kleinen Mengen (in Stidithiopien, aber nicht nur dort)
die erstrebte Mafligung an, der Verzehr von groflen Mengen dagegen Mafllosigkeit (s. Abb. 3).
Im rituellen Gebrauch lifit sich eine Umkehrung beobachten. Individuell wird zwar auch hier
Zuriickhaltung erwartet, aber die kollektiven Opfer sollen wie erwihnt verschwenderisch sein.
Auch im Krieg und in gewissen Stadien der Initiation wird Unmafigkeit verlangt.

Abb. 3

Tier
(Fleisch)

Gebrauch als Nahrung Ritueller Gebrauch

7N\ N
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. /7 \
s \ /
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T \ / \
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. / -
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7 ./ \ N
Mifigung Unmifigkeit Maifligung Unmifigkeit
(kithl) (heiff) (kiihl) (heif})

Im Modell zeigt das Verhiltnis Systemcharakter, denn das zum Essen verwendete Fleisch
verhilt sich zu dem im Ritual gebrauchten wie die Zuriickhaltung im tiglichen Leben zum
Austoben im Krieg und bei bestimmten Riten.

Daf es nicht genligt, positive und negative Aspekte einander gegeniiberzustellen, um zu
einem Modell zu gelangen, erweist sich vor allem aus den Charakteristika symbolischer Gegen-
sitze:

7 Sperber, Uber Symbolik (1975) 80ff. hat u. a. am Beispiel der gegensitzlichen Verwendung von Butter
im alimentiren und rituellen Bereich der Dorze-Kultur deren symbolisches System analysiert. Er erweiterte
damit das Konzept, das Lévi-Strauss zur Darstellung symbolischer Systeme mittels der Beziehung des
Homologie/Reduktion-Gegensatzes entwickelt hat.
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1) Ein Gegensatzpaar kann in sich mehrere Wertungen enthalten. Zum Beispiel stehen der
gastronomischen und rituellen Verwendung von Fleisch nicht nur Mifligkeit und Unmiafigkeit
gegeniiber, sondern gleichermaflen Kilte und Hitze. Es konnen also mehrere Gegensitze in
mehreren Matrizen vorkommen?®, was im Modell durch die gestrichelte Linie betont wird.

2) Ein Element kann gleichzeitig in mehreren Gegensatzpaaren enthalten sein. So steht der
Hitze des Feuers nicht nur die Kiihle gegeniiber, sondern auch der Regen (z. B. in Schépfungs-
mythen oder in Verbindung mit Regenzeremonien).

3) In einem Gegensatzpaar kénnen noch weitere oppositionelle Aspekte enthalten sein, auch
dann, wenn es sich bereits um essentielle Elemente handelt. So hat der Genuf§ von Speisefleisch
zwei Seiten, je nachdem, ob es bei einer alltiglichen Mahlzeit oder bei einem Gastmahl verzehrt
wird. Der erste Fall steht zum zweiten im Gegensatz, wie der Speisegebrauch allgemein zum
rituellen Gebrauch.

Das strukturalistische Symbolverstindnis, wie es besonders durch Sperber herausgearbeitet
wurde, versucht die Wirksamkeit der Symbole aus einem formalen Gesamtsymbolkontext
heraus zu erkliren?. Es fragt nicht nach der an der Oberfliche sichtbaren (empirischen)
Bedeutung einzelner (d. h. im Extremfall isolierter) Symbole, wie sie jene Wissenschaftsrich-
tungen finden wollen, die mit Kulturvergleichen bzw. mit Anlehnung an Bekanntes arbeiten.
Mit ihrer komplexen Sehweise bei gleichzeitiger Zuriickhaltung gegeniiber einer Symbolexege-
se stellt die strukturale Symboltheorie eine wichtige Etappe auf dem Weg zur Uberwindung
eurozentrischer Verstehensweise dar, die eigene Vorstellungen in das Fremde projizierte, wenn
sie Analogieschliisse zog.

