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LFir Ethnologen bedeutet das emanzipatorische
Erkenntnisinteresse zusitzliche Forderungen, aber
auch diec Erweiterung ihres Erkenntnishorizontes.
Thr Bemiihen um das Verstehen fremder Kulturen,
der Vergleich anderer Kulturen untereinander und
der Vergleich dieser Kulturen mit der unseren kann
dazu verhelfen, unsere eigene Welt schirfer zu se-
hen, kann BewuBtwerdungsprozesse stimulieren,
Anregungen geben, mehr iiber uns nachzudenken
und so den Emanzipationsprozef fordern.”

(Hermann Amborn 1993: 140)

VORREDE

Ethik-Debatten haben Konjunktur. Besonderer Beliebtheit erfreuen sich der-
zeit jedoch Entwiirfe einer globalen Ethik, dic als interkulturell giiltiges mora-
lisches Regulativ 6konomischer Globalisierung fungieren soll. Dieses lebhafte
Interesse an Ethik erscheint umso bemerkenswerter, als die Suche nach ver-
bindlichen Werten fiir eine globale Zivilgesellschaft in scharfem Kontrast zur
cbenfalls weltweiten Erosion sozialer Kohirenz, iiberkommener Normen und
traditioneller Werte innerhalb lokaler Gesellschaften steht. Der philosophi-
sche, theologische und v.a. politische Diskurs iiber universell giiltige ethische
Standards einer humanen Zivilgesellschaft soll also, wie es scheint, jene mora-
lischen und sozialen Auflésungserscheinungen und Aporien kompensieren, die
im Gefiige moderner Industriegesellschaften und in der Folge eines mittlerwei-
le globalen Kapitalismus de facto entstanden sind und die in zahlreichen sozi-
alwissenschaftlichen Studien beschrieben werden (Breuer 1992; Castells 2000;
Heins 2002). Da sich die ékonomische Rationalitit der globalen Marktwirt-
schaft in diesem Prozess cinerseits als starkes Movens gesellschaftlicher Ver-
dnderung und Auflésung erwiesen hat, andererseits aber nur als Mittel zur Re-
alisierung héherrangiger Zwecke des Handelns verstanden werden soll, nicht
als Ziel oder gar Endzweck menschlichen Daseins schlechthin, bedarf die éko-
nomische Globalisierung — auch aus der Sicht ihrer Akteure (Gentz 1999: 347)
— einer ethischen Regulation durch iibergeordnete Sinnhorizonte. Die Suche
nach einem globalen Ethos entspringt daher letztlich $konomischen Sach-
zwingen oder in Hans Kiings Worten: ,[...] die Globalisierung von Wirt-
schaft, Technologie und Medien [...]* verlangt ,[...] nach einer Globalisie-
rung des Ethos™ im Sinne eines ,,notwendigen Minimum[s] gemeinsamer ethi-
scher Werte™ (Kiing 1999: 30). Woher diese freilich stammen sollen, wenn die
dkonomisch-technischen Verflechtungen in ihrer alles durchdringenden utilita-
ristischen Logik lokale Verbindlichkeiten und Lebensentwiirfe weltweit aufge-
16st haben, bleibt ein ungeldstes Problem und auch der Hinweis auf die ge-
meinsame moralische Substanz aller Weltreligionen wirft mehr Fragen auf, als
er beantworten kann (Kiing 1999).
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VORREDE

Schwierigkeiten bereitet allein schon der Umstand, dass die durch dkono-
mische Kooperation verbundenen Gesellschaften in ihrer Weltdeutung und ih-
rem lebensweltlichen Ethos erheblich voneinander abweichen. Die Frage nach
einer globalen Ethik, die in der Lage scin kénnte, simtliche interkulturell ent-
stechenden Widerspriiche zu moderieren, scheint vor dem Hintergrund dieser
Situation darum ebenso nahe liegend wie problematisch. Und obgleich Vertre-
ter von Politik, Okonomie oder Theologie von der Durchsetzung universeller
cthischer Standards, die im Wesentlichen dem modernen westlichen Humani-
titsideal entsprechen, die friedliche Transformation sozialer Konflikte in cine
globale Zivilgesellschaft erhoffen, erheben sich aus ethnologischer und philo-
sophischer Perspektive Zweifel daran, ob den im Gefolge von globaler Indust-
rialisierung und Kapitalisierung entstandenen sozialen und dkologischen Kri-
sen just durch jenen anthropozentrischen Wertekanon beizukommen ist, der
die westliche Modernisierung seit Anbeginn prigt, ohne ihre fatalen Neben-
wirkungen verhindern zu kénnen. Zu fragen wire stattdessen eher umgekehrt,
welche konstruktive Erginzung lokale Ethe und Lebensentwiirfe im Rahmen
einer durchweg paradoxen Globalisierung und angesichts ihres abstrakten
Humanititsideals gerade heute leisten kénnen.

Interessant ist in diesem Zusammenhang die Rolle der Ethnologie. Wihrend
Ethnologen bis heute mehrheitlich einen methodisch-theoretischen Relativis-
mus vertreten, fillt auf, dass die Frage nach ethischen Umniversalien zuneh-
mend auch in der Ethnologie Resonanz findet, z. B. in der Uberlegung, wic die
solidarische Binnenmoral, die iiberall innerhalb kleiner Gruppen gilt, heute
wauf die Ebene der Weltgesellschaft™ ausgedehnt werden kénne, damit der un-
abwendbare Prozess konomischer Globalisierung wenigstens nachtriiglich als
umfassendes moralisches Verhiiltnis der Reziprozitit zu legitimieren und zu
steuern wire (Dettmar 1999: 291).

Selbst die postmoderne Ethnologie ist iiberraschenderweise bereit, von ih-
rem radikalen Kultur- und Erkenntnisrelativismus Abstand zu nehmen, um in
praktischer Hinsicht ein ,kosmopolitisches Ethos™ zu behaupten, das die
gleichberechtigte Anerkennung aller ,,Weltbiirger™ garantieren soll (Rabinow
1986: 258). Doch auch hier stellt sich die Frage, in welchem Verhiltnis der
Entwurf einer solch kosmopolitischen Ethik zu lokalen ethischen Traditionen
steht, welchen Status bzw. welche Legitimationsgrundlage das Aufklirungs-
ideal des ,,Weltbiirgers™ beansprucht und welche Rolle vollends der Ethnologe
dabei einnimmt: Indem Rabinow dekretiert, ,wir alle® befiinden uns de facto in
der Situation von ,,Weltbiirgern®, ,,whether we like it or not™, und hétten daher
ein entsprechendes Ethos anzuerkennen, beansprucht er nicht nur absolute
Geltung fiir seine Gegenwartsanalyse, er vertritt dariiber hinaus auch ein mora-
lisches Grundprinzip der abendldndischen Aufklirung als transkulturelle
Norm. Offen bleibt dabei freilich, ob Rabinow dies notfalls gegen abweichen-
de Interpretationen oder ethische Traditionen durchzusetzen bereit wiire und
wie sich diese normative Haltung zum erkenntnistheoretischen Relativismus
des Autors verhilt.

10
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Der vorliegende Band mdéchte angesichts des umrissenen Problemzusammen-
hangs keinen abstrakten Gegensatz zwischen ethischem Universalismus und
Relativismus eréffnen, sondern die Bezichungen zwischen Ethik, Ethos und
Ethnos in ihrer konkreten Vielfalt — und das heilit zuniichst — jenseits der theo-
retischen Fixierung auf ethische Universalien erdrtern. Ausgangs- und Flucht-
punkt ist hier nicht der ,,Weltbiirger” als spezifisch abendlindischer Entwurf
vom Menschen, sondern die Frage, in welche Widerspriiche ethische Universa-
lien geraten, und welche Dynamik andererseits lokale Ethe und Lebensentwiir-
fe nicht-westlicher Gesellschaften im Zusammentreffen mit ethischen Univer-
salien entwickeln. Die Spannung zwischen universalistischer Ethik und loka-
lem Ethos im Kontext globaler Praxis soll dabei von verschiedenen Richtun-
gen her ausgelotet werden: Zur Debatte steht nicht nur das nachgerade klassi-
sche Thema ecthischer Verpflichtungen secitens der Ethnologie, sondern auch
umgekehrt: die Bedeutung des ethnologischen Wissens von der Vielfalt lokaler
Ethe und Lebensformen fiir die gegenwiirtige Diskussion um eine globale
Ethik. Gerade im Zusammenhang von Ethik und Globalisierung kénnte eine
selbstreflexive Ethnologie gegen voreilige Entwiirfe einer — letztlich abstrakten
— Ethik fiir alle ,,Weltbiirger™ die Tragfihigkeit jener universalistischen Ethik-
Modelle und Prinzipien, die den Globalisierungsprozess ideologisch begleiten
und legitimieren, aus der Perspektive fremder Wissens- und Lebenstraditionen
tiberpriifen und d. h.: auf ihre Méglichkeiten und Grenzen hin untersuchen.

Der vorliegende Band versteht sich daher als Anregung, das vielschichtige
Verhiltnis von universalistischer Ethik und lokalem Ethos nicht auf minimale
moralische Standards oder Normen zu reduzieren, sondern es aus der Perspek-
tive jener Gesellschaften und Lebensformen zu diskutieren, die globalen As-
similierungstendenzen intellektuelle und lebensweltliche Widerstinde — also
ein anderes Ethos — entgegensetzen und eben darum systematisch marginali-
siert werden.

Ein solcher Zugang zum Verhiltnis von Ethik und Ethnologie setzt zunéchst
die Bereitschaft zum studying up (Nader 2002), zur selbstkritischen Reflexion
fremder Lebens- und Weltentwiirfe in ihrem konkreten Verhiltnis zu den
Machtverhiltnissen der eigenen Gesellschaft und Tradition voraus, und eben
darin kniipft der Band an den Forschungsansatz und das Werk von Prof. Dr.
Hermann Amborn vom Institut fiir Ethnologie und Afrikanistik an der LMU
Miinchen an. Hermann Amborn hat dieses Ethos ethnologischer Selbstkritik
wiihrend eigener Feldforschungen in Athiopien, als Verfasser zahlreicher ein-
schligiger Publikationen, aber auch als universitirer Lehrer und nicht zuletzt
als Leiter der AG Ethik bei der Deutschen Gesellschaft fiir Volkerkunde iiber
Jahre hinweg auf vielfiltige Weise in die deutschsprachige Ethnologie einge-
bracht.

Das selbstkritische studving up war ihm nicht nur zentrales Thema seiner
ethnologischen Forschungstitigkeit, sondern dariiber hinaus personliches Mo-
tiv bei seiner Entscheidung, den bereits erlernten Beruf des Ingenieurs samt
den damit verbundenen finanziellen Sicherheiten aufzugeben, um sich der Un-

11
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gewissheit eines kulturwissenschaftlichen Studiums auszusetzen, dessen Vor-
zug zunichst vor allem darin bestand, jene eurozentrischen Selbstverstind-
lichkeiten in Frage zu stellen, auf deren Widerspriiche Hermann Amborn wiih-
rend seiner Tétigkeit in der Entwicklungsarbeit aufmerksam geworden war.

Es ist ein wesentliches Verdienst seiner Titigkeit als Ethnologe, ausgehend
von den Erfahrungen in der so genannten ,Entwicklungshilfe® die zundchst auf
die anglo-amerikanische Ethnologie konzentrierte Ethikdebatte und ihre an der
kooperativen Praxis mit indigenen Gruppen orientierten Ansiitze der action
anthrapology und advocacy anthropology fiir die Verhiltnisse deutscher Eth-
nologie fruchtbar gemacht zu haben. Ankniipfend an die kritische Aufkli-
rungstradition von Kant bis hin zu Habermas hat Hermann Amborn insbeson-
dere die Verpflichtung zu Selbstreflexion und Gegenwartskritik betont, die der
Ethnologie als Wissenschaft konstitutiv zukommt, und die sich nicht durch den
Entwurf eines fachspezifischen Ethik-Codes zur Ruhe bringen lisst (Amborn
1993a). In der Verpflichtung, das fremde Wissen und die ihm entsprechende
Lebensform gerade auch gegen herrschende Zwinge der Globalisierung wahi-
zunchmen und als Herausforderung gegeniiber eigenen Vorurteilen zu vertei-
digen, stcht Amborns Verstindnis vom Ethos der Ethnologie jedoch nicht nur
philosophisch-theoretischen Ansitzen nahe, es ist zugleich und in derselben
gegenwartskritischen Hinsicht Leitfaden fiir jene seiner Schiiler geworden, die
sich in Afrika, Lateinamerika, aber auch in Deutschland der héchst praktischen
aktionsethnologischen Erforschung und Vermittlung von Verstindigungshin-
dernissen und Konflikten zugewandt haben und die dabei — nach eigenem Be-
kunden — von der Erkenntnis zehren, dass dies nur im selbstkritischen Vollzug
der je fremden Wissenstradition und Wertvorstellung moglich sei.

Innovativ wirkte Hermann Amborn demnach nicht nur als Wissenschaftler,
sondern auch als Lehrer, der das in der deutschen Ethnologie eher vernachlis-
sigte Thema Ethik interdisziplindr behandelt und ins Zentrum ethnologischer
Selbstreflexionen und Theoriedebatten gertickt hat. Auf diese Weise erdffnete
er, ohne dies zu ahnen, seinen Schiilern schon friihzeitig den Einstieg in —
vormals unbekannte — Tétigkeitsfelder wie das des zivilen Friedensdienstes,
fiir den Ethnologen heute gesucht, aber noch kaum ausgebildet sind.

Prof. Dr. Hermann Amborn ist dieses Buch als Festschrift gewidmet.
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Annette Hornbacher
GLOBALE ETHIK FUR EINE GLOBALE WELT?
Ethische Dimensionen interkultureller Begegnung

I.

Da die Frage nach dem Fremden nur in der kritischen Auseinandersetzung mit
eigenen Kategorien zu leisten ist, soll die ethnologische Auseinandersetzung
mit fremden Ethe und deren Weltentwurf auch hier zunichst beim Eigenen
und d.h.: bei der Kldrung eigener Begrifflichkeiten einsetzen, die zugleich die
prinzipielle Verschiedenheit aber auch sachliche Zusammengehdrigkeit von
Ethik und Ethnologie erléutern kénnen.

Jede menschliche Gesellschaft orientiert sich an theoretischen Voraus-
setzungen, Regeln und Wertvorstellungen, die als charakteristische Lebenshal-
tung, als Ethos, unbewusst sein mogen, aber dennoch Ausdruck eines jeweils
dffentlich anerkannten Entwurfs von Mensch und Welt im Ganzen sind. Als
Wissenschaft vom kulturell Fremden befasst sich Ethnologie daher wesenhaft
mit den — aus ihrer Perspektive — befremdlichen Ethe und Wirklichkeitsdeu-
tungen anderer Zeitgenossen, die nicht notwendig in fernen Lindern leben
miissen. Obgleich die Frage nach dem Ethos demnach ein zentrales Thema der
Ethnologie ist, folgt daraus jedoch keineswegs, dass diese selbst zwangsléufig
,ethisch® wire oder auch nur ihr eigenes Verhiltnis zu ethischen Fragen hin-
reichend geklirt hitte.

Wihrend Ethnologie die kulturspezifischen Wertvorstellungen und die mit ih-
nen verbundenen Weltentwiirfe zunachst nur in ihrem Zusammenhang mit der
jeweiligen Lebens- und Denkform zu verstehen und zu beschreiben bean-
sprucht, zielt Ethik als philosophische Disziplin und explizite Theorie des
rechten menschlichen Handelns auf die reflexive Bestimmung und normative
Festlegung von giiltigen ethischen Prinzipien, die — zumal in der Tradition der
Aufklirung — nicht bloB Ausdruck lokaler Uberlieferungen sein sollen, sondern
rational begriindbarer Mafistab menschlichen Handelns iiberhaupt. Ziel dieser
Ethik ist daher nicht die Sammlung und Abbildung empirischer, kulturspezifi-
scher und damit kontingenter Wertvorstellungen oder Ethe, sondern die For-
mulierung universeller Prinzipien oder Normen, die iiber kulturelle Grenzen
hinweg Geltung beanspruchen kénnen. Eben darin unterscheidet sich Ethik als
philosophische und reflexive Theorie menschlicher Praxis sowohl vom habitu-
alisierten Ethos, das im Rahmen einer jeweiligen Lebenspraxis gelebt wird, als
auch von der Ethnologie, die solche Ethe in ihrer Verschiedenheit beschreibt,
ohne sie normativ zu vertreten.
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Dennoch erheben sich Zweifel, ob die Bereiche von Ethik, Ethos und
Ethnos so klar voneinander abzugrenzen sind, wie es das jeweilige Selbstver-
stindnis und die universitire Trennung der Fachbereiche nahe legt: So stellt
sich heute z. B. im Rahmen der Menschenrechtsdiskussion die Frage, ob deren
ethische und theoretische Basis — ihren eigenen Universalititsanspriichen zum
Trotz — nicht doch auf metaphysischen Voraussetzungen iiber das Wesen des
Menschen und der Welt beruht, die ihrerseits keineswegs universell, sondern
vielmehr Relikte des spezifisch westlichen Kultur- und Uberlieferungszusam-
menhangs sind. Doch nicht nur aus ethnologischer Sicht erheben sich Zweifel
an der Universalitit moderner westlicher Normen und Prinzipien, auch afrika-
nische, javanische, papuanische und thailindische Intellektuelle und Philoso-
phen kritisieren die Vorstellung vom autonomen Subjekt, das in der modernen
westlichen Philosophie und Politik als Inbegriff menschlicher Wiirde, als Prin-
zip rationaler Ethik und als Grundlage universeller Menschenrechte fungiert
(Bujo 2000; Magnis-Suseno 1981; Narokobi 1991; Hornbacher 1993; Siva-
raksa 1994),

Andererseits ist Ethnologie als Wissenschaft vom kulturell Fremden und des-
sen Ethos ihrerseits nicht ethisch neutral, und so stellt sich die Frage, an wel-
chen ethischen Prinzipien sie sich orientieren soll. Bei allen Selbstwidersprii-
chen artikuliert sich in der Geschichte der Ethnologie schon fiiih ein Bewusst-
sein von der eigenen Verantwortung,

Inwicfern ethische Uberlegungen das Selbstverstindnis der Ethnologie in
je unterschiedlicher Weise prigen und teilweise sogar zum Schliissel fiir deren
spezifischen Wissenschaftsbegriff werden, soll im Folgenden kurz umrissen
werden. Anders als die Naturwissenschaften ist Ethnologie — trotz ihrem Be-
kenntnis zur Empirie — nicht mit passiven Gegenstiinden, sondern mit Men-
schen befasst, die sich ihrerseits in geistigen, soll hier heillen: reflexiv ausge-
handelten und insofern nachvollziehbaren Sinnhorizonten, orientieren. Anders
aber auch als in den historischen Geisteswissenschaften gehort die Wirklich-
keit, mit der es die Ethnologie zu tun hat, keiner lingst vergangenen Epoche
an; die von ihr untersuchten Menschen und Lebensformen sind nicht Objekte
distanzierter historischer Forschung, sondern befremdliche Zeitgenossen in ei-
nem von Machtanspriichen und Herrschaftsbeziechungen geprigten Feld inter-
kultureller Begegnung.

Ethnologie trigt zudem, der Kolonialgeschichte entwachsen, deren morali-
sche Last in der Frage mit sich, ob die weltweite Durchsetzung ihrer eigenen,
westlichen Wissenskultur und deren technologischer Herrschaftsinstrumente
sowie die faktische Marginalisierung aller davon unterschiedenen Wissenstra-
ditionen und Lebensformen ein legitimer oder nur gewaltsamer Vorgang ist.
Die daraus erwachsenden Ambivalenzen in wissenschaftlicher wie politischer
Hinsicht prigen von Anfang an die ethische Dimension ethnologischer For-
schung.
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GLOBALE ETHIK FUR EINE GLOBALE WELT?

Dringender noch als jeder philosophischen Dialektik der Aufkldrung ist daher
der Ethnologie die Frage nach der Legitimation und heute auch nach der
globalen Tragfihigkeit westlicher Denk- und Lebensform aufgegeben. Das
daraus resultierende Schwanken zwischen wissenschaftlicher Ancignung und
Neutralisierung des Fremden und gleichzeitigem personlichem Engagement
fiir es oder gar seiner privaten Mystifizierung zum Faszinosum wird bereits bei
Lewis H. Morgan, dem Griindungsvater der amerikanischen anthropology
deutlich: Morgan, der als Wissenschaftler einen ausgesprochen materialisti-
schen Evolutionismus entwickelt hatte und nicht davor zuriickschreckte, ihm
missliebige zeitgendssische Minderheiten wie die Bewohner Neapels insge-
samt einer niedrigeren Entwicklungsstufe zuzuordnen als seine amerika-
nischen Zeitgenossen, hatte als Student einen Irokesen-Club gegriindet, dessen
Mitglieder entsprechend geschminkt und gekleidet auftraten (Petermann 2004:
481). Die romantische Begeisterung fiir jenen Indianerstamm, gegen den sein
Grofivater noch gekidmpft hatte, setzte sich in Morgans spéterer Titigkeit als
Rechtsanwalt fort, der indianische Landrechte gegeniiber der amerikanischen
Eisenbahngesellschaft unerachtet der Tatsache vertrat, dass deren Aktien ithm
selbst ein sorgenfreies Leben als Rentier und damit das private Studium der
indianischen Verwandtschaftsverhiltnisse ermdglichten.

Die hier erkennbare Verschrinkung von kulturkritischen, wissenschaftlichen
und ethischen Aspekten hat jedoch nicht nur kuriose Ziige. Der Griinder der
modernen Ethnologie, Bronislaw Malinowski, hat Jahrzehnte spiiter ihre Be-
deutung fiir die ethnologische Erkenntnispraxis erkannt: Das Wissen des Eth-
nologen kann nach Malinowski gegeniiber jenem des Missionars oder des Ko-
lonialbeamten vor allem dadurch Uberlegenheit beanspruchen, dass er an der
thm fremden Lebens- und Denkwelt selbst teilnimmt und dabei seine eigenen
Normen und Werte voriibergehend auBler Kraft setzt, wihrend letztere die
fremde Welt bloB3 von aufien oder von oben herab betrachten, ohne ,,wirkliche
Berithrung™ und also, wie Malinowski kritisch vermerkt, blof als ,totes Mate-
rial* (Malinowski 1984: 26).

Das Bewusstsein fiir die hier nicht nur moralisch, sondern v.a. auch wis-
senschaftlich gebotene Notwendigkeit zur Teilnahme an der fremden Lebens-
welt, die auch eine teilweise oder temporire Aufhebung und Selbstreflexion
eigener Werte einschlieft, weist weit iiber das Erheben empirischer Daten hin-
aus und wurde durch Malinowskis Konzept der teilnehmenden Beobachtung™
ethnologisches Programm. Weder die verbalen Entgleisungen seiner privaten
Tagebuchaufzeichnungen noch der funktionalistische Reduktionismus seiner
erst spit formulierten scientific theory of culture dndern etwas an dem Um-
stand, dass der promovierte Naturwissenschaftler Malinowski im Rahmen sei-
ner frithen Ethnographien den Umriss einer neuen Wissenschaft skizziert, die
zwar erfahrungsbezogen ist, sich aber nicht im blofien Datensammeln er-
schopft, und die zudem den schematischen eurozentrischen Gegensatz der Na-
tur- und Geisteswissenschaften eben darin durchbricht, dass sie lehrt, die eige-
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ne Praxis und ihre Wertvorstellungen in der teilnehmenden Beschreibung re-
flexiv zu transzendieren.

Michel Foucault hat Jahrzehnte spiter auf Grund dieser Forderung zur Selbst-
tiberschreitung in der Ethnologie eine ,,Gegenwissenschaft™ zu den disziplinie-
renden Humanwissenschaften der abendlindischen Aufklirung gesehen und
von ihr gar das Ende humanwissenschaftlicher Konstruktionen ,des® Men-
schen als einer modernen westlichen Fiktion erhofft (Foucault 1980).

Malinowski seinerseits beschreibt die Eigentiimlichkeit seiner ethnologi-
schen Forschung etwas bescheidener dadurch, dass sie trotz allem Bemiihen
um wissenschaftliche Exaktheit durch keine allgemein definierbare Methode
zum ,Verstindnis® des Fremden gelangt, sondern nur in ,.einer Atmosphire
gegenseitiger Freundlichkeit™ (Malinowski 1984: 26), deren Gestaltung dem
Ethnologen erst dann gelingen kann, wenn er das fremde Ethos nicht nur be-
schreibt, sondern — sein eigenes transzendierend — auch teilt.

Dass diese transgressive interkulturelle Wechselbezichung zutiefst von Ambi-
valenzen verschiedenster Art geprigt ist, wissen wir nicht erst seit der Verdsf-
fentlichung von Malinowskis Tagebiichern. Bereits secine Einleitung zu den
Argonauten des westlichen Pazifik stimmt die Klage dariiber an, dass der Ge-
genstand der Ethnologie eben da ,hoffiungslos® dem Verschwinden anheim
falle, wo diese erstmals angemessene ,,Werkzeuge® zu seiner Beschreibung
entwickelt habe, und gibt dabei ein Leitmotiv jener ,Rettungsethnologie® vor,
die sich zunehmend dariiber bewusst wird, dass sie selbst Teil jenes Welt- und
Wissenssystems ist, dessen strukturelle Gewalt alle anderen Lebens- und Wis-
sensformen zerstort.

Dies Bewusstsein einer unaufléslichen ethischen Aporie und Schuld deutet
Claude Lévi-Strauss geradezu als moralischen Ausgangspunkt aller Ethnolo-
gie, deren Interesse am Fremden nur das inkarnierte schlechte Gewissen der
modernen westlichen Gesellschaft und zugleich die Abwehr ihrer eigenen
Normen zum Ausdruck bringe: Ethnologie wird ihm zum ,,Symbol der Siihne*
(Lévi-Strauss 1982: 384), der Ethnologe gleichsam zur Inkarnation des ,un-
gliicklichen Bewusstseins®, dessen Interesse am Fremden sich aus dem Unbe-
hagen und Widerwillen gegeniiber Sitten und Briuchen der eigenen Gesell-
schaft erklirt.

Auch Lévi-Strauss betont also die enge Verwobenheit von Ethos und Erkennt-
nisinteresse, Lebenspraxis und Wissenschaft in der Person des Ethnologen,
doch wiihrend der Feldforscher Malinowski in der Verbindung von gemeinsa-
mer interkultureller Praxis und reflexiver Beobachtung den Schliissel zum tie-
feren ethnologischen Verstehen, ja zum Wirklichkeitsbezug der Ethnologie
selbst sieht, betrachtet der notorisch reiseunlustige Theoretiker Lévi-Strauss
die moralischen Impulse und Widerstinde des Ethnologen ebenso wie seine
Sympathie fiir besondere Kulturen als eigentliches Erkenntnishindernis. Die
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,Wahrheiten, nach denen wir in so weiter Ferne suchen™ sind niimlich nach
Lévi-Strauss gerade nicht in der einzigartigen Lebens- und Denkwelt der je be-
sonderen Kultur zu finden, sondern nur, wenn letztere von eben .,dieser Schla-
cke befreit™ ist (Lévi-Strauss 1982: 9), sodass nur das ,,theorctische Modell der
menschlichen Gesellschaft {iberhaupt tibrig bleibt (Lévi-Strauss 1982: 387).
Schuldgefiihle, v. a. aber der Widerwille gegentiber der eigenen Kultur und ih-
ren Normen verkennen nach Lévi-Strauss nicht nur die substanzielle Gleich-
wertigkeit aller Gesellschaften, sic behindern als letztlich subjektive Projektio-
nen des voreingenommenen Ethnologen dessen wissenschaftliche Objektivitit:
,.Es gibt keinen Ausweg aus dem Dilemma: entweder vertritt der Ethnograph
die Normen seiner eigenen Gruppe, dann kénnen ihm die anderen nur eine vo-
riibergehende Neugier einflofien, bei der die Missbilligung niemals fehlt; oder
er ist imstande, sich ihnen véllig auszuliefern, dann ist seine Objektivitit be-
eintriichtigt [...]* (Lévi-Strauss 1982: 378).

Durch diese Disjunktion zwischen der personlichen Sympathie fiir die
fremden Kulturen und der wissenschaftlichen Aufgabe des Ethnologen: der
Objektivierung eben dieses Fremden zum zeitlosen theoretischen Modell, fal-
len fiir Lévi-Strauss der sentimentale Blick auf jene ,Eingeborenen®, die unter
dem Einfluss des modernen wissenschaftlichen Denkens unaufhaltsam ver-
schwinden, und die ethnologische Analyse universaler Denkstrukturen unwei-
gerlich auseinander.

Genauer betrachtet ist diese Unvereinbarkeit jedoch das Ergebnis seiner von
Kants Transzendentalphilosophie tibernommenen und spiter als transzenden-
tale Struktur der Sprache bekriftigten methodischen Vorentscheidung iiber den
universellen Charakter des menschlichen Geistes, die Lévi-Strauss nie in Frage
stellen wird, und der der objektive Charakter seines Wissenschaftsbegriffs ent-
spricht. Diese methodische Vorentscheidung zwingt den Ethnologen als Wis-
senschaftler auf die Suche nach universell giiltigen Modellen und Strukturen,
um dem Privatmann im Hinblick auf die konkret erfahrbare fremde Kultur nur
das traurige persdnliche Bekenntnis zu lassen, ,,dass wir die Verantwortung fiir
das Verbrechen tragen, sie zu zerstéren; und zuletzt, dass es keine andere
mehr geben wird.” (Lévi-Strauss 1982: 389). Aus der Perspektive des univer-
salistischen Verstindnisses von menschlicher Gesellschaft, menschlichem
Geist und wissenschaftlicher Objektivitiit ist der Ethnozid also bereits virtuell
vollzogen, Ethnographie erfiillt sich durch diese theoretische Vorgabe nicht
mehr in der ,,gegenseitigen Freundlichkeit™ einander fremder Zeitgenossen an
besonderen Orten der Welt, sondern allenfalls im ehrenden Andenken eines
theoretisch konstruierten Geistes, dessen zeitlose Universalitit nur um den
Preis todlicher Formalisierung zu erhalten ist.

Trotz der Bereitschaft, Verantwortung fiir den weltweiten Ethnozid mit zu
iibernchmen, ist also eine sonderbare Paradoxie dieser ethnologischen Klage
iiber den unausweichlichen Untergang der ,Wilden® uniibersehbar: Sie besteht
darin, dass der sie anstimmende Ethnologe bei aller Trauer iiber das ,,Verbre-
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chen® der eigenen Gesellschaft und ihrer Wissensformation darauf verzichtet,
deren Opfer in ithrem eigenen Wissen um sich, in ihrem Nachdenken iiber die
eigene Situation, v.a. aber in ihrem Widerstand dagegen zu Wort kommen zu
lassen. Diese scheinen in der Tat bereits tot oder zumindest unmiindig gegen-
iiber den analytischen Maglichkeiten einer Ethnologie, die das Verschwinden
des Anderen nur in den universalen Theorien des Ethnologen zu kompensieren
vermag,

I1.

Es ist cben jenes cklatante Auscinanderfallen von personlichem Schuldgefiihl,
privater Moral und wissenschaftlichem Objektivitidtsanspruch, das die politisch
engagierte und zugleich praxisbezogene action anthropology kritisiert, indem
sie fiir eine Form von Ethnologie eintritt, die die Frage nach dem Verhiltnis
von Ethik und Ethnologie nicht in der persénlichen Moral oder im Kulturpes-
simismus des Ethnologen verankert, sondern in der Verantwortung, dic er
durch seine Feldforschung und Theoriebildung fiir die von ihm Untersuchten
triagt: An die Ethnologie insgesamt ergeht dabei die Forderung, fortan kein
Wissen mehr éiber fremde Ethnien hervorzubringen, sondern zusammen mit
ihnen. Das Einstchen fiir die gleichberechtigte Anerkennung anderer Denk-
und Lebensweisen wird hier zum Prinzip einer gleichsam epistemologischen
Entkolonialisierung ethnologischer Forschung und zum Widerstand gegeniiber
einer Ethnologie. die fremden Kulturen intellektuelle Zeitgenossenschaft ver-
weigert, indem sie deren Wissen nur zum Gegenstand eigener Forschung
macht.

Entstanden in der US-amerikanischen Ethnologie und im unmittelbaren
Austausch mit den indigenen Indianergesellschaften der USA, deren Integrati-
on sich auch im Verlauf des 20. Jahrhunderts als unerwartet schwierig erwies,
ist das Erkenntnisideal der action anthropology nicht die theoretische Defini-
tion universeller Gesellschaftsstrukturen, sondern das Plidoyer fiir eine Re-
formulierung der ethnologischen Erkenntnisziele in Kooperation mit den Un-
tersuchten selbst. Diesen vor allem soll ethnologische Forschung nun zu Gute
kommen, nicht dem Ethnologen und seiner Karriere (Amborn 1993: 130ff.).

Sol Tax, dessen Arbeit bei den Fox-Indianern in den fiinfziger Jahren fiir
den Ansatz der action anthropology prigend wurde (Tax 1975), widerspricht
dabei zugleich der These, wonach jeder Kontakt mit westlichen Gesellschaften
unweigerlich zum Verfall indigener Kultur fiihrt. Sein Ausgangspunkt ist die
Beobachtung, dass auch ethnische Gruppen, die wie die nordamerikanischen
Indianerstimme iiber lange Zeitrdume in engem Kontakt und Austausch mit
der industrialisierten und kapitalistischen amerikanischen Gesellschaft gestan-
den haben, deren Integrationsbemiihungen widerstehen (Seithel 2000: 194;
vgl. auch den Beitrag von Harald Prins in diesem Band).

Diese als riickstdndig beurteilten Ethnien waren lange Jahre Gegenstand
einer Anpassungspolitik, die nicht zuletzt die angewandte Ethnologic (applied
anthropology) hervorbrachte, welche mit Hilfe von gezielten Studien praktisch

18



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

GLOBALE ETHIK FUR EINE GLOBALE WELT?

verwertbares Wissen produzieren sollte, um die Eingliederung der Indianer in
die amerikanische Gesellschaft, d. h. ihre ,Entwicklung® zu fordem.

Als Sol Tax seine Studie bei den Fox-Indianern durchfiihrte, wandte er sich
zwar nicht gegen den Praxisbezug scines Fachs, wohl aber gegen dessen In-
strumentalisierung zu Zwecken der amerikanischen Assimilierungs-Politik und
forderte statt vorformulierter Anwendungsziele im Sinne eines — aus Regie-
rungs-Sicht wiinschenswerten — Entwicklungsplans zunichst eine Reflexion
beziiglich der ethnologischen Forschungszicle sclbst.

Deren Praxisrelevanz sollte nicht linger von auBlen definiert werden, son-
dern im gemeinsamen Handeln mit den Indianern entwickelt und anhand der
von diesen gewiinschten Zielen bestimmt werden. Der Akzent dieses emanzi-
patorischen und zugleich handlungsbezogenen Forschungsansatzes lag also bei
den Interessen der Untersuchten, die so erstmals zu aktiven Mitgliedern im
Forschungsprozess selbst wurden und durch den bewusst offen gehaltenen
Ausgang der Forschung eigene Ziele gegeniiber methodischen Vorgaben gel-
tend machen konnten.

Dieser Perspektivwechsel der gesamten Feldforschung setzt nicht nur die kriti-
sche Distanzierung von praktischen Normen und Wertsetzungen der eigenen
Gesellschaft voraus, er impliziert dariiber hinaus Unabhingigkeit von politi-
schen und dkonomischen Interessen etwaiger Geldgeber und erméglichte Tax
eine neue Einschiitzung der Fox und ihrer aktuellen Situation: Anstatt deren
Lebensform am Leitfaden westlicher Normen nur negativ als ein durch Triig-
heit, Unfihigkeit oder Dekadenz bedingtes Verfehlen von Modernisierung und
Integration und damit als Verfallsstadium einer hoffoungslos untergegangenen
Kultur zu beschreiben, analysierte Tax sie als Verweigerung von Modernisie-
rung und folgerichtig als Ausdruck eines bewussten Festhaltens an eigenen
Lebensentwiirfen.

Auf dieser Basis gelangte er — ganz im Gegensatz zur stereotypen Klage
iiber das unaufhaltsame Verschwinden der ,Anderen* — zu der Uberzeugung,
dass das riickstandslose Aufgehen der Indianer in der modernen US-Gesell-
schaft, wie es etwa der Idee vom ,melting pot* entsprach, am Widerstandspo-
tential kultureller Uberlieferungen scheiterte: ,,My answer is that acculturation
does not occur®.’

Zu dhnlichen Erfahrungen und Neubeurteilungen gelangten in den sechzi-
ger und siebziger Jahren auch zahlreiche andere Studien, die Bauern- und
Landrechtsbewegungen in Siidamerika und Stidostasien untersuchten. Sie be-
legen, dass das scheinbar innovationsresistente und subversive Verhalten, das
viele kleinbduerliche Gesellschaften internationalen Modernisierungsprojekten
entgegensetzten, nicht Ausdruck ihrer passiven Riickstindigkeit, sondern ihres
aktiven Widerstandes gegen die Einfiihrung kapitalistischer Privatisierungs-
und Akkumulationsbestrebungen war und darin Zeichen eines spezifischen

1 Zitiert nach Friderike Seithel 2000; 198,
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kulturellen Gedichtnisses, dessen Sinnstiftungs- und Weltorientierungspoten-
tiale eng mit der Bewahrung kultureller Uberlieferungen und Ethe verwoben
blicben (Huizer 1979; Huizer 1980; Hettlage 1989).

Obwohl das Fox-Projekt hinsichtlich seines praktischen Nutzens fiir die India-
ner selbst unterschiedlich bewertet wird (Seithel 2000: 202), bleiben zwei von
Sol Tax herausgestellte Aspekte der action anthropology bis heute beden-
kenswert: Allem voran ist dies die Forderung, die vom Ethnologen Untersuch-
ten konsequent vom bloBen ,Objekt® westlicher Theoricbildung zu aktiven
Teilnehmern in einem Forschungsprozess zu transformieren, den sie inhaltlich
und reflexiv mitgestalten konnen. In dieser Transformation kommt erstmals
auch die grundlegende Uberzeugung zum Ausdruck, dass nicht nur der Ethno-
loge private moralische Einstellungen gegeniiber den von ihm untersuchten
Gruppen mitbringt, die keinerlei wissenschaftliche Bedeutung besitzen, son-
dern dass die Ethnologie als Wissenschaft den von ihr untersuchten Zeitgenos-
sen gegeniiber ethisch verpflichtet ist und dieser Verpflichtung nicht nach-
kommen kann, solange sie entweder paternalistisch die Wertvorstellungen und
Denkmodelle ihrer eigenen Kultur projiziert oder relativistisch glaubt. die ei-
gene und die fremde Praxis strikt auseinander halten zu kénnen.

Hier zeichnet sich also ein fachspezifisches Ethos ab, das die eigentiimli-
che Wissenschaftlichkeit der Ethnologie selbst betrifft, indem es an die Stelle
abstrakter Objektivierungen und in der konsequenten Abkehr von jeder Verge-
genstindlichung ,des® Fremden ein selbstkritisches Verfahren fordert, das die
Erkenntnis des fremden Wissens untrennbar mit der Selbstreflexion eigener
Zielvorstellungen verkniipft.

Besonderes Interesse verdient aus heutiger Sicht aber auch Sol Tax” Beobach-
tung, dass der Versuch einer kulturellen Modernisierung und Homogenisie-
rung nach westlichem Vorbild zwar zu uniibersehbaren und oft dramatischen
Verinderungen fiihrt, nicht jedoch zur bruchloser oder gar freiwilliger Uber-
nahme de westlichen Vorbildes. Die bis heute verbreitete Annahme, simtliche
Gesellschaften folgten bereitwillig dem westlichen Lebens- und Modernisie-
rungsschema, steht im Gegensatz zu verzweifelten Versuchen indigener Vol-
ker, an Weltentwiirfen und Ethe festzuhalten, die mit zentralen Aspekten der
modernen Lebensform unvereinbar sind, z. B. weil sie sich jener schrankenlo-
sen Instrumentalisierung der Wirklichkeit widersetzen, die das moderne
abendlidndische Weltbild vorsicht. (Vgl. Miinzel 1978; Stiiben 1985; Hornba-
cher 2005)

Die Leugnung dieser Widerstinde und die Behauptung, die ,,Imitation des
westlichen kapitalistischen Modells™ sei von praktisch allen Gesellschaften
»~im Prinzip™ ,,angestrebt, also gewollt™ (v. Weizsicker 2003: 811), ist nicht
nur zynisch, sie verharmlost die Gewaltsamkeit im Prozess der Globalisierung
in einem Maf, das sich inzwischen — angesichts des wachsenden religits und
ethnisch motivierten Gewaltpotentials — als gefihrliche Vereinfachung heraus-
stellt. Entscheidend fiir die Frage nach ethischen Universalien ist — gerade an-
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gesichts der unerwarteten ,,Riickkehr der Religionen™ (Riesebrodt 2001) und
ihrer Fundamentalismen — die Einsicht, dass die als vormodern oder traditio-
nell marginalisierten Uberlieferungen und Ethe nicht einfach als Vorformen
einer cinheitlich westlichen Modernisierung verschwinden, sondern als Wider-
standsmomente in der Moderne selbst prisent bleiben und sich unter Umstiin-
den gewaltsam artikulieren. Die in diesem Zusammenhang zu betrachtende
Revitalisierung kultureller und religiéser Traditionen entspricht, wie sich zu-
nchmend zeigt, keiner konservativen oder primodernen Haltung, sic bringt
viclmehr eine subversiv-revolutionire ,,Zuriickweisung der Moderne als euro-
pdisch-amerikanischer Hegemonie™ zum Ausdruck (Hardt/Negri 2003: 161).

I1I.

Thre grofite Bedeutung hat die Aktionsethnologie zweifellos dort entfaltet, wo
dic unmittelbare politische Interaktion von Ethnologen und indigenen Gruppen
am nichsten lag und am meisten Wirkung entwickeln konnte: in den USA.’
Doch auch unabhingig von ihrem in der advocacy anthropology weiter entwi-
ckelten Engagement fiir die Rechte und Interessen indigener Gruppen hat sich
die aktionsethnologische These von der prinzipiellen Zusammengehorigkeit
ethischer und wissenschaftlicher Aspekte als zukunftsweisend erwiesen.

Sie eriffnet den Weg zu einer Ethnologie, die von Grund auf selbstreflexiv
und selbstkritisch ist und ihren theoretischen Ausdruck in der von Dell Hymes
1972 initiierten Debatte um den Band Reinventing Anthropology findet
(Hymes 2002). Auch hier findet sich die Forderung, die ,Anderen‘ am Er-
kenntnisprozess zu beteiligen und ihnen so zur Formulierung eigener Ziele zu
verhelfen; radikal® ist die von Dell Hymes und Bob Scholte entworfene Ethno-
logie aber besonders darin, dass sie das fremde Wissen als Ausgangspunkt ei-
gener Selbstreflexion und Kulturkritik ernst nimmt. Parallel zur postkolonialen
Emanzipation nicht-westlicher Intellektueller, aber auch angesichts einer
schweren Identititskrise, in die das eigene Fach angesichts der Forderung
geraten war, ethnologische Forschung in den Dienst politischer und militéir-

2 An dieser Stelle sei jedoch auch des Einsatzes von Bruno Manser gedacht, der
sich als Schweizer Staatsbiirger im malaysischen Urwald von Sarawak jahrelang
und gegen den erbitterten Widerstand Malaysias fiir die indigenen Wildbeu-
tergruppen der Penan einsetzte, indem er ihnen — im teilnehmenden Studium ihrer
Lebens- und Denkformen — zu einem Bewusstsein ihrer Rechte auf das von ihnen
spirituell ausgelegte Land und gegen dessen ausbeuterische Zerstorung durch die
malaysische Regierung verhalf. Bruno Manser bescherte den Protestaktionen je-
ner kleinen und weltpolitisch bedeutungslosen Gruppen internationale Beachtung
und wurde zur politischen Gefahr: Die malaysische Polizei verfolgte und verhaf-
tete ihn, er entfloh, fiihrte politische Aufklirungsarbeit von der Schweiz aus
durch und kehrte wieder in den Urwald zuriick, wo er im Mai 2000 bei seiner
letzten Reise zu den Penan unter bis heute ungeklirten Umstidnden spurlos ver-
schwand. Zu Person und Aktivititen vgl.: http://www .bmf.ch/ge/ge bruno.html.
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ischer Verwertung z. B. im Vietnam-Krieg oder im Kampf gegen den Kom-
munismus zu stellen, betonen Autoren wie Hymes, Berreman, Huizer, Nader
oder Scholte, dass Ethnologie prinzipiell nicht wertfrei sein kann, da jedes wis-
senschaftliche Erkenntnisinteresse seinerseits in gescllschaftlichen Praktiken
eingebettet ist, die Ausdruck bestimmter Weltdeutungen aber auch Interessen
sind. Sie kdnnen im interkulturellen Austausch nicht als selbstverstindlich
vorausgesetzt werden, vielmehr muss der Ethnologe in der Lage sein, ihre Be-
schrinkung und Machteffekte aus der Perspektive anderer Kulturen kritisch zu
reflekticren.

Jener wissenschaftliche Objektivitdtsanspruch, den Lévi-Strauss nicht nur
unabhiingig von der persénlichen Moral des Ethnologen bestimmt, sondern
auch iiber diese gestellt hatte, erscheint hier nicht mehr als Ziel, sondern als
Selbstmissverstindnis einer Ethnologie, die glaubt, von ihrem cigenen gesell-
schaftlichen Kontext abschen zu kénnen. Sie wird nun nicht blof} als Abstrak-
tion, sondern als Ausdruck eines ,.scientific colonialism* (Galtung) kritisiert,
der auf die Vergegenstindlichung und intellektuelle Marginalisierung des
fremden Wissens zielt, anstatt mit diesem in einen reflexiven Wechselbezug zu
treten (Hymes 2002:49).

Die Wechselseitigkeit, von der nun die Rede ist, bezicht sich jedoch nicht
mehr ausschlieBlich auf die praktische Kooperationen projektorientierter Akti-
onen; als ethisch signifikant wird nun der wissenschaftliche Erkenntnisprozess
selbst erkannt, der anderen Wissenstraditionen gegen ihre wissenschaftliche
,Kolonialisierung* zum intellektuellen und kulturellen Uberleben im Horizont
weltweiter Machtverhiltnisse verhelfen soll: zu ..dignity as part of a larger
sphere [...]" (Hymes 2002: 55).

Nicht erst in der politischen Aktion oder in der gemeinsamen Interaktion
bei der Feldforschung, sondern auch und bereits als reflexiver Theorieansatz
orientiert sich Ethnologie nun am Ethos der Gleichberechtigung, indem sie je-
nen Wissenstraditionen zur Geltung verhilft, die vom abendléindischen Wis-
senskanon ausgeschlossen werden. Pendant dieser reflexiven Wendung im
Selbstverstindnis der Ethnologie ist ein Wandel im Verstindnis des kulturell
Fremden. Hymes stellt die fremde Kultur nicht mehr essentialistisch oder pu-
ristisch als quasi zeitlose und in sich abgeschlossene Entitiit vor, die angesichts
westlicher Einfliisse zwangsldufig zum Verschwinden verdammt ist, er be-
trachtet sie vielmehr — mit Bezug auf Herder, Humboldt und den deutschen
Begriff der ,,Bildung™ — als geschichtlichen und damit prinzipiell offenen Pro-
zess reflexiver Selbstkonstitution am Leitfaden unterschiedlicher Uberliefe-
rungen (Hymes 2002: 33).°

3 Diese nicht-essentialistische Sichtweise, die sich heute im Hinblick auf den Kul-
turbegriff weitgehend durchgesetzt hat, wird also zu Unrecht als Ergebnis post-
moderner Uberlegungen betrachtet, (Vgl.: Geertz 2000)

)
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Der damit verbundene Neuansatz im Verhiltnis von Ethnologic und Ethik ldsst
sich also dadurch bestimmen, dass das ethische Prinzip kooperativen Han-
delns, wie es in aktionsethnologischen Ansiétzen entwickelt wurde, nun auf die
intellcktuclle Wechselbezichung des Ethnologen und der von ihm untersuchten
Gruppe ausgeweitet wird. Dabei riickt die Notwendigkeit einer kritischen
Selbstreflexion des eigenen wissenschaftlichen Neutralititsideals und seiner
Kategorien v. a. im Hinblick auf die gesellschaftliche Verankerung und poten-
tielle politische Instrumentalisierung von Ethnologie in den Mittelpunkt (Nash
1976; Rynkicwich 1976).

Namentlich bei Laura Nader (1976) und Bob Scholte klingt dabei ein
Thema an, das spiter im Zusammenhang postmoderner Ethnologie und ihres
literary turn, des Riickzugs vom Fremden auf dessen rhetorisch bzw. politisch
konstruierte Reprisentation im ethnographischen Text, vollends in den Vor-
dergrund riicken wird: die These, dass die ethische Verantwortung der Ethno-
logie als einer Wissenschaft sich in der kritischen Analyse ihrer eigenen ge-
sellschaftlichen Rahmenbedingungen, Begriffe und Machtverhiltnisse duliern
muss: ,,My working hypothesis is elementary [...] Intellectual paradigms in-
cluding anthropological traditions are culturally mediated, that is, they are con-
textually situated and relative.” (Scholte 2002:431).

Emanzipatorisch und partizipatorisch ist Ethnologie deshalb nur dann,
wenn sie das Ideal einer objektiven Wissensproduktion aufgibt, um sich als
selbstreflexives und kritisches Verfahren in unmittelbarer Nachbarschaft zur
Philosophie neu zu konstituieren. Die ethnographische Situation wird folge-
richtig zur ,,epistemologischen Situation® (Scholte 2002: 438). Jener Ethnolo-
gie, die hingegen weiterhin beansprucht, objektive Fakten zu produzieren, hilt
Scholte entgegen:

,»What is anthropologically (and philosophically) lamentable is [...] that it basically
refuses to critically examine its own sociocultural circumstances and historicophi-
losophical limitations as a paradigm. As long as it fails to do so, I don’t believe it can
be really emancipatory and normative. Its concept of emancipation will remain an
ethnocentric, self-generating, and self-fulfilling prophecy; its norms will merely re-
flect the utilitarian, technological, and rationalist values of its own Western environ-
ment. If it is so confined, can it ever hope to realize anthropology’s comparative
aims: to detail and to encompass the rich diversity of human circumstance? * (Scholte
2002: 437)

Zweifellos ist das hier entworfene selbstreflexive Verstindnis von Ethnologie
héichst anspruchsvoll, und es mag nicht zuletzt daran liegen, dass die Realisie-
rung von Scholtes Programm sich bis heute nicht von selbst versteht, zumal
die aktuelle Forderung, Ethnologie moge ihre praktische Relevanz unter Be-
weis stellen, im Kontext der 6konomischen Krise und der damit verbundenen
Liberalisierung und Privatisierung von Bildung zunehmend mit der Produktion
eines marktgiingigen und effizient verwertbaren Wissens gleichgesetzt wird.
Nicht die Fihigkeit zur kritischen und emanzipatorischen Reflexion der Ge-
genwart bestimmt heute den Begniff praktischer Bildung, sondern eher umge-
kehrt: die Fihigkeit zur méglichst effizienten Anpassung.
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Diese heute alle Geistes- und Kulturwissenschaften prigende Tendenz
bahnt sich in der Ethnologie im Anschluss an die politisch aktive und gesell-
schaftskritische Phase der sicbziger Jahre an. Hier werden gegenlidufige Ten-
denzen im Verhiltnis von Ethik und Ethnologie erkennbar: Wihrend Johannes
Fabian (1983) — in der Tradition von Reinventing Anthropology — mit allem
Nachdruck die intellektuelle Anerkennung und Gleichberechtigung fremder
Wissenstraditionen, ihre ,,coevalness™ einfordert, kniipft die zeitgleich einset-
zende postmoderne Debatte im Rahmen ihres radikalen Erkenntnisskeptizis-
mus zwar noch dirckt an die cthisch motivierte Kritik gesellschaftlicher
Machtverhiltnisse an, 16st sich jedoch zunehmend vom Anspruch des interkul-
turellen Verstehens und in eins damit von der kritischen Selbstreflexion eige-
ner Weltentwiirfe aus der Perspektive anderer Wissenstraditionen. Wo ethno-
graphische Beschreibung insgesamt zur kulturcllen Konstruktion oder zur blo-
fBen ,,Reprisentation” eigener Vorurteile wird und die fremde Kultur zur poeti-
schen oder besser: rhetorischen Fiktion des Ethnologen, verliert Ethnographie
ihren ,,epistemologischen Charakter und wird zu einem rein fiktionalen litera-
rischen Genre.

Symptomatisch dafiir ist der eingangs erwihnte Paul Rabinow, der erkenntnis-
theoretische Reflexionen beziiglich des eigenen und fremden Wissens fiir un-
nétig erklirt, da fiir ihn von vornherein feststeht, dass das westliche Konzept
vom Fremden ebenso wie dessen Repriisentation insgesamt nur rhetorisches
Konstrukt eigener sozialer Verhiltnisse ist — und damit bloBer Ausdruck von
Macht (Rabinow 1986). In dieser nachgerade zum postmodernen Dogma ver-
festigten Ersetzung von Erkenntnis und Vernunft durch Macht und Rhetorik
droht jedoch der eigene kritische Anspruch der postmodernen Reprisentati-
onsdebatte selbst unterzugehen, denn wenn Vernunft nichts als Macht und Er-
kenntnis insgesamt nur rhetorische Manipulation ist, fehlt jeder Ansatzpunkt
fiir eine Unterscheidung zwischen Ideologie und Vernunft und damit die Mog-
lichkeit zur Kritik selbst (Hornbacher 2005: 119ff.). Als Folge dieses begriffli-
chen Reduktionismus fallen Ethnologie und Ethik, wissenschaftlicher und
praktischer Anspruch, hier erneut auseinander: Die fremde Kultur oder Le-
bensform verliert als rhetorisches Konstrukt ihre Bedeutung als intellektuelles
Korrektiv eurozentrischer Projektionen, sie scheint nurmehr eine literarische
Repriisentation oder Spiegelung von secial facts aus der Gesellschaft des Au-
tors.

Wie schon bei Lévi-Strauss, so verfliichtigt sich also auch unter postmo-
dernen Vorgaben die kulturelle Differenz zur quantité negligeable und dies
umso mehr, als inzwischen globale Modernisierungsprozesse die romantische
Ilusion ,unberiihrter* exotischer Gesellschaften ohnehin zunichte gemacht ha-
ben.

Da aber andererseits die Existenz von Menschen an anderen Orten der
Welt schwer zu leugnen ist und die Notwendigkeit zu interkultureller Koopera-
tion unabweisbar wird, erhebt sich parallel zum theoretischen Konstruktivis-
mus und losgeldst von der radikalen postmodernen Vernunftkritik eine abs-
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trakte ethische Forderung nach globaler Gleichberechtigung und Humanitit,
die ihrerseits nach der relativistischen Destruktion aller Vernunftanspriiche
nicht mehr rational begriindet werden kann. Diese ethische Forderung orien-
tiert sich an der Tradition der eigenen Kultur und Geschichte, ohne dies cigens
auszuweisen, sie bietet sich aber dessen ungeachtet als Ersatz fiir das eskamo-
tierte ,Andere” ethnologischer Erkenntnis an: An die Stelle der destruierten Er-
kenntnis- und Objektivititsanspriiche von Ethnologie soll nach Rabinow ,.das
Ethische™ als ncue interkulturelle Verbindlichkeit treten. Diese Wendung von
der Theorie in cine, scheinbar unmittelbare, kosmopolitische Praxis entbehrt
nicht der Ironie, weil sie das als eurozentrisch abgelehnte Modell einer univer-
sellen menschlichen Vernunft ausgerechnet durch deren praktisches Pendant,
ein weltbiirgerliches ,.Ethos“, zu kompensieren versucht, dem nun seinerseits
universelle Geltung zugesprochen wird.

Das universelle Ethos des Weltbiirgers soll also offenbar die zynischen
Konsequenzen von Rabinows radikalem theoretischem Relativismus kom-
pensieren: Wo namlich eine universelle Vernunft und damit die Moglichkeit
zur rationalen Verstindigung {iber subjektive und erst recht kulturelle Grenzen
hinweg entfillt, bleibt, wiec schon Nietzsche gezeigt hatte, als Regulativ
menschlicher Praxis nur noch die Annahme eines nicht weiter ableitbaren
»Willens zur Macht*.

Vor dieser nihilistischen Lésung zuriickschreckend konstruiert Rabinow,
ganz im Trend aktueller Weltpolitik, ein kosmopolitisches Ethos aller Welt-
biirger, das jenseits von theoretischen Weltauslegungsdifferenzen existieren
und die Harmonie einer multikulturellen Welt garantieren soll. Dieses tolerante
weltbiirgerliche Ethos #hnelt indessen nicht nur in irritierender Weise eben je-
nem modernen Freiheitskonzept, das der von Rabinow so scharf kritisierte
Kant in seiner dritten Kritik als praktischen Ausdruck universeller Vernunft
vorstellte, es entspricht auch dem aktuellen Entwurf eines ,,Weltethos®”, dem
heute transnationale politische Institutionen wie die UNO zu globaler Durch-
setzung zu verhelfen suchen.

Selbst wenn man jedoch fiir den Augenblick von den ungeldsten Wider-
spriichen absicht, die bei der politischen Realisierung eines solchen Ethos ent-
stehen, bleibt beziiglich Rabinow jene theoretische Inkonsistenz bestehen, die
durch den Sprung von der Theorie in eine vorgeblich unmittelbar vorhandene
weltbiirgerliche Praxis entsteht und die sogleich die Frage nach dem Status je-
nes kosmopolitischen Ethos aufwirft: Was bedeutet die emphatische Betonung
jenes eurozentrischen Ideals, das der Ethnologe selbst teilt und zum Leitfaden
kiinftiger Ethnologie erhebt, ohne auch nur von ferne die geschichtlichen, poli-
tischen oder gesellschafilichen Hintergriinde dieser universalistischen Ethik,
geschweige denn ihre Verflechtung mit den globalen Herrschaftsanspriichen
der .europiisch-amerikanischen Hegemonie® (Hardt/Negri 2003) auch nur zu
erwihnen? In diesem Versuch, ethnologisches Verstehen grosso modo durch
ein — vom Ethnologen definiertes — universelles Ethos zu ersetzen, wird, beim
besten Willen zu globaler Freiheit und Humanitéit und trotz der theoretischen
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Forderung, auch die eigene Gesellschaft zu ethnologisieren, der emanzipatori-
sche und selbstkritische Anspruch reflexiver Ethnologie preisgegeben.

Daran #dndert auch der Umstand nichts, dass Rabinow in jiingeren Pub-
likationen cinrdumt, das Prinzip des kosmopolitischen Ethos, diec Menschen-
rechte, sei ein eurozentrisches Konstrukt. Auch dann entscheiden nimlich aus
seiner Sicht iiber ethische Geltungsfragen faktische Mehrheitsverhiltnisse:
Wabhrheit und Legitimitit sind hier, wie bei Rabinows Gewihrsmann Richard
Rorty, nur noch Ausdruck herrschender Meinungen und damit Epiphénomene
von Macht, denen der postmoderne Erkenntnisverzicht nichts mehr entgegen-
zusetzen hat. Folgerichtig bemiiht sich Rabinow weder um eine rationale Be-
griindung noch um die Widerlegung dieser ethischen Universalien, sondern be-
trachtet sic — wiederum scheinbar wertfrei — nur noch unter strategisch-
instrumentellem Gesichtspunkt, indem er etwa versichert, ,.dass gegenwiirtig
kein anderer sidkularer Gegendiskurs existiert, dem auch nur annihernd die
Legitimitit, Macht und Maoglichkeit erfolgreicher Ausweitung zukime, wie
dies fiir den Diskurs der Menschenrechte der Fall ist* (Rabinow 2004: 48),

In dieser Einschitzung begegnet Ethik nun auch in der Ethnologie nur noch als
rhetorisches oder politisches, da ,Erfolg® versprechendes Instrument eines glo-
balen ,Diskurses® um Geltungsanspriiche, dessen Inhalte sich jeder kritischen
Reflexion entzichen,

Vom Ethos selbstreflexiver Anerkennung des Fremden, deren Maf in der
Fihigkeit zu interkultureller ,,coevalness™ und in der Kritikbereitschaft beziig-
lich eigener Universalien besteht, ist Ethik hier zum politischen Kalkiil herr-
schender Mehrheitsverhiltnisse geworden.

Diese denkwiirdige Transformation des ethnologischen Ethik-Diskurses
vollzieht sich in Folge der radikalen postmodernen Erkenntniskritik und der sie
begleitenden ethnologischen Identititskrise, in ihr spiegelt sich jedoch auch
jene eingangs beschricbene Uberzeugung, wonach im Verlauf der Globalisie-
rung alle substanziellen Unterschiede zwischen verschiedenen Denk- und Le-
bensweisen verschwinden, sodass sich die Frage nach unterschiedlichen Le-
bensentwiirfen, Weltdeutungen und deren womdéglich unvereinbaren Ethe im
Grunde eriibrigt. Ein friedliches Miteinander, so die konsequente Schlussfol-
gerung, ist nur vorstellbar, wenn sich ethische Werte nach Maligabe der mo-
dernen westlichen Vorstellung vom Menschen und seiner Gesellschaft welt-
weit durchsetzen lassen (Rorty 1988).

Iv.

Wichtig scheint hier die Beobachtung, dass die skizzierte politische Instrumen-
talisierung von Ethik nicht auf einzelne postmoderne Autoren zu begrenzen ist,
sondern sich im weltweiten Diskurs um globale ethische Standards vollzieht,
der, wie Rabinow zu Recht bemerkt, seinerseits als strategisches Mittel im
Kampf widerstreitender politischer Interessen eingesetzt wird. Dieselbe In-
strumentalisierung von Ethik, die durchaus als ,politische Suspension des
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Ethischen im Zuge der Globalisierung gedeutet werden kann (Zizek 2005),
betrifft aber auch jenen Ethik-Code, den die American Association of Anthro-
pologists 1971 formuliert und veréffentlicht hatte, um die Verantwortung des
Ethnologen gegeniiber den von ihm Untersuchten zum Ausdruck zu bringen
und grundsétzlich zu sichern. Der Ausgangspunkt fiir den Entwurf dieses fach-
spezifischen Codes war die — auch heute wieder aktuelle — Diskussion um die
Initiierung und staatliche Finanzierung von ethnologischen Studien fiir militi-
rische und strategische Zwecke, wie etwa das umstrittene Camelot-Projekt, das
scinerzeit der Gefahr durch den Kommunismus begegnen sollte (Mills 2003:
41f.).

Doch obwohl dieser ethnologische Ethik-Code der politischen Instrumenta-
lisierung von ethnologischem Wissen explizit vorbeugen sollte, ist er seiner-
seits gegen diese nicht gefeit. Verschiedene Ethnologen kritisieren den Ethik-
Code inzwischen als verfehltes Mittel einer moralischen Kontrolle von Wis-
senschaft, das in komplexen Einzelfillen interkultureller Begegnung versagt,
gleichzeitig aber als hochschulpolitisches Steuerungsinstrument funktionali-
sierbar ist, da in den USA und Kanada von der Erfiillung — oder Nichterfiillung
— seiner formalen Vorgaben die Forschungserlaubnis und der Zugang zu For-
schungsmitteln abhiingt: Eigens eingerichtete Ethik-Komitees entscheiden hier
iiber die Forderungswiirdigkeit eines Forschungsprojekts anhand hochgradig
formalisierter und dekontextualisierter Fragebdgen (Mills 2003: 49; Silverman
2003; 115f1).

Der emanzipatorische Sinn einer kooperativ im Austausch mit fremden
Wissenstraditionen vollzogenen ethnologischen Selbstreflexion, die nur von
Fall zu Fall und im Kontext individueller Situationen stattfinden kann, redu-
ziert sich auch hier durch die abstrakte Definition universeller ethischer Stan-
dards auf die starre Verteidigung einer Norm, deren Inhalte vorgegeben sind
und sich abermals jeder Reflexion der mit ihnen verwobenen Machtverhiltnis-
se entziehen.

So wird Ethik durch ihre Universalisierung schlieBlich auch in der Ethno-
logie Ausdruck politischer Korrektheit und gerit gar in Gefahr, selbst Mittel
einer Machtausiibung zu werden, die, wie Peter Pels beklagt (s. den Beitrag in
diesem Band), vor allem im Hinblick auf ihren Nutzen fiir das Renommee oder
die Karriere des Ethnologen relevant ist, anstatt der selbstkritischen Auseinan-
dersetzung mit der fremden Lebens- und Wissensform zu dienen.

Wir konnen also festhalten, dass die Instrumentalisierung von Ethik innerhalb
der Ethnologie kein fachinternes Binnenproblem darstellt, sondern ihr Pendant
in der weltpolitischen Instrumentalisierung universeller ethischer Normen und
Standards hat. Der postmoderne Versuch, ein universell akzeptiertes Ethos al-
ler ,,Weltbiirger™ an die Stelle interkultureller Erkenntnis zu riicken, gerit je-
doch in dieselben Widerspriiche wie die Definition eines formalen Ethik-
Codes fiir Ethnologen, aber auch wie vormals der wissenschaftliche Objektivi-
tits- und Neutralititsanspruch der Ethnologie: Wie das Ideal einer scheinbar
wertfreien Wissenschaft, so wird nun Ethik ihrerseits als universell giiltige und
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allgemein defnierbare Norm dekontextualisiert und infolgedessen vielfiltig in-
strumentalisierbar. In jedem Fall jedoch verspielt dieses Konzept von Ethik er-
neut jene kritische und emanzipatorische Selbstreflexivitit gegeniiber der je
eigenen Gegenwart, dic Nader, dhnlich wie Hymes und Scholte, als Ethos und
Wesenskern aller verantwortlichen Ethnologie ausgemacht hat.

So stehen sich also zuletzt universell definierbare ethische Normen und ein je
situationsspezifisches Ethos individueller Reflexivitit gegeniiber, und dies
keineswegs als Gegensatz von globaler Moderne und traditionalem Brauch,
sondern bereits im Gegensatz von universalistischem Ethik-Code und emanzi-
patorischem Ethos der Selbstreflexion, d. h. in den unterschiedlichen Ausle-
gungen dessen, was Ethik in der Wissenschaft vom Fremden bedeutet.

Gerade angesichts der problematischen Festlegung ethischer Universalien
fiir eine globale Weltgesellschaft und mehr noch auf Grund der héchst wider-
spriichlichen politischen Instrumentalisierbarkeit solch universeller Ideale teilt
der vorliegende Band seinerseits in ethnologischer und philosophischer Hin-
sicht jenes Ethos einer stets individuell und situationsbezogen zu leistenden
kritischen Auseinandersetzung mit eigener und fremder Tradition im Kontext
wandelbarer Machtkonstellationen. Anstatt die Notwendigkeit ethischer Uni-
versalien bereits als Tatsache vorauszusetzen, soll deren Tragfiihigkeit, aber
auch Grenze anhand konkreter Beispiele geklirt werden, Parallel dazu ist aber
auch jener kreative Beitrag zu beschreiben, den die bis heute tradierten lokalen
Lebensformen und die ithnen entsprechenden Ethe und Weltdeutungen im
Kontext globaler Vernetzungen leisten.

Welche Reichweite und Bedeutung ethische Universalien faktisch besitzen
und inwiefern sie die in sie gesetzten Hoffungen auf die friedliche Lésung in-
terkultureller und interreligioser Konflikte erfiillen kénnen, wird erst auf der
Basis solcher Einzelanalysen zu beurteilen sein.

Bei diesem Perspektivwechsel auf das Verhiltnis von Ethik und globaler Ver-
netzung konnte sich herausstellen, dass das Zusammentreffen unterschiedli-
cher Ethe und Weltentwiirfe nicht zwangsliufig zu Konflikten fiihrt, sondern
umgekehrt die Chance zu wechselseitiger, kreativer Ergénzung bictet, weil
verschiedene Interpretationsansitze und Handlungsoptionen in einer je
konkreten Situation neue Wege eréffnen. Eben dadurch kénnen selbstverstind-
lich gewordene perspektivische Verengungen und Automatismen, die sich in
ausweglos scheinenden Konflikten manifestieren, reflektiert und entschirft
werden.

Andererseits scheint es — aus der Perspektive situativ tradierter und daher
flexibel angepasster Ethe — eine Eigenschaft und Konsequenz universalisti-
scher Ethik-Codes zu sein, im Bemiihen um eine widerspruchsfreie und allge-
mein giiltige Definitionen des richtigen Verhaltens Orthodoxien und doktrinale
Formen auszubilden, die im konkreten Einzelfall eine Eskalation von Konflik-
ten cher begiinstigen oder sogar hervorbringen, falls sie nicht — durch ihre
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schiere Formalitit — bedeutungslos erscheinen und damit ihren eigentlichen
Sinn, die Regulierung menschlicher Praxis, verfehlen.

Dic Gefahr einer starren und latent gewaltbereiten ethischen Orthodoxie ist
umso bedenkenswerter, als sic sich keineswegs auf religiése Fundamentalis-
men beschrinken lisst, sondern ebenso im — scheinbar diametral entgegenge-
setzten — guten Willen zur Durchsetzung universeller sikularer Menschenrech-
te begegnet, zumal wo dieser seinerseits in entlarvender Weise ,.Kreuzfahrer
fiir die Menschenrechte™ sucht (Toynbee 2001: 257).

Rhetorische Entgleisungen dieser Art sind, wie sich heute zeigt, blutiger
Emst einer Weltpolitik, die bei allem proklamierten Weltbiirgertum keinerlei
Bereitschaft zeigt, ihre axiomatischen Festlegungen von Humanitit oder
menschlichem Dasein im Verhiltnis zu anderen Welt- und Lebensentwiirfen
zu reflektieren, geschweige denn in Frage zu stellen.

Angesichts dieser aktuellen Bedrohung durch einen moralischen Funda-
mentalismus — religioser oder sikularer Provenienz — sowie durch die entspre-
chende Instrumentalisierung von Ethik verspricht weniger das Beharren auf
universelle Normen eine Lésung interkultureller Konflikte als vielmehr die
ethnologische Achtsamkeit fiir die reflexive Dynamik und die Machtverhilt-
nisse im jeweiligen Zusammentreffen von lokalen Welt- und Lebenshaltungen
und scheinbar unumstéflichen Werten des westlichen Weltentwurfs und seines
Humanismus.

V.

Das hier skizzierte komplexe Feld von Ethik — Ethos — Ethnos soll in diesem
Band aus verschiedenen Richtungen erkundet werden. Gemeinsamer Bezugs-
punkt ist jeweils die Frage, was Ethik und Verantwortung fiir eine Ethnologie
bedeuten, die es sich — auch angesichts globaler Probleme — zur Aufgabe
macht, abendliindische Vorstellungen von Humanitit und Moral nicht einfach
als universelle Tatsache vorauszusetzen, sondern ihre Bedeutung selbstkritisch
im Bezug zur westlich gepriigten Lebenspraxis und zugleich im Verhiltnis zu
fremden Ethe und Lebensformen zu reflektieren. Die thematische Differenz
von Ethik, Ethos und Ethnos, die sich in der Differenz der Disziplinen Ethno-
logie und Ethik wiederholt, bezeichnet dabei die Pole jenes globalen Span-
nungsgefiiges. in dem normative ethische Universalien und marginalisierte lo-
kale Ethe faktisch aufeinander treffen und in dem sich die jeweils lebenswelt-
lichen und intellektuellen Spielriume menschlichen Daseins formieren. Ziel
und Moglichkeit der Ethnologie ist es, die dabei entstehenden vielfiltigen
Maglichkeiten und Freiriume bei der Auslegung und Bewiltigung menschli-
cher Praxis zu beschreiben, um sowohl die Vorgaben der eigenen Wissenstra-
dition kritisch zu reflektieren, als auch Chancen der wechselseitigen Ergin-
zung durch verschiedene Ethik-Traditionen aufzudecken. Jenseits von bezie-
hungslosem Relativismus und abstraktem Universalismus kénnten unter-
schiedliche Weltentwiirfe und Ethe dann als komplementire Perspektiven auf
eine flexible, da geschichtlich wandelbare Wirklichkeit erscheinen. An diesem

29



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ANNETTE HORNBACHER

komplementidren Perspektivismus, eher denn am postmodernen Pluralismus,
orientiert sich auch der Band im Ganzen, indem er universelle Ethik-Modelle
und lokales Ethos nicht schlechthin entgegensetzt, sondern als unterschiedli-
che Hinsichten auf eine komplexe Situation aufeinander bezicht.

Die erste Sektion, Ethik und Ethnologie: Zwischen Instrumentalisierung und
Selbstkritik, befasst sich mit den Aporien, aber auch Chancen ethischer Uni-
versalisicrung in der Ethnologie. Ausgangspunkt ist Peter Pels’ Beitrag ,, Wo s
keine zehn Gebote gibt™, der anhand ciner viel diskutierten medienwirksamen
Auseinandersetzung zwischen dem Yanomami-Forscher Napoleon Chagnon
auf der einen und dem Journalisten Patrick Tierney auf der anderen Seite das
Problem der politischen Instrumentalisierung von Ethik-Codes in der Ethnolo-
gie diskutiert und mit der Kommodifizierung ethnologischen Wissens in Ver-
bindung bringt. Gegen einen instrumentalisierbaren, da legalistischen Ethik-
Code erinnert Pels an die ethnologische Feldforschung als Chance zum koope-
rativen Aushandeln gemeinsamer moralischer Grundsitze. Volker Harms’ Bei-
trag Produktion ethnographischer Filme im Stil von Paparazzi? hingegen erér-
tert ethische Probleme der visuellen Anthropologie am Beispicl historischer
Photographien und moderner Dokumentarfilme, um dabei an die konstruktiven
Maglichkeiten eines fachspezifischen Ethik-Codes zu erinnern. Der Text von
Wolfgang Habermeyer, Ethik, Hermeneutik und Rationalitéit in der Ethnolo-
gie, nithert sich dem Verhéltnis von Ethik und Ethnologie aus philosophischer
Perspektive, indem er die Frage nach ethischer Verantwortung in der Ethnolo-
gie und nach interkultureller Verstindigung {iberhaupt auf der Basis von Jiir-
gen Habermas’ Diskursethik erdrtert. Sabine Schielmanns Beitrag Ethische
Fragen in der Arbeit fiir und mit indigenen Vilkern beschlieBt die Sektion zur
Ethik in der Ethnologie mit einer sehr persénlichen Schilderung ethischer Kon-
flikte, die sich im Verlauf ihrer Titigkeit als Aktionsethnologin ergeben haben.

Die zweite Sektion, Ethik, Erkenntnis, Emanzipation, beleuchtet schwer-
punktmifBig den Zusammenhang von anthropologischer Erkenntnis, ethisch
motivierter Kooperation und emanzipatorischer Bildung, um dabei wiederum
verschiedene Perspektiven zu eréffnen: Zunichst diskutiert Werner Petermann
in seinem Beitrag Was es auf sich hat: Bedingungen der Welt und des Men-
schen die Probleme ethischer Universalisierung in kritischem Bezug sowohl
auf das Konzept der Menschenrechte und die universalistische Ethik von
Thomas Rentsch als auch auf das moderne westliche Konzept .des® Menschen
iiberhaupt, das Petermann seinerseits als theologisch-philosophische Projekti-
on analysiert. Holger Schmid setzt sich in seinem philosophischen Beitrag
Ethik des Fremden und Begriffe der Anthropologie mit dem Zusammenhang
von ethnologischer Theoriebildung und struktureller Vergegenstindlichung
bzw. Historisierung des ,Fremden® auseinander, um die wissenschaftliche An-
ecignung des ,,vorwissenschafilichen Geistes™ als das eigentlich ethische Di-
lemma der Ethnologie zu fokussieren. Harald Prins’ Beitrag Pragmatic idea-
lism in challenging structural power erdrtert den Zusammenhang zwischen

30



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

GLOBALE ETHIK FUR EINE GLOBALE WELT?

ethnologischer Erkenntnis und Ethik aus der diametral entgegengesetzten Per-
spektive seiner langjahrigen Arbeit in der advocacy anthropology, indem er
dic Wechselbezichungen zwischen der theoretischen Erforschung und ge-
schichtlichen Rekonstruktion einer Indianergruppe, der daraus erwachsenden
kulturellen Identititsstiftung fiir diese selbst und der aktionsethnologischen
Unterstiitzung ihrer darauf gegriindeten Landanspriiche durch den Ethnologen
beschreibt.

Ebenfalls in aktionsethnologischer und selbstreflexiver Tradition bewegen
sich die Texte von Andreas de Bruin und Friderike Seithel, die diesen emanzi-
patorischen Ansatz allerdings nicht auf fremde Kulturen, sondern gesell-
schaftskritisch auf verschiedene Unterrichtsformen des deutschen Bildungs-
systems iibertragen. Andreas de Bruin legt in seinem Text Aktionsethnologie
an der Schule? dar, wie aktionsethnologisches studying up im Musikunterricht
dic Kommunikation mit problematischen Jugendlichen unterstiitzen und
zugleich Ausgangspunkt fiir deren Kritikfihigkeit gegeniiber den Konsuman-
geboten der Musikindustrie werden kann. Friderike Seithels Beitrag Total
global? Ethnologie, Bildungsarbeit und ethische Kontexte im Globalisie-
rungszeitalter hingegen stellt umgekehrt jene Widerspriiche und Aporien her-
aus, die sich beim Versuch zum emanzipatorischen globalen Unterricht durch
die zunehmende Privatisierung des Bildungsangebotes und die dadurch er-
zwungene Anpassung des globalen Lernens an die Konsumbediirfnisse von
Lehrern und Schiilern ergeben.

Die dritte Sektion, Das fremde Ethos, nimmt abermals einen Perspektiv-
wechsel vor, indem es sich vom selbstkritischen Verhiiltnis zwischen Ethnolo-
gie und Ethik ab- und der Beschreibung von nicht-westlichen Ethe sowie ihren
Kommunikationsformen und -praktiken in der Gegenwart zuwendet. Heinrich
Scholler zeigt in seinem Beitrag Die Ethik des Sprichwortes und die Richtig-
keit des Normativen auf, wie traditionelle Vorstellungen von Moral in der
miindlichen Uberlieferung der idthiopischen Amhara bis in die Auslegungspra-
xis des modernen formalisierten Rechts hinein wirksam bleiben, dessen soziale
Legitimitit sich nach wie vor auf den in Mythen und Sprichworten verankerten
Sinnhorizont griindet. Mit den Ethos bildenden Formen mythisch-narrativer
Tradition befasst sich der Beitrag Kontextualitéit und Sensibilitéit von Alexan-
der Kellner, der am Beispiel der siidithiopischen Burji und ihrer miindlichen
Uberlieferung lokale Entwiirfe von Wahrheit und Liige analysiert und diese
zugleich von westlichen Begriffen abgrenzt.

Die vierte Sektion, Ethik oder Ethos?, skizziert schlieBlich anhand einzelner
Beispiele das jeweils einzigartige Zusammentreffen von universalistischer
Ethik und lokalem, flexibel auslegbarem Ethos im Kontext der Globalisierung:
Frank Heidemann erldutert in seinem Beitrag Konsens nur in der Vielstimmig-
keit die Eskalation und spitere pragmatische Bewiltigung eines Konflikts, der
in der siidindischen Nilgiri-Region durch postkoloniale Umsiedlungsmafnah-
men entstand, in deren Folge unterschiedliche ethnische Gruppen mit ver-
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schiedenen Hierarchie- und Wertvorstellungen sowie — nicht zuletzt — eine
egalitir und demokratisch gesinnte NGO aufeinander- bzw. zusammenstiefien.
Bertram Turner beschreibt in seinem Beitrag Lokales Ethos — doktrinaler Is-
lam in Siidwest-Marokko, wie die forcierte Durchsetzung universalistisch-
orthodoxer islamischer Moral- und Rechtsvorstellungen in einer traditionell is-
lamischen Gesellschaft zum Ausbruch von Konflikten fiihrt, die schlieBlich am
Leitfaden des traditionellen und situationsspezifisch interpretierten Ethos eine
cbenso kreative wie iiberraschende Losung finden. Auch Wolbert Smidt be-
schreibt in seinem Beitrag Friedensrdume in Tigray unter Druck von kriegeri-
scher Gewalt und Reform die Kreativitit und Tragfdhigkeit des lokalen Ethos
und seiner Institutionen in der dthiopisch-eritreischen Grenzregion, aber auch
er zeigt dessen Bedrohung auf, die in diesem Fall nicht durch eine religiése
Doktrin, sondern durch die politische Durchsetzung des genuin westlichen
Modells von Okonomie sowic des internationalen Vélkerrechts entsteht.
Annette Hornbachers Beitrag Abschied vom Weltethos? beschreibt ausgehend
von den islamistischen Bombenanschliagen auf New York und Kuta und ihrer
Interpretation auf Bali, wie die lokale ethische Bewertung und praktische Be-
wiltigung dieses globalen Konflikts kontrirer universalistischer Moralvorstel-
lungen nicht in der Hinwendung zu einem universellen ,,Weltethos* erfolgt,
sondern durch die selbstreflexive Besinnung auf eigene kosmologische und
ethische Uberlieferungen.

Alle Beitriiger und Mitarbeiter dieses Bandes einte der Wunsch, Hermann
Amborn fiir seinen inspirierenden und engagierten Beitrag zur Ethnologie zu
chren und seine Anregungen im Blick auf die Gegenwart weiterzutragen. Ih-
nen allen sei an dieser Stelle sehr herzlich gedankt! In besonderer Weise gilt
dieser Dank jedoch Werner Petermann und Alexander Kellner, die das Buch-
projekt — auch in schwierigen Situationen — mit Rat, Tat und Witz gefordert
haben: Werner Petermann hat den Band nicht nur durch seinen Beitrag, son-
dern auch durch die Ubersetzung von Peter Pels’ Artikel sowie die Beatbei-
tung der Literaturverzeichnisse unterstiitzt; Alexander Kellner kommt zusitz-
lich zu seinem Beitrag das grofle Verdienst zu, die abschlieende Korrektur-
lektiire und dariiber hinaus die gestalterische Supervision iibernommen zu ha-
ben.
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Peter Pels

»WO0’S KEINE ZEHN GEBOTE GIBT*

Eine Revision des Verstindnisses von Ethik anliisslich des
Darkness-in-El-Dorado-Skandals”

»Schickt mich “wohin ostwirts von Suez, wo noch der Beste gleich dem
Schlimmsten gilt,
Wo's keine Zehn Gebote gibt und keinen Mann fiir seinen Durst man schilt.”

Rudyard Kipling, Mandalay

Als im September 2000 eine vertrauliche E-Mail von Leslie Sponsel und
Terence Turner an die Prisidentin der ,,American Anthropological Associati-
on“ (AAA) und ihren gewihlten Nachfolger an die Offentlichkeit drang, sahen
sich die Anthropologen™ plétzlich mit einem kolonialen Gespenst konfrontiert.
Die E-Mail, in der die AAA-Chefs vor einem Skandal gewarnt wurden, den die
Verdffentlichung von Patrick Tierneys Buch Darkness in El Dorado: How
Scientists and Journalists Devastated the Amazon (Tierney 2000b) hervor-
rufen wiirde, lieB vermuten, dass das Amazonasgebiet ecin weiteres Mal zu
einem kolonialen Ort geworden war, ,wo’s keine Zehn Gebote gibt“ und
,hoch der Beste gleich dem Schlimmsten gilt“, das heiit, wo im Zuge von For-
schungen bei den Yanomami im QOrinoco-Gebiet die hehren Ideale von Wis-
senschaft und Zivilisation durch Faktenentstellung, Gier und Grausamkeit kor-
rumpiert worden waren. Bald darauf duflerten Kritiker der E-Mail-Botschaft
die Ansicht, dass am besten aller Orte — ,,daheim™ — die moralischen Grund-
sitze durch ,unverantwortlichen Journalismus®, ,,Verschwérungsdenken™ und
unwissenschaftliche ,,Racheaktionen™ verletzt wiirden. Beschuldigungen und
Gegenbeschuldigungen wurden in aller Offentlichkeit mit solcher Erbitterung
ausgetauscht, dass zum Entsetzen des durchschnittlichen Praktikers Anthropo-
logen als ,,der kriegerischste Stamm auf Erden* und ,,die akademische Ent-

Dieser Aufsatz erschien auf Englisch in Meskell/Pels 2005. Die Ubersetzung
stammt von Werner Petermann und erfolgt mit freundlicher Genehmigung von
Berg Publishers.

Anthropologie steht hier fiir den ,,Vier-Felder-Ansatz™ des nordamerikanischen
Wissenschaftsbetriebs und umfasst neben der Ethnologie/Ethnographie auch Lin-
guistik, Archiologic und Physische Anthropologie (Anm. d. U.).
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sprechung zur Jerry-Springer-Show™ (Zalewski 2000) beschricben wurden —
ostlich von Suez, genau in unserer Mitte.'

Fiir vicle Anthropologen war dies eine ,,PR-Katastrophe™ (wie die friihere
AAA-Prisidentin Jane Hill [2000] es nanntc): eine bedauerliche, ordnungswid-
rige Abweichung von dem, was fiir die wahren und reguliren Gepflogenheiten
anthropologischen Verhaltens gehalten wurde. Die Folge war, dass viele Reak-
tionen auf den Skandal in Verteidigungshaltung geschrieben wurden: mit den
Worten eines Kommentators, indem man ,,dic Wagen im Kreis aufstellte”,?
insbesondere um akzeptierte Konventionen von ,,Wissenschaft™ und ,,Ethik™
herum,

In diesem Aufsatz méchte ich die El-Dorado-Kontroverse jedoch selbst als
eine Art von anthropologischer Ethik interpretieren und den Skandal als eine
Form erbitterten und heftigen Verhandelns iiber die Bedeutung dieser Konven-
tionen. Diese Verhandlungen untergraben die gingigen Annahmen iiber die
anthropologische Ethik und legen Situationen offen, die verhindern, dass anth-
ropologische Praktiker irgend jemandem ,,Gebote erteilen — ob nun auf der
Grundlage ethischer MaBstibe oder ,,wissenschaftlicher” Fachkenntnis. Der
El-Dorado-Skandal demonstriert nicht nur, wie Anthropologen fiir gewéhnlich
die Grenzen zwischen Ethik und wissenschaftlichen Fachkenntnissen zichen,
sondern deckt durch seine diskursiven Exzesse auch die iiblicherweise recht
ethnozentrischen Annahmen auf, auf denen diese Grenzzichungen beruhen.
Folgerichtig stellt er die Angemessenheit der Selbstdefinitionen des anthropo-
logischen Berufstands in Frage. So weckte der Skandal den Durst darauf, Ethik
und Beruf des Anthropologen zu {iberdenken, und erreichte dies letztlich auf
eine Art und Weise, die sich manchmal radikal von den ersten konservativen
Reaktionen aus dem Bauch unterschied. Ich werde zunichst einen kurzen Ab-
riss des Skandals geben, um einige der umstritteneren Verhandlungspunkte
herauszustellen.” In zwei weiteren Abschnitten versuche ich, aus diesen

1 Viele Freunde und Kollegen haben mir dabei geholfen, das Material zusammen-
zutragen und lber die El-Dorado-Kontroverse nachzudenken. Mein besonderer
Dank gilt Ben Orlove und Dick Fox fiir viele Informationen und Einladungen,
mich an der Debatte zu beteiligen, sowie Fernando Coroiiil und Webb Keane da-
fiir, dass sie mich an ihren Uberlegungen zu den Diskussionsbeitrigen seitens der
University of Michigan und der El-Dorado-Arbeitsgruppe teilhaben lieflen. Die
Teilnehmer der Tagung, fiir die dieser Beitrag geschrieben wurde, und meine
Kollegen vom Research Centre Religion and Society lieferten unschéitzbare Kor-
rekturen zu meinen manchmal vorschnellen Bemerkungen iiber anthropologische
Ethik. Natiirlich ist keiner von ihnen fiir die Erkldarungen und Meinungen verant-
wortlich, die ich in diesem Aufsatz vertrete.
Diese Phrase wurde von einem Kollegen benutzt, als er die Stimmung beschrieb,
die wihrend der AAA-Treffen im November 2000 in San Francisco rund um die
Diskussion iiber Tierneys Anschuldigungen herrschte.
3 Es ist nicht meine Aufgabe oder Absicht, die Standpunkte in der Kontroverse zu
beurteilen — das ist eine Aufgabe, die von der El-Dorado-Arbeitsgruppe (EDTG
2003) gut bewiltigt wurde —, ich kann mir aber persénliche Ansichten hin und

[S%]
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Grundziigen der Kontroverse einige der weniger augenfilligen Annahmen her-
auszudestillieren, auf denen unsere iibliche Institutionalisierung von Ethik und
Fachwissen basiert, um zu zeigen, wic diese ethnozentrischen Annahmen die
Ethik routineméBig von der beruflichen Praxis trennen und damit verduferli-
chen. In den letzten beiden Abschnitten hoffe ich zu zeigen, wie andere
Merkmale der Kontroverse — vor allem ihre Medienwirkung und globale Ver-
netzung — diese VerdufBerlichung wieder riickgéingig machen und die ethische
Argumentation erncut in der anthropologischen Arbeit verankern. Abschlic-
Bend kehre ich zu der Frage zuriick, wie der El-Doradoe-Skandal zu einer Neu-
definition des Berufsstands und seiner Ethik fithren kann.

Finsternis im Anthropologenland: Chronik eines Skandals

Der El-Dorado-Skandal wurde ausgelost durch das globale ,,Durchsickern™ der
E-Mail von Turner und Sponsel, in der sic am 31. August 2000 Tierneys
bevorstehende ., Enthiillungen™ ankiindigten (und als . iiberzeugend™ und ,,gut
dokumentiert” beschrieben), die angeblich zeigten, dass Neel und Chagnon —
von den Autoren als ,korrupt®, ,,verkommen* und selbst ,,vélkermdrderisch™
bezeichnet — unter den Yanomami eine Masemepidemie begiinstigt und For-
schungsergebnisse und Menschenleben dem Beweis ihrer Lieblingstheorien
untergeordnet hitten. Uberdies wurde Chagnon nachgesagt, er habe bei seiner
Yanomami-Feldarbeit die Forschungsethik verletzt und Yanomami-Interessen
geschiddigt, indem er sich mit korrupten Mitgliedern der venezolanischen Elite
einlieB. Chagnon (Neel starb 2000) kiindigte sofort rechtliche Schritte an, wih-
rend die AAA vorsichtig publik machte, dass sie von einer maglichen Verlet-
zung ihres Ethikkedex wiisste, und ihr 6ffentliches Eintreten fiir die Sache in-
digener Vilker betonte. Im Chronicle of Higher Education vom 20. September
wurden jedoch Zweifel gedufiert, ob die AAA iiberhaupt in der Lage sei, gegen
Wissenschaftler zu ermitteln und die zu bestrafen, die ihren Ethikkodex ver-
letzten; dabei wurde Joe Watkins zitiert, der Vorsitzende des Ethikkomitees
der AAA, demzufolge dic AAA seit 1998 sich darauf beschriinkte, Mitglieder
in Ethik zu unterweisen, und aufgehért hitte, ,,Anthropologen im Feld zu ta-
deln®. In diesem Fall jedoch, so Watkins, kénnten mégliche ,,Schwierigkeiten
mit auslindischen Regierungen”, was Forschungsbewilligungen anging, es
erforderlich machen, dass die Vereinigung sich das Ganze noch mal iiberlegte
(zit. n. Miller 2000). Die AAA-Présidentin, Louise Lamphere, machte diese
Schwierigkeit ebenfalls deutlich, als sie sagte, man miisste zwar etwas in die-
ser Hinsicht tun, ,aber es ist ja nicht so, dass Anthropologen Arzte oder An-

wieder nicht verkneifen. Es ist mein Ziel, die manchmal heftigen Auseinanderset-
zungen zwischen Vertretern dieser Standpunkte zu benutzen, um alternative
Maoglichkeiten ethischer Praxis in der Anthropologie aufzuzeigen.
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wilte sind, denen man ihre Zulassungen entzichen kann® (zit. n. Wilford/Ro-
mero 2000).

Dic Hysteric nahm zu, als Turners und Sponsecls Anschuldigungen von der
Presse aufgebliht wurden und Anhinger von Neel und Chagnon zu ihrer Ver-
teidigung schritten. Die meisten Entgegnungen konzentrierten sich auf James
Neel und darauf, dass sein Forschungsteam unméglich willentlich eine Ma-
sernepidemie herbeigefiihrt oder den hippokratischen Eid verletzt haben kén-
ne, als sic damit konfrontiert waren; cinige der Beweise brachten Turner dazu,
dic Anschuldigungen wegen Verbreitung der Masern und Vélkermordes zu-
riickzunehmen.” Turner, Sponsel und Tierney wurden des ,,Hexereivorwurfs®,
des ,McCarthyismus®, des ,,Rufmordes”, der Sensationslust, des ., Austragens
von Fehden™ und vorsitzlicher Unehrlichkeit bezichtigt. Am 8. Oktober ver-
kiindete Prisidentin Lamphere, dass sich die AAA mit einem Urteil zuriickhal-
ten wiirde, bis sic zu einer fairen und unparteiischen Uberpriifung aller An-
schuldigungen gekommen sei, aber das 6ffentliche Ansehen der Anthropologie
[in den Vereinigten Staaten] sank auf einen besonders tiefen Wert, als
Zalewskis Kolumne (,kriegerischer Stamm®, ,Jerry-Springer-Show™) in der
New York Times erschien, wo ein Anhiéinger Chagnons die vermeintliche Nei-
gung der heutigen Anthropologie kritisierte, den ,,.Beweisen™ die ,,Ideologie™
vorzuzichen, und Chagnons ,,groBartige Empirie” dem ,,postmodernen Wahn-
sinn* seiner Widersacher entgegensetzte. Der Artikel identifizierte dergleichen
Wahnsinnige implizit, insofern als Paul Rabinow ohne Einwiinde dahingehend
zitiert wurde, dass niemand mehr Chagnon heute noch ernst nechme und dass
,die Idee, man kénne zu den technologisch einfachsten Gesellschaften gehen
und versuchen, etwas iiber die menschliche Natur zu lernen, indem man sie
studierte, widerlegt ist.** Die Leser mussten zu der Schlussfolgerung kommen,
dass die bloBe Beobachtung einer bedrohten Kultur in der heutigen Zeit als
wunverantwortlich™ angesehen wurde und stattdessen Aktivismus angesagt
war. Fakt ist, dass ,,Empirie™ gut und vertraut klingt und dass der Artikel die
Griinde der Aktivisten, warum sie die Idee, man kénne etwas lernen, indem
man cinfache Gesellschaften beobachtete, als ,.widerlegt™ ansahen, nicht nann-
te. So kann auch Nancy Scheper-Hughes’ Behauptung, dass die ,.grofBartige”
Ethnografie eines Dorfes in Sierra Leone umgeschrieben werden musste, weil
einige ihrer Kollegen meinten, sie hiilfe den Menschen nicht ,,dabei, wenn sie
die Arme abgehackt bekidmen®, nicht dazu beigetragen haben, den Eindruck
akademischen Wahnsinns zu vertreiben (Zalewski 2000).

Ungeachtet dessen, dass am 9. Oktober sich erstmals Tierney selbst in der
Zeitschrift The New Yorker zu Wort meldete — wobei er betrichtlich moderater
im Ton war als die E-Mail von Turner und Sponsel (Tierney 2000a) —, schei-
nen die Parteigiinger von Neel und Chagnon den restlichen Oktober und einen
Grofteil vom November iiber das Sagen gehabt zu haben. Am 20. Oktober
wurde in einer als so genannten offiziellen Erkldrung der University of Michi-

4 Siche die Daten auf der Website von Chagnons fritherem Institut: http://www.
ucsb.edu/chagnon.html (eingesehen am 25. September 2000).
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gan (dem Ausgangspunkt der Yanomami-Expedition von Neel und Chagnon)
Beweismaterial gegen Tierney, Turner und Sponsel zusammengestellt; es war
ein Versuch, der zeigen sollte, dass sowohl Neel als auch Chagnon unfairer-
weise beschuldigt worden waren und — was bedeutsamer war — dass dic von
Tierney, Turner und Sponsel erhobenen Vorwiirfe mit dem spiegelbildlichen
Argument gekontert werden konnten, dass Letztere mit den Salesianermissio-
naren bei den Yanomami unter einer Decke steckten und sie ein theoretisches
Interesse antrieb: cine ,,moralische Agenda®, die der ,,Wissenschaft™ eine ,,An-
ti-Wissenschaft™ entgegenstellte und gegen Chagnons Objektivismus dic Ideen
von Nancy Scheper-Hughes (siche Scheper-Hughes 1995) ins Feld schickte.
Auch im Internet verstirkten die Reaktionen auf John Toobys ,,Demaskierung
von Tierneys Buch, das eher . Fiktion™ als Fakt sei, zumeist populire anti-
intellektuelle Vorstellungen iiber Akademiker und ihre Welt (wobei die
Neel/Chagnon-Position besser wegkam), selbst nachdem im New Yorker am
27. Oktober eine Widerlegung plaziert wurde (siche Tooby 2000a). Zu diesem
Zeitpunkt war die Kontroverse in der Tat eine ,,PR-Katastrophe® (Hill 2000).

Als Anthropologen die Angelegenheit bei den AAA-Sitzungen am 16.
November in San Francisco erstmals 6ffentlich debattierten (am gleichen Tag
erschien endlich auch Darkness in El Dorado, fiir die meisten zu spiit, um sich
iiber seinen tatsiichlichen Inhalt Gewissheit zu verschaffen), schien die Mei-
nung erneut umzuschlagen. Wihrend Beschreibungen der Anthropologen als
,der Welt quengeligster Stamm™ nach wie vor en vogue waren, wurde die Kri-
tik an Tierney und seiner ,,Verschworungstheorie® durch gleichermafen lei-
denschaftliche Anprangerungen der ,kolonialen Arroganz® auf Seiten Chag-
nons und seiner Anhinger ausgeglichen. Eine der schlimmsten vorhergesagten
Folgen trat tatsichlich ein (die venezolanische Regierung ordnete die einstwei-
lige Einstellung von Forschungen bei indigenen Vélkern an). Tierney selbst
gab, was Neels Arbeit betraf, einige Fehler zu, lenkte aber die Aufmerksamkeit
zuriick auf ,.die anderen 90 % des Buches, die sich mit Chagnon und anderen
befassten™ (Dalton 2000; Vergano 2000). Ein viel ausgewogenerer Bericht in
Newsweek kam zu dem Schluss, dass die ,,Auswirkungen, die Wissenschaftler
bei ihren Subjekten hinterlassen®, wohl noch immer ,das anthropologische
Herz der Finsternis™ darstellten (Begley 2000). Der AAA-Vorstand entschied
nach den November-Sitzungen, eine Arbeitsgruppe unter Leitung des friiheren
Prisidenten James Peacock ins Leben zu rufen, deren Aufgabe es sein sollte,
die Vorwiirfe zu untersuchen, vom Ethikausschuss den Entwurf neuer Richtli-
nien fiir Feldforscher zu fordern, die mit medizinischen Ausnahmesituationen
konfrontiert wiirden, und sich mit Fragen der Bezahlung und materiellen Hilfe
fiir die menschlichen Studiensubjekte sowie den sozialen Auswirkungen der
Verdffentlichung von Tatsachenmaterial und mit Einverstindniserkldrungen
zu beschiftigen; und es sollte eine zweite Arbeitsgruppe eingerichtet werden,
die die Notlage indigener Bevdlkerungen Stidamerikas untersuchen sollte.

Im Februar 2001 riet der (vertrauliche) Bericht der Peacock’schen Arbeits-
gruppe zur weiteren Uberpriifung der Anschuldigungen, eine Aufgabe, die von
der El-Dorado-Arbeitsgruppe, deren Leitung Jane Hill innehatte, iibernommen
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wurde. Thr Zwischenbericht vom Mai 2001 machte klar, dass zwar der Vor-
wurf der Verbreitung einer Masernepidemie zuriickgewiesen werden konnte,
Tierneys andere Vorwiirfe jedoch ciner sorgfiltigen Priifung bedurften. Ein
weiterer Zwischenbericht wurde wihrend der AAA-Sitzungen im November
2001 dem Publikum vorgelegt, doch Teile desselben und eine Minderheit in
der Arbeitsgruppe ersuchten darum, ihn zuriickzuzichen, da er aufgrund seiner
Unvollstindigkeit zu selektiver Berichterstattung verleiten konnte. Zu einer
anderen interessanten Entwicklung kam es nach der schockierten Reaktion der
Mehrheit der Anthropologen an der University of Michigan auf die sogenannte
offizielle Erklirung ihres Instituts vom Oktober 2000: Vor dem Hintergrund
der Friihjahrsseminare, die im Rahmen des Doktorenprogramms in Anthropo-
logie und Geschichte stattfanden, gab das Biiro des Provost in einer Erklidrung
vom 29. Mai 2001 zu, dass Tierneys Buch trotz seiner Schwiichen durchaus
wfundamentale allgemeine Fragen iiber Ethik, Methoden und die Auswirkun-
gen wissenschaftlicher Forschung® aufwarf, die ,,auf dem iiblichen akademi-
schen Weg" beantwortet werden sollten (University of Michigan 2001). Robert
Borofskys ,,Public Anthropology“-Website brachte Vertreter aus beiden La-
gern zusammen, woraus am 30. August ein gemeinsam verfasster offener Brief
an Anthropologen resultierte; es folgten mehrere gemeinsame Antriige wih-
rend der Geschiftssitzung der AAA am 30. November in Washington. Zu-
sammen mit den Aktivititen des Ethikausschusses, der um Reaktionen auf die
Besprechungen zu den vor einem Jahr geforderten neuen Richtlinien bat und
eine neue Stellungnahme dariiber formulierte, was in der Anthropologie unter
Lwissentlicher Zustimmung® (informed consent) verstanden werden sollte, und
der Verdffentlichung des Berichts der El-Dorado-Arbeitsgruppe signalisieren
diese Ereignisse einen neuen, produktiveren Zyklus in der gesellschaftlichen
Existenz des Skandals — der aber ungliicklicherweise fiir die Medien nicht
mehr so interessant war (EDTF 2003). Nicht zuletzt l6ste die Kontroverse
auch einen Zyklus neuer Entwicklungen in Lateinamerika aus, wo es erstens zu
einem Treffen der Yanomami am 20-23. November 2001 in Shakita kam, das
sich durchaus als Meilenstein bei der Transformation ihres politischen und
ethnischen Bewusstseins herausstellen mag, und zweitens Initiativen brasilia-
nischer und venezolanischer Forscher in den Vordergrund riickten, die vor
dem Skandal kaum Gehér gefunden hatten (siche Albert 2001).

Mit anderen Worten, die Kontroverse schien sich im Laufe des Jahres 2001
von der erbitterten ,,PR-Katastrophe™ des Herbstes 2000 hin zu einer konstruk-
tiveren und weniger antagonistischen Phase zu verschieben (wenngleich jeder,
der bei der Geschiftssitzung der AAA im November 2001 in Washington an-
wesend war, das von beiden Seiten ausgehende Misstrauen bemerken konnte,
mit dem einige der Initiativen des AAA-Vorstands bedacht wurden).” Wihrend
die Hysterie zunahm, neigten viele an der Kontroverse Beteiligte zu einer emo-

5 Ich konnte an den Sitzungen in San Francisco nicht teilnehmen, war aber bei der
Vorstellung des Zwischenberichts der El-Dorado-Arbeitsgruppe am 30. Novem-
ber 2001 in Washington anwesend.
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tionalen, iiberwiegend konservativen Reaktion — die oben erwihnte Phrase von
der ,,Wagenburg™ —, und diese diirfte sich durch die kriftigen Formulierungen
verschiirft haben, die ein solches Geziink der Presse lieferte. Die Vertuschung
eines ,finsteren Herzens™ der Anthropologic — der Tendenz, nicht 6ffentlich
zu untersuchen, wie die wissenschaftliche Forschung sich auf die Menschen
auswirkt, die erforscht werden — gehért zu diesem Gefiihl aus dem Bauch, und
sie bleibt ein dominanter Trend in der Beschiftigung mit den E/-Dorado-
Streitfragen, nicht so schr, weil es cin ,,Herz der Finsternis™ giibe, das ver-
tuscht werden miisste, sondern weil Ethik und Fachwissen oft in einer Weise
institutionalisiert werden, dass die ,,Ethik™ der Wissensproduktion duBerlich
wird — und damit zu etwas, das ,.entlarvt® werden kann, da fiir letztere nicht
wesentlich. Als jedoch die Aufmerksamkeit der Medien nachlief und sich die
Gemiiter wieder beruhigten, eréffneten sich Moglichkeiten fiir cine kreativere
Erforschung der Fragen, die die Auseinandersetzung aufgeworfen hatte. Ange-
sichts der Griben, die in der ersten Phase der Kontroverse aufgerissen worden
waren, iiberraschte es mich personlich, festzustellen, dass die Grenzen, die das
Bild unseres Berufs in der Offentlichkeit schiitzen, sich verschicben licBen,
insbesondere seit November 2001. Ich werde mich zuerst dem zuwenden, was
die konservative Reaktion iiber die Institutionalisierung von Ethik und profes-
sionellem Wissen zu sagen hat, und mich danach mit den mdéglichen neuen
Offnungen — dem ,,Neudenken® von Ethik — befassen, die der Skandal provo-
zierte,

Der Beruf und seine Ethik

Unter den ersten Reaktionen auf das Memo von Turner und Sponsel war einer
der interessanteren Momente das Zugestindnis von Schwiche seitens der
AAA, was den Tadel an Kollegen anging, die womdglich gegen den Ethik-
kodex verstoBen hatten. Manchen diirfte dies zumindest unprofessionell er-
scheinen, vor allem wenn man die sofortigen rechtlichen Folgen, die sich aus
einem dhnlichen Fall fir Mediziner oder Juristen ergiben, zum Vergleich he-
ranzieht.® Andere verbinden diese Ambiguitit mit dem Eindruck, dass die
Ethik ,,weniger zum Schutz derer, fiir dic unethisches Verhalten reale Konse-
quenzen hat, als zum Schutz der Berufsverbédnde selbst™ beschworen wird
(Nugent 2001: 13). Um den anfinglichen Standpunkt der AAA in der El-
Dorado-Kontroverse zu verstehen, muss man ihren Ethikkodex historisieren
und seine Prinzipien in der {iblichen institutionalen Praxis der AAA verankern.
Der Ethikkodex der AAA, der sich implizit an westlichen berufsstindischen
Modellen orientierte, fiigte sich in eine ideale Technologie des Selbst ein: eine

6 Das, meine ich, verlich den oben zitierten Statements von Watkins und Lamphere
ihren , Nachrichtenwert”., Lamphere hat inzwischen ihr Bedauern iiber die Me-
diennaivitéit der AAA in dieser Situation bekundet (2003: 154), siche unten.
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quasi legale Verfahrensweise, mittels derer durch das Beispiel expliziter Ver-
haltensrichtlinien und ein Komitee von Gleichberechtigten, das diejenigen, die
davon abwichen, verwarnen oder mit Sanktionen belegen konnte, ein mora-
lisch verantwortliches Subjekt hervorgebracht werden wiirde (vgl. Foucault
1988; Pels 2000: 137-138). Doch machte die freiwillige Mitgliedschaft im
Verband berufliche Sanktionen unméglich, und schon bald sah sich der Ethik-
ausschuss bei Streitigkeiten unter Kollegen auf die Funktion eines Schiedsge-
richts beschrinkt (Levy 1993). Jeder Anschein, man kénnte in der Lage scin,
berufliche Dispute zu entscheiden, wurde in den 1980¢rn aufgegeben und war,
worauf Joe Watkins hingewiesen hatte, 1998 mehr oder weniger verschwun-
den; was von den Funktionen des Ethikkodexes iibrig blieb, war das Engage-
ment fiir die Férderung einer ethikorientierten Ausbildung. Eine andere Funk-
tion, die in den .,Principles of Professional Responsibility™ von 1971 angelegt
war, riickte stirker in den Vordergrund, als die Achtung heimlicher und ge-
heimer Forschung im Dienste eines michtigen Sponsors — woran sich Angste
der spiten 1960er kniipften, in US-amerikanische Forschungen zur Guerrilla-
bekimpfung eingebunden zu werden — seit der Uberarbeitung des Kodexes ab
Mitte der 1980er Jahre verwiissert oder ganz fallen gelassen wurde (Pels 2000:
143-144). Manche befiirchteten, dass dieser Umschwung ein Anzeichen dafiir
war, dass die Offentlichkeitsarbeit der AAA Vorrang hatte vor dem Wohlerge-
hen der Menschen, denen die Forschung galt (Berreman 1991; Pels 2000: 143-
144; vgl. Nugent 2001: 13). Dieser Trend schien durch Jane Hills anfiingliche
Stellungnahme bekriiftigt zu werden, dass der El-Dorado-Skandal eine ,,PR-
Katastrophe® sei, wohingegen sie es versdumte, die Notlage der Yanomami zu
erwihnen, und damit implizit zu verstehen gab, dass das, was mit ihnen ge-
schah, nicht ,.die wahre Geschichte* war (Hill 2000; Pels 2001a).”

Die Schwiche, die sich in den routinemiBigen Ethikvorgaben der AAA of-
fenbarte — ohne die Méglichkeit, Strafen durchzusetzen, aber nach wie vor auf
den Ethikkodex und ein Komitee von Gleichberechtigten fixiert, das dafiir ver-
antwortlich war, den Kodex in der Forschungspraxis wirksam zu machen —,
wird zum Teil verstindlich, wenn man anerkennt, dass viele Anthropologen in
wSituationen [arbeiten], die beinahe per definitionem ethisch uneindeutig oder
zweifelhaft sind* (Nugent 2001: 13), und dass ihre Feldforschung durch etwas
charakterisiert wird, das ich an anderer Stelle moralische ,,Duplexitit (d. h.
die gleichzeitige Anwendbarkeit mehrerer unterschiedlicher Moralkomplexe)
genannt habe (siche Pels 1999 und unten). Ich méchte hier die Komplikationen
des Ethikkodexes herausstellen, indem ich die El-Dorado-Kontroverse nutze,
um zu zeigen, dass die mangelnde praktische Fihigkeit der AAA, ethisches
Verhaltens durchzusetzen, auch in dem Vertrauen begriindet zu liegen scheint,
das der derzeitige Ethikkodex in bestimmte, typisch moderne, ethnozentrische
und tief verwurzelte Annahmen setzt — Annahmen, die oft im Gegensatz zu

7 Spiter jedoch leistete Jane Hill einen viel positiveren und bedeutsameren Beitrag
7zu der Kontroverse, vor allem durch ihren Vorsitz in der E/-Dorado-Arbeits-

gruppe.
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anderen ethischen Prinzipien anthropologischen Handelns stehen, besonders
jenen, die bei der Arbeit im Feld gelten.”

Dic erste ist dic implizite Annahme, dic von Biella (2000) wihrend der
Kontroverse expliziert wurde, dass cthische Grundsitze als Anweisungen fiir
Individuen geschricben werden und den Geldgebern oder den Menschen, de-
nen die Forschung gilt, deren individuelle Verantwortung klarmachen, Wiih-
rend der Kontroverse lenkte diese individualistische Haltung die Debatte auf
dic individuellen Absichten und Biographien von Personen wie Neel,
Chagnon, Tierney und Turner. Man sollte diese Annahme jedoch fallen lassen,
wenn man sich mit dem simplen Schluss, dass weder Tierney noch Chagnon
..es bei ihrer nichsten Forschungsbegutachtung’ leicht haben werden* (Stoll
2001), nicht zufrieden geben will, und sich der Frage zuwenden, ob ,.die Aus-
wirkungen, die Wissenschaftler auf ihre Subjekte haben®, nicht der wesentlich
dunklere Fleck im Herzen der Anthropologie sind (Begley 2000: 75). Wie die
Konzentration auf die méglichen individuellen Missetaten von Tierney,
Chagnon oder Turner zeigt, ist dic Annahme in einem ideologischen Sinne be-
sonders wirkungsvoll, weist sic doch implizit Individuen die Schuld zu. So
verhindert sic die Entwicklung einer verstirkt sozialwissenschafilichen Per-
spektive auf die strukturellen Merkmale der mutmalilichen Verletzungen ethi-
scher Richtlinien oder der Situationen, in denen sie diskutiert werden. Ich hof-
fe, zeigen zu konnen, dass seit November 2001 die El-Dorado-Kontroverse
bemerkenswerte Abweichungen von dieser Annahme innerhalb und auflerhalb
der AAA zur Folge hatte.

Zum zweiten tendieren ethische Regulierungen bislang dazu, Vertrauen in
eine kiinftige legalistische Losung von Konflikten zu setzen. Eine von Regeln
beherrschte Transzendenz motiviert gewdhnlich dazu, neue und idealerweise
universale Richtlinien fiir das Forschungsverhalten aufzustellen. Sie missachtet
die Erkenntnis, dass ..in Wissensangelegenheiten wie bei Immobilien der
Standort entscheidend ist™ (Coroiiil 2001a: 266). Sie verstofit damit gegen

8 In gewissem Malfle schrinkt dies meine Argumentation auf die Arbeit jener An-
thropologen ein, die sich als Feldforscher begreifen (andere beziehen vielleicht
mehr Autoritit aus der Laborforschung oder Schreibtischarbeit; fiir eine Diskus-
sion der sich auf Feldforschung stiitzenden Wissenschaften siche Kuklick/Kohler
1996); auch erkenne ich die Unterschiede an, die zwischen linguistischer, prima-
tologischer, archidologischer und ethnographischer Feldarbeit innerhalb der Anth-
ropologie bestehen — mein Modell ist offensichtlich das letztere. Ich glaube je-
doch, dass meine Argumente hinsichtlich der moralischen Komplexitéit von Feld-
forschung und der Ethnozentrizitit der Annahmen zur Ethik, die mit der gingigen
Verwendung ethischer Grundsitze einhergehen, fiir alle Formen der Feldarbeit
von Bedeutung sind.

9 An amerikanischen Universititen gibt es so genannte ,Human Subjects Divi-
sions™, die ausschlieBlich damit befasst sind, Forschungen mit und iber Men-
schen auf ihre Durchfiihrbarkeit und Risiken einzuschitzen und Empfehlungen
fiir oder gegen ihre Durchfiihrung auszusprechen. 4nm. d. U.

45



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

PETER PELS

gingige anthropologische Ansichten von der Rolle, die ,,Regeln™ im gesell-
schaftlichen Leben spielen (siche zum Beispiel Bourdieu 1977 oder Coma-
roff/Roberts 1981) und ignoriert alternative Formen der Wiedergutmachung,
dic in systematischer Weise cine Geschichte der Ungerechtigkeit anerkennen
und aufs Neue durchleben (zum Beispiel in der siidafrikanischen ,,Wahrheits-
und Ausséhnungskommission™). Eine Anzahl von Reaktionen auf den £/-
Dorado-Skandal ist von juristischem Denken geprigt und eng mit der indivi-
dualistischen Auffassung von Ethik verkniipft; beides wird in Louise Lamphe-
res Erklirung offenkundig, dass Anthropologen ,nicht dic Lizenz entzogen™
werden kann, oder in Joe Watkins’ Anregung, dass eine neutrale Institution ge-
fragt werden sollte, iiber die Anschuldigungen zu entscheiden, und bei Offi-
ziellen wie Mitgliedern der AAA in dem allgemeinen Sinn, dass irgendeine
Form von ,,Urteil” notwendig wire."’ Legalistische Erwartungen bestimmen
auch die Antwort des Ethikausschusses auf den Skandal: Die Formulierung
neuer abstrakter Richtlinien verrit — in den Worten von Don Brenneis (2003) —
ein Vertrauen in ,autoritative® Formeln, die nicht Teil der zu reformierenden
Praxis sind. Damit soll nicht der Wert der Kodifizierung an sich bestritten,
sondern lediglich darauf hingewiesen werden, dass alternative Annahmen hin-
sichtlich ethischen Handelns diesem womdéglich Gestalt geben — ein Punkt, auf
den ich weiter unten bei der Ertrterung der neuen Richtlinien des Ethikaus-
schusses zuriickkommen werde.

Drittens geschieht die Institutionalisierung von Ethik in Kodexen, Aus-
schiissen und Verbinden gewthnlich auf nationaler Ebene — oder, besser ge-
sagt: Sic akzeptiert die Staatsbiirgerschaft eines bestimmten Nationalstaats
vorbehaltlos als Rahmenbedingung fiir das Aushandeln von Identitit wihrend
der Forschung. Dies wird nicht nur aus der Identitit der ,,dmerican Anthropo-
logical Association” und ihrer anfinglichen Sorge um das &ffentliche Image
der Anthropologie in den Vereinigten Staaten offenkundig, sondern auch auf-
grund der relativen Vernachlissigung von Tierneys Angriffen gegen den fran-
z6sischen Ethnologen Jacques Lizot."" Verstirkt wird es durch die Feststel-
lung, dass frithere kritische Einwinde und Proteste auslindischer Kollegen
(vor allem aus Brasilien und Venezuela) gegen Chagnons Arbeit nicht so ernst
genommen worden waren wie die auf Sensation bedachten Anschuldigungen
eines amerikanischen Journalisten (EDTF 2003, 1: 9; 2003, 2: 11) und durch
Joe Watkins® berechtigte Befilirchtung, dass die Kontroverse . fremde Regie-
rungen” gegeniiber amerikanischen Feldforschern voreingenommen stimmen
konnte. (Diese Furcht hat insofern eine Geschichte, als die kritische Haltung,

10 Nach Miller (2000) sowie Wilford/Romero (2000). Damit soll das Bediirfnis nach
einem Urteil (fiir eine ausgewogene Ansicht siche EDTF 2003) nicht bestritten,
sondern nur betont werden, dass es auch eine alternative Ethik auBerhalb des le-
galistischen und adjudikativen Rahmens gibt.

11 Wobei die mogliche Ausnahme ein interessantes Besprechungspaper tiber Feld-
arbeit und Sexualitit von Joe Watkins ist, das jedoch nicht ausdriicklich zu Lizot
Stellung bezieht (siche unten).

46



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

»WO0'S KEINE ZEHN GEBOTE GIBT"

die die AAA 1971 hinsichtlich heimlicher und geheimer Forschungen ein-
nahm, zum Teil Anthropologen davor warnen sollte, sich von der eigenen Re-
gicrung fiir Forschungen im Dienste der Guerrillabekimpfung einspannen zu
lassen, nicht zuletzt, um zu verhindern, dass Dritte-Welt-Regierungen ihnen
die Forschung verweigerten.) Dieser ethnische Anspruch — der immer proble-
matisch ist, weil viele Anthropologen, anders als diejenigen, iiber die sie for-
schen, Biirger von Nationalstaaten sind — wird jetzt deutlicher sichtbar und
diskutierbar, da die Globalisierung die Verbindung zwischen Nation und Staat
ihrem Wesen nach zunchmend veriindert — was Kahn (2005) und Jeganathan
(2005) tiberzeugend dargelegt haben und worauf ich zuriickkommen werde.
SchlieBlich — und das sollte nicht iibersechen werden — setzen ethische Re-
gulierungen fiir gewohnlich die Unterscheidung zwischen einem Fach- und ei-
nem Laienpublikum voraus, auf der Grundlage der Fihigkeit, kommodifiziertes
Wissen (oder ,Information™) zu erkennen, herzustellen und zu besitzen. Das
mag selbstverstindlich erscheinen, ist aber in Wirklichkeit sonderbar, fiihrt es
doch zu der paradoxen Situation, dass ethische Regulierungen selten explizit
erértern, was der primiire Wert des Berufes zu sein scheint: das Ziel ndmlich,
Aussagen iiber die Menschheit zu machen, die verlisslicher sind als jene, die
von Laien benutzt werden." Falls Kodexe der Verantwortung, die gegeniiber
Studiensubjekten besteht, iiberhaupt Vorrang einrdumen, so gestehen sie die-
sen doch nur selten die Rolle bei der Formulierung solcher Aussagen zu, die
sie spielen (siche ASA 1987 und die bei Fluehr-Lobban 1991: 248, 274) ge-
sammelten Kodexe). Aber ohne die unausgesprochene Annahme, dass Aka-
demiker mit ,,Anderen® interagieren, um verliisslichere Informationen zu be-
kommen und zu verbreiten, ergeben ethische Regulierungen, die festlegen, wie
es sich vermeiden lidsst, Menschen zu schaden, withrend man diese Informati-
onen sammelt, oder wie man mit der Offentlichkeit, dem Fach, seinen Studen-
ten und Geldgebern als jemandem, der solche Informationen besitzt, umgeht,
keinen Sinn. Dies bedeutet erstens, dass durch diese Annahme der Ethik ein
Platz zugewiesen wird, der (der Produktion von) wissenschaftlichem Fachwis-
sen dauflerlich ist. Eine zweite Implikation ist, dass die konkreten Erfahrungen
empirischer Forschung gegen diese Annahme verstofien — wie jeder weill, der
jemals Feldarbeit gemacht hat. Bevor ich jedoch diesen duflerlichen und er-
giinzenden Zustand von Ethik und Wissen weiter untersuche, méchte ich ein
anderes, verwandtes Thema erértern: dass dieser Annahme in der El-Dorado-
Kontroverse die Dichotomie eines ,,wissenschaftlichen” im Gegensatz zu ei-
nem ,,moralischen™ Lager zugrunde liegt, eine Dichotomie, die widerspriich-

12 Die interessante Ausnahme ist der Ethikkodex der ,,Society for Professional Ar-
chaeologists™ von 1976, der, anders als die AAA-Regulierungen, ,Mafstibe fiir
die Feldforschungspraxis®™ deutlich macht (siche Fluehr-Lobban 1991: 259-262).
Eine Erkldrung dafiir konnte sein, dass archidologische Stitten der Forschung und
Reprisentation ,,6ffentlicher” sind und Archdologen daher fiir ihre Wissensbe-
hauptungen ofters zur Verantwortung gezogen werden als die Vertreter anderer
anthropologischer Bereiche (siche auch Wylie 2005).
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lich und paradox ist, weil sie dic moralische Okonomie wissenschaftlicher For-
schung missachtet.

Die ,,Wissenschaft® und ihre moralischen Grundsiitze

»Wissenschaft® ist ebenso ein ideologischer Begriff wie ein Etikett fiir die
Produktion von Wissen, das stabiler und zuverlissiger als jenes ist, auf das
Nichtwissenschaftler sich verlassen kénnen. Einerseits haben Anthropologen
lange versucht, naturwissenschaftliche Methodologie und Theorie nachzuah-
men, um einem ideologischen ,,wissenschaftlichen™ Subjekt zu entsprechen,
das durch die Meisterung bestimmter routineméifBiger Verfahrensweisen der
Wahrheitsfindung zu einem neutralen Kanal fiir wertfreie Information wird.
Andererseits haben sie sich mit dem impliziten Transzendentalismus positivis-
tischer ,,Wissenschaft™ nie wohl gefiihlt. In der anthropologischen Theorie ist
die Kritik der herrschenden Wertvorstellungen, von denen die so genannten
wertfreien Sozialwissenschaften geprigt sind, seit Boas und Malinowski ein
Hauptthema ihres Diskurses. Im Feld der Methodik hat das Vertrauen, das die
Anthropologie in die qualitative Forschung setzt, trotz der naturwissenschaftli-
chen Rhetorik eines Boas, Malinowski und vicler ihrer Nachfolger ihren Ein-
tritt in die Welt der ,,harten Wissenschaften™ verhindert (weil letztere von den
Quantifikationen der Statistik beherrscht wird [siche Asad 1994]). Doch wie
jedes andere akademische Unterfangen kennt die Anthropologie formale Re-
geln, die ihr einen Platz im Bereich des ,,Fachwissens™ verdienen — wie immer
dieses auch konzipiert ist. Akademische Disziplinen sind, was Foucault
Technologien des Selbst* (1988) genannt hat, und als solche bringen sie ex-
plizit oder implizit moralische Argumente mit sich — Schlussfolgerungen dar-
iiber, was es heifit, ,.gut zu sein“, dic ihrerseits die Argumentation eines Ethik-
kodex’ einbegreifen und fundieren, und zwar dariiber, was es heilit, .,das Rech-
te zu tun*.” Ungeachtet dessen, ob diese Technologien des Selbst im ,,Feld™,
im Labor, im Museum oder am Schreibtisch ihren Platz haben, implizieren sie
eine moralische Okonomie der Forschung — der von einem Forscher erwarteten
guten Praxis —, die jede wissenschaftliche Erwartung wertfreier Forschung
stort (Daston 1995; Scholte 1974 [1969]). Um cine solche alternative Konzep-
tion von Methodologie zu verstchen (cher ,reich an Werten™ als ,.frei von
Werten®), méchte ich die moralischen Komplexititen untersuchen, die mit der
Annahme einer so genannten wertfreien Wissenschaft verbunden sind — also
dem, was withrend des El-Dorado-Skandals von , Wissenschaftlern® als das
chrliche Bemiihen bezeichnet wurde, ,,es so zu erzihlen, wie es ist”. Man kann

13 Ich entlehne diese Formulierungen von Charles Taylor, dessen Untersuchungen
der ,moralischen Topographie™ des westlichen Selbst viele meiner Gedanken
iiber die Verankerung der Ethik in der gegenwirtigen Anthropologie angeregt
haben (Taylor 1989: 111-114).
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diese Komplexitit verstehen, indem man diese wissenschaftliche Position in
einigen der Institutionen verortet, von denen aus ein Teil der El-Dorado-
Debatte gefiihrt wurde.

Meine Hauptbeispicle fiir diese Komplexitit des Faches sind die stark un-
terschiedlichen offiziellen Reaktionen auf die Kontroverse, wie sie von ver-
schiedenen Mitgliedern des anthropologischen Instituts der University of
Michigan, Neels and Chagnons Heimatbasis fiir ihre ersten Yanomami-
Expeditionen, gezeigt wurden. Das im World Wide Web als ,,The University
of Michigan Report™ am 20. Oktober 2000 herausgekommene Dokument be-
stand aus drei Teilen: Der erste prangerte die gegen James Neel vorgebrachten
Behauptungen an (die zu diesem Zeitpunkt durch die éffentliche Diskussion
im Internet und in der Presse weitgehend widerlegt worden waren); der zweite
widersprach der Kritik an Chagnons Ethnographie und versuchte stattdessen,
alles einer Verschworung von Tierney, Turner, Sponsel und den Salesianer-
missionaren am Orinoco anzulasten; und der dritte Teil machte aus dieser letz-
teren Anschuldigung einen Kampf zwischen denen, die ,,an ein wissenschafili-
ches Paradigma glauben®, und denen, deren .. Antiwissenschaft™ ,subjektiv,
qualitativ, personalisiert, moralistisch war und auf individueller Autoritit be-
ruhte, ohne die Angleichung gegenteiliger Ansichten® (University of Michigan
2000: 9). Dies wiederholte sich in den extremeren Darstellungen der ,,antiwis-
senschaftlichen* Gegner, wo diese mit ,,Hexenjagden®, ,,Fehden* oder ,,Blut-
rache™ assoziiert wurden (wobei alle diese Begriffe sich auf klassische anthro-
pologische Konzeptionen vormoderner Dritte-Welt-Politik beziehen), withrend
andere in ihnen ,die akademische Linke™ erkannten bzw. ,Ideologie oder
»McCarthyismus® witterten (Begriffe, die an Darstellungen von Zweiter-Welt-
Politik gemahnen). Es war dies eine Rhetorik, die den wahren Wissenschaftler
als jemanden prisentierte, der sich nicht scheute zu sagen, dass die empirische
Evidenz erwiesen habe, dass die Yanomami ein ,,wildes Volk™ waren, und dass
dieser Nachweis von Aggression einige unangenchme Folgerungen iiber die
evolutiondre Funktionalitit der Ungleichheit der Geschlechter und die Gewalt-
titigkeit der Minner einschloss — das soziobiologische Programm der spéteren
Forschungen Chagnons, das auf heftige Kritik gestoflen war.

14 Dieser Absatz basiert auf einer Wissenschafisphilosophie, -geschichte und
-soziologie, die seit Kuhn und Feyerabend die Unméglichkeit der Abgrenzung ei-
ner transzendentalen wissenschaftlichen ,,Methode™ aufgezeigt hat. Insbesondere
kamen die Anregungen aus Schlussfolgerungen der Linguistischen Anthropologie
und der Kulturanthropologie, die den transzendenten Behauptungen der Metho-
dologie mit dem Argument begegnen, dass die Wissensproduktion notwendiger-
weise intersubjektiv ist und Wissen immer von Wissenschaftlern und ihren For-
schungssubjekten koproduziert wird (Hynes 1964; Fabian 1979, 1981, 1983;
Scholte 1974 [1969]) — eine Argumentation, die ihr Echo in Ethnografien iiber
Laborarbeit fand, die sich dahingehend aussprachen, dass die Objektivitit ,,harter
Wissenschaft™ gleichermaBen von Intersubjektivitit abhéngt (Latour und Wool-
gar 1979).
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Ein solcher Szientismus weist der Ethik gewo6hnlich eine untergeordnete
oder negative Rolle zu. In der Theoriedarlegung wird Ethik die Quelle von
,Ideologic™. Bei der Prisentation empirischen Beweismaterials rechtfertigt
mehr als eine fehlerhafte Kritik den Verdacht, dass das Moralisieren des Au-
tors das Material systematisch ,,verzerrt™ hat (University of Michigan 2000:
17; siche auch Chagnon 2000; De Munck 2001; Tooby 2000a, 2000b). Ein
szientifischer Naturalist reagiert seinem Wesen nach auf ein ethisches Argu-
ment mit der Aussage, dass jede Beschreibung ehrliche ,, Information™ darstel-
len solle — das heilit, frei vom Wettstreit der Werte. Paradoxerweise macht er
sich hierbei einen in kultureller Hinsicht speziellen moralischen Standpunkt zu
Eigen: Er vertraut niimlich auf die Ehrlichkeit des einzelnen Wissenschaftlers,
die Aussagen, die er zu machen beansprucht, frei von Nebenabsichten zu hal-
ten. All jene, die sagen, dass die wissenschaftliche Sprache sich nicht darauf
beschriinke, Aussagen iiber die Welt zu machen — weil sie glauben, dass diese
Sprache die Welt in eben dem Maf3e schaffi, wie sie sie widerspiegelt —, wer-
den als ,,Verschworungstheoretiker* abgestempelt.

Die zweite Reihe von Stellungnahmen von der University of Michigan zur
Kontroverse (gesammelt in Coroiil 2001b) wich radikal von dem individualis-
tischen ,,Verschworungs“-Denken ab, das sowohl das Tierney- als auch das
Chagnon-Lager charakterisierte. Ihre Autoren lieflen, durch die fritheren ,Mi-
chigan“-Statements ernsthaft beunruhigt, die Verschwérungsrhetorik vollstin-
dig fallen und kehrten die Ansicht des ersten Dokuments, dass keine der An-
schuldigungen in Tierneys Buch eine weitere Uberpriifung verdiente, aus-
driicklich um. Dariiber hinaus trug die Reihe von Debatten, die an der Univer-
sitit im Rahmen des Doktorenprogramms in Anthropologie und Geschichte
organisiert wurde, viel dazu bei, das Wissenskonzept zu kritisieren, wonach
~Aussagen™ | Information™ seien. Diese Einschitzung prigte auch den Ab-
schlussbericht der El-Dorado-Arbeitsgruppe (siche die Diskussion unten).

Die Befreiung der Erklidrungen iiber das, was ist, von dem, was sein sollte,
ist entscheidend fiir den Anspruch auf wissenschaftliche Autoritit, seit Tho-
mas Huxley den Kampf der viktorianischen Wissenschaftler gegen die Herr-
schaft des Klerus anfiithrte. Huxley war scharfsinnig genug, um zu erkennen,
was der Objektivismus erforderte: dass es bei der ,,Grundlegung von Moralitéit
darum geht, ein fiir allemal mit dem Liigen Schluss gemacht zu haben™
(Huxley 1892: 235) — ein Echo der Ethik des Vertrauens frithneuzeitlicher
Wissenschaftler (Shapin 1994). Ein anderer Strang objektivistischen Denkens
— den die Pro-Chagnon-Erkldrung des ,,Michigan“-Statements deutlich machte
— misstraut in seinem Verdacht gegen ,.subjektive, qualitative, personalisierte™
Berichterstattung, die auf ,.individueller Autoritit™ beruhe, der Ehrlichkeit hin-
gegen griindlich. Daran zeigt sich, dass der Objektivismus die komplexe ge-
sellschaftliche Konstruktion moralischer Gebote erfordert, um seinem An-
spruch gerecht zu werden, .,die Mdglichkeiten eines Berichts, Information
iiber das beschriebene Objekt zu liefem®, auf ein HochstmaBl zu bringen
(D’Andrade 1995: 399-400). Selbst wenn er mit dem Versuch, ,Information™
zu produzieren, eine Trennlinie zwischen Moralitidt und Wissen zieht — einer
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Form von Wissen, die geniigend kommodifiziert ist, um ohne Disput oder in-
haltliche Verluste vom Fachmann ans Publikum weitergereicht zu werden —, so
stiitzt er sich doch auf die gesellschaftliche Akzeptanz des Fabrikmodells
kommodifizierten Wissens, das einst von Huxley popularisiert wurde (siche
Desmond 1997). Verstindlicherweise schiitzt es eine moderne Universitit als
Fachinstitution nicht, eine Situation 6ffentlich zu machen, in der die ,,Wissen-
schaft diesem Bild der wertneutralen Produktion kommodifizierten Wissens
nicht gerecht wird, insbesondere, weil ein Skandal wic dieser anti-intellektuelle
Tendenzen in der Gesellschaft verstirkt (siche die Mehrzahl der Reaktionen
auf Tooby 2000a).

In der anthropologischen Feldforschung ist eine Ethik des Vertrauens die
notwendige Voraussetzung fiir die Produktion welcher ,Information® auch
immer, di¢ ein ,,Fachmann® vorlegen kann, da man sich ohne Intersubjektivitit
und ,,Ubereinstimmung® die methodologische Erfordernis nicht bewusst
macht, dass Feldforschung durch das Wissen, das man von den Beforschten
erlangt, geschult werden muss. Wenn die objektivistische Ethik der Ehrlichkeit
und des Vertrauens nur angewendet wird, um den Charakter des einzelnen
Wissenschaftlers zu verunglimpfen (wie es die ,,Wissenschaftler” in der £l-
Dorado-Kontroverse implizit taten), dann funktionieren Objektivitiit und Ehr-
lichkeit im Verein mit dem Ethikkodex als bloB eine weitere Art und Weise,
der Diskussion tiber das tatsiichliche Feldforschungsverhalten aus dem Weg zu
gehen (gerade so wie Chagnons Bekundungen iiber sein gutes Verhiltnis zu
den Yanomami seinen verdffentlichten Berichten widersprechen, denen zufol-
ge er ihre moralischen Gebote verletzt habe [siche Sahlins 2000; cf. Begley
20007). Solche individualistischen und objektivistischen Annahmen tragen da-
her zu der ehrwiirdigen anthropologischen Tradition bei, die Methodologie der
Feldforschung zu mystifizieren, wie dies Laura Naders Vorbereitung auf ihre
Feldarbeit durch ihren Tutor, Alfred Kroeber, veranschaulicht, der ihr eine
dickleibige Ethnographie in die Hand driickte und sagte: ,,Gehen Sie hin und
tun Sie desgleichen® (Nader 1970: 98). Der Objektivismus und sein Wider-
stand gegen Vertrauen, ethisches Verhalten, Intersubjektivitit und persénlich
vermitteltes und individuell autorisiertes Wissen sind ein wesentlicher Grund
dafiir, warum die Methodologie der Beschreibung dessen, was sich tatséchlich
im Feld zutréigt — mit anderen Worten, was anthropologisches Wissen dazu be-
stimmt, verglichen mit dem Wissen des durchschnittlichen Laien verlidsslicher
Zu sein —, nicht umfassender untersucht und dargestellt worden ist. Ein wichti-
ger Faktor in der 6ffentlichen Wahrnehmung wissenschaftlichen Wissens ist
dabei der Widerstand gegen uneindeutiges, das heilit wertreiches Wissen. Der
dffentliche Szientismus deklariert, dass das Fachwissen, zumindest vorldufig,
eine beglaubigte und sichere Ware sein sollte — und nicht ein Prozess fachkun-
digen Abwigens verschiedener Werte. Der offentliche Szientismus bedient
sich einer grundsitzlich mangelhaften Konzeption sozialwissenschaftlichen
Fachwissens, die die moralische Komplexitit der Forschung reduziert und
Ethik dem tatsichlichen Prozess der Wissensproduktion gegeniiber als duf3er-
lich und supplementiir erscheinen lisst.

51



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

PETER PELS

Ethik als Supplement und als Praxis

Solange das berufliche Ethos der Anthropologie von den oben erérterten vier
Annahmen beherrscht wird, wird es der tatsidchlichen anthropologischen Pra-
xis gegeniiber weitgehend duBerlich bleiben. Individuelle Verantwortung per-
sonalisiert und verschleiert die strukturellen sozialen Ungleichheiten, die das
Verhiltnis zwischen Forscher und Beforschten bedingen, und entfernt damit
die Ethik aus der Forschungspraxis. Legalistisches Vorgehen verlagert die
ethische Gewichtung von der Forschungspraxis in die Praxis des Regelaufstel-
lens. Die nationale Verortung der meisten Ethikkodexe und -ausschiisse be-
schrinkt unsere Aufmerksamkeit auf die Grenzen cines speziellen National-
staats, withrend anthropologische Forschung zumeist auf die eine oder andere
Weise transnational war und immer noch ist. SchlieBlich machen die Verge-
genstindlichung und Kommodifizierung von Fachwissen ethisches Verhalten
hinsichtlich der Gewinnung dieses Wissens zu etwas AuBerlichem und erset-
zen produktive Bezichungen zu den Beforschten, Sponsoren und zur Offent-
lichkeit durch Methodologie oder, schlimmer, Ideologie. Das ist meines Erach-
tens der Hauptgrund, warum viele meiner Kollegen Anzeichen von Langeweile
zeigen, wenn die Diskussion sich in Richtung einer Regulierungs- und Aus-
schussethik bewegt: Ethische Fragen stellen sich Anthropologen gewéhnlich
erst als Nachgedanken oder spiterer Hinweis, als eine Sammlung von Richtli-
nien oder Klauseln, die man durchgehen sollte, um Vorwiirfe abzuwehren, et-
was schlecht durchgefiihrt zu haben, was man ohnehin schon zu tun beschlos-
sen hatte. Ethik kann leicht als beschwerlicher Moralismus erscheinen, wenn
sie dazu neigt, von auflen zu kommen, aus Sphiiren einer moralischen Gere-
geltheit, jenseits davon, wo wir unserer gewohnten Arbeit nachgehen. In einer
solchen Situation kann eine ethische Uberpriifung eher mehr als weniger un-
ethisches Verhalten hervorrufen (Klockars 1979; Reiss 1979).

Statt die ethische Kodifizierung einfach abzutun (wie es bestimmte Post-
moderne machen [Bauman 1993: 14; van Meiyjl 2000]), sollten wir uns viel-
mehr der Art und Weise bewusst werden, in der wir ethische Grundsitze insti-
tutionalisieren, insbesondere jener, die Ethik in ein 4Anhdngsel verwandelt —
und nicht zu einem integralen Teil unserer Arbeit macht. Die Vorstellung von
Ethik als einer Sammlung quasi legaler Verfiigungen, die eine Liicke fiillen
oder einen Bereich abdecken, den die iiblicherweise amoralische Aktivitit der
Wahrheitsgewinnung offen gelassen hat, beruht auf einer typisch modernen
Anhéufung von Abstraktionen und Widerspriichen. Als ein Supplement fiigt
die Ethik dem, was sie reformieren oder regulieren soll, etwas hinzu oder er-
setzt es. Der anthropologischen Forschung wird dieser Anhang zugeschlagen,
in einem Versuch, sie mit dem vollstindigen Mafl moralischer Verantwortung
zu bereichern, aber er ersetzt auch die kontingenten ethischen Verbindlichkei-
ten anthropologischer Forschung durch ein Biindel abstrakter Richtlinien.
Ethik als Supplement ist daher ,.ciuferlich, auBerhalb der Positivitiit, zu der sie
noch gerechnet wird, und demjenigen fremd, das, um durch sie ersetzt zu wer-
den, anders als sie sein muss™ (Derrida 1976: 144-145). Aber die Positivitit,

52



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

»WO0'S KEINE ZEHN GEBOTE GIBT"

die eine solche Ethik ergiinzt, ist keine aktuelle Forschung, sondern bereits
vergegenstindlichte Sachkenntnis, die annimmt, dass Experten ein gewisses
Maf} an kommodifiziertem, ,,wahrem™ Wissen iliber dic Welt zur Verfiigung
haben. Wenn die Ethik von dieser doppelten Abstraktion beherrscht wird, wird
siec zum Indikator der moralischen Unzulinglichkeit jener wissenschaftlichen
Objektivitit, die sie erginzt, gerade so wie die Objektivitit auf die tatsdchliche
Unzuliinglichkeit der Ethik verweist.

Dicser Widerspruch ist typisch modern. Er stiitzt sich auf die herrschende
wakulturelle™ Theoriec der Moderne, die davon ausgeht, dass dic Menschheit
weltweit die Scheuklappen von Tradition, Religion und dufieren Autorititen
ablegen und sich durch das individuelle Verstindnis und den Besitz der objek-
tiven oder natiirlichen Wahrheit selbst befreien wird (siche Taylor 2001). Auch
wenn die akulturelle Theorie der Moderne in den verschiedenen Formen des
Positivismus ihre deutlichsten Konturen annimmt, so hat sie doch auch grund-
legende Bedeutung fiir eine romantischere Richtung des modernen Denkens,
die dahingehend argumentiert, dass der positivistische Materialismus einen
héheren, ethischen und spirituellen, aber gleichermalien akulturellen und uni-
versalen Bereich verschleiert, in dem wir ecine bessere Zukunft fiir die
Menschheit finden werden. Beide Formen stiitzen sich auf die moderne Ver-
neinung der Aporien des Lebens durch einen zeitlichen Umbruch und auf die
damit einhergehende Phantasie, dass zu irgendeinem revolutiondren Zeitpunkt
in Vergangenheit, Gegenwart oder Zukunft Unwissenheit und moralischer Wi-
derspruch in einem umfassenden, einheitlichen Regularium, das alle Menschen
akzeptieren kdnnen, aufgehoben sind oder sein werden (Bauman 1993: 6, 8).
Allerdings hat die Moralphilosophie bisher stindig versagt bei dem utilitaristi-
schen oder funktionalistischen Versuch, eine Ethik in objektiven Fakten und
der menschlichen Natur zu begriinden (MacIntyre 1984: 47-48; Taylor 1989:
22-23). Die moderne Ethik lduft stets Gefahr, als Vertreterin objektiver Parti-
kularinteressen ,,demaskiert* zu werden, und zwar durch die Anhdnger einer
Lgeflihlsbetonten™ Moraltheorie, die die rationale Begriindungsmoglichkeit
von Ethik bestreiten (MacIntyre 1984: 11-12; Taylor 1989: 9, 22). Da moderne
autonome Individuen keine selbstverstindliche Funktion haben oder einen ent-
sprechenden ,,Rahmen® ausfiillen (Taylor 1989: 16), sind sie nicht in der Lage,
einen moralischen relos fiir die Menschheit zu bestimmen, an dem die ,,Fak-
ten® menschlicher Unzulinglichkeit bemessen werden kénnten, denn dieses
ethische Ziel ist vielleicht selbst nur ein Mittel zu einem partikularen, eigen-
niitzigen Zweck (Maclntyre 1984: passim). So gesehen erzeugt das modernis-
tische Denken ein endloses Hin und Her zwischen ethischen Prinzipien einer-
seits und objektiven Fakten andererseits.

Der El-Dorado-Skandal sorgt fiir eine interessante Wendung in dieser Ab-
folge von Oszillationen, auch wenn in der Offentlichkeit selten darauf Bezug
genommen wird. Das Hauptziel von Tierney, Turner und Sponsel war es, die
Objektivitdt bestimmter Forscher bei den Yanomami — James Neel und Napo-
leon Chagnon in erster Linie — als Tarnung fiir egoistische und zerstorerische
Interessen zu entlarven. Thre Gegner konterten mit einer neuerlichen Bekrifti-
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gung der Sprache wissenschaftlicher Objektivitit: der Pflicht, ,.es zu erzihlen,
wie es ist”, und fir ,,empirische Evidenz™ zu sorgen — oft gepaart mit einer
klassischen ,gefiihlsbetonten™ Kritik an den moralischen Vorhaltungen Tier-
neys und seiner Unterstiitzer, die selbst von parteiischen Interessen im Orino-
co-Gebiet geleitet wiirden. So wurde das Hin und Her zwischen Ethik und wis-
senschaftlicher Objektivitiit oft auf eine Debatte zwischen zwei als essentiell
hingestellten Positionen zuriickgeschraubt: ,,Wissenschaftler gegen ,,Moralis-
ten™ (wie dic Anhinger der Ersteren sich hidufig ausdriickten). Aber dieses
oOffentliche Hin und Her sollte nicht die Tatsache verschleiern diirfen, dass das,
was Turner, Tierney und Sponsel zu bedenken gaben, nicht nur darin bestand,
dass die wissenschaftliche Objektivitit aufgrund ihrer wertfreien Faktenorien-
tierung in moralischer Hinsicht Defizite aufwies, sondern auch — und viel tief-
griindiger — darin, dass wertfreie Faktizitit selbst eine moralische Entschei-
dung war. Dieses Argument — das sich aus der kritischen Anthropologie der
spiten 1960er (Scholte 1974: 433) herleitet und durch jiingere naturwissen-
schaftliche Untersuchungen verstirkt wird (Daston 1995) — deutet darauf hin,
dass viel von der Diskussion zwischen ,,Wissenschaftlern® und ,,Moralisten®
auf ciner typisch modernen Reduktion und Abstraktion von Ethik beruhte.”
Wenn wir unseren Begriff von Ethik in dieser Weise erweitern und uns tiberle-
gen, was eine groBie Zahl von anthropologischen Feldforschern damit meint,
was es heiit (und wie es ist), ,,gut zu sein“ (und wer denn gut sei), dann wird
offensichtlich, dass eine anthropologische Ethik den (positiven) Wert, jemand
anders zu werden, beinhaltet — das heiBt, fiir ein Publikum ,,daheim® und ,,im
Feld* wvorlibergehend eine andere Identitit anzunehmen, die das eigene
,Selbst* sowohl bereichert als auch destabilisiert (Pels 1999: 107).'° Dies be-
deutet, dass Anthropologen gegeniiber der Konstitution des Selbst und des
Anderen — und das heilit, dem gegeniiber, was Bauman (1993) und Taylor
(1989) fiir die Grundlage der Moralitiit halten — eine besondere Position ein-
nchmen. Diese Position ist weder marginal noch auBergewdéhnlich: Eine ,,Ver-
doppelung™ der Identitéit und ethischer Prinzipien erweist sich flir alle Men-
schen als notwendig, die sich in etwas hineinbegeben, das fiir sie eine neue
Form von sozialer Interaktion darstellt. Was viele Anthropologen auszeichnet,
ist, dass sie von sich selbst verlangen, sich der Widerspriiche dieser epistemo-
logischen Verdoppelung in faktischer, methodischer wie auch ethischer Hin-
sicht bewusst zu bleiben, was wiederum bedeutet, dass sie versuchen, eine ge-
wdhnliche, nur allzu menschliche Notwendigkeit in eine Art akademischer
Disziplin zu verwandeln. Wirklich bemerkenswert ist nichr, dass die modernen
Menschen versucht haben, diese Praxis epistemologischer und ethischer Un-
gewissheit zu systematisieren, sondern dass selbst brillante Philosophen der

15 Eine Reduktion, die (wie oben vermerkt) von Taylors (1989: 3) Gedanken zu-
sammengefasst ist, dass Ethik fiir gewdhnlich als etwas gesehen wird, das zu mun
richtig ist, und dass es viel weniger um die breitere Frage geht, was es heiBit oder
wie es ist, gut zu sein, oder wer es ist, der gut ist.

16 Siche Fn. 8.
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Auffassung sind, sie miissten bestreiten, dass Ethnographie und Feldforschung
ethisch sind — und zwar auf der Grundlage der anderweltlichen Phantasie, wo-
nach Ethik ihren Ausgang in eciner cindeutigen, singuliren Gemeinschaft
nimmt (z. B. Maclntyre 1993).

Im Gegensatz dazu habe ich mich an anderer Stelle dafiir ausgesprochen,
dass anthropologische Feldforschung — gerade so wie dic meisten Formen
menschlicher Migration auf ihren Spuren, die jetzt unter der Globalisierung
stark zunchmen — nur minimale Zuflucht zu doppelter Moral und Identitéit
nchmen sollte. Das Aushandeln solcher vielfacher Normen seitens der Anthro-
pologen ist eher ein ,,duplexes™ als ein doppeltes Spiel, weil es nicht auf Miss-
trauen beruht, sondern auf Notwendigkeit (Pels 1999: 102). Diese Neudefiniti-
on anthropologischer Ethik besagt erstens, dass die Unterscheidung zwischen
im Feld™ und ,,daheim™ problematisch ist, weil das fachbedingte Bewusstsein
dieser Duplexitiit die Anthropologen zur gleichen Zeit sowohl im Feld als auch
zu Hause positioniert — wenigstens, wenn sie beruflich titig sind. Sie bedeutet
zweitens, dass das oben skizzierte ,,anthropologische Gute* der Unterschei-
dung zwischen Ethik und wissenschaftlicher Objektivitat vollig zuwiderliuft.
Und drittens legt uns eine solche Neudefinition nahe, den Wunsch nach einem
Ethikkodex unbedingt zu hinterfragen, da er die Forschungsethik durch die
Illusion ersetzen konnte, der professionelle Anthropologe wiirde sich an einen
einzigen Moralkomplex halten — den der Wissenschaftsgemeinde. Meiner An-
sicht nach war der £/-Dorado-Skandal gerade deswegen ein Skandal, weil er
diese Illusion aufdeckte: Er enthiillte den Ethikkodex der AAA als Simu-
lakrum, ,,eine Wahrheit, die die Tatsache verbirgt, dass es keine gibt* (Baudril-
lard 1994: 1; siche Maclntyre 1984: 2), eine ,,Wahrheit®, die die Beziehungen,
von denen die Anthropologie als Disziplin und als Beruf hervorgebracht wird,
cher supplementierte als dass sie ihnen inhérent gewesen wire. Der Skandal
hatte jedoch auch einen weniger offenkundigen politischen Effekt. Wenn
Anthropologen, gerade so wie die Menschen, die sie studieren, hiufig ihre
Prinzipien mit dem verwechseln, was tatsiichlich in der Praxis geschieht (siche
Malinowski 1926), mag die Praxis des Skandals sie auch dazu zwingen —
manchmal heimlich, ein andermal in vollem Bewusstsein —, ihre Prinzipien zu
indern. Ich méchte zu bedenken geben, dass eine solche Veriinderung sowohl
7zu Hause als auch im Feld stattfindet und dass dies besonders deutlich wird,
wenn wir uns erst einmal nidher damit befassen, wie der El-Dorado-Skandal
die Anthropologie zwang, sich den Medien gegeniiber zu 6ffnen, gleichzeitig
aber auch den Weg freimachte fiir einen differenzierteren ,,Feld“-Begriff.

Der Andere daheim: ,,Die Offentlichkeit®

Die AuBerlichkeit der Ethik hinsichtlich der anthropologischen Forschungs-
praxis hat eine Parallele in der Grenze zwischen ,,der Offentlichkeit* und dem
Hinneren” Fachwissen der Anthropologie. Der El-Dorado-Skandal zeigt, dass
diese Grenze die fachlichen Aktivititen der Anthropologie nicht linger vor der
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Offentlichkeit abschirmt — falls sie es je getan tat. Darkness in El Dorado
zwang die Anthropologie in eine .,Schlacht fiir Wahrheit und Sichtbarkeit in
der Presse™ (Briggs/Mantini-Briggs 2001: 270) und rief, wic man fiiglich sagen
kann, ihre erste ,,elektronische Panik™ hervor (Ramos 2001a: 274). In den pa-
nischen Reaktionen auf den Skandal (seitens der Unterstiitzer wie der Kritiker
von Tierneys Buch) wurden hiufig die moralische Verderbtheit der Massen-
kommunikationsmittel und die schlimmen Auswirkungen einer iibertreibenden
Rhetorik hervorgehoben; auf diese Weise wollte man die Grenze verstirken.
Es gibt jedoch klare Anzeichen, dass die Kontroverse geholfen hat, eine andere
Auffassung von ,.Offentlichkeit” unter Anthropologen durchzusetzen, zumin-
dest auf der Ebene ihres Berufsverbandes.

In den Anfangsstadien der Kontroverse kam es allerdings zu einer Flut
konservativer Verurteilungen, die sich gegen béswillige Laien — Journalisten
vor allem — richteten. Als ein niederlindischer Journalist Chagnon fragte, wa-
rum Tierney Darkness geschricben habe, sagte der: ,,Des Geldes wegen natiir-
lich“ (Van der Hoeven 2000). Nun trifft das zwar offensichtlich zu, impliziert
aber auch eine Gegeniiberstellung der nach Héherem zielenden Ideale der aka-
demischen Welt und der niedrigen Beweggriinde des Journalisten (was die
Tatsache negiert, dass viele Journalisten Ideale haben und viele Akademiker
von finanziellen Motiven getrieben werden). ,,Sensationsjournalismus® war ei-
nes der am héufigsten zu hérenden Verdammungsurteile {iber Tierneys Buch
seitens der Anhiinger Chagnons, und einige dieser Kommentatoren beklagten
den moralischen Absturz des New Yorker verglichen mit den Nachrichten im
Internet (siche die Reaktionen auf Tooby 2000a). Aber eine solche Entfrem-
dung von den Medien war nicht auf ein Lager beschriinkt: Louise Lamphere
erwihnt ,,Horrorgeschichten™ von Anthropologen, deren komplexe Analysen
in den von der Presse eingeforderten prignanten Formulierungen falsch wie-
dergegeben worden seien (2003: 154, Anm. 2). Alcida Ramos beklagte, dass
ein ,,zweitklassiges Stiick Journalismus® wie das von Tierney Erfolg damit hat-
te, US-Anthropologen aus ihrer Apathie in Sachen Ethik herauszureiBen, wo
ihre Kollegen versagt hatten (Ramos 2001b). Die , Mediennaivitit* der AAA
zu der Zeit, als der Skandal losging (Lamphere 2003: 154), wird von Turners
und Sponsels Klagerufen iibertroffen: Wie unmoralisch, ihre Nachricht im In-
ternet ,,durchsickern™ zu lassen! (unten dariiber mehr) Es gibt natiirlich Griin-
de fiir das Misstrauen der Anthropologen: Selbst eine europiische Zeitung
»von Rang® beeilte sich sehr, die saftigeren Brocken aus der aufgrund der
,durchgesickerten” Nachricht entstandenen Geriichtekiiche herauszufischen
(Brown 2000; siche Lamphere 2003: 154). Aber fiir die Verdéichtigung, man
wiirde die Erwartungen eines Publikums bedienen, konnte man sich revanchie-
ren, wie es zum Beispiel der Forbes-Autor tat, der der Meinung war, der mora-
lische Aktivismus der Anthropologie sei eine schlaue Strategie, um Graduierte
anzulocken, indem man ,,politisch heif3 umstrittene* Themen aussuchte (zitiert
bei Nugent 2001: 12).

Fiir ein Publikum zu spielen und seine Erwartungen zu bedienen, kann nur
dann Verdacht erregen, wenn die Fiihigkeit, sich an die Offentlichkeit zu wen-
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den, nicht als normaler Teil der Berufspraxis angeschen wird. Trotz der brei-
ten Zustimmung, die seit Said (1978), Fabian (1983) und Clifford und Marcus
(1986) dariiber besteht, dass die rhetorischen Fihigkeiten der Anthropologen
sowohl beruflich notwendig als auch politisch signifikant sind, offenbarte die
Kontroverse ein womdglich sogar gréfBeres Misstrauen gegeniiber der Rhetorik
als den Medien. Ich habe oben schon aufgezeigt, dass die Anhiinger Chagnons
den Objektivismus und die ,,Wissenschaft™ mit dem Anspruch verteidigten, .,es
so zu erzihlen, wic es ist®. Auch Tumer und Sponsel gaben vor, Tierneys Ar-
gumente blofl ,,beschreibend wiederzugeben®™ oder ,,zusammenzufassen™, wo-
bei sie passender Weise vergafien, dass sie Attribute wie .,iiberzeugend™ oder
LHgut dokumentiert™ fiir Tierneys Arbeit und solche wie ,.faschistisch®, ,per-
vers™ und ,,depraviert™ fiir die von Neel und Chagnon benutzten (siche Sponsel
2002; 149; Turner 2000). Richtig erkannten Tierneys Gegner eine Form von
Rhetorik, als sic dessen Arbeit mit dem Etikett ,,Verschwérungstheorie™ versa-
hen. Tatsiichlich stimmt Darkness in El Dorado oft mit diesem Genre {iberein,
das bezeichnenderweise Details ansammelt, wiihrend es die Schlussfolgerun-
gen den Lesern tiberldsst (von denen viele die ,,Auswalzung des Textes™ in
Tierneys 1599 FuBnoten beklagten: Hames 2001; Lindee 2001; Ritchie 2001;
siche Pels 2001b). Aber fiir Tierneys Gegner hiell das, die Rhetorik als seine
Siinde zu identifizieren und seine Wahrhaftigkeit unter Verdacht zu stellen
statt anzuerkennen, dass auch Verschwoérungstheorien ein gelehrtes Genre
darstellen (Hofstadter 1967: 38). In der Tat bedienten sich Tierneys Gegner
selbst eifrig des Genres (siche besonders University of Michigan 2000). Ver-
schworungen aufzudecken, die sich hinter dem moralischen Anspruch einer
offentlichen Rhetorik verbergen, das ist natiirlich ein grundlegendes Element
des moralisierenden Volksempfindens (folk moralism), spitestens seit
E. D. Morel und Roger Casement Konig Leopolds ,.Protektion der Eingebore-
nen” im Kongo als gewaltsame Enteignung entlarvten und Joseph Conrads
Herz der Finsternis anregten (Hochschild 1999). Heute sind Ausdriicke wie
wHerz der Finsternis™ und ,Kolonialismus® selbst Teil des Vokabulars einer
ankldgerischen Rhetorik geworden; zusammen mit Begriffen wie ,.Hexen-
jagd”, .Fehde* und ,.McCarthyismus® verrichten sie bei der Kontroverse die
Arbeit der ,Veranderung™ (othering). Sogar Stephen Nugents ausgewogene
Klage, der Skandal zeige, dass in der Anthropologie ,.ein gewichtiges Argu-
ment offensichtlich weniger zihlt als die Plausibilitit der Ubertreibung* und
dass die Rhetorik von ,,Autoaufklebern® an die Stelle einer ehrlicheren argu-
mentativen Praxis tritt (Nugent 2001: 11), leitet sich letztlich von Thomas
Huxleys Zuriickweisung der Rhetorik, ,,jenem verpestenden Kosmetikum®, her
(Huxley 1992: 219).

Die moralische Verurteilung einer profitsiichtigen Presse durch die Anth-
ropologen und ihre Abneigung gegen rhetorische Mittel mutet heutzutage je-
doch genauso naiv an wie die Charakterisierung des Objektivismus als wertfrei
und chrlich. Wenn wir auch oft ,dazu neigen, im Hinblick [...] auf die Art
Welt, in der wir leben, uns wie grofie Kinder aufzufiihren oder vorgeben, wel-
che zu sein™ (Schepers 2001), so lassen mehrere Entwicklungen im Gefolge
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des El-Dorado-Skandals vermuten, dass eine solche Naivitit nicht linger Be-
stand haben kann. So hat es die Anthropologie unter anderem mit Tendenzen
zu tun, die das ,6ffentliche Vertrauen®™ heben wollen und hinter denen staatli-
cherseits geforderte ,,Schutzprogramme fiir Beteiligte in der Humanforschung™
stechen (AAA 2001b). Diese neue Gouvernementalitit der ,,Sichtbarkeit” und
,Uberwachung* hat riesige Probleme: Sie bringt womdglich neue Rhetoriken
der Vermeidung ethischer Verantwortung hervor (Reiss 1979), sie kann Wis-
senschaftler durch den aktiven Schutz von Forschungssubjekten schikanicren
(Shea 2000) und sie untermauert wahrscheinlich diec Darbietung kommodifi-
zierten Wissens, das die Ethik in ihrem Verhéltnis zur Forschung verduBerlicht
(Brenneis 20035; Shore/Wright 2000: 85). Wahrscheinlich verstirken die
Nachwirkungen der Kontroverse die Unterwerfung der Anthropologen unter
solche Formen der Verantwortlichkeit cher, als dass sie sie verhinderten. Sie
sind hilfreich, indem sie zeigen, dass wir falsch daran titen, unsere bewusste
Aufmerksamkeit fiir das Image der Anthropologie in der Offentlichkeit auf die
Medien zu konzentrieren: Die Offentlichkeit kommt zu uns — hat dies wihrend
der ganzen Geschichte unseres Faches getan —, in zahlreichen weniger spekta-
kuldren Alltagsverkleidungen wie z. B. Finanzausschiissen oder internen Prii-
fungskommissionen. Auch sollten wir dem Einwand nicht viel Aufmerksam-
keit widmen, dass sich die Anthropologie ,,normalerweise™ aus dem medialen
Scheinwerferlicht heraushilt, da sie in dem gerade beschriebenen Sinn in der
Offentlichkeit bleibt, auch wenn sie sich in relativer Unbekanntheit bewegt.
Nichtsdestoweniger ist es das Verhiiltnis zu den Medien, an dem sich eini-
ge der auffilligeren Folgen der Kontroverse festmachen lassen. Louise
Lamphere hat dokumentiert, wie die AAA nach dem Schock der ersten Kon-
takte mit den Medien versucht hat, ithre Mediennaivitéit wieder gut zu machen,
indem sie professionelle Hilfe im Umgang mit der Presse suchte und sich dar-
um bemiihte, ein anderes, zeitgemiBeres Bild davon . riiberzubringen®, wie es
um die Anthropoelogie bestellt ist (Lamphere 2003: 154). Anthropologen kén-
nen etwas von James Neel lernen, der, als er kurz vor seinem Tod von Tier-
neys Publikationsplanen horte, scharfsinnig genug war, einige seiner Feldauf-
zeichnungen in einem Archiv zu hinterlegen, so dass die Angriffe gegen ihn
leichter zuriickgewiesen werden konnten (Lindee 2000), oder von Susan
Lindees sorgfiltigen Uberlegungen, wie man schreiben sollte, um tendenzidse
und falsche Zitate in einem eh schon zur Ubertreibung neigenden Umfeld zu
vermeiden (Lindee 2001: 273). Eine solche Neudefinition beruflicher Kompe-
tenz, die darauf hinausliefe, eine Medienprisenz der Anthropologie cher ein-
zubezichen als abzulehnen, kann viclleicht nicht verhindern, dass Anthropolo-
gen wie Paul Rabinow und Nancy Scheper-Hughes von einem zielstrebigen
und tendenzitsen Journalisten zu Verfassern schidlicher Zitate gemacht wer-
den, aber sie iiberzeugt uns womdoglich daven, wie wichtig klare, auf Wieder-
holung setzende Einzeiler sind, die das Wesentliche von dem riiberbringen,
was wir Laien vermitteln wollen. Wenn ein solches Medienbewusstsein das In-
ternet mit einschlieBt, kann es vielleicht eine so erstaunliche politische Blau-
dugigkeit verhindern helfen, wie sie Turner und Sponsel an den Tag legten, die
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erwarteten, dass ihre hochbrisante E-Mail und deren provozierende Rhetorik
vertraulich bleiben wiirde (und sie vielleicht davon iiberzeugen, stattdessen
zum Telefon zu greifen). Dic emotionalen Reaktionen von Anthropologen den
Medien gegeniiber — als einer von auBlen kommenden Bedrohung ihrer Zustin-
digkeit — konnten sich unter dem Einfluss einer anspruchsvollen anthropologi-
schen Untersuchung dariiber, was es bedeutet, in einer von Massenmedien
durchdrungenen Welt zu leben, und was sich daraus fiir die Zustindigkeit von
Anthropologen crgibt, in der Tat dndern (siche zum Beispicl Hannerz 2003).
Der abschlieBende Bericht der El-Dorado-Arbeitsgruppe spricht sich jeden-
falls dafiir aus, dass es ein wichtiges Ziel eines jeden Einfiihrungskurses in
Anthropologie sein sollte, Einsichten in die medialen Auswirkungen der von
Anthropologen erzeugten Darstellungen zu fordern, und dass Anthropologen
in einer Medienausbildung mit den simplifizierenden und essenzialisierenden
Tendenzen von Verlegern und Journalisten umzugehen lernen sollten (EDTF
2003, 1: 39-40).

Der Schlussbericht der Arbeitsgruppe weist im gleichen Zusammenhang
auf eine verdnderte Haltung gegeniiber der Rhetorik hin. Er ermahnt die Anth-
ropologen, sich der negativen Auswirkungen ihrer Darstellungen auf ein brei-
teres Publikum bewusst zu sein, und zitiert hierzu das Beispiel der brasiliani-
schen Armee, die journalistische Wiedergaben von Chagnons Werk als Ent-
schuldigung fiir weitere vélkermérderische Mallnahmen gegen die Yanomami
benutzte. In diesem Kontext verweist der Bericht auf Johannes Fabians Kritik
an der ,Verleugnung der Zeitgenossenschaft (denial of coevalness) in anth-
ropologischen Konstruktionen des Anderen — der nachhaltigsten politischen
Kritik anthropologischer Rhetorik nach Edward Saids Orientalismus (Fabian
1983; Said 1978). Die exaltierte Postmoderne hat solche Kritiken allmihlich
hinter sich gelassen in Richtung einer breiten Anerkennung des bewertenden
Aspekts in der Ethnographie, der fiir jede Art des ,,Sagens, wie es ist™ gilt (fiir
eine frithe Anwendung auf die Ethnographie der Yanomami sieche Ramos
1987). Dass die El-Dorado-Arbeitsgruppe nunmehr Rhetorik als eine Fihigkeit
von politischer Reichweite anerkennt, statt darin eine unerfreuliche Ubertrei-
bung oder verbale Kosmetik zu schen, hat fiir die anthropologische Ethik ent-
scheidende Konsequenzen: Damit verlagert sich die ethische Argumentation
weg von der individualistischen Intentionalitit, die hinter dem antirhetorischen
Misstrauen des Objektivisten (und der anthropologischen Ethik allgemein)
steckt, hin zu der Erkenntnis, dass die sprachlichen Entscheidungen, die wir in
unseren Beschreibungen und Theorien treffen, immer auch ethische Urteile
beinhalten — die jenseits individuell guter oder schlechter Absichten liegen und
fiir die umfassenderen Verhiltnisse soziokultureller Ungleichheit von Bedeu-
tung sind. Ebenso war der Antrag, wihrend der Geschiftssitzung der AAA im
November 2001 den Zwischenbericht der Arbeitsgruppe zuriickzuziehen, von
der Erkenntnis der ,.Performativitit™ von Wissen motiviert — also der Méglich-
keit, dass die Veroffentlichung faktischer, aber provisorischer Erklirungen die
Offentlichkeit zu selektiven Schlussfolgerungen verleiten kénnte; auch dies ist
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ein Hinweis auf das wachsende Bewusstsein, dass ,Information™ keine poli-
tisch unschuldige Ware ist.

Wir schen also, dass schon ein Bewusstsein vom ,,Anderen daheim®™ die
individualistischen und kommodifizierenden Annahmen, die der anthropologi-
schen Ethik in Vielem zugrunde liegen, untergriibt. Das ist eine Entwicklung,
die nicht ohne ihre eigenen Gefahren ist: In einer Welt, in der die 6ffentliche
Verantwortlichkeit oft unmerklich in eine konkrete Vermarktung iibergeht,
konnte cin solches Bewusstscin leicht zur bloen PR-Tétigkeit degeneriercn,
so dass selbst dann, wenn sich dergleichen vermeiden lidsst, der Anthropologe
in der Praxis womdglich zwischen den manchmal nicht zu vereinbarenden An-
sprichen verschiedener Interessenvertreter — wie Sponsoren und Beforschte —
eingekeilt wiirde (Pels 2000: 164). Wir miissen jedoch — diese Schlussfolge-
rung dringt sich auf — stets zu verstehen versuchen, wie das anthropologische
Denken gleichzeitig in diese zunchmend von Medien beherrschte Welt ein-
greift und sie interpretiert, auch um das fortschrittliche Versprechen der Anth-
ropologie wieder aufleben zu lassen, wie es dies schon immer getan hat, seit
das Fach aus Welthandel und Kolonialismus erwachsen ist.

Der Andere anderswo: Hin zu einer globalen Anthropologie

Die Anthropologie wurde schon immer durch Widerspriiche globaler Natur
charakterisiert, da in ihrem Fall der Ort der Autoritiit nur selten mit dem Ort
der Forschung zusammenfiel und letzterer in den iiberwiegenden Fillen aufer-
halb der uneingeschriinkten Gerichtsbarkeit des Nationalstaates lag, aus dem
der Forscher kam. Die Reibung zwischen beiden wird bereits in einem der frii-
hesten ethischen Skandale der AAA augenscheinlich, als Franz Boas 1919 An-
thropologen anprangerte, die wihrend des Ersten Weltkriegs fiir ihre eigene
Regierung, die Vereinigten Staaten, spionierten (Fluehr-Lobban 1991: 16-17,;
Price 2000a, 2000b), in welchem Fall nun als unethisch verurteilt wurde, was
von anderer Warte als gute staatsbiirgerliche Tat angeschen worden wiire. Aus
Joe Watkins’ frither Stellungnahme wihrend der Kontroverse geht jedoch auch
hervor, dass ,,Schwierigkeiten mit auslindischen Regierungen® die AAA dazu
bringen kénnten, ihre Politik, nicht gegen das in ethischer Hinsicht kritikwiir-
dige Verhalten von Mitgliedern vorzugehen, zu iiberdenken, was auch fiir das
Forschungsmoratorium bei ,,indigenen” Vélkern in Venezuela galt, das von der
venezolanischen Regierung ausgesprochen wurde, nachdem der Skandal pu-
blik war (Dalton 2000).

Zeigen diese AuBerungen, dass die Anthropologie globalisiert ist und im-
mer war, so bleiben sie doch auch im Wirkungskreis des Internationalismus —
d. h. der Bezichungen zwischen souveriinen Nationalstaaten und ihren Ansich-
ten {iber die Zustindigkeit von Rechtssystemen. So entwickeln sie auch keine
Kritik an den nationalistischen und legalistischen Annahmen, die den ethi-
schen Rahmenbedingungen der Anthropologie zugrunde liegen. Wenn nun
manche der Meinung sind, der El-Dorado-Skandal kénnte uns helfen, das We-
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sen der ,,globalen Universitit“ zu durchdenken, indem wir die Kulturpolitik in
nationaler und fachlicher Hinsicht in Frage stellen (Kennedy 2001), so schla-
gen wir vor, dass eine ,,globale Anthropologic™ die Beschrinkungen der ethi-
schen Praxis kritisieren und iiberwinden sollte, die eine nationale Souverinitiit
einem anthropologischen Verband auferlegt. Diese Argumentation lauft mit
der (eher zuversichtlichen als genauen) Vorhersage von Globalisierungstheore-
tikern gleich, dass die Ara des Nationalstaats am Ende sei (Appadurai 1996:
19; Featherstone/Lash 1995: 1-2), ist aber durch die entgegengesctzte Beo-
bachtung motiviert, wonach die anhaltende Hegemonie nationalistischer und
legalistischer Grundsdtze der Souverdnitit tiber andere Assoziationsformen
verlangt, dass Anthropologen lernen, verfiigbare alternative ethische Praktiken
zu erkennen, umzusetzen und zu propagieren. Ich werde mich auf zwei trans-
nationale (und implizit translegale) Formen beschriinken: die globalen Verant-
wortlichkeiten, die sich aus der Solidaritit unter Anthropologen ergeben, deren
Forschungspraxis nicht an Staatsbiirgerschaften gebunden sein kann, und jene,
die sich aus dem Aushandeln mehrfacher Werte ergeben, wie sie fiir die Feld-
forschung typisch sind. Die durch die E/-Dorado-Kontroverse ausgeloste Dis-
kussion tiber Menschenrechte wird zwischen den beiden Themen cine Briicke
bilden.

Wenn zwei nationale Anthropologenverbinde dabei zusammenarbeiten
wiirden, die militirische Elite eines der beiden Staaten einer Kritik zu unter-
zichen, hiitten wir das Beispiel einer wahrhaft transnationalen ethischen Praxis
in der Anthropologie. Die Geschichte des anthropologischen Umgangs mit den
Yanomami zeigt jedoch mehr transnationale Frustration als Zusammenarbeit.
Als die brasilianische Schwestervereinigung der AAA sich dariiber beklagte,
dass brasilianische Zeitungsberichte, in denen Chagnons Schilderung der Ya-
nomami wiedergegeben wurde, dem brasilianischen Militir die direkte Er-
miéchtigung lieferten, gegen den Stamm vélkermérderische Mafinahmen zu er-
greifen, wurde der Brief vom AAA-Sekretariat nachlissig gehandhabt, und als
er schlieBlich 1989 im AAA Newsletter verdffentlicht wurde, erhielten
Chagnon selbst und amerikanische Kollegen, die ihn verteidigten, 6fter und
problemloser Gelegenheit zur Stellungnahme als ihre brasilianischen Kollegen
(Carneiro da Cunha 1989; Chagnon 1989). Eine Resolution von Robert Bo-
rofsky wihrend der Geschiftssitzung der AAA 2001 und der Schlussbericht
der El-Dorado-Arbeitsgruppe versuchten das Missverhiltnis wieder gut zu
machen (EDTF 2003, 2: 11). Nordamerikanische Herablassung kennzeichnet
auch — wenigstens in brasilianischen Augen — die Tatsache, dass die meisten
kritischen Stellungnahmen zu Chagnons Arbeit, die Tierney zusammentrug,
bereits von Kollegen aus Brasilien und Venezuela veréffentlicht worden wa-
ren, dass es aber eines ,,zweitklassigen Stiicks Journalismus®™ wie Tierneys
Buch bedurfte, um Erfolg zu haben, wo diese iibergangen worden waren (Ra-
mos 2001b; siche auch EDTF 2003, 1: 9). Dennoch sollte das Vorhandensein
solcher Frustrationen nicht die Tatsache verschleiern diirfen, dass — in prakti-
scher Hinsicht — zwischen beiden Verbidnden bereits eine Bezichung herge-
stellt ist — dass, mit anderen Worten, ein nationaler Anthropologenverband ein
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Widerspruch in sich ist, sobald wir erkennen, dass die Geschichte das Fach zu
einem transnationalen macht. Chagnons Verbindungen zu korrupten Mitglie-
dern der venezolanischen Elite — Tierneys schwerwicgendste Anschuldigung,
dic von der El-Dorado-Arbeitsgruppe als Bruch der Prinzipien professioneller
Verantwortung bestitigt wurde (EDTF 2003, 1: 31, 41, 44; Tierney 2000b:
Kap. 11) — sind an sich eine traurige Erinnerung an diese unbestreitbare Tatsa-
che; sie zeigen aber auch, dass die transnationale Ethik der Anthropologie
nicht an dem Punkt Halt machen sollte, wo dic unterschiedlichen Zustindig-
keiten zweicr Nationalstaaten in einer formal legalen Weise ausgehandelt wor-
den sind, weil sich das Gesetz in jedem Land gegen die Interessen der Men-
schen, die erforscht werden, richten kann.

Menschenrechtsdiskurse reichen bereits iiber enge gesetzliche Zustindig-
keiten hinaus in Richtung einer transnationalen oder globalen Ethik und wer-
den in zunchmendem Male auch in die Ansichten der AAA iiber Forschungs-
verantwortung einbezogen. Die Arbeitsgruppe. die den Status indigener Volker
in Siidamerika untersuchte, kam zu dem Schluss, dass die Probleme, mit denen
¢s diese Gemeinschaften zu tun haben, ,,nicht einfach lokalen oder nationalen
Ursprungs sind und dass Anthropologen aus den USA zusammen mit ihren
Kollegen in der Region eine gemeinsame Verantwortung fiir die Férderung
struktureller Verdnderungen tragen™ (AAA 2001b: 13). Dadurch wird eine Ar-
gumentation, die in den spdten 1960ern aufkam, weiter popularisiert: dass
niimlich Anthropologen angesichts globaler Ungleichheiten, die eine unent-
rinnbare Voraussetzung anthropologischer Forschung bilden, ihre ethischen
Vorstellungen nicht von dieser Situation abkoppeln kénnen. Es ist daher eine
radikale soziale Kritik der individualistischen Annahmen vonnéten, die den
meisten Formen ethischer Kodifizierung zugrunde liegen. Selbstverstindlich
beinhaltet diese Einsicht nicht, dass ,,Menschenrechte™ oder, was das angeht,
Entwicklung® per definitionem gut sind: Ihre Beschworung spricht Anthropo-
logen nicht von der Aufgabe fiei, kritisch zu untersuchen, ob und wann , Men-
schenrechte™ und , Entwicklung™ nicht ihrerseits dazu beitragen, globale Un-
gleichheiten zu beférdern. Man kann zum Beispiel nicht einfach ein Men-
schenrecht auf Gesundheitsversorgung proklamieren, wenn dieser Standpunkt
wesentlicher Teil des Verdachts ist, unter den Chagnon und seine Anhinger
eine ,antiwissenschaftliche® Anthropologie stellen und wenn sie diesen Ver-
dacht nach Peru exportieren, ohne den Versuch zu machen, zu verstehen, wa-
rum indigene Vilker und ,lokale® Anthropologen wissenschaftlicher For-
schung gegeniiber eine feindselige Haltung einnehmen (siche die Diskussion
zwischen Hurtado, Kaplan und Lancaster [2001] und Tatomir [2001]). Wir
brauchen den Idealismus, dem es um eine Verbesserung der Existenzbedin-
gungen der Yanomami und Menschenrechte um ihretwillen geht (siche AAA
2001a), aber wir miissen akzeptieren, dass ihre Auffassung von Verbesserung
und Recht sich legitimerweise von unserer unterscheiden mag.

Dies fiihrt uns zum Kern anthropologischer Titigkeit zurlick und zu der
bemerkenswerten Tatsache, dass im Zentrum anthropologischer Ethikdeklara-
tionen selten steht, was mir als das grundlegende Ethos anthropologischer For-
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schung erscheint: ,,die Einstellung des Eingeborenen zu begreifen, sich seine
Version der Welt klar zu machen (Malinowski 1922: 25) und (dessen be-
wusst, dass ,,Eingeborener™ weder cine selbstverstindliche noch maskuline
Kategoric ist) sic als MaBstab fiir dic eigene zu benutzen — natiirlich ohne die
sozialen Grundsitze 4 la Durkheim auf Kosten der Untersuchung ihrer Praxis
zu reifizieren (Malinowski 1972 [1926]). Stiirker praxisbezogen lisst sich das
in die Anweisung {ibersetzen, in keiner Gesellschaft einzugreifen, ohne sich
der Normen und Erfahrungen der Menschen dieser Gesellschaft fiir cine Kritik
und Reform der hegemonialen und gew&hnlich westlichen Entwicklungsmoral
zu bedienen, die iiber diese Eingriffe entscheidet. Damit landen wir voll im
Zentrum moralischer Duplexitit. Wenn tatsichlich viele Yanomami die von
der Neel/Chagnon-Expedition gesammelten Blutproben zuriickhaben wollen,
weil sie glauben, dass Bestandteile des Kérpers beim Tod der Person zerstért
werden miissen, dann steht das im Widerspruch zu dem wissenschaftlichen
Ideal, die Proben fiir Forschungen zu verwenden, die auf die Verbesserung der
Gesundheit der Yanomami (oder irgendeiner anderen Volksgruppe) zielen. Ei-
nen solchen Konflikt zu erkennen ist bereits ein erster Schritt in einem Prozess
ethischer Verhandlungen. Manche Yanomami wollen anscheinend eine kollek-
tive gesundheitliche Unterstiitzung aushandeln, als Kompensation fiir die Ent-
nahme von Blutproben ohne wissentliche Zustimmung (informed consent),
und ohne dass sie iiber den Zweck des Vorgangs aufgeklirt worden waren,
Ahnlich sind ecinige amerikanische Wissenschaftler iibereingekommen, die
Diskussion tiber die Riickfiihrung der Yanomami-Blutproben zu eréffnen. Das
kann durchaus zu einer weiteren Verwendung dieser Proben zu Forschungs-
zwecken fithren, doch wiirden nunmehr Yanomami bei der Beschlussfassung
voll und ganz beteiligt sein — das zumindest ist die Richtung, in die der
Schlussbericht der £l-Dorado-Arbeitsgruppe weist (EDTF 2003, 1: 14, 30,
49).

Solche Verhandlungen sollten in Richtungen fortgesetzt werden, die viel-
leicht weniger selbstverstindlich erscheinen. Einige Yanomami zumindest
scheinen zu glauben, dass Chagnon xawara mitbrachte, einen Verderben brin-
genden Staub, der Krankheit verursacht und mit Zauberern, Gringos und ihren
Produkten in Verbindung gebracht wird (Tierney 2000b: 183). Wenngleich ei-
ne solche ,wissentliche fehlende Zustimmung™ weit verbreitet und auf den
westlichen Einfluss auf die Yanomami zuriickzufiihren ist, wird man doch er-
neut mit der Duplexitit konfrontiert. Einerseits kénnte man sagen, dass diese
Bedingungen es erfordern, mit den Yanomami eine neue Forschungsgenchmi-
gung auszuhandeln; andererseits stehen Neuverhandlungen in dieser Frage
mdoglicherweise einer Hilfe von aulen im Weg, wenn es um den rechtlichen
Schutz der Yanomami-Biosphire oder um die dringend nétige Gesundheits-
versorgung geht (da die meisten Wissenschaftler ehrlicherweise zugeben wiir-
den, dass sie nicht an die Existenz von xawara glauben). Hilt man sich an die
vorausgegangene Diskussion um die Yanomami-Blutproben, kénnte man ver-
muten, dass dies bei Menschen, die daran denken, um kollektive gesundheitli-
che Unterstiitzung zu bitten, bestenfalls eine Teilansicht darstellt und dass
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Verhandlungen in der Tat verinderte Forschungsmaglichkeiten ergédben. Auch
wenn die El-Dorado-Kontroverse mit dazu beitrug, dass es vom 20.-23. No-
vember 2001 in Shakita am Oberen Orinoco zum ersten Treffen aller Yano-
mami-Gruppen kam, sollte man jedoch auf anthropologischer Seite méglichst
realistisch bleiben und eingestehen, dass Verhandlungen nicht nur die Tausch-
bedingungen veridndern, sondern auch die Identitit derer, die in Tauschver-
hiltnisse treten. Das Auftreten neuer Gruppen, Mittelsminner und Sprecher ist
dabei, dic Machtverhiltnisse, die die Kategorien der ,,Yanomami* und viel-
leicht der ,,indigenen™ Vélker Venczuelas iiberhaupt definieren, teilweise neu
zu formieren. Derzeit kann man nur hoffen, dass diese Verdnderungen, nach-
dem der Widerhall des Skandals verklungen ist, fortan auch die Machtverhilt-
nisse und die Identitit westlicher Wissenschaftler beeinflussen werden.

Beide oben genannte Beispicle zeigen, dass die Feldforschung eine ethi-
sche Vorlage liefert, die sich radikal von denen unterscheidet, aus denen ethi-
sche Grundsatzformulierungen iiblicherweise hervorgegangen sind. ,,.Der An-
dere anderswo* — auch wenn das anthropologische Objekt seit geraumer Zeit
im Wandel begriffen ist (Anthropologen sind immer hidufiger ebensolche
,Eingeborene® wie diese selbst) und die Ungleichheit zwischen Forschern und
Beforschten nicht mehr als gegeben angenommen werden kann — erinnert uns
daran, dass die primire moralische Verpflichtung der Feldarbeit im gegenseiti-
gen Aushandeln verschiedener Moralkomplexe besteht. Die Notwendigkeit,
mit doppelten moralischen Prinzipien — in Duplexitit — zu leben, lisst eine mo-
ralische Topografic von Unterschieden erkennen, die iiberall gilt — nicht nur
bei den Yanomami, sondern auch, wenn wir ein biogenetisches Unternchmen
studieren, an der Festlegung einer archiologischen Grabungsstitte beteiligt
sind oder versuchen, uns an die sprachlichen Konventionen eines internen
Uberpriifungskomitees zu gewdhnen. Ein solches Ethikkonzept ist cher pri-
als quasi-legal, transnational, eher gesellschaftlich als individuell und handelt
eher von Wissensproduktion und Wissensdarstellung als von der Supplemen-
tierung bereits kommodifizierter Information.

Wie ich gezeigt habe, gibt es viele Anzeichen dafiir, dass Ethik tatsichlich
in dieser Weise neu definiert wird: Der Ruf nach einem nicht-legalistischen
Begriff von ,,wissentlicher Zustimmung® (Fluchr-Lobban 1994), der Trend zur
Zusammenarbeit bei Forschungsunternehmen (Lamphere 2003: 156; EDTF
2003, 1: 45-46) und eine wachsende Sensibilisierung, was das ,,Verleugnen der
Zeitgenossenschaft™ in einer ungleichen Welt angeht (EDTF 2003, 1: 38-39),
sind Beispiele dafiir. Aber die Verlockung der Kodifizierung zieht vielen guten
Absichten den scharfen Stachel: In manchen der Besprechungen zur Festle-
gung neuer ethischer Richtlinien, die in Folge der El-Dorado-Kontroverse vom
Ethikausschuss der AAA vorbereitet wurden, zeigte sich die Schwierigkeit,
neue Wege zu gehen und jenes Eingestindnis von Schwiche und Ethno-
zentrismus zu vermeiden, das eine ethische Kodifizierung seitens der Anthro-
pologen oft begleitet hat. Zum Beispiel sollte das Problem der richtigen Bezah-
lung von Gewihrsleuten im Idealfall bestimmte Fragen in den Vordergrund rii-
cken: In welchem Mafle eine Gemeinschaft oder Gesellschaft Arbeit und Zeit
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zu Geld gemacht hat oder zu welchen Zwecken welche Arten von Leistungen
(wie etwa die Gastfreundschaft) nicht erbracht werden kénnen und welche
schon, und wic solche Umstiinde vielleicht den Prozess der Bezahlung beein-
flussen. Stattdessen ist die Instruktion in Sachen Bezahlung voll von ethno-
zentrischen Ausdriicken (,.gleiche Bezahlung fiir gleiche Arbeit™, . geistiges
Eigentum®, ,Erbe®), die in moralistischer Hinsicht sehr gehaltvoll sind (wie
man ,,das Richtige tun* kann), aber knapp an Antworten auf die Frage, ob die-
s¢ Formulierungen auf die soziokulturcllen Verhiltnisse, dic untersucht wer-
den, anwendbar scien. Die Ungleichheiten, die nach wie vor viele Bezichungen
zwischen Forschern und Beforschten beherrschen, werden ebenso iibergangen
wie die Frage, ob ihre beabsichtigte Reziprozitit ein historisches Bewusstsein
davon enthalten sollte, wie globale Ungleichheit sich auf Forschungen und die
Verantwortung des Forschers auswirkt, bei deren Behebung zu helfen (wie von
der dritten AAA-Arbeitsgruppe demonstriert [siche AAA 2001b]). Der Ab-
schnitt des Berichts endet mit dem Eingestiindnis der Schwiiche, dass gerechte
Bezahlung in jedem einzelnen Fall . individuell ausgehandelt* werden miisse."’
In dhnlicher Weise wird in Sachen ,,wissentlicher Zustimmung™ versidumt, die-
se Erfordernis in den Kontext der Ungleichheiten zu stellen, der fiir eine For-
schung kennzeichnend sein kann, und mit der Geschichte der Sozialwissen-
schaften insoweit einen Zusammenhang herzustellen, als diese zur gewaltsa-
men Disziplinierung von Bevélkerungen beigetragen hat. Man scheint sich des
grundlegenden Widerspruchs nicht bewusst zu sein, dass man die ,,wissentli-
che Zustimmung™ zwar vor Beginn der Feldforschung einholen sollte, letztere
aber oft die einzige Moglichkeit darstellt, herauszufinden, wie man die ,,wis-
sentliche Zustimmung™ erlangen kann, und lidsst deshalb mehrere widerspriich-
liche Aussagen (dass ,,wissentliche Zustimmung™ ein Prozess sei und dass sie
offiziell eingeholt werden miisse, bevor man anfiingt, Daten zusammenzutra-
gen) in vergniigter Konfrontation stehen. '

Zur gleichen Zeit hat Joe Watkins eine interessante Typologie von Formen
Lwissentlicher Zustimmung™ aufgestellt, wodurch diese in einer Geschichte
der kolonialen und postkolonialen Ungleichheitsverhiltnisse verortet werden
und ein Wechsel von kolonialen zu eher kollaborativen Formen vorstellbar
wird (zitiert in EDTF 2003, 1: 45). Ebenso spricht Watkins in seinen Instrukti-
onen zur Ethik sexueller Bezichungen im Feld ausdriicklich den Machtunter-
schied zwischen Forscher und Beforschten an und hebt die verschiedenen kul-
turellen Bewertungen — die Duplexititen — der fraglichen Beziehungen hervor.
Zuletzt hat er AAA-Mitglieder iiber die méglichen negativen Auswirkungen
ihrer ethnografischen Darstellungen in Kenntnis gesetzt (obgleich er sich mehr
Gedanken dariiber macht, wie man ,,Sensationsmache®™ vermeiden kann, als
iiber die Losung des Problems, in einem ungleichen Verhiltnis ,,Information™

17 Siehe http://www.aaanet.org/committees/ethics/bp2.htm (eingesehen am 11. Ja-
nuar 2002).

18 Siche http://www.aaanet.org/committees/ethics/bpS.htm (eingeschen am 11. Ja-
nuar 2002).
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von ,,Darbietung™ zu unterscheiden).! Dies zeigt, dass es nicht so sehr das
Problem der Kodifizierung als solcher ist, die beeinflusst, in welchem Mafie
cthisches Verhalten der Forschung duBerlich bleibt, als das der jeweiligen In-
terpretation einer Reihe schriftlicher Richtlinien, zu der diese Kodifizierung
einlidt. Eine schriftliche Erklirung, die besagt, dass es in der Natur anthropo-
logischer Wissensproduktion liege, in ungleiche, transnationale Machtbezie-
hungen zur Offentlichkeit und den beforschten Menschen verwickelt zu sein,
und dass die Mcthoden der anthropologischen Wissensproduktion selbst ethi-
sche Statements scien, hat die Kluft zwischen der Herstellung von Informatio-
nen und der Herstellung ethischer Statements bereits iiberbriickt. So helfen der
Geist und die Buchstaben der Richtlinien selbst dabei, festzulegen, ob es sich
um Richtlinien handelt — das heifit, um Ratschlige, wie in Situationen zu han-
deln ist, in denen man sich als professioneller Anthropologe wiederfindet, und
als solche von methodologischen Richtlinien nicht zu unterscheiden — oder um
einen ,,Kodex“. Der letztere Begriff ruft den Wunsch nach einer von Regeln
beherrschten Transzendenz wach — den Kantschen Imperativ —, die, wie Anth-
ropologen seit Malinowskis Kritik an Durkheims legalistischen Vergegens-
tindlichungen wissen (Malinowski 1926), berufliche Selbstentwiirfe kompli-
ziert und verzerrt, anstatt ihnen zu helfen, eine ethisch konsequentere Disziplin
zu schaffen,

Schluss

»Wao’s keine Zehn Gebote gibt™ dient als Motto fiir diesen Aufsatz, unter ande-
rem, um uns an die koloniale Vergangenheit der Anthropologie zu erinnern.
Die Intertextualititen, die im Mittelpunkt von Darkness in El Dorado stehen,
sind nicht bloB ,.verpestende Kosmetik*: Es gibt in der Tat Ubereinstimmun-
gen zwischen dem Schweigen der Gegenwartsanthropologie itiber Feldfor-
schungsvorginge und den Finsternissen im Herzen der modernen Kolonialge-
schichte, wie manche der Schlussfolgerungen, die durch Tierneys Buch provo-
ziert wurden, zeigen. Aber Kiplings Ballade muss vielleicht demokratischer in-
terpretiert werden. Mandalay ist dann ein Ort, wo der Beste (die Elite) so viel
wie der Schlimmste (der arme Soldat) gilt und wo letzterer die Zwangsjacke
der christlichen Zehn Gebote ablegen, sich einen Drink genechmigen und sogar
eine burmesische Freundin haben kann. So wird der Ort, ,,wo’s keine Zehn
Gebote gibt“, zu einem Ort der Sehnsucht und Befreiung (obgleich sein Se-
xismus und Kolonialismus, die fiir Kipling kaum ein Problem darstellten, uns
an seine moralischen Gefahren erinnern). Wenn man sich die anthropologische
Feldforschung griindlich ansicht, wird man woméglich i der Tat eine dunkle

19 Siche http://www.aaanet.org/committees/ethics/bp6.htm und
http://www.aaanet.org/Committees/ethics/bp4.htm (eingesehen am 11. Januar
2002).
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Nische entdecken, in der die Anthropologen einiges an Aktivititen zu verber-
gen versucht haben: ihre westlichen akademischen oder politischen Interessen,
dic fehlende unpersonliche Methode, verschiedene Formen, Eindruck zu ma-
chen auf Auftraggeber und Erforschte, oder ihre Erfindung von Tradition und
Kultur — alles Charakteristika der Feldarbeit, die eine koloniale Genealogie
aufweisen. Man findet aber auch eine Schatzkammer der Erfahrung und des
empirischen Wissens dariiber, wiec Menschen doppelte moralische Grundsitze
und Identititen aushandeln, eine Praxis des moralischen Verhandelns, die mit
all ihren Mingeln in der Feldarbeit institutionalisiert worden ist, selbst wenn
sie in unseren ethischen Kodexen nie einen expliziten Ausdruck gefunden hat.

Man wird daher ,.einen Ort ohne Gebote* vielleicht weniger als Anomalie
denn als ethisches Modell verstehen und die anthrepologische Feldforschung
als eine der wenigen (und immer beliebteren) fachwissenschaftlichen Metho-
den, die es in die Praxis umsetzen. Aber um dies zu erreichen, miissen wir
nach wie vor einige der gingigen Neuerfindungen unseres Fachs radikalisie-
ren. Zum ersten ist eine Anthropologie, die ,,andere Kulturen® lediglich zum
Gegenstand nimmt, unméglich geworden: Stattdessen ist der richtige Gegens-
tand der Anthropologie das Studium der gesellschaftlichen, kulturellen und
historischen Dimensionen der Kontakte und Zusammenstéfe zwischen ,,uns”
und ,,ihnen* (wovon die ,.,anderen Kulturen®, die wir zu studieren pflegten, das
historische Ergebnis waren und sind). Zum zweiten miissen wir uns, wenn wir
uns auf solche Weise historisch positionieren, unweigerlich einen wertreichen
Theorie- und Methodenbegriff zu eigen machen, da wir ja vielleicht eine The-
orie oder Methode, die in kolonialen Ungleichheiten wurzelt, aus guten histori-
schen oder empirischen Griinden verteidigen oder aus genau dem gleichen
Grund angreifen mdchten. Zum dritten bedeutet dies, dass die Ethik unseres
Fachs von unserer Forschung internalisiert wird (wie dies in gewissem Malle
schon immer der Fall gewesen ist), statt ihr spiter als quasi universale Verhal-
tensregel hinzugefiigt zu werden. Zum vierten heifit dies, dass wir die Anthro-
pologie als transnational, prilegal und sozial begreifen und weniger als indivi-
duell, mehr am Wie der Wissensproduktion interessiert sind als an der Ware
Wahrheit. Das bedeutet nicht, dass wir universale MaBstibe géinzlich abschaf-
fen — zu Zeiten brauchen wir sie, um die bésen Buben auf den rechten Weg zu
bringen. Es bedeutet lediglich, dass wir den Wunsch nach der Transzendenz
bestimmter universaler Regeln in der gleichermaBen universalen Beobachtung
unterbringen, dass alle Menschen moralische Duplexitit aushandeln kénnen
und miissen und dass dieses Ubereinkommen unsere universalen MaBstibe
davor bewahrt — ja sogar beschiitzt —, verabsolutiert zu werden.

Wie ich zu zeigen versucht habe, haben am El-Dorado-Skandal mafigeb-
lich Beteiligte und vor allem eine Anzahl von Mitarbeitern der ,,American
Anthropological Association™ in dieser Richtung vielerlei Initiativen ergriffen.
Das soll nicht heifien, dass die AAA jetzt plotzlich eine andere Organisation
geworden ist und ihre ethische Praxis reformiert hat oder dass andere Auswir-
kungen des Skandals auf Dauer gesehen dem Fach nicht schaden werden. Aber
wir haben hier das klare Beispiel eines politischen Ereignisses, das eine Ver-
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dnderung der Prinzipien herbeigefiihrt hat, auf denen dic Disziplin aufbaute.
Diese Verinderung ist vielleicht noch nicht véllig ins Bewusstsein gedrungen.
Uberdies sollten Anthropologen daran denken, dass Prinzipien und Praxis
nicht dasselbe sind. Aber es gibt Grund zu glauben, dass die von Raymond
Williams so bezeichnete ,,Struktur des Gefiihls™ einer kritischen und reflexiven
Anthropologie — etwas, das sich in der Anthropologic seit den 1960¢rn heraus-
gebildet hat und aus einer Reihe sehr verschiedener kritischer Ebenen besteht
— zu wichtigen Resolutionen und Dokumenten der Berufsvereinigung gefiihrt
hat (Williams 1977: 128-135). Noch muss sich dieser neue Sinn fiir eine integ-
rierte Ethik in ,,vollendeteren Produkten™ beweisen — durch Anderungen in un-
seren Lehrplidnen, Prisentationen unseres ethischen Status vor internationalen
Priifungskomitees, die sich vom Ublichen unterscheiden, einer zielgerichtete-
ren Prisenz in den Medien und, am wichtigsten, auf Dauer veréinderten Bezie-
hungen zu den beforschten Menschen. Aber zum gegenwiirtigen Zeitpunkt ge-
niigt es, den El-Dorado-Skandal selbst als eine bedeutende Form ethischen
Handelns in der Anthropologie zu erkennen — ob einem das gefillt oder nichit.
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Volker Harms

PRODUKTION ETHNOGRAPHISCHER FILME IM
STIL VON PAPARAZZI?

Probleme der Ethik in der Visuellen Ethnologie

Im Jahre 1910 verdffentlichte der Kolonialoffizier Max Weill eine ethnogra-
phische Studie iiber Die Valkerstimme im Norden Deutsch-Ostafrikas. Im
Vorwort zu dem recht umfangreichen Band schrinkt er allerdings den ethno-
graphischen Anspruch ausdriicklich ein und betont, dass er als ,,Topograph® an
den Forschungen einer ,,Zentral-Afrika-Expedition* teilgenommen habe, der er
das von ihm vorgestellte Material verdanke. Dieses besteche vor allem aus einer
wertvollen, iiber 2000 Platten umfassenden Photo-Sammlung, derentwegen ihn
eine Reihe namhafter Ethnologen jener Zeit, nimlich die Professoren von Lu-
schan, von den Steinen und Weule, zur Verdffentlichung gedriingt hitten. Die-
se und weitere Mitglieder der Anthropologischen Gesellschaft in Berlin hitten
auBerdem seine anfinglich gehegten Bedenken zerstreut, dabei auch eine Rei-
he von Photos unbekleideter Afrikaner zu publizieren, denn ,,gerade die Wie-
dergabe dieser Bilder”, so seine Ratgeber, ,,[sei] wissenschaftlich von hoher
Bedeutung™.

Wodurch auch immer die Bedenken des Autors gegen eine Verdffentli-
chung der Aufnahmen unbekleideter Afrikaner und vor allem Afrikanerinnen
zur damaligen Zeit begriindet gewesen sein mégen, in historischer Perspektive
stellte sich ihre Berechtigung in deutlicher Weise heraus. Besonders ein Bei-
spiel aus den von Weil} in nahezu exzessiver Weise und Zahl verdffentlichten
Gruppenphotos von unbekleideten jungen Afrikanerinnen erlangte in der Zeit
einer kritischen Auseinandersetzung mit den Photographien von unbekleideten
auBlereuropiischen Menschen, die dabei als ,.cthnographische Akte™ bezeich-
net wurden, einige Bertihmtheit. Es handelt sich um die Abbildung mit der
Nummer 30 (Weill 1910: 40), die, wie viele weitere von Weils, die lapidare
Kennzeichnung ,,Gestalt und Kérperbau™ erhielt. Sie zeigt sieben junge Frauen
oder Miédchen, die in frontaler Sicht und bis auf einige Halsketten vollig unbe-
kleidet vor dem Photographen bzw. den spiteren Lesern des Buches von Weil
stehen. Der Entstehungsprozess des Photos ist teilweise an diesem selbst abzu-
lesen, denn jeweils zu Fiilen der einzelnen nackten Médchen liegen ihre Klei-
der, die im Photo die Fiie und teilweise auch die Waden der jungen Midchen
verdecken.

Wie hiufig dieses und méglicherweise weitere ethnographische Aktbilder
aus dem Buch von Weil} auch an anderer Stelle mittlerweile publiziert wurden,
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entzicht sich meiner Kenntnis. Ich selbst verzichte an dieser Stelle sehr be-
wusst darauf, das Foto als Illustration und ,,Beleg* fiir meine Ausfiihrungen
abzubilden, um nicht das, was mit Recht kritisiert wird, zu reproduzieren. Eine
prominente Verdffentlichung fand das Bild in jedem Fall in dem in hoher Auf-
lage verbreiteten Katalogfiihrer Das Aktfoto. Ansichten vom Kdrper im foto-
grafischen Zeitalter. Asthetik Geschichte Ideologie des Miinchner Stadtmuse-
ums und zwar in einem Beitrag mit dem Titel ,,Korperphantasien auf Reisen.
Anmerkungen zum ethnographischen Akt™ (Steiger und Taurcg 1985: 125). In
noch prominenterer Weise wurde dann ein Ausschnitt aus dem Foto publiziert,
der nur zwei der insgesamt sicben nackten jungen Midchen zeigt, und zwar
auf dem Umschlag zum Katalogfiihrer Der geraubte Schatten. Photographie
als ethnographisches Dokument (Theye 1989).

Thomas Theye hat diesen Photoausschnitt auf dem Umschlag zwischen
zwei Fotos platziert, die jeweils einen fremdléndischen Mann zeigen, und zwar
beide mit einem deutlich erkennbaren zomig-abwehrenden Gesichtsausdruck.
Eben ein solcher Ausdruck ist auch auf den Gesichtern der beiden afrikani-
schen Midchen zu lesen, wobei bei ihnen noch mehr, und zwar auch in der
Kérperhaltung, ein schamvoller und sich gedemiitigt fithlender Ausdruck hin-
zutritt. Thomas Theye hat diese Photos zweifellos ausgewihlt, um damit die
bereits im Titel der von ihm kuratierten Ausstellung ausgesprochene These
vom ,.geraubten Schatten* zu belegen, die er im zweiten Teil seiner Einleitung
zum Katalogfiihrer entwickelt (Theye 1989: 42-54). Dazu fiihrt er aus, wie
stark das Photographiertwerden an sich bei den Betroffenen Angst und Ab-
wehr ausgeldst habe. Ich habe an anderer Stelle versucht, diese These von
Theye zu relativieren, und zwar vor allem mit dem Hinweis auf den jeweils
verdnderten Gesichtsausdruck, wenn die im Rahmen der Ethnographie fotogra-
fierten Menschen einerseits nackt, andererseits in ihrer gewohnten Kleidung
abgelichtet wurden (Harms 1991: 161-178). Belegt wird diese Gegenthese iib-
rigens abermals durch eine Photoabbildung in dem bereits genannten Buch des
Oberleutnants Max Weill (Weil 1910: 59, Abb.42). Dieses zeigt zwei junge
Frauen, die mit einem ,.,Kanga™ genannten Baumwollwickeltuch von den Ach-
seln bis zu den Knien bekleidet sind. Sie stellen die einzigen der in diesem Zu-
sammenhang photographierten Afrikanerinnen dar, die sich nicht dngstlich und
verkrampft dem Kameraobjektiv prisentierten, sondern die freundlich und so-
gar lachend zu dem Photographen hin geblickt haben.

Eine zu diesen unter den Bedingungen des Kolonialismus entstandenen
Bildverdffentlichungen analoge Situation findet sich in einem aus der heutigen
Zeit stammenden ethnographischen Film, dem wiederum wissenschaftliche
Weihen zu teil wurden. Der Film wurde im Jahre 1993 von einem chinesischen
Produzenten ethnographischer Filme aus der Mehrheitsbevilkerung bei einer
chinesischen Minderheit im Siiden der Volksrepublik China gedreht und 1994
von dem zu jener Zeit noch unter dem Namen ,,Institut fiir den Wissenschaftli-
chen Film* firmierenden IWF in Géttingen publiziert. Der Film, in der Form
eines Videos ausleihbar, trigt den Titel Puji and His Lovers und wird in dem
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Verleih-Katalog des IWF mit dem folgenden Text annonciert (,,][WF Medien-
katalog, Ethnologic Asien™ 1998: 21):

,Dieser Film ist ein authentisches Dokument einer Liebes- und Heiratsgeschichte,
der des 25jdhrigen Puji, der Frau und Kinder hat, daneben aber ein Sexualleben fiihrt,
das ihn nachts zu verschiedenen Liebhaberinnen und morgens wieder zuriick in sein
Haus bringt. Bei den Hani (Yiche), einer ethnischen Minoritit von 20.000 Menschen
in Siidwest-China, Provinz Yunnan, haben fast alle Erwachsenen derartige auBerche-
liche Liebesbezichungen.*

In einem mit R. Kapfer und R. Thoms iiber den ethnographischen Film im All-
gemeinen und die Situation dieser Filme im Géttinger IWF im Besonderen ge-
filhrten und publizierten Gespriich hat Peter Fuchs als eines der wichtigsten
Motive flir die Herstellung eines derartigen Films den Wunsch des jeweiligen
Filmautors genannt, die Existenz des von ihm fiir eine fremde Kultur Be-
schriebenen mit der filmischen Aufzeichnung zu ,beweisen” (Kapfer und
Thoms 1984: 92). Von eben diesem Motiv gingen der oben genannte chinesi-
sche Filmproduzent und sein Team offenbar aus, als sie den Film Puji and His
Lovers gedreht haben. Genau damit aber geriet dieser in eine Analogie zu den
Photographien ethnographischer Akte aus dem damaligen ,,Deutsch-Ost-
afrika”, die der Oberleutnant Max Weil im Jahre 1910 publizierte. Der ,,Puji*-
Film aus dem Jahre 1994 enthilt mehrere Szenen, in denen deutlich zu sehen
ist, wie eine der Geliebten von Puji, zu deren Schlafzimmer letzterer das Film-
team mitgenommen hatte, sich schamvoll und gedemiitigt dagegen zu wehren
sucht, dass sie in den Umarmungen mit Puji gefilmt wird.

Die Existenz dieses Films und der Umstand, dass er noch immer in einem
als wissenschaftlich firmierenden Institut verlegt, d. h. vertriecben und verlie-
hen wird, war Anlass dafiir, einige Fragen der Ethik des ethnographischen
Films zu erértern. Sowohl das aus dem ,,Puji*-Film selbst erschlicBbare Ver-
halten des chinesischen Filmteams als auch die gegeniiber dem Jahre 1993
abermals enorm weiterentwickelten technischen Maglichkeiten des Films, die
auch heimliche filmische Aufzeichnungen zulassen, gegen die sich die betrof-
fenen fremden Menschen nicht einmal wehren kénnen, ergeben Griinde fiir die
Befiirchtung, dass bei der Herstellung ethnographischer Filme der Bereich
dessen, was in der Ethnologie als wissenschaftsethisch vertretbar anzusehen
ist, sehr leicht verlassen werden kdnnte.

Als ein anderes Beispicl dafiir erscheint mir der schr ambivalent einzu-
schitzende Dokumentarfilm Cannibal Touwrs des australischen Filmemachers
Dennis O’Rourke aus dem Jahr 1987. Der Film handelt von einer Gruppe
swestlicher” Touristen (Deutsche, Italiener, Australier w.a.), die mit cinem
Motorschiff den Sepik-Fluss in Neuguinea befahren. Jenes immer wieder zum
(herablassenden) Belidcheln reizende Verhalten der ,,westliche Touristen™ hat
O’Rourke deutlich erkennbar mehrere Male auch ohne das Wissen der Gefilm-
ten aufgenommen. Als Autor des Films macht O’Rourke sich den Umstand
zunutze, dass bei dieser Touristen-Tour faktisch jeder eine Photo- oder eine
Videofilm-Kamera nahezu stindig nutzt. In einer dhnlich gelagerten Kritik wie
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der meinen macht James Faris (1992: 177) darauf aufmerksam, dass der einzi-
ge, der in diesem Ensemble aus aktivem Filmen und Gefilmtwerden nicht zum
licherlich gemachten Opfer wird, O’Rourke selbst ist. Dieser nutze dic Macht
sciner Kamera und seine Moglichkeiten, dic Aufnahmen zu publizieren, auf
eine Weise, die es hochst fraglich erscheinen lasse, ob jemals einer der
Gefilmten die Chance gehabt habe, auf die Art, in der er im fertigen Film
dargestellt wurde, Einfluss zu nehmen oder dessen Publikation zu verhindern.

Hinter cinem Kameraobjektiv wird derjenige, der dic Kamera fiihrt zum
einen schr leicht zum Voyeur, zum anderen gibt das aufgenommene Filmmate-
rial ihm sehr viele Maglichkeiten zur Manipulation. Dass die so gewonnene
Macht in ethisch vertretbarer Weise verwendet wird, sollte das Ziel wissen-
schaftsethischer Reflektionen von Ethnologlnnen sein, die sich dem Feld des
ethnographischen Films widmen. In einer Auseinandersetzung mit dem Hu-
manethologen Irendus Eibl-Eibesfeldt hat der Schweizer Dokumentarfilmer
Hans-Ulrich Schlumpf (1987: 49-66) hierzu einige bedenkenswerte Anmer-
kungen gemacht. Er verweist einmal mehr auf die schon haufiger diskutierte
Methode von Eibl-Eibesfeldt, seine Aufnahmen mit einem Umlenkspiegel zu
machen, der die von ihm Gefilmten dariiber tduschen soll, in welche Richtung
diec Kamera blickt, um so eine Situation bei diesen herzustellen, in der sie sich
nicht von der Kamera beobachtet fiihlen.

Die Debatte, ob Eibl-Eibesfeldt dabei nicht einem Trugschluss aufsitzt, soll
hier ausgespart bleiben, zumal dieser mit den heutigen Mitteln der Videotech-
nik sein Ziel viel simpler und zugleich effizienter erreichen kénnte. Hier inte-
ressiert mehr die Frage nach der Zuldssigkeit von heimlich gemachten Film-
aufnahmen, die einer anschliefenden wissenschaftlichen Auswertung dienen
sollen. Wihrend ich persénlich zu der Auffassung neige, prinzipiell das heim-
liche Aufnehmen menschlichen Verhaltens fiir ethisch unzulissig zu erkliren,
wie ich es schon bei der Besprechung des Films Cannibal Tours von Dennis
O’Rourke angedeutet habe, entscheidet Schlumpf das Dilemma, das zwischen
diesem Anspruch und dem Interesse der humanethologischen Forschung nach
dem Gewinnen von geeigneten Forschungsgrundlagen entsteht, dahingehend,
dass er cine strenge Trennung zwischen dem Film, der als reines Forschungs-
mittel ausschlieBlich im Labor ausgewertet wird, und dem ethnographischen
Film verlangt, der prinzipiell fiir eine Publikation gedacht ist; ein Kompromiss,
den ich fiir bedenkenswert halte.

Schlumpf berichtet im Ubrigen von der Entstehung seines eigenen, von
ihm als wissenschaftlich reklamierten ethnographischen Films tiber die Her-
stellung von Pflastersteinen — publiziert unter dem Titel Guber — Arbeit im
Stein (1979) — und macht dabei deutlich, welchen Grundsitzen er selbst sich
bei der Herstellung eines ethnographischen Films verpflichtet fiihlt. Ohne dass
er explizit auf die Fragen einer Ethik des ethnographischen Films eingeht, wird
implizit gerade auch in der Kontrastierung der eigenen filmischen Methoden
mit denen von Eibl-Eibesfeldt klar, wie sehr Schlumpf daran interessiert ist,
die Wiirde und Autonomie der Menschen zu wahren, von denen der jeweilige
Film handelt. Demgegeniiber erinnert mich das Vorgehen von Eibl-Eibesfeldt
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an eine Formulierung von Sibylle Benninghoff-Liihl, die bei der Besprechung
des Verhaltens von deutschen Ethnologen und Anthropologen im Zusammen-
hang mit den vor allem von Carl Hagenbeck veranstalteten Volkerschauen am
Ende des 19. und dem Beginn des 20. Jahrhunderts festhilt (Benninghoff-Liihl
1984: 59f.):

,Mit dem Eifer und der Moral von Insektenforschem fillt seit 1884 (erster Hinweis)
hinter den Kulissen der Volkerschauen die Berliner ,Gesellschaft fiir Ethnologie,
Anthropologie und Urgeschichte® iiber sie [ndmlich die aus iiberseeischen Gebieten
kommenden Menschen, die in den Vélkerschauen aufireten, Anm. V. H.| her, um
physische Konstitutionen mit fotographischen und anderen anthropometrischen Ap-
paraten zu erfassen.*

Ausdriicklich um eine Anleitung zum cthisch angemessenen Verhalten beim
Herstellen ecthnographischer Filme bemiiht sich der bekannte US-ameri-
kanische Filmautor Timothy Asch in einem Beitrag mit dem Titel The ethics of
ethnographic film-making (Asch 1992: 196-204). Seinen Vorschligen, die er
in die Form kurz gefasster Uberschriftsthesen gebracht hat, ist prinzipiell zu-
zustimmen. Mit Blick auf Probleme, die dabei nicht angesprochen werden, er-
scheinen sie mir jedoch in ihrer Gesamtheit einer kritischen Diskussion be-
diirftig. Asch beginnt mit der Aufforderung: ,,Know your subjects™; dass dies
iiberhaupt erwiihnt werden muss, zeigt einmal mehr, wie stark die Distanz-
Macht der Filmkamera in vielen Fillen zur Missachtung selbst elementarer
Grundsiitze einer wissenschaftlichen Ethnographie verleitet hat. Die zweite
These lautet ,,Avoid misleading biases™. Fiir die Berechtigung dieser Forde-
rung kann abermals auf den einleitend erwiihnten Film Puji and His Lovers aus
China verwiesen werden. Das von Peter Fuchs (Kapfer und Thoms 1984: 92)
erwihnte zentrale Motiv fiir viele Produzenten von ethnographischen Filmen,
mit der filmischen Aufzeichnung zu , beweisen™, dass das von ihnen Beschrie-
bene tatsdchlich existiert habe, kann sehr leicht zu einer solchen Voreinge-
nommenbheit fithren, wie Asch sie vermieden sehen méchte.

Weiter geht es im Text von Asch mit der These ,,Shoot whole events™. All-
zu leicht, so argumentiert der Autor, neigten Hersteller ethnographischer Filme
dazu, nur Szenen zu filmen, die sie fiir die Ausfiillung der in ihren Finanzie-
rungsantrigen formulierten Exposés brauchten. Sie vernachlissigten dabei
dann allzu leicht die Priifung der Frage, ob das nur ausschnitthaft gefilmte Er-
eignis sich nicht in eine ganz andere Richtung entwickelt haben kénnte als die
im Kontext des fertigen Films gezeigte. Um solchen Fehlern besser begegnen
zu kénnen, empfichlt Asch direkt anschliefend ,,Support your film with good
written documentation™. Darunter versteht er insbesondere die Aufgabe, die
beim Filmen entstechenden sprachlichen Aufzeichnungen noch in der Feldsitua-
tion selbst zu transkribieren und vor Ort fiir eine iiberpriifte Ubersetzung zu
sorgen. — Der Autor ist so chrlich, an dieser Stelle (Asch 1992: 199) anzumer-
ken, dass ,.few established professionals® unter den Produzenten ethnographi-
scher Filme, zu denen er sich auch selbst zu zédhlen hat, .,.find the time for this
extra step”. Die Situation des professionellen Herstellers ethnographischer
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Filme macht hier einmal mehr in besonderer Klarheit die Diskrepanz deutlich,
die zwischen den Rechten und Mdglichkeiten derjenigen Menschen besteht,
deren Leben ethnographisch dokumentiert wird, und den Mdéglichkeiten derje-
nigen, die diese Dokumentationen crstellen, die aber ihrerseits unter den
Zwingen der Geldbeschaffung fiir die Durchfiihrung dieser Arbeiten stehen.

Im Text von Asch folgt die Forderung: ,,Make and archive an uncut ver-
sion of your work for scholarly research. Damit soll auf den Umstand auf-
merksam gemacht werden, dass hdufig das Zehn- bis Hundertfache an Filmme-
tern — die so genannte ,,footage™ — aufgenommen wird, als dann spiter in der
Schnittfassung des Films gebraucht wird und zu schen ist. Da es sich beim
ethnographischen Film per definitionem um ein wissenschaftliches Unterneh-
men handeln soll, scheint es nahezu selbstverstindlich, dass den Bediirfnissen
der Wissenschaft nach Quellenmaterial in einem solchen Zusammenhang Ge-
niige getan werden muss. Praktische Griinde des knappen Archivraums haben
aber ganz offenbar in der Geschichte des ethnographischen Films sehr hiufig
zur Vernichtung jenes ,,footage“-Materials gefiihrt,

Es ist auffiillig, wie in dieser Serie von ethischen Regeln fiir die Produktion
ethnographischer Filme es immer nur darum geht, die Arbeit an dem fertigen
Produkt, das fiir die cigene Gesellschaft bestimmt ist, effizienter zu gestalten
und den Anspriichen derjenigen westlichen Wissenschaft zu dienen, der sich
der Filmemacher selbst verpflichtet fiihlt. Demgegeniiber kommen die Interes-
sen der Menschen, die in den Filmen schlieBlich gezeigt werden, tiberhaupt
nicht in den Blick. Das scheint sich mit den anschlieBend von Asch formulier-
ten Regeln zu dndern. Die erste Forderung in dieser Serie lautet: ,,Seek feed-
back from the subjects of your film*. Gemeint ist damit, den fertigen ethno-
graphischen Film denjenigen Menschen vorzufiihren, die in dem Film gezeigt
werden, und auf deren Wiinsche und Kommentare bei der Herstellung einer
endgiiltigen Fassung des Films einzugehen. Es ist nicht unbezeichnend, dass
Asch die Entstehung dieser Regel von einem Ereignis ableitet, das in dem
weltweit flir eine kritische Einstellung gegeniiber der eigenen Gesellschaft und
Geschichte wichtig gewordenen Jahr 1968 stattgefunden habe. Es sei der Mu-
sikethnologe Alan Lomax gewesen, der in jenem Jahr bei einer Konferenz iiber
den ethnographischen Film an der University of California erstmals diese For-
derung erhoben habe, und zwar ausdriicklich mit dem Hinweis auf die durch
die Entkolonialisierung entstandene neue Situation, in der die Menschen aus
den ehemals kolonisierten Gebieten ein Recht auf Kontrolle iiber die Art und
Weise, wie sie in den ethnographischen Filmen dargestellt wiirden, verlangen
konnten.

Asch erginzt diese Regel mit einem Pendant, indem er fordert: ,,Get feed-
back from sample audiences”. Mit diesen ,,audiences™ meint er das Publikum,
das in der Gesellschaft des Filmemachers den fertigen Film in der Regel nur
konsumiere. Fiir Asch entsteht diese Forderung aus der Sorge. der Produzent
eines ethnographischen Films kénne bei der Arbeit an demselben so viel an
Wissen iiber die fremde Kultur in sich aufgenommen haben, dass ihm der
Mangel an notwendigem Vorwissen, das erst ein Verstehen des im Film Ge-
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zeigten ermdgliche, beim Herstellen des endgiiltigen Films gar nicht mehr be-
wusst sei. Dem solle jeder Filmemacher entgegen wirken, indem er Probefas-
sungen des Films verschiedenen Menschengruppen aus sciner cigenen Gesell-
schaft vorfiithre und aus der dabei erfahrenen Resonanz auf die Verstehbarkeit
seines Filmes riickschliefe. Auch diese ,.ethische Regel” dient abermals nur
der qualitativen Verbesserung und Steigerung des Gebrauchswertes des jewei-
ligen ethnographischen Films in der eigenen Gesellschaft.

Erst mit der danach aufgestellten Forderung &ndert sich diese Blickrich-
tung. Asch verlangt: ,,See that the film is properly distributed™. Damit setzt der
Autor sich erstmals ernsthaft mit den Problemen und Gefahren auseinander,
die durch die Herstellung ethnographischer Filme fiir die darin gezeigten Men-
schen in der Gesellschaft des Filmemachers entstehen kénnen. Es spricht fiir
Asch, dass er diese Regel aus einer von ihm selbst gemachten oder — klarer —
verschuldeten Erfahrung ableitet. Er hatte in der zweiten Hélfte der 70er Jahre
des 20. Jahrhunderts Filmmaterial iiber Hirtennomaden in Afghanistan ge-
dreht, das er dann in einem von ihm selbst schlecht kontrollierten Verfahren an
cine Fernschstation verkaufte. Diese veridullerte ihre Rechte weiter, so dass
schlieBlich dieses Material, in dem einzelne Personen leicht zu identifizieren
waren, in einem verfilschenden Kontext gezeigt wurde, und zwar so, dass es
den Militdrs der zur damaligen Zeit einen neokolonialen Krieg in Afghanistan
fithrenden Sowjetunion ermdéglicht wurde, diese Personen als erklirte Gegner
gezielt zu verfolgen.

So sehr es anerkennenswert ist, dass der Autor am Beispiel eines von thm
selbst gemachten Fehlers auf die Gefahren aufmerksam macht, die fiir in fer-
nen Lindern gefilmte Menschen aus einer allzu leichtfertigen Zusammenarbeit
des Produzenten dieses Films mit Fernsehanstalten in dessen eigenem Land
entstehen, so wiinschenswert bleibt es, dass er auch auf die ethischen Dilem-
mata wenigstens hitte hinweisen sollen, die sich aus einer solchen Zusammen-
arbeit auch in weniger dramatischen Themenbereichen ergeben kénnen. Denn
der Verkauf ethnographischer Filme an Fernsehanstalten stellt ja bekanntlich
die wichtigste Moglichkeit dar, die Herstellung solcher Filme iiberhaupt finan-
zieren zu kénnen. Da es sich dabei jedoch um ein sehr komplexes Diskussions-
feld handelt, soll auch in diesem Beitrag nur auf eine kleine Zahl von Stellung-
nahmen verwiesen werden, die, aufeinander bezogen, diese Problematik disku-
tieren (siche die Artikel von Deimel, Fabian, Férster und Schiittler, alle 1993).

Es ist vermutlich nicht unbezeichnend, dass Asch, der in einer westlich-
kapitalistisch orientierten Gesellschaft lebt, gerade im Anschluss an die Be-
schreibung der in ihren Konsequenzen auflerordentlich schwerwiegenden Er-
fahrungen, die er bei der Zusammenarbeit mit Fernsehsendern gemacht hat,
mit der Forderung fortfihrt: ,Make a royalty arrangement with the people
filmed and see that they receive money™. Selbstverstindlich ist es auf den ers-
ten Blick einleuchtend, die Menschen, die in einem Film mitgewirkt haben, an
den Einnahmen zu beteiligen, die mit der Publikation dieses Films erzielt wer-
den. Auf die Folgeprobleme, die aus dieser Forderung resultieren, geht Asch
dann allerdings in meinen Augen nur sehr partiell und in seinen Lésungsvor-
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schligen ziemlich stark paternalistisch orientiert ein. Auf das Stichwort Pater-
nalismus werde ich bei der Gesamtbewertung der ethischen Regeln und The-
sen von Asch noch einmal zuriickkommen.

Als letzte spezifizierte Regel setzt Asch: ,,Publish a study guide or mono-
graph to be distributed with the film*. Darin steckt eine Ergiinzung seiner Auf-
forderung, den fertig geschnittenen Film vor seiner endgiiltigen Publikation
vor méglichst repriasentativ ausgewihlten Publikumsgruppen zu zeigen, um
aus der Resonanz, dic der Film dabei findet, auf scine Verstchbarkeit zu
schlieBen. Der Zweck des ,,study guide™ soll das notwendige Vorwissen bereit-
stellen, aufgrund dessen erst die Zusammenhinge nachvollzogen werden kén-
nen, in denen das im Film Gezeigte steht bzw. zur Zeit seiner Produktion ge-
standen hat. Auch in dieser Forderung geht es wieder ausschlieBlich um die
Steigerung des Gebrauchswertes ethnographischer Filme und sie steht damit in
der Kontinuitit des gesamten Regelwerks, das Asch als ., The ethics of ethno-
graphic film-making® verstanden wissen mdachte.

Gewiss wird man keiner dieser Regeln ihre Niitzlichkeit dafiir absprechen
wollen, bei der Produktion ethnographischer Filme in ethisch verantwortliche-
rer Weise zu verfahren. Es stellt sich jedoch sehr nachdriicklich die Frage, ob
in diesem Regelwerk die tatsichlich gegebenen ethischen Probleme und die
Maglichkeiten, mit ihnen in angemessener Weise umzugehen, mit geniigender
Konsequenz durchdacht worden sind. Mir erscheinen sie als die Sichtweise ei-
nes Filmproduzenten, der sich von den Positionen des kolonial geprigten Fil-
memachens nicht ernsthaft gelost hat. Auch der Schlussabschnitt des Beitrags
von Asch kann diese Problematik nicht beseitigen, sondern sie allenfalls relati-
vieren. Unter der Uberschrift ,,Ongoing commitments® fordert Asch die Pro-
duzenten ethnographischer Filme und die daran als Berater beteiligten Ethno-
logen dazu auf, ihr ethnographisch profunderes Wissen fiir die Beratung von
entwicklungsbezogenen Projekten zur Verfiigung zu stellen und im Ubrigen es
als ihre ethische Verpflichtung anzusehen, im Zusammenhang des sich be-
schleunigenden kulturellen Wandels so viel wie méglich von dem dokumenta-
risch mit dem Medium Film zu bewahren, was dabei ist, verloren zu gehen.
Damit bleibt Asch in der Position des wohlmeinenden Paternalismus gefangen.

Obwohl Asch Ansitze zur Zusammenarbeit mit den Menschen anspricht,
von denen die jeweiligen ethnographischen Filme handeln, bleibt er der typi-
sche hinter seiner Kameralinse distanziert agierende Betrachter der fremden
Kulturen. Asch bietet damit ein Kontrastsbild zu dem mit Recht als bedeu-
tendster Produzent ethnographischer Filme angesehenen Franzosen Jean
Rouch. Dieser hat nahezu von Beginn seiner Karriere als Produzent ethnogra-
phischer Filme an, die entweder in Afrika oder in Frankreich gedreht wurden,
die unmittelbare und gleichberechtigte Zusammenarbeit mit Afrikanern orga-
nisiert. Wohl nicht zuletzt durch die so gemachten Erfahrungen spiegeln die
Filme von Rouch stets eine konsequent antikolonialistische Haltung. Entstan-
den sind in dem immensen Schaffen dieses Filmemachers so weltweit berithm-
te Filme wie Les Maitres Fous aus dem Jahr 1955, Perit a Petit aus dem Jahr
1969 und Madame ['Eau von 1993. Gerade dieser letzte, von Rouch noch
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selbst mit der Schulterkamera gedrehte Film kann als ein ironischer Kommen-
tar zu dem Schlussabschnitt des Textes von Timothy Asch gelesen werden.
Der Film handelt davon, wie mit einem bombastischen Aufwand unter der Hil-
festellung des franzosischen und der afrikanischen Filmemacher aus der
Mannschaft von Jean Rouch sowie der Beteiligung befreundeter holldndischer
Ethnologen als Berater schlieBlich ein netter hollindischer Zimmermann ge-
funden wird, der an einer Schleife des Niger-Flusses gemeinsam mit der dorti-
gen afrikanischen Dorfbevilkerung aus Holz und Leinwand nach holléindi-
schem Vorbild Windmiihlen baut, von denen einfache Pumpen zur Bewiisse-
rung der ausgetrockneten Uferlindereien angetrieben werden.

Auf diese Art verweisen die Filme von Jean Rouch gerade durch ihre spe-
zifische Machweise darauf, wie in ethisch verantwortbarer Form ethnographi-
sche Filme produziert werden kénnen. Jean Rouch ist im Jahre 2004 verstor-
ben, und im Heft 1 des Jahres 2005 des American Anthropologist haben unter
dem Titel Ciné-Trance: A Tribute to Jean Rouch (1917-2004) neun seiner
Freunde und Bewunderer eine Wiirdigung seiner Person und seines Werkes
publiziert (Ciné-Trance 2005). — Von der Art, wie Jean Rouch die Zusammen-
arbeit mit den Menschen, die von seinen Filmen betroffen sind, organisiert hat,
ldsst sich aber auch lernen, auf welche Weise — abermals im Kontrast zu ande-
ren Produzenten ethnographischer Filme — das direkte Zusammenarbeiten mit
den betroffenen Menschen ethische Probleme aufweisen kann, die es zu re-
flektieren gilt. Ein sehr bekannt gewordenes Beispiel aus den 60er Jahren des
vorigen Jahrhunderts soll daher abschlieend unter diesem Aspekt betrachtet
werden. Die US-amerikanischen Filmemacher Sol Worth und John Adair hat-
ten 1966 ein Projekt unter den Navajo gestartet, bei dem sie einige Mitglieder
dieser Gemeinschaft anleiteten, Filmaufnahmen zu machen (Worth und Adair
1992). Danach wurden diese aufgefordert, ihre technischen Kenntnisse dafiir
zu nutzen, iiber ihre eigene Umwelt mit von ihnen selbst ausgewihlten The-
men Filme zu drehen. Worth nannte diese Art der Herstellung von Filmen
,bio-documentary™ und meinte damit, dass aus der Art, wie solche Filmama-
teure ihre Umwelt und ein Thema in einem Film darstellten, sich deren be-
wusste und unbewusste autobiographischen Vorstellungen ablesen liefen
(Chalfen 1992: 227f). In diesem Projekt entstand dadurch abermals, wenn
auch nicht in so gravierender Art, eine Problematik, wie sie oben fiir den Film
von Dennis O’Rourke angesprochen wurde. Um ihre Zwecke zu erreichen,
mussten Worth und Adair den von ihnen kontaktierten Navajo die wichtigste
Absicht, die hinter ihren Vorschldgen stand, verschweigen. Es ist nicht unbe-
zeichnend, dass gerade aus dieser Experimentalsituation eine berithmt gewor-
dene Anekdote iiber die Problematik der Herstellung ethnographischer Filme
stammt. Sie ist schon sehr viele Male zitiert und erzihlt worden. Als Abschluss
meines Textes machte ich sie deshalb nicht in meinen eigenen Worten, son-
dern in der Form mitteilen, wie sie der oben schon einmal angesprochene
James Faris zitiert und referiert hat (Faris 1992: 180):
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,.Let me close with the conversation Sol Worth and John Adair had with Sam Yazzie,
a Navajo elder, prior to their experiments in Navajos making films in the 1960s.
Many readers will know it, and I do not mean to be pessimistic in quoting it, only that
we try to consider the question.

Although Sam was old, tired, and still coughing a great deal, there was no mistaking
the authority in his manners. Finally Adair felt that it was the time to bring up the
subject of our visit. Adair explained that we wanted to teach some Navajos to make
movies and mentioned Worth’s part in the process several times. By the time Adair
had finished, Yazzie (Sam) was looking at Worth frequently, seeming for the first
time to acknowledge his presence as legitimate. When Adair finished, Sam thought
for a while, and then turned to Worth and asked a lengthy question which was inter-
preted as, ,Will making movies do the sheep any harm?*

Worth was happy to explain that as far as he knew, there was no chance that making
movies would harm the sheep.

Sam thought this over and then asked, ,Will making movies do the sheep good?*
Worth was forced to reply that as far as he knew making movies wouldn’t do the
sheep any good.

Sam thought this over, then, looking around at us, said, ,Then why make movies?*
Worth and Adair honestly respond, ,Sam’s question keeps haunting us. We did not
answer it then, and it is not directly answered in this book’. (Worth and Adair
1972: 5)*
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Wolfgang Habermeyer

ETHIK, HERMENEUTIK UND RATIONALITAT

IN DER ETHNOLOGIE

Uberlegungen zu einer Transformation der Theorie des
kommunikativen Handelns von Jiirgen Habermas in die Ethnologie

Wenn in der Begegnung mit anderen Menschen, zumal mit Menschen aus weit
entfernt liegenden Kulturen, die Rede vom ,,Dialog auf Augenh&he* ist, dann
ist das eigentlich ein ,,weiBer Schimmel”. Denn bei genauer Betrachtungsweise
wird man mit den meisten Menschen schnell Einigkeit dariiber erzielen, dass
das Wort ,,Dialog™ mehr bezeichnet als lediglich ein Gesprich. Um einen Dia-
log und nicht nur ein Gesprich fiithren zu kénnen, braucht es ganz spezifischer
Voraussetzungen. Die zentrale Voraussetzung fiir einen Dialog ist die Gleich-
berechtigung der Dialogteilnehmer. Zwischen Herrschenden und Beherrschten
gibt es keinen Dialog, sondern hichstens ein Gesprich oder die Ubermittlung
von Befehlen. Wer einen Dialog fiihrt, muss nicht nur bereit sein, dem anderen
zuzuhdren, sondern dessen Argumenten gleiches Recht zuzugestehen wie den
eigenen. Das heilit nicht, dass der Andere in allen seinen Aussagen Recht hat.
Die Entscheidung jedoch, ob er Recht hat oder nicht, wird in einem Dialog
ausschlieBlich auf der Basis der Giiltigkeit von Argumenten gefillt — und eben
nicht auf der Basis des Rechthabens, weil man der , Stirkere™ ist. Insofern
kann es einen Dialog immer nur auf Augenhohe geben — ansonsten wire es
kein Dialog.

In der Ethnologie setzt sich mehr und mehr das Wissen durch, dass der Di-
alog nicht zuletzt auch aus erkenntnistheoretischen Griinden etwas ganz We-
sentliches ist: Nur im Dialog von Gleich zu Gleich sind ndamlich die FuBangeln
zu vermeiden, die diese Wissenschaft immer wieder dazu verleitet haben, der
eigenen, vom jeweiligen Zeitgeist vorgegebenen Beschrinktheit zu frénen und
letztlich nur das herauszufinden, was sic von sich aus in der Beschiftigung mit
ihrem ,,Forschungsgegenstand“ von vornherein bereits angelegt hatte. Selbst-
verstindlich steht hinter all den Bemithungen der Ethnologie auch immer das
Interesse, zur Vdélkerverstindigung beizutragen und Vorurteile abzubauen.
(Auch wenn aus gutem Grund kaum ein Ethnologe mehr unreflektiert den Beg-
riff ,.Volk™ in den Mund nimmt.) Dieses Interesse legitimiert uns Ethnologen
nicht nur, sondern wire — eingedenk des Zustands der Welt, in der wir leben —
tatsiichlich lohnendes Ziel und Handlungsmotiv. Doch Verstindigung ist in
letzter Instanz nicht ohne Dialog und Gleichberechtigung méglich.
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Mit dem Vorschlag, sich seitens der Ethnologie mit Jirgen Habermas und
seiner ,,Theorie des kommunikativen Handelns* auseinander zu setzen, ver-
binde ich erstens dic Hoffnung, dass dic Ethnologiec Anschluss gewinnt an ak-
tuclle sozialwissenschaftliche Theoriedebatten’. Dariiber hinaus bin ich der
Uberzeugung, dass das zenirale Problem der westlichen Theoricansitze auf
dem Gebiet der Ethik nur mit Hilfe der Ethnologie wenn schon nicht geldst, so
doch zumindest bearbeitet werden kann. Dieses zentrale Problem lautet: Ist
das ,,man®, ist dic Rede vom ,,Menschen™ in unseren Theorien zur Ethik fiir al-
le Menschen auf der Welt giiltig, oder sind auch diese Theorien lediglich ein
weiterer Ausdruck unserer Anmaflung, einer AnmaBung, die aus Ethno-
zentrismus geboren ist? Eine Ethnologie, die sich auf Jirgen Habermas und
seine ,,Theorie des kommunikativen Handelns* einlisst, wird meiner Uberzeu-
gung nach in dieser Frage dezidierter ihre Stimme erheben kénnen.

Voraussetzung und kleine theoriegeschichtliche
Reminiszenz

Um in der Ethnologie zu einer Auseinandersetzung mit Habermas® Theorie zu
gelangen, bedarf es einer zentralen Voraussetzung, die freilich nicht von allen
Ethnologen geteilt wird: der hermeneutischen Zugangsweise zum Objekt der
Ethnologic’. Ich setze voraus, dass zumindest bei einigen Ethnologen das her-
mencutische Verstehensproblem zu einer Grundfrage ihrer theoretischen wie
praktischen Anstrengungen geworden ist. An sie richtet sich mein Vorschlag.

Die eigentliche philosophische Hermeneutik, auf der diese ethnologischen
Anwendungsversuche beruhen, gewann erst vor circa 40 Jahren — und damit
gut 50 Jahre nach Max Weber — eine gréfiere Popularitit, als in Folge der Aus-
einandersetzung um den Positivismus in der Soziologie von T. W. Adorno und
J. Habermas ernecut ein sinnverstehender Zugang zum Objekt der Sozialwis-
senschaft gesucht wurde. Der Soziologe konnte fortan nicht mehr auierhalb
des zu untersuchenden Gegenstandsbereichs stehen (um die Objekte scines
Tuns quasi keimfrei einer empirischen Untersuchung zugénglich zu machen):
Er hatte sich stattdessen selbst als Teil des zu untersuchenden Gegenstandsbe-
reichs zu begreifen, da ihm sonst ein sinnverstehender Zugang dazu verwehrt
blicb. Gemil} dieser Lesart konnte die Hermeneutik von da an mit guten Griin-
den einen Universalititsanspruch fiir das Gebiet der Sozialwissenschaft erhe-
ben: als in die Wissenschaft verpflanzte Kunst des Verstehens, als die Vermitt-
lungsinstanz zwischen Interpret und Interpretandum.

1 Oder sollten wir ermeut zu spét kommen, weil Jirgen Habermas dort méglicher-
weise schon wieder vollkommen out ist?

Vorrangig sind hierbei natiirlich Clifford Geertz und die daran anschlieBenden
theoretischen Auseinandersetzungen zu erwihnen.

b2
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Anniiherung: Die Differenz von Hermeneutik und Theorie
des kommunikativen Handelns

Jiirgen Habermas konnte und wollte es jedoch bei diesem Universalitidtsan-
spruch nicht belassen. Er ging bei der wissenschaftlichen Untersuchung unse-
rer Gesellschaften iiber den Rahmen der Hermeneutik hinaus, indem er die
Hermeneutik in einer Theorie des kommunikativen Handelns aufhob. Unter
kommunikativem Handeln will Habermas die mittels Sprechhandlungen be-
wirkte herrschaftsfreie Koordinierung der Interaktion von mindestens zwei
Menschen verstehen. Dieses Handlungsmodell veranschlagt dabei also Spra-
che als das Medium, in welchem sich die Handelnden — wechselseitig als
Sprecher und Hoérer — iiber ihre Lebenswelt verstindigen, indem sie gemein-
same Situationsdefinitionen aushandeln.

,,Eine Situationsdefinition stellt eine Ordnung her. Fiir beide Seiten besteht die Inter-
pretationsaufgabe darin, die Situationsdeutung des anderen in die cigene Situations-
deutung derart einzubezichen, dass in der revidierten Fassung ,seine* AuBenwelt und
;meine’ Auflenwelt vor dem Hintergrund ,unserer Lebenswelt® an ,der Welt® relati-
viert und die voneinander abweichenden Situationsdefinitionen hinreichend [d. h.
hinreichend im Sinne einer Handlungskoordinierung; W. H.] zur Deckung gebracht
werden konnen.” (Habermas 1988a: 150)

In diesen Situationsdefinitionen bezichen sich die Sprecher nicht mehr unmit-
telbar, sondern reflexiv auf ihre Lebenswelt, d. h. sie bezichen die Moglichkeit
ein, dass ihre Aussagen und der mit ihnen verbundene Anspruch auf Geltung
prinzipiell einer rationalen Kritik unterzogen werden kann. ,,Verstindigung
funktioniert als handlungskoordinierender Mechanismus nur in der Weise,
dass sich die Interaktionsteilnehmer iiber die beanspruchte Giiltigkeit ihrer
AuBerungen einigen, d. h. Geltungsanspriiche, die sie reziprok erheben, inter-
subjektiv anerkennen.” (Habermas 1988a: 148)

Als zentraler Baustein fiir diese Theorie des kommunikativen Handelns
erweist sich fiir Habermas dabei der Begriff der Rationalitit. Mit dem Rekurs
auf einen umfassenden Begriff von Rationalitéit in der Tradition der Aufkli-
rung versucht Habermas das ,Projekt der Moderne* weiter voranzutreiben.’
Der herrschaftsfreie Diskurs als Inbegriff von kommunikativer Vernunft er-
scheint bei ihm nicht als ein der Rationalitit gegeniibergestelltes utopisches
Moment, sondern als die immer schon vorhandene Grundstruktur von Ver-
stindigung. ,,Verstindigung wohnt als Telos der menschlichen Sprache inne.*
(Habermas 1988a: 387) Zwanglose Verstindigung von Individuen, bei der al-
lein das bessere Argument den Ausschlag gibt, wird so bei ihm zum letzten
Refugium der Vernunft nach dem Ende der Bewusstseinsphilosophie, nach
den — postmodern gesprochen —,groflen Erzdhlungen™ des Abendlands. Die
von Wittgenstein angestofiene linguistische Wende der Philosophie miindet bei

3 Darin ist auch der Grund zu sehen, warum sich Habermas selbst als Vertreter der
Moderne und nicht der Postmoderne sicht.
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Habermas daher in einer Konzeption von Lebenswelt, in der der Sozialwissen-
schaftler nicht mehr auf monologisch letztbegriindete Wahrheiten zurtickgrei-
fen kann.

In diesen letztbegriindeten Wahrheiten war und ist jedoch die uns bekannte
philosophische Hermeneutik verankert. Die Hermeneutik bezicht die Gtiltig-
keit ihres Vorgehens nimlich aus der Giiltigkeit des Uberlieferungsgesche-
hens. In diesem Uberlieferungsgeschehen ist sie dic legitime Erbin der Be-
wusstscinsphilosophic. Was ist damit gemeint? Das gegenseitige Verstchen-
Konnen von Wissenschaftler und Objekt bezicht seine Bedingung der Mog-
lichkeit aus einem gemeinsamen Dritten: aus dem Uberlieferungsgeschehen,
der Tradition, der Geschichte. Die Tradition war und ist jedoch fiir diec Herme-
neutik nicht nur Bedingung der Moglichkeit des Verstehens, sondern stellt we-
gen der unausweichlichen Vorurteilsstruktur des Verstchens auch eine unii-
berschreitbare Grenze dar. Habermasianisch gesprochen wiirde damit die Tra-
dition eine uniiberschreitbare Grenze von Geltungsanspriichen darstellen.

Habermas war jedoch bereits seit den sechziger Jahren diese Auffassung
von Hermeneutik zu eng gefasst, denn ,,[d]ie Hermeneutik stifit gleichsam von
innen an die Winde des Traditionszusammenhangs; sie kann, sobald diese
Grenzen erfahren und erkannt sind, kulturelle Uberlieferungen nicht linger ab-
solut setzen.“ (Habermas 1971: 52) Anders ausgedriickt, das Verhiltnis von
Wissenschaftler und Objekt konstituiert sich auch in der Hermeneutik iiber den
jeweiligen Stand der gesellschaftlichen Entwicklung immer wieder neu. Die
Gesellschaft selbst ist jedoch das soziologische Objekt schlechthin. Und hier-
bei macht es nun einen wesentlichen Unterschied, ob der Begriff der Gesell-
schaft selbst z. B. aus hegelscher Geschichtsphilosophie oder aus heidegger-
scher Existentialontologie gewonnen wird, Anders aber als mit einem Rekurs
auf mindestens eine der grofien abendldndischen Erzihlungen ist das Geschiift
der traditionellen Hermeneutik nicht zu betreiben. Die Hermeneutik hat ndm-
lich bisher ihre Fragestellung immer danach ausgerichtet, wie ein Verstcndnis
von Texten, von Traditionen und Uberlieferungen ein Verstehen von aktuellen
oder geschichtlichen Handlungen ermdglicht. Gemal Robert Ulin (Ulin 1984:
23) verweigerten sich die Hermeneutiker aber immer der umgekehrten Frage:
Wie ermdglicht die Interpretation von menschlichem Handeln, d. h. die Inter-
pretation der gesellschafilichen Entwicklung ihrerseits das Verstehen von
Texten, von Traditionen und Uberlieferungen? Eine Hermeneutik jedoch, die
die Traditionszusammenhinge — die ,,groffen Erzdhlungen® — von innen auf-
bricht und somit auf das unterstellte gemeinsame Dritte als letzter Rechtsin-
stanz ihrer Giiltigkeit verzichtet, geht nach Habermas in eine Theorie des
kommunikativen Handelns tiber. Giiltigkeit ergibt sich nur mehr aus der Auto-
ritit des besseren rationalen Arguments. Also mit der Geschichte — denn darin
ist die Rationalitiit zweifellos verankert — gegen die Autoritcit von Geschichte:
der herrschaftsfreie Diskurs nicht nur als Pendant der demokratischen Ver-
fasstheit unserer Gesellschaft, sondern als das ihr innewohnende Wesen. Dabei
wird von Habermas allerdings zu keinem Zeitpunkt angenommen, dass sich in
unserer Gesellschaftsform die Rationalitit und Herrschaftsfreiheit des Diskur-
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ses — und infolgedessen der Handlungskoordinierung — bereits iiberall durch-
gesetzt hitte, Die Differenz zwischen Begriff und Realitét, zwischen Sein und
Sollen ist auch bei uns bis heute nicht stillgestellt. Die Kritikfdhigkeit und Kri-
tikberechtigung auch des Sozialwissenschaftlers riihren jedoch aus den zu
Grunde gelegten Primissen: Das ist eine Kritik, die sich gegen systematisch
verzerrte Kommunikation richtet. Das heifdt, sie ist eine Kritik, die als kommu-
nikative Vernunft die rationale Verstindigung gerade an denr Momenten des
gesellschaftlichen Zusammenhangs einklagt, in denen die Handelnden bewusst
oder unbewusst nicht etwa kritisierbare Geltungsanspriiche einbringen, son-
dern auf Sachzwiinge, Ideologien oder einfach nur herrschende Machtstruktu-
ren zuriickgreifen. ,,Soweit dic Legitimationen das Gewaltverhiltnis, dessen
Institutionalisierung sie erméglichen, nicht aussprechen, soweit dieses in den
Legitimationen sich nur ausdriickt, ist Sprache auch ideologisch. [...] Die her-
meneutische Erfahrung, die auf eine solche Abhingigkeit des symbolischen
Zusammenhangs von faktischen Verhiltnissen stofit, geht in Ideologickritik
iiber.” (Habermas 1971; 32f.)

Diese Selbstverstindlichkeiten einer Demokratie sozialwissenschafilich und
sozialphilosophisch hergeleitet und durchdekliniert zu haben, darin liegt das
grofie Verdienst von Jiirgen Habermas.

Zweifellos gehért es nun ebenfalls zu den Selbstverstindlichkeiten einer
modernen Ethnologie, dass der Ethnologe versucht, sich seinen Gesprichs-
partnern von Gleich zu Gleich zu néhern. Nimmt man diese Intention aller-
dings wirklich ernst, so ergeben sich dabei einige methodische Konsequenzen
fir den Ethnologen. Sie betreffen den Status des Ethnologen als Ge-
sprichsteilnehmer. Dieser Status soll zunichst jedoch erneut an der Theorie
des kommunikativen Handelns in unserer Gesellschaft aufgezeigt werden.

Die virtuelle Teilnahme im Konzept der Theorie des
kommunikativen Handelns und das Problem der
Ubertragbarkeit auf die Ethnologie

Weil der Sozialwissenschaftler in seiner Untersuchung der Gesellschaft auf
symbolisch vorstrukturierte Gegenstinde trifft, hat er ,,zur Lebenswelt grund-
sdtzlich keinen anderen Zugang als der sozialwissenschaftliche Laie.” (Haber-
mas 1988a: 160) ,,Die Lebenswelt 6ffnet sich nur einem Subjekt, das von sei-
ner Sprach- und Handlungskompetenz Gebrauch macht. Es verschafft sich da-
durch Zugang, dass ¢s an den Kommunikationen der Angehérigen mindestens
virtuell teilnimmt und so selber zu einem mindestens potentiellen Angehérigen
wird.“ (Habermas 1988a: 165)

Dies ist die klassische Situation, wie sie der Sozialwissenschaftler ,hier* und
der Ethnologe ,dort* antreffen. In der Ethnologie resultiert dieses hermeneuti-
sche Verstehensproblem aus der grundlegenden Methode der teilnehmenden
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Beobachtung: Man will die betreffende Kultur so verstehen, wie sie von den
betreffenden Handlungstrigern, den Menschen dieser Kultur, selbst gesehen
und verstanden wird.”

Von einer, der cthnologischen Situation eigentlich zupass kommenden, nur
virtuellen Teilnahme des Sozialwissenschaftlers bei uns spricht Habermas
deshalb, ,[...] weil der Interpret, sobald er in seiner Eigenschaft als Aktor be-
trachtet wird, Ziele verfolgt, die nicht auf den aktuellen Kontext, sondern auf
ein anderes Handlungssystem [dem Handlungssystem Wissenschaft; W. H.]
bezogen sind. Insofern verfolgt der Interpret innerhalb des Beobachtungskon-
textes keine eigenen Handlungsabsichten™ (Habermas 1988a: 168; Hervorhe-
bung W. H.).

Dieser Vorgabe kénnen wir als Ethnologen zustimmen, verfolgen wir doch
bei der klassischen teilnechmenden Beobachtung ebenfalls keine eigenen dies-
beziiglichen Handlungsabsichten. Sehen wir nun zu, wie Habermas den Zu-
sammenhang von hermeneutischer Situation, virtueller Teilnahme und kom-
munikativem Handeln weiter ausfiihrt.

[ V]or der Wahl irgendeiner Theorieabhiingigkeit muf sich der sozialwissenschafili-
che ,Beobachter® als Teilnehmer an den Verstindigungsprozessen [...] der im Ob-
jektbereich angetroffenen Sprache bedienen. Die spezifische Verstehensproblematik
besteht darin, daff sich der Sozialwissenschaftler dieser im Objektbereich ,vorgefun-
denen* Sprache nicht wie eines neutralen Instrumentes ,bedienen® kann. Er kann in
diese Sprache nicht ,einsteigen®, ohne auf das vortheoretische Wissen des Angehéri-
gen einer, und zwar seiner eigenen Lebenswelt zuriickzugreifen, das er als Laie intui-
tiv beherrscht [....]. (Habermas 1988a: 163)

Zum Leidwesen der Ethnologie gibt es also eine starke Verbindung zwischen
dem Verortetsein in einer Lebenswelt und der virtuellen Teilnahme.

,»Um eine AuBerung [...] zu verstehen, muB der Interpret die Bedingungen ihrer Giil-
tigkeit kennen; er mufl wissen, unter welchen Bedingungen der mit ihr verbundene
Geltungsanspruch akzeptabel ist [...] Wir verstehen einen Sprechakt nur, wenn wir
wissen, was ihn akzeptabel macht. Woher kénnte jedoch der Interpret dieses Wissen
bezichen, wenn nicht aus dem Kontext der jeweils beobachteten Kommunikation
[...]7* (Habermas 1988a: 168)

,In alltiglichen Kommunikationen steht eine AuBerung niemals fiir sich selber, ihr
wiichst ein Bedeutungsgehalt aus dem Kontext zu, dessen Verstindnis der Sprecher
beim Horer voraussetzt. Auch der Interpret muss in diesen Verweisungszusammen-
hang als teilnehmender Interaktionspartner eindringen. [...] Denn das Vorverstindnis
des Kontextes, von dem das Verstindnis einer in ihm situierten AuBerung abhingt,
kann sich der Interpret nicht erwerben, ohne an dem Prozess der Bildung und Fort-
bildung dieses Kontextes teilzunchmen. Auch der sozialwissenschaftliche Beobach-
ter hat keinen privilegierten Zugang zum Objektbereich, sondern muss sich der intui-

4 Genau an diesem Punkt setzten alle bisherigen Versuche an, die Hermeneutik fiir
die Ethnologie fruchtbar zu machen: von Malinowskis ,natives point of view* bis
zur Ubemahme der Ricocurschen Metapher von der Gesellschaft als Text durch
Clifford Geertz,
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tiv beherrschten Interpretationsverfahren bedienen, die er als Angehonger seiner so-
zialen Gruppe naturwiichsig erworben hat.* (Habermas 1988a: 181f)°

Der Sozialwissenschaftler kann sich auf virtuelle Teilnahme beschriinken, weil
der Bedeutungshorizont der Aussagen und Handlungen in einer Lebenswelt
konstituiert wird, die fiir den Sozialwissenschaftler wie fiir den Laien die glei-
che ist. Erworben hat sich der Wissenschaftler das notwendige Interpretati-
onswissen durch seine reale und nicht nur virtuelle Teilnahme an dieser Le-
benswelt, durch seine Sozialisation und Enkulturation und Arbeit in dieser Le-
benswelt: Er ist in ihr nicht nur als Wissenschaftler, sondern als ganzer
Mensch verortet und reproduziert sich aktiv in ihr, Virtuelle Teilnahme und
kommunikatives Handeln sind so iiber das Moment der Rationalitit mit der
Lebenswelt verbunden.

,,Man kann Griinde nur in dem Malle verstehen, wie man versteht, warum sie stich-
haltig sind [...]. Deshalb kann ein Interpret AuBerungen, die iiber kritisierbare Gel-
tungsanspriiche mit einem Potential an Griinden verkniipft sind und somit Wissen
rcpmscntlcrcn nicht deuten, ohne zu ihnen Stellung zu nehmen.” (Habermas 1988a:
169£)°

,Griinde sind nédmlich aus einem solchen Stoff, daB sie sich in der Einstellung einer
dritten Person, d. h. ohne eine entweder zustimmende, ablehnende oder enthaltende
Reaktion, gar nicht beschreiben lassen.” (Habermas 1988a: 169)

5 Genau daran kniipft auch das Kritikpotential der Habermas’schen Theorie an.
,Dieselben Strukturen, die Verstindigung erméglichen, sorgen auch fiir die Mog-
lichkeiten einer reflexiven Selbstkontrolle des Verstindigungsvorgangs. Es ist
dieses im kommunikativen Handeln selbst angelegte Potential der Kritik, das der
Sozialwissenschaftler, indem er sich als virtueller Teilnehmer auf die Kontexte
des Alltagshandelns einlidft, systematisch nutzen und aus den Kontexten heraus
gegen deren Partikularitit zur Geltung bringen kann.” (Habermas 1988a: 176)
Auf eine explizitere Darstellung des Kritikpotentials in der Theorie von Haber-
mas habe ich auch deshalb verzichtet, weil sich — wie noch zu schen sein wird —
gerade dieses Potential am allerwenigsten auf die Ethnologie, auf das Verhilinis
des Ethnologen zum Objekt seiner Forschung iibertragen lésst.

6 Die Auslassung in diesem Zitat bezieht sich auf die Situation, in der der Interpret
noch keine eindeutige Stellung nehmen kann, d. h. in der er den Geltungsan-
spruch vorerst hinsichtlich einer Beurteilung in der Schwebe lassen muss. Um die
Darstellung der zentralen Gedanken von Habermas nicht unnétig zu komplizie-
ren, habe ich auf diese Einlassung verzichtet. Dem Einwand von ethnologischer
Seite, dass dieses in der Schwebelassen eigentlich der klassischen ethnologischen
Situation genau entspricht, muss ich entgegenhalten, dass sich die Auflésung die-
ses Schwebezustands bei Habermas nicht auf transkulturelle, sondern auf intra-
kulturelle Lebenswelten bezieht: Es sind zu einer korrekten Stellungnahme des
Forschers noch nicht geniigend Informationen vorhanden, Information aus dieser
gemeinsamen Lebenswelt von Forscher und Gegenstand.
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Die Ethnologie zwischen Rationalitit und Geschichte

Habermas kann die hermeneutische Befangenheit in der Tradition in Richtung
eines kommunikativen Handelns deshalb transzendieren — iiberschreiten —,
weil er nicht mehr die Tradition, sondern das rationale Aushandeln der Situati-
onsdefinition und damit das rationale Argumentieren als Basis der Verstiandi-
gung veranschlagt. Auf dieser Basis treffen sich der Forscher und die Objekte
der Forschung: Zur Rationalitit haben beide gleichberechtigten Zugang. Ge-
schichte, Rationalitéit, Hermeneutik und kommunikatives Handeln bilden in
unscrer Gesellschaft gemédll Habermas cinen lebensweltlichen Strukturzusam-
menhang: Die in der Geschichte entstandene Rationalitit unserer Lebenswelt
erlaubt nicht nur dem Forscher, sondern allen Menschen, die diese Lebenswelt
teilen, eine Emanzipation von Geschichte und Tradition. Mit Emanzipation ist
dabei ausdriicklich nicht gemeint, Geschichte negieren oder sich aus ihr verab-
schieden zu kénnen. Emanzipation von Geschichte bedeutet, sich entlang der
in ihr entwickelten Rationalitiit von der Autoritit von Geschichte als Geschich-
te zu befreien’: Traditionen werden — in der Tendenz — nicht um ihrer selbst
willen fortgefiihrt, sondern nur dann, wenn sie einer Priifung ihres rationalen
Gehalts standhalten.” Erst dieser gesellschaftliche Stand der Entwicklung er-
laubt die Aussage, dass Forscher und Laie einen gleichwertigen Zugang zur
Lebenswelt besitzen, dass der Forscher sich auf die Argumentation der Laien
materialiter einlassen muss, weil die Geltungskriterien dieser Argumentation
auch die Geltungskriterien seiner Argumentation sind. Die Demokratie in der
Form des herrschaftsfreien Diskurses als Ziel und Wesen der politischen Or-
ganisation unserer Gesellschaften ist somit das Resultat einer Geschichte der

7 Siehe hierzu die Ausfiihrungen von Gadamer, Habermas und anderen im so ge-
nannten Hermeneutikstreit wie er in ,,Hermeneutik und Ideologiekritik™ (Apel
1971) dokumentiert ist.

8 Aus dem Blickwinkel der Aufklirung und der Moderne betrachtet, ist dies — cum
grano salis — die allgemeine und zielgerichtete Tendenz von Geschichte in unse-
rer Gesellschaft. Die Einfiihrung des Frauenwahlrechts am Beginn dieses Jahr-
hunderts z. B. lief sich nicht mit der Autoritiit von Tradition begriinden — Frauen
hatten tendenziell iiberhaupt keine politischen Rechte in der Tradition westlicher
Gesellschaften —, sondern mittels der ebenfalls erst geschichtlich gewordenen
Macht von Rationalitit: mit der Rationalitdt der ,Viter* gegen die Tradition der
Viiter*, Auf die Angriffe von Seiten der Postmoderne hinsichtlich dieser Gerich-
tetheit von Geschichte, hinsichtlich der Annahme, dass die Moderne ein einziger
Prozess der Befreiung des Menschen war, soll hier nicht eingegangen werden.
Inwieweit allerdings die Nutzbarmachung der Theorie des kommunikativen Han-
delns in der Ethnologie der Ethnologie selbst ein postmodernes Licht aufsetzt, die
Ethnologie also mittels moderner Methoden zu postmodernen Einsichten gelangt,
soll gegen Ende dieses Beitrags diskutiert werden.
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Rationalitit; einer Rationalitiit, die sich erst in unserer Lebenswelt als bestim-
mendes Prinzip voll entfaltet hat.’

Damit scheint das Ende einer Anwendungsmoglichkeit der Theorie des
kommunikativen Handelns in der Ethnologie zunichst besicgelt. Interpretati-
onsfihigkeit besitzt jeder nur fiir seine eigene Lebenswelt. Weil und insofern
er seine eigene Lebenswelt interpretiert, geniigt dem Sozialwissenschaftler ei-
ne virtuelle Teilnahme am Geschehen. Die bloB virtuelle Teilnahme des ethno-
logischen teilnechmenden Beobachters geniigt nicht, da er ja nicht gut von sich
behaupten kann, Kenntnisse der betreffenden Kultur naturwiichsig erworben
zu haben: Er hatte an der Bildung des Kontextes, der dic Situation verstehbar
macht, keinen Anteil. Er kann ja gerade nicht auf einen die Situation transzen-
dierenden gemeinsamen Horizont von Lebenswelt zuriickgreifen, der ihm bei
uns ein Verstehen ohne eigene Handlungsabsichten erméglicht. Als Tendenz
formuliert heifit das fiir die Ethnologie: Mangelndes Involviertsein bedingt
mangelndes Verstehen.'”

Eine vorliufige Losungsmaglichkeit besteht darin, zu Handlungssituatio-
nen zu kommen, die dem Ethnologen und den Menschen aus anderen Kulturen
gemeinsam sind. Nur in ihnen ist es dem Ethnologen mdéglich, seine bis dato
nur virtuelle Teilnahme in eine reale Teilnahme zu iiberfiithren. Das, woriiber
gesprochen wird, hiitte somit fiir beide Seiten eine interaktionsfolgenrelevante
Verbindlichkeit. Auf diese Form der Repolitisierung von Ethnologie komme
ich gleich noch zu sprechen.

9 Nicht beriicksichtigt wird in der vorliegenden Darstellung das Spannungsfeld
zwischen System und Lebenswelt in der habermasschen Theorie. Das dazu be-
kannte gewordene Argument von Habermas ist die Kolonisierung der Lebenswelt
durch Systemimperative (siche Habermas 1988b: 2461T., 489(T. und 522fT)). Im
Sinne der Deutlichkeit der Darstellung wurde auch darauf verzichtet, die Kritik
von Habermas an einem hermenecutischen Idealismus nachzuzeichnen, der den
Fehler begeht, Lebenswelt und Gesellschaft in eins fallen zu lassen und dabei die
systemischen Implikationen einer Gesellschaft auflen vor lisst (siche Habermas
1988b: 2231T.).

10 Zum Credo der wissenschafilichen Distanz nur so viel: Fiir unsere Gesellschafien
bedeutet dies eben genau den Unterschied von virtueller und aktiver Teilnahme.
Der Forscher kann und muss von den situativen Handlungsabsichten Abstand
nehmen, er teilt diese nur virtuell. Vom Beurteilungskriterium der Rationalitit
kann und darf er jedoch gerade keinen Abstand nehmen, wenn er seine Reputati-
on nicht verlieren will. Distanz zum Forschungsgegenstand und iiber die Le-
benswelt vermittelte Nihe bedingen sich gegenseitig. Distanz zum Forschungs-
gegenstand im Falle der Ethnologie kann der Ethnologe ohne weiteres aufbauen.
Wo aber ist in diesem Fall das komplementire Moment von Nihe angesiedelt? Ist
es die Humanitiat? Wire diese allein schon gentigend, brauchte es auch in unserer
Gesellschaft nicht den ganzen Kladderadatsch von Lebensweltbezug und Ratio-
nalitidt. Vor gefithlsduseligen Sozialwissenschaftlern moge uns aber das Schicksal
bewahren.
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Vorher jedoch méchte ich aufzeigen, warum der andere nahe liegende Lo-
sungsweg nicht gangbar ist. Man konnte ja immerhin — rein hypothetisch — an-
nehmen, dass sich auch andere Lebenswelten, andere Kulturen nach rationalen
Mustern organisieren. Immerhin ist der Gedanke méglich, dass sich dic Objek-
te der Ethnologie — fremde Kulturen — auch des herrschaftsfreien Diskurses
befleiBigen, um ihre gesellschaftlich-politische Struktur aufrechtzuerhalten
und sie zu reproduzieren. Bei dieser Hypothese schieft sich jedoch die Genese
der Rationalitit aus der Geschichte selbst ins Bein. Immerhin ist es nach den
bisher dargelegten Ausfithrungen verstindlich, warum Habermas einen so gro-
len Wert auf die korrekte und abgesicherte Herleitung der Rationalitit legt.
Unsere Geschichte ist bei weitem davon entfernt, ein einziger Hort von Ratio-
nalitidt zu sein. Selbst die gréBten Verfechter des Aufklirungsgedankens und
der Moderne wiirden dies nicht behaupten wollen. Fiir Habermas bestand da-
her die Schwierigkeit darin, einen Begriff von Rationalitiit aus der Geschichte
herauszudestillieren, der einerseits in dieser reinen Form in der Geschichte
noch nicht vorgekommen ist und der andererseits den Anforderungskriterien
von Universalitit standhalten kann, Habermas gewinnt seinen Begriff von Ra-
tionalitiit nicht aus der bloflen Beschiftigung mit curopéischer Geistesge-
schichte, er setzt den Hebel der Entwicklung von Rationalitit auf evolutions-
geschichtlicher Ebene an. Dazu bedient er sich des scheinbar sicheren Wis-
sens, das ihm die Ethnologie darbietet."’ Der evolutionsgeschichtliche Theo-
rietrick ist dabei der {ibliche. Aus Forschungen iiber rezente Kulturen wird ein
Riickschluss gemacht auf die allgemeine Evolutionsgeschichte des Menschen.
Resultat: Wie aus der Beobachtung der heutigen ,,primitiven” Kulturen klar
ablesbar ist, war am evolutionsgeschichtlichen Beginn der Menschheit von ei-
ner umfassenden Ausbildung von Rationalitit noch nicht die Rede. Gerade
weil die Rationalitit unserer Lebenswelt aus einer Entwicklung destilliert wird,
wie sic Habermas aus den ecthnologischen Erkenntnissen glaubt ableiten zu
miissen, ist bei der Ubertragung der Theorie des kommunikativen Handelns in
die Ethnologie der Rekurs auf eine umfassende Rationalitit der Lebenswelt bei
diesen fremden Kulturen nicht moglich: Unser Rationalititsbegriff wurde ja
gerade in Differenz, in der Abgrenzung gegeniiber diesen Lebensformen ge-
wonnen. Es deutet sich hier an, dass Ethik und Rationalitit sich an diesem
Problem unverséhnlich gegeniiberzustehen scheinen. Warum das so ist und
warum dies etwas mit der Ethik im Herzen der ethnologischen Theorienbil-
dung zu tun hat, werde ich nun im Folgenden zu erliutern versuchen.

11 Ausdriicklich will sich Habermas dabei auf Lévi-Strauss und Godelier beziehen.
In der niheren Ausfilhrung verfihrt Habermas dabei jedoch aus ethnologischer
Sicht relativ eklektizistisch: rein strukturalistische Ergebnisse stehen dabei
gleichberechtigt neben neomarxistischen Theorieeinsprengseln von Godelier. An
zentralen Stellen der Auseinandersetzung vertraut Habermas dann allerdings doch
licber auf die Erkenntnisse von Evans-Pritchard: z. B. bei der Frage der Differenz
von Rationalitit und Magie bei den Azande (siche Habermas 1988a: 72ff. und
2291T).
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Ethik versus Rationalitiit in der Ethnologie

Halten wir noch einmal fest, wie sich uns bisher der Zusammenhang von Rati-
onalitit, Lebenswelt und kommunikativem Handeln gezeigt hat. Die in der Ge-
schichte entstandene und in unserer Lebenswelt voll entfaltete Rationalitiit er-
laubt die bloB virtuelle Teilnahme des Forschers an den untersuchten Hand-
lungszusammenhidngen, weil er tiber diese Lebenswelt von vornherein tiber das
die Handlungszusammenhinge treibende rationale Prinzip unterrichtet ist. Die
virtuelle Teilnahme entbindet den Sozialwissenschaftler jedoch nicht von der
Pflicht, mit den handelnden Akteuren zu einer rational motivierten gemeinsa-
men Situationsdefinition zu gelangen. Die auf das Prinzip der Rationalitiit ver-
pflichtete Sozialwissenschaft setzt die Rationalitit der Lebenswelt nicht nur
voraus, sondern bleibt in ihr unlosbar gebunden: das Rationalititsprinzip der
Sozialforschung kann die Standards der Rationalitit der Lebenswelt weder un-
terlaufen noch transzendicren. Anders ausgedriickt heiit dies: Wenn es zum
Rationalititsprinzip der Lebenswelt gehdrt, dass Situationsdefinitionen argu-
mentativ, d. h. herrschaftsfrei herbeigefiihrt werden, dann sind qualitative Er-
gebnisse der Sozialforschung, die auf anderem denn auf diesem Wege erarbei-
tet worden sind, von vornherein dem Stigma der Ideologie und der Unrichtig-
keit ausgesetzt. Verdeckte oder geheime Sozialforschung darf es in einer de-
mokratisch verfassten Gesellschaft nicht geben! Ganz abgesehen davon, ob auf
diesem Wege erlangte Erkenntnisse einen Wahrheitsanspruch iiberhaupt erhe-
ben konnten, miisste sich in diesem Fall der Sozialwissenschaftler fragen, ob
er das, was er wissen will, nur auf diesem Wege in Erfahrung bringen kénnte
und ob er dann dies auch wirklich wissen will. Die Ethik der Sozialforschung
trachtet daher danach, ihr Erkenntnisinteresse mit demokratisch legitimierten
Forschungsmethoden zu verbinden. Eine Ethnologie, die sich in demokrati-
schen Gesellschaften konstituiert, kann nicht anders verfahren, als die Richt-
schnur der Forschung, die fiir die eigene Gesellschaft in Anschlag gebracht
wird, auch im ,Feld* zum Mafstab zu machen. Entscheidend ist nun, inwieweit
die bisherige teilnehmende Beobachtung in der Ethnologie diesem Anspruch
gerecht werden kann. Meines Erachtens kann sie das nicht, wenn ihre Teil-
nahme nur einer virtuellen Teilnahme entspricht. So betrachtet ergiibe sich al-
so eine zutiefst interne Verbindung zwischen der Ethik ethnologischer For-
schung und ihrer Theorienbildung. Das Verbindungsglied dieser beiden Ele-
mente ist die ethnologische Methodologie. Virtuelle Teilnahme und lebens-
weltliche Differenz einerseits, nicht-kommunikative Handlung und mangelnde
Interaktionsfolgenrelevanz fiir den Forscher andererseits bilden so die zwei
Medaillen der ethnologischen Misere. Wie kann also ein demokratisch gesinn-
ter Sozialwissenschaftler wie Habermas zur Herleitung seines Rationalitits-
begriffs auf Ergebnisse der ethnologischen Forschung zuriickgreifen, die nicht
im Mindesten den Anspriichen der sozialwissenschaftlichen Methodologie und
Ethik in unseren Gesellschaften entsprechen? Was sind das fiir Ergebnisse,
welche Relevanz konnen sie besitzen, kurz gesagt. von welcher Art ist das
Wissen der Ethnologie?
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In Wirklichkeit lduft der inteme Begriindungszusammenhang natiirlich
ganz anders ab. Weil den klassischerweise von den Ethnologen untersuchten
Menschen eine Rationalitidt unseres Standards abgesprochen wird, ist es auch
wissenschaftlich und ethisch legitimiert, sic nach anderen Kriterien zu unter-
suchen. Das ist des Pudels Kern, wenn ich oben gesagt habe, dass sich hier die
wissenschaftliche Herleitung der Universalitidt unserer Rationalitit selbst ins
Bein schiefit. Diese Art von Wissenschaft beweist die mangelnde Ausprigung
von rationalen Standards an entfernt liegenden Plitzen der Welt — und dabei
im gleichen Atemzug unsere rationale Uberlegenheit —, indem sie bei ihrem
methodologischen Vorgehen von vornherein keine rationalen Standards anlegt.
Das ist kein Beweis, sondern ein Zirkelschluss!

Man kann das auch in die triviale Abwandlung eines kantischen Grundsat-
zes verwandeln: Wie du nicht willst, dass bei uns geforscht wird, das tu auch
keiner anderen Ethnic an!

Der Autor dieser Zeilen wurde vor einiger Zeit Zeuge einer geradezu absurden
Diskussion. Ein Ethnologe versuchte in einer prominent besetzten Diskussi-
onsrunde dem Auditorium klar zu machen, dass er als Ethnologe nur iiber den
Dialog zu seinem Wissen kommen kann und diese Vorgehensweise spiter
auch in seinen Monographien zu schen sein muss., Was war die Replik einiger
namhafter Ethnologen: .,Aber Herr Kollege, was ist schon ein Dialog? Die
Ethnologen haben doch bisher immer noch die Beschaffung ihrer Information,
das ldstige Ausfragen withrend der Feldforschung einen Dialog genannt. Wa-
rum? Weil doch schon unsere eigene Geschichte zeigt, dass ein Dialog keine
Gewiihr dafiir bietet, dass nicht der eine redet und der andere nur zuhért, dass
der eine den Vorteil und der andere den Schaden hat. Man kann alles einen
Dialog nennen. Es gibt keine richtige Definition von Dialog. Also kann der
Vorschlag des Dialogs die Ethnologie nicht weiter bringen.* Als wire nicht je-
der Einzelne der Ethnologen in dieser Diskussion sehr wohl in der Lage, ein-
schitzen zu kénnen, wann jemand mit ihm einen Dialog fiihren will, wann vor
allem er selbst mit jemandem einen Dialog beginnen will und wann nur ein
Gespriich zustande kommt. Es entstand wieder einmal der massive Eindruck,
dass hier mit zweierlei Mall gemessen wird: Die demokratisch legitimierte und
herrschaftsfrei verfahrende Forschung hier fiir uns, und fiir den Rest der Welt
gelten andere wissenschaftliche MaBstibe und Gesetze. Anhand der Theorie
des kommunikativen Handelns kénnte man sich auf die folgende Differenzie-
rung einigen: Dialog ist immer mehr als nur Gesprich, weil in einer Situati-
onsdefinition eine Verstindigung dariiber erzielt werden soll, welche Argu-
mente Anspruch auf Giiltigkeit haben kénnen und welche nicht.
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Das Beispiel Clifford Geertz

Wie ich bereits am Anfang dicses Beitrags betont habe, richten sich meine
Uberlegungen hauptsichlich an diejenigen Ethnologen, fiir die ein hermeneuti-
sches Vorgehen zu den unverzichtbaren Essentials ihrer wissenschaftlichen
Arbeit gehdrt. Fiir sie ist dieser Vorschlag gedacht, die Theorie des kommuni-
kativen Handelns von Habermas unter Aufarbeitung all ihrer Schwierigkeiten
in dic Ethnologic zu transferieren. Ich méchte sie bitten dariiber nachzuden-
ken, ob diese Theorie des kommunikativen Handelns nicht eine zwingend logi-
sche Fortsetzung ihres Ansatzes ist: in ethischer und wissenschaftlicher Hin-
sicht.

In Ankniipfung an das soeben erwiihnte ,Problem‘ um den Dialog in der
Ethnologie, méchte ich nun folgenden Sachverhalt kliren. Wenn in der traditi-
onellen ethnologischen teilnehmenden Beobachtung ein Riickgriff auf die ei-
genen Lebenswelterfahrungen nicht moglich ist, stellt sich die Frage, auf wel-
che Weise dann bisher die Ethnologie das Konzept der Hermeneutik fiir sich
fruchtbar gemacht hat. Immerhin ist auch hier die Annahme mdéglich, dass die
ethnologische Umsetzung von bei uns erarbeiteten hermeneutischen Ansitzen
zu Schlussfolgerungen fiihrt, die nicht unbedingt in die Logik der Aufhebung
der Hermeneutik in eine Theorie des kommunikativen Handelns miindet, wie
ich sie fiir unsere Gesellschaften versucht habe aufzuzeigen. Die theoretischen
Ausfiithrungen von Clifford Geertz sollen nun zeigen, welche Konsequenzen
mein Losungsvorschlag der aktiven Teilnahme des Ethnologen haben kann.

Wer bite sich mehr an als Clifford Geertz, wenn in der Ethnologie von ei-
nem hermeneutischen Ansatz gesprochen wird? Nahezu zeitgleich zu den
hermeneutischen Bemiihungen hauptsichlich in der deutschsprachigen Sozio-
logie gegen Ende der sechziger und zu Beginn der siebziger Jahre bezog sich
Geertz in seinem beriihmten Aufsatz ,, Thick Description™ auf die Erkenntnisse
des franzosischen Hermeneutikers Paul Ricoeur. Wie dieser unterstellt auch
Geertz seine Ausfiihrungen einem Weber’schen Begriff von Kultur.

,The concept of culture I espouse [...] is essentially a semiotic one. Believing, with
Max Weber, that man is an animal suspended in webs of significance he himself has
spun, [ take culture to be those webs, and the analysis of it to be therefore not an ex-
perimental science in search of law but an interpretive one in search of meaning.*
(Geertz 1973: 5)

Ricoeur hatte noch darum gerungen, die Erfahrungen der Hermeneutik aus ih-
rer Beschiftigung mit Texten fiir die Soziologie fruchtbar zu machen, und
zwar unter strukturalistischer Anreicherung'’. Geertz ging jedoch von vorn-
herein einen Schritt weiter: Kulturen sind vom Forscher iiber die Schulter der

12 Siche z. B. Ricoeur 1979: 73-101. Wegen inadiquater Ubersetzung nicht zu emp-
fehlen ist die deutsche Ubersetzung dieses Textes von Ricoeur, der unter dem
gleichen Titel 1971 urspriinglich in der Zeitschrift Social Research Nr. 38 er-
schienen war, in W. L. Biihl 1972,

99



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

WOLFGANG HABERMEYER

Beteiligten wie ein Text zu lesen. Dabei stellt sich freilich das Problem, wie
dieser Text von einem Auflenstehenden zu verstehen ist.

,What [...] most prevents [...] us [...] from grasping what people are up to is [...] a
lack of familiarity with the imaginative universe within which their acts are signs.”
(Geertz 1973: 13)

»What the ethnographer is in fact faced with [...] is a multiplicity of complex concep-
tual structures, many of them superimposed upon or knotted into one another, which
are at once strange, irregular, and inexplicit, and which he must contrive somehow
first to grasp and then to render.” (Geertz 1973: 10)

Alles ist — wie immer fiir die Ethnologen — zuniichst ritselhaft. Geertz will die-
ses Ritsel 16sen. Den Schliissel dazu findet er in den Handlungen der Men-
schen.

Da es keinen Sinn ergibt, die Handlungen fremder Menschen gemil dem
eigenen Bedeutungshorizont verstehen zu wollen, kommt es also darauf an, ei-
nen Perspektivenwechsel zu vollziechen und diese Handlungen aus der Sicht
der Beteiligten zu interpretieren. Méoglich wird dieses Unterfangen, weil nach
Ansicht von Clifford Geertz nicht nur die seziale Handlung als solche 6ffent-
lich ist, sondern auch ihre Bedeutung."

,,Doing ethnography is like trying to read (in the sense of ,construct a reading of*) a
manuscript — foreign, faded, full of ellipses, incoherencies, suspicious emendations,
and tendentious commentaries, but written not in conventionalized graphs of sound
but in transient examples of shaped behavior. Culture, this acted document, thus is
public... Though ideational, it does not exist in someone’s head; though unphysical,
it is not an occult entity.” (Geertz 1973: 10)

Der Ethnologe wird zum Entzifferer eines Manuskripts, Was als Bild hier so
eingiingig erscheint, soll nun niher betrachtet werden. Die Aufgabenstellung
war, einen Perspektivenwechsel zu vollziehen, weil sich soziale Handlungen
nur aus threm eigenen Bedeutungskontext heraus interpretieren lassen. Wie
man diese Sicht nicht au/ eine Kultur, sondern aus einer Kultur heraus anstel-
len soll, war immer schon ein zentrales methodisches Problem fiir Ethnologen.
Um wie Geertz etwas ,lesen® zu kénnen, muss man Zugang zum Lesestoff ha-
ben. Zusammen mit der Ubertragung der semiotischen Kulturtheorie von We-
ber auf die Ethnologie setzt Geertz dariiber hinaus voraus, dass nicht nur Kul-
tur, sondern auch Bedeutung 6ffentlich ist. Ganz abgesehen davon, dass schon
fiir unsere Gesellschaft eine solche Primisse ,bedeutet’, dass Wesen und Er-
scheinung einer sozialen Handlung zusammenfallen®, bleibt festzuhalten, dass

13 Ein Vergleich dréngt sich hier auf: Bei Kurt H. Wolff hieB es frither ,,catch and
surrender”. (Wiederabgedruckt in K. H. Wolff 1976).

14 ,,Culture is public because meaning is.“(Geertz 1973: 12)

15 D. h. dass sich in unserer Gesellschaft die Menschen iiber eine soziale Handlung
— der Tendenz nach — gar nicht tiuschen konnen. Fiir die Ethnologie heifit dies
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mit der Methode des Lesens eine bestimmte Haltung des Ethnologen vorge-
zeichnet ist: Teilnahme gerinnt zur beobachtenden Befragung.

Durch die unterstellte Offentlichkeit von Bedeutung sicht sich Geertz in
dic Lage versetzt, den gesamten Bedeutungszusammenhang wic ein Textbuch
lesen zu kdnnen. Bei dem Zusammenlesen von einzelner Handlung und den sie
konstituierenden ,Bedeutungshorizont® zeigt es sich dann auch, dass das Un-
gewohnliche und Exotische an diesen Handlungen schwindet und sie ihre
Normalitiit enthiillen.

,,Looking at the ordinary in places where it takes unaccustomed forms brings out not,
as has so often been claimed, the arbitrariness of human behaviour [...], but the de-
gree to which its meaning varies according to the pattern of life by which it is in-
formed. Understanding a people’s culture exposes their normalness without reducing
their particularity. [...] It renders them accessible: setting them in the frame of their
own banalities, it dissolves their opacity.” (Geertz 1973: 14; Hervorhebungen W. H.)

Das heilit: Weil Bedeutung 6ffentlich ist, ist sie lesbar; weil Handlungen lesbar
sind, konnen sie durch ihren Bezug zu den ,patterns of life ihre Normalitit
enthiillen; weil diese Handlungen normal sind, sind sie fiir uns zuginglich.
Auch wenn Geertz aus Antipathie gegen die ,groBen Begriffe® hier und auch
sonst im Allgemeinen den Rekurs auf die Rationalitdt vermeidet, liegt dieser
Begriff doch dem Geertz’schen Unternchmen unweigerlich zugrunde. Sein
Begriff von verstehbarer Normalitiit ist vom Begriff der Rationalitit nicht zu
l6sen'®: Ohne rationalen Nachvollzug ist Normalitit als Normalitiit nicht er-
kennbar. Diese Normalitit ist das Verbindungsglied zwischen Geertz’ Blick
von auflen iiber die Schulter der Beteiligten und ihm selbst: zwischen sei-
ner/unserer Lebenswelt und der anderen. Das interkulturelle Unternchmen
Ethnologie erscheint bei thm im Gewande einer intrakulturellen Interpretati-
onsaufgabe. Das Mittel des Verstehens'’, die Normalitit und damit die Ratio-
nalitdt, kommt bei diesem Vorgehen nicht explizit zum Vorschein: Noli me
tangere! Der von den Kritikern festgestellte Mangel an Dialogen in den Mo-
nographien von Geertz'® ist also strukturbedingt. Der Dialog wiirde den Ethno-
logen und sein Verstehens-Mittel unmittelbar mit einbezichen, wiirde ihn als
vermittelndes Element kenntlich machen. Das jedoch ist gerade nicht das Ziel
von Geertz:

jedoch u. a.: Ist die Praxis von Schamanen 6ffentlich oder gar keine soziale
Handlung?

16 Das andere Extrem des Verstehens, die reine Empathie, lehnt Geertz erst recht ab,
wiirde sie seiner Ansicht nach doch der Willkiir und Unwissenschafilichkeit in
der Ethnologie Tiir und Tor 6ffnen. Diesem Problem widmet sich Geertz (1983)
ausfiihrlich in seinem Essay ,From the Native's Point of View: On the Nature of
Anthropological Understanding.

17 Irgendein Mittel des Verstehens, das wir mitbringen, braucht es natiirlich immer.
Nur sollte dieses eben kenntlich gemacht werden: Das ist Hermeneutik.

18 Siche z. B. Vincent Crapanzano Hermes' Dilemma. In Clifford und Marcus 1986:
51-76.
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,»The ethnographer does not, and, in my opinion, largely cannot, perceive what his in-
formants perceive. What he perceives, and that uncertainly enough, is what they per-
ceive ,with® — or ,by means of, or ,through* [...] or whatever the word should be. In
the country of the blind, who are not as unobservant as they look, the one-eyed is not
king, he is spectator.” (Geertz 1983: 58)

Prompt bekam er dafiir von Bob Scholte den Vorwurf zu héren, damit sich
sclbst als reale und konkrete Person aus der ,Versuchsanordnung® herauszuka-
tapulticren und damit selbst wiederum gegen die zentrale Vorgabe der Herme-
neutik zu verstoBen.” Wo aber auBer in der Form des kommunikativen Dia-
logs wiire der Geltungsanspruch der zu Grunde gelegten Mittel und MaBstibe
thematisierbar und kritisierbar?

Dic Metapher, cine Kultur wie einen Text zu behandeln, verstirkt noch das
Noli me tangere des Ethnologen. Er ist der gecheime Welterschaffer, der von
niemandem beriihrt werden darf. Diese aus der Hermeneutik kommende Me-
tapher reproduziert deren Einseitigkeit auf erweiterter Stufenleiter. Nur mit re-
alen Menschen ist ein Dialog fithrbar, ist Handlung mdéglich. Ein Text handelt
nicht selbst. Das. was ihn ,reagieren® lisst, ist dic jeweils unterschiedliche In-
terpretationsanstrengung des Lesers. Wurde in unserer Gesellschaft das her-
meneutische Verstehen iiber den nicht zu hintergehenden Traditionszusam-
menhang ermdaglicht, so steht der Text lesende Ethnologe nicht nur vermeintli-
cher Weise auBerhalb des Interpretandum: Er bemiiht dariiber hinaus auch ein
vermeintlich universales Mittel des Verstehens, ohne sich dessen bewusst zu
werden oder sich dieser Universalitiit vergewissern zu kénnen. Unter der Vor-
gabe der Textmetapher existieren handlungstheoretische Uberlegungen nur auf
einer Seite des Geschehens: innerhalb der Personen im Text. Die konkreten
Handlungen zwischen dem Ethnologen und den anderen Menschen, der eigent-
liche Ort ethnologischer Hermeneutik, verschwinden hinter der Textmetapher.

Zusammenfassung und postmoderner Ausblick

Aus diesem Blickwinkel betrachtet, leidet die wichtige Erkenntnis von Geertz,
dass Ethnographien etwas Gemachtes sind, dass sie, anstatt Realitit abzubil-
den, etwas Fiktionales in sich tragen, unter einem Geburtsfehler. Mit diesen
Auspizien behaftet, nimmt es nicht Wunder, dass in der postmodernen Nach-
folgegeneration von Geertz — also bei Marcus bis Tyler — das reale Verhiiltnis
des Ethnologen zu seinen untersuchten Subjekt-Objekten bis zum absoluten
Nullpunkt der Kritik dekonstruiert wird. Alle auf postmoderner Basis stehen-
den Versuche, dieses Verhiltnis doch wieder zu repolitisieren und es auf das
reale Verhéltnis von Macht und Abhéngigkeit zu beziehen, sind daher meines
Erachtens zum Scheitern verurteilt: Wer von vornherein die originédre Dialogsi-
tuation der Ethnologie — den Vermittlungsversuch von zwei differenten Le-

19 Siche Bob Scholte 1986.
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benswelten — gerade auf eine solche hermeneutische Basis stellt, die den realen
Lebensweltbezug des Ethnologen auen vor ldsst, kann spéter in Sachen Kritik
und Verantwortung nur Makulatur produzieren.

Bringt man die Erkenntnis um den fiktionalen Charakter der Ethnographien
jedoch mit einer Theorie des kommunikativen Handelns zusammen, so profi-
tieren die Ethnologie und unsere philosophische Tradition davon. Die Philoso-
phie, weil ihr erst dadurch die Basis verschafft wird, ihre Universalititsansprii-
che einer realen Falsifikation auszusetzen; die Ethnologie, weil sie {iber die
Anforderungen ciner Theorie des kommunikativen Handelns sowohl in metho-
dologischer wie in ethischer Hinsicht wieder Boden unter den Fiissen gewinnt,
In concreto heilit dies, dass der Ethnologe an Situationen ankniipfen muss, die
ihm und den Menschen aus anderen Kulturen gemeinsam sind. Eine Situation,
die die Lebenswelt des Ethnologen genauso beeinflusst wie die der Menschen
in anderen Kulturen, ist z. B. die an jedem Flecken der Welt vorhandene Ab-
hingigkeit vom Weltmarkt und die daraus resultierenden politischen Verhiilt-
nisse. Freilich wirkt sich diese Abhingigkeit fiir beide Seiten unterschiedlich
aus. Die Herausforderung eines interkulturellen Verstehens bestiinde gerade
darin, diese noch unsere zentralsten theoretischen Priimissen” beeinflussen-
den Unterschiede in einer gemeinsamen Situation fruchtbar zu machen. In die-
sen Situationen des Aufeinandertreffens zweier Lebenswelten konnte der Eth-
nologe durchaus auf realer Basis den Universalititsanspruch unserer Rationali-
titsvorstellungen einer Priifung unterzichen.

Die Ethnologie wiirde allerdings bei einem Vorgehen nach dem kommuni-
kativen Handlungsmodell darauf verzichten miissen, Exotica um ihrer selbst
willen zu studieren. Das, was sie studiert, wire jedoch in gemeinsamer Arbeit
entstanden, in der Arbeit der gréfiten aller hermeneutischen Aufgaben: zwei
unterschiedliche Lebenswelten so zu verbinden, dass beide Seiten daraus ler-
nen koénnen. Die so entstehenden Ethnographien sihen sich zwar immer noch
dem nur gemeinsam lésbaren Problem der Repriisentation ausgesctzt, sie wi-
ren aber erst dann wirkliche Manifeste einer Post-Moderne: Manifeste nach
dem Ende der AnmafBung und am Beginn einer Zeitrechnung, in der die Mo-
derne in der Gestalt der Ethnologie anderen Lebenswelten so viel wissen-
schaftliches Recht zugesteht wic sich selbst — mit allen theoretischen, ethi-
schen und methadologischen Konsequenzen. Dass das mit grofien Schwierig-
keiten verbunden ist, ist absehbar. Diese Schwierigkeiten sind aber der Preis
einer Ethik in der Ethnologie. Wire nach jahrhundertelanger Ausbeutung in

20 Bei einem der Lehrer von Habermas kann man sich dariiber kundig machen, dass
es sehr wohl einen internen Zusammenhang zwischen der Entwicklung des Kapi-
talismus und den auf Totalitéit zielenden Theorien gibt. Es war nicht zuletzt in der
Negativen Dialektik das Ziel von Adomo, dieses ,,verhexte” Verhilinis kenntlich
zu machen: in und fir unsere Form der Gesellschaft. Wenngleich allerdings auch
Adorno einen aus ethnologischer Sicht unreflektierten Anspruch von Universali-
tit dieser Geschichte dabei in Dienst nahm,
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der Auseinandersetzung mit Menschen aus anderen Kulturen eine Ethik ohne
diese Schwierigkeiten zu haben, dann wiire sie nichts wert, sie wire zu billig.

So bleibt fiir mich am Ende dieses Beitrags nur zu hoffen, dass es in der so
genannten ,Dritten Welt® iiberhaupt noch vom Westen gebeutelte Menschen
gibt, die bereit sind, sich mit westlichen Wissenschaftlern auf gemeinsame Si-
tuationen einzulassen. ,,Surrender and catch®: dazu braucht es eine wichtige
Bereitschaft unsererseits. Ein letztes Mal sei also hier Jiirgen Habermas zitiert,
denn dic von ihm geforderte Preisgabe der Immunitdt wird das tatsdchliche
post-moderne Zeitalter in der Ethnologie gebéren.

,»Das Gelingen kommunikativen Handelns héngt [...] von einem Interpretationspro-
zess ab, in dem die Beteiligten [...] zu einer gemeinsamen Situationsdefinition gelan-
gen. Jeder Konsens beruht auf einer intersubjektiven Anerkennung kritisierbarer Gel-
tungsanspriiche, dabei wird vorausgesetzt, dass die kommunikativ Handelnden zu
gegenseitiger Kritik féhig sind.

Sobald wir aber die Aktoren mit dieser Fahigkeit ausstatten, verlieren wir als Beob-
achter unsere privilegierte Stellung gegeniiber dem Objektbereich. Wir haben nicht
mehr die Wahl, einer beobachteten Interaktionssequenz entweder eine deskriptive
oder eine rationale Deutung zu geben. Sobald wir den Aktoren dieselbe Beurtei-
lungskompetenz zuschreiben, die wir als Interpreten ihrer AuBerungen in Anspruch
nehmen, begeben wir uns einer bis dahin methodologisch gesicherten Immunitit.“
(Habermas 1988a: 173)

Die post-moderne Preisgabe unserer ,;methodologisch gesicherten Immunitét*
ist die Bedingung der Maglichkeit des Verstehens. Gelebt und vollzogen wird
sie im Dialog. Erst in einem Dialog von Gleich zu Gleich wird uns eine Ver-
stindigung tiber kulturelle Grenzen hinweg gelingen: ,,Surrender and catch*
bedeuten ndmlich in Wahrheit, dass wirkliches Verstehen niemals eine Ein-
bahnstraBe darstellt. Wer wirklich verstehen will, der muss auch wollen, dass
er von anderen verstanden wird!*! Wie sollte dies anders als im Dialog mog-
lich gemacht werden? Erst in diesem Verstehen-Wollen und Verstanden-
Werden-Wollen kénnen wir herausfinden, was uns gemeinsam ist und was uns
unterscheidet. Nur auf dieser Basis kénnen wir andere etwas lehren und kén-
nen wir uns von anderen Kulturen belehren lassen, werden wir unserem grofien
Ziel der ,Vilker*-Verstindigung niher kommen.
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Sabine Schielmann'

ETHISCHE FRAGEN IN DER ARBEIT FUR UND MIT
INDIGENEN VOLKERN

Reflexionen einer Aktionsethnologin (?)

Einleitung

Kurze Zeit nach Beginn meiner Titigkeit in einer Mapuche-Organisation in
Temuco, Chile, erreichte mich im Juli 2004 die Einladung, an dieser Fest-
schrift fiir Professor Hermann Amborn zum Thema ,Ethnologie und Ethik’
mitzuwirken. Da sal} ich nun, als ,Aktionsethnologin® (?) und ,Entwicklungs-
helferin® und fragte mich, was ich wohl zu diesem Thema beitragen konnte.
Bin ich als chemalige Schiilerin von Hermann Amborn dabei, das, was er uns
gelehrt hat, in die Tat umzusetzen? Oder muss ich mir eingestehen, den theore-
tischen Anspriichen, von denen wir withrend des Studiums iiberzeugt waren, in
der Praxis nicht gerecht werden zu kénnen? Was hat meine Arbeit seitdem mit
Ethnologie und der Relevanz ethischer Fragen fiir die Ethnologie zu tun?

Als cher praktisch veranlagte Person interessierte mich schon zu Beginn
meines Studiums die Frage, welchen Nutzen das theoretisch erworbene Wissen
iiber andere Vdélker und Kulturen einmal haben kénnte. Sollte dieses Wissen
einmal in eine Form der Zusammenarbeit mit diesen Vélkern miinden und
wenn ja, wie? Dies fiihrte mich zur Beschiftigung mit Ansétzen in der Ethno-
logie, die sich selbst-kritisch mit dem Verhiltnis zwischen Ethnologen und ih-
ren ,Forschungssubjekten® auseinandersetzen. Da ich in Miinchen studierte,
besuchte ich Vorlesungen und Seminare von Professor Hermann Amborn, in
denen das Verstehen fremder Kulturen, ethische Fragen sowie die mdgliche
Rolle von Ethnologen in der Entwicklungszusammenarbeit und vor allem der
Ansatz der Aktionsanthropologie Themen waren.

1 Die Autorin ist Mitglied des INFOE-Instituts fiir Okologie und Aktionsethnologie
und arbeitet zurzeit als vom Evangelischen Entwicklungsdienst e. V. (EED) ver-
mittelte Fachkraft mit einer Mapuche-Organisation in Chile zum Thema Biodi-
versitdt und traditionelles Wissen. Ich danke Wemner Aron, Patricia Borraz,
Claudia Kissling, Esther Krumbholz, Brigitte Leyenberger-Schiel, Lioba Ross-
bach de Olmos und Daniel Zapata fiir ihre konstruktiven Kommentare und Kor-
rekturen zum Entwurf dieses Artikels sowie insbesondere meinen Mapuche-
Kollegen und -Freunden fiir die Priifung der ,ethischen Vertretbarkeit® der wider-
gegebenen Informationen.
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»Action Anthropology ist am héufigsten charakterisiert worden als eine Form prakti-
scher Ethnologie, die ,helfen und leren® verbindet und nicht iiber sondem fiir und
mit den betroffenen Menschen arbeitet™ (Seithel 1990: 48}

,Es erschien mir einleuchtend, ja fast selbstverstindlich, dass, wenn Ethnologen
schon unaufgefordert in anderen Gesellschafien und Kulturen forschten, dies nur mit
dem Einverstindnis der Betroffenen geschehen sollte. Auierdem sollte diese ,Einmi-
schung® von Nutzen fiir die Betroffenen sein™ (Huizer 1979a: 8-10).

Vor diesem Hintergrund kann man die Universitit nicht verlassen, ohne sich
ernsthaft zu fragen, wie das Gelernte und Erfahrene nun in eine sinnvolle und
ethisch verantwortungsvolle berufliche Titigkeit tibersetzt werden kann. War
die theoretische Beschiiftigung mit diesen Themen wiihrend der Studienzeit
schon spannend und komplex, so tauchten nun vor allem Zweifel ob all der
Sensibilisierung, Hinterfragung und Selbst-Reflexion auf. Jedoch sehe ich die-
se Zweifel und Fragen als fruchtbar und notwendig an auf der Suche nach
Sinn, Methode und Zweck ethnologischer Arbeit und meiner Rolle als Ethno-
login. Ich fiihle mich hier Gerrit Huizer verbunden, wenn er schreibt ,,Being a
rather shy and modest person, [...] and insecure about my own abilities, proved

2 Als Beginn der ,Action Anthropology" gilt das ,Fox-Projekt’, ein Feldfor-

schungsprojekt bei den Mesquakie oder Fox-Indianern in Towa, das von 1948 bis
1958 dauerte (Seithel 1990: 48f). Unter der Leitung von Sol Tax, Professor am
Department of Anthropology der Universitit von Chicago, sollten Studenten sich
mit Kulturwandel und Akkulturation bei den Fox beschiftigen. Die von wirt-
schaftlicher und sozialer Unterdriickung gekennzeichnete Situation der Fox fiihrte
aber dazu, dass sich die Studenten weniger um wissenschafiliche Probleme
kiimmerten, sondern ihre Aufinerksamkeit auf die akuten Probleme der Fox lenk-
ten. Sie wollten ,irgendwie helfen® (Seithel 1986: 62). Begriffe wie ,helfen’ sind
dabei nicht ganz unproblematisch, und schon die Studenten im Fox-Projekt stell-
ten sich Fragen nach dem Ob und Wie ihres méglichen Eingreifens. Die beteilig-
ten Studenten entwickelten dabei eine Reihe von Grundsitzen (auf die spiiter
noch kurz eingegangen wird), die sie aber nicht in die Tat umsetzten, was zum
.Scheitern® des Projekts fiihrte (Seithel 1990: 49).
Der Beginn der Action Anthropology muss vor dem Hintergrund der Diskussion
in den 1950er und 60er Jahren um die Verantwortung der Ethnologen gesehen
werden. Auch Sol Tax befand sich, wie andere Wissenschaftler, in einer ,,in-
tellektuellen Krise™, die eine ,Folge der Kriegsereignisse und der Rolle der
Wissenschaft im Krieg war™ (Seithel 1986: 41). Im Zuge dieser Krise suchte man
nach anderen Feldforschungsformen, die einem verdnderten und ,verstirkten
Bewusstsein gegeniiber politischen und sozialen Problemen™ gerecht werden
konnten (ebd.). In der Folge von Ereignissen wie dem Einsatz der Atombombe
und dem Vietnamkrieg entbrannte die Diskussion um die Ethik in der Wissen-
schaft, als man erkannte, wozu eine ,wertfreie* Wissenschaft filhren konnte. Es
war nicht langer tragbar, dass Ethnologen in einem so genannten ,wertfreien Va-
kuum® arbeiteten, und es wurde deutlich, dass sie einen expliziten Wertestand-
punkt einnehmen mussten, wenn sie weiterhin humanistische Wissenschaft
betreiben wollten.
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(I realized much later!) to be of great help in ,entering* the village* (Huizer
1979a: 398). Riickblickend wird mir bewusst, dass es letztendlich ethische
Fragen waren, dic meine Entscheidungen auf diesem Weg bestimmt haben,
und ohne die Sensibilisiecrung durch Hermann Amborn hitte ich mir vicle Fra-
gen vielleicht so nie gestellt. Sensibilisierung alleine ist sicher noch keine Ga-
rantie, um vertretbare Entscheidungen zu treffen, aber ein Anfang,

Die Suche beginnt

Bereits die Wahl der ethnologischen Titigkeit, ob Forschung, Museums- oder
Lehrtitigkeit, ein Engagement in der Entwicklungszusammenarbeit oder etwas
anderes, ist eine ethische Entscheidung, impliziert sie doch ein Stiick weit eine
Definition dessen, was man personlich als ,sinnvolle® und ,ethisch vertretbare
Ethnologie erachtet. Ethnologie, die sich mit lebenden Zeitgenossen anderer
Kulturen beschiftigt, darf meines Erachtens nicht auf das Erforschen, Doku-
mentieren und Darstellen fremder Gesellschaften, ihrer Kulturen und Entwick-
lungen beschrinkt bleiben. Sie muss im Kontext heutiger multiethnischer und
multikultureller Gesellschaften mit all ihrer Vielfalt und den existierenden
Spannungen ihren Beitrag zu interkulturellem Dialog und Verstdndigung leis-
ten. Welche Formen dieser Beitrag annimmt, wird von persénlichen Neigun-
gen und Qualititen bestimmt. Er sollte aber nach einem kritischen und sensib-
len Engagement im Kontext der gegenwirtigen Situation der ,Forschungssub-
jekte® und ihrem Verhiltnis zu unserer Gesellschaft streben.

So begann meine Suche nach Betitigungsmaglichkeiten, ,.bei denen die
iiber’s Studium hiniibergeretteten politischen Ziele und Ideale verfolgt werden
konnen [...]; nach einer Form praktischer Wissenschaft bzw. wissenschaftlich
fundierter Praxis [...], die nicht , Teil des Problems, sondern der Losungen ist*
(Seithel 1990: 48). Meine Betitigung sollte sich — ,irgendwie‘— mit indigenen
Vaélkern und ihrer von kultureller und ékologischer Zerstérung, Diskriminie-
rung, von Landrechtskonflikten und Menschenrechtsverletzungen gekenn-
zeichneten Situation beschiftigen. Warum gerade indigene Vélker? Diese
Wahl erschien nach der (theoretischen) Beschiiftigung mit der Situation, den
Anliegen und dem Verstehen indigener Volker und ihrer Kulturen sowie mit
kulturékologischen und aktionsanthropologischen Themen withrend des Studi-
ums der nahe liegende Schritt. Wihrend diese Wahl sicher auch von einer ge-
wissen Neugier auf Menschen anderer Kulturen geleitet war, entsprang sie
doch vorwiegend meiner zunchmenden Erkenntnis von der Verkniipfung unse-
res Handelns in den Industrienationen mit den akuten Problemen indigener
Vilker. Da ich daraus meine eigene Verantwortung ableitete, war mein Ziel
zuniichst weniger, in die weite Welt hinauszuschweifen. Ich wollte vielmehr
nach Maoglichkeiten der Beschiftigung in Deutschland suchen.’

3 Ich orientiere mich bei der Verwendung der Bezeichnung ,indigene Volker* an
den von den Vereinten Nationen (VN) und dem ,Ubereinkommen der Internatio-
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Engagement im Rahmen einer NRO

Nach dieser ersten Richtungswahl war die Frage nun: Wie und wo kann sich
eine in der Praxis noch unerfahrene Ethnologin fiir die Belange indigener Vél-
ker einsetzen? Mein Weg fiihrte zuniichst zu einem Engagement im Rahmen
einer Nicht-Regierungs-Organisation (NRO), um erste Erfahrungen zu sam-
meln und mich zu orientieren. Hierbei fiel dic Wahl auf das Institut fiir Okolo-
gie und Aktions-Ethnologie (INFOE), mit dessen aktionsanthropologischem
Ansatz ich mich identifizieren kann. INFOE steht in den Grundlagen seiner
Arbeit fiir ein verantwortliches politisches Handeln und Forschen fiir dic Res-
pektierung der Menschenrechte und die Erhaltung der natiirlichen Lebens-
grundlagen indigener Vélker. Es bildet damit eine Schnittstelle fiir die Themen
Menschenrechte, indigene Volker und Umweltschutz und integriert in seiner
Strategie Aktionsforschung, Offentlichkeits- und Lobbyarbeit, wie sie nach
meinem Wissen in dieser Form von keiner anderen deutschen NRO besetzt
und praktiziert werden.

nalen Arbeitsorganisation zu indigenen und in Stimmen lebenden Vélkern in un-
abhiingigen Gebieten® (ILO Konvention Nr. 169) gebriuchlichen Beschreibun-
gen: ,Indigene Gemeinschafien, Vélker und Nationen sind solche, die eine histo-
rische Kontinuitét besitzen mit den Gesellschaften, die sich auf ihren Territorien
vor der Eroberung und Kolonialisierung entwickelten. Sie erachten sich selbst als
verschieden von anderen Gruppen der Gesellschaften, die jetzt auf ihren Territo-
rien — oder Teilen davon — herrschen. Sie stellen gegenwiirtig machtlose gesell-
schafiliche Gruppen dar und sind fest entschlossen, das Land ihrer Vorfahren und
ihre ethnische Identitit zu bewahren, weiter zu entwickeln und an zukiinftige Ge-
nerationen zu iiberliefern als Grundlage ihrer kontinuierlichen Existenz als V§l-
ker und in Ubereinstimmung mit ihren eigenen kulturellen Strukturen, sozialen
Institutionen und Rechtssystemen®™ (UN Doc. E/CN.4/Sub.2/1986/7/Add. 4, zi-
tiert in Burger 1994: 64). Indigene Vélker zeichnen sich durch eine gemeinsame
Kultur und spirituelle Vorstellungen sowie durch eine eigene Sprache, traditionel-
le Lebensweise und Gebriduche und eine bestimmte Wirtschaftsform aus (Kres-
sing 1994: 10, ILO Konvention 169: Artikel 1.1.). Weiterhin wird ihnen von ih-
ren eigenen Vertretern sowie Unterstiitzern und Organisationen und in Deklarati-
onen und Konventionen eine besondere Bezichung zum Land und ihrer natiirli-
chen Mitwelt zugeschrieben (siche Kressing 1994: 21, ILO Konvention 169: Ar-
tikel 13.1., Konvention tiber die biologische Vielfalt: Praambel, UN Draft Decla-
ration on the rights of indigenous peoples: Artikel 25). Die Verwendung der Be-
zeichnung ,indigene Volker® ist dennoch nicht ganz unproblematisch, wird sie
doch von Ethnologen mitunter als ,nicht prizise definierbar® und damit unwis-
senschaftlich abgelehnt (Seithel 1994: 231). Vertreterlnnen indigener Vélker
selbst bevorzugen es hiufig, mit der Eigenbezeichnung ihres Volkes — das Volk
der Saami etc. — benannt zu werden, benutzen den Begriff ,indigene Volker' je-
doch auch explizit als ,,politischen Kampfbegriff* (ebd.).
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Aktionsforschung und das INFOE

Nach wie vor orientiert sich die Arbeit des INFOE an den zuniichst von Sol
Tax formulierten und spiter von Karl Schlesier und anderen weiter entwickel-
ten und neu definierten Prinzipien und Postulaten der Aktionsanthropologie.’
wNach dem Konzept von Tax haben Aktionsanthropologlnnen zwei gleichran-
gige Ziele: Sie wollen eine bestimmte Gruppe von Menschen bei der Lésung
ihrer Probleme unterstiitzen, und sie wollen in diesem Prozess wissenschaftli-
che Erkenntnisse gewinnen® (Seithel 1990: 50). ,Helfen und lernen® als ein di-
alektischer Prozess von Forschung und Handlung, Theorie und Praxis hat da-
bei das Ziel, gemeinsam mit den ,Betroffenen fiir Verinderungen zu arbeiten
und neue Erkenntnisse in die ethnologische Theorie- und Methodendiskussion
einzubringen (ebd.).