Die duflerst vielschichtige Frage nach den Méglichkeiten der Modellbildung soll hier nicht
weiter erortert werden. Ich wollte im Rahmen dieses Themas lediglich einige grundsitzliche
Hinweise auf die Problemstellungen und Zielrichtungen des Strukturalismus geben.

Hat der strukturalistische Forscher Modelle in der oben vorgestellten Art erarbeitet, sucht er
auf der Ebene der strukturalen Ubereinstimmungen Vergleiche und nicht wie die Funktionali-
sten auf der Ebene der direkt beobachteten Phinomene. Tatsichlich ist es Lévi-Strauss erstaun-
lich oft gelungen, die dem Augenschein nach kaum tiberschaubaren kulturellen Varianten auf
der Ebene des Modellvergleichs auf eine iibersichtliche geringe Zahl von Grundtypen zu
reduzieren®. Das war fiir ihn kein Spiel mit Systematisierungen. Er zielte vielmehr darauf ab,
zweierlei zu beweisen: 1) die universelle Giltigkeit mentaler Strukturen, die allen Menschen
eigen sind, und 2) die unbewufite Selektionsfihigkeit des menschlichen Geistes, der auf immer-
wiederkehrende Grundstrukturen zuriickgreift®!. Lévi-Strauss macht demnach auf der Struk-
turebene auch keinen Unterschied zwischen wissenschaftlichem und mythischem Denken. In
beiden Fillen besteht kein unmittelbarer Zugang zur Umwelt, die sich dem Menschen erst
durch Vermittlung erschliefit. Beide Denkweisen arbeiten mit logischen Systemen. Dabei zielt
das wissenschaftliche Denken auf ein Verstindnis des Ubergeordneten ab, indem es von
iiberschaubaren, erklirbaren Einheiten schrittweise voranschreitet, wihrend das mythische
Denken sich der Systematik von Gegensatzpaaren bedient, um an sein Ziel zu gelangen — das
Universum in seiner Totalitat zu erfassen. Hier wie dort schiebt sich zwischen den Menschen
und die duflere Realitit das strukturierte und strukturierende Gitter des menschlichen Geistes,

2 Matrix“ wird hier im Sinne eines geordneten Schemas von Werten, das bestimmten Regeln unterworfen
ist, gebraucht.

» Sperber (1975) und (1980).

% Musterbeispiel hierfiir ist das vieldiskutierte Verwandtschaftsatom von Lévi-Strauss (siehe besonders
Lévi-Strauss, Anthropologie II [1975] 99); ein gutes Beispiel des Vergleichs auf der Modellebene bietet
Lévi-Strauss, Anthropologie (1972) 148ff.

3 Vgl. besonders Lévi-Strauss, Mythologica I (1971) 23f., und ders. (1978) passim.
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ohne das Verstindnis und Orientierung nicht méglich wiren?2. Nur auf der Modellebene kann
der Strukturalist sein Ziel erreichen: das Erkennen der wirklichen Realitit, wie Lévi-Strauss es
nennt. Das heiflt, er wird versuchen, die Konkretion der Oberflichenrealitit hinter sich zu
lassen, um nach den dieser zugrunde liegenden Ordnungsprinzipien Ausschau zu halten. Lévi-
Strauss hat also zwischen wirklicher Realitit auf der analytischen Modellebene und konkreter
Realitit des gelebten Lebens unterschieden®.

Sind die Ordnungsprinzipien einmal erkannt, ist der Inhalt der einzelnen Elemente nicht
mehr von Erkenntnisinteresse. Lévi-Strauss postuliert dementsprechend, dafl der Inhalt seine
Realitit erst aus der Struktur beziehe®*. Man kann ihm allerdings nur schwer bis auf diese hohe
Abstraktionsebene folgen, verstindlich also, daff seine Aussagen eine langanhaltende Diskus-
sion auslosten, die heute noch von denjenigen seiner Schiiler fortgesetzt wird, die sich — wie
etwa Dan Sperber — mit Symbolforschung beschiftigen®.