Dabei stellt die Aktionsforschung im Dienst der Betroffenen fiir das
INFOE die Grundlage der Offentlichkeits- und Lobbyarbeit dar und beinhaltet
winterdisziplindre Studien und Gutachten iiber Ursachen, Auswirkungen und
Zusammenhinge von Natur- und Kulturzerstérung auf allen Kontinenten. So-
weit wie maglich werden sie auf Anfrage indigener Vélker und in enger Zu-
sammenarbeit mit ithnen erstellt. Thre Ergebnisse sollen in erster Linie den be-
troffenen Menschen und der Erhaltung ihres traditionellen Lebensraumes nut-
zen® (INFOE Webseite).” Der Schwerpunkt liegt auf der Erforschung der Ver-

4 Diese Prinzipien und Postulate sind meiner Meinung nach am besten im Artikel
Aetion Anthropology von Friderike Seithel (1990) kritisch dargestellt worden, an
dem ich mich im Weiteren orientiere. Stichwortartig lassen sie sich wie folgt zu-
sammenfassen: a) Zusammenarbeit bzw. Einmischung findet auf Anfrage der be-
troffenen Gruppe als ,Auftraggeber® statt, denen gegeniiber wir (Ethnologen) ver-
antwortlich sind; b) keine Wertfreiheit, d. h. Aktionsanthropologen nehmen eine
explizite Wertposition auf Seiten der Betroffenen, Beforschten ete. ein; ¢) das
Machtverhiltnis/-gefille zwischen Ethnologe/Forscher/,Unterstiitzer' und den
.Betroffenen® wird kritisch reflektiert, thematisiert und konstruktiv bearbeitet; d)
Verlassen des Mittel-Zweck-Schemas oder -Denkens: Methoden, Wege und Ziele
zur Losung von Problemen werden in einem gemeinsamen Aktionsforschungs-
prozess (Dialektik zwischen Theorie und Praxis) kontinuierlich erarbeitet und
sind nicht von vorneherein vorgegeben; ¢) Ergebnisse sollen in erster Linie den
Betroffenen dienen; und f) der Ethnologe hilt sich zuriick, trifft keine Entschei-
dungen sondern bietet aufgrund seines Wissens Alternativen an (,Law of Parsi-
mony*, siche Seithel 1990: 51) bzw. fungiert als ,nicht-richtungsgebender Bera-
ter* (Schlesier 1974). Zu Karl Schlesier sei gesagt, dass es im Wesentlichen seine
Vortrige, Seminare und Verdffentlichungen aufgrund seiner Arbeit mit den siidli-
chen Cheyenne waren, ,,die Ende der 70er/Anfang der 80er Jahre die Diskussion
iiber Action Anthropology in der deutschsprachigen Ethnologie in Gang brach-
ten* (Seithel 1990: 47).

5 Wenn es heillt, dass Studien ,,soweit wie méglich auf Anfrage indigener Volker*
erstellt werden, so bedeutet dies, dass wir in Deutschland auch auf Zusammen-
hiinge stoflen kénnen, die den betroffenen indigenen Vélkem vor Ort nicht be-
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kniipfung deutscher bzw. europiischer Politik und dem Handeln deutscher,
trans- und multinationaler Konzerne mit der Vertreibung von Menschen aus
ihren angestammten Territorien, mit Umweltzerstérung, Menschenrechtsver-
letzungen und deren kulturellen Auswirkungen auf indigene Volker. Dicse
Form eines ,,studying-up“® macht den gréBeren Teil der Forschungsaktivititen
aus, wihrend die teilnehmende Aktionsforschung mit den Betroffenen vor Ort
von den einzelnen Fillen, bestehenden Kontakten und Kommunikationsmdég-
lichkeiten sowie den vorhandenen Materialien und Mitteln abhingt. Anfragen
und Zusammenarbeit kommen oftmals durch Begegnungen mit Vertreterlnnen
indigener Volker wihrend der Arbeitsgruppe der Vereinten Nationen (VN) zu
indigenen Bevolkerungen in Genf zustande. Auch Kontakte iiber andere NROs
spielen eine Rolle. Gemeinsame Schritte werden withrend diesen Begegnungen
abgesprochen und im weiteren Verlauf der Zusammenarbeit hiufig durch e-
lektronische Kommunikation koordiniert. Die Einladung von Vertreterlnnen
nach Deutschland und Europa macht dabei einen wesentlichen Bestandteil der
Lobbyarbeit des INFOE aus, um den Betroffenen die Moglichkeit zu geben,
ihre Anliegen selbst den verantwortlichen Politikern oder Konzernen gegen-
iiber darzulegen.

Zwischen den Fronten

Mein erstes Engagement, mit dem ich mich im Rahmen meiner INFOE-Arbeit
direkt fiir die Belange eines indigenen Volkes einsetzen wollte, machte mir
gleich die Grenzen einer sinnvollen Aktionsforschung bewusst. Ich stiel nim-
lich auf den Konflikt verschiedener Interessengruppen (Fraktionen) mnerhalb
einer indigenen Gemeinschaft und die Auswirkungen, die eine Einmischung
von auflen hierbei haben kann:

Ich engagierte mich in einer Kampagne gegen die Zwangsumsiedlung der
Dineh (auch bekannt als Navajo) in Arizona. Es ging um die Vertreibung von
10.000 Dineh von ihrem angestammten Land auf Black Mesa, um dem
Kohletagebau Platz zu machen. Der Grund fiir das Engagement des INFOE lag
in der Beteiligung der Rheinbraun AG am Kohletagebau in Arizona. Vertreter
der Dineh hatten sich an das INFOE gewandt mit der Bitte um Unterstiitzung
und Lobbyarbeit.

Wir arbeiteten mit traditionellen Vertretern der Altesten (,elders®) sowie
mit jiingeren Vertretern der Dineh zusammen, die wiederum, angeleitet durch
diese Altesten, fiir den Verbleib auf ihrem Land kiimpften. Fiir diese Gruppe

kannt oder bewusst sind, und dann die Initiative auf unserer Seite liegt, um die
Betroffenen iiber diese Zusammenhinge zu informieren und, falls gewiinscht,
gemeinsame Schritte zu erdrtern.

6 Der Begriff des ,,studying-up* wurde von Laura Nader (1974) geprigt, die Ethno-
logen aufforderte, den Blick nach oben auf die Hierarchien im eigenen Land zu
richten —,,Up the anthropologist” (siche Amborn 1993: 140).

L12



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ETHISCHE FRAGEN IN DER ARBEIT FUR UND MIT INDIGENEN VOLKERN

war der politische Kampf gegen die Zwangsumsiedlung und gegen die Um-
weltzerstrung durch den Kohletagebau gleichbedeutend mit einem Kampf um
ihr kulturelles Uberleben.

Meine Aufgabe bestand darin zu {ibersetzen, aber auch in der Organisation
von Treffen zwischen Dineh-Vertretern und Mitgliedern anderer NROs oder
von Lobbygesprichen mit Bundestagsabgeordneten und Vertretern bestimmter
VN-Gremien. Des Weiteren verfasste und iibersetzte ich Berichte iiber diese
Treffen und stellte Arbeitsmaterialien zusammen.

Als ich fiir vier Wochen nach Arizona reiste, um tiber cine Gerichtsanhd-
rung Bericht zu erstatten, hatte ich Gelegenheit, die mir aus Deutschland und
Genf bekannten Dineh in ihrem eigenen Land zu erleben und eine Reihe von
Familien, Altesten und jungen Dineh sowie andere Unterstiitzer kennen zu ler-
nen. Hierbei konnte ich erstmals erleben, welche Rolle die Fraktionierung in-
nerhalb einer indigenen Gemeinschaft und Bewegung spiclen kann.

Besonders deutlich wurde mir dabei der potenziell negative Einfluss au-
fienstehender Unterstiitzer und NROs, die sich aufgrund unterschiedlicher Hin-
tergriinde, Uberzeugungen, Ansitze und Strategien — wenn auch alle mit dem
Ziel, die Dineh in ihrem Kampf fiir den Verbleib auf ihrem Land zu unterstiit-
zen — bisweilen mit unterschiedlichen Vertretern und Fiihrungspersénlichkei-
ten verbiinden. Dadurch stiirken sie einzelne Vertreter, Personlichkeiten oder
Fraktionen, was Neid und Misstrauen in einer Gemeinschaft sien und zu Spal-
tungen fithren kann. Dies wird mitunter noch durch Faktoren wie den Zugang
zu finanziellen Ressourcen und fehlender Transparenz verschiirft. Es wurde
mir bewusst, wie schnell eine vermeintliche Unterstiitzung der Betroffenen zu
einer negativen Einmischung werden kann. Ich bekam Zweifel, ob meine Rolle
und mein Handeln wirklich zur Losung des Konflikts beitragen konnte, und
wollte keine so genannte Unterstiitzerin sein, die durch ihr Eingreifen nur zu
weiteren Zersplitterungen in der Gemeinschaft beitragen wiirde. Auch auf-
grund mangelnder Kenntnis der komplexen Situation sah ich mich aufler Stan-
de, mogliche Folgen meiner Stellungnahme und Einmischung sowie der Ver-
wendung meiner Berichte und Protokolle abzuschitzen. Mein Gefiihl sagte
mir, dass ich hier nichts zu suchen habe.

Aktionsethnologie fiir und mit wem? Das Fraktionierungsproblem

Erst in der Retrospektive wurde mir bewusst, dass ich in eine geradezu klassi-
sche Situation fiir gutmeinende Ethnologen geraten war, die mitunter eine red-
liche Umsetzung aktionsethnologischer Grundsitze schwer und manchmal
unméglich macht.

Der Aktionsethnologie wird mitunter vorgeworfen, dass sic iiber keine Kri-
terien verfiige, mit welchen Gruppen, Vilkern oder Gemeinden zusammenge-
arbeitet werden soll, dass das Engagement der Aktionsethnologen auf persén-
lichen Neigungen und Entscheidungen beruhe und somit willkiirlich sei (Am-
born 1993: 134). Welcher ,Fille® das INFOE sich letztendlich annimmt, hat in
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der Tat mit persénlichen Neigungen, (Vor-)Kenntnissen und Kontakten der
Mitarbeiter zu bestimmten Regionen und indigenen Gemeinschaften zu tun,
aus denen sich ein Engagement entwickeln kann. Jedoch ist dies weder eine
willkiirliche Entscheidung noch das einzige Motiv, da eine Zusammenarbeit
auf Anfrage der Betroffenen initiiert wird, zumindest aber nur mit ihrem Ein-
verstindnis stattfindet und sich meist auf Fiille beschriinkt, in denen deutsche
Politik und/oder Konzerne involviert sind.

Nun sind diese Leitlinien weder ausreichende Rechtfertigung fiir eine
,Einmischung‘ — denn jedwede Form des Engagements und der Zusammenar-
beit stellt eine Einmischung dar — noch lésen sie das Problem der Fraktionie-
rung indigener Gemeinschaften und der Entscheidung, mit welcher Fraktion
zusammengearbeitet wird. Eine Anfrage auf Zusammenarbeit, die prakti-
scherweise meist von einigen Vertretern einer indigenen Gemeinschaft aus-
geht, bedeutet noch nicht, dass alle Vertreter dieser Gemeinschaft diese Zu-
sammenarbeit wollen. Auch muss man sich dariiber im Klaren sein, dass die
VertreterInnen indigener Voélker und Gemeinschaften, die an der VN-
Arbeitsgruppe in Genf teilnehmen oder zu einem Besuch nach Deutschland
eingeladen werden, moglicherweise keine homogene Gemeinschaft oder Kon-
sens-Position repriisentieren, so dass man sich nicht hinter einem ,,Gesamtbe-
troffenen™ verstecken kann (Miinzel 1980: 64).

Das Einnehmen einer expliziten Werteposition ,der Betroffenen® bedeutet
in der Praxis, Stellung zu beziechen zu Gunsten einer bestimmten Gruppe und
ithrer Interessen. Hierbei kann das einmischende Engagement einer NRO —
wenn auch ,gut gemeint® — zur Schaffung oder Verschirfung bereits bestehen-
der gegensitzlicher oder gar konkurrierender Haltungen und Priorititen unter
verschiedenen Fraktionen einer Gemeinschaft fithren.

Wichtig ist es, die eigene Position zu kliren und den Partnern gegeniiber
offen zu legen. Im gemeinsamen Dialog gilt es herauszufinden, ob die beste
Form des Engagements ein Nicht-Engagement ist, um den verschiedenen Frak-
tionen einer Gemeinschaft die Maoglichkeit zu geben, ihre internen Konflikte
7u lsen, anstatt diese zu verschirfen und damit zur Schwichung der Gemein-
schaft beizutragen. Eine andere Moglichkeit besteht darin, als Vermittler in
Konflikten zu dienen, indem wir als AuBBenstehende helfen, Konflikte sichtbar
zu machen und gemeinsam mit den Gruppen versuchen, diese zu analysieren
und zu lésen — wenn dies das Einverstindnis der Betroffenen findet. Eine ein-
deutige Handlungsanweisung gibt es fiir diese Fille nicht. Entscheidend ist, die
personlichen Griinde und Interessen fiir ein Engagement offen zu legen und im
Diskurs mit den Betroffenen kreativ nach Wegen zu suchen. Dabei gilt es, die
Wiinsche und Entscheidungen der Gemeinschaft zu respektieren und sich, falls
dies gewiinscht wird, zurtickzuzichen (Amborn 1993: 142; Miinzel 1980: 66).

Grundvoraussetzung fiir jedwede Form der Zusammenarbeit sind gemein-
same Interessen. Nur wenn die grundsitzlichen Ziele und Werte der indigenen
Gemeinschaft und der NRO oder der Aktionsethnologen iibereinstimmen,
kann es zu einer fruchtbaren Zusammenarbeit bei der Losung von Problemen
kommen. Aktionsethnologen werden sich dabei, wie Hermann Amborn
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schreibt, ,.aufgrund ihrer Voriiberlegungen vornehmlich den Traditionalisten
anschliefen wollen, sei es, weil sie es iiblicherweise sind, die der ékologischen
Zerstorung ihrer Umwelt (insbesondere durch unsere Zivilisation) entgegen-
wirken wollen, sei es, dass Ethnologen zusammen mit den Hiitern der Traditi-
onen der Ansicht sind, dass kulturelle Entwurzelung und Ethnozid nicht durch
die Segnungen westlicher Kultur aufgewogen werden kénnen* (Amborn, 1993:
142). In diesem Zusammenhang stellt sich die Frage, ob Aktionsethnologen
sich grundsitzlich mit der ,traditionellen Fiihrerschaft® assoziieren sollten, wie
es Karl Schlesier getan hat. Damit wiirde eine Zusammenarbeit mit ganz oder
teilweise assimilierten Gruppen oder progressiveren Vertretern einer Gemein-
schaft von vorneherein ausgeschlossen. Friderike Seithel meint hierzu, es gehe
nicht darum, ,.dass bei aktionsanthropologischer Arbeit ausschliefilich kulturell
traditionelle Wege beschritten werden (miissen)”, sondern dass vielmehr
»[j]ede ethnische o. a. Gruppe bestimmen kénnen [muss], inwieweit sie tradi-
tionelle Elemente ihrer Kultur beibehalten, modifizieren oder aufgeben will*
(Seithel 1990: 62). Fiir die Unterstiitzungsarbeit des INFOE besteht das ver-
bindende Element im gemeinsamen ,,Widerstand gegen die fortschreitende
dkologische und kulturelle Zerstérung in den Lindern, in denen indigene Ge-
meinschaften leben®, und in Deutschland selbst, denn ,[a]n der weltweiten
Kultur- und Naturzerstérung sind politische und wirtschaftliche Interessen in
Deutschland mafigeblich beteiligt™ (INFOE Webseite).

Konsequenzen

Meine Erfahrungen bei den Dineh fiihrten dazu, dass ich mich aus derartigen
Konflikten zunichst einmal heraushalten wollte. Ich versteckte mich also zu-
niichst doch einmal liecber hinter den ,Gesamtbetroffenen’,

Ich wendete meine Aufmerksamkeit verstirkt einer anderen INFOE-
Kampagne zu, an der ich bereits zuvor mitgearbeitet hatte: Angeregt von Ver-
tretern der COICA (Coordinacion de Organizaciones Indigenas de la Cuenca
Amazonica) bemiihte sich das INFOE, gemeinsam mit anderen NROs, um die
Ratifizierung der ILO-Konvention 169 durch die deutsche Bundesregierung.
Es ging hier um ein weniger strittiges Thema: eine Stellungnahme seitens der
indigenen Voélker fiir die Anerkennung ihrer Rechte. Es musste also nicht zu
einem konkreten Konflikt explizit Stellung genommen werden.

Argument und Uberzeugung in der Kampagne fiir die Ratifizierung der
ILO-Konvention Nr. 169 (kurz [LO 169) war und ist, dass die deutsche Au-
Ben-, Wirtschafts- und Entwicklungspolitik auf vielfache Weise mit der Situa-
tion indigener Vélker verkniipft ist. Deutschland sollte deshalb aus Solidaritit,
Verantwortung und auf Grund seiner Leitlinien in der Menschenrechtspolitik
die Konvention ratifizieren.

Unsere Aufgabe als Aktionsethnologen sehen wir nach wie vor in der Rolle
der Vermittler oder kulturellen Ubersetzer. Es geht uns darum, die Anliegen
indigener Volker an die deutsche Regierung und Offentlichkeit zu tragen und
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im Rahmen unseres Mandats und unserer Méglichkeiten fiir deren Umsetzung
einzutreten. Des Weiteren ist cin Engagement fiir die Anerkennung und
Durchsetzung von vélkerrechtlichen Minimalstandards, wie sie die ILO 169
und auch der Deklarationsentwurf der VN zu den Rechten indigener Volker
darstellen, ein Versuch, indigene Vélker in ihren Forderungen auf interna-
tionaler Ebene zu unterstiitzen. Dabei wurde ich von der personlichen Er-
kenntnis und Uberzeugung geleitet, dass mein Engagement als Ethnologin in
meiner eigenen Gesellschaft und Kultur beginnen sollte. Und so sehe ich auch
dic Aufgabe des INFOE in der kritischen Analyse und im Beitrag zur Veridnde-
rung von gesellschaftlichen, wissenschaftlichen, wirtschaftlichen, rechtlichen
und politischen Paradigmen und Strukturen hin zu einer Anerkennung indige-
ner Volker und der Respektierung ihrer Rechte.

Forschungsassistentin in internationalen Organisationen

Noch wihrend mein ehrenamtliches Engagement im INFOE andauerte, ent-
stand der Kontakt zu den Vereinten Nationen. Ich fiihrte ein Praktikum im
VN-Menschenrechtszentrum (heute Biiro des Hochkommissars fiir Menschen-
rechte) durch und wurde als Forschungsassistentin fiir die Internationale Ar-
beitsorganisation (ILO) und die UNESCO tiitig. In zeitlich begrenzten Recher-
che- und Publikationsprojekten zum Thema ,Indigene Vélker* hatte ich Gele-
genheit, Einblick in die Arbeit einiger Abteilungen und Sonderorganisationen
der VN zu erhalten.

Ich habe mich wihrend dieser Titigkeit nicht als Aktionsethnologin ver-
standen. Die Projekte waren nicht von indigenen Vertretern in Auftrag gege-
ben und kaum mit ihrer Beteiligung durchgefiihrt worden. Jedoch boten diese
Titigkeiten die Mdglichkeit eines ,studying-up® dieser Institutionen. Ich lernte
internationale Rechtsinstrumente und Deklarationen kennen, was fiir meine
weitere Arbeit im INFOE und mit indigenen Organisationen hilfreich war und
ist. Ich hatte auBerdem den Eindruck, durch die Mitarbeit an den Publikationen
auch zu einem besseren Verstindnis und zur Anerkennung der spezifischen
Bediirfnisse, Situationen und Rechte indigener Vélker beizutragen, wobei der
Nutzen solcher Publikationen sicher begrenzt ist. Allerdings waren sie als Re-
ferenz und Werkzeug niitzlich, und ein méglicher Missbrauch erschien mir ge-
ring.”

7 Meine Mitwirkung an Publikationsprojekten umfasst: Erstellung eines Confer-
ence Room Paper fiir die WGIP 1996: E/CN.4/Sub.2/AC.4/1996/CRP.2; 4 short
guide to environmental and intellectual property issues relating to indigenous
peoples; Mitwirkung an der Publikation des UNESCO Instituts fir Pidagogik:
Linda King (Hg.): Reflecting Visions: New Perspectives on Adult Education for
Indigenous Peoples. Hamburg 1998; Erarbeitung des ersten Entwurfes eines
Handbuches zur ILO-Konvention 169: ILO: ILO Convention on Indigenous and
Tribal Peaples, 1989 [No. 169]: A Manual. Geneva 2000; und Linda King/
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Indigene Vilker und die Vereinten Nationen

Vertreter indigener Volker selbst haben sich in den letzten 20 Jahren zuneh-
mend an internationale Organisationen gewandt, insbesondere dann, wenn
Wege und Mechanismen zur Anerkennung ihrer Rechte in ihren jeweiligen
Lindemn erfolglos blieben. Sie fordern ein Mitspracherecht an internationalen
Verhandlungen zu Themen, die sie betreffen. Ein Ergebnis sind die Verhand-
lungen iiber den Entwurf einer Deklaration zu den Rechten indigener Vélker
der Vereinten Nationen. Eine 1982 eingerichtete Experten-Arbeitsgruppe der
VN zu ,indigenen Bevdélkerungen® crarbeitete in einem zwdlfjahrigen Prozess
unter Beteiligung indigener Vertreter diesen ,Deklarationsentwurf zu den
Rechten indigener Vélker*, der 1994 von der Unterkommission der Menschen-
rechtskommission zur Foérderung und dem Schutz der Menschenrechte verab-
schiedet wurde. Seit 1995 liegt er der von der VN-Menschenrechtskommission
cigens dafiir eingerichteten Arbeitsgruppe vor, in der nun erstmals Regic-
rungsvertreter den Text unter Anhérung indigener Vertreter verhandeln.

Warum eine eigene Deklaration zu den Rechten indigener Vilker?

Die Erarbeitung einer speziellen Deklaration zu den Rechten indigener Vélker
wirft Fragen auf: Zum Beispiel: Sind die Rechte indigener Vélker nicht durch
bereits bestehende Menschenrechtsinstrumente wie die Allgemeine Erkldarung
der Menschenrechte und die beiden Internationalen Pakte geschiitzt? Haben
indigene Vélker aufgrund ihrer kulturellen (und historischen) Andersartigkeit
im Vergleich zur tibrigen Bevélkerung der Linder, in denen sie leben, spezielle
Rechte, die nach einem besonderen Schutz verlangen? Ein indigener Vertreter
sagte mir in diesem Zusammenhang einmal in einem Interview: , Es gibt eine
JAllgemeine Erklirung der Menschenrechte® und diese spezielle Deklaration
fiir Indigene Vélker ist fiir mich fast wie ein Schlag ins Gesicht [,a slap in the
face']. Es sicht so aus, als ob wir keine Menschen sind, weil die Allgemeine
Erklirung der Menschenrechte auf uns nicht zutrifft* (Infoe-Magazin 1996:
37).

Warum also eine Deklaration zu den Rechten indigener Vélker? Diese Fra-
ge beriihrt auch die Diskussion iiber die Universalitit der Menschenrechte
bzw. ihren universellen Geltungsanspruch, dem ein ,kultureller Relativismus'
gegeniibergestellt wird. Ohne niher auf diese Diskussion eingehen zu wollen,

Sabine Schielmann (Hg.): The Challenge of Indigenous Education: Practice and
Perspectives. UNESCO. Paris 2004. Die weiteren Ausfithrungen zum Deklarati-
onsentwurf zu den Rechten indigener Volker basieren hauptsichlich auf meinen
Erfahrungen aus dem Praktikum im Menschenrechtszentrum der VN und der
Teilnahme als NRO-Beobachterin in den beiden Arbeitsgruppen der VN, wih-
rend die Erfahrungen aus den Forschungstitigkeiten in der ILO und UNESCO
hier nur bedingt cinfliefen.
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denke ich, dass der Entwurf einer spezifischen Deklaration zu den Rechten in-
digener Vilker weniger die Universalitiit der Menschenrechte in Frage stellt,
als vielmehr Ausdruck der fehlenden konsequenten Durchsetzung der Men-
schenrechte auf nationaler Ebene ist. Denn es bedeutet zum einen, dass indi-
gene Volker eine besondere Gruppe von Menschen reprisentieren, die auf-
grund ihrer spezifischen Situation nicht in den vollen Genuss ihrer Menschen-
rechte kommen, so wie beispielsweise auch Kinder, Folteropfer, Flichtlinge
oder andere, und deshalb explizit ihre Rechte cinfordern. Zum anderen ist der
entscheidende Punkt — und dies stellt eher das aktuelle (westliche und Nach-
kriegs-)Menschenrechtskonzept an sich als seine Universalisierbarkeit in Fra-
ge —, dass sie nicht als Vélker anerkannt werden und damit nicht in den Ge-
nuss von Gruppenrechten kommen, die ihnen ihrer Meinung nach aufgrund ih-
rer kulturell-historisch spezifischen Situation zustchen. Sie sind schlieBlich
nicht nur Biirger der Linder oder Nationalstaaten, in denen sic heute leben,
sondern sie sind Nachfahren der Bevdlkerungen, die das Land oder die geo-
graphische Region, zu der ihr Land gehért, zur Zeit der Eroberung oder Kolo-
nisierung oder vor dem Errichten der heutigen Staatsgrenzen bewohnt haben.
Und sie haben unabhingig von dem ihnen national oder international zuer-
kannten Rechtsstatus einige oder alle ihre sozialen, 6konomischen, kulturellen
und politischen Institutionen bewahrt. Deshalb nehmen sie einen speziellen
Platz in der Gesellschaft der heutigen Nationalstaaten ein (vgl. ILO-Kon-
vention 169: Artikel 1(b)).

In diesem Kontext sind denn auch die Argumente und Forderungen indige-
ner Volker anzusiedeln:

1. Der Bedarf an einer spezifischen Deklaration griindet zunéchst in der Kritik
am westlichen individualistischen Menschenbild und Menschenrechtskon-
zept und der Forderung indigener Voélker nach kollektiven Rechten als Vél-
ker. Denn aus ihrer Sicht war die Einnahme ihres Landes zu Zeiten der Ko-
lonialisierung eben nicht ein Eindringen in ,ferra nullius®, in ein Niemands-
land, sondern eine widerrechtliche Landnahme, d. h. eine Usurpation. Da-
raus ergibt sich

2. zum cinen die Einforderung des Prinzips der Gleichheit, demzufolge den
Vertretern indigener Vélker die gleichen Rechte wie allen anderen Gruppen
und Menschen zustehen. Aus diesem Grund orientiert sich der Deklarati-
onsentwurf, insbesondere in Bezug auf das Selbstbestimmungsrecht, an der
Allgemeinen Erkldrung der Menschenrechte, den beiden Internationalen
Pakten sowie der VN Charta und tibernimmt stellenweise den entsprechen-
den Wortlaut. Ahnliches gilt fiir universal anerkannte Rechte, wie das
Recht auf (mehrsprachige und interkulturelle) Bildung etc.

3. Zum anderen enthilt der Deklarationsentwurf eine Reihe von Rechten, die
sich aus dem Kontext der kulturhistorisch spezifischen Situation indigener
Vélker ergeben. Das bedeutet, dass sie im Gegensatz zu anderen Bevilke-
rungsgruppen der Linder, in denen sie leben, spezifische kollektive Rechte
als Vélker beanspruchen: Dies sind insbesondere Rechte auf Land, Territo-
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rium und kulturelles Eigentum. Es bedeutet aber nicht — wie filschlicher-
weise hiufig angenommen wird —, dass indigene Vélker spezifische Land-
rechte mit Eigenstaatlichkeit in Verbindung bringen. Wihrend ihnen Eigen-
tumsrechte nicht ausreichend erscheinen, wird hdufig ein gewisser Auto-
nomiestatus als durchaus geeignet angesehen.

Aus all dem ergeben sich Schwierigkeiten fiir die Arbeitsgruppe zur Verhand-
lung des Deklarationsentwurfes, denn die unterschiedlichen Konzepte von
,Mensch® und ,Volk* ebenso wie die ethisch-moralischen Grundsitze der Re-
gierungsvertreter auf der einen und der indigenen Vertreter auf der anderen
Seite scheinen dafiir verantwortlich zu sein, dass es in diesem Bereich keinen
Konsens und praktisch keinen Fortschritt gibt.®

Es lésst sich natiirlich grundsétzlich der Sinn und Zweck internationaler In-
strumente, sei es einer Deklaration zu den Rechten indigener Vélker oder einer
Konvention zum Erhalt der biclogischen Vielfalt, in Frage stellen. Einige indi-
gene Vertreter sehen im System der Vereinten Nationen, ihrer Organisationen
und Instrumente keinen aussichtsreichen Weg zur Verbesserung ihrer Situation
und der Anerkennung ihrer Rechte. Dies scheint nachvollziehbar, wenn man
bedenkt, wie langatmig manche Verhandlungen sind, wie viel Zeit manche
noch so kleinen positiven Entwicklungen bendtigen und mit welcher Ge-
schwindigkeit auf der anderen Seite tiglich Menschenrechtsverletzungen, kul-
turelle und Skologische Zerstérungen weitergehen. Doch haben die Diskussio-
nen auf der internationalen Ebene sicher zu mehr Bewusstsein und Sensibilitit
gegeniiber der Situation, den Bediirfnissen und Forderungen indigener Vélker
beigetragen, und in manchen Instanzen kénnen kleine Erfolge verbucht wer-
den. Des Weiteren bietet die Schaffung von Normen und Minimalstandards
auf der internationalen Ebene einen Riickhalt und ein Werkzeug fiir die Arbeit
und die Forderungen indigener Vélker auf der nationalen Ebene.

Ich sehe es dabei als eine Aufgabe von Aktionsethnologen an, in ihren je-
weiligen Gesellschaften und Systemen einen Beitrag zur Schaffung solcher in-
ternationaler Plattformen und Standards zu leisten und indigene Vertreter in
den entsprechenden Verhandlungen zu unterstiitzen. Vielleicht kénnen wir,
von einer interkulturellen Solidaritdt, einem emanzipatorischen Menschen-
rechtskonzept und dem Prinzip der Toleranz ausgehend, zu einem interkultu-
rellen Dialog im internationalen Diskurs beitragen; als Ubersetzer von Rechts-
konzepten und unterschiedlichen ethischen und moralischen Anspriichen.

8 Die Frage der Universalisierbarkeit der Menschenrechte in Bezug auf die Ver-
handlungen des Deklarationsentwurfes kénnte genauer betrachtet werden: Ist es
die Nicht-Universalisierbarkeit der Menschenrechte, die fiir die Schwierigkeiten
in den Verhandlungen veraniwortlich ist, oder handelt es sich im Fall indigener
Volker ,nur® um einen besonders komplexen Einzelfall, der bei kontextbezogener
Anwendung der Menschenrechte deren Universalisierbarkeit durchaus moglich
erscheinen ldsst?
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Der Wert internationaler Instrumente liegt vor allem in ihrer Akzeptanz
und Umsetzung auf nationaler Ebene. Nur wenn die international errungenen
Fortschritte in der Anerkennung indigener Positionen und Forderungen unter
Beteiligung indigener Vertreter in ecine konkrete Praxis auf der nationalen
Ebene miinden, tragen sie zu einer Verbesserung der lokalen Situation bei.
Von dieser Erkenntnis ausgehend, habe ich mich von der internationalen Ar-
beit im Rahmen von VN-Organisationen und der Erarbeitung von Dokumenten
hin zur Zusammenarbeit mit einer indigenen Organisation gewandt, um dicse
bei der lokalen Umsetzung der Konvention {iber die biologische Vielfalt und
ihrer damit verbundenen Rechte zu unterstiitzen.

Im Dienste einer indigenen Organisation

Meine Titigkeit im Rahmen der Vereinten Nationen brachte mich letztendlich
doch wieder ,back to the roots’: Der Kontakt zu Vertretern der Mapuche-
Organisation mit Sitz in Temuco, Chile, kam bei Sitzungen der oben erwihn-
ten VN-Arbeitsgruppen und insbesondere bei Konferenzen der Konvention
iiber die biologische Vielfalt zustande. An letzteren habe ich als Vertreterin
des INFOE teilgenommen und gemeinsam mit anderen NRO-Vertretern die
teilnehmenden indigenen Vertreter in organisatorischen, logistischen und
technischen Belangen unterstiitzt. Wihrend zweier Aufenthalte in der Organi-
sation entwickelten wir gemeinsam die Idee eines Projekts zur Umsetzung der
Konvention der biologischen Vielfalt (CBD) in Chile bzw. der fiir die Mapu-
che relevanten Artikel und Arbeitsprogramme, insbesondere hinsichtlich des
Erhalts und Schutzes ihres traditionellen Wissens. Dank der Unterstiitzung und
Vermittlung des Evangelischen Entwicklungsdiensts (EED) ist es mir nun
mdoglich, fiir drei Jahre mit den Mapuche an der Realisierung des Projekts zu
arbeiten.

Entwicklungshelferin?

Mein offizieller Status dabei ist der einer ,Entwicklungshelferin®, doch verste-
he ich meine Rolle und Aufgabe cher als die einer begleitenden, aber nicht-
richtungsgebenden Beraterin, wie es Karl Schlesier genannt hat (Schlesier
1974).° Meine beratende Funktion griindet dabei auf meinen Erfahrungen und

9 Die Bezeichnung ,Entwicklungshelferin® erscheint mir unangebracht, denn meine
Aufgabe ist es nicht, den Mapuche zu helfen, sich zu entwickeln; das tun sie auch
ohne mich. Indigene Vertreter haben wiederholt ihr Recht auf Entwicklung einge-
fordert, gemiB ihrer eigenen kulturellen Vorstellungen von Entwicklung und
ihren Priorititen. Als AuBlenstehende und Unterstiitzer, Berater oder Vermittler ist
es vielmehr unsere Aufgabe, bestehende Entwicklungen oder sich entwickelnde
Prozesse durch Wissen und Erfahrungen, die wir beitragen kénnen, zu stérken
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Kenntnissen der internationalen Verhandlungen der Konvention iiber die bio-
logische Vielfalt (CBD), meinem Basiswissen iiber die Kultur und Situation
der Mapuche, das ich wihrend der beiden Aufenthalte erwarb, sowie auf mei-
ner allgemeineren Kenntnis aus dem ,studying-up® der VN-Organisationen und
Instrumente. Obwohl ich nach meinem Studium und aufgrund der Teilnahme
an Diskussionen zur méglichen Rolle von Ethnologen in der Entwicklungszu-
sammenarbeit zu dem Schluss gekommen war, dass es kaum sinnvolle, d. h.
ethisch vertretbare Aufgaben fiir Ethnologen in diesem Bereich gibt, bin ich
nun doch zu einer Titigkeit im Rahmen der Entwicklungszusammenarbeit ge-
langt. Grund hierfiir ist der Ansatz des EED, Fachkrifte nur auf Anfrage von
lokalen Organisationen in von diesen initiierten Projekten zu vermitteln, die
dann als Angestellte dieser Organisationen arbeiten.

Ein weiterer entscheidender Punkt ist, dass das Projekt und die damit ver-
bundenen Schritte, Entscheidungen, Methoden und Ziele in einem gemeinsa-
men Prozess der Kommunikation, Identifikation und Absprache zwischen der
Mapuche-Organisation und mir entwickelt werden. Dies bedeutet auf der einen
Seite Flexibilitit und Raum fiir Gestaltung, auch meiner Aufgaben. Auf der
anderen Seite ist es nicht immer leicht, die Rolle einer nicht-richtungs-
gebenden Beraterin einzunechmen. Mein Anspruch besteht darin, keine Ent-
scheidungen zu treffen, sondern Impulse, Anregungen und Hintergrundinfor-
mationen zu liefern, ohne dabei einem Laissez-faire zu verfallen, das fiir kei-
nen der Beteiligten fruchtbar ist. Dies bedeutet, aktiv an Veriinderungsprozes-
sen teilzunchmen (Huizer 1979b: 10), ohne diese Prozesse zu initiieren oder
zu leiten, dabei aber eine Balance zwischen der persénlichen Dynamik und der
Dynamik der Organisation und der Gemeinden zu finden.

Die Beschiftigung mit dem Thema Erhalt, Revitalisierung und Schutz des
traditionellen Wissens und die Erarbeitung von Wegen und Methoden hierzu
unter Riickgriff auf die Konvention zur biologischen Vielfalt und andere In-
strumente wirft fiir mich die Frage auf, inwieweit ich dieses Wissen der Mapu-
che kennen und verstehen muss, um zwischen den Konzepten der Mapuche
und den internationalen Konzepten vermitteln zu kénnen. Wie viel muss ich
wissen, um zu verstechen? Ich sche meine Aufgabe nicht darin, herauszufinden,
worin beispielsweise das traditionelle Heilpflanzenwissen der Mapuche oder
die Wissensinhalte bestehen, die sie traditionell auf bestimmte Art an ihre
Kinder weitergeben. Meine Aufgabe ist es, daran mitzuwirken, dass dies (von
Mapuche und Nicht-Mapuche) als wichtig anerkannt wird und Respekt ver-
langt; und zwar nicht nur Respekt auf dem Papier oder lediglich verbal artiku-
liert, sondern effektiv, politisch, praktisch. Das heift, mit Mapuche an der
Schaffung des Raumes und der Mdglichkeiten zu arbeiten, damit sie dieses
Wissen erhalten und weitergeben kénnen, gemifl ihren eigenen Werten und
Priorititen. Die gemeinsame Ausgangsbasis ist und muss sein, dass wir, meine
Mapuche-Kollegen und ich, uns einig sind, dass dieses Wissen wichtig und

und zu férdem. Der Begriff ,Entwicklungshelfer® bezeichnet letztendlich einen
rechtlichen Status und die damit verbundenen Absicherungen in Deutschland.
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entscheidend ist fiir die Mapuche und das Uberleben ihrer Kultur. Mit Men-
schen, die diese Uberzeugung nicht teilen, knnte ich personlich nicht zusam-
menarbeiten. Hier ist also dic Assoziation des Aktionsethnologen mit den
, Traditionalisten® (siche oben) gegeben.

In diesem Zusammenhang stofien wir erneut auf das Problem der Fraktio-
nierung, denn das Volk der Mapuche und die Mapuche-Bewegung sind, wie
wohl die meisten Bewegungen indigener Vélker, nicht homogen. Meine Ent-
scheidung, mit einer bestimmten Organisation zusammenzuarbeiten, bedeutet
eine klare Stellungnahme. Sie geht von gemeinsamen Uberzeugungen und Zie-
len aus, ohne dabei kritiklos zu sein, und schlieit eine Kooperation und Koor-
dination mit anderen Organisationen nicht aus. Es gibt in den Bewegungen in-
digener Vilker immer unterschiedliche Ansitze, Wege und Priorititen, aber
diese Vielfalt muss nicht notwendigerweise als Zerrissenheit betrachtet wer-
den, sondern kann konstruktiv und kreativ zur Lsung von Konflikten einge-
setzt werden (Amborn 1993 143).

Ich stehe in meiner Arbeit mit der Mapuche-Organisation nach acht Mona-
ten noch relativ am Anfang. Im Laufe der Zeit werden sich gewiss noch einige
Zweifel, Fragen und persénliche Probleme ergeben und cthische Entscheidun-
gen zu treffen sein. Ich denke dabei beispielsweise an die Verwertung oder
Verwendung des von mir erworbenen Wissens und der Ergebnisse aus der Ak-
tionsforschung oder an Interessenkonflikte auf Grund des Machtverhiltnisses
(Stichwort: ,reiche Européerin®). Auch werde ich den Wert meines Beitrags
wohl erst am Ende meiner Zeit bei den Mapuche einschiitzen kénnen. Es ist
nicht méglich, von vornherein alles abzuwiigen und mégliche Folgen meiner
Titigkeit abzuschitzen. Wichtig ist vor allem, , konstant das Bewusstsein und
die Sensibilitit fiir die unerwarteten Probleme und Bediirfnisse zu schulen®
(Amborn 1994: 199).

Schlussbemerkung

Im Titel meines Beitrages steht cin Fragezeichen hinter Aktionsanthropologin,
denn ich habe mich selten explizit als solche definiert. Natiirliche begreife ich
meine Titigkeit als ethnologische Arbeit und mich selbst als ethnologisch sen-
sibilisiert. Aus meinen Erfahrungen heraus kann ich sagen: Ja, ethische Fra-
gen in der Ethnologie sind relevant. Es sind ethische Fragen, die Ethnologie
sinnvoll machen, und die Bedeutung von Ethik fiir die gegenwiirtige Ethnolo-
gie stellt sich fiir mich cher als Frage nach der Bedeutung der Ethnologie in
der gegenwiirtigen Ethik. Doch diese Diskussion wird von anderen Képfen zu
fithren sein.

Ich habe versucht, die Leser dieses Beitrags ein Stiick an meinem Weg als
ethisch denkende Ethnologin teilhaben zu lassen, auf den mich Hermann Am-
born gebracht hat. Er hat uns Studentlnnen das Denken in ethischen Katego-
rien und die (wissenschaftliche) Selbstreflexion gelehrt. Und er hat uns die Ak-
tionsanthropologie niher gebracht. Ohne dies wire mein Weg bestimmt ganz
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anders verlaufen. Ich hoffe, dass es mir gelungen ist, Hermann Amborns Leh-
ren in eine ethisch vertretbare ethnologische Praxis umzusetzen. Vielleicht ha-
be ich nicht immer das Richtige getan oder die richtige Entscheidung getrof-
fen. Aber ich habe versucht, meine Position und mein Handeln in den jeweili-
gen Situationen und Stadien immer wieder zu hinterfragen und gegebenenfalls
zu dndern. Hierbei haben mich nicht zuletzt Vertreter indigener Vélker mit Rat
und Kritik bei der Orientierung unterstiitzt. Und wie eingangs erwihnt, hilft
mir auch ecin gewisses Mall an Zuriickhaltung, Schiichternheit und Unsicher-
heit bzgl. meiner cigenen Fihigkeiten, um mich mit Vorsicht in neuen oder
schwierigen Situationen zu bewegen. Man mag auf diese Weise in der Zu-
sammenarbeit langsamer vorankommen, doch erscheint es mir wichtiger, in
kleinen, wohl durchdachten und gemeinsam erarbeiteten Schritten voranzu-
kommen, statt aus cinem unreflektiertem Aktionismus heraus Initiativen zu er-
greifen, die nicht nachhaltig und letztendlich ethisch nicht zu vertreten sind.
Deshalb schiitze ich die institutionellen Rahmenbedingungen meiner jetzigen
Arbeit: als vom EED vermittelte Fachkraft und als ,nicht-richtungsgebende
Beraterin® und Angestellte einer indigenen Organisation. Sie geben mir die
Moglichkeit, aus ,der Sicht von innen und unten® (,,the view from within and
from below* Huizer 1979b: 35), gemeinsam mit meinen indigenen Kollegen,
diskursiv und aktiv teilnehmend, Schritte und Alternativen zur Lsung von
Problemen zu entwickeln. In einem von aufien konzipierten und vorgeplanten
,Entwicklungsprojekt* kénnte ich nicht arbeiten.

Aktions-Ethnologie stellt fiir mich eine echte Méglichkeit fiir eine ethische
und praktische Ethnologie dar. Ihr Potential sollte weiter ausgeschépft und
verstirkten Eingang auch in die ethnologisch-wissenschaftliche Theoriendis-
kussion finden. Sicher birgt sie auch ein Konfliktpotential. Doch aus einer sen-
siblen, selbstreflexiven und kritischen Position heraus, asymmetrische Macht-
verhiltnisse thematisierend und dabei eine gemeinsame Gesprichsbasis schaf-
fend, kénnen wir nach einem ,handlungsfihigen Diskurs® streben (Amborn
1993: 147). In einen solchen Diskurs fliefen indigenes und nicht-indigenes
Wissen ein, nicht-westliche und westliche Konzepte. Auf der Suche nach We-
gen und Formen eines partnerschaftlichen und emanzipatorischen Verhiltnis-
ses zwischen ,Forschungssubjekten® und Ethnologen kénnen wir unseren Bei-
trag zur interkulturellen Verstindigung leisten. Und, wenn es denn unser An-
liegen ist, kénnen wir so vielleicht am besten zur Anerkennung indigener Vél-
ker, ihrer Kulturen und Rechte beitragen. '

Ich werde immer das Gefiihl haben, dass ich auf dieser Suche noch ganz
am Anfang stehe. Aber Ethnologin zu sein und gar zu versuchen, eine ,gute’
Aktionsethnologin zu sein, ist fiir mich eben kein ,Job®, sondern eine Beru-
fung, in der das Persénliche mit der Arbeit verschmilzt. [ch wiirde immer wie-

10 Hiermit méchte ich weder sagen, dass ein solcher Beitrag nur von Ethnologen
bzw. Aktionsethnologen geleistet werden kann oder soll, noch dass sie in dieser
Hinsicht unbedingt ethisch sensibilisiertere Menschen sind. Ich habe einige ,gute
Aktionsethnologen* kennen gelernt, die keine Ethnologen sind.
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der Ethnologie studieren, vor allem so, wie Hermann Amborn sie uns nahe ge-
bracht hat.
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Werner Petermann

WAS ES AUF SICH HAT:

BEDINGUNGEN DER WELT UND DES MENSCHEN
Versuch iiber die transzendentale Anthropologie

von Thomas Rentsch, mit Montaigne im Gepick

Vorspiel mit Kannibalen

Ein relativierender Blick auf die Dinge der Welt fand sich in mancherlei Hin-
sicht bereits bei den Griechen (etwa Herodot), aber er zielte in seinen Verglei-
chen und Widerspiegelungen des Anderen stets auf das Eigene. Jahrhunderte
spiter, kéinnte man sagen, verselbstiindigte sich dieser Relativismus und wurde
im Skeptizismus eines Sextus Empiricus auf die logische Spitze getrieben.
Daneben entstand im Hellenismus auch eine literarische Richtung, die mit dem
Muster der utopisch-fantastischen Umkehrung von gesellschaftlichen Verhlt-
nissen spielte, um die Relativitit von Konventionen, Sitten und Moralen auf-
zuzeigen. Die antiken Traditionen wurden in der frithen Neuzeit wieder aufge-
griffen: so findet sich beispielsweise bei Francis Bacon eine pragmatische
Spiclart des Skeptizismus, die vom Geist des Humanismus geprigt ist, der
auch die philosophisch-literarische Gattung der Paradoxa hervorbrachte. Para-
doxa, das meinte im 16. Jahrhundert den Austausch von geistreichen Gegen-
Argumenten zur herrschenden Meinung: Relativierung des Gewohnten, um die
Diskutierfihigkeit zu stirken.’

Das Erbe der Paradoxa verriit in seiner Argumentation auch noch der skepti-
sche Humanismus eines Michel de Montaigne, der in den Kannibalen Brasi-
liens bessere Menschen entdeckte als im von feudalen Machtkdmpfen und Re-
ligionskriegen zerrissenen, sich gegenseitig gnadenlos zerfleischenden Frank-
reich.

1 Vgl Kohl 1981: 24. 1543 veroffentlichte Ortensio Landi seine Paradossi, cioe
Sententie fuori del comun parere, nouellemente venute in luce, von denen es im
Titel spéterer Bearbeitungen z. B. erklidrend hief} ,,ce sont propos contre la com-
mune opinion, debatuz en forme de Declamations forenses: pour exerciter les
icunes aduocats (esprits) en causes difficiles oder ,,sentences, débattues et éle-
gamment déduites contre la commune opinion” oder ,,Propos contraires a
I’opinion de la plupart des hommes* (nach Schilder 2005).
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,,Ich déchte es wire barbarischer einen Menschen lebendig zu fressen, als ihn todt zu
fressen: einen Kérper der noch die véllige Empfindung hat, durch die grausamsten
Martern und Peinigungen zu zerfleischen, ihn langsam braten zu lassen, ihn von
Hunden und von Schweinen zerreifien zu lassen; als ihn, wenn er todt ist, zu braten
und zu essen. Gleichwohl haben wir das erste nicht allein gelesen, sonderm noch vor
kurzem gesehen: nicht nur unter alten Feinden, sondern unter Nachbarn und Mitbiir-
gem; und, was das schlimmste ist, unter dem Vorwande der Gottesfurcht und Religi-
on.” (Montaigne 1996: 1, 3771.)

Nun ist Montaignes Haltung kaum weniger konstruiert als das gelehrte Fiir und
Wider, aber sie ist es in einem strengeren, man konnte vielleicht sagen: morali-
scheren Sinne. Dass seine Wilden Kannibalen sind, ist alles andere als ein Zu-
fall. Sie sind ndmlich keine lediglich als Paradoxa verkleidete ,,gute Wilde*
(bons sauvages), sondern zweifellos ,.Barbaren®.,’ wenngleich von ,.edelster”
Natur.® Sie verkérpern — in einem Vorgriff auf Rousseaus homme naturel — die
,Reinheit des Naturzustandes® (Kohl 1981: 22). Montaignes Kannibalen rep-
risentieren bewusst ein ,wildes®, naturnahes Gegenbild zum naturfernen eu-
ropiischen Zivilisationsmenschen, das als ein anthropologisches Modell der
Einfachheit zu lesen ist. In ihrer Einfachheit sind diese Menschen gewisser-
maBen vollkommen. In einer langen Liste soziokultureller Formen und Nor-
men erstellt Montaigne (1996: 1, 371f.) eine Inventurliste der Zivilisation, die
unter dem Blickpunkt derer, die all dessen nicht bediirfen, um gliicklich und
zufrieden zu sein (der ja offenkundig Montaignes Blickwinkel ist), einen sicht-
lich negativen Anstrich erhilt (der Montaignes Kultur- und vor allem Instituti-
onskritik widerspiegelt). Der Kannibale kommt nidmlich ganz ohne die der eu-
ropdischen Zivilisation eigenen verderblichen Institutionen aus. — Interessan-
terweise findet sich eine solche Liste gleich zu Beginn der Entdeckungsge-
schichte bei Amerigo Vespucci', von welchem Ursprung aus sich unter dem

2 Montaigne nennt die Kannibalen sowohl ,Barbaren* als auch ,,Wilde®, nur um
dic Begriffe dann anhand curopiischer Zustinde zu relativieren. Im Ubrigen sei-
en dergleichen Zuordnungen nichts weiter als Konvention: ,,.Denn, wir haben
auch in Wahrheit keine andere Richtschnur der Wahrheit und Vernunft, als das
Beyspiel und die Vorstellung der Meynungen und Gebriuche, die in unserm Lan-
de iiblich sind“ (1996: 1, 369).

3 Zwischen ,edlen Wilden™ — bei denen die ,,antiken” Tugenden (Standhaftigkeit,
Mut, Tapferkeit) tiberwiegen — und ,,guten Wilden” — die ganz natiirlich ohne
LLigen, Verritherey, Verstellung, Geitz, Neid, Verldiumdung, Verzeyhung® leben

hat Karl-Heinz Kohl (1981: 246, Anm. 63) differenziert, doch zeichnet sich
Montaignes Bild von den Kannibalen auch dadurch aus, dass es beide Kategorien
von ,,Tugenden® als eins begreift und direkt aus der Naturhaftigkeit ableitet. Eine
Unterscheidung zwischen ,,Wilden® und ,,Barbaren” im Sinne unterschiedlicher
soziopolitischer Entwicklungsstufen findet sich erstmals wohl bei Montesquieu
(De I’Esprit des lois, XVIIL, § 11; vgl. Kohl 1981: 24, Anm. 75).

4 In einem 1503 als Mundus Novus verdffentlichtem Brief Vespuccis an Lorenzo
de’ Medici heiBit es: ,,Sie [Indianer an der Kiiste Brasiliens, WP] haben weder
Gesetz noch Glauben, leben nach der Natur, kennen nicht die Unsterblichkeit der
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eingingigen Schlagwort ,,weder Gesetz noch Glauben™ eine verzweigte Spur
des ,,Wilden durch die europidische Wahrnehmungsgeschichte zieht. Diese
Spur verlief von Anfang an dyadisch — seit Kolumbus® Gegeniiberstellung von
wguten™ Arawak und ,,bésen”™ Kariben (den ,,Ur-[(anniblalcn“)5 — und prigte in
dieser Form die Vor- und Darstellung ,,wilder” Gesellschaften bis in die Ge-
genwart.® In einer jiingeren Variante, deren entscheidender Ahnherr wahr-
scheinlich in Thomas Hobbes’ Leviathan zu suchen ist,” wurde auf der Grund-
lage des gleichen cthnographischen Materials, das das Bild des ,,Edlen Wil-
den® hervorbrachte, ein miserabilistisches Gegenbild entworfen, das eine nicht
weniger deutliche Spur bis in unsere Zeit hinterlie."

Montaigne liefert in seinem ,,Versuch® iiber die Kannibalen (Des Canniba-
les, ca. 1580) zunichst eine Kompaktethnografie, typisch in ihrer Art, sym-
ptomatisch in der getroffenen Auswahl, bevor er auf den Brauch der Anthro-
pophagie zu sprechen kommt, dic er im Ubrigen keineswegs als pervertierte
Erndhrungsgewohnheit begreift, sondern als entschieden kulturellen Akt, nim-
lich: einer wohliiberlegten Rache, ansicht; diese Inszenierung der Rache
kommt im Kontext des Totenkults der Kannibalen einem tragischen Spiel mit
verteilten Rollen gleich, bei dem der Ausgleich von Verlusten der Gemein-
schaft im Mittelpunkt steht. Es ist also nicht das Kriterium der Befremdlich-
keit, das Exotische in der Differenz, das ihn zum Vergleich mit heimischen
franzosischen Verhiiltnissen motiviert, auch wenn er diese Differenz keines-
wegs negiert. (,,Es ist ein gewaltiger Unterscheid, zwischen ihrer und unserer
Art zu leben® [1996: 1, 384].) Er sicht die Kannibalen nimlich primér nicht als
Kannibalen®, als hundsschniuzige mirabilia wie noch Kolumbus, sondern als

Seele, haben untereinander kein Eigentum, alles gehort allen; haben keine Gren-

zen von Reichen und Gauen, keinen Konig: sind niemandem untertan, jeder ist

sein eigener Herr [...]* (zit. n. Arcinicgas 1978: S. 126). Ahnliches findet sich in

der ersten Chronik der spanischen Fahrten in die Neue Welt, De orbo nove deca-

des octo von Petrus Martyr Anglerius (d.i. Pietro Martire d’ Anghiera) von 1511:

,Diese Menschen haben noch das Goldene Zeitalter. [...] Ohne Gesetze, ohne

Biicher, ohne Richter tun sie ganz natiirlich das Rechte.” (Martyr 1972: 1, 61).

Vgl. Fink-Eitel 1994: 102f.

6 Man denke nur an John Boormans exotischen Spielfiim THE EMERALD
JUNGLE (Der Smaragdwald, 1985), in dem ,,gute” gegen ,,bose Wilde™ antreten

im Verein mit ,,guten” und ,,bosen Weillen™. Aber auch Wissenschaftler zeigten

sich nicht unbedingt gefeit, wie z.B. Napoleon Chagnons Buch Yanomamé: The
Fierce People (New York et al. 1968) belegt, das ein sehr einseitig aggressives
(lies: sozialdarwinistisches) Bild der titelgebenden Ethnie zeichnet.

7 Vgl Hobbes 1976: 96f. Zum Vergleich Hobbes/Montaigne siche Fairchild 1961:
23

8 Hier fallen einem Colin Turnbulls véllig gegensitzlich ausgefallene Monografien
ein: The Forest People (New York 1961), eine idealisicrende Darstellung der
Mbuti, und The Mountain People (1972), eine pejorisierende Schilderung der Ik,

L
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exemplarische Menschen von ,,vollkommener Einfalt* (ebd.: I, 371),” deren
,.natiirliches™ Befinden er mit spiirbarer Pridilektion wahrnimmt und dem zivi-
lisatorischen Prospekt entgegenstellt. Die Beispicle ihrer Tugenden (vor allem
ihre Tapferkeit, ihre Standhaftigkeit, die er als Herzensstirke definiert) beste-
hen selbst vor dem grofien Vorbildszenarium der Antike, weil sie gewisserma-
Ben einen vor der Entdeckung der Neuen Welt nicht fiir menschenméglich er-
achteten gesellschaftlichen Idealzustand prisentieren, der alles schibig ausse-
hen ldsst, was sich Platon fiir scinen idealen Staat ausgedacht hatte (cbd.: I,
371).

Montaignes Glorifizierung der Kannibalen richtet sich programmatisch ge-
gen die eigene Gesellschaft und Kultur, deren Elend er als das Ergebnis einer
Entfernung von der Natur, als kiinstlichen Wildwuchs versteht. Wenn er im
Vergleich zwischen ,,wilden™ Indianern und ,.zivilisierten” Europidern seine
moralische Position ausmisst, so spricht der Befund ein klares — kulturkriti-
sches und kulturpessimistisches — Urteil iiber Letztere. (Hier konstituiert sich
jene ,,Problemlage, an der sich die spitere europiische Aufklirung abarbeiten
sollte” [Fink-Eitel 1994: 127] — ohne iiber Montaignes avancierte moralisti-
sche Stellungnahme gegen die zivilisatorische Totalitdt ,.Europa™ hinauszu-
kommen.) Zwar kénne die Menschenfresserei nicht gutgeheiflen werden, doch
ist sie in Montaignes Augen eine Verwerflichkeit, die sich relativiert: ,,Allein
das verdreuft, dass wir bey unsern eigenen Fehlern so blind sind, da wir die ih-
rigen so genau wahrnehmen®™ (Montaigne 1996: I, 371). Es ist keine Frage,
wem das Etikett des wahrhaft Wilden zukommt. Ich befinde, [...], bey dieser
Nation, so viel man mir erzihlet hat, nichts wildes oder barbarisches: ausge-
nommen, weil ieder dasienige Barbarey nennt, was bey ihm nicht gebriuchlich
ist” (ebd.: I, 369).

Montaignes Kannibalen verbleiben in kollektiver Anonymitiit, in ethnographi-
scher Abstraktion — doch dann werden ganz am Ende seines ,,Versuchs* drei
davon ein wenig ins Rampenlicht gestellt, deren er zu Rouen ansichtig wurde,
wo sich der franzésische Konig (Charles IX.) mit ihnen unterhielt. Montaigne
verflucht seinen Dolmetscher, der zu dumm ist, als dass er verstehen kénnte,
was er wissen méchte. Diese Indianer taugen keinesfalls als ,lebende Stim-
men* der Anthropophagie. Montaigne zeigt sich tiberhaupt so sichtlich wenig
an der Menschenfresserei der ,,Wilden™ interessiert, dass sie nur im Mittel-
stiick der Abhandlung, die ihren Namen trigt, ausfiihrlicher vorkommt; auch

9 Wie sich die Fremdwahrnehmung der Neuen Welt — vorgeprigt im humanistisch
restaurierten ,,Weltwissen™ der Antike — zu paradigmatischen Strukturen verfes-
tigte, wird an der riickwiirts gewandten Utopie der ,,Einfalt” (zu verstehen im Ge-
gensatz zur ,,Vielfalt™) als soziokultureller Undifferenziertheit eines andernorts
(in Europa) lingst vergangenen Goldenen Zeitalters deutlich, die schon bei den
frithesten Berichterstattern (wie Kolumbus, Vespucci und Petrus Martyr) zu no-
tieren ist. Auch diese Befindlichkeit ist Ausdruck ihrer ,Natiirlichkeit” (vgl. Mon-
taigne 1996: 1, 369ff.).
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dies ein Indiz dafiir, wie emst er es mit der Umkehrung des Blicks meint, den
er denn auch immer wieder auf die wahre Bestie, die europdische Zivilisation
richtet: ,,Wer hat jemals den Nutzen der Kaufmannschaft und des Handels so
hoch gesetzt, des Perlen- und Pfefferhandels wegen so viele Stidte zu schlei-
fen, so viele Nationen aus zu rotten, so viele Millionen Menschen nieder zu
machen, und den reichsten und schénsten Theil der Welt zu verwiisten!
(Ebd.: III, 28) An den zwei Aussagen, die Montaigne von seinem Gesprich mit
den Tupinamba memoriert, wird klar, dass es auch hierbei um Exemplarisches
ging. Was der ,,Kriegshiuptling™ zu sagen hatte, bestiitigte die Tugend der In-
dianer: ,,Als ich ihn fragte, was es ihm hilfe, dass er das Oberhaupt unter den
Seinigen wiire [...] gab er mir zur Antwort, dieses, dass er bei den Feldziigen
voran gienge” (ebd.: I, 387).

So unspezifisch und von den Stercotypen der frithen Berichterstattung aus
der Neuen Welt nicht sehr verschieden Montaignes allgemeine ,,Ethnographie®
ist, so spezifisch — verstechend — bemiiht er sich um das Menschsein der Men-
schenfresser. Die Quintessenz seines Nachdenkens — dass eine radikal andere
(..natiirlichere*) Conditio humana méglich sei — durchzicht sein gesamtes Es-
sai-Werk. Dem Vorgang der literarischen ,,Veranderung™ kann sich Montaigne
letztlich nicht entzichen — wie sollte er auch, angesichts seiner projektiven Ab-
sichten, die, da sie auf die eigene Gesellschaft zielten, die Idealisierung der
,Wilden® voraussetzten —, aber er vermeidet die offensichtlichsten Fallstricke,
in denen sich selbst die philosophes der Aufklirung zwischen ldealisierung
(Indianer, Siidsee, Egalitit, homme naturel) und Verfemung (orientalische
Despotie, Sklavennatur, Rohheit der Sitten, Miserabilitiit) verfangen wiirden.

Thomas Rentsch und die Konstitution der Moral

In der Geschichte waren es immer schon die Rechte des Siegers, die den Be-
siegten auferlegt wurden. Auch die Menschenrechte sind so gesehen trotz al-
lem Anspruch (oder gerade deshalb?) auf allgemeine moralische Geltung in
der globalpolitischen Realitiit der Gegenwart ,.einschligig vorbelastet*.'” Dem
moralphilosophischen Universalismus (man denke an Kants Weltbiirgertum'")
der europiischen Aufklirung entsprungen und letztlich auf das Christentum

zuriickgehend, setzt ihre Anwendung (die augenfillig nicht unabhingig zu

10 Dass der Begriff der Menschenrechte alles andere als eindeutig ist und sein kann,
weil nicht eindeutig ist, was mit ,,Mensch” gemeint ist. und es fuglich den ,,Men-
schen schlechthin® nicht geben kann, zeigt schon die friihe Geschichte seiner Kri-
tik, die mit Burke, Bentham und Marx drei prominente Gegner verzeichnet. Siche
dazu u. a. Waldron 1987 und Shute & Hurley 1993.

11 Vgl. seine Abhandlung ,,Idee zu einer allgemeinen Geschichte in weltbiirgerlicher
Absicht™ (1784). Die Idee des Weltbiirgertums greift Jiirgen Habermas auf, wenn
er die Einrichtung eines Weltbiirgerrechts zur Notwendigkeit erkldrt, um die
Durchsetzung von Menschenrechten praktikabel zu machen (Habermas 1999).
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denken ist von den Mdglichkeiten ihrer Durchsetzung) in Raum und Zeit den
europdischen Kolonialimperialismus als historischen Wegbereiter voraus, der
die Grundlage fiir dic reale Uberlegenheit des Westens in der Welt und seinen
Hegemonialanspruch gerade in zivilisatorischen Dingen bis heute darstellt.
Wie alle ,,grofien Ideen™ ist die Verwirklichung der Menschenrechte eine
zweischneidige Sache, nicht nur, weil ihre Durchsetzung gegen andere Interes-
sen die Anwendung von Gewalt impliziert, sondern auch, weil die Interessen
derjenigen, dic dic Menschenrechte propagieren und im Realfall erzwingen,
weder als homogen noch als lauter (das hiefie: nicht vermischt mit anderen In-
teressen) angeschen werden kénnen. Was angesichts der Verhiltnisse in der
Welt nicht Wunder nimmt. Bedenklich zumindest sollte es sein, dass die kolo-
niale Argumentation der ,,Befriedung™ und die Kriegfilhrung aus ,,humaniti-
ren” Griinden, um ,unmenschlichen” Praktiken (lies: Kopfjagd, Kannibalis-
mus, Folter, Sklaverei, Barbarei oder Ahnliches) ein Ende zu machen, in die
heutige Argumentation weitgehend unveriindert eingegangen ist. Wenn aber
die Begriindungsformen der Intervention miteinander vergleichbar sind, dann
sollten — ganz realpolitisch — auch die Ziele der Intervenienten damals und
heute verglichen werden. Ein solcher ,Menschenrechts-Kolonialismus®
(Ulrich Beck) scheint solange unvermeidlich, wie die Menschenrechtspolitik
weitgehend darin besteht, sich auf internationaler Geschiftsbasis (,,Was krieg
ich dafiir, wenn ich mitmache?) auf einen kleinsten gemeinsamen Nenner zu
einigen. Selbstverstiindlich hat ,,man™ grundsiitzlich fiir die Menschenrechte zu
sein — allerdings erheben sich driingende Fragen nach den Kriterien von Inklu-
sion und Exklusion, nach Tendenz und Tenor —, doch abgesehen von dem
ebenso grundsitzlichen schlechten Gewissen, das sich mit solcher Generalzu-
stimmung Beruhigung verschafft, heifit das oft genug, sich des genaueren Hin-
schauens auf und Nachdenkens iiber die Verhiiltnisse, die der Fall sind, entho-
ben zu fiihlen. Ganz zu schweigen davon, dass die bestechenden Menschen-
rechte zwar unter dem Anspruch allgemein anzuerkennender Rechtsnormen
auf der Grundlage einer ,,hdheren Moral® auftreten, doch zumeist groBziigig
dariiber hinweggeschen wird, dass es sich dabei nicht um kontextfreie, isolier-
bare Abstraktionen handelt, sondern um soziokulturelle Produkte, die als sol-
che interpretationsbediirftig und abhéingig sind, vor allem in ihrem argumenta-
tiven ethischen Anspruch, der es sich gefallen lassen muss, in der nichtwestli-
chen Welt (an seinen eigenen Vorgaben gemessen) hiufig genug als hegemo-
nial verstanden zu werden. Absolute ,,moralische® Rechte kénnen nur als Pos-
tulat, als kategorische Forderung an die Vernunft existieren; sie wiren daher
selbst nach einer ,,vollstindigen™ Globalisierung (auch des Menschenrechtsge-
dankens) realistischerweise nur bedingt vorstellbar. Es macht sich etwas vor,
wer in der westlichen Menschenrechtspolitik nicht auch die ,,Logik der Macht*
sieht."? | Gerade weil die Durchsetzung der Menschenrechte nationale Wider-

12 Begriffe wie ,,westlich® (okzidental) und ,nichtwestlich® werden hier rein funkti-
onal gebraucht. Sie schlieBen weder eine inhaltliche Heterogenitit aus, noch
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stinde tiberwindet und tiberwinden muB, schligt das Versprechen auf Befrie-
digung und Stabilitit durch Menschenrechte — der ,Ewige Frieden®, den Kant
vordachte — so leicht in Entfriedung und Destabilisierung durch Ewige Kricge
um® (Beck 2004: 75).”* Und: [...] der Grundsatz, Menschenrecht bricht Vl-
kerrecht, mufl nicht nur als Werteordnung, sondern auch als Machtordnung
begriffen werden® (ebd.: 187). Fiir die ,,Anderen” in der Welt wird das zum
Problem iiber die unmittelbare Bedrohung von Leib und Leben des Einzelnen
hinaus: es gefihrdet ihre soziokulturelle und ethnische Existenz unter Umstin-
den stiirker noch als die nationale, von der sie ein Teil sind.

Nun gibt es in der europdischen Kulturgeschichte und Politik seit der Auf-
klirung einen Trend, in der ,, Andersheit der Anderen™ (Beck) ein Relikt zu se-
hen, ,,das mit fortschreitender Modernisierung zu einer letztlich irrelevanten
GroBe wird* (ebd.: 84)."* Die Durchsetzung der Menschenrechte sei nur ein
Teil dieses zivilisatorischen Prozesses auf dem Weg zur universalen Gleich-
heit. Wer heute noch kulturelle Eigenstindigkeit oder gar Resistenz predige,
sei ein weltfremder Reaktionir, der sich Illusionen hingebe. Wenn Menschen-
recht Vélkerrecht und nationales Recht bricht und, wie zu Recht festgestellt
wurde, aufgrund seiner Konstitution konsequenterweise brechen muss, wel-
cher Spielraum (welche Riicksichtnahme) verbleibt da noch auf der Ebene an-
derer, traditioneller (religiéser, ethnischer etc.) Rechte? Hier stehen sich
universalistische und relativistische Vorstellungen oft als quasi-ideologische
Parteiungen gegeniiber, deren Ansichten sich gegenseitig auszuschliefen
scheinen: Wo die einen vor dem Hintergrund einer grundsiitzlichen Gleichheit
des ,,Menschen® eine allgemeine Moral von universaler Geltung einfordern,
vor der alle alteritiren Unterscheidungen weichen miissen, steht nach Ansicht
der anderen Seite die kultur- und sprachspezifische Differenz menschlicher

schreiben sie der damit implizierten Dichotomie mehr als pragmatische Bedeu-
tung zu.

13 Ein Krieg im Namen der Menschenrechte, wie ihn ein iiberheblicher Universa-
lismus nicht selten fordert, wenn die Politik wieder einmal versagt hat, wiire al-
lerdings alles andere als bloB eine Umsetzung der universalistischen Idee; viel-
mehr steckt darin als radikal relativistischer (nicht: kulturrelativistischer) Kemn die
These von der Uniiberwindbarkeit antagonistischer Anschauungen/Verhiltnisse,
die in solchen Fillen gern als ,kulturelle® ausgegeben werden. Vgl. dazu Thaler
2002: 120.

14 Dass kulturelle ete. ,,Ander(s)heit” nicht einfach eine existenzielle Gegebenheit
darstellt, sondern gerade in der verallgemeinernden Wahrnehmung (,,die Asia-
ten”, ,.die Afrikaner”, ,die Indianer, aber auch ,der Westen™) als ideologische
Konstruktion zu begreifen und zu analysieren ist, und was das fiir die Ethnologie
bedeutet, darauf hat u. a. Jonathan Friedman hingewiesen: ,,The realization that
the other is not simply beast, heathen, savage, evolutionary fossil, or another ex-
periment in culture, is the understanding that the other is in a significant way a
product and a part of the same system as our ourselves. This realization is the re-
alization of the very conditions that make anthropology possible, the subsumption
of their history within our own* (Friedman 1987; 39).
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Gesellschaften als wert- und normsetzende Kraft allen Bemiihungen, zu einer
gemeinsamen Moralitit zu finden, entgegen.

Der moralische Universalismus — dessen Gleichheitseinforderung cine
Welt der Differenz voraussctzt — behilt bei seiner Sicht der Dinge die Blick-
richtung der eigenen Seite unbeirrt bei."* Den ,,Anderen wird allerdings nicht
einfach mit dem eigenen Ethnozentrismus begegnet — den allerdings ein Philo-
soph wie Rorty wieder betont —,'® sondern zusitzlich mit einer ,,moralischen
Ordnung®, dic ihren anthropologischen (auf dic gesamte Menschheit bezoge-
nen) Geltungsanspruch als Wahrheitsbehauptung vor sich her triigt. Diese sich
selbst ein- und das heift: iiberordnende Moral erlaubt es, ja verlangt es gera-
dezu, die ,,Anderen” als Gleiche anzuerkennen, was aber in der Regel (es gibt
Ausnahmen) auch bedeutet, sie nicht in ihrer Eigenheit wahrzunchmen und zu
akzeptieren, sondern diese als ,,Ander(s)heit” in einem hierarchischen globalen
Bezugssystem zu verorten. Dass die ,,Anderen” anders sind. interessiert den
Universalismus daher nur sofern, als dieses Anderssein auf dem Weg zur glo-
balen Gleichheit iiberwunden werden kann und muss. Weil das ohnehin der
Weg der Geschichte ist. Die Universalitit der Differenz ist das Feld, auf dem
die Einwegverkiinder ihre Posaunen erschallen lassen.

An dieser Stelle sei angemerkt, dass ein solcher eindimensionaler Univer-
salismus offenkundig der letzte philosophische Hort jenes unilinearen Evoluti-
onsgedankens ist, der in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts auch in den
Kultur- und Sozialwissenschaften richtungweisend war, und demzufolge das
Durchlaufen zunehmend komplexer hierarchischer Entwicklungsstadien
(,,Wildheit™ > | Barbarei” > |, Zivilisation*), an deren vorliufigem oberen Ende
die europdische Zivilisation im Zeitalter des Imperialismus stand, nicht nur als
materieller, soziokultureller, geistiger, sondern folgerichtig auch als morali-
scher Fortschritt verstanden wurde, wovon wiederum die an der Spitze Ange-

15 Habermas (1986: 18) bietet folgende Definition: ,Universalistisch nennen wir
[...] eine Ethik, die behauptet, daBl dieses (oder ein dhnliches) Moralprinzip nicht
nur die Institutionen einer bestimmten Kultur oder einer bestimmten Epoche aus-
driickt, sondern allgemein gilt.” — Zu den Voraussetzungen universalistischen
Denkens sei hier nur kurz Folgendes skizziert: Es sind vor allem soziale und psy-
chologische (,,biosoziale*) Faktoren der menschlichen Lebenswelt, die, obgleich
kulturspezifisch realisiert, nicht ginzlich auf kulturelle Prigung zuriickgefiihrt
werden konnen, in ihrer Letztbegriindung also kulturunabhingig sind. Die meis-
ten so genannten ,,Universalien® gehoren dem biosozialen Bereich an. (Dem ent-
spricht Kroebers Feststellung [1952: 125], Universalien seien vornehmlich ,,sub-
cultural”. Die Suche nach Universalien spielt in der heutigen Ethnologie keine
Rolle mehr, war aber in den 1940emn und 1950ern aktuell. Siehe auch Murdock
1945; Linton 1952; Kroeber/Kluckhohn 1952; Kluckhohn 1953). Andererseits
aber haben sich weder ausgeprigteste kulturelle Differenzen als génzlich inkom-
mensurabel erwiesen, noch fanden sich iiberzeugende Beispiele einer kulturellen
In-sich-Geschlossenheit, die sich vollstindig selbst geniigte. Diese Erkenntnis re-
lativierte bestimmte Postulate des Kulturrelativismus.

16 Siche unten S. 158.
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langten die Berechtigung ableiteten, ihrerseits moralische Werturteile iiber die
evolutionir Zuriickgebliebenen abzugeben. In solcher Feststellung einer héher
entwickelten Moral, wofiir die vergleichende Ethnologie der Zeit empirische
Beweise” zusammentrug, wurzelt der Uberlegenheitsanspruch so mancher
universalistischer Ansiitze bis heute.

Sprachen, Denk- und Glaubenssysteme nihern sich der Realitit auf jeweils
sehr spezielle Art. Weltdeutungen (normative Standards eingeschlossen) fallen
dementsprechend different aus. Wie sic ausfallen, hiingt von dem jeweiligen
Referenzsystem ab, innerhalb dessen die Menschen sich um Erkenntnis bemii-
hen oder Wertungen titigen. Nun ist die Relativitit der Anschauungen ge-
schenkt. Eine ganz andere Sache ist es mit den sich daraus herleitenden Relati-
vismen, zumal, wie Geertz (1984) nicht unberechtigt anmerkte, der den Ethno-
logen immer wieder vorgehaltene Relativismus etwas von einem Popanz hat,
der unter Anti-Relativisten sehr viel grofiere Bedeutung erlangte als bei denen,
die ihm angeblich so radikal anhingen. Die meisten Ethnologen sind némlich
nichts weiter als konventionelle Kulturrelativisten, deren relativistische Hal-
tung weniger philosophischer als methodologischer Art ist."” Alfred L. Kroe-
ber hat den kulturrelativistischen Standpunkt kurz und biindig formuliert: ,,Any
cultural phenomenon must be understood and evaluated in terms of the culture
of which it forms part® (1952: 6). Das hatte nun aber Konsequenzen, die
auBerhalb der Ethnologie durchaus verstanden wurden: ,, The logical conclu-
sion, then, [...] is that no concepts are universally applicable and no standards
objectively valid* (DeLaguna 1942: 145f., zit. n. Rudolph 1968: 96). Hier lag
auch der Ausgangspunkt fiir einen ,,ethischen* (Kultur-)Relativismus, der Ein-
griffe in gewachsene kulturelle und soziale Praktiken als ungerechtfertigt an-
sah und aus den methodisch gewonnenen Erkenntnissen stichhaltige Argumen-
te gegen Rassismus, Antisemitismus, Kolonialismus etc. bezog.'® Die Erfah-
rung von Nationalsozialismus und Zweitem Weltkrieg, aber auch die nach
1945 einsetzende Auflésung der Kolonialreiche, die allesamt eine relativisti-
sche Toleranz als realpolitisch inaddquat erscheinen lieBen, 16sten eine heftige
Werte-Diskussion aus. Die Diskussion ist anldsslich der universalistisch inspi-
rierten Menschenrechtsdebatte der letzten Jahrzehnte und ihren zahlreichen
Ablegern wieder aufgeflammt, vor allem auch, seitdem im postmodernen,

17 Siehe Whitaker 1998: 478. Dazu Marshall Sahlins: ,,Cultural relativism is first
and last an interpretive anthropological — that is to say, methodological — proce-
dure. It is not the moral argument that any culture or custom is as good as any
other, if not better. Relativism is the simple prescription that, in order to be intel-
ligible, other people’s practices and ideals must be placed in their own historical
context, understood as positional values in the field of their own cultural relation-
ships rather than appreciated by categorical and moral judgments of our making.
Relativity is the provisional suspension of one’s own judgments in order to situate
the practices at issue in the historical and cultural order that made them possible*
(Sahlins 2002: 46).

18 Siche vor allem Melville J. Herskovits 1947; 1972,
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postkolonialen Diskurs die ,,groBen Erzihlungen“ in den Ruch des Eurozent-
rismus geraten sind und besonders von nichteuropdischer Seite die Macht-
Frage neu gestellt und mit der Menschenrechtsfrage verkniipft wurde.

Vom ethischen Relativismus ist ein erkenntnistheoretischer (,,kognitiver*)
Relativismus zu unterscheiden (vgl. Rudolph 1968: 10, 132). Unterschiedliche
Kulturen (Weltdeutungssysteme) werden von seinen Vertretern als in sich ge-
schlossene Einheiten angesehen und als gegenseitig inkommensurabel, d. h.
fiir AuBenstehende (dic jeweils ,,Anderen™) nicht einsichtig und daher nicht
iibersetzbar oder incinander {iberfithrbar erklirt (vgl. Whitaker 1998: 280f.).
Die bestehende kulturelle (etc.) Differenz wird so zu einer totalen hermeneuti-
schen Differenz. Ein solcher theoretischer Relativismus diirfte sich in der Pra-
xis schnell als irrelevant erweisen. Das ganz Andere, die totale Differenz gibt
es in der Wirklichkeit nicht. Hermeneutische Grenzen des Nicht-Verstchens
sind keineswegs uniiberwindbar, Sprachen sind iibersetzbar, das Divergent-
Unverstindliche bleibt begrenzt. Stattdessen kann von weitgehenden Konver-
genzen ausgegangen werden (vgl. Davidson 1999: 272f)).

Relativisten, die sich mit den zentralen moralischen Préamissen des Univer-
salismus befassen, tun dies oft nur im Sinne einer Infragestellung, da sie in der
Idee des Universalismus selbst eine kulturspezifische Konzeption sechen; wenn
sie dann den behaupteten Universalien den Boden unter den Fiilen wegzichen,
geraten sie leicht in Versuchung (andere wiirden sagen: Gefahr), in konzeptu-
eller Neutralitiit eine gleichsam ,,a-moralische” Position einzunehmen. Beifall
von Nietzsche, Spengler.”” Die Frage diirfe nicht sein, welches soziokulturelle
(politische, religitse etc.) System die richtige(re)n Antworten auf allgemeine
Menschheitsprobleme gefunden habe, da diese Antworten immer nur im je-
weils eigenen System giiltig (,,richtig™ oder ,,falsch®) sein kénnen, wohingegen
sie fiir alle anderen belanglos seien. (Selbstredend sind auch manche Universa-
listen dieser Auffassung, weshalb sie so begierig darauf sind. aus der Vielfalt
der Kulturen eine Einfalt zu machen.) Wo aber viele ,,Richtigkeiten™ koexistie-
ren, die sich konsequenterweise widersprechen miissen, kénne es so etwas wie
eine allgemeingiiltige Wahrheit nicht geben.

Wenn also Kulturrelativisten die universale Giiltigkeit bestimmter morali-
scher Kategorien bestreiten, dann deswegen, weil erwiesen ist, dass diese in
unterschiedlichen Kulturen (Deutungssystemen) keineswegs den gleichen Sinn
(und Stellenwert) haben und es iiberdies keinen MaBstab gibt, der ein qualita-
tives Urteil erlaubt (vgl. Herskovits 1976). Das ist es ja, was aufhéren muss,
sagen die Universalisten: Das Recht auf Leben, beispielsweise, sollte tiberall in
gleichem Mafle bestehen. Sonst miissten wir ja Kannibalen Sonderrechte ein-

19 Der Perspektivismus beispielsweise eines Nietzsche betont den vereinzelten (sub-
jektbezogenen) Gesichtspunkt jeder Betrachtung oder Beurteilung als Grundbe-
dingung menschlichen Daseins. Erkenntnis ist demnach immer und grundsitzlich
relativ, unmittelbar begreiflich ist dem erkennenden Subjekt nur das Besondere,
und Wirklichkeit konstituiert sich in der Gesamtheit aller méglichen Perspekti-
ven. Dazu siche u. a. Kaulbach 1990; Hales & Welshon 2000,
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riumen! Warum nicht, kommt die Antwort, wenn im Fall der Todesstrafe ge-
nau das in Anspruch genommen wird? Zuspitzungen dieser Art bauen eine
Scheinfront auf, ein fragwiirdiges Entweder-oder, das, auf cinseitige Wirkung
bedacht, nicht selten behauptet wird, um von ganz anderen Interessen abzu-
lenken.

Universalisten schwanken seit je, ob sie die soziokulturellen Differenzen
unter dem Aspekt der Auf- oder Unaufhebbarkeit beurteilen sollen. Aufhebbar
hicBe: Auflésung der partikularen Identititen, Subtraktion der Differenz, An-
gleichung an ein groBeres Ganzes. Die universalistische Philosophie der Auf-
klirung miindete in der beriihmten Maxime der Franzdsischen Revolution:
Liberté — Egalité — Fraternité. Ein grofies Anliegen, aber umgehend durch die
Realitiit desavouiert. Selbstredend ist die von einem wie auch immer deklarier-
ten Universalismus reklamierte ,,héhere™ Moralitit keineswegs Garant dafiir,
dass das Ende der Ander(s)- bzw. Eigenheiten — quasi aus sich heraus — welt-
weite égalité mit sich briichte: Geschichte und Ethnologie lehren uns cher das
Gegenteil. So wiirde aus der Universalitit kultureller etc. Partikularititen mit
schr viel groBerer Wahrscheinlichkeit als die universalistische Selbstiiberhe-
bung zuzugeben bereit ist, eine Universalitidt von Ungleichheiten, aus der feti-
schisierten kiinftigen Welt-Ordnung, die dem bisherigen ,,Chaos“ der An-
der(s)heiten endlich ein Ende bereitete, eine totalitire Welt-Unordnung. Zu
keinem Zeitpunkt und in keiner Hinsicht sollte man, wenn universalistische
Anspriiche dieser Art erhoben werden, vor allem, wenn sie mit Forderungen
einhergehen, mit den bestehenden ,,Diversititen™ aufzuriumen, vergessen, die
Frage zu stellen: cui bono? Niemand sollte sich einreden lassen, der Prozess
der universalen Gleichmacherei sei ein gewissermafien natiirlicher Vorgang,

Wenn andererseits universalistische Denker von der prinzipiellen Unauf-
hebbarkeit weltanschaulich-kultureller Differenz und bestimmter grundlegen-
der Partikularititen ausgehen, so geschieht dies zumeist innerhalb eines Szena-
rios, das menetekelartig den Untergang des Abendlandes an die Wand malt,
dessen heiligste Errungenschaften (womit wir wieder bei der Aufklirung, ih-
rem Gleichheits- und Toleranzgedanken, wiren) in dieser Fundamentalper-
spektive auf Dauer bedroht erscheinen. Gegen die Uberzeugung von der un-
aufhaltsamen Progression des westlichen Zivilisationsgedankens wird, deutlich
pessimistischer gestimmt, gleich die Notwendigkeit einer Verteidigungsstrate-
gie beschworen, damit beim ., Zusammenprall der Zivilisationen™ das ,,System
der héheren Werte* die Oberhand behiilt. Umso mehr werden in dieser Sicht
die eigenen Werte als quasi-religitse Universalwerte deklariert, vor denen sich
die Welt dualistisch iiberschaubar in good guys und bad guys aufspaltet.

Woriiber manche Vertreter eines moralischen Universalismus geflissent-
lich hinwegsehen, ist die historisch-kulturelle Sonderheit — und das heifit: Re-
lativitit — ihres eigenen Standpunktes, dessen Behauptungssitze auflerhalb des
westlichen Kulturkreises schon immer ganz anders eingeschitzt wurden, zu-
mal sie sich seit den Zeiten Alexanders des Groflen stets im Rechtfertigungs-
gepick imperialer Unternchmungen befanden. Wer — mit Verweis auf die
westliche Geistes- und Kulturgeschichte — fiir sich in Anspruch nimmt, die hé-
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here Moral fiir sich gepachtet zu haben und dies unter Hintanstellung der Ko-
lonial- und Postkolonialgeschichte tut, die sich darin fortsetzt, dass die ,,Ande-
ren” vom Moralititsdiskurs zu cinem grofien Teil ausgeschlossen bleiben,
muss zu Recht mit heftigem Widerspruch aus jenem Teil der Welt rechnen,
der sich dieser ,,héheren Moral™ nicht zum ersten Mal unterwerfen soll.

Beide Deutungsmuster, Universalismus wie Relativismus, muten manch-
mal wie (durchaus ideologische) Versuchsballons an, die sich aus ihrer geis-
tesgeschichtlichen Verankerung losgerissen haben. Alles andere als in sich ge-
schlossen, enthalten sic heterogene, divergierende, selbst widerspriichliche
Auffassungen — und dementsprechend: Aufspaltungen — ihres Gegenstands,
die jedoch hiufig als einheitliche Denkansitze gehandelt und gegen die andere
Seite ins Feld gefiihrt werden. So dass letztlich oft nur das Feldgeschrei der
Kombattanten im Gehor bleibt, das alle Nuancen iibertént, Wer sich von
Kampfparolen nicht erschrecken lisst. wird nicht in die Falle gehen, von der
uns die Propagandisten beider Richtungen tiberzeugen méchten: dass sich zwi-
schen Universalismus und Relativismus die Wasserscheide der Unvereinbar-
keit auftirmt. Die Schwiiche dieser Polarisierung ist offensichtlich, da die ge-
meinsamen Voraussetzungen und Beriihrungspunkte missachtet werden — so
berufen sich Universalisten und Relativisten gleichermafien auf eine menschli-
che Welt und gehen von der Universalitit der Differenz aus, leiten daraus aber
divergierende Folgerungen ab.

Hinsichtlich der realen Verwerfungen stellt sich notwendigerweise die Fra-
ge, wie begriindet der Geltungsanspruch einer universalistischen Moralitit ist
bzw. auf welcher Verhandlungsebene® von Wirklichkeit sich ein solcher An-
spruch behaupten kann, ohne auf hegemoniale Strukturen rekurrieren zu miis-
sen. Wer einen herrschaftsfreien Diskurs theoretisiert, landet letztendlich in
einer idealistischen Position, bei Kants Individualethik®' und der Selbstpreis-
gabe (Verzicht auf Gewalt) des Individuums als konstitutivem Element bei der
Einrichtung einer menschlichen Welt.”? Kann es heiBen: ..Die Moralitit muB
vor der Individualitit bestehen, vor der internen Unendlichkeit der Personen

20 Habermas unterscheidet in seinen Erlduterungen zur Diskursethik (1991: 114,
139f.) zwei Diskursebenen: eine (Meta-)Ebene der Bedeutung, auf der allgemeine
(universale) Normen zur Sprache kommen, und eine Ebene der Anwendung, die
in der Lebenswelt verortet ist und auf der demnach konkrete ,,Fille* erortert wer-
den.

21 Vgl. Hombacher 1993: 45 zu einem entsprechenden Vorschlag von K. O. Apel
(1976).

22 Es sei hier auf eine in der neueren, von nichtwestlicher Argumentation getrage-
nen Menschenrechtsdebatte augenscheinlich gemachte Diskrepanz hingewiesen
zwischen dem ,,westlichen™ Ideal des Individuums, dessen Freiheitsrechte gegen-
tiber einem despotischen oder sonst wie undemokratischen Staat hervorgehoben
werden, und dem Vorrang des Gemeinsinns gegeniiber Individualrechten, wie er
etwa in Asien und Afrika propagiert wird. Wegweisend dazu Sinha 1981,
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wie der Kulturen“? (Rentsch 1999: 181)* Und gilt der Begriff der Individuali-
tit auch fiir Gemeinschaften, fiir Kulturen? Die Verstindigung iiber Lebens-
weisen und Praxisformen setzt als unverzichtbare Gemeinsamkeit die intersub-
jektive, interexistenziale Kommunikation voraus.”’ Sich der gemeinsamen
Sinnbedingungen des Gemeinschaftslebens bewusst zu werden, heifit recht ei-
gentlich ,,moralisch® zu denken. Nun war die subjektzentrierte westliche Phi-
losophie des biirgerlichen Zeitalters sowohl in epistemologischer als auch in
anthropologischer und moralphilosophischer Hinsicht bestimmend, soll sagen:
vicle Moglichkeiten interexistenzialer menschlicher Praxis blicben ungenutzt,
verborgen hinter den Scheuklappen einer durch den Willen rationaler Subjekte
betricbenen eindimensionalen (monologischen) Orientierung, wonach Mit-
menschen lediglich weitere vernunftbegabte Subjekte in einer faktizistisch ver-
standenen Aullenwelt waren, der eine verdinglichte normative Innenwelt gege-
niiberstand (vgl. Rentsch 1999 240f.). Das Wirklichkeitsverstindnis, das sich
daraus ergab, wurde fiir die westliche Zivilisation prigend. Moderner Univer-
salismus wie Relativismus gingen daraus hervor, Es wiire demnach ein Miss-
verstindnis, kulturrelativistische Positionen (vor allem in Bezug auf globale
Alteritiiten) unabhéingig von ihrer ideengeschichtlichen Herkunft zu beurteilen.
Vielmehr ist auch der Relativismus eindeutig in der okzidentalen Vernunfttra-
dition lokalisiert, was wiederum Fragen aufwirft, die die Grundkonzeption re-
lativistischer Orientierung tiberhaupt betreffen. Die Begrifflichkeiten, in denen
relativistische Fragen gestellt werden, sind ebenso unsere Begriffe wie jene u-
niversalistischer Provenienz. ,,Wir miissen (notwendig) mit unseren Begriffen
leben®, konstatiert Thomas Rentsch in Anlehnung an Wittgenstein (Rentsch
1999: 279). Fiir eine ganze Reihe von Fragen, etwa nach der kulturellen Spezi-
fizitiit, nach der Historizitiit und linguistischen Bedingtheit einer breiten Palet-
te menschlicher Sinngebungen (von der Weltdeutung bis zu einer welt-, d. h.
praxiskonstituierenden Moral), bedeutet diese Begriffsabhéingigkeit: ,.Sie ha-
ben ihren Sitz in einem Diskurs der okzidentalen Rationalitit (ebd.).® Das

23 Hervorhebung Rentsch.

24 Thomas Rentsch (1999) verwendet den Terminus Interexistential(itit) im An-
schluss an Heideggers Existentialienbegriff, unter dem dieser die notwendige
Grundstruktur jedes Seienden verstand. Rentsch geht weiter, insofern er die Rela-
tionalitéit, die Bezichungsstrukturen alles Seienden, einbezieht: ,,Die Welt, in der
wir gemeinsam leben, ist kein ,Existential des Daseins®, sondern konstitutiv und
allen ,subjektiven® Orientierungen in ihr vorausliegend ein Interexistential |...];
als Interexistential begriffen sind ihre Grundziige ineins Beziechungen, Hand-
lungszusammenhinge auch zwischen Personen.” Also ist Sprache das ,,Interexis-
tential par excellence™ (1999; 156).

25 Rationales Denken ist eine potenziell allgemein menschliche Fihigkeit, wobei
sich historisch unterschiedliche Formen herausgebildet haben. ,,Sucht man [...]
eine ,Rationalitit’ als allgemeingiiltig herauszustellen, [...] so wird man leicht in
Lselbstverstindliche® Vorstellungen abgleiten, die der eigenen Kultur entnommen
sind, aber auf Grund der Ergebnisse einer globalen cthnographisch-ethnolo-
gischen Ubersicht nicht als universal giiltig angeschen werden kénnen.* (Ru-
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meint: Jemand, der Fragen an dergleichen Lebenswirklichkeiten des Menschen
stellt, entkommt nicht der aufklirerischen Tradition rationalistischen Denkens,
das diese Art kritischen Nachfragens erst ermdglicht hat. Woraus Rentsch fol-
gert: ,,Eine mogliche Kritik der Vernunft und der Aufklirung ist selbst Sache
der Vernunft und der Aufklirung, und wir kennen fiir diese wichtige Aufgabe
keine andere glaubwiirdige Instanz™ (ebd.). Eine solche Aussage ist dazu ange-
tan, kritische Aufmerksamkeit auf sich zu ziechen, verkorpert sich in ihr doch
eine vernunftfixierte anthropologische Eindimensionalitit, gegen dic schon
frith Gegenstimmen laut wm"dcn,z(’ eine Kritik, die sich dann in der romanti-
schen Bewegung sammelte. Spiiter opponierten vor allem — um die beiden be-
kanntesten Namen zu nennen — Schopenhauer”” und Nietzsche. Nietzsche,
Schopenhauer folgend und tiber ihn hinausgehend, erkannte in der Asthetik ein
Werkzeug, die Grundbedingungen menschlicher Existenz offenzulegen, und
stellte die .,unverniinftigen* Entgrenzungen des Dionysischen (manifestiert in
Musik und Tanz, Rausch und Ekstase) den festen (,,verniinftigen™) Umrissen
des Apollinischen entgegen.” Solche auf Kérpererfahrungen beruhenden, zum
Teil nicht-verbalen, nicht-analytischen (und das heilit auch: nicht zu verschrift-
lichenden) Formen der Auflehnung gegen die Vernunft entzichen sich aller-

dolph 1968: 222) Die ,okzidentale Rationalitéit™ hat so gesehen die spezielle
Form des europidischen Rationalismus hervorgebracht.

26 Bereits der anti-aufkldrerische Aufklidrer Rousseau verlangte, iiber der Vergit-
zung der Vernunft die Gefiihle nicht zu vergessen. Rentsch hingegen ist jede ,,af-
fektive Fundierung® der Anthropologie verdichtig, er wendet sich strikt gegen
,eine emotive, psychologistische und subjektivistische Affekte-Anthropologie®,
die von ,,Gefiihlen™ handelt, und erklirt seine Absicht, sie ,,durch eine kritische
philosophische Anthropologie in praktischer Absicht zu ersetzen™ (1999: 40). Ge-
fithle sind fiir eine praktische Anthropologie schlichtweg iiberflissig; an der ,,Ge-
fiihlsbasis® konne man ,rechtsextremistisch(e) Wehrsportgruppen und fanati-
siert(e) islamisch(e) Lumpenproletarier* nicht ,,von Bewegungen unterscheid(en),
die vor der moralischen Perspektive nicht nur standhalten, sondern nur in ihr zu
begreifen sind” (wie die Arbeiterbewegung) (ebd.: 41). Dass diese Ununter-
scheidbarkeit der Gefiihle Konsequenzen haben miisste, gerade auch fiir eine
praktische Anthropologie, weigert sich Rentsch zu sehen. Aus dieser Abwehrhal-
tung erklirt sich auch seine Aversion gegen Psychologie und Psychoanalyse.

27 Beeinflusst von indisch-buddhistischer Philosophie existiert fiir Schopenhauer die
Welt als Objekt nur in Beziechung auf ein Subjekt (,,Die Welt ist meine Vorstel-
lung*), die Realitiit ist eine Illusion. Schopenhauer setzte bei der Erfahrung des
eigenen Korpers an — als Teil der Welt folgt auch der menschliche Kérper einem
immanenten Selbsterhaltungstrieb (von Schopenhauer ,,Wille* genannt), dem al-
les untergeordnet ist, dem man aber auf verschiedenen Wegen gegensteuern
kann: mit Hilfe der Asthetik (Metaphysik der Kunst, in héchster Form Musik),
der Ethik (Mitleid) und durch asketische Resignation. Erkennen erfolgt durch
Anschauung, Kontemplation, dem Verstand bleibt hingegen nur die Reaktion.

28 Zum Thema im Weiteren vgl. u. a. Klinger 1995, vor allem Kap. 1: ,,Die kalten
Skeletthinde® rationaler Ordnung und ihre Gegenwelten®, S. 9-60.
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dings Rentschs Blickwinkel, der die Vernunft z7um Kriterium der ,,menschli-
chen Grundsituation“” erklirt: Irrationalitit lige stets dann vor, wenn die
Grenzen dieser primidren Welt verletzt wiirden (Rentsch 1999: 106). Es bleibt
unklar, wo Rentsch hier die Grenzen zicht. Zweifellos, mit Rausch und Ekstase
hat er nichts am Hut. ,,Arten und Weisen, die primdre Welt theoretisch oder
praktisch verlassen zu wollen, erweisen sich als Urspriinge von Irrationalitit™
(1999: 74). Dabei belisst er es. Auf eine Diskussion des Irrationalen ldsst er
sich nicht ein; weder wird klar, was er dafiir hilt, noch, warum es fiir eine Kri-
tik der Ratio nicht in Frage kommt. Entscheidend aber scheint mir in diesem
Zusammenhang, dass aus ,,seiner” priméren Welt Irrationalitit ausgeschlossen
ist, ohne dass Rentsch dies einsichtig zu machen versucht. Abgesehen davon,
dass er Rationalist ist: Woher weill Rentsch, dass zu den sinnkonstitutiven
Elementen des menschlichen Lebens nicht auch das Irrationale zihlt?

Dass die gegenwiirtige Kritik an den ,.Folgen der Aufklirung™ (Subjektphi-
losophie, Rationalismus etc.) zu einem betréichtlichen Teil aus Weltgegenden
mit kulturellen Traditionen stammt, denen der europiische Rationalismus
fremd ist. kommt nicht von ungefiihr. Dennoch ist Rentsch zuzustimmen, dass
selbst diese Gegenreden gegen die Vercinnahmung der Welt durch westliches
Denken in aller Regel den Konventionen eben dieses Denkens und seines Dis-
kurses folgen — nicht zuletzt aus der unzweifelhaften Notwendigkeit heraus,
die Botschaft an die ,richtige Adresse“ zu schicken. Nicht nur wir miissen mit
unseren Begriffen leben, auch viele andere tun es notgedrungen. Was einiges
iiber hegemoniale Strukturen aussagt. Aus dieser Diskursperspektive betrach-
tet wire letzthin Wissenschaft in ihrem Denk- und Erkenntnisansatz per se ok-
zidental, zumindest vom dominanten rationalistischen Diskurs durchdrungen
und ,seiner Sprache® rhetorisch-argumentativ angepasst. Aber ebenso wissen
wir, dass dieser wissenschaftliche Alleinvertretungsanspruch iiberall dort er-
heblich an Geltung und Giiltigkeit verloren hat, wo, wie etwa in der westlichen
Medizin, die Risse in der Fassade des Diskursgebdudes uniibersehbar gewor-
den sind (vgl. z. B. Feyerabend 1995). Welche Chancen aber haben in diesem
Zusammenhang Einspruch erhebende Stimmen aus nicht-modernen (,,indige-
nen® und .,aboriginalen™) Kulturen, gehért und endlich ernst genommen zu
werden, ohne in der Kategorie Folklore oder unter der Rubrik Exotismus un-
tergebracht und abgehakt zu werden? Wer macht sich die Miihe, in diesen
Diskurs der Ander(s)heiten einzuloggen, von ein paar Ethnologen und Kiinst-
lern mal abgesehen?

Der Philosoph Thomas Rentsch unternimmt den komplexen, nicht immer deut-
lichen und nicht in allem tiberzeugenden, aber beeindruckenden Versuch, ei-
nen moralischen Universalismus in der ,apriorische(n) Konstitution aller

29 Zu diesem Begriff siche S. 143 unten.
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menschlichen Praxis® zu begriinden (1999: 280). Er fiihrt dafiir den Begriff
,primére Welt* ein (siche ebd.: 105ff.), die sich allein durch die menschliche
Praxis konstituiert und als generclle Vorauws-Setzung fiir Wissenschaften,
Techniken, Theorien angeschen werden kann, selbst aber ,,als umgreifender
Horizont nicht wissenschaftlich (auch nicht metaphysisch) zu vergegenstindli-
chen® ist. Rentsch behauptet konsequent eine szientifische Unrekonstruierbar-
keit der primidren Welt ,,[...] weil Vergegenstindlichungen immer nur eine lo-
kale, begrenzte Reichweite haben™ (ebd.: 105).*" Wissenschaften wandeln
sich, diec menschlichen Grunderfahrungen bleiben sich gleich. Es ist die Le-
benserfahrung, ermdglicht durch die existenzielle Leiblichkeit des Menschen,
die den Horizont absteckt, die Grenzen dieser primiren Welt festlegt. ,,.Diese
Welt, in der wir leben und sprechen, existieren und pridizieren, arbeiten und
nach dem Sinn unseres Tuns und Lebens fragen, ist die Ebene, auf die sich das
Philosophieren jederzeit zuriickbezichen lassen mufi* (ebd.: 62). Diese
w~menschliche Grundsituation* begreift Rentsch als verallgemeinerte anthropo-
logische Basis (in gewissem Sinne wohl auch als evolutionire Plattform) aller
Interexistenzialitiit, wobei den Formen menschlichen Zusammenlebens vor-
rangige Bedeutung bei der Weltgestaltung zukommit. Die ,,primére Welt™ liegt,
s0 wie sie konzipiert ist, allen Formen menschlicher Praxis, das heifit auch je-
nen der Alteritit und Differenz, ,gleichurspriinglich*’ zugrunde, wodurch
jedwede auf (soziokulturelle, sprachliche etc.) Partikularititen Bezug nehmen-
de Argumentation als von vornherein sekundiir ins Hintertreffen gerit. Die
Tatsache, dass Menschen essen, trinken, sprechen, miteinander verkehren, ist
von Anfang an zu unterscheiden von der Art, wie sie diese Erfahrungen ma-
chen, und das heift: mit wem und in welchem Kontext. Aufgrund der fest um-
rissenen Ausgangssituation, die einen irgendwie an das Mérchen vom Hasen
und Igel erinnert (,,Ik bin all hier*), kann es sich Rentsch anschlieBend sogar
erlauben, relativistische Einwinde zu akzeptieren und fiir seine weiteren logi-
schen Operationen zu nutzen.

Nun ist diese durch die allgemeine, aber sehr wohl konkrete Praxis des
Menschen konstituierte eine (weil noch nicht partikularisierte) Welt nur als
transzendentalanthropologisches Konzept? — als Moglichkeitsmodell — fass-

30 Er geht sogar so weit zu sagen, ,,dass die Wissenschaften die Frage nach den Be-
dingungen der Moglichkeit der primiren Welt nicht stellen kénnen und nicht be-
antworten. Warum nicht? Als Antwort méchte ich der Partikularitit der Wissen-
schaften die Einheit und Ganzheit (Totalitit) der priméren Welt gegeniiberstel-
len* (ebd.: 102).

31 Rentsch tibernimmt und reformuliert hier einen Begriff von Heidegger (Sein und
Zeif). Siehe Rentsch 1999: 41T,

32 Das heiBt, es geht nicht in erster Linie um die empirische Erfahrbarkeit anthropo-
logischer Gegenstinde, sondern um die Moglichkeitsbedingungen solcher Ge-
genstinde der Erfahrung.
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bar.”® Sie ist raumzeitlich gegliedert — entsprechend der materiellen raumzeit-
lichen Existenz (Leiblichkeit) des Menschen® —, entspricht aber keiner objek-
tivierbaren Realitiit, und ist dennoch ohne eine solche nicht vorstellbar, in der
dann die konkreten (sozusagen ,postprimiren”) Wissenschaften und Techni-
ken ,,jeweils nur einzelne, partikulire, lokale Sinnentwiirfe” sind, die ,,zuriick-
gebunden bleiben (miissen) an die Sinnentwiirfe der gemeinsamen Primérwelt*
(ebd.: 107). Letztere erfiillen einen multimodalen (z. B. sexuellen, politischen,
religiosen, dsthetischen) kommunikativen Zweck. Die primére Welt ist daher
wesentlich eine kommunikativ verfasste Sprachwelt, Sprache als Teil des um-
fassenden Sinnhorizonts ebensowenig zu vergegenstindlichen wie dieser in
seiner Totalitit. Und diese Sprache hat man sich als Alltagssprache vorzu-
stellen — im Gegensatz zu Partikularsprachen (wissenschaftlichen z. B.)
(ebd.: 103).** Daraus bezicht Rentsch seine entscheidende These: ,,Die Worte
und Sitze, die wir tatsichlich, in der Wirklichkeit unseres alltiglichen Zusam-
menlebens zur praktischen Selbstverstindigung gebrauchen, diese dianoieti-
schen Sprachhandlungen enthalten, prisupponieren und implizieren in ihrer
ganzen Weite und internen Komplexitit bei angemessenem Verstindnis das
JEthische® bzw. ,die Moralitit* (ebd.: XXXIII).

Die menschliche Grundsituation wurde nun aber schon von ganz unterschied-
lichen Positionen aus erschlossen. Dementsprechend unterscheiden sich nicht
nur die Benennungen (,,meta-, trans-, subkulturell™), es besteht auch keine in-
haltliche Deckungsgleichheit in den Konzepten, weshalb es wenig sinnvoll er-
scheint, im Einzelnen niher darauf einzugehen.*® Es sei hier stattdessen auf

33 So sehr Rentsch auch den Erfahrungscharakter der primiren Welt betont, so ge-
mahnte dies alles, ohne raumzeitliche Verankerung, doch sehr an eine platonisch
anmutende Generalidee von Praxis, wie auch die dianoietischen Priidikate und
Begriffe sich zu ihren sekundérweltlichen Entsprechungen durchaus ideenmifBig
verhalten. Rentsch beharrt aber in der Tat auf einer Ontologie der Wirklichkeit,
die tiber das Gegenwiirtige hinausgeht und auch das Mégliche, das Nicht-mehr-
Seiende und das Noch-nicht-Gewesene einbezieht, und so muss in dhnlichem
Sinne die primirweltliche Wirklichkeit auch als Optionalitit verstanden werden:
ein pragmatisch-kommunikatives Erfahrungspotenzial. Verbirgt sich dahinter
nicht trotz aller Begriindungsvorkehrungen (wenn Rentsch z. B. von der ,,Unhin-
tergehbarkeit™ bestimmter Kriterien wie Raumlichkeit, Zeitlichkeit und Sozialitit
spricht) nicht eine Art Essenzialismus?

34 Wir miissen in der priméren Welt ja immer irgendwo (,,hier* oder ,,dort” etc.) ir-
gendwann (,jetzt” oder spiter” etc.) sein.

35 Wie diese Alltagssprache niher beschaffen ist, wird von Rentsch nicht erortert;
sie ist fiir ihn, wie die Leiblichkeit des Menschen, Temporalitit und Lokalitit, ein
Apriori.

36 Aus kulturanthropologischer Sicht erwihnenswert — und fiir die Debatte sympto-
matisch — erscheinen heute die Uberlegungen, die Kroeber und Kluckhohn in ih-
rer berithmten Monografie iiber den Begriff , Kultur” dazu anstrengten (das Verb
scheint gerechtfertigt): Ein moralisches Urteil iiber kulturelle Erscheinungen wie
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den im angelsichsischen Raum beheimateten Begriff des common sense ver-
wiesen, wie er z. B. von G. E. Moore®” vertreten wird, der an den gewohnli-
chen Sprachgebrauch™ ankniipft — auch Wittgensteins sprachpragmatische
Uberlegungen sind nicht weit —, mit dem Rentschs primire Welt die pragmati-
schen Voraussetzungen teilt (vgl. Rentsch 1999: 9ff). Es gibt aus ex-
istenzieller Notwendigkeit (damit ,.das Leben weitergeht***) einen praktischen
Orientierungsrahmen, der eine Grundlage allgemein menschlicher Erkenntnis-
gewinnung in eciner ,,objektiven™ (rational erfassbaren) Realitit ist. Common
sense meint dann jene gemeinsame Voraussetzung, ein ,,Mindestmal3™ an
Orientierung*® in der Welt, das kulturabhiingige Sinnentwiirfe (2 la Wissen-
schaft und Technologie, s. 0.) iiberhaupt und grundsitzlich ermoglicht.” Ak-
zeptiert man dies, so ergeben sich daraus Konsequenzen sowohl fiir eine Auf-
losung der fundamentalen epistemologischen Paradoxie des wissenschaftli-
chen Relativismus als auch (in deren Weiterfiihrung) fiir die Plausibilisierung
eines wertuniversalistischen Ansatzes. Das Paradox besteht ndmlich darin,
dass nach kulturrelativistischen Kriterien nichts dazu berechtigt, die ,.Lebens-
grundsitze und Denkformen [der westlichen Kultur] als universal oder objek-
tiv giiltig anzusehen™ (Rudolph 1968: 116)."

Die Wissenschaft, der wir diese Erkenntnis verdanken, ist aber selbst ein
unverwechselbarer Teil dieser Kultur, Dennoch sind Wissenschaftler aufgrund
einer systematisierten szientifischen Tradition von der grundsitzlichen Er-
kenntnisfihigkeit ihrer Wissenschaft und der Richtigkeit ithrer Befunde im All-
gemeinen iiberzeugt, d. h. sie gehen davon aus, dass eine Wissenschaft wie
z. B. die Ethnologie globale Giiltigkeit beanspruchen kann und dass ihr metho-
disches und theoretisches Instrumentarium — Adaptabilitit und Flexibilitit

Sklaverei oder Kannibalismus sei ungeachtet dessen moglich, ob diese Praktiken
sich fiir das Funktionieren einer Gesellschaft als relevant erwiesen. Méglich sei
dies aufgrund des comsensus gentium hinsichtlich allgemein menschlicher
menschlicher Bediirfnisse, Moglichkeiten und Errungenschafien [fiir den inter-
kulturellen Augenschein wiren die Ethnologen zustindig] sowie der besten wis-
senschafilichen Evidenz tiber die allen Kulturen zugrundeliegende ,,raw nature™
des Menschen (Kroeber & Kluckhohn 1952; 17411.). Aus der Universalitit des
,meta- oder subkulturellen® Bereichs und einem Mindestmall an empirisch-
objektiver Orientierung ergeben sich aber keine Verbindungen zu moralischen
Werten. Ein consensus gentium kann nicht vorausgesetzt, sondern miisste nach-
gewiesen werden. Zum Ganzen siche Rudolph 1968: 228f.

37 Moore 1969.

38 Nach Sherif 1948 (in Rudolph 1968: 128).

39 Rudolph (1968: 126ff. und passim) spricht von ,,empirisch-objektiver Orientie-
rung”, was sich mit Rentschs Praxisbezug insofern beiBit, als dieser eben nicht
empirisch objektivierbar, sondern transzendental konstitutiv ist.

40 Davon zu unterscheiden ist, was in einzelnen Kulturen jeweils als common sense
gilt. Vgl. Rudolph 1968: 128,

41 Nach De Laguna 1942.
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vorausgesetzt — universal anwendbar ist."> Das schlieBt logischerweise den
kulturrelativistischen Ansatz mit ein. Und genau hier beginnt das Problem:
Was in seiner Giiltigkeit konkret kulturspezifisch ist, kann keine wissen-
schaftliche Universalitit behaupten. Wie kann, was universale Giiltigkeit bean-
sprucht, zugleich kulturspezifisch sein? Ein Kulturrelativist miisste also kon-
sequenterweise seine eigenen Erkenntnisanspriiche in Zweifel zichen.

Um dieses logische Paradox aufzuldsen, muss man in der Betrachtung auf
eine unspezifizierte Grundsituation rekurrieren, wie sie sowohl in der ,,primé-
ren Welt™ von Rentsch als auch in einer vom common sense gepriigten Le-
benspraxis erkennbar ist, wobei ein situatives Ineinander-aufgehoben-Sein —
bei gleichzeitiger Nichtidentitit — beider Konzepte plausibel erscheint, da sich
beide auf einen allgemein menschlichen Erfahrungshorizont berufen, wie der
Hinweis auf Wissenschaft und Technik zeigt. Wissenschaft ist in diesem Dis-
kurs ein Schliisselbegriff, da in ihrer gegenwiirtigen Form mit einer eindeutig
westlichen ,,Genealogie (im Sinne Foucaults) ausgestattet. In ihrer Riickbe-
ziiglichkeit (vom partikularen Konkreten ins Unspezifische) ist eine konzepti-
onale Verbindung hergestellt, so dass A. C. Benjamin sagen konnte, dic wis-
senschaftliche Methode sei im Grunde die des common sense-Denkens, nur
etwas verfeinert und kontrollierter.” Wissenschaft ,,pri-existiert* so gesehen
als Maglichkeit, als Sinnentwurf in der priméren wie in der common sense-
Welt. Daran #ndert auch nichts, dass sich die wissenschaftlich-technologisch
geprigte Welt unwiderruflich von der priméren entfernt (Rentsch 1999: 102f.)
und diese Option in besonderer Weise von der abendléndischen Kultur wahr-
genommen wurde. Eine , Beschriinkung ihrer Erkenntnisse auf diejenige Kul-
tur, die sie hervorgebracht hat*, kann unter dieser Pramisse nicht langer be-
hauptet werden. Das heif3t: , kulturrelativ® und ,,allgemeingiiltig* brauchen sich
s0 gesehen nicht auszuschlieBen (Rudolph 1968: 131).

Kehren wir zu Rentsch und seiner Rechtfertigung des anthropologischen Uni-
versalismus als Voraussetzung einer allgemeingiiltigen Moral zuriick. Zu den
primédrweltlichen Voraussetzungen geselle sich die ,,Allgemeingiiltigkeit der
praktischen Einsichten™ und die Betonung entsprechender ,,dianoietischer Pré-

42 Begriffe wie ,,Kultur™ und ,,Gesellschaft stehen hierbei in vorderster Reihe, sind
allerdings — was nicht verwunderlich ist — in jiingster Zeit selbst in die Schussli-
nie geraten. Vor allem die zentrale Kategorie der Kultur weist eine enorme se-
mantische Spannbreite auf, wodurch — situationsabhingig - eine Instrumentalisie-
rung des Begriffs begiinstigt wurde. Dass eine Wissenschaft wie die Ethnologie
offensichtlich nur bedingt zu ,,objektiven Wahrheiten™ gelangt, diese Einsicht
diirfte bei selbstkritischen Forschern auch frither schon zu finden gewesen sein.
Als methodologische Erschiitterung trug sie zum postmodernen Paradigmen-
wechsel im Fach bei.

43 Benjamin (1965: 6f): ,, The method of science is simply that of common sense
thinking, after it has been subjected to certain refinements and controls™ (in Ru-
dolph 1968: 127).
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dikate**" wie ,,Mensch®, ,.Freund®, ,,Vater, , Mutter (1); ,,Koch*, ,.Richter*,
»Soldat™ (2); ,.gut”, ,,wahrhaftig”, ,tapfer (3); ,,Wiirde®, ,,Achtung” (4) u. i.
m., die allesamt verschiedene Universalititen repriasentieren: die ,,Universalitit
des genus humanum™ (1), die ,,Universalitit des Ethos™ (2), die ,,Universalitiit
einer Eigenschaft, einer Haltung oder Einstellung des Einzelnen™ (3) und die
Linterexistentielle Universalitit im Sinne der Menschheit* (4) (Rentsch 1999:
250f.). Dass es hier problematisch werden kénnte, erweist die Prisupposition
der sprachlichen Priidikate, die, so miisste gefolgert werden, in ihrer primér-
weltlichlichen (d. h. alltiglicher Lebenserfahrung entstammenden) Bedeutung
unabhingig davon existieren, ob ein entsprechendes Vokabular in einer parti-
kular verwirklichten Sprache/Kultur vorkommt. Nun neigen aber sprachliche
Begriffe® hiufig dazu, ihre Historizitit mit sich zu schleppen; das kann sich in
der Schreibweise, einer veralteten grammatischen Form oder auch semantisch
niederschlagen. So, wie Rentsch einen paradigmatischen Begriff wie ,,Wiirde®
verwendet, ist dieser (ungeachtet seiner behaupteten Alltagssprachlichkeit) al-
les andere als zeitlos: er trigt das historische Gewand des aufgeklirten euro-
zentrischen Rationalismus (Kant erneut!). Rentschs methodisches Vorgehen
der Konstitutionsanalyse entspringt, das sei noch mal in Erinnerung gerufen,
den normativen Vorgaben des subjektbezogenen europiischen Rationalismus
der Aufklirungstradition. Dass er dabei ins Fahrwasser der Selbstreferentialitiit
und Zirkularitidt gerit, insofern sich der erfahrungsweltliche Anspruch auf
Universalitit auf eben diese Partikularitit des 18. Jahrhunderts zuriickfiihren
lisst, ficht thn nicht weiter an. Wie sagt er doch so selbstbewusst: Konstituti-
onsanalysen fithren dahin, wo wir schon sind (ebd.: 272). Wir sind selbst nicht
nur die Subjekte, " sondern auch die Objekte der Hermeneutik, die wir betrei-
ben, weil wir unsere Erfahrungswelt nicht verlassen kénnen. Aber — und damit
will er uns beruhigen: Die Reflexion von Praxis ist selbst die allerbeste Praxis
(ebd.: 64). Wen aber meint er eigentlich, wenn er ,,wir™ sagt? Zum einen si-
cherlich den der rationalistischen europiischen Tradition Verpflichteten. Ein
analysierendes Wir, das mittels seiner historisch-kritischen Eingebundenheit
innerhalb der primédren Welt nach Allgemeinheit, zugleich aber, und zum an-
deren, in der Welt des Erkennens nach Exklusivitiit strebt. Denn schnell wird
klar, wen der praktische Transzendentalphilosoph nicht dabeihaben will: ,,Wir
kénnen die Aufgaben einer transzendentalen Anthropologie als Weltkonstituti-
onsanalyse in praktischer Absicht z. B. nicht an empirische Anthropologien,
nicht an Sozialpsychologien, nicht an Psychoanalysen, nicht an bestimmte
Ethnologien abgeben™ (ebd.). (Man beachte die politisch korrekten Plurale!
Welcherlei Ethnologien aber stecken wohl hinter dem Adjektiv . bestimm-

44 | Dianoietisch meint verstandesmiBig einsichtig (von griech. dianoia, ,Emn-
sicht™).

45 Nicht nur die Begriffe, sondern auch die dazu angestellten Bedeutungsanalysen
selbst. Vgl. dazu Rentsch 1999: 278,

46 ,,Wir sind die Subjekte der Auslegung unserer Grundsituation [...]* (ebd.: 63).
Hervorhebung Rentsch.
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te“?"") Weil es all diesen Disziplinen entscheidend an etwas mangelt, was sich
die Transzendentalphilosophie zugute halten kann: radikale Sprachkritik und
Methodenreflexion. Die Untersuchungen dicser Wissenschaftler ,,enthalten zur
Deutung fremder Praxis Theorieclemente [...]. die weit ungesicherter und vor-
aussetzungsvoller sind als die transzendentalen Analysen zur Konstitution der
primédren Welt (ebd.: 280f.). Um ganz sicher zu gehen, wird deklariert: ,,Die
praktisch-anthropologische Konstitution der Moralitiit bezicht sich keineswegs
auf Verhiltnisse in kleinen Gruppen™ (ebd.: 215). Ein entscheidender Satz!
Rentsch weily natiirlich, wie viel Reibungsverluste er beim Gehen ,auf (dem)
rauhen Boden® (Wittgenstein) zu gewirtigen hat.” Also bezieht er nachdriick-
lich eine optative Position und verlangt, dass .die transzendental-anthro-
pologische Konstitutionsanalyse* sich ,,systematisch als die stirkere Theorie,
weil die radikalere Reflexion [...] erweisen™ miisse, ,,um die empirischen Re-
kurse im szientistischen Sinne tiberfliissig zu machen und gegen sic die we-
sentliche Lebenserfahrung ins Recht zu setzen® (ebd.: 63f.)

Dennoch (oder gerade deswegen?) erscheint das Vorhaben, die primére
Welt zum Hauptargument fiir einen moralischen Universalismus zu machen,
im Lichte der propagierten begrifflichen Verniinftigkeit jedenfalls in einer ge-
wissen euro- und tempozentrischen Schieflage. Nun bereitet cine zeit- und
ortsabhiingige Fundiertheit der dianoietischen Pridikate Rentsch kein Prob-
lem; in Sprache und Praxis des Alltags sei dergleichen ohne jegliche Relevanz.
Ansonsten verweist er beharrlich auf den grundsitzlich kommunikativen Cha-
rakter der primiren Welt, ihre ,transzendentale Sozialitit™ (ebd.: 84). Das was
der Einzelne mit anderen apriorisch gemeinsam hat, bedingt fiir die primére

47 Zu vermuten ist, dass er auf ,,Theorien” anspielt, die, wie er an anderer Stelle
(ebd.: 280) sagt, ,,Kulturen gleichsam als geschlossene Veranstaltungen® regist-
rieren, mit der Tendenz, kulturelle Verschiedenheit hermetisch-hermeneutisch zu
verabsolutieren. Dass eine solche Position {iberhaupt jemals von Ethnologen in
solcher Rigorositit vertreten worden ist, kann aber durchaus bezweifelt werden.
Es sind eher Kulturphilosophen gewesen, die sich auf das Gebiet der Ethnologie
wagten, die zu solchen starren Auffassungen neigten (Spengler, Lévy-Bruhl). An-
sonsten sollte sich der offensichtliche Modellcharakter des ethnologischen Kon-
zepts einer ,,Kultur” (der schon bei Herder ersichtlich ist, der den Begriff erstmals
im Plural gebrauchte) auch auBlerhalb des Fachs im Lauf der Zeit etwas weiter he-
rumgesprochen haben, als dies offensichtlich der Fall ist. In einem (methodologi-
schen) Sinne stellte ,,Kultur* lange Zeit ein taxonomisches Prinzip dar, das Ord-
nung in der Welt der Menschen schaffen sollte. Der bevorzugte deskriptiv-
analytische Modus des So-Seins, der lange Zeit bei Monografien die Regel war,
unterstrich in gewisser Hinsicht den Eindruck von Unverdnderlichkeit, der mit
dem Bild des Primitiven spétestens seit dem 18. Jahrhundert in der européischen
Geisteswelt einherging. Dass damit ein mechanistisches Kulturverstindnis um
sich griff und vor allem bei Nichtethnologen Anklang fand, ist nicht zu leugnen.

48 Philosophische Untersuchungen, § 107. Die Stelle beinhaltet eine Aufforderung:
»Wir wollen gehen; dann brauchen wir die Reibung. Zuriick auf den rauhen Bo-
den!*
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Welt ecinen Kontext interexistenziell verfasster Lebenssituationen, der als
grundlegend anzusehen ist (ebd.: 85f.), vorhanden und giiltig auch, wenn ,,ich*
mich zu seiner niheren Beschreibung historisch-kulturell vorbelasteter Begrif-
fe bediene — und im Ubrigen kann jeder ..ich* sagen!"

Selbst extreme Relativisten diirften sich in der Tat schwer damit tun, einem
Menschen Wiirde abzusprechen, blofl weil es in seinet/ihrer Sprache wom&g-
lich kein Wort dafiir gibt bzw. eine entsprechende kulturelle Konzeption fehlt
— Wiirde ist eine Qualitit, die zwar in sich selbst besteht, aber nur intersubjek-
tiv, interexistenziell, indem sie anderen zu- oder abgesprochen wird, Bedeu-
tung erlangt —, aber sie kénnten dahingehend argumentieren, dass es dennoch
alles andere als irrelevant ist, welcher soziokulturelle Kontext mit einem sol-
chen Priidikat in welcher Situation transponiert wird. Rentsch wiirde nicht wi-
dersprechen, Einwiinde dieser Art jedoch als fiir seine Argumentation unerheb-
lich erachten, weil eine einsichtsbezogene Universalitit, wie er sie in der pri-
miren Welt konzeptualisiert, ja in keiner Weise auf empirische Evidenz und
Generalisierbarkeit angewiesen sei und sich daher von allen Sonderheiten in
welchen Verhiltnissen auch immer unabhingig machen kénne (ebd.: XLIIL).
Wenn er also erklirt, eine Grundaussage wie Wiirde — die er, weil sie aus-
schlieBlich mit dem Menschen als solchem verbunden ist (ebd.: 249f.), ebenso
der priméren interexistenziellen Sprachwelt wie einer universalen Moral zu-
rechnet — gehe vor sekundiren Partikularaussagen, wie sic beispiclsweise
durch das ethos eines Standes, einer Berufsgruppe, einer Religions- oder ande-
ren Traditionsgemeinschaft reprisentiert werden (vgl. ebd.: 250), dann heif3t
dies auch: keineswegs diirfen die ,.dianoietischen Grundbegriffe der Moral*
mit der ,,faktischen Praxis® identifiziert werden. Einerseits die Einheit, ande-
rerseits die Vielheit. Hier die Moral, aber dort nicht etwa verschiedenste Mora-
len, denn der primiren Welt, die allen Menschen gemein ist, kann nur die Sin-
gularitiit eignen, nein: der einen universalen Moral steht die Pluralitit der ethe
gegeniiber. ,,Worum es sich handelt, sind verschiedene praktizierte Ethosfor-
men, die in der Tat cine diachrone und synchrone Pluralitér aufweisen™ (ebd.:
281)* — Ethos bedeutet konkrete Sittlichkeit, partikulare Aktualisierungen ein-
er ungeteilten Moral. Diese Moralitédt kann und darf es nur einmal und zwar
iiberall gleichermafien geben, ihr ,,Wesen ist unbedingt und universal, egalitéir
und ethostranszendierend [...] denn die universalistische Moralitiit transzen-
diert alle ethnischen Besonderheiten, bzw. schliefit sie gleichberechtigt ein®
(ebd.). Moral und Mensch (als Person), Ethos und Ethnos®' (bzw. partikulare
Gruppierung) gehéren jeweils zusammen. Es sei ein Irrtum der Ethnologen,

49 Wenn auch nicht in allen Sprachen/Kulturen so einfach, wie er (ebd.: 85) vorgibt.

50 Hervorhebungen Rentsch.

51 ,,Die Ethnien bilden ein interexistentielles und dennoch individuelles Ethos aus®
(ebd.: 179).
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lokale kulturbedingte Standards und ,,moralische™ Praktiken als Moral zu ver-
absolutieren, da diesen ein unbedingter normativer Anspruch fehle.

Auf der Grundlage der primidren Welt, wie Rentsch sie anthropologisch
konstituiert sicht, kann er sich auf eine singulire erfahrungsweltliche Totalitét
berufen, die grundsitzlich fiir alle menschlichen Kulturen Giiltigkeit besitzt,
die aber in der faktischen Realitit so nicht vorkommt, weil sie immer und
iiberall ethnisch-kulturell iiberformt ist, seit die Menschheit den Weg der Plu-
ralitit (Spezifizierung und Partikularisicrung) eingeschlagen hat — mit zunch-
menden Riickwirkungen auf die primidre Welt. Aus dieser Perspektive kann er
dartiber hinwegsehen, dass viele der von der Ethnologie untersuchten Kultu-
ren/Gesellschaften in ihrer Lebensweise sich sehr viel stirker an einer primir-
weltlichen Praxis orientieren bzw. sich von der primirweltlichen Totalitit we-
niger entfernt haben als die von ihm beispielhaft angefiihrten aristotelischen
Griechen.” Denn eben die enorme kulturelle Pluralitit, die in einer kaum
iiberschaubaren Zahl von Sprachen, ethnischen, politischen, religitsen etc.
Gruppierungen zum Ausdruck kommt, ist ihm Kennzeichen fiir die Nicht-
Identitit zwischen primérweltlicher Erfahrungswelt und allem, was von Men-
schen in zweiter Linie faktisch gestaltet wurde. Das beantwortet auch die (von
Rentsch so nicht gestellte bzw. von vornherein abgeschmetterte®) Frage nach
den Ethiken der , kleinen” Gesellschaften, da deren ,,Kleinheit* eine normative
Moralitiit mit universalem Giiltigkeitsanspruch nicht erlaube. Fiir soziokultu-
relle Sonderheiten dieser Art (und dazu gehort, was oben unter Ethos subsu-
miert wurde) ist grundsiitzlich der (Kultur-)Relativismus zustindig, den
Rentsch allerdings auf den Bereich sekundirer Sinnentwiirfe beschriinkt sicht
bzw. dessen nahe liegenden Implikationen er als selbstverstindlich voraus-
setzt. Dass alles standortabhiingig und standortbezogen, also relativ, sei, gelte
Hfiir alle unsere Orientierungen™ (ebd.: 279). (Teil dieser vernunftgemifBen
Orientierung ist auch das ,,Wissen um die Situiertheit und Lokalitit — kurz: die
Partikularitit — der eigenen Praxis™ (ebd.: XXXVI). Das bedeutet, dass auch
Geltungsanspriiche von Werten und Normen, von Moral, stets ,relativ zu einer
konkreten Praxis des Verstehens und Handelns™ (ebd.: VIII) bestehen. Letzt-
lich kénnen Lebensweisen (Kulturen) nicht von einer blofen Auflenperspekti-
ve oder einer iibergeordneten Position aus beurteilt werden. Differenzen,
Asymmetrien, Alteritiiten — soll sagen: Relativierungen aller Art — miissen ge-
radezu als Voraussetzung und Bedingung — weil Reibefliche zur Lebenswelt —
universalistischer Moralitiit verstanden werden. Doch setzt die .,,sinnvolle™ Er-
fassung und Erschliefung solcher kulturellen Unterschiede und Abweichungen
— der Ansatz der Ethnologie — wiederum voraus, dass auf beiden Seiten be-
stimmte grundlegende Gemeinsamkeiten obwalten, die ihrerseits einen seine
Verstehensbedingungen mitreflektierenden (,,hermeneutischen®) Universalis-

52 Wenn er feststzllt: ,,Es stimmt noch am ehesten, dass die Griechen im Kosmos
des Aristoteles lebten, weil er den Grundziigen der primédren Welt nachgezeichnet
ist“ febd.: 102).

53 Siche oben S, 147 oben.
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mus rechtfertigen (ebd.: XXXVII). Auch die universalistische Konstitution
von Moral ist demnach stets in Relation zu ihrer raumzeitlichen (historisch-
kulturellen) Verortung zu schen, so etwas wie cine ,,allgemein mégliche™ Form
der Moral zu postulicren, wire cin Missverstindnis. Das bedeutet aber keine
Relativierung, sondern Kontextualisierung. ,,Was ,Achtung’, ,Solidaritit’ und
,Autonomie® in konkreten Bezugssituationen jeweils bedeuten, das steht nicht
objektivistisch, dogmatisch und kanonisch fest™ (ebd.: XLII). Und vor allem,
darauf legt Rentsch nachdriicklichen Wert, muss sich dic Geltung einer univer-
salistisch konstituierten Moralitit immer auch gegen ,,unsere eigenen Vorurtei-
le* und ..ideologickritisch gegen die eigenen Uberzeugungen™ beweisen. Das
heift: einen verstehenden ethischen Universalismus gelte es danach zu beurtei-
len, wie er in der Praxis mit kultureller Alteritit und Differenz umzugehen ver-
steht. Dem Relativismus hélt er vor, seine tatsiichlichen ,,Erkenntnis- und Ein-
sichtsmoglichkeiten™ zu iiberschiitzen (ebd.). Was den moralischen Relativis-
mus angehe, sei festzuhalten, dass ,,Alteritdt und Differenz, die den AnlaB fiir
relativistische Positionen geben, [...] nicht erst zwischen einander fremden
Kulturen und Zivilisationen, sondern [...] bereits zu Hause (beginnen)™ (ebd.:
XLIV).>" Was hier nimlich zwischen Jungen und Alten, Gesunden und Kran-
ken, Ménnern und Frauen,”® Altmodischen und Modischen, Traditionsbewuss-
ten und Modernen abliuft, kennzeichnet eine .,moralisch durchschlagende,
gravierende Alteritdt* in allerniichster Nihe, die fiir das Nachdenken tiber die
eigene Gesellschaft und eine sich darauf beziechende konstitutive Praxis von
prigender Bedeutung ist — in ihrer anthropologischen Interexistenzialitiit wich-
tiger als die Differenz des Fremden, die Alteritit der Ferne, die davon lediglich
eine ,leicht erkennbare Variante® darstellt. (Dariiber lieBe sich trefflich strei-
ten.) Verstehen und Nicht-Verstehen lernt man zu Hause. (Dartiber weniger.)
Etwas mehr Bodennihe sollte ausreichen, um die Praxis der Lebensrealititen
nicht aus den Augen zu verlieren. Worauf es letztendlich ankomme, sei die tat-
sichliche, verstehende Interaktion mit alteritiren und differenten kulturellen
Lebensformen (ebd.: 280).

Ein ,,Ubergang vom kulturellen Relativismus (besser: von der Pluralitiit
von Kulturen) zum moralischen Relativismus®, wie er hiufig vollzogen wird,
kommt jedoch auf keinen Fall in Betracht; Rentsch zufolge wire das ein ,.gro-
ber Kategorienfehler (ebd.: 282).

Rentsch ist ein Universalist, der die Begriindungskategorien des Kulturre-
lativismus zu Hilfe nimmt, um die Positionen eines moralischen Relativismus
zu desavouieren, indem er einerseits allen dufleren und iibergeordneten Positi-
onen eine deutliche Uneinsichtigkeit attestiert, die keine korrekte Beurteilung
einer fremden Lebensweise erlaube, andererseits aber die kulturellen Mus-
ter/Kategorien, unter denen das Fremde, Andere, Differente wahrgenommen

54 Vgl. dazu die Aussage Derridas, wonach der erste ,,Fremde®, den ein Individuum
in seinem Leben wahrmimmt, seine Mutter sei (Vortrag gehalten 1988 an der
State University of New York in Stony Brook; nach Mielke 1993: 13).

55 Ein Paar, das in Rentschs Liste seltsamerweise nicht auftaucht.
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wird und die eben solchen AuBenperspektiven geschuldet sind, dadurch ihrer
Sonderheit entkleidet, dass er sic auf allgemein menschliche Verhaltensweisen
zuriickfiihrt, die jeder bei sich zu Hause mit den ersten Erfahrungen der Inter-
subjektivitit einiibe. Klarerweise zihlt fiir Rentsch eine — man kdnnte sagen —
LGAlteritdt der Nihe™ zu den Konstituenten der menschlichen Grundsituation
(vgl. ebd.: 278).°° Wieder entzicht er sich mit dem Rekurs auf das groBe Apri-
ori der ,,primidren Welt™ den Fragen nach der Konkretion der Verhéltnisse (Re-
lationen), erklart ,,Kulturabhangigkeit®, ,,Historizitit“ und ,,okzidentale Tradi-
tionen der Aufklirung®, Ubertragbarkeit und . linguistische(n) Relativismus®,
wintrakulturelle Kontingenz“ und .kulturspezifische Moralen® fiir sekundir
und das Reden dariiber zur inneren Angelegenheit des rational-universa-
listischen Diskurses (ebd.: 278f).

Wenn kritische Einwiinde gegen Rentschs moralischen Universalismus laut
werden, dann zumeist in der bereits angesprochenen Richtung einer euro- und
tempozentrischen Relativierung des westlichen Universalismus sowie an der
Idee des moralischen Universalismus tiberhaupt.”” Wie kann, lautet die berech-
tigte Frage, der aus solcher riumlich (Europa) und zeitlich (Neuzeit) cinge-
schriinkten Sinngebung erwachsene universalistische Geltungsanspruch in Sa-
chen Moralitdit mit der ithm immanenten Paradoxie zurechtkommen, wenn
doch gerade die universalistische Ethik von Anfang an uniibersehbar im Ge-
folge macht-, kultur- und wirtschaftspolitischer Hegemoniebestrebungen pro-
pagiert wurde?

Nun beharrt Rentsch, wie wir gesechen haben, durchweg auf dem transzen-
dentalanthropologischen Ansatz seiner Analysen. Auf dieser Grundlage, aber
auch weil er sich der Unzuliinglichkeit der historischen Realitit bewusst ist,
meint er, an die Erfiillungsprogramme und Erwartungshorizonte in Sachen
Moralitit, wie andere Moralisten vor ihm, kategorische Forderungen stellen zu
miissen. Andererseits befreit ihn das nicht aus dem Dilemma, dass sich der
Mensch in zahllosen nachgewiesenen Praktiken partikularer Existenzialitiit
(von Gruppen und kleinen Gemeinschaften bis hin zu kontinentiibergreifenden
Zivilisationen) ziemlich erfolgreich von der verallgemeinerbaren Praxis der
primédren Welt abgesetzt, das heift: alles nur Denkbare daran gesetzt hat, seine
anthropologische Grundsituation kulturspezifisch zu modifizieren. Kénnte es
sein, dass ihn die Primérsituation zu sehr an seine Natur gemahnte, von der er

56 Man vergleiche dazu Jonathan Friedman, der in anderem Zusammenhang zu ei-
nem dhnlichen Ergebnis kommt: ,If alterity is the constitutive act of self-
definition, then othemess begins at home™ (1987: 42).

57 Vgl Krimer 1992: 85, zit. bei Rentsch 1999; XXXVIL
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sich durch seine Kulturalisierung verabschiedet hatte und sich fortan in ausge-
tiiftelten symbolischen Handlungen und Performanzen distanzierte? **

Rentsch setzt schlechthin auf die Giiltigkeit der Aussage, dass ein Mensch
in Erfahrung seiner Existenzialitdt zuallererst universaler Mensch ist, bevor er
etwas Anderes und Besonderes (als kulturelles Wesen) sein mag. Und es sei
wiederum diese Lebenserfahrung, die uns lehre, dass diese Aussage verniinftig
und auf dieser Grundlage auch moralisch sei.

Demgegeniiber lieBe sich zweifach argumenticren: zum cinen, dass auch
dic existenziellen Erfahrungen, dic Menschen machen, stets und tiberall enkul-
turierte Erfahrungen sind, und zum anderen, dass der Mensch erst zum Men-
schen wurde, indem und weil er sich zu etwas Besonderem (einem Kulturwe-
sen eben) gemacht hat, dass es also den Menschen im blofen Primérzustand
ni¢ gab und sich die Partikularisierung von Anfang an vollzog, als eine Funkti-
on der Humanisierung. Und dass folglich auch alle lebensweltliche praktische
Erfahrung schon immer spezifisch gewesen sei. Rentsch ist dabei allerdings im
Vorteil: Seine Praxisanalysen bediirfen keiner empirischen Evidenz. Er stiitzt
sich auf die Plausibilitit der Alltagserfahrungen.

Dem Vorwurf des Eurozentrismus begegnet Rentsch, wie wir geschen ha-
ben, mit allerlei logischen Mandévern. Ausweichend gibt er zu verstehen, dass
eine kulturelle und geschichtliche — européisch-aufklirerische — Einbettung
des moralischen Universalismus nicht relativistisch gedeutet werden miisse, da
die Méglichkeiten ,interexistentieller Alteritiit” und ihres Verstehens ja bereits
zu den grundlegenden Bedingungen der primiren Welt gehérten. SchlieBlich
enthalte auch jede alteritire Praxis die ,apriorische Konstitution™ primirwelt-
licher Praxis (ebd.: 280).* Weder braucht die Idee des Universalismus univer-
sal zu sein, um Geltungssinn zu beanspruchen, noch kann sie aus der Ge-
schichte entfernt, zeit- und ortlos (,,utopisch®) und jeder kulturellen Praxis
entzogen auftreten. Ansonsten bediirften lokale und historische Besonderhei-
ten lediglich der konsequenten sprachlichen Reprisentation und Interpretati-
on, das heillt der traditionsbezogenen Kontexmalisierung. Es ist in der Tat die
Erlduterung dianoietischer (,,einsichtsbezogener™) Sprachpraxis und der damit
.verwobenen Lebensformen®, auf die sich laut Rentsch ,der Anspruch philo-
sophischer Analyse™ tiberhaupt begriindet. Deshalb weist er fiir die Moralphi-
losophie induktive Verfahren wie die ethnologische Feldforschung oder Mei-
nungsumfragen nahezu empért zuriick: Dianoietische Universalitit hat mit
empirischer Generalisierbarkeit nichts zu schaffen. Auf der Ebene empirischer
Untersuchungen wiirde man sich ,,unméglich einlésbare [...] Beweislasten™
aufbiirden®. Stattdessen die fundamentalanthropologische ,,synchrone Analyse
der entwickelten menschlichen Welt und der Mdoglichkeitsbedingungen von

58 ,,There is a quantum difference, at points a complete opposition, between even
the most rudimentary human society and the most advanced subhuman one. The
discontinuity implies that the emergence of human society required some suppres-
sion, rather than a direct expression of man’s primate nature™ (Sahlins 1964: 59).

59 Zur Frage der Alteritiit siche insbesondere Rentsch 1999: 1791f.

152



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

WAS ES AUF SICH HAT: BEDINGUNGEN DER WELT UND DES MENSCHEN

Praxis; keine genetische Rekonstruktion und auch keine empirisch-historische
oder empirisch-quantitative Untersuchung der Verbreitung authentisch morali-
scher Lebensformen in der Menschheitsgeschichte™ (ebd.: 283f.). Ein morali-
scher Universalismus muss sich in der Praxis daran messen lassen, wie sinn-
voll er mit Alteritit und Differenz umzugehen imstande ist. Aus der Frage
nach seiner historischen Bedingtheit, raumzeitlichen Kontingenz und Kulturre-
lativitit miisse laut Rentsch die Frage werden: ,,Welches sind die praktischen
Maglichkeitsbedingungen ciner Interaktion mit alteritiren Kulturen und Le-
bensformen, die dic Wiirde des Fernen, des Fremden und des Anderen — die
interexistentielle Alteritit — achten und wahren?* (ebd.: 284f.). Es sollte auch
keineswegs der Fehler gemacht werden, das westliche Moralverstindnis und
die aus der primirweltlichen Praxis konstituierte universale Moralitit einfach
gleichzusetzen. Dann wiire der relativistische Vorwurf berechtigt. Vielmehr
muss der ,,praktische Geltungssinn® solcher Universalitiit ,,sich ideologiekri-
tisch gegen die eigenen Uberzeugungen einsetzen lassen (ebd.: XLIII). Oder
wie Habermas sagt: ,,Man mul} nachweisen kénnen, dass unser Moralprinzip
nicht nur die Vorurteile des erwachsenen, weillen, ménnlichen, biirgerlich er-
zogenen Mitteleuropiers von heute widerspiegelt™ (1986: 18).

* % %

Nach wie vor erhebt sich die Frage, inwieweit dieses pragmatisch-anthro-
pologische Modell gentigend Plausibilitit beanspruchen kann, um als Grundla-
ge fiir eine universale Moral zu iiberzeugen. Gerade weil es sich um eine fun-
damental sprachweltliche und alltagsgebundene Situation handelt: Wie stabil
kann ein Gedankengebiude sein, das seine Bausteine zwar als apriorisch be-
greift, sie aber aus dem Posterion einer spezifischen Partikularitit bezieht?
Fraglich erscheint mir vor allem, wie hier gegen die sekundire Pluralitit eine
dieser notwendig zugrunde liegende primire Einheit gestellt wird, die eine
nicht-spezifische, nicht-partikulare, nicht-lokale® humanitas beschreibt, deren
lebensweltliches Gebaren gewissermalen aus sich, d. h. ihrer Konstituiertheit
heraus, ein moralisches sei.

60 Die Raumzeitlichkeit, die Rentsch fiir die menschliche Grundsituation bean-
sprucht, legt eine dementsprechende ,,evolutionire™ Abfolge zwischen primérer
Praxis und sekundiren Praktiken nahe. Beschriebe man, um eine solche Interpre-
tation zu vermeiden, demgegeniiber das Verhiltnis zwischen beiden als anhalten-
de Gleichzeitigkeit/Gleichrdumlichkeit, wiirde damit das Problem lediglich verla-
gert; vom empirisch gestiitzten Darstellungsmodell zum kategorischen Prinzip.
Einheitlichkeit und Totalitéit der priméiren Welt funktionieren daher in jedem Fall
nur als Denkfigur und lassen sich nicht irgendwie an den , Anfang” des
Menschseins stellen. Wie Rentsch selbst konstatiert: ,,Menschliches Leben muf}
je und je faktisch in Raum und Zeit beginnen und kultiviert werden. Es kann nicht
,abstrakt®, .an sich‘, ungeschichtlich, ungeographisch in die Wirklichkeit treten”
(Rentsch 1999: 179).
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Storend ist auch nicht so sehr, dass Rentsch historisch-empirisch geprigte
Begriffe verwendet, sondern dass er deren jeweils Spezifisches, die sprachlich-
kulturell-historische Signifikanz glaubt ignoricren zu kénnen, so als wiirden
dic Begriffe bzw. ihre dianoictischen Formen in der Priméirwelt uns von all den
(grammatischen, pragmatischen, semantischen) Konkretisierungen entlastet
entgegentreten, mit denen wir sie ,alltiglich® (und das gilt doch wohl auch fiir
die Meta-Alltiglichkeit der primédren Welt) ins Feld fiihren; dem Menschen an
sich cignet solchermallen einsichtsbezogen die Wiirde [sc. Moral] an sich.
Auch weil Rentsch es sich in dieser Abgehobenheit etwas zu gemiitlich macht,
als wire er mit seiner (,,unserer*) Begriffssystematik allein in der Welt, als g-
be es nur das kritische Denken der abendlindischen Tradition als Beurtei-
lungsmafBstab. Es ist thm ja zuzustimmen, wenn er dafiirhilt, dass ,,unsere”
wissenschaftlichen und philosophischen Fragestellungen grundsitzlich dem
westlichen Rationalititsdiskurs zuzuschlagen seien; dass wir unseren Begriffen
nicht entrinnen — doch selbstverstindlich existieren auch nichtwestliche Tradi-
tionen, deren Horizont nicht nur den Lokalfall der eigenen Gesellschaft einbe-
greift, sondern das weitere Menschengeschlecht. Die curopiische Aufkli-
rungstradition — und erst recht ein ethischer Universalismus, der globale Giil-
tigkeit beansprucht — muss es sich in einer ,,globalisierten* Welt gefallen las-
sen, von aulen beurteilt zu werden. Leider geht Rentsch darauf nicht ein. Er
konstatiert allerdings, dass ,heterogene und alteritiire Praxisformen und ihre
Sinnbedingungen mit in die Reflexion der Moralitit auf(zu)nehmen™ seien,
,»um nicht gewaltsam mit repressiven Deutungen fremdes Leben zu vergleich-
giiltigen™ (ebd.: 286). Der ,hermeneutisch-praktische Abstand* ist interexi-
stenzialer Teil gemeinsamen Menschenlebens, intrakulturell und ,erst recht in-
terkulturell” (ebd.: 285f.). Die gegenseitige Fremdheit, Undurchschaubarkeit
sei konstitutiv notwendig (vgl. ebd.: 181). ,,Wahrhaftige Verhiiltnisse* einzu-
gehen, setzt, so kann gefolgert werden, weniger interkulturelles Verstehen vor-
aus — im Sinne wissenschaftlichen (ethnologischen) Spezialistentums — als die
praktische Akzeptanz des gegenseitigen Anders- und Nicht-so-Seins: herme-
neutischer Universalismus (ebd.: 286).

Mit bloBer Anerkennung, und sei sie auch noch so praktisch, kann es aber
nicht getan sein.

Es wire eigentlich nur folgerichtig (wird aber von Rentsch nicht mehr
thematisiert), von den dianoietischen Interexistenzialen der priméren Welt
iiberzuleiten zu den Bedingungen eines normativ fundierten interkulturellen
Dialogs, wie er etwa von Panikkar, Wimmer und anderen vertreten wird, die
wider das radikal-relativistische Diktum der Inkommensurabilitit das Projekt
einer verstehensanalogen Hermeneutik in die Wege geleitet haben (siche Tha-
ler 2002: 78ff.; vgl. Brocker & Nau 1997; Panikkar 1998; Wimmer 1990 &
1998). So soll, z. B. in Fragen der Menschenrechte, der Versuch gemacht wer-
den, in different-kulturellen Kontexten mittels des Kriteriums funktionaler
Analogien (anstelle grammatisch-semantischer Entsprechungen) (Panikkar
1998: 15f.) ein gemeinsames erweitertes Diskursvokabular zu schaffen.
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Mathias Thaler (2002: 72ff.)°" vermag am Beispiel des konfuzianischen
chinesischen Philosophen Mengzi (Mencius) plausibel zu machen, dass eine
im Kern der dianoictischen Universalitit stchende Aussage wic jenc der
menschlichen Wiirde im Sinne Kants (dic ja auch von Rentsch bemiiht wird)
zwar zur Begriindung einer umfassenden Moralitit ausreichen mag, dass es
aber erhellend und ratsam sein kann, die Sache einmal auch von auBlen — aus
einer nichteuropdischen Perspektive — zu beleuchten: denn wo Kant einen
gleichformig-statischen Begriff der individuellen Wiirde zeichnet, spricht
Mengzi von einer Wiirde, dic zwar jedem zusteht, dic der Einzelne aber sich
im Lebensprozess, also im interexistenziellen Kontext, erarbeiten und aneig-
nen muss. Das kénnte nun auch ein anderes Licht auf diesen Einzelnen und
seine mogliche Subjektverortung werfen. Laut Rentsch wiire die Frage nach
den Maglichkeitsbedingungen einer autonomen Individualitit nur im Hinblick
auf die Sozialitit zu beantworten (1999: 140). Sozialitit impliziert Interexi-
stenzialitit und Alteritit bereits im jeweils Eigenen.

Der Notwendigkeit eines interkulturellen Dialogs setzt Thaler daher die
Notwendigkeit einer infrakulturellen Revision an die Seite (2002: 90ff.). Was
Rentsch als konstitutives Merkmal der pragmatisch-anthropologischen Morali-
tit einfordert, nimlich die eigenen kulturellen Hervorbringungen ideologiekri-
tisch zu tiberpriifen und notfalls in Frage zu stellen (vgl. Rentsch 1999; XLIII),
findet hier in einer selbstkritischen Revision der jeweils eigenen Wertvorstel-
lungen seinen Ausdruck; mit Bezug auf die interkulturelle Wertediskussion
(die etwa der Menschenrechtsdiskussion zugrunde liegt) heifit das, dass es
nicht nur darum gehen kann, Analogien zu finden, um z. B. westliche Begriff-
lichkeiten fiir Andere einsichtig zu machen, sondern dass man sich auch an
den Gedanken gewthnen sollte, eigene Werte neu zu werten. Steht uns also ei-
ne Umwertung aller Werte ins Haus?

Eine solche Umwertung kénnte den weder in der Philosophie noch in den
Wissenschaften in Frage gestellten Anthropozentrismus betreffen, der seit Pro-
tagoras: ,,Der Mensch [ist] das MaB aller Dinge, der seienden, dass sie sind,
der nicht seienden, dass sie nicht sind™ (vgl. Platon, Theaitetos 152a-160¢),
spitestens aber seit den Axiomen Diderots (1755): ,,Der Mensch ist der ein-
zigartige Begriff, von dem man ausgehen und auf den man alles zuriickfiihren
muss” (1969: 144) und Kants (1797): ,,Nach der bloBen Vernunft zu urteilen,
hat der Mensch sonst keine Pflicht, als bloff gegen den Menschen (sich selbst
oder einen anderen) [...] und seine vermeinte Pflicht gegen andere Wesen ist
bloB Pflicht gegen sich selbst™ (Metaphysik der Sitten, Teil 2, § 16)* wie
selbstverstindlich auch die Moralititsdiskurse dominiert. Die nachaufklireri-
schen Epochen sehen einzig den Menschen als erkennendes Subjekt handeln,
das allein iiber eine Instanz verfiigt: sein — verglichen mit anderen Lebewesen
héheres — Bewusstsein, welches es ihm erlaubt, sich und seinesgleichen unter
Beobachtung zu stellen. Elementare Einspriiche (z. B. von Husserl, Frege,

61 Zum Konzept der Wiirde bei Mengzi vgl. Bloom 1998: 94-116.
62 Vgl. selbstredend auch die Critik der reinen Vernungt (1781).
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Heidegger, zuletzt Lévi-Strauss, Foucault, Jonas) haben letztlich keine ent-
scheidende Revision herbeizufiihren vermocht. Auch Rentsch bewegt sich, oh-
ne zu zdgern, innerhalb des anthropischen Kraftfelds, wenn er sich auf die
grundlegenden Formen menschlicher Praxis als weltkonstituierend beruft
(Rentsch 1999: 101f.).** Dies gilt ihm gewiss auch dann noch, wenn in ande-
ren Weltbildern nicht-humane Demiurgen und Akteure die priméren Praktiken
und Institutionen menschlicher Kultur und Gesellschaft erfinden oder hinter-
lassen und wo die Identititsgrenze zwischen menschlich und nicht-menschlich
weder starr noch unverinderlich ist. Da es Menschen sind, die dariiber in einen
Diskurs eintreten, also kommunikativ handeln, bleiben sie zwangsliufig auf
,dieser unserer” Seite. Da Weltverstehensgeschichten Antworten auf primére
Sinnfragen geben, gehéren sie zweifellos per se zur priméren Praxis. Denn alle
Menschen haben gleichermafien an der anthropologischen Grundsituation teil.
Die allgemein menschliche Erfahrung von Alteritit in dieser primidren Welt
ermdglicht iiberhaupt erst die konkrete Ausformulierung vielfiltigster alterita-
rer Kulturpraktiken im sekundiren Bereich der Wirklichkeit. Einwiirfe, wo-
nach alteritire Vorstellungen iiber die Konstitution der menschlichen Welt
nicht minder ,,Theorie® seien als Rentschs anthropophilosophische Konzepti-
on, weshalb sie die (Voraus-)Setzung einer menschlichen Primérwelt relati-
vierten, kénnten Rentschs Hermeneutik daher nicht erschiittern. Er liee sie als
lokale Sinnentwiirfe zu, deren jeweiliger Sinnhorizont ohne universalistischen
Deutungsanspruch auf die entsprechende lokale Praxis beschrinkt bleiben
muss. Abwehrend reagiert er allerdings auf eine , Kolonialisierung der Le-
benswelt* (Habermas) durch ,,metaphysische Verdopplung®, wenn ,der primé-
ren Welt [...] eine Uber- oder Hinterwelt* zugemutet wird im Sinne einer ,.illu-
stondren Konstruktion einer transzendenten Welt™. Diese gelte es kritisch zu
destruieren.*’ Hier spricht der Rationalist aus ihm, der sich jedoch manchmal
schwer damit tun diirfte, eine klare Trennungslinie zwischen Welt und Uber-
welt oder dem Profanen und dem Sakralen zu zichen — gerade in der Praxis der
primédren Welt. Rentsch hilt sich deshalb auch bei religisen Sinnentwiirfen an
den pragmatischen Gehalt der Sache. Religitse Praktiken, die (wie z. B. Ernte-
feste) auf die alltigliche Lebenswelt abzielen, tragen ihren Sinn im Kern in
sich, sie sind ,,authentisch®. Nichtauthentisch hingegen erscheint ihm, wenn
,betriigerische Sekten unter Fiihrung von Scharlatanen die religiGsen Sinnge-
stalten zur Ausbeutung und Versklavung von Menschen instrumentalisieren®
(Rentsch 1999: 125). Das Gleiche gilt in anderen Modi etwa fiir die Kommer-
zialisierung von Kunst und Sport. Wieder stellt sich die Frage nach der Tren-
nungslinie, diec wo? zu zichen ist, vor allem aber: von wem? (welchem Wahr-

63 Hervorhebungen Rentsch. Zu sagen, Erfahrung und Erkenntnis der Welt sei
grundsitzlich an den Menschen gebunden, wire doch wohl nur dann eine logi-
sche Aussage, wenn eine solche Einschitzung von einem unabhingigen Bezugs-
system aus erfolgen kénnte — was aber ja nicht moglich ist.

64 Die Destruktionsarbeit zielt in gleicher Weise auch auf die ,szientistische Reduuk-
tion der primiren Welt und ihrer Erfahrungsméglichkeiten™ (Rentsch 1999: 102).
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nehmungssubjekt? welcher moralischen Autoritit?) gezogen werden soll.
Wenn Rentsch in diesem Zusammenhang von ,Pervertierungen (des) ur-
spriinglichen Entwurfssinnes™ (ebd.) spricht: wic sicht dieser denn aus in der
primiren Welt? Auch ,betriigerische Sekten™ und ,,Scharlatane™ kénnen Ern-
tedankfeste feiern. Das Terrain ist uniibersichtlich, auf dem sich der rationalis-
tische Moralist hier bewegt.

Von der Notwendigkeit einer intrakulturellen Revision unseres westlichen
Denkens spricht auch Richard Rorty,” der vielleicht derzeit bekannteste Ver-
treter des amerikanischen Pragmatismus, wenn er fiir eine ,,postmetaphysische
Kultur® plidiert (Rorty 1992: 15)% und — im Zusammenhang der Menschen-
rechtsdiskussion — eine ,Erzichung der Gefiihle” (Rorty 1996) ins Gespriich
bringt. Postmetaphysisch meint: Aufgabe der Rede vom ,,Wesen des Men-
schen®, eines Begriffs, der nicht minder ahistorisch sei wie ,.Wahrheit* und
LVernunft®, Aufgabe auch der Vorstellung, Moral kénne am Verniinftigen
gemessen werden; es bedeutet: ein Sich-Lésen von allgemeinverbindlichen
Normen und dem Glauben an die Uberzeugungskraft rationaler Argumente.®’

65 Die folgenden Ausfiihrungen zu Rorty kénnen vielleicht helfen, Rentschs Positi-
on besser zu beleuchten — und zu kontextualisieren. Im Ubrigen folge ich hierbei
weitgehend Thaler 2002: 931f.

66 Mit seiner Weigerung, die Wahmehmung von Wirklichkeit als ,,Spiegelung® ih-
rer unverinderlichen Beschaffenheit (,,Natur*) zu verstehen, lehnt Rorty den sei-
ner Ansicht nach essenzialistischen Wahrheitsbegriff der Aufklirungsmetaphysik
ebenso ab wie deren Vorstellung eines autonomen Subjekts und dessen Vermo-
gen zu rationalem Denken und objektiver Wahrnehmung. Begriffe und Theorien,
mit denen wir gewohnt sind, Wirklichkeit darzustellen und zu erldutern, sind
nichts weiter als auf sprachlicher und wissenschaftlicher Ubereinkunft beruhende
Handhaben, Beschreibungen in ihrer Zweckbezogenheit, dabei immer relativ.
Epistemologische Universalitit sei allein schon aus sprachlichen Griinden nicht
gegeben. Aber auch der (kaum weniger reprisentationalistische) konstruierende
Wirklichkeitsbezug, der an die Stelle des ,.Findens*” ein ,Machen™ der Wahrheit
stellt, miisse aufgegeben werden zugunsten der Frage ,,nach der Niitzlichkeit un-
seres Denkens im Rahmen konkreter, historisch kontingenter, politisch und sozial
zu bestimmender Handlungskontexte'™ (Sandbothe 1999: 250; zum Ganzen vgl.
Rorty 1991).

67 Rorty stellt die ,,Verwandtschafi** von Moralitdt und praktischer Vernunfi grund-
sétzlich in Frage. Gegen Kant: Das Problem sei weder ein Mangel an Rationalitiit
noch ein Zuviel an Egoismus, sondern Gleichgiiltigkeit, Ablehnung, Hass Men-
schen gegeniiber, die auBerhalb eines recht begrenzten Kreises von Freunden,
Verwandten, Bekannten, Autorititen stehen. Das Problem sei der in seiner
»Welt™ moralisch agierende Biirger, der in Angehdrigen anderer Kulturen, Reli-
gionen, Rassen Pseudo- oder Untermenschen sieht (vgl. 1996: 156). Das klingt,
als hitte Rorty Kant in einem entscheidenden Punkt nicht verstanden. Dieser
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. Verniinftige” Argumentationen brichten wenig, wo starke Emotionen im
Spiel sind oder krasse materielle Ungleichheit. ,,Erzichung der Gefiihle* for-
dert Identifikationsméglichkeiten, die Schaffung solidarischer Bezichungen,
,»Gerechtigkeit als erweiterte Loyalitit™ (wie der deutsche Titel eines seiner
Aufsiitze lautet [2000]). Wihrend eine auf rationalistische Begriindungen set-
zende Moralphilosophie gruppenspezifische Loyalititen mit allerlei negativ
gemeinten (Partikular-)Ismen abtut (von Feudalismus bis Klientelismus, von
Familiarismus bis Tribalismus), die alle unter dem gemeinsamen Nenner eines
im Aufklirungssinne letztlich irrationalen Verhaltens zusammengefasst wer-
den kénnen — womit zugleich die ,,verniinftige™ Position des Westens gegen-
iiber der ,,Unvernunft* der restlichen Welt festgestellt wird —, setzt Rorty zwar
auch auf diec Uberwindung partikularer Priferenzen, wenn es um solidarische
Bezichungen zwischen den Menschen geht, will dies aber nicht durch ,harte®
vernunftorientierte Erzichungsmalnahmen zuwege bringen, sondern durch
weiche* Bezichungen.*® Welche darin bestiinden, zum einen ein Bewusstsein
fir die Mitmenschlichkeit des Anderen zu schaffen, ,,Sympathie* herzustellen,
zum anderen ,,Sicherheit” zu gewihrleisten, ,.Lebensbedingungen, die hinrei-
chend frei von Gefihrdung sind, so dass die Unterschiede zwischen uns und
den anderen unwesentlich werden, soweit ¢s die Selbstachtung und das
Selbstwertgefiihl betrifft (Rorty 1996: 160).

Doch so menschenfreundlich das auch klingt, es befreit den pragmatischen
Philosophen nicht aus der gleichen eurozentrisch-partikularistischen Zwick-
miihle, in der auch die Rationalisten stecken. Thaler fragt zurecht: ,,Auf wel-
che Weise lisst es sich also bewerkstelligen, die nicht-universelle Besonder-
heit eines politischen Standpunkts zu beachten und im selben Atemzug die fak-
tische Uberlegenheit dieses partikularistischen Zugangs zu behaupten?* (2002:
101f.) Rorty tritt die ethnozentrische Flucht nach vorn an. Da wir unsere west-
lichen Traditionen nicht abschiitteln oder verleugnen kénnen, setzt seine intra-
kulturelle Revision ganz und gar auf die kulturelle Erneuerung des Abendlan-
des als Voraussetzung ,einer ,Wir-Gruppe® [...], die sich dem Ziel der Aus-

,wollte ja nicht erkliren, welche Moral dem faktischen Handeln zu Grunde liegt
oder wie man Moral pragmatisch am besten durchsetzen kann, er fragt nach den
Voraussetzungen, unter denen — falls es moralische Universalien gibt — allenfalls
moralisches Handeln rational einklagbar und begriindbar wire. Denn, wenn es
nicht verniinftig einklagbar wire, wire es eben nur faktisch dekretiert und dann
wiirde sich aus Kants Sicht jede Reflexion iiber Ethik eriibrigen, da sie mit herr-
schenden Mehrheits- oder Machtverhéltnissen identisch wire. Das ist ja die be-
sondere Wendung von Kant: dass theoretische und praktische Vernunft dieselbe
ist* (schriftliche Mitteilung Annette Hornbacher).

68 Rorty verhilt sich dem Relativismus gegeniiber weitgehend ablehnend, aber aus
anderen Griinden als die iiblichen Universalisten. Wollte man rational argumen-
tieren, miisste man den Relativisten in vieler Hinsicht Recht geben. Rorty hinge-
gen sieht die Relativisten durch ,Indifferenz und Gleichmacherei” in der Praxis
scheitern (Thaler 2002: 101).
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dehnung, der Erschaffung eines immer gréfBeren und bunteren ethnos ver-
schrieben hat“ (Rorty 1992: 320). Wie das vonstatten gehen soll, bleibt —
zwangslidufig — absichtlich diffus und diirfte auBerhalb Europas keineswegs
auf jene Sympathie stof3en, die Rorty als ,,Medium™ der zwischenmenschlichen
Verstindigung einfordert, zumal seine Vorstellung, wie ,,Sicherheit™ fiir bis-
lang ,,Ungesicherte™ verwirklicht werden kénnte, sich kaum von den gingigen
Entwicklungshilfekonzepten unterscheidet, also letztlich ebenso darauf hinaus-
lduft, das weltweite Funktionicren des kapitalistischen Marktes zu garantieren.
Selbstverstindlich verbindet sich mit der Erneuerung des Abendlandes die kri-
tische Auseinandersetzung mit den eigenen Positionen. Ganz dhnlich hat ja
auch Rentsch argumentiert. Die Doppelstrategic — Notwendigkeit der euro-
zentrischen Haltung und deren fortwihrende kritische Uberpriifung und Infra-
gestellung — bewahrt diesen gleichermalien intuitionistischen wie pragmati-
schen Ansatz mangels interkultureller Uberzeugungskraft und Tragfihigkeit
jedoch nicht vor dem Vorwurf des Paternalismus und Hegemonialismus (vgl.
Thaler 2002: 103).

Selbst wenn man wie Rorty dem Vernunftbegriff abschwort: die Tradition
lisst sich nicht verleugnen. Rorty scheint aber seinem .unkritisch-stolzen™
Auge mehr als dem ,selbstkritisch-skeptischen® (Thaler 2002: 115) zu ver-
trauen, wenn er quasi kritiklos auf eine nicht weniger diffuse Emotionalitit
baut. Doch den entscheidenden Fehler hiitte er schon vorher gemacht, denn:
»Whatever ,rationality’ man may possess, it is not a unitary trait; nor a func-
tion that can be contrasted with, or divorced from, other aspects of man’s per-
sonality organization such as feeling or emotion®, schrieb der Psychologische

Anthropologe A. 1. Hallowell (1960: 82).

Wie leicht ersichtlich, bestehen trotz aller Beriithrungspunkte klare Differenzen
zwischen Rentsch und Rorty. Wo sich ersterer auf die vernunfigemifie Er-
kenntnis alltiglicher praktischer Erfahrungen beruft, setzt Rorty auf die ,,Er-
zichung der Gefithle“. Wo sich Rentsch als fest in der aufklirerischen Traditi-
on des Vernunftdenkens verankert sieht, gibt sich Rorty dezidiert antikantia-
nisch und bemiiht sich, ,.dic Vormachtstellung des Rationalismus zu durchbre-
chen® (ebd.: 107). Beide bleiben mit zum Teil entsprechenden Argumenten
(Konvention der Sprache und Begrifflichkeiten) in ithren Auffassungen einer
nicht-partikularen Moralitit einer ,,notwendigen eurozentrischen Position
verhaftet, wobei sie sich des Dilemmas bewusst sind, in dem sich jede westli-
che Morallehre angesichts der historischen Bringschuld gegeniiber dem Rest
der Welt befindet. Doch wiihrend sich Rorty ziemlich nonchalant (pragma-
tisch?) iiber die Untiefen seines Ansatzes hinwegdenkt, dabei die moralische
Vorreiterrolle des Abendlandes beschwérend, liefert Rentsch mit seiner Darle-
gung der menschlichen Grundsituation (Primérwelt) eine sich nach allen Sei-
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ten absichernde Begriindung universaler Moralitit aus dem Allgemeinmensch-
lichen.”

Menschen sind nicht einerseits Natur-, andererseits Kulturwesen. Sie sind bei-
des gleichzeitig. Sie leben auch nicht in der primiren Welt, ohne nicht zugleich
jeweils in einer sekundiren, kulturspezifischen Varietit dicser Welt zu leben.
Ein Mensch isst und trinkt nicht, ohne dafiir eine kulturelle und soziale Form
zu haben. Selbst wenn er auf die Form verzichtet, etwa weil er sehr hungrig
und durstig ist, wird er damit nicht reflexartig zum blofien Naturwesen.

Bleibt als Grundproblem der Rentsch’schen universalen Moralitit die for-
malanthropologische Trennung einer priméren menschlichen Lebenspraxis —
Konstanten menschlicher Existenz als Interexistenzialitit — von den jeweils
konkreten, raumzeitlich (,soziokulturell) spezifischen Ausformulierungen
(.»Anwendungen®) dieser Praxis, mit denen wir es in der ,,wirklichen* Wirk-
lichkeit zu tun haben, wo sich aus der einen transzendental konstituierten Mo-
ralitiit ziemlich viele und ziemlich spezifische faktische Moralen (ethe) her-
ausgebildet haben. Wir leben nicht in der primiren Welt, aber sie ist ein Teil
unserer Welt im Ganzen. Ihre Praktiken, bei denen es sich weitgehend um
kommunikative und daraus folgend soziale Praktiken handelt, sind daher un-
abdingbare Voraussetzung und unweigerliche Substanz jeder partikularen
menschlichen Lebenswelt und wiiren als solche in der Tat eine (wenn nicht die
einzige) einsichtsfihige Grundlage universalmoralischer Normen. Jetzt muss
der Mensch nur noch iiberall und jederzeit verniinftig sein — was er bekannt-
lich mal mehr und mal weniger ist und mal {iberhaupt nicht — und einsehen
(lernen), dass er nicht nur ein Maori (vgl. Rentsch 1999: 281) oder Niederbay-
er ist, Neuseelidnder oder Deutscher, Europier oder Ozeanier, sondern zuvor-
derst ,Mensch”, um eine universale Anwendbarkeit anthropischer Moralitit
moglich zu machen. Einmal davon abgesehen, dass eine Identifikation mit der
»Menschheit® als grofiter Wir-Gruppe wenn iiberhaupt wohl erst bei einer au-
Berirdischen Bedrohung in Betracht kiime,” ansonsten jedoch illusorisch und
in praktischer Hinsicht (da nicht nachvollzichbar) belanglos ist, wire ein sol-

69 Und zwar unter ausdriicklicher Bezugnahme auf die Kantsche Grundfrage ,,Was
ist der Mensch?”, die Rentsch seinerseits, den Aspekt der Konstitution einbezie-
hend, umformuliert in ,,Wie ist eine menschliche Welt tiberhaupt moglich?* ,,Die
Grundfrage bezieht sich mit der Kantschen Formel auf die Maglichkeitsbedin-
gungen einer menschlichen Welt. Sie bezieht sich damit auf diejenigen strukturel-
len Gegebenheiten, die fiir die Verfassung (Konstitution) einer Welt notwendig
sind* (Rentsch 1999: 60fT., Zitat S. 621)).

70 Es ist hier grundsétzlich zu unterscheiden zwischen ,,Menschheit™ (genus huma-
num) und ,,Menschsein” (humanitas). Sich in letzterem Sinn als ,,Mensch™ zu be-
greifen, setzt eine Abgrenzung von ,Nicht-Menschen™ (Tieren, anderen ,,We-
sen’’) voraus.
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cher Sinnbezug im interkulturellen Diskurs (z. B. in der Menschenrechtsdebat-
te) nur dann sinnvell zu vermitteln, wenn die Konzeption des Menschen als
»Mensch® ihrer curopdischen Exklusivitit entledigt werden kénnte; solange
dieser ,Mensch® nur als transzendental-hermeneutisches Konzept okzidentaler
Philosophen und Moralisten existiert, bleibt er in konkreten Situationen immer
. Européer” oder ,,Amerikaner”. Man darf nicht vergessen, dass kleine Gesell-
schaften bislang in aller Regel mit kleinen Lésungen gut bedient waren, besser
jedenfalls als mit groien Losungen, dic ihnen von GroBeren auferlegt wurden.
Die Idee des ,,Menschen™ scheint historisch im politischen Kontext des Staates
entstanden zu sein, und zwar als Ergebnis oder Ausdruck von Krisen: seien es
nun Verfallszeiten innerer staatlicher Ordnung (Agypten, China) oder die exi-
stenziclle Bedrohung kleinstaatlicher Gemeinschaften (Juden, Griechen) von
aufien. Die Krise der Interexistenzialitiit enthistorisierte diesen Menschenbeg-
riff sogleich und 6ffnete ihn damit dem Zugriff der Ideologisierung. Wihrend
in den kleinen Gesellschaften die Vokabel ,,Mensch®, dem Wir entsprechend,
als Eigenbezeichnung der Gruppe fungierte, wurde der von Theologen und
Philosophen mit einem ,,Wesen™ bedachte ,,Mensch™ immer mehr zu einer mo-
ralischen Projektion. Fiir den Menschen im Sinne einer iibergeordneten norma-
tiven Moral interessiert sich aber in der Regel nur der, dessen Interessen — wo-
bei sich religidse, wirtschaftliche, politische Interessen schon immer vermengt
haben — iiber die Grenzen der eigenen Gemeinschaft hinausgehen. Ein ,,globa-
ler Mensch, der mehr wiire als die Verkérperung einer Idee, mehr als nur ein
weiteres ,,grofles” Projekt vor intuitionistischem Hintergrund, miisste der Uni-
versalismus-Relativismus-Aporie entzogen sein.”’ Wenn es sich denn iiber-
haupt um eine Aporie handelt, was sich aufgrund von Rentschs Analysen —
ungeachtet dessen, ob man ihm im Weiteren zustimmt — bezweifeln lisst. So
kann, wie wir geschen haben, konstatiert werden, dass jeder Partikularitit die
gleiche totale menschliche Situation zugrunde liegt, der kulturelle Relativismus
demnach eine primire Universalitit zur Voraussetzung hat; mit gleicher Be-
rechtigung lisst sich jedoch sagen, dass die Totalitit ,Welt, in der wir leben*
eine Welt konkreter Partikularititen ist, was auch die Idee des Universalismus
einschliefit. Universalismus, Relativismus und ihre jeweiligen konnotativen
Aspekte (Totalitit/Partikularitit) bilden ein gemeinsames Feld von Abhingig-
keiten und Wechselwirkungen, einen konfigurativen Zusammenhang, aus dem
sich nichts reifien lidsst, ohne etwas nach sich zu ziehen. Thaler schligt deshalb
— mit Bezug auf die festgefahrene Menschenrechtsdiskussion — vor und folgt
darin Isaiah Berlin (2000: 237, vgl. Thaler 2002: 123), sich nicht linger an die
Vorstellung einer endgiiltigen Lésung moralischer Konflikte zu klammern,
sondern bei der Suche nach Auswegen argumentativ pluralistisch vorzugehen,
wobei interkultureller Dialog und intrakulturelle Revision einander erginzten,
so dass Elemente des Relativismus (z. B. die ,,ethnologische Neugier [...] fiir
eine substanzielle Erweiterung des eigenen Verstindnishorizonts™; Rortys

71 Vgl dazu Habermas® ,,Weltbiirger-FuBnote 11.
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Wir-Gruppen-Kontingenz) mit solchen des Universalismus (z. B. Davidsons
Prinzip der Nachsichtigkeit [principle of charity]; sprachlich-kulturelle Homgo-
omorphie als Vorausetzung von Ubersetzbarkeit; Rortys Wir-Gruppen-
Geschlossenheit) verkniipft werden koénnten (Thaler 2002: 118f). Dabei
L[ fungieren] Universalismus und Relativismus hauptséchlich als instrumentelle
Orientierungsmarken [...] (ebd.: 119).”

LI S

Die westliche Moralitit ist nicht ,besser* als die anderer Kulturen. Sie kann
sich allerdings in hoherem MaBe als diese auf ,rationale” Orientierungsmaf-
stibe berufen, die — in historischer Konsequenz — eine inter- bzw. transkultu-
relle Perspektive nicht nur erleichtert, sondern unumginglich gemacht ha-
ben.”” Soll — wie in der Menschenrechtsdebatte — aus der Orientierung ecine
Bewertung werden, die fiir bestimmte Werte universales Geltungsrecht bean-
sprucht, reicht eine blof rationalistische Bezugnahme auf das Allgemein-
menschliche einer sub- oder metakulturellen Interexistenzialitiit (oder ,,primé-
ren Welt™) als Begriindungszusammenhang nicht aus, um eine das Partikulére
hinter sich lassende Uberzeugungskraft zu entfalten, selbst wenn sich die sozi-
ale Niitzlichkeit der auserlesenen moralischen Werte an konkreten Wirklich-
keitsverhéltnissen erweisen und damit ihre Bevorzugung gegeniiber bestehen-
den lokalen, kulturspezifischen Werten rechtfertigen lidsst. Die als universal
voraussetzbare menschliche Grundsituation kann eben nicht nur aus der histo-
risch gewachsenen Vernunftsperspektive des Westens — den so genannten
,Bedingungen der Moderne™ (Bielefeldt 1998) — erértert werden. Da es letzt-
lich die konkretisierten (also sekundiren, partikularen) Formen und Bedeutun-
gen lebensweltlicher Praktiken sind, die unseren Blick auf menschliche Be-
findlichkeiten definieren, entscheidet diese unumginglich kontextuelle Wahr-
nehmung auch tiber die Begriindungsbedingungen einer die eigenen, wie auch
immer gesteckten Grenzen transgredierenden Moralitit. Wie Menschen sich
der Herausforderung stellen und damit umzugehen lernen, dass ihre bisherigen
(..traditionellen®, ethnisch-kulturellen, religiés-weltanschaulichen) moralischen
Konzepte womdéglich nicht mehr ausreichen in einer Zeit der beschleunigten

72 Das Beispiel Folter: ,Folter” ist immer nur in (kultur-)spezifisch-sekundiren
Kontexten (von Mannbarkeitsritualen bis zum ,Marterpfahl™) ,verstindlich®,
Lnitzlich™, ,rechtmidBig”. In der primérweltlichen Interexistenzialitét ist Folter
immer nutzlos, negativ, unrecht. Es ldsst sich keine menschliche Grundsituation
vorstellen, in der Folter eine (mit-)konstituierende Rolle spielte (vgl. Rudolph
1968: 238). Anders hingegen stehen die Dinge im Falle der Anthropophagie, so-
lange es nur um den Verzehr bereits Verstorbener geht und die vorsorgende Té-
tung ausgeschlossen ist; angesichts tiberbelegter Friedhéfe und fehlender Begrib-
nisstitten mag, was heute lediglich als schwarzer Humor (oder Science-Fiction)
akzeptiert werden kann, eines fernen Tages durchaus in Erwiigung gezogen wer-
den.
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,Globalisierung™, die alle Welt mit den Auswirkungen ihrer — positiven wie
negativen — Praktiken konfrontiert, zu denen auch die Einforderung der Men-
schenrechte gehort, muss in die Diskussion um die Kriterien ciner transkultu-
rellen Moralitit einbezogen werden, wenn man aus der Zwickmiihle von uni-
versalistischem Anspruch und westlich-hegemonialer Durchsetzung entkom-
men will.?
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Holger Schmid
ETHIK DES FREMDEN UND BEGRIFFE DER
ANTHROPOLOGIE

,L’ethnologie n’est pas une spécialité definie par
un objet, les sociétés <primitives); ¢’est une ma-
niére de penser, celle qui s’impose quand 1" objet
est autre», et exige que nous nous transformions
nous-mémes.*

Merleau-Ponty (1960)

In gleichem MaBe, wie der 6ffentliche und mediatische Diskurs tiber Ethik und
Ethisches bliiht, scheint heute das, was einmal an deutschen Universitiiten die
Geisteswissenschaften hieB, radikal zur Disposition gestellt. Gibt, so méchte
man fragen, der Zusammenhang zwischen beidem eine Denkaufgabe her? Der
Sinn des Verfahrens, also die ,Relevanz® geisteswissenschaftlicher Diskurse
scheint nahezu unverstindlich geworden, wihrend man in der Moral, gleich-
sam als funktionalen Religionsersatz, eine Alternative von Kant und Aristote-
les propagiert. Das ist fiir Philosophen beim Nachdenken iiber das Problem der
Wissenschaft eine merkwiirdige Lage, die jene mit reflektierenden Ethnologen
teilen.

Hinsichtlich der Ethnologie (wie wir die ,,Kulturanthropologie® hier getrost
nennen wollen) bietet sich der Zusammenhang sofort im Gedanken an die be-
rithmte Formel von Lévi-Strauss, im Buch von den ,, Traurigen Tropen®, wo-
nach in der gesamten Wissenschaft der Ethnologie eine Siihne zu erblicken sei.
Freilich, Siihne wofiir und fiir wen? Wie soll man diesen Satz genau verstehen
und anwenden? Einen eindrucksvollen Ansatz zur Konkretisierung hat die un-
ter Volkerkundlern seit Jahren gefiihrte Debatte zu einer Kritik der wissen-
schaftlichen ,,Reprisentation” unternommen. Das ethisch Fragwiirdige, wel-
ches in der Vergegenstindlichung des ,,Fremden™ liegt, findet sich dabei nicht
am Rande, sondern im Herzen der Wissenschaft. Jene Debatte ging, so hilt ei-
ne Zusammenfassung fest, vor allem von den anglo-amerikanischen Wissens-
kulturen aus; sic gestaltete sich fast ausschlieBlich in deren Begriffssprache,
wofiir iibrigens die , Reprisentation® schon ein bedeutsames Beispiel bietet.’
Dort méchte sich im Folgenden eine weitere Uberlegung ankniipfen lassen.

1 Vgl Berg und Fuchs 1999: 11.
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Ziel jener sclbstreflexiven Anstrengung ist also das Problematische in ei-
nem Verfahren ,reprisenticrenden™ Erkennens, welches das Erkannte zum
Objekt degradiert, anstatt es in seiner lebendigen Eigenwiirde (oder ,.Subjekti-
vitidt™) in sein Recht treten zu lassen: Damit ist man nun keineswegs auf die
Ethnologic beschrinkt, sondern vielmehr, noch diesseits aller Disziplinen, mit
einer Grundqualitit von Wissenschaft iiberhaupt konfrontiert. Dass sich wis-
senschafts-kritsche Reflexion hierauf, und zwar vor allem auf die machtha-
benden ,,Lebenswissenschaften* wie auf die natur-beherrschenden Disziplinen
im Ganzen bezogen, dringend nahe lege, ist eine unter Philosophen vielfach
geteilte Uberzeugung, die freilich nur erstaunlich sclten konkret angefasst
wird. Fraglich bleibt es, in welcher begrifflichen Sprache dergleichen stattfin-
den und unter welchen Bedingungen ferner diese reflexive Sprache, so man sie
denn hitte, dem beteiligten Individuum zu Gebote stehen kénne: eine Frage,
die fiir die Naturwissenschaften etwa der Technikphilosoph Jacques Ellul mit
Eindringlichkeit formuliert hat. Die hochst verdienstliche Anwendung wis-
senssoziologischer Methoden auf das Feld der technoszientifischen Fabrikati-
on des Wissens lost diese Schwierigkeit indessen nicht, sondern verschirft sie
beinahe noch, wie sich bei einer entsprechenden, also wissenssoziologischen
Selbstanalyse der Ethnologie drastisch zeigt: Sind wir auch nicht mehr so naiv,
uns derart noch den Standpunkt einer ,,Metawissenschaft® (oder wie man das
nennen soll)? anzumaBen, so fragt es sich doch, inwiefern eine bloBe Iteration
des Verfahrens, also eine weitere Vergegenstiindlichung, tiberhaupt klirend
wirken sollte. Bei welchen Begriffs-Autorititen soll man demnach anklopfen?

Bedeutende Fordernis durch ein unzulingliches Wort

Der Terminus Reprisentation enthélt von Haus aus die beiden Bedeutungs-
richtungen auf ,Darstellung™ und , Vertretung™. Thn gebraucht jene Debatte,
um die Vielfalt der semantischen Momente zwischen Darstellung, Vorstellung,
Vergegenstindlichung etc. zu erhalten, die sonst, wie versichert wird, gefihr-
det wire. Die andere Gefahr terminologischer Verdopplungen nimmt man da-
bei indessen unbedenklich in Kauf, denn Vorstellung besagt nun eben das
(einschlieilich der Vergegenstindlichung), was mit Reprisentation ausge-
driickt werden sollte — der Befund z. B. der Kant-Ubersetzung in den europii-
schen Sprachen ist ganz eindeutig. Darstellung ist damit so ziemlich synonym,
wenn Goethe etwa vom ,Pathos der Vorstellung™ bei der Laokoon-Plastik
spricht. Entscheidender ist aber ohne Zweifel die andere Bedeutungsseite, die
Vertretung oder ,Fiirsprache”, mit ihrer Zweischneidigkeit: Interessen-
Wahrnehmung fiir einen Auftraggeber (aber wer ist Auftraggeber des Ethnolo-
gen?) oder entmiindigendes Ersetzen des Vertretenen. Im zweiten Fall ist fast
im Begriff schon ein Uberfliissigwerden, ja die Abschaffung des Klienten vor-

2 AaO,14f
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gezeichnet und mit impliziter Zustimmung verschen. Dass hier die Stelle der
Verantwortung der Wissenschaft, diesfalls der Ethnologie, fiir den Objekt-
Status ihres Forschungsfeldes liege, leuchtet ein.

Die Idiomatik der Debatte ist also, noch diesseits der Frage einer ,,Siihne®,
nicht ganz unschuldig. Freilich meldet sich angesichts der Ubersetzer-Unbe-
hiilflichkeit zunédchst cher der Eindruck eciner gewissen Komik als der einer
Verwirrung der Zusammenhidnge bei Autoren und Publikum. Bei deutschen
Humanwissenschaftlern steht es hier wenig anders als bei den verdoppelnden
Wortkapriolen von Germanisten, wie etwa der ,,Referent”, ein seltsames Bei-
spiel von Minner-Sprache, das seinen Urhebern, hauptberuflichen Sprachge-
lehrten, keineswegs wie modrige Pilze im Mund zerfillt. Ob indes die Femini-
tit der ebenso neu kreierten ,,Trope” dariiber quasi im Ausgleich zu trésten
vermdchte, steht dahin. (Auf dem allzu nahe liegenden Wortspiel von der tris-
ten Trope wollen wir nicht herumreiten.)

Nimmt sich insoweit die Selbstblockierung der Reflexion im Blick auf die
Erkenntnis der sprachlichen und geschichtlichen Beziige cher erheiternd aus,
so ist sie nachteiliger in Hinsicht der begrifflichen Quellen und ihrer mégli-
chen Wiederaneignung, von der nachher noch ein Stiick weit die Rede sein
soll. In dem Schliisseldokument des Reprisentationsbegriffs, Les mots et les
choses, \ibersetzt Michel Foucault mit ,représentation™ nichts anderes als den
Begriff der Vorstellung aus Heideggers Aufsatz Die Zeit des Welthildes von
1938: Nicht allein wird bei deutschen Foucault-Lesern die Riickiibersetzung
undurchsichtig, sondern auch der kritische Sinn des Gedankens samt Hinter-
griinden droht ganz verloren zu gehen.” Dass andererseits Foucault, jedenfalls
nach eigenem Bekenntnis, das Denken der Frankfurter Schule damals nicht ge-
laufig war, macht die Sache nicht einfacher; doch um eine darin liegende Ori-
entierungs-Chance wird es just nachher im Schlussabschnitt zu tun sein.

Nun bediirfte es zur Einsicht in die ethische Dimension solcher Sprachde-
tails vielleicht eines Karl Kraus, der sie ja schon aus der Zeichensetzung zu er-
heben verstand. Ein neuer Kraus wird gewiss aufstehen, denn er muss es; in-
zwischen wollen wir uns auf ein Nachdenken iiber jene zweite Sinnhilfte des
wissenschaftlichen ,,Vertretens™ beschriinken. Hier ist nun auch der Fruchtbar-
keit und Bedeutung der geschilderten Selbstreflexion der Anthropologie eher
gerecht zu werden. Zur Ambivalenz der Reprisentation gesellt sich dabei die
Ethnologen gleichfalls wohlbekannte Zweischneidigkeit der ,,Rettung".

3 Threrseits haben etwa franzdsische Kommentatoren mit der ,,(re)présentation* ihre
liebe Not, sei es als Vorstellung (vgl. z.B. Lacoue-Labarthe 1991: 224 u. &.) oder
als Darstellung (De Lara 2005; 102 u. 6.).
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Sauve qui peut

Sprechen . fiir* jemand kann also, wie gesagt, heifien: die Stelle des Betreffen-
den (oder Betroffenen) einnehmen, diesen ersetzen. Hierin riickt nun der Zu-
sammenhang zwischen Reprisentation und urséchlicher Beteiligung ins Licht
der Frage: die Ethnologie nicht gleichsam als Gerichtsreporterin, sondern als
Mittidterin vor dem Forum der Selbstreflexion. Um den viel berufenen Aus-
spruch Malinowskis, schon 1921 geduBert, nochmals zu zitieren:

,.Die Ethnologie befindet sich in der traurig absurden, um nicht zu sagen, tragischen
Lage, dass genau in dem Augenblick, da sie beginnt, ihre Werkstatt in Ordnung zu
bringen, ihre eigentlichen Werkzeuge zu schimieden und an die ihr zugewiesene Auf-
gabe zu gehen, das Untersuchungsmaterial hoffnungslos schnell dahinschwindet.”

Ein Verhiiltnis wechselseitiger Implikation zwischen diesen beiden Vorgiingen
zu erwigen, kam dem Betrachter nicht in den Sinn, sofern ihm — weit entfernt,
etwa das Verschwinden der wilden Stimme herbeizuwiinschen — vorrangig an
jener ,,Aufgabe®, der Stiftung einer ethnologischen Wissenschaft, gelegen war.
Dass es damit weniger absurd, als man glauben kénnte, bewandt sei, wiirde in-
des durch eine analoge Feststellung von Jean-Pierre Vernant zur strukturalen
Mythenforschung, in deren Hochbliite, nahe gelegt: dass ,,der Gegenstand ei-
ner Disziplin genau in dem Augenblick fragwiirdig wurde (um nicht zu sagen:
sich verfliichtigte), in dem sie sich durch Strenge und Kohiédrenz ihrer Wissen-
schaftlichkeit vergewissern konnte™ (Vernant 1984: 8). Freilich sollte dabei
nur die Naivetit fritherer Forschungen zum ,,Mythos™ ironisiert werden. Vom
Gedanken einer .,Sithne* ist man hier, nicht anders als bei den gleichzeitigen
Atomphysikern, meilenweit entfernt; sein Anklingen bei so vielen Anthropolo-
gen zwischen Adolf Bastian und Lévi-Strauss gilt als Nostalgic im Banne
Rousseaus, als blofle Sentimentalitiit, die ihrerseits auch noch in den morali-
schen Verdacht des Eurozentrismus geriit.

Stellt sich nun heute, nach manchem Auf und Ab, einem neuen Problem-
bewusstsein jene Aufgabe einer Kritik der Reprisentation, so steht man an ei-
nem Punkt, wo Einigkeit dariiber zu herrschen scheint, dass die ethnographi-
sche Selbst-Legitimierung als ,,Rettung™ der betroffenen Kulturen (wie etwa
dic der Pflanze im Herbarium) fragwiirdig ist. Mit welchen Begriffen und Me-
thoden dem indes zu entgehen sei, ist weniger eindeutig; die verstirkte Auf-
merksamkeit auf den produktiv-konstruktiven Aspekt des eigenen Tuns, des
wKultur-Schreibens™ und seiner ,, Textualitit® und auf die entsprechenden
Konzepte konstruktivistischer und dekonstruktivistischer Art, wie man sie der
amerikanischen Literaturtheorie der letzten Generation entleiht, konnte ja die
solipsistische Verstrickung in das Labyrinth der ,,Reprisentation* (die begrift-
liche Abschaffung des ,,Anderen*) gerade befordern, anstatt sie zu verhindern.
Dies ist also zugleich jener Punkt, wo sich im Umkreis der Debatte zugunsten
der ,.Befiirwortung von Pluralitidt™ ete. die kritische Frage erhoben hat, ob da-
mit unbedingt der Emanzipation gedient sei: dort, wo der Selbstzweifel ein
weiteres Mal, auf die Ideologie einer ,,neuen Weltordnung™ gerichtet, im wis-
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senschaftlich-theoretischen Tun eine Begiinstigung der kognitiven Aneignung
des ,,Fremden* wittert (Berg und Fuchs 1999: 92f.). Héchst verdienstvoll ist
es, hier dic skeptische Frage zu erncucrn, dort, wo wir nun seit Jahrzehnten
den Menschen der Stammesgesellschaften als uns gleichendes Alltagswesen
dargestellt bekommen: entkleidet jegliches Wilden und Wunderbaren, das un-
seren Realititsbegriff in Frage zu stellen vermdchte, mit einem Wort: funktio-
nalistisch. Eben darin bestand ja die rettende Neuerung von Malinowskis Wis-
senschaft, etwa gleichzeitig mit der um 1910 von Cassirer formulierten Tatsa-
che einer Ablésung der Kategorien des ,,Substanzbegriffs™ durch solche des
,JFunktionsbegriffs“. Die Wiederkunft der alt-neuen, unter der alles und nichts
bedeutenden Formel Eurozentrismus wenig kenntlichen Frage macht den Ver-
dacht zur Gewissheit, dass mit dem Funktionalismus prinzipiell der alte Fra-
zersche Boden keineswegs verlassen ist.

Entsprechend bildet es eine fiigliche Entlastung von der Anklage der Mitti-
terschaft, dass Totgesagte linger leben: Wenn man uns versichern kann, dass
offenkundig ein grofier Teil der ,traditionalen” Kulturen fortexistiert, dass die-
se¢ Gesellschaften also in gelingender Anpassung an die globale Verwestli-
chung durchaus . iiberleben™, und dass jenes, was ihnen dabei etwa abhanden
kommt, kaum als die ,.Kultur®, iiberdies zusammenfallend mit ,.Identitét™, ver-
standen werden kann, Das sagt zu Recht James Clifford, indem er freilich den
funktionalistischen Kulturbegriff nicht kritisiert, sondern zementiert. Nach
Malfstiiben Paul Ricoeurs, einer bei Ethnologen gern zitierten Quelle, miisste
man radikaler vielmehr sagen, dass mit der Text-Werdung die Bedingung von
LKultur®, nimlich die freie Interpretierbarkeit von Symbolen wie Handlungen,
allererst erreicht wird: Die ,,schriftlosen Vilker* textualisieren hiefe gerade
dann, sie ,retten”. Hier erweist sich das véllig konfliktlose Eingehen des Funk-
tionalismus ins 19. Jahrhundert, mit der Schrift als Kriterium von Hochkultur
(der Schriftsteller Homer der Griinder des Abendlandes): was zu beweisen
war. Der Malinowskische Gedanke einer ,,Rettung™ als Zerstérung (Blick auf
Totes) wird damit gerade nicht iiberwunden, sondern glorifiziert als jenes
,Uberleben®, das als oberster Wert des Zusammenlebens in der Menschengat-
tung aus demselben 19. Jahrhundert wohl bekannt ist.

Dem gleicht nun weiterhin genau die von Walter Benjamin, einem der
Leitbilder aktueller geisteswissenschaftlicher Debatten, prizisierte Sichtweise
des Allegorikers auf die Nichtigkeit des natiirlich Seienden: Blick auf Totes
konstituiert sich dieses Sehen, indem es dessen Zerschlagung voraussetzt und
Kiinstliches, ndmlich eben die Allegorie, aus solchem caput mortuum neu zu-
sammenfiigt. Der Zusammenhang wird von Clifford genau erkannt, mit der
begreiflichen Folgerung, diesem melancholischen Blick auf Totes miisse nun
gerade widerstanden werden (Clifford 1999: 232). Er versteht indessen nicht,
dass dies nicht die Anprangerung eines Abscheulichen, sondern vielmehr ge-
rade Benjamins eigene Position, der ,,Standpunkt der Erlésung™ zur messiani-
schen Uberwindung der antiken Ding-Tradition, war: also nichts anderes als
der Begriff der ,,Rettung™ selbst (von der Folgebestimmung, der erlésenden
Kraft eben des Toten-Gedenkens sogleich). Hier kann man nun kaum anders
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als mit dem Volksmund sagen, es werde der Bock zum Girtner gemacht. Das
Vergangen-Machen des Heidnischen, die Alternative: Uberleben in Assimila-
tion oder Selbst-Fossilisierung als Rettung, deckt sich dabei genau mit der ein-
dringlich von Veena Das am Beispiel von Louis Dumont dargestellten Forde-
rung an die Inder, sich selber als Vergangenheit zu denken (1999: 407). Dies
ist die Dialektik des Funktionsbegriffs, oder die begriffliche Notlage, in der
man Zuflucht zu den Begriffen der amerikanischen Literaturtheorie sucht: oh-
ne sich weiter davon Rechenschaft zu geben, dass dieser eben solche ,,Rehabi-
liticrung der Allegoric” nach der Art Benjamins, heute allgemein als cine
Hauptleistung neuerer Geisteswissenschaft betrachtet, zu Grunde liegt.

Als Kern der Sprachschwierigkeit erweist sich hier ein Gesichtspunkt, wel-
cher besonders das kultur-anthropologische Reden tangiert, wiewohl er ande-
rerseits einem Grundzug okzidentalen Denkens entspricht, auf den es aufmerk-
sam zu machen lohnt. Er steht im Hintergrund des Begriffs-Vakuums, welches
zur Ausstopfung mit Termini von ,,Rhetorik™ notigt, wie sie die amerikanische
Literaturwissenschaft versteht, und er macht jenes eigentlich erst sichtbar: ge-
meint ist die axiomatisch-ideologische Einheitlichkeit des Terrains von mo-
derner Wissenschaft und Erlésungsreligion, gegeniiber welcher eine neu re-
flektierte ethnologische Wissenschaft nun gerade das Schwergewicht kritischer
Alteritit verkdrpern und verantworten kénnte. Beriihrt ist damit die Diskussion
um den epistemologischen, geschichtlichen und theologischen Sinn von Mono-
theismus, und zwar speziell im Hinblick darauf, wie hier jener von uns miih-
sam genug als Heidentum, Polytheismus, Bilderdienst u. 4. charakterisierte
Weltbezug in den von der Wissenschaft fortgeschleppten Begriffen selbst als
etwas automatisch zum Verschwinden Bestimmtes vorausgesetzt ist. Freilich
erdffnet sich dabei ein weites Feld.

Konkret zeigt sich solche Uberforderung heute, wenn Kulturanthropolo-
gen, in bester kritischer Absicht, Lesefriichte zur Befiirwortung von ,,Pluralis-
mus” vorbringen: Man zitiert etwa, vollkommen zu Recht iibrigens, nachdenk-
liche Bemerkungen Carl-Friedrich von Weizsdckers tiber das stindig in unse-
rem Riicken vor sich gehende Fortwirken von Mythos bei uns selbst, um dann
prompt und unbedenklich fortzufahren: ,Fiir uns steht Gott vollig auerhalb
der Welt, Gott ist transzendent. Nicht so im mythischen Denken* etc. Das
Problem ist hier offensichtlich die Hilflosigkeit gegeniiber ,,unserer Tradition
(wie um alles in der Welt ermittelt man, was unser ist?), und keine Ethnogra-
phie der Ethnographie wird wohl dariiber hinweghelfen. Als begrifflicher Ort
der Frage zeigt sich damit jene Pforte Afrikas und geschichtliche Quintessenz
des Heidentums, ,Agypten”, deren Verdringung durch westliches Denken
jlingst auch, unter ganz anderen und teilweise fragwiirdigen Vorzeichen, von
Martin Bernals Black Athena zu Bewusstsein gebracht worden ist. Ein per-
spektivisch vereinfachender Blick auf die Struktur des moralischen Vorurteils
in jener Einheit von moderner ,,Wissenschaft” und ..Religion™ mag darum hier
weiterfithren.
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Inquisition, Konversion, Erlosung

In den Metaphern von Anatomie und Skelett, mit denen seinerzeit Malinowski
die funktionalistische Verwissenschaftlichung der alten Vélkerkunde veran-
schaulichte, liegt wohl schon mehr an Eingestindnis der sinistren Seite ethno-
logischer ,,Rettung™ als vermutlich beabsichtigt war: vor allem das Ferne, Wil-
de und Wunderbare, das den neuzeitlichen Beobachtern immer wieder als un-
widerstehlich anziehend, wenn nicht sogar als eine uns verlorene Nihe zum
Gattlichen (und damit als ein Erkenntnisziel ersten Ranges) erschien, sollte ja
enden als , killed by science®. In dem Verfahren selbst steckt die Implikation,
das derart Begriffene sei nicht sclbst zum ,.Uberleben” — was immer diese
darwinistische Floskel auch sagen soll — bestimmt. Wer getraute sich nun frei-
lich, solchen Begriffen wie Beschreibung, Text, Symbolsystem eben das glei-
che unsichtbare Diktat anzusehen? Der technische Grundzug tiberhaupt, der
darin haust: Ersetzung von Gewachsenem durch Selbstgemachtes, also Zer-
schlagung des ,,blo3* Naturwiichsigen, wird in der Sphiire des Begriffs Natur
immerhin heute zu einer Quelle von Beunruhigung.

Die ganze Ethnologie als eine ,,Sithne: will man die Frage ernsthaft wei-
terdenken, so riickt sie hiermit in einen etwas mehr grundsitzlichen Bereich;
das allgemeine Interesse an der ethnologischen Wissenschaft, eben als kriti-
scher Instanz gegen jenen technizistisch sich globalisierenden Hauptstrom, tritt
zugleich ins Blickfeld. Zu tun hat man es dabei mit dem iibergeordneten Sach-
verhalt, wie ihn, neben anderen, wiederum Carl-Friedrich von Weizsicker um-
schreibt in dem Leitsatz, die moderne Naturwissenschaft (also die ,,eurozent-
risch* bestimmte, seit etwa 1600 herrschende Form von Wissen und Rationali-
tit)! sei allein aus ihrer Herkunft, ndmlich als ein Kind des Christentums, be-
greiflich zu machen (Weizsiicker 1970: 110f. und passim). Zugleich gilt als
Religion a limine stets nur der Typus der Erlésungsreligion: ein Beispiel, ,,un-
sere Tradition betreffend, haben wir soeben erwiihnt. Das ist das Problem des
Monotheismus: Was der politischen Theologie recht ist, sollte der Naturphilo-
sophie billig sein. Es weiter auszuarbeiten, kann hier nicht der Ort sein. Nur
ganz kurz sei erinnert an den eschatologischen Horizont eben jenes von Hei-
degger als Welt-Bild aufgefassten Repriisentierens, das heifit ,,Vorstellens®,
welches als Weltiiberwindung auftritt, indem es seit Bacon und Galilei die
Natur® als Gebiet, als schrittweise zu eroberndes Machtfeld des Subjekts an-
zunchmen gehalten ist; des Subjekts, welches sich dann erst sicher und seinem
Begriff gemif wird fiihlen kénnen, wenn von ihm alles ,Natiirliche® durch ein
Produziertes ersetzt sein wird. Dies kénnte man im eigentlichen Sinn als , die
Ethik der Geometrie™ bezeichnen, insofern der geometrische Gegenstand seit

4 In dem Wort ,,Eurozentrismus® ist Beschrinkung aufs Europiische, d. h. Aus-
grenzung des sonst obligatorischen ,,Westlichen®, einmal erlaubt; sonst hiitte
wohl der aktuelle Diskurs, mit der ihm eigenen Eleganz der Begriffsbildung,
lingst schon den Terminus ,,Westozentrismus*gepréigt.
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Kant das Urbild des rein vom Subjekt selbst Hervorgebrachten, Konstruierten
darstellt.’

Dem entspricht nun einerseits die Optik des Funktionalismus, welche nicht
nur dlter als das 20. Jahrhundert und Kant ist, sondern gerade in der politi-
schen Theologie iiber Macchiavelli, Varro und Cicero auf Plato und Aristote-
les zuriickverfolgt werden kann: also auf die Konzeption einer zu Nutz und
Frommen der Wunder-Bediirftigen herzustellenden .,Religion®, verstanden als
Wert-Produktion durch dic Maschine einer Art tiberdimensionaler Werbeagen-
tur, oder ,,world-making™. Dem entspricht andererseits dic z. B. von dem Phy-
siker und Epistemologen Ernst Mach eigens formulierte Grundmaxime, End-
zweck und Sinn der Naturwissenschaft (iibrigens prizise in ihrem ,,Okono-
mie“-Prinzip) sei die ,,All-Erlésung™; ebenso die Reden vom Alleinseligma-
chenden jener wissenschaftlichen Lebensfithrung und einem daraus erhofften
kiinftigen ,,Ubermenschentum®. Nicht cin wild gewordener Nihilist duBert der-
gleichen in den dreifliger Jahren, sondern der Mathematiker und Erzvater der
Philosophie als strenger Wissenschaft, Edmund Husserl (Schmid 1999). Nicht
iiberraschend korrespondiert dem wiederum bei Husserls Nachdenken iiber
,Religion® als Musterfall bei philosophischer Umformung von ,, Traditionen®
die Einschrinkung; ,,Dahin mochte ich die ,,polytheistischen Religionen™ nicht
rechnen. (Husserl 1954: 335); die Vorstellung von ,,Primitiven* als ,,ge-
schichtslos®, ,,in einem Leben, das nur strtomende Gegenwart ist“ befangener
Wesen hatte sich Husserl beildufig aus Lévy-Bruhl besorgt.® Ohne dem hier
genauer nachzugehen, stellen wir daneben nur noch, was eine dritte Autoritit
der Epistemologie, Gaston Bachelard, iiber das Wesen des wissenschaftlichen
Geistes aussagt, um die im gegenwirtigen Zusammenhang kenntliche Struk-
turgemeinschaft mit dem erlsungsreligiosen Denken zu prézisieren: Der wis-
senschaftliche Geist verlangt in jedem seiner Schritte eine ,.Konversion®; er
besteht selbst allein durch die Ausrottung des nicht-wissenschaftlichen Geistes
(Bachelard 1964: 8). Darin bedingt sich mithin sein wesentliches Einverstind-
nis mit der Zerstorung des ,,Vorwissenschaftlichen™, nenne man es auch des-
sen Rettung, Die religidse Inquisition, deren Verwandtschaft mit szientifischer
Methode dem Betrachter von Bacons Konzeption der Wissenschaft als Folte-
rung der Natur, vor und nach Foucault,” ins Auge springt, praktiziert auch
ganz richtig die Rettung der Seele durch Opferung des Kérpers, gleichsam als
Preis und Lésegeld von deren Wahrheitsgehalt. Zuletzt scheint sich dieses
Verhiltnis von , Kérper™ und ,Seele”, Natur und Geist, in dem Begriffspaar
Polytheismus-Monotheismus abzubilden.

5 Vgl Lachterman 1989.

6 Ein iibrigens bedeutender Brief Husserls an Lévy-Bruhl vom 24. Mirz 1935, aus
dem diese gleichzeitig mit den zuvor zitierten Worten aus dem Wiener Vortrag
tiber die Krisis des europiischen Menschentums verfassten Wendungen stammen,
wurde erstmals von Merleau-Ponty 1960: 175 bekannt gemacht.

7 Vgl Foucault 1977: 289 u. 6.
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Logozentrismus und Opfer-Gedenken

Vieles von den erwihnten problematischen Merkmalen der okzidentalen Ver-
nunftkonzeption ist durch die nicht lang zuriickliegende Debatte um den ,,Lo-
gozentrismus®™, gleichsam das philosophische Korrelat des Eurozentrismus,
Gegenstand der allgemeinen Aufmerksamkeit gewesen. Unverziiglich hatte
dabei Derrida, der Kronzeuge von ,,Writing Culture™, sich mit dem Vorwurf
einer einseitigen Bevorzugung der ,,Stimme™ vor allem gegen Lévi-Strauss ge-
wandt, um diesem einen rousseauistisch-schriftfeindlichen Euro-, also eben
Logozentrismus nachzuweisen. Das Spicl der Ambiguitit oder Dialektik sogar
in solchen Inversionen macht jene unbequeme Frage noch aufdringlicher:
Kann man mit Gewissheit denken, die Ethnologen seien, wie sie es gleichsam
von Hause aus annchmen, auf der Seite der Unterdriickten und Opfer? Eine
,.Dialektik™ zeichnet sich ab, da Sehnsucht nach Unmittelbarkeit (geméB die-
sem alten Schema pflegt man sich die Motive des pastoral und der critical
nostalgia zurechtzulegen)® eben Ausweis von Logozentrismus sein soll. Hier
beriihrt sich also die Frage mit jenem erhdhten Selbstzweifel, von dem wir
ausgingen. Es kann sogar von einem begrifflichen Knotenpunkt die Rede sein,
denn hier konvergieren demnach Ethik und Epistemologie in einem Flucht-
punkt: der Frage des Gedichtnisses, als der politischen wie wissenschaftlichen
Gestalt, in der man den Sinn jener ,,Siihne™ formulieren kénnte. Die Dialektik
der ,,zerschlagenden® Rettung liegt darin, indem sie die Form des Gediichtnis-
ses als ein Verhalten zum Toten zur Aufgabe macht,

Konversion, nochmals mit Bachelard zu reden, fordert prinzipiell die jii-
disch-christliche Rationalitidt der Wissenschaft: eine Pluralitit und Koexistenz
mit den ,,Heiden™ ist nicht vorgesehen. Insofern kann der Gegner der ,,Gegen-
religion” (Assmann 1998), zugleich der Inbegriff des nichtwissenschaftlichen
Geistes, als das polytheistische ,,Agypten‘ von weither begriffen werden. Sieht
man zur Probe auf die Zeit der Aufkléirung und ihren notorischen Kampf ge-
gen ,die Vorurteile™, so ist dort z. B. kein Biirgerrecht fiir Polytheisten ver-
sprochen: in den Visionen einer weltbiirgerlichen Zukunft wird das Heidentum
keineswegs einbezogen, sondern gerade so selbstverstindlich zum Verschwin-
den bestimmt wie der nichtwissenschaftliche Geist bei Bachelard. Analog ist
nun auch die Bekehrung zu universeller Moral: deren Annahme setzt jederzeit
das Ansinnen von Assimilation voraus.

Wie von Jan Assmann und anderen gezeigt, diente im 18. Jahrhundert dazu
die Vorstellung der ,,Mysterien™ als einer Methode verhiillter Ubermittlung des
urspriinglichen Monotheismus, der Urreligion, welche dann erst durch Verfall,
Missverstand und Trug jenes gétzendienerische Heidentum ins Leben gerufen
habe. Demnach hitten also die ,,Wilden* anfangs so gut wie wir an einen ein-
zigen Gott geglaubt; ihre Verirrung durch Desillusionierung vollends beseiti-
gen heift darum, ihnen zu ihrer wahren Identitit und Humanitéit zu verhelfen.

8 vgl. Clifford a. a. O.
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So wird Heidentum dem Begriff nach ausgerottet (eben nach dem Modell der
Seelen-Rettung durch Ledigwerden des Leibes): die Menschen diirfen assimi-
liert-globalisiert weiterleben: Zerschlagung des Korpers, wie die Desillusionic-
rung in der Einweihung, bringt den Wahrheitsgehalt heraus. Der zerschlagene
Karper bietet sich dem Blick des Allegorikers in Fragmentierung und Optik
des Erhabenen, auf Erlésung hin, dar. Erfahrung des Toten und Form des Ge-
denkens, der ,,Standpunkt der Erlésung®, bedingen sich wechselseitig zu jener
Konzeption der rehabilitierten Allegorie, der Clifford zu widerstehen forderte.

Beide Momente, kritische Thematisierung des Logozentrismus sowic
Verpflichtung der okzidentalen Reflexion auf die ,.sithnende™ Opfer-Per-
spektive, sind nun zunichst anderer Provenienz: sic stammen von Ludwig
Klages, also aus jenem Bereich ,antidemokratischer Lektiiren, deren Aufnah-
me in kritischer Auseinandersetzung das spezifische Interesse und Denk-
Niveau der urspriinglichen ,Frankfurter Schule® ausmacht. Von Klages, dem
Walter Benjamin keineswegs nur die Konzeption des ,,Traumbewusstseins®
und der ,,Aura” verdankt, ist, wic man heute vielfach vergessen hat, der Be-
griff Logozentrismus gebildet, um den Gewaltcharakter des Européisch-
Rationalen hervorzuheben. Zugleich hatte derselbe Autor, spitestens seit der
Rede ,Mensch und Erde” von 1913, den Zusammenhang von Natur-Be-
herrschung als Natur-Zerstérung und Arten-Vernichtung ins Licht gestellt.
Nicht nach seinem Trivial-Antlitz eines ,romantischen Reaktionérs®, sondern
als Kritiker der européischen Arbeitsideologie stand Klages im Fokus der Ge-
spriche zwischen Benjamin und Adorno (vgl. Wiggershaus 1988: 223ff)).
Liegt es einerseits auf der Hand, dass hier die Fundamente einer ,,Dialektik der
Aufkldrung™ zu suchen (d. h. neu zu durchdenken) wiren, so andererseits, dass
es sich dabei, ganz parallel zu der Debatte zwischen Lévi-Strauss und Derrida,
auch hier um die Nachgeschichte Rousseaus, des ,.Vaters der Anthropologie™,
handelt.

Kaum etwas Interessanteres giibe es, als diesen Beziigen und ithrem Hinter-
land, tiber ein Aufreihen inzwischen leidlich bekannter Fakten hinaus, einmal
wirklich auf den Grund zu gehen. Davon kann im gegenwirtigen Zusammen-
hang keine Rede sein; gestattet ist indessen noch ein knapper Blick auf jene
Frankfurter Konstellation, wie sie iibrigens. in den Grenzen des Biographi-
schen, schon durch eine héchst dankenswerte Erwigung von Bernhard Streck
ins Licht geriickt ist (Streck 1995). Insofern dabei auch das okzidentale
Grundproblem des Verstindnisses von Handeln, im Horizont der wissenschaft-
lich-produktiven Rationalitiit erfragt, weiterhin zur Rede steht, werden sich
auch die bisher dargelegten Fragen nach den Chancen ethnologisch-ethischer
Selbstverstindigung wie nach dem Sinn des dabei gemeinten ,,geisteswissen-
schaftlichen™ Tuns zu dem hier méglichen Abschluss bringen lassen.
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Frankfurter Schulen: Begriffe des Handelns

Bevor es darum geht, sei nur summarisch erinnert an die Entschiedenheit, mit
der seinerzeit Adorno in dem notorischen Methodenstreit mit Popper auf dem
wdialektischen™ Kriterium von Wissenschaft bestand: stindig sich vergewis-
sernde, also selbst-kritische Reflexion auf die Angemessenheit der Methode an
den Gegenstand: nicht blof3 das Problem der Beschreibung in seiner falschen
Unschuld steht an, sondern der Fundamentalbegriff des Handelns, gerade er im
bloBen Funktionsdenken nicht aufgeht: erst hierin wire nun auch Malinowskis
Szientismus zu iiberwinden. Aus dem gleichen Grund empfichlt es sich, dass
auch der Wissenschaftsbegriff der gegenwirtigen US-Literaturthcorie (wire er
auch weniger, als es der Fall ist, durch soziale und ,positivistische™ Denk-
zwinge und Science Wars entstellt) so iiberschritten werde, wie es die triftige
Intuition einer Kritik an nicht ganz geeigneten Autoritdten impliziert (Berg und
Fuchs 1999: 69f., 92ff.). Schr dhnlich war tibrigens die Basis, auf der sich die
dltere Debatte um ,,Magic® als cine Art Proto-Wissenschaft entspann: da sich
ndmlich Frazer fragte, warum wohl die Wilden durch die Unwirksamkeit ihrer
Zauberei nicht zum Aufgeben gebracht wiirden; denn dies besagt ja, mit ande-
ren Worten, warum sie nicht konomisch-funktional die Effizienz ihrer Akte
und Performances richtig evaluierten. (Die simple Antwort wiire auf den Fra-
ger zuriickgefallen: die ,,Wilden® verhielten sich zu ihren Techniken vermut-
lich gerade wie wir anderen zu unserer Medizin, die ja Schmerz, Alter und Tod
bisher auch nicht abgeschafft hat) Darum nun ist, wic frither behauptet,
Frazer-Malinowskischer Boden nirgends verlassen, wo nicht der Funktiona-
lismus (mit seiner angeblichen Zentralstellung im 20. Jh.) als Problem erfasst
wird. Die Frage bleibt also durchaus, in welchen Begriffen nach dem ,,Sinn*
mythischen Sprechens und rituellen Handelns zulinglich gefragt werden kon-
ne: nicht auf Ethnologie beschréinkt, da — ganz wie im fritheren Fall der Komik
jener Rede von ,unserer” Tradition — der Herd des Fragwiirdigen einer und
derselbe 1st, ob nun ein Forscher vom balinesischen Hahnenkampf oder von
Shakespeare redet. Wohl aber lige gerade hier die Chance einer sich neu auf
ihre , kritische Nostalgie* besinnenden ethnologischen Wissenschaft. Gegen-
iiber der Selbstprojektion wissenschaftlichen Funktionierens ins ,,Objekt*, wie
sie dem Funktionalismus schlechthin iiberall zugrunde liegt (und am meisten
dort, wo das Objekt nicht mehr als ,,Substanz* gilt), definiert den begrifflichen
Ansatzpunkt solcher Besinnung eine just wieder dem Ethnologen ganz vertrau-
te Duplizitit von Modi des Handelns (de Lara 2005: 38f), z. B. als Alltags-
und Ritualhandeln, oder mit anderen Formeln bezeichnet. Um die darin gele-
gene Frage ist es zu tun.

Es ist leicht zu sehen, dass die begriffliche Selbstverstindigung der An-
thropologie und die ethische Generalformel einer ,,Dialektik der Aufklirung”
hier wie konzentrische Kreise ineinander liegen (wie immer man zuletzt die
Tragkraft jener ,,Sithne”-Auffassung einschitzen mag). In der Reflexion auf
die Grenzen des Funktionalismus wie der modernen Arbeitsideologie ist die
Bedeutung jenes ,oromantischen Moments unabdingbar und zeigt nebenbei
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den charakteristischen Querstand solcher Reflexion zu geldufig-politischen
Einteilungen: wihrend ja sonst z. B. die politische Linke, da sie im Lichte leb-
te, dem Arbeits- und Produktions-Ideal gerade so fraglos anhing wie die Neo-
liberalen. Zeichnet sich hicrin denn eine Art konstruktiver Anregung zu neu-
alter ethnologischer Begriffsbildung ab, zugleich mit einer kritisch reflektier-
ten Uberwindung einer solchen undialektisch-posivistischen Wissenschafis-
konzeption, wie sie eigentlich erst die ganzen Aporien der ,Reprisentation”
und ihrer Kritik zumal hervorbringt, so gilte sic also der Wiederentdeckung
einer klassisch ,,geisteswissenschaftlichen™ Denkweise in Bezug auf den Hand-
lungsbegriff: nun konkret auf Frankfurter Koordinaten bezogen. Insofern wird
hier, wie schon gesagt, nur der Intuition Bernhard Strecks, eine nicht-
oberfliichliche Einheit der ,.Frankfurter Schulen™ des Instituts fiir Sozialfor-
schung und des Frobenius-Insituts betreffend, cine Ausdeutung gewidmet.
Keineswegs sind damit mechanisch alle Fragen zu beantworten (im Gegenteil,
wie zu hoffen steht): so etwa die mit dem Monotheismus aufzustellenden Fra-
gen, da ihm ja offenbar die Kritische Theorie, z. B. mit ihrer Idee von Mythos,
zutiefst verpflichtet ist. Am Anfang, nicht am Ende steht mithin das Nachden-
ken iiber ,Polytheismus® und ,,Agypten (vgl. Assmann 1998 und Bernal
1985); es wiire erst ein Scharnierpunkt zur Ausarbeitung zu finden, wo etwa
Bernals Agypten und Frobenius® Afrika ein Gegengewicht zu formen ver-
mdchten, mit dem zusammen eine kiinftige Begrifflichkeit standfihig wire.

Es hieBe also nicht, sonderlich alles Frankfurterische der Dreifligerjahre
iiber einen Kamm zu scheren, wenn man diese Dinge als biindnisfihig, als
komplementiir einander fordernd und ergiinzend zu denken unterniihme. Eben
die Grundbegriffe von Mythos und Ritus wiren von selbst geeignet, das
abendlindische Gesamtproblem des Handelns kritisch umzuformen, insbeson-
dere im Hinblick darauf, dass Vorstellungen wie die vom ,,Symbolsystem®, so
wie die Realitiit iiberhaupt, just den anstehenden Gegensatz zweier Handlungs-
Weisen nivelliert und damit der Ethnologe nolens volens sich selber, wie man
so sagt, ein Bein stellt. Es lieBe sich die Folgerung zichen, dass eben durch die
Entscheidung fiir das linguistische Modell de Saussures sich bei Lévi-Strauss
ein grundsétzlicher Widerspruch zur Intention der notorischen .,Sithne* ergibt.
Auch bei ihm funktioniert der angeblich invariante menschliche ,,Geist™, wie
nur je bei Malinowski, als Semiotik im Dienste des Uberlebens (Thurn 1990:
350); eine Begriffssprache, in welcher, tiber Lippenbekenntnisse hinaus, die
Begrenztheit dieser Optik verhandelt werden konnte, ist bekanntlich dem
Strukturalismus, auch wenn sie gewiinscht wire, strukturell unerreichbar. Bei
solcher Nivellierung der ,,Primitiven™ (samt ihren Mythen als lesbaren Analy-
se-Objekten) auf unsere eigene Alltiglichkeit und Textualitét ist beildufig der
Vorwurf eines Rousseauismus ginzlich unverdient. Dies sollte aber hier nur
im Ausblick angedeutet sein: Wohin die Anamnese genau zu fiihren angetan
wiire, und wie sie des Weiteren anzufassen sei, steht fiir jetzt dahin. Es wiire
gewiss der Frobenius zu reflektieren, der fiir Senghor und die Négritude be-
deutsam wurde und der mit den fast gleichzeitigen Bestrebungen des Pariser
Collége de Sociologie, iiber alle nationalen, methodischen und politischen
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Griben des Schweigens hinweg, in unterschwelligen Beziigen steht. Auf die
von Frobenius geprigte Variante des Gegensatzes von Ausdruck und Anwen-
dung beruft sich prizise Roger Caillois in Le myrthe et ['homme (von 1938),
also eben im Moment der Griindung des Collége: ,,magische™ Sicherung des
Uberlebens und Machterwerbs unterschieden von ,.poetischer* Verausgabung
an das Nicht-Ich, tibrigens in Mythos und Ritus zumal (Caillois 1997: 11).”

Um schlieSlich, auch was die Duplizitit der Sprech- und Handelns-Weisen
angeht, bei dem von Clifford als Autoritit berufenen Walter Benjamin zu blei-
ben, so ist nochmals an dessen ,,undemokratische™ Bezichung zu Klages zu er-
innern: die beiden Aspekte diirften untrennbar, ,.dialektisch®, zusammenhin-
gen, sogar noch diesseits der von Adomo dann angestrebten Dialektisierung
des romantischen Reaktiondrs. Wie Klages selbst nun von einem Frobenius
nur mit Verachtung zu reden wusste, so gibt es andererseits Aspekte einer er-
staunlichen Niihe Benjamins zu diesem. Ein Beleg findet sich darin, dass sich
in der Achse von Benjamins Kulturtheorie, zumindest der zwanziger Jahre, die
Dualitit von Ausdruck und Konvention einstellt, die zwar fiir sich genommen
etwas ritselhaft wirkt, sich aber gleichwohl auffillig der Grund-Unter-
scheidung von Frobenius zwischen Ausdruck und Anwendung néhert (Weid-
mann 1992 25ff.). Zugleich klingt unverkennbar die Differenz der von Klages
mit fanatischer Einseitigkeit auseinander gerissenen Sphéren von Willen und
Eros an. Hiermit wire, gleichsam en miniature, die Anlage eines systemati-
schen Weiterdenkens der geschilderten Konfiguration bezeichnet. Das von
Frobenius evozierte, von Caillois aufgenommene ,,Poetische” der Ausdrucks-
Sphire wire demnach neu zu explizieren, wie auch immer ,dialektisch®, und
zwar gerade in dem Mabe, wie sich das gelegentlich berufene ,,world-making*
als kapitalistischer Bumerang erwiesen haben wird.

Der vor allem fiir Benjamins Geschichts-Spekulation gegebene Zusam-
menhang solcher Kultur- und Sprachbegriffe mit dem Zentralmotiv eines ,,siih-
nend“-wissenschaftlichen Gedenkens an die Unterdriickten und Opfer wiirde
vom Ethnologen nicht durch blindes Adhérieren, sondern in eigenstindigem
Durchdenken zu chren sein, indem auch dieser Gedanke wiederum von
Klages, aus dem Umkreis von ,,Mensch und Erde®, herstammt. Auch hier er-
gibt sich etwas wie ein emblematischer Anhaltspunkt: Die Weizsdckersche
These von der Wissenschaft als Gabe des Christentums kénnte sich nach einer
iberraschenden Seite konkretisieren beim Gedanken an die Dichtung Per-
séphone des von Benjamin gekannten und gepriesenen André Gide, in den
dreiffiger Jahren von Strawinsky vertont, wo die Titelheldin nicht gewaltsam
vom unterweltlichen Herrscher entfiihrt, sondern frei aus eigenem Willen in
den Hades hinabsteigt, um bei den Toten zu sein. (Von der Anodos, der mythi-
schen Riickkehr der Kore an die Oberwelt, sagt Gides Dichtung nichts.) Schon

9 Wgl. auch das Schlusskapitel des Romans Giambatista Viko von Mbwil a Mpang
Ngal mit einer fesselnden Engfiihrung von poetischem und oralem Sprechen im
Lichte der Assimilations-Problematik (Ngal 1984, besonders 89-112).
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nach der altgriechischen Denkweise des Xenophon, wie er sie dem sterbenden
Kyros in den Mund legt, sind es indes dic Seelen ,,derer, die Unrecht erlitten
haben®, welche jenscits des Grabes fortleben (Erziehung des Kyros 8, 7, 171)).
Die von Martin Bernal mit groBem Recht, wenn auch vielleicht am untaugli-
chen Objekt (vgl. Lefkowitz 1996) geriigte Feindschaft gegen ,Agypten*
mdochte sich dergestalt, mit spezifischer und nicht ersetzbarer Mitwirkung ei-
ner neu-alt reflektierten Ethnologie, zugleich erkennen und korrigieren lassen.

Fruchtbarkeit und Kriterien solcher Frankfurter Perspektiven wiiren ferner
zu priifen; hier konnte es nur um den Moéglichkeits-Horizont zu tun sein.
Wenig, kaum anders als durch gelegentliche Wiederholungssendungen, be-
kannt ist der Umstand, dass sich Adorno 1952 zu einem Rundfunkgespriich
iiber die Dialektik der Aufklirung, genauer: iiber das dort so bedeutsame
Thema des ,.Mythos®, mit dem Altertumsforscher und Frobenius-Adepten Karl
Kerényi getroffen hat. Davon, so wird man — mit leisem Bedauern, doch ohne
Uberraschung — feststellen, findet sich in der Adorno-Gesamtausgabe keine
Spur. Das Gleiche gilt von einer Bemerkung, die er, einem Darmstidter Vor-
trag von 1955 vorangestellt, an einen zweiten Freund Frobenius’ richtete,
Walter F. Otto,' welcher bei der gleichen Veranstaltung tiber das griechische
Theater sprach. Auch diese cher unscheinbare Einzelheit, der eine Tiefendi-
mension erst abzugewinnen wiire, ergiibe wohl, wie jene Mythos-Diskussion,
einen Brennpunkt der im Vorigen umschriebenen Reflexionsméglichkeit. So
sagte Adorno:

,Es ist mir unmaoglich, das Wort zu ergreifen, ohne zunichst der Freude dariiber
Ausdruck zu verleihen, daBl ich nach Walter Otto reden darf, den ich heute in Darm-
stadt seit mehr als zwanzig Jahren zum ersten Male wiedersehe, dessen Horer ich vor
mehr als dreiflig Jahren gewesen bin und dem ich selbst in meiner ganzen geistigen
Entwicklung so sehr viel zu verdanken habe™. (Vietta 1956: 123)

Derart erscheint das Frankfurt jener Epoche vielleicht nicht ganz, wie es in ei-
nem eigentiimlichen Dichterwort heifit, als Nabel dieser Erde, aber doch als
eine in reichem MaBe des Nachdenkens wiirdige Konfiguration, sei diese auch
von der Verfassung, die man heute den ,,Geisteswissenschaften® zudenkt, um
etwas weniges entfernt. Der Argwohn, wie friiher, so auch heute stehe es mit
den Begriffen und Mafistiben unseres Tuns noch nicht zum Besten, gestattet
immerhin auch solche Anniherungen.

10 Vgl. hierzu auch Schlesier (1994: 215 ff.): ,W. F. Otto und seine ,Frankfurter
Schule**,
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Harald E. L. Prins

PRAGMATIC IDEALISM IN CHALLENGING
STRUCTURAL POWER

Reflections on the situational ethics of Advocacy Anthropology

On a cold February day in 1999, my small airplane flew from Nova Scotia
across the Gulf of St. Lawrence to Newfoundland and landed at Gander on the
island’s north shore. A Mi’kmagq Indian friend picked me up in his truck. I had
visited Newfoundland before, but never in the winter. As a special guest of the
Mi’kmaq Indian community of Miawpukek at Conne River, a small fishing vil-
lage at Bay d’Espoir on the island’s south coast, my earlier fieldwork trip in
the summer of 1996 had been a pleasure. This time, however, it was serious
business as two Newfoundland Mi’kmaq Indian fishermen were on trial for
having violated Section 78(a) of this Canadian province’s Fisheries Act. Al-
though this was not the first time Mi’kmagq had been arrested or fined for vio-
lating federal or provincial hunting and fishing laws, Miawpukek’s headman
and tribal council had determined to challenge the authority of the provincial
government on this particular front. They argued that they still possessed tradi-
tional rights to hunt, fish, and trap in ancestral territories on the island. Legal
advisers maintained that the Mi’kmaq’s aboriginal rights are officially pro-
tected by Canada’s 1982 Constitution Act, which explicitly states: “The exist-
ing Aboriginal and Treaty Rights of aboriginal peoples of Canada are hereby
recognized and affirmed.”

My own long-term historical research on Mi’kmagq cultural history led me
to support the Miawpukek First Nation in its legal confrontation. I had worked
on various native rights claims with bands within the Mi’kmagq tribal nation
since 1981 and authored a historical ethnography titled The Mi'kmaq: Resis-
tance, Accommodation, and Cultural Survival (1996). 1 had also presented
dozens of scholarly papers at professional meetings and published scores of ar-
ticles concerning Mi'kmagq culture and history. My support for the Miawpukek
position was evident in a paper I presented at a 1996 conference of specialists
at the University of Toronto in 1996, subsequently published as ‘We Fight with
Dignity’: The Miawpukek Mi’kmag Quest for Aboriginal Rights in Newfound-
land (Prins 1998). Combined with my professional status as a university pro-
fessor, these scholarly credits made me a potentially valuable expert witness in
court room trials such as the case formally known as R. v. John and John, de-
scribed here. As the following excerpt from the trial’s transcript suggests, the
legal team representing the federal government made an effort to knock me
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out, or at least weaken my credibility. This exchange took place in the New-
foundland Provincial Courtroom on the second day of my cross-examination
as cxpert witness. The dramatis personac on this location included the Hon-
ourable R. A. Fowler; the accused Mi’kmaq fishermen, Anthony and James
John; the defending legal team headed by lawyer Shayne MacDonald, formerly
chief of the Miawpukek First Nation; and the federal legal team led by Crown
counsel Michael Paré (this lawyer represented the plaintiff formally identified
as “Her Majesty the Queen in Right of Newfoundland™ — or “the Crown” as
Canada is a Commonwealth Realm with Queen Elizabeth 11 as its official head
of state).

Judge Fowler, in black robes, sat center stage, presiding over the trial. The
court clerk transcribing the proceedings sat in front of him on his right side.
Paré, also in black gown, sat directly opposite the judge with the rest of the
federal legal team. Positioned behind him were the two black-gowned lawyers
defending the Mi’kmagq fishermen who sat in the court’s public section. About
a dozen other Mi’kmaq Indians also sat in that section, including Miawpukek’s
traditional chief and spiritual leader Misel Joe, several tribal elders and council
members. Finally, in the back of the court room, on the opposite side of the
Mi’kmag, sat the federal government’s key expert witness, a Canadian anthro-
pologist hired to counter and critique my findings and assist the government
lawyers in their interrogation. Positioned in a wooden booth to the left of the
judge, 1 faced the Crown counsel and a large stack of documents. Throughout
the many hours of my cross-examination, Mr. Paré strategically fired a series
of sharp questions at me, following a well-devised scheme for tricking me in
contradictions. It was clear that he was aiming to flush out factual errors and
otherwise exploit possible weaknesses in whatever evidence or arguments [ put
forth:

Question [Crown counsel]: On the second page of your curriculum vitae, you use the
term as the heading, the middle of the page, “Action Anthropology Achievements.”
What do you mean by action anthropology?

Answer [Expert witness|: Action anthropology is a term that [...] was introduced by
Sol Tax, who [...] was a highly distinguished professor of anthropology at the Uni-
versity of Chicago [and] he felt that, in accordance with the subsequently adopted
[1971] code of ethics of my professional organization, the American Anthropological
Association [AAA], that anthropologists should not harm the people that they study
[...]. It’s the rule number one of the code of ethics in my profession [...]. So, action
anthropology [...] started as a term to be used in the late 40s, early 50s, in a project
with the Mesquaki Indians or Fox Indians, as they're also known, [...] whereby an-
thropologists have tried to help tribes to recover their history, for example, but also to
help them understand what kind of changes they are facing in adapting to dominant
society [...]. In other words, there’s an applied element whereby rather than just carry-
ing the knowledge back to our [university] libraries and amuse or harass our students,
[...] that we actually repatriate some of that knowledge back to the people from
whom you have received that information.

Q. Okay. And does that notion underlie or inform the following sentence that appears
in page five of your book, The Mi'kmag, Resistance, Accommodation, and Cultural
Survival? I'll read it to you. It says, “It is my hope that this book stirs our awareness

184



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

PRAGMATIC IDEALISM IN CHALLENGING STRUCTURAL POWER

of the continuing challenges of cultural preservation faced by the Mi’kmagq and other
indigenous peoples — and, thereby, supports the struggle for native rights.”

A. That is correct. And if I may then draw vour attention to the previous page. I'm
here talking about the use of history. Sorry, it’s [...] two pages later. I state here, if I
may have permission from the Court to read this, on page 16.

Q. Page 16, yeah.

A. I am writing: “Actively engaged in revising and rewriting history, Mi’kmagqs have
questioned the veracity of accepted accounts and challenged some as distortions or as
lies. It is not surprising that in the emerging discourse of contesting histories, their
own position is sometimes viewed in partisan terms as deliberate deception. It would
be tragic if Mi"kmags and other historical revisionists, after exposing the ideological
bias of establishment history, fell into the same trap of distortion [...]. If revisionist
Mi"kmagq history descends to the realm of unchecked subjective interpretation, its ap-
plication would rob the native rights struggle of its source of moral energy.” And I
think that paragraph is essential to see where I come from. That I believe that indige-
nous peoples, not only here [in Newfoundland] but also elsewhere, are facing very
steep challenges in their quest for survival and that scholars can contribute much to
that effort, but they cannot do so at the expense of their scholarly integrity. Now,
that’s in a nutshell what I'm arguing here.

Q. Okay, and I take it that would tie in with the quote that appears on page four of
your book. Perhaps you could go to page four, if you will. I'm looking at the first full
paragraph when you say, “Today, however, Mi’kmags are keenly aware of the ideo-
logical significance of historical information and employ this knowledge as a political
instrument in their ongoing struggle for native rights [...].” This keen awareness that
you refer to, of the ideological significance of historical information and the ability, I
suppose, to employ the knowledge as a political instrument, is the kind of concern
that you just expressed?

A. I'm very concemned, indeed, that errors of fact, and I do not really care whether
they come from side A or side B, cloud our vision about what really happened in his-
tory [...]. I believe in the long run, people are not served by interesting conjectures
that are not substantiated by truth, and I also recognize that truth is extremely hard to
uncover when it happened four, five, six hundred years ago [...]. [Historical] recon-
struction is a human enterprise and, therefore, always potentially fallible. I don’t have
any misconception about the limitations of my discipline [...].

Q. [ take it then, and don’t get this wrong, but I want to make sure we've got it on
the table, I take it then you think it’s possible for someone in your position, for ex-
ample, to both try to assess a historical situation or an anthropological cultural situa-
tion objectively, while at the same time, being part of what, as you yourself called it,
the [aboriginal] land claims team for the [Miawpukek Band of] Mi’kmaq of Conne
River, who are advancing a land claim that presumably was based on the results of
your research. You don’t see a problem there?

A.No, I do not[...]. So the upshot is, in fairness, that I know the limitations of all the
disciplines, including my own. I also know that, if we are acting in a bonafide man-
ner conform to our scholarly standards, that our objective is the truth. And that is why
I'm sitting here and agreed to take leave from my university position, to sit here and
have these exchanges with you. (R. v. John and John 1999 (3): 27-35)

This abbreviated transcript of a small part of my two-day cross-examination by
a Canadian federal government lawyer shows that the professional ethics of
anthropologists involved in the struggle for native rights may be challenged in
an adversarial setting such as a courtroom. As noted, the Mi’kmaq of Miaw-
pukek First Nation had decided to contest the legitimacy of Newfoundland’s
provincial authority over the island’s natural resources, including its salmon,
by claiming that they possessed aboriginal rights and were consequently not
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subject to the Province’s hunting and fishing laws. The Canadian government,
on the other hand, essentially maintains that the Mi’kmaq do not have these
rights in Newfoundland because their ancestors came from Nova Scotia, New
Brunswick, and Prince Edward Island across the Gulf of St. Lawrence, migrat-
ing to Newfoundland island a few hundred years ago — well after European ex-
ploration and first settlement. In contrast to the Mi’kmaq defense attorneys
who argued that the two fishermen had not breached the law because they
were exempt by virtue of their tribe’s aboriginal rights on the island, the fed-
eral lawyers representing the Crown were responsible for arguing that the pro-
vincial authorities had the right to punish those violating the laws of the land.
Since my ethnographic and historical research findings essentially supported
Mi’kmagq aboriginal rights claims in parts of Newfoundland, the Crown coun-
sel tried to limit the potential impact of my knowledge on display in the court-
room by questioning my scholarly ethics, implying [ might be biased and thus
less credible as a professional authority.

As this cross-examination excerpt suggests, questions about our professional
ethics as advocacy anthropologists concern not just our moral integrity, but
may also affect our intellectual status and, consequently, reduce our agency to
influence or persuade decision makers in the political arena, including legisla-
tors, juries and judges. Because anthropologists are frequently consulted for
their professional knowledge by indigenous groups or ethnic minorities, as
well as by powerful governments, large corporations, and global institutions
such as the United Nations, World Bank, and a wide range of NGO’s, I have
chosen to critically explore this subject.

The political playing field offers very limited space for minorities. Given
their disadvantaged position in this arena and the limited resources at their
disposal to effect positive change, I suggest that advocacy anthropologists
committed to the human rights struggles of indigenous peoples may best be
described as pragmatic idealists. Dialectically combining apparent opposites
(pragmatic realism and visionary idealism), pragmatic idealism allows scholar
activists like myself to mark out a political agenda based on realistically
achievable human rights ideals (Melakopides 1998). However, as illustrated by
my cross-examination, our commitments to human rights or native rights do
not automatically provide us with ethical immunity. In fact, as I will argue
here, pragmatic idealism in advocacy anthropology may even take us into an
ambiguous ethical “grey zone” where choices between right and wrong can be
complicated and conflicted.

Because ethics in advocacy anthropology is a complex philosophical issue
with so many political, legal, cultural and historical variables, I will simplify
matters here somewhat by mainly drawing on my own practical experiences
with the Mi’kmaq. Although I have also been involved with other American
Indian nations, this particular ethnic group is the one I have been most inten-
sively and consistently involved with over the past quarter century. The par-
ticulars of my experiences with the Mi’kmaq shed light on why maneuvering
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on the human rights front can be ethically challenging for a scholar activist in-
terested in achieving justice for indigenous peoples (Hitchcock 1994). I begin
with a brief description of this tribal nation and the hegemonic configuration
within which Mi’kmaq Indians struggle against repression in their quest for
physical and cultural survival. Next, I outline the bundle of native rights as a
special subset within the complex of internationally recognized human rights.
This is followed by a brief overview of my own long-term professional in-
volvement with the Mi’kmaq and comments on some particular ethical chal-
lenges I encountered in doing advocacy anthropology. I conclude my essay
with some observations about the virtues of situational ethics as a philosophi-
cal concept and moral guide for scholars committed to assisting besieged in-
digenous groups in their quest for justice.

The largest of the surviving Algonquian-speaking groups in northeast
America, there are now about 35,000 Mi’kmagq tribal members organized in 29
officially recognized tribal communities known as bands (or First Nations).
Their ancestral homeland is divided by an international boundary, with the ma-
jority of Mi'kmaq (or Micmac) residing in Canada. Several thousand, how-
ever, live in New England, primarily in Boston and northern Maine. Like thou-
sands of other indigenous groups throughout the Western Hemisphere and
elsewhere in the world, these Mi’kmaq Indians survive largely at the mercy of
the encapsulating polities of internationally-recognized state powers. In their
struggle for survival, they are forced to operate within a social field of force
marked by asymmetrical power relations. The hegemonic configuration that
conditions their existence began to emerge in the course of the colonial period
several hundred years ago. Since the late 18th century, having lost control over
their ancestral domains, remnant communities of starving tribespeople were
permitted to endure on small territorial enclaves reserved for their exclusive
use. Supervised by state-appointed Indian agents, those surviving on reserva-
tions faced economic shortages and became paupers dependent on government
relief. Thus reduced to internal colonial status, they often could not resist be-
ing deprived of their traditional self-determination rights and were often un-
able to continue ancestral cultural practices. In the course of time, many
Mi’kmaq Indians left their small reservations and scattered in search of sea-
sonal wage labor, forming small unstable clusters of relatives and friends often
on the outskirts of small rural towns and in urban slums along the Atlantic
seaboard, from Newfoundland to Massachusetts, and even beyond.

In their ongoing struggle for cultural survival within this hegemonic con-
figuration, Mi’kmagq fight not only for their internationally-recognized human
rights, but also for their native rights. Perpetually argued and contested in the
federal, state, or provincial courts and in the political domain, these native
rights are difficult to sharply define in the ever-changing context of domina-
tion and resistance. Generally, they can be grouped in several categories. To
begin with, each indigenous nation lays claim to its own bundle of traditional
rights unique to their particular culture. Some of these rights are intrinsic to
the local community and exclusively concern their internal affairs. Others,
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however, affect their relations with outsiders and concern wider interests such
as control over natural resources. These native rights are more likely to be con-
troversial and were cither taken away or sharply curtailed in treaties or other
formal agreements with the dominant polities in Canada and the United States.
However, because they were historically negotiated, albeit under pressure, this
category of native rights is typically documented, officially guaranteed, and le-
gally protected by dominant society’s government.

In addition to such distinctive treaty rights, there are various native rights
specifically defined and legislated by federal, provincial, or state governments.
Finally, all indigenous nations still surviving in their ancestral lands claim to
possess inherent rights to their ancestral lands unless these rights have been
surrendered, sold, or otherwise lawfully extinguished. These inherent indige-
nous rights to ancestral lands are known as aboriginal title, a monumental
claim which poses a formidable threat to dominant society’s powerful vested
interests and is therefore not only seriously contested but also enormously
challenging to prove and actually obtain as a political reality. All of these na-
tive rights, of course, are potentially subject to change as the indigenous na-
tions may seck to more broadly define or even expand them, whereas powerful
forces representing dominant society either ignore these native rights, or ac-
tively seek to narrow, restrict, or abolish them when it suits their interests.

For this hegemonic configuration within which indigenous peoples and
their allies, including advocacy anthropologists, struggle against repression
and injustice, | find Eric Wolf’s analytical concept of “structural power™ useful
(Prins 2001b: 263-64; Wolf 1999: 3-8). Although he applied structural power
to regional political organizations, I recently expanded it to include the com-
plex new cultural formations currently emerging in the globalization process
(Prins 2003b). As such, it refers to a systemic form of power that organizes
and orchestrates the interaction within and among societies, directing eco-
nomic and political forces on the one hand and ideological forces that shape
public ideas, values, and beliefs on the other. The two major interacting forces
operating within this global field of force are hard power (coercive power that
is backed up by economic and military force) and soft power (which is co-
optive, pressing others through attraction and persuasion to change their ideas,
beliefs, values, and behaviors) (Haviland et al. 2005: 442-52, Nye 2002). As
internal colonies, indigenous nations possess very little hard power. To effec-
tively challenge powerful forces opposing them within the hegemonic configu-
ration, they have no alternative but to focus on soft power in their survival
strategies, including their quest for native rights. In other words, slightly modi-
fying Lord Acton’s famous dictum, knowledge is soft power.

As a participant observer in the political arena where Mi’kmaq and other
indigenous nations struggle for their native rights, I have witnessed the soft
power of anthropological knowledge in action. Circulating through the corri-
dors of academic institutions, philanthropic foundations, news media organiza-
tions, court rooms and government bureaucracies, this knowledge may turn
into intellectual capital. Properly harnessed and strategically deployed, such
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capital has agency potential in the uneven field of force within which indige-
nous peoples are condemned to survive and must operate in their ongoing
quest for justice (Prins 1989¢, 1990¢, 1997a).

Having sketched the Mi’kmaq position within this hegemonic configura-
tion, outlined the political challenges they face in their struggle for survival,
and identified anthropological knowledge as a form of soft power potential to
be deployed in the native rights struggle, I now turn to my own long-term pro-
fessional involvement with this particular tribal nation.

In 1981, fresh from ficldwork among Mapuche Indians in the Argentine
pampas during the final years of military dictatorship, I came to Maine where |
soon found out that a regional Indian organization needed a director of re-
search and development. A Dutchman trained in anthropology and history at
various universities in the Netherlands and New York City, and with a strong
interest in Marxian theory, 1 was eager to activate my long-standing desire to
engage in an anthropology that is directly and obviously useful to those who
are the subjects of our ethnographic inquiries. Serving a year-round off-
reservation Indian population of about 1,500 individuals (Mi’kmaq as well as
neighboring Maliseet, Passamaquoddy, and Penobscot, collectively identified
as Wabanaki Indians), this organization with its all-Indian board of directors
hired me to raise funds, engage in community organizing, build public support,
coordinate political strategies with legal advisers, and, last but not least, pro-
duce the historical and ethnographic knowledge to launch a campaign for gov-
ernment recognition of the region’s Mi’kmaq community.

At the time, the Mi’kmaq in Maine formed a poor and landless group of
about 600 Indians without any formal organization as a bounded community
with an institutionalized political leadership — unlike the 28 Mi’kmagq bands on
the other side of the border in Canada. And in contrast to the other three
aforementioned tribal communities in Maine (Passamaquoddy, Penobscot, and
Maliseet), their Indian status was not officially recognized by the United States
federal government. And without this governmental recognition of their Indian
status, they were not eligible for much-needed financial assistance (health,
housing, education, and child welfare) and could not apply for economic de-
velopment loans available to federally recognized tribes in the United States.
To make things worse, these Mi’kmaq in Maine faced a new legal obstacle in
their quest for justice: In 1980, the year prior to my arrival, the US government
had passed a new federal law extinguishing aboriginal title to all lands in
Maine traditionally inhabited by the Mi’kmaq and neighboring tribes. In ex-
change for dropping their claims on wrongfully alienated ancestral territories,
the Penobscot, Passamaquoddy, and Maliseet communities each acquired offi-
cial Indian status as federally recognized tribes. Moreover, the US government
offered these three tribes collectively a total of § 81.5 million dollars, most of
which was specially earmarked to be purchase 300,000 acres for their reserva-
tions (Prins 1994; 328, 339-40, 435-36, 441-42). In exchange for these bene-
fits, the three tribes not only settled their own land claims but also agreed to
sign the new federal law declaring that any other Indian tribe other than them-
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selves, “that once may have held aboriginal title to lands within the State of
Maine long ago abandoned their aboriginal holdings.”

Having been excluded from the political process, and lacking the required
anthropological documentation, the marginalized Mi’kmaq did not form part
of these crucially important negotiations. Accordingly, they not only failed to
benefit from the new federal law, but were seriously harmed as their own
claims on ancestral lands were erased with the stroke of US President Jimmy
Carter’s cagle feather pen. And with their land claims abolished by federal
law, the Mi’kmaq had lost their potential leverage to negotiate a scttlement
with the government that could result in the authorities being forced to com-
pensate them for their losses and recognize their native rights.

When I arrived in northern Maine, many Mi’kmaq families still lived in
shacks and suffered poor health. Most survived on a mixture of pauper relief
and seasonal wage labor cutting timber in the woods, working on potato farms,
and picking blueberries. Some supplemented their income with craft produc-
tion, especially weaving sturdy wooden splint baskets for local potato farmers
(Prins1996b: 45-65). As a small and powerless ethnic minority in these rural
backlands on the Canadian border, these Indians not only faced poverty, but
also racial discrimination and cultural repression. Not surprisingly, many fami-
lies were devastated by alcoholism and average life expectancies were low. In
short, it was a dismal situation,

As research and development director’, one of my first tasks was to help
this widely scattered Mi’kmaq community formally incorporate under the
name of the Aroostook Band of Micmacs, indicating that they inhabit the
Aroostook River area in northern Maine. During a decade of intensive political
activism as an advocacy anthropologist, I provided ongoing assistance as the
group defined and refined its political strategies. In coordination with Indian
community leaders and outside legal advisers, we determined several major
objectives (Prins 1985b: 108-44; Prins and McBride 1982a, 1982b). The most
important was gaining official recognition of their tribal status, as this would
make them eligible for the same federal benefits recently made available to
Maine’s other three tribal groups. In addition, we aimed to secure traditional
rights to hunt, trap and fish in the region’s vast wilderness, as well as the right
to freely cut black ash trees (fraxinus negra) on public lands to obtain the
wood needed for basketry. And notwithstanding the new federal law that had
abolished their aboriginal title in Maine, we worked hard to develop the docu-
mentation and strategy for a successful land claim so that the Aroostook Band
of Micmacs would possess a territorial base in the ancestral homeland of its
members.

Although many Mi’kmaq and other individuals inspired by human rights
idealism collaborated in this effort, I focus here on my own contributions as a

1 I shared the director of research and development position with my life partner
Bunny McBride, a fellow traveler in advocacy anthropology. I thank her for edito-
rial help in this essay.
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producer of the knowledge essential in our strategic enterprise. To be success-
ful, a federal recognition and land claims case required an established body of
scholarly anthropological, historical, and archacological evidence showing
long-term Mi’kmaq Indian presence as a cultural group in northern Maine — an
area typically represented as falling outside the traditional territorial bounda-
ries of the Mi’kmaq. To address this problem, I effectively challenged estab-
lished anthropological ideas about the region’s ethnic and territorial bounda-
ries in a host of scholarly lectures, papers, and publications. Wrestling with the
problem of overlapping tribal territorial claims to ancestral lands in northern
Maine, I combined concepts from cultural ecology and political economy and
worked within a theoretical framework known as political ecology (Prins 1982,
1983, 1986, 1988). This allowed me to better capture the dynamic flows of
human and natural resources in tribal territories in the aftermath of European
invasion in the 16th and 17th centuries. Importantly, it provided me with the
intellectual framework to effectively describe and explain the historically shift-
ing and fluid nature of ethnicity and territoriality in the area jointly occupied
by the Mi’kmaq and the aforementioned neighboring tribes (Prins 1985a,
1986, 1988,1992: 55-72).

In the course of several years, I gradually helped bring about a new under-
standing of Maine’s indigenous cultural landscape, past and present, and
thereby generated the intellectual capital necessary to achieve our quest for
justice (Prins 1986: 263-78, 1988, 1990b: 174-87, 1992: 55-72; Prins and
Bourque 1987: 137-58). These anthropological data were also used to con-
struct the textual narratives of our many successful grant proposals and thus
were instrumental in raising many hundreds of thousands of dollars for the
community. Likewise, our lawyers made selective use of the information to
formulate and test their various legal arguments for an exceptional case based
on historical evidence of indigenous *joint-use™ of certain territories by the
Mi’kmaq and neighboring tribal nations historically allied as the Wabanaki
Confederacy in their struggle against British colonial expansionism (Prins
1989a: 226-34).

In addition to generating academic support and substantiating legal argu-
ments, my anthropological findings were strategically deployed in numerous
lectures at libraries, museums, and schools, as well through newspaper, radio,
and television interviews. In these instances the aim was to inform the public
about the legitimacy of the Mi’kmaq quest for native rights and, as needed, to
change misconceptions about this indigenous group and their historical ties to
Maine. Having been professionally trained in 16-mm filmmaking, I also di-
rected a documentary film project featuring the Aroostook Band of Micmacs.
With the active support of the tribal community, we marked out several objec-
tives. In addition to documenting and preserving traditional Mi’kmaq arts and
crafts, in particular basketry, the film aimed to inform the general public of
their existence and, indirectly, their legitimate struggle for native rights in
Maine (Prins 1989b: 80-90, 1997b: 243-66, 2002: 58-74). This resulted in a
S0-minute documentary film Owr Lives in Our Hands (1986). Sponsored by
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the Mi’kmaq community itself, it premiered at the Native American Film Fes-
tival in New York City, followed by many other public screenings, and, impor-
tantly, several television airings. Importantly, it was also favorably reviewed in
the leading academic journal for American anthropologists (Turnbaugh and
Turnbaugh 1988: 234-35). To rally support for their native rights cause,
Mi’kmaq spokespeople (including myself as the tribe’s resident anthropolo-
gist) almost always accompanied the film at live showings.

Our soft power strategy worked: In 1990, Maine’s congressional delega-
tion in Washington D. C. introduced a special legislative bill to officially ac-
knowledge the Indian tribal status of the Aroostook Band of Micmacs and set-
tle its land claims. When formal hearings were held in the U. S. Senate, I testi-
fied as the tribe’s key expert witness (Prins 1990: 51-53, 96-104). A year later,
after a decade of advocacy anthropology, the tribe finally gained federal rec-
ognition and $ 900,000 to purchase a small reservation. Since then, there have
been structural changes in northern Maine’s political landscape, dramatically
improving the position of the local Mi’kmaq community. Today, with an an-
nual budget of several million dollars, the Aroostook Band runs its own affairs
from a new tribal administration building located on recently purchased reser-
vation land. Several dozen Mi'kmaq families have relocated there, within easy
reach of a new tribal school, museum, and health clinic. Household incomes
have increased and overall living conditions are much better than before. Last
but not least, they have not only rekindled some nearly-forgotten cultural tradi-
tions, including sweatlodge and other spiritual ceremonies, but also invited
fluent Mi’kmagq speakers from across the Canadian border to teach the ances-
tral language in their community

After this successful Mi’kmagq native rights case, I returned to a full-time
university position and published extensively about this tribal nation, including
my ecthnography titled The Mi'kmaq: Resisiance, Accommodation, and Cul-
tural Survival (1996). As a scholarly text, this book was not only internation-
ally well-reviewed by fellow academics, but was also embraced by the
Mi’kmaq Indian nation as a carefully researched and trustworthy text accu-
rately documenting their culture and history. Morcover, it has been recognized
by the Canadian federal and provincial authorities as an authoritative source
and formally accepted as documentary evidence in several court trials, includ-
ing the 1999 Newfoundland Mi’kmaq salmon fishing rights case described in
this essay’s opening. Coupled with numerous other publications on indigenous
cultural history in Northeast America, this book affirmed my position as an in-
ternationally recognized expert with a repertoire of anthropological knowledge
that could help transform the political landscape for indigenous peoples strug-
gling for justice. Since then, I have served as an advising scholar on several
Mi’kmaq native rights teams, provided documentary evidence and expert opin-
ions on land claims, hunting and fishing rights, etc., and appeared as an expert
witness, testifying and being cross-examined in several Canadian court cases,
most recently in “Her Majesty versus Miawpukek First Nation,” in Newfound-
land’s Supreme Court (2000). Meanwhile, I remain in close touch with the
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Aroostook Band of Micmacs and occasionally serve as a negotiator, adviser, or
expert on behalf of this tribal nation in varied venues and disputes (Prins
2001a: 283-85, 2003a).

But what about the ethical grey zone and ethical challenges mentioned
early on in this essay? The preamble of the American Anthropological Asso-
ciation’s Code of Ethics, first formalized in 1971 and modified in its current
form in 1998, is interesting in this context as it affirms a cultural relativist po-
sition concerning our ethical responsibilities and moral obligations as anthro-
pologists: “Anthropological researchers, teachers and practitioners are mem-
bers of many different communities, cach with its own moral rules or codes of
ethics.” A bit farther on this document states:

“Because anthropologists can find themselves in complex situations and subject to
more than one code of ethics, the AAA Code of Ethics provides a framework, not an
ironclad formula, for making decisions [...]. No code or set of guidelines can antici-
pate unique circumstances or direct actions in specific situations. The individual an-
thropologist must be willing to make carefully considered ethical choices and be pre-
pared to make clear the assumptions, facts and issues on which those choices are
based. These guidelines therefore address general contexts, priorities and relation-
ships which should be considered in ethical decision making in anthropological
work.” (AAA 1998)

The code then offers a list, beginning with the “Responsibility to people and
animals with whom anthropological researchers work and whose lives and cul-
tures they study.” Under this first point, it clarifies that

“These obligations can supersede the goal of seeking new knowledge, and can lead
to decisions not to undertake or to discontinue a research project [...]. These ethical
obligations include: To avoid harm or wrong, understanding that the development of
knowledge can lead to change which may be positive or negative for the people or
animals worked with or studied [...]. Anthropological researchers must do everything
in their power to ensure that their research does not harm the safety, dignity, or pri-
vacy of the people with whom they work, conduct research, or perform other profes-
sional activities.” (Ibid.)

So much for ethics in principle, but what about ethics in action? Are the ideal
standards and professional cthics of academic scholarship sufficient guide-
posts given the limited options and sometimes unavoidable compromises of
the hegemonic configuration within which advocacy anthropologists operate in
pursuit of human rights ideals? This problem presented itself soon after I be-
gan working with the Mi’kmaq in northern Maine. Our legal advisers explored
a conventional strategy for filing a Federal Acknowledgment Petition, conform
to United States federal regulations devised by the Bureau of Indian Affairs in
Washington D. C. My task was to put forth the necessary historical and ethno-
graphic evidence in response to a set of criteria of what federal authorities de-
fine as a tribe. Pressured to fit my data to this officially mandated framework,
I protested that the ethnographic and historical facts of Mi’kmaq culture were
at odds with the government’s definition. Because the Aroostook Band could
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not succeed in their native rights quest without my anthropological documenta-
tion, I felt challenged in my commitment to support this poor and landless
Mi’kmaq in their desperate struggle for a better life and irritated about the
government’s federal regulations, which almost seemed designed to exclude
indigenous groups whose cultures were traditionally based on migratory forag-
ing strategies. My refusal to conform the anthropological data to the govern-
ment-defined framework threatened to disappoint this desperate community,
leaving them forever stranded in poverty. On the other hand, if I did produce
the requested anthropological knowledge by manipulating the evidence, the
Mi’kmaq would achieve their native rights objectives at the expense of a
dominant society that had destroyed their traditional culture and robbed them
of their ancestral possessions. Moreover, since [ knew of no other scholar with
my detailed knowledge about this group’s culture and history, it seemed possi-
ble to deceive the government. Only a future historian or anthropologist revis-
iting the anthropological evidence might actually discover my truth-bendings.
And although this stratagem could backfire, the landless Mi’kmaq had little or
nothing to lose. What was in jeopardy, however, was my own intellectual in-
tegrity and commitment to be truthful as a scholar,

Feeling conflicted and needing advice, 1 called my former anthropology
professor Eric Wolf at his New York home. Respecting his wisdom and aware
of his leadership role in exposing the ethics scandal that rocked the AAA
around 1970, I told him about my predicament. As a World War II veteran, he
cautioned that one may win a battle but still lose the war. Reminding me that
the American Indian struggle for native rights has been long and will continue,
he counseled that my credibility as a scholar was an essential asset in advocacy
anthropology. Without that credibility, I could not be effective in my role and
therefore quite useless for indigenous peoples in their quest for justice. Grate-
ful for his counsel, I returned to my work. Together with our legal advisers, we
gradually reframed the Mi’kmaq case by means of the ethnohistorically correct
“joint-use” argument and special federal legislation that allowed us to success-
fully bypass government-mandated petition regulations for federal recognition
as described above. (Years later, when the Canadian government lawyer un-
successfully tried to cast doubt on my scholarly objectivity as an advocacy an-
thropologist during my first cross-examination in the 1999 Mi’kmaq fishing
rights case, my thoughts flashed with gratitude to Wolf. He was on his
deathbed that moment, but his wise counsel was very much alive in my mind,
for it had helped prepare me for that court room confrontation.)

Another ethical dilemma presented itself several years later. In this second
instance, | suspected that a well-known native rights lawyer who had been ac-
tively involved in important Mi’kmaq court cases in Canada had invented his-
torical evidence involving a traditional wampum belt in a way that sought to
dramatically substantiate Mi’kmaq sovereignty claims. It was claimed that this
remarkable artifact, photographed by an American anthropologist David 1.
Bushnell in Rome’s Vatican collection in the early 1900s (and since thought to
have been lost), was an early 17th-century belt presented by the Mi’kmaq
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Grand Chief to a French priest in 1610 as an indigenous diplomatic equivalent
to a historical treaty with the Pope, or “concordat™ with the “Holy See.” My
doubts about the factual basis of this claim were especially troubling because
the belt had become a sacred symbol for Mi’kmagq traditionalists. Images of it
had even been embroidered on altar cloths in reservation churches. Further
complicating my concern, the lawyer in question was married to a highly-
respected Mi’kmaq woman whose brother was my friend. Because my doubts
had not vet been fully substantiated, and reluctant to undermine the sincere
faith of many Mi’kmaq in what had become an important spiritual symbol of
cultural identity, I balanced the ethics of quietism versus disclosure and re-
solved that it was more harmful to go public with my doubts than keeping the
problem to myself.

Thus, I did not mention this controversial wampum belt in my 1996 book
on the Mi’kmaq. Soon after the book’s publication in 1996, I discovered the
documentary evidence that proved my scepticism correct, but my reluctance to
2o on record remained. A year or so later, the issue returned to haunt me when
the Mi’kmaq in Newfoundland asked me to join their native rights team as a
scholarly adviser and expert witness (Prins 1998: 283-305). By then, this belt
had become all the more deeply imbedded in the developing Mi’kmagq oral tra-
dition. For instance, one widely respected tribal spiritual leader now included it
in his ritual repertoire. Moreover, he had offered authoritative testimony about
it in his widely-lauded performance as a major witness in a Nova Scotia native
rights case. Aware that the Newfoundland legal team intended to use the po-
litical historical importance of this wampum belt as key evidence in its own na-
tive rights argument, I informed them of my knowledge about the actual iden-
tity of the belt. Providing them with the damaging evidence (different tribe and
later century), I urged them not to use the belt and the recently invented tradi-
tions surrounding it in our impending court case. Indeed, I specifically warned
them that this wampum belt could jeopardize their native rights case as I
would be forced to expose it as historically untrue under cross-examination.
Accordingly, the belt was eliminated as historical evidence in the Newfound-
land native rights cases. Since then, a handful of Mi’kmaq individuals have
asked me about this belt and I have provided them with the information avail-
able to me, leaving it up to them how to handle this highly sensitive issue for
themselves.

As these ethical dilemmas illustrate, judging right from wrong is not as
clear cut as one might wish, for ethical decisions depend on carefully weighing
and balancing multiple facts against each other. These facts, in turn, are sel-
dom single, set, or obvious. Anthropoelogists may ideally subscribe to the moral
responsibility and conviction to base decisions on ethical principles (Cassell
and Jacobs 1996). But, beyond some abstract precepts and a brief list of gen-
eralized rules of proper conduct, we have yet to establish a real standard in our
shared professional value system. Is this actually possible? If ethics are his-
torically contingent and cross-culturally variable, can we mark out standards
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by which we and those following in our footsteps can morally judge decisions
made within our profession?

Early on in this essay, 1 noted that my idealistic commitment to native
rights did not provide me with ethical immunity. As the line of questioning in
my cross-examination showed, we run the risk of becoming impotent in our
agency as scholar activists if our intellectual integrity is effectively compro-
mised. Without a firm commitment to sound and truthful scholarship, which is
the second responsibility listed in the AAA Code of Ethics, we may still end up
doing more harm than good to the people with whom we engage in our profes-
sional activities.

Having wrestled with these questions over the years, 1 offer some final
thoughts about ethics in advocacy anthropology — insights that help me in my
own efforts to be a morally grounded scholar activist. Earlier in this essay, |
sketched the hegemonic configuration within which indigenous peoples strug-
gle for justice and seek to free themselves from the shackles of internal coloni-
alism. I also noted that the political arena within which advocacy anthropolo-
gists operate in their committed research is a dynamic field of force that calls
for pragmatic idealism. Considering the asymmetrical power relations within
the political arena of internal colonialism, the actual playing field for effective
action is limited. Because the field of action is complex and dynamic, ethics
may seem shifty in such quicksand. Certainly, as described in this essay, ethics
can be ambiguous in the grey zone of advocacy anthropology. Indeed, in this
domain of the betwixt and between they can even be treacherous, as a decision
to avoid harm in the short run may later turn out to be harmful, or vice versa.
Moreover, communities are not homogeneous entities but are made up of dif-
ferent parties, each with their own particular interests, concerns and loyalties.
What may be ethically responsible behavior towards one faction can actually
hurt an opposing group within the community. And what about harm that is
done because of some unintended consequences of our actions in pursuit of
objectives to promote justice and well-being for the community in question?

One of the sobering lessons of pragmatic idealism is that ethical principles
acquire their practical meaning only in the actual field of action within which
we operate. Although it is important to have some general moral guidelines,
their agency depends on how we interpret and actually apply them. That is to
say that ethical principles do not function in a vacuum but become reality by
virtue of our political actions. Thus, what matters is not only ethics in princi-
ple, but ethics in action — our ethical performances that actually help make
things happen for the better or prevent things from becoming worse. In recog-
nition of the fact that many factors unique to each particular field of force de-
termine the quality of ethics in action, we may have to accept that what is
morally right or wrong will depend on the circumstances and may vary from
one situation to the next. Identified as “situational ethics,” this position allows
us to stay clear from dogmatic idealism with its set of absolute ethical rules
while avoiding the pitfall of ethical relativism which passes no judgment on
what people do other than to determine whether they truly believed their deci-
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sion was right. The concept of situational ethics was developed in the 1960s by
Joseph Fletcher, an Episcopalian priest who argued that the only ethical foun-
dation is love (agape), on the basis of which one should determine whether a
course of action is ethical or not (Fletcher 1966a). This position differs from
ethical relativism, which runs the risk of becoming mere opportunism, in that it
holds that there is a unifying ethical principle that applies to different situa-
tions and that we can only judge whether or not someone has acted ethically if
we consider decisions according to such a standard from the perspective of the
actors (Resnik 1997). In subscribing to the concept of situational ethics, advo-
cacy anthropologists as pragmatic idealists may substitute Fletcher’s unifying
ethical principle of love with scholarly integrity and social justice, taking as
their moral guidelines the human rights articles (especially the first five) for-
mulated in the Universal Declaration of Human Rights (sec also Fletcher
1966b: 129-143, Cox 1968: 67). Adopted by the United Nations as its magna
charta for humanity in 1948, this declaration offers us a moral compass’.

With the help of such guidelines for ethics in action, advocacy anthropolo-
gists operating within an hegemonic configuration may weigh their difficult
decisions in grey zones such as described in this essay and make the necessary
adjustments in their work committed to indigenous peoples in their human
rights struggles. Having personally experienced challenges of moving across
treacherous quicksand, I suggest that situational ethics guided by the principles
of social justice and scholarly integrity provides an appropriate compass for
advocacy anthropologists interested in achieving concrete outcomes beneficial
to those who have to live with the results of our well-intended actions.

2 Universal Declaration of Human Rights, First Five Articles: (1) All human be-
ings are bom free and equal in dignity and rights. They are endowed with reason
and conscience and should act towards one another in a spirit of brotherhood; (2)
Everyone is entitled to all the rights and freedoms set forth in this Declaration,
without distinction of any kind, such as race, colour, sex, language, religion, po-
litical or other opinion, national or social origin, property, birth or other status.
Furthermore, no distinction shall be made on the basis of the political, jurisdic-
tional or international status of the country or territory to which a person belongs,
whether it be independent, trust, non-self-governing or under any other limitation
of sovereignty; (3) Everyone has the right to life, liberty and security of person;
{4) No one shall be held in slavery or servitude; slavery and the slave trade shall
be prohibited in all their forms; (5} No one shall be subjected to torture or to
cruel, inhuman or degrading treatment or punishment.
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Andreas de Bruin

AKTIONSETHNOLOGIE IN DER SCHULE?
Verstindigung zwischen Schiilern und Lehrkriiften am
Beispiel des Musikunterrichts

Aktionsethnologie im Bildungssystem

..Die Jugend von heute liebt den Luxus, hat schlechte Manieren und verachtet
die Autoritit. Sie widersprechen ihren Eltern, legen die Beine iibereinander
und tyrannisieren ihre Lehrer.”* Der griechische Philosoph Sokrates weist mit
seinem Zitat auf ein Kommunikationsproblem zwischen jungen Leuten/
Schiilern und Eltern/Lehrern’ hin, das auch heute noch seine Giiltigkeit behilt,
insbesondere in der Lehrer-Schiiler-Beziehung.” Der vorliegende Artikel
mdochte hier ankniipfen und den Dialog zwischen Schiilern und Lehrern niher
betrachten, Im Mittelpunkt stehen Erfahrungen aus der eigenen achtjihrigen
Titigkeit des Autors als Bildungsreferent fiir iiber 2000 arbeitslose Jugendli-
che in berufsvorbereitenden MaBnahmen (BVBM) verschiedener beruflicher
Fortbildungsinstitutionen in Miinchen und Umgebung.’ Es hat sich fiir mich
vor allem gezeigt, dass Lehrkrifte im Verstehen von Lebenswelten® jun-

1 Um den Lesefluss zu erleichtern, wird in diesem Artikel in der Regel die mannli-
che Pluralform verwendet. Schiilerinnen, Lehrerinnen, Teilnehmerinnen etc. sind
aber ausdriicklich darin einbezogen.

2 Dass viele Lehrer kaum mehr in der Lage sind, die Bezichung zu ihren Schiilern
zu pflegen und den Unterricht entsprechend interessant und qualitativ hochwertig
zu gestalten, kann unter anderem aus einer Potsdamer Lehrerstudie mit tiber 4000
Lehrern abgeleitet werden. Uwe Schaarschmidt, Professor fiir Personlichkeits-
und Differentielle Psychologie am Institut fiir Psychologie der Universitit Pots-
dam und Leiter der Potsdamer Lehrerstudie, weist darauf hin, dass Lehrkrifte
heute besonders ,burnout“-gefihrdet sind. Insbesondere drei Faktoren, so die
Studie, belasten den Lehrerberuf: die Klassenstirke, die zu absolvierenden Unter-
richtseinheiten und der Umgang mit schwierigen Schiilern (vgl. Schaarschmidt
2002: 11).

3 Fiir eine ausfiihrliche Beschreibung der Zusammenarbeit mit arbeitslosen Jugend-
lichen siche de Bruin 2004,

4 Der Begriff Lebenswelt bezieht sich auf das phinomenologische Konzept der
Lebenswelt des Mathematikers und Philosophen Edmund Husserl (1859-1938).
Lebenswelt steht fiir ,,die anschaulich-konkrete Wirklichkeit, in der die menschli-
che Lebenspraxis sich abspielt, in die wir hineingeboren werden, als deren Zen-
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ger Menschen oft nicht geiibt sind, was unausweichlich zu Provokationen auf
beiden Seiten fithrt und eine konfliktfreic Kommunikation zwischen Lehrkrif-
ten und Schiilern erheblich erschwert. Dariiber hinaus wurde mir bewusst, dass
vicle der Kursteilnehmer durch das heutige Schulsystem nic cine wirkliche
Chance bekommen hatten, sich zu entfalten. Dass junge Menschen in der
Schule rebellieren, ist nicht zuletzt auch unter diesem Aspekt zu betrachten. Es
wiire zu hinterfragen, ob das problematische Verhalten einiger Schiiler mogli-
cherweise nicht auch auf einen ,,innerlichen™ Protest zuriickzufiihren ist, da sie
merken, dass ihre Entwicklungsmdéglichkeiten (auf struktureller Ebene) prinzi-
piell eingeschriinkt sind und sie stattdessen lediglich auf ein Abstellgleis mit
der Bezeichnung ,unattraktive Titigkeiten, schlechte Arbeitsbedingungen und
geringe Aufstiegschancen™ (vgl. Lex 1997: 50) oder sogar Arbeitslosigkeit ge-
schoben werden? Nicht allein aus wirtschaftlicher Sicht geht durch dieses Ver-
sdumnis ein Potenzial an Talenten verloren — den jungen Menschen wird damit
auch ein grofies, kaum wieder gut zu machendes Unrecht angetan. Daher ist es
aus ethischer Sicht umso dringlicher, dass die fiir derartige Missstinde ver-
antwortlichen Machstrukturen sorgfiiltig analysiert und entzerrt werden.

Aktionsethnologie

Zur Vertiefung des Dialogs zwischen Schiilern und Lehrkriiften wie auch fiir
die Erforschung von Machtstrukturen im Bildungsbereich wird hier die Akti-
onsethnologie, die eine Teildisziplin der Ethnologie ist, herangezogen. Der
Begriff ,,Action Anthropology™ (deutsch: Aktionsethnologie) geht auf den
Ethnologen Sol Tax (1907-1995) von der Universitit Chicago zuriick, der An-
fang der 1950er Jahre Leiter cines Projekts bei den Mesquakie, auch Fox ge-
nannt, in [owa war. Das so benannte Fox-Projekt war urspriinglich als eine
Maglichkeit fiir junge Ethnologie-Studenten der Universitit Chicago gedacht,
um die Methode der Feldforschung kennen zu lernen und dariiber hinaus Da-
ten tiber den Prozess des kulturellen Wandels einzuholen beziehungsweise be-
ziiglich der Integration der Mesquakie-Kultur in die amerikanische Gesell-
schaft (vgl. Seithel 1990: 85; Tax 1975). Weil die Mesquakie sich massiv mit
einer Reihe von sozialen Problemen wie Armut, Arbeitslosigkeit und Alkohol-
konsum konfrontiert sahen und es fiir Auenstehende schien, dass sie in die-
sem katastrophalen Zustand verharrten und ohne fremde Hilfe keinen Ausweg

trum wir uns empfinden, in der wir unsere Zwecke verfolgen und uns mit den
Mitmenschen und der Natur handelnd und leidend auseinandersetzen und aus der
wir wieder heraussterben™ (Stagl 1993: 20). Im Rahmen dieser Arbeit bezieht
sich das Verstehen der Lebenswelten junger Menschen insbesondere auf ihre un-
terschiedlichen Wertvorstellungen und Normen, Denkkonzepte, ihren bewussten
und unbewussten Umgang mit Symbolen sowie auf die verschiedenen Verhal-
tensformen wie beispiclsweise Konsum- und Freizeitverhalten (vgl. Hartfiel/
Hillmann 1982: 426-427).
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fanden, entwickelte sich bei den Studenten der Wunsch, etwas fiir dieses ,.ar-
me Volk™ zu tun. Dabei gingen die Uberlegungen der Studenten zunichst in
dic gleiche Richtung wie dic gewdhnliche Angewandte Anthropologie bezie-
hungsweise dic Entwicklungshilfe der 1950er Jahre: Sie arbeiteten Hilfsprojek-
te aus, ohne die ,,Betroffenen™, in diesem Fall die Mesquakie, darin einzube-
ziehen. Nach mehreren Fehlschlidgen und stindigen vergeblichen Bemiihungen
erkannten die Studenten, dass die Mesquakie Armut und soziale Deklassierung
bewusst in Kauf genommen hatten, weil sic die typische amerikanische Le-
benseinstellung, den ,,American Way of Life™, verweigerten. Wenngleich sich
iiber das gesamte Projekt hinweg, von 1948 bis 1958, kein gleichberechtigter
Dialog zwischen den Mesquakie und den Ethnologen entwickelte, erwiesen
sich die gemachten Erfahrungen als Katalysatoren fiir einen neuen Verste-
hensansatz in der Ethnologie: die Aktionsethnologie (vgl. Amborn 1993;
Gearing et al. 1960; Seithel 1990: 87; Tax 1975).

Das Vorgehen der Fox-Projekt-Studenten, die Betroffenen, das heifit die
Mesquakie, unterstiitzen zu wollen, sowie das Scheitern ihrer Hilfsprogramme
sind exemplarisch: Die Entwicklung und Durchfiihrung von unterstiitzenden
Mafnahmen, ohne eine wirkliche Beteiligung der Betroffenen selbst, fiihrten
letztendlich in eine Sackgasse.

Das so genannte Mittel-Zweck-Denken der Fox-Projekt-Studenten ist aber
auch im hiesigen Schul- und Ausbildungssystem bekannt und erweist sich dort
in ganz dhnlicher Weise als mehr und mehr problematisch. Schiiler protestie-
ren gegen starre, teils obsolet gewordene Strukturen und Vorgehensweisen,
gegen den Frontalunterricht, gegen zu hohen Leistungsdruck und gegen all je-
ne Normen und Regeln, die heute nicht mehr zeitgemiB sind. Sie tiben erhebli-
che Kritik an der Schule, die ,,ihre Anliegen, Interessen, Wiinsche, ihre biogra-
fischen Entwiirfe und ihr eigenes schulisches Verstindnis zu wenig ernst
nimmt“ (Haselbeck 2000: 7). Schiiler blockieren den Unterricht, weil sie ah-
nen, dass sich das versprochene ,,Ziel” im schulischen Mittel-Zweck-Plan, ein
sicherer Atrbeitsplatz, fiir viele nicht realisieren ldsst (vgl. de Bruin 2004).
Auch die BVBM unterliegen einem Mittel-Zweck-Schema: der Vermittlung
von Lehrstellen. Hier gelingt es den jungen Kursteilnehmern ebenso nur selten,
ihrer Stimme Gehdr zu verschaffen. Aus Gesprichen mit wissenschaftlichen
Mitarbeitern des Deutschen Jugendinstituts (DJI) in Miinchen und des Instituts
fiir Arbeitsmarkt- und Berufsforschung (IAB) in Niirnberg geht hervor, dass
die arbeitlosen jungen Menschen in keinem Interessenverband organisiert sind.
Zwar finden sich bei der Entwicklung neuer HilfsmafBnahmen auf dem Gebiet
der Jugendarbeitslosigkeit Beiratsgremien zusammen, die der Bundesanstalt
fiir Arbeit mit begleitenden Ratschligen zur Seite stehen, aber fiir die betrof-
fenen jungen Leute selbst ist ein aktives Mitspracherecht nicht vorgesehen
(vgl. de Bruin 2004).”

5 Eine vielversprechende Initiative, ehemaligen BVBM-Teilnehmern eine Stimme
zu verschaffen, betrifft das Projekt ,,JJugendarbeitslosigkeit hat viele Gesichter®,
das April 2005 an der Fachhochschule Miinchen (Fachbereich Sozialwesen) unter
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Im Folgenden sollen zunéchst zwei fiir die Vertiefung wichtige Merkmale
des aktionsethnologischen Forschungsansatzes erliutert werden: die Selbstbe-
stimmung des Dialogpartners sowie die Auseinandersetzung mit Machtstruktu-
ren. Im Warterbuch der Ethnologie umschreibt der Sudan-Experte Bernhard
Streck die ethnologische Disziplin allgemein als ,,die Wissenschaft von den
Unterschieden und Gemeinsamkeiten zwischen den Kulturen und Gesellschaf-
ten der Gegenwart und Vergangenheit™ (Streck 1987: 7). Ihre Hauptaufgabe
aber liegt in der Entkodierung von Fremdartigem. Der Ethnologe hat dic wich-
tige Aufgabe, dic Position als ,kultureller Ubersetzer™ einzunchmen (vgl.
Bohannan/van der Elst 2002; 11ff., Streck 1987: 23).° Wie eine solche Uber-
setzung jedoch im einzelnen Fall auszusehen hat, ist in der Ethnologie bis heu-
te ein umstrittenes Diskussionsthema. Fiir den Philosophen Wilhelm Dilthey
(1833-1911) ist das Verstehen des Fremden nur aus einer Innensicht méglich.
Damit setzte Dilthey die geisteswissenschaftliche Haltung von der naturwis-
senschaftlichen ab, die ausschlieSlich duBere Erklirungsgriinde fiir das Ver-
stchen des Betrachteten gelten lassen will (vgl. Scruton 2002: 245-246). Fiir
die Ethnologie als Geisteswissenschaft stellt sich angesichts dessen die Frage,
wie nahe der Forschende (Subjekt) dem Erforschten (Objekt) im Forschungs-
prozess kommen darf, um dem wissenschaftlichen Objektivititsanspruch ge-
recht zu werden. An dieser Stelle geht die Teildisziplin Aktionsethnologie ei-
nen radikalen Weg: Statt einer Trennung von Subjekt und Objekt spricht der
aktionsethnologische Ansatz nunmehr von ,autonomen Subjekten®, wobei das
werforschte™ Subjekt eine gleichberechtigte Stellung zum ,forschenden® Sub-
jekt erhélt (vgl. Amborn 1993; Seithel 1990; Streck 1987: 23; Tax 1975). Das
Bediirfnis, den Anderen, im ethnologischen Sinne den ,,Fremden®, so weit wie
moglich zu verstehen, ist fiir die Aktionsethnologie eine Grundvoraussetzung.
Richtiges Verstehen erfordert eine kompromisslose Bereitschaft, sich dem Ge-
geniiber zu &ffnen — ein Vorgang, der dem Aktionsethnologen Hermann
Amborn am Institut fiir Vélkerkunde und Afrikanistik der Ludwig-Maxi-
milians-Universitdt Miinchen zufolge schlieBlich zu einem .,echten ethnologi-
schen Verstehen®™ fithren kann (vgl. Amborn 1994: 208). Anliegen des Akti-
onsethnologen ist es, sein Gegeniiber in seinem Bestreben nach Freiheit und
Selbstbestimmung zu unterstiitzen. Um dies zu erreichen, miissen die beteilig-
ten Subjekte sich in einen gemeinsamen Dialog einbringen konnen. Fiir den
Aktionsethnologen ist es daher nicht méglich, von vornherein Projektziele und
Arbeitsvorgehensweisen zu fixieren. Stattdessen sollte ein flieBender Prozess
entstehen, in dem schrittweise Teilvorhaben realisiert werden. Mit den Worten
von Amborn: ,,Mittel und Zweck werden nicht mehr unterschieden. Das Mittel

Leitung von Dr. Andreas de Bruin und Norbert Schindler ins Leben gerufen wur-
de. Im Mittelpunkt steht die Durchfithrung von qualitativen Interviews mit ehe-
maligen BVBM-Teilnehmem, um insbesondere ein besseres Bild tiber den beruf-
lichen Werdegang und die momentane Lebenssituation dieser jungen Menschen
zu erhalten. Weitere Informationen unter: www.neue-erzichung.de

6  Fiir eine Diskussion ethnologischer Berufsfelder siche Bollig/Brumann 1998,
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ist bereits das Ziel, und aus dem Erreichten ergeben sich neue Mittel, um wei-
tere Ziele zu erreichen. Oder, anders ausgedriickt, jedes erreichte Ziel ist ein
Mittel, um das nichste Ziel zu erreichen” (Amborn 1993: 132). Im Idealfall
entstcht unter den Dialogpartnern ein Interaktionsprozess, in dem alle Beteilig-
ten ihre eigene Expertise einbringen und sowohl die Position des Lehrenden
als auch des Lernenden iibernechmen.

Die Verantwortung der Wissenschaft

Da fiir den Aktionsethnologen die Selbstbestimmung des Dialogpartners im
Vordergrund steht, darf er nicht nur Menschen nicht verletzen oder ihre Inte-
ressen iibergehen, sondern er darf sie auch nicht fiir seine eigenen Ziele miss-
brauchen. Wissenschaftliche Untersuchungen sind nur dann gerechtfertigt,
wenn die Ergebnisse fiir die Gemeinschaft der untersuchten Gruppe von Ge-
winn sind (vgl. Tax 1975: 515). Der Aktionsethnologe ist vor diesem Hinter-
grund verpflichtet, sein Wissen und seine Fihigkeiten auf Probleme anzuwen-
den, die durch die am Forschungsprozess Beteiligten als solche erkannt wer-
den (vgl. Berreman 1968: 394). An erster Stelle steht der Dienst am Men-
schen, nicht an der Wissenschaft: Die Wissenschaft ist in diesem Sinne ledig-
lich die duBere Form, in der ein solcher Dienst seinen Ausdruck finden kann
(vgl. Berreman 1968: 315). Die Aufgabe fiir den Aktionsethnologen besteht in
erster Linie im Aufzeigen von Alternativen, die aber nicht vorgeschrieben,
sondern nur angeboten werden. Dabei kann der Aktionsethnologe sich — falls
nétig — grenziiberschreitend auf die Seite der Dialoggruppe stellen, beispiels-
weise indem er dazu beitriigt, einer unterdriickten Ethnie die undurchsichtigen
Strukturen michtiger Konzerne ersichtlich zu machen. Ein Arbeitsgebiet, das
die Ethnologie auch als ,,Studying Up* (Nader 2002) bezeichnet. Der Prozess
des Studying Up spielt im vorliegenden Artikel eine wesentliche Rolle, da er
fiir ein umfassenderes Verstehen des Verhaltens von Schiilern wie auch von
Lehrkriften wesentliche Voraussetzung ist.

Vorgehensweise

Um zu begriinden, wie aktionsethnologische Schwerpunkte auf den schuli-
schen Bereich {ibertragen werden kénnen, soll zunichst die Ungerechtigkeit im
Bildungssystem anhand der Segmentierung des Erwerbsmarktes erldutert wer-
den, gefolgt von einigen kritischen Uberlegungen zum Thema ,Schule und
Ausgrenzung”. Auf diese Weise soll ein Verstindnis geschaffen werden fiir
das Verhalten demotivierter Schiiler, da oft ein Gefiihl des Versagens, ein
Mangel an Selbstvertrauen und das Fehlen einer Zukunftsperspektive proble-
matischem Schiilerverhalten zugrunde liegt. Daraufhin folgt eine Ubertragung
des aktionsethnologischen Ansatzes auf das Unterrichtsfach Musik. Im Mittel-
punkt steht die schwierige Lage, in der sich der Musikunterricht an deutschen
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Regelschulen in der heutigen Zeit befindet. Das Fach ist momentan bei vielen
Schiilern unbelicbt und fillt oft aus bezichungsweise wird ersetzt. Befragungen
des Autors zufolge bemiingeln Schiiler vor allem die Nicht-Beriicksichtigung
der eigenen musikalischen Interessen im Unterricht wie auch das Fehlen akti-
ven Musizierens — eine Situation, wo die Aktionsethnologie sehr wohl Hilfe-
stellung leisten kann. Das Thema ,,Musik™ ist hier auch aus einem weiteren
Grund wichtig: Durch Musik lassen sich ethische Normen und Werte vermit-
teln, eine Qualitit, dic in der Gesellschaft momentan zu wenig beriicksichtigt
wird.” Eine Kurzbesprechung von zwei wissenschaftlichen Musikforschungen
soll auf die Bedeutung des Musikunterrichts an Schulen hinweisen.

Zur Verdeutlichung der Krise im Musikunterricht wird auf die Notwendig-
keit des Verstehens musikalischer Lebenswelten junger Menschen verwiesen.
Ein Handzeichen eines Jugendlichen dient als Beispiel dafiir, um aufzuzeigen,
was ein kleines Symbol fiir einen gemeinsamen Dialog preisgeben kann. Dar-
gestellt wird der aktionsethnologische Aspekt des Studying Up anhand einer
Beschreibung der Strategien der Musikindustrie und deren Zieles, die Mu-
sikpriiferenzen® junger Menschen zu beeinflussen. Eine Zusammenfassung be-

7 Im Unterschied zu heute war der Umgang mit der Musik in der Vergangenheit,
insbesondere in den frithen Hochkulturen, ein vollig anderer. Musik wurde als ei-
ne eigenstindige Kraft angesehen, die in allen wichtigen gesellschafilichen Be-
reichen — Politik, Medizin, Astronomie etc. — ihren Platz hatte. Beispiclsweise ge-
langte man anhand komplizierter Berechnungen von Tonverhilinissen zu be-
stimmen Zahlenkombinationen, deren symbolischer Wert sich auf die Alltagswelt
tibertragen liel. Auf diese Weise fand die Musik auch iiber die Zahl Eingang in
Gesellschaftsstrukturen, die Musik wurde zum Lenker allen Lebens und sogar als
L Wissenschaft der Wissenschaften bezeichnet (Daniélou 1994: 1; siche auch
Stege 1961: 94-96). Heute ist es kaum noch vorstellbar, dass so mancher damali-
ge Staatsmann Musik gar zielgerichtet einsetzte, um seine Untertanen giinstig zu
stimmen. Der Musikologe David Tame bespricht in seinem Buch The Secret
Power of Music die Bedeutung von Musik in alten Hochkulturen und betont die
enorme Krafi, die der Musik beigemessen wurde: ,,If a civilization’s music was in
the hands of the evil or ignorant, the ancients believed, it could lead the civiliza-
tion only to inevitable doom. But in the hands of the illumined, music was a tool
of beauty and power which could lead the way for an entire race into a golden age
of peace, prosperity and brotherhood* (Tame 1988: 18).

8 Der Begriff ,,Musikpriferenz” ist zu unterscheiden von , Musikgeschmack™. Nach
Behne bezeichnet ,,Musikpriiferenz™ vor allem ,,aktuelle Entscheidungen™ (prefe-
rences/Priferenzen), wihrend der Musikgeschmack sich auf eine ,langfristige
Orientierung" berufi. Dariiber hinaus bezieht sich der Musikgeschmack auf den
Gesamtkomplex, die Musikpriferenz auf definierte, konkrete Situationen (vgl.
Behne 1997: 339-340). Die Einstufung der Musikpriferenzen junger Menschen
erweist sich oftmals als schwierig, weil diese ihre musikalischen Vorlieben statt
an der Musik tendenziell mehr an den jeweiligen Musikstars ausrichten, die aber
héufig keinem eindeutigen Musikstil zuzuordnen sind. Jugendliche sind demnach
musikalisch personenorientiert — im Gegensatz zu den Musiklehrkriften, deren
Musikpriferenzen sachorientiert sind (vgl. Bofinger 2001: 165).
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leuchtet, wie die Aktionsethnologie einen Beitrag zum Uberwinden der Krise
im Fach Musikunterricht leisten kann, Abgeschlossen wird der Artikel mit ei-
nem Gesamtausblick.

Ungerechtigkeit im Bildungssystem als Folge der
Segmentierung des Ausbildungs- und Arbeitsmarktes

Die Frage nach einer Anderung des Schulsystems ist eng verkniipft mit der
Frage nach den Zwecken, welche das System erfiillen soll. Als wichtige Sozia-
lisierungsinstanz soll die Schule in erster Linie Wissen, Herz und Charakter
bilden.” Sie soll junge Menschen mit den Normen und Werten der jeweiligen
Gesellschaft vertraut machen und eine Eingliederung in diese gewiihrleisten.
Das beinhaltet auch eine ausreichende Vorbereitung der jungen Menschen auf
ein zukiinftiges Erwerbsverhiltnis, eine Aufgabe, die in Deutschland nach dem
Zweiten Weltkrieg dem Staat tiberantwortet wurde, den ein 1946 verabschie-
detes Gesetz ,auf das Vollbeschiiftigungsziel verpflichtete® (Sengenberger
1978¢: 18). Der Staat hat diese Zielrealisierung mit Hilfe verschiedener In-
strumente zu bewirken und zu iiberwachen, so beispielsweise auch durch die
Bildungspolitik. Dass die Beziehung zwischen Bildungspolitik und Arbeits-
markt in der Praxis sich jedoch nicht als blofie Angelegenheit des Staates er-
weist, betonen unter anderem Edwards, Gordon und Reich (1978). Als Vertre-
ter der insbesondere in den sicbziger Jahren aktiven Union for Radical Eco-
nomists sehen sie die Bildungspolitik durch michtige Unternchmen beein-
flusst, die ein Bildungssystem nach ihrer Vorstellung zu gestalten suchen: ,,An
verschiedenen Aspekten der Aktivititen dieser groien Unternchmen ldsst sich
aufzeigen, dass diese Anstrengungen darauf zielten, die Arbeiterschaft in ver-
schiedene Segmente aufzuspalten, sodass die tiglichen Erfahrungen der Arbei-
ter verschieden waren und die Grundlage ihrer gemeinsamen Opposition gegen
die Kapitalisten untergraben wurde* (Edwards/Gordon/Reich 1978: 59). In-
dem man die getrennten Arbeitssegmente mit unterschiedlichen Zugangsbe-
dingungen versicht, wie beispiclsweise den erforderlichen schulischen Qualifi-
kationen, sind die Monopolisten in der Lage, eine gewiinschte Trennung im
Bildungsbereich zu realisieren: ,,Dies geschehe durch Mafinahmen wie Intelli-
genztests und abgestufte Bildungsabschliisse, iiber die die Schule auf schein-
bar objektive Weise ungleiche Fihigkeiten feststellt und damit auch die vor-
handene Ungleichheit der beruflichen Positionen legitimiert. Die Anwendung
dieser Mittel gehe weit iiber das hinaus, was zur Ermittlung der Eignung einer
Arbeitskraft fiir einen bestimmten Arbeitsplatz erforderlich sei* (Sengenberger

9 Siehe die Broschiire ,,Oberste Bildungsziele in Bayern. Der Artikel 131 der Ver-
fassung des Freistaates Bayern in aktueller pddagogischer Sicht™, Miinchen
[1995], hrsg. vom Staatsinstitut fiir Schulpidagogik und Bildungsforschung 1999:
4.
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1978c: 24). Werner Sengenberger, chemaliger wissenschaftlicher Mitarbeiter
am Miinchner Institut fiir Sozialwissenschaftliche Forschung und momentan in
der International Labor Organisation in Genf titig, geht in seinem Modell ei-
nes segmentierten Arbeitsmarktes ebenfalls davon aus, dass es betriebliche In-
teressen sind, die zur Teilung des Erwerbsmarktes fithren. Fiir ihn steht das
Kosten-Nutzen-Kalkiil im Vordergrund, dem das einzelbetriebliche Handeln
unterliegt. Da sich das so genannte ,Humankapital® ebenfalls dieser Profit-
Berechnung unterordnen muss, lohnt es sich aus betrieblicher Sicht, vor allem
in solche Arbeitnechmer zu investieren, die sich fiir den Betrieb als rentabel er-
weisen. Durch betriebsspezifische Qualifizierung sollen diese Humankriifte fiir
das Unternechmen gewonnen und mittels interner Weiterbildung und einer Stra-
tegie der Personalstabilisierung zum gewiinschten Leistungsoutput begleitet
werden. Insbesondere Grofibetricbe kreieren auf diese Weise unterschiedliche
Teilarbeitsmirkte mit entsprechend eingeschrinkten Zugangschancen (vgl.
Sengenberger 1978¢: 32).

In einer umfassenden Untersuchung mit 2200 jungen Erwachsenen geht
Tilly Lex der Frage nach, welche spezifischen Muster aus soziodemographi-
schen Merkmalen' und bestimmten Ausbildungs- und Berufsverliufen Ju-
gendlichen bei ihrer Eingliederung in die Ausbildungs- und Arbeitswelt Prob-
leme bereiten kénnen (Lex 1997: 22-23). Lex kommt zu dem Ergebnis, dass
vor allem ,junge Frauen, junge Auslinder und Jugendliche sowie junge Er-
wachsene mit unterdurchschnittlichen Qualifikationsvoraussetzungen™ von ei-
ner Ausgrenzung bedroht sind (vgl. Lex 1997: 29)." Fiir diese jungen Men-
schen bleibt hiéchstens die Perspektive einer instabilen Erwerbstitigkeit, die
sich insbesondere durch schlechte Arbeitsbedingungen, Niedrigléhne und eine
aus Sicht der Arbeitgeber unproblematische Entlassungsprozedur kennzeich-
net. Neben dem genannten ,Jedermann-Arbeitsmarkt®, auch .,unspezifischer
Arbeitsmarkt™ genannt, unterscheidet Werner Sengenberger zwischen zwei
weiteren Erwerbsmirkten: dem ,betrieblichen Arbeitsmarkt” und dem fachli-
chen Arbeitsmarkt. Auf dem ,betriebsspezifischen Arbeitsmarkt”, auch ,,pri-
mires Segment™ oder interner* Arbeitsmarkt genannt, befinden sich Arbeits-
krifte mit besonderen Privilegien, auf die die Betricbe sogar in Rezessionspha-
sen nicht verzichten kénnen. Arbeitskrifte mit fachlichen Qualifikationen fiir
spezifische Branchen oder Berufe sind charakteristisch fiir das fachliche Seg-
ment des Erwerbsmarktes. Da letztgenannter Teilarbeitsmarkt als eigenstindi-
ges Segment umstritten ist, wird das duale Konzept der Arbeitsmarktsegmen-
tierung bevorzugt (vgl. Lex 1997: 32-34; Sengenberger 1978a).

10 Unter die soziodemographischen Merkmale fallen beispielsweise Kriterien wie
Alter, schulische Qualifikation, Nationalitit, Geschlecht, Konfessionszugehorig-
keit etc.

11 Fiir Lex fallen darunter auch diejenigen jungen Erwachsenen, die zwar einen er-
folgreichen Schulabschluss vorweisen kénnen, aber aufgrund ihrer problemati-
schen Biografie mit Ausgrenzung konfrontiert werden (vgl. Lex 1997: 29),
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Die Trennung in Arbeitssegmente hat weitreichende Konsequenzen. So beein-
flusst sie beispielsweise die beruflichen Entfaltungsmdéglichkeiten, das Ein-
kommen wie auch das Risiko, arbeitslos zu bleiben. Nichtsdestotrotz sicht
Sengenberger die Teilung des Ausbildungs- und Arbeitsmarktes als 6kono-
misch und politisch gewollt an (vgl. Sengenberger 1978b: 11; 1978c: 17). Das
bedeutet, dass sich die Vertreter des politischen Systems der Bundesrepublik
Deutschland bewusst dafiir entschieden haben, Menschen als eine Form von
,Humankapital® zu vergegenstindlichen, zu selekticren und mittels cines Aus-
leseverfahrens im Schul- und Ausbildungssystem auf diese Trennung vorzube-
reiten. Auf diese Weise beeinflusst die Arbeitsmarktpolitik bereits in einem
sehr frithen Stadium die Entfaltungsméglichkeiten junger Menschen, und ins-
besondere benachteiligte Jugendliche werden dadurch frithzeitig auf den ,,Je-
dermann-Arbeitsmarkt™ gelenkt.

Mangelnde schulische Qualifikation als Ursache fiir Ausgrenzung

Das schulische Ausleseverfahren beruht insofern auf einer falschen Primisse,
als mittels dieses Selektionsverfahrens nur die Entwicklung von Spitzenschii-
lern gefordert und abgesichert wird. Dass gleichzeitig viele junge Menschen
mit diesem System nicht zurechtkommen und als Schulversager auf der Stre-
cke bleiben, wird durch die Verantwortlichen schlichtweg in Kauf genommen.
Im Artikel ,,Die Schule brinnt* (Die Zeit vom 6.12.2001) heifit es beziiglich
des internationalen Bildungsvergleiches: ,Fithrend sind wir nur auf einem
Feld: Nirgendwo sind die Unterschiede zwischen guten und schlechten Schii-
lern so groB wie hierzulande.”'? Neben der zweifellos ausgeprigten Kluft zwi-
schen guten und schlechten Schiilern in Deutschland stellt sich mit den PISA-
Ergebnissen zudem heraus, dass sogar die leistungsstirkeren Schiiler in
Deutschland im internationalen Vergleich zuriickliegen. Von dieser Warte her
scheint es nur legitim, das friihzeitige Ausleseverfahren zu hinterfragen. Der
Essener Bildungsforscher Professor Dr. Klaus Klemm (2001) sieht die friihzei-
tige Selektion als eine von moglichen Erklarungen fiir das schlechte Abschnei-

12 Dass der Unterschied zwischen guten und schlechten Schiilern in Deutschland
enorm grof ist, bestitigt auch eine im November 2002 verdffentlichte internatio-
nale Bildungsstudie vom Kinderhilfswerk UNICEF. Insbesondere der Bildungs-
stand der Eltern spielt hier eine wichtige Rolle. Unter dem Titel ,,Schwiichere
Schiiler werden in Deutschland einfach abgehiingt™ berichtete Spiegel-Online am
26.11.2002 tber die Ergebnisse der UNICEF-Studie und nannte die fehlgeschla-
gene Integration von Auslindern in Deutschland als einen der Hauptgriinde fiir
die deutsche Bildungsmisere. Die grofien Schwierigkeiten, die viele Immigran-
teneltern mit der deutschen Sprache haben, wirkt sich negativ auf die schulische
Forderung ihrer Kinder aus, so der Bericht.
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den der Schiiler in Deutschland beim PISA-Test.'> Indem er sich auf Skandi-
navien beruft, wo der PISA-Test sehr erfolgreich absolviert wurde und wo kei-
ne Auslese in den Schulen stattfindet, betont er die notwendigen schulischen
Reformen und kritisiert dabei dic im Wege stehenden Machtstrukturen: ,,Nicht
iiber das Scheitern der Reformversuche muss man reden, sondern iiber den
Verrat an den Reformansitzen™ (Klemm 2001: 10). Wie schwer sich Bildungs-
reformen durchsetzen lassen, erfuhr bereits Georg Picht, ehemaliges Mitglied
des Deutschen Ausschusses des Erzichungs- und Bildungswesens, als er 1964
mit seiner Schrift iiber die ,,deutsche Bildungskatastrophe™ eine heftige Bil-
dungsdebatte ausloste. Dennoch restimiert er im Vorwort seiner spiteren Neu-
auflage des Buches: ,,Die Thesen, die ich vor bald zwei Jahren vorgetragen
habe, sind heute um nichts weniger aktuell; man hat in der Zwischenzeit zwar
viel geredet, aber es wurde erschreckend wenig getan, um den Notstand, den
ich geschildert habe, zu iiberwinden. Durch die mit Leidenschaft gefiihrte Dis-
kussion fiihle ich mich in allen wesentlichen Punkten bestiitigt; ich verzichte
deshalb auch auf die Korrektur von Details und gebe die Aufsiitze unverdndert
s0 wieder in Druck, wie sie im Februar 1964 erschienen sind“ (Picht 1965: 7).
Auch Impulse aus dem Ausland werden nicht unbedingt schneller aufgegrif-
fen. So formulierte eine internationale Arbeitsgruppe 1975 in Amsterdam auf
einem Kolloquium zum Thema ,,Adolescence in the Year 2000° wichtige
Probleme des damaligen Schulsystems: die ,,Uberbewertung von Wissen, das
Konkurrenzprinzip, das soziale Ungleichheit begiinstigt”, die ,,Bezichungslos-
igkeit zur ,4uBeren* Welt* sowie ,,Uberbiirokratisierung®. Auch wiesen die
Forscher auf die Benachteiligung von Frauen und Jugendlichen auf dem
Arbeitsmarkt hin (vgl. Oerter 1981: 193-194), Ergebnisse, die Tilly Lex bei
ithren Untersuchungen auch im Jahr 1997 noch vorfindet. Vor diesem Hin-
tergrund eines offensichtlich langwierigen Bildungs- und Reformproblems in
Deutschland — manche Experten sprechen von einer gewissen ..Reform-
trigheit* — sind die Resultate der Eilreisen hochkaritiger Bildungsvertreter in
die skandinavischen Linder, wie die mehrerer deutscher Kultusminister im
Mai 2002,"" um vor Ort neue Ideen iiber die zukunftsfihige Gestaltung des

13 Die PISA-2000-Studie (Programme for International Student Assessment) wurde
im Aufirag der Organisation fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit und Entwick-
lung (OECD) durchgefiihrt. Hauptziel war es, festzustellen, wie leistungsfihig
die Bildungssysteme der an der Studie teilnehmenden Linder (insgesamt 32)
sind. Der Test ging von drei Schwerpunkten aus: Lesekompetenz, mathematische
und naturwissenschaftliche Grundbildung. Da die Schiiler in Deutschland entge-
gen den Erwartungen vieler lediglich Plitze in den untersten Ringen belegten,
losten die Ergebnisse eine neue politische Bildungsdebatte aus (vgl. Zeitdokument
vom 3.2002, ,,Schock fiir die Schule. Die Pisa-Studie und ihre Folgen™).

14 Spiegel-Online berichtete am 30.5.2002 iiber einen viertdgigen ,,Gruppenausflug"”
der Bundesministerin fiir Bildung und Forschung Edelgard Bulmahn (SPD) zu-
sammen mit sechs SPD-Kultusministern und der Bundesschiilervertreterin Anna
Weber nach Finnland.
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Schulsystems zu erhalten, mit Vorsicht zu geniefen. Ubersehen werden darf
auch nicht, dass vermeintlich viel versprechende Inspirationen aus dem Aus-
land zuerst eine Ubertragung in das eigene kulturelle (Schul-)System benéti-
gen, bevor sie in der Praxis Anwendung finden sollten. Es reicht daher nicht
aus, iiber die eigenen Schiiler nur zu reden, sondemn es sollte vor allem der
Schritt gewagt werden, in einen gemeinsamen Dialog zu treten. Neben Mus-
terbeispielen aus der ,,Ferne™ kénnen uns auch die Schiiler hierzulande, insbe-
sondere die Problem- und ,Nullbock-Schiiler”, wichtige Anregungen fiir cin
neues Schulsystem liefern. Die Behauptung, cin solcher Dialog wiirde nur we-
nige Resultate liefern, kann mit zwei Argumenten entkriftet werden: Erstens
tragen diese Schiiler aufgrund ihrer anderen Sichtweisen alternative Perspekti-
ven in den Bildungsdiskurs hinein, die ohne siec méglicherweise nicht in Be-
tracht gezogen wiirden. Zweitens sind die Entscheidungstriger des Schul-,
Ausbildungs- und Marktsystems selbst verantwortlich dafiir, dass es Nullbock-
Schiiler gibt. Wenn man Kinder schon im frithen Alter einer Auslese unter-
wirft, um sie fiir den Arbeitsmarkt zu programmieren, und wenn junge Men-
schen zunehmender Kommerzialisierung und einer abstumpfenden, gewaltbe-
reiten Medienlandschaft ausgeliefert werden, sind die daraus entstechenden
Probleme, wie das Phinomen ,.Schulversager”, vorprogrammiert. Man muss
sich damit auseinander setzen — und zwar am besten gleich mit den betroffe-
nen Schiilern selbst,

Die Krise im Schulfach Musikunterricht

Ein praxisbezogenes Beispiel, das die Anwendung der Aktionsethnologic im
schulischen Bereich anzeigt, betrifft den Musikunterricht an Regelschulen.
Obwohl das Thema ,,Musik“ in den Lebenswelten Jugendlicher eine wichtige
Rolle spielt, wird Musikunterricht von Schiilern in der Regel nicht gemocht.
Hauptgrund ist die mangelhafte Abstimmung zwischen Lehrkraft und Schiiler.
Im Artikel ,,Schiiler aus dem Rhythmus®™ von Corinna Schéps, Die Zeit vom
11. Juli 2002, wird der Hannoveraner Musikpidagoge und Vorsitzende des
Verbands Deutscher Schulmusiker (vds) Hans BéBler zitiert, der den gegen-
wirtigen Notstand im Schulfach ,Musik” folgendermalBlen auf den Punkt
bringt: .,In Bayern wihlen 90 Prozent der Hauptschiiler das Fach in der 7.
Klasse ab, Und in Hamburg belegten zwischen 1998 und 2001 gerade mal 127
von 44.300 Gymnasiasten Musik als Leistungskurs.” Béiller konstatiert weiter:
,Die Krise des Faches Schulmusik ist zu einem guten Teil hausgemacht. Das
beginnt bei den Musikhochschulen, die sich als Inseln reiner Kunst betrachten,
pidagogische Fragen als Deklassierung verstehen und so hidufig an den Erfor-
dernissen der Schule vorbei ausbilden. Einen Anteil tragen auch die Studieren-
den, die oft jahrelang instrumentale Spezialvorlieben kultivieren und spiter auf
Schiiler treffen, deren musikalischer Horizont von Hip-Hop bis Hip-Hop
reicht.” Die durch BéiBler geschilderte Problematik zeigt insbesondere, dass es
sich hier um eine Situation handelt, in der verschiedene Lebenswelten aufein-
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ander prallen, wodurch das Kultivieren einer Verstehensperspektive sowie ein
gemeinsamer Dialog notwendig werden.

Uber das ethnologische Verstehen hinaus muss zur Uberwindung der Krise im
Musikunterricht ein weiteres Element der Aktionsethnologie mit einbezogen
werden: Studyving Up als die Erforschung von Machtstrukturen, in diesem Fall
in Bezug zur Musikindustrie.