Bleiben wir auf einer etwas solideren Abstraktionsebene, so kdnnen wir akzeptieren, dafl die
strukturalistische Analyse tatsichlich zeigt, dafl in gewissen Bereichen die Frage nach der
Bedeutung der Symbole zweitrangig wird. Ich erwihnte das Schaf als Opfertier. Sicherlich wird
ein Feldforscher, der eine Opferhandlung miterlebt, fragen, was das Schaf symbolisiere. Er
wird vielleicht zur Antwort bekommen, es sei ein friedliches Tier oder, was wahrscheinlicher
ist, man wird ihm sagen, es sei eine alte Tradition, fiir dieses Opfer ein Schaf zu nehmen. Im
Zusammenhang mit der christlichen Kultur ist die Symbolik des Schafes als Opferlamm
selbstverstindlich wichtig, im vorgestellten afrikanischen Kontext aber nicht, denn hier sind die
der Opferung unterliegenden Strukturen wesentlicher — mit den Elementen der Verschwen-
dung, der Unmifigkeit, des rituellen Erhitztseins etc. Das Schaf als Bedeutungstriger ist dabei
eher unerheblich; hiufig genug wird es durch ein anderes, gesellschaftlich anerkanntes (also
nicht willkiirliches) Opferobjekt substituiert. In der Tat kennen wir geniigend Beispiele, wo es
nicht einmal Tiere sein miissen, die geopfert werden, sondern wo statt dessen (im gleichen
Kontext) Honig, Bier, bestimmte Wildfriichte u. a. m. Verwendung finden*®. Entscheidend ist
das Exzessive, der strukturelle Unterschied zum Alltaglichen, und auferdem, dafl u.U. durch
die gefihrliche rituelle Hitze die friedliche Kiihle erreicht wird.

Bei aller Skepsis, die man gegenuiber der strukturalistischen Methode haben mag, fillt in
jedem Fall auf, dafl sie das komplementire Verhaltnis der Gegensatzpaare schirfer herausgear-
beitet hat als der Funktionalismus. Zwar sind sich die Funktionalisten der komplementiren
Bindungen bewuflt, da sie aber auf empirischer Ebene agieren, erscheint ihnen alles, was mitder
rechten Seite verbunden ist, als das Positive, gesellschaftlich Stabilisierende. Orthodoxe Funk-
tionalisten mufiten ihres methodischen Ansatzes wegen diese Dialektik des Positiven und
Negativen gegeniiber den Gleichgewichtsmomenten hintanstellen, um die organische Einheit
der Kultur zu demonstrieren. Freilich gab es unter den Funktionalisten auch Forscher, die sich
der Kiinstlichkeit dieses Methodengebiudes bewufit waren. Obwohl z. B. Mary Douglas

32 Vgl. Amborn (1983) 379.

3 Lévi-Strauss (1953) 115f.

> Ders., Anthropologie IT (1975) 153.

Vgl. hierzu die Kritik an Sperber in: Toren (1983) passim.