Es ist kein Geheimnis, dass diec Musikindustrie mithilfe ihrer Vermark-
tungsstrategicn den Musikgeschmack und somit dic musikalische Welt junger
Menschen erheblich prigt (vgl. Motte-Haber 1996: 200-204). Die Musik, wel-
che als wertvoll erachtet wird, ist vor allem jene, deren Gewinnspanne in Be-
zug auf die geleisteten Investitionen am héchsten ist.'® Die oberste Maxime
der so agierenden Musikindustrie lautet: Profit. Und so kommt es, dass vor al-
lem musikalische Massenware — im Trend der Zeit, gestrickt und prisentiert
von Pseudo-Stars — den Musikmarkt iiberflutet, mit dem einzigen Ziel, schnell
und effizient und in grofien Mengen bestimmte Altersgruppen von Kindern
und Jugendlichen zu erreichen. Wiirde man diesem kommerziellen Einfluss
insbesondere bei Kindern entgegensteuern, so kénnte woméglich ein neues
musikalisches Bewusstsein bei den jungen Menschen geschaffen werden.

Musikunterricht und Jugendarbeitslosigkeit
Dass es wichtig ist, fiir die jungen Menschen Rahmenbedingungen zu schaf-

fen, damit ein solches musikalisches Bewusstsein geformt werden kann, bele-
gen zahlreiche wissenschaftliche Studien. Ihnen zufolge beeinflusst qualifizier-

15 Eigene Befragungen unter insgesamt 149 BVBM-Teilnehmern zum Thema ,,Mu-
sik* konnten dies bestitigen. Aus der Befragung der BVBM-Teilenchmer ist zu
entnechmen, dass Schiiler mit dem Musikunterricht, wie er an deutschen Schulen
praktiziert wird, unzufrieden sind. So stufien lediglich 17,9 Prozent der befragten
Jugendlichen den schulischen Musikunterricht als gut und erfolgreich ein, wih-
rend 62.1 Prozent der Befragten das Gegenteil behaupteten. Fiir die restlichen
BVBM-Teilnehmer (18,9 Prozent) schneidet der schulische Musikunterricht nur
teilweise positiv ab.

16 Es ist weiterhin kein Geheimnis, dass die jugendlichen Kunden ein duBerst kauf-
kriftiges Potenzial darstellen. Einer Statistik der KidsVerbraucherAnalyse (KVA
2001) zufolge verfiigten 2001 die rund 11 Millionen Jungen und Médchen im Al-
ter von 6 bis 19 Jahren in Deutschland iiber insgesamt 16,4 Milliarden Euro. Da-
von hatten die 6- bis 17-Jihrigen etwa 10,4 Milliarden Euro zur Verfligung und
die 18- bis 19-Jihrigen 6 Milliarden Euro — ein Kapital, um das kommerzielle In-
stitutionen, wie die Musikindustrie, mit allen Mitteln werben. Insgesamt wurden
3082 Kinder und Jugendliche miindlich befragt. In der reprisentativen Haushalts-
stichprobe wurden auch die Eltern in die Analyse miteinbezogen (schriftliche Be-
fragung). 75 Prozent der Eltern gaben an, dass ihre Kinder selbst bestimmen diirf-
ten, wofiir sie ihr Geld ausgeben méchten.
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ter Musikunterricht die kognitive Entwicklung sowie die Kompensierung bei
sozialen Anregungsdefiziten in positiver Weise. In dem bisher umfassendsten
Langzeitversuch untersuchte Hans Giinther Bastian, Professor fiir Musikpida-
gogik an der Goethe-Universitit Frankfurt/Main und Griinder des Instituts fiir
Begabungsforschung und Begabtenforderung (IBFF) der Universitit Pader-
born, die Wirkung von intensivem Musikunterricht. An sicben Berliner Grund-
schulen wurden zwischen 1992 und 1998 fiinf Klassen als Modellgruppe und
zwei Klassen als Kontrollgruppe verglichen.” Bastian zufolge bleibt Musik
und Musizicren keinesfalls auf musikimmanente (Aus-)Bildungsziele be-
schrinkt: ,,Es geht um Identititsprozesse, Gedéchtnisleistungen, allgemeine
Personlichkeitsmerkmale, Intelligenz, Emotionalitit, Stabilitit, Konzentrati-
onsvermagen, Kreativititspotenzial, Sozialintegritit, Stabilitit, Leistungs- und
Verhaltensdispositionen u. a. m.* (Bastian 2000: 60).'* Damit kann cine Briik-
ke zwischen Musikunterricht und zukiinftigen Arbeitsmarktchancen geschla-
gen werden. Schlieflich sind Schulleistung wie auch soziale Kompetenz wich-
tige Parameter fiir den erfolgreichen Einstieg in die Arbeitswelt. Und gerade
fiir die mithilfe des Musikunterrichts erworbenen Kompetenzen besteht heute
cine grofle Nachfrage. Aus einer Studie des Deutschen Jugendinstituts geht
hervor, dass zirka 20 Prozent der 15-Jihrigen bereits so weit vom systemati-
schen Lernen entfernt sind, dass die Chance auf einen erfolgreichen Ubergang

17 Dabei hatten die Schiiler der Modellgruppe wéchentlich zwei Stunden Musikun-
terricht. Sie erlernten ein Musikinstrument — sowohl einzeln als auch in Gruppen
und nahmen dariiber hinaus an verschiedenen Ensembles teil. Die Schiiler der
Kontrollgruppe hatten keinen zusitzlichen Musikunterricht bezichungsweise kei-
ne weitere Musikausbildung. Bei der Modellgruppe konnte im Anschluss an den
Versuch, wie oben bereits erwihnt, eine positive Beeinflussung kognitiver sowie
sozialer Kompetenzen nachgewiesen werden. Die wichtigsten Ergebnisse der
wissenschaftlichen Studie Musik(erziehung) und ihre Wirkung sind im Taschen-
buch Kinder optimal fordern — mit Musik (2001) von Hans Guinther Bastian auf-
gefiihrt. Fiir eine Zusammenfassung weiterer Musikstudien siehe Bastian 2000:
59-81.

18 Schulversuche mit erweitertem Musikunterricht in der Schweiz in den Jahren
1972 bis 1979 sowie von 1988 bis 1991 ergaben, dass eine Steigerung des Unter-
richts fiir Gesang/Musik von wochentlich zwei auf finf Stunden durch eine Re-
duktion der Unterrichtsstunden in den Hauptfichern — Mathematik, Mutterspra-
che und einem weiteren Hauptfach — um 20 bis 25 Prozent keineswegs zu Leis-
tungsverlusten fiihrte. Im Bereich der Sprach- und der Ausdrucksfihigkeit konn-
ten gegeniiber den Kontrollklassen deutliche Verbesserungen konstatiert werden.
Insbesondere verbesserte sich das Sozialklima in den Versuchsklassen. Dariiber
hinaus wurde ein deutlicher Anstieg der Motivation in den Versuchsklassen
wahrgenommen, der sich in Form einer positiveren Einstellung zur Schule sowie
zum Musikunterricht und zur Musik im Allgemeinen dufierte (vgl. Weber 1997:
118-122). Fiir weitere Hinweise auf eine Verkniipfung von Musikunterricht und
Schulleistungen siche Bastian 2000: 59-81.
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in die Berufswelt duBerst gering ist."’ Dass die erfolgreiche Vermittlung von
Kompetenzen sich nicht nur auf Kinder aus besser gestellten Elternhiusern be-
schriinkt, zeigt die Berliner Studie ebenfalls: die an dieser Studic beteiligten
Kinder stammten aus problematischen Berliner Stadtteilen, die, so Bastian,
strukturell bedingt geringere Chancen auf eine erfolgreiche schulische Karriere
sowie auf den Erwerbseinstieg haben als Kinder aus ,,besseren™ Milicus (Quel-
le: Telefonat mit Bastian am 23.1.2003). Auch die durchgefiihrten Musikpro-
jekte des Autors mit arbeitslosen Jugendlichen zeigen, dass gerade Musikun-
terricht in der Lage ist, Bildungsdefizite bei benachteiligten Jugendlichen aus-
zugleichen. Insbesondere die starke Verbindung zwischen Musik und Identi-
titsfindung erdffnet fiir den Musikunterricht ein Spektrum an Moglichkeiten,
die positiv auf die Entwicklung von jungen Menschen einwirken.

Musikalische Lebenswelten von Schiilern verstehen

Schon wihrend meiner Unterrichtseinsiitze in den verschiedenen Fortbil-
dungskursen konnte die grofle Bedeutung, die der Musik bei Jugendlichen zu-
kommt, klar bestitigt werden. Anhand von zwei durchgefiihrten Umfragen zur
Bedeutung von Musik, an denen sich insgesamt 149 BVBM-Teilnchmer betei-
ligten, stellte sich heraus, dass die Mehrheit der befragten Personen Musik als
duBerst wichtig einstuften (,,Musik ist das Leben!*). Es konnte festgestellt
werden, dass der Musikgeschmack sich in vielen Fillen auf den eigenen Le-
bensstil und die damit verbundenen Entscheidungen auswirkte. Die Wahl der
Musik betrifft im Wesentlichen auch ,,dic Wahl der Kleidung, Interesse an
Sportarten, Sprache, Gestik und Lebensplanung bis hin zur politischen Einstel-
lung™ (Haffa-Schmidt 1999: 27).

Die Bedeutung der Musik als Lebensbegleiter bei Jugendlichen steht also
in starkem Kontrast zu den Erfahrungen im schulischen Musikunterricht, des-
sen Vorgehensweisen und Lerninhalte bei den meisten Jugendlichen auf grofie
Abneigung stoflen (vgl. Shuter-Dyson 1997: 311). Fiir diese enorme Diskre-
panz zwischen der Wertschitzung der Musik als Lebensinhalt einerseits und
der volligen Ablehnung von Musik im Schulunterricht anderseits nannten die
BVBM-Teilnchmer zwei Ursachen. Erstens sei es das Verhalten der Musik-
lehrkriifte an sich, das bei vielen Schiilern auf Ablehnung stofe. Zweitens sei

19 Vgl. Pressemitteilung vom DIJT vom 12.11.2002; Schreiber-Kittl/Schropfer 2002.
Wihrend eines Vortrags im Rahmen einer padagogischen Konferenz im Mirz
2003 brachte ein Hauptschullehrer die Situation auf den Punkt: ,,Ich habe meinen
Beruf erlemt, um Menschen zu unterrichten, um Wissen zu vermitteln. Die Vor-
stellung zu unterrichten, ist aber schon verblasst, da ich einfach nicht dazu kom-
me. Stattdessen bin ich ein Streetworker, ein Ersatzpapa, ein Aufseher und nicht
selten eine Art ,Zirkusdompteur* ! Ahnlich duBerte sich ein Schulpsychologe der
Miinchner Schulberatungsstelle: ,,Wenn die Gesellschaft wiisste, was in den
Schulen wirklich los ist!*
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der vermittelte Lehrstoff fiir die Jugendlichen unattraktiv. Zu der Feststellung,
dass Spannungen und Diskrepanzen gerade zwischen Musiklehrkréften und
Schiilern keine Seltenheit sind, kommt auch Jiirgen Bofinger, wissenschaftli-
cher Mitarbeiter vom Staatsinstitut fiir Schulpddagogik und Bildungsfor-
schung. Im Rahmen seiner empirischen Studie zum Freizeit- und Medienver-
halten 10- bis 17-jidhriger Schiiler konnte er beobachten, dass die Schiiler dazu
neigen, Musiklehrkriften bewusst solche Musikpriferenzen zuzuschreiben, die
von den Schiilern selbst nicht geteilt werden — ja sogar vehement abgelehnt
werden. Auch sind die Schiiler davon iiberzeugt, so Bofinger, dass in den al-
lermeisten Fillen Musiklehrkriifte die Lieblingsmusik ihrer Schiiler gar nicht
kennen (vgl. Bofinger 2001: 180-181). Zur Losung dieses Spannungsverhiilt-
nisses plidiert er bei den Musiklehrkriften fiir cine Offnung zugunsten der
musikalischen Interessen der Schiiler, was fiir die Musiklehrkriifte vor allem
ein aufmerksames Zuhoren und Beobachten beinhaltet sowie die Aufforde-
rung, die Schiiler iiber ihre eigenen musikalischen Lebenswelten berichten zu
lassen. Dariiber hinaus miisse laut Bofinger die Lehrkraft selbst sich den Schii-
lern 6ffnen, zum Beispiel indem sie ihre eigene Bezichung zur Musik vorstellt.
Nicht nur wird auf diese Weise eine gegenseitige Anniherung erleichtert, son-
dern es wird den jungen Menschen erméglicht, sich eigenstindig mehr Ein-
blick in die ,,suggestive Kraft von Musik™ zu verschaffen (vgl. Bofinger 2001;
182). Ein derart gestalteter Musikunterricht gleicht einem gemeinsamen Erfor-
schen der Musik, indem Musiklehrkraft und Schiiler einander Informationen
iiber sich selbst und ithr musikalisches Erleben vermitteln und beide sowohl die
Position des Lernenden als auch die Position des Lehrenden einnehmen. Das
bedeutet fiir die Musiklehrkraft, sich m&glichst unvoreingenommen mit den
musikalischen Lebenswelten der Schiiler zu beschiftigen: zum Beispiel anhand
der von Schiilern favorisierten Berichterstattung mit Hilfe von Websites iiber
Popidole oder TV-Musikprogramme wie M7V, VIVA, Deutschland sucht den
Superstar, Bravo TV etc. sowie durch erste Abstimmungsgespriche mit Schii-
lern.

20 Bezogen auf das kultursoziologische Konzept der ,Erlebnisgesellschaft* (Ger-
hard Schulze) bedeutet dies, sich insbesondere mit den sozialen Milieus und all-
tagsisthetischen Schemata der Schiiler auseinander zu setzen. Bei einer Einord-
nung in das von Schulze vorgelegte Konzept wire die Mehrzahl der Schiiler dem
Unterhaltungsmilieu zuzuordnen — in Kombination mit dem alltagsisthetischen
Spannungsschema. Die Musiklehrkrifie auf der anderen Seite sehen sich auf-
grund ihres Bildungsstandards zumeist im Selbstverwirklichungsmilieu (unter 40
Jahre) bezichungsweise im Niveaumilieu (iiber 40 Jahre). Beide Altersgruppen
werden in der Regel dem Hochkulturschema zugeordnet (vgl. Schulze 2000: 662-
674). Neben den allgemeinen Reibungsflichen zwischen den Vertretern des
Hochkulturschemas (Musiklehrkrifte) und denen des Spannungsschemas (Schii-
ler) sind in Bezug zur Musik zwei weitere wesentliche Unterschiede zwischen
diesen beiden Schemata zu erwiihnen, die zu Problemen im Musikunterricht fiih-
ren konnen. Im Wesentlichen sind dies die weit auseinander liegenden und unter-
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Musik und Identititsfindung bei jungen Menschen

Wie viel Fachkenntnis brauchen Lehrer, um sich in einen gemeinsamen musi-
kalischen Dialog mit ihren Schiilern zu begeben? Geht man davon aus, fiir ci-
nen solchen Dialog iiber alle Musikstile der Schiiler Bescheid wissen zu miis-
sen, konnte dies als duBerst schwieriges Unterfangen bezeichnet werden. Nicht
nur wiirde dieses Vorhaben enorm viel Zeit beanspruchen, es ist zudem du-
ferst schwierig, bei den verschiedenen von Jugendlichen bevorzugten Musik-
stilen die Ubersicht zu behalten. Laut Helmut Rosing, Professor fiir systemati-
sche Musikwissenschaft an der Universitit Hamburg, ist der Pluralismus der
Musikstile bereits so weit fortgeschritten, dass eine nennenswerte Unterteilung
gar nicht mehr realisierbar ist:”" ,.Die Fiille der Stile und Substile entzieht sich
mittlerweile jedem ernsthaften Klassifizierungsversuch® (Rosing 1998: 145).
Gleichzeitig aber weist Résing auf einen gemeinsamen Aspekt der verschiede-
nen Musikstile hin, der fiir den Dialog mit jungen Menschen eine ganze Reihe
von Maglichkeiten erdéffnet: ,,Gemeinsam aber ist allen diesen Musikstilen,
dass sie weit mehr sind als nur Musik: nimlich eine Verbindung von Kleidung
und Kérperausstattung, Gesten und Ausdruckshaltungen, von Réumen und de-
ren Inszenierung (Open Airs/Insider-Schuppen)™ (ebd.). Fiir Résing geht es al-
so nicht um Musik als Gegenstand an sich, sondern er betrachtet Musik in 1h-
rem Gesamtkontext und priift sie auf ihre verschiedenen Funktionen hin.

schiedlichen Musikpriferenzen der beiden Gruppen sowie der Umgang mit der
Musik als solcher. So wird im Hochkulturschema die Zuriicknahme des Kérpers
vorausgesetzt. Es geht um ,konzentriertes Zuhoren, stilles Betrachten, versunke-
nes Dasitzen — fast immer befindet sich der Organismus im Ruhestand™ (Schulze
2000: 143). Das Spannungsschema dagegen lebt von Aktion und Dynamik, was
sich deutlich in den Musikstilen und im Umgang mit Musik ausdriickt. ,,Das Pub-
likum dieser Musik lisst sich Dynamik nicht nur von anderen vormachen, son-
dern praktiziert sie auch selbst. Es bevilkert die Diskotheken, Kneipen, Spielhal-
len und Kinos. Ausgehen, unterwegs sein bis spiit in die Nacht hinein, Abwechs-
lung von Szenen und Personen bringt Bewegung in den Alltag. Auch zuhause
bevorzugt man die Unruhe: Irgendetwas ist immer eingeschaltet, das Radio, der
Plattenspieler, der Kassettenrekorder oder das Fernsehgerit™ (Schulze 2000:154).
Das Konzept vom Soziologen Gerhard Schulze, Professor fiir Methoden der em-
pirischen Sozialforschung an der Otto-Friedrich-Universitit Bamberg, liefert fiir
die Umsetzung und Gestaltung des musikalischen Dialogs zwischen Musiklehr-
krifien und Schiilern hilfreiche Informationen. Eine Gefahr besteht meiner An-
sicht jedoch darin, dass Schiiler wie auch Musiklehrer nur noch nach festgeleg-
ten, rigiden Zuordnungen der sozialen Milieus und alltagsisthetischen Schemata
wahrgenommen werden, was von vornherein die fiir einen fruchtbaren musikali-
schen Dialog notwendige Offenheit wesentlich erschwert.

21 Die Kenntnis der unterschiedlichen Musikstile wie Rock, Blues, Pop ete. wird
dariiber hinaus noch durch die Tatsache erschwert, dass sich diese Richtungen —
dhnlich wie die Mode — fortwihrend verdandermn und weiterentwickeln (vgl. Bon-
fadelli 1987: 223).
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Anhand einer reprisentativen Querschnittsstudie mit 4011 Jugendlichen
und jungen Erwachsenen zwischen 12 und 29 Jahren (in den alten Bundeslin-
dern im Jahr 1984) zum Thema ,Jugend und Medien™, kommt Heinz
Bonfadelli, Professor fiir Publizistikwissenschaft an der Universitit Ziirich, zu
fiinf Funktionsbereichen des Musikhorens (Bonfadelli 1987: 230-233):

1. Musik als Stimmungsausgleich (Traurigkeit, Arger),

2. Musik als Aktivierung zur Stimmungsverstirkung

(gute Stimmung, Tanzen),

soziale Funktionen von Musik (Einsamkeit, Freunde treffen),

Musik als Ersatz (Ausgleich zu Schule und Arbeit),

5. Musik als Méglichkeit des Ausbruchs und der Provokation
(Ausflippen, auf den Putz hauen).

W

Bestéitigt werden konnten die von Bonfadelli beobachteten Funktionen des
Musikhorens anhand einer im Rahmen des BVBM-Dialogprojekts durchge-
fithrten Befragung unter 95 BVBM-Teilnchmern an der Deutschen Angestell-
ten-Akademie Miinchen. Beispielsweise brachten die Teilnchmer Musik in
Verbindung mit einer emotionalen Stimmung, mit dem Abbau von Stress, mit
gesteigerter Lernfihigkeit sowie mit dem Uberwinden von Problemen. Der
Entwicklungspsychologe Rolf Oerter geht noch weiter, indem er acht unter-
schiedliche Funktionen unterscheidet, die Musik bei der Identititsentwicklung

ausiiben kann (Oerter 2000: 59-61):

1. Musik als Lebensbewiltigung (Vermittler von Kraft, Hoffoung, Freude
etc.),

2. Musik als vertikale Ich-Erweiterung (Moment der ,,Selbsterhthung™),

3. Musik als horizontale Ich-Erweiterung (Erweiterung des Kenntnisstandes,
ncue Erfahrungen und emotionale Erlebnisse),

4. Verschmelzung (individuelles Ich verschmilzt mit seiner Umwelt),

5. Regression (Musik erméglicht das Regredieren auf frithere Entwicklungs-
stufen),

6. Musik als Spiel (sensomotorisches Spiel, kenstruiertes Spiel, Spiel nach
Regeln),

7. Musik als Modell fiir gesellschaftliches Handeln, Musik als Kommunikati-
on.

Ausgehend von einer solchen Vielfalt an Funktionen, die junge Menschen mit
Musik verbinden und denen eine wesentliche Bedeutung bei der Identitéitsfin-
dung zugeschrieben werden kann, darf der Musikunterricht dies nicht auBler
Acht lassen oder sich gar davon distanzieren. Im Gegenteil. Fiir Musiklehr-
kriifte sollten diese Funktionen ein Anreiz sein, sich mit den musikalischen
Auswirkungen auf die Lebenswelten Jugendlicher auseinander zu setzen. Dass
dieses Unterfangen keineswegs einfach ist, zeigt beispielsweise Dieter Baacke,
der in einem Gesprich mit Jugendlichen versucht hat, mehr iiber deren Sicht in
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Bezug auf Beat zu erfahren. Daraufhin hiefl es von Seiten der Jugendlichen le-
diglich: ,,Man wollte nicht diskutieren, sondern Beat héren. [...] Was zu sagen
sei, spreche doch der Beat aus™ (Baacke 1972: 197).

Symbole wahrnehmen kinnen — ein praktisches Beispiel

Um in die musikalischen Welten Jugendlicher einzutauchen, bedarf es auf Sei-
ten der Musiklehrkrifte vor allem eines bestimmten Mafles an Empathie. Die-
ser Prozess kann zunidchst durch eine subtile Wahrnehmung in Gang gesetzt
werden. In dem Band: Ethnographische Methoden in der Jugendarbeit von
Werner Lindner (2000) werden verschiedene Ansiitze zur Analyse von ,Le-
benswelten* Jugendlicher zusammengetragen und anhand von Fallbeispielen
veranschaulicht. So zeigt Barbara Friebertshiuser (2000) in ihrem Beitrag, wie
wichtig das Verstehen von Lebens- und Stilmustern innerhalb der Lebenswel-
ten junger Menschen ist (vgl. Friebertshiduser 2000: 37). Dabei unterteilt sie
den Begriff , Lebenswelt™ in zwei Bereiche: die vergegenstiindlichte Welt so-
wie die subjektive Welt eines Menschen. In der vergegenstindlichten Welt
finden sich Friebertshiuser zufolge ,.die historische, raiumliche, kulturelle und
soziale Umwelt, dic verfiigharen Ressourcen an 6konomischen, kulturellem
und sozialem Kapital (finanzielle Lage, Bildungsbiografien in einer Familie,
Familienbezichungen, Freundeskreis) und das eigene biographische Kapital,
etwa in Form von Bildungszertifikaten, Interessen, Neigungen™ (ebd.: 38).
(vgl. Bourdieu 1987, vgl. auch Bontinck 1997). Zur Erlduterung der subjekti-
ven Ebene stiitzt sie sich unter anderem auf das Habituskonzept des franzosi-
schen Soziologen Pierre Bourdieu. Habitus beschreibt Bourdieu als ein System
von Denk-, Wahrnehmungs-, Bewertungs- und Handlungsschemata, die den
Lebensstil eines Menschen bestimmen. Bezogen auf die Lehrer-Schiiler-
Situation bleibt letztendlich auch dem Lehrenden die Konfrontation mit dem
eigenen Habitus nicht erspart, will er in die Welt der jungen Menschen eintau-
chen. Erst das Verstehen der eigenen Denk-, Wahmehmungs-, Bewertungs-
und Handlungsmuster 6ffnet den Weg zum Verstehen anderer Verhaltenwei-
sen.” Allerdings bezweifelt Bourdieu (1999). dass eine solche Auseinander-

22 Vgl. Friebertshduser 2000: 33. Diese konditionierten Denk-, Wahrnehmungs-,
Bewertungs- und Handlungsmuster, auch Schemata genannt, sind flexibel, sodass
sich immer wieder neue Informationen einfiigen lassen (Akkomodation). Neben
ihrer Flexibilitidt sind Schemata jedoch auch stabil. Um neue Informationen in das
Schema einzufiigen, muss es entsprechend verindert bezichungsweise angepasst
werden (Assimilation). Welcher der beiden Prozesse jeweils aktiviert wird, ist
von der Informationsart sowie der individuellen Flexibilitit abhingig. Fiir die
Lehrkrifte stellt sich die Frage, inwiefern sich die neue Information wahrnehmen
lisst, ohne sie dabei umzubilden oder veriindern zu miissen. Barnlund und Nomu-
ra bieten an dieser Stelle den Begriff ,,Decentering™ an, der sich auf zwei Ebenen
der Betrachtung bezieht: zum einen darauf, sich selbst iiber das vorhandene Ge-
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setzung mit dem Habitus einfach zu realisieren sei. In seinem Werk Sozialer
Sinn schreibt Bourdieu: ,,dass der Habitus seine eigene Konstantheit und seine
eigene Abwehr von Verdnderungen {iber dic Auswahl zu gewihrleisten sucht,
die er unter neuen Informationen trifft, indem er z. B. Informationen, die die
akkumulierte Information in Frage stellen konnten, verwirft [...]. Durch die
systematische ,Auswahl, die er zwischen Orten, Ereignissen, Personen des
Umgangs trifft, schiitzt der Habitus vor Krisen und kritischer Befragung, in-
dem er sich ein Milieu schafft, an das er so weit wie méoglich vorangepasst ist,
also cine relativ konstante Welt von Situationen, die geeignet sind, seine Dis-
positionen dadurch zu verstirken, dass sie seinen Erzeugnissen den aufnahme-
bereitesten Markt anbieten® (ebd.: 113-114). Maglicherweise ist gerade wegen
dieser ausgrenzenden Haltung des Habitus dic intensive Auseinandersetzung
mit den subtilen Verstchensformen in der piddagogischen Arbeit noch viel zu

wenig etabliert.

ARKS K_UN%‘[PAEK
- ' m o 4

y— = T ae—

—_— 3

Antikmark? ') Americonos
Flehmark? Bonao Bar
Marrakesch Bar Lolossaum
Bobylon A1

epsrd bs heizkran ~werk
Milchbar

Natraj Temple

achtkantine

Titanio
Ireschal

Der Ke" LY
E'n Worla

Munich Booch

AYVYYYY v aaaiviai

Highlife Bar
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Im Folgenden wird anhand eines praktischen Beispiels gezeigt, was cine einfa-
che, vermeintlich beilidufige Handgeste iiber den Musikgeschmack eines Ju-
gendlichen und zudem iiber die Bedeutung dieser Musik fiir den Jugendlichen
verraten kann. Das Beispiel konnte Musiklehrkrifte dazu anregen, fiir Zeichen
sensibler zu werden, die fiir die Erarbeitung eines gemeinsamen musikalischen

riist der eigenen Vorstellungen, Annahmen, Vor-Urteile ete. bewusst zu werden,
und zum anderen auf die Fahigkeit, sich von diesen zu entfernen und damit die
Bildung neuer Sinnkonstruktionen zu erméglichen (vgl. Barnlund/Nomura 1985:
348).
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Habitus zwischen Musiklehrern und Schiilern niitzlich sind. Das Bild 1 zeigt
einen Jugendlichen in einer bestimmten Umgebung. Was sagt dieses Bild iiber
dic musikalische Lebenswelt des Jugendlichen aus? Zunichst ist phinomeno-
logisch vorzugehen: Der Jugendliche hilt auf scinen Schultern cinen Ghet-
toblaster. Des Weiteren trigt er eine Baseballmiitze, ein T-Shirt, eine Sonnen-
brille sowie eine Armbanduhr; zwischen den Lippen hingt eine Zigarette. ,,In-
sider konnen moglicherweise am Hintergrund erkennen, dass er sich im
Kunstpark-Ost befindet, eine (chemalige) Partyzone fiir junge Menschen in
Miinchen.

Anhand solcher duBeren Merkmale kénnen schon erste Vermutungen tiber
die musikalischen Interessen des jungen Mannes angestellt werden. Dennoch
ist das wichtigste und aussagekriiftigste Zeichen noch nicht beriicksichtigt: die
Geste der linken Hand. Nicht selten werden solche Details iiberschen, da sie
cher als beiliufig und unbeabsichtigt aufgefasst werden, insbesondere, wenn
die Bewegung nur Sekunden wihrt. Was also soll dieses Handzeichen aussa-
gen? An dieser Stelle tritt die Bedeutungsebene hervor.

In einem Interview im Juni 1999 mit Kadir (Tiirke, 17 Jahre alt) und Chris-
tos (Grieche, 18 Jahre alt), beide waren zu diesem Zeitpunkt Teilnchmer eines
Fortbildungslehrgangs beim beruflichen Fortbildungszentrum (bfz) Miinchen,
erhielt der Autor auf die Frage nach der Bedeutung des Handzeichens eine zu-
nichst etwas verwirrende Erkldrung, Kadir und Christos erzihlten, dass es sich
um das Zeichen fiir ,Westside” handele. Unsere Unterhaltung verlief wie

folgt:

Kadir: Ich bin der Kadir, das ist der Christos. Wir erkldren euch
mal ein Paar Checks. Das Zeichen fiir Wesiside, Christos
[macht Handbewegung wie Jugendlicher auf dem Bild 1];
das Zeichen fiir Eastside [formt drei Finger #dhnlich dem
Buchstaben E]; rechtes Hosenbein hoch, Westside.
Linkes Hosenbein hoch, Eastside. Blaues Kopftuch ist Crips,
rotes Kopftuch Bloods.

Interviewer: Was bedeutet Crips?

Kadir: Crips, ist die andere Gruppe. Ist Westside, glaube ich. Und
Bloods ist Eastside?

Christos: Rot ist Westcoast, ist Wesiside.

Kadir: Dann ist Rot Westside und Blau ist Eastside.

Interviewer: Und was seid ihr?

Kadir/Christos: Ich bin West! [beide sprechen gleichzeitig]

(Ausschnitt aus einem 15-miniitigen Interview zum Thema ,,BegriiBungsrituale
unter Jugendlichen™)

Um diese Erklirungen der beiden Jugendlichen zu verstehen, muss man wis-
sen, dass die Begriffe ,,Westside™ und ,,Eastside™ fiir rivalisierende Banden in
den USA stehen, Banden, die sich die West- und Ostkiiste Amerikas aufteilen
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und die sich insbesondere mit der Hip-Hop-Musik und -Szene verbunden fiih-
len. Auch die Bezeichnungen .Bloods™ und ,.Crips™ stehen fiir zwei US-
Gangs. Hip-Hop (Eastcoast/Westcoast), Kleidung (rotes Tuch/blaues Tuch)
und Verhalten (Hosenbein hochkrempeln — links/rechts) gehoren zu den typi-
schen Merkmalen dieser Gangs.

Was aber bewegt Jugendliche in Deutschland dazu, sich mit der amerikani-
schen Hip-Hop-Welt zu identifizieren und deren Verhaltenscodes zu {ibernch-
men? Der ,,coole” Rhythmus? ,,Cool* sein wollen? Zur Klirung der Motivati-
onsgriinde ist es vor allem wichtig, den Musikstil Hip-Hop niiher zu betrach-
ten. Der Hip-Hop wird von vier Eckpfeilern getragen: Rap, Break Dance, Graf-
fiti und Djen (vgl. Wicke und Ziegenriicker 2001: 230-232 sowie 418-419).
Der Hip-Hop ist eng verkniipft mit dem Protest gegen soziale Ungerechtigkeit,
die insbesondere in den rhythmischen Sprechtexten (,,Rap™) zum Ausdruck
kommt.” Wicke und Ziegenriicker leiten die Bezeichnung .,Rap“ von dem
amerikanischen Slangausdruck ,jto rap“ ab, was soviel heilit wie ,,quasseln®,
und stellen fest, dass sich dieser Musikstil am Anfang zunichst iiber die afro-
amerikanischen Diskotheken verbreitete. Ging der Rap urspriinglich von den
schwarzen Ghetto-Bewohnern aus, die damit gegen ihre Unterdriickung, Aus-
beutung und Chancenungleichheit protestierten, sprechen viele der in den Tex-
ten erwihnten Probleme heute dhnlich Benachteiligte weltweit an (Wicke/
Ziegenriicker 2001: 230-232). So ist der Hip-Hop auch bei den Jugendlichen in
Deutschland bekannt und beliebt, denn sie kennen ebenfalls die Situation, wie
es ist, ungerecht behandelt zu werden oder keine Perspektive zu haben, weil
sie in der Schule ,versagt® haben und/oder arbeitslos sind. Der Hip-Hop-
Kinofilm 8 Mile — Jeder Augenblick ist eine neue Chance® von Regisseur
Curtis Hanson macht genau dies zum Thema:

»Zwei Jungs stehen vor einem johlenden Publikum und beschimpfen sich zu pulsie-
renden Beats. Detroit 1995 — im sozialen Brennpunkt der Stadt sind diese Rap-Duelle
eine der wenigen Formen von Unterhaltung. Fir den weiBen Rapper Jimmy .Rabbit*
Smith (dargestellt von Eminem) bedeuten sie aber mehr. Fiir ihn ist Hip-Hop der
Weg raus aus seinem tristen Dasein mit einem 6den Job und der Aussicht, auf ewig
mit seiner Mutter (dargestellt von Kim Basinger) im Wohnwagenpark zu wohnen.
Aber es ist verdammt schwer, als Weilier in der schwarzen Rapper-Community aner-
kannt zu werden.”

Wihrend Hanson in seinem Film den musikalischen Protestaspekt des Rap und
Hip-Hop darstellt, bewegt sich das Image des amerikanischen Hip-Hop in der

23 ,Hip-Hop nonstop — Graffiti, Rap, und Co. — Die Hip-Hop-Generation®, ein
ARTE-Themenabend von Philippe Roizés und Christoph Jorg, greift die Situation
der franzésischen Hip-Hop-Szene auf. Der in diesem Rahmen gesendete Filmbei-
trag ,,Ich rappe, also bin ich” von Phillipe Roizés zeigt besonders gut die Lebens-
und Musikwelt der Hip-Hopper hinsichtlich sozialer Ungleichheit.

24 Laut Spiegel-Online war ,,8 Mile™ in Detroit die imagindre Trennungslinie zwi-
schen Weiien und Schwarzen (vgl. ,,Dealen, schiefien, rappen® vom 27.11.2002).
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Realitit inzwischen mehr und mehr in eine gewaltverherrlichende Richtung.
Laut Spiegel-Online, der sich auf die Los Angeles Times beruft, hat sich in der
Hip-Hop-Welt cine ,,perverse Mischung aus Ruhm und Gewalt™ entwickelt. So
konnen viele der heutigen Rap-Stars eine kriminelle Karriere vorweisen® —
dennoch werden sie von einer milliardenschweren Hip-Hop-Industrie gefordert
und von den Fans gefeiert. Obwohl sich bereits eine Gegenbewegung formiert
hat und sich mehrere amerikanische Rapper zu einem offiziellen ,Friedensgip-
fel* getroffen haben (Hip-Hop for Peace), auf dem sic gemeinsam cinen ,,Prin-
zipien-Code™ verabschiedeten, demzufolge Konflikte zwischen rivalisierenden
Banden und Hip-Hop-Gangs kiinftig gewaltfrei zu regeln sind, sollte in jedem
Fall weiterhin beobachtet werden, wie sich diese Entwicklung fortsetzt.”®

Aber zuriick zur Ausgangsfrage iiber die musikalische Lebenswelt des Ju-
gendlichen in Abbildung 1. Die aufgezeigten Deutungsméglichkeiten demonst-
ricren, dass die Frage des Musikstils bei Jugendlichen unter multilateralen As-
pekten zu betrachten ist und weit iiber die Musik an sich hinausgeht. Ein ge-
meinsamer Dialog, der zu einem beidseitigen Verstehen von Schiilern und Mu-
siklehrer fiihren soll, ist vor allem dann sinnvoll, wenn er die Vielschichtig-
keit der beeinflussenden Aspekte mit cinzubezichen vermag. Und zu dieser
Vielschichtigkeit gehéren unter anderem Kleidung, das soziale Milieu des Ju-
gendlichen, seine Peer-Group und — wie das Beispiel zeigt — unter Umstéinden
auch Handzeichen.

Musikunterricht und Studying Up

In Hinblick auf die von verschiedenen Studien gut belegten positiven Ergeb-
nisse, die die Musik als Instrument fiir eine umfassende und facettenreiche
schulische Entwicklung junger Menschen hat, sollte als logische Konsequenz
dariiber nachgedacht werden, ob der Musikunterricht an Schulen womdglich
neu bewertet werden und ihm ein entsprechender Stellenwert im Bildungssys-
tem eingerdumt werden muss. Sicherlich ist zu kliren, inwieweit die musikali-
schen Wiinsche der Schiiler den Inhalt des Musikunterrichts mitbestimmen
konnen und diirfen. Tatsiichlich besteht die Gefahr, dass die populdre Musik
dabei zu stark in den Vordergrund riickt und daher ausgerechnet solche Lehr-

25 So fiel der in der weltweiten Hip-Hop-Szene bekannte ,,Westcoast-Rapper™ Tu-
pac Shakur (,,2Pac*) 1996 in Las Vegas einem Racheakt rivalisierender Gangs
zum Opfer, nachdem er vorher mit vier Gangmitgliedern der ,,Bloods™ einen Ri-
valen niedergepriigelt hatte (vgl. Spiegel-Online: ,,US-Polizei verhaftet drei Bad
Boys™ vom 15.11.2002).

26 Vgl. Spiegel-Online: ,Dealen, schieBen, rappen” vom 27.11.2002. Wicke und
Ziegenriicker weisen auf eine latente Gewaltbereitschaft, die sich beim so ge-
nannten ,,Gangsta Rap™ zeigt. Threr Meinung nach hat sich dieser Musikstil als
Luniiberhérbares Sprachrohr fiir die brutalen Ghetto-Erfahrungen afroamerikani-
scher Jugendlicher” (Wicke und Ziegenriicker 2001: 419) entwickelt.

b2
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inhalte von den Schiilern abgelehnt werden, anhand derer sich eine positive
Verbindung zwischen Schulleistung und dem Erwerb von Schliisselqualifikati-
onen nachweisen ldsst (zum Beispiel Klassik). Dic einfachste Losung dieses
Problems wire natiirlich, wenn die Schiiler sich auch fiir jene musikalischen
Themen interessieren wiirden, die voll und ganz dem Lehrstoff entsprechen.
Warum dies heute in vielen Fillen nicht so ist, dafiir kénnen zwei Griinde ge-
nannt werden: Erstens, weil Lehrkriifte Schwierigkeiten damit haben, einen fiir
beide Seiten gemeinsamen musikalischen Habitus zu kreieren, in dem gleich-
zeitig auch der vorgegebene musikalische Lehrstoff von den Schiilern akzep-
tiert wird und seinen Platz finden kann. Dieser Punkt wurde oben bereits ange-
sprochen. Zweitens, weil sich die insbesondere durch die Musikindustrie ge-
prigten Musikpriiferenzen von Schiilern bereits zu weit von der gewdéhnlich im
Unterricht behandelten (klassischen) Musik entfernt haben. An dieser Stelle
hat die Aktionsethnologie ein wichtiges Werkzeug zur Untersuchung entwi-
ckelt — Studying Up. Durch sein aufklidrendes Potenzial kann Studyving Up da-
zu beitragen, auf beiden Seiten der Beteiligten, bei den Lehrern wie auch bei
den Schiilern, mehr Einsicht in die Kommerzialisierungs- und Machstrukturen
der Musikindustrie zu verschaffen und somit dafiir zu sorgen, dass dic Betei-
ligten nicht ,Spielball® und leicht einnehmbares Objekt dieser Strukturen wer-
den. Durch eine derartige Aufkldrung haben insbesondere junge Menschen die
Maglichkeit zu gréBerer Selbstbestimmung im Umgang mit Musik und den
damit verkniipften Prozessen.

Kommerzialisierung der Musik

Das Musikangebot in den Medien ist breit gefichert und erstreckt sich von
Radiosendungen, TV, Video bis hin zu Beitrigen tiber Musik in Zeitschriften
und im Internet. Betrachtet man die Mediennutzung von Jugendlichen zwi-
schen 14 und 19 Jahren im Jahr 2001, so steht an erster Stelle das Fernsehen
mit 166 Minuten pro Tag, gefolgt vom Radio mit 127 Minuten pro Tag (Quel-
le: Media Perspektiven, Daten zur Mediensituation in Deutschland 2001). Be-
ziiglich des Anteils von Musiksendungen im Fernsehen dominieren heute vier
private Musiksender, die rund um die Uhr Pop- und Rockmusik fiir junge Leu-
te ausstrahlen: MTV, VIVA, VH1 Deutschland und VIVA 11 (Baacke
1997:12). Auch haben Privatsender wie RTL mit Top of the Pops sowie RTL
I mit The Dome — Stars spezielle Musikangebote fiir Jugendliche in ihr Pro-
gramm aufgenommen. Um die jungen Menschen zum Musikhéren und zum
Kauf von CDs, LPs, Singles etc. zu animieren, kreieren die Medien fortwiih-
rend neue Shows, Star-Sendungen und dhnliche Medienspektakel.”” Vor allem
das Fernschen — als audiovisuelles Medium — bringt dafiir beste Voraussetzun-

27 Der Wiederholungscharakter in der Musikwerbung hat eine ,.konsumstabilisie-
rende Funktion® und soll ,bereits vorhandene, oft unbewuBte Wiinsche® auf-
rechterhalten (vgl. Motte-Haber 1996: 202).
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gen mit. Neil Postman zufolge erzeugt ,.das Fernsehen beim Publikum ein un-
ersiittliches Bedtirfnis nach Neuigkeiten und 6ffentlichen Enthiillungen [...]*
(Postman 1986: 99). Daniel Boostin, den Postman anfiihrt, spricht diesbeziig-
lich von ,,Pscudo-Ercignissen”. Grammy-Awards und Oscar-Verleihungen,
Miss-Wahlen etc. existieren nur deshalb, weil die Medien sie brauchen
(Postman 1986: 98-99). Um die Begeisterung der Jugendlichen noch weiter
anzufachen, werden Musikstars ,,gemacht®. Sie riicken in den Werbestrategien
der Musikindustrie in den Mittelpunkt und sollen dic jungen Menschen fiir de-
ren Musik begeistern. Musikstars sind in der Regel cin Produkt der Musikin-
dustrie und verkérpern unter marktwirtschaftlichen Aspekten betrachtet die
Verbindung zwischen Anbieter/Verkéiufer und Kunde/Kéufer.

Die Botschaft von TV-Produktionen wie Popstars und Teenstars ist ein-
deutig: Jeder kann heute ein berithmter Star sein — man muss nur ,entdeckt’
werden. Fiir die Sendungen, die RTL-II 2001 bezichungsweise 2002 ausstrahl-
te, konnte man sich fiir ein Star-Casting bewerben und an einem Auswahlver-
fahren teilnchmen. Woche fiir Woche fieberten Millionen junger Fernsehzu-
schauer mit, ob die zahlreichen Bewerber(innen) den harten Talentkampf
durchhalten wiirden.”® Fiir dic Musikindustrie, die diese ,Events® inszeniert,
steht natiirlich die Vermarktung im Vordergrund ihrer Interessen. Immerhin
sorgen die auserkorenen ,,Stars” am Ende fiir satte Gewinne: Beide Gewinner
— aus der ersten und zweiten Popstars-Staffel —, die Midchengruppe No An-
gels und die Gruppe BroSis, stiirmten mit Leichtigkeit die Charts. Kritik an der
als Musiksensation des Jahres deklarierten Show Deutschland sucht den Su-
perstar {ibt unter anderem auch Stern-Redakteur Wolfgang Réhl, indem er die
Frage stellt, welchen Sinn es eigentlich macht, aus 10.000 ,Méchtegernen®™ in
fortlaufenden Live-Shows letztlich einen .,Superstar* herauszuselektieren, und
er liefert gleich die Antwort dazu: Gewinne fiir den Bertelsmann-Konzern —
das GroBunternehmen hinter dem Showspektakel — und seine beteiligten Toch-
terunternehmen.” Im Fall von Deutschland sucht den Supersiar sind dies nach
Darstellung von Réhl die RTL-Tochter Fremantle und die Kélner Firma Grun-
dy (gehort wiederum zu Fremantle), die das in England und Amerika erfolgrei-
che TV-Format ,,Pop Idol* auf deutsche Verhiltnisse triumen.’® Die Show
wird zur besten Sendezeit bei RTL, Europas fithrendem TV- und RadioHol-
ding (die RTL Group ist zu 89 Prozent im Besitz des Bertelsmann-Konzerns),
gesendet und spricht vor allem die begehrte Werbezielgruppe der 14- bis 49-

28 Den meisten Jugendlichen, die am Unterricht (in verschiedenen Fortbildungsein-
richtungen) teilnahmen, ging es beim Zuschauen der Sendungen Popstars und
Teenstars scheinbar gar nicht so sehr um die Musik, sondern vielmehr darum, wie
»cool” die Teilnehmer sind, welche Spriiche sie bringen, ob sie gut aussehen, ob
sie Enttduschungen wegstecken kénnen, wie sie miteinander umgehen etc.

29 Vgl. auch ,,Superstars auf Butterfahrt”, in: Spiegel-Online vom 16.3.2003.

30 ,,Pop Idol” ist der Originalname der Show. Da aber die Bezeichnungen ,,Pop™
und ,,Idol* in Deutschland geschiitzt sind, einigte man sich auf Deutschland sucht
den Superstar (vgl. Die Zeit, Nr. 40 vom 26.9.2002),
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Jihrigen an. Weitere Magazinsendungen zur Show liefert Vox, seinerseits Teil
des Konzerns. Am Ende kénnen die Finalisten auf einen Plattenvertrag mit der
Bertelsmann Music Group®' hoffen (vgl. ,,Heute Spinner, morgen Star”, in:
Stern 3/2003, S. 136-137). Hohe Gewinne wurden erzielt mittels Werbeein-
nahmen, Erlése aus den Telefonanrufen (a2 49 Cents), mit denen das Fernseh-
publikum iiber die Kandidaten abstimmen kann, CD-Verkauf, Magazinver-
kauf, Eintrittsgelder der Live-Shows sowie Knebelvertrigen™ mit den zehn Fi-
nalisten.

Aktionsethnologie als Beitrag zum Uberwinden der Krise
im Fach Musikunterricht

Was den schulischen Musikunterricht angeht, kann eine konstruktive musikali-
sche Forderung nur auf der Basis eines echten Dialogs mit Schiilern gelingen —
ein Austausch, bei dem auch die Lehrkrifte bereit sein miissen, die Position
des Lernenden einzunehmen. Gerade wenn es um ein besseres Verstehen der
musikalischen Lebenswelten der Schiiler geht, ist dies unumginglich. Erst
dann, wenn eine Vertrauensbasis geschaffen wurde, kénnen personliche Ein-
stellungen, Gefiihle, Gedanken offen ausgesprochen werden. Die Bereitschaft,
auf andere einzugehen, bewahrt davor, als Besserwisser aufzutreten. Bei einem
so vielseitigen und umfassenden Thema wie Musik wire eine solche Haltung
fatal. Anstelle von Ignoranz und Desinteresse sollten Vermittlung von Motiva-
tion und Begeisterung fiir Neues treten. Vor allem aber diirfen Musiklehrkrifte
die musikalischen Interessen der jungen Menschen nicht isoliert betrachten.
Musik ist mit deren gesamter Lebenswelt verkniipft und beriihrt daher viele
verschiedene Gebicte des persénlichen Ausdrucks. Sie spielt eine wichtige
Rolle in Jugendkulturen und trigt zur Identititsfindung bei. Die heute existic-
rende Vielfalt der Musikstile ist eine logische Folge davon und sollte akzep-
tiert werden. In diesem Sinne mochte ich mich Hermann Rauhe anschlieBen,
wenn er fordert, dass die Erzichung das Musikverhalten Jugendlicher als ,,ers-
ten Schritt auf dem Weg zum aktiven Umgang mit Musik™ unvoreingenommen
annehmen sollte. Rauhe: ,.Sie [die Erzichung] sollte die Jugendlichen motivie-
ren, immer tiefer einzudringen in das, was die Musik als Hilfe zur Identitiits-

31 Die Bertelsmann Music Group (BMG) ist eine von sechs transnationalen Me-
dienkonglomeraten innerhalb der Musikindustrie, die momentan (Stand 2001)
den Welttontragermarkt kontrollieren. Zu den weiteren fiinf Medienkonglomera-
ten gehoren: Warner Music Group, Sony Music Entertainment, EMI/Virgin, Po-
lyGram und Music Corporation of America (MCA). Zusammen beherrschen sie
86 Prozent des Gesamtmarktes (vgl. Wicke/Ziegenriicker 2001: 343-344).

32 Den von der RTL-Tochterfirma Grundy an den Finalisten vorgelegten Vertrag
bezeichnete die B/LD-Zeitung als unzumutbar. BILD berief sich auf den Ham-
burger Anwalt Wolfgang Scheer und meinte, die Show sollte besser ,,Deutsch-
land sucht den Supersklaven®™ genannt werden (vgl. BILD vom 6.2.2003, S. 4).
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findung, Personlichkeitsentwicklung zu bieten hat — damit sie einmal als gliick-
liche, sozial und politisch verantwortliche Menschen alt werden konnen™
(Rauhe 1997: 546). Wenn uns dies gelinge, wire damit nicht nur dem schuli-
schen Musikunterricht gedient; auch die Jugendlichen kénnten dann dem un-
kontrollierten Mediensog weiter entrissen werden.

In diesem Zusammenhang diirfen zwei wichtige Aspekte nicht iibersehen wer-
den: Erstens muss vermieden werden, dass, auch wenn diec Musik viel verspre-
chende Auswirkungen auf das menschliche Verhalten zu zeitigen vermag,
Musik nicht bloff als Mittel gesehen wird. Will man zum wirklichen Sinn der
Musik vorstoBen, ist fiir ein solches Zweckdenken kein Platz. Es bedarf eines
offenen Interesses, wenn man sich auf die musikalische Ursprungsebene bege-
ben mdochte. Diese Neugier sollte in den Kindern und Jugendlichen geweckt
werden. Die gleichzeitig damit einhergehenden positiven Nebeneffekte wie ein
stimulierender Einfluss auf die kognitive Entwicklung sowie Kompensierung
bei sozialen Anregungsdefiziten sind so geschen lediglich Zugaben. Zweitens
muss dem starken Einfluss der Musikindustriec auf Kinder und Jugendliche
Einhalt geboten werden.* Dies ist unter anderem durch eine breit angelegte
Elternarbeit an den Kindergirten und Grundschulen zu realisieren. Erst dann
ergibt sich fiir Kinder wie fiir junge Menschen tatséichlich die Méglichkeit,
Musik selbstbestimmt kennen zu lernen, und erst dann kénnen sich neue
Chancen fiir den (klassischen) Musikunterricht eréffnen.

In diesem Prozess kann der aktionsethnologische Ansatz einen konstrukti-
ven Beitrag leisten. Erstens hat die Aktionsethnologie grundsiitzlich das Po-
tenzial, Musiklehrkrifte in der Anndherung an die musikalischen Lebenswel-
ten von Kindern und Jugendlichen zu unterstiitzen. Zweitens kann der aktions-
ethnologische Ansatz mittels des Studying Up wichtige Aufklarungsarbeit leis-
ten, wie etwa die Offenlegung der Machstrukturen in der Musikindustrie sowie
deren Einfluss und Auswirkung auf die gesamte Lebenswelt von Kindern und
Jugendlichen. Ein ebenso wichtiges Ergebnis des Studying Up ist die Verbrei-
tung von Forschungserkenntnissen iiber den qualitativen Musikunterricht, wie
sie beispielsweise in der bereits genannten Berliner Studie dargelegt wurden
oder sich in den Schweizer Schulversuchen mit erweitertem Musikunterricht
gezeigt haben. Die Aufklirungsarbeit sollte sich allerdings nicht auf die Lehr-
krifte beschrinken. Auch hier miissen wieder Eltern, Kinder und Jugendliche
selbst mit einbezogen werden.

33 Einer von Media Perspektiven verdffentlichten Statistik zufolge lag das Verhalt-
nis von Unterhaltungsmusik (U) zu ernster Musik (E) im Jahr 2000 beim Absatz
von Tontrigem (LPs, MCs und CDs) bei 92,1 Prozent (U) zu 7,9 Prozent (E). Im
selben Jahr betrug der Gesamttontrigerumsatz (LP, MC, CD, Single) zirka 2,44
Milliarden Euro.

b2
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Ausblick

Damit das Potenzial junger Menschen nicht verloren geht, miissen sie sich in
die Gesellschaft einbringen konnen — was voraussetzt, dass sie sich akzeptiert
und etabliert fiihlen. Sic miissen den Raum erhalten, der es ihnen erméglicht,
sich konstruktiv an den gesellschaftlichen Prozessen zu beteiligen. Das
schlie3t auch und gerade jene mit ein, die verhaltensauffillig, arbeitslos, ohne
Schulabschluss und sozial benachteiligt sind. Nach der Jahrhundertflut im Jahr
2002, bei der iiberraschend viele Jugendliche rund um die Uhr freiwillig im
Hilfseinsatz waren, versicherte Bundeskanzler Gerhard Schrider der Offent-
lichkeit, dass man alles daran setzen miisse, ,,dieses vorhandene Potenzial bei
den jungen Menschen zu nutzen“. Inwiefern diese Aufforderung realisierbar
ist, hingt meines Erachtens insbesondere davon ab, ob wir bereit sind, das
heutige Bildungssystem in Deutschland zu iiberdenken. Warum halten wir
noch immer an einer Ausleseprozedur fest, obwohl wir wissen, dass viele Lin-
der und insbesondere die Gewinner der PISA-Studien cine derartige Vorge-
hensweise ablehnen?*' Warum ist der padagogische Anteil in der Ausbildung
der Lehrkriifte nach wie vor so gering? Warum spielt die soziale Herkunft in
Deutschland eine so grofie Rolle, wenn es darum geht im Berufsleben erfolg-
reich zu werden?® Das System gewihrleistet Sicherheit, und zwar insofern, als

34 Gravierend in dieser Hinsicht ist der Ausleseprozess, der nach dem wvierten
Grundschuljahr erfolgt und dariiber entscheidet, ob der Schiiler das Gymnasium,
die Real- oder die Hauptschule besuchen wird. Da eine solche Entscheidung
insbesondere der Aufstieg von der Hauptschule in eine hohere Schulform — kaum
wieder riickgingig gemacht werden kann, beeinflusst diese frithzeitige Einstu-
fung in erheblichem Mafle die Méglichkeiten auf dem spiteren Arbeitsmarkt. Die
Entscheidung trifft in der Regel die Lehrkraft, in Abstimmung mit den Eltern.
Dass es dabei vielfach zu Fehleinschitzungen kommt, betont Wilfried Bos, Ham-
burger Professor fiir Bildungsforschung und deutscher Vertreter der Internationa-
len Grundschul-Lese-Untersuchung (Iglu). Bos nennt es wortlich einen ,,Skan-
dal”, dass an dieser kritischen Stelle so viele Fehler vorkommen. Insbesondere
die Unfihigkeit der Lehrkrifie, mit Problemfillen konstruktiv umzugehen sowie
verschieden leistungsstarke Schiiler korrekt einzustufen, sieht Bos als dufBerst
problematisch an. Vgl. , Ein bildungspolitischer Skandal®, in: Spiegel-Online vom
11.4.2003. Siehe auch ,,Deutschland dankt den Knirpsen® in: Spiegel-Online vom
8.4.2003.

35 Die Studie des Soziologen Michael Hartmann, der 6500 Lebensliufe von promo-
vierten Akademikern (Wirtschaftswissenschaftler, Juristen, Ingenieure) nach ih-
rem beruflichen Werdegang befragte, kann ebenfalls in den Bereich des Studying
Up eingeordnet werden. Hartmann zeigt, dass die Auffassung, ,,nur die Leistung
zahlt“, falsch ist und bewusst von Inhabern von Machtpositionen in der Offent-
lichkeit verbreitet wird. Bei gleichem Bildungsabschluss, hier: Promotion, ent-
scheidet die soziale Herkunft. Laut Hartmann ist es daher nicht verwunderlich,
dass 80 Prozent der Topmanager in Deutschland aus den oberen drei Prozent der
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sich ein bestimmter Output voraussagen ldsst. Dabei ist es auf die Schiiler aus-
gerichtet, die den Weg auf den internen Erwerbsmarkt schaffen. Der Rest
scheint sckundir. Diese Situation zu tiberdenken bedeutet, ein System zu kon-
zipieren, in dem junge Menschen die Méglichkeit erhalten, ihre eigenen Fi-
higkeiten zu erkennen und zu entfalten. Lehrkrifte iibernehmen hier die Funk-
tion eines Mentors, der seine Schiiler kennt, sprich: auch informiert ist iiber
die Einfliisse, die auf seine Schiitzlinge einwirken. Zentrale Bedeutung kommt
dabei dem gemeinsamen Dialog zu — als gegenseitige Anniherung sowie
grundsitzliche Basis fiir wirkliches Verstehen.

Der vorliegende Artikel hat anhand des Themas ,Musik“ die Verkniipfung
zwischen Musik, Medien und den Lebenswelten der Jugendlichen dargestellt
und gezeigt, wie vielseitig der Umgang der Jugendlichen mit dem Gegenstand
Musik ist. Deutlich wird, dass der Musikkonsum junger Menschen nicht beim
bloflen Musikhéren Halt macht, sondern dariiber hinaus die Ebene der Identi-
titsfindung mit beeinflusst. Die Musik hat cinen deutlichen Einfluss auf
Denk-, Wahrnechmungs-, Bewertungs- und Handlungsschemata, sprich: auf den
Habitus (Bourdieu 1999) der jungen Menschen. Stempelt ein Lehrer die Musik
seines Schiilers als ,,Lirm* ab, ist dies fiir den Schiiler weitaus mehr als nur
eine Ablehnung seiner Lieblingsmusik. In dessen Augen richten sich die Worte
des Lehrers nimlich gleichzeitig auch gegen die mit dem Musikstil verkniipfte
Kleidung, das eigene Verhalten oder die eigene Einstellung und wirken sich
entsprechend belastend auf das Lehrer-Schiiler-Verhiiltnis aus.

Die Notwendigkeit zur Entwicklung eines vertiefenden Verstehens auf Sei-
ten des Lehrers und umgekehrt bezieht sich auf alle Interessengebiete junger
Menschen, seien es nun schulbezogene Themen wie Berufswahl, Studien-
leistungen oder solche auf den ersten Blick unwichtige Beschiftigungsgebiete
wie Computergewaltspicle, Kleidung, TV-Serien oder Ahnliches.

Damit Lehrkriifte sich in den Habitus ihrer Schiiler einfinden kénnen, ist
eine groftmogliche Offenheit, im Sinne von Unvoreingenommenheit, zwin-
gend erforderlich. Den Habitus des Anderen zu kennen setzt vor allem die Be-
reitschaft zur Selbstreflexion voraus und, damit einhergehend, die Einsicht,
dass ,Fremdes™ sich dann auflést, wenn der eigene Wahrnehmungshorizont
erweitert und das ehemals Unbekannte zum Bekannten wird. Ein offenes Inte-
resse fiir das als anders Wahrgenommene, das Fremde, ebnet den Weg fuir ei-
nen gemeinsamen Dialog und eréffnet die Chance fiir die Tugend des Verste-
hens. Die grundsitzliche Offenheit fiir neue Sichtweisen und Horizonte ist
letztendlich mit entscheidend fiir die Bewiltigung der aktuellen gesellschaftli-
chen und bildungspolitischen Herausforderungen.

Beviélkerung stammen (vgl. ,,Zum Manager wird man geboren®, in: Spiegel-
Online vom 26.3.2003).
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Friderike Seithel

TOoTAL GLOBAL?

Ethnologie, Bildungsarbeit und ethische Kontexte im
Globalisierungszeitalter

Es ist das Jahr 1993, das Institut fiir Okologie und Aktionsethnologie (infoe)
e. V. hat eine Vorlesungsreihe zum UN-Jahr der indigenen Vélker im ehrwiir-
digen Horsaal des Hamburger Museums fiir Viélkerkunde organisiert. Her-
mann Amborn ist einer der dreizehn Referenten. Er erinnert die anwesenden
Ethnologen an ihre moralische Verpflichtung, ihr Wissen einzusetzen, um
Menschen ,jiiber ihre Probleme, die Konsequenzen ihres Handelns und magli-
che Alternativen® aufzukldren und so zur ,,Humanisierung® der Menschen bei-
zutragen (Amborn 1994: 194-195). Eindringlich fordert er die Studierenden
und Wissenschaftler auf, eine Verbindung von Theorie und Praxis einzugehen
und Verantwortung ,gegeniiber den Fremden wie gegeniiber der eigenen
Gesellschaft™ (ebd.: 209) zu ibernchmen. Er fihrt fort:

w»Ethnologische Praxis begegnet uns stéindig. Sie ist nicht auf bestimmte Orte oder
Zeiten beschriinkt. Probleme, wie man richtig handeln soll — also ethische Probleme
— stellen sich im alltiglichen Umgang mit der Ethnologie und nicht erst in der spiite-
ren Anwendung des Wissens. Freilich gibt es noch geniigend Ethnologen, die den
Praxisbezug ihrer Wissenschafi nicht sehen bzw. diesen sich nicht bewusst machen
wollen; [...] Diese Negation des Handelns ist selbstverstindlich auch eine Handlung.
Die Frage kann nicht lauten: Wie werde ich praktisch? Sondern: Wie stelle ich mich
der ethnologischen Praxis?* (Ebd.: 201; siche auch: Amborn 1993a, 1993b)

Bewusst mit den Praxisbeziigen und Anwendungsmdglichkeiten ethnologi-
schen Wissens umgehen, Verantwortung auch und gerade innerhalb der eige-
nen Gesellschaft tibernchmen, Aufklirungsarbeit leisten — was Amborn hier
anspricht, sind Aufgaben einer engagierten Bildungs- und Offentlichkeitsar-
beit, wie sie auch von einer Reihe von ethnologischen Praxisansitzen vertreten
wird. Zu den berufsspezifischen Aufgaben von Ethnologinnen und Ethnolo-
gen' gehort es u. a., sich mit den Kontexten, Verinderungen und Wechselbe-
zichungen unterschiedlicher Realitits- und Lebensgestaltungen und deren Tra-
dierung zu befassen. Sie verfiigen iiber ein umfangreiches und spezifisches
Wissen iiber andere Kulturen und tiber (inter-, intra-, trans-)kulturelle Prozes-
se, bzw. ihnen steht das fachliche Instrumentarium zur Verfiigung, um sich

1 Der Einfachheit halber werde ich im Text mal die ménnliche und mal die weibli-
che Form verwenden, ohne damit jeweils das eine oder andere Geschlecht aus-
grenzen zu wollen,
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dieses anzueignen. Diese spezifische Kompetenz kann u. a. dafiir genutzt wer-
den, um Probleme im Uberschneidungsbereich unterschiedlicher (kultureller)
Erfahrungszusammenhiinge zu 16sen oder besser verstindlich zu machen.”

Im Rahmen der Diskussion iiber Konzept und Aufgaben einer advovacy
anthropology habe ich argumentiert, dass diese interkulturellen Erfahrungen
und Kenntnisse von Ethnologinnen eine wichtige Grundlage fiir eine Praxis in
der eigenen Gesellschaft darstellen:

»Ein eingreifendes politisches Handeln sollte danach primér in der eigenen Gesell-
schafi betrieben werden, wihrend der Aufenthalt vor Ort vor allem dem Lernen
dient. EthnologInnen, die ,dort* waren, sind unter anderem auch aufgefordert [...] ihr
Wissen und ihre Erfahrungen zu nutzen, um ,hier* aktiv zu werden, wo viele Unge-
rechtigkeiten ihren Ausgang nehmen. Indigene Vélker bzw. ihrer politischen Vertre-
terlnnen dréingen selber im Rahmen ihrer Emanzipationsbemiihungen immer wieder
explizit auf Aufkldrung und Verdnderungen in den industrialisierten Gesellschaften,
aus denen die meisten EthnologInnen kommen. So fragen manche der von Ethnolog-
Innen erforschten Menschen zu Recht: ,If you are so interested in misery, why don’t
you go to the source instead of to the victims® (Nader 1995: 426)7 (Seithel 2000: 10)

Man sollte annehmen, dass in Zeiten, in denen allerorts interkulturelle Kom-
munikations- und Handlungsfihigkeit als Schliisselkompetenzen einer globali-
sierten Welt hoch gehandelt werden, sich ein breites Angebot praktischer Be-
rufsméglichkeiten fiir Ethnologinnen entfaltet. Dem ist aber nicht so. Interkul-
turelle Trainings und Seminare liegen zwar im Trend, werden aber vorwiegend
von Psychologen, Okonomen, Erzichungs- und Sprachwissenschaftlern, nicht
aber von Ethnologen durchgefiihrt (vgl. Ethnoscripts 2005). Ein Grund dafiir
mag sein, dass die Globalisierung sich primér auf 6konomische Prozesse be-
zieht und die Hauptakteure aus Industrie, Privatwirtschaft und dem Finanzsek-
tor kommen — alles potentielle Auftraggeber fiir .interkulturelle Expertinnen™
(mehr dazu unten). Thre praktischen Zielsetzungen (z. B. Profitmaximierung,
Produktivititssteigerung) stehen aber hiufig in Konflikt mit der beruflichen
Ethik oder den persénlichen Wertsetzungen von Ethnologen:

4| ...] anthropologists today are [...] caught between dual moralities. There is a need to
‘play the game’ according to rules which we have not always written, to maintain the
discipline and as much good as can be salvaged; yet many of the rules of the new au-
dit culture or the morality of the market in which anthropologists sell their wares con-
flict sharply whith what most of us believe the values of the discipline to be. So what
are the implications of this?* (Caplan 2001: 21)

(3%

Ich gehe hier von ,Kultur” als Fachgegenstand der Ethnologie aus, auch wenn
gerade von dieser Seite die ersten und vehementesten Rufe nach Abschaffung des
Kulturbegriffs laut geworden sind (s. z. B. Abu-Lughod 1991). Da , Kultur” je-
doch ein zentraler Referenzpunkt in géngigen Diskussionen iiber Globalisierung
und Entwicklung ist, kann man ihn nicht einfach abschaffen, sondern muss sich
mit seinen Konnotationen und seiner Instrumentalisierung befassen — das fillt m.
E. explizit in den Arbeitsbereich der Ethnologinnen.
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Damit sind wir mitten im Thema.

Ich méchte in diesem Beitrag an die Aufforderung von Amborn zum be-
wussten Umgang mit den Praxisbeziigen ethnologischer Erkenntnisse und
Konzepte ankniipfen und der Frage nachgehen, unter welchen Bedingungen,
fiir welche Adressaten und mit welchen Auftraggebern Ethnologinnen eine
Bildungs- und Aufklirungsarbeit leisten kénnen, die sich mit interkulturellen
und globalen Zusammenhingen befasst.”

Aus der Perspektive einer ,,Projektnomadin®™ mit langjéhrigen Erfahrungen
bei bundesdeutschen NGOs" werfe ich in diesem Beitrag einen Blick auf das
Verhiltnis von Ethik, Ethnologie und Bildungsarbeit und habe dabei u. a. die
Frage der Herausgeberin im Sinn: Welche gesellschaftliche Rolle kann die
Ethnologie, speziell mit ihren kritischen Praxisansitzen wie der action und ad-
vocacy anthropology, angesichts Gkonomischer Globalisierungstendenzen
(noch) spielen? Bei dieser umfassenden Frage kann man nicht nur innerfachli-
che oder nationale akademische Diskussionen aufgreifen, sondern muss per-
spektivisch vor allem interdisziplinidre Entwicklungen und internationale Dis-
kurse tiber Prozesse und Auswirkungen der Globalisierung in den Blick neh-
men. ,,If Anthropology is global, then so are its ethical dilemmas® (Yoon 2000:
70; vgl. auch Fluehr-Cobban 2000).

Ich méchte insbesondere vier Fragen nachgehen.

1. In welcher Weise lassen sich die Grundsiitze und Prinzipien der action/ ad-
vocay anthropology hierzulande konzeptionell und methodisch in die ent-
wicklungsbezogene Bildungs- und Offentlichkeitsarbeit einbringen?

2. Welche praktischen und ethischen Herausforderungen stellt die ckonomi-
sche Globalisierung an eine Bildungsarbeit mit entwicklungsbezogenen,
globalen Themen?

3 Zwischen interkulturellem und globalem Lernen bestehen Unterschiede, die wei-
ter unten ausfiihrlicher behandelt werden.

4 Von 1988-1994 war ich, teils ehrenamtlich, teils hauptamtlich am Institut fiir
Okologie und Aktionsethnologie titig, einem gemeinniitzigen Verein, der politi-
sche Lobby- und Offentlichkeitsarbeit fiir indigene Vélker mit Fokus auf dem
Zusammenhang zwischen Umwelt und Entwicklung betreibt (www.infoe.de). In
den vergangenen sieben Jahren habe ich im Bildungsbereich insbesondere bei
auflerschulischen Anbietern als Projektleiterin und Referentin gearbeitet: Von
1998-2004 im Leitungsteam der Hamburger Open School 21 (www.werkstatt3-
bildungswerk.de), einem EU-geférderten Projekt des Hamburger Dritte-Welt-
Zentrums ,,Werkstatt 3%, das ein umfangreiches Programm zum ,,Globalen Ler-
nen* fiir Lehrer/innen und Schiiler/innen anbietet, und seitdem freiberuflich fiir
verschiedene Einrichtungen wie z. B. die deutsche Welthungerhilfe, das Ham-
burger Landesinstitut fiir Lehrerbildung und Schulentwicklung u. a.
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3. Welche berufsbezogenen Konsequenzen, Aufgabenstellungen und ethi-
schen Kontexte ergeben sich daraus fiir Ethnologen, die ihrer von Amborn
geforderte ,,Aufklarungspflicht” nachkommen wollen?

4. Welche Beitriige kénnen Ethnologinnen und Ethnologen zu aktuellen De-
batten iiber globale Ethik leisten?

Ich werde dazu zuniichst eine knappe Zusammenfassung des action/advocacy-
Ansatzes geben und dann ausfiihrlicher auf Ansétze der entwicklungsbezoge-
nen Bildungsarbeit und insbesondere das Konzept des ,,Globalen Lernens™
eingehen. Dabei méchte ich aufzeigen, inwiefern ich Parallelen zwischen einer
advocay anthropology und dem Globalen Lernen sehe und warum ich letzteres
auch als praktische Ethnologie® begreife. Im Anschluss werde ich Uberlegun-
gen zu den Folgen der 6konomischen Globalisicrung fiir den Bildungsmarkt
anstellen und anhand kurzer Beispiel aus der Praxis auf die Arbeitsbedingun-
gen und Fragestellungen eingehen, die den ethischen Kontext einer Bildungs-
arbeit zum Globalen Lernen bilden. Die spannende Frage, welche Beitriige das
Fach Ethnologie zu den aktuellen Diskursen iiber globale Ethik liefern kann
oder konnte, kann dann nur noch angerissen und mit Hinweisen auf mégliche
Forschungs- und Handlungsaufgaben verschen werden.,

Advocacy Anthropology und Globales Lernen

Das Konzept einer advocacy anthropology entwickelte sich aus verschiedenen
kritischen Praxisansitzen der Ethnologie, speziell in Nord- und Siidamerika,
aber auch in anderen Lindern. Thre Vorldufer sind bereits in den 50er Jahren
zu finden, z. B. im research-and-development approach des Vicos-Projektes,
dem action anthropology-Projekt bei den Fox oder in Projekten der communi-
ty development. Sie erhielt politischen Input in den 60er und 70er Jahren aus
(neo-)marxistischen Ansdtzen und einer radical anthropology sowie der inter-
national entstehenden partizipatorischen Aktionsforschung, aber auch aus den
Biirgerrechtsbewegungen, den Entkolonisicrungsbestrebungen und unter-
schiedlichen Befreiungs- und Emanzipationsbewegungen (vgl. Seithel 2000).
Ganz allgemein umschreibt der Begriff advocacy anthropology eine wert-
explizite ethnologische Praxis, die Verantwortung und Parteinahme auf Seiten

5 Unter praktischer Ethnologie verstehe ich hier simtliche auflerakademischen be-
ruflichen Tétigkeiten von Ethnologen, bei denen tiberwiegend oder unter anderem
ihre fachlich-ethnologischen Kompetenzen, Methoden und Kenntnisse zum Ein-
satz kommen. Der Terminus practical anthropology hat sich in den 80er Jahren
in den USA zur Abgrenzung von der herkémmlichen applied anthropology
durchgesetzt, die im Auftrag von staatlichen Institutionen von Ethnologen mit
zumeist akademischen Anstellungen durchgefiihrt wurden. Sie zielten auf die
Anwendung von zuvor in wissenschaftlicher Forschung gewonnenen Kenntnis-
sen zur Losung sozialer Fragen und Probleme.
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benachteiligter Gruppen zur Grundlage ihrer wissenschaftlichen Arbeit macht.
Sie fordert die Teilnahme der von Forschung und Entwicklung Betroffenen an
allen wichtigen Handlungs- und Entscheidungsprozessen sowic an der Er-
kenntnisproduktion selber. Ebenso propagiert sie die aktive Beteiligung der
Ethnologen an gesellschaftlichen Verdnderungsprozessen, die auf den Abbau
von ungleichen Machtverhiltnissen und ein ,,Mehr an Gerechtigkeit™ zielen.
Advocacy anthropology ldsst sich kennzeichnen als: .committed, value-
explicit, participatory, collaborative, interventionist, action-oriented and trans-
formative™ (ebd. 309). Zu ihren zentralen Ziclen gehért die Erarbeitung und
Verbreitung verdnderter Bezugsrahmen fiir herrschende Wertsysteme, Dis-
kurse und Entscheidungsstrukturen, mittels derer mehr Mitsprache- und Hand-
lungsspiclraum (empowerment) fiir Beviolkerungsgruppen geschaffen werden
soll, denen unter den derzeitigen politischen Verhiltnissen ein Selbstbestim-
mungsrecht weitgehend versagt ist.®

Der Ansatz, mit dem ich in den letzten Jahren im Bildungsbereich gearbei-
tet habe, heifit ,Globales Lernen”, Dieses piddagogische Lernprinzip hat sich
aus der herkémmlichen Dritte-Welt-Pidagogik bzw. der entwicklungspoliti-
schen oder -bezogenen Bildungsarbeit entwickelt, dic in den letzten Jahrzehn-
ten einen raschen Wandel hinsichtlich ihrer Konzepte, Perspektiven und Me-
thoden durchgemacht hat. Wihrend in den 60er und 70er Jahren der Blick vor
allem auf das Geschehen in den fernen Lidndern des Siidens gerichtet wurde
und die Piddagoginnen iiber Unterentwicklung, Armut, strukturelle Abhiingig-
keit, Verletzung der Menschenrechte oder imperialistische Ausbeutung aufkli-
ren und internationale Solidaritit wecken wollten, wandte man sich in den 80er
Jahren verstiirkt (wieder) der eigenen Gesellschaft und den eigenen Lebensum-
stinden zu und fragte: ,,... und was hat das alles mit mir zu tun?** Ein wichtiger
Ausléser fiir diese Hin- bzw. Riickwendung zur eigenen Gesellschaft war die
sich in den 80er Jahren durchsetzende Erkenntnis, dass ,,wir alle in einem Boot
sitzen* bzw. dass ,,wir nur die ,Eine Welt* haben.” Diese Erkenntnis entstand
zum Teil durch Einsichten und Erfahrungen der zunehmenden ékonomischen,
technologischen und politischen Verflechtung — heute wiirde man sagen: Glo-
balisierung — der Welt (Beispiele: Regenwaldvernichtung und Klimaverinde-
rung, Pestizideinsatz und Lebensmittelskandale u. a.) und traf sich mit den er-
kenntnistheoretischen Einsichten der Vertreterlnnen postmoderner Diskurse:
Letztere zogen gegen die intellektuelle Aneignung , . der Fremden® zu Felde und
forderten, die Anderen nicht zum Objekt der Erkenntnis und Theoriebildung
zu degradieren, sondemn anzuerkennen, dass ,.der Westen™ bzw. ,,Norden* kein
iiberlegenes, sondern nur ein unterschiedliches Wissen besitzt und dass wir al-
le eine gemeinsame Wirklichkeit konstruieren und in ihr kooperieren (miissen).
Man deckte Macht- und Herrschaftsstrukturen und Verwertungsinteressen in
dem auf, was bis dahin als Entwicklungshiife oder objektive wissenschaftliche

6 Ausfiihrlich zum Konzept der advocacy anthropology vgl. Seithel 2000,
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Erkenntnissuche galt. Mit dem Aufkommen des Begriffes der ,,Einen Welt*,”
durch den der als diskriminierend empfundene Terminus ,,Dritte Welt™ ersetzt
werden sollte, kam man auch in der entwicklungspolitischen ,,Szene”, d. h. den
NGOs, Solidaritdtsbewegungen usw. zu der Position, dass die Befassung mit
den Problemen der Menschen in den ,,Entwicklungslindern™ nicht aus Altru-
ismus oder idealistischer Solidaritit erfolgt oder erfolgen kann, sondern schr
viel mit der Wahrung der Eigeninteressen der Menschen in den Industrienatio-
nen zu tun hat (s. z. B. Misereor 1987; vgl. Seitz 2003). Das allerdings war von
Anfang an ein treibendes Motiv der staatlichen Entwicklungshilfe.

Mit der Einsicht, dass in der ,,Einen Welt™ dic Probleme in fernen Léndern
mit uns und unserer eigenen Zukunft zu tun haben, war auch ein wichtiges Ar-
gument fiir Lobbyarbeit und Spendenakquise gefunden. Dariiber hinaus konnte
eine neue Identitiit als NGO-Mitarbeiter entwickelt werden: weg vom Bild des
idealistischen oder modernisierungsfeindlichen Weltverbesserers, der sein lin-
kes anti-imperialistisches Weltbild in Tropenholzboykott und Menschen-
rechtskampagnen zum Ausdruck bringt, und hin zur Rolle des Vordenkers ei-
ner zukunfisfihigen Politik, die das Uberleben der gesamten Menschheit im
Blick hatten — so war zumindest die neue Rhetorik.

Zunehmende Einsichten in globale Zusammenhinge und ,,die Verflechtung
unserer Existenz mit dem Schicksal von Menschen auf anderen Kontinenten®
(vgl. Muth/Seithel 1994) fithrten somit zu einer anderen Priisentation und Be-
arbeitung von entwicklungspolitischen Themen: Man betonte mehr wechsel-
seitige Bezilige und Abhingigkeiten. Es wurde deutlich, dass wir alle unent-
rinnbar und tagtéiglich mehr ein Teil der globalen Weltverwicklungen waren.
Das bedeutete auch, dass wir ,globale Verantwortung™ in unserem téglichen
Handeln iibernchmen mussten (Seithel 1994).

Wiihrend seit Ende der 80er Jahre aus der ,,Dritten Welt* die , Eine Welt*
wurde, wurde aus der entwicklungspolitischen Bildungsarbeit mehr und mehr
eine ,,weltbiirgerliche® Erzichung, deren Gegenstand nicht mehr der ,Nord-
Siid-Konflikt“ war, sondern die sich mit den Rahmenbedingungen und Zu-
kunftsperspektiven einer ,,Weltgesellschaft* befasst/e (vgl. z. B. Lang-Wojta-
sik/Lorenscheit 2003; Seitz 2003). Dabei geht es um die bekannte lokal-
globale Perspektive, d. h. die Verbindung lokalen Handelns mit Einsichten in
globale Notwendigkeiten sowie die Ubernahme globaler Verantwortlichkeiten.
Die Weltgesellschaft ist dabei Vision und Bedrohung zugleich. Sie wird in den
meisten Konzepten als unausweichliche Tatsache hingenommen, der die
Menschheit nicht entrinnen kann, die es nur méglichst ,,menschlich® (mit)

7 Zur kritischen Auseinandersetzung mit Mythos und Begriffgeschichte der ,,Einen
Welt” vgl. z. B. Seitz 2003.

8 Die Erziehung zum Weltbiirger ist selbstverstindlich keine neue pidagogische
Perspektive des Globalisierungszeitalter. Bereits die Aufklirungsvertreter forder-
ten einen humanistischen geprigten Kosmopolitismus, und in den 40er Jahren des
20. Jahrhunderts formierten sich verschiedene Weltbiirger-Bewegungen und
-vereinigungen (s. Www.recim.org).
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zugestalten gilt. Um den Erwerb eben dieser Gestaltungskompetenz fiir eine
LHEntwicklung mit menschlichem Antlitz* geht es beim Globalen Lernen (Seitz
2002).

,Globales Lemen beschiftigt sich damit, wie Erzichung und Bildung den weltweiten
Prozessen begegnen und Einsicht in die komplexen Zusammenhinge gewihrleisten
konnen, ohne die Menschen zu iiberfordern. Es geht darum, wie der Einzelne sein
Leben als Teil des Weltgeschehens begreifen, seinen Platz darin finden und ihn in
Verantwortung fiir sich und die Gemeinschaft ausfiillen kann®. (Fiihring 1998: 0. S.)

Globales Lernen wird in diesem Sinne als pddagogische Antwort auf die Her-
ausforderungen der Globalisierung verstanden oder schlicht als Sammelbegriff
fiir alle piidagogischen Ansitze verwendet, die sich auf den Prozess der Globa-
lisierung bezichen (Halbartschlager 2004: 24). Es geht dabei vor allem um das
Entdecken des eigenen Beteiligt-Seins, d. h. der ,.globalen Dimension unser
aller Lebensverhiltnisse, und um die bewusste Positionierung des cigenen
Handelns und Denkens im Rahmen globaler Problemlagen (Scheunpflug/
Schréck 2002).

Leitbild des Globalen Lernens ist eine nachhaltige Entwicklung, wie sie
1992 auf die UN-Konferenz fiir Umwelt und Entwicklung in Rio de Janeiro
formuliert wurde. In der Priambel der Rio-Erklirung wird ,,Nachhaltigkeit*
zum globalen Handlungsrahmen der internationalen Staatengemeinschaft er-
hoben ,,[...] mit dem Ziel, [...] eine neue und gerechte weltweite Partnerschaft
aufzubauen, bemiiht um internationale Ubereinkiinfte, in denen die Interessen
aller geachtet werden und die Integritit des globalen Umwelt- und Entwick-
lungssystems geschiitzt wird. Unter nachhaltiger Entwicklung wird dabei eine
Entwicklung verstanden, die ,den Entwicklungs- und Umweltbediirfnissen
heutiger und zukiinftiger Generationen in gerechter Weise™ entspricht (Grund-
satz 3 der Erklirung von Rio). Als eine der wichtigsten Voraussetzungen fiir
eine nachhaltige Entwicklung wird die ,,Beseitigung von Armut” und der ,,Un-
gleichheit der Lebensstandards® genannt, damit man ,,den Bediirfnissen der
Mehrheit aller Menschen besser gerecht™ werden kann. Bildung erhilt dabei
einen besonderen Zukunftsauftrag mit globaler Dimension: ,,Bildung ist ecine
unerlissliche Voraussetzung fiir die Forderung einer nachhaltigen Entwicklung
und die Verbesserung der Fihigkeit der Menschen, sich global mit Umwelt-
und Entwicklungsfragen auseinander zu setzen®. (Agenda 21, Kap. 36)°

Globales Lernen (global education) hat sich europaweit in verschiedenen
Foren, Deklarationen, Instituten und Publikationen etabliert (siche Halbart-
schlager 2004 24), fithrt aber insgesamt noch ein Randdasein im Bildungsbe-
reich. Es verfiigt iiber kein festgeschriebenes piddagogisches Konzept, sondern
versteht sich eher als ein Lernprinzip, das sich an Kinder und Jugendliche ge-
nauso wie an Erwachsene richtet, an Schulen genauso seinen Platz findet wie
in der auBerschulischen Bildungsarbeit. Im aufBlerschulischen Bereich sind es

9 Alle Zitate aus der ,,Erklarung von Rio zu Umwelt und Entwicklung®™ 1992 (zit.
nach Eisermann 2003: 194-5).
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vor allem kirchliche Gruppen und ,,Dritte-Welt-“ bzw. ,.Eine-Welt-Hauser",
die Angebote zum Globalen Lernen entwickeln. Im schulischen Bereich findet
man vercinzelt Schulberatungsstellen fiir Globales Lermnen an Landesinstituten
fiir Lehrerbildung; in Schulcurricula und Bildungsplinen taucht der Begriff
erst vereinzelt auf (z. B. in den Hamburger Rahmenplinen). Dabei bezieht sich
Globales Lernen nicht auf ein bestimmtes Schulfach, sondern versteht sich als
padagogische Querschnittsaufgabe eines fichertibergreifenden Unterrichts, der
sich je nach Thema, Kontext, Situation und Zielgruppe unterschiedlicher Lern-
strategicn und Lehrarrangements bedient. Man kénnte Globales Lernen dem-
nach fast schon als eine Allgemeinbildung mit globaler Dimension bezeichnen
(vgl. Halbartschlager 2004).""

Inhaltlich befasst sich Globales Lernen mit Themen aus der Friedenserzie-
hung, des dkumenischen Lernens, der Umweltbildung, der entwicklungsbezo-
genen Bildungsarbeit, des interkulturellen Lernens'” und der Menschenrecht-
serzichung. Klassische Themen sind z. B. Strafienkinder und Kinderarbeit,
Welthandel und fairer Handel, Krieg und gewaltsame Konflikte, Gentechnolo-
gie, Erndhrung, Regenwald, Rassismus, Weltmusik oder kulturelle Vielfalt.
Bei der Behandlung dieser Themen geht es darum, Zusammenhinge zwischen
lokalen Gegebenheiten und globalen Entwicklungen aufzuzeigen (Lokal-/
Global-Perspektive). Didaktisch wird an der ,,Lebenswelt der Lernenden® an-
gesetzt (Halbartschlager 2004: 25), d. h. man ,holt die Lernenden da ab, wo
sic stehen™, oder anders ausgedriickt: der angebotene Lernstoff muss an
(Vor-)Wissen und lebensweltliche Erfahrungen der Lernenden anschlussfihig
sein. Kennzeichnend ist ferner eine weitgehend interdisziplindre und multiper-
spektivische Bearbeitung der Themen.

Methodisch werden handlungsorientierte Lernarrangements angestrebt, die
vielfiltige Erfahrungsdimensionen und ein ganzheitliches Lernen ,,mit allen
Sinnen* foérdern. Interkulturelles Lernen und Eintibung von Perspektivenwech-
sel sind hdufig genannte Aspekte einer ansonsten nicht genauer festgelegten
Methodenpluralitat. Im Zentrum der didaktischen Bemiihungen steht bei den
meisten Konzepten des Globalen Lernens die Férderung von Interaktion,
Teamarbeit, Dialog und eigenverantwortlichem Arbeiten. Deshalb kommen
auch bevorzugt partizipative Methoden zum Einsatz. Eines der am hiufigsten
genannten Ziele des Globalen Lernens ist der Erwerb spezifischer Kompeten-

10 Zu unterschiedlichen inhaltlichen und didaktischen Ansitzen und Orientierungen
z. B. in den angelsichsischen und deutschen Diskussionsstringen vgl. Biihler
1997, Fountain 2000, Schrick/Scheunpflug 2002, Seitz 2002, Selby/Rathenow
2003, Solidarisch Leben Lemnen e, V., 2002 u. a.

11 Wihrend interkulturelles Lernen vor allem auf kulturelle Differenzen und Ge-
meinsamkeiten abhebt, seinen Fokus also auf dem Konzept ,Kultur™ hat, spielt
der Kulturbegriff beim Globalen Lernen nur eine nebengeordnete Rolle. Dort
werden insbesondere tkonomische und politische Entwicklungen in den Blick
genommen. Insgesamt versteht sich Globales Lernen als der umfassendere An-
satz, der interkulturelles Lernen mit einschliefit.
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zen im Umgang mit den so genannten Herausforderungen der Globalisierung
(De Haan 2002, De Haan/Seitz 2001).

Werfen wir kurz einen Blick auf Gemeinsamkeiten zwischen den Konzep-
ten des Globalen Lernens und der advocacy anthropology: Allgemein ldsst
sich feststellen, dass von Fachbeginn an Aufklirung eines der erklirten prakti-
schen Ziele ethnologischer Erkenntnissuche war. Das Wissen iiber andere Kul-
turen sollte u. a. auch dazu dienen, in der allgemeinen Offentlichkeit fiir mehr
Verstandnis, Respekt und Toleranz fiir ,,die Fremden™ bzw. ,.das Fremde™ zu
werben.'? Das weite Feld der entwicklungsbezogenen Bildungsarbeit bzw. des
Globalen Lernens entspricht von daher per se einer praktischen Zielsetzung
des Faches. So stéfit man beim Globalen Lernen sehr schnell auf vertraute eth-
nologische Fragestellungen, z. B, auf die Frage nach dem Verhiltnis von kultu-
reller Einheit und Vielfalt der Menschheit, nach kulturellen Universalien und
kulturspezifischen Differenzen sowie den daraus abzuleitenden Handlungs-
konzepten.

Bei beiden Ansiitzen geht es allgemein um einen strategischen, d. h. an
praktischen Zielen und Interessen orientierten Erwerb von und Umgang mit
Wissen bzw. Kompetenzen. Zu den am hiufigsten genannten Zielen sowohl
des Globalen Lernens als auch der advocacy anthropology gehdren empower-
ment und Selbstbestimmung bzw. Erwerb von Gestaltungskompetenz. Die
Lernenden sollen Verantwortungsbewusstsein aufbauen und handlungsfihig
werden, d. h. ,ihr Schicksal in die eigene Hand nehmen® kénnen. Beide Kon-
zepte berufen sich in diesem Zusammenhang vielfach auch auf Freire und sei-
ne Piddagogik der Befreiung.

Methodisch befiirworten beide Ansiitze Partizipation, Dialog und das
L. kommunikative Miteinander™:

wAngesichts der Riickkehr der sozialen Frage ist von der [...] sozialen und politischen
Bildung nicht zu erwarten und auch nicht zu wiinschen, dass sie ,Antworten® und
JLosungen' offeriert. Zu hoffen ist vielmehr, dass sie Lernorte bereitstellt, an denen
Erfahrungen ausgetauscht, Fragen entwickelt und prizisiert, gemeinsame Aktivititen
besprochen, Informationen weitergegeben werden kénnen. Dies alles setzt voraus:
Die immer noch hohe Schranke zwischen ,Lehrenden® und ,Lernenden® muss beisei-
te gerdumt werden, Kommunikationsfihigkeit ist gefragt.” (Klénne 1998: 67)

Der Piddagoge versteht sich beim Globalen Lernen als Moderator und Begleiter
eines selbst organisierten Lernprozesses, der advocacy anthropologist als Ka-
talysator und nicht-richtungsgebender Berater. Beide Konzepte betonen, dass
sich die beteiligten Akteure — Lehrer und Schiiler, Wissenschaftler und betrof-
fene Gruppe — als gemeinsam Lernende begreifen, die in einem partizipatori-
schen Prozess diejenigen sozialen Fragen erkunden und bearbeiten, die von
den Betroffenen bzw. den Lernenden selbst als wichtig definiert werden.

Beide Konzepte befassen sich mit herrschenden Machtstrukturen, die es zu
verdndern gilt in Hinblick auf mehr soziale Gerechtigkeit, Armutsbekimpfung,

12 Zur Geschichte der praktischen Ziele des Faches vgl. Seithel 2000,
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Abbau hegemonialer Strukturen, Schutz der natiirlichen Mitwelt oder ganz all-
gemein das Uberleben der Menschheit. Bei beiden Ansitzen geht es deshalb
nicht priméir um eine zweckfreic Produktion und Vermittlung von méglichst
viel Sachwissen, sondern immer auch um das Erwerben von Positionen, d. h.
um Wertsetzungen und Stellungnahmen. Diese sind notwendig, da es ange-
sichts einer uniiberschaubar gewordenen Informationsflut klarer Orientie-
rungspunkte und Auswahlkriterien zur Selektierung des (iiberlebens-)wicht-
igen Wissens bedarf:

,Die Unmengen von Wissensbestinden lassen die enzyklopidische Ubersicht iiber
das Wissenswerte nicht mehr zu. Wir konnen nicht mehr den ganzen Acker gleich
tief pfliigen. Wir miissen uns wieder auf kleinere Réume beschriinken, dort aber tie-
fer bohren, um an die Quellen zu kommen. Mit dieser Tiefe ist auch gemeint, dass
wir die exemplarische Auswahl des Wissens begriinden kénnen miissen. Wertfrei ist
wertlos.** (Hirner 2004b: 47)

Und, so kénnte man fortfahren, ,,wertbeladen ist wertvoll”. Die Aneignung von
Sachkenntnissen wird als notwendige Voraussetzung fiir die Bewiltigung der
gewaltigen globalen Aufgaben gesehen, aber zugleich wird die Frage nach dem
Zustandekommen und der Art des bendtigten Sachwissens gestellt. Auch wird
dic Méglichkeit betont, gemeinsam situationsbezogenes neues Wissen zu pro-
duzieren, das verdanderte Bezugsrahmen schafft:

»Wissen ist zu einem beinahe inflativ verfiigbaren Konsumgut geworden. Der Da-
tenmiill iiberwuchert die bildenden Ereignisse und die Klage ist allgegenwirtig, dass
der Mensch von heute immer mehr Wissen errubbeln und erraten kann und zugleich
immer weniger weil, worauf es ankommt. Die Anhéufung von beliebig viel Wissen
ruft (nach) einem individuellen Kompass, rufi (nach) einer Orientierungshilfe, die
iiber das interessengelenkte Sichten und Sortieren von Bildungsstoffen hinausgeht.
[...] Nicht Faktenwissen, sondern Bezugswissen ist dem Erfolg in Gesellschaft und
Beruf vorgeschaltet!* (Ebd.: 50)

Soweit sollte deutlich geworden sein, inwieweit das Lernprinzip des Globalen
Lernens eine Reihe von Parallelen zum Konzept der advocacy anthropology
aufweist und es in diesem Bereich viele Ansatzpunkte fiir Ethnologinnen gibt,
an denen sie ihr eingangs beschriebenes berufsspezifisches Wissen und ihre
Kompetenzen einbringen kénnen. Wie aber sehen die Arbeitsbedingungen und
ethischen Kontexten auf dem ,,globalen Bildungsmarkt* aus?

Globalisierung und Bildungsarbeit

Wissenschaft als Produkt und Produzentin gesellschaftlicher Wirklichkeit ist
in der Entwicklung ihrer erkenntnistheoretischen, methodischen und ethischen
Grundlagen eng verbunden mit Ereignissen in aullerakademischen Bereichen.
Dabei hinkt im Allgemeinen die Diskussion iiber ethische Fragen und die Ent-
wicklung ethischer Standards politischen und ékonomischen Ereignissen hin-
terher. Erst wenn das Kind in den Brunnen gefallen ist, wird dariiber diskutiert,
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wie man es wieder herausholt oder wie man das Ungliick beim nichsten Mal
verhindern kann. So entfachten bekanntlich erst die zunehmende Beschifti-
gung von Ethnologinnen bei aullerakademischen Auftraggebern und der Ein-
satz cthnologischen Wissens fiir nicht-wissenschaftliche Zielsetzungen in den
USA der 50er und 60er Jahre die Diskussion iiber ethische Fragen. Die fachli-
chen Auseinandersetzungen um das Projekt Camelot und die Thailand-
Kontroverse fithrten schlieilich zur Abfassung des ersten Ethik-Kodes (zur
Geschichte siche: Berreman 1993 Hill o. J.; Seithel 2000 u. a.).

Entsprechend lassen sich von den globalen 6konomischen Entwicklungen
tief greifende Auswirkungen auf die praktischen Rahmenbedingungen und die
inhaltlichen Ziclsetzungen einer Bildungsarbeit erwarten, die sich mit genau
dieser ,,globalen Dimension* des menschlichen Daseins befasst. Auf jeden Fall
stellt Bildung heute eine bedeutende Tausch- und Handelsware auf dem
Weltmarkt dar. Entsprechend ist der Bildungsmarkt, insbesondere fiir freie
Anbieter, zunechmend von Marktorientierung, Privatisierung und Okonomisie-
rung gepriigt, er ist ,.globalisiert“, Bildungsangebote orientieren sich immer
weniger an Zielen der Wissensvermittlung und immer mehr an dem, was sich
gut verkaufen lisst.'”® Fir die Erwachsenenbildung beschreibt das Klemm
(2003: 218) treffend:

»Markant und provokativ gesagt ist in der Erwachsenenbildung derzeit .Profit statt
Aufklirung® angesagt. Unter dem Motto .Erlebnis statt Ergebnis® findet eine Kom-
merzialisierung und Eventisierung in allen Bereichen der Erwachsenenbildung statt.
[...] Klassische Leitbilder wie die der Aufklirung und Bildung verlieren zunehmend
an Bedeutung und werden durch neue und individualisierte Werte einer postmoder-
nen Erlebnis- und Risikogesellschaft ersetzt. [...] Der Ansatz der Emanzipation wird
marginal.*

Eine Vielzahl von internationalen Einrichtungen und Organisationen versucht,
Bildung weltweit nutzbar zu machen und zu vermarkten. So gehort ,,Bildung™
bspw. in die Klasse 41 der sog. Nizza-Klassifikation, welche weltweit fiir die
Registrierung von Markennamen zustindig ist. '

Klasse 41 umfasst im Wesentlichen Dienstleistungen von Personen oder Einrich-
tungen, die auf die Entwicklung der geistigen Fihigkeiten von Menschen oder Tieren
gerichtet sind, sowie Dienstleistungen, die der Unterhaltung dienen oder die Auf-
merksamkeit in Anspruch nehmen sollen. Diese Klasse enthiilt insbesondere:

alle Formen der Erziehung von Personen oder der Dressur von Tieren;

13 Tm Ubrigen betrifft das nicht nur den freien Bildungsmarkt, sondern auch den
Sektor der formalen Schul- und Hochschulbildung. Schmerzlich bekommen
Ethnologen hierzulande zu spiiren, dass ihrem Wissen wenig Gebrauchswert auf
dem kapitalisierten Arbeitsmarkt beschieden wird und ihr Fach deshalb allerorten
von Stellenstreichungen, Mittelkiirzungen oder gar SchlieBung bedroht ist.

14 Diesen Hinweis habe ich Hirner (2004a) entnommen,
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Dienstleistungen, deren Hauptzweck die Zerstreuung, Belustigung oder Entspannung
von Personen ist; éffentliche Prisentation von Werken der bildenden Kun]sst oder der
Literatur fiir kulturelle oder erzicherische Zwecke.” (Hervorhebung: F. S.)

Seit 1995 ist der gesamte institutionalisierte Bildungsbereich (Primar- und Se-
kundarstufe, Berufs-, Hochschul- und Weiterbildung) Gegenstand des GATS
(General Agreement on Trade in Services). Dieses Handelsabkommen der
WTO (World Trade Organisation) hat die Liberalisierung im Dienstleistungs-
handel, zu dem auch der Bildungsbereich gehért, und den Abbau der nationa-
len Handelsschranken zum Ziel. Danach kénnen z. B. ..in- und auslindische
Wirtschaftsunternehmen [...] den Betrieb von Kindergirten, Schulen, Universi-
titen und WVolkshochschulen als kostenpflichtige Dienstleistung anbieten™
(Hirner 2004a: 16). In schulpolitischen Debatten lassen Politiker und Politike-
rinnen immer hiufiger verlautbaren, dass sie die Finanzautonomie von Schulen
gestirkt wissen wollen und letztere in die Selbstindigkeit entlassen machten.
Das bedeutet letztlich nichts anderes, als dass sich die .,6ffentliche Hand™ aus
ihrer Verantwortung zuriickzieht, staatliche Férdermittel gekiirzt werden und
Schulen selber Mittel einwerben miissen. Hier treten dann private Financiers
auf den Plan: Vermarktung von Schulhauswinden als Reklameflichen, Lehr-
mittel als Firmenwerbung, Schuldirektoren als Sponsorensucher, Schiiler als
Kunden (Hirner 2004a: 17) — ein solches durchaus realistisches Szenario
macht wenig Hoffiung auf eine unabhingige Bildung, dic die Lernenden zu
kritischen und miindigen BiirgerInnen erzicht.

Angesichts der sich verschirfenden Arbeitssituation wird zudem die Quali-
fizierung fiir den Arbeitsmarkt zum Kernauftrag des Bildungssystems und zum
Schliissel der gesellschaftlichen Integration erklirt.

»(Allgemein)Bildung wird zwar heute immer noch hofiert als humane Ressource und
als personale Qualitdt. Aber zugleich wird sie kiihl verrechnet als soziale Investition.
Sie gilt als wichtiger Indikator und Parameter fiir Wirtschaftskraft und Wettbewerbs-
fahigkeit, aber auch fiir die Arbeitsmarktlage und Standortgunst eines Landes.* (Ebd.:
16)

Nachhaltigkeitswissen und interkulturelle Kompetenzen sind als Schliisselqua-
lifikationen meist nur insofern gefragt, als sie die Betreffenden ,.fit fiir den
globalisierten Markt* machen. Als kritische Personlichkeitsbildung spielt der
Bereich des interkulturellen und globalen Lernens, insbesondere in seinen sys-

15 Siehe: Deutsches Patent- und Markenamt www.dpma.de. In derselben Klasse 41
erscheinen alle moglichen Formen von Bildung, Erziehung und Unterricht (z. B.
Buchpublikationen, Organisation von Konferenzen, Durchfiihrung von Semina-
ren u. a.), aber auch der Unterhalt von Nachtclubs, Internaten, Gliicksspielhallen
und zoologischen Girten, das Fotografieren und Filmen, Fernsehunterhaltung, die
Veranstaltung von Lotterien, Musik-, Theater- und Zirkusdarbietungen, die Orga-
nisation von Party-Unterhaltung, dic Vermietung von Sportausriistung oder von
Biithnendekoration, der Videoverleih sowie Platzreservierungen bei Unterhal-
tungsveranstaltungen oder die Zeitmessung bei Sportveranstaltungen.
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temkritischen Ansétzen, im Schulsektor wie auf dem freien Bildungsmarkt nur
eine periphere Rolle (vgl. Scherr 2003: 7).

Arbeitsbedingungen und ethische Kontexte

Diese zunechmende ,,Verwarenférmigung™ (Hirner 2004a: 16) von Bildung
stellt einen wichtigen Teil des ethischen Kontextes dar, in dem sich Ethnolo-
gen bewegen, wenn sie der von Amborn geforderten ,Aufklirungspflicht®
nachkommen wollen. Eine zentrale Frage ist, wem sie was wie anbieten bzw.
verkaufen und wer ihre Arbeit bezahlen kann und will.

In der Kinder- und Jugendarbeit oder im schulischen Rahmen ist die Bil-
dungsdienstleistung von den Nutzem der Angebote kaum oder nur von beson-
ders gut ausgestatteten Einrichtungen zu bezahlen. Das bedeutet, dass im
Normalfall nur ein kleiner Teil des fiir Bildungsprogramme notwendigen Bud-
gets durch Eintrittsgelder zusammengebracht werden kann und externe Zu-
schiisse bendétigt werden. Private Sponsoren oder Forderer sind erfahrungsge-
mél im schulischen Bildungsbereich schwer zu finden, da schulische Bildung
gemeinhin noch als Aufgabe des Staates gilt — das konnte sich allerdings, wie
angedeutet, in absehbarer Zeit dndern. Stiftungen, Kirchen oder staatliche Ein-
richtungen bleiben als wichtigste (potentielle) Geldgeber. Als Mittelempfinger
muss man sich dann nach deren Antragsrichtlinien, Projektpriferenzen, Ab-
rechnungszeitriumen und Evaluationskriterien richten und meist anhand von
Veranstaltungshiufigkeit, TeilnehmerInnen-Zahlen u. a. das ausreichende 6f-
fentliche Interesse statistisch nachweisen. D. h., als Bildungsanbieter ist man
auf viele und zufriedene ,,Kunden® angewiesen.

Gute Riickmeldungen sind in Zeiten zunchmender Evaluierungszwiinge ein
wichtiges Indiz fiir Erfolg. Sie fallen besonders gut aus, wenn man Veranstal-
tungen durchfiihrt, die den Erwartungen — oder den Sehnsiichten — der Teil-
nehmerInnen entsprechen. Als ,,gut™ werden auch Veranstaltungen bewertet,
die den Teilnehmerlnnen nachvollzichbare und sinnvolle Lernschritte ermagli-
chen, aber keine allzu grofien Irritationen auslésen. Dazu darf man sich — mit
Ausnahmen — nicht zu weit vom Weltbild der TeilnchmerInnen entfernen. Nun
sind bekanntlich politische Analysen i. d. R. schwerer zu verdauen als sinnli-
che oder dsthetische Vergniigungen, was — wie bereits angesprochen — zu einer
Eventisierung von Bildungsarbeit fithren kann und vielfach bereits gefiihrt hat.
Mit ,.fun and action™ sind mehr Teilnechmerlnnen in Veranstaltungen zu holen
als mit komplexen Ausfiihrungen tiber die sozialen Folgen von Welthandels-
abkommen. Afrikanische Mirchen- und Trommelworkshops oder Indianerfes-
te fiir Schulklassen fiillen die Veranstaltungsriume, wihrend die Veranstaltun-
gen iiber , Kindersoldaten™ oder ,,Gentechnologie® kaum gebucht werden.
Wird man, um zufriedene Teilnehmerlnnen zu gewinnen, nicht lieber das eine
oder andere Mal ihre Erwartungen und Sehnsiichte bedienen, und — anstatt
iiber Ausbeutungsverhiltnissen auf dem Weltmarkt zu diskutieren — einen
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Tanz wagen, der ein Licheln auf gestresste Gesichter einer Fortbildung zau-
bert?

Aus der stindigen Notwendigkeit zur existenticllen Absicherung ergeben
sich wichtige cthische Fragestellungen und méglicherweise Konflikte: Ist die
Wahrung der eigenen politischen Position (und Identitit) oder der Fortbestand
des Projektes wichtiger? Wird eine gesellschaftskritische Position explizit nach
aufBen getragen oder wird lieber eine abgeschwiichte Version in den Férderan-
trag oder Spendenaufruf geschricben? Diirfen zur Mittelakquise auch simplifi-
zierende Bilder oder bekannte Klischees verwendet werden, wenn sie thren
Zweck (= das Einwerben von Fordergeldern) erfiillen und damit die weitere
Arbeit ermoglichen? Eine Sozialokonomin aus Westafrika, die fiir eine grofie
Hilfsorganisation arbeitet, gestand mir gegeniiber:

,.Ich habe meine Arbeit als Bildungsreferentin begonnen, um Klischees iiber ,Afrika*
zu korrigieren. Aber um Spenden zu bekommen, muss man die Hilfsbedirftigkeit der
betreffenden Menschen aufzeigen; man muss vor allem iiber Armut und Hunger
sprechen. Damit verstirkt man aber wieder bestehende Klischees, z. B. dass in ,Affri-
ka* alle Menschen arm und krank sind, kein Essen und kein sauberes Wasser haben
und immer Kriege fiihren. Ich fithle mich, als ob ich betteln geh, dabei méchte ich
eigentlich iiber ganz andere Dinge sprechen.”

Hiermit kommen wir zu einem weiteren zentralen Aspekt von Bildungsarbeit:
die so genannte ,didaktische Reduktion®. Sie soll helfen, komplexe Sachver-
halte den Lernenden in kleinen verdaulichen Happen nahe zu bringen. Die
Themen des Globalen Lernens sind mit ihrer weltumspannenden Dimension
auBerordentlich komplex und fiir die Lehrenden nicht nur selber schwer zu er-
arbeiten, sondern auch sehr schwierig zu vermitteln, zumal meist nur wenig
Zeit, z. B. im schulischen Kontext, dafiir zur Verfiigung steht. So lebt Globales
Lernen mit der stindigen Herausforderung, moglichst vielfiltige komplexe In-
halte durch didaktische Aufbereitung maglichst einfach zu vermitteln.

Wie viel Reduktion von Komplexitit ist aber aus Griinden der didaktischen
Reduktion erlaubt, um Lernende ,,da abzuholen, wo sie stehen*? Ist es besser,
mit stark vereinfachten Bildern iiber Menschen in anderen Lindern zu arbei-
ten, als gar keine interkulturelle oder globale Bildung zu betreiben?

Diese sich in der Praxis stellenden Fragen fiihren letztlich zu der Erkennt-
nis, dass vor der Befassung mit ,,dem Anderen™ erst einmal die Befassung mit
sich selber stehen muss.'® Fiir einen angemessenen, respektvollen, gewaltlo-
sen, nicht ausgrenzenden Umgang mit anderen Menschen sind nach meinen
Erfahrungen nicht detaillierte Kenntnisse iiber deren fremdkulturelle Hinter-
griinde entscheidend — obwohl es dieser auch bedarf — sondern vielmehr
grundsitzliche persénliche Haltungen, Kompetenzen und Einstellungen. Ver-
schiedene Ansitze zum Globalen Lernen betonen denn auch, dass es weniger
darum geht, sich mit ,,dem Fremden* oder mit kulturellen Differenzen zu be-

16 Diese Forderung wurde auch in der Ethnologie schon als Vorbedingung einer
Feldforschung diskutiert.
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fassen, die schnell zum folkloristischen Konsumgut oder zur exotischen Feier-
abendunterhaltung verkommen kénnen, sondern dass am Anfang des interkul-
turellen Lernens die selbstreflexive Befassung mit dem cigenkulturellen Hin-
tergrund, der eigenen Identitdt, den personlichen Werten und den Bildern und
Wahrnehmungen stehen muss (s. z. B. Fountain 2000, Selby/Rathenow 2003
oder das Trainingsprogramm ,,Eine Welt der Vielfalt®). Erst mit einer selbstre-
flexiven Einstellung gegeniiber anderen Sicht- und Lebensweisen kann die Be-
gegnung mit Menschen anderer Linder und Kulturen zu einem wichtigen
Lernprozess werden.

Gerade Begegnungen sind ein hiufig genanntes Ziel praktischer Bildungs-
arbeit, z. B. in Form von Schulpartnerschaften oder interkulturellem Jugend-
austausch, mittels derer interkulturelles und globales Lernen gefordert werden
soll. Doch nicht jedes Zusammentreffen von Menschen aus verschiedenen
Kulturen und Lindern fiihrt automatisch zum bewusstseinsverindernden
.Blick tiber den Tellerrand”. Immer wieder kann beobachtet werden, dass die
beteiligten Personen in einer interkulturellen Begegnungssituation nicht bereit
sind, thre Vorurteile zu iiberpriifen oder ihre paternalistischen, ignoranten,
fremdenfeindlichen oder fundamentalistischen Haltungen aufzugeben. Die
Debatten nach dem Mord an dem niederlindischen Publizisten und Filmema-
cher Theo van Gogh iiber die Koordinaten einer multi-kulturellen Gesellschaft
sowie gewalttitige Ausschreitungen gegen (vermeintliche) Auslinder, d. h.
auslindisch bzw. ,,anders ausschende Mitmenschen, in der bundesdeutschen
Gesellschaft machen deutlich, dass allein die Begegnung oder das Zusammen-
leben von Menschen mit unterschiedlichen kulturellen, religitsen und ge-
schichtlichen Erfahrungszusammenhiingen nicht per se schon zu interkulturel-
ler Verstindigung und ,,Welt“-Offenheit fiihren muss, sondern im Gegenteil
auch Abgrenzung, Vorurteile und Fremdenhass hervorrufen kann. Wirkliches
interkulturelles Lernen, welches eine Wahrnehmungs- und Verhaltensdnderung
(z. B. Relativierung von Werten oder Standpunkten) nach sich zieht, benétigt
aber auch und vor allem intensives Sich-Einlassen, sonst dient es nur der Fes-
tigung bereits vorhandener Sichtweisen.

Ethik-Kurse, Globales Lernen, interkulturelle Lernprogramme und Begeg-
nungen in Schulen oder Erwachsenenbildung 16sen nicht die innergesellschaft-
lichen und internationalen Machtkonflikte um den Zugang und die Verteilung
von Ressourcen. Interkulturelle Begegnungen und Dialoge miissen in politi-
sche und gesellschaftliche Kontexte gestellt und gut vorbereitet, begleitet und
aufgearbeitet werden; sie bediirfen des Wissens umeinander und der Achtung
voreinander; vor allem aber erfordern sie wichtige und erlernbare soziale
Kompetenzen wie Offenheit, Reflexionsfihigkeit und Verinderungsbereit-
schaft.

,Um sich dem Fremden oder den Konkurrenten gegeniiber o¢ffnen zu kénnen,
braucht es kulturelles Selbstvertrauen. Um auf produktive Weise unterschiedlicher
Meinung zu sein, bedarf es der Zusammengehérigkeit. Und beides entsteht nicht von
allein.” (Hirner 2004a: 19)
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Ansonsten kénnen Seminare zum Globalen Lernen oder zur interkulturellen
Kommunikation cher Alibi- oder Absicherungsfunktionen haben: Man ver-
sucht, zu einem oberflichlichen funktionalen Verstindnis des ,,Anderen™ zu
gelangen, um ihn fiir die eigenen Zwecke instrumentalisicren oder selber in
,fremden™ Handlungszusammenhingen die eigenen Ziele besser erreichen zu
konnen. Der Aspekt der Horizonterweiterung und Bewusstseinsverinderung,
das ,In-Bezichung-miteinander-Treten®, welches immer auch die Ubernahme
von Verantwortung fiir sich und das Gegeniiber impliziert, entfillt dabei. Wih-
rend Antoine Saint-Exupéry seinen kleinen Prinzen sagen liel3: ,,Du bist zeitle-
bens fiir das verantwortlich, was du dir vertraut gemacht hat* erhilt heute ,,das
Fremde* eher kurzzeitigen Unterhaltungs- und Nutzwert.

Nach der Veranstaltung eines Mirchenerzihlers aus Ghana wird dieser
z. B. von einer Lehrerin kritisiert, weil er nach ihrer Meinung in seinen Mir-
chen die Geschlechterrollen ,,unmdaglich® (d. h. altmodisch und frauenfeind-
lich) dargestellt und ein zu riickstindiges Bild von ,,Afrika* gezeichnet hat. Sie
méchte ihn nie wieder fiir ihre Grundschulklasse einladen. Im spiteren Ge-
spriich erklirt der Ghanaer, der seit 25 Jahren mit seiner deutschen Frau in
Deutschland lebt, aber regelmiBig nach Ghana reist, dass die dargestellten Ge-
schlechterrollen noch heute Realitit in vielen (lindlichen) Gebieten seiner
Heimat seien und dass er mit seinen Mirchen einen Teil seiner kulturellen
Traditionen darstellen, aber durch andere Elemente seiner Auffiihrung auch re-
lativieren und mit hiesigen Alltagsbriuchen vergleichen wollte. Dies mag ithm
vielleicht nicht immer gelingen, aber so sei zumindest sein Bemiihen. Auf die-
ses Gesprich konnte sich die Lehrerin jedoch schon nicht mehr einlassen, da
sie spit dran war und ihre Klasse zuriick zur Schule begleiten musste. Gerade
bei solchen Irritationen kénnte das eigentliche ,,interkulturelle™ Lernen begin-
nen, doch Geduld und Zeit reichen hiufig dafiir nicht aus oder werden durch
duflere Sachzwiinge, z. B. schulische Lehrpline und Stundentafeln, verhindert.

Es wurde bereits angesprochen, dass Bildungsangebote nicht nur von den
Wiinschen, Ansichten und Erwartungen der (zahlenden) Teilnehmerlnnen ab-
hingig sind, sondern auch von den Interessen externer Geldgeber. Diese finan-
zieren ein Projekt meist nur dann, wenn es fiir sie praktischen Nutzwert be-
sitzt. Diese Tatsache wird besonders dann zum ethischen Problem, wenn sich
finanzkriiftige Sponsoren aus der Wirtschaft fiir ein Projekt interessieren.
SchlieBlich ist die Privatwirtschaft ein potentiell interessierter und finanzstar-
ker Kunde oder Férderer fiir den interkulturellen/globalen Bildungsbereich
(s. unten). Hier stellen sich die immer gleichen Fragen einer praktischen Eth-
nologie: Kann man Fordergelder von privatwirtschaftlichen Sponsoren annch-
men und trotzdem kritisch und glaubwiirdig auf die Folgen einer Skonomi-
schen Globalisierung hinweisen? Ist es z. B. politisch und ethisch vertretbar,
Bildungsarbeit iiber die sozialen und 6kologischen Folgen von Erdélforderung
oder Regenwaldabholzung von einem Konzern finanzieren zu lassen, der an
eben diesen Aktivititen beteiligt ist und dabei schlimmste Menschenrechtsver-
letzungen fordert oder in Kauf nimmt? Verdndert man Institutionen, indem
man in ihnen arbeitet, oder wird man dadurch zum Teil der Maschinerie? Die-
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se schon vor 50 Jahren diskutierten Fragen verlieren nicht an Aktualitit und
miissen von Fall zu Fall immer wieder tiberdacht werden.

Auch staatliche Gelder werden von den entsprechenden Institutionen (Be-
hérden, Ministerien) langfristig nur dann fiir Bildungsarbeit gewihrt, wenn
diese bestehende Strukturen legitimiert oder zumindest akzeptiert, also Teil
der Absicherung, vielleicht auch der kritischen Analyse, aber nicht des Abbaus
hegemonialer Strategien ist. Globales Lernen jedoch, zumindest in seinen kriti-
schen Ansiitzen, ziclt genauso wie advocacy anthropology auf einen Krifte-
ausgleich, auf die Umverteilung von materiellem Reichtum und Entschei-
dungsmacht und eine gerechtere Globalisierung, wo méglich. Wird man aller-
dings dauerhaft seine Arbeit von Einrichtungen bezahlt bekommen, deren Ein-
flusssphire man mit eben dieser Arbeit begrenzen will? Und wer traut sich, die
Hand zu beifien, die einen fiittert? Ausnahmen gibt es immer.

Es sollte deutlich geworden sein, dass interkulturclle Kommunikation und
Globales Lernen keineswegs in herrschaftsfreien Lernsituationen stattfinden,
sondern sich vor dem Horizont Skonomischer Machtverhiltnisse entfalten und
von entsprechenden Interessenslagen beeinflusst und instrumentalisiert werden
konnen. Als Bildungsreferentin kann man sich nicht nur reiner , Aufklirungs®-
Arbeit verschreiben. Man muss sich vielmehr positionieren und zugleich stin-
dig zwischen inhaltlichen Anspriichen, politischen Positionen, den Zielen der
Auftraggeber, den Férderrichtlinien der Financiers und den Erwartungen und
Bediirfnissen der Teilnechmerlnnen ausgleichen und vermitteln. Dabei bestim-
men wirtschaftliche Gesichtspunkte — z. B. die notwendige Projekt-/Existenz-
sicherung — und politische Machtverhiltnisse die Arbeit mindestens genauso
wie inhaltliche Ziele oder ethische Wertsetzungen. All dies ist praktisch arbei-
tenden Ethnologen natiirlich auch aus anderen Arbeitsfeldern hinreichend be-
kannt.

,,The processes covered by that term [i. e., Globalisierung; F. S.] are not entirely new
to anthropology but what globalization has changed for us is the range of “stake-
holders’ with claims over our work and our place in the power balance among them.
Still, the underlying nature of anthropology’s ethical dilemmas remains much the
same. The key question we must face is: to whom is the anthropologist accountable?
The diverse parties and interests to whom each anthropologist is accountable means
that, today, as always conflict and quandary are unavoidable. Finally, we still have the
dual problem of wanting to be taken seriously in policy circles, yet knowing from our
history that such involvement may bring unintended consequences. That history also
tells us, that while we have the potential to bring enlightment to public discourse,
what we have to say may not always be welcome; the result may be the marginaliza-
tion that many of us deplore. If we are doing our job properly, that is as it should be.”
(Silverman 2000: 21)
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Globale Ethik und Ethnologie

Wer Bildungsarbeit mit interkulturellen und globalen Themenstellungen be-
treibt und dem Ganzen eine politische und handlungsorientierte Perspektive
geben will, muss sich fragen, welche Ziele und Werte die Auswahl, Prisentati-
on und , Richtung” des Bildungsangebots bestimmen. Das ist die Frage nach
der eigenen politischen Positionierung bzw. nach den normativen Eckwerten
einer der Nachhaltigkeit und Interkulturalitiit verpflichteten, global orientierten
Bildungsarbeit: ,,Welche Inhalte vertrete ich glaubwiirdig?*

Globales Lernen hat, wic oben skizziert, cine globale Orientierung. Als pi-
dagogisches Konzept versteht es sich als Beitrag zum globalen Uberleben der
Menschheit und griindet in einer ,,Ethik der Weltverantwortung™. Die ciner
solchen Perspektive zugrunde liegenden ethischen Konzepte miissen folglich
ziemlich grofiformatig und weltumspannend sein. Anders ausgedriickt: Wenn
dic Zukunftsvision uns als Biirger einer Weltgesellschaft zeigt, fiir dic wir
(Mit-)Verantwortung tibernchmen sollen, dann miissen wir auf ctwas alle
Menschen Verbindendes, d. h. auf eine globale Ethik rekurrieren kénnen. So
wird Globales Lernen zu einem ,,Bildungsprinzip, das die kulturelle Einheit
unter uns Menschen wieder ins Gedichtnis ruft* (Biithler 2003: 102).

Spitestens hier werden Ethnologinnen hellhérig: die Diskussion iiber das
Verhiiltnis des Allgemeinmenschlichen (sog. kultureller Universalien) zum
Einmaligen und Kulturspezifischen gehort seit Franz Boas zu den zentralen
Themen unseres Faches (vgl. D’Andrade 1995; Koepping 1993; Scheper-
Hughes 1995)."” Jahrzehntelang herrschte eine kulturrelativistische Einstellung
im Fach vor, die die Entwicklung kulturtibergreifender moralischer MaBstiibe
ablehnte. Erst ab den 70er Jahren ging ein Teil der internationalen Ethnolo-
gengemeinschaft zu einem ,,abgeschwiichten® relativistischen oder einem kon-
textualisierten Standpunkt {iber, der u. a. die Erfahrungen in auBerakademi-

17 Die Auseinandersetzung zwischen einer universalistischen und einer relativisti-
schen Perspektive wurden in der Ethnologie besonders heftig in den 40er Jahren
im Zusammenhang mit der Erkldrung der allgemeinen Menschenrechte gefiihrt
(siche AAA 1947; Herskovits 1976). Der extreme Relativismus sah keinerlei
Maoglichkeiten fiir die Erarbeitung kulturiibergreifender moralischer Standards,
der (kontextualisierte) Universalismus wollte dagegen allgemeine Werturteile zu-
lassen, sie aber aus ihrem kulturellen Kontext heraus verstanden wissen (Barnett
1988: Renteln 1988). Das Statement on Human Rights der American Anthropolo-
gical Association (AAA 1947) reflektierte diese beiden Positionen: Einerseits
wies es die Idee einer Erklirung allgemeiner Menschenrechte, die auf westlich-
europiischen Konzepten wie Demokratie und Individualismus beruhten, zuriick;
andererseits formulierte es die Moglichkeit von Stellungnahme und Intervention
in Fillen, wo Regierungen (Teilen) ihrer Bevilkerung demokratische Rechte
verweigerten oder offen Gewalt ausiibien. Letztere Klausel bezog sich insbeson-
dere auf die Erfahrungen mit dem nationalsozialistischen Regime in Deutschland
(vgl. Bamnett 1948; Renteln 1988:; 66-68; Washburn 1987; 940).
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schen praktischen Arbeitsbereichen reflektierte (z. B. Donelly 1984; Geertz
1984; Messer 1993: 235-241; Washburn 1987: 940-42)." Demnach wird die
Partikularitit aller Kulturen in ihrem jeweiligen historischen und kulturellen
Kontext anerkannt, zugleich aber auch Stellungnahme und Intervention in sol-
chen Fillen gefordert, in denen Menschen offensichtlich unterdriickt, verfolgt,
gefoltert oder auf andere Weise um eine menschenwiirdige Existenz gebracht
werden.

Seit der ,,postmodernen Wende™ enthalten sich die meisten Ethnologen
wieder der Formulierung einer iibergreifenden gesellschaftstheoretischen Per-
spektive und diskutieren handlungs- und entscheidungsleitende Werte héchs-
tens kontext- und situationsspezifisch. Die Entwicklung global giiltiger Hand-
lungstheorien oder Wertsetzungen wird vielfach weder als sinnvoll noch als
iiberhaupt maglich erachtet, stattdessen werden Ansitze und Perspektiven be-
vorzugt, die Heterogenitit und Pluralismus, Widerspriichlichkeit und Partiku-
laritit betonen (vgl. Moser 1995; Nadig 1997). Diese Haltung be- oder verhin-
dert die Beteiligung von Ethnologinnen an den aktuellen Debatten iiber globale
cthische Standards, die mit deutlichen politischen und ékonomischen Interes-
senslagen gefiihrt werden.”

Einerlei, ob Ethnologen der Méglichkeit und dem Sinn globaler ethischer
Mafstibe — z. B. allgemeinen Menschenrechten — zustimmen oder nicht: die
Debatten iiber globale Ethik finden mit oder ohne ethnologische Beteiligung
auf jeden Fall auf internationaler Ebene statt. Einen viel beachteten Entwurf
allgemeiner menschlicher Werte und Standards liefert z. B. die Erklirung zum
Weltethos (www.weltethos.org). Sie benennt ,Menschlichkeit™ und ,,Gegensei-
tigkeit* als universale Basiswerte und leitet daraus allgemein giiltige ,,Kern-
werte® ab: Ehrfurcht vor dem Leben, Gewaltlosigkeit, Solidaritit, Gerechtig-
keit, Toleranz, Wahrhaftigkeit, Gleichberechtigung und Partnerschaft (Parla-
ment der Weltreligionen 1993, zusammenfassend Kiing 2001: 153-56). Weite-
re Bemiihungen zur Formulierung universaler ethischer Prinzipien finden wir
zum Beispiel in der ,,Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte™ (1948), der
Allgemeinen Erklirung der Menschenpflichten®?’ des InterAction Council

18 Zu dhnlichen Positionen der action und advocacy anthropology vgl. Seithel 2000.

19 Wie im Extremfall das Konzept einer jeweils situativ ausgehandelten Ethik direkt
zu Big Brother als neuem diskursethischem Modell fithren kann, beschreibt Lore-
tan (2001).

20 Ziel der ,,Allgemeinen Erkldrung der Menschenpflichten™ ist der Versuch, ,,Frei-
heit und Verantwortung in ein Gleichgewicht zu bringen und ein Umdenken zu
bewirken, von der Freiheit der Indifferenz hin zur Freiheit des Engagements (In-
terAction Council 1997; zit n. Kiing 2001: 175). Ehrenvorsitzender des IAC ist
Altbundeskanzler Helmut Schmidt, zu den Unterzeichnern der Erklirung gehéren
zahlreiche ehemalige Prisidenten und Premierminister wie Michail Gorbatschow
oder Jimmy Carter, Vertreter des Weltrates der Kirchen, der ehemalige Welt-
bankprisident Robert McNamara sowie Wissenschaftler, Politiker und Experten
aller Linder.
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von 1997 (Kiing 2001: 175-192), den Konventionen der ILO (z. B. der Kon-
vention 169 zum Schutz der Rechte indigener Viélker; www.ilo169.de), der
,Erdcharta™ (www.carthcharter.org), verschiedenen UN-Konventionen und
Abkommen®' oder in den explosionsartig zunchmenden Diskussionen iiber
,.global ethics*.*

Bezeichnenderweise fiir die tiberwiegend konomisch induzierten Globali-
sierungsprozesse kommen die AnstdBe zu universellen Ethik-Konzepten nicht
priméir von Kultur- oder Sozialwissenschaftlern, sondern vor allem von Wirt-
schaftsfachleuten, Politikern und Vertretern internationaler Unternchmen, den
sog. global players (z.B. European Business Ethics Network: www.eben
2005.de oder Wittenberg Zentrum fiir globale Ethik: www.wcge.org).”

In einer Skonomistischen globalen Ethik”™ wird davon ausgegangen, dass
wkeine Ethik [...] vom Einzelnen verlangen (kann), dass er dauerhaft und sys-
tematisch gegen seine Interessen verstdfit™, Normen gelten als gut begriindet
und verbindlich, ,,wenn sie von den Einzelnen unter den normalen Bedingun-
gen moderner Gesellschaften auch realisiert werden kénnen® (Homann 2000:
0. S.). Das ist, nach Ansicht vieler Vertreter einer Wirtschaftsethik, nur dann
mdoglich, wenn ihre Befolgung fiir den Einzelnen Vorteile erwarten lisst:

,Dabei wird — ganz auf der Linie der modemen Okonomik — unter ,Vorteilen® alles
das verstanden, was die Akteure selbst als Vorteile ansehen, also Einkommen und
Vermégen ebenso wie Gesundheit, Mufe, ein ,gutes Leben® und die Verwirklichung
eines verniinftigen Lebensplanes in Gemeinschaft mit anderen. Die dkonomische
Methode ist dann eine einfache Vorteils-/Nachteils-Grammatik, die weit {iber den
Bereich der ,Wirtschaft® hinaus fruchtbare Anwendung findet.

Dieser systematisch offene Vorteilsbegriff der modernen Okonomik hat fiir eine glo-
bale Ethik zwei Vorziige: Zum Einen 16st er das Implementierungsproblem, ohne die
Menschen moralisch zu iiberfordemn, weil sie lediglich ihre langfristigen Vorteile ver-
folgen sollen; zum Zweiten lost er das fiir die Weltgesellschaft fundamentale Prob-

21 Z. B. das 1972 getroffene ,,Ubereinkommen zum Schutz des Kultur- und Natur-
erbes der Welt* der UNESCO, die 1992 in Rio verabschiedete Agenda 21, das
seit 1997 durchgefiihrte UNESCO ,Universal Ethics Project”, die UN-
Milleniumserklarung von 2000, der im selben Jahr begonnene ,,UN Global Com-
pact™ u. a.; siche: www.un.org.

22 Die Eingabe dieses Stichwortes in die Internetsuchmaschine ,,Google™ ergab iiber
33 Mio. Fundstellen auf internationalen Webseiten.

23 Ein Symposium der Stiftung Weltethos, auf dem im Jahre 2001 in Baden-Baden
»Spitzenleute” der Wirtschaft, Wirtschaftswissenschaft und Politik — unter ihnen
Altbundeskanzler Helmut Schmidt — {iber globale Unternehmen und globales
Ethos diskutierten, trug bezeichnenderweise den Untertitel ..Der globale Markt
erfordert neue Standards und eine globale Rahmenordnung™ (Kiing 2001).

24 Nicht alle Wirtschaftsethiker vertreten die hier dargestellten Standpunkte. So
sicht z. B, der Schweizer Wirtschaftsethiker Peter Ulrich den ,,6konomistischen
Globalismus™ am Ende und fordert eine Revision unseres Entwurfes vom guten
Leben und Arbeiten. Er hofft, dass die Menschen durch politische und moralische
Bildung von einer ,,Kultur des Mehrhabenwollens zu einer Kultur des Genugha-
benkonnens* gefiihrt werden kénnen (zit. n. Himer 2004: 18-19).
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lem der unterschiedlichen kulturellen Wertstandards, indem er die Ethik auf Regeln
verpflichtet, statt vorab gemeinsame religiose und/oder ethische Ziele oder Werte zu
verlangen.“ (Ebd.)

Wie verhalten sich Ethnologinnen zu dieser .,Anreizethik™ und anderen globa-
len Ethik-Entwiirfen? SchlieBlich werden von Politikern und Wirtschaftsvertre-
tern Themen angesprochen, die ethnologische Fragestellungen beriihren: z. B.
die Frage der Ubertragbarkeit des europiischen Wertekanons in andere Gesell-
schaften, die Entwicklung angemessener ,,Instrumente [...], die dem Ethos und
der Sitte des Landes besser entsprechen® (Strube 2001: 52), die Suche nach
»Verfahren [...], die dazu beitragen, [...] kulturelle Differenzen anzuerkennen
und als Teil kreativer Prozesse zu verstehen™ (ebd. 54), die Einhaltung der all-
gemeinen Menschenrechte, die Sicherung der Grundbediirfnisse aller Men-
schen und die Herausforderungen durch kulturelle Vielfalt und Unterschied-
lichkeiten, ,,denen kein gemeinsames Ethos tibergestiilpt werden darf* (Gurba-
xani/Frithbauer 2001: 138). Des Weiteren greifen einige Konstrukteure von
Konzepten globaler ethischer Standards z. T. auf Wissen iiber andere oder fiii-
here Gesellschaften und damit auf das fachspezifische Arbeitsgebiet von Eth-
nologinnen und Ethnologen zuriick. Der Erziehungswissenschaftler Alfred
Treml (1992) bezeichnet seine Uberlegungen zu einer Uberlebensethik z. B.
als ,,Plidoyer fiir eine Steinzeitmoral®, die Verfasser der allgemeinen Erkli-
rung der Menschenpflichten berufen sich auf die ,,Weisheit religiGser Fiihrer
und Weiser durch all die Jahrhunderte™ (Kiing 2001: 176), und der niederlin-
dische Medienwissenschafiler Kim Veltman ist der Ansicht, dass Okonomie
ganz viel mit Bildung und Kultur zu tun hat, ,,dass Kultur ganz wesentlich auf
Teilen und Schenken basiert und dass kulturelle Fortschritte immer dann zu
verzeichnen sind, wenn das Ausmal} der Dinge, die geteilt werden, zunimmt*
(Hirner 2004a: 19).

Diese und andere Aussagen implizieren, ganz im Sinne eines studying up,
hochaktuelle Forschungs- und Bildungsauftrige fiir die Ethnologinnen. Diese
befassen sich beruflich u. a. mit den lokal unterschiedlichen Ausprigungen
menschlicher Lebensgestaltung, d. h. damit, wic Menschen mit Problemen in
ihrer unmittelbaren Umgebung umgehen, welche lokal-angemessenen Lisun-
gen sie finden, wie sie diese tradieren und immer wieder neu anpassen. Die
teilweise lang bewihrten kulturspezifischen Realititsinterpretationen und -ge-
staltungen kénn(t)en wichtige ethische Impulse geben fiir die Diskussion um
kulturiibergreifende Handlungs- und Bewertungsmalstibe, die in Anbetracht
der zunchmenden Globalisierung immer stirker gefiihrt werden wird. Ethnolo-
gen koénnen z. B. die verschiedenen Entwiirfe globaler Ethiken mit kulturver-
gleichender Forschung kritisch begleiten, auf euro-amerikanische Hegemonial-
anspriiche iiberpriifen und einem unreflektierten ,, Werteimperialismus* abend-
lindischer Prigung die kulturtheoretische Untermauerung entzichen, sie kén-
nen in den Ethiksystemen anderer Kulturen alternative Entwiirfe erforschen,
daraus ethische Gegenmodelle entwickeln und bestehenden Konzepten als Re-
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gulative entgegenstellen;” sie konnen das Uberstiilpen abendlindischer Werte
auf andere Gesellschaften im Zuge der so genannten ,neo-liberalen Offaung*
bzw. Eroberung von Wirtschaftsmirkten, wenn schon nicht aufhalten, so zu-
mindest 6ffentlich machen, den Stimmen anderer Kulturen Gehor verschaffen,
kurz: fiir einen Kriifteausgleich im internationalen Machtgeflige sorgen. Im
Sinne eines partizpatorischen adcvocacy-Ansatzes®® wire ihre Mitwirkung
7. B. bei der Erarbeitung internationaler Konventionen durchaus sinnvoll und
wiinschenswert:

»Anthropologists must be counted among those scientists who are willing to engage
their research in support of such comventions’’ because these are establishing new
global norms and covenants of governance. As the only social science devoted to an
understanding of all human societies and the evolution of human beings, anthropol-
ogy has a special responsibilty to help shape globalization so that it is accountable to
human needs.* (Yoon 2000: 76)

Leider aber befassen sich hierzulande nur wenige Ethnologinnen in einer Wei-
se mit den Prozessen, Folgen und Herausforderungen der Globalisierung, dass
sie relevante Beitrige fiir Offentlichkeit und Politik leisten kénnen (wie z. B.
Breidenbach/Zukrigl 2002). Dazu ist auch eine politische Positionierung an-
stelle reiner Diskursanalyse gefragt sowie das Hineinbegeben ins ,,schmutzige*
Feld der Praxis notwendig.

In den oben angefiihrten Entwiirfen einer globalen Ethik wird u. a. von Sei-
ten der Wirtschaftsethiker ein wichtiger Aspekt menschlicher Wertorientierung
angesprochen, der die Entwicklung global-moralischer Standards etwa nach
dem Leitbild einer nachhaltigen Entwicklung (Stichwort: Generationengerech-
tigkeit) so schwierig macht. Menschen haben, geschichtlich gesehen, ihre
Problemlésungsverfahren in Anpassung an die unmittelbare Umwelt und den
sich daraus ergebenden Notwendigkeiten entwickelt. Sie wenden sich den
sinnlich erfahrbaren ,,nahen” Problemen zu und verwenden einfache Lsungs-
strategien, die sich tiber lange Zeitrdume bewihrt haben. Wir haben im Allge-
meinen nicht gelernt, mit Nebenwirkungen von Nebenwirkungen umzugehen,

25 Die Maglichkeit der Entdeckung allgemeiner, kulturiibergreifender Prinzipien von
Moralitit, sog. Basisnormen, die mit dem Prinzip des Relativismus vereinbar
sind, wurde schon in den 80er und 90er Jahren von einigen Ethnologen in Be-
tracht gezogen (vgl. Drubig et al. 1996: 5-6; Renteln 1988, 1990). In Basisnor-
men wie z. B. Gerechtigkeit, von denen angenommen wird, dass sie von der ge-
samten Menschheit geteilt werden, driicke sich, so die Wissenschafiler, ,,das Gut-
seinwollen einer Gesellschaft aus” (Drubig et al. 1995: 0. S.).

26 Vgl. z. B. den partizipatorischen Ansatz von Paul (1990), der nach Méglichkeiten
einer Beteiligung moglichst vieler Bevolkerungsgruppen an der Entwicklung all-
gemeiner Menschenrechtsstandards sucht, die kulturspezifischen Werten, Nor-
men und Rechten Rechnung tragen.

27 Gemeint ist in diesem Fall die Framework Convention on Tobacco Control, an
deren Abfassung Yoon mitgewirkt hat; Anm. F. S.
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Wechselwirkungen zu beriicksichtigen, die Welt als vernetztes System und uns
als Teil einer globalisierten Weltgesellschaft zu begreifen (Scheunpflug/
Schrock 2002: 7). So ist zum Beispicl den Menschen in den Industrienationen
eine preisgiinstige Schokolade wichtiger als das Leben der Kinderarbeiter auf
den Kakaoplantagen der Elfenbeinkiiste, das schicke T-Shirt-Schnappchen na-
her als die Sorge um die chinesischen Textilarbeiterinnen, die das Kleidungs-
stiick geniht haben, die giinstige Flugreise erstrebenswerter als die saubere
Luft fiir ihre Kindeskinder.

,Insbesondere im Blick auf ethisches Handeln ist die Nahbereichsorientierung des
Menschen problematisch. Die Moral ist am sozialen Nahbereich und seinen Proble-
men ausgerichtet und in der Weltgesellschaft nicht mehr funktional. Denn Verant-
wortung setzt ein soziales Gegeniiber voraus, in globalen Zusammenhéngen bezicht
sich ethisch verantwortliches Handeln aber auf weit entfernte Menschen, auf zukiinf-
tige Generationen und die natiirlichen Lebensgrundlagen der Menschheit.” (Asbrand
2005: 8)

Die Probleme der angehenden ,,Weltgesellschaft™ durch individuelles Handeln
(z. B. den Kauf fair gehandelter Produkte oder Konsumverzicht) lésen zu wol-
len, erscheint in diesem Lichte unangemessen und wird deshalb héiufig als mo-
ralisierende political correctness abgetan. Wo ,,nah* und ,.fern”, Gegenwart
und Zukunft in den Verantwortungsbereich des Einzelnen riicken, greift eine
Nahbereichsethik nicht mehr. Theoretiker des Globalen Lernens sehen Aus-
wege fiir dieses Problem z. B. im Entwurf einer Uberlebensethik,” die u. a. die
selbstverantwortete Begrenzung, das Unterlassen und das ,,cinfache Handeln*
mit wenigen iiberschaubaren Nebenfolgen propagiert (Treml 1992 10-24).
Der zunchmenden Komplexitiit der Aulenwelt kénne nur mit einer ,,Erhéhung
der Eigenkomplexitit™, dem Einiiben in abstraktes Denken und der Foérderung
einer Reflexionsfihigkeit auf das Richtige und Gute begegnet werden (As-
brand 2005: 7-8; Scheunpflug/Schrick 2002). In diesem Sinne wire Moralitéit
— im Unterschied zu den oben angefiihrten AuBerungen von Wirtschaftsethi-
kern — nicht als etwas zu definieren, das sich auf einen festen Satz von Regeln
bezicht, die uns sagen, wie wir handeln sollen, sondern als etwas, das sich auf
unser Denken und unsere Wahrnehmung von Dingen, Menschen, Situationen
und Entscheidungen bezieht. Moralitiit wire dann eine im Einzelfall unter-
schiedlich entwickelte, im Prinzip aber bei allen Menschen gleichermalien
entwickelbare Fihigkeit von Einzelpersonen, Zusammenhénge zu verstehen
und wahrzunchmen und entsprechende Entscheidungen zu treffen. Danach
kénnte man nicht iiber moralische Werte demokratisch verhandeln, sondern
nur von unterschiedlich entwickelten moralischen Bewussteinslagen sprechen
(vgl. Cook 2002). Demzufolge wiirde es auch keiner vorab festgelegten globa-
len Ethik-Kodes, keines philosophischen blueprint der Weltordnung bediirfen

28 Die Frage, ob ,ecine Menschheit iiberhaupt sein soll”, ware dann der nichste
Schritt in den ethischen Uberlegungen (vgl. Kruse 2002: 170 f1.).
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— es sei denn, es besteht ein interessengeleiteter Handlungs- und Entschei-
dungsbedarf wie im Fall global agierender Wirtschaftsunternchmen.

Schlussbetrachtung

Zusammen mit der Herausgeberin habe ich eingangs nach der gesellschaftli-
chen Rolle gefragt, die Ethnologie, speziell mit ihren kritischen Praxisansitzen
wie der action und advocacy anthropology, angesichts Skonomischer Globali-
sierungstendenzen (noch) spielen kann. Ich bin dieser Frage aus der Sicht einer
praktischen Ethnologie im Bildungsbereich nachgegangen, bei der die spezifi-
schen Kenntnisse und Kompetenzen von Ethnologen zur Riickfiihrung der
Ethnologie in die eigene Kultur dienen und Grundlage einer engagierten Of-
fentlichkeits-, Lobby- und Bildungsarbeit (= im Sinne der advocacy anthropo-
logy) sind. Thre Aufgabe kann es sein, nicht nur den Blick von Entscheidungs-
trigern und allgemeiner Offentlichkeit fiir kulturelle Kontexte und interkultu-
relle Beziige, Kreolisierungen und Kulturmelange zu 6ffnen, sondern auch auf
die Kulturalisierung von politischen Interessenskonflikten und Hegemonial-
kimpfen hinzuweisen, andere Sichtweisen auf kulturelle Universalien einzu-
bringen und auf Verinderungen von Wahrnehmungen, Einstellungen und Ver-
haltensweisen im eigenen Land hinzuarbeiten, welche zu einem Krifteaus-
gleich im primér 6konomischen Globalismus fiithren kénnen. In pidagogischen
Konzeptionen der entwicklungspolitischen Bildungsarbeit wie dem globalen
Lernen und in aktuellen Debatten iiber Globale Ethik finden sich vielfiltige
Anschlussméglichkeiten sowie Forschungs- und Handlungsaufgaben fiir einen
ethnologischen advocacylaction approach. Globalisierungsprozesse stellen
dabei sowohl den inhaltlichen Forschungsbereich als auch den theoretischen
Bezugsrahmen und die strukturellen Rahmenbedingungen (Arbeitsmarktsitua-
tion, Adressaten, Auftraggeber, Ziclsetzungen, Finanzierung etc.) dar, inner-
halb derer Ethnologinnen praktisch arbeiten kénnen. In diesem Zusammen-
hang ist der Ansatz der advocacy anthropology aktueller und notwendiger
denn je.
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Heinrich Scholler

DIE ETHIK DES SPRICHWORTES UND DIE RICHTIGKEIT
DES NORMATIVEN

Ein Beitrag zur Rolle des iithiopischen ,,Teret*’

Allgemeines zur Themenstellung

1.

Die Frage der Ethik ist heute ein Problemfeld geworden, das nicht nur die
Philosophie und die Rechtswissenschaft erfasst, sondern auch weit dariiber
hinaus in so disparaten Wissenschaftszweigen wie der Bioethik oder der
Wissenschaftsethik diskutiert wird. Der Jubilar hat sich auf dem Gebiet der
Ethik in der Ethnologie mehrmals zu Wort gemeldet und wichtige Beitrige
zur Diskussion gestellt.”

Dabei soll hier aber nicht die Frage der Ethik der Ethnologie oder einer an-
deren Wissenschaft als Forschungsinstrument zur Diskussion gestellt, son-
dern der Frage nachgegangen werden, inwieweit ein besonderer For-
schungsgegenstand der Ethnologie, nimlich die Rechtsethnologie, in sich
die Spannung zwischen Gut und Richtigkeit, oder zwischen Ethik und
Formalismus enthilt. Ausgegangen werden soll hierbei von der Ethik oder
der nur auf Richtigkeit ausgehenden Wirkkraft des Rechtsprichwortes in
der Kultur der Amhara Athiopiens”®.

Geschichtliche Entwicklung der Erziihlgutforschung

1.

Der Zusammenhang zwischen Erzdhlgut und Sprichwort bedarf noch einer
geschichtlichen Erliuterung’. Vom europiischen Kulturraum her und der
europiischen Mirchenerzihlung und Mirchenforschung® wissen wir, dass
viel miindliches Erzihlgut, das zur Kategorie der Mirchen gehdért, mit ei-
ner Moral endete: ,Die Moral von der Geschicht'! Wir kennen das noch

L b —

Teret ist das amharische Wort fiir Erziihlung oder traditionelles Erzihlgut.
Amborn 1993, S, 13-25; Ambom 1994, S, 193-211.

Allgemein zur Bedeutung der Sprichwérter in Afrika vgl. Mohlig 1979, S. 232,
Scholler 2002, S. 89, 92.

Hermisson 1985, S. 299ff.; Réth 1993; Roll 1989,
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heute in dieser Formulierung, doch steht dahinter ein ernst gemeintes Re-
siimee, eine Handlungsanleitung, die in der Regel auf der Ebene der Ethik,
also der Moral, liegt.

Allerdings darf man nicht vergessen, dass in der Zeit, in der dieses miindli-
che Erzihlgut entstanden ist, also der Zeit des Ursprungs der Mirchen,
Recht und Moral kaum geschieden waren.

2. Auch das arabische Erzdhlgut zeigt hiufig cine Hinordnung zu ciner Hand-
lungsanweisung, woraus aber noch nicht entnommen werden kann, dass
diese Handlungsanweisungen rechtliche und nicht rein moralische Rele-
vanz hatten.®

3. Es sind Grundstrukturen in Moral, Sitte und Recht zu erkennen. In jiingster
Zeit hat Braukiimper’ ebenfalls in seinen Forschungsgebieten miindliches
Erzihlgut gesammelt. Ahnlich habe auch ich in Zusammenarbeit mit Bairu
Tafla® versucht, nimlich Sponsoren fiir eine Mirchensammlung zu gewin-
nen, zumal mir von meinen ithiopischen Counterparts die Wichtigkeit ei-
ner solchen Aktion immer wieder bestitigt wurde. Unternimmt man nicht
bald etwas Grundsiitzliches, so geht viel von diesem Kulturgut verloren.

Der Grund fiir meine eigenen Versuche, Erziihlgut und Rechtssprichwiérter
zu sammeln, lag in der Tatsache, dass mir im Rahmen meines Rechtsunter-
richts in Addis Abeba in den Jahren 1972-1975 bewusst wurde, dass wir
modernes #thiopisches Recht oder rechtsvergleichend européisches (ro-
misch-germanisches) Recht kaum sinnvoll unterrichten kénnen, wenn wir
nicht die Grundstrukturen der Gerechtigkeitsvorstellungen unserer Schiiler
kennen. Zum Beispiel was ,.fair trial* oder ,.due process of law* bedeuten,
kann nur durch eine sehr umfangreiche Kasuistik von Entscheidungen dar-
gestellt werden, bzw. man muss auf einen Korpus von Rechtsregeln analy-
tisch verweisen. Der Unterricht wird aber nur dann Erfolg haben, wenn
auch in der eigenen Rechtskultur der jeweiligen Studenten dhnliche Vor-

6 Was im Kontext der Sprichworter mit Handlungsanweisungen bezeichnet wird,
ist im Raum des Rechtes der ,,Rechtsbefolgungsbefehl”, mit welchem ein Tun
oder Unterlassen verlangt wird. Das Wesen einer Rechtsnorm ist daher im Kerne
dieser Imperativ, diese Handlungsanweisung. Interessant wire es, die #thiopi-
schen Marchen mit den Mirchen des Tschad zu vergleichen, was aber der bekan-
nte Philologe und Ethnologe Hermann Jungraithmayr mit seinen Mdirchen aus
dem Tschad (Disseldorf/Kaln 1981) nicht in Angriff genommen hat. Im Tschad
befindet sich der Spannungsbereich zwischen einer arabisierenden islamischen
Bevélkerungsschicht im Norden und einer afrikanischen Kultur im Siiden.

7 Braukdmper 1980, s. dazu Mundus 1982, Vol. XVIIL, S. 101/102; Braukimper/
Tilahun Mishago 1999.

8 Forschungsantrag: Test project to collect tales from different Ethiopian regions
(Manuskript, unverdffentlicht)
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stellungen vorhanden sind. Man wird kaum die Einrichtung der Verjihrung
verstindlich machen kénnen, wenn die heimische Kultur eine solche nicht
kennt und solche als amoralisch abqualifiziert. Man kann natiirlich das
Fairness-Prinzip im Prozessrecht viel besser verdeutlichen, wenn ich nicht
nur das romisch-rechtliche ,,audiatur et altera pars™ erwihne, sondern das
deutsche rechtliche Sprichwort ,,Eines Mannes Rede ist keines Mannes
Rede, man soll sie horen alle beede” hinzufiige.

Noch eindeutiger ist natiirlich, wenn man auf das afrikanische Rechts-
sprichwort verweisen kann: ,Héihne miissen einander gegeniiber krihen**’
(also gleichsam Auge in Auge). Hier ist GleichmiBigkeit und Offentlich-
keit der Parteianhorung auf anschauliche afrikanische Weise dargestellt.
Wirkt aber in der jeweiligen Rechtskultur des heimischen autochthonen
Rechtes keine solche Vorstellung, wird es schwer werden, westliches
Recht als Ausdruck von Gerechtigkeitsvorstellungen zu vermitteln. Bei der
Suche nach den autochthonen Gerechtigkeits- und Rechtsvorstellungen
kann man entweder eigene ethnologische Forschungen anstellen, die einen
aber lebenslang beschiiftigen, oder, wofiir ich mich entschlossen habe, das
miindliche Erzihlgut zusammen untersuchen und fiir den Zweck des
Rechtsunterrichts nutzbar machen. '

Spiter fand ich bei meinen rechtsvergleichenden Studien, dass der grofie
deutsche und bayerische Jurist Paul Anselm Feuerbach schon an der Wen-
de des 18. zum 19. Jahrhundert bei seinen Forschungen zum Hindu-Recht
eine dhnliche Methode anwandte. Er erkannte, dass das Hindu-Recht nur
verstandlich gemacht werden kénnte, wenn man auf die Hindu-Mythologie
zuriickgreife.'’ Natiirlich war die Situation im éthiopischen traditionellen
Recht insofern etwas anderes, als wir es dort mit geschriebenen Rechtsbii-
chern zu tun haben, die, wie die Fetha I\'agast”, auf das rémisch-syrische
Gesetzbuch zuriickgehen. Damit lag eine das Gewohnheitsrecht tiberla-
gernde kirchlich-kaiserliche Rechtstradition vor, die als ratio scripta dhn-
lich wie das rémische Recht in Europa ihren Einfluss ausgeiibt hat. Diese
Fetha Nagast galt vornehmlich vor den kaiserlichen Gerichten in Bezug auf
die Kirche, also den Ichege, den weltlichen Arm der édthiopisch-orthodoxen

11

Maohlig 1972/73, S. 221.

Scholler 1984a, S. 135 ff. und Scholler 1984b, S. 327ff; s. a. Richter/Eshetu
Kebbede 1994.

Feuerbach 1800, S. 163-192. Dort (S. 163) fiihrte er aus, dass er bald iiber das
Kriminalrecht der Hindus eine ausfiihrliche Abhandlung vorlegen wolle. S. dazu
auch die Biographie von Gustav Radbruch: ,P. J. A. Feuerbach. Ein Juristenle-
ben®, abgedruckt in der Gustav-Radbruch-Gesamtausgabe Bd. 6. Heidelberg
1997, S. 234,

Zum Zusammenhang zwischen der Fetha Nagast und dem Romischen Recht:
Sand 1980, S, 71-82.
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Kirche. Dennoch hat sich darunter die gewohnheitsrechtliche Schicht in
Athiopien in den verschiedenen Teilkulturen sehr stark erhalten, so dass es
weiterhin Sinn machte, sich dem miindlichen Erzihlgut zuzuwenden.

Die gegenwirtige Beschiiftigung mit dem Erzihlgut und dem Rechts-
sprichwort in Europa und den USA hat eine Bewegung des ,,Literature as
Law* hervorgebracht. Diese Bewegung in den Vereinigten Staaten, die als
Literature as Law von Richard Rorty ausging, hat wohl auf das Problem
des Rechtssprichwortes und seiner Analyse im Prozess cin neucs Licht ge-
worfen. Auch Liiderssen hat in seiner vor einigen Jahren erschienenen Un-
tersuchung auf diesen Bedeutungswandel hingewiesen. ™

Allerdings darf man nicht iiberschen, dass auch das Sprichwort dem Pro-
zess der Petrifizierung genauso unterworfen sein kann wie Gewohnheits-
recht oder Rechtssatzung, wenn sie sich nicht mehr im stindigen Verfah-
ren der Uberpriifung befinden. Treffend hat dies Ingeborg Bachmann in ih-
rer Erzihlung ,.Das dreiBligste Jahr” gezeichnet. Sie schreibt von einem
existenzialistischen Standpunkt kritisch iiber die ,sprichwértliche Erfiil-
lung” und verneint zentral die Ethik oder die Moral des Sprichwortes kate-
gorisch mit folgenden Worten:

»[...), wo die Moral von der ganzen Geschichte gemacht wird, weil sie selbst k:.;i—
ne ist, wo du die Moral von der Moral suchst und die Rechnung nicht aufgeht.”

Man darf aber in unserem Zusammenhang davon ausgehen, dass das
Sprichwort sich sehr viel stirker an der Lebenswelt orientiert und deshalb
in weit geringerem MafBe der Versteinerung ausgesetzt ist.

Zur Gegeniiberstellung von Ethischem und Richtigem

1.

Die nachstehende Untersuchung hat das im Ambharischen iiberlieferte
Sprichwort und die amharische Erzihlung zum Gegenstand, soweit in ih-
nen ethische Maximen ausgedriickt werden, und stellt dies der modernen
Theorie der reinen Richtigkeit des Normativen gegeniiber. Es kann nicht
auf die tiber 80 Sprachen und noch wesentlich mehr Dialekte Athiopiens
eingegangen werden, was den Rahmen des Beitrages weit iibersteigen
wiirde, vielmehr soll die Untersuchung auf das Sprichwort und die Erzih-
lung beschrinkt werden, wie sie uns in der amharischen Sprache gegen-
tibertritt. Es wird also dabei nicht nachgefragt, ob das gleiche Sprichwort
oder der gleiche Gedanke in anderen Sprachen oder Dialekten vielleicht
schon frither aufgetaucht ist und von da aus in das Amharische iibernom-

13 Liiderssen 1997, S. 1106.
14 Bachmann 1978, S. 35,
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men wurde. Hingewiesen sci aber auf die Arbeit von Sumner'® beziiglich
der Lebensweisheit und Lebensphilosophie im Oromo Erzihlgut, oder auch
die Untersuchungen von Braukidmper hinsichtlich des gleichen Gegens-
tandes bei den Hadiya. Braukiimper schickte mir in einem Schreiben vom
24.02.1978 die erste Sammlung seiner Fabeln und Heldengeschichten, die
spiiter von ihm verdffentlicht wurden. Der Autor selbst hat sich mehrmals
mit dem ambharischen Rechtssprichwort und dem amharischen Erzihlgut
befasst und in ciner schr frithen Untersuchung das Wirken der Open-Air-
Courts"® untersucht.

Dabei lag der Schwerpunkt weniger auf dem ethischen Aspekt als auf der
rechtlichen Verwendung des Erzihlgutes, also von Erzdhlung und von
(Rechts-)Sprichwort”.

Der forensische Einsatz des Sprichwortes ist schon friih von westlichen
Reisenden erkannt worden, da er immer im Zusammenhang mit einer gro-
ffen Gestik der Darstellung, ja geradezu mit einer theatralischen Auffiih-
rung der Parteien verbunden war. Die Fragestellung, die hier aufgeworfen
wird, betrifft den Aspekt des Guten und Bosen, den Appell an das Gewis-
sen, das Gute zu tun und das Bése zu unterlassen. Dieser Aspekt ist nicht
automatisch mit dem Rechtssprichwort verbunden. Es konnte dargestellt
werden, dass das amharische Recht viele kritische Rechtssprichwérter und
auch kritisches Erzihlgut kennt, das sich gerade dadurch kennzeichnet,
dass das Recht als unethisch und unsittlich charakterisiert wird und dass
damit das auBerrechtliche Verhalten als wertvoller und héherrangig ange-
sehen werden muss. Dies kommt zum Beispiel in dem Sprichwort zum
Ausdruck:

»Wenn du einen Dieb schligst, vergiss nicht, auch seinen Anwalt zu verpriigeln.”

Hier werden dem Recht gegeniiber zwei kritische Einwendungen gemacht:
cinmal der Einwand, dass man sich wohl nicht auf die Herstellung der Ge-
rechtigkeit durch das Gerichtswesen verlassen kann, sondern zur Selbstjus-
tiz greifen muss und zum anderen, dass sogar die Welt der Rechtsvertreter
und Anwilte zum Schutz des Bosen in der Gesellschaft angetreten ist. So

15
16

Sumner 1995; Sumner 1986.

Scholler/Girma Fiseha 1985, S. 11{f. Diese Open Air Courts sind Bestandteil der
Vita Communis in Athiopien. Es finden sich insbesondere in der ithiopischen
Volkskunst, hier vor allem in der Malerei, Tafelbilder, die diesen Teil des sozia-
len Lebens darstellen. Derartige Bilder finden sich im Vélkerkundemuseum in
Miinchen. Bei diesen Volksmalereien handelt es sich vorwiegend um mittelfor-
matige Bilder.

Scholler 2002, S. 89-108; vgl. dazu auch die Buchbesprechung von Volker Loh-
se, DVP 2004, S. 43; Scholler 1984a, S. 135 ff.; Scholler 19984b, S. 327-354,
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kommt gerade in diesem Sprichwort eine doppelte Negation des Rechtes
und der Gerichtsbarkeit zum Ausdruck. Genauso stark fillt die Kritik am
Recht aus, wenn man die Erzihlung untersucht, die in dem Buch von Cour-
lander und Leslan'® The Fire on the Mountain berichtet wird und die hier
wiedergegeben werden soll:

,Ein alter, schwerhoriger, fast tauber Mann hat ecine kleine Ziege verloren und
sucht sie im Walde. Dort auf einer Lichtung hat eine jiingere Frau das Tier ge-
funden und es in ihre Arme genommen, weil sie erkannte, dass es dem Eigentii-
mer entlaufen war. Da erreichte der alte Mann die Lichtung und sah das Zicklein
in den Armen der jiingeren Frau. Er erhob die Arme, rief einige schlecht horbare
Laute aus und wollte sich damit bei der Retterin bedanken. Sie aber hielt das fiir
eine Anschuldigung und meinte der Mann beschuldige sie, das Zicklein gestoh-
len zu haben. Daher fiirchtete sie auch einen téitlichen Angriff und wollte sich
verteidigen und schiitzen. So kam es aus lauter Missverstandnis zu einem Hand-
gemenge, wobei sich das Zicklein ein Bein brach. Menschen kamen herbei und
fiihrten die beiden vor den &rtlichen Richter. Dieser selbst war ebenfalls ein alter
Mann und konnte sehr schlecht sehen. Den ganzen Tag iiber trugen die beiden
Parteien unterstiitzt von den Zuhorern und Zuschauern ihre Argumente vor. Doch
beide Parteien hatten fiir thr Vorbringen keine Zeugen. SchlieBlich beendete der
Richter die Verhandlung und fillte sein Urteil. Offenbar hielt er die beiden fiir
ein Paar und sagte:

.Du Frau schwitze nicht soviel mit deinen Nachbarinnen, denn dann wird die
Suppe mittags rechizeitig fertig. Und wenn die Suppe fertig ist, dann wird dein
Mann dich nicht schimpfen oder gar schlagen.® Dabei deutete er auf den Mann,
den er eben auch filschlich fiir den Ehemann hielt, ,und dann‘, so fiigte er hinzu,
.wird euer Kind‘, wobei er auf das Zicklein deutete, .sich kein Bein brechen®.
Die Menschen, die um das Gericht herumstanden, gingen nach Hause und lobten
mit lauter Stimme den Richter und seinen Spruch und dankten Gott, dass sie nun
endlich wieder so einen guten und gerechten Richter hétten.”

Was will diese Erzidhlung sagen? Jeder moderne Mensch wird sich dahin
duBern, dass der Richter véllig unfihig und ungeeignet sei, denn er habe
einen vollkommen falschen Sachverhalt entschieden. Weder waren die
beiden verheiratet, noch lag es daran, dass die Frau die Suppe nicht recht-
zeitig gekocht habe und schlieBlich war das vermeintliche Kind kein Kind
sondern eben eine kleine Ziege. Man kénnte meinen, dass sich diese Er-
ziihlung tiber die Unfihigkeit der Richter und der Gerichte lustig macht
oder gar diese Einrichtung verh6hnen will.

Dem ist aber nicht so. Es wird gesagt, dass es nicht auf die richtige An-
wendung des Normativen ankommt und auch die Frage, ob verheiratet oder
nicht, ob damit die hiuslichen Pflichten erfiillt sind oder nicht, ob ein Kind
geschidigt wurde oder nicht. Vielmehr komme es nur darauf an, dass die
allgemeinen ethischen Grundsitze ciner Gesellschaft, also ihre Ethik, ein-
gehalten und abgesichert werden soll. Damit driickt die Erzdhlung, dadurch
dass die Menschen den Richter und seinen Spruch loben, eine Uberbeto-

18 Courlander/Leslan 1951.
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nung der Richtigkeit der allgemeinen Ethik gegeniiber der konkreten recht-
lichen Falllésung aus.

3. Natiirlich muss man hier einwenden, dass auch die auf positivem Recht
gebotene konkrete Falllosung ihre Ethik hat, die vor allem die Unschuld
der Frau und den Irrtum herausgestellt hitte. Die Erzihlung spricht sich
aber zu Gunsten der universalen Ethik der Gemeinschaft gegeniiber der
konkreten Fallethik aus. Dies ist ein Zeichen dafiir, dass dic konkrete Fall-
ethik oder die konkrete Norm des modernen Rechtes es schwer haben wird,
wenn iiber sie die Universalethik vernachlissigt werden sollte.

4. Die moderne Rechtsphilosophie hat aber nicht nur schon lingst den Weg
hin zur Ethik der Fallentscheidung oder der konkreten Fallnorm getan,
sondern an die Stelle des ethisch Guten das nur ,,Richtige™ gesetzt. Danach
geniigt es, wenn im Konflikt das Richtige oder die richtige Losung zum
Tragen kommen. Sowohl die moderne Konsens- oder Diskurstheorie'® wie
auch die Systemtheorie von Luhmann® wollen die am Ethischen orientier-
te Rechtsnorm durch eine Richtigkeitsregel ersetzen. Dazu hat sich auch
Kaufmann® allgemein zu den Fragen einer Diskurstheorie und zu den
Wahrheitstheorien geduBert. Der Maflstab des Richtigen ergibt sich aus
dem Diskurs oder aus dem System, in welchem sich die Handelnden bewe-
gen. Der Athiopier wird hiufig den Eindruck haben, dass ihm das moderne
westliche Recht, das er erhalten hat, nicht nur als Corpus von Richtigkeits-
regeln erscheint. Der modern gebildete Athiopier hat sich bewusst oder
unbewusst hdufig auch fiir die Ersetzung des Ethischen durch das rein
Richtige ausgesprochen. Der Autor erinnert sich an ein Gesprich mit ei-
nem fithrenden ithiopischen Juristen zu Beginn der Revolution im Jahre
1974, das folgenden Verlauf hatte:

Da die Studenten nicht mehr am Unterricht teilnehmen konnten (sie wur-
den in den Kulturkampf, die sog. Zemecha gefiihit), so dass einige Kolle-
gen und ich den Vorschlag machten, sich mit Erzihlgut und Gewohnheits-
recht zwischenzeitig zu befassen. Dies um so mehr, als man nicht wusste,
inwieweit das moderne westliche biirgerliche orientierte dthiopische Recht
durch Marxistisches verdringt wiirde. Daraufhin sagte der éthiopische Kol-
lege, so etwas wire iiberhaupt véllig abwegig, denn man wolle den ,,groBen
Sprung™ nach vorne tun. Dabei bezog er sich natiirlich auf eine maoistische
Redewendung, dic man durchaus so interpreticren kann, dass all das Ethi-
sche und Volkstiimliche zu Gunsten des nur Richtigen und Modernen ver-
schwinden solle. Tatsichlich ist aber viel vom Volkstiimlichen, vom Er-
zihlgut und vom Sprichwort in Athiopien untergegangen. Dies auch des-

19 Habermas 1992.
20 Luhmann 1969,
21 Kaufmann 1997, S. 272, 283,
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halb, weil westliche Entwicklungsagenturen nicht in der Lage waren, die
Bedeutung dieses Kulturgutes, das Rechtssprichwort und Erzdhlgut dar-
stellen, zu verstehen und zu erfassen. Verschiedene Versuche des Autors
auf diesem Gebiet blicben erfolglos. An diesem Misserfolg mag auch die
Ethnologie nicht ganz unschuldig sein, denn sie hat lange Zeit die orale
Tradition vernachldssigt, oder sie zu rasch in die Sprache des westlichen
Forschers iibersetzt oder auch nur mit seinen Motiven und Erkenntnismodi
zu erfassen versucht.

Im Nachfolgenden sollen vor allem Sprichwérter auf ihren ethischen Ge-
halt hin untersucht werden, die Kefelew Zelleke? aus Briefen aus Athio-
pien gesammelt hatte, zu Wort kommen. Es handelt sich also um Sprich-
worter, die dthiopische Briefsteller ihren Ausfithrungen zur Bekriftigung
hinzugefiigt haben. Leider sind die Originaltexte nicht mehr vorhanden, so
dass dic amharische Form des Sprichwortes uns verloren gegangen ist. Die
Tatsache aber, dass auch in persénlichem Verkehr zwischen Briefschreiber
und Briefempfinger das Sprichwort eine so wichtige Rolle gespielt hat,
dass es zur Erklirung in den Briefen herangezogen wurde, zeigt, wie wich-
tig das Sprichwort in der Tradition der Amhara war. Kefelew Zelleke
schreibt iiber die soziale Stellung und Bedeutung von Erzihlgut und
Sprichwértern Folgendes:

»Worte und Geschichten haben in einem fernsehlosen afrikanischen Dorf gera-
dezu magische Bedeutung. In ihnen kristallisiert sich die Lebenserfahrung in
schlichter Weise. Glasklar treten Erwiinschtes und Verwerfliches, Gutes und Bé-
ses, Wahrheit und Liige hervor.

[

Kefelew Zelleke wurde am 21. Juni 1933 in Selale/Nordithiopien geboren. Er
besuchte von 1944-49 die Volksschule in Addis Abeba, danach von 1950-54 das
Gymnasium mit Abiturabschluss in Korinth/Griechenland. 1954-60 folgte ein
Studium an der Theologischen Fakultit (orthodox) mit Abschluss in Athen/
Griechenland. 1960-61 war er in der Kirchlichen Abteilung des Privatkabinetts
von Kaiser Haile Selassie in Addis Abeba. Danach folgte von 1961-64 ein Auf-
baustudium (evangelisch) in Kiel und Hamburg sowie von 1964-65 die Arbeit an
der Dissertation in Athen (Die Autokephalie der dthiopischen Kirche). 1966-76
Bibel- und Rheinische Mission in Wuppertal. Danach von 1967-73 Studenten-
pfarrer an der RWTH Aachen. Am 26.05.1969 Promotionsabschluss. Von 1974-
75 Vikariat und Hilfsprediger, dann von 1975-81 Pfarrer der Evang. Kirchenge-
meinde Duisburg-Hochheide und von 1981-87 Pfarrer der Evang. Kirchenge-
meinde Eschweiler. Nach schwerer Erkrankung vorzeitig pensioniert und von
1987-98 Ruhestand in Aachen. Kefelew Zelleke verstarb am 27.05.1998 in Kor-
schenbroich. Wichtige Verdffentlichungen von ihm sind: Worte aus alten Brun-
nen — /i'rhiopische Vollksweisheiten, 1991; Die Freude Ai'rhiopiens — Gebete und
Meditationen, 1993; sowie Zelleke/Zelleke, Teret — Teret, Mdirchen — Fabeln —
Parabeln aus Athiopien, 1997. Zur sozialen Funktion der Erzéhlung s. a. Molvaer
1995,
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Als Kinder hockten wir abends auf dem FuBboden bei unserer Mutter und
GroBmutter und lauschten mucksmiuschenstill den aufregenden Erzihlungen.
Um die allabendlichen Teret heraussprudeln zu kénnen, brauchte man keines-
wegs lesekundig zu sein. Ich passte besonders gut auf, weil ich als iltester Bru-
der sie auf Verlangen hiufig nacherzihlen musste.”

Sprichwort und Erziihlung in ihrer sozialen Bedeutung

1.

Im Nachfolgenden sollen aus der Sammlung von Kefelew Zelleke solche
Sprichwérter in deutscher Ubersetzung ausgesucht werden, bei welchem
der ethische Gehalt hervortritt. AuBerdem gibt es noch zahlreiche Erzih-
lungen, die ebenfalls ethisches Verhalten im Rahmen von Analogien, also
von Erzdhlungen aus der Tierwelt enthalten. Diese Sammlung verdanke ich
zum Teil auch Bairu Tafla, der zudem zur sozialen Stellung des Erzihlgu-
tes wichtige Ausfiihrungen gemacht hat, auf welche hier nur hingewiesen
werden soll*.

Aus den von Kefelew Zelleke gesammelten und mir von Frau Adelheid
Zelleke iibergebenen Briefen sind nachfolgende Sprichwérter wiedergege-
ben worden, weil siec von ethischem Handeln, also von einem Handeln
sprechen, das an Gut und Bdse sich orientiert, also es ablehnen, sich nur an
reiner Richtigkeit auszurichten:

* Du magst noch so klug sein, fange blofl keinen Prozess gegen einen

Richter an.

Ein dummer Mensch enthilt seinem Anwalt die Wahrheit vor.

Man wollte ihn ohne Krieg zum Konig machen, aber er sagte — nein
nicht ohne.

* Das gesprochene Wort wird vergessen, aber das geschriebene wird ver-
erbt.

e Mit ihrem Freund als Richter besiegte die Ehefrau ihren Mann gleich
zweimal.

e Siinden werden getilgt durch Beichte, Schulden durch Riickzahlung.
Man darf den Konig nicht verklagen, den Himmel nicht pfliigen, den
Vater nicht beschimpfen.

¢ Ein Holzstiick allein brennt schlecht; ein einzelner Richter urteilt auch
SO,

Ein Priester, der handelt, ist zum Réuber gewandelt.
Die schlimmste Siinde ist Bestechung, die schlimmste Krankheit Seu-
che.

e Man beschimpft keinen Richter, man umarmt kein Feuer.

23 Bairu Tafla 2002, S.73. Zur Rhetorik im juristischen Prozess siche auch Yankah

1986.
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Die Frau ist fiirs Haus geschaffen, wie die Miihle fiirs Mehl.
Wenn Elefanten sich streiten, nimmt nur das Gras Schaden.
Verleih nicht etwas, um zu belistigen; borge dir nichts, wenn du nicht
zuriickzahlen kannst.
Der Mensch ist nur in seiner Heimat Mensch.
Ein Mensch ohne Heimat ist wie ein Feld ohne Saat.
Mit zwei Stécken schligt man nicht; bei zwei Richtern prozessiert man
nicht.
* Auch fiir die Siinder bleibt etwas von dem iibrig, was fiir dic Frommen
vom Himmel herunterkommt.
Wer sich streiten will, dem mangelt es nicht an Griinden.
Zwei Diebe streiten sich iiber das Heu eines Dritten.
Wer in Not ist und nicht verschenkt, der ist nicht groBziigig.
Licber arm leben als stehlen und zu Ehren kommen.
Verkauf mir teuer, aber wiege chrlich.
Er hat Revision eingelegt, um nicht zugeben zu miissen, dass er verlo-
ren hat.
e Der hoffende Monch geht ins Kloster und verabschiedet sich von einer
Frau mit dem Wort ,,Aufwiedersehen!"
Des Priesters Sohn ist des Teufels Enkel.
Er redet wie ein Eremit und nimmt wie der Nil.
Ein Priester, der nicht schreiben kann, ist wie ein Vogel, der nicht flie-
gen kann.
Etwas Schlimmeres als eine Nonne, die Wochnerin ist, gibt es kaum.
Willst du dir Schulden aufladen? Werde Biirge! Willst du Siinder sein?
Werde Kirchenmann!
Ein Ménch im Soldatenrock ist wie der Salzstock im Regen.
e Es schickt sich, dass die Frau und der Priester leise (auf)treten.

*® * o & o @

3. Der Unterschied zum Rechtssprichwort ist sicher fliefend. Man kann es
sich sehr gut vorstellen, dass diese ethisch orientierten Sprichwérter auch
in einem Gerichtsverfahren vom Kliger oder vom Beklagten verwandt
wurden. Dennoch sind es Sprichwdrter, die eben nicht nur in einem Pro-
zess zur Untermauerung des eigenen Standpunktes dienen, sondern die
richtiges soziales und damit gesellschaftliches Handeln steuern sollen. Sie
gehdren auch nicht zu den rechtskritischen Sprichwértern oder, besser ge-
sagt, zu den kritischen Rechtssprichwortern, die reine Richtigkeit ableh-
nen, die aber moglicherweise auch die normative Fallgerechtigkeit des po-
sitiven Rechtes verdichtigen oder sogar ablehnen.

Neben dem ZusammenstoB universeller Ethik und konkreter Fallethik steht
auch die Konfrontation des ithiopischen traditionellen Rechtes mit dem
modernen europdischen Recht. Seit den Reformkaisern, vor allem aber seit
Menelik II, trat Athiopien in intensiverem Kontakt mit den europiischen
Michten, teilweise um moderne Waffen zu erhalten, teilweise um den
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Handel zu intensivieren. Hierzu wurden Freundschafts- und Handelsab-
kommen mit den europiischen Michten geschlossen, hiufig in Verbindung
mit der Aufnahme diplomatischer Bezichungen.

Die deutschen diplomatischen Beziehungen wurden 1904 vorbereitet und
ein Jahr spiter im Frithjahr durch Vertragsschluss aufgenommen. Zur Lo-
sung von Rechtsstreitigkeiten zwischen Athiopien und Europiiern oder eu-
ropdischen Kolonialangehorigen wurde die Errichtung des sog. ,.Special
Court™ vereinbart, der das Recht des jeweiligen Beklagten anzuwenden
hatte.

Damit mussten europiische und éthiopische Richter bald englisches, fran-
zosisches, italienisches oder deutsches Recht, bald édthiopisches Recht an-
wenden. Diese Diskrepanz der verschiedenen anzuwendenden Rechtsord-
nungen schiirfte das Gefiihl fiir die Unterschiede der einzelnen anzuwen-
denden Rechtsnormen und Rechtsordnungen einerseits, aber auch das Ver-
langen ethischer Begriindung des anzuwendenden Rechtes andererseits.

Im Anschluss an meine Untersuchungen® zum ,.Special Court” hat der e-
hemalige Dekan der Law Faculty, Prof. Aberra Getachew, in einer Unter-
suchung festgestellt, dass das Bewusstsein der Staatsangehérigkeit in Athi-
opien gerade durch die Unterscheidung der anzuwendenden Rechtsord-
nung nach der Nationalitiit sehr geschiirft worden sei. Damit verlor die
Ethik eine dem anzuwendenden Recht innewohnende Kraft und wurde ein
Anhiingsel der Staatsangehé&rigkeit.

Um diese Erniichterung des éthiopischen Rechtssuchenden hervorzuheben
und um ihn nicht an die Stelle von Gerechtigkeit nur Richtigkeit zu geben,
zeigen die Urteile des ,.Special Court” vor allem in der Berufungsinstanz
eine deutliche Tendenz zur Entwicklung eines sog. pretorianischen Rech-
tes, eines Richterrechtes, das sich auf Naturrecht stiitzte. Ein solches rich-
terliches Naturrecht konnte seine Autoritit nur durch Riickbindung an die
in der Gesellschaft vorhandenen ethischen Grundvorstellungen behaupten.
So finden sich beispielsweise in dieser Rechtsprechung Entscheidungen,
die sich sehr frith auf Menschenrechte®, insbesondere habeas-corpus-
Rechte oder auf den naturrechtlichen Grundsatz ,,pacta sunt servanda® be-
rufen.

In der Berufungsinstanz hat der Special Court interessanterweise die Ver-
bindung zwischen dem Grundsatz des rechtlichen Gehérs (fair trial) 1. V.

24 Scholler 1985; vgl. dazu die Buchbesprechung von Philip Kunig in Afrika und
Ubersee T1 (1988), S. 116f.; Scholler 1984c, S. 3811F; Scholler 1988, S. 1311f.
25 Vgl. hierzu auch Scholler 1991, S. 117{f,; Scholler 1989, S. 3571f.
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m. ethischen Ermahnungen hergestellt. In meinem aus politischen Griinden
abgelehnten Referat auf der 8. Internationalen Tagung fiir dthiopische Stu-
dien in Addis Abeba (26. bis 30. September 1984) zum Thema: ,,The po-
litical role of the jurisdiction in Ethiopia — The Special Court: limitation of
sovereignty or a tool of modernization?* habe ich gerade diese Entwick-
lung der Rechtsprechung hervorgehoben:

»In some cases the Court decided according to equity and not according to law.
Sometimes the equity decision is shown by the introduction of the judgement by
the following words, “after having heard the case from both parties’. Or at the
end of the cases some advice or some hint for better legal behaviour is given.
This also shows a kind of equity decision by the Court.”

Ein Blick in die Rechtsethnologie zeigt zwei groBe Konfliktfelder auf. Ein
Konfliktfeld wird vom sog. kritischen Rechtssprichwort erfasst, das sich
auch gegen das verfestigte Gewohnheitsrecht wendet. In dem berithmten
Werk The Law of Primitive Man (1954) hatte Hoebel schon zutreffend
darauf hingewiesen, dass das Gewohnheitsrecht als living law duBerst fle-
xibel sei.

Dort wo es diese Fihigkeit verloren hat und zu einem Normensystem der
Richtigkeitspostulate erstarrt, entwickelt sich schon innerhalb des traditio-
nellen Rechtes ein ethischer Konflikt. Umso gréBer wird er und entwickelt
sich zu einem zweiten groBen Konfliktfeld, wenn westliches kodifiziertes
Recht einer Gesellschaft aufgepfropft wird, um den groflen Sprung nach
vorne in die Modernitit zu wagen (Vestigia Terrent).
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Alexander Kellner
KONTEXTUALITAT UND SENSIBILITAT
‘Wabhrheit und Liige bei den Burji in Siidwestiithiopien

Der vorliegende Aufsatz beschiftigt sich mit dem Wahrheits- und Liigenbe-
griff der Burji in Siidwestithiopien. Es soll untersucht werden, worin die Ge-
meinsamkeiten und die Unterschiede zum ,westlichen® bestehen. Ausgangs-
punkt meiner Uberlegungen ist eine Burji-Erzihlung iiber Liige und Wahrheit,
die in freier Ubersetzung wiedergegeben und sodann einer ethnologischen Be-
deutungsanalyse unterzogen wird. (Der originalsprachige Quellentext findet
sich im Anhang.)’

Sich mit Vorstellungen des Anderen auseinander zu setzen und sie mit den
eigenen in Beziehung zu bringen oder zu vergleichen, ist eine in der Ethnolo-
gie wohl geiibte Praxis, dic es nichtsdestoweniger zu reflektieren gilt.

Auf die Frage, was die Aufgabe der Ethnologie sei, wiirden wohl die mei-
sten Ethnologen antworten: fremde Kulturen zu verstchen. Dariiber, ob und
inwiefern ein Verstehen fremder Kulturen iiberhaupt maglich sei, existieren
unterschiedliche Auffassungen. Ebenso umstritten ist die Frage, wem ein sol-
ches Unternchmen dienen solle und wie es ethisch zu legitimieren sei. Beide
Fragenkomplexe bilden eine integrale Einheit. Wer das bestreitet und meint,
man kénne sie gesondert voneinander beantworten — Wissenschaft hier und
Ethik dort — degradiert den Anderen nicht nur zum ,,bloBen Material, das ge-
sichtet und beliebig bzw. unendlich interpretiert werden kann. Wissenschaft —
oder besser: eine Wissenschaftlerkarriere — ist hier zum Selbstzweck iiber ih-
ren Gegenstand erhoben™ (Hornbacher 1993: 39f.). Gehorcht Ethnologie einer
solchen inneren Einstellung, verkiimmert Ethik zu einem Kodex von formalen
Verhaltensregeln, der sich mit fast jedem Wissenschaftsmodell vertrigt.’

Damit die ,,Umkehr von einer kolonialistischen und entwicklungspoliti-
schen Gonnerhaltung, die sich seit jeher als ,ethisch® versteht (Hornbacher
1993: 47f.) gelingen kann, miissen wir bereit sein, uns von fremden Lebens-

1 Die Geschichte wurde im Rahmen einer insgesamt 14-monatigen Feldforschung
(1998-2000) aufgenommen, in der ich mich mit der oralen Literatur der Burji be-
schiftigte und deren Ergebnisse in meiner Dissertationsschrift (2005) vorgelegt
wurden.

Uberspitzt gesagt, kinnte der Schiidelvermesser ruhig weiter so verfahren wie
bisher, nur wiirde er jetzt vielleicht die Leute um ihr Einverstindnis fragen, bevor
er mit der Arbeit beginnt, und sich womdoglich Gedanken dariiber machen, wie
die Erforschten von seinen Messungen profitieren kénnten.

(S ]
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und Sichtweisen irritieren zu lassen — anstatt sie in das Korsett uns geldufiger
und genehmer Wahrnehmungsformen zu schniiren und damit ,wegzuerkliren‘.
Nicht allein der Okzident, sondern auch au3ereuropdische Kulturen haben ci-
gene Reflexionsformen und Begriffe von Wahrheit und Erkenntnis hervorge-
bracht. Wirklich darauf eingelassen haben sich, so Marc Hobart (2000: 47),
jedoch nur wenige Ethnologen:

»[...] cultural anthropology has abjectly failed to engage with people’s own reflexive
thinking. As far as I know, very few anthropologists have addressed such issues in a
sustained manner, let alone consider in detail how people use their presuppositions in
practice to articulate the world in different ways.**

Will man fremden Wissenssystemen nicht die Zihne ziehen, muss ihnen
gleichrangige Kompetenz und Vernunft zuerkannt werden. Das bedeutet, es
geniigt nicht zu versuchen, sie in ihrer Logik nachzuvollzichen und zu repri-
sentieren, sondern wir miissen uns von ihnen auch ansprechen lassen. In der
Konfrontation mit fremden Wissenstraditionen liegt die Chance, die Grenzen
eigener Denkmdglichkeiten und Weltzuginge sowohl zu erkennen als auch zu
erweitern.

Das Problem, das sich uns stellt, ist also weder ein rein wissenschaftliches
noch ein rein ethisches. Wir haben es hier vielmehr mit zwei Seiten derselben
Medaille zu tun: Betrachten wir den Anderen nicht als intellektuelles Gegen-
iiber, von dem wir lernen kénnen, sondern als Objekt, das allein wir imstande
sind, ,richtig® zu verstehen, berauben wir uns der Moglichkeit, giingige wissen-
schaftliche und kognitive Kategorien aufzubrechen. Schotten wir unser wis-
senschaftliches Gedankengebiude gegen fremde Denksysteme ab, machen wir
uns zu Komplizen eines Universalismus, der im schlimmsten Fall widerspen-
stige Sichtweisen des Anderen aus dem ,globalen Diskurs® verbannt, im besten
Fall sie gnidig zu tolerieren bereit ist, weil er insgeheim hofft, dass sie auf-
grund der ungleichen Machtverhiltnisse ohnehin nicht zum Zuge kommen
werden.

Das westliche Erkenntnis- und Vernunftmodell ist stark von der Schrift-
lichkeit geprigt. Sprache oder Denken betrachtet man {iberwiegend als Serie
von Aussagen iiber eine als Objekt vorgestellte und distanzierte Wirklichkeit
bzw. als deren Repriisentation. Folglich versteht man unter Reflexion einen
argumentativen Dialog, der sich in seiner Logik am Leitfaden des Aussage-
satzes orientiert. In miindlichen Kulturen hingegen ist Sprache immer ¢in ,,per-
formativ ténendes Sprechereignis, zu dem dsthetische und leibliche Momente
wie Klang und Gebirde ebenso essenziell gehéren wie die soziale Interaktion®
(Hornbacher 2005: 172). Sprache wird dort nicht als Abbildung eines eigentli-
chen, vor-sprachlichen Gedankens oder Inhalts (noema) geschen, sondern als
Realitéit sui generis, die Wirklichkeiten produziert (s. z. B. Détienne 1990:
101). Dass ein solches Sprachverstindnis nicht ohne Folgen fiir den Wahr-
heits- und Liigenbegriff bleibt, méchte ich nun am Beispiel der Burji, einer in
Siidithiopien und Nordkenia lebenden ostkuschitisch-sprachigen Gruppe zei-
gen.
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Ethnographische Notizen zu den Burji

Das Stammland der Burji, zu denen sich heute ungefihr 90.000 Menschen
zihlen, befindet sich im Siidwesten Athiopiens, im Amarro-Gebirge. Lebens-
grundlage ist dort die Landwirtschaft, die friiher in Form eines hochintensiven
Dauerfeldbaus betrieben wurde, der teilweise auch heute noch praktiziert wird.
Die polykephale Gesellschaft der Burji ist komplementir in einen nérdlichen
und einen siidlichen Zweig organisiert (Nord-Burji und Siid-Burji). Die kom-
plementire Organisation kann als eine duale Gesellschaftsorganisation mit ge-
genseitigen Rechten und Pflichten aufgefasst werden, wobei es auch zu ernst-
haften Rivalititen zwischen den beiden Sektionen kam und immer noch
kommt. Die duale Organisation ist nicht statisch zu verstehen, sondern ein Er-
gebnis langanhaltender . fusion and fission“-Prozesse mit verinderlichen
Grenzzichungen und Allianzen.

Nach der Eroberung Stdithiopiens durch Kaiser Menilek II Ende des 19.
Jahrhunderts verliefien viele Burji ihre Heimat und bildeten Gemeinden in an-
deren Teilen Athiopiens und in Kenia. Mittlerweile ist der Handel fiir viele
Burji zu einer eintriglichen Quelle ihres Einkommens geworden, was vor al-
lem fiir dic Auswanderergemeinden gilt.

Die rdumliche Zerstreuung der Burji ging einher mit einer Differenzierung
ihrer Gesellschaft in verschiedene soziale, sprachliche, dkonomische und reli-
giose Milicus. Als ein wichtiges cinigendes Band betrachten die Burji ihren
gemeinsamen Schatz an tradierten Erzdhlungen, vor allem an geschichtlichen
Erzihlungen und Mythen, die in der Identititsdebatte innerhalb ihrer Gesell-
schaft ein bedeutendes diskursives Medium darstellen. In meiner Dissertati-
onsschrift (2005) versuchte ich zu zeigen, wie die Burji diesen Schatz nutzen,
um, am Bekannten ankniipfend, neue Diskursstringe zu entwickeln, und auf
diese Weise tradierte Kulturelemente sinnfillig mit der Moderne verbinden.®

Eine Burji-Erziihlung iiber Liige und Wahrheit
Angaben zur Aufnahme

ERZAHLER: Asootee Anko (ca. 75 Jahre)

DATUM: 7.3.1999; vormittags.

ORT DER AUFNAHME: Shuule (Nord-Burji)

DAUER: 6* 157

AUFNAHMESITUATION: Die Erziihlung wurde wihrend meiner Feldforschung
im Rahmen einer mehrtigigen Exkursion aufgenommen, die mich zu verschie-
denen Orten in Nord-Burji fithrte. Begleitet wurde ich von einem meiner Assi-
stenten, Alemayyehu Gubbe. Er hatte die Kontakte mit den Erzihlern bzw.

3 Zur Burji-Kultur und -Geschichte s. Sasse/Straube 1977, Amborn 1994, 1995,
Amborn/Kellner 1999, Kellner 2001, 2005 mit weiteren Literaturangaben.
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Informanten organisiert und dolmetschte fiir mich. In Shuule, dem Ort der
Aufnahme, fanden an zwei aufeinander folgenden Tagen im Hause meines
Gastgebers Desta Shorc’aa zwei mehrstiindige Treffen mit fiinf dlteren Burji-
Miinnern statt. Ich fiihrte mit ihnen Interviews iiber Geschichte und Kultur der
Burji und bat sie in diesem Zusammenhang, miindliche Uberlieferungen Vor-
zutragen. Wihrend der Sitzungen kamen immer wieder Jugendliche vorbei, um
zuzuhoren.

Besonders erzihlfreudig zeigte sich Asootee Anko, von dem dic vorlie-
gende Geschichte iiber Liige und Wahrheit stammt. Unter formalen Gesichts-
punkten kann sie einer Gattung zugeordnet werden, die die Stid-Burji als
raajoo bezeichnen. Es handelt sich hierbei um fiktive Erzihlungen, die formal
dadurch gekennzeichnet sind, dass die Horerschaft dem Erzédhler Riickmel-
dung gibt, indem sie wie ein Echo die letzten Worte cines Satzes oder Ab-
schnitts wiederholt (s. Kellner 2001; 45).

Asootee trug seine Erzdhlungen schr engagiert vor. Er modulierte seine
Stimme und bediente sich effektvoller Laut-Leise-Kontraste. Es war ihm ein
Anliegen, die Relevanz der Uberlieferung fiir die Gegenwart deutlich zu ma-
chen. Manchmal rief er seine Geschichten und Botschaften geradezu ,in die
Welt* hinaus.

Freie Ubersetzung

Der Erzéhler hat Anlaufschwierigkeiten, weil ich ihn aufgrund eines Defekts
meines Tonbandgerits mehrmals bitten musste, erneut anzusetzen, was ihn of-
fenkundig aus dem Konzept brachte. Ab Satz 19 hat er jedoch seinen Erzihl-
fluss wieder gefunden.

In der freien Ubersetzung tauchen Wortzusitze auf, die in eckige Klam-
mern gesetzt wurden. Dabei handelt es sich um:

—  Ubersetzungsspezifizierungen (mit wtl. fiir ,wortlich®; eigtl. fiir ,.cigent-
lich*™) sowie

— interpretative Wortzusitze, die m. E. im Originallaut sinngemil angelegte,
aber nicht ausgesprochene Ideen zum Ausdruck bringen und zwecks eines
besseren Verstindnisses eingefligt wurden (Bsp. Sitze 61 und 68).

(1)  Erzihler: Liige und Wahrheit gingen gemeinsam auf einen Feldzug,
Zuhorer A: Sie gingen.
(2)  Erzihler: Als sie auf einen Feldzug gingen, nahmen sie die Schlan-
ge [und andere] Krieger mit.

4 Die Nord-Burji machen keinen terminologischen Unterschied zwischen fiktiven
und wahren Geschichten. Beide Typen werden von ihnen als mammaahoo kate-
gorisiert,
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(3)
“
(5
(6)
(7
(8)

©)

(10)

1
(12)

(13)
(14)

(15)

(16)

Zuhérer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhorer A:

Erzihler:
Zuhorer A:

Erziihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhérer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erziihler;
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Alle Zuhé-
rer:
Erzihler:
Alle Zuho-
rer:
Erziihler;
Zuhorer B:
Erziihler:

2 Zuhérer:

Erziihler:

Zuhérer A;

Erziihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erziihler:

Zuhodrer A:

Erzihler:
Zuhérer B:
Erzihler:

Zuhérer B:

Zuhérer A:

Erziihler:

Sie nahmen sie mit.
Und sie nahmen die Keule mit.
Sie nahmen sie mit.

Und sie nahmen das Wasser mit.

Sie nahmen es mit,

Und sie nahmen das Feuer mit,

Sie nahmen es mit.

(Es folgt eine lingere Pause. Erzihler rduspert sich.)
Wie viele haben wir vorher gerade gezahlt?

Hast du nicht einen Berg erwihnt?

Sie nahmen den Berg mit.

Sie nahmen ihn mit. Den Berg.
Die Liige

Die Liige

Die Wahrheit

Die Wahrheit

Nun, wie viele ...

Sechs.

... waren das nochmal?

Sechs.

Mmh?
Sechs ... sechs ... sechs hast du erwiihnt.

Sechs habe ich erwihnt.
Die Keule.

Eine Keule.

Eine.

Das Wasser.

Das Wasser,

Die Schlange.

Die Schlange.

Der Abhang.

Der Abhang.

Das Wasser.

Das Wasser ... Die Liige
Die Liige

Die Liige

Die Wahrheit

Sechs waren es.

Das Feuer war auch mit dabei.

Das Feuer.
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a7

(18)
(19)

(20)

(21)

(22)

(24)

(25)

(26)
27
(28)

(29

280

Zuhorer A:

2 Zuhorer:
Erzihler:
Zuhorer C:
Zuhérer B:
Zuhorer A:
Zuhérer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erziihler:

Zuhorer A:
Erzihler;

Zuhorer A:
Erzihler:

Vater zu
Kind:
Erzihler:

Zuhdorer A:
Erzihler:

Erzihler
(mit leiser
Stimme):
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhorer A:

Erziihler:
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhorer A:
Erziihler
(mit leiser
Stimme):

Sieben waren es.

Sechs waren es ... sechs.

Hih?

Sechs waren es.

Sechs waren es.

Okay.

Erzihl einfach weiter.

Gemeinsam gingen sie alle auf einen Feldzug.

Sie gingen. (Kleinkind spricht im Hintergrund.)

Sie gingen und kidmpften. (Mutter lacht wegen des Kin-
des.)

Sie kiimpften.

Sie gingen auf einen Feldzug, kiimpften und nahmen auf
threm Weg nach Hause Vieh mit.

Auf ihrem Weg nach Hause.

Sie gingen nach Hause. Die Schlange sollte spiter sehr
kriftig werden. (Kleinkind spricht weiter im Hintergrund.
Mutter ermahnt es.)

Geh weg!

Die Liige sprach zur Wahrheit: ,,Wahrheit, hére mir zu:
Es wird uns besiegen, das Wasser [eigtl.: die Schlange],
die Schlange wird uns noch das Vieh wegnehmen, sie
wird es der Keule verweigern!*

Sprach die Lige.

,»Was soll denn dann aus uns werden?*, fragte die Wahr-
heit.

»Sage der Keule, dass sic der Schlange auf den Kopf
schlagen und sie t6ten soll, dass sie die Schlange von uns
fortschaffen soll™, sagten sie [eigtl.: sagte die Liige].
Sagten sic.

Die Keule ging zur Schlange und schlug ihr auf den Kopf.
Sie schlug.

Sie schlugen ihr auf den Kopf und die Schlange starb.

Sie starb.

Sie zogen weiter.

Sie zogen weiter.

Die Liige sprach: ,,Die Keule, die die Schlange tétete, was
sollen wir mit ihr tun, wenn sie die anderen auch titen
will? Ja, Wahrheit, los, sagt dem Feuer, dass es der Keule
das Leben nehmen soll, sage ihr, dass es sie verzehren
moge.”
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(30)
(31

(32)

(33)

(34

(35)

(36)

(37)

(38)
(39)

(40)

(41)
(42)
(43)

(@4)

(45)

Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhorer A:
Erzihler
(mit leiser
Stimme):

Erziihler
(mit leiser
Stimme):
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhorer A;
Erziihler;

Zuhorer A:
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer B +
C:
Erziihler;
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhbrer A:
Erzihler:

Zuhorer A;
Erziihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erziihler;
Zuhorer C:
Zuhorer A:

Erzihler:
Zuhorer A:

Dass es sie verzehren mége.

Und so ging das Feuer zur Keule und frafl sie auf.
Fraf} sie auf.

Sie stiegen einen Abhang hinauf.

Sie stiegen ihn hinauf.

Als sie mit dem Feuer den Abhang hinaufstiegen und
stiegen, sagte die Liige: ,,Das Feuer hat die Keule aufge-
fressen. Vielleicht wird es uns spiter auch auffressen,
und dann werden wir alle sterben.

Kommt, wir sagen das dem Wasser.

Mmibh.

Das Wasser soll das Feuer ausloschen,”

Soll es ausldschen,

»Wasser! Heh, Leute! Dieses starke Wasser soll uns nicht
vernichten. Heh, du! Vernichte das Wasser.™

Vernichte es.

Sollte nicht das Feuer vernichtet werden?

Sagten sie zu dem Feuer.

Sagten sie.

Das Feuer ging zum Wasser.

Ging nicht das Wasser zum Feuer?

Das Wasser ging zum Feuer und l6schte es aus.
Loschte es aus.

Sie stiegen weiter den Abhang hinauf.

Stiegen ihn hinauf.

Dann sagte die Liige zum Wasser: ,,Lasst uns den Abhang
hochsteigen!

Sagte sie.

~Moge das Wasser zuriickbleiben!™, sagte die Liige.
Mage es zuriickbleiben.

- Wir treiben das Vieh den Abhang hinauf!™

Sagten sie.

Sie trieben es den Abhang hinauf.

Triecben es hinauf.

Als sie es hinauftricben ...

Ging das Wasser verloren.

Ging es verloren.

Sie [wollten] trinken.
Sie [wollten] trinken.
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(46) Erzihler: Die Wahrheit ... Friiher hatten sie das Wasser getrunken
und immer wieder [zuriick nach Hause] gebracht.
Zuhorer A:  Aha, das Wasser schaffte den Aufstieg nicht.
(47) Erzihler: Das Wasser schaffte den Aufstieg nicht.
Zuhorer A:  Schaffte es nicht.

(48) Erzihler: Die Wahrheit sagte: .Mich diirstet nach Wasser, ich
mdchte trinken,
Zuhorer A:  Abha.
(49) Erzihler: Was soll ich trinken?, fragte sic.
Zuhorer A:  Fragte sie.
(50) Erzihler (im ,Das Wasser, das wir auf unserer Reise getrunken haben,
Singsang):  ist nicht mehr bei uns. Waaas soll aus uns werden, Lii-
ge? (Ein Kleinkind brabbelt im Hintergrund, die Mutter
lacht)
Zuhérer A: Mmbh.

(51) Erzihler: Die Liige antwortete: ,,Ich halte dich fest ...
Zuhorer A:  und ...
(52) Erzihler: ... schlinge einen Ledergurt um deine Taille und halte
dich fest. (Das Kleinkind weint im Hintergrund)
Zuhorer A:  Ich halte dich fest.

(53) Erzihler: Geh und trink, und wenn du deinen Durst geléscht hast,
lass mich dich nach oben ...
Zuhorer A; ... zichen.
Erzihler: ... lass mich dich nach oben zichen.*
Zuhorer A:  nach oben zichen.
Erzihler: Sagte die Liige.
Zuhorer A:  Sagte sie.
(54) Erzihler: Oh, sic band die Wahrheit an der Taille fest.
Zuhdrer A:  Band sie fest.

Erziihler: Die Wahrheit lieB sich zum Wasser herab.
Zuhorer A:  Sie lieB sich herab.,
(55) Erzihler: ,Ich habe getrunken, zich mich nach oben®, sagte die
Wabhrheit.
Zuhorer A:  Zog sie nach oben (Versprecher). Zich mich nach oben,
sagte sie.
Erzihler: Genau.
(56) Erzihler »lch wiirde dich geme nach oben zichen, aber weil du ge-
(mit lauter  trunken hast ...*
Stimme):
Zuhorer A: ... bist du schwer geworden.
Erzihler: Sie wurde so schwer, dass sie nicht mehr nach oben
konnte.

Zuhorer A:  Nicht mehr konnte.
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(57)

(58)

(39)

(60)

(61)

(62)

(63)

(64)

(65)

(66)

(67)

Erziihler:

Zuhorer A:

Erzihler:
Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhbrer A:
Erziihler:
Zuhorer A:
Erzihler:

Zuhorer A:

Erziihler
(mit lauter
Stimme):
Erzihler
(mit lauter
Stimme):
Zuhorer A:
Erziihler
(mit lauter
Stimme):
Zuhérer A:
Erziihler
(mit lauter
Stimme):

Zuhorer A:
Erziihler;
Erzihler:
Zuhorer A:
Erzéhler (in
weinerli-
chem Ton-
fall):
Zuhorer A;
Erziihler
(mit lauter
Stimme):
Zuhorer A:
Erziihler;

Die Luge lieB die Wahrheit dort unten sitzen und ging
fort.

Sie ging fort.

Sie ging fort.

Ging fort.

Sie sammelte das Vieh ein und machte sich auf den Weg
nach Hause.

Machte sich auf den Weg nach Hause.

Die Wahrheit ... die Liige ...

Die Liige

... ging zu dem Ort zuriick, von dem sie alle gemeinsam
7zu dem Feldzug aufgebrochen waren.

Sie ging dorthin zuriick.

., Wohin gehst du (Versprecher) ... wo sind die Leute, mit
denen du losgezogen bist? [fragten die Leute im Dorf].

,»Sie haben sich alle gegenseitig ausgeléscht.*

Ausgeldscht.
,»Wie und warum haben sie das gemacht?*

Wie und warum haben sie das gemacht?

»Also ... als wir auf dem Weg nach Hause waren, (verfillt
in weinerlichen Tonfall) sagten die anderen zur Wahrheit:
,Die Schlange wird uns vernichten®, und als die Wahrheit
das der Keule sagte, hat die Keule die Schlange ...

... getotet.

getotet.

Die Liige fuhr fort: ,,Die Schlange ...

Die Schlange.

Die Schlange ... Als sic auf dem Weg nach Hause waren,
meinte die Keule, die die Schlange getétet hatte, zu den
anderen: ,Ob uns das Feuer wohl verschonen wird?**

Sprach die Liige.

Die Liige sprach weiter: ,,Das Feuer ...

... vernichtete die Keule.
Verzehrte die Keule.
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(68) Erziihler Das Feuer verzehrte die Keule, und die anderen meinten:
(mit lauter  ,Ob uns das Feuer wohl verschonen wird?‘ und teilten
Stimme): [ihre Sorge] dem Wasser mit.

Zuhorer A: Teilten es ihm mit.
(69) Erzihler Das Wasser ...

(mit lauter

Stimme):

Zuhorer A: ... vernichtete das Feuer.
Erziihler; Vernichtete das Feuer.

Zuhorer A:  Vernichtete es.

(70) Erzihler Wir gingen nach Hause und passierten einen Abhang,
(mit lauter
Stimme):
Zuhorer A:  Wir gingen nach Hause.
(71)  Erzihler Das Wasser ging verloren.
(mit lauter
Stimme):
Zuhérer A:  Ging verloren.
(72) Erzihler: Ich hielt die Wahrheit [an der Taille] fest, und wir sagten
zu ihr:  Trink!
Zuhorer A:  Wir sagten zu ihr: Trink!
(73) Erzihler: Doch erwischte die Wahrheit keinen einzigen Schluck.
Zuhorer A:  Erwischte keinen einzigen.

(74) Erzihler Als wir den Hiigel hinaufgingen, stieg die Wahrheit in ein
(mit lauter ~ Gewiisser, um zu trinken.
Stimme):

(75) Erzihler Sie stieg hinab, doch gelang es ihr nicht mehr, nach oben
(mit lauter  zu kommen.
Stimme):
Zuhorer A:  Es gelang ihr nicht.

(76) Erzihler Nun, ich strengte mich an, [sie nach oben zu ziehen],
(mit lauter  doch schaffte ich es nicht. SchlieBlich machte ich mich
Stimme): allein auf den Weg nach Hause. Die anderen vernichteten

sich gegenseitig.
Zuhdrer A: Vernichteten sich gegenseitig.

(77) Erzihler: Ich bin der einzige, der nach Hause zuriickgekehrt ist.
Unter den anderen war ich der einzig Wahrhaftige. Die
anderen waren alle Liigner und kamen um.*

Zuhérer A;  Kamen um,

(78) Erzihler: Bis heute ist die Liige nicht verschwunden.
Zuhorer A: Aah.
(79) Erzihler: Sooo ist es.
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(80)

(81)

(82)

(83)

(84)

(85)

(86)
(87)
(88)

(89)

(90)

o1
(92)

Zuhorer A:

Erzihler:

Erziihler:

Zuhorer A;

Erzihler
(mit lauter
Stimme):

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erziihler:
Erziihler
(mit lauter
Stimme):

Zuhorer A:

Erzihler
(mit lauter
Stimme):

Zuhorer A:

Erziihler
(mit lauter
Stimme):

Zuhorer A;

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhdrer A:

Erziihler:

Zuhdorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erziihler;
Erzihler:

So ist es.

Die Leute beriefen eine Versammlung ein und fragten:
»Wo hat die Wahrheit geworfen (Versprecher) ... wo ist
sie hineingefaaaallen?*

Zur Liige sagten sie: ,Fithre uns an den Ort, wo die
Wabhrheit hineingefallen ist!

Fiihre uns dorthin

Wie kann es nur sein, dass duuu ...

... du, die Liige

... du, die Liige ohne dic Wahrheit ...

... zuriickgekehrt bist?

Zuriickgekehrt bist.

Wie konnte es geschehen, dass die Wahrheit verloren ge-
gangen ist?

Verloren gegangen ist.

Liige, wie konnte es geschehen, dass du gesund und un-
beschadet nach Hause zuriickgekehrt bist?

Zuriickgekehrt bist.
Fiihre uns zu dem Ort, wo dic Wahrheit hineingefallen

1st.”

Fiihre uns dorthin,

Sagten die Leute.

Sagten sie.

Die Liige fiihrte sie zu dem Ort.
Fiihrte sie dorthin.

Sie sticgen den Hiigel hinauf.
Stiegen ihn hinauf.

Die Liige sprach: ,,Dort unten sitzt die Wahrheit und kann
nicht mehr nach oben.

Hier ist der Ort.

Hier ist der Ort.*

Hier ist er.

Die Leute riefen.

Sie riefen.

»Was ist los?, riefen sie.

Die Wahrheit antwortete: ,,Die Liige hat mich ... hat uns
vernichtet.
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Zuhorer A:  Vernichtet.

(93) Erzidhler: Es war die Liige, die all das an uns verhandelt hat.
Zuhorer A: Es war die Liige.
Erzihler: Wir zogen los, arbeiteten und kimpften gemeinsam, und
machten uns dann auf den Weg nach Hause.
Zuhorer A: Machten uns auf den Weg nach Hause.

(94) Erzihler: ,Und die Schlange wird uns nicht verschonen und uns

nichts abgeben [sagte die Liige].
Zuhorer A;:  Nichts abgeben.

(95) Erzihler: Und die Keule, die die Schlange getttet hat, wird uns

nichts abgeben.*
Zuhorer A: Nichts abgeben.

(96) Erzihler: Jaaaa, und die anderen sagten: ,Los Feuer, verzehre den,
der die Schlange getétet hat’, und dann vernichteten sich
alle gegenseitig. Und als ich sagte: ,Uns diirstet nach
Wasser, ich méchte in das Gewiisser steigen®, band die
Liige [ein Seil] um meine Taille und hiiielt mich fest. Ich
sagte zu ihr: ,Wenn ich unten bin, zieh mich wieder
hoch®, doch dann warf sie mich ins Wasser und ging nach

Hause.™
(97) Erzihler Die Leute sprachen: ,,Es war die Liige, die uns zerstérte.
(mit lauter
Stimme):
(98) Erzihler: Sie befreiten die Wahrheit und retteten ihr das Leben.
Zuhorer A:  Sie befreiten sie.
(99) Erzihler: Seitdem und bis heute ist die Liige nicht verschwunden.
Zuhérer A:  Nicht verschwunden.
Erziihler: Sie wurde vor langer Zeit zusammen mit den Menschen
erschaffen.

Zuhorer A:  Erschaffen.
Erzihler Heute ...
(mit lauter

Stimme):
Zuhorer A:  heute
Erzihler: ... bis heute ist diec Liige nicht von den Menschen gewi-
chen.
Zuhorer A: Nicht gewichen.
(100) Erzihler: Die Liige ... nun die Menschen schaffen es nicht, ohne

Liige zu leben.
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(101) Erzihler: Auch wenn die Wahrheit die Liige mit der Hilfe Gottes
zerstort [bzw. zerstdren machte], so ist die Liige dennoch
nicht verschwunden und existiert weiter. Seit Anbeginn
hat die Liige dic Menschen zerstort. Das ist das, was ich
weil}.

Zuhorer A:  Okay.
(102) Zuhorer C: Und ich heille Asootee Ankoo.

(103) Erziihler Und ich heile Asootee Ankoo und kenne diese Ge-
(feierlich):  schichte, die man sich seit altersher erzihlt. Der, der sie
erzihlt hat, bin ich.
(Zuhdorer lacht)

(104) Zuhérer C:  Wihrend die Wahrheit den Tag auf der rechten Seite ver-
brachte, verbrachte die Liige den Tag auf der linken.

(105) Zuhérer C: Und heute steht die Wahrheit auf der rechten Seite, wih-
rend die Liige wiederum zwar nicht verschwunden ist,
aber auf der linken Seite steht. Die Wahrheit ist auf der
rechten Seite.

(106) Zuhérer C:  So ist es.

Varianten

Varianten der Erzihlung finden sich auch bei anderen nordostafrikanischen
Gruppen: bei den Schoa-Amahara (s. Courlander/Leslau 1950: 119f.), den
Konso (s. Jensen 1936: 537f., Nr. 54) und den Alabdu-Oromo (Haberland
1963: 619, Nr. 43). Courlander/Leslau (1950; 136) zufolge erzihlt man sich
Versionen dieser Geschichte auch bei den Somali, Dinka und Shilluk.

Bemerkenswert ist, dass mir bei den Burji die Geschichte in unterschiedli-
chem Gewande begegnete: das eine Mal als moralisierende Allegorie oder Pa-
rabel iiber Liige und Wahrheit, das andere Mal als amiisante Trickster-Ge-
schichte. In der Trickster-Version hetzt die schlaue und intrigante Ratte
Schlange, Elefant, Wasser und Feuer gegeneinander auf, mit dem Ergebnis,
dass diese sich gegenseitig umbringen. Auf diese Weise kann sich die Ratte in
den alleinigen Besitz der auf einem gemeinsamen Feldzug gemachten Beute
bringen, womit die Geschichte endet. ,Derselbe Stoff™ kann also je nach kom-
munikativem Kontext und Priferenz des Erzihlers mit einer anderen Zielset-
zung erzihlt werden.

Toelken (1984) konnte bei den Navajo beobachten, dass die Geschichten
iiber den Trickster Coyote mehrere Bedeutungsebenen enthalten, die je nach
performativer Situation und Hoérerschaft evoziert werden: Kindern werden sie
als witziges Lehrstiick tiber richtiges und falsches Verhalten erzihlt, Erwach-
senen dienen sie als unterhaltsamer Schwank, und werden sie in zeremoniellen
Zusammenhiingen rezitiert, gewinnen si¢ eine spirituelle Macht, die zum Nut-
zen oder Schaden der Menschen eingesetzt werden kann. Bei den Burji sind
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fiktive Trickstergeschichten fiir Kinder bis etwa 12 Jahren gedacht. Erwach-
sene erzihlen sich fiir gewdhnlich solche Geschichten nicht untereinander.
Durch einen kleinen Kniff kénnen sie jedoch zu ,erwachsenentauglichen®
Schwiinken transformiert werden: Sie werden dann so erziihlt, als hitten sie
sich tatsichlich ercignet.’ Asootee aber wollte als chrwiirdiger Greis weder
Kindergeschichten noch Schwiinke erzdhlen. Vielmehr ergriff er die Gelegen-
heit, um mit groem Eifer den Anwesenden sowie jedem, der seine Geschich-
ten spiiter cinmal auf Tonband héren wird, von den moralischen und ethischen
Vorstellungen der Burji zu kiinden, wie sie sich seiner Meinung nach in der
Uberlieferung finden lassen.

Das hindert den Erzihler jedoch nicht daran, den eigenen Eifer am Ende zu
ironisieren. Er nennt zum Schluss seinen Namen (s. Satz 103), was fiir ,natiirli-
che® Vortragssituationen untypisch ist. Dass er von einem Zuhérer dazu aufge-
fordert wurde. erklirt sich daraus, dass ich vorher andere Vortragende gebeten
hatte, mir ihren Namen zu nennen. Andererseits erlebte ich, dass Erzihler ih-
ren Vortrag spontan mit der Nennung ihres Namens beschlossen. Sie taten dies
aus dem Bewusstsein heraus, dass ihre Stimme auf Tonband gebannt wurde
und von zukiinftigen Generation gehért werden kinnte. Sie wollten als Person
dafiir biirgen, dass sie die Uberlieferung wahrheitsgetreu widergegeben hatten.
Wie gesagt ist das aber die Ausnahme. (Um die Glaubwiirdigkeit und Wahi-
haftigkeit einer Uberlieferung zu unterstreichen, nennt man als Quelle eher die
Ahnen, z. B. den verstorbenen Vater.) Ein Zuhérer lacht (Satz 103), weil sich
der Erzihler in einem expressiven Tonfall als Zeugen der Uberlieferung insze-
niert. Selbstironisch kiihlt Asootee den ,pathetischen® Tenor seiner Geschichte
ab und gibt den Horern auf diese Weise gleichzeitig zu verstehen, dass er von
seinem moralischen Héhenflug wieder sicher in der Alltagswelt gelandet ist.

Interpretation

Die Sinnhaftigkeit einer Erzihlung kann vom kulturfremden Forscher mit
Blick auf den Text allein nicht entschliisselt werden. Er muss herauszufinden
versuchen, mit welcher Bedeutung die hierin verwendeten Motive, sprachli-
chen Ausdrucksweisen und angesprochenen kulturellen Phéinomene von
Kulturangehorigen belegt werden, Beziige herstellen zwischen Textelementen
und kulturellen, sozio-politischen sowie historischen Kontexten. Umgekehrt
werden kulturspezifische Phinomene oder Zusammenhinge und die Weise,
wie diese von der betreffenden Traditionsgemeinschaft mittels ihrer miindli-
chen Uberlieferungen verarbeitet bzw. interpretiert werden, an den Erzihlstof-
fen erkennbar.

5 S. hierzu meine Dissertationsschrift (2005), Analyseteil, Kap. C II ,,Mérchen®,
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Korrespondenzen zwischen Erziihlelementen und
sozio-kultureller Wirklichkeit

Liige und Wahrheit begeben sich mit einer kleinen Mannschaft auf einen
LHFeldzug™ (Satz 1) (duwl- v. intr. = auf einen Feldzug gehen). ,,Feldzug™ meint
hier nicht eine Schlacht — Eroberungskriege, wie sie von staatlich organisierten
Gesellschaften gefiihrt wurden und werden, hat es in der betreffenden Region
in voramharischer Zeit nie gegeben —, sondern Scharmiitzel, die sich die Burji
in kleinen Trupps mit Angehérigen feindlicher Gruppen an den Grenzen ihres
Territoriums lieferten. Bis in die ersten Dezennien des 20. Jahrhunderts schlu-
gen sich die Burji vornehmlich mit Angehérigen aus dem Rinderhirtenvolk der
Boraana, das der dstliche und siidliche Nachbar der Burji war. Immer wieder
drangen Boraana in die Auflenbezirke des Burji-Territoriums ein, um dort ihr
Vieh zu weiden. In den spéten 1940er Jahren schoben sich die Guji, ebenfalls
eine vichziichtende Gruppe, zwischen die Burji und Boraana (Haberland 1963:
350; s. auch 1bid.: 12, Karte 2). Konflikte zwischen Burji und Boraana wurden
seitdem von Konflikten zwischen Burji und Guji abgeldst bzw. iiberlagert.

Wenn sich die Burji auf einen ,Feldzug‘ gegen die Boraana oder Guji be-
gaben bzw. in eine gewalttiitige Auseinandersetzung mit ihnen gerieten, ver-
suchte man, sofern sich die Gelegenheit dazu bot, dem Anderen Rinder abzu-
nechmen oder Geiseln zu entfiihren.® Nahm cin Burji einen Guji gefangen,
wurde dieser gegen ein Lisegeld von zwdolf Bullen wieder freigelassen. Nach
den Informationen von Straube (1974) konnte der Burji von dem Ldsegeld
aber nur zwei oder drei Rinder behalten, da er die tibrigen Tiere an seinen
Klan abgeben musste. Die Klanangehérigen konnten dann mit diesen Rindern
angeblich machen, was sie wollten (mussten sie also nicht auf einem grofien
Fest schlachten). Wer dem Klan den ihm gebiihrenden Anteil nicht abtrat,
musste gewiirtig sein, dass er selbst nicht ausgelést worden wire, wenn er
einmal als Geisel genommen worden sein sollte (ibid.).

Nach Auskunft von Burji, mit denen ich die vorliegende Erzihlung be-
sprach, hat der ,Feldzug® in der Geschichte nichts mit den rituellen Téterziigen
zu tun, wie sie aus dem Siiden Athiopiens bekannt sind und auf die sich friiher

6 Hier ist zu berticksichtigen, dass in Nordost- und Ostafrika Viehdiebstahl weniger
als Delikt, sondern eher als sportliche Unternehmung betrachtet wird (s. z. B. Ja-
cobs 1979: 49). Die Burji gebrauchen in solchen Zusammenhéngen deshalb auch
nicht das Wort ,stehlen™ (morgeed’-), sondem, wie in der vorliegenden Erzih-
lung (s. Satz 21), das Wort ,,[weg|nehmen* (gad -). - Eine der Ursachen fiir die
morderischen Viehraubziige, von denen seit jiingerer Zeit aus dem Siiden Athio-
piens oder dem Norden Kenias berichtet wird, liegt in dem hohen Vorkommen
von Feuerwaffen in der betreffenden Region. Fiir Kenia ldsst sich dariiber hinaus
belegen, dass Regierungsbeamte oder Politiker rinderziichtende Gruppen zu
Viehraubziigen aufstacheln, um daraus ékonomischen und politischen Profit zu
schlagen [s. Osamba 2000]). Das heifit, die Institution des kulturell mehr oder
minder geregelten ,Viediebstahls® pervertierte mancherorts zu véllig enthemmten
,Viehraubziigen, die z. B. Frauen und Kinder nicht mehr verschonen.

289



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ALEXANDER KELLNER

auch die Burji begaben. Allerdings konnten die Grenzen zwischen einem
,Feld*- und einem Té&terzug flieBend sein. Das rituelle Téten von Tieren und
Menschen war zwar in erster Linic mit dem Generationsgruppensystem ver-
bunden, aber nicht allein auf kultische Anliisse beschrinkt. Es wurde auch bei
sich bictender Gelegenheit geiibt.”

Die Beute eines ,Feldzuges®, einschlieilich der gemachten Gefangenen,
wird von den Burji, dannabaa genannt. Wie in der Erzihlung besteht sie in der
Regel aus Rindern, die man dem Feind genommen hat. Wer von einem ,Feld-
zug' mit Beute heimkehrt, wird nach seinem Tod mit Preisliedern geehrt, die
als dannaboo kategorisiert werden (Salle 1996: 46f.).

Die vier Gefihrten von Liige und Wahrheit bilden ein Team, das schlag-
kriftig und erfolgreich ist, weil die Mitglieder jeweils iiber besondere, unver-
zichtbare Fihigkeiten verfiigen: Ohne das Wasser miisste man verdursten, oh-
ne das Feuer kénnte man keine Nahrung zubereiten, ohne die Keule sich nicht
wilder Tiere und Feinde erwehren, und die Schlange schlief8lich reprisentiert
das Bindeglied zu den Ahnen sowie der mit ihnen verbundenen Schadens- und
Fruchtbarkeitsméchte. Hierzu muss man wissen, dass die Schlange bei den
Oromo und in der Burji-Konso-Gruppe als Sinnbild fiir die Urahnen, ja als ihre
Verkorperung gilt. Uberlieferungen berichten von mythischen Klangriindern,
die aus der Vereinigung einer als minnliches Wesen aufgefassten Schlange
und eines Médchens hervorgingen. Meine Interpretation, dass die Schlange in
der vorliegenden Erzihlung gewisse oder zumindest potentielle Beziige zu die-
sem Vorstellungskomplex aufweist, stiitzt sich auf die Bemerkung des Erziih-
lers, dass die Schlange spiter noch sehr ,kréiftig” werden sollte (Satz 22).% Bei

7 In vielen siidithiopischen Gesellschafien mit einem Generationsgruppensystem
mussten in der Vergangenheit Angehérige einer Generationsgruppe, bevor diese
den Grad der sozialen und politischen Reife erreichte, auf hoch ritualisierten Un-
ternehmungen Minner aus feindlichen Gruppen oder Grofiwild wie Léwen, Bif-
fel und Elefanten téten (fiir Boraana s. Haberland 1963: 205ff). Dem ,Toterwe-
sen’ liegt ganz allgemein die Vorstellung zugrunde, dass ,.durch den Totungsakt,
der sich letztendlich gegen die gottliche Ordnung richtet, Krifte freigesetzt wer-
den, die ihrerseits zum Antrieb fiir das Fortbestehen der menschlichen Kultur
werden. In einem wns geldufigen Bild — das aber in Siidédthiopien nicht vorkommt
— konnte man sagen, dass durch die Tétung das Rad der Zeit in Bewegung gehal-
ten wird. Ich habe die Definition bewufit ganz allgemein gehalten und auf ein na-
heliegendes Deutungsmuster — die Verkniipfung von Tod und Zeugung, Tod als
Voraussetzung fiir neues Leben — verzichtet, obgleich diese Vorstellung durchaus
eine Rolle spielt. Die Erkldarung des Tétens in seiner soziorituellen Bedeutung
darf sich aber nicht darauf beschriinken (Amborn 1990: 313). S. in diesem Zu-
sammhang auch den Aufsatz von Jensen tiber die Menschentétung (1950).

8 Das Motiv ,,Zeugung durch eine Schlange® ist in vielen #thiopischen Klangriin-
dungs- bzw. dynastischen Geschichten anzutreffen. Fiir Oromo s. die Seitenanga-
ben zu ,,Schlange” im Register von Haberland 1963; fiir Aksum/Tigre s. ibid.
1965: 131f. Fir den Dullay-Sprachraum s. Minker 1986: 51. Zur Schlange in
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der Keule (bokko) handelt es sich um einen ca. 1 m langen Stock, der am Ende
keulenformig verdickt ist. Sie wurde als Waffe auf den Weidegingen benutzt,
um sich vor wilden Tieren oder Feinden zu schiitzen. Jeder Familienvater be-
sitzt einen bokko, den er seinen Séhnen tiberreicht, wenn diese in das Genera-
tionsgruppensystem (hagi) initiiert werden und auf zeremonielle Jagd gehen.’

In der Erzihlung werden die urspriinglichen Solidarbeziehungen zwischen
den sechs Gefihrten durch drei Elemente charakterisiert: das gemeinsame
Kédmpfen gegen den Feind (Satz 93), das gemeinsame Arbeiten (Satz 93) und
dic Bereitschaft, die Friichte der gemeinsamen Arbeit (hier: die gemachte Beu-
te) untereinander gerecht aufzuteilen. Die Liige aber treibt einen Keil zwischen
die Gefiihrten und hetzt sie gegeneinander auf. Aus komplementiren Partnern
werden Gegner, die sich schlieBlich gegenseitig vernichten.

Das westliche Verstiindnis der Liige

Bevor ich anhand der Erziéhlung darauf eingehe, was Burji unter Liige und
Wahrheit verstehen, méchte ich, ausgehend von Simone Dietz’ Habilitations-
schrift Der Wert der Liige (2000), den Begriff der Liige beschreiben, wie er
sich im westlichen Kontext herausgebildet hat. Vor diesem Hintergrund kén-
nen dann Gemeinsamkeiten, aber auch Unterschiede zwischen beiden Auffas-
sungen herausgearbeitet werden.

Dietz unternimmt den Versuch, den schlechten Ruf, den die Liige in der
westlichen Philosophiegeschichte von Augustinus iiber Kant bis Austin und
Habermas hat, zu relativieren. Sie beschéftigt sich mit der Frage, wann sprach-
liche Tduschung zuldssig sei. Klassisch geworden ist die Liigen-Definition von
Augustinus: ,,Demgemal} liigt derjenige, der etwas anderes als was er im Her-
zen trigt, durch Worte oder beliebige sonstige Zeichen zum Ausdruck bringt
[...] Die Schuld des Liigners aber besteht in der Absicht zu tiuschen bei der
Aussprache seiner Gedanken™ (Augustinus 395: 3). Hier lassen sich zwei
Aspekte der Liige unterscheiden: 1. Das Gesagte, die vorsitzliche falsche Au-

Kult, Mythos und Vorstellung nordostafrikanischer Ethnien s. auch die Arbeit
von Wagner 1970.

9 Zum Generationsgruppensystem der Burji s. Amborn 1995: 84f.; Amborn 2004:
388-92: Amborn/Kellner 1999: 11f. Das Generationsgruppensystem der Burji be-
stand aus zwei Generationsgruppenzyklen (hagi und gada), die formal miteinan-
der verbunden waren, aber unterschiedliche Aufgaben zu erfiillen hatten. Heute
wird noch das hagi-System praktiziert, das in Nord-Burji am vitalsten ist. — Nach
Auskunft von Salle C’oottaa hatten die gada Gehilfen, die bokko hieen und dar-
iiber wachten, dass die von den gada aufgestellten Gebote von der Bevolkerung
eingehalten wurden. Bokko ist ein Lehnwort aus dem Oromo (bokku). Bei den
Oromo bezeichnet bokku ebenfalls eine Keule, die als Werkzeug, Waffe sowie
als Wiirdezeichen von Funktionstragern innerhalb des Generationsgruppensys-
tems Verwendung findet (s. bokku in Uhlig 2003: s.v.).
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ferung und 2. der Angriff auf die Freiheit des Adressaten, den der Liigner an
der Kenntnisnahme eines bestimmten Sachverhalts hindern will.

Dictz erkennt in der Philosophiegeschichte zwei Begriindungsstrategien fiir
ein allgemeines Liigenverbot. Die cine ist das Argument vom ,,Sprachmil3-
brauch™:

wKurz gefaBit lautet das Argument, die Sprache diene schlieBlich der Verstindigung
der Menschen untereinander, ein Liigner aber beabsichtige mit seiner AuBerung die
Tauschung seiner Adressaten und setzte sich so in Widerspruch zum allgemeinen
Zweck der Sprache. Wenn jeder jeden tiuschen wiirde, hitte die Sprache keinen
Verstindigungswert — deshalb sei das Liigen grundsitzlich unzulissig und kénne al-
lenfalls im Rahmen besonderer Notlagen gerechtfertigt werden.™ (Dietz 2000: 5)

Dieser Argumentationsstrategie folgt, so Dietz, die von Apel und Habermas
konstruierte Diskursethik, die besagt, dass ,jede Kommunikation auf den
iibergeordneten Zweck eines begriindeten Einverstindnisses festgelegt sei.
Damit hat die Diskursethik sicher einen relevanten Zweck der Sprache ins
Zentrum der Aufmerksamkeit geriickt, sie hat aber nicht bewiesen, daB jeder
Sprachgebrauch diesem Zweck zu folgen und sich normativ an den impliziten
Voraussetzungen konsensorientierter Diskurse zu orientieren hat* (Dietz 2000:
159). Die moralische Verurteilung der Liige konne sich nicht ,,auf den norma-
tiven Gehalt der Sprache bzw. der sprachlichen Regeln stiitzen™, vielmehr
miisse ,,das moralische Kriterium in der Beziehung zwischen Liigner und Be-
logenem gesucht werden™ (ibid.: 180). Damit kommt die zweite Argumentati-
onsstrategie ins Spiel, ndmlich das ,,Argument vom Angriff auf die Freiheit*
des Anderen:

»Wer bewulit oder zweckgerichtet etwas unwahrhaftig behauptet, méchte andere
vielleicht nicht in jedem Fall zu einem fiir sie nachteiligen falschen Glauben veran-
lassen. Sicher aber mochte ein Liigner die Adressaten seiner Liige zumindest an et-
was hindern, namlich an der Kenntnis eines bestimmten Sachverhalts. Die Absicht,
durch das eigene Handeln andere an einer Kenntnisnahme zu hindern, die fiir ihr
Handeln relevant sein kann, steht unter dem Verdacht eines unzulédssigen Angriffs
auf ihre Freiheit.” (Dietz 2000: 181)

Der Angriff auf dic Freiheit des Adressaten ist aber laut Dietz moralisch zu
rechtfertigen, wenn er aus Notwehr geschicht. Das ist der Fall — und hier ver-
weist die Autorin auf Schopenhauer —, wenn man die eigene oder eine dritte
Person vor einem Gewalttiiter oder unbefugter Neugier schiitzen mochte (ibid.:
Kap. 4.2). Und manchmal miisse man auch die ,,fiirsorgliche Liige* akzeptie-
ren. Wer die Diagnose einer tédlichen Krankheit nicht héren will, stimme sei-
nem eigenen Belogenwerden implizit zu (ibid.: Kap. 4.3)."

10 Nicht akzeptiert wird ein solcher moralischer Standpunkt in gewissen evangelikal
ausgerichteten protestantischen Kreisen. Man miisse immer die Wahrheit sagen,
ohne Riicksicht auf die Umstinde und Folgen, und darauf vertrauen, dass Gott
einen schiitzen werde. Ich erinnere mich hier an einen Pfarrer einer lutherani-
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Dietz (ibid.: 207) zieht das Fazit, dass sich ein absolutes Verbot der Liige
nicht begriinden li6t. Man miisse jede Liige als speziellen Einzelfall betrachten
und im Hinblick auf drei Kriterien moralisch bewerten: ,,dic jeweilige Einstel-
lung des Liigners zum Belogenen, dic jeweilige Bezichung zwischen Liigner
und Belogenem und die mégliche Handlungsrelevanz der Liige fiir den Belo-
genen™."” Ein Recht auf Leichtgliubigkeit* kénne es nicht geben, denn das
kime einer ,,Selbstentmiindigung™ gleich. Das heifit nicht, dass man keinen
,.berechtigten moralischen Anspruch darauf* habe, ,,von anderen nicht ver-
letzt, geschidigt und in seiner Selbstbestimmung unzulidssig behindert zu wer-
den”. Insofern besteht ,.ein berechtigter moralischer Anspruch, von anderen
nicht boshaft belogen zu werden®, doch ist es ,.ein Gebot der Klugheit, mit
solcher Bosheit [...] zu rechnen.”

Fassen wir zusammen: Liigen ist eine Form der aktiven Tduschung (im Un-
terschied zum [rrtum). Wesentlich fiir die Liige ist ,.die verdeckt gehaltene Ab-
sicht zur Unwahrheit des pripositionalen Gehalts der eigenen AuBerung*
(Dietz: 2000; 98). Liigen ist moralisch gerechtfertigt, wenn der Adressat einen
bedroht, einem unbefugt zu nahe tritt oder geschiitzt werden muss, weil er be-
diirftig ist. Allerdings bleiben solche Sprechakte weiterhin Liigen, also Be-
hauptungen, die nach unserem Verstindnis unwahr sind.

schen Freikirche, der mir einmal eine Begebenheit erzihlte, die sich tatséichlich
zugetragen haben soll: Wihrend des Zweiten Weltkrieges hatte eine christliche
Familie Juden in einem Keller versteckt, zu dem man Zugang iiber eine Falltiir in
der Wohnung hatte. Zur Tarnung des Verstecks hatte sie einen Teppich tiber die-
se Tiir gelegt und einen Tisch darauf gestellt. Als nun die Gestapo in die Woh-
nung eindrang und die Familie fragte, ob sie Juden versteckt habe, antwortete die
Frau ehrlich und entwaffnend: ,Ja, unter dem Tisch!” Die Gestapo glaubte, die
Frau wolle sie zum Narren halten und zog wieder ab ... Der von den Nazis er-
mordete evangelische Theologe Dietrich Bonhoeffer (1981: 388) wies die Auf-
fassung, man miisse immer und iiberall die Wahrheit sagen, scharf zuriick: ,,Es ist
der Zyniker, der unter dem Anspruch, tiberall und jederzeit und jedem Menschen
in gleicher Weise .die Wahrheit zu sagen®, nur ein totes Gotzenbild der Wahrheit
zur Schau stellt. Indem er den Nimbus des Wahrheitsfanatikers gibt [...] zerstort
er die lebendige Wahrheit zwischen den Menschen [...] und lichelt hochmiitig
iiber das Triimmerfeld, das er angerichtet hat.”

Zum letzten Kriterium: Liigen, die dem Belogenen zum Nachteil gereichen kon-
nen, haben fiir diesen eine hohe Handlungsrelevanz (Bsp.: ,,Die Lehrerin hat ge-
sagt, dass morgen die Klassenarbeit ausfillt*). Ein falsches Kompliment, das in
der Absicht einer freundlichen Geste geduflert wird (,,Das steht Thnen gut!* — ob-
wohl man es hisslich findet), hat fiir den Belogenen eine cher geringe Hand-
lungsrelevanz. Die Handlungsrelevanz ist in vielen Fillen auch abhingig von der
Beziehung zwischen Ligner und Belogenem: Ein gelogenes Geschmacksurteil
von einem unter Vertrag genommenen Stilberater kann gravierendere Konse-
quenzen zeitigen, als wenn man es gegeniiber einem fliichtigen Bekannten dufert
(s. Dietz 2000: 205f)).
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Nun kennen wir aber auch das Phinomen, dass Wahrheiten mit Tiu-
schungsabsicht geidufiert werden. Maria Bettetini, Professorin fiir mittelalterli-
che Philosophie, meint, es gebe Liigner, die diec Wahrheit sagten, jedoch darauf
sctzten, dass sic vom Adressaten falsch interpretiert wird. Als Beispiel fiihrt
sic den Schurken Jago in Shakespeares Stiick ,,Othello an, der seinen Herrn
durch doppeldeutige Wahrheiten in den Eifersuchtswahnsinn treibt (Bettetini
2003: 35-40). Bereits Dietrich Bonhoeffer (1981: 287f.) fand fiir diesen Sach-
verhalt folgende Worte:

,Es gibt ein [...] durchaus korrektes, unanfechtbares Reden, das doch Liige ist; so et-
wa, wenn ein notorischer Liigner zur Irrefithrung einmal ,die Wahrheit® sagt, oder
wenn unter dem Schein der Korrektheit die bewufite Zweideutigkeit schlummert oder
die entscheidende Wahrheit bewuBt verdeckt bleibt. Auch ein bewuBtes Verschwei-
gen kann Liige sein, so wenig es andererseits Liige sein muf.”

Eine solche Ausweitung des Begriffs der Liige auf Wahrheiten, die mit der
Absicht geduBert werden, den Anderen in die Irre zu fiihren, scheint mir im
westlichen Traditionszusammenhang aber die Ausnahme zu sein. Eher katego-
risiert man entsprechende AuBerungen als ,Verdrehung der Tatsachen®,
,wverzerrte Darstellung des Sachverhalts™ u. &.

Gemeinsamkeiten und Unterschiede

Betrachten wir uns nun das Sprechverhalten der Liige (labbee) in der Burji-Er-
zéhlung. Zuniichst seien die Gemeinsamkeiten zwischen der soeben skizzierten
westlichen Auffassung der Liige und dem Liigenbegriff der Burji genannt.
Labbee téuscht den Anderen, um ihm zu schaden. Boshaft beliigt sie die
Wabhrheit, sie werde sie wieder aus dem Wasser zichen. In Wirklichkeit moch-
te sie sich jedoch der Wahrheit entledigen, um in den alleinigen Besitz der
Rinder zu gelangen (Sétze 51-57). Labbee spricht zweitens die objektive Un-
wahrheit, wenn sie den Leuten im Dorf erzihlt, sie habe sich nach Kriften
bemiiht, die Wahrheit aus dem Wasser zu ziehen. Dreist behauptet sie auch
noch, sie sei unter den Gefihrten der einzig Wahrhaftige gewesen (Satz 76f.).
Kommen wir nun zu den Unterschieden. Labbee stellt die Dinge verzerrt
dar, als die Leute im Dotf sie danach fragen, was mit den anderen Gefihrten
geschehen sei. Zwar spricht labbee die Wahrheit, wenn sie sagt, die Keule ha-
be die Schlange getdtet, das Feuer die Keule verzehrt usw., doch verschweigt
sie, dass sie es war, die die anderen gegeneinander authetzte. Statt dessen er-
weckt sie den Eindruck, als seien die anderen von alleine auf den Gedanken
gekommen, sich gegenseitig zu vernichten (Sitze 64-71). Ob das Aussprechen
von Wahrheiten mit Tduschungsabsicht als Liige zu qualifizieren sei, ist, wie
bereits gesagt wurde, in der westlichen Tradition umstritten. Die Burji aber ka-
tegorisieren solche sprachlichen Mandver eindeutig als Liige, als labbee. Man
geht sogar noch einen Schritt weiter und subsumiert unter /abbee auch solche
Sprechakte, die auf Halbwissen oder Geriichten basieren, wobei es hier nicht
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darauf ankommt, ob der Sprecher tatsiichlich die Absicht verfolgt, den Ande-
ren zu tiuschen. Wenn die Burji beispielsweise bei der Klirung eines Streitfal-
les oder bei einer Schwurzeremonie sagen: ,Jabbee ativaashi** (,,Bezeuge nicht
dic Liige!™), fordern sie die Kontrahenten und ihre Zeugen auf, nicht nur nicht
die Unwahrheit zu sagen, sondern auch zu schweigen, wenn sie den Fall nur
vom Horensagen kennen. Die Sitte z. B., dass sich eine Frau bei der Losung
von Eheproblemen nicht an die eigene Verwandtschaft, sondern an die Nach-
barschaft wenden soll, begriindeten Burji mir gegeniiber damit, dass Nachbarn
schlieBlich tagtiglichen Umgang mit dem Paar hétten, wihrend die Verwand-
ten der Frau woanders lebten und den Fall nicht aus eigener Anschauung kenn-
ten (Kellner 2001: 65).

Mit [abbee bezeichnet man aber nicht nur Sprechakte, in denen die Wahr-
heit instrumentalisiert wird, um den Anderen zu tduschen, oder die absichtlich
bzw. unabsichtlich auf Halbwissen oder Geriichten gegriindet sind, sondern
ebenso den Verrat von wahren Sachverhalten an unberechtigte oder feindliche
Dritte. Burji, die beispielsweise mit den amharischen Kolonialherren kollabo-
rierten und diesen Informationen zutrugen, um fiir sich einen persénlichen
Vorteil daraus zu schlagen, werden als labbaancoo, als ,Liigner* qualifiziert.
In den Augen der Burji treiben solche Verriter ,Handel’ mit dem Wort
(nagad-, ,,Handel treiben*), gehen mit ihm um, als sei es ein Gegenstand, der
auf einem Markt feilgeboten und an den Héchstbietenden verfiuflert werden
kénne. In der Erziihlung nimmt die Wahrheit Bezug auf diese Vorstellung,
wenn sie gegeniiber den Dorfbewohnern klagt: | Es war die Liige, die all das an
uns verhandelt hat™ (Satz 93).

Der kluge Umgang mit dem Wort

Plaudert jemand gedankenlos Geheimnisse aus, betrachten die Burji das als
grofle Dummbheit. Wenn Bujo (2000: 51) schreibt, afrikanische Eltern wollten
ihren Kindern den vorsichtigen und klugen Umgang mit dem Wort vermitteln,
ihnen beibringen, wem man wann welche Wahrheit sagen darf, so trifft dies
auch fiir die Burji zu. In vielen Trickstergeschichten der Burji, die von Er-
wachsenen als piddagogisches Medium genutzt werden, um Kindern auf unter-
haltsame Weise beizubringen, was kluges von dummem Verhalten unterschei-
det, geht es immer wieder darum, dass Gutmiitige einem Trickster naiv ver-
trauen und ihm blind von personlichen und die eigene Familie betreffenden
Angelegenheiten erzihlen, was der Trickster natiirlich schamlos und zu deren
Schaden ausnutzt. Auf diese Weise lernen Kinder, dass es ein Gebot der Klug-
heit ist, mit der Bosheit bestimmter Charaktere zu rechnen und nicht jedem
Menschen iiberall und jederzeit in gleicher Weise die Wahrheit zu erzihlen.
Ebenso klug ist es aber auf der anderen Seite, so gut wie moglich iiber gewisse
,private® Angelegenheiten und Vorgidnge in anderen Familien oder Klanen in-
formiert zu sein. Solches Wissen ist unverzichtbar, wenn man sich im poly-
kephalen Gemeinschaftswesen der Burji mit seinem mannigfaltigen Geflecht
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von widerstreitenden und auszutarierenden Interessen geschickt und diploma-
tisch bewegen will. Ist jemand in dieser Hinsicht schlecht unterrichtet, witzeln
dic Burji zuweilen, der Betreffende habe keinen labbaancoo, d. h. keinen
,Liigner*, der ihm entsprechende Informationen zutrégt.

Vor diesem Hintergrund wird erkennbar, dass sich die Wahrheit (¢ ugaa)
in der Erzihlung #uferst dumm verhalten hat! Einfiltig glaubt d’ugaa der in-
triganten Rede von labbee, dass die Schlange die anderen vernichten werde.
Treuherzig fragt sic die Liige auch noch, wie man diese Gefahr denn abwen-
den konne (Satz 24). Thre Naivitdt gegeniiber der boshaften labbee hitte
d’'ugaa beinahe mit dem Leben bezahlen miissen, wiren da nicht die Dorfbe-
wohner gewesen, die sie wieder aus dem Wasser gezogen hitten. Wenn die
Wahrheit {iberleben soll, so kémnte man schlussfolgern, muss sie der Liige
wehrhaft entgegentreten. Eine kluge Wahrheit schwebt nicht unschuldig und
von den Niederungen der irdischen Existenz unbeleckt iiber den Dingen. Ihre
Aufgabe ist es nicht, wie im Folgenden deutlich werden wird, theoretische
Aussagen tiber eine als Objekt vorgestellte und distanzierte Wirklichkeit zu
machen, die den gesellschaftlichen Zusammenhingen enthoben wiire, sondern
ein gesellschaftliches Klima zu schaffen, in dem es sich gut und richtig leben
liisst.

Die Macht des Wortes

Sprechen stellen sich die Menschen in oralen Kulturen, anders als in der west-
lichen Tradition mit ihrem von der Schriftlichkeit geprigten Sprachverstind-
nis, nicht als Abbildung oder duBerliche Einkleidung eines ,eigentlichen® Ge-
dankens vor, sondern als tonendes Ereignis, das Wirklichkeiten produziert.
Man kann mit dem Wort heilen, aber auch Schaden anrichten. Wahrheit ist fiir
die Burji deshalb auch keine rein kognitiv gedachte Grofe. Thr Wesen definiert
sich vor allem durch die positiven Effekte, die sie bewirkt. Sie ist immer auf
den kommunikativen Kontext abgestimmt und wird nicht um ihrer selbst wil-
len, sondern der Menschen wegen ausgesprochen (s. auch Bujo 2000: 53).
Verliert das Wort seine gemeinschaftsstiftende Funktion, kénnen, wie wir ge-
sehen haben, auch wahre Sachverhalte, die zu unpassender Gelegenheit oder
aus Eigennutz bzw. mit destruktiver Absicht ausgesprochen werden, zur Liige
mutieren. Ein wahrheitslicbender Mensch, ein d‘ugaakka lammi (wtl.: ,ein
Mensch der Wahrheit™), so erklirten mir Burji, zeichne sich durch seinen
»kithlen* Charakter aus. Er sucht keinen Streit, sondern ist auf Ausgleich be-
dacht. Er ist bereit, Fehler einzugestehen und sich dafiir zu entschuldigen (s.
auch Bujo 2000: 93). Der Einsichtige mag nach einem Streit dic Worte spre-
chen: ,,d ugaashi shittanaa™ (,,Dic Wahrheit gehort dir™) — auch wenn er wei-
ter davon tiberzeugt ist, dass er in der Sache Recht hat. Rechthaberei, die keine
Riicksicht auf die Umstinde und Folgen nimmt, wird von den Burji missbilligt.

Das heifit aber wiederum nicht, dass man einem opportunistischen Wahr-
heitsbegriff fronte oder Konflikten der Harmonie zuliebe aus dem Wege ginge.
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Im Gegenteil: In der polykephalen Gesellschaft der Burji formulieren und ver-
treten Gruppen oder Personen selbstbewusst ihre Interessen. Personen, die
ihren Standpunkt furchtlos und mit Engagement vortragen, wird Respckt ent-
gegengebracht. Man nennt sic d'ugaakka lammi (s. oben) oder shiidinka
gooba (,,mutiger/tapferer/furchtloser Redner*). Sobald solche ,,mutigen Leute"
(gooba) aber auf die anderen nicht héren, das Prinzip des Konsens verletzen
und versuchen, rein personliche Interessen durchzusetzen, stofien sie auf Wi-
derstand. Dic Bezeichnung gooba ist dann nicht mehr als Kompliment, son-
dern als scharfer Tadel gemeint: ashi gooba hayyitoo basimaa goottaa (,,Du
bist ein gooba und tust nur das, was du willst™).

Von Streitparteien wird erwartet, dass sie die Bereitschaft zur Einigung,
zur Konsensfindung zeigen, wobei ,,unter Konsens die gegenseitige Achtung
und Akzeptanz der gefundenen Lésung zu verstehen ist und nicht etwa eine
gleichmachende Ubercinstimmung® (Amborn 2002: 281). Bei den Burji tragen
institutionalisierte Verfahren der Konfliktaustragung und Streitschlichtung so-
wie damit verbundene Verscéhnungsrituale nicht nur zur Deeskalation von
Konflikten bei. Sie erweisen sich dariiber hinaus als Mittel zu ihrer Heilung,
weil durch sie Prozesse ausgeldst werden, die in einer Modifikation alter, nicht
mehr tragfihiger Strukturen miinden.’” Wenn von einem anderen Wahrheits-
verstindnis die Rede ist, dann insofern, als die Wirkung der Rede vom Spre-
cher je nach Situation reflektiert werden muss. Unangenehme Wahrheiten kon-
nen ausgesprochen werden, vorausgesetzt, sie zeitigen keine destruktiven Fol-
gen,

Im Gegensatz zum wahrheitslicbenden Menschen ist ein Liigner oder Ver-
riter (Jabbaancoo) streitsiichtig und findet Gefallen daran, Intrigen zu spinnen.
Es ist ihre anomische Wirkung auf die Gemeinschaft, die fiir die Burji den
Charakter der labbee ausmacht. Wihrend d'ugaa verséhnt und die Menschen
zusammenbringt, stiftet labbee Unfrieden in der Gemeinschaft. In der Erzih-
lung hat letztere damit Erfolg, weil sie zundchst nicht offen, sondern verdeckt
operiert. Statt ihre (angeblichen) Bedenken vor versammelter Mannschaft
kundzutun, fliistert sie sie der Wahrheit ins Ohr (s. Sitze 23, 25, 29). Das Pro-
blem liegt nicht darin, dass die Liige die Geféhrten gegeneinander misstrauisch
macht. Die Burji wissen darum, dass ihre auf Gleichheit und Gegenseitigkeit
beruhende polykephale Gesellschaftsordnung keine urwiichsige Selbstver-
stindlichkeit ist, sondern kontinuierlich gepflegt werden muss. Deshalb haben
sie eine Vielzahl sozialer Mechanismen und Strategien entwickelt, die die Ak-
kumulation von Macht und die Umsetzung von Macht in Herrschaft vermei-
den. Auf der einen Seite bewundert man Personen mit besonderen Fiihrungs-
qualitdten. Andererseits unterstellt man ihnen grundsitzlich eine Neigung zur
Herrschsucht, die es zu kontrollieren gilt. Es ist also nicht Misstrauen an sich,
das die Gruppe in den Untergang treibt, sondern der Umstand, dass die Liige

12 Zur systemstabilisierenden Wirkung und Funktion von Konflikten s. Arbeiten von
Max Herman Gluckman (z. B. 1963: , Introduction® & das Stichwort ,,conflicts”
im dortigen Index). S. in diesem Zusammenhang auch Amborn 2005,
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es auf konspirative Weise schiirt und dem 6ffentlichen Diskurs zu entzichen
versucht. Damit verhindert sie, dass es sich produktiv auswirken kann, und
wendet ¢s in eine destruktive Kraft.

,Zu liigen® (labbeed’-) ist fiir die Burji nicht lediglich ein moralisch ver-
werfliches Sprechverhalten unter anderen, sondern, um es in den Worten von
Amadou Hampaté Ba (1993: 47) zu sagen, ,.eine Art moralischer Lepra®“, die
die ,,Harmonie im Menschen und in der Welt um ihn her zerstort. In der Er-
zdhlung heiBit es an drei Stellen, dass labbee ,zerstoért™ (bass-; inf.) (Sitze 92,
97, 101), und ein Sprichwort der Burji formuliert drastisch: labbeeshi lamala
biyya bassitaaddinaa ad'incuhu d'etti biyya bassanni. (,Der Krieg zerstorte
nur ein Land, die Liige hingegen derer sicben™) (Kellner 2001: 62) Neben der
anomischen Kraft der /abbee wird hier auch ihre hohe ,Ansteckungsfihigkeit’
angesprochen.

Die Wahrheit ist so lebendig wie das Leben selbst

Am Ende seiner Geschichte zieht der Erzéhler das diistere Fazit, dass die Liige
seit Anbeginn der Menschheit existiert, bis heute nicht verschwunden ist und
die Menschen weiter zerstort, und das, obwohl Gott auf der Seite der Wahrheit
steht (Sédtze 99-101). Einem Zuhorer ist dieser Schluss jedoch zu pessimi-
stisch. Er ergiinzt den Erziihler und stellt fest, dass die Liige zwar weiterhin
existiere, sie aber auf der linken Seite stehe, wiihrend die Wahrheit auf der
rechten Seite stehe (Sitze 104-106). Der Betreffende wollte damit sagen, dass
diec Wahrheit stirker sei und sich am Ende durchsetzen werde. Diese Zuver-
sicht gelangt auch in einigen Redensarten der Burji zum Ausdruck: d'ugaami
taminaa ban'ashi (,Es ist die Wahrheit, die obsiegt™); marci marci
d’ugaaminaa ban’atta (,,Wie die Dinge auch laufen mégen, es ist die Wahr-
heit, die siegen wird*); labbeeshi d’ugaashinni morkattey (,,.Die Liige kann mit
der Wahrheit nicht konkurrieren®). Allerdings darf man solche Spriiche nicht
eschatologisch verstehen, also dahingehend, dass die Wahrheit am Ende der
Zeiten den ewigen Sieg liber die Liige davontragen wird. Eine Heilsgeschichte,
wie wir sie aus dem Christentum oder dem Islam kennen, ist der traditionellen
Burji-Religion véllig fremd. Die Schopfung der Welt wird als ein fortwiihren-
des, in bestimmten Bereichen sich wiederholendes Geschehen aufgefasst, dem
kein Telos innewohnt, kein Endpunkt, auf den es zusteuert. Der Mensch steht
vor der Aufgabe, die Schopfung ad infinitum voranzutreiben und zu vervoll-
kommnen (z. B. durch rituelle Handlungen).” So gesehen hat die Wahrheit
zwar gute ,Startchancen’, weil sie Gott und die Ahnen auf ihrer Seite hat, aber
es sind die Lebenden, die ihr immer wieder von neuem zur Geltung verhelfen
miissen.

13 Zum fehlenden Telos der Schépfung bei den Oromo s. Haberland 1963: 568; zur
Idee der unvollendeten Schépfung in afrikanischen bauerlichen Gesellschaften s.
z. B. Amborn 1997,
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Als Bezugspunkt fiir wahres und richtiges Sprechen bzw. Handeln dient
den Burji die von den Ahnen begriindete soziale und moralische Ordnung
(aada). Sie bildet das Fundament fiir ein Leben in Wohlstand, Harmonie und
Frieden, kurzum: fiir ¢in ,,Leben in Fiille™ (Bujo 2000: 76). Das bedeutet je-
doch nicht, dass die Burji verknocherte Traditionalisten wiren, die halsstarrig
an iiberkommenen Geboten und Verboten festhielten. Ein ,,.Leben in Fiille* hat
zur Voraussetzung, dass die Menschen die aada praktisch leben und vollzie-
hen. Weil sich aber die Verhiltnisse im Laufe der Zeit édndern, ist der immer
sclbe Vollzug der aada nicht méglich. Damit sie gelebt werden kann, muss sie
im Lichte neuer Herausforderungen stindig reflektiert werden. Man muss sich
dariiber verstindigen, wie man ihr unter den gegenwiirtigen Bedingungen am
besten gerecht werden kann. Kénnen althergebrachte Sitten und Gebriuche
nicht mehr mit der Gegenwart in Ubereinstimmung gebracht werden, weil sic
sich z. B. mittlerweile schiidlich auswirken, sind die Burji durchaus bereit, sich
von ihnen zu verabschieden. Die zeremonielle Brautentfiihrung beispielsweise,
die frither ein sozial akzeptiertes Mittel war, um eine schon in die Wege gelei-
tete Heirat zu beschleunigen, wird heutzutage von vielen Burji abgelehnt, weil
immer mehr junge Minner diese Tradition als Rechtfertigung miBbrauchen,
um Midchen ohne ihr Einverstindnis zu entfithren oder gar zu vergewaltigen
(Amborn 1994: 776). Die Burji unterwerfen sich nicht dem buchstéiblichen
Willen der Ahnen, sondern versuchen, in ihrem Geiste zu handeln, Und eine
Sitte, die sich gegen das ,,Leben in Fiille” richtet, wiire nicht im Sinne der Ah-
nen. Wenn die Burji sagen wollen, dass sie einem Brauch oder einer Tradition
folgen, gebrauchen sie bisweilen eine Wendung, in der die Idee von der un-
vollendeten Schépfung und der aktiven Rolle, die der Mensch im Einklang mit
ihr zu erfiillen hat, aufscheint: aada olooss-, ,,einen Brauch zu Ende bringen®.

In Analogie dazu ist fiir die Burji das ,,wahrheitsgemifie Wort”, um Bon-
hoeffer (1981: 388) zu zitieren, ,,nicht eine in sich konstante GréBe, sondern
ist so lebendig wie das Leben selbst”. Es ist nicht prinzipiell, sondern konkret,
weil es sowohl die jeweiligen Umstinde als auch die méglichen Effekte zu be-
denken hat. Aussagen, die in prépositionaler Hinsicht wahr sind, aber das Po-
tential in sich bergen, die Menschen zu entzweien, kénnen zur labbee werden.
Ebenso ist das rechte Wort finden nicht lediglich eine dsthetische Stilfrage.
Worte haben die Macht, dem., was sie benennen, zur Wirklichkeit zu verhelfen.
Dabei kommt es nicht nur auf das ,Was®, sondern ebenso auf das ,Wie® an.
Folgende Passage aus Bonhoeffers Ethik (1981: 387f.) wiirde einen Burji wohl
kaum befremden:

wJedes Wort, das ich liberhaupt rede, steht unter der Bestimmung, wahr zu sein; ganz
abgesehen von der WahrheitsgemiBheit seines Inhaltes, ist schon das in ihm ausge-
driickte Verhiltnis von mir zu einem anderen Menschen wahr oder | unwahr [...] Das
einzelne Wort ist immer Teil eines Wirklichkeitsganzen, das im Wort zum Ausdruck
kommen will. Je nach dem, zu wem ich spreche, von wem ich gefragt bin, worliber
ich spreche, muf3 mein Wort, wenn es wahrheitsgemil sein will, ein verschiedenes
sein [...] Wo es sich vom Leben und von der Bezichung zum konkreten anderen
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Menschen lost, wo die ,Wahrheit gesagt wird® ohne Beachtung dessen, zum wem ich
sie sage, dort hat sie nur den Schein, aber nicht das Wesen der Wahrheit.*

Auch wenn Bonhoeffers Ausfiihrungen iiber die Wahrheit bemerkenswerte
Schnittflichen mit dem Wahrheitsbegriff der Burji aufweisen, so besteht doch
ein erheblicher Unterschied. Unter ,,Wirklichkeit”® verstecht Bonhoeffer ,das
Wirkliche, wie es in Gott ist™ (ibid.: 392). Diese Wirklichkeit finden wir auf-
grund des Siindenfalls aber nicht als ,,einheitliches Ganzes™, sondern ,,in einem
Zustand der Zerissenheit und des Widerspruchs mit sich selbst™ vor. Dieser
Zustand bedarf der ,,Versshnung™ und ,,Heilung®, doch wird das menschliche
Wort, das sich darum bemiiht, immer wieder in den Strudel dieses Wider-
spruchs hineingerissen (ibid.). Deshalb muss das menschliche Wort, wenn es
wahr sein will, der Zerissenheit der fragmentierten Wirklichkeit Rechnung tra-
gen, d. h. es darf den ,Siindenfall [...] nicht verleugnen®, ebensowenig aber
,das schopferische Wort Gottes, in dem alle Entzweiung iiberwunden ist*
(ibid: 393). Ankerpunkt fiir Bonhoeffers dynamischen Wahrheitsbegriff ist al-
so letztendlich doch eine (gdottliche) Wahrheit, die, obgleich die Menschen sie
niemals ginzlich zu erfassen vermégen, die durch die Vielfalt der Lebens-
zusammenhinge bedingten Widerspriiche wieder ausséhnt. Die abendlindi-
sche Suche nach universalen Wahrheiten, die partikulare Sprechereignisse und
-kontexte transzendieren, wurzelt im philosophischen Erbe der griechischen
Antike, wo der Ubergang von der miindlichen zur schriftlichen Reprisentation
des Wissens mit einem radikalen Wandel des Wahrheitsbegriffs cinherging. '

Ein kohédrentes traditionelles philosophisches oder theologisches System
haben die Burji nicht entwickelt. Statt dessen finden wir eine

»l...] Vielzahl von Synkretismen unterschiedlicher Provenienz; Synkretismen, von
denen die einen so wahr sind wie die anderen (was aber keineswegs dazu berechtigt,
die losen Verkniipfungen als willkiirlich anzusehen). Die Gestaltung der Welt wird
nicht mit einer einigen Wahrheit erfaBt, und das Numinose nimmt mannigfaltige
Formen an.” (Amborn 1998: 357)

Das Zulassen differenter Glaubensvorstellungen wurde fiir mich in Marsabit in
der Wohnstube eines vom Christentum zum Islam konvertierten Burji visuell
greifbar; An der Wand hingen ein Wandteppich mit der Kaaba in Mekka, ein
Bildnis von der Jungfrau Maria mit Jesuskind und eine Photographie vom Fel-
sen des Killiccoo-Platzes, einem heiligen Ort in Burji. In den synkretistischen
Kosmologien der Burji stehen die verschiedenen Glaubensvorstellungen (sicht
man von strenggliubigen Christen oder Moslems unter den Burji einmal ab)
jedoch nicht in einem hierarchischen Verhiltnis der Uber- oder Unterordnung;

14 Zu betonen ist, dass das neue Wahrheitsverstindnis nicht auf die Technik der
Schrift allein zuriickzufiihren ist. Durchsetzung der Schriftkultur und neues
Wahrheitsverstindnis verbanden sich vielmehr zu einem ,,Prozefl wechselseitiger
Bedingung und Verstirkung™ (Assmann 1997: 300f). S. hierzu auch Goody/
Watt 1968, Havelock 1963, Ong 1982 und Détienne 1990,
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sie sind vielmehr als ,,permanente Moglichkeit des Wirksamwerdens™ aufzu-
fassen (Amborn 1998: 357).

Dic Bereitschaft zur spiritucllen Viclfalt darf jedoch nicht mit libertirer
Belicbigkeit verwechselt werden. Moralischer Impetus und ethische Ver-
pflichtung menschlichen Handelns ist die Aufrechterhaltung und Teilhaftig-
keit am Zyklus des Lebens, der die ,Noch-nicht-Geborenen® mit einschlieft:
Leben, Tod, Transformation in einen Ahnen und neues Leben (Filiation). Weil
der Fortgang der Welt nicht von einem gottlichen Plan bestimmt ist, miissen
dic Menschen sich auf die Dynamik des Scins cinlassen, Wege finden, wic der
Zyklus des Lebens unter Bezugnahme auf die von den Ahnen begriindete und
von Gott sanktionierte moralische Ordnung im Kontext sich wandelnder Be-
dingungen perpetuiert werden kann.,

Dass man mit Worten nicht nur Sachverhalte feststellt, sondern auch ,Din-
ge tut‘, wissen wir spitestens seit der pragmatischen Sprachphilosophie von
Ludwig Wittgenstein und Paul Austin. Es war zu zeigen, dass die Burji sich
der schopferischen Macht der Rede sehr bewusst sind und sie in ihrem
Sprechverhalten reflektieren.

Der grundlegende Unterschied zwischen dem westlichen Liigenbegriff und
dem der Burji besteht darin, dass der unsere vom Individuum her begriindet
wird, und zwar insofern, als er bei der verdeckten Absicht des Liigners ansetzt,
Wesentlich ist die Einstellung des Liigners. Liigen heifit, den Adressaten be-
wusst tiuschen zu wollen. (Dass man in bestimmen Situationen dazu durchaus
berechtigt ist, haben wir bei Dietz gesehen.) In der Vorstellung der Burji hin-
gegen sind die ,inneren’ Absichten eines Sprechers letzten Endes unerheblich
fiir die Frage, ob dessen Sprechakt als Liige zu bewerten sei. Maligeblich sind
die tatsdchlichen oder eventuellen Folgen seiner Rede fiir das menschliche Zu-
sammenleben. Die Absicht allein entscheidet nicht iiber das moralische Tun.
Wabhrhaftig zu sprechen heiit bei den Burji, den Kontext zu erkennen, in dem
man steht, seine Worte in diesen Zusammenhang zu stellen und ihre mégliche
Wirkung auf den Anderen zu bedenken.

Anhang: Die Erzihlung im Originallaut

Die im Burji-Text verwendete Orthographie folgt der von Sasse (1982). Lediglich
das Zeichen fiir den stimmlosen palatalen Frikativ wurde gefindert: statt § verwendete
ich sh. Mehr als zwei Vokale in Folge markieren expressive Vokaldehnungen (Bsp.
Jmaahinaaa’ in Satz 50).

Die Gliederungseinheiten des Textes bilden die so genannten Sprechtakte
(1-107). Hierbei handelt es sich um Einheiten, die sich aus der origindren miindlichen
Rede gewinnen lassen, im Unterschied zu den Systemsiitzen, die aus einem Schrifi-
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verstindnis von auBen an den miindlichen Text herangetragen werden.”” Wenn im
vorliegenden Aufsatz von ,,Satz* die Rede war, so war damit immer der Sprechtakt
gemeint.

Miindliche Rede zeichnet sich dadurch aus, dass Bedeutung nicht nur iiber die
Lexeme, sondern auch iiber prosodische Merkmale wie Intonation und Lautstirke
sowie nicht-verbale Merkmale wie Lachen, Riduspern und Gesten vermittelt wird
(s. die Beispiele in den Abschnitten ,,Varianten™ und ,,Die Macht des Wortes™). Aus
diesem Grund wurde der Text nach der Methode der sprechorientierten Fein-
transkription verschriftet, die entsprechende Phiénomene in das Transkript auf-
nimmt."® Auch eine sprechorientierte Transkription kann die Realitiit natiirlich nicht
vollstindig abbilden. Fiir die Feintranskription ausgewihlt wurden solche prosodi-
schen bzw. nicht-sprachlichen Elemente, die ich fiir bedeutsam hielt.

Zeichen in der Zeile
Sprcchtaklende.” Absenken der Stimme auf den phonetischen
Nullpunkt plus Atempause.

? Fragesatz (bzw. Sprechtakt); Heben der Stimme; interrogativer
Melodietypus. Oft weisen Fragesitze aber auch einen terminalen
Melodietypus auf. In solchen Fillen wird das Ende eines Frage-
satzes mit einem . markiert.

— kurze Staupause innerhalb eines Sprechtaktes

e mittellange Staupause innerhalb eines Sprechtaktes

[--] unverstindliche und nicht zu rekonstruierende Sprachlaute

[... Wort ...]  unverstdndliches Wort, das rekonstruiert wurde.
Bsp.:[... bok’ad’itaaddi ...]

( ) deskriptive Angaben zu prosodischen und nichtsprachlichen
Elementen.

Zeichen iiber der Zeile:

<< :
lauter werdende Stimme

>B>a> . .
) leiser werdende Stimme

R Kingsang
weinerliche Stimme
Zeicher witer der Zeile:

Emphase durch Druckakzentverstirkung

15 Zum Sprechtakt s. Geider 1990: 50f.; zum Sprechtakt im Burji s. Kellner 2005,
Dokumentarteil, Kap. A I ,,Die Notationskonventionen fiir die Burji-sprachigen
Texte™.

16 S. hierzu Geider 1990: 46-50 und Kellner 2005, Analyseteil, Kap. B IV 2.3 ,Die
Transkription der originalsprachlichen Texte™.

17 Zum Begriff ,,Sprechtakt” s, Kellner 2005, Analyseteil, Kap. B IV 2.3,

302



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

KONTEXTUALITAT UND SENSIBILITAT

(D

2

()
(4)
4
(6)
M
(8)

(9

(10)

(In
(12)

(13)
(14)

(15)

Erzihler:
Zuhorer A:
Erzihler:

Zuhorer A:
Erzihler:

Zuhorer A;

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:
Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:
Zuhorer A;
Erziihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhérer A:

Erzihler;
Zuhorer A:
Erzihler:
Alle Zuhd-
rer:
Erzéhler:

Alle Zuho-
rer:

Erziihler:
Zuhorer B:
Erzihler:
2 Zuhorer:
Erzihler:

Zuhorer A;

Erzihler:

Zuhorer A:

Erziihler:

Zuhorer A:

labbeeyyaa d’ugaanaa wollicci duultuwaa baanna.
baanni.

baashi itaaddinaa — saaraweyt isakka — ohollee soorobeynni
goonua.18
goonna.

bokkoonni goonna.

goonna.

waanni goonna.

goonna.

jiiranni goonna.

goonna,

(Es folgt eine lingere Pause. Erzihler: rduspert sich.)
ondaa d’iginad’anninoohu

urra ishi yed antu.

urranni goonna.

goonna. — urra.

labbee

labbee

d’ugaa

d’ugaa

wolliga tanee

lia.

d’iginaaddi mi’asimik’aa ihannoo.
lia.

mmh?
lia — lia — lia d’igantu.

lia d’igannoo.
bokkoo
bokkoo micca.
micca.

waa

waa

soorobey

soorobey
haffa

haffa

18 saaraweyt ist ein amharisches Lehnwort (s. Leslau 1976: 52; sdrawit = ammy,
military).
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(16)

(a7

(18)
(19)

(20)

21

(22)

(23)

(24
(2%

(26)

(27

(28)

Erzéhler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer B:

Erzihler;

Zuhorer B:
Zuhdorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

2 Zuhorer:
Erziihler:

Zuhorer C:
Zuhdorer B:
Zuhorer A:
Zuhorer A:

Erziihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Vater
zu Kind:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erziihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A;

Erzihler:

waa
waa — — labbee

labbee

labbee

d’ugaa

lia

jiirashi yetta.

lamala.

liamik’aa — liamaa — —

hiih?

liamaa.

liamaa.

ishshi.

haya ora shiidda.

o meenak’aa wollicei duula baanninku.

ba’inku. (Kleinkind spricht im Hintergrund.)
marinkik’aa ad’inku. (Mutter lacht wegen des Kindes.)
ad’inku.

ad’inkik’aa duula maranninkoo o lali gad’inki galinkoo.
galinkoo.

gali gaarinkik’aa — soorobey kand’uhu — ondallee ka hajjitta
k’afahu. (Kleinkind spricht weiter im Hintergrund. Mutter
ermahnt es.)

baani

ninsi — band’ihaa — ka waa — ka lali ninsa gabi ondallee ninsi
soorobeyhu d’oora bokkoo — — d’ugaa — d’ugaa iyik’ aa"’
labbeeshi d’ugaagaa shiidda.

shiidda.

maahinaarey.

L A, e e e e e e e e T T e e S e S e e e e e e S e S e

bokooga wazm)n bokkoo muu gaddl galct e.oorobey kand’iha
R e e o e o e o e o e e o o e o e e o o o o o o o o o e o o el ol el

seennoni soorobey ninsaddee d’ oruwwaa iyinkoo.
iyinkoo.

soorobey bokkoshi rik’ishi — soorobey muugaddi nat’t’a.
nat’t’a.

muugaddi nak’inkooddi soorobeyhu inaa reynaa.

reyni.

inaa baanninku — inaa mara gaaranninku

19 Die korrekte Form lautet ishik ‘aa.
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29)

(30)
31)

(32)

(33)

34

(33)

(36)

37

(38)
(39
(40)
(41)
(42)
(43)

(44)

(45)

Zuhorer A:

Erzéhler:

Zuhorer A:
Erzihler;
Zuhérer A:

Erzihler;
Zuhorer A:

Erzihler:

Erzihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:
Zuhorer A:
Erziihler:
Zuhérer A:
Erzihler:
Zuhorer B +
G
Erzihler:
Zuhérer A:
Erzihler;
Zuhérer A:

Erzédhler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A;

Erzihler:
Zuhorer A;
Erzihler:
Zuhorer C:
Zuhorer A:
Erzihler:

gaaranninku.

e e,

soorobcy kaudlha sccnnoo bokkuhu dulleyhu ondallcc ninsi.
o e o o o o o o T

sityaaddinni ta dullaa maassinaa ——ah —— d’u ugaa, — am:mga
k’adi ta lubboo d’ooruwwaa — jiiraga waariyi — jiirashi”’
bokkoo ishshooni

ishshooni

e e e e

_|11rasln k’adi rik’ishi bokkoo inaa ishshi seenni
seenni.

inaa haffa baanninku.

ba’inkoo.

R o R N oo o o o o o oo o o o o o o o oo o o o ol e o
inaa jiirashi haffa marinkoona marinkoona — ¢i jiirashi bokkoo
S e S e e e e S e e e
itannooshi k’adi ninsi ondallcc ishshaaddi — naanu reya reyna,
T e e e e e e e e e e e e e e e e e e

aamu waaga waarru
mmbh.

waa kand’iha jiira t’assitooni

t’assitooni.

waa weyhanoo — — ka meena ondallee ka hajjinka hajjinka
ninsi gookki — ashi k’adi — ka waa — ka waa t’assi.

Uassi.

jiira?

jiiraga iyinkoo.

iyinkoo.

jiirashi waagaa lac’c’i

weyhu jiiragaa lat’t’'i ?

weyhu jiiraga lat’t’1 t assaa,

t’assaa.

inaa haffa ba’a gaaranninku.
ba’inku.

inna waa — — haffaga barruwwa iya.
iya.

waa hook’ooni

hook’ ooni.

ta haffanaa baani lali ofinaa iyinkoo.
iyinkoo.

haffa ofa gaarinku.

gaarinku.

haffa ofinki ba’a gaarinkooddiya
weyhu beennoo.

baya.

d’uginku.

20 Die korrekte Form wiire jiira.
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Zuhorer A:  d’uginkoo.

(46) Erzihler: d’ugaashi d’ugoo ora duree amboo iyinkad’anninkoo.
Zuhorer A:  aah haffa dani ba’i.

(47) Erzihler: haffa dani weyhu ba’a waanna.
Zuhorer A:  wanni

(48) Erzihler: inna d’ugaashi — waa d’areyshi d’udduwwaa.
Zuhorer A:  aah

(49) Erzihler: miiya d’ugaa innoo.
Zuhorer A:  innoo.

(50) Erzihler: weyhu naanu d'ugoo inteyoo inaa daninoohu inaa ninsi gabi

hook’ annoo maahinaaa labbee (Frau lacht im Hintergrund
wegen Kind)
Zuhorer A:  mmh.
(51) Erzihler: ani shee gagaraaddi yed’oomi.
Zuhorer A:  yed’oomi.
(52) Erzihler: ka shuuncuhuni ani shee kalabaaddi hiid’i gagaraaddi.
(Kleinkind weint im Hintergrund)
Zuhorer A:  gagaraaddi.
(53) Erzihler: marshi d’ujji [... bok’ad’itaaddi ...] ani hogolga shee — —
Zuhorer A:  did’a.
Erzihler: did’a goyuwwaa
Zuhorer A;:  goyuwwaa
Erzihler: labbeeshi innoo.
Zuhorer A:  ita.
(54) Erziéhler: inaa oh — kalabaddi d’uga hiid’anni
Zuhorer A:  hiid’anni

Erzihler: d’ugaa waaddi maranna.
Zuhorer A: maranna.
(55) Erzihler: d’ujji inaa hogolga ee goyi innoo.
Zuhorer A:  goonna. goyi ita.
Erziéhler: ce
(56) Erzihler: E;Eﬁ\if@é:g gzi;a‘éﬁ(j‘dfkwaa(’i uwantoo tannacei
Zuhorer A:  k’urk’eed’annoo
Erzihler: k’urk’eecci inteya waantoo.
Zuhorer A:  waantoo
(57) Erzihler: inaa banni hind’a habaranna.

Zuhorer A:  habaranna.

(58) Erzihler: hook’anna.
Zuhorer A:  hook’anna.

(59) Erzihler: lali guurik’aa galannoo.
Zuhorer A:  galannoo.

(60) Erzidhler: d’ugaa labbeeshi
Zuhorer A:  labbeeshi
Erzihler: duulanka godoo galannoo.
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(61)
(62)

(63)

(64)

(65)

(66)

(67)

(68)

(69)

(70)

(71)
(72)

(73)

(74

(75)

(76)

Zuhorer A:

Erzihler:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzéhler;

Zuhorer A:

Erzéhler:

Zuhorer A;

Erzihler:
Erzihler;

Zuhérer A;

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A;

Erzihler:

Erzihler:

Zuhorer A;

Erzihler:

Zuhdorer A:

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhérer A:

Erzihler:

Zuhorer A;

Erziihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A;

Erzihler:

Zuhorer A:

Erzihler:

Zuhorer A;

Erzihler:

Zuhorer A:

galannoo.
= <I‘;.‘f S S e (ﬂ<¢ RS
haballa mara — haan1 sheesacci mareed’ annoo joori?

B T ORI SO SRR I

<
wolli t'ibbussingi oloossanninka.

oloossanninka,

(,{-f,ﬁ{{{:{{{?

maassinki

maassinki,

e SHARRRRE R AEER IR 23R,
inteyaaddi [...] galaaddi yennooni — soorobey kand uhu — ninsi

bassaa bassaa — d’ ugaa fyinkooddi d'ugaashi — — bokkoo
waartaaddi bokkuhu d*ugaa

seenna.

seenna.

soorobey.
soorobey.

bokkuhu ninsi d’eebataa ninsi d’eebataa d’eedda inna.
inna.

e

jiirashi
bokkoo bassa.
bokkoo itanna

P AL LA S A S A I S FS R LI QL QLSS S L B LA S S SH AL AL RIS

jiirashi bokkoo itannooshi ninsi inaa d’eedda iyiniki waagaa
waarenninkaa.
waarenninkaa,

e

weyhu

jiira bassanna.
jiira bassanna.
bassanna.

AL L L L S L S LSS

haffa gala gaaranninaa.
gaaranninaa.

<w<<g<<<z<<<<<<<

weyhu beenna.

beenna.

d’ugaa gaaraaddi d’ugi inninaa.
d’ugi inninaa.

d’ugaashi d’uddaa basi d’abannaa.
d’abannaa.

B e

[...] inaa urra baannaaddi d'uguwwaa waaddi goddanna.
goddanna.

e R R R

gooddeed’ aakalli hogalga inteya wanna.
wanna,

)

P e Lt RS E gy <‘<.<'\-~-‘r S S S <<.'=~.'= S S S ]
iyaaddiyyaa — kardiyi sakk’i ani micei nrafi 1 galannoo. issinka
Ll

wolli oloossanninku.

oloossanninkoo.
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(775 Frzdhler: eemaa kand’i galannoo eemaa giddee d’ugaa d’ugaa k’afoo
galannoo, labbeenku bubbaa oloobannoo.
Fulivrer&:  oloobannoo.

(78 FErgaller: kaydunni ka baya waasheettaa labbeenoo.
Zunorer A:  aah,

(79) Exsiller: uuungutaa.
Zuhtrer A7 ungutaa,

T

(80) Erzihler: haa godoo ‘karanni haa godoo d’ugaashi halannoooo
biyyashi ora tayd’acci yaa tayd’acci.

(81) Erzihler: haa godoo d’ugaashi halannoo godoo ninsi d’iseyi.
Zuhorer A: d'iseyi

(82) Erzihler; maamma & ugaashl bayltaadcll ashm
Zuhorer A: labbeeshi
Erzihler: labbeeshi.
Zuhorer A:  galtaa?
Erzihler: galta.

e S

(83) Erzihler: d ugaa Mmaacci beennoo
Zuhorer A:  beennoo.

. {C{(_{{ll{{-t.'_.l'_{{{(.‘{{{{{{{{fL{{{—‘-’.‘C{‘E{{{C{f_{{ll{{
(84) Erzihler: labbeeshi ashi maacei hurshi galantoo
Zuhorer A: galanloo

B TR

(85) Erzihler: od’ugaa  halannoo godoo ninsi d’iseyi.
Zuhorer A:  d’iseyi.
(86) Erzihler: inninku.
Zuhérer A:  inninku.
(87) Erzidhler: inaa gad’i d’isanna.
Zuhorer A:  d’isaanna.
(88) Erzihler: urra baanninkaa.
Zuhorer A:  baanninkaa.
(89) Erzihler: kand’i d’ugaa hind’a mikkishinhu — haffa ba’a sakk’ishi
Zuhorer A: o godumi yetta.
Erzéhler: o godumi yetta.
Zuhorer A:  yetta.
(90) Erzéhler: ¢’echanninku.
Zuhorer A:  c¢’echanninku.
(91) Erzéhler: mittaa?
(92) Erzihler: labbee ee ninsi bassannoo.
Zuhorer A:  bassanni.

(93) Erzihler: k’and’i ka ninka basi ninsi nagadannooshi labbechaa
Zuhorer A:  labbechaa
Erzdhler: maranninoo hujee hujinniyaa ad’anni aani galaaddeed’anninu.

Zuhorer A:  galaaddeed’anninu.

(94) Erzihler: soorobeyhunni ninsi d’eebey — ninsi uuwweyi.
Zuhorer A:  uuwweyi.

(95) Erzihler: iii soorobey seennoo bokkuhunni ninsa uuteyi.
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Zuhorer A:
(96) Erzihler:
(97) Erzihler:
(98) Erzéhler:
Zuhorer A:
(99) Erzihler:
Zuhérer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erzihler:
Zuhorer A:
Erzihler;
Zuhérer A
(100) Erzihler:
(101) Erzihler:
Zuhorer A:
(102) Zuhérer C:
(103) Erzihler:
(104) Zuhorer C:
(105) Zuhdorer C:
(106) Zuhdérer C;
Literatur

uuteyi.

eeee — jiira — soorobey seennoha ashi ishshaa — iyinkoooni
bubba oloossinkooddimaa — waa d’aareynaaddi waaddi

gagarshi — ani goddi ungu — hogolga ba’uwwaa ee goytaa
iyaaddimaa — hind’a ee kari issa galannoo.

L L

labbeemaa ninsi bassannoo.

iyinkooddi biyyashi inteyshi ee d’ugaa lubboo baassanni.
baassanni.

oholleettaa labbeek’aa kaydu baya waashi

baya waashi.

lammuhuni weyda uumamacci

uumamacci

e

kaydu

kaydu

kaydu kaydunni labbeeshi lammiddey bayiteyshi.
bayiteyshi.

labbeeshi lammi — labbeed’akkad’i lammuhu [ ... yed’aaha
daney ...] lammuhu [... d’aggeysheed’a ...].

kaydu d’ugaashi wontooshini labbee bassaa gartaaddi — baya
waashi yettayi — labbeeshi iccik’aa weyda lammi bassi-
tad’annoo ek’aa behoo.

ishshi.

eek’aa Asootee Ankunni.

(feierlich:) eenaa Asootee Ankoo mammaahoo beehi — weyda
waarenninkooddi mommaahannoohu eenaa.

(Zuhdorer lacht)

iyaaddik’aa d’ugaashi mirga nageyitaaddi — labbi bitaa na-
geennoo.,

taneenno d’ugaamik’aa mirga k’aat’t’aa — i labbi k’adi baya
waatooni mali — ishi bitaatteek’aa — d’ugaashi mirgitteek'aa.

iccik’aa yettaa.
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Frank Heidemann
KONSENS NUR IN DER VIELSTIMMIGKEIT
Eine siidindische NGO und ihre Klientel im Riickblick

Einleitung

Wie jedes Jahr, so wollte ich auch im Frithjahr 2005 die Sozialarbeiter einer
indischen NGO besuchen. Die Organisation, kurz Mandram genannt, hatte ihr
Biiro an einer Ausfallstrale von Kotagiri und ich kannte es als geschéftigen
Ort, an dem landlose TagelGhner Rat und Hilfe suchten. Doch die Tiiren ihres
Biirogebiudes blieben versperrt. Ein schweres Schloss und eine dicke Eisen-
kette waren derart fest verankert, dass eine baldige Offnung unwahrscheinlich
erschien. Der Eindruck, der mir vermittelt wurde, beinhaltete neben der offen-
kundigen Gebiudesicherung zugleich die Botschaft einer endgiiltigen — oder
zumindest langerfristigen — SchlieBung. An diesem Tag sollte ich erfahren,
dass nach dem Tod eines charismatischen Griindungsmitgliedes die Organisa-
tion faktisch zusammengebrochen sei und wegen eines Disputs iiber die Be-
sitzverhiltnisse bis zum richterlichen Entscheid keiner der Konfliktpartner das
Gebiude nutzen diirfe. Die meisten Mitarbeiter waren nach dem Ausbleiben
der Gehaltszahlungen abgewandert, andere hatten sich als Ein-Mann-
Gewerkschaften selbstindig gemacht und boten nun der alten Klientel neue
Dienste an. So unerwartet wie das Mandram seine Aktivititen einst aufge-
nommen hatte, so plétzlich verschwand die Organisation aus dem 6ffentlichen
Leben.

In den folgenden Tagen hérte ich viele Stimmen zur SchlieBung der Hilfs-
organisation, zu ihren Projekten und zu ihrer Bedeutung fiir die Lokalgesell-
schaft. Die Vielfalt an Bewertungen und Interpretationen, die hier zum Aus-
druck kam, hitte keinen Ethnologen auf der Suche nach Polyphonie und Mul-
tivokalitdt enttduscht. Ich muss gestehen, dass mir dieser Aspekt bei der For-
schung vor Ort keinesfalls bemerkenswert erschien, im Gegenteil. Warum soll-
te in meiner Gastgesellschaft nicht die gleiche Vielfalt an Deutungsméglich-
keiten vorherrschen wie in meiner eigenen Gesellschaft? Bei jedem groferen
Ritual, das ich in Siidasien besuchte, wurde um die richtige Form gerungen.
Auf den Ratsversammlungen in Dérfern lassen sich Meinungsverschiedenhei-
ten oft auf eine Dichotomie von (idealisierter) Tradition und (pragmatischer)
Moderne zuriickfiihren. So gehért auch Umstrittenheit bei Entwicklungspro-
jekten zum Tagesgeschift und zihlt meist zu den notwendigen Voraussetzun-
gen fiir ein erfolgreiches Unterfangen. Der oft an Ethnologen gerichtete Vor-
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wurf, sie hitten in ihrer Monografie die lokale Vielstimmigkeit iiberschen, geht
(irrtiimlicherweise?) von einem Leser aus, der eine systematisch beschricbene
Wertorientierung als monolithische Handlungsgrundlage versteht und soziale
Interaktion nicht situativ begreift.

Die erst spit, am Schreibtisch gewonnene Aufmerksamkeit fiir das breite
Spektrum der Interpretationen mag an einer gewissen Vertrautheit liegen. Seit
1980 reise ich jedes Jahr in diese Region und fiihrte dort von 1988 bis 1989,
als das Mandram gegriindet wurde, eine cinjdhrige Feldforschung durch. Ich
lebte mit meiner Frau und unserer ersten, damals cinjdhrigen Tochter Lena, im
direkt angrenzenden Haus und kannte einige der Aktivisten bereits aus meiner
fritheren Titigkeit in einem Entwicklungsprojekt in Sri Lanka (Keller 1980).
Genau genommen hatte mich die Solidaritit mit der Klientel der NGO, den aus
Sri Lanka ausgewiesenen Hochland-Tamilen, nicht nur in die Bergregion ge-
fiihrt, sondern zum Studium der Ethnologie gebracht. Diese Entwurzelten wer-
den vor Ort dem offiziellen Sprachgebrauch folgend ,,Repatrianten” genannt
und sollen daher auch hier so bezeichnet werden. Bereits vor der Griindung
des Mandrams hatte ich meine Dissertation iiber diese Tagelohner verfasst und
die Siedlungen, in denen geholfen werden sollte, in ihrer Entstehungsgeschich-
te beobachten kdnnen. Im Griindungsjahr verlagerte ich jedoch meinen For-
schungsschwerpunkt und beschéftigte mich mit Badaga, den Bauern der Regi-
on, die von der Hilfsorganisation als Arbeitgeber und somit als Gegner ver-
standen wurden. In den 1990er Jahren sammelte ich weitere Daten fiir meine
Habilitation iiber die Badaga und pflegte meine alten Kontakte zu den Repatri-
anten. Es eriibrigt sich zu erwihnen, dass ich bei Vermittlungsversuchen oft
zwischen den Fronten stand. Uniiberwindbare Barrieren, bedingt durch grund-
siitzlich verschiedene Weltsichten, gehéren zum Alltag in der Kleinstadt Kota-
giri, die in Indien keine Ausnahme unter den migrationsbedingt polyglotten
Orten bildet.

Was heilt jedoch hier Vielstimmigkeit? Wenn die Sozialarbeiter dariiber
debattieren, ob eine Siedlung besser am Ort A oder Ort B gebaut werden soll,
weil der kurzen Wegstecke zur ndchsten Strafle oder der besseren Wasserver-
sorgung der Vorzug zu geben ist, so handelt es sich in beiden Fillen um le-
benspraktische Aspekte, die einem gemeinsamen Ordnungsrahmen zuzuord-
nen sind. Wenn jedoch Wasserversorgung gegeniiber Bildungsarbeit abzuwi-
gen ist, so steht bereits das Selbstverstindnis der Akteure zur Debatte. Die di-
vergenten Zielorientierungen innerhalb der Erwachsenenbildung weisen eben-
so in diametral unterschiedliche Richtungen. Mit der Férderung von formalen
Féhigkeiten kann eine Integration in den Mainstream angestrebt werden, wiih-
rend politische Bewusstseinsarbeit oft antagonistische Interessen der Zielgrup-
pen gegeniiber dem Mittelstand und den Landbesitzern suggeriert. Die Aktivis-
ten befinden sich in einem Gravitationsfeld von scheinbar widerspriichlichen
ethischen Wertorientierungen, zu denen sowohl ein ritualisiertes Kastensys-
tem, eine biuerliche Pragmatik, eine korrupte Demokratie und ein westlich ge-
prigtes Gewerkschaftsverstindnis zdhlen.
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Jenseits der Projektrealitit er6ffnet sich ein noch viel weiteres Spektrum an
Wertvorstellungen, da der eher egalitiren Ethik der Sozialarbeiter ein durchaus
hicrarchisches Weltverstindnis der Landbesitzer gegeniibersteht. Bei genaue-
rer Betrachtung lidsst sich diese Polaritit jedoch nicht pauschal beiden Grup-
pen zuschreiben, sondern ist auch innerhalb der jeweiligen Sphiren zu finden.

Ich méchte im Folgenden nachzeichnen, wie lokale Gruppen mit dkono-
misch antagonistischen Interessen und interkulturellen Spannungen umgehen.
Dabei soll das Augenmerk auf zwei Prozessen liegen: Erstens auf dem Sied-
lungsbau der Repatrianten, der die Sozialstruktur und das Erscheinungsbild der
Region nachhaltig verdnderte, und zweitens auf den Aktivititen einer Hilfsor-
ganisation, die fast zwei Jahrzehnte das offentliche Leben in der Kleinstadt
mitbestimmte. Beide Prozesse fithrten von einer diffusen Stimmenvielfalt zu
einer geordneten Vielstimmigkeit, die ich als reflektierte Pluralitit begreife.

Somit unterscheidet sich der hier gewiihlte Fokus und sein Resultat von der
These Dirks’ (2001), der das gegenwirtige indische Gesellschaftssystem als
Kontinuitit der britischen Kolonialherrschaft begreift. Nach Dirks hat die
Fremdherrschaft das Kastensystem in seiner heutigen Form geschaffen, indem
Volkszihlungen, historische und kulturelle Forschung und die Veréffentli-
chung in Distrikthandbiichern aus den einst offenen und flexiblen Kategorien
ein starres Kastengefiige geschaffen hat. Obwohl die beiden hier vorgestellten
Gruppen iiberdeutlich in koloniale Kontexte verstrickt waren, erweist sich die
jiingere Lokalgeschichte als Resultat eines Annéiherungs- und Aushandlungs-
prozesses, in dem die eigene Gestaltungsmacht wirkmiéchtiger ist als die Ideen
und Normen europdischen Ursprungs. Stattdessen unterstreicht die vorliegen-
de Untersuchung die positive Wirkkraft dessen, was Shalini Randeria (2003)
im Rahmen des indischen Rechtspluralismus beschrieben hat.

Die Vielstimmigkeit entstand vor Ort und kann nur prozessual beschrieben
werden. Die eingewanderten TagelShner waren zwar entwurzelt und mittellos,
verfiigten jedoch iiber ein ausgeprigtes Selbstbewusstsein als Arbeiter und
entwickelten schnell Perspektiven fiir ihre eigene Zukunft. Zu dem Arbeiter-
ethos fiigte sich die politisierende Kraft des Mandrams; die Sozialarbeiter rie-
fen zum Klassenkampf auf. Eine Vielzahl an Handlungsorientierungen er6ff-
nete sich und die meistgenutzte Option war der Bau eigener Siedlungen.

Siedlungsgriindungen: Stimmenvielfalt in den 1970er und
1980er Jahren

Als sich 1988 die Tiiren des heute verschlossenen Biirogebidudes erstmals fiir
das Klientel Gffneten, lebten tiber fiinfzehntausend Repatrianten aus Sri Lanka
im Kotagiri-Bezirk, im Osten des Nilgiris Distrikts. Ihre Vorfahren wurden un-
ter britischer Kolonialregierung aus Siidindien in die damalige Kronkolonie
Ceylon zur Plantagenarbeit angeworben, lebten mehrere Generationen auf den
Plantagen und wurden de facto nach der politischen Unabhiingigkeit der Insel
zu Staatenlosen. Im Rahmen der so genannten Repatriierungsabkommen (Ku-
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mar 1977) erfolgte von 1968 bis in die 1980er Jahre die Umsiedlung von fast
500.000 Hochland-Tamilen nach Indien. Diese Repatrianten blieben jedoch
heimatlos in der tamilischen Ebene, und {iber einhunderttausend zogen in die
Nilgiris, wo sic neben cinem kiihlen Hochlandklima vor allem auf Arbeit in
den Teeplantagen hofften. Auf den kleinbiuerlichen Teebetrieben der Badaga
fanden sie schlieBlich informelle Anstellungen und bezogen die Arbeiter-
unterkiinfte in den Teefeldern. Aus Sri Lanka kannten sie die Arbeitsweisen
von Gewerkschaften und wandten sich mit ihren Problemen an Interessenver-
treter, die jedoch bei ihren Verhandlungen mit den arbeitgebenden Badaga
wenig erfolgreich waren. Die Bauern behandelten ihre Tagel6hner mit einem
wohlmeinenden Paternalismus und sahen keinen Bedarf fiir die Vermittlung
durch Dritte. Die ,,United Front Federation for Repatriates”, eine iiberregiona-
le Hilfsorganisation, schloss ihr Biiro in Kotagiri bereits in den frithen 1980er
Jahren.

Einer der wesentlichen Griinde fiir die erfolgreiche Etablierung des Man-
drams war der vorausgegangene Siedlungsbau. In diesen colonies, wie sie
genannt wurden, hatten sich bereits Fiihrerschaft und eine soziale Organisation
entwickelt. Die Sozialarbeiter konnten sich in diese Siedlungen begeben, ihr
Unterstiitzung beim Umgang mit den Behorden anbieten, iiber 6ffentliche For-
derungsmafnahmen informieren und nun auch bei Konflikten zwischen den
Arbeitgebern und Arbeitnehmem vermitteln, Sie verfiigten iiber eine klar defi-
nierbare und auch erreichbare Klientel. Es war jedoch nicht allein die Pragma-
tik, Siedler an einem Versammlungsplatz vereinen zu kénnen, sondern die
Existenz von vore banks. Aktivisten wollen in einer Arena vermitteln, in der
nicht nur Behdrden, sondern auch Parteipolitiker wirkungsmichtig agieren,
und letztgenannte wollen sich durch ihr Engagement zuverldssige Wihler-
stimmen in einem markierten Raum und empirisch nachweislich an einer
Stimmabgabestelle sichern. Ohne vote bank keine Stimme bei der Aneignung
von 6ffentlichen Ressourcen. Die Ménner des Mandrams kamen also zur rech-
ten Zeit an den richtigen Ort, oder, wie andere sagten: sie setzten sich ins ge-
machte Nest.

Die Griindung der Siedlungen war keinesfalls unproblematisch. Im Gegen-
teil, hochst dramatische Szenen, bei denen nicht nur Triinen, sondern auch
Schweill und gelegentlich Blut flossen, gehérten zu diesem bis heute umstrit-
tenen Kapitel der Lokalgeschichte. Auch fiir mich als ansissigen Ethnologen
bliecben zahlreiche Fragen offen. Warum verlieBen Tagelthner eine ihnen kos-
tenlos gebotene, meist solide konstruierte Unterkunft in den Teefeldern der
Badaga, um sich mit Stocken und Lehm eigene Hiuser zu bauen, zumal dies
weitere Konsequenzen nach sich zog? In den Steinhdusern hatten sie regelma-
Big Arbeit fiir ein oder zwei Personen, und zu Haupterntezeiten wurden alle
arbeitsfihigen Familienmitglieder beschiiftigt. Die Lehmhiitten standen auf
Flichen, die den Bewohnern nicht gehorten, und vielfach wurden die Siedler
von der Polizei, der Forstbehdrde oder von Badaga vertrieben. Als Siedler
mussten sie tiglich neue Arbeit suchen, die — so betonten sie — jedoch ein hé-
heres Lohnpotential bot. Die Mdaglichkeit, ihren Lohn auszuhandeln, bedeutete
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zwar kein héheres Monatseinkommen, doch ein Stiick Unabhingigkeit und das
Leben mit Gleichgesinnten in den selbstgebauten Hiitten bot eine Perspektive,
fiir die es sich zu kimpfen lohnte. Die Repatrianten legten kleine Gérten an,
hoben Brunnen aus, bauten kleine Tempel und schafften sich eine eigene Welt.

Die ersten Siedlungen wurden Anfang der 1970er Jahre vor den Toren der
groBen Teeplantagen als Ubergangslosung errichtet, um eine strategisch gute
Position als Anwirter auf einen festen Arbeitsplatz mit staatlich garantiertem
Mindestlohn zu haben. In den spéten 1970er Jahren entstanden im Kotagiri-
Bezirk mehr als die Hilfte der iiber 20 colonies, in denen in den 1980er Jahren
dann bis zu jeweils zweihundert Familien lebten (Heidemann 1989: 167-237).
Selbsternannte Fiihrer besetzten Land, von dem sie glaubten, es handele sich
um freies revenue land, dessen Nutzung gegen eine als Steuer verstandene
Gebiihr geduldet wurde. Wer als Landloser viele Jahre diese Zahlungsbelege
sammelt, hat eine faire Chance, das Land iiberschrieben zu bekommen. Heute
sind viele Siedlungen mit Strom und flieBendem Wasser versorgt und zahlrei-
che Siedler haben patra, Landtitel, tiber jeweils 80 gm, das iibliche Mal} bei
staatlichen Hausprojekten fiir Landlose.

Die Meinungen zum Siedlungsbau waren unter den Repatrianten in der
Griindungsphase durchaus gespalten. Eine keinesfalls kleine Fraktion, in der
sich meist Migranten der ersten Stunde befanden, wollte nicht aus dem dauer-
haften Arbeitsverhiltnis austreten. Sie hatten sich eingelebt und schétzten die
bodenstiindige und pragmatische Art der Badaga, denn sie hatten nach ihrer
Ankunft in der tamilischen Ebene ein rigides Kastensystem und soziale Dis-
kriminierung aufgrund von Reinheitskonzepten erfahren miissen. Die spiiteren
Migranten zogen hingegen direkt in die Nilgiris und teilten diese Erfahrung
nicht. Sie trafen mit kimpferischer Grundstimmung auf ihre ,,Landsleute™ und
fiihlten sich zu dem berufen, was James Scott (1985) als verdeckten Wider-
stand beschricben hat. Sobald die Aufsicht fehlte, ruhten die Arbeiter und
stiarkten sich mit Orangen, die in den Teefeldern an kleinen Schattenbdumen
wuchsen. Selbstredend kann zwischen den frithen und spéten Migranten keine
klare Trennlinie gezogen werden, die Meinungen divergierten auch innerhalb
von Familien. Ein Stimmungswandel war wihrend der 80er Jahre jedoch of-
fensichtlich, der als Tendenz festgehalten werden kann: Die spiten Migranten
forcierten den Siedlungsbau und sagten den anderen Feigheit nach, wihrend
die frithen Migranten die Nachziigler als Unruhestifter titulierten. Nicht weni-
ge suchten einen Ausweg darin, dass sie in den Arbeiterunterkiinften blicben
und zusitzlich eine Hiitte in einer colony bauten.

Die Repatrianten waren nicht die einzigen Tagelhner in der Region. Aus
Kerala und Tamil Nadu kamen Dienstleister und Arbeitssuchende, einige wan-
derten bereits vor ein oder zwei Generationen in die Bergregion, aus Andhra
Pradesh und Karnataka stammen viele spezialisierte Handwerker, und Planta-
gengesellschaften rekrutierten aus allen vier siidindischen Bundesstaaten. Es
gab kaum klar markierte Gruppen, da die Kinder von Maurern Gemiise ernte-
ten, Familienmitglieder der Plantagenarbeiter im Basar arbeiteten und fliegen-
de Hindler oder fahrende Eisverkdufer ohnehin keiner Ortlichkeit zuzuordnen
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waren. Einige Harijans lebten zwar in Siedlungen, die vorangegangene Regie-
rungen als Einlosung von Wahlversprechen (meist direkt vor der nichsten
Wahl) errichtet hatten, doch neben den Dérfern der Badaga und den Weilern
der demographisch kleinen Gruppen der Kota und Toda war keine feste Sied-
lungs- oder Sozialstruktur erkennbar. So vielfiltig wie die Gruppen, so kom-
plex waren ihre Meinungen {iber Repatrianten und den Siedlungsbau. Die
Mehrheit empfand den Migrationsprozess als Ursache fiir Unruhe und offene
Spannungen, andere lobten die schnell wachsende Okonomie, denn ohne Re-
patrianten hétte die Teeindustrie keinesfalls ein so rapides Wachstum aufwei-
sen konnen. Es diirfte wenig erstaunen, dass unter den Repatrianten die Mei-
nung vertreten war, dass sie — im Gegensatz zu allen anderen — nicht nur éko-
nomischen Fortschritt, sondern auch das Gewerkschaftswesen, diec Demokratie
und somit Gleichheit und Fortschritt geférdert hatten. Die Aktivisten unter ih-
nen bezeichneten sich gerne als Entwicklungshelfer dieser riickstindigen Berg-
region, auf dessen Modernitiit andere besonders stolz waren.

Auf den ersten Blick schienen Badaga in direkter und offener Opposition
zum Siedlungsbau zu stehen, da ihre dffentlichen Auftritte stets Ablehnung er-
kennen liefien. In der offiziellen Rhetorik wurde der illegale Akt der Landbe-
setzung angeklagt und besonders die Fille betont, in denen sie selbst Rechts-
anspriiche auf die besetzten Flichen erhoben. Im kleineren Kreis galten be-
sonders die hoch gelegenen Siedlungen als Argernis, da diese andere Wohnor-
te mit kontaminiertem Wasser oder mit dem Miill belistigen und zudem iiber
einen héher gelegenen Tempel verfiigen. Die wenigen GroBbauern unter den
Badaga befiirchteten, was spiiter eintrat, eine gewerkschaftliche Organisation
des informellen Sektors. Die Politiker unter ihnen prophezeiten ebenfalls zu
Recht, dass nun vote banks der Tageldhner eine eingefahrene Ordnung aufbre-
chen kénnten, in der Badaga die Hauptunterstiitzer der Congress-Partei und
zugleich Wahlsieger waren.

Es gab auch andere Stimmen unter den Badaga, die jedoch wegen des 6f-
fentlichen Drucks der eigenen Gruppe kaum an die Offentlichkeit drangen.
Vertreter einer eher auf rituelle Reinheit bedachten Ordnung, die gelegentlich
Dienste auch von Brahmanen in Anspruch nahmen, betrachteten die zunch-
mende Distanz zur Arbeiterschaft mit stiller Zufriedenheit. Teefabrikanten und
Gemiisebauern mit saisonalem Arbeitskriftebedarf begriifiten stillschweigend
eine wachsende Zahl von freien Tagel6hnern. Die Minderheit der Badaga-
Politiker, die zu den Kommunisten oder zu den drawidischen Parteien zédhlten,
hofften nun auf neu verteilte Karten am parteipolitischen Pokertisch. Individu-
elle Stimmen, die mir in den 1980er Jahren zu Ohren kamen, begriifiten, dass
nun die Frauen der Badaga und der Repatrianten an unterschiedlichen Wasser-
stellen waschen und zeigten sich erleichtert, da nun zotige Kommentare in Ge-
genwart ihrer Frauen ausblieben. Doch all diese Stimmen blieben Privatmei-
nungen, da in der offentlichen Rede mit dem Siedlungsbau stets eine Oppositi-
on zur Dominanz der Bauern verbunden wurde.

Meine eigene Rolle in diesem Konflikt war alles andere als erfreulich. Je-
der Versuch, zwischen den Gruppen zu vermitteln, baute Distanz auf, die we-
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der meiner Psyche noch meinem Forschungsprozess und erst recht nicht mei-
nen Versuchen des Ausgleichs dienlich waren. In Gespriichen mit den Badaga
versuchte ich den Hintergrund der Repatrianten zu erkliren, die aufgrund der
indischen Regierung ihre Heimat verlassen mussten, die unverschuldet alles
verloren hatten und nun mit den ihnen bekannten, gewerkschaftlichen Metho-
den eine Eingliederung als hart arbeitende TagelShner anstrebten. SchlieBlich
wiiren die Repatrianten nur in den Kotagiri-Bezirk gekommen, weil Badaga sie
zunchmend beschiftigen wiirden. In den Gespriichen mit den Repatrianten-
Fiihrern versuchte ich Verstindnis fiir Badaga zu wecken, die ihre Tagelohner
meist generationsiibergreifend beschéftigen und einen informellen Umgangs-
ton wihlen. In den Ohren der Eingewanderten klang die Anrede mit #i (etwa
»du®) respektlos, da sie in Arbeitsverhiiltnissen mit ninge (etwa ,,Sie™) gerufen
werden wollten. Als ich in den ersten Jahren iiber die Migrationsbewegung ar-
beitete, bedeuteten mir die Badaga, dass ich ihre Position nicht verstchen kén-
ne, und als ich spiter iiber die Kultur der Landbesitzer forschte, wurde mir von
einigen Repatrianten der Vorwurf gemacht, ich hitte nun die Seiten gewech-
selt. Aus meiner Sicht konnte man jedoch nicht von zwei Lagern im Sinne ei-
ner cthnischen Zugehérigkeit sprechen, da die interne Differenzierung eine
enorme Spannbreite aufwies. Ich zéhlte mich zu den moderaten und vermitt-
lungsbereiten Fliigeln, die auf beiden Seiten existierten, Mein Vorteil war, dass
ich die Interna der beiden Gruppen besser kannte als andere Auflenseiter und
diesen Umstand gelegentlich nutzen konnte. Ein Ereignis kann dies verdeutli-
chen:

Als ich eines Tages in einem Kopierladen einen Bekannten besuchte, reich-
te dieser mir ein Manuskript, dessen Autor sowie seine Gruppenzugehérigkeit
hier nicht genannt werden sollen. Mein Bekannter deutete an, dass mich der
Inhalt wohl interessieren diirfte. Es war eine Abhandlung zur Geschichte der
eigenen Gruppe und ihrer kontemporiren Positionierung in der Lokalgesell-
schaft. Der Text war aus meiner Sicht sachlich falsch, polemisch formuliert
und zudem tiberdeutlich hetzerisch. Eine solche Brandbombe hitte im ange-
spannten Klima der spaten 80er Jahre zweifellos zur Eskalation der Spannun-
gen gefiihrt. Ich trug das Manuskript zu einem befreundeten Politiker, der der
gleichen Gruppe wie der Autor angehdrte und {iberzeugte ihn von meinen Be-
denken. Sein Einfluss reichte zwar aus, den Verfasser von der Verdffentli-
chung abzuhalten, doch folgten weitere Schriftstiicke aus der gleichen Quelle
in den Folgejahren. Meine Vermittlungsversuche erstreckten sich iiber viele
Jahre. Zum einen versuchte ich tiber die jeweils andere Gruppe zu informieren,
zum anderen versuchte ich die ,Falken® auf beiden Seiten zur MiBigung zu
bewegen. Ich kann nicht beurteilen, welche Wirkung meine Bemiihungen auf
den Konfliktverlauf hatten, sondern weil} nur, dass sie mich oft zermiirbten. Es
waren spéter nur gute Vertraute auf beiden Seiten, mit denen ich mich austau-
schen konnte und wollte.

Riickblickend erweisen sich die Themen, die den 6ffentlichen Konflikt am
nachhaltigsten antricben, als Eckpfeiler der jeweiligen Identifikationsprozesse.
Léhne und Land bildeten dabei weniger Konfliktstoff als Ritual und Respekt.

319



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

FRANK HEIDEMANN

So konnte man sich iiber die Hohe der Léhne meist einvernehmlich einigen,
doch eine verspitete Lohnzahlung wurde als respektlos bewertet. Es begab
sich an cinem Samstagnachmittag, dass ecin Badaga nach der Vergiitung fiir
scine Teeblattlicferungen mit der Barschaft nicht auf dem dirckten Weg in scin
Dorf zuriickkehrte, da ihn Freunde zu einem ausgiebigen Umtrunk eingeladen
hatten. Seine Ehefrau wollte die Tagel6hner vertrésten, doch diese kannten aus
den staatlichen Teeplantagen in Sri Lanka nur ein Mittel, um ausbleibende
Léhne einzufordern: eine lautstarke Demonstration mit méglichst vielen Betei-
ligten. Es diirfte wenig erstaunen, dass Badaga dies als ein Angriff auf ihre In-
tegritdt verstanden. Die Gegenreaktionen erwiesen sich als vehement, ein kol-
lektiver Arbeitsboykott folgte und erst ein hochrangiges Schlichtungskomitee
konnte nach Wochen die Normalitit wieder herstellen.

Auch die Differenzierung in Arbeitszeit und Freizeit, die auf den sri-
lankanischen Plantagen den Tag strukturierten, erwies sich als eine kulturelle
Differenz, die nicht ohne Folgen blieb. Der Respekt, der einem Arbeitgeber
entgegengebracht wird, beschriinkt sich aus der Sicht der Repatrianten auf die
Arbeitszeit (vgl. Heidemann 1997: 157). Folglich behandeln sie ihre Arbeitge-
ber nach Feierabend am Teestand und in Basaren mit einem deutlich egalitiren
Unterton und fordern fiir Gefilligkeiten eine zusitzliche Entlohnung. Dies irri-
tierte die Landbesitzer ebenso wie der Kampf um Sitzplitze in &ffentlichen
Bussen, bei denen sie ihren Arbeitnehmern oft unterlagen. Fiir Repatrianten
galt es hingegen als Affront, auf dem Riickweg ins Dorf fiir den Arbeitgeber
einen Sack Reis schleppen zu sollen und im Bus zu stehen. Besonders heikel
waren die Vorbereitungen fiir die rituell reinen und somit vegetarischen Jah-
resfeste, da hier von den TagelShnern konformes Verhalten, also Abstinenz
von Fleisch und Alkohol, erwartet wurde.