Der Zusammenhang der verschiedenen in Frage kommenden Opfertiere und -objekte ist selbstverstind-
lich nicht als willkiirlich anzusehen; fiir Auflenstehende mag ihr Kontext - sei er klassifikatorischer oder
symbolischer Art - allerdings nicht auf Anhieb einsichtig sein. Relativ einfach zu erkennen ist noch die
Verkniipfung verschiedener Objekte — schwarzer Bulle, schwarzes Schaf, schwarzer Stoff etc. —, die bei
Regenopfern dargebracht werden. Wichtig ist hier die Farbe Schwarz, die ihre Entsprechung in den
Regenwolken findet (s. Petermann [1985] 202ff.). Offensichtlich sind hier jedoch mehrere Dimensionen am
Wirken, wie etwa Qualitit und Quantitit. Bei Regenopfern ist die Qualitat ,,schwarz“ wichtiger als die
Quantitit (Bulle/Tuch), die wiederum in anderen Opferzusammenhingen vorrangig sein kann.
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vornehmlich Trennendes als ordnendes Prinzip betont, unterschligt sie keineswegs die auftre-
tenden Doppeldeutigkeiten. Sie faflt sie allerdings als bewufite Anomalien auf. Ein Beispiel
hierfiir ist das Heilige. Zwar ist das Reine mit dem Heiligen verkniipft, aber das Heilige
umschliefit auch einen gefihrlichen bis schadlichen Aspekt - so wie das lateinische sacer sowohl
das Heilige als auch das Verfluchte umfafit. Der vom Transzendenten oder Heiligen ergriffene
Mensch kann Gutes und Schlechtes bewirken, ohne es zu wollen®.

Kehren wir zur konkreten Wirklichkeit des Eingangsparadigmas zuriick, so kdnnen wir
darin sowohl die empirischen als auch die verborgenen Strukturen finden. Die dort vorkom-
menden Sinntriger lassen sich als Abfolge von Symbolisierungen, die zunehmend abstrakter
werden, untereinanderstellen: Von der aus unmittelbarer Beobachtung ableitbaren Hitze und
Kiihle der Trocken- und Regenzeit iiber Verzweigungen wie Krankheit und Heilung/Gesund-
heit, Miafligung und Mafllosigkeit bis hin zur rein metaphorischen Hitze und Kiihle des
lacherlichen bzw. abgeklarten Altesten. Dies ist aber nicht, wie ich zeigen méchte, als unilineare
Kette zu verstehen. Wie bereits angemerkt: Die Wirklichkeit der Auflenwelt tut ihre Bedeutung
nicht einfach kund. Die Sinngebung ist ein kultureller Prozefl, der in die duflere Wirklichkeit
ordnend eingreift, um sie erfahrbar zu machen und um in ihr leben zu kénnen. Der Mensch
kann sich nicht permanent entscheiden miissen.

Das Kalt/Heif8-Prinzip ist eine symbolische sinntragende Richtschnur, die sich mit anderen
Leitlinien vernetzt. An den Uberschneidungen setzt das assoziative Denken ein. Worunter
nichts anderes zu verstehen ist, als dafl die Bedeutungstriger, die hier aufeinandertreffen, eine
Vielzahl zusitzlicher Sinninhalte zulassen konnen, die sich auf verschiedene Verstindnisebenen
verteilen. Wesentlich ist, dafl diese neuen oppositionellen Paradigmen sich nicht nur komple-
mentieren, sondern in dieser Konfiguration auch nach auflen auftreten; es mufl sich also
zwischen ihnen und dem grofleren symbolischen System, von dem sie ein Teil geworden sind,
eine logische Beziehung herstellen, damit das neue Paradigma im Konkreten wirksam werden
kann.

In dieser Komplexhaftigkeit realisiert sich ein Bild der Welt, das in sich geschlossen und
dennoch fir Neuerungen offen ist. Ein Denken, das mit dieser Strukturierung arbeitet, bietet
konkrete Hinweise fiir das praktische Handeln, doch darf man sie nicht als simple eindimensio-
nale Anleitungen mifiverstehen. Es sind vielmehr Entscheidungshilfen, nach denen jeder
Mensch auf den ihm adiquaten Abstraktionsebenen sich orientieren kann. Der den Ahnen
gleichgewordene Alteste wird auf seiner Ebene der rituellen Kiihle sich gewifl ganz anders
verhalten als der junge Mann, der seinen Erwachsenenstatus beweisen will. Ein kurzes Beispiel
aus Stidithiopien mag dies erliutern.