In den Jahren vor der Er6ffnung des Mandrams gab es also eine Vielzahl
von Irritationen mit einem deutlichen Potential zu offenen Konflikten. Zu den
schwerwiegenden Vorwiirfen gegeniiber den Repatrianten zihlen Eigentums-
delikte und eine damit einhergehende Stérung des 6ffentlichen Friedens, wih-
rend den Badaga sexuelle Beldstigungen der Arbeiterinnen vorgeworfen wur-
den. Diese gegenseitigen Unterstellungen blieben jedoch stets vage und ent-
sprechen den Stercotypen, die Landbesitzern und TagelShnern auch jenseits
der Nilgiris zugeschrieben werden. Sie fiihrten nicht zum Ausbruch von offe-
ner Gewalt, obwohl eine solche Gefahr durchaus gegeben war. Als Beleg
mdchte ich eine an Lynchjustiz erinnernde Szene anfiihren, als einem in Kota-
giri praktizierenden Arzt, einem cingewanderten Brahmanen, von einer Patien-
tin nach ihrem Freitod in ihrem Abschiedsbrief sexuelle Ubergriffe unterstellt
wurden. Sein Haus wurde von aufgebrachten Badaga umstellt und abgebrannt,
wobei dem Arzt die Flucht durch die Hintertiir gelang.

Wesentlich hdufiger und nach meiner Einschidtzung nachhaltiger wirkten
subtile Formen des Alltiglichen. Ein hiufig erwihntes interkulturelles Miss-
verstindnis soll abschliefend erwiihnt werden. Badaga tragen die schweren
Arbeitsmesser zum Beschneiden der Teebiische mit gestrecktem, nach unten
gehaltenen Arm und der Schneide nach hinten. Repatrianten hingegen halten
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ihr Messer stets mit angewinkeltem Arm und der Messerschneide nach vorne
gerichtet, so dass das Gewicht des schweren Eisens zum Teil auf der Schulter
ruht. Bei den hiiufigen Begegnungen auf den engen Pfaden in den Teefeldern
fiihrte dies bei den Arbeitgebern oft zu mulmigen Gefiihlen bis zu Angstzu-
stinden. Diese Tendenz wurde durch die Zuversicht der kiirzlich eingewander-
ten Tagelohner erhoht, dass sich zwei Personen durchaus aneinander vorbei-
schlangeln konnen und somit kein Anlass zum Warten besteht, um dem Ar-
beitgeber den Vortritt zu geben. Kulturclle Konzepte und habituclle Hand-
lungsweisen trugen also zu einer spannungsgeladenen Grundstimmung in den
spiten 1970er und frithen 1980er Jahren bei. Es war jedoch nicht allein die in-
terkulturelle Deutungsvielfalt, sondern auch die Vielzahl der Orientierungen
unter den Bauern und Tageléhnern, die eine Pluralitit individueller Interpreta-
tionen und Haltungen erzeugte. Vor der Griindung des Mandrams erfiillte so-
mit eine beeindruckende Stimmenvielfalt den 6ffentlichen Raum an den Tee-
stainden und in den Basaren, auf den Busbahnhifen und den Wochenmarkten.

Vereinsgriindung: Einstimmigkeit in den spiiten
1980e¢r Jahren

Die Geschichte des Mandrams, offiziell ,,Malayaha Makkal Maruvahvu
Mandram®, nach eigener Ubersetzung ,,Hill Peoples’ Rehabilitation Organisa-
tion“, beginnt — wie die der Repatrianten — in Sri Lanka. Die drei Griindungs-
mitglieder waren bereits im Nachbarstaat in soziale und politische Projekte in-
volviert, die dem Wohl der Hochland-Tamilen gewidmet waren. Nach den lan-
desweiten Unruhen in Sri Lanka im Sommer 1983 zogen sie nach Indien, um
hier fiir die Repatrianten zu arbeiten. Keine der drei Personen kann mit einer
einzigen Kategorie beschriecben werden, doch hatte jeder seine cigene feste
Verankerung. Einer von ihnen war kirchlich organisiert und gefordert, der
Zweite studierte Jura in Indien, war Analyst, Stratege und Politiker und den
Dritten mdchte ich als Kommunikator und Sozialarbeiter bezeichnen. Der Ers-
te kiimmerte sich um die finanzielle Férderung aus Europa, der Zweite pflegte
die Kontakte zu indischen Politikern und der Dritte zur Basis vor Ort. Gemein-
sam bildeten sie ein erfolgreiches Team, das zunichst den ,,Island Trust™ und
spiter das Mandram griindete.

Dic Bezeichnung ,,Island Trust™ ist ein Akronym und steht fiir ,,Indo-Sri
Lankan Development Trust“ und wurde nach der Ubersiedlung der drei ge-
nannten Herren in der tamilischen Ebene in Dindigul im Jahr 1984 als Rechts-
form eingetragen. Nach ersten Untersuchungen zur Situation der Repatrianten
eréffneten sic ein Biiro in Kotagiri. Ein Jahr spiter entstand auf cinem Work-
shop die Idee, die lokalen Aktivititen von den iiberregionalen Belangen zu
trennen. Daraufhin erfolgte die Griindung des Mandrams, das sich um den Ko-
tagiri-Bezirk und nach Moglichkeit spater um den ganzen Nilgiris Distrikt
kiimmern sollte. Unter einem Dach pflegte der Trust die AubBenkontakte und
warb Projektmittel ein, wihrend die lokale Sozialarbeit von den Mitarbeitern
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des Mandrams durchgefiihrt wurde. Ein dritter Pfeiler in der Organisation war
das ,,Repatriates Rehabilitation Research and Information Centre”. Die Ver-
flechtung dieser Institutionen sowic weitere kurzlebige Griindungen im Um-
kreis dieses Aktionsfeldes waren jedoch in der lokalen Offentlichkeit nicht be-
kannt, wo man die Gesamtheit als ,,das Mandram* bezeichnete. Nachdem zwei
der Griinder die Region verlassen hatten und der dritte verstarb, entfachte der
Streit dariiber, ob der Trust oder das Mandram rechtmifiger Eigentiimer des
Biirogebiudes sei.

Dic Arbeit der Organisation wurde abhingig von den Perspektiven durch-
aus unterschiedlich beurteilt. Europidische Besucher, meist Reprisentanten von
Hilfswerken, machten sich wihrend der kurzen Aufenthalte ein uneinge-
schriinkt positives Bild vom Wirken des Mandrams. Sie interessierten sich zu-
néchst fiir Aspekte, die aus lokaler Sicht véllig belanglos waren, wie bei-
spielsweise das Bezichungsgeflecht von Trust, Research Centre und Mandram,
fiir die zahlreichen empirischen Untersuchungen zu Bildung, Gesundheit und
Wohnsituation der Tagelshner, fiir die Finanzbuchfiihrung und fiir eine — zu-
mindest theoretische — Erweiterung der Zielgruppen jenseits der Kategorie
~Repatrianten™, um Klassensolidaritit unter den Ausgebeuteten zu ermdégli-
chen. Vor dem Hintergrund der zahlreichen Hilfsorganisationen, die sich in
Siidindien fiir das Wohl und die Rechte der Repatrianten einsetzten, beein-
druckten Trust und Mandram durch ihre Professionalitit und durch die auf die
Geldgeber ausgerichtete Selbstrepriisentation. Bei den Ortsterminen konnte
augenscheinlich genau das vorgefiihrt werden, was die empirischen Untersu-
chungen bereits statistisch belegten. Die aus Sri Lanka vertriebenen Teepflii-
cker leben in erbdrmlichen, selbstgebauten Hiitten, ohne Wasser- und Strom-
versorgung, ohne Zugang zu Bildung und in vélliger Abhiingigkeit von Land-
besitzern und — abgesehen von Trust und Mandram — ohne Fiirsprecher. Kriti-
sche Fragen der Besucher konnten von den Aktivisten faktenbezogen und poli-
tisch korrekt beantwortet werden und so entstand bei den Besuchern ein Bild,
das durchaus homogener war, als es innerhalb der Gruppen vor Ort vorherr-
schte.

Ich kann natiirlich nicht beurteilen, was die européischen Besucher tatséich-
lich dachten, sondern orientiere mich an dem. was siec mir vermittelten. Ohne
Zweifel zeigten sie sich vom Schicksal der Repatrianten und von der Arbeit
der NGO tief beeindruckt. Fiir eine gewisse Nachhaltigkeit der positiven Ein-
schitzung von der geleisteten Hilfe sprechen auch die finanziellen Férderun-
gen, die den Besuchen folgten. In der Tat realisierten die Mitarbeiter des
Mandrams zahlreiche Projekte mit beachtlichem Erfolg, vor allem in den Be-
reichen Gesundheit, Bildung, Férderung von Frauenprojekten und Hausbau-
maBnahmen und der Offentlichkeitsarbeit. Nach meiner Einschitzung lief hier
vieles sehr viel besser als in anderen Projekten und der gute Eindruck der Be-
sucher entstand nicht zu Unrecht. Im Folgenden geht es mir jedoch nicht um
eine Projektevaluierung, sondern um die Darlegung meiner Sicht als Ethnolo-
ge. Ziel ist ein kritischer Riickblick auf die Lokalgeschichte des letzten Viertel-
jahrhunderts unter besonderer Beriicksichtigung der genannten NGOs. Somit
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ist es wenig erstaunlich, dass sich meine Einschidtzungen der Gesamtsituation
von denen der Besucher unterscheiden.

Meine Kritik, die sicherlich auch in die folgende Beschreibung cinflieft,
kann mit zwei Punkten kurz zusammengefasst werden. Erstens nahmen die
Vertreter des Mandrams die Aufbruchstimmung unter den Repatrianten, die
vor der Vereinsgriindung erfolgte, fiir sich in Anspruch und entmiindigten ihre
Klientel. Dabei wurde die Pluralitiit der Stimmen unterdriickt, da man — so die
Logik — mit ,,einer Stimme* sprechen muss, um erfolgreich zu sein. Zweitens
iibertrugen sic Methoden des Arbeitskampfes aus Sri Lanka, wo die Gegner
staatliche Behorden waren, auf den Kotagiri-Bezirk, wo eine Bauerngemein-
schaft als Opponent agierte. Eine Gemeinschaft identifiziert sich jedoch we-
sentlich stirker mit ihrem 6ffentlichen Bild als Vertreter staatlicher Behorden.
Anschuldigungen und (symbolische) Angriffe rufen somit andere Reaktionen
hervor. Die strategische Polarisierung, die beim Arbeitskampf im 6ffentlichen
Sektor Erfolg versprach, verhinderte eine Integration in eine Lokalkultur und
drohte zur Grundlage fiir offene Gewalt zu werden. Bekanntlich sind diese als
communal violence bezeichneten Konflikte meist langjihrig und fithren auch
dann nicht zu einvernchmlichen Lésungen, wenn die konkreten Anlisse besei-
tigt sind.

Auf Seminaren des Mandrams habe ich diese Bedenken mehrfach zum
Ausdruck gebracht. Nach vorangegangener Projektarbeit in Sri Lanka gefiel
ich mir selbst nicht in der Rolle des Bedenkentriigers und Zauderers. In &ffent-
lichen Diskussionen mit den Leitern konnte ich vor ithrer Klientel dem charis-
matischen Aufruf zum Klassenkampf wenig entgegensetzen. Mehr Gehér fand
ich in kleinen Runden, wo ich versucht habe, die AuBensicht in der Lokalbe-
volkerung zu vermitteln. Meinem Argument, dass die eigenen Aktionen jeweils
Gegenaktionen hervorrufen und so eine wachsende Konfrontation entsteht,
wurde meist zugestimmt, doch darauf verwiesen, dass die andere Seite zuerst
einlenken solle. Auf der ,,anderen Seite™, wo ich gleichermafBen vermittelnd ti-
tig werden wollte, erfuhr ich die gleiche Zustimmung und die korrespondie-
renden Hinweise auf die jeweilige Gegenseite. Meine Bedenken richteten sich
vor allem gegen eine verschirfte 6ffentliche Rhetorik.

Grofie Demonstrationen der Tageléhner an Mahatma Gandhis Geburtstag,
offentlichkeitswirksam organisiert vom Mandram, riefen auf der Seite der Ba-
daga Eigeninitiativen hervor. Die Landbesitzer fanden sich in einem Dachver-
band, der ,Federation of Badaga Organisations™, zusammen und formierten
sich ebenfalls 6ffentlich zu Demonstrationen. Es kann retrospektiv nicht beur-
teilt werden, ob Badaga oder Repatrianten 6ffentlich die Riickwanderung der
Gegner zuerst gefordert haben. Badaga forderten die TagelShner auf, sich
wieder in die tamilische Ebene, die Heimat ihrer Vorfahren, zuriickzuziehen.
Repatrianten beharrten darauf, dass der Nilgiri-Distrikt zu Tamil Nadu (Tami-
lisches Land) gehdre, und Badaga, deren Sprache mit dem Kannada verwandt
ist und deren Vorfahren vor Jahrhunderten aus dem Norden einwanderten
(Badaga heilit ,,die Nordlichen™), dorthin, in den heutigen Bundesstaat Karna-
taka, zuriickgehen sollten. Repatrianten, die bereits aus Sri Lanka vertricben
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wurden, sahen sich ebenso in der Opferrolle wie Badaga, die aus ihrer Sicht
die Heimatlosen zunichst wohlwollend aufgenommen hatten und nun als blut-
saugende und profitgicrige Landbesitzer tituliert wurden.

Ohne Zweifel gelang es dem Mandram durch 6ffentliche Veranstaltungen
die Identitit der Repatrianten als klassenbewusste und kimpferische Arbeiter-
schaft in der Offentlichkeit zu verankern. Zugleich monopolisierte das Man-
dram die Selbstreprisentation, die in ihren Schattierungen nicht von allen Be-
troffenen geteilt wurde. So geficl es einigen Repatrianten nicht, dass ihre
Gruppe kollektiv als Harijan bezeichnet wurde. Dies hatte zwar strategische
Vorteile, da fiir die niedrigsten Kasten und fiir Stammesangehérige staatliche
Forderungsmafinahmen zur Verfiigung standen, doch entsprach dies weder der
tatsdchlichen Kastenzugehérigkeit noch dem Selbstbild vieler Repatrianten.
Sie wollten nicht als Unberiihrbare klassifiziert werden. Die 6ffentliche Wahr-
nchmung als kampfesmutige und konfliktfreudige Zeitgenossen fiihrte dazu,
dass titlichen Auseinandersetzungen im kollektiven Gedédchtnis ein besonderes
Augenmerk geschenkt wurde. Als sich der ethnische Konflikt in Sri Lanka zu-
spitzte, wurden die Repatrianten mit den kiimpfenden Einheiten der Separatis-
tengruppe Tamil Tigers assoziiert. Geriichte gingen dann so weit, im Biiroge-
biude des Mandrams Waffenlager und eine finanzielle Férderung aus illegalen
Geschéften der Tigers zu vermuten. Geriichte um Lagerbildung und machtvol-
le Allianzen betrafen selbstredend auch Badaga, denen ebenfalls unheilvolle
Verbindungen zu korruptionsbedingten Missstiinden nachgesagt wurden.

Als Resultat dieser Identifikationsprozesse kann festgehalten werden, dass
die Fremdwahrnechmung der beiden Gruppen jeweils stercotype Bilder schuf,
die keinesfalls der internen Differenzierung gerecht wurden. Zugleich wurden
die Interessen der beiden Gruppen als antagonistisch betrachtet, der jeweils
Andere als kulturell Fremder beschrieben und als potentielle Gefahr darge-
stellt. Bei der Selbstwahrnehmung bewirkte die vermeintliche Homogenitit ei-
ne die Lokalitit iibergreifende Solidaritit. Ein Angriff auf die eigene Gruppe
an einem fernen Ort wurde als Angriff auf sich selbst verstanden. Die Kon-
fliktlinien, die anfangs zwischen den landbesitzenden Familien und ihren Ta-
gelohnern verlief, hatten sich durch den Siedlungsbau verlingert und trennten
Dorf und colony. Nun standen sich communities gegeniiber, die zunichst ima-
giniert und dennoch sehr real waren. Dieser Prozess soll am folgenden Fallbei-
spiel verdeutlicht werden, das iiber mehrere Jahre als Sinnbild fiir die Bezie-
hung der beiden Gruppen stand.

Alakkorai: Stimmengewirr im Miirz 1990

Alakkorai ist eine Ortsbezeichnung, die im umstrittenen Prozess um eine Sied-
lungsgriindung zum Symbol des Konflikts selbst wurde. Der Konfliktverlauf
ist schnell berichtet. Am 9. Mérz 1990 errichteten 67 Familien in einer Blitzak-
tion Hiitten auf einem etwa vier acre grofien Brachland in der Annahme, es
wiirde sich um revenue land handeln. Am néchsten Tag behauptete ein Bada-
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ga-Fiihrer, dass dieses Land sein Privateigentum sei und forderte die Rdumung
dieses Grundstiicks. In den folgenden Tagen konnte der rechtliche Status der
Eigentumsverhéltnisse jedoch nicht geklirt werden. Am 21. Mirz wurden mit
Schlagstocken und Ketten bewaffnete Badaga auf vier Lkws zum umstrittenen
Ort gefahren und vertricben die Siedler, wobei auch zwei oder drei Gewehr-
schiisse fielen. Am gleichen Tag wurde der Jeep eines Badaga beschidigt und
cine Sammelstelle fiir Teeblitter ging in Flammen auf. Zwei Tage spiiter, am
23, Mirz 1990, kam der Polizeichef aus Coimbatore in dic Region, ricf die
Konfliktparteien zu einem peace falk zusammen und ermahnte und warnte
beide Konfliktparteien. Wihrend des Gesprichs wurde unweit von Kotagiri
nahe einer Repatrianten-Siedlung der Pkw eines prominenten, bisher unbeteili-
gen Badaga angehalten und angegriffen. Der Polizeichef liefs 40 Minner dieser
Siedlung festnehmen. Am niichsten Tag erfolgten weitere Festnahmen von Ba-
daga wegen der gewaltsamen Vertreibung der Siedler.

Im Mirz 1990 war ich nicht in Kotagiri, doch sprach ich in den folgenden
Jahren mit zahlreichen Personen, die am Konflikt beteiligt waren. Fiinfzehn
Jahre spiiter lese ich anlisslich dieses Beitrags fiir Hermanns Festschrift meine
Aufzeichnungen. Die Vehemenz, mit der die Vorfille vor Ort erinnert wurden,
nahm nur langsam im Laufe der Jahre ab. Auch in diesem Jahr kam in Gespri-
chen iiber die Schliefung des Mandrams die Rede auf Alakkorai. Die ehemali-
gen Mitarbeiter und einige Repatrianten-Fiihrer erinnern die Ereignisse als ei-
nen Héhepunkt aus der guten alten Zeit, wo fiir die eigene Sache gekimpft
wurde. Repatrianten in den Siedlungen, Badaga in den nahe gelegenen Dérfern
und die heutigen Fiihrer der Badaga duBern sich hingegen mehrheitlich positiv
zur friedvollen Entwicklung nach 1990. Damals wie heute zeugen die Interpre-
tationen von unvereinbaren Blickwinkeln, doch ist beiden Seiten heute ge-
meinsam, dass sie dem Konflikt einen positiven Aspekt zuordnen: Nach dem
Vorfall sei die jeweils andere Seite zur Vernunft gekommen. Doch zunichst
der Reihe nach:

Die Darstellung der Mandram-Mitarbeiter entsprach dem, was Herr Siva-
lingam in dem 16 Seiten umfassenden, in kleiner Auflage gedruckten Heft zu
den Vorfillen dargelegt hat. Es triigt den Titel Alakkarai Atrocities. Qutrages
violations of human rights by Badaga Landlords in the Nilgiris district und
wurde verdffentlicht von ,,The DARES Centre®, einer seiner Organisationen,
die mit einem Akrnoym bezeichnet werden. Nach meiner Erinnerung steht die
Bezeichnung fiir ,,Dalit Action and Research Centre”. Den Badaga wird hier in
drastischen Worten die Ausbeutung von TagelShnern vorgeworfen, von ,.sla-
very” und einem ,,Little South Africa” ist die Rede sowie von systematischer
und organisierter Behinderung des Freiheitskampfes der Repatrianten. Der Po-
lizei wird in diesem Bericht Parteilichkeit unterstellt (und nicht wie in 6ffentli-
chen Reden: Bestechlichkeit), da er im Gegensatz zur unrechtmifigen Land-
besetzung die gewaltsame Vertreibung nicht kritisiert habe. Die Repatrianten,
die den Pkw des prominenten Badaga angegriffen haben, wiren eine lingere
Zeit in Untersuchungshaft geblicben, wihrend die inhaftierten Badaga am
néichsten Tag nach Kautionszahlungen wieder auf freien Full gesetzt worden
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seien. Sivalingam schreibt — analog zur 6ffentlichen Rhetorik — den Badaga die
Titerrolle und den Repatrianten die Opferrolle zu und beklagt eine Allianz der
Macht, dic Badaga und den Staat vercinen.

Badaga unterstellten den Mandram-Fiihrern, dass sic eine friedliche L-
sung willentlich verhindert hitten. Der Badaga, der sich als Eigentiimer des
Landes bezeichnete, sei mehrfach mit entsprechenden Dokumenten in das
Mandram-Biiro gekommen und wire nicht von den Verantwortlichen empfan-
gen worden. Einige Stimmen werfen den Mandram-Fiihrern vor, die Landbe-
setzer iiber die Besitzverhiltnisse bewusst falsch informiert zu haben, um eine
offene Konfrontation zu schaffen. Die Siedler wiiren nicht autorisiert worden,
mit den Badaga iiber das von ihnen besetzte Land zu verhandeln. Badaga be-
tonten, dass sic keine Einwiinde gegen den Bau von Siedlungen auf Staatsland
hiitten, doch ihr eigenes Land schiitzen miissten. Die Rollen von Téter und Op-
fer verkehren sich offensichtlich.

Die Vertreibung der Siedler wurde von den Badaga hochst unterschiedlich
erfahren. Einige bestiegen die Lkws auf Zuruf ohne Kenntnis des Anlasses.
Manche erinnern sich, gehdrt zu haben, dass ein Badaga-Dorf angegriffen
wurde, und nahmen daher Geritschaften zur Verteidigung mit. Andere hatten
erfahren, dass der Konvoi die Siedler einschiichtern sollte, damit sie das be-
setzte Land rdumen. Als sie dann bei der Ankunft mit Steinen beworfen wur-
den, hiitten sich offene Kampfhandlungen angebahnt, zu denen es jedoch we-
gen der Flucht der Landbesetzer nach den ersten Gewehrschiissen erst gar
nicht geckommen sei. Um eine weitere Eskalation zu vermeiden, hétte man kein
Feuer gelegt, sondern die Baumaterialien der temporiren Hiitten auf den Lkws
abtransportiert. Die ganze Siedlungsgriindung, so der Vorwurf, sei eine Farce
gewesen, da sie weder persénliche Dinge noch Kochutensilien vorgefunden
hitten. Alles sei, so der Vorwurf, vom Mandram inszeniert worden. Die Man-
dram-Vertreter berichteten hingegen, dass bewegliches Gut bereits zuvor in
Sicherheit gebracht und auch Frauen und Kinder evakuiert worden wiren. In
ihren Darstellungen war von Verletzungen die Rede, die den Besetzern von der
Ubermacht der Landbesitzer zugefiigt worden seien.

Der Kampf um Alakkorai war nicht die erste Vertreibung von Siedlern. Ich
erinnere mich an kleinere Siedlungen, die ohne &ffentliches Aufschen abge-
brannt wurden und an grofle, mehrtiigige Schlachten von Repatrianten gegen
die lokalen Polizeieinheiten, nach denen sich ein circle inspector ins Kranken-
haus begeben musste. Neu an Alakkorai war die durch das Mandram herge-
stellte Offentlichkeit und die Komplexitit der Geriichte iiber die Motivationen
fiir die Schachziige der jeweils gegnerischen Parteien. Neu war auch, dass auf
offentlichen Plitzen oder an StraBenrindern mit iiberzeichneten Slogans zum
Kampf gegen einzelne namentlich genannte Badaga aufgerufen wurde.

Es wird zwar fiir immer offen bleiben, ob die Mandram-Vertreter die Sied-
ler bewusst auf Privatland geschickt hatten und ob der Polizeichef von den
Badaga bestochen worden war, doch die Perspektiven der einzelnen Akteure
erscheinen post factum logisch und konsistent. Die Eigentumsverhiltnisse des
Landes blicben wegen eines komplizierten Erbfalles strittig, doch ohne Zweifel
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handelte es sich um Badaga-Land. Eine Frage blieb fiir mich jedoch ungeklrt.
Warum erfolgte die Vertreibung spontan und ohne logistische Vorbereitung?
Ich hatte den Badaga-Fiihrer, der sich als Eigentiimer des Landes sah und die
Lkws auf den Weg geschickt hatte, als besonnenen Unternchmer und Politiker
kennen gelernt. Seinem persénlichen Stil entsprachen langfristig und strate-
gisch geschickte Planungen und keine chaotische und unkalkulierbare Vertrei-
bung. Viele Jahre nach dem Vorfall stellte ich ihm diese Frage und erwiihne
dic Antwort, weil siec auf dic Komplexitit von Loyalititen verweist, die oft
iiberschen wird. Er berichtete mir, dass er am Vormittag des 9. Mirz einen An-
ruf erhielt, dass sein langjahriger Vorarbeiter aus Alakkorai, ein Tamile (je-
doch kein Repatriant), angegriffen worden sei und nun im Krankenhaus licge.
(Als Arbeitgeber komme er iiblicherweise fiir diec Behandlungskosten auf))
Mittags erhielt er die Nachricht, dass der Zustand des Vorarbeiters kritisch sei.
Daraufhin habe er sich spontan zur Raumung der Siedlung entschlossen. Er
habe dies jedoch in der Offentlichkeit nicht als Anlass genannt, da es um die
Sache der Badaga gehen sollte, um ihr Land, um ihre Zukunft. Was M. N. Sri-
nivas zur Zeit der politischen Unabhingigkeit als vertikale Solidaritit fiir indi-
sche Déorfer beschricben hat, dient auch mehr als ein halbes Jahrhundert spéter
in der kleinbduerlichen Teeindustrie als Handlungsgrundlage. Die Repatrian-
ten, die der hier zitierte Landbesitzer seit drei Jahrzehnten beschéftigt, sehen
in ihm ihren Fiihrer jenseits oberflidchlicher Solidarititsbekundungen. Selbst zu
Zeiten des offenen Konflikts entsprach das in der éffentlichen Rhetorik ver-
mittelte Bild einer absoluten Dichotomie von Repatrianten und Badaga nicht
der sozialen Praxis.

Nach Alakkorai: Vielstimmigkeit in den 1990er Jahren

In den Jahren nach der Vertreibung aus Alakkorai wuchsen die einzelnen Re-
patrianten-Siedlungen und in ihnen entwickelten sich soziale und rituelle For-
men. Die Bewohner standen in langjdhrigem Arbeitsverhiltnis zu den Badaga
der umliegenden Dorfer und erarbeiteten sich den Ruf von verlidsslichen Tage-
lohnern. Man gewdhnte sich an die kulturellen Formen der jeweils anderen:
Repatrianten lebten mit dem ,,Du” der Arbeitgeber und Badaga mit dem ,.er-
hobenen Arbeitsmesser” der Arbeiter. Ein gutes Verhiltnis von colony und
Dorf zeichnete sich auch durch die Teilnahme an den Tempelfesten aus. Wie
in Indien iiblich, so kamen auch hier die Statushheren zu den Ubergangsritua-
len ihrer Partner und driickten mit finanziellen Zuwendungen das positive
Verhiltnis aus. In den colonies entstand Fithrerschaft, Tempel wurden errich-
tet und Jahresfeste organisiert, Lokalverbinde von politischen Parteien ge-
griindet. Es bildeten sich verbindliche Ordnungsmuster, denn die Siedler woll-
ten nach auBen repriisentiert werden und ihre internen Belange geklirt wissen:
Wer schlichtet Nachbarschaftskonflikte, wo sollen die Verstorbenen begraben
werden, wer fithrt das Ritual durch und wer ist fiir den Tempel zustindig?
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Die Mandram-Mitarbeiter waren an einigen dieser positiven Entwicklun-
gen beteiligt. Thr Wirkungskreis umfasste jedoch keinesfalls alle Siedlungen
und dic Nihe zwischen Siedlungsfiihrer und Mandram bestimmte das Mal} der
Einflussnahme. Von den drei Griindungsmitgliedern des Vereins zog ciner
nach Skandinavien, ein weiterer nach Coimbatore und der Dritte pendelte zwi-
schen seiner Familie in der tamilischen Ebene und Kotagiri. Die grofien De-
monstrationen blicben aus und die Arbeit erfolgte als tigliche Routine. Die
Sozialarbeiter fiihrten ihre Programme in den colonies durch und ihre Bewoh-
ner kamen wegen Behordengiingen oder dhnlichen Problemen zum Mandram-
Biiro. Die Organisation schlug leisere Tone an, wie es in einem internen Evalu-
ierungsreport von G. J. Mukkath bereits ein Jahr vor Alakkorai angedeutet
wurde. Nach einer Bestandsaufnahme in der bekannten polarisierenden Form
kommt er zu den ,,animositics between the repatriate community and others™,
Dazu schreibt er; ,,This may have intensified as a result of negative fall-out
from mobilisation work™ (1989:41). Ob die verminderte Mobilisation mit der
Abwanderung der Vereinsgriinder oder eher mit einer veriinderten Strategie zu
tun hat, kann hier nicht abschliecBend gesagt werden. In jedem Fall wurde es
ruhiger um das Mandram.

In den Vordergrund riickten die Identititen der einzelnen Siedlungen und
auch der Badaga-Dorfer, denen im Laufe der Jahre meist ein spezifischer Cha-
rakter zugeschrieben wurde. Ein solider Tempelbau deutete auf eine gefiillte
Tempelkasse hin und diese verwies auf Prosperitiit und Solidaritiit. Nur eine
geeinte Siedlergemeinschaft kann ein Tempelfest feiern. Den Charakter eines
Dorfes oder einer Siedlung, so sagt man, kann man bereits aus einiger Distanz
wahrnehmen, weil der Zustand der Hiuser auf das MaB der Nachbarschaftshil-
fe schliefien lisst und man laute Konflikte bis auf die andere Seite des Tals ho-
ren kann. Mit anderen Worten: In den 1990er Jahren nahm die Differenzierung
der Fremdwahrnehmung deutlich zu.

Mit den Siedlungen und Dérfern wurden auch ihre Fiihrer assoziiert — und
umgekehrt.

Ein anerkannter Fiihrer vermittelte gelegentlich in Konflikten jenseits sei-
nes Zustidndigkeitsbereichs. Er garantierte die zweckgebundene Verwendung
von Spenden an die Tempelkasse und konnte auch eine vote bank fiir sich in
Anspruch nehmen. Ein guter Fithrer bedeutete zudem Rechtssicherheit, die
sich mit Beginn der bis heute andauernden Teekrise von 1999 von besonderem
Wert erwies. Nach dem drastischen Fall der Teepreise ergab sich die Notwen-
digkeit zum Umdenken, denn nach Abzug der Tageslohner blieben den Bauern
kaum oder keine Profite. Man einigte sich mit den Repatrianten auf neue Ar-
beitsverfassungen. Anstatt des Tageslohnes wurden Kilopreise bezahlt oder
Repatrianten pachteten Teefelder monats- oder jahresweise. In den vergange-
nen fiinf Jahren hiuften sich die Fille, in denen Badaga an Repatrianten fiir
den halben Marktwert kleinere Teefelder verpfindeten. Sie iibertragen damit
die Nutzungsrechte, bis der Betrag zinslos zuriickgezahlt wird. Die Tagelohner
werden so zu potenticllen Geschiftspartnern.
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Auch in der Parteipolitik verschwanden die klaren Trennlinien zwischen
den grofien Gruppen. In den ersten Dekaden nach der politischen Unabhiingig-
keit wiihlte dic tiberwicgende Mehrheit der Badaga die Congress-Partei und
die der Tamilen eine der beiden drawidischen Parteien, die DMK oder die
ADMK. Heute sind Badaga sowie Repatrianten und andere Tamilen in allen
groBen Parteien vertreten und finden sich zu Wahlkampfzeiten fahnenschwen-
kend auf den Ladeflichen der Lkws vereint und rufen die Slogans gemeinsam
in Tamil und in Badaga. Zu diesem Szenario hat interessanterweise cine For-
derung gefiihrt, die dic beiden Gruppen trennen sollte. Als die Badaga ihr Pri-
vileg verloren hatten, den Congress-Kandidaten zu stellen, forderten ihre Fiih-
rer, dass man diejenige Partei wiihlen solle, die einen Badaga als Direktkandi-
daten nominiert. ,,Badaga First” war der Slogan, mit dem man in allen Parteien
vorstellig wurde, und schlieBlich eine Aufficherung auf das ganze Parteien-
spektrum bewirkte.

Die Mandram-Fiihrer haben sich verdient gemacht, indem sie fiir die Auf-
nahme der Repatrianten in den Wihlerlisten Sorge trugen. Zudem wurde Fiih-
rerschaft als wichtige Basis einer umfassenden Entwicklung verstanden und
vielerorts der Mut vermittelt, die eigenen Belange in den 6ffentlichen Diskurs
zu bringen. Die Vermittlung von lokalem Wissen iiber die Wirkweisen der
Administration der Lokalpolitik zihlt ebenfalls zu den Pfeilern der selbstbe-
stimmten Entwicklung, Die beschriebene Annidherung der beiden grofien
Gruppen, der Badaga und der Repatrianten, kann jedoch keinesfalls als Resul-
tat der Mandram-Politik beschrieben werden. Ich halte vielmehr die Vielstim-
migkeit, die mit der Abnahme der Projektarbeit zunahm, fiir entscheidend.

Heute kénnen Repatrianten im Kotagiri-Bezirk kaum iiber einen Kamm ge-
schert werden. Einige leben seit einer Generation in stabilen Arbeitsverhiltnis-
sen in den Unterkiinften der Badaga, andere emigrierten mit Beginn der Tee-
krise und schicken ihren daheimgeblicbenen Familienmitgliedern Geld, und
einige schlugen aus der Krise Kapital, indem sie Teefelder nun selbstindig
bewirtschaften. Die Bewohner der colonies unterscheiden sich hinsichtlich ih-
rer politischen, sozialen und religiésen Orientierung. Das Spektrum reicht von
einer Hinwendung zum brahmanischen Hinduismus einschlieBlich rigider
Reinheitskonzepte bis zu normativ atheistischer Haltung mit Anbindung an
kommunistische Parteien. Diese Differenzierungen werden durch AuBerlich-
keiten zur Schau getragen und signalisieren héchst unterschiedliche Haltun-
gen, die auch jenseits der eigenen Gruppe erkannt werden. So finden sich Ba-
daga und Repatrianten nicht nur im Wahlkampf, sondern auch im Basar und
auf Pilgerreisen im selben Kontext wieder. Die Sozialarbeiter und Gewerk-
schaftler nahe dem Busstand, die zuvor fiir das Mandram titig waren, bilden
nun eine der vielen Stimmen ihrer Gemeinschaft.

Die Vielstimmigkeit, mit der sich Badaga und Repatrianten in der Offent-
lichkeit duflern, bedeutet einen entspannenden Kontrast zu den Identititen, die
in Indien durch Geburt, Religion, Sprache, berufliche Titigkeit und Wohnort
relativ fest verankert sind. Repatrianten und Badaga sind durch ihre Sprache
sowie durch ihre Vorlieben fiir bestimmte Moden, Frisuren und andere AuBer-
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lichkeiten in der Offentlichkeit leicht zu erkennen. Badaga bilden endogame
Einheiten und leben in ihren eigenen Dé&rfern. Eine Generation nach ihrer
Einwanderung sind nun auch Repatrianten spezifischen Siedlungsschwerpunk-
ten zuzuordnen. Die Identifikation in der Offentlichkeit fillt der Lokalbevélke-
rung leicht und die Polarisierung durch die Interessenvertreter war keinesfalls
notwendig, um Gruppengrenzen erkennbar zu machen. Die Kommunikation
zwischen den Gruppen, die in den 1980er und frithen 1990er Jahren durch ihre
Interessenvertreter erfolgte, zwang zur Einstimmigkeit, die keine Einigkeit,
sondern Engstirnigkeit forderte und férderte. Das Aufbrechen der trennenden
Kontexte und die situative Durchlissigkeit der Polaritit brachten neue Hand-
lungsfelder hervor, die zu einer differenzierten Fremdwahrnehmung fiithrten.
Der Konsens, der sich derzeit im Kotagiri-Bezirk iiber Kooperation und
Koexistenz der beiden Gruppen abzeichnet, ist der Vielstimmigkeit geschuldet,
die innerhalb der eigenen Gruppe vorherrscht, und somit eine differenziertere
Fremdwahrnehmung ermdglicht. In der Vielstimmigkeit kdnnen und miissen
sich die Sprecher aufeinander beziehen, weil sie sich kennen und voneinander
abgrenzen wollen. Sie ist ein geordnetes Ensemble und nicht mit der Stimmen-
vielfalt nach der Einwanderung der Repatrianten zu verwechseln. Anfinglich
waren die AuBerungen cher leise und drangen von den Dérfern nur zu den Ar-
beiterunterkiinften oder zu den Siedlungen und vice versa. Mit der Griindung
des Mandrams wurden die Stimmen lauter und schallten von den zentralen Or-
ten iiber das ganze Nilgiri-Plateau. Nach seiner SchlieBung dringen die Stim-
men nun von der Peripherie in die Stadt und erfiillen den 6ffentlichen Raum.
Die Zukunft bleibt, wie sie war, ungewiss. Das derzeitige Einvernchmen iiber
den Zwang zum Zusammenleben erweist sich als Grundlage fiir eine gemein-
same Geschichte, in der vieles geteilt, in der aber auch iiber vieles gestritten
wird. Der Riickblick auf die Projektarbeit illustriert den Konsens in der Viel-
stimmigkeit, weil an der groBlen Bedeutung dieser Organisation kein Zweifel
besteht und die Wertung innerhalb jeder Gruppe umstritten bleibt. Der Dissens
unterstreicht nicht die Grenzen der Lager, sondern zeigt mit der internen Mei-
nungspluralitit einen méglichen Weg aus der konfliktreichen Vergangenheit.
Wenn ich hier von Konsens spreche, so ist nicht der ideologische Konsens
gemeint, von dem einst Michael Moffatt (1979) sprach, der damit geteilte On-
tologien von Unberiihrbaren und Hochkastigen meinte. Er schloss von der
Replikation von Amtern und Institutionen sowie von religissen Mustern in ei-
ner Harijan-Siedlung auf einen ideologischen Konsens und wurde dafiir kriti-
siert. Der hier beschriebene Konsens erweist sich als pragmatische Haltung,
mit der weltanschauliche Divergenzen iiberbriickt werden. Er beruht auf der
Erfahrung von gelebter Koexistenz und von erlittenen Konflikten. Dieser Kon-
sens entspricht eher der von Kertzer (1988:11) hervorgehobenen Multivokali-
tit des Symbols, das somit auch solche vereint, die sich nicht einig sind. Ich
mochte behaupten, dass im Gesellschaftsbild der Repatrianten und der Badaga
der Imperativ der Kooperation vorherrscht und zudem jeweils Nischen fiir den
kulturell Fremden bestehen. Viele Repatrianten distanzieren sich von der pa-
ternalistischen Grundhaltung der Badaga ebenso, wie diese den egalitiren Un-
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terton der TagelShner zuriickweisen. Doch die 6konomische Kooperation er-
fihrt eine héhere Prioritit.

Somit erweist sich der Konsens als Prozess, an dem ich als teilnehmender
Ethnologe nur marginal beteiligt war. Meine langjéhrigen Vermittlungsversu-
che haben sicherlich nicht zu dem hier beschricbenen Ergebnis gefiihrt, auch
wenn ich dies herbeigewiinscht habe. Ich schitze die Moglichkeiten des
Ethnologen, in ethnischen Konflikten zu vermitteln, als tiberschaubar ein. Das
Grundproblem war, dass beide Konfliktparteien in kleineren oder auch gréBe-
ren Gesprichsrunden offensichtlich ein grofieres Bediirfnis zeigten, ihre eige-
nen Sichtweisen darzulegen, als den jeweils Anderen zu verstehen. Der Anné-
herungsprozess verlief iiber Jahre und basierte nach meinem Eindruck vor-
nehmlich auf positiver (emotionaler) Erfahrung und weniger auf (kognitiven)
Einsichten. Ahnliche Erfahrungen mache ich in meiner cigenen Gescllschaft.
Gelegentlich erweist sich der Blick aus der Fremde als erhellend und schirft
Konturen des Eigenen. In diesem Fall vermindert die Selbstwahrmehmung die
Distanz zu den Anderen, die mir im Prozess des Schreibens zunichst fremder
und dann doch wieder vertrauter wurden.
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Bertram Turner
LOKALES ETHOS — DOKTRINALER ISLAM IN
SUDWEST-MAROKKO

Einleitung und Fragestellung:

Konkurrenz um die Kontrolle juridischer Praxis und der
lokale Diskurs iiber Moral und die ethischen Prinzipien
menschlichen Handelns

Ethik spielt im ethnologischen Diskurs eine zunechmend prominente Rolle. Im
Vordergrund steht einerseits aus gegebenen Anlidssen Ethik im Sinne eines
ethischen Kodex der ethnologischen Forschung, also eine Art ethnologische
Deontologie (Amborn 1993, Sheper-Hughes 2006), und andererseits eine Eth-
nologie der Moral und lokaler Wertkonzeptionen (z. B. Howell 1997). Diese
Tendenz ldsst zumindest einen verstirkten Beitrag der Ethnologie auf dem
Weg zu einer Reflexion iiber die Ethik als allgemeiner Theorie der Variabilitét
moralischer Handlungsanleitung erwarten.

Im vorliegenden Text wird ein Beitrag aus der Perspektive der ethnologi-
schen Rechts- und Konfliktforschung zur Identifikation lokaler ethischer Prin-
zipien durch Analyse einer Konkurrenzsituation zwischen Anbietern unter-
schiedlicher Begriindungs- und Reflexionskontexte im lindlichen Raum im
Siidwesten Marokkos geleistet. Diese Konkurrenzsituation evozierte eine kon-
troverse und &ffentliche Debatte iiber die den Handlungsorientierungen in der
Regelung des Zugangs zu Ressourcen und in der Konfliktverwaltung zugrunde
liegenden Wertmafstibe, die im Folgenden als lokale Ethik verstanden wird,
und deren Riickkoppelung mit lokal, respektive transnational verorteten Vor-
stellungen von religios sanktionierten Ordnungen.

Hintergrund der Analyse ist folgender empirische Befund: Fiir einen Zeit-
raum von einigen Jahren gewannen die Aktivisten der konservativen islami-
schen Bewegung der Salafiyvya zunechmenden Einfluss in den léndlichen Regi-
onen Marokkos. Thr erklirtes Ziel war es, die lokale Bevélkerung zu einer
Riickkehr zu den Wurzeln des Islam als einzig verbindliche Grundlage allen
Rechts und zu einer Neuordnung des gesamten sozialen Lebens nach den isla-
mischen Grundprinzipien zu bewegen. Dabei stellten sie die Fihigkeiten aller
anderen Rechtsakteure infrage, die fiir eine Aufrechterhaltung lokaler Ordnung
im Allgemeinen und fiir eine Ausrichtung des sozialen Lebens nach islami-
schen Regeln im Speziellen notwendigen Bedingungen iiberhaupt gewihrleis-
ten zu konnen. Gerade diejenigen Akteure in der Arena des Rechts, deren juri-
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dische Handlungsmuster lokale religiose Wertvorstellungen reflektieren, wur-
den zur Zielscheibe dieser Agitation.

Es kam also zu einer Konfrontation mit cinem als universal giiltig und un-
verhandelbar gekennzeichneten Wertekanon, einer islamischen Ethik des Ver-
haltens, des Zusammenlebens und der Konfliktbewiltigung.! Die ganz offen-
sichtlichen Spannungen zwischen diesem externen Modell einer islamischen
Ethik und den lokalen Entwiirfen einer Handlungsmoral, die sich gleichfalls re-
ligiéser Begriindungsmuster bedient, gab den Anlass zu cinem &ffentlichen
Diskurs tiber die weltanschaulichen Grundlagen lokaler Handlungsorienticrun-
gen, den ich als lokalen Ethikdiskurs verstanden wissen will. Es geht also um
den Zusammenhang des Normativen mit dem Ethischen aus der Perspektive
lokaler Akteure. Es wird demzufolge nicht der Versuch unternommen, das ela-
borierte Konzept einer komplexen lokalen Ethik zu skizzieren und dieses mit
dem ciner islamischen Ethik der Salafiyya zu kontrastieren, die universale Giil-
tigkeit beansprucht. Es werden nur diejenigen Ziige aus dem Repertoire kollek-
tiver Wertvorstellungen identifiziert, die im Rahmen der geschilderten Konto-
verse im Kontext mit den Mobilisierungsstrategien und Konfliktinterventionen
der Salafiyya hervorgetreten waren.

Die empirischen Daten aus Marokko werden aus analytischen Griinden un-
ter drei verschiedenen Perspektiven, die verschiedene, aber miteinander kor-
respondierende theoretische Diskurse reflektieren, betrachtet: Einmal wird die
Salafiyya als islamische Bewegung unter Aspekten der Theorie sozialer Bewe-
gungen betrachtet. Damit verkniipft tritt das wechselseitige Verhiltnis zwi-
schen Konfliktregulierung und kollektiver Identitiit in den Vordergrund, das im
Diskurs iiber Ethik und Wertkonzeption im oben gekennzeichneten Sinne ent-
scheidend ist. Die dritte Komponente fokussiert die Wechselwirkung zwischen
der transnationalen und der lokalen Sphiire des Rechts.

Gefragt wird nach den internen Dynamiken, Widerspriichen und nach au-
Ben zielenden Strategien der Mobilisierung und inhaltlichen Rahmensetzung
(framing) einer islamischen Bewegung als soziale Bewegung in einem lindli-
chen Umfeld. Das fiihrt zu der zentralen Frage, wie eine externe Intervention
in lokale Konfliktfelder zu einem Uberdenken und Neubewerten der Kriterien
fithrt, nach denen soziales Verhalten als ethisch, religiés und rechtlich vertret-
bar eingestuft wird. Davon abhéngig ist die Frage, wie sich diese Intervention
auf die Prozesse der Aushandlung des Aktionsspektrums auswirkt, das als so-
zial deviant angesehen wird. Es wird gezeigt, wie transnationale religitse In-

1 Ausgangspunkt fiir alle hier geduBerten Uberlegungen iiber die Grundlagen einer
islamischen Ethik ist Cook 2000; 2003 iiber den Grundsatz: ,commanding right
and forbidding wrong .

Weitere Aspekte des Themas wie die Reflexion weltanschaulicher und kosmi-
scher Prinzipien in Abhéngigkeit von sozialer Nidhe bzw. Distanz wurden im
Rahmen der Analyse lokaler Konzeptionen von Ordnung in den Blick genom-
men; vgl. Tumner (forthcoming). Der mit ethischen Aspekten assoziierte Ehrdis-
kurs wurde an anderer Stelle kritisch behandelt, s. Tumer 2005¢, v. a. 416-432,

(857
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vestition in eine Konstellation pluraler Rechtsverhiltnisse mehr Pluralitit ge-
neriert und eine Neubestimmung juridischer Identitédt und sozialer Zugehérig-
keit zur Folge hat, anstatt zu einer Homogenisierung juridischer Praxis im Ein-
klang mit dem religiésen Dogma zu fiihren.

Historischer Kontext der Neo-Salafiyya und ihr Verhiiltnis
zu lokalen Feldern

Es erscheint geboten, eingangs kurz auf eine gewisse Konfusion tiber die Dif-
ferenzen zwischen der zeitgendssischen islamistischen Salafiyya in Marokko
und andernorts und ihrem Vorldufer, der neo-orthodoxen Reformbewegung
dieses Namens, einzugehen. Letztere verfolgte Ende des 19. Jh.s eine Moder-
nisierung der islamischen Welt und war einige Jahrzehnte spiter in die Unab-
hingigkeitsbestrebungen vor allem in nordafrikanischen Lindern involviert,
die das Ende der Kolonialzeit mit sich brachten (Michaux-Bellaire 1928; Abun
Nasr 1963; Halstead 1964; Shinar 1995: 904). Dieser Hintergrund verdient
Beachtung, wenn rezente Handlungsorientierungen der Bewegung in den Blick
genommen werden. Aktuelle Entwicklungen kénnen nicht als erster Reform-
versuch des marokkanischen Islam mit stillschweigender staatlicher Billigung
beschrieben werden. Aus orthodoxer Perspektive bedeutet dies, die Religion
von allen hiretischen Abweichungen und Verunreinigungen durch die Variabi-
litdt lokaler Frommigkeit und niederen Sufitums zu befreien. Wallfahrten zu
den Gribern Heiliger (mawasim), Sufi-Praktiken und Trance-Techniken, siku-
lare Erzichung und Tendenzen in Richtung eines westlich orientierten Lebens-
stils waren einige der Hauptangriffspunkte in der Vergangenheit und wurden
es wieder in den letzten Jahren.

Im Folgenden geht es um die rezente islamische Bewegung. Intellektuelle
Bezichungen zwischen diesen beiden verschiedenen und ungleichzeitigen Stra-
ten des islamischen Aktivismus lassen sich nur in einem begrenzten Umfang
erkennen, wenn man einmal von der Tatsache absieht, dass sich beide auf die
gleichen Vorviter berufen wie Ibn Hanbal (gest. 855), Ibn Tayimiyya (gest.
328) und Muhammad Ibn Abd al-Wahhab (gest. 1792). Die Salafiyya ist zwar
eng verbunden mit dem saudiarabischen Wahhabismus, jedoch weit davon ent-
fernt, eine kohirente Einheit zu bilden. Der wesentliche Grund fiir die Unei-
nigkeit zwischen den diversen Subtypen der Bewegung kann in den jeweils un-
terschiedlichen Haltungen zur Frage der Legitimitit von gewaltsamer Aktion
gesehen werden, dem so genannten Diskurs iiber den jihad." Wihrend eine

3 Eigennamen, Toponyme etc. werden in geldufiger Schreibweise angegeben; arab.
Termini werden vereinfacht ohne diakritische Zeichen wiedergegeben.

4 Hier ist nicht der Platz, um auf die immense Literatur der letzten Jahre iiber die
verschiedenen Aspekte des jihad-Diskurses im Islam im Allgemeinen und in sei-
ner Verbindung zu terroristischen Aktionen einzugehen. Vgl. dazu Lit. in Turner
2005b.
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Richtung jihad-orientierte Methoden priferiert, um hinreichende Bedingungen
fiir einen islamischen Lebensstil zu erreichen, bevorzugen es andere, in spezi-
fischen Aktionsfeldern und Arenen zu intervenicren, wodurch sic sich die ge-
zielte Mobilisierung von Anhdngern versprechen. Aus diesen Griinden akzep-
tieren sie in einem gewissen Umfang die vom Staat vorgegebenen allgemeinen
Rahmenbedingungen. Diese Differenzierungen waren jedoch in der hier unter-
suchten Zeitspanne noch nicht sonderlich offensichtlich (Wiktorowicz 2004b:
34f.; Halldén 2003: 38). In Marokko haben beide Tendenzen ihre Verwicklung
in die Verhiltnisse der lindlichen Peripherie unter Beweis gestellt. In diesem
Sinne mag der wachsende Einfluss der Salafiyya in den ruralen Zonen des
Souss in Marokko zwischen Mai 1999 und Mai 2003 als externes und transna-
tionales Phiinomen interpretiert werden. Diese Entwicklung erwuchs nicht aus
dem marokkanischen Islam und wurde anfangs von nicht-marokkanischen Ak-
teuren getragen. Die lindlichen Regionen des Souss waren nicht die einzigen
Zonen der Welt, wo die Salafiyya ihre Aktivititen startete, und ihr Einfluss auf
die lokale Arena war nicht der einzige transnationale Faktor, der in lokale An-
gelegenheiten eingriff (Roy 2004).

Methodische und theoretische Anniiherungen an
islamistische Bewegungen

Es gibt eine relativ junge Tendenz und viel versprechende Versuche, islami-
sche Organisationen als soziale Bewegungen zu fassen (Wiktorowicz 2004a,
2004b; Singerman 2004; Bayat 2005; Toth 2005). Organisationsstrukturen,
Mobilisierungsfaktoren und Prozesse der Netzwerkbildung stechen dabei im
Mittelpunkt des Interesses.” Insofern stellt der vorliegende Text einen Beitrag
zu den Specifica des islamischen Aktivismus dar. Nimmt man dic zentralen
Anliegen und Intentionen islamischer Aktivisten in den Blick, stellt man un-
weigerlich die dominante Rolle des Rechts als Praxeologie einer universalen
islamischen Ethik fest. Islamische Belange werden in der Sprache des Rechts
formuliert und das ultimative Zicl bleibt die Etablicrung der Herrschaft des is-
lamischen Rechts.

Vor dem Hintergrund dieser ersten theoretischen Orientierung und ausge-
hend von dieser generellen Aussage tiber eine islamische Perspektive auf die
Rechtssphire wird der Frage nachgegangen, was eigentlich in praxi die Aus-
wirkungen islamistischer Rechtsauffassung und ihrer moralischen Legitimie-
rung auf das soziale Leben sind. Dabei geht es nicht um die Identifizierung ab-
soluter Kriterien der sozialen Mobilisierung, sondern um den Blick auf das Ju-
ridische als Transmitter einer religidsen Verhaltensethik und seines Beitrags
zur Konstruktion sozialer Kohésion. Das soziale Feld islamischer Intervention

5 Elwert 2003 mit Blick auf den islamischen Terrorismus,
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wird als generierter Aktionsrahmen aufgefasst. Das liefert Erklidrungsansitze
fiir den Interventionserfolg,

Bestimmte herrschende soziale Bedingungen werden als problematisch er-
kannt. Im konkreten Fall ging es um die offensichtliche Kluft zwischen herr-
schender Rechtspraxis und religioser Ethik. Der angepeilte Aktionsrahmen bie-
tet eine Losung fiir das Problem. Insofern soll er Anhingerschaft mobilisieren
und Unterstiitzung freisetzen, muss also die Zielgruppe ansprechen. Die stra-
tegische Wahl des Aktionsrahmens sollte also im vorliegenden Fall die Sala-
fiyya als Mediator zwischen dem Wortlaut der reinen Lehre dessen, was rech-
tens und moralisch geboten sei und der Praxis ihrer Anwendung etablieren. In-
sofern war die Arena des Rechts ein generierter Aktionsrahmen (firame). Die
Salafiyya waren davon fest iiberzeugt, dass dic herrschende Rechtsunsicher-
heit und die Kluft, dic sie zwischen der nach herrschender Rechtspraxis tole-
rierten Lebensweise und islamischer Moralkonzeption ausgemacht hatten, ih-
nen grofien Zulauf bescheren wiirden. Damit ist aber auch schon das Dilemma
vorgezeichnet, das darin begriindet liegt, die Unveriinderbarkeit einer Rechts-
doktrin zu wahren und dennoch unter den verschiedensten sozialen Bedingun-
gen damit identische Standards zu generieren. Dieser , gap approach ' illustriert
jedoch schon die Unvereinbarkeit zwischen einem Modell ethisch korrekten
menschlichen Verhaltens und der empirischen Variabilitit von Lebensentwiir-
fen, die mit pluralen Rechtsverhiltnissen korrespondieren (vgl. F. & K. v.
Benda-Beckmann, Eckert, Turner 2001). Gleichzeitig ignoriert er die vielfilti-
gen Wechselbeziehungen zwischen religiser und juridischer Sphire. Die Aus-
gangslage fithrt unvermeidlich zu Prozessen der Anpassung an lokale Parame-
ter, ob nun kontrolliert und gesteuert oder unbewusst und selbst unempfindlich
gegeniiber KorrekturmaBnahmen. Damit sind nun zwar nur einige Aspekte ei-
ner transnationalen Anniherung an lokale Verhiltnisse kurz angesprochen.
Das mag aber ausreichen, um den Analysefokus nachvollziehbar zu machen,
der sich auf die flexiblen Anpassungsleistungen richtet, die typisch sind fiir
plurale Rechtskonstellationen und die nicht notwendig strategische Reaktionen
auf transnationalen Einfluss darstellen.

Die Herausforderung der lokalen Rechtskapazititen durch die Salafiyya
beriihrte, wie schon angedeutet, ein weiteres Feld. In einer Atmosphére sozia-
ler und rechtlicher Unsicherheit aktivierten die Salafi bestehende Konfliktpo-
tenziale und kreierten weitere. Auf diese Weise stellten sie lokale Modelle der
Zugehérigkeit infrage und offerierten gleichzeitig ihre eigene Alternative. In
diesem Zusammenhang stellt sich die Frage, wie das soziale Leben juridischer
Repertoires und ethischer Standards Prozesse der Reproduktion und Bestiiti-
gung lokaler Identitit und der sozialen Konstruktion von Idealvorstellungen
von Zugehdorigkeit reflektiert (Melucci 2004; Schlee 2002). Gruppen mit kol-
lektiver Identitit entwickeln eine spezifische, Sinn stiftende Verpflichtung zu
rechtlicher Verantwortlichkeit und entwerfen eine Vorstellung von normativer
Ordnung, die sie von anderen Gruppen unterscheidet. Wie individuelle Akteu-
re sich selbst als Teil eines Kollektivs perzipieren und auf welchem sozialen
Niveau, hat also Konsequenzen, die sich in juridischen Handlungsorientierun-
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gen manifestieren und im Diskurs einer lokalen Verhaltensethik kenntlich ge-
macht werden. Das lisst Raum fiir theoretische Aussagen iiber die Interdepen-
denzen von normativen und moralischen Repertoires und Identitéit. Im konkre-
ten Fall bedeutet das: Ist eine lokale Identitit mit einer islamischen kompati-
bel, bestehen sie gleichzeitig, verschmelzen sie oder schlieien sie sich gegen-
seitig aus? Kann Identitéit erfasst werden durch Analyse eines ihr korrespon-
dierenden juridischen Repertoires? Weiterhin, kann die Analyse der Rechts-
sphire als Arecna der Konfliktaustragung zwischen den Verteidigern eines
komplexen folk model einerseits und den Multiplikatoren cines Salafi-Modells
einer ethisch vertretbaren und moralisch begriindeten juridischen Ordnung an-
dererseits die integrativen Kapazititen lokaler Rechtsfelder und ihres ethi-
schen Hintergrundes augenscheinlich machen? Um diesen Zusammenhiingen
nachzugehen, wird die Tauglichkeit der Konzeption pluraler Rechtsverhiltnis-
se¢ als analytisches Instrument demonstriert, das lokale Adaptions- und Trans-
formationsleistungen aufzeigt (F. v. Benda-Beckmann 2002; Moore 2000a in
Verbindung mit der Konzeption semi-autonomer juridischer Felder). Theoreti-
sche Modelle der Ressourcenmobilisierung, der sozialen Bewegungen und der
politischen Prozesse, die die Literatur iiber Islamismus durchzichen (z. B.
Sullivan 1994; Clark 2003 iiber islamische NGOs; Robinson 1997; Langhor
2001 iiber politische Prozesse), werden mit Blick auf die Schnittstellen zwi-
schen juridischen Repertoires und Prozessen der Identitiitskonstruktion modi-
fiziert. In diesem Kontext wird die Salafiyya als ein transnationaler Intervent
neben anderen gesehen, der nur aus analytischen Griinden separat betrachtet
wird.® Insofern kann der rechtliche Einfluss islamistischer Kreise nicht als
Ausnahmeerscheinung angesehen werden, die aus dem Rahmen sozio-juri-
discher Theorie {iber die Interaktionsparameter zwischen lokalen Feldern und
der transnationalen Arena des Rechts herausfiele.

Bevor das empirische Material vorgestellt wird, auf das hier Bezug ge-
nommen ist, wird die Szene beleuchtet, auf der diese Ereignisse stattfanden. In
einem zweiten Schritt wird die Intervention der Salafiyya in diese soziale und
rechtliche Umwelt beschrieben. Anhand der konkreten Fallbeschreibung eines
lokalen Konfliktes wird gezeigt, wie die verschiedenen juridischen Referenz-
sphiren innerhalb eines folk model miteinander interagieren und ineinander-
greifen. Konfliktregulierung erweist sich als Anlass, lokale Identitit und sozia-
le Kohision neu zu verhandeln und das Repertoire lokaler Handlungsorientie-
rung zwischen sozialer Transgression und deviantem Verhalten einerseits und
Moral und Ethik andererseits zu iiberpriifen.

6 Beziigl. der transnationalen Dimension s. K. v. Benda-Beckmann 2001. Thema
ist also nicht die Frage, welche transnationalen Impulse zur Formierung bzw. Ar-
tikulation fundamentalistischer Tendenzen oder terroristischer Ideen beigetragen
haben. Vgl. dazu Burgat & Dowell 1993; Burgat 2004,
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Ethnographische Skizze des marokkanischen Souss

Empirische Daten aus verschiedenen Dorfern der Soussebene wurden in der
vorliegenden Studie verwendet.” Die Ebene verdankt ihren Namen dem owued
(Fluss) Souss, der sie in ost-westlicher Richtung entwissert. Im Westen er-
streckt sie sich bis zum Atlantik, im Norden bis zum Atlasgebirge, im Siiden
bis zum Antiatlas. Der Souss gehort zum Verbreitungsgebict des Arganwaldes,
eines weltweit einzigartigen Okosystems und Objekt vielfiltiger transnationa-
ler Interventionen der Entwicklungskooperation. Die meisten Souassa sind fel-
lahin, Farmer und Kleinbauern. Die lokale Variabilitit landwirtschaftlicher
Aktivititen, kombiniert mit Kleinvichhaltung, ist grofi. Es gibt Zonen konven-
tioneller und Zonen hypermodemer Agrarproduktion, Bewisserungslandwirt-
schaft sowie Regenfeldbau. Abgesehen von der Landwirtschaft liefert der Ar-
ganwald die Lebensgrundlage fiir grofle Teile der einheimischen Bevilkerung.
Die Produktpalette reicht von Gerste und Argandl als Grundnahrungsmitteln
bis zu Zitrusfriichten und Frithgemiise fiir den Export.

Die Souassa sind mehrheitlich Berber, Tachelhait-Sprecher. Thre Selbstbe-
zeichnung ist Ishilhaven. Es gibt allerdings einen hohen Anteil an arabisch-
sprachiger Bevélkerung in der Ebene, vor allem in urbanen Siedlungszentren
und verstreuten Enklaven.

Klanzugehérigkeit in Verbindung mit Patrilinearitit und segmentirem Sys-
tem sowie das komplexe Allianzsystem der Souassa waren Anlass fiir intensive
Debatten im Verlaufe der ethnologischen Forschung (Montagne 1930; Hatt
1996). Deszendenzkriterien sind jedoch heutzutage in ihrer Bedeutung fiir die
Regelung sozialer Bezichungen etwas in den Hintergrund getreten. Dazu ha-
ben eine erhéhte Mobilitit, Migration und Heiratsarrangements iiber weite
Distanzen hinweg beigetragen. In Krisenzeiten mdgen sie jedoch als Referenz-
einheiten sozialer Interaktion wieder in den Vordergrund geriickt und reakti-
viert werden. Weitere Kriterien der sozialen Inklusion und Exklusion wie Ter-
ritorialbezichungen und Nachbarschaftssolidaritiit tragen zur Komposition je-
ner sozialen Einheiten bei, die als Resonanzkérper juridischer Ordnung ethi-
sche Malstibe reflektieren. Dieser Typ der sozio-politischen Organisation,
tagbilt (berb.) oder gabila (arab.) genannt, reprasentiert den grundlegenden
Referenzrahmen lokaler Identitit. Tagbilt oder gabila bezeichnet eine nament-

7 Aus Griinden der Deontologie werden keine konkreten Lokalisierungen vorge-
nommen und die Daten anonym gehalten. Uber die Frage weiter gehender Kor-
respondenzen zwischen der Analyse von Akteursentscheidungen tiber konfligie-
rende und interagierende Wertestandards und der Wahl angemessener For-
schungsstandards vgl. Ambom 1993; Sheper-Hughes’ (2006) Feldforschungen
iiber die Salafiyya wurden jahrlich zwischen 1999 und 2005 jeweils iiber mehrere
Wochen hinweg durchgefiihrt. Seit 2001 ist die Datenerhebung im Souss Teil ei-
nes Projektes der Projektgruppe ,,Rechtspluralismus™ am Max-Planck-Institut fiir
ethnologische Forschung in Halle iiber ,,Lokales Recht, Ressourcenzugang und
den Einfluss transnationaler Rechtsakteure in Stiidwest-Marokko*.
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lich gekennzeichnete Territorialgruppe, die sich selbst als dicjenige soziale
Formation auffasst, in der Solidarobligationen existieren, die iiber den Rahmen
von Deszendenzgruppen hinausgehen. Diese Einheiten werden bisweilen als
LStamm™ bezeichnet, manchmal als ,,Stammesfraktion”, manchmal werden sie
auch als véllig anderer Gesellungstyp klassifiziert. Als Basiseinheiten zur Ein-
teilung der lindlichen Distrikte wurden sie in das Verwaltungssystem des ma-
rokkanischen Staates integriert und bestehen daher im Rahmen stetiger Pro-
zesse des Wandels weiter fort, ohne die Rolle als soziale Referenzeinheit kol-
lektiver WertmaBstibe und lokaler Identitit verloren zu haben. Ein ldndlicher
Bezirk im Souss besteht aus einer Anzahl von Dérfern und Weilern. Ein domi-
nantes Muster der internen sozialen Organisation auf Dorfebene ist kaum aus-
zumachen. Manche Dérfer bestehen aus Mitgliedern nur einer Lineage oder
werden von einer Lineage dominiert, wihrend in anderen Angehérige mehrerer
Lineages gleich stark vertreten sind.

Die politische Organisation in diesen lindlichen Bezirken oszilliert in der
Praxis zwischen Tendenzen in Richtung einer Zentralisierung und einer Streu-
ung der politischen Macht. Das trifft auf offizielle staatliche Institutionen wie
auf informelle in gleicher Weise zu. Unabhingig davon, ob Machtanspriiche
auf informeller Organisation beruhen oder iiber staatliche Institutionen trans-
portiert werden: In manchen Gemeinden dominieren exponierte Personlichkei-
ten oder Oligarchien vermégender GroBgrundbesitzer das politische Gesche-
hen, in anderen iibernehmen informelle kollektive Gremien die Verantwortung
fiir die Leitung und die Organisation ihrer Belange.

Historisch gesehen war der staatliche Einfluss im Souss {iber Jahrhunderte
hinweg stets spiirbar und die Region tiber Handel und Migration weitreichend
vernetzt (Jacques-Meunié¢ 1982). Sie war und ist gleichzeitig intellektuelles
Zentrum eines gelehrten, friedlichen Sufismus, dessen Reprisentanten sich
auch als Vermittler zwischen lokalen Wertekodizes und orthodoxer Lehre ei-
ner universalen religiésen Ethik profiliert haben. Gewaltsame Aufstinde und
Revolten bis weit in die Zeit nach der Unabhingigkeit 1956 hinein zeigen, dass
von auflen initiierte Transformationsprozesse der lokalen juridischen Hand-
lungsspielriume und ihrer Begriindungsrepertoires nicht unter allen Umstéin-
den kommentarlos zur Kenntnis genommen wurden. Auch in den letzten Jahr-
zehnten kam es wiederholt zu religiés motivierten Unruhen. Die Kontrolle
iiber die Arena des Rechts und der Diskurs tiber gemeinsame WertmaBstibe
spielten dabei stets eine Rolle. Ereignisse, die diese Verhiltnisse widerspie-
geln, sind im kollektiven Gedidchtnis gespeichert und werden zu gegebenen
Anlidssen memoriert. Bedenkt man diese regionalen Besonderheiten, kann man
davon ausgehen, dass die Intervention der Salafiyya kein den Souassa villig
unbekanntes Phinomen gewesen ist.
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Die Arena des Rechts

Die Arena des Rechts basiert auf einem jfolk legal model mit partiell kolonial
geprigter Vergangenheit, die bis in die Gegenwart ausstrahlt. Eine Vielzahl
konstitutiver Elemente unterschiedlichster Provenienz ist in juridischen Reper-
toires mit jeweils spezifischer und limitierter Reichweite in Raum und Zeit
kondensiert. Aus der Perspektive des individuellen Akteurs erscheinen ver-
schiedene Rechtsinstitutionen zuginglich, die ihre Legitimation auf jeweils un-
terschiedliche Rechtsreferenzrahmen stiitzen. Manche dieser Institutionen
scheinen cinander tiberlappende Kompetenzen bzw. Wirkungsbereiche zu ha-
ben, andere sind mchr spezifischer Natur. Forum shopping stellt nur in be-
grenztem Umfang eine realistische Option dar (vgl. K. v. Benda-Beckmann
1981). In manchen Rechtskontexten schlief3t sich die Aktivierung unterschied-
lichen Institutionen gegenseitig aus, in anderen ist mehr juridischer Hand-
lungsspiclraum verfiigbar und strategische Entscheidungen tiber dic Kombina-
tionen verschiedener institutioneller Ressourcen und rechtlicher MalBnahmen
mdogen etwa zu hdchst unterschiedlichen Konfliktverldufen fiihren.

Die lokale Tradition (‘urf) stellt fur die Variabilitit lokaler Repertoires ei-
nen flexiblen und dynamischen Rahmen mit flieBenden Ubergingen zu den
Bereichen des staatlichen und religiosen Rechts zur Verfiigung. Die hohe Va-
riabilitit lokaler Ordnungsentwiirfe reflektiert die komplexen Wechselbezie-
hungen zwischen den verschiedenen konstitutiven Elementen in der Arena.
Anders gesagt: sie liegen in unterschiedlicher raum-zeitlicher Intensitit und in
unterschiedlichen Aggregatzustinden vor,

Einen starken Einfluss iibte das offizielle islamische Recht in malekitischer
Version auf gewohnheitsrechtliche Regelungen aus. Das fiihrte zu Verschmel-
zungen beider Rechtsbereiche in verschiedenen Abstufungen, was die Kontu-
ren des offiziellen islamischen Rechts in einem lokalen Rechtsumfeld biswei-
len kaum feststellbar werden lieB. Hier liegen auch die Uberlappungsbereiche
zwischen einer islamisch orientierten und einer lokale Wertmafstibe reflektie-
renden Ethik des Verhaltens im Konfliktgeschehen.

In Kontrast dazu bietet das — nicht kontaminierte — offizielle islamische
Recht als von lokalen Bedingungen unabhingiger Rechtsreferenzrahmen nur
wenig Handlungsspielraum zur Bewiltigung lokaler Probleme. Dennoch gibt
es da einen Ausweg, der es erlaubt, auf das offizielle islamische Recht zu ver-
weisen und gleichzeitig Handlungsspielriume auszuloten. Die chra’, wie das
islamische Recht in Marokko bezeichnet wird, verfiigt grundsétzlich Giber drei
Rechtsquellen, den gur’an und die sunna und eben auch den “wrf, das lokale
Recht, das iiberall da zum Tragen kommt, wo die beiden anderen Quellen
schweigen. Voraussetzung ist, dass die gewohnheitsrechtlichen Regelungen
nicht gegen Grundprinzipien des islamischen Rechts verstoBen. Das ist eine
entscheidende Schnittstelle zwischen Ethik und normativer Ordnung. Damit ist
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ausreichend Raum zur Entwicklung juridischer Arrangements und institutio-
neller Flexibilitit gegeben. "

Den zweiten islamischen Beitrag zur juridischen Arena liefert die starke
und cinflussreiche Sufitradition lokaler Gelehrter, deren besondere Fihigkeiten
weit iiber die Region hinaus bekannt sind. Diese Gelehrten agieren als Makler
zwischen der juridischen Orthodoxie des Islam, die mit den urbanen Zentren
verbunden ist, und der gewohnheitsrechtlichen Praxis an der Peripherie der ju-
ridischen Landkarte. Die oft als ,Volksislam® oder tribal Islam bezeichnete lo-
kale Variabilitit islamischer Frémmigkeit als dritte Komponente ist insbeson-
dere mit islamischen Bruderschaften verbunden und spielt eine entscheidende
Rolle in der Organisation der sozialen Ordnung. Die im sozialen Beziehungs-
geflecht enorm wichtige Redistribution von Giitern ist gleichfalls in einen ritu-
cllen Rahmen eingebettet. Hier lidsst sich die Wechselbeziechung von lokalem
Ethos und Handlungsorientierung besonders prignant fassen. In etlichen Dis-
putfeldern werden Konflikte, wenn schon nicht in Einklang mit, dann doch, so
weit moglich, mit Referenz auf islamische Vorstellungen reguliert. Dennoch
ist Gewalteinsatz in der Konfliktverwaltung keineswegs uniiblich, wenn auch
in aller Regel durch Intervention lokaler Instanzen oder durch staatliche Insti-
tutionen kontrolliert und limitiert.

Transnationale Rechtseinfliisse sind vielfiltig, insbesondere da eine ultra-
moderne Landwirtschaft einerseits und ein UNESCO Biosphiirenreservat bzw.
ein weltweit einzigartiges Okosystem andererseits internationale Kooperati-
onspartner und Entwicklungsexperten verschiedenster Richtungen aktiv wer-
den lassen. Gleichzeitig fithrten rezente Liberalisierungen der staatlichen Re-
gulierung der Organisation einer Zivilgesellschaft zu neuen Dynamiken in der
Arena des Rechts. Das fiihrte seit 1997 zu einer wahren Welle von NGO-
Griindungen (jema'iyya) und dem Aufbau von Kooperativen (ta’a ‘uniyya).’
Mafgeblich fiir die lokale Reaktion auf diese Herausforderungen der lokalen
Ordnung war eine gewisse Routine in der institutionellen Organisation kollek-
tiven Handelns auf unterschiedlichen sozialen Ebenen. In den Dérfern wurden
diese Zusammenschliisse als analoge Institutionen zu den Kollektiven sozial
konstruiert, die traditionell mit der Organisation des Religiosen und des Politi-
schen befasst waren.

8 Da lokale Repertoires dynamisch und adaptiv sind, ist es nur in begrenztem Mafe
moglich, rezente Verhiltnisse allein auf der Basis élterer Quellen zu analysieren,
auch wenn diese eine exzellente Basis bieten mogen, eine quellenkritische Dis-
tanz vorausgesetzt. Vgl. Montagne 1930; Ben Daoud 1924; 1927; Marcy 1954,

9 Vgl Memissi 1998; Tumer 2003b; Roque 2004; allg. iiber den Mangel an biir-
gerlicher Infrastruktur und eingeschrinkte Versammlungsrechte: Singerman
2004; 149,
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Die Intervention der Salafiyya als Herausforderung der
sozialen und juridischen Ordnung

Islamische Aktivisten tauchten erstmals 1999 in der lindlichen Region des
mittleren Souss auf. Sie kamen aus dem nichsten Stidtchen, wo einige Zeit
vorher eine Salafi-Schule (madrasa) gegriindet worden war. Sie unterschieden
sich in ithrem Erscheinungsbild véllig ven den dort lebenden Menschen. Sie
trugen Birte, traditionelle Kleidung (gandura) und Kopfbedeckungen. Diese
Aufmachung, insbesondere die Pluderhosen, deren Beine nicht die Knéchel
bedecken durften, gaben reichlich Anlass zu spéttischen Kommentaren. Vor
allem ihre Biirte wurden als Zeichen der Differenz gewertet, Daher nannte man
sic Shablhi (as-shab al-lihi), die Barttriger. Der Ausdruck hatte bisher keine
pejorative Konnotation gehabt. Aber ab jetzt war er klar festgelegt. Die meis-
ten dieser Ankémmlinge waren Marokkaner. Zu dieser Zeit erreichten die aus-
lindischen Initiatoren dieser neuen Welle islamistischer Aktivitit nur selten
diese abgelegenen Gebiete. Spiter jedoch, nach dem Aufbau lokaler Unterstiit-
zergruppen, kamen regelmiBig islamische Prediger selbst bis in die entlegens-
ten Winkel.

Bald wurde den Souassa klar, dass diec Shablhi ein vollig neucs Phinomen
waren. Sie hatten offensichtlich keine Verbindung zu der islamischen Bewe-
gung von shih Yassin, dessen kritische Haltung gegeniiber dem marokkani-
schen politischen Establishment und dem Kénig allseits bekannt war, sclbst
drauBlen auf dem Land. Diese neue Gruppe hatte, soweit man das sagen konn-
te, auch weder engere Bezichungen zu den so genannten Islamisten des Konigs
von der Partei ,Gerechtigkeit und Wohlfahrt (PJD) noch zu einer der Gruppen
islamischer Aktivisten, die eng mit dem marokkanischen Islam verwurzelt
sind."” Von all dem hatten dic meisten Souassa, mit denen ich sprach, zudem
nur cher undeutliche Vorstellungen. Studenten aus der Gegend berichteten
zwar, wenn sie nach Hause kamen, was an den Universititen in den Stidten los
war, und auch andere Riickkehrer aus den Ballungsriiumen hatten Erfahrungen
mit islamischen Gruppen gesammelt. Bisher hatte sich aber niemals eine dieser
Gruppen in die Angelegenheiten der Landbewohner eingemischt. Das machte
den Unterschied zur Salafiyya aus.

Der Zugang, den die Salafi zu ihrem neuen Betitigungsfeld wihlten, war
das Recht als normative Fassung einer universalen Ethik. Recht ist ein méchti-
ges Instrument der sozialen Kontrolle und Einflussnahme auf Verhaltenswei-
sen und insofern geeignet, unstete Seelen auf den rechten Weg zu fithren. Sie
sprachen pausenlos iiber Recht und Gesetz und dass kein anderes Recht gelten
diirfe als die sunna, die Rechtstradition, die auf den Worten des Propheten
selbst basiere. Deswegen wurden sie sehr bald auch Sunniyyine genannt, die

10 Das mag sich aus einer iibergeordneten Perspektive etwas anders darstellen, da es
durchaus Beriihrungspunkte zwischen der Salafiyya und anderen Gruppen islami-
scher Aktivisten gab. Vgl. Chaarani 2004,
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Leute der sunna."' Sie vertraten die Uberzeugung, dass soziale Gerechtigkeit
ausschlieBlich durch gur’an und shari’a erreicht werden kénnte.'” Sie forder-
ten die offizielle staatliche Anerkennung der Rechtsorientierung nach Ibn
Hanbal. Ihre eigenen rechtlichen Interventionen hingegen beruhten auf Strate-
gien des kollektiven Handelns und waren genauso informell wie alle anderen
Komponenten des lokalen juridischen Repertoires, die nicht gleichzeitig Teil
des staatlichen Rechtsrahmens oder staatlich anerkannt waren und gegen die
sie kiimpften. Dariiber hinaus Iehnten sie es ab, eine offizielle Zulassung als
Organisation zu erwirken, um sich staatlicher Aufsicht zu entzichen, und wihl-
ten also den Status der Illegalitiit.

Ihre vorherrschende Missionsmethode war eine Art von unablissiger In-
doktrination iiber den rechten Weg nach der Wahhabi-Interpretation des Islam.
Sie sahen darin eine universale Ethik des Islam, der zu folgen allen Muslimen
vorgeschrieben sei. Sie taten das nicht nur wiihrend ihrer Versammlungen oder
der Gebetszeit in ithren Gebetshidusern und Moscheen. Sie erteilten ihre
Ratschliige jedermann und iiberall, verfolgten die Leute auf der Strafie und er-
klirten zum Beispiel Ménnern, dass Rauchen nicht akzeptabel sei oder Frauen,
dass das Tragen des Schleiers und das Fernhalten von Ménnern ihnen den Weg
zur Erlosung ebnen wiirde. Grundsitzlich intervenierten sie in alle Bereiche
des tiglichen Lebens. Es ging ihnen nicht allein um Hegemonie in der sozialen
Sphiire, sondern erklédrtermafBen um absolute Kontrolle. Sie stellten damit die
allgemein anerkannten Konturen zwischen ffentlicher und privater Sphire in-
frage (Singerman 2004: 150-152)."* Alle Aspekte des menschlichen Lebens
sollten in Einklang mit ihren Glaubensvorstellungen stehen. Die einzige nicht
6ffentlich thematisierte Sphire blieb die interne Struktur der Bewegung selbst.

Eine weitere Mobilisierungsstrategic waren personliche Einladungen zu
abendlichen Banketts. Es wurde von den Menschen erwartet, dass sie in der
gandura erschienen, wenn sie der Einladung wirklich nachkamen. Zu diesen
Anlissen wurden stapelweise Exemplare des gur’an an die Lesekundigen ver-
teilt sowie eine Broschiire, in der die Grundprinzipien der Salafiyya und der
Wahhabi-Interpretation des Islam erldutert sind. Manche der Giiste waren iiber
diese Gaben hoch erfreut, andere warfen sie schlicht weg. Auf die Frage, ob
das liberhaupt ethisch angehen kdnne, antworteten vielen von ihnen, dass Ge-
schenke von Islamisten anzunchmen verwerflich sei, selbst wenn es sich dabei
um Exemplare des qur’an handele. Dorfbewohner, die bei den abendlichen
Gastmahlen ihr Interesse an der Bewegung bekundeten, wurden eingeladen,

11 Die Bezeichnung ,Sunniyyine® ist im hier beschricbenen Kontext eine lokale An-
spielung auf die unablissige juridische Rhetorik und Bezugnahme der Salafi-
Aktivisten auf das islamische Recht und eher unabhingig von anderen Verwen-
dungen und Konnotationen des Begriffs gemif islamischer Terminologie.

12 S. z. Vgl. mit den Zielvorstellungen der ,klassischen® Salafiyya: Michaux-Bellaire
1928; Abun Nasr 1963; Halstead 1964; Shinar 1995: 904; Buskens 2003: 81;
Chaarani 2004.

13 Fiir eine weitere Perspektive s. F. v. Benda-Beckmann 2000.
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zum Morgengebet um 4:00 Uhr'* zu erscheinen und anschlieBend am gemein-
samen Frithstiick teilzunchmen. Die Sunniyyine zeigten grofie Genugtuung
iiber jeden der Giste, der wirklich am ndchsten Morgen zum Gebet erschien.
Sich der Bewegung anzuschliefien wurde in der Rhetorik der neuen Ethik biir-
gerlicher Eigeninitiative verhandelt in sprachlicher Anlehnung an den vorherr-
schenden offiziellen staatlichen Diskurs tiber die ethische Verpflichtung, sich
fir den Aufbau zivilgesellschaftlicher Strukturen im Land zu engagieren (s. a.
Wickham 2002). Islamischer Aktivismus wurde als moralische Verpflichtung
hingestellt, und die Glaubwiirdigkeit und Effizienz der Bewegung sollte durch
einen bisher nicht da gewesenen Zugang zu Gerechtigkeit unter Beweis gestellt
werden, Durch die Aussicht auf Wohltiitigkeit und ékonomische Vorteile sollte
cine breite Akzeptanz der propagierten Wertorientierung gefordert werden.
Die angestrebten Ziele eines gesellschaftlichen Umbaus nach den Richtlinien
der Religion unterschieden sich kategorisch nicht von dem, was frithere islami-
sche;sRevitalisiemngsbewegungen wahhabischer Orientierung propagiert hat-
ten.

Wohltitigkeitsarbeit, die Organisation der islamischen
Bewegung und die Rekrutierung neuer Anhiinger

Ein Aktionsfeld, in dem die Verbindung zwischen der Implementierung neuer
normativer Standards und ethischen Prinzipien besonders evident wird, ist das
Geflecht zwischen individuellen und kollektiven Distributionsverpflichtungen
und sozialer Wohlfahrt. Das Selbstverstindnis der Salafiyya als soziale Bewe-
gung ist daher einer der zentralen Aspekte, der in den Blick genommen werden
muss. Nichts war fiir die Aktivisten leichter, als Vorteile aus der Mischung von
Unfihigkeit und Widerwillen zu zichen, die unter den Souassa als typisch fiir
das Engagement staatlicher Akteure fiir die soziale Sicherung in den lindli-
chen Randzonen gilt. Die Wohltitigkeitsarbeit der lokalen Salafi-Gruppe stell-
te eine echte Herausforderung fiir die lokalen Machthalter dar, zu deren Auf-
gaben es eigentlich zdhlt, ihrer Klientel, die fiir sic in Wahlen die Stimme ab-
gibt, zumindest einen Uberlebensstandard zu gewihrleisten. Eliten kompensie-
ren ihren privilegierten, aber nicht unbedingt in jeder Hinsicht rechtlich abge-

14 Gerechnet wird es als das abschlieBende Gebet eines Zyklus.

15 Die dringende Notwendigkeit des Schutzes der islamischen Familie vor negativen
Einfliissen als eine der letzten Hochburgen des Islam war eines der gewichtigen
Argumente der Salafiyya-Missionare. Die islamische Familie ist jedoch keine ex-
klusive Domiine der Salafiyya und spielt in sehr unterschiedlichen islamischen
Argumentationslinien eine Rolle. Vgl. z. B. Buskens 2003: 97 iiber die Agitation
der PJD gegen die Reform des Familienstandrechts (mudawwana) im Jahre 2000
und die Polemik gegen die reformierte mudawwana heute. Gender-Aspekte des
Themas bleiben im hier untersuchten Zusammenhang weitgehend unberiicksich-
gt
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sicherten und ethisch vertretbaren Zugang zu natiirlichen Ressourcen mit Al-
mosengaben und vermeiden so, eine adiquate Kompensation leisten zu miis-
sen. Die durch moderne Transformationen entstandenc enorme Vermégens-
konzentration in den Hénden der ruralen Elite bei gleichzeitiger steter Zunah-
me der negativen Begleiterscheinungen ihrer radikalen Ressourcenausbeutung
lisst sich jedoch nicht mehr mit traditionellen Redistributionsverpflichtungen
neutralisieren.

Hierin licgt cin Versagen der lokalen politischen Eliten nach der Unabhin-
gigkeit in Marokko. Sie konzentrierten sich mit Vorlicbe auf Machterhaltung
durch Manipulation lokaler Gefolgschaft und gleichzeitiger Maximierung der
Ressourcenausbeutung, sind also insofern die grofiten Befiirworter der Beibe-
haltung eines Status quo, der oft als Tradition und lokale Kultur vermarktet
wird. Dabei iibersahen sie dic Herausforderung durch neue Akteure in der
Arena. Es wurde erst relativ zogerlich deutlich, dass mit ihrem schwindenden
Engagement in der Wohlfahrtsarbeit auch ihre Skonomischen Privilegien in-
frage gestellt wiirden.

Aber da war noch eine weitere Dimension der Wohltitigkeitsarbeit. Mit
den erwihnten, in den lindlichen Wertvorstellungen fest verwurzelten Struktu-
ren der gegenseitigen Hilfe und Giiterredistribution zu konkurrieren, war fiir
die Salafiyya weit anspruchsvoller als sich gegeniiber der Elite abzugrenzen.
Die Islamisten lehnten jegliche Beteiligung am lokalen Redistributionssystem
und seiner rituellen Einbettung als unislamisch ab. Ein weiteres Argument war,
dass die staatliche Institutionalisierung sozialer Ungleichheit auf diese Weise
auf dem Riicken der Landbevdlkerung ausgeglichen wiirde. Dem lieB sich
kaum widersprechen. In der Tat wird Bediirftigen in diesem sozialen Umfeld
quasi ein legitimer, gewohnheitsrechtlicher Anspruch eingerdumt, im Falle ex-
istenzieller Not die Unterstiitzung der Gemeinschaft zu verlangen. In fritheren
Zeiten limitierten lokale Akteure mit diesen sozialen Mechanismen gleichzei-
tig die Macht 6konomisch exponierter Individuen. Das gilt trotz der oben ge-
machten Einschrinkungen fiir das soziale Selbstverstindnis auf Dorfebene
auch heute. Teilnahme am religidsen éffentlichen Leben setzt soziale Gleich-
heit der Teilnehmer voraus. Widerstand gegen iibertriecbenes Machtstreben
Einzelner wurde in einen religiésen Diskurs transformiert. Diese sensiblen
Mechanismen sozialer Interaktion konnten durch islamische Wohlfahrtsarbeit
nicht ersetzt werden, allein schon deshalb, weil ihre Unterstiitzung an die Be-
dingung gekniipft war, ihre religiose Autoritit anzuerkennen.

Die Sunniyyine versuchten nun, ein alternatives Netz sozialer Sicherung zu
spannen. Am allerwichtigsten daran war fiir die Souassa die Aussicht auf eine
bestindige Einnahmequelle durch die Bewegung. Man fasste das eher als In-
vestition der Salafiyya in ihr neues Umfeld denn als Wohlfahrt auf und ver-
glich es mit den Investitionen, die, wie gesagt, Politiker zu titigen haben, wenn
sie sich die Unterstiitzung der Bevélkerung bei Wahlen sichern wollen. Andere
Aktivititen machten den Anspruch der Salafiyya, eine soziale islamische Be-
wegung zu sein, dagegen schr viel deutlicher. Sie etablierten ein Basisnetz-
werk, das sich liber mehr als 20 Dérfer erstreckte, und boten ihre Dienste und
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Unterstiitzung quasi als Kompensation fiir all diejenigen an, die sich ihnen an-
schlieBen und daher auf die erwihnten konventionellen Optionen verzichten
wiirden. Die woéchentlichen Zuwendungen von etwa 10 €, die diec meisten der
neuen Mitglieder erhiclten, mag zur Erklirung des Mobilisierungserfolgs bei-
tragen. Das ist ein ansehnlicher Betrag in den Augen einer pauperisierten
Landbevélkerung. Besonders beigetragen haben wohl auch die legendiren
Abendveranstaltungen zu religiosen Unterweisungen in Verbindung mit einer
ausgesprochen iippigen Bewirtung. Sie verhieflen fiir unabschbare Zeit Zugriff
auf ausreichend Nahrung und erweckten neue Hoffoung auf stabile soziale Si-
cherung.

Mit ihrem sozialen Engagement, basierend auf einem rechtgeleiteten Mo-
dell der Redistribution gewihrten die Shablhi aber gleichsam Einblick in ihr
cigenes, den Souassa fremdes Verstindnis von islamischer Ethik und Moral.
Gewisse Diskrepanzen zwischen dem lokalen Verstindnis von Wohlfahrt und
sozialer Gerechtigkeit und dem der Sunniyyine wurden offensichtlich. Nach
ihrer Auffassung von moralisch vertretbarem, wirtschaftlichem Handeln war
es durchaus zulissig, einen schlechten Muslim, also einen, der nicht zu ihnen
gehorte, zu betriigen. Gleichzeitig wiederholten sie aber unbeirrt ihren Haupt-
vorwurf gegen alle anderen Konkurrenten, insbesondere staatliche Reprisen-
tanten, in der lokalen Arena, niimlich den der Korruption, die sie mit allem
Nachdruck verdammten. Ein Beispiel fiir diese eher opportunistische Interpre-
tation lieferte die Familie des 6rtlichen Lebensmittelhiindlers. Alle Familien-
mitglieder waren eifrigste Sunniyyine. Die Offnungszeiten ihres Ladens waren
nach den Gebetszeiten geregelt. Gleichzeitig waren sie aber auch die wichtigs-
ten Kreditgeber im Dorf. Kredit- und Zinsgewinne zu erzielen, kann kaum mit
den Grundprinzipien des islamischen Rechts und islamischen Werten in Ein-
klang gebracht werden. Obendrein waren die Geschiftsriume der informelle
Treffpunkt der Alkoholkonsumenten. Alkohol zu konsumieren ist, wie spiter
noch einmal ndher zu beleuchten ist, ebenfalls im Widerspruch zu einer isla-
mischen Lebensfithiung. Die Lebensmittelhéindler verkauften den Schnaps
nicht selbst, sie iiberlieBen aber ihre Riumlichkeiten den Schnapsverkiufern
gegen Provision, Abgesehen von all dem waren sie auch ausgemachte Betrii-
ger. Sie streckten Nahrungsmittel und trieben Schwarzhandel mit den staatli-
chen Lebensmittelmarken. Als wir dariiber diskutierten, beriefen sie sich dar-
auf, dass die Betrogenen selbst ihr Geld nicht auf korrekte Weise verdient hiit-
ten. Deswegen sei es auch [noch] nicht Aalal (rein, erlaubt). Nach ihren trans-
formativen Eingriffen jedoch sei es gereinigt und konne daher auch fiir die Un-
terstiitzung der Armen verwendet werden. Thr betriigerisches Verhalten sei al-
so in hochstem Mafe ethisch.

So lidsst sich resiimieren, dass trotz aller Inkonsistenzen und Kontradiktio-
nen, die das dkonomische Modell der Salafiyya aufwies, es ihre Wohltitig-
keitsarbeit war, die es ihnen erlaubte, fundamentalistische Ideologie als Beiga-
be zu offerieren. Was das Salafi-System betrifft, wirtschaftliche Vergiinstigun-
gen fiir ein gefordertes Verhalten in Aussicht zu stellen, so wurden sie von vie-
len Leuten im mittleren Souss als ein neuer transnationaler Investor im Wett-
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bewerb mit anderen akzeptiert. SchlieBlich boten diese gleichfalls fiir all digje-
nigen finanzielle Anreize oder versprachen andere Vorteile fiir die, die willens
waren, neuc Regeln zu akzeptieren, sich also letztlich einer neuen sozialen und
juridischen Ordnung zu 6ffnen (Turner 2005a).

Mobilisierung im liindlichen Raum — Salafiyya zwischen
Anhiingerschaft und Widerstand

Offensichtlich spielten im Zusammenhang mit der Mobilisierung auch Des-
zendenzverhiltnisse und Clanzugehdrigkeiten eine Rolle. Das bedeutet aber
nicht, dass die Shablhi besonderen Erfolg in der Rekrutierung neuer Mitglieder
iiber Deszendenzlinien gehabt hitten, was nach der einschligigen Literatur in
anderen Konstellationen relativ oft der Fall ist."® Dem steht eine andere Strate-
gie entgegen. Nach lokalen Vorstellungen der Risikominimierung durch Diver-
sifizierung des Aktionsspektrums einer Deszendenzgruppe delegierten viele
Familien eines oder mehrere ihrer Mitglieder, um sich der Bewegung aus die-
sen taktischen Erwidgungen anzuschlieBen und die neue Ressource so weit als
maoglich abzuschépfen. Diese Strategie wird ausdriicklich mit einer ethischen
Verpflichtung assoziiert, den Lebensunterhalt im Rahmen eines Kollektivs
durch Verteilung der Aufgaben zu sichern. Insgesamt ldsst sich erkennen, dass
gezielte Mobilisierungsmuster, Taktiken und Rekrutierungsstrategien der Sala-
fiyyva mit spezifischen lokalen Rahmenbedingungen und Handlungsorientic-
rungen wie Arbeits- und Risikoteilung in Deszendenzverbanden reagierten und
sich zu den empirisch feststellbaren Mobilisierungserfolgen verdichteten. An-
dere lokale Netzwerke wie die Tagelohnerbrigaden oder die Agrarprodukti-
onsgemeinschaften spiclten kaum eine Rolle in diesem Zusammenhang. Ein-
zelne Repriisentanten solcher Zusammenschliisse vertraten dagegen mit Nach-
druck auch Partikularinteressen ihrer Netzwerke innerhalb der islamischen
Bewegung. Auf diese Weise kam es in der Tat zu filigranen Verflechtungen
der neuen Salafiyya-Gruppen auf Dorfebene selbst mit politischen Parteien,
NGOs und anderen lokal aktiven, formellen wie informellen Netzwerken. Die
Salafiyya-Zellen nutzten dieses Potenzial aber kaum, um im Laufe der Zeit ei-
ne stirkere lokale Einbindung zu erreichen oder zu einem der Faktoren zu
werden, die bei der Justicrung kollektiver Identitit Beriicksichtigung finden.
Sie betonten vielmehr ihre Distanz zu lokalen Identititsmustern und den kol-
lektiven Wertvorstellungen, die sie reflektieren. Manche Einheimische, die ich
seit mehr als 10 Jahren kenne, erklérten mir ihre Griinde, sich der Bewegung
anzuschlieBen. Es wurden dabei ganz unterschiedliche, nicht nur ékonomische
Argumente dafiir vorgebracht, die, wie schon gesagt, nicht immer frei von Wi-
derspriichlichkeiten waren. Insgesamt ist es nicht einfach zu beurteilen, in
welchem Umfang auch bestehende soziale Spannungen und Ungleichheiten

16 Lit. in Singerman 1995, 2004,
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zum Erfolg der Islamisten beitrugen. Die ganz offensichtliche Verschiebung
der Machtverhiltnisse in Dorfern, in denen die Sunniyyine die Mchrheit er-
reicht hatten, und das gute Gefiihl, einem michtigen internationalen Netzwerk
anzugehdren, war attraktiv fiir jene, die vom Zugang zu den grundlegenden
Ressourcen ausgeschlossen waren. Sie hatten ihrer Ansicht nach wenig dabei
zu verlieren, wenn sie fiir eine Alternative zur bestehenden Blockade ihrer so-
zialen Mobilitit votierten.

Wie auch immer, die Sunniyyine schafften es im Laufe der Zeit, immer
mchr Mitglicder anzuwerben. Nach ecinigen Monaten hatten sic einen regel-
rechten neuen regionalen Ableger errichtet. Uber die Organisation wussten
auch die neuen Mitglieder nicht allzu viel zu berichten. Eine Lokalgruppe war
um einen Anfiihrer geschart, der sich amir nannte und tiber die Einhaltung des
Salafi-Kodex wachte. Eine solche Zelle war dariiber hinaus einem losen regio-
nalen Netzwerk angeschlossen und unterlag offensichtlich externer Kontrolle.
Extern meint Kontrolle durch Marokkaner und Nichtmarokkaner aus dem ur-
banen Milieu. Die institutionelle Infrastruktur der lokalen Zellen war cher ru-
dimentir. Etwa im Mai 2002 hatte die Salafiyya in anniihernd der Hilfte der
Dérfer in den drei Landkreisen des Untersuchungsgebictes die Mehrheit der
Leute hinter sich gebracht.

Wenn man die Griinde dafiir untersucht, warum die Mobilisierungsarbeit
der Sunniyyine auf dem Land so erfolgreich war, darf man nicht iibersehen,
dass die Fluktuation der Mitglieder betrichtlich war und die Mitgliedschafts-
dauer vergleichsweise kurz. Es gab einige betriichtliche Mobilisierungshemm-
nisse. Die Bedingungen, unter denen sich die Ressource Salafiyya von den
Einheimischen profitabel erschlieBen lieB, waren fiir jeden, der nicht gerade
als glithender religitser Enthusiast zu bezeichnen ist, Schwerstarbeit. Es war ja
nicht nur erforderlich, sich den Bart wachsen zu lassen und traditionelle Klei-
dung zu tragen. Probleme machte auch die Vorschrift, den eigenen Namen zu
dndern, wenn er nicht in Einklang mit Salafiyya-Vorstellungen stand. Wenn
jemand keinen akzeptablen religisen Namen trug, konnte er den Namen sei-
ner Kinder mit dem Zusatz ,Vater von* (abu) oder ,Mutter von* (umm) ver-
wenden. Die Sunniyyine redeten die Leute stets mit ihrem vollen religiésen
Namen an. Spitznamen waren verboten. Kinder, die noch keinen korrekten
Namen hatten, wurden im Rahmen von feierlichen Festmahlen ,umgetauft’.
Diese Praktiken waren Gegenstand heftiger Debatten und wurden nicht nur
von erklirten Gegnern der Bewegung als ernsthafter Angriff auf die Grundfes-
ten lokaler Identitit gewertet.

Besonders listig und beschwerlich war aber die Erfiillung der tiglichen re-
ligitsen Pflichten, die den gesamten Alltag beherrschte. Viele, gerade unter
den jungen Neumitgliedern, beschwerten sich tiber die fiinf tiglichen Gebete,
vor allem das Frithgebet um 4:00 Uhr und iiberhaupt {iber den immensen Zeit-
aufwand, den die Religion nun in ihrem Alltag erforderte. Insbesondere die
Jungen klagten iiber stindige Midigkeit und das Fehlen jeglicher Ablenkung
und Unterhaltung. Diese Einschrinkungen erklidren auch, warum trotz der lu-
krativen Einnahmen die Fluktuation unter den Mitgliedern betrichtlich war.
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Andere widerstanden den Verlockungen der Salafiyya unter allen Umstin-
den. Etliche der iiberzeugten Widerstindler erklirten mir ihre Strategie, wie
man sich den unaufhérlichen Indoktrinationen entzichen koénne. Eine fast
schon automatische Reaktion stellte dic Ubertragung des gesamten lokalen
Repertoires an Hohn- und Spottgeschichten auf die neue Zielgruppe dar. Die
gleichen Geschichten, die frither iiber andere prominente, oft ortsfremde Ak-
teure als nichts als die reine Wahrheit erziihlt wurden, wurden nun in Ge-
schichten iiber dic dummen, unchrlichen und raffgicrigen Islamisten umge-
wandclt. Thema war also stets ein lokalen MaBstiben verpflichteter Verhal-
tenskodex. Es gab aber auch eine ganze Kollektion von véllig neuen Persifla-
gen und parodistischen Darbietungen tiber sie. Ihre jiingst eingerichtete Sport-
gruppe war so ein Ziel allgemeiner Belustigung. Die Witze iiber die Art und
Weise, wie man in Pluderhosen Fufiball spielt, kénnen hier nicht wiedergege-
ben werden. Eine ganze Gattung von Erzihlungen ist der Enthiillung des zwie-
lichtigen Doppellebens von Shablhi gewidmet. Schenkt man diesen Geschich-
ten Glauben, so wurden einige der Islamisten erwischt, als sie beim Viehhan-
del betrogen haben — ein Vergehen, das nach den Mafstiben des lokalen Han-
delsrechts selbst eine Totung des Ubeltiters auf dem Marktplatz rechtfertigen
wiirde. Die Gegner der Sunniyyine behaupteten sogar, den ortsiiblichen Ehr-
lichkeitstest mit den ersten Missionaren, die aufgetaucht waren, durchgefiihrt
zu haben, und mehrere Bekannte schwuren mir alle heiligen Eide, dies bezeu-
gen zu koénnen. Der Test geht folgendermalien: Es wird eine Situation arran-
giert, in der einer der Hauptdarsteller wie zufillig eine 100-Dirham-Banknote
verliert, die vorher unmerklich markiert worden ist. Er setzt seinen Weg fort,
so als hitte er den Verlust nicht bemerkt. Der als Ziel anvisierte Salafiyya-
Missionar erkennt die Chance, ergreift unauffillig den Schein und lédsst thn in
der Tasche seiner gandura verschwinden. Unmittelbar darauf dreht sich der
Hauptdarsteller pl6tzlich um und gibt vor, den Verlust gerade festgestellt zu
haben. Er fragt die Zielperson, ob sie etwas bemerkt habe. Im konkreten Fall
verneinte der Salafi dies und begann selbst dem armen Mann bei der Suche
nach seinen 100 Dirham zu helfen. In diesem Augenblick tauchen die ver-
steckten Zeugen auf und fordern die Herausgabe des Geldes. Der Missionar tat
vollig unschuldig, aber die Zeugen zwangen ihn 6ffentlich, seine Taschen zu
leeren, wobei unweigerlich die markierte Banknote auftauchte. Der Missionar
wurde nie mehr in der Gegend gesehen ...

Auch der Schuhklautest wurde — unter Bedingungen der nicht teilnehmen-
den Beobachtung — ausprobiert, um die Glaubensstirke der Islamisten zu tes-
ten. Dabei steht folgende Regel auf dem Priifstand, die auch in der lokalen
Frémmigkeit einen hohen Stellenwert besitzt: Nichts kann so wichtig sein, dass
es dafiir wert wiire, die Freitagspredigt in der Moschee zu unterbrechen. Diese
Regel ist allgemein unbestritten. Es gab in der Vergangenheit selbst Fille von
Homizid in der Mosche, die nicht zu einer Unterbrechung des Ritus fiihrten.
Obendrein ist die Freitagspredigt stets mit sozio-politischen Kommentaren an-
gereichert, was den religiésen Eifer der Teilnehmer entsprechend aufheizt. Der
Verlauf der Ereignisse war wie folgt: Wihrend der Predigt versuchte cine
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Gruppe maskierter Manner die Schuhe der Glaubigen zu stehlen, die auf einem
Regal im Eingangsbereich der Moschee aufbewahrt werden. Die Gldubigen
diirfen wihrend der Predigt nicht reagicren, sclbst wenn sic von dem Verbre-
chen Notiz nechmen. AuBlerdem wiirde eine Reaktion die Unaufmerksamkeit
des Glidubigen wihrend der Predigt offensichtlich machen. Das Ergebnis im
konkreten Fall lisst sich als ein klares Unentschieden werten. Etwa die Hilfte
der Versammlung rannte sofort aus der Mosche und nahm die Verfolgung der
Ubeltiter auf. Diese stoppten ihre Flucht nach einer Weile und begannen laut-
hals zu zihlen, wie vicle gute Muslime sich barfuss aufgemacht gemacht hat-
ten, um sie zu fangen.

In diesem Zusammenhang ist es der Erwihnung wert, dass die Salafiyya im
Souss begann, eine interne, sanktionsbasierte normative Ordnung zu entwi-
ckeln, die die islamischen Prinzipien frommen korrekten Verhaltens konkreti-
sieren und der Korrektur abweichenden Verhaltens dienen sollte. Dieses Mo-
dell wurde jedoch nicht als juridische Alternative zum bestehenden folk model
der Offentlichkeit prisentiert. Es wurde ganz im Gegenteil geheim gehalten
und die Kenntnis dariiber wurde lediglich von abgesprungenen Mitgliedern
verbreitet, die sich teilweise als Opfer dieser Restriktionen sahen. Wenn etwa
ein Gliaubiger morgens um 4:00 Uhr zu spit oder gar nicht zum Gebet er-
schien, wurde er zu fiinfzehn zusitzlichen raka’ar verurteilt oder [!] dazu, den
gehorsamen Gliubigen eine Kiste Coca Cola zu spendieren oder [!] fiir einen
Tag als Gebetsrufer zu fungieren.'” Die Instrumentalisierung religiéser Pflich-
ten als Sanktionen und die Vermischung dieser Kategorie mit der Strafzahlung
durch das begehrte Getréink aus der Produktion des Erbfeindes wurde von vie-
len Souassa als paradox charakterisiert. Zudem waren diese Strafen mehr oder
minder unvermeidlich, da zwischen dem ersten Ruf und dem Beginn des Ge-
bets gerade einmal fiinfzehn Minuten blieben, um aufzustehen und in die Mo-
schee zu rennen. Nach unauthérlicher Akkumulation religioser Verpflichtun-
gen durch fortwihrende VerstoBe blieb den Ubertitern nicht anderes iibrig, als
Cola zu kaufen. Es fand also eine Transformation des Gebots religidser
Disziplin in eine lukrative Einnahmequelle iiber den Umweg der Akkumulation
religioser Pflichten statt. Diese Praxis wurde von etlichen Kommentatoren mit
den lokalen Erfahrungen verglichen, die man mit staatlichen Regulierungen in
anderen sozialen Kontexten gemacht hatte.

Der Fall des Schwarzbrenners
Im Folgenden wird ein reprisentatives Beispiel dafiir vorgestellt, wie sich die

Sunniyyine in lokale Angelegenheiten einmischten und ihre Vorstellungen ei-
nes an den richtigen Werten orientierten Verhaltens einbrachten. Auf den ers-

17 Rak’a bezeichnet das Beugen des Kérpers nach der vorhergehenden aufrechten
Position und den zwei folgenden Kniefillen wihrend des Gebets.
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ten Blick erscheint das Geschehen nicht gerade als ein Paradebeispiel fiir einen
Diskurs iiber Ethik. Aber es geht genau um die Frage, welche Werte welche
Handlungsspiclriume erschlieBen. Der Fall ercignete sich im Sommer 2002,
als die Salafiyya im Souss ihren Héhepunkt erlebte. In einem Dorf in der mitt-
leren Soussebene hatten die Barttriiger fast die Mehrheit der Bevilkerung hin-
ter sich. Nach der religiosen Landschaftsstruktur war das Dorf in eine ganz be-
sondere spirituelle Umwelt eingebettet und hatte den Status eines respektierten
Platzes. Gleichzeitig war es aber auch weithin bekannt als Stitte der illegalen
Produktion ecines exzellenten Schnapses. Dieser Schnaps namens mahiyya ist
eine populiire und traditionelle lokale Droge in den Arabisch sprechenden Re-
gionen des Souss. Es gibt auch eine offizielle staatlich monopolisierte oder
kontrollierte Alkoholproduktion in Marokko, aber der Stoff ist teuer und die
nichste offizielle Verkaufsstelle liegt 45 km entfernt. Es gibt eine klare staatli-
che Politik der beschrinkten Zulassung von Alkohol fiir Marokkaner, um die
negativen sozialen Folgen des Konsums einzudimmen und staatliche Gesetz-
gebung mit religiosem Gebot irgendwie ins Benchmen zu setzen. Dennoch ist
die Institution der illegalen Schnapsproduktion weit verbreitet und praktisch
jede Landgemeinde verfiigt iiber einige Produzenten. Wie auch immer, auch
ein Schnapsbrenner muss sich an das lokale Repertoire kollektiver Werte hal-
ten. Das gilt ganz besonders auch fiir seine Kundschaft und damit hitten wir
schon eine der Quellen lokaler Spannung identifiziert.

Ein weiterer Akteur in diesem Fall war der informelle Dorfrat. Informell
bedeutet, nicht Bestandteil des staatlichen administrativen Apparates zu sein.
Die Einheimischen sahen in ithm die Fortfiihrung des fritheren, traditionellen
reprasentativen Gremiums der Dorfgemeinschaft. Heute fillt eine solche Insti-
tution in die Kategorie der lokalen NGOs nach den neuen Regeln der Struktur
einer Zivilgesellschaft (Roque 2004). Im konkreten Fall nannte man dieses
Gremium, wie schon immer, die jma'a, das heiit, den Rat. Dessen Existenz
war nicht das Ergebnis des jlingsten transnationalen Engagements in der Ent-
wicklungszusammenarbeit, die zur Einrichtung unzihliger neuer Dorf-NGOs
gefiihrt hatte und die das organisatorische Netz der Zivilgesellschaft bildeten.
Dieser Rat verdankte seine Griindung als selbststéindiges Organ der staatlichen
Férderung der Selbstverwaltung der Trinkwasserversorgung vor etwa flinfzehn
Jahren. Alle Familien bzw. Haushalte des Dorfes waren im Rat vertreten. Er
war auch insofern eine méchtige Organisation, als er iiber betréichtliche finan-
zielle Mittel verfiigte. Diese Organisation war fiir die Kollekte der entspre-
chenden Beitriige der einzelnen Haushalte zur Wasserversorgung und zur In-
standhaltung des Systems zustindig. Aber als quasi einzige funktionierende
Struktur auf Dorfniveau akkumulierte der Rat im Laufe der Jahre immer mehr
Aufgaben und Verantwortlichkeiten. Dazu zihlte die Organisation der regel-
mifigen Finanzierung der religiosen Infrastruktur wie der Moschee und des
Vorbeters (fgih). Dariiber hinaus hatte die jma'a die vernachlissigten Aufga-
ben der offiziell gewihlten staatlichen Vertreter auf lokaler Ebene iibernom-
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men." Alle das Dorf betreffenden wichtigen Entscheidungen wurden nach
Verhandlungen im Rat getroffen. Dabei wurde stets angestrebt, sich im Ein-
vernchmen auf eine Entscheidung zu einigen. Das Prinzip der Konsensfihig-
keit gehort zu den Grundelementen eines lokalen Verstindnisses von Ethik
und Moral. Mit dem Rat verwoben war der dritte Akteur im Geschehen, die
lokale Salafiyya-Gemeinde. Fast die Hilfte der Ratsmitglieder waren islami-
sche Aktivisten. Die vierte bedeutende Gruppe von Akteuren auf der Biihne
waren die verschiedenen Repriisentanten staatlicher Institutionen, genauer ei-
nige unbekannte ,hohere Stellen® in der Provinzverwaltung, die Gendarmerie,
das Landgericht mit seinem Richter und den Advokaten sowie das Staatsge-
fangnis.

Der Schwarzbrenner hatte erst vor einiger Zeit sein Unternchmen als eine
Art Familienbetrieb gegriindet. Die drei erwachsenen Séhne halfen zwar in der
Firma mit, aber der Vater trug die gesamte Verantwortung. Er war frither Ha-
schischdealer gewesen und hatte deswegen auch einige Jahre im Gefiingnis
verbracht. Die Schwarzbrennerei war ein florierender Betrieb, und das monat-
liche Einkommen seines Besitzers diirfte wohl das héchste in der ganzen Ge-
gend gewesen sein. Ein sensationelles Preis-Leistungsverhiltnis war sein Mar-
kenzeichen. Der Schwarzbrenner versorgte cine weitlidufige Kundschaft, die
Dorfbewohner mit eingeschlossen. Ein solcher Unternchmer ist irgendwie
schon Teil der lokalen Infrastruktur, jemand, den man wohl braucht, aber des-
wegen nicht unbedingt schiitzt, so wie den Kredit gewiihrenden Zwischenhiénd-
ler oder den Totengriiber. SchlieBlich ist sein Handwerk nach ethischen Maf3-
stiben zumindest fragwiirdig.

Der Mann war aus dem Dorf gebiirtig. Das Problem war, dass dies ihn
nicht davon abhielt, sich {iber den lokalen Verhaltenskodex ganz einfach hin-
wegzusetzen, wenn es ihm passte. Besonders bedenklich war die Tatsache,
dass er seinen Schnapsverkauf buchstiblich mitten im Dorf, ganz in der Nihe
der Mosche betrieb. Ein Schnapsproduzent sollte aber seinen Stoff auflerhalb
des Dorfes verkaufen. Andernfalls werden die klaren Differenzierungen zwi-
schen Dazugehdrenden und Auflenstehenden durcheinander gebracht. Das Be-
nehmen der Kundschaft gab recht hiufig Anlass zur Klage, da manche Kunden
schon reichlich angetrunken waren, wenn sie ins Dorfzentrum kamen, um
Nachschub zu besorgen. Es kam sogar dazu, dass Frauen auf offener Strasse
angesprochen wurden, ausgerechnet in dieser Zone, in der Frauen und Kinder
unter dem besonderen Schutz der Gemeinde stehen und wo ihnen daher ver-
gleichsweise grofie Bewegungsfreiheit eingerdumt wird. Dariiber hinaus pro-
vozierten die Kunden mit ihrem tiblen Benchmen mehrmals, dass die Gendar-
men sie bis ins Dorf verfolgten. Die Gendarmen im Dorf zu haben, gehért zu
den am wenigsten erstrebenswerten Zustinden. Entsprechend war die Stim-
mung im Dorf.,

18 Der Rat organisierte z. B. die Verteilung der staatlich subventionierten Grundnah-
rungsmittel und entschied iiber die Zulissigkeit der erhobenen Anspriiche.
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Den Sunniyyine war der Schwarzbrenner schon seit langem ein Dorn im
Auge. Sie erkannten die giinstige Situation und starteten eine Kampagne gegen
ihn. Sie machten dem Mann schwere Vorhaltungen wegen seines unislami-
schen Verhaltens und verlangten die unverziigliche Einstellung seiner Titig-
keit. Der Beschuldigte zeigte sich reichlich unbeeindruckt. Selbst die Drohung,
ihn an die Polizei zu verpfeifen, konnte ihn nicht aus der Ruhe bringen.
Schliefilich hatte er die besten Bezichungen zu den Gesetzeshiitern, zahlte
plinktlich jede Woche seinen Solidarbeitrag und versorgte siec obendrein mit
cinem Qualititsprodukt, das im Volksmund mit cinem Begriff bezeichnet wur-
de, der sich vielleicht mit ,Bullenfusel® wiedergeben ldsst. Der Brenner drohte
im Gegenzug den Sunniyyine mit Expansion und duBerte Uberlegungen, weite-
re Partner in sein Unternchmen einsteigen zu lassen. Er selbst wollte seine Re-
aktion als Widerstand gegen den wachsenden Einfluss der Aktivisten generell
verstanden wissen und begann, sich nach Verbiindeten umzuschen. Die
Shablhi forderten die jma’a als Dezisionsorgan des Dorfes auf zu intervenie-
ren. Aber trotz der einhelligen Missbilligung der durch die Kundschaft des
Schnapsbrenners verursachten inakzeptablen Zustinde waren die nicht der
Bewegung angehérigen Ratsmitglieder nicht willens, wegen einer dreimonati-
gen Unterbrechung der Schnapsproduktion aus dem Dorfvermégen Investitio-
nen zu titigen. Um der Forderung der Salafiyya nachzukommen, hitte man
ndmlich eine gewisse Summe in Verbindung mit einer offiziellen Klage an ei-
nen Adressaten auf hohem Niveau in der staatlichen Hierarchie der Provinz-
verwaltung leiten miissen. Das Ergebnis wiire dann eme Verurteilung des
Brenners gewesen, der nach einer dreimonatigen Zwangspause im Gefiingnis
seine Geschiifte wieder in Angriff nehmen wiirde.”” Es gab aber noch andere
Griinde fiir die Entscheidung des Rates. Es wurde kontrovers dariiber disku-
tiert, welche Priorititen man setzen miisse, wenn die lokalen Wertvorstellun-
gen gleichzeitig von zwei Seiten bedroht wiirden, und man befand, sich zu-
niichst einmal griindlicher dariiber austauschen zu miissen. Die den Islamisten
gegentiber kritische Fraktion in dem Gremium hatte die Frage aufgeworfen,
wie die etablierten WertmaBstibe der Gemeinde gegen zwei ganz unterschied-
liche Verletzer der Ordnung verteidigt werden kénnten, namlich den Schwarz-
brenner und die Sunniyyine. Alle Genannten nahmen iibrigens aktiv an der
Debatte teil.

Da also sowohl der Schwarzbrenner als auch die Gemeindevertretung nicht
willens waren, den Forderungen der Sunniyyine nachzukommen, verlegten
diese sich darauf, das Geschift des Schwarzbrenners zu sabotieren. Jeder
Fremde, der ins Dorf kam, wurde verdiichtigt, ein mahiyya-Konsument zu sein.
Jeder Kunde wurde zur Zielscheibe ihrer Verfolgungen. Sie liefen die Kunden
gewihren, bis sie sich mit Schnaps versorgt hatten. Was dann folgte, waren
gewaltsame Angriffe mit Schligen ins Gesicht und anschlieBender Konfiskati-
on und selbstverstindlich Vernichtung des Alkohols. Die Aggressionen fanden

19 Drei Monate Haft ist die vorgesehene Ersttéiterstrafe in diesem Fall,

354



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

LOKALES ETHOS — DOKTRINALER ISLAM IN SUDWEST-MAROKKO

vor allem nachts statt. Deswegen begann der Brenner, seine Klienten nachts
durch das Dorf zu begleiten. Unbekannte in der Nacht im Dorfzentrum zu stel-
len, auch mit Gewalt dingfest zu machen, wurde grundsiitzlich von allen be-
fiirwortet, auch von den Gendarmen, und galt als iibliche Mafinahme zur Ge-
wiihrleistung der dérflichen Sicherheit. Nach lokalen Wertmafstiben gehort es
sich vielmehr, in einer solchen Situation zu intervenieren, um den Dorffrieden
zu schiitzen. Aber diese Regel war nicht anwendbar, wenn ein Fremder in der
Begleitung eines Einhcimischen war. Wenn die Sunniyyine ¢s wagen wiirden,
einen begleiteten Klienten anzugreifen, wiirde der Brenmer den mahiyya
schnell wegwerfen und die Aktivisten des versuchten Raubiiberfalls beschuldi-
gen. Gleichzeitig kann er den Kunden ja auch als Freund der Familie oder
Verwandten von aufierhalb ausgeben. Obendrein waren in einigen Fillen die
Angegriffenen in der Tat Dorfmitglieder, die Schnaps kaufen wollten. und kei-
ne Aufienstehenden. Die ganze Entwicklung fiihrte zu verstirkten Spannungen
innerhalb der Gemeinde und intensivierte die bestehenden antagonistischen
Tendenzen. Daher befand die Mehrheit der jma’a, dass die Aktivititen der
Sunniyyine dem lokalen Frieden abtriiglicher seien als die des Schwarzbren-
ners. Dass sich die Situation so zugespitzt hatte, wurde auch darauf zuriickge-
fithrt, dass die Aktivisten nicht die geringste Kompromissbereitschaft zeigten.
Die Sunniyyine erweiterten daraufhin ihren Maflnahmenkatalog und inves-
tierten in eine offizielle Klage gegen den Schwarzbrenner — ohne das Einver-
stindnis des Rates dafiir eingeholt zu haben! Praktisch die Gesamtheit der
Nicht-Sunniyyine des Dorfes sah darin einen weiteren illegalen Akt der Isla-
misten. Die Gendarmen kamen und nahmen den Brenner fest. Als sic anka-
men, fragte der Mann sie, ob sie denn diese Woche noch nicht ihren Solidar-
beitrag und ihre Ration Bullenfusel bekommen hitten. Die Gendarmen antwor-
teten, dass sie gekommen seien, um ihn zu verhaften und dass sie nichts fiir
ithn tun kénnten, da sie auf hhere Anweisung so zu handeln héitten. Sie bedau-
erten ausdriicklich den Verlust ihrer Einnahmequelle fiir drei Monate, stritten
mit dem Verhafteten und warfen ihm vor, das ganze Dorf gegen sich aufge-
bracht zu haben. Der mahiyya-Produzent reagierte prompt und erwiderte, er
habe sich nicht mit der ganzen Dorfgemeinschaft iiberworfen. Aulerdem wiir-
de er gar nicht allein arbeiten und hitte einen Kompagnon: ,Er ist der Gebets-
rufer der Salafiyya-Gruppe, der jiingere Bruder ihres shih, der mit mir zusam-
menarbeitet und mich mit Feigen und anderem Brennergut versorgt. Er hat ei-
nen Pick-up und arbeitet als Fahrer und Zusteller fiir mich.* Die Gendarmen
waren entziickt dariiber, diese Denunziation zu héren. Sie wussten, dass der
Schwarzbrenner in drei Monaten zuriick sein wiirde. In der Zwischenzeit wiir-
de ihnen der denunzierte Aktivist eine betrichtliche Summe zukommen lassen
miissen, um die Sache vergessen zu machen. Wie wir sehen werden, hatten sie
sich jedoch in diesem Punkt getiuscht. Man muss wohl hinzufiigen, dass die
Gendarmen iiberhaupt nicht mit der Salafiyya sympathisierten. Sie kamen also
ihrer Aufgabe umgehend nach und legten dem beschuldigten Salafi mit einer
gewissen Genugtuung die Handschellen an. Sie waren in der Tat dazu ver-
pflichtet, so zu handeln. Andernfalls wiirden sie in Schwierigkeiten kommen
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konnen, sollte der Schwarzbrenner seine Beschuldigungen vor dem Richter
wiederholen und sie, die Gendarmen, hitten keinen verdiichtigen Komplizen
vorzufiihren. In dieser Phase ecines Konfliktverlaufes ist es in aller Regel noch
nicht abschbar, wer eigentlich von einer Verhaftung profitieren wird, die Gen-
darmen oder der Richter. Das hidngt von der Strategie des Beschuldigten ab,
von welcher Seite er sich die preiswerteste — oder sicherste — Moglichkeit, die
Freiheit wieder zu erlangen, erhofft. Nur, in diesem Fall kam alles anders.

Dic Sunniyyine waren vollig auBer sich tiber die Festnahme, wicsen es aber
weit von sich, auf das bewihrte Schmiergeldverfahren zuriickzugreifen. Statt-
dessen bedringten sie die jma’a, zu intervenieren und die Kosten fiir ein regu-
lires Verfahren zu iibernehmen. Die Mehrheit des Rates lehnte das mit dem
Argument ab, die Sunniyyine hétten das Problem selbst provoziert und seien
daher auch allein dafiir verantwortlich. Sie hitten eigenmiichtig in Dorfangele-
genheiten eingegriffen. Daher konne die Gemeinschaft auch nicht zur Verant-
wortung gezogen werden. Es wurde also die dem Konfliktverlauf zugrunde
liegenden Wertekollisionen ausdriicklich thematisiert. Es werde also weder ei-
nen Beitrag der jma’a zur Verteidigung des Angeklagten Salafi geben noch zu
dessen Versorgung wihrend der Haft und schon gar nicht zu dessen spiiterer
Freilassungsparty. Nach den lokalen Spielregeln triigt der Rat zur Unterstiit-
zung inhaftierter Dorfbewohner bei, wenn die ithnen zur Last gelegten Taten in
Einklang mit dem lokalen Rechtsverstindnis stehen, aber dem staatlichen
Recht zuwiderlaufen. Die Familien dieser Verurteilten stehen unter dem
Schutz der jma'a und werden withrend deren Haftzeit mit dem Lebensnotwen-
digen versorgt. Die verwendeten Mittel stammen aus der von der jma’a orga-
nisierten Parallelverwaltung und den Riicklagen aus der Trinkwasserversor-
gung. Auch diese Solidarleistungen reflektieren lokale Werte.

Die Salafisten starteten also eine Kollekte unter ihren Mitgliedern und en-
gagierten einen Anwalt zur Verteidigung thres Mitbruders. Man wollte iiber
eine regulire Verteidigung den Prozess als Plattform nutzen, um implizit Kri-
tik an der staatlichen Korruption zu demonstrieren. Es blieb also bei ihrer Ab-
lehnung der allgemein akzeptierten Umgangspraxis mit staatlichen Institutio-
nen des Rechts, was bedeutet hiitte, den Richter geneigt zu machen, das Ver-
fahren gegen den Angeklagten niederzuschlagen. Die Sunniyyine wollten sich
als Kdmpfer gegen Korruption profilieren. Es kam zur Verhandlung.

Jedermann war klar, dass die ganze Angelegenheit eigentlich eine Farce
war, und alle wollten an dem Spektakel teilnehmen und einen Islamisten mit
seinem langen Bart und in der gandura vor Gericht erscheinen sehen, als An-
geklagten in einem Schwarzbrennerprozess. Die Sunniyyine mobilisierten um
die 100 Zeugen, die des Angeklagten Unschuld beweisen sollten. Es war ein
denkwiirdiger Aufmarsch von lokaler salafistischer Prominenz im Gerichts-
saal. Sie trugen alle {ibereinstimmend vor, der Angeklagte habe nicht nur nie-
mals in seinem Leben Alkohol produziert, er habe auch niemals in seinem Le-
ben iiberhaupt auch nur welchen angeriihrt und wiirde seinen Lebenswandel
nach islamischen Idealen ausrichten. Dabei wurde die unterschwellige Bot-
schaft mitgeliefert, dass der Staat Alkoholkonsum zumindest in gewissem Um-
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fang toleriere, obwohl es doch nach islamischem Recht verboten sei. Gleich-
zeitig verlangten sie fiir den Hauptangeklagten, den Schwarzbrenner, die hir-
testen Strafen, die das islamische Recht vorschreibt.

Der Schnapsbrenner jedoch bestand zur allergréBten Belustigung des Pub-
likums im Gerichtssaal auf seiner urspriinglichen Aussage und fiel dem Anwalt
des Aktivisten immer wieder ins Wort. Er fragte ihn, ob er denn dabei gewesen
sei, wie er denn all die Dinge, die er behaupte, wissen kdnne usw. Der ange-
klagte Gebetsrufer sah sich sclbst schon als Mértyrer im Gefingnis. Niemand
auBer scinen Mitbriidern war bereit gewesen, zugunsten des Salafi auszusa-
gen.” Am Ende einer langen Verhandlung jedoch entschied der Richter zu
seinen Gunsten und er wurde freigelassen. Der Schwarzbrenner bekam drei
Monate Gefingnis zuerkannt. Der Richter ahndete also nicht die offensichtli-
che Falschaussage des Mannes, obwohl er es sehr wohl hiitte tun kénnen. Eine
weitere Gunst war die richterliche Entscheidung, ihn in den so genannten
,JKomfortknast’ nahe der Provinzhauptstadt Taroudant einzuweisen, der vor
einiger Zeit erbaut worden war, und nicht nach Inezgane, wo sich eines der ge-
fiirchtetsten Gefingnisse des gesamten Siidens befindet. Nach der Urteilsver-
kiindung erklirte der Schwarzbrenner vor dem Richter seine Absicht, in drei
Monaten zuriick zu sein, sein Gewerbe wieder aufzunchmen und zu expandie-
ren. Er kiindigte an, zukiinftig seinen mahiyya direkt vor dem Treffpunkt der
Sunniyyine zu verkaufen. Alle Anwesenden, einschlieBlich des Richters und
mit Ausnahme der Sunniyyine, brachen bei dieser Ankiindigung in tumultarti-
ges Gelichter aus. Alles in allem war die Doppelstrategie der Salafiyya ge-
scheitert, Staatkonformitit zu signalisieren und gleichzeitig staatliche Gesetz-
gebung und das stillschweigende staatliche Tolerieren mancher vielleicht nicht
ganz legaler lokaler Praktiken zu kritisieren.

Drei Monate spiiter gab es cine traditionelle Freilassungsparty. Ublicher-
weise steht, wie schon gesagt, auch bei diesen Ereignissen der Rat in der
Pflicht. Das wire aber im Falle des Schwarzbrenners wohl doch etwas zu weit
gegangen. Er war nach der in der jma’a vorherrschenden Meinung Opfer und
Tiéter zugleich und deshalb auch nicht gleichzusetzen mit jemandem, der die
Wertmalstibe und Interessen des Dorfes gegen staatliche oder andere externe
Intervention verteidigt. Der Freigelassene selbst lie es sich aber nicht neh-
men, die Dorfbewohner einzuladen. Er stellte eine betrichtliche Menge seines
besten mahiyya zur Verfiigung. Die Party wurde zu einem unvergleichlichen
Ereignis exzessiven Rauchens und Trinkens. Der Schwarzbrenner kam zu ei-

20 Zu diesem Zeitpunkt wusste man hier auf dem Land noch nichts iiber die staatli-
chen Planungen zur Verabschiedung einer neuen Anti-Terror-Gesetzgebung, und
der Schwarzbrenner berief sich nicht auf den Kampf gegen den internationalen
Terrorismus. Vgl. dazu: Bendourou 2004; Lariége 2004, Insofern blieb die Tiir
fiir spétere Ausgleichsverhandlungen stets offen. Damit wurde implizit anerkannt,
dass die meisten der islamischen Aktivisten Mitglieder der Dorfgemeinschaft wa-
ren wie alle anderen auch und, wie es der Schwarzbrenner ausdriickte, vielleicht
ja eines Tages mental wiederhergestellt werden kénnten.
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ner Ubereinkunft mit der jma’a und versprach, in Zukunft die Schutzzone des
Dorfzentrums zu respektieren, unter der Bedingung, dass die Sunniyyine ihn in
Ruhe lieBen. Andernfalls wiirde er sofort reagicren. Der Produktionsort blicb
gegeniiber ihrer Moschee.

Welche Schliisse konnen aus diesem Beispiel gezogen werden? Unterschiedli-
che Konstellationen von Konfliktbezichungen spielen eine Rolle. Bezichungen
zwischen lokalen Akteuren, zwischen lokalen und staatlichen, zwischen loka-
len und Sunniyyine und endlich zwischen Sunniyyine und wieder staatlichen
Akteuren miissen betrachtet werden. Ganz deutlich wurde, dass staatliches
Recht in der lokalen Arena juridischer Praxis einen wichtigen Faktor darstellt,
dessen Vernetzungen mit anderen juridischen Reservoirs Akteure zu vielfilti-
gen Handlungsoptionen nutzen. Einerseits sind sich die Leute auf dem Land
der staatlichen Korruption durchaus bewusst und des beschriinkten Hand-
lungsspielraums, den man in der Konfrontation mit manchen Reprisentanten
des staatlichen Rechtsapparates hat. Andererseits verfiigen sie iiber ein Reper-
toire sozialer Routinen der Manipulation staatlicher Institutionen zur Durch-
setzung konkreter Ziele in anderen Kontexten. Dieser Interaktionsrahmen wird
von den Akteuren nicht notwendigerweise in Kollision mit ihren Wertvorstel-
lungen geschen. Als verwerflich gilt es zu {iibertreiben. Es geht also um die
schwer bestimmbaren Schwellenwerte, die eine Handlung erst in einem gréfie-
ren Kontext bewertbar machen.

In der Auseinandersetzung mit der Salafiyya kam es zu einer Kooperation
mit dem Ziel, den Einfluss der Islamisten zu beschrinken. Um dies zu errei-
chen, wurde ein ganzes Arsenal von juridischen Tricks und Taktiken der Dis-
putmanipulation zur Anwendung gebracht. Offizielle und inoffizielle Instituti-
onen arrangierten die Interaktion formeller und informeller Strategien der
Konfliktbearbeitung. Dagegengesetzt war die Strategic der Salafiyya, Konfor-
mitit mit der offiziellen staatlichen Haltung zu demonstrieren bei gleichzeiti-
ger Kritik auf verschiedenen Ebenen und gleichzeitiger Ablehnung der eigent-
lichen Praxis generierenden pluralen Rechtskonfiguration. Ihr Ziel war es, den
Staat zur Intervention in lokale Angelegenheiten zu verwickeln, um islamische
Moralvorstellungen gegen verderbte lokale durchzusetzen. Deswegen inves-
tierten siec Unsummen in die Verteidigung ihres Mitbruders, anstatt den fiir
richterliches Wohlwollen vorgesehen Betrag zu entrichten. Deshalb wurden sie
zur Lachnummer fiir die anderen, ihre lokalen Rivalen und die staatlichen Rep-
risentanten. Das Vorhaben, ihre islamischen Wertvorstellungen und die damit
konformen Methoden der Konfliktverwaltung durch formelle staatliche Ur-
teilsverkiindung anerkennen und institutionalisieren zu lassen, ging daneben.
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Fazit 1: Recht und Ethik als Parameter lokaler Identitit —
soziale Kohiision und die Kollision unterschiedlicher
Wertestandards

Was ist die Metaebene dieser Geschichte? Wihrend der Disputphase stand die
lokale Identitit auf dem Spiel. Interne Spannungen nahmen zu und ein schon
fortschreitender Prozess der Aufspaltung lokalen Zugehérigkeitsgefithls und
territorialer Loyalitiit entlang der Trennlinie des rechten Glaubens fand seine
Kumulation in diesem speziellen Ereignis. Es konnte wohl nicht linger igno-
riert werden, dass ein betrichtlicher Teil der Dorfbewohner den Solidarbanden
mit anderen Mitgliedern der islamischen Bewegung aufierhalb des Dorfes er-
heblich mehr kohisive Kraft zusprach als denen innerhalb des lokalen Um-
felds, Deszendenzverbindungen eingeschlossen. Die Sunniyyine erkannten ei-
nen aufkeimenden internen Konflikt als einen Anlass, um eine Fission der
Jma'a herbeizufithren. Die Tatsache, dass der Rat selbst eine Teilverantwor-
tung und jeden finanziellen Solidarbeitrag ablehnte, beschleunigte den Prozess
des sozialen Splittings. Es wurde sehr schnell offensichtlich, dass sich nun-
mehr nicht Individuen, sondern Vertreter von Interessensverbinden gegenii-
berstanden. Nach dem Geschmack der Dorfbewohner vermischten die Sun-
niyyine mit ihren Auflienkontakten viel zu schr lokale Angelegenheiten mit vil-
lig anderen Konfliktfeldern. Die Islamisten sabotierten dic routinemifigen
Prozesse der Identitdtsriickkoppelung und Affirmation von Solidarbeziehun-
gen, wie sic im Rahmen lokaler Konfliktverwaltung oder nach der Regulierung
sozialer Transgression stattfinden. Wie man mit Uberschreitungen umgeht,
durch diec Angemessenheit der Konfliktbeilegungsinstrumente etwa, wird als
Lackmustest fiir die Tragfihigkeit sozialer Bindung verstanden. Im vorliegen-
den Fall zeigten sich Briiche im Solidarnetz und Identititen wurden auf der
Basis unterschiedlicher Wertkonzeptionen neu justiert. Zu dieser Entwicklung
hatte eine allgemeine, im gesamten Souss bestchende Atmosphire des Ver-
dachts und Misstrauens beigetragen. Die distinktiven Attribute der Islamisten,
die sich in der Kleidung und vielen anderen Dingen zeigten, wurden oft als
Symbole der Separation gedeutet.

Dennoch wurde die Herausforderung, einem neuen oder doch wenigstens
modifizierten Solidarnetz im Dorf Leben einzuhauchen, gemeistert. Das mag
durchaus auch als Teilerfolg der Salafiyya angesehen werden, Grenzen zwi-
schen den eigenen Anhingern und den anderen zu markieren. Dennoch wurde
durch den Konfliktverlauf das lokale Repertoire an juridischen Strategien bes-
titigt. Die informelle jma’a kam gestiirkt aus der Affire heraus. Ein wichtiges
Resultat war, dass die Dorfbewohner weder bereit waren, dem staatlichen Ge-
richt noch sonst irgendjemandem die Kontrolle dariiber abzutreten, wer dazu-
gehort und wer nicht.”! Der Diskurs iiber die Kriterien ihrer sozialen Zugeho-

21 Fiir Analogien zu Gerichten als Mittel der Outsider-Kontrolle s. z. B. Yngvesson
2002,
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rigkeit und Identitiit als Dorfgemeinschaft beherrschte das offentliche Leben.
Debatten iiber die Notwendigkeit, die lokale Ordnung am Laufen zu halten,
iiber die Regelung des Zugangs zu den natiirlichen Ressourcen, tiber Kriterien
der Territorialitit und Deszendenz kamen immer wieder auf. In diesem Zu-
sammenhang wurde ein gemeinsamer Referenzrahmen des Juridischen betont,
dessen Legitimitiit aus spirituellen, traditionellen und linguistischen Gemein-
samkeiten resultiere. Darin zeigt sich der Beitrag geteilter Wertvorstellungen
als Basis der Konfliktverwaltung und lokaler Identitit. Das durch die Sala-
fivya-Indoktrination infrage gestellte folk legal model erfuhr so eine Art rituel-
le Riickversicherung als fortwihrende Gemeinschaftsaufgabe. Das sollte auch
dann gelten, wenn die Arena der Austragung von einem staatlichen Gericht ge-
stellt wiirde. In diesem Diskurs wurde der Anspruch der Salafiyya auf alleinige
Anerkennung als hichste Rechtsinstanz und exklusiver Ethikrat zuriickgewie-
sen, aber gleichzeitig angeboten, sic auf gleicher Augenhéhe als Impulsgeber
fiir den lokalen Diskurs tiber das Recht zu akzeptieren wie andere Akteure
auch. Die Islamisten wurden in den lokalen Kontext zuriickgeholt, auch wenn
sie sich dabei nicht immer kooperativ verhielten. Es kamen immer wieder Un-
vertriglichkeiten zwischen ihrer transnationalen Riickkoppelung und ihrer lo-
kalen Einbettung, die sie als Souassa auch nicht verleugnen konnten oder woll-
ten, zum Vorschein. Die Dilemmasituation der Unvereinbarkeit lokaler und
transnationaler Distributionskreisliufe gehdrt, wie oben geschildert, in diesen
Kontext. Der religitse Aspekt von Identitit und Zugehérigkeit wurde, wie im
Vorhergehenden gezeigt, dabei nicht ausgespart. Es blicb dabei, dass gerade
bei uniibersichtlichen Konstellationen bzw. in Phasen rechtlicher Unsicherheit
die Verwurzelung der Akteure in der religitsen Sphire juridische Relevanz
hatte. Das typische Merkmal einer islamischen Identitit nach lokaler Vorstel-
lung, ndmlich die Eigenschaft, wertekonforme Rechtsbezichungen in Zeiten
rechtlicher Unsicherheit zu unterhalten, hatten die Islamisten nicht entwerten
kénnen.

Fazit 2: Das Verhandeln sozialer Transgression und die
Evaluierung individuellen Verhaltens — Prinzipien einer
lokalen Ethik?

Ein letzter Punkt, der in diesem Kontext erdrtert werden muss, betrifft die in-
frage gestellte Haltung sozialer Transgression, wie sie sich in lokalen Wertvor-
stellungen widerspiegelt. Das ist die Domine lokaler Spekulation iiber allge-
mein giiltige ethische Grundsiitze. Die klare Trennung zwischen deviantem
und konformem Verhalten war fiir die Sunniyyine von alles entscheidender
Bedeutung. Nach ihrer Auslegung des islamischen Gebots, konnte es keinen
Spiclraum bei der Beurteilung einer Tat geben. Alles wurde auf die Frage re-
duziert, ob ein Verhalten als erlaubt (halal) oder verboten (haram) zu klassifi-
zieren sei. Die Beurteilung einer Tat als Transgression war also in hohem Ma-
e davon abhéngig, welches Modell von Ordnung und Vorstellung von Wert-
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orientierung zugrunde gelegt wurde. In gewissem Sinne erinnerte die automati-
sche Anwendung islamischer Normen auf konkrete Fille, ohne die sozialen
Begleitumstiinde zu beriicksichtigen, an das Aufeinanderprallen von lokaler
Variabilitit und staatlichen Ordnungskategorien in der Vergangenheit. In der
aktuellen Situation empfanden die Menschen allerdings die islamische Klassi-
fikation von richtig und falsch als weitaus apodiktischer als die des staatlichen
Rechts, das immer noch Raum fiir Interpretation und Einflussnahme aufwies
und sich auch durch Investitionen elastischer machen lie. Dic Sunniyyine
vermochten Devianz nur als objektiven Tatbestand zu erkennen. Es gibt nach
ihrer Auffassung keine Spielrdiume und keinen menschlichen Faktor zu be-
riicksichtigen. Die Konsequenzen, die sich aus der Identifikation eines Verhal-
tens als ,falsch® ergeben, sind stets eindeutig und miissen akzeptiert werden.
Die Souassa legen dagegen besonders grofien Wert auf die Einschitzung der
ethischen Konsequenzen eines Abweichens von der Norm. lhre Ethik fragt,
wie weit die Wahl der richtigen Handlungsoption kontextgebunden ist. Nach
Uberzeugung oder Erfahrung der lokalen Rechtsexperten beinhaltet Devianz
eine Komponente, die nur individuell bestimmt werden kann. Das wird unter
Zuhilfenahme einer ganzen Reihe von Variablen erértert, die den Hintergrund
einer Handlung erhellen sollen, die sozialen Bedingungen und Umstinde usw.
Ein Ereignis, so heifit es, sollte aus den Umstinden seiner Entstehung heraus
erklirbar sein. Motiv und Ergebnis einer Handlung werden nach dem Prinzip
des angemessenen Handelns anhand dieser Variablen beurteilt. Dazu betreibt
man soziale Anamnese im Rahmen der ortsgebundenen Konfliktbeilegung.
Das hat auch Giiltigkeit trotz aller Vorstellungen iiber kollektive Verantwort-
lichkeiten und die rechtliche Stellung individueller Akteure als Reprisentanten
korporativer Einheiten.”” Allgemeiner ausgedriickt beinhaltet die individuelle
Konfliktanamnese eine Art personenbezogene Bilanz der Bewegungen auf ei-
nem individuellen sozio-juridischen Konto, ist also eine Art moralische Bi-
lanzkalkulation. Es wird dariiber debattiert, ob das individuelle Konto eines
Konfliktpartners ausgeglichen ist oder nicht. Es geht also nicht nur darum fest-
zustellen, ob ein Individuum die Verantwortung fiir einen konkreten Regelver-
stol zu tibernchmen hat, vielmehr gilt es zu iiberpriifen, ob der Betreffende
mit der Tat seinen personlichen Kredit tiberzogen hat oder nicht. In anderen
Worten heilt das, zu klidren, ob gutes, ethisches Verhalten wie das Beitragen
zu einer sadaga-Kollekte oder Engagement in der Wohlfahrtsarbeit in einem
Mafle geleistet wurden, so dass sie moralisch unakzeptables oder sozial abwei-
chendes Verhalten in bestimmtem Umfang neutralisieren.” Die lokalen Kon-
zepte lassen Raum fiir mehr als eine Version dessen, was wahr oder richtig ge-
nannt werden darf. Die Sunniyyine dagegen sahen keine Verbindung zwischen

22 Vgl. die Debatte von Gellner 1969 bis Moore 2000b iiber kollektive Verantwort-
lichkeit, Haftbarkeit und korporative Verbinde.

23 Die Betrachtung der sadaga als Sithnestrafe oder als Mafinahme, um Vergebung
fiir Siinden zu erlangen, ist islamischen Rechtsstudien keineswegs fremd. Vgl
Weir 1995: 711,714 u. 6.
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Abweichung und individueller sozialer Vergangenheit. Als Eckpfeiler einer lo-
kalen Konzeption gemeinsamer Wertvorstellungen traten im vorgestellten em-
pirischen Material insbesondere Entscheidungseinvernchmlichkeit, die Bereit-
schaft, andere an Ressourcen teilhaben zu lassen, sowie Interventionsbereit-
schaft hervor, wenn es um die Regulierung des lokalen Konfliktpotenzials
ging.
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Wolbert G. C. Smidt
FRIEDENSRAUME IN TIGRAY UNTER DRUCK VON
KRIEGERISCHER GEWALT UND REF‘ORM1

Ethos

Der frohgemut-optimistische Anspruch des Projektes ,,Weltethos* auf weltwei-
ten Erfolg folgt der naiven Annahme, alle Gesellschaften und deren Religionen
beruhten auf einem allen gemeinsamen Streben nach dem Guten. Doch, ,das
Gute® ist eine leere Hiille — wenn es iiberhaupt vorkommt. Oft ist es allenfalls
ein Gutes. Ethnologen kénnen lediglich bestitigen, dass es Ethos tiberall gibt,
also sozial gewachsene Systeme, die ein Sollen vorgeben. Dieses Sollen kennt
manchmal ein absolut Gutes (das dann den Ursprung’ in einer géttlichen Wer-

-2

Uberarbeitete Fassung des Vortrages ,,Friedensraume in Tigray”, gehalten am 6,
Oktober 2005 in Halle/Saale im Rahmen des von Hermann Amborn organisierten
Workshops ,,Lokale Weltentwiirfe und Ethiken im Spannungsfeld globaler Inter-
aktion™ auf der Tagung der Deutschen Gesellschaft fiir Volkerkunde (unter dem
Gesamittitel ,,Konflikte — Menschenrechte — Interventionen®). Diesen Text widme
ich Hermann Amborn in gemeinsamer Verbundenheit mit der Forschungsregion
Athiopien.

Der Begriff des Ursprungs ist weit zu fassen, néimlich historisch. Auch die séiku-
larisierte Modeme ist geprigt von theoretisch-philosophischen Versuchen, eine
absolut geltende (universelle) Ethik zu begriinden, und iibernahm damit das uralte
Muster einer absolut geltenden géttlichen Ethik, nur dass Gott als Urgrund ausge-
tauscht werden musste. Es ist eine geistesgeschichtlich allgemein bekannte Tatsa-
che, dass solche Theorien in der abendlindischen Welt in eben dem historischen
Moment eine bedeutende Anhéngerschaft fanden, als sich im Zuge der Aufkli-
rung der Glaube an ein von Gott gesetztes ,,Sollen’ aufléste und nach neuen Be-
griindungen fiir eine Ethik gesucht wurde. Eine absolut geltende Begriindung
wurde eilends durch eine andere ersetzt — seither wechselten die theoretischen
Begriindungen jedoch periodisch, dem jeweiligen Scheitern ihrer Vorgénger fol-
gend, doch immer in der Tradition der Suche nach absoluter Geltung. Der Status
der Sanktizitit, den die Habermas’sche Diskursethik in der intellektuellen Dis-
kussion in Deutschland zu erlangen schien, ist ein Zeichen dafiir, dass auch diese
Theorie noch in diese Reihe (uneingeldster) universeller Heilversprechungen ge-
hort — will sagen: in jene abendlindische Tradition, die sich ethische Ordnung aus
einer letztgiiltigen Begriindung ethischer Regelwerke verspricht. — Um eine end-
giiltige Aufgabe von Ethik geht es mir allerdings nicht, sondem um eine neue Re-
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tehierarchie hat), manchmal nur ein Gutes fiir Einzelne oder fiir Gruppen — al-
so ein schlechterdings relativ Gutes, das auf einen metaphysischen Uberbau im
Sinne cines positiv ausformulierbaren, immer giiltigen Regelkatalogs verzich-
tet. In welche Richtung dieser Ethos geht, ist ganz von lokalen Gegebenheiten
abhingig. Eine echte Ethik, die allen Menschen gemeinsam wire, also in die
universalistischen Traditionen des monotheistisch bzw. aufklirerisch geprig-
ten Europa passt, lisst sich daraus nicht konstruieren — und auch kein Welt-
cthos, das gewissermaBen die Keimzelle einer solchen Ethik wiire.

Dicser Aufsatz wihlt cine Beispiclregion, die mit dem Christentum (seit
der Konversion des Herrscherhauses im 4. Jahrhundert im Rahmen eines
Biindnisses mit Rom) scheinbar eine besondere ideologische Nihe zum Ethos
Europas hat. Die in diesem Aufsatz vorgestellten Beispicle zeigen verschiede-
ne Grade der Annahme bzw. Ablehnung ideologischer Grundprimissen aus
dem Westen®, aber in allen Fillen einen Widerspruch zwischen lokalen und
vermeintlich ,universellen* Regelsystemen. Sowohl die praktischen Auswir-
kungen dieser Konfrontation — die potentiell blutig und katastrophisch sind —
als auch die Analyse der Grundpriamissen zeigen Unvereinbarkeit und auch ei-
ne lokal gepflegte Verweigerung ciner Universalisierung. lhr eigenes System
ist im eigenen Sinne universell und damit nicht anpassbar. Damit folgt es for-
mell genau denselben Grundideen wie das christlich gepriigte Wertesystem Eu-
ropas, mit inhaltlich anderer Ausgestaltung. Weitere lokal entwickelte Werte-
systeme kommen hinzu, die keiner ethischen Ausformulierung unterliegen,
keinen universalistischen Anspruch besitzen, und die zusammenfassbar sind in
der Idee der Wahrung einer nach innen friedlich organisierten Gemeinschaft.

Ein Ergebnis dieser Untersuchung sei zu Beginn bereits vorweggenommen,
da es die Problematik des Gedankens universeller Geltung von Regelwerken
auf besonders tragische Weise illustriert: Im Falle des eritreisch-éthiopischen
Krieges 1998-2001 spiclte ausgerechnet das geltende friedensorientierte V6l-
kerrecht eine konfliktverschirfende, wenn nicht gar -auslésende Rolle. Dieses
Beispiel steht fiir eine allgemeine, durchaus dramatische Beobachtung — dass
namlich gerade das Streben nach einer Universalisierung ethisch begriindeter
Regelwerke" ein Faktor in der Schaffung neuer Konfliktlinien ist, da dieses

flexion der Rolle von Ethik in dem Prozess der Globalisierung (vgl. Amborn
1993).

3 Ein sehr groBes Wort; ,,der Westen™ wird in einem Fall (unten: B) nur von mir,
dem eindringenden Feldforscher, reprisentiert.

4 Mit einem anderen Fall einer solchen Universalisierung beschiftige ich mich in
einem Buch iiber Immanuel Kant als Formulierer einer die gesamte Menschheit
und Menschheitsgeschichte umfassenden neuen ethnologischen Theorie — quasi
einer ethnologischen ,,Weltformel”; Kant als Mitbegriinder der Sozialanthropolo-
gie ist bisher kaum bekannt (siche aber: Petermann 2004: 317-27), aber wegen
seiner Wirkung von nicht zu unterschitzender Bedeutung. Kulturen kennt Kant
nicht im Plural; es gibt nur Vélker, die auf dem Weg der Zivilisierung, der Unter-
stellung aller Menschen unter vernunfigeleitete Gesetze, vorangeschritten sind,
und solche, die auf lippische oder brutale (,tierische™) Weise dieses in der Natur
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Streben — immer schon das Ziel kennend — die Existenz inkompatibler Systeme
zu iibersechen geneigt ist oder diese direkt zu zerstéren sucht. Die Durchset-
zung dieser Regelwerke ist dann oft nach auBen hin scheinbar schr erfolgreich:
Auf den Zusammenbruch von Diktaturen folgen demokratische Wahlen®;
grausame Traditionen werden geichtet; auf den erzwungenen Konsens folgen
Pressefreiheit und Pluralismus. Es wird auch bei uns aber noch viel zu wenig
dariiber nachgedacht, wie weitgehend diese Erfolge auf direktem und indirek-
tem Interventionismus beruhen und damit von der Fortdauer der Intervention
abhingen. Der Irakkrieg, iiber den man sich auch wegen des missionarischen
Eifers der Eroberer emport, hat seine sanftere Entsprechung® in dem Engage-

des Menschen vorgegebene Ziel verfehlen. Die Kant’sche Aufklirung, die sich
von der Dunkelheit des Nicht-Aufgeklarten zu befreien sucht, formuliert eine
neue ethnologische Theorie der Hierarchie der Vélker; digjenigen, die das Ziel
der Menschheitsgeschichte verfehlen, also gewissermalBen nicht-aufkldrbar sind,
werden ausgerottet werden — nicht, weil dies wiinschenswert sei, sondern aus der
Natur folgend —, denn sie haben das Ziel ihrer Existenz verfehlt (Smidt 2006a).
Vgl. zum Problem des Kant’schen Universalismus auch den Beitrag von Annette
Hornbacher.

5 In Bezug auf Afrika wurde bereits gut beschrieben, wie sehr demokratische Re-
formprozesse ebenso (oder mehr) durch dufere Faktoren angestoflen werden wie
durch innere; kiirzlich wies Tetzlaff emeut darauf hin: ,,Freie und faire Wahlen
sind [...] zum festen Bestandteil von ,good governance® geworden, ohne deren
Befolgung eine afrikanische Regierung nicht auf die heiB begehrten Rentenzah-
lungen in harter Wihrung aus den Lindem der intemmationalen ,Gebergemein-
schaft® rechnen kann (womit sogenannte Entwicklungshilfe-Renten eingeschlos-
sen sind).” (Tetzlaff 2005). Vgl. auch Hauck, der anhand eines Beispiels darauf
hinweist, dass die Entstehung der von der politischen Theorie idealisierten ,,Zivil-
gesellschaft” in Afrika stark von dulerer Hilfe (,,Renten®) beeinflusst sein diirfte
und in einer sich wandelnden Lage ebenso schnell wieder verschwindet wie sie
entstand (Hauck 2001: 254-55).