Fiir junge Minner, die noch vor dem Ubergang zum ,Krieger“-Status stehen, sich aber als
solche beweisen mussen, sind die symbolisch gepragten Determinanten eng gehalten: kiihle
Zuriickhaltung und Bescheidenheit im Verhalten gegeniiber den Alteren, besonnenes Vorgehen
nach bestimmten Regeln wahrend des T6terzuges, dann aber wildes Draufgingertum und
Totungsrausch bei der blutigen Handlung selbst. Danach schlagen die Amplituden auch ,,nach
innen“ (d. h. in der eigenen Gesellschaft) weiter aus. Zwar bleibt die kiihle Zuriickhaltung
gegeniiber den Alten erhalten, doch wirkt sie sich, da der neue Status Verantwortung mit sich
bringt, auch auf das Verhalten der Altersgenossen untereinander und Jiingeren gegentber aus.
Der erwachsene ,, Krieger® kann jedoch auch auf der ,heiflen® Seite weitergehen: Markiert wird

’” Douglas, Purity and Danger (*1970) 18, 118ff., 187ff. In der zweiten umfassenden Arbeit zu diesem
Themenbereich (Natural Symbols [1970, iiberarbeitete zweite Auflage 1973)), in der die Kérpersymbolik
im Zentrum der Betrachtungen steht, nivelliert die Autorin die notwendigerweise auftretenden Briiche, die
in ihrem ersten Werk noch benannt werden, eher, als daff sie sie in die Untersuchung mit einbezoge.
Interessanterweise bedient sie sich dazu verstirkt formaler Modellkonstruktionen, z. B. der von ihr
entwickelten Klassifikationsgitter (grids).
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dies durch die prahlerische Selbstverkiindung seines Toterstatus, der bei entsprechenden Festen
auch spiter noch immer wieder in dhnlicher Form bestitigt wird, durch den ,gerechten Zorn®,
den er verbal bei Ubertretungen gesellschaftlicher Normen zum Ausdruck bringt, und durch
den sexuellen Rausch, der nunmehr durch seinen Beitrag zur Sicherung und zum Weiterbeste-
hen der eigenen Gruppe sanktioniert ist. Vornehmlich in Gesellschaften, in denen Altersklas-
sen- oder Generationsgruppensysteme das wirtschaftliche, soziale und religidse Leben bestim-
men, erfolgt mit zunehmendem Alter eine Statusaufwertung, wodurch z. B. der rituelle und
soziale Aufgabenbereich aller (nicht nur bestimmter Wiirdentriger) erweitert wird*®. Je tiefer
die entsprechenden Handlungspramissen symbolisch verankert sind, je linger also die symboli-
sche Kette ist, der sie angehoren, desto komplexer werden sie; desto mehr verbreitert sich der
Handlungsspielraum, den sie gewahren. Die Verantwortung des Individuums wird aber in
diesem System, das im einzelnen wie im ganzen nach Balance strebt, stirker gefordert als
iiblicherweise in den sogenannten Hochreligionen mit ihren Geboten und Vorschriften.

Doch ist ein solch polarer Ausgleich zugleich voller Spannung. Mythische Reprisentanten
dieser geistigen Welt verkorpern in sich positive wie negative Merkmale, eine Ambivalenz, der
sich ihr oft tragischer Charakter verdankt. Dies gilt auch fiir den Menschentéter, der durch das
Toten von Feinden eine positiv notwendige Aufgabe hinsichtlich der Aufrechterhaltung und
Fortsetzung der eigenen sozialen Ordnung erfiillt, andererseits aber mit seiner Tat u. U. einen
negativen Eingriff in die kosmische Ordnung vornimmt. Die in diesem Denksystem angelegte
Dialektik ist bei weitem noch nicht in ihrem vollen Umfang erfaf}t, so daff wir die zweifellos in
ihr wirksame Dynamik vorlaufig eher erahnen als verstehen kénnen.
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