6 Der Leser sei gebeten, sich keine zu schnelle Empérung iiber diese Formulierung
zu erlauben. Die Parallele besteht darin, dass in beiden Fillen eine interventio-
nistische Grundstrukiur zugrunde liegt: In beiden Fillen wird von auBen ein neu-
es System angeboten, verbunden mit Zwangsmitteln (Militir im Falle des Irak
/wirtschaftliche Sicherheit im Falle von Entwicklungshilfe). Und nicht immer
verhindert die gute Intention, unter allen Umstinden gewaltfrei vorzugehen, dass
in der Folge aus dem gewollten Umbau vorhandener gesellschaftlicher Strukturen
nicht doch erhebliche Gewalt resultiert. Ein zeitlich nicht allzu entferntes Beispiel
ist die Errichtung von Lagem durch médecins sans frontieres wihrend der Hun-
gersnot in Nordéthiopien 1983; ein solches zog zahlreiche Hungerfliichtlinge an,
worauf die Regierung in der Nihe einen Flugplatz errichtete; von diesem wurden
unziihlige Personen in den Siiden Athiopiens in fruchtbare, kaum besiedelte Ge-
biete umgesiedelt, mit der Folge hoher Zahlen neuer Opfer, da diese auf die neue
Umwelt nicht eingerichtet waren und landwirtschafiliche Ertréige sich in der noch
unerschlossenen Gegend erst langsam einstellten. Die Liste solcher ,Nebenwir-
kungen® liefle sich wahrscheinlich beliebig verlingern. — Ich intendiere mit die-
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ment von NGOs, Staaten und Weltbank in allen wirtschaftlich weniger méchti-
gen, nicht-abendlindischen Staaten der Welt’.

Der Begriff Friedensriume

Der Begriff der Friedensrdume ist im Rahmen eines interdisziplindren DFG-
Forschungsprojektes® an der Universitit Hamburg entwickelt worden. Diesen
Begriff will ich hier ausdriicklich in Abgrenzung zum bereits eingefiihrten
Begriff der ,Friedenszonen“ gebrauchen, den wir aber auch noch fiir unser

sem Hinweis keine Fundamentalkritik an jeglicher Hilfe, will aber auf deren hiu-
fig interventionistischen Charakter hinweisen und damit auf die Schwierigkeit,
die Folgen zu kalkulieren. Eine systematische nicht von vornherein affirmative
Untersuchung der tatsdchlichen Folgen von Reformprojekten in der ,Dritten
Welt* ist wegen der Masse und Uniibersichtlichkeit nicht zu erwarten; sie bleibt
aber fiir einzelne Bereiche zumindest im Ansatz méglich und darum sehr wiin-
schenswert (unzihlige Beispiele von der Abschaffung der nordostafrikanischen
Sklaverei bis zur Genitalverstiimmelung sind denkbar, von der Abschaffung feu-
daler Strukturen in Athiopien durch Kaiser Haile Sellassie I. bis, zuletzt, zur
Schaffung modemer Parteien — hier miindete ein zunichst erfolgversprechender
Versuch der Demokratisierung zuletzt, im Juni/November 20035, in blutige Ge-
walt; vgl. zu den Parlamentswahlen u. a. Smidt 2005b; zu den ersten Wahlen
Tetzlaff 1994).

7 Es ist mir unmoglich, den Begriff ,unterentwickelt* oder dessen euphemistische
Entsprechung ,.entwickelnd” zu verwenden, die Ausdruck einer Hierarchie sind,
die die hohere oder niedere Stellung von Staaten (und mit ihnen, bedingt, Kultu-
ren) definiert. Damit will ich nicht die Existenz dieser Hierarchie, die durch die
wirtschafiliche Globalisierung inzwischen fest etabliert ist, leugnen, aber doch die
Notwendigkeit, eine Rangordnung nach eben dem nackten Kriterium globalisier-
ter Wirtschaft aufzustellen. Der ,,Unterentwickelte® ist der direkte Nachfolger des
LHUnzivilisierten™ (dieser Gedanke beherrschte noch die Charta des Vilkerbun-
des), des ,,Wilden* und, vor diesem, des ,,Heiden".

8 DFG-Forschungsprojekt ,,Friedenszonen in Tigray und Eritrea unter Druck -
Identitatskonstruktion, soziale Kohdsion und politische Stabilitat”, unter Leitung
von Rainer Tetzlaff, in dem Methoden und Erkenntnisse der Politologie, der poli-
tischen und historischen Ethnologie sowie der Athiopistik verbunden werden, Die
DFG, der ich hiermit ebenso wie dem Projektleiter Rainer Tetzlaff und meiner
Kollegin Nicole Hirt danken mochte, erméglichte mit ihrer Unterstiitzung meine
Feldforschungsaufenthalte in Tigray und Addis Abeba von April 2004 bis De-
zember 2005, Die Idee zum Begriff der Friedensrdume stammt von Nicole Hirt
(posthum machte ich meinem Lehrer Georg Elwert besonders danken, der die
Antragstellung von Anfang an interessiert begleitet hat). Ergebnisse der Untersu-
chungen sollen in dem von Rainer Tetzlaff, Nicole Hirt und mir herauszugeben-
den Buch mit dem Arbeitstitel ,Friedensréume’ in Tigray und Eritrea unter
Druck — Identitéiitskonstruktion, soziale Kohdsion und politische Stabilitit vorge-
stellt werden.
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Projekt verwendet haben (siche vorige Fulinote). Friedenszonen haben die ein-
deutige Konnotation des geographisch abgegrenzten bzw. abgrenzbaren Bezir-
kes (Zone); fiir diesen Sprachgebrauch gibt es zahlreiche Beispiele — begin-
nend mit der atomwaffenfreien Zone bis hin zu den Friedenszonen in Biirger-
kriegsgebieten, in denen es gelang, die kimpfenden Parteien in Verhandlungen
davon zu tiberzeugen, bestimmte Dorfer (Zonen) aus dem Bereich der Kampf-
handlungen herauszunehmen.” Dieses DFG-Projekt jedoch beschiftigt sich mit
einer ganz anderen Form von Friedenszonen, auf die der Begriff der ,,Friedens-
riume*" besser zu passen scheint: Es handelt sich bei den Forschungsregio-
nen nicht um geographisch klar abgrenzbare Bereiche, um die gewaltsamer
Konflikt quasi herumflieBt — eben um keine Zonen.

9 Vgl Wortz 2005: 30-35: ,,Das Konzept der Peace Zones auf den Philippinen ent-
stand 1988. Damals setzte der Altestenrat der Stadt Naga City auf der nérdlichen
Insel Luzon durch, dass weder Regierungstruppen noch Rebellen [...] die Stadt
bewaffnet betreten durften. Das Unglaubliche geschah: Rebellen und Armee hiel-
ten sich an die Abmachung. [...] Inzwischen haben 40 Gemeinden das Rezept ko-
piert. [...] Der Erfolg einer Friedenszone hiingt wesentlich davon ab, ob sich Insti-
tutionen wie der Altestenrat oder die Kirche mit aller Kraft dafiir einsetzen.*

10 Ich lehne mich hier an eine Formulierung von Elwert an, in der es um die entge-
gengesetzte Situation geht: ,,Gewaltmirkte kénnen in gewaltoffenen Rdumen —
vor allem bei Abwesenheit eines Gewaltmonopols — entstehen. [...] Gewaltoffen
nenne ich Riume, in denen keine festen Regeln den Gebrauch von Gewalt be-
grenzen. [...] Kaum eine Sanktion stabilisiert sie; was bleibt, ist die Angst vor der
Eskalation.* (Elwert 1997: 88). — Wichtig ist der Hinweis auf das Gewaltmono-
pol; ganz parallel zu diesem Gedanken Elwerts spielt dieser Gedanke auch bei
unserer Diskussion des Friedensraumes eine wichtige Rolle: In der politischen
Theorie wird vorausgesetzt, dass ein staatliches Gewaltmonopol existieren miisse,
da ohne dieses ein stindiger Zustand der Unsicherheit und Destabilisierung be-
stiinde: Gewalt steht gegen Gewalt — es besteht keine Klarheit dariiber, wer legi-
timer Gewinner ist im Konflikt. Bei dieser Analyse wird jedoch oft iibersehen,
dass es auch staatsferne stabilisierende Gewaltmonopole gibt. Besonders in afri-
kanischen Staaten existieren sehr alte lokale Gesellschaftssysteme, deren Wurzeln
vorkolonial sind (oder im Fall Athiopiens: aus der Zeit vor dem Aufbau des mo-
dernen Staates stammen) und die die Frage der Zustindigkeit fiir Gewalt schon
lange vor dem Auftauchen kolonialer Beamter geklirt haben (z. B. konnte diese
in der Hand von Altestenversammlungen liegen bzw. eines traditionellen Rich-
ters). In zahlreichen afrikanischen Gesellschaften existieren lokal gewachsene
Gewaltmonopole — und damit: Friedensrdume -, die heute allerdings in Konkur-
renz zum Alleinvertretungsanspruch des modernen Staates stehen konnen. Die
Frage ist, wie diese Konkurrenz ausgelebt wird: durch langsame Integration in
den Staatsapparat oder durch Beseitigung der Konkurrenz. In letzterem Fall ist
eine Destabilisierung vorauszusagen, da zur Durchsetzung des Gewaltmonopols
auch Legitimitéit gehort; diese aber geht bei der Durchsetzung gegen ein als legi-
tim erlebtes lokales Gewaltmonopol verloren. Der Versuch der Durchsetzung ei-
nes staatlichen Gewaltmonopols ist in solchen Fillen also potentiell destabilisie-
rend.

371



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

WOLBERT G. C. SMIDT

Die Theorie (ausgehend von Thomas Hobbes) lisst in einer Situation ver-
knappter Ressourcen und dem hiufigen Aufflammen von Kriegen Zerfall er-
warten: soziale Anomie. Jahrelange Beobachtung der Untersuchungsregion
zeigt jedoch, dass lokal — auf Provinzebene in Tigray'' — eine besonders aus-
geprigte Form von sozialem Frieden (hoher sozialer Kohision) vorherrscht,
und zwar {iber lange Perioden schwerer 6konomischer und kriegerischer Ka-
tastrophen hinweg. Diese Beobachtung gilt auch fiir die jiingste Zeit, die von
dem eritreisch-dthiopischen Krieg der Jahre 1998 bis 2000 geprigt ist. Dieser
lokale Frieden, der im Gegensatz zum Krieg auf staatlicher Ebene steht, ist
nicht ausgehandelt wie im Falle der Friedenszonen; der Krieg kann iiberall
stattfinden (durch Bombardierung, Frontverlagerungen etc.). Dennoch existiert
ein hoher Grad lokaler Stabilitit: Die Katastrophe findet keine Entsprechung
im sozialen Raum — es ist auch in der Krise keine Auflésung sozialer Struktu-
ren zu beobachten, kein Kampf um Ressourcen. Der Krieg liegt ,,geordnet” in
den Hinden der Soldaten, d. h. in einem abgegrenzten ,,Zustindigkeitsbereich®
(bzw., vor 1991, der streng durchorganisierten Guerilla, die sich in Tigray auf
ein funktionierendes soziales Netzwerk verlassen konnte, das ihr eine geduldi-
ge und zielstrebige Kriegsfithrung mit einem Minimum an Ressourcen erlaub-
te); nach der Hungersnot rekonstituieren sich Dorfstrukturen weitgehend, ga-
rantiert durch Verwandtschaftsnetzwerke; es gibt einen sozialen Raum, der
trotz groBen Druckes stabil bleibt. Dieses lésst die These zu, dass erstens aus-
gefeilte Systeme des Austauschs bzw. der Verteilung von Ressourcen existie-
ren, die trotz Knappheit als legitim (,,gerecht*) erlebt werden'?, zweitens effek-
tive und weitgehend inklusive Systeme der Schaffung sozialer Bindungen'’,

11 Zur Umschrift der athiopischen Begriffe, die in einer seit der Spitantike im
christlichen Staat entwickelten Schrift geschrieben werden: Aus technischen
Griinden werden diese hier nicht in der wissenschafilichen Transliteration wie-
dergegeben, wie sie z. B. von der Encyclopaedia Aethiopica verwendet wird,
sondern in einer vereinfachten. Verschiedene Vokale werden hier, der deutschen
Aussprache angenihert, mit dem gleichen Buchstaben geschrieben (z. B. ,e");
auflerdem werden bekanntere Namen und geographische Begriffe in der in Euro-
pa bekannteren Schreibung verwendet (z. B. Tigray statt Tegray).

12 Dies muss nicht Gerechtigkeit im Sinne des modernen Sozialstaates heillen; es
kann auch die Gerechtigkeit des gottgegebenen Lehnssystems bedeuten. Ge-
rechtigkeit beruht auf emem kulturell abhingigen subjektiven Urteil. Stabilitit
existiert, wo die wesentlichen gesellschafilichen Akteure in ihrem Urteil iiberein-
stimmen.

Im ruralen Tigray (aber teilweise auch im Bereich der Stadt, bis hinein in die
teilweise verwandtschaftlich untereinander verbundene Fiihrungsriege des mo-
dernen Staates Athiopien) regeln mehrere Vereinigungen fast alle Lebensbereiche
— innerhalb dieser werden Ressourcen kontinuierlich gleichmiBig verteilt, sie
schiitzen vor wirtschafilicher Not, sorgen fiir die Anbahnung von Heiraten, helfen
beim Hausbau ebenso wie im Trauerfall. Besonders wichtig sind dabei die
hawennet (,Bruderschaft® — ein weit gefasstes Verwandtschaftsnetzwerk, das
meist auf der Patrilinic beruht) und die sewwa' senbet (dic Sonntags-Bier-
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und drittens die Existenz von ethischen Normsystemen, die idealerweise als
Grundlage der eigenen Existenz angeschen werden. Es ist der letztere Punkt,
der im Mittelpunkt dicses Aufsatzes stcht — und dic Frage, ob cine Zerstérung
(oder Stérung) dieser Normsysteme zu ciner Auflésung der bisherigen lokalen
Stabilitiit fiihrt.

Alle drei Bereiche miissen so zusammenwirken, dass Konflikte entweder
nicht entstehen oder effektiv geldst werden. Bei ungerechter Verteilung von
Ressourcen treten soziale Netzwerke in den Vordergrund, die korrigierend
eingreifen kénnen — unter Berufung auf Freundschaft, Verwandtschaft —, oder
die dritte Ebene: das fiir alle geltende Normsystem, eine universell gemeinte,
von allen anerkannte Ethik., Die Erforschung von Friedensrdumen setzt also
auch die Erforschung von Konfliktlésungsmechanismen voraus und, oft ver-
gessen: Mechanismen der Konfliktmeidung, die in einer auf Konsens orientier-
ten Gesellschaft von besonderer Bedeutung sind."’ Diese Mechanismen kén-
nen auf lokaler Ebene funktionieren, aber auf héherer Ebene véllig versagen
oder gewollt aufler Kraft gesetzt sein. Ein Friedensraum als Netzwerk von
Vereinigungen und komplexen ,,gerechten* Austauschverhiltnissen kann nicht
schr grof} sein, da er cine gewisse Nihe aller Beteiligten voraussetzt (kon-

vereinigung, die meist einem Heiligen gewidmet ist und nichtverwandte Dorfbe-
wohner lebenslang aneinander bindet). Diese Systeme werden in einer kommen-
den Publikation detaillierter behandelt. In diesem Kontext ist nur noch der Hin-
weis wichtig, dass auch der Gedanke der ,,Freundschaft™ (im Tigrinnischen meist
unterstiitzt durch eine im iibertragenen Sinn gebrauchte Verwandtschaftstermino-
logie und ein Vokabular ausgepriigter Zuneigung) in der Gesellschaft dufBerst
wichtig ist; ein sehr hoher Grad von Konsens wird gefordert und lokal oft er-
reicht. Vgl. dazu Smidt 2006b (in Vorbereitung); Gritz/Meier/Pelican 2003.

14 Es ist hier auf eine neue, wichtige Theorie der Konflikimeidung von Georg
Elwert zu verweisen, auf die ich mich auch noch weiter unten bezichen werde,
Elwert weist darauf hin, dass Konflikt (mithin Gewalt) soziales Handeln ist. Nun
gibt es aber verschiedene Formen des Umgangs mit und der Nutzung von Gewalt

bzw. deren Vermeidung. Gewalt ist immer auch einem gesellschaftlichen Ord-
nungssystem unterworfen. Eine Gesellschaft kann Gewalt nach innen weitgehend
ausschlieffen; dies kann einerseits durch effektive Ausgleichs- und Vermittlungs-
systeme geschehen (,,Verfahren™) oder durch ,,Meidung™: Konflikte werden nicht
gelost, sondern verdriingt, gemieden. Elwert stellt nun eine interessante Parallele
auf: Gesellschaften der ersteren Form pflegen ein konstruktives Verhiltnis zu
Konflikt bzw. Gewalt (Gewalt ist ,,stirker eingebettet”), wihrend eine sich auf
Meidung konzentrierende, also stark vom Erlebnis des Konsenses geprigte
Gesellschaft weitaus weniger Regelungsmechanismen zur Kanalisierung wvon
Gewalt besitzt. Elwert sagt daher voraus, dass letztere Gesellschaft im Falle der
Eskalation von Gewalt eher zur regellosen Zerstérung neige (,,Zerstorerisch™),
wihrend erstere, mehr regelgebunden, auch die Gewalteskalation Regeln unter-
wirft (,,Kriegerisch*) (Elwert 2004: 26-38, hier S. 30f). — In meinem oben ge-
nannten Aufsatz ,.Conflict avoidance as a means of conflict management in the
Ethiopian society” (in Vorbereitung) diskutiere ich eine Anwendung dieser
Theorie auf die tigrayische Gesellschafi.
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struiert), die mit wachsender kultureller oder/und wirtschaftlicher Differenz
unméglich wird"®. Nach innen wird jedoch ein hoher Grad an konsensuellem
Zusammenleben errcicht, ganz unter Missachtung der globalisierten Welt und
gar des Staates. Ein ethnologischer Reisender fiihlt sich zeitweise (dem Irrtum
von den Entwicklungsstufen der Menschheit verfallend) in eine Zeit zuriick-
versetzt, in der Neuerungen weder mechanisch noch sprachlich existierten, die
Nachkommen immer dasselbe taten wie zuvor ihre Eltern, die Gerite immer
dic gleichen blicben und ebenso das Land, die gesellschaftlichen Regeln, das
Essen.

Drei Beispielfiille: Bauern, Kirche, Staat

Lokale Weltentwiirfe geraten auf ganz verschiedene Weisen und auf ganz ver-
schiedenen Ebenen in Konflikt mit globalen, ethisch begriindeten Regelwer-
ken; drei Beispicle fiir solche Konflikte werden im Folgenden genannt: Ein
Beispiel aus dem Bereich der Bauern, eines aus dem Bereich der Kirche und
eines fiir dic staatliche Ebene. Alle wesentlichen Bereiche des Lebens in
Tigray sind lingst in intensiven Kontakt mit aus dem ,,Westen* stammenden
Ideologien und Regelsystemen getreten. Eine Frage, die die Feldforschung
nicht endgiiltig beantworten konnte, ist die, ob sich der Friedensraum in Kon-
frontation mit Regelsystemen, die den lokal ,immer* giiltig gewesenen entge-
genstehen, destabilisiere. Es kann aber festgehalten werden, dass ein hohes
Konfliktpotential existiert, das im Zuge der immer intensiver betriebenen
Durchsetzung des Gewaltmonopols und der ideologischen Prisenz des Staates

noch erheblich anwachsen kann'®.

15 Interviews insbesondere in den alten ost-tigrayischen Provinzen Wejjerat, Enderta
und ‘Agame zeigten, dass die als sehr positiv empfundene Gemeinschaft aller
Tigrayer (friiher ,aller *Agame* 0.4.) sich auch als exklusiv verstand: In regelmai-
figen, autonom organisierten Kriegsziigen (gaz) konnten junge Tigrayer ihren
Mut beweisen; diese Kriegsziige richteten sich gegen die benachbarten muslimi-
schen Nomaden (*Afar), die wegen ihrer Religion und Lebensweise die schlech-
terdings ,,Anderen” waren, die zu toten ein Dienst an der Gemeinschaft war (die
wiederum selbst von ganz dhnlich strukturierten Kriegsziigen junger ‘Afar be-
droht war). Nicht tiberall in Tigray ist dieses Muster anzutreffen, aber hier ist der
externalisierte Konflikt ein weiteres Stabilisierungselement.

16 Diese Bemerkung gilt fiir alle dthiopischen Regionen, aber in unterschiedlichem
AusmalB. Die seit dem Sturz der Diktatur Colonel Mengistus 1991 von der TPLF
unter Meles (Tigrayische Volksbefreiungsfront) dominierte Regierung Athiopiens
hat seither die Macht des Zentralstaates reduziert und Athiopien in Bundesstaaten
mit eigenen Regierungen und Parlamenten aufgeteilt — im Namen der Befreiung
der unterdriickten Vélker Athiopiens. Jedoch hat die Regierungspartei gleichzei-
tig dafiir gesorgt, dass alle wesentlichen Institutionen unter ihrer Kontrolle blei-
ben (bzw. unter Kontrolle von ihr abhingiger Parteien). Indirekt ist damit die Re-
gierungspartei bei der Durchdringung aller Entscheidungsebenen im Land sehr
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A. Bauern

Tigray gehért historisch zu einem der Kernbereiche des édthiopischen christli-
chen Staates, jedoch wurden seine Provinzen meist weitgehend autonom von
lokalen Feudalherren regiert, dic manchmal vom édthiopischen Koénig der Ké-
nige'’ eingesetzt wurden und manchmal eigene halb-selbstindige Dynastien
griindeten. Die Meinung ist weit verbreitet, dass Tigray feudal organisiert ge-
wesen sei'*. Dies trifft jedoch nur einen Teil der Wahrheit. Versammlungen
von Dorfiltesten bestimmten das soziale und politische Leben; nicht nur in Pe-
ripherien Tigrays, sondern auch in Aksum selbst, der Kronungshauptstadt der
Herrscher Athiopiens, wurden dabei Amtstréiger durch Wahlen bestimmt (z. B.
Richter'®). In zahlreichen Regionen war der Landbesitz relativ gleichmiBig
verteilt; Feudalherren waren meist weniger aufgrund ihrer Macht oder ihres
Einflusses beim Kénig der Koénige zu viel Land gekommen, sondern durch
Erbschaften und eine geschickte Politik (u. a. der Ressourcenverteilung), mit
der sie Solidaritiit und Gefolgschaft der Landbevilkerung erlangten — woraus
erst ihre Macht erwuchs. In einigen Regionen Tigrays dominierte Adelsland,

erfolgreich, erfolgreicher als das gestiirzte Regime Mengistus. In Tigray besteht,
trotz kleinerer Proteste und Enttduschungen, eine gewisse Nihe zur Regierungs-
partei, die im Sinne der Wir-Gruppe (,,Wir haben uns befreit!*) als die ,,eigene”
angesehen wird — die wesentlichen Politiker sind Tigrayer! (Vgl. Tetzlaff 1991: 5-
28; Elwert 1989: 440-64). Daher ist zu erwarten, dass Konflikte zwischen der
Regierungspartei und lokalen Bediirfnissen in Tigray im Rahmen geregelter ,,Ver-
fahren* bleiben. Weitgehend regellos geworden ist jedoch der Konflikt mit gro-
fen Teilen der Oromo-Bevélkerung im groften Bundesstaat Oromiyaa. Dort wird
die Regierung ofi nicht als legitim angesehen; Kontrolle wird durch Polizei- und
Militirkrifte erreicht, wenig durch Verfahren; eine der frither populédrsten Par-
teien (OLF) ist seit langem als terroristische Organisation kriminalisiert. Eine ver-
gleichbare Eskalation fand seit dem Misslingen fairer Wahlen im Mai 2005 in
den zentralithiopischen, amharisch dominierten Stidten statt; seither versucht die
Regierungspartei ein neues Biindnis mit Oromo-Gruppierungen zu erreichen, das
jedoch weithin als bloB taktisch angesehen wird. Der Prozess der Delegitimierung
der Staatsgewalt, die mit einer ,,illegitim* herrschenden Minderheitengruppe ver-
bunden wird, schreitet voran.

17 Neguse negest, oft mit ,Kaiser” iibersetzt — eine Ubersetzung, die sich aber erst
mit Haile Sellassie I. durchsetzte, der europiische feudal-romantische Vorstellun-
gen hervorragend zu bedienen wusste. — Der Konig der Kénige residierte haupt-
sichlich in amharischen Provinzen, aus denen er auch stammte.

18 Die Hochlandgesellschaft Athiopiens ist bisher kaum Gegenstand ethnologischer
Untersuchungen gewesen, in erster Linie, da sie als Kemgebiet eines alten, hie-
rarchisch organisierten Staatswesens weniger Formen autonomer gesellschafili-
cher Selbstorganisation zu bieten schien als die (oft spét erst dazu eroberten) Pe-
ripherien des Reiches. Das ist aber insbesondere fiir Tigray ein Irrtum.

19 Dazu im Detail Muluwork Kidanemariam 2006,
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auf dem Bauern mit hohen Abgaben-Pflichten arbeiteten, vielfach aber war
die Verteilung von Land ausschlieBlich abhiingig von lokalen Altestenver-
sammlungen, die es in Zyklen von mehreren Jahren gleichmifBig unter allen
Dorfeinwohnern verteilten (dieser Landverteilungstypus heilit shehenna).

Das Feudalland ist als gulti*' bekannt; dies sind urspriinglich vom Konig
der Konige verlichene groBiere Areale (in der GréBe von mehreren Feldern bis
zu einer Region mit mehreren Dorfern), deren Bauern dem somit iiber sie ge-
sctzten Lehnsherrn Abgaben Ieisten mussten. Dieser Landtitel war im strengen
Sinne nicht erblich, konnte aber de facto erblich werden. Das Land konnte
auch einer Kirche oder einem Kloster verlichen worden sein; dann waren die
Abgaben dorthin zu entrichten.

Das dominierende Landverteilungssystem war das System des risti. Ein
Ahnherr (der erste Siedler) hatte ein grofies Landstiick in Besitz genommen;
seine Nachfahren teilen das Land seither in Erbgiingen unter sich auf. Damit
hingt zusammen, dass der in Dorfnamen hiufig auftauchende Begriff “addi
(,.Land*) immer das ganze Land einer Siedlung meint und nie nur die Siedlung
allein. Tigray ist in vielen Gebieten so dicht besiedelt, dass aufgrund der Erb-
teilungen das Land inzwischen oft in sehr kleine Parzellen aufgeteilt ist. Zu
mehr Gleichheit in der Landverteilung fithrt das schon genannte egalitire Sys-
tem des shehenna. In allen Fillen sind aber die Ertrige klein, da alles bebauba-
re Land inzwischen vielfach verteilt ist. Neben der Abschaffung der Lehnsab-
gaben zuerst durch die Revolutionsregierung Mengistus, dann bestiitigt durch
deren Nachfolger, wurde daher eine Neuordnung notwendig: Das risti-System
wurde nun gewissermaBen allgemeinverbindlich und eingefroren®”. Durch
Landumverteilung wurde zunichst weitgehende Gleichheit des Landbesitzes
(nicht aber des Viehbesitzes) hergestellt und anschliefend festgelegt, dass die
Parzellen nur noch als Ganzes weitervererbt werden kénnten (z. B. an den il-
testen Sohn) und unverkéuflich seien — der Tradition entsprechend.

20 In der Untersuchungsregion waren dies vor allem Enticcho nahe Adwa, westlich
der Provinz *Agame, und die Provinz Temben.

21 Dies ist die tigrinnische Form des amharischen Begriffes ,,gult”; vgl. dazu
Crummey 2005: 941-43. Zu einer Gesamtdarstellung der alten Landverteilungs-
systeme siche Crummey 2000; vgl. auch mein Vortrag Smidt 2006b.

Eine welch zentrale Rolle das alte Landsystem fiir die Gesellschaft spielt, wird
besonders dort deutlich, wo inoffiziell von den Altestenversammlungen wieder
Teile des alten Systems eingefiihrt wurden — gegen den Wortlaut des Gesetzes. In
Kwiha ebenso wie in Wugqro stieB ich auf verschiedene Systeme des eigentlich
abgeschafften Kirchenlandes; in beiden Fillen erhielten die Priester Abgaben von
wieder neu eingefithrtem Kirchenland — scheinbar in Abkehr von einem gerechte-
ren zurlick zu einem ungerechteren System. Die Rolle der Kirche als fiir die
Dorfgesellschaft zentrale Lebensinstanz (wichtig fiir alle Bereiche des Lebens bis
hin zur Konstituierung der oben genannten Gruppen wie der Biervereinigung)
und damit der Gegensatz zum Dogma der Reformer, wird dadurch gut illustriert.

(o]
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Die Reform von Landeigentum war immer ein Kernstiick revolutionirer
Ideologien. Deshalb ist es nicht iiberraschend, dass auch die sich im Zuge der
Parlamentswahlen neu formierende Opposition cine voéllige Neuformulierung
der Landpolitik vornahm. In den Stidten dominiert seit langem eine monetire
Wirtschaft, die aus Sicht der Stidter von Addis Abeba die Landpolitik der Re-
gierung als archaisch erscheinen lisst. In den Stiidten wurde die Kritik der fiih-
renden Oppositionspartei CUD* an der Landpolitik der Regierung geschickt
als — schr populdre — Sozialismus-Kritik verpackt: Die Tatsache, dass Bauern
ihr eigenes Land nicht wirklich gehére, sondern der Regierung, und diese ihr
Land nicht verkaufen diirften, wurde als Skandalon ausgemacht. Dies sei ein
Uberbleibsel einer kommunistischen Ideologie, die das Land an Entwicklung
behindere, in einer Welt, in der Kapital und Eigeninitiative das Leben bestim-
men und voranbringen kénnen.

Der ideologische Charakter auch dieses Konzeptes ist bei aller Offensicht-
lichkeit innerhalb der CUD offenbar nie hinterfragt worden; das Konzept der
stidtisch und stark von der US-amerikanischen Diaspora geprigten CUD zeigt
deutlich, wie sehr die tatsichlich stark marktwirtschaftlich organisierten Stidte
inzwischen intellektuell Teil einer globalisierten Welt und ihrer herrschenden
Ideologie geworden sind — mit desto weniger Verstindnis fiir die Realititen in
wenigen Kilometern Entfernung: Bei der allgemeinen Armut der Landbevdélke-
rung wiirde die bisher unbekannte Verkiuflichkeit von Land ziigig zu einer
Neuverteilung dieser zentralsten Ressource fithren, mit einem rapiden An-
wachsen einer landlosen Bevélkerung, von denen wenige die Chance hitten,
ihr geringes Kapital auch marktwirtschaftlich sinnvoll anzulegen. — Es zeichnet
sich somit nach den bereits vielfach durchgefiihrten Reformen ein neues Mo-
dell ab, das, wenn jemals durchgefiihrt, auf eine véllige Zerstorung des bishe-
rigen Landverteilungssystems und damit der sozialen und wirtschaftlichen
Grundlage des Lebens, hinausliefe.

B. Kirche

Athiopien ist durch die seit spitestens dem 6. Jahrhundert im nérdlichen
Hochland fest verankerte christliche Religion geprigt, die damals durch die le-
genddren ,,Neun Heiligen®, die als Missionare aus dem Rémischen Reich ge-
kommen waren, gefestigt wurde. Um das Jahr 340 war der junge Herrscher des
Aksumitischen Reiches, ‘Ezana, bereits durch den syrischen Kaufmannssohn
Frumentius (dthiopisch: Fremnat’os) bekehrt worden und hatte das Christen-
tum zur Staatsreligion gemacht. Die Kirche, die iiber Jahrhunderte eine eigene
Theologie entwickelt hat und eine der vielen Zweige der orientalischen Kir-
chen darstellt, wird heute die Ye'ltyop'va Ortodoks Tewahedo Beta Kristyan
genannt, die Athiopisch-orthodoxe Tewahedo-Kirche. Tigray war das Kern-
land des spitantiken Aksumitischen Reiches. In Tigray finden sich alle neun

23 Coalition for Unity and Democracy, amharisch als ginijit bekannt.
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Kirchen- bzw. Klostergriindungen der ,,Neun Heiligen®, wovon ich einige wih-
rend meiner Feldforschung besucht habe, sowie das besonders abgelegene
Kloster des Griinders des dthiopischen Christentums, Fremnat'os, genannt
»Abba Selama* (,,Vater des Friedens™). Abba Selama liegt in der historischen
Provinz Temben, westlich der Provinz Enderta, in der dic tigrayische Haupt-
stadt Megele liegt. Im Gegensatz zu Enderta ist Temben aber kaum an das
Stralen- und Elektrizititsnetz angeschlossen. In der Distriktshauptstadt Hage-
re Selam in Hoch-Temben liefert lediglich ein Generator Strom fiir ein Hotel.
Im Zentrum von Temben, erreichbar nur iiber einen Tagesmarsch iiber die
Berge von Hoch-Temben bis ins Tiefland, liegt ein schwer zugiingliches Pla-
teau und auf diesem das Kloster Abba Sclama — rundum erinnern die steilen,
nach unten abfallenden Felswinde daran, dass besinnende Einsamkeit und
Eindde Gottes Welt sind. Das Kloster kann nur iiber einen Felsgrat erreicht
werden, von dem aus der Pilger eine steile Felswand entlanglaufen (tasten)
muss, bis er an einer steilen Felsspalte steht; dort muss er am Abgrund eine
lange Leiter emporklimmen und zuletzt noch, von Ménchen unterstiitzt, an ei-
ner Kette hochklettern.

Das Kloster Abba Selama ist vielfach vor dem Eindringen Unbefugter ge-
schiitzt, physisch durch die Felsen sowie durch wachende Ménche. Der sakrale
Raum, den mehrere Ringe des Schutzes umgeben, ist eine zentrale Figur des
dthiopischen Christentums. Wihrend die Kloster sich in ganz Tigray befinden,
iiber alle Kernprovinzen verstreut, und damit das Land mit einem Netz von
heiligsten Stitten iiberzogen ist, sind doch alle diese Stitten mehr oder weniger
schwer zu erreichen. In ihrem Zentrum ist jeweils das Tabot, doch dieses ist
immer in einer Art Eintde. Heiligkeit dokumentiert sich durch Riickzug von
der Welt. Die relative Ndhe zu Wegen und Siedlungen fiihrt aber zu einer
stindigen, gedachten Prisenz dieser Stitten. Es herrscht eine unablissige Be-
wegung — von den geweihten Stitten in die Welt und umgekehrt. Das Netz-
werk, das die Neun Heiligen iiber Tigray gezogen haben, ist nach wie vor sehr
lebendig: Tiglich kommen Glaubige, und besonders an den ein- bis zweimal
jihrlich stattfindenden Pilgertagen hunderte. An solchen Tagen ist die Ein-
samkeit der heiligen Stétten der Anziechungspunkt fiir zahlreiche Glidubige aller
Altersstufen und beider Geschlechter. Man méchte die These aufstellen, dass
die Pilgerwege zwar eine weniger sichtbare, doch eine fiir das Leben der Be-
vilkerung maglicherweise bedeutendere Infrastruktur auch des modernen
Tigray darstellen als die gerade fiir Européer (die meist zu NGOs oder anderen
Entwicklungsorganisationen gehoren) so sichtbaren modernen HandelsstraBen
fern dieser Klgster. Es existieren parallele Welten und nicht-parallele Wege:
Die gefihrlichen oder mithsamen Wege iiber Felsen und Berge, die von den
groflen Siedlungen wegfiihren, und die modernen Autostraflen, dic dic Stiadte
miteinander verbinden®. Diese parallele, Europiern halb verborgene, Infra-

24 In diesem Zusammenhang scheint es nicht unwichtig, dass die Parallelitit dieser
Welten auch im Volksglauben thematisiert wird: Ein besonderer Erd- und Baum-
geist, die degqe-hidirtena (in Tigray auch oft als zarti bekannt), ist in ruralen Ge-
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struktur ist keine Infrastruktur des Austausches von Waren, sondern eine In-
frastruktur des Seelenheils.

Ich besuchte dieses Zentrum des édthiopischen Christentums am Jahrestag
von Abba Selama, an dem regelmifig aus ganz Tigray, besonders aber Tem-
ben, hunderte von Pilgern den langen Weg in die Abgeschiedenheit des Fel-
senklosters auf sich nehmen®. Dem Plateau vorgelagert lag ein kleineres Pla-
teau, mit einem lang gestreckten Bau am Rand der Klippe, der fiir rastende
Pilger gedacht war — und zum Konsum von viel sewa (lokales Bier). lhm wer-
den heilende Fihigkeiten zugesprochen und wird, da aus dem Kloster stam-
mend, auch nicht als Bier bezeichnet, sondern als heiliges Wasser
(tsebel). Pilger fragten uns sofort, was wir hier machten. Innerhalb kurzer Zeit
entstand ein Disput unter mehreren Pilgern tiber mich; meine weifle Hautfarbe
deute darauf hin, dass ich ein Ketzer sein miisse — vielleicht ein Muslim (einer
sagte, er wisse, dass Weille Araber seien) — oder e¢in 7sara-Maryam (ein Feind
Marias, ein alter Schimpfname fiir Protestanten). Eine Pilgerin, die sich
schnell zur informellen Sprecherin machte®®, begann mit einer ersten Priifung:
Was ist mein Glaube? — Ich (meine protestantische Herkunft verbergend): Das
Heilige Buch (metsehaf geddus — die Bibel) — was auf cine gewisse Ratlosig-
keit stieB?’, da dies zwar keine klassische Antwort ist, aber natiirlich auch das
dthiopische Christentum auf der Bibel beruht. — Wer hat Dir erlaubt, hierher zu
kommen? Dieser Boden ist heilig und verboten fiir Fremde! — Ich: Die Regie-
rung (mein feqad — Erlaubnisschreiben — aus Megele vorzeigend)! — Die tiber-
raschende Antwort war: Die Regierung kann es dir nicht erlauben, sie hat kei-
ne Autoritit fiir uns. Mir wurde umstindlich erklirt, dass nur eine Erlaubnis
der lokalen religiésen Behdrden zusammen mit der Distriktsverwaltung diese
Erlaubnis erteilen kénnte. Einige Pilger forderten inzwischen, ich solle zur
weiteren Prozedur den Milizen tibergeben werden.

Inzwischen hatten mehrere jiingere Pilger die Geduld verloren und fiihrten
mich, da ich versprach, nicht bis nach ganz oben klettern zu wollen, bis zur

genden in Tigray und Tigrinnya-sprachigen Teilen Eritreas allgemein bekannt.
Erzéhlungen von Salzhindlern (Interviews Megele, Juli 2004), die aufgrund ihres
Berufes zwischen extrem unwirtlichen Gegenden und den Stadten pendeln, ver-
weisen darauf, dass die deqqe-hidirtena alle modemen Straflen, Stédte, besonders
Metallisches, verabscheuen und meiden. Sie sind nur auf den alten Wegen anzu-
treffen. Eine Gruppe von Salzhédndlern, die mit diesen degqge-hidirtena zusam-
menleben, haben aus diesem Grund alle Stidte und alles Moderne zu meiden. Es
gibt also hier eine klar ausgesprochene Trennung der beiden Welten.

25 Ich danke hiermit noch einmal meinem Field Assistant Gere Nguse, der mein
Klagen angesichts der ungeheuren Anstrengungen insbesondere auf dem Riick-
weg geduldig hinnahm und half, dass wir nicht in den fast menschenleeren Ber-
gen verloren gingen.

26 Frauen werden wegen Unreinheit nicht bis zum Kloster selbst gelassen, aber bis
zu dieser Klippe; sie bilden eine bedeutende Gruppe unter den Pilgern.

27 Meine darin versteckte Anspiclung auf den Protestantismus wurde gliicklicher-
weise nicht bemerkt,
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Felsspalte am Abgrund, in der der senkrechte Aufstieg zum Kloster lag. Zu-
nichst warnte mich ein Monch, der am Felsen an mir vorbeikam, dass ich,
wenn ich ein Ketzer sei, hier sterben werde und wies auf die Blutflecken am
Felsen — in der Nacht zuvor war ein Diakon, der mit den Pilgern die Felswand
hochgeklettert war, abgestiirzt und gestorben. Dann begann eine zweite Prii-
fung: Ein Monch kam die Kette und Leiter herab und fragte mich: Wer ist Gott
(egzi'abher)? — Ich antwortete mit amlak (eine andere Bezeichnung Gottes) —
eine nicht ganz befriedigende Antwort, denn er fragte nach: Was ist der Name
Gottes? Was ich mit Yesus Kristos beantwortete, zur grofien Zufriedenheit des
Mdénchs. — Und wer hat Jesus Christus geboren? — Woraufhin ich zunichst,
nicht ganz dogmenfest, wieder mit amlak antwortete, mich dann aber schnell
in Maryam korrigierte (ganz unprotestantisch und unbiblisch: die Gottesmut-
ter). Den wichtigsten Teil der Priifung hatte ich bestanden. — Im weiteren Ge-
sprich verwies ich auf die Neun Heiligen und zihlte auf, in welchen ihrer
Kloster und Kirchen ich schon gewesen sei; formales Wissen und die Aufzih-
lung der korperlich bewiltigten Kletterstrecken und Pilgerwege sollte meine
Rechtgliubigkeit demonstrieren”, — Es war mir ganz klar gemacht worden,
dass ich mich in einem besonders geschiitzten Bereich aufhielt, weshalb ich
beschloss, umzukehren. Allerdings waren mir von der genannten Pilgerin Mili-
ziondre nachgeschickt worden, die mich vom Felsen holen sollten und denen
ich nun begegnete. Es folgte eine lingere Verhandlung vor dem Pilgerhaus, in
der es erneut um die Giiltigkeit meines feqad ging. Ich berief mich darauf, dass
ich ,auf der Grundlage von Recht und Gesetz* (beheggi) gekommen sei. Inte-
ressant war wieder die Antwort der Pilgerin: Ja, ich sei legal hier, doch es sei
nicht ihr Gesetz; ihr Gesetz sei nur das der Kirche.

Eine kasuistische Diskussion fithrte schlieBlich dazu, dass mir gesagt wur-
de, ich sei fiir ein anderes Mal willkommen und miisse den Ort nun verlassen —
zur Enttiuschung eines wortfiihrenden Milizionirs, der auf eine Art Losegeld
gehofft hatte. Interessant an der Begegnung war zweierlei: erstens die fast
vollstindige Verweigerung irgendeiner staatlichen Autoritét, auf die ich mich
berufen konnte (und zwar nicht inmitten eines Rebellenzentrums, sondern ei-
nes stabilen Kerngebictes des christlichen Staates); zweitens die Tatsache,
dass alle Autoritdt des Urteils der spontan zusammengekommenen Pilgerver-
sammlung zukam, der sich auch die Milizionire beugten. Ich als Schiitzling
der Staatsgewalt und Vertreter eines wahrscheinlich ketzerischen auslindi-
schen Glaubens musste mich dem Urteil beugen. Der religise Raum hatte
mich nicht aufgenommen.

28 Schon das fiir einen Weilen ungewohnliche Sprechen der tigrinnischen Sprache
und Kenntnis einiger zentraler Eigenheiten der édthiopischen Hochlandkultur ge-
niigt sonst meist als Ausweis, doch hier waren die Schutzmechanismen offenbar
starker.

380



https://doi.org/10.14361/9783839404904 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

FRIEDENSRAUME IN TIGRAY UNTER DRUCK VON KRIEGERISCHER GEWALT UND REFORM

C. Staat

Ein besonders dramatisches Beispiel des nicht kommunizierenden Nebenein-
anders lokaler und ,,internationaler (ethisch fundierter) Regelwerke ist der
zwischenstaatliche, eritreisch-dthiopische Kricg der Jahre 1998 bis 2000, ciner
der blutigsten Kriege der Moderne™. In diesem Abschnitt soll auf einen Teil-
aspekt dieses Konfliktes hingewiesen werden, der erstaunlicherweise trotz sci-
ner zentralen konfliktverschidrfenden Rolle in internationalen Publikationen
zum Thema nicht erértert wird. Sehr wohl wurde der umstrittene Grenzverlauf,
der den Krieg ausloste®®, vielfach thematisiert — nicht jedoch der Hintergrund
des eingiingigen, aber vereinfachenden Begriffes ,umstritten”, der Unklarheit
des Grenzverlaufes schon voraussetzt. Es handelt sich hier nun aber um einen
Sonderfall, in dem eine solche Unklarheit nicht wirklich existiert und existier-
te. Das Problem ist néimlich, dass nach parallel (ndmlich lokal bzw. auf staatli-
cher/internationaler Ebene) existierenden Regelsystemen sich jeweils ver-
schiedene, aber véllig ,eindeutige” Grenzverliufe ergeben. Beide sind auf je

29 Oft wird dieser Krieg als besonders unsinnig beschrieben, da er vor allem zwi-
schen Vdlkern gleicher Sprache und Kultur ausgetragen wurde, den Tigrinnya-
Sprechern Eritreas und Tigrays (als seien andere Kriege sinniger); dieser Gedanke
tibersieht im Ubrigen, dass gerade dhnliche Gruppen in besonders intensive Kon-
flikte geraten kénnen (Kain und Abel). Der Gedanke der ,,Gleichheit* setzt au-
Berdem eine objektive Grife voraus, die so objektiv nicht ist. Am Beispiel der
auf komplizierte Weise divergierenden ethnischen Selbstbezeichnungen lisst sich
die Konstruktion von sich gleichzeitig aufeinander bezichenden und sich gegen-
seitig ablehnenden Identititen innerhalb der ,selben™ ethnischen Gruppe be-
schreiben: Smidt 2005a: 385-404.

30 Es geht hier nicht darum, die komplexen Ursachen des Krieges zu erdrtern. Dies
wurde schon oft versucht, jedoch m. E. bis heute dullerst bruchstiickhaft. Es gibt
insgesamt einen zu ausgepriigten Fokus auf , Kriegsschuld®, der die Analyse cher
zu behindern scheint, sowie auf bloie Chronologie. Erfolgversprechender scheint
mir eine Analyse der einzelnen Akteursgruppen und Akteursebenen, die mit je
verschieden gelagerten Zielen, Interessen und Regelsystemen agierten. Der Staat
ist hier eine nur scheinbare Einheit; in Wirklichkeit war jeder der beiden Staaten
in diesem Krieg unbewusster Gefangener vieler den Krieg beftrdernder Han-
dlungsstringe, die von verschiedenen, von auflen kaum erkennbaren Teilgruppen
dominiert wurden. Die Idee der Verteidigung der bedrohten Nation funktionierte
auf beiden Seiten so gut, dass auch in der internationalen Analyse dieses ideologi-
sche Bindungsmittel noch seine Uberzeugungskraft entfaltet. — In diesem Ab-
schnitt wird lediglich ein Aspekt des Krieges analysiert: Ein Konflikt wird desto
unlosbarer, auch iiber den offiziellen Friedensschluss hinaus (wie wir es derzeit
beobachten), desto fester die Kontrahenten von der Richtigheit ihrer Position
tiberzeugt sind (verstarkt noch durch das Gefiihl der moglichen eigenen Ver-
nichtung, wie es auf die Minderheitenregierung von Meles Zenawi in Athiopien
zutrifft ebenso wie auf die Regierung Eritreas und sogar auf breite Teile der erit-
reischen Bevilkerung, die geprigt ist von der Terrorerfahrung des dthiopischen
Mengistu-Regimes der 1970er Jahre bis 1991).
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ihre Weise unbestreitbar, objektiv und — ,richtig” (was besonders deutlich die
Relativitit des ,,Richtigen* zeigt).

Kurz zum Kriegsablauf: Anfang Mai 1998 wurden bei einem Scharmiitzel
von Grenzpatrouillen in der eritreisch-dthiopischen Grenzregion einzelne Sol-
daten verletzt. Daraufhin marschierte eine eritreische Armee-Einheit in der
Siedlung Badime ein. Diese war éthiopisch verwaltet, lag jedoch nach éthiopi-
schen wie eritreischen Karten auf eritreischem Staatsgebiet. Vorherige Ge-
heimverhandlungen zwischen beiden Regicrungen iiber die eritreische Forde-
rung, die dthiopische Verwaltung abzuzichen, waren ergebnislos verlaufen.
Nach dem Einmarsch — der durchaus einer regionalen ,, Tradition* folgt, ndm-
lich des Unterstiitzens von Verhandlungen durch Militirbewegungen® — pro-
testierte die ithiopische Regierung gegen die Invasion und Verletzung der
Souverinitit Athiopiens. Eritrea bot cine Einigung iiber den Abzug der Trup-
pen an, wenn Athiopien der Vermittlung Dritter zustimme. Athiopien forderte
den sofortigen Abzug und lehnte jegliche Vorbedingungen ab; denn ein Einge-
hen auf diese wiirde nur das ,Recht des Dschungels* bestitigen. Kurz darauf,
im Juni, erfolgte eine Eskalation, als dthiopische Flieger den Flughafen Asma-
ras bombardierten und kurz darauf eritreische Bomber in Megele eine Schule
angriffen (nach spiiteren Verlautbarungen versehentlich). Damit war die Eska-
lation unausweichlich geworden.*” Nach mehreren groBen Feldziigen und im
internationalen Vergleich extrem blutigen Schlachten® endete der Krieg nach

31 Dieser Aspekt, der natiirlich vélkerrechtlichen Gepflogenheiten nicht entspricht,
wird gewdhnlich nicht erwihnt. Doch kann diese Aussage auf praktisch jeden
Staat der Region angewendet werden; auch von Athiopien ist bekannt, dass gele-
gentlich Truppen zu OrdnungsmaBnahmen auch iiber Grenzen (Somalia, Sudan)
hinweg agieren; im internationalen Vergleich ist dabei das Hegemoniestreben der
USA Vorbild. Im Fall Eritreas verstirkte vermutlich das Gefiihl, als kleiner und
neuer Staat diplomatisch schwach zu sein und sich erst Anerkennung erkdmpfen
zu miissen, dieses ohnehin vorhandene Muster (Anerkennung nicht ohne Stirke).
Vgl. zur Entwicklung Eritreas bis zum Krieg Hirt 2001.

32 Dokumente aus der Anfangsphase des Krieges siche Zimmermann/Smidt 1998.

33 Der insgesamt als klassischer Frontenkrieg gefiihrte Krieg war ein Beispiel fiir
eine schnelle, fast explosionsartige Eskalation, der immer weitere Eskalationen
folgten. Blieb der Krieg zwar weitgehend auf Armeen beschriinkt, insofern aus-
gesprochen regelhaft, dringt sich doch der Gedanke an Elwerts Theorie von der
Eskalation hin zur ,Zerstérung™ auf: Zwischen Eritrea und Athiopien gab es bis
1998 zahlreiche eher informelle Gesprichs- und Verhandlungskontakte, doch wa-
ren die nicht bzw. kaum institutionalisiert. Es gab vor allem keine Institution der
Konfliktschlichtung. Schon mehrere Monate zuvor standen Eritrea und Athiopien
in einem kalten Wirtschaftskrieg kommunikationslos gegeneinander (seit Dezem-
ber 1997). Elwerts Theorie, dass bei mangelnder Einbettung von Gewalt (d. h.
Mangel an Konfliktlosungsmechanismen) einer grofen Harmonie — geprigt von
Konfliktmeidung — bei verinderter Situation eine vernichtende Gewalteskalation
entspricht, scheint hier ein gutes Erklarungsmodell fiir die Heftigkeit des Konflik-
tes zwischen den beiden ,,Briidern*™,
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einer zeitweiligen Besetzung groBer Teile Eritreas mit einem Friedensschluss
zwischen beiden Staaten, unterzeichnet am 12. Dezember 2000 in Algiers, er-
zwungen insbesondere durch die Drohung, internationale Hilfsgelder fiir (das
siegreiche) Athiopien zu streichen. Dieser Friedensschluss sah eine Entschei-
dung iiber den genauen Grenzverlauf (Demarkierung und anschlieBende Deli-
mitierung) durch ein Schiedsgericht am Internationalen Gerichtshof in Den
Haag vor, der Eritrea-Ethiopia Boundary Commission (EEBC), die von beiden
Seiten paritéitisch besetzt wiirde, mit einem gemeinsam eingesctzten Vorsit-
zenden.

Am 13. April 2002 veroffentlichte dieses Schiedsgericht seine Entschei-
dung. Die Grenze, wie sie bisher auf internationalen Karten dargestellt wurde,
wurde in zahlreichen Details korrigiert, zum Teil zu Lasten der eritreischen
Position. Die Details sollen uns hier nicht interessieren®. Entscheidend ist fiir
den Fortgang nur, dass nach ersten positiven Erklirungen beider Seiten die -
thiopische Regierung die Anerkennung der Entscheidung verweigerte (der in-
zwischen symbolisch hoch aufgeladene Kriegsausloser, Badime, lag nach der
Feststellung des Schiedsgerichts auf eritreischer Seite). Dieser Zustand dauert
im Wesentlichen bis heute an (im Widerspruch zum Wortlaut der Vereinba-
rung vom 12. Dezember 2000, dic Entscheidung werde ,final and binding*
sein).

Was war geschehen? Ein Blick auf Grenzziehungen auf éthiopischen und
eritreischen Karten sollte helfen — muss zu Beginn aber noch mehr verwirren:
Egal, welche Karte des modernen Eritrea und Athiopien bis 1997 herangezo-
gen wird, bleibt das Ergebnis gleich — die Grenzziechungen unterscheiden sich
nicht. Dies gilt fiir offizielle dthiopische Karten bis weit in den Krieg hinein;
erst ganz neue #dthiopische Karten zeigen Grenzkorrekturen zu Lasten Eritreas.
Der Augenschein deutet damit darauf hin, dass die Grenzen erst nach Kriegs-
beginn umstritten gewesen wiren — ein widersinniger Befund. Oder hatte
Athiopien bei der Produktion der Karten frither etwas iibersehen? Gewisser-
maBen war es so. Die staatlich veranlassten Karten waren von europiisch aus-
gebildeten Kartographen erstellt worden, die die italienischen und anderen ko-
lonialen Karten (und vélkerrechtliche Grenzvertrige) zu Grunde legten, mithin
europiische Uberlieferung, europsisches Rechtsverstindnis — ebenso wie Erit-
rea. Im Jahr 1997 aber wurde eine Detailkarte Tigrays in Verantwortung des
Bundesstaates Tigray erstellt und veréffentlicht. Diese entsprach in ihrem erit-
reisch-dthiopischen Grenzverlauf nicht den international bekannten Karten.
Spiterer eritreischer Protest (erst nach Kriegsbeginn™) interpretierte dies als

34 Die Entscheidung kann im vollen Wortlaut, mit Dokumenten, im Internet nachge-
lesen werden: hitp://www eritrea-hilfswerk.de/PDFs/eebe_decision-1.pdf

35 Dieser spéte Protest entspricht der im Hochland fest etablierten Regel, die von der
familidren Ebene bis zur Staatsebene zu beobachten ist, niimlich dass Kritik zwi-
schen Freunden und Verwandten niemals nach auflen getragen werden diirfe; ,,in-
tern®™ kann es recht hart zugehen, aber eine ungeschricbene Regel verbictet eine
offentliche Kommunikation iiber das Problem. Diese Kommunikation, die im
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cinen Akt der Annektion. Alle Karten tigrayischer Produktion® zeigten seither
die korrigierten Grenzen — ohne offizielle Erklirung, Tatsichlich hatte Tigray
als Entitit ja nun erstmals tiberhaupt Karten produziert. Dic Interpretation,
dass Tigray hier quasi autonom handelt, ja sogar andere Grenzen als der édthio-
pische Staat selbst postuliert, ist richtig. Es handelt sich allerdings nicht eigent-
lich — aus der Sicht lokalen Grenzrechts®” — um cinen Annektionsvorgang. Aus
tigrayischer Sicht werden lediglich die seit jeher falschen Karten des ithiopi-
schen Zentralstaates korrigiert. Athiopien, das in einer tigrayischen Grenzfrage
Krieg fiihrte, zog mit seinen Karten bemerkenswert spét nach (nationale Kar-
ten mit Grenzkorrektur im tigrayischen Sinne kenne ich erst aus der Zeit nach
dem Krieg).

Wenn Eritrea auf der Umsetzung des Beschlusses beharrt, ist es formal im
Recht. Die umstrittene Grenze ist qua Rechtsakt zu einer unumstrittenen
Grenze geworden. Doch das internationale Regelwerk schafft keinen Frieden.
Ein lokales Regelwerk, mit dessen Vertretern nie kommuniziert wurde, steht
dem entgegen. Interviews in Tigray, bei Bauern wie Verwaltungsbeamten, las-
sen volkerrechts-gleiche Regeln erkennen, die doch lingst vom international
seit der Kolonialzeit durchgesetzten Volkerrecht abgelést worden sein miiss-
ten. Eine Grenzzichung durch Kaiser Menelik II und die italienische Koloni-
almacht, obwohl Basis des heutigen Grenzverlaufes, wird nicht als relevant
angesehen. Entscheidend ist nur das lokale Grenz- und Siedlungsrecht, das nie
aufgehoben worden ist.

Dieses Problem ldsst sich am Beispiel der Kernregion Badime am besten
schildern: In der Mitte des 19. Jahrhunderts war dieses unbesiedelte Flachland
(Weidegebiet der eritreischen Kunama-Semipastoralisten) in den Herrschafts-
bereich des Gouverneurs des nahe gelegenen dthiopischen “Adyabo im Hoch-
land einbezogen worden; aufgrund von Waffenlieferungen von der Kiiste war
er in der Lage, auch mehrere Kunama-Gebiete (jenseits von Badime, im heuti-
gen Eritrea) in seine Abhingigkeit zu bringen. Als die Italiener im frithen 20.
Jahrhundert die Region iibernahmen, tibernahmen sie auch in etwa die tiberlie-
ferten Grenzziehungen und machten auf ihren Karten genauere Grenzlinien
daraus. Vor Ort jedoch hatten tigrayische Siedler begonnen, die Badime-
Region zu bebauen. In der édthiopischen Tradition ist vielfach zu beobachten,
wie Kolonisten ihr traditionelles Recht, mit den Verwandtschaftsbindungen, in
ihr neues Gebiet mitnehmen. Jedenfalls wurde so das Badime-Gebiet, das dann
auch von eritreischen Hochlindern besiedelt wurde, sukzessive in den Steuer-
und Rechtssprechungsbereich von "Adyabo eingegliedert. Kurz: Als Tigray

westlichen Diskurs als grundlegend fiir eine pluralistische Demokratie angesehen
wird, ist im lokalen Kontext ein radikaler Bruch von Biindnis und Freundschaft
und damit Ubergang zur Feindschaft (vgl. meinen Vortrag iiber ,.Conflict avoid-
ance”, Smidt 2006¢, in Vorbereitung).

36 Vgl. National Regional State of Tigray: Atlas of Tigray. Mekelle 1998.

37 Dieses lidsst sich durch Befragung traditioneller tigrayischer Historiker und
shmagille (Altester) recht zweifelsfrei feststellen.
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1997 genaue Karten des Grenzverlaufes herausgab, dokumentierte es eine lo-
kale Rechtsrealitit.

Eritrea als vélkerrechtlich begriindeter, weniger historisch gewachsener
Staat musste dagegen, der inneren Logik einer staatlichen Neugriindung fol-
gend, auf der Giiltigkeit der vilkerrechtlich gegebenen Grenzen bestehen. Das
Volkerrecht sicht nun aber die Existenz konkurrierender Systeme nicht vor. Es
besitzt lediglich Instrumente zur Klirung von Grenzstreitigkeiten, die aber hier
nicht genutzt wurden. Die Tradition, die Grenzstreitigkeiten kennt, hiilt eben-
falls ein Instrument zur Verfiigung — die Vermittlung lokaler Altestengruppen;
in Wejjerat gibt es sogar bis heute traditionelle Amter mit genau dieser Funkti-
on — den Abo Gereb (,Vater des [Grenz-]Flusses“)*. Diese Gruppen sind zu
jeder Einigung fihig — jedoch nur innerhalb der Logik der ihnen bekannten
Rechtssysteme. Der vilkerrechtlich anerkannte Kolonialvertrag kommt in die-
sem System nicht vor’’. — Es stchen somit zwei Systeme gegeneinander, die
beide ,letztinstanzlich* sind, beide potentiell friedenswahrend (ndmlich durch
die Schaffung von Klarheit, wo Grenzen verlaufen) — jedoch durch den Wider-
spruch zwischen beiden eine Quelle unlésbaren™ Konflikts.

Analyse: Ethos und tigrayische Sonderwege
Alle drei Beispiele geben einen besonderen Aspekt der Herausbildung lokaler

Ordnungs- und Wertvorstellungen wider, die in mehr oder weniger krisenhaf-
ter Kommunikation mit von aulen kommenden Systemen stehen.

38 Vgl. Tarekegn Gebreyesus Kaba 2005: 717-18.

39 Zur Verdeutlichung: Er ist schon darum ,.illegal®, da er von im Sinne des Land-
rechts (aus dem sich jede Grenzzichung ableitet) Aufenstehenden gemacht ist:
dem éthiopischen Konig der Konige (Kaiser), dem man als Vasall zu folgen hatte,
aber dessen Rechtshoheit sich insbesondere in Tigray nur bedingt auch auf Land-
rechte erstreckte, und dessen Partnem, den Italienern, die Eritrea seit 1885
schrittweise kolonisiert hatten.

40 Eine Losung wiirde von beiden Seiten bis zu einem gewissen Grad Systemaufga-
be, und das heifit auch: Aufgabe von Recht, verlangen. — Hier ist nicht der Ort fiir
eine Erarbeitung von Losungskonzepten. Da die Frage sich aber aufdringt, soll
ein Losungsvorschlag angedeutet werden: Dieser kann wohl nur in die Richtung
gehen, dass eine neue Verhandlungsebene in das Volkerrechtssystem eingefiihrt
wird. Lokale Altestengruppen (oder andere Triiger und etablierte Mediatoren lo-
kalen Rechts) sollten in einer Situation inkompatibler Rechtsauflassungen nach
Scheitern staatlicher und volkerrechtlicher Instanzen herangezogen werden kén-
nen und die Frage auf lokaler Ebene untereinander kldren — mit staats- und vol-
kerrechtlicher Bindungskraft und unter internationalem Schutz. Dieser Gedanke
entspricht strukturell auch der impliziten Forderung des hier vorliegenden Bu-
ches, die Realitit von lokalem Ethos (Grundbedingung der ,,Friedensriume®) an-
zuerkennen, im Gegensatz zu einer universalistischen Ethik.
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A (Bauern): Reform und Reformforderungen begegnen dem traditionellen
Landrecht in zweierlei Form: zunichst als eine Synthese aus der traditionellen
Form (Land als Besitz von Abstammungsgruppen) und ciner vom Sozialismus
inspirierten Idee (,,Land to the tiller). Das Land wurde von gewiihlten Bauern-
riten (die weitgehend den traditionellen Altestengruppen entsprechen) so um-
verteilt, dass eine groBere Gleichheit zwischen den Landbesitzern gewihrleis-
tet wurde, bei gleichzeitig dekretierter Unverkiuflichkeit und Bindung an eine
Familie. Hierbei ist aber eine heimliche Riick-Reform zu beobachten, néimlich
dic Wiedercinsetzung von Kirchen in den Besitz von Kirchengrund — was auf
den Punkt der Reform deutet, der aus lokaler Sicht als nicht akzeptabel ange-
sehen wird, Das scheinbar gerechtere System, inspiriert von dem universalis-
tisch auftretenden sozialistischen Gedanken, die Kirche sei Teil eines Ausbeu-
tersystems, wird nicht anerkannt. Zum Schutz der auch spirituell-religiés ge-
tragenen Bindung der Landbewohner untereinander muss auch die diese Bin-
dung tragende Instanz, die lokale Kirche, geschiitzt und gefordert werden, —
Einen weitaus radikaleren Einbruch in dieses lokale Ethos der Identitit von
Landbewohner, Kirche und Land wiirde der Reformgedanke der urbanen Op-
position, dieses Mal inspiriert vom universalistischen Heilsversprechen des
Kapitalismus, bedeuten: Die Dorfgemeinschaft, deren Netzwerke durch Kirche
und familifiren Landbesitz bedingt sind, wiirde eine blofle Wirtschaftsgemein-
schaft, die Bindungen je nach wirtschaftlicher Erfordernis eingeht und Iést
(Land verkauft).

B (Kirche): Der Abgelegenheit von heiligen Zentren entspricht ihre grofie An-
ziechungskraft. Insofern jene einen, wenn auch schwer erreichbaren, Mittel-
punkt darstellen, ist aber auch die Auflenwelt in sie einbezogen. Neben der all-
gemein sichtbaren Infrastruktur von Straien, Stiidten, Verwaltungszentren und
Mirkten existiert eine weniger sichtbare, die sich nach einem alten christlichen
Modell von der ,,Welt* abkehrt und dennoch diese organisiert. Hier werden die
richtigen und die falschen Anhinger des Glaubens voneinander geschieden
(praktisch demonstriert an einem Todesfall). Von hier geht aber auch der Se-
gen aus, den Pilger sich fiir ihr Leben in der Welt abholen. Es driickt sich in
der damit angelegten Struktur zweierlei aus: Die Welt, zu der insbesondere der
Auslinder zu gehéren scheint, ist der Raum einer Vielzahl von Verirrungen; es
existiert aber ein System, das physisch erwanderbar ist, das jedem die Még-
lichkeit gibt, sich von den Verirrungen zu befreien — nicht durch intellektuelle
Debatte, nicht durch dogmatische Lehre, sondern durch den Segen des Ortes,
erfahren durch gemeinsame Pilgerschaft. Es wird hier eine spirituell definierte
Gemeinschaft erlaufen und zelebriert und damit gefestigt.

C (Staat): Ebenso wie Bauernland offiziell reformiert wurde, wiihrend lokal ei-
gene Regeln modifiziert weiterexistieren, steht der Ziehung offizieller Grenzen
durch ein modernes Vélkerrecht ein lokales Bewusstsein anderer, nach lokalen
Regeln gezogener Grenzen gegeniiber (basierend auf Verhandlung und Uber-
lieferung durch Vertreter der Bevélkerung). Das Vélkerrecht, das dem univer-
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sell-ethischen Gedanken folgt, durch klare Regelung (getragen durch den
Staat) Konflikt zu vermeiden, sicht ein verstecktes, parallel existicrendes Sys-
tem (getragen durch cine lokale Bevélkerung) nicht vor. Der Bruch des Vél-
kerrechts ist Bruch des Friedens. Tatsdchlich greift aber das Vélkerrecht einen
lokalen Rechtsbestand an und trigt so zum Bruch des Friedens erst bei — es
handelt sich hier um die Unvereinbarkeit zwischen einem universalistischen
Rechtsmodell (und seinen universellen ethischen Normen) und einem lokalen,
aber praktisch tragfihigen Ethos.

Schluss

Aus allen Erdrterungen ergibt sich fiir Tigray eine allgemeine Tendenz — auf
allen Ebenen der Gesellschaft — des Widerstandes gegen eine Vereinheitli-
chung der Welt, dic den Wandel der tigrayischen Regelungs- und Wertesyste-
me voraussctzt. Gegeniiber dem von auBlen kommenden System wird cin tradi-
tionelles System lokal vor Verinderung geschiitzt. Am deutlichsten wird dies
im gotteszentrischen (dthiozentrischen) Weltbild der Pilger in Temben, die
schon an der Hautfarbe des Fremden dessen Ketzertum erkennen. Nur der
Rechtgliubige hat Zugang zur heiligen Stitte. Diese religidse Exklusivitiit
spricht besonders deutlich die Sprache der Verweigerung von Globalisierung
im westlichen Sinne.

Der Exklusivitit steht gleichzeitig ein hoher Grad an Inklusivitit gegen-
iiber: Wer sich innerhalb der Gesellschaft, in ihrer Sprache, ihren Solidaritiits-
netzwerken bewegt, ist Teil eines ausgesprochen starken Friedensraumes, der
Erschiitterungen abfedert und dem Einzelnen einen Schutzraum gewiihrt. Eine
Nivellierung oder eine harmonische Angleichung von Wertevorstellungen im
Zuge weiterer Globalisierung ist von solchen Gesellschaften nicht zu erwarten,
cher eine gesteigerte Bereitschaft zum sich verteidigenden Konflikt, ein sich
weiter verstiitkendes Versteckspiel nur scheinbarer Anpassung oder — als Al-
ternative — ein krisenhaftes Zerbrechen.
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Annette Hornbacher

ABSCHIED VOM WELTETHOS?

Terror und ,,War on Terror” im Licht kosmologischer und
ethischer Selbstbesinnung auf Bali

Die dkonomische Vernetzung unterschiedlichster Kulturen wird hiufig als
»Prozess der weltweiten Imitation des westlichen kapitalistischen Modells®
beschrieben und als die Ubernahme westlicher Denk- und Lebensformen in-
terpretiert, die .,im Prinzip von der groBen Mehrheit der Weltbevilkerung an-
gestrebt, also gewollt” seien (von Weizsicker 2003: 811).

Zweifel an dieser curozentrischen Deutung der ,Globalisierung® entstechen
jedoch, wenn man die parallel dazu eingetretene Verschirfung religiéser und
ethnischer Konflikte betrachtet. Angesichts dieser ambivalenten Situation hat
in den letzten Jahren verstirkt eine Suche nach interkulturell giiltigen ethi-
schen Prinzipien eingesetzt, die das friedliche Zusammenleben verschiedener
Kulturen in einer globalen Zivilgesellschaft garantieren sollen.

Doch welche Theorie vom Menschen kénnte eine interkulturelle Ethik be-
griinden? Welcher Art ist die Beziehung zwischen kulturspezifischen Welt-
entwiirfen und universellen ethischen Normen? Oder existiert gar ein univer-
selles ,,Weltethos* jenseits aller Auslegungsdifferenzen?

Ich méachte diesen komplexen Problemzusammenhang im Folgenden ex-
emplarisch anhand des Aufeinandertreffens von islamistischem Terror, westli-
chem Anti-Terror-Krieg und beider Interpretation auf der Basis der balinesi-
schen Kosmologie erliutern. Dabei geht es mir um keine Erkldrung des Kon-
flikts an sich, als vielmehr um den Hinweis, dass auch globale Konflikte wie
dieser unterschiedliche Deutungen und Bewiiltigungsstrategien aus der Per-
spektive verschiedener religiéser und ethischer Traditionen provozieren.
Fluchtpunkt bei deren Gegeniiberstellung ist nicht das Plidoyer fiir einen be-
zichungslosen Relativismus, sondern die Frage, auf welchen begrifflichen Imp-
likationen und Wissenstraditionen die jeweiligen Konzepte von Ethik und Ver-
antwortung beruhen und welche Erginzungsméglichkeiten sich — auch in der
Praxis der Konfliktbewiiltigung — gerade durch diese Unterschiede ergeben.

Die folgenden Uberlegungen verbinden dazu verschiedene Aspekte: Zu-
néchst sollen die kulturellen und begrifflichen Voraussetzungen umrissen wer-
den, auf denen — explizit oder implizit — die universalistischen Ethik-Modelle
der westlichen Moderne beruhen. In einem zweiten Schritt sollen die Unter-
schiede zwischen christlichem, islamischem und balinesischem Verstindnis
von ,Gut und Bése* untersucht werden, die nach dem islamistischen Terroran-
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schlag vom 11.9.2001 auf New York und im Blick auf die moralische Legiti-
mation des westlichen ,,War on Terror” auf Bali Gegenstand 6ffentlicher Dis-
kussionen wurden. Abschliefend soll skizziert werden, wie die balinesische
Auscinandersetzung mit dem zweiten Terroranschlag vom 12.10.2002 auf Bali
selbst eine kritische Besinnung auf das eigene Konzept kosmischer Verantwor-
tung in Abgrenzung von religisem Fundamentalismus und moderner sikularer
Ethik initiierte.

Modelle universalistischer Ethik

Die Frage nach einer allgemein giiltigen Ethik und ihrem Verhéltnis zu lokalen
Ethe erfordert zuniichst eine Klirung des eigenen Vorverstindnisses: Jede Ge-
sellschaft kennt bestimmte Werte und Normen, die — wenn nicht als Ethik und
das heifit: als explizit formulierte Theorie des rechten Handelns — so doch als
implizites Lzhos, als kollektiv bevorzugte oder gebotene Lebensweise, tradiert
werden. Als Wissenschaft von unterschiedlichen Lebensformen ist Ethnologie
daher zuniichst und vor allem ein Wissen um die verschiedenen Et/e.

Demgegeniiber sind theoretische Entwiirfe einer Ethik mit universellem
Geltungsanspruch kennzeichnend fiir die Geschichte der abendlindischen Phi-
losophie und insbesondere fiir die moderne Aufklidrung. Deren Ziel ist es nicht,
die traditionellen Werte oder Normen der eigenen Kultur zu beschreiben oder
gewaltsam durchzusetzen, sondern jene Kriterien und Prinzipien aufzudecken,
die fiir menschliches Handeln insgesamt und damit unabhédngig von individuel-
len, geschichtlichen und kulturellen Differenzen bindend sind. Der daran ge-
kniipfte normative Anspruch ist nur dann rational zu begriinden, wenn Ethik
auf ein universelles Prinzip zuriickgefiihrt und logisch daraus abgeleitet wer-
den kann. Die Aufkldrungsphilosophie findet dieses Prinzip in der menschli-
chen Vernunft, die nicht als Privileg oder gar ,Konstrukt® der abendlindischen
Kultur gedacht wird, sondern als Wesen des Menschen schlechthin. Vernunft
ist demnach eine jenseits von geschichtlichen, kulturellen oder individuellen
Besonderheiten liegende Grofe, die sich u. a. in der spezifisch menschlichen
Fihigkeit dufBert, instinktives Verhalten willentlich durch rational einschbare
Zwecke zu ersetzen. In der Praxis duBert sich Vernunft daher in der Fihigkeit
zur freien Entscheidung und wird in der praktischen Philosophie Immanuel
Kants als individuelle Autonomie oder freier Wille bestimmt (Kant 1785: BA
97f.).

Diese Identifikation von Vernunft und Freiheit findet jedoch nicht nur in
der Aufklirungsphilosophie statt, auf ihr beruhen die Rechtsauffassung und
das Demokratieverstindnis aller modernen westlichen Gesellschaften, und mit
ihr erhebt sich erstmals die Forderung nach einer universell giiltigen Ethik fiir
alle Menschen, deren unmittelbarer politischer Ausdruck heute die Forderung
nach der weltweiten Durchsetzung von Menschenrechten ist. Auch deren Prin-
zip ist jene schlechthin unableitbare ,,Wiirde®, die bereits Kant dem Menschen
auf Grund seiner prinzipiell vorausgesetzten Willensfreiheit zugesteht, da eben
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sic den Menschen von allen anderen Lebewesen unterscheidet (Kant 1785: BA
77).

Und wie die modernen Menschenrechte speziell die Wiirde des Menschen
und nicht die anderer Lebewesen sichern sollen, so sicht auch Kant den Men-
schen als Prinzip und eigentlichen Adressaten aller Ethik. Menschliche Frei-
heit findet ihre rationale Grenze nicht gegeniiber Naturwesen, die hichstens
einen ,,Wert™ fiir den Menschen, aber keine eigene ,,Wiirde™ besitzen kdnnen,
sondern nur gegeniiber anderen Vernunftwesen, die selbst Autonomie bean-
spruchen kénnen.

Unter dieser Voraussetzung stellt sich Ethik in der abendlidndischen Mo-
derne generell als Humanismus dar und dies bedeutet zugleich: sie impliziert
eine Grundentscheidung iiber die Wirklichkeit im Ganzen, zu der unter ande-
rem dic Uberzeugung gehort, dass Tiere oder gar Pflanzen grundsitzlich nur
Objekte sind, denen weder Freiheit noch ,,Wiirde* zukommt. Sie unterstechen
einzig Naturgesetzen und kénnen — aus heutiger Sicht — vielleicht Anspruch
auf ,artgerechte Haltung zuerkannt bekommen, nicht jedoch auf Individuali-
tit und Autonomic.’

Trotz — oder vielmehr wegen — dieser kategorialen Trennung von den na-
turhaften Bedingungen menschlicher Existenz ist Kants Konzept menschlicher
Willensfreiheit nicht mit Willkiir zu verwechseln. Gerade durch ihre Gleich-
setzung mit allgemeiner Vernunft wird Freiheit fiir Kant zur Instanz einer
Selbstreflexion, die es dem Menschen erlaubt, nicht nur eigene Interessen zu
verfolgen, sondern dariiber hinaus auch sich und anderen Rechenschaft iiber
die Griinde und Kriterien seines Handelns abzulegen. Kants Begriff der Frei-
heit enthilt daher, in Abgrenzung vom blof instinktiven — und darin fremd be-
stimmten — Begehren, die spezifisch menschliche Fihigkeit, subjektive Inte-
ressen im Blick auf andere, ebenfalls autonome Wesen oder allgemeinere
Zwecke zu transzendieren. Die dabei zur Geltung gelangende verniinftige Wil-
lensautonomie ist der schlechthin vorauszusetzende begriffliche ,,Schlufistein™
(Kant 1788: A 4) von Kants Ethik, da ohne sie keine Transzendierung subjek-
tiver Instinkte und Bediirfnisse méglich wire und mithin keine allgemeineren
Normen gefunden oder befolgt werden kénnten.

Das universelle Prinzip dieser Vernunftethik besteht nun nicht in einzelnen
moralischen Normen oer Wertvorstellungen, sondern einzig in einer formalen
Maxime, die die Einsicht festhilt, dass individuelle Freiheit nur in dem Maf
ethisch legitimierbar ist, wie sie in reflexivem Bezug zur Freiheit anderer Ver-
nunftwesen steht: ,,Handle so, dass die Maxime deines Willens jederzeit

1 Die zentrale Bedeutung dieses kategorialen Gegensatzes von Mensch und Natur
prigt das neuzeitliche Weltbild von Grund auf. Versuche, diesen Gegensatz zu
iiberwinden, wie sie etwa Nietzsche oder Freud vorgefiihrt haben, werden daher
als bedrohliche Identititskrisen erlebt und nehmen in den aktuellen Theorien der
Sozio- und Neurobiologie oft den Charakter einer Naturalisierung des Menschen
bzw. einer grundsitzlichen Leugnung von Freiheit an (Wuketits 2002; Singer
2003),
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zugleich als Prinzip einer allgemeinen Gesetzgebung gelten konne.” (Kant
1788: A 54). Diese universelle ethische Maxime bestimmt keinerlei Hand-
lungszicle, sie garantiert nur dic Wechselbezichung zwischen gleichberechtig-
ten Subjekten, die bei allen méglichen individuellen und kulturellen Unter-
schieden wenigstens eines gemein haben: ihre Verniinftigkeit und damit die
Fihigkeit, eigene Interessen mit jenen anderer Vernunftwesen zu vermitteln.

Das in Kants Ethik erreichte Maximum an Universalitit wirft freilich ein er-
hebliches Problem auf: seine abstrakte Formalitit, die zu zahlreichen inhaltli-
chen Konkretisierungsversuchen gefiihrt hat. Ich méchte hier nur Jirgen Ha-
bermas’ Diskursethik erwihnen, die Kants formalethische Maxime am Leitfa-
den einer unbegrenzten verniinftig argumentierenden Kommunikationsgemein-
schaft zum gesellschaftlichen Prozess umdeutet.” Vernunft wird hier nicht als
transzendentale Eigenschaft des einzelnen Subjekts vorausgesetzt, sie soll im
Rahmen eines rationalen Argumentationsverfahrens, des herrschaftsfreien
Diskurses, zwischen verschiedenen Parteien von Fall zu Fall ausgehandelt und
so geschichtlich realisiert werden.

In Form dieser Diskursethik hat die Ethik Kants auf die selbstkritische
Ethnologie der sechziger Jahre entscheidenden Einfluss ausgeiibt und deren
epistemologisches Selbstverstindnis neu bestimmt. Ethnologen wie Dell
Hymes oder Bob Scholte haben gerade die diskursethische Variante der Auf-
klarungsethik aufgegriffen, um sie zur Grundlage jedes ethisch legitimen inter-
kulturellen Verstehensprozesses zu machen. Hier soll nicht mehr ., das* Frem-
de passives Objekt wissenschaftlicher Erkenntnis sein, vielmehr soll ,der*
Fremde als gleichberechtigtes Subjekt am diskursiven Aushandeln dieser Er-
kenntnis beteiligt werden (Hymes 2002; Scholte 2002).

Dennoch wirft die Konkretisierung universeller Vernunft im Diskurs inter-
kulturelle Probleme auf. Fragwiirdig ist nicht nur die praktische Realisierbar-
keit eines herrschaftsfreien Diskurses, schwierig ist bereits die Tatsache, dass
es von Kultur zu Kultur héchst umstritten ist, wer iiberhaupt an einem solchen
Diskurs teilnehmen soll, da die Bestimmung dessen, was ein mit Vernunft und
Wiirde ausgestattetes verantwortliches Wesen ist, erheblich variiert und mit ihr
sowohl die Zusammensetzung der idealen Kommunikationsgemeinschaft wie
auch und vor allem deren Kommunikationsform selbst.

Dieses Problem diskutiert z. B. der afrikanische Philosoph und Theologe
Bénézet Bujo, der geltend macht, dass aus afrikanischer Sicht nicht nur der ra-
dikal individualistische moderne Freiheitsbegriff modifiziert werden miisse,
sondern auch die Definition dessen, wer autonomer Selbstzweck und damit
Adressat ethischer Verantwortung ist. In vielen traditionellen Gesellschaften
Afrikas sind dies nach Bujo nicht allein argumentationsfihige menschliche
Verunftsubjekte, sondern ebenso die Seelen der Ungeborenen und Ahnen
sowie letztlich des ganzen Kosmos: ,.Der Mensch ist ein Teil des Kosmos und

2 Vgl zu Habermas auch den Beitrag von Wolfgang Habermeyer.
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kann nicht er selbst werden und bleiben, wenn er sein Leben nicht in diesem
Zusammenhang zu gestalten versucht. (Bujo 2000: 84f.). Wiirde, Freiheit und
selbst die Identitit des Menschen konnen aus dieser Sicht nicht allein auf der
Basis cines abstrakten Vernunftbegriffs bestimmt werden und kommen zudem
nicht nur menschlichen Zeitgenossen zu, sondern ebenso jenen Formen ecines
geistig-spirituellen Lebens, das unsichtbar, aber nicht bewusstlos ist und fiir
das dem westlichen Denken schlicht die Begriffe fehlen.

Eine weitere Schwicrigkeit betrifft dic Form des Dialogs selbst. Die dis-
kursethische Restriktion auf die rationale Form der Argumentation ist nach
Bujo einseitig kognitivistisch. Sie schliefit weite Teile der menschlichen Ge-
meinschaft, vor allem aber nicht-menschliche Wesen prinzipiell aus ethischen
Entscheidungsprozessen aus und kennt zudem zur Konfliktbewiltigung nur die
wechselseitige Verstindigung, nicht aber Formen der Siihne oder Verséhnung.
Ihr stellt Bujo ,.non-verbale Dialogformen™ afrikanischer Gesellschaften ge-
geniiber, die iiber den kognitiven Aspekt der Verstindigung hinaus Schuld ge-
rade da durch Sithne- und Vergebungsrituale kompensieren konnen, wo das
Verstehen versagt (Bujo 2000: 80). Die entscheidende Schwiiche des diskurs-
ethischen Modells liegt aus Bujos Sicht also in ihrem einseitig intellektualisti-
schen Kommunikationsmodell und in ihrer eurozentrischen Definition von e-
thischen Schliisselbegriffen wie Wiirde, Freiheit, Individualitit und Gemein-
schaft.

Wir werden auf einzelne dieser Aspekte im Zusammenhang balinesischer
Selbstbesinnung zuriickkommen, wenden uns vorerst jedoch westlichen Kriti-
kern der Aufklirungsethik zu.

Kosmopolitisches Ethos — Weltethos:
Kritik oder Fortsetzung der Aufklirungsethik?

Postmoderne Autoren wie Paul Rabinow (1986) und Stephen Tyler (1986,
1991) haben den universellen Vernunfibegnff der Aufklirung aus erkenntnis-
kritischer Perspektive zuriickgewiesen und diese Kritik hat direkte Konse-
quenzen fiir die Frage nach ethischen Universalien. So fiihrt die postmoderne
Ethnologie das westliche Ideal universeller Vernunft auf soziale Machtver-
hiiltnisse zuriick, die die ,,social facts™ der westlichen Gesellschaft und Wis-
senschaft zum Ausdruck bringen, nicht aber ein universelles Prinzip, durch das
das Wesen des Menschen oder gar interkulturelle Erkenntnis begriindet wer-
den kénnte (Rabinow 1986).

Bezogen auf die Frage nach universellen ethischen Richtlinien gerit die
postmoderne Ethnologie dadurch in erhebliche Begriindungsnot: Da sie trotz
ihrer radikalen Ablehnung jeder universellen Definition von Vernunft keine
nihilistischen Konsequenzen ziehen will und am modernen Humanititsideal
festzuhalten versucht, muss sie nun ihrerseits — ersatzweise — ein universelles
,Ethos® postulieren, das nicht mehr rational begriindbar ist und darum nur
noch als Glaubensgegenstand beschworen wird.
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So entsteht ein sonderbarer Widerspruch zwischen der radikalen Kritik an
allen theoretischen Erkenntnissen und dem nach wie vor verteidigten Ideal
universeller Humanitiit, in dem Paul Rabinow jenes kosmopolitische ,,Ethos™
erblickt, das angeblich bereits ,,alle Weltbiirger vercint. Dieses weltumspan-
nende ,,Ethos* soll sogar den Leitbegriff einer kiinftigen Ethnologie bilden, de-
ren Objektivitdtsanspriiche zusammen mit der Idee einer universellen Vernunft
endgiiltig als Ideologie entlarvt worden sind (Rabinow 1986: 258). Was Rabi-
now freilich verschweigt, ist der Umstand, dass mit der Forderung dieses kri-
tisch-liberalen Ethos das theoretisch destruierte Aufklirungsideal universeller
Vernunft als Glaubensgegenstand interkultureller Praxis wieder eingefiihrt
wird.

In dieser Doppelkstrategiec von theoretischem Relativismus und prakti-
schem Universalismus entspricht Rabinows Wendung von der rationalen Be-
griindung ethischer Universalien zur bloflen Behauptung eines vortheoreti-
schen globalen Ethos einem postmodernen Trend, der heute im kommunitari-
schen Versuch, eine .diinne universelle ethische Verstindigung jenseits
wdichter”, kulturspezifischer Moral zu behaupten (Walzer 1996), ebenso be-
gegnet wie in Clifford Geertz® ethnologischer Theorie der Globalisierung
(Geertz 2000: 258) oder im einflussreichen ,,Projekt Weltethos™ des Theolo-
gen Hans Kiing, dem der Uno-Planungsstab derzeit weltpolitische Geltung zu
verschaffen sucht.

Trotz seinem Anspruch, eine Losung fiir globale und namentlich interkul-
turelle Konflikte anzubieten, bezeichnet daher auch das von Kiing entworfene
»Weltethos™ keine rational begriindete Ethik, da diese als normative Theorie
des rechten Handelns nur im Rahmen besonderer Wissenstraditionen definiert
werden konnte und damit interkulturell widerspriichlich bliebe. Das ,,Welt-
ethos* zielt vielmehr, ganz dhnlich wie Rabinows kosmopolitisches Ethos, auf
einen spontanen und nicht weiter begriindbaren Minimalkonsens beziiglich
humaner ,,Werte, unwiderruflicher Standards und ethischer Haltungen®, dem
nach Kiing im Grunde alle Weltreligionen und Kulturen zustimmen kénnen
(Kiing 1999: 27f.).

Die entscheidende Pointe von Kiings Entwurfs besteht also — auch aus der
Sicht der Unesco — gerade darin, dass er ein anscheindend vortheoretisches
Ethos der Humanitit formuliert, das — so die Hoffnung — unabhéngig von kul-
turspezifischen Auslegungen des Menschen und der Wirklichkeit Geltung be-
sitzt (Wiesner 1999: 147). Dieses ,,Weltethos™ wird als unmittelbare morali-
sche Substanz vorgestellt, dic sich nach Kiing vor allem in der universellen
,Grundeinstellung zu Gut und Bose™ spiegelt, die allen Weltreligionen gemein
ist.?

Auf dieser Basis soll das ,,Weltethos™ als kleinster gemeinsamer Nenner
samtlicher Weltreligionen fungieren, es findet seine Bedeutung nach Kiing al-
so darin, die politisch nur schleppend umgesetzten Menschenrechtserkldrun-

3 Vgl Kiings Rede vor der Unesco in Paris am 15.11.1991: Fiir eine ., universale
Weltethos-Erklérung -, www humanistische-aktion.de/weltetho.htm. 4.2.2004
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gen moralisch zu legitimieren und zu befordern.’ Die ,,Schwiche* der Men-
schenrechtskonzeption liegt nach Kiings Uberzeugung némlich nicht in ihrem
eurozentrischen Charakter, sondern einzig im ,,mangelnden politischen und
moralischen Willen™ bei ihrer Durchsetzung, dem die Besinnung auf das ge-
meinsame ,,Weltethos* aller Weltreligionen abhelfen soll (Kiing 1999: 33).

Dennoch scheint angesichts der seit Jahren eher zunehmenden religiés mo-
tivierten Gewalt die Hoffoung auf ein tragfihiges und im Grunde tiberall iden-
tisches Ethos sidmtlicher Weltreligionen zumindest verfriiht. Umgekehrt hat es
cher den Anschein, dass sich die kritische und mitunter gewaltsame Distanzic-
rung von westlichen Lebensformen, Moralvorstellungen und Weltdeutungen
parallel zur 6konomischen Globalisierung wieder bevorzugt in der Form reli-
gidser Abgrenzung aritkuliert (Riesebrodt 2001).

Die Zuversicht, ¢in ,,Weltethos™ kémne am Leitfaden der Weltreligionen
gefunden und jenseits aller theoretischen Auslegungsdifferenzen definiert
werden, um globale Harmonie zu stiften, erweist sich gerade in der Praxis als
Problem. Grund dafiir sind keineswegs nur religiose Extremisten, sondern e-
benso der Umstand, dass selbst allgemein anerkannte ethische Schliisselbegrif-
fe wie Freiheit oder Humanitdr zu ihrer Realisierung auf lokale Deutungen
und damit zuletzt doch wieder auf theoretische Vorgaben angewiesen sind.

Weltentwurf und Ethos auf Bali

Aufschlussreich ist an dieser Stelle ein Perspektivwechsel, der die Beziehung
von kulturspezifischem Weltentwurf und Ethos aus nicht-westlicher Sicht zu
betrachten erlaubt. Exemplarisch soll dazu jene &ffentliche Diskussion be-
schrieben werden, die sich auf Bali in der Auseinandersetzung mit dem isla-
mistischen Terror und der westlichen Terrorbekdmpfung formiert hat und de-
ren konkreter Anlass die beiden Anschlige auf New York und Kuta in den Jah-
ren 2001 und 2002 waren. Bezugspunkt dieser balinesischen Debatte ist also
eben jener Konflikt zwischen religiosem Fundamentalismus und sékularem Li-
beralismus, der heute die Suche nach ethischen Universalien in der Aufkli-
rungstradition motiviert und den Autoren wie Hardt und Negri als gewaltsame
HZuriickweisung der Modeme als européisch-amerikanischer Hegemonie™
deuten (Hardt/Negri 2003: 161).

Obwohl die balinesischen Kommentare dieses Konflikts, soweit sie mir
zuginglich wurden, mit keiner Grundsatzkritik an ,der* Globalisierung ver-
bunden waren, kénnen auch sie als kritische Reflexion der religitsen, kulturel-
len und moralischen Identitit Balis im Spannungsfeld globaler Modernisie-
rungsprozesse verstanden werden. Ausgelotet wurde dabei jedenfalls nichts
Geringeres als die Tragfihigkeit traditioneller, religids geprigter Welt- und
Selbstdeutungen unter Bedingungen der Moderne.

4 Ebd.: www.humanistische-aktion.de/weltetho.htm, 4.2.2004
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Mir liegt in diesem Zusammenhang weder an einer erschdpfenden Erkla-
rung des islamistischen Terrors noch an der Konstruktion ,der balinesischen
Ethik® — die als geschlossene Theorie nicht existiert —, wohl aber an der Be-
schreibung jenes Ethos, jener praktischen Einstellung, das in der Auseinander-
setzung mit dem Terror in verschiedenen siidbalinesischen Dorfgemeinschaf-
ten wihrend meiner Feldforschungsaufenthalte eigens thematisiert wurde.

Von Interesse ist zunidchst, dass dieses Ethos auch aus Sicht der Akteure
keine vortheoretische Gegebenheit darstellt, sondern eine besondere Weltdeu-
tung impliziert, die in zentralen Punkten von jener der westlichen Modeme
abweicht. Obwohl sich also das balinesische Ethos nicht als systematische
Theorie formiert, ldsst es sich ebenso wenig als rein unbewusste Habitualisie-
rung religioser Traditionen oder praktischer Normen begreifen. Eher handelt
es sich um ein begriffliches Potential, das eine charakteristische reflexive Deu-
tung von Konflikten ebenso erméglicht wie besondere praktische Umgangs-
formen mit ihnen. Der Aspekt der Interpretation und Reflexion gehort diesem
Ethos ebenso wesentlich an wie ein charakteristischer Handlungsspielraum.
Dieser reflexive Aspekt zeigte sich — methodisch aufschlussreich — an meiner
cigenen Stellung im Kontext einschligiger Diskussionen: Ich wurde in den 6f-
fentlichen Diskurs gerade darum einbezogen, weil ich als Exponentin einer an-
deren Weltsicht und Vorstellung von Ethik galt und damit gewissermalien als
dialektisches Gegeniiber balinesischer Selbstbesinnung.

Wichtig erscheint ferner der Umstand, dass die Auseinandersetzung mit
diesen Fragen trotz ihres reflexiven Charakters nicht nur diskursiv gefiihrt
wurde. Ebenso grofie Bedeutung kam der performativen Vermittlung des Ethos
im Rahmen von rituellen Theaterauffithrungen zu, die den islamistischen Ter-
ror kommentierten. Dariiber hinaus fungierten aber auch neu entstandene My-
then, auf die ich abschlieBend zuriickkommen mochte, als Medien dieser e-
thisch-religiésen Selbstreflexion.

Beachtung verdient also ganz grundsitzlich der reflexive und bewusste
Umgang mit ethischen Fragen und dies zumal, da die balinesische Kultur von
namhaften Ethnologen zum Inbegriff einer dsthetischen Lebensform stilisiert
worden ist, der jegliches Bewusstsein fiir Ethik abgeht: | Alle gesellschaftli-
chen Handlungen sollen in erster Linie gefallen, [...] Wie etwas Schénes, [...]
nicht so wie Tugend [...]* (Geertz 1986: 186). Das balinesische Ethos wiire
demnach reiner Asthetizismus, was Clifford Geertz’ bekannter These ent-
spricht, Balinesen betrachteten sich und ihre Mitmenschen als anonyme Triger
festgelegter sozialer Rollen, nicht aber als moralisch verantwortliche Indivi-
duen.

Diese Behauptung ist nach meiner Erfahrung unhaltbar. In dem mir zu-
ginglichen dorflichen Alltag war ganz im Gegenteil ein lebhaftes Interesse an
ethischen Fragen zu beobachten, das sich durch alle Teile und Generationen
der Bevolkerung zog, gleichzeitig aber in zentralen Aspekten von den Prinzi-
pien der abendlindischen Aufklirungsethik abwich.

Dabei wurden durchaus nicht nur die Mitglieder der eigenen Sozialgemein-
schaft gemil moralischen Kriterien beurteilt, sondern auch die Vertreter der
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nationalen und internationalen Politik. Das balinesische Ethos wurde also nicht
als bloB lokaler Brauch verstanden, sondern durchaus als giiltiger Beurtei-
lungsmaBstab transkultureller Konflikte und implizierte damit die Frage nach
der Tragfihigkeit balinesischer Traditionen im globalen Kontext.

Besondere Brisanz entfalteten Diskusionen iiber ethische Fragen anlisslich des
islamistischen Terroranschlags von New York am 11.9.2001, dem — nur ein
Jahr spiter, am 12.10.2002 — cin weiterer Anschlag auf den balinesischen Tou-
ristenort Kuta folgte. Mit diesen Anschlidgen hatte eine, Indonesien selbst be-
drohende, Tendenz zum gewaltbereiten muslimischen Fundamentalismus glo-
bale Ausmafie erreicht, was auf Bali, der einzigen hinduistischen Insel Indone-
siens, mit besonderer Aufmerksamkeit registriert wurde.

Die in diesem Zusammenhang geduberten ethischen Urteile und ihre Ver-
ankerung in der Tradition der balinesischen Welt- und Selbstdeutung verdie-
nen in zweierlei Hinsicht Beachtung: Zum einen reflektieren sie die prekire
Position der balinesischen Bevolkerung, die als hinduistische Minderheit im
bevélkerungsreichsten muslimischen Land der Welt lebt, zum andern aber ar-
tikuliert sich in ihnen eine Selbstbesinnung auf cigene religiése und kosmolo-
gische Traditionen, die zugleich als balinesische Antwort auf eine weitgehend
eurozentrisch verfasste Moderne und ihre ethischen Prinzipien verstanden
werden kann.

Die Dringlichkeit dieser Selbstbesinnung erklért sich nicht zuletzt dadurch,
dass Bali politisch vom muslimisch gepriigten indonesischen Staat abhiingt,
withrend es 6konomisch auf den westlich dominierten Massentourismus ange-
wiesen ist. Forschungen der vergangenen Jahre zeigen, dass die Religionspoli-
tik der indonesischen Regierung trotz nomineller Religionsfreiheit eine radika-
le Umprigung von Balis vielschichtigen und vorwiegend rituell oder miindlich
tradierten kosmologischen Uberlieferungen erzwungen hat, deren Ziel die
Ausbildung einer theoretisch formulierten und damit kontrollierbaren orthodo-
xen Religion (agama) nach dem Vorbild der groflen Schriftreligionen und ins-
besondere des Islam ist (Bakker 1993; Picard 1999; Ramstedt 2004). Dem
enstpricht, dass sich die verfassungsmiBig garantierte Religionsfreiheit sowie
der Begriff von Religion iiberhaupt in Indonesien von vornhercin auf jene
Weltreligionen beschrinken, die eine allgemein definierbare Lehre und eine
transzendente Gottesvorstellung vorweisen kénnen. Obwohl die Vereinigung
der indonesischen Hindus (PHDI) diesem Anpassungsdruck durch die Propa-
gierung offizieller Richtlinien der religidsen Praxis weitgehend folgt und dem
indonesischen Hinduismus dadurch politische Anerkennung sichert, wird die
dominierende Rolle des Islam und der muslimischen Bevélkerung im indonesi-
schen Staat und auf Bali selbst von vielen Balinesen zunehmend als Bedro-
hung der eigenen religitsen und kulturellen Autonomie empfunden.

Diese Beunruhigung hat — auch unabhiingig vom ideologischen Anpas-
sungszwang ans Konzept der agama — eine durchaus realpolitische und 6ko-
nomische Dimension, die sich z. B. zeigt, wenn balinesisches Land — und be-
sonders als heilig erachtetes Land — von javanischen Politikern im angeblich
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nationalen Interesse verkauft und gegen erbitterten balinesischen Widerstand
zu kommerzicllen Zwecken genutzt wird. Die traditionelle innerweltliche
Spiritualitit Balis, zu der unter anderem die Verehrung heiliger Orte, Quellen
oder Biume gehort, findet keinen politischen Riickhalt, weil das Konzept von
Religion (agama) als orthodoxer Lehre nur schriftliche Offenbarungen aner-
kennt, innerweltliche Spiritualitit hingegen als riickstindiges Brauchtum
(adai) disqualifiziert.” Die staatliche Definition von Religion als einer
schriftlich fixierbaren Lehre dringt also auf die systematische Entflechtung
von lokalen Formen immanenter Spiritualitdt und erweist sich eben darin als
Funktion staatlicher Wirtschaftsinteressen im Rahmen einer eurozentrisch
ausgelegten Modernisierung, deren ideologische Grundlage die Vorstellung
von Natur als materieller Ressource in einem sikularen Raum menschlicher
Herrschaft und Ausbeutung ist.’

Balinesischer Prizedenzfall fiir das aus dieser zugleich konomischen und
religitsen Enteignung erwachsende Konfliktpotential ist der in den neunziger
Jahren heftig umstrittene, aber schlieBlich von Suharto selbst angeordnete Bau
eines riesigen Hotelkomplexes auf heiligem Land um den Tempel Tanah Lot,
der aus balinesischer Sicht eine spirituelle Verunreinigung zur Folge hatte und
anhaltende Proteste der balinesischen Bevilkerung nach sich zog (Suas-
ta/Connor 1999).

So liberal die indonesische Staatsdoktrin also scheint und so multireligits
die Pancasila, die fiinf staatstragenden Prinzipien klingen, deren oberstes das
Bekenntnis zu einem Gott in verschiedenen Religionen vorsieht: der dabei
vorausgesetzte Begriff der Religion als agama privilegiert nicht nur systema-
tisch die orthodoxen monotheistischen Buchreligionen, sondern dadurch auch
das moderne sikulare Weltbild gegeniiber traditionellen Formen innerweltli-
cher Spiritualitit.

Die aus dieser Konzentration auf die monotheistischen Weltreligionen er-
wachsenden religitsen und ethnischen Konflikte trennen nicht nur die Anhiin-
ger tribaler Religiositiit von den Reprisentanten staatlich anerkannter Religion,
sie fithren ebenso und besonders erbittert zu Konflikten zwischen den Vertre-
tern verschiedener Formen von agama und namentlich zwischen Muslimen

5 Auf dieser Basis wird auch anderen ethnischen Minderheiten mit innerweltlichen
spirituellen Uberlieferungen der mythische Geschichtsraum ihrer religiésen Tradi-
tion und damit ihr praktischer Weltbezug — meist zusammen mit den letzten Re-
gionen des Regenwaldes — zerstort (z. B. Stiiben 1988; Graf 1988; Persoon
2004).

6 Die jiingst von Clifford Geertz vorgetragene These, dass Indonesien auf Grund
seiner verfassungsmiBig garantierten Religionsfreiheit das Paradigma einer frei-
heitlich-pluralistischen, multikulturellen Weltgesellschaft jenseits ethnozentri-
scher Festlegungen abgeben konne, muss sich seitens der marginalisierten ethni-
schen Gruppen und ihrer gewaltsam unterdriickten religitsen Uberlieferungen
Einseitigkeit, wenn nicht Zynismus vorhalten lassen (Geertz 2000).
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und einer christlichen Minderheit, die in vielen Teilen Indonesiens und vor al-
lem seit dem Zusammenbruch von Suhartos autoritirem Regime gewalttitige
Auseinandersetzungen austragen.

Es ist vor dem Hintergrund dieser Spannungen kaum verwunderlich, dass
der islamistische Terroranschlag auf New York in Bali zur spontanen, unein-
geschriinkten Solidarisierung und sogar Identifikation mit den Opfern sowie
zur scharfen Verurteilung der islamistischen Titer fihrte. Das Attentat zog,
zumal angesichts blutiger Konflikte zwischen Muslimen und Christen auf Ba-
lis Nachbarinseln Java und Lombok, eine polarisierende Annédherung an das
Christentum und die damit assoziierten westlichen Besucher nach sich. Mehr-
fach wurde ich in dieser Zeit von mir fremden Balinesen auf der Strafie ange-
sprochen, dic mich ihrer Sympathie fiir das Christentum und westliche Besu-
cher versicherten. Nicht selten miindeten solche spontanen Solidarititsbekun-
dungen sogar in eine explizite Distanzierung — nicht nur vom gewalttitigen Is-
lamismus, sondern vom Islam iiberhaupt, der doch ,immer Probleme* bereite,
wie mich eine junge Balinesin spontan wissen lie3. Auch sie hatte mich auf der
StraBBe angesprochen, um mir zu beteuern, dass die Religionsauffassung Balis
jener des Christentums weit nédher stiinde als dem Islam. Dieser war aus ihrer
Sicht dogmatisch und, wie man auch an den vielen Anschliigen auf indonesi-
sche Kirchen deutlich sehen kénne, latent gewaltbereit, wihrend Christen die-
selbe freie Einstellung zur Religion hiitten wie Balinesen,

AuBerungen wie diese kénnten durchaus den Eindruck erwecken, Baline-
sen teilten die liberalistische Religions- und Weltauffassung seiner westlichen
Besucher. Wie ,diinn‘ der hier aufscheinende interkulturelle Konsens iiber
gemeinsame Normen und Werte aber eigentlich war, zeigte sich schon wenige
Tage spiter. Anlass einer nun eher gegenlidufigen Polarisierung war jene Rede,
in der der Président der USA seine Interpretation der Situation vortrug und
entsprechende praktische Konsequenzen forderte, indem er die ganze zivili-
sierte Welt zu einem moralisch gebotenen , Krieg gegen den Terror* aufrief.

Bereits die These, der Anschlag richte sich nicht gegen die USA, sondern
gegen die Werte der ,.Zivilisation™ schlechthin und miisse daher von allen zivi-
lisierten Nationen energisch bekdmpft werden, 16ste jedoch heftigen Wider-
spruch aus, da die umstandslose Gleichsetzung westlicher Werte mit ,der® Zi-
vilisation keineswegs dem Selbstverstiindnis meiner balinesischen Gesprichs-
partner entsprach. Sie betrachteten viele Eigentiimlichkeiten der westlichen
Zivilisation und namentlich das liberale Selbstverstindnis, individuelle Interes-
sen zum archimedischen Punkt menschlichen Handelns zu erheben, gewisser-
malien als ,unzivilisiert’ und fithrten zum Beweis gerne die Existenz von Al-
tersheimen an, die auf Bali nur aus den Medien bekannt sind. Kiihl teilte man
mir mit, eine Gesellschaft, die derlei Umgangsformen ethisch verteidige, be-
stche gar nicht aus Menschen, sondern aus Raksasa, aus monstrésen Didmo-
nen,

Diese kompromisslose Distanzierung sowohl vom Zivilisationsideal der
westlichen Moderne wie vom Prinzip ihrer Ethik iiberhaupt: von der individu-
ellen Freiheit, aber ebenso von jeder dogmatischen Religionsauffassung ver-
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dient aus zwei Griinden Beachtung. Bali setzte sich dadurch von den beiden
einflussreichsten Instanzen seiner Existenz ab: von der islamischen Mehrheit
Indonesiens und von den Wertvorstellungen jener westlichen Welt, deren Tou-
rismus sich Balis wirtschaftlicher Wohlstand verdankt. Gerade in dieser Dis-
tanzierung von beiden Seiten des Konflikts kann dessen kritische Aneignung
mit den Mitteln lokaler Weltdeutung als Reflexion auf den eigenen kulturellen
Handlungsspielraum im Spannungsfeld globaler Machtverhiltnisse interpre-
tiert werden.

Der ,,War on Terror® aus balinesischer Sicht:
Zur Vieldeutigkeit ,des* Bdsen

Ein zentraler Aspekt in diesem Prozess der Selbstfindung waren balinesische
Einwinde gegeniiber dem — von islamistischer wie westlicher Seite ins Spiel
gebrachten — Begriff des Basen.

Griindet das Projekt ,,Weltethos™ in der Annahme, dass die ,,Grundeinstel-
lung zu Gut und Bése™ in allen Religionen identisch sei, so hat schon Friedrich
Nietzsche bestritten, dass ,,das Bose™ eine universelle moralische Kategorie
darstellt. Seiner Uberzeugung nach handelt es sich dabei um einen spezifisch
christlichen Begriff, der etwa der antiken griechischen Ethik fremd war.

Neuere religions- und kulturgeschichtliche Studien zum Verhiltnis von Re-
ligion und Ethik stiitzen diese These, legen aber auch nahe, dass der Entwurf
eines prinzipiellen moralischen Gegensatzes zwischen ,dem‘ Guten und ,dem’
Bosen keine exklusive Erfindung des Christentums darstellt, sondern als struk-
turelle Eigentiimlichkeit monotheistischer Religionen betrachtet werden kann:
Nur unter Voraussetzung eines allmichtigen und zugleich giitigen Schopfer-
gottes und seiner vollkommenen Schipfung wird die faktische Existenz von
Leiden und Tod zum metaphysischen Grundwiderspruch schlechthin (Nardin
1996; Miller 1996; Panikkar 1997; Bottéro 2000). Dieses Theodizeeproblem
monotheistischer Religionen erfordert entweder die Integration von Leiden
und Tod in den Begriff Gottes, der damit selbst ambivalent wird, oder die An-
nahme eines satanischen Prinzips, das es erlaubt Destruktivitit, Leiden und
Tod als Wirkung einer widergéttlichen Macht des moralisch Bsen zu katego-
risieren, die vom Menschen unter bestimmten Bedingungen Besitz ergreift
(Noort 1997). Der biblische Siindenfall legt Zeugnis von dieser zweiten Mog-
lichkeit ab und belegt zugleich, dass mit diesem metaphysischen Gegensatz
kontriirer Prinzipien und Agenten zugleich die grundsitzliche moralische Ver-
pflichtung einhergeht, dem ,Bésen™ zu widerstehen und es, im Namen des
,.Guten™ zu tiberwinden. Menschliches Dasein, v. a. aber die Sterblichkeit des
Menschen, der Tod, wird hier insgesamt zum Zeichen selbst verschuldeter
Siinde und enthilt implizit diec Aufforderung, ,.das B&se™ im Interesse einer
endgiiltigen Erlésung zu tiberwinden.

Nicht Kriege an sich, wohl aber die Méglichkeit ihrer ethischen Rechtferti-
gung als heiliges Mittel zur Durchsetzung ,.des” Guten kann daher als logische
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politische Konsequenz eines Dilemmas monotheistischer Religionen verstan-
den werden: ,,In none of these traditions is war intrinsically evil.”, denn: ,,the-
odicy produces an ethical constraint on the conduct of war [...]* (Miller 1996:
267).

Dic religions- und kulturgeschichtliche Verwandtschaft zwischen der isla-
mistischen Legitimation eines jikad gegen die Feinde der ,wahren® Religion
und dem dagegen gehaltenen westlichen Anti-Terror-Krieg im Namen der
einzig ,guten‘ freiheitlichen Weltordnung und gegen eine ,,Achse des Bosen®,
stellt also keinen duferlichen Zufall dar und belegt die strukturelle Verwandt-
schaft der inhaltlich unvereinbaren Moralvorstellungen (Hashmi 1996; Enge-
neer 1997),

Trotz ihrer gegensitzlichen Inhalte wurde diese Ubereinstimmung theolo-
gisch-moralischer Grundstrukturen auch in meinem balinesischen Umfeld re-
gistriert, und dies umso mehr, als die von beiden Seiten zu Grunde gelegte abs-
trakte Definition ,des‘ Guten und ,des‘ Bésen in Bali auf erheblichen Wider-
stand stief3.

Auffillig war zunéichst, dass meinen balinesischen Gespriichspartnern fiir
die moralische Begriindung eines ,,War on Terror jedes Verstindnis fehlte,
und zwar nicht, weil sie Krieg aus pazifistischen Erwigungen oder politischem
Kalkiil heraus prinzipiell ablehnten, sondern weil sie die moralische Legitima-
tion des Anti-Terror Krieges: die notwendige Vernichtung ,des® Bésen, fiir ab-
surd und nicht einmal wiinschenswert hielten — ganz zu schweigen von den da-
zu vorgeschlagenen Mitteln.

Diese Irritation hat nichts damit zu tun, dass moralische Begriffe auf Bali
schlechthin unbekannt wiren, sie ergibt sich vielmehr aus dem Umstand, dass
ein abstrakter Gegensatz zwischen ,,Gut und Bése®, den sowohl muslimische
wie christliche Tradition kennen, im Kontext der balinesischen Kosmologie
keinen Sinn ergibt: Trotz aller Bemilhungen um die Ausbildung einer mono-
theistischen Religion (agama) nach dem Vorbild des Islam ist dem religitsen
Selbstverstindnis Balis die Idee einer schlechthin widergéttlichen unmorali-
schen Instanz ,des® Bdsen bis heute ebenso fremd wie die eines giitigen
Schopfergottes.

Dies hat weit reichende Konsequenzen fiir den Umgang mit ethischen Fra-
gen: So existiert zwar das moralische Attribut ,,bése”, jehat, durchaus, sein In-
begriff ist im balinesischen Sprachgebrauch jedoch keine abstrakte oder iiber-
menschliche Macht ,des® Bésen, die auf unheimliche Weise vom Menschen
Besitz ergreift und dessen Bewusstsein bestimmt, ,,bose™ sind vielmehr stets
konkrete Personen und namentlich Hexen (leyak), die auf Grund asozialer
Impulse destruktiv auf ihre Umgebung wirken. Diese Hexen bedienen sich
zwar magischer Krifte, die einer unsichtbar-spiritucllen Wirklichkeitsebene
(niskala) angehéren und lebensbedrohlich sein kénnen, ihre bosartigen Motive
— Neid oder Hass — sind jedoch weit verbreitet und entspringen menschlicher
Beschrinktheit. Bosartigkeit erscheint hier nicht als unheimlicher Ausdruck
einer widergtttlichen metaphysischen Macht ,des® Bosen, die die Persdnlich-
keit des Menschen von auBlen beeinflusst und pervertiert, sondern cher als Zei-
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chen von allzumenschlichen und letztlich banalen Impulsen wie Gier oder
Hass. Der Fokus ethischer Bewertung liegt hier nicht auf der subjektiven Ge-
sinnung einer Person, sondern auf der von ihr ausgehenden faktischen De-
struktivitit.

Was dies konkret bedeutet, lisst sich anhand eines langjihrigen Konflikts
in einer mir vertrauten Familie erldutern: Der Patriarch der Familie, ein stren-
ger angeschener Greis mit einigem Wohlstand, war mit seiner im Haus leben-
den Schwiegertochter unzufrieden, da sie seiner Meinung nach weder standes-
gemil noch fleiBig war. Seine Antipathic duflerte sich u. a. darin, dass er ihr
jede finanzielle Zuwendung versagte, die tiber das Lebensnotwendige hinaus-
ging. Als sie schwer erkrankte, weigerte er sich, ihr eine aufwindigere Behand-
lung zu finanzieren und befand, dafiir sei ihre Familie zustindig, wohl wis-
send, dass ihre Briider als Tagelohner und Spieler iiber keinerlei Geld verfiig-
ten. Im Gegenzug machte die Schwiegertochter kein Hehl aus ihrem Hass auf
den Schwiegervater, dem sie in Gespriichen mit Dritten ohne Umschweife den
baldigen Tod wiinschte. Trotz dieses wechselseitigen Hasses wurden die kul-
turspezifischen Formen des Umgangs von allen gewahrt, d. h. es kam nie zum
offenen oder gar lauten Streit, obwohl sich beide tiglich im Haushalt be-
gegneten,

Eine Aussprache zur Beseitigung der, alle Beteiligten quélenden, Spannun-
gen, die ich — aus meiner beschriinkt eurozentrischen Sicht — vorgeschlagen
hatte, war der jungen Frau véllig undenkbar, weil man ,,das Alter* ehren miisse
und weil der bei einer Aussprache zweifellos entstehende Streit zwischen den
Generationen — zumal vor den Ohren der Nachbarn — dem widersprochen hiit-
te. Dennoch hatten alle Bewohner des Dorfes einen klaren Begriff von der Si-
tuation, da der alte Herr 6ffentlich erkennbare Konsequenzen gezogen hatte.
Er zog es vor, keinerlei Mahlzeiten mehr im Haus zu sich zu nehmen, und
suchte zu diesem Zweck die zahlreichen fliegenden Hindler auf, eine Mal-
nahme, die seine Schwiegertochter in hilflosen Groll versetzte, da sie wusste,
was dies in den Augen der Nachbarschaft bedeutete: Thr Schwiegervater be-
zichtigte sie der Hexerei, deren tédliche Wirkung nach balinesischer Auffas-
sung vorzugsweise durch die Einnahme von verzaubertem Essen erfolgt.”

Aufschlussreich unter ethischen Gesichtspunkten war nun die Reaktion der
Schwiegertochter: Obwohl sie keinerlei moralische Bedenken hatte, ihrem
Schwiegervater in Gesprichen mit mir oder Nachbarinnen den Tod zu wiin-
schen, war sie moralisch zutiefst empért, als ich sie fragte, ob sie sich vorstel-
len konne, diesem Wunsch tatséchlich durch magische Mittel Nachdruck zu

7 Mir wurde die Tragweite dieses nie ausgesprochenen schweren Vorwurfs erst
bewusst, als ich im Gesprich mit einer mir fremden Dorfbewohnerin beiliufig
erwihnte, selbst im Haus zu essen. Diese Bemerkung fiilrte zu erheblichem
Aufruhr und ungldubigem Staunen: Die Frau war fassungslos und rief sémtliche
Verwandte und Nachbarn zusammen, um ihnen die unerhorte Neuigkeit mitzutei-
len, dass ich und meine Kinder in dem besagten Hause Mahlzeiten zu uns nih-
men, ohne je krank geworden zu sein.
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verleihen. Aus ihrer Sicht war nicht ihr brennender Hass, sondern nur dessen
Realisierung moralisch verwerflich. Die ,bose® Gesinnung, dic den Bezugs-
punkt christlicher Moral, aber auch der Kantischen Ethik bildet, spiclte hinge-
gen weder im moralischen Diskurs der jungen Frau noch in dem ihrer Umge-
bung eine nennenswerte Rolle, sondern stiel auf allseitiges Verstindnis. Ge-
genstand ethischer Bewertung war also einzig die faktisch vollzogene Hand-
lung, v. a. aber ihr Erfolg.®

Das moralisch Bose wird hier also weit weniger mit dem menschlichen
Bewusstsein oder der individuellen moralischen Gesinnung assoziiert als mit
der faktisch erfahrbaren Destruktivitit im sozialen Umgang. Umgekehrt kann
und muss aus balinesischer Sicht nicht jede Form von Leiden und Tod unter
moralischem Gesichtspunkt, d. h. als Siihne betrachtet werden.

Einen balinesischen Gegenentwurf zur Moralisierung von Leiden und Tod
im Rahmen des Theodizeeproblems bildet das Ritualdrama Calonarang mit
seinem Konzept gottlicher Destruktivitit: Auf dem Hohepunkt des Rituals er-
scheint die Hexe Calonarang in Gestalt des destruktiven Maskenwesens
Rangda, das als Antipode einer menschenfreundlichen Maskenfigur, des Ba-
rong, gilt. Der Auftritt beider ddmonischer Wesen und ihr stilisierter, aber
stets unentschiedener Kampf bilden den Héhepunkt und Abschluss jeder Auf-
filhrung, die mitunter als ewiger ,Kampf zwischen Gut und Bose® gedeutet
wird. Diese eurozentrische, da moralische Lesart fiihrt jedoch rasch in Wider-
spriiche, weil Rangda zugleich als heilige Maske im Tempel verchrt wird. Was
dabei angebetet wird, ist nach balinesischer Auffassung keineswegs ,das® Bo-
se, sondern die gottliche Energie in ihrem destruktiven Aspekt. Ein Bildhauer,
der selbst eine heilige Rangda-Maske angefertigt hatte, erliuterte mir diesen
Unterschied im Gesprich folgendermafBen: ,,Rangda ist nicht bése, auch wenn
manche es sagen, sie ist eine Gottheit. Ohne Rangda kénnten wir nicht sterben
und nicht leben — die Erde wiirde unter der Last der Lebewesen zusammen-
brechen.™

Folgt man dieser kosmologischen Deutung, der die performative Balance
zwischen Rangda und Barong im Ritualablauf entspricht, so wird versténdlich,
warum es aus balinesischer Sicht nicht einmal wiinschenswert sein kann, den
rituellen Kampf moralisch durch einen Sieg des ,,Guten* zu entscheiden. Sein

8 In dieser Hinsicht #hnelt das balinesische Verstindnis von Moral dem auf Java
verbreiteten ,,rukun“-Prinzip, das die Erhaltung sozialer Harmonie prinzipiell
iiber — noch so berechtigte — Forderungen des Einzelnen stellt (Magnis-Suseno
1981; Mulder 1998: 150). Und wie auf Bali, so wird auch im javanischen Diskurs
kein prinzipieller oder abstrakter Gegensatz von Gut und Bose aufgestellt.
Wiihrend das javanische ,,rukun‘-Ideal jedoch primér auf individuelle Selbstbe-
herrschung und soziale Harmonie zielt, die mit den elaborierten Verhaltenscodes
der traditionellen javanischen Gesellschaft korrespondiert, dominiert auf Bali eher
der Hinweis auf die letztlich kosmische Verankerung des sozialen Miteinanders.
Soziale Harmonie &dufert sich hier nicht nur im Verhiltnis von Individuum und
Gesellschaft, sondern in beider spirituellem Bezug zur Natur.
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Ziel ist kein widerspruchsfreier Erldsungszustand, der mit ewigem Leben und
der Beseitigung aller Leiden einhergeht, sondern die performative Erkenntnis,
dass menschliches Dasein nur im kosmischen Gleichgewicht von destruktiven
und konstruktiven Kriiften, d. h. als stets temporire Balance existiert.

Zum Gegenstand ethischer Bewertung werden Destruktivitit und Tod im
Rahmen dieser Kosmologie erst durch ihre Instrumentalisierung seitens eines
Menschen, der — etwa durch Hexerei — Tod im Ubermal oder zur Unzeit ver-
breitet. Umgekehrt impliziert dies jedoch auch, dass dic das kosmische
Gleichgewicht stérende Hexe stets Gefahr lduft, selbst Opfer der von ihr ent-
fesselten Situation zu werden. Angesichts dieser gefihrlichen Dialektik ist He-
xerei — und mit ihr ,das‘ Bose — nach Uberzeugung aller, die bereit waren, mit
mir tiber dieses heikle Thema zu sprechen, nicht nur ein moralisches Problem,
sondern vor allem Indiz mangelnder Einsicht in die wahren kosmischen Krif-
teverhiltnisse, die letztlich niemals vom Menschen beherrschbar sind.

Die strikt handlungsbezogene Auffassung vom Bésen in dem skizzierten Fami-
lienkonflikt wird im Kontext des Ritualdramas und seiner Kosmologie ver-
stindlicher; Wihrend der moralische Entscheidungskampf gegen ,das® Bise
von dessen abstraktem Gegensatz zu einem schlechthin Guten ausgeht und
Gewalt durch die richtige moralische Gesinnung rechtfertigen kann, impliziert
der rituelle Kampf komplementirer Prinzipien ein Weltverstiindnis, das sich an
keinem zeitlosen widerspruchsfreien Sein ausrichtet, sondern am stets tempo-
riren Ausgleich komplementiirer kosmischer Kriifte. Nicht das Ideal eines Er-
l6sungszustandes jenseits widerspriichlicher und destruktiver Impulse be-
stimmt hier das ethische Urteil, sondern die Fihigkeit, die komplementiren
Aspekte des Daseins von Fall zu Fall in einer lebensférderlichen Balance zu
versthnen.

In diesem Ethos begegnet uns also nicht nur eine prinzipiell andere Vor-
stellung von ,,Gut und Bése™, sondern auch ein anderer Entwurf von der Wirk-
lichkeit im Ganzen, die als flexible und zugleich bedrohte Balance gegensétz-
licher aber gleichberechtigter Krifte und Prinzipien erscheint.

Kosmische Balance, individuelle Verantwortung
und die balinesische Kritik am ,War on Terror*

Diese Kosmologie priigt nicht nur das Ritualdrama, sie artikuliert sich auch in
der philosophisch-kosmologischen Formel rwa bhineda, derzufolge die ganze
Welt und jede Situation in ihr als dynamisches Zusammenspiel komplementé-
rer Gegensitze zu begreifen ist (Weck 1937). Dies hat weit reichende Konse-
quenzen fiir die moralische Beurteilung menschlichen Handelns und ist
zugleich geeignet, die balinesische Kritik am westlichen ,,War on Terror* zu
verdeutlichen:

Widersinnig erscheint aus der Perspektive dieser Kosmologie bereits die
abstrakte Konstruktion einer ,,Achse des Bésen™, der ganze Nationen nicht auf
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Grund ihres Handelns, sondern einzig auf Grund ihrer antiwestlichen ,Gesin-
nung' zugerechnet werden.’

Stand bereits diese gesinnungscthische Begriindung ,des® Bosen in Wider-
spruch zum balinesischen Sprachgebrauch, so reagierten viele meiner Ge-
spriichspartner verstindnislos, wenn nicht belustigt auf die Vorstellung, ,das’
Bose lieBe sich geopolitisch eingrenzen, was aus ihrer Sicht die absurde An-
nahme implizierte, Bewohner des Westens seien eo ipso ,gut’, als ob es dort
nicht ebenfalls Neid, Hass und Gier giibe. Nachgerade absurd schitzte man je-
doch die Idee ein, das dergestalt umrissene Bose sei durch militirische Mal-
nahmen zu iiberwinden, was aus balinesischer Sicht dem grotesken Versuch
gleichkam, ein UbermaB an sozialer Destruktivitit durch noch mehr Gewalt zu
vermindern. All diese Vorstellungen beruhten, wie man mir immer wieder ein-
dringlich versicherte, auf einer falschen Theorie iiber die Wirklichkeit und
wiirden das ohnehin bedrohte Gleichgewicht der Welt zum Schaden aller nur
weiter stéren. Ernsthaft besorgt legte man mir nahe, doch liecber auf Bali zu
bleiben, als in eine Welt zuriickzukehren, der offenbar jeder Realitétssinn ab-
handen gekommen war.

Bemerkenswert ist also, dass die balinesische Kritik an der ethischen Legi-
timation des ,,War on Terror” und des .,Jihad” nicht auf fehlenden ethischen
Begriffen von ,,Gut und Bése beruht, sondern auf deren andersartiger Ausle-
gung im Kontext eines anderen Entwurfs von Wirklichkeit.

Durch die am situativen Effekt bemessene und zugleich kosmologisch ver-
ankerte Beurteilung menschlichen Handelns wird die ethische Bewertung auf
Bali zu einem komplexen Vorgang, der sich nicht nur an allgemeinen Prinzi-
pien orientieren und nicht nur die zwischenmenschliche Ebene sozialer Inter-
aktion beachten kann, sondern ebenso deren situatives Verhiiltnis zu den nicht-
menschlichen Aspekten des Kosmos einbeziehen muss.

Diese kosmische und situative Kontextualisierung ethischer Fragen ist fiir
die balinesische Auffassung von individueller Verantwortung von entschei-
dender Bedeutung: Obwohl die Definition des moralisch Bosen weit weniger
die subjektive Gesinnung fokussiert, reicht das balinesische Konzept von indi-
vidueller Verantwortung wesentlich weiter als in der westlichen anthropozen-
trischen Ethik. Diese erstreckt sich nicht nur auf die Ebene menschlicher In-
teraktion, sondern ebenso auf das Verhiltnis von Mensch und Kosmos und

9 Bushs Beschreibung der Mitglieder dieser ,,Axis of Evil” lautete am 29.1.2002
wortlich: ,,Some of these regimes have been pretty quiet since September 11, but
we know their true nature.” Und eben daraus folgte nach Bushs moralischer Lo-
gik die Notwendigkeit eines Krieges: ,,I will not wait on events while dangers ga-
ther. I will not stand by as peril draws closer and closer. The United States of
America will not permit the world’s most dangerous regimes to threaten us with
the world’s most destructive weapons. Our war on terror is well begun, but
it is only begun.” archives.cnn.com/2002/ALLPOLITICS/01/29/bush.speech. txt/
(Letzter Zugriff 27.11.2005)
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damit auf jene Natursphére, die aus dem Horizont westlicher Ethik véllig her-
ausfillt,

Dic praktischen Konsequenzen dieses Verantwortungsmodells lassen sich
wiederum im Umgang mit Hexerei verdeutlichen: Zwar ist dic ethische Moti-
vation der Hexe, ihr baser Wille, der Ausgangspunkt ihres Handelns, sie ist
darin aber ein cher dufBerlicher Aspekt. Nicht die Motivation, sondern erst de-
ren faktischer Erfolg zeigen, welche spirituellen und materiellen Krifte (sakii)
eine Person mobilisieren kann, aber auch welche Encrgic (sakti) dic Opfer ihr
sclbst entgegensetzen. Wird daher eine Krankheit durch einen traditionellen
Heiler (balian) als Folge von Hexerei diagnostiziert, so hat diese Diagnose
keinen monokausalen Charakter. Sie fokussiert weniger die moralische Schuld
einer bestimmten als Hexe verdichtigen Person, als vielmehr eine Situation, in
der ein gestirtes Kriftegleichgewicht vorliegt, das von verschiedenen Seiten
betrachtet und behandelt werden kann. Aus dieser multikausalen und letztlich
kosmischen Betrachtungsweise folgt, dass bei Konflikten nie allein der Titer,
sondern stets auch das Opfer Verantwortung fiir die Wiederherstellung des
kosmischen Gleichgewichts und damit fiir die Transformation der Situation
triigt. Ziel ist es zudem nicht, die sakti der Hexe zu zerstéren, da diese an sich
nur Ausdruck moralisch neutraler kosmischer Energie ist, sondern vielmehr sie
in ein gedeihliches Verhiltnis zur Energie des Opfers zu bringen.

Im Unterschied etwa zu Evans-Pritchards Beschreibung der Hexerei bei
den Azande miindet die Diagnose von Hexerei daher auf Bali in keiner 6ffent-
lichen Anklage und Siihne seitens der beschuldigten Hexe (Evans-Pritchard
1988: 106ff). Balinesische Opfer von Hexerei sind vielmehr bemiiht, diesen
Verdacht in der Offentlichkeit nach Méglichkeit zu zerstreuen, um gleichzeitig
mit der Hilfe eines bafian selbst eigene sakti zu mobilisieren und so die de-
struktiven Energien der Hexe wirkungslos verpuffen zu lassen. Jeder &ffentli-
che Diskurs tiber Hexerei oder Hexen wird peinlich vermieden, da bereits die
Behauptung, Opfer von Hexerei zu sein, einem Bekenntnis eigener Schwiiche
gleichkiime und weitere Bedrohungen durch schwarzmagische Attacken pro-
vozieren wiirde.'”

Dies impliziert umgekehrt, dass auf Bali nicht allein die Hexe Verantwor-
tung fiir die gestérte situative Balance trigt, sondem ebenso das Opfer, das
seine Opferrolle und damit die Situation aktiv transformieren kann und so fiir

10 Diese signifikanten Unterschiede zu der von Evans-Pritchard beschriebenen He-
xerei der Azande bestehen trotz frappierender Ubereinstimmungen beziiglich der
Erkldrungsfunktion von Hexerei, die auch auf Bali nicht im Gegensatz zu moder-
nem wissenschafilichem Denken oder westlicher Schulmedizin steht, sondern ge-
nau jenen Aspekt der Realitéit fokussiert, der aus dem naturwissenschaftlichen
Erkldrungsraster herausfillt: das einzelne Phdnomen in seiner Individualitit und
Situationsbezogenheit.
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die Wiederherstellung sozialer und kosmischer Balance Verantwortung iiber-
nimmt."’

Aufschlussreich fiir unseren Zusammenhang ist es nun, dass auch im bali-
nesischen Diskurs iiber Terror und Anti-Terror-Krieg eben dieser Mallstab
kosmischer Balance und Verantwortung angelegt und gegen die Idee eines
»War on Terror geltend gemacht wurde: Insbesondere vom Priisidenten der
USA hatte man erwartet, dass er seine Macht (sakti) unter Beweis stellen wer-
de, indem er dic beschidigte kosmische Balance durch konstruktive MafBnah-
men wicderherstellte. Dass Bushs moralisches Engagement jedoch einerseits
in einer abstrakten Gegeniiberstellung von ,,Gut und Bose™ und in der Legiti-
mation eines Krieges gegen weitere Unbeteiligte gipfelte, wihrend er anderer-
seits selbst bei ground zero &ffentlich weinte, brachte seine — ohnehin schon
offenkundige — Schwiiche an sak#i vollends zum Vorschein und erschien als
villig unangemessene Reaktion. Was die westliche Welt als Zeichen echter
personlicher Betroffenheit nehmen mochte, war der Bali Post eine Schlagzeile
wert (,,Bush menangis!* — ,,Bush weint!*), die den Prisidenten unter Dorfbe-
wohnern spontanem und haltlosem Gelichter preisgab: Aus ihrer Sicht bewies
dies nur, dass einer der michtigsten Politiker der Welt unfihig zur Kontrolle
eigener negativer Gefithle war und darum aufler Stande, die ihm auferlegte
Verantwortung fiir eine wahrhaft globale, d. h. aus dieser Sicht: kosmische Ba-
lance wahrzunehmen,

Die bom Bali und die interkulturelle Tragfihigkeit
kosmischer Verantwortung

Das hier umrissene Ethos von kosmologischer Verantwortung dient keiner
Idealisierung ,der* stets friedfertigen Balinesen, sondern dem Versuch, die ba-
linesische Kritik an der moralischen Legitimation von Terror und Anti-Terror-
Krieg als Ausdruck einer kreativen Besinnung auf eigene Wissenstraditionen
und Konfliktstrategien zu begreifen. Trotz berechtigter Einwénde gegeniiber

11 Gelegentlich wird im Verlauf einer solch heilsamen Transformation sogar die ur-
spriingliche Diagnose der Hexerei zuriickgenommen. So war eine Frau in meiner
direkten Umgebung wihrend einer Krankheit v6llig iiberzeugt, Opfer einer Hexe
geworden zu sein und somit an einer auBergewdhnlichen Krankheit (fuar biasa)
zu leiden, die nur mit Hilfe eines balian zu bewiltigen war. Ein Jahr spiter und
nach ihrer gliicklichen Genesung sprach sie hingegen von der Krankheit nur noch
in den gleichsam exoterischen Begriffen modemer Schulmedizin. Mit dem trau-
matisierenden Ausgeliefertsein an die Krankheit war auch das psychische Trauma
der Hexerei geheilt und die zuvor als Hexe verdéchtigte Nachbarin konnte wieder
als normaler Mensch behandelt werden. Dem entspricht, dass der Verdacht der
Hexerei nicht zwangsliufig von allen Mitgliedem einer Dorfgemeinschaft geteilt
wird und weniger als substanzielle Definition einer Person, denn als Name fiir ei-
ne gestorte Situation zu verstehen ist.
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dem westlichen Klischee vom notorisch friedfertigen Balinesen besitzt das
Konzept einer komplementiren kosmischen Balance bis heute Bedeutung fiir
dic balinesische Weltorienticrung und Praxis. Erforderlich scheint daher cher
eine Prizisicrung des Balancekonzepts selbst, das auf Bali keinen Zustand in-
differenter Einheit bezeichnet, sondern im Gegenteil das hichst spannungsrei-
che und nur situativ gelingende Zusammenwirken von Gegensitzen. Gerade
das Ritualdrama Calonarang zeigt, dass kosmische Harmonie aus balinesi-
scher Sicht weder bloBe Ideologiec noch gesicherter Besitz ist, sondern cine
stindige performative Aufgabe, die stets von neuem und immer nur temporir
zu leisten ist.

Dennoch stellt sich die Frage, ob dieses Ethos kosmischer Balance und
Verantwortung auch angesichts globaler Konflikte tragfihig ist, oder ob es in
diesem Kontext zur nurmehr ideologischen Formel erstarrt.

Eine Antwort darauf zeichnet sich im Zusammenhang eines Ereignisses ab,
das vollig unerwartet ein Jahr nach dem Anschlag von New York auf Bali
selbst stattfand und die Insel vom unbeteiligten Kommentator zum Opfer des
islamistischen Terrors machte: Am 12.10.2002 fand — diesmal von javanischen
Islamisten durchgefiihrt — ein gewaltiger Bombenanschlag auf die Vergnii-
gungsmeile des Touristenortes Kuta statt, der 202 Menschenleben forderte und
zahlreiche Verletzte hinterlief3.

Da dieser Anschlag nicht nur westliche Touristen, sondern auch Balinesen
traf und gravierende Auswirkungen auf die balinesische Binnenwirtschaft hat-
te, wurde er zu einer Bewihrungsprobe fiir die Tragfihigkeit des traditionellen
balinesischen Ethos: Der balinesische Tourismus kam iiber Monate hinweg
fast villig zum Erliegen und war noch nach {iber einem Jahr riickldufig. Hotels
und Restaurants wurden geschlossen und ein ganzes Heer von Dienstleistern in
der Tourismusindustrie war schlagartig arbeitslos und wusste nicht, wie es sei-
ne Familien versorgen sollte. Zudem wurde der von javanischen Islamisten der
international vernetzten Gruppe Jemaah Islamyiah veriibte Anschlag auf Bali
keineswegs nur als Attacke gegeniiber westlichen Besuchern verstanden, son-
dern ebenso als Angriff auf die eigene Position als religiés-kultureller Minder-
heit im indonesischen Staat. Nicht zufillig, so schien es, hatte der Fiihrer die-
ser radikalen Bewegung, Abu Bakar Ba’asyir. im indonesischen Fernschen
kurz vor und nach dem Anschlag allen Religionen auBer dem Islam die Exis-
tenzberechtigung abgesprochen und von Indonesien aus die weltweite 1slami-
sierung angekiindigt.

Auffillig war jedoch, dass auf Bali auch unter dem Schock des Anschlags,
seiner Toten und Schwerverletzten, die die Infrastruktur und Okonomie der
kleinen Insel zum Kollabieren brachten, der Wunsch nach Vergeltung im 6f-
fentlichen Leben keine nennenswerte Rolle spielte. Wellen der Gegengewalt
oder Rachedrohungen, die die langjdhrigen Konflikte zwischen indonesischen
Islamisten und Christen prigen, blieben auf Bali aus, stattdessen rief eine
Gruppe von Bewohnern Kutas in einem &6ffentlichen Papier dazu auf, nicht bei
Schuldzuweisungen stehen zu bleiben, sondern die kosmische Harmonie im
Einklang mit den Prinzipien des Hinduismus wieder herzustellen. Dieser
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deeskalierende Umgang mit einer gegen die eigene Religion, Wirtschaft und
Kultur gerichteten Gewalt ist umso bemerkenswerter, wenn man sich die ein-
gangs crwihnte religionspolitische Marginalisierung Balis im indonesischen
Staat vergegenwiirtigt. Verschiirft wird diese Situation noch dadurch, dass die
prosperierende Tourismusindustrie Balis zahlreiche muslimische Indonesier
anzicht, die vom globalen ,Marktwert® der hindubalinesischen Kultur profitie-
ren und mit Einheimischen um Arbeitsplitze konkurrieren, sich aber gleichzei-
tig — mit dem Hinweis auf ihre eigene Religion — den vielen rituell strukturier-
ten sozialen Verpflichtungen des balinesischen Alltags entzichen und damit
die soziale Basis dieses elaborierten religits-kulturellen Gleichgewichts igno-
rieren bzw. torpedieren. Die Migration javanischer Muslime nach Bali wird
darum auf Bali nicht nur als 6konomische Konkurrenz erfahren, sondern zu-
nehmend auch als Bedrohung und Unterwanderung der eigenen religitsen
Identitit und der in rituellen Verpflichtungen griindenden sozialen Kohiérenz
und Reziprozitit. Konflikte mit und sogar Ubergriffe auf javanische Migranten
sind auf Bali durchaus bekannt. Umso bemerkenswerter erscheint es, dass das
Attentat von Kuta, durch das javanische Islamisten nicht nur die westliche Le-
bensform, sondern auch die balinesische Binnentkonomie unmittelbar und
nachhaltig gefihrdeten, keine Woge der Gegengewalt entfesselte.

Statt gewaltsamer Ausschreitungen gegen die auf Bali lebenden Javaner
dominierte in der Offentlichkeit das Bemiihen um die Wiederherstellung der
verlorenen Balance. Friedenskundgebungen und 6ffentliche Gebete wurden
abgehalten und der balinesische Gouverneur ordnete ein in diesem Umfang nie
dagewesenes, auf ganz Bali durchgefiihrtes Reinigungsritual an. All diese ritu-
ellen Aktivititen kénnen als Ausdruck eines spezifisch balinesischen Ethos
und Konfliktmanagements betrachtet werden, das seitens der indonesischen
Regierung keine Entsprechung fand. Diese distanzierte sich zwar deutlich vom
Terror, deklarierte den Anschlag aber nicht zur nationalen Tragddie und ver-
zichtete dezidiert auf rituelle Handlungen, die eine nationale und religitse So-
lidaritéit der indonesischen Gesellschaft hitten betonen oder gar stiften kon-
nen.'?

Halten wir also fest: Weder das wachsende Gefiihl religitser und kulturel-
ler Marginalisierung noch die innenpolitische Instabilitit, die seit Suhartos
Riicktritt im Jahr 1998 ganz Indonesien erfasst und an zahlreichen Orten Indo-
nesiens Ausbriiche ethnischer und religiser Gewalt ausgelst hatte, und noch
nicht einmal die konomische Krise, in die Bali durch den Anschlag von Kuta
gestiirzt worden war, reichten aus, um das Ethos kosmischer Balance und Ver-
antwortung ernstlich zu gefihrden und der ,.,bom Bali* vor Ort eine gewaltsa-
me Gegenreaktion folgen zu lassen.

Dieser Umstand verdient Beachtung und provoziert eine Erklirung: Wenig
iiberzeugend erscheint jedoch die These, Balinesen hiitten sich nur wegen der
javanisch dominierten muslimischen Ubermacht im indonesischen Staat zu-

12 Vgl. dazu ein in Indonesien viel beachtetes Interview mit Franz Magnis Suseno in
der Jakarta Post vom 18.11.2002,
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riickgehalten, da dieses Argument auch fiir die christlichen Minderheiten In-
donesiens geltend zu machen wire, die sich parallel dazu — z. B. auf den Mo-
lukken — in cinem blutigen Kampf gegen indonesische Muslime befanden.
Skepsis scheint auch gegeniiber der These angebracht, Balinesen hitten
Nachteile fiir den Tourismus befiirchtet, denn eben diese waren durch die
Bombe in massivem Umfang eingetreten.

Umgekehrt ist aber auch Vorsicht gegeniiber dem auf Bali propagierten
Selbstbild geboten: Hier erfolgte zumal in 6ffentlichen Darstellungen der bali-
nesischen Lokalregicrung eine Selbststilisicrung ,der® Balinesen als notorisch
friedfertigem Volk, die hinsichtlich verschiedener Aspekte differenziert wer-
den muss. Zum einen diente diese Selbststilisierung aus durchsichtigen ko-
nomischen Griinden der plakativen Bestitigung des Touristenklischees vom
Jetzten Paradies‘, zum andern jedoch brachte sie durch ihre Abgrenzung von
der, auf diese Weise als potentiell gewalttitig dargestellten, Religion der java-
nischen Nachbarn auch eine implizite innenpolitische Kritik zum Ausdruck.

Unerachtet dieser strategischen Aspekte wurde das ebenfalls vom Gouver-
neur angeordnete Reinigungsritual fiir die ganze Insel seitens weiter Teile der
balinesischen Bevélkerung — und damit auf der Ebene der Akteure — keines-
wegs als profanes Propagandamittel oder auch nur als symbolische Ersatz-
handlung fiir eine de facto fehlende politische Macht verstanden, sondern als
rationale, der Realitit einzig angemessene und héchst effektive Alternative
zum westlichen ,,War on Terror*: Als kurz nach Abschluss des Rituals fast alle
Titer und Drahtzicher des Anschlags innerhalb weniger Tage und Wochen ge-
fasst werden konnten, wurde dies einhellig als Beweis fiir die evidente Uberle-
genheit der balinesischen Weltdeutung und Handlungsweise gegeniiber dem
westlichen Anti-Terror Krieg gewertet, der — so die herablassende Bemerkung
meines Vermicters — auch nach einem Jahr nicht zur Schwiichung des weltwei-
ten Terrorismus oder gar zur Erfassung Osama Bin Ladens gefiihrt hitte.

Die Effizienz des Rituals bestand aus emischer Sicht genau darin, dass es
die gesamte Wirklichkeit einbezog, weil es sich nicht allein auf die Tiéter und
deren moralische Schuld konzentrierte, sondern primér auf die Wiederherstel-
lung kosmischer Balance. Erst dadurch, so die Erklarung, wurden die fiir die
Destabilisierung Verantwortlichen, also die Attentiiter, so weit geschwicht,
dass ihre Verhaftung — auf wunderbare Weise — problemlos und rasch erfolgen
konnte.

Das Ritual wurde demnach als Ausdruck rationaler Praxis im Rahmen der
spezifisch balinesischen Weltdeutung verstanden, die ihrerseits eine Umdeu-
tung des Terrors in Begriffen balinesischer Kosmologie implizierte. Aus deren
Sicht indizierte das Attentat nicht nur eine moralische Verfehlung einzelner re-
ligiéser Fanatiker, vielmehr deutete der Umfang seines Gelingens dariiber hin-
aus auf einen umfassenden spirituellen Balanceverlust Balis selbst. Diesen galt
es vor allem zu beseitigen, um so weiterer Gewalt die Basis zu entzichen. Und
wie im Fall der Hexerei kam auch hier den Opfern eine Hauptverantwortung
fiir die — zunichst rituclle — Wiederherstellung des Gleichgewichts zu.
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Die Rationalitit dieser balinesischen Interpretation wurde auf Bali nicht
nur durch den Fahndungserfolg der indonesischen Polizei begriindet, sondern
auch anhand einiger wundersamer Zeichen auf dem Bombenareal selbst. Mit-
ten auf dem von Explosion und Brand vollig zerstérten Arcal, das nach dem
Abriumen des Schutts dem Erdboden gleich war, ragte ein kleiner Gdétter-
schrein empor, der vollig unversehrt geblieben war und neben dem ein Bium-
chen griinte, das die Explosion und den Brand wie durch ein Wunder ebenfalls
unverschrt {iberstanden hatte. Dieser Ort wurde auf ganz Bali als Zeichen der
Verséhnung und des neu keimenden Lebens verchrt und mit Opfergaben ver-
sehen. Er war nicht nur Gegenstand von Fernsehberichten, sondern auch Ziel
von Pilgern, die bald sogar von anderen indonesischen Inseln kamen. "

Balance und Puputan: Zwischeniiberlegung zum Verhiltnis
von kosmischer Harmonie und ritueller Gewalt

Dennoch rechtfertigt diese rituelle Antwort auf den Terror keineswegs die no-
torisch propagierte Friedfertigkeit ,der® Balinesen, die sich etwa im Slogan ,,0-
rang Bali cinta damai* — ,,Balinesen sind friedlicbend™ verfestigte, um von ba-
linesische Anthropologen gar als das ,kulturelle Kapital der Friedfertigkeit*
kommodifiziert zu werden (I Wayan Geria, Bali Post 1.6. 2004)."* Dass auf
Bali solchen plakativen Selbststilisierungen zum Trotz Gewalt durchaus Teil
rituellen Handelns und kosmischer Balance selbst sein kann, lisst nicht nur der
rituelle Kampf zwischen Rangda und Barong erahnen, auch die Kommunis-
tenverfolgung von 1965/66 wies auf Bali gerade in ihrer auBerordentlichen
Gewalttitigkeit rituelle Oberténe auf (Robinson 1995).

Das balinesische Konzept kosmischer Balance sollte also nicht voreilig mit
der friedlichen Durchfithrung pittoresker Rituale gleichgesetzt werden, es sicht
durchaus gewaltsame Eskalationsstufen vor, die in ausweglos scheinenden Si-
tuationen zur Anwendung kommen: Margaret Wiener hat in ihrer Studie zur
imperialistischen Unterwerfung der letzten balinesischen Koénigshiuser dafiir
pladiert, die kriegerische Selbstvernichtung der kéniglichen Familien in so ge-
nannten Puputans nicht als kollektiven Selbstmord im Sinne einer psychischen

13 Mich hatte vor dem Schrein ein Mann angesprochen, der eigens aus Sulawesi ge-
kommen war, um den Ort zu bestaunen. Sichtlich aufgewiihlt bedringte er mich
mit der rhetorisch gemeinten Frage, wie ich — als Européerin — dies erkldren kon-
ne. Offenkundig zielte diese, fast aggressiv vorgetragene und mehrfach wieder-
holte Frage darauf, mir klar zu machen, dass ich fiir derartige Phinomene — an-
ders als die balinesische Kosmologie — keinerlei Erklirung vorbringen konnte.
Diese ungewdhnlich emotionale Reaktion zeigt, dass ein wesentlicher Aspekt der
lokalen Konfliktbewiltigung die bewusste Auseinandersetzung mit der konkur-
rierenden westlichen Deutung der Wirklichkeit war.

14 Vgl. Hierzu auch den kritischen Vortrag von Urs Ramseyer: Beten gegen Bom-
ben, Frankfurt Juli 2004,
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Kurzschlusshandlung zu deuten, sondern als planmiBige — und im Rahmen der
balinesischen Weltdeutung auch rationale — rituelle Antwort auf das Zusam-
mentreffen des balinesischen Konzepts von spiritueller Macht (sakti) mit dem
vollig andersartigen Machtbegriff und seiner Technologie seitens der holléndi-
schen Invasoren. Auch hier lag aus balinesischer Sicht ein cklatanter Verlust
an kosmischem Gleichgewicht vor, der nur durch das rituelle Opfer jener
Gottkonige ausgeglichen werden konnte, deren saksi fiir die Aufrechterhaltung
kosmischer Ordnung verantwortlich war. Deren Selbsttétung mitsamt allen
Familienangehérigen und dem Hofstaat vom Siugling bis zum Greisen war aus
emischer Sicht kein Zeichen hilfloser Verzweiflung, sondern die Demonstrati-
on spiritueller Uberlegenheit in einem rituellen Selbstopfer. Wiener deutet das
Puputan daher als dublerstes rituelles Mittel, um sakri zu mobilisieren und jene
kosmische Balance, deren Inbegriff und Garanten die géttlichen Kénige wa-
ren, sowie die Giiltigkeit der eigenen Weltorientierung auch im gewaltsamen
ZusammenstoB mit einer technisch und militirisch iiberlegenen Macht zu be-
stiitigen (Wiener 1995: 327).

Diese These zum spektakuldren Puputan von 1908 ist auch im Blick auf
die Gegenwart aktuell: Obwohl das Attentat von Kuta den expliziten Wunsch
nach einer friedlichen Form ritueller Balancestiftung zur Folge hatte, lisst dies
nur bedingt Schliisse fiir den Fall weiterer islamistischer Attentate zu. Auf der
Basis balinesischer Kosmologie ist zwar kein moralischer Vernichtungskrieg
gegen ,das* Base vorstellbar, wohl aber eine gewaltsame Eskalation im Sinne
eines rituellen Opfers oder Puputan, die — in Analogie zu ihrem geschichtli-
chen Vorbild — vorzugsweise dort stattfinden kénnte, wo verschiedene Deu-
tungen der Wirklichkeit und unverhéltnisméBige Formen ihrer Durchsetzung
unversdhnlich aufeinander treffen. Anzeichen fiir eine solche Eskalation sind
auch heute durchaus vorhanden: So wurden im Oktober 2005 unmittelbar nach
einem zweiten, wenngleich minder schweren Selbstmordattentat javanischer
und malaysischer Islamisten auf Bali erstmals Demonstrationen abgehalten,
bei denen eine sofortige Hinrichtung der bereits zum Tod verurteilten Téter
vom 12.10.2002 gefordert wurde. Bezeichnenderweise trugen die Demonstran-
ten bei dieser Gelegenheit mehrheitlich die Reinheit und Opferbereitschaft
symbolisierende balinesische Ritualkleidung, das adat, und drohten nun erst-
mals explizit mit gewaltsamen Reaktionen im Sinne eines Puputan.”

Ich mochte dieser — vorerst v. a. verbalen Eskalation — an dieser Stelle
nicht weiter nachgehen und es beim Hinweis auf die Maglichkeit eines Pupu-
fan als ebenfalls rituellem, aber dennoch gewaltsamen Mittel zur Stiftung
kosmischer Balance belassen, um das allzu idyllische marktgingige Bild vom
friedlichen Balinesen, aber auch eine zu harmlose Vorstellung von kosmischer
Harmonie zu korrigieren.

15 Vgl I Wayan Juniartha, Jakarta Post: ,,Stop crying and brace yourself for Pupu-
tan (fight until the end) against terrorists,” protest leader I Wayan Semara Cipta
said.”
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Zur mythischen Selbstkritik auf Bali

Bereits nach dem ersten Attentat von Kuta zeigte sich, dass die balinesische
Auseinandersetzung mit dem Terror nicht bei zufriedenen Selbststilisierungen
endete. Im Anschluss an offentliche Proklamationen balinesischer Friedlich-
keit und in gewisser Weise auch im Gegenzug dazu formierte sich mancherorts
ein selbstkritischer Diskurs, in dem Balis Mitverantwortung am Attentat ver-
handelt wurde. Einen Aspekt dieses Diskurses, mit dem ich selbst konfrontiert
wurde, méchte ich abschlieBend skizzieren, da er — inhaltlich wie formal — eine
bemerkenswerte Selbstreflexion tiber Balis Rolle im Kontext einer einseitig
eurozentrischen Globalisierung enthilt. Ausgangspunkt war stets die Frage,
welche Bedeutung das Attentat fiir Bali habe, und genauer: wodurch Bali
selbst zur Storung des kosmischen Gleichgewichts beigetragen habe, sodass
ein Anschlag in dieser GréBenordnung {iberhaupt erfolgreich sein konnte. Die-
se Uberlegung, mit der ich mehrfach konfrontiert worden war, zielte nicht auf
die moralische Schuld einzelner Balinesen, sondern auf ein prinzipielles Ver-
siumnis der balinesischen Gesellschaft im Ganzen.

Aufschlussreich ist jedoch, dass diese Uberlegung mir gegeniiber nur von
einzelnen, meist spiritucllen Autorititen, wic z. B. einem Tempelpriester, in
diskursiver Form vorgetragen wurde, wihrend parallel dazu in weiten Kreisen
der balinesischen Gesellschaft eine — inhaltlich durchaus vergleichbare —
Selbstreflexion in der Form neu entstechender Mythen stattfand. Diese Mythen
kreisten um zwei Begebenheiten, dic nach dem Anschlag mit ihm assoziiert
und als seine Vorgeschichte interpretiert worden waren. Beide Mythen thema-
tisierten weder das Attentat noch die Titer, wohl aber jene spirituellen und
kosmischen Hintergriinde, die ihm nach allgemeiner Auffassung zu Grunde
lagen.

Dabei leisteten sie — auch formal — eine Synthese von Tradition und Mo-
derne, da sie zwar weitgehend miindlich, zugleich aber auch durch moderne
Massenmedien wie lokales Fernschen und Zeitung kommuniziert wurden und
darum bereits kurz nach dem Attentat weite Verbreitung gefunden hatten.

Die erste dieser Begebenheiten hatte sich wenige Monate vor dem An-
schlag bei einem wichtigen Seetempel an der Stidkiiste zugetragen, der u. a.
mit dem Zentralheiligtum Besakih und mit eben jenem Koénigshaus von
Klungkung assoziiert wird, dessen politische Macht im legendéren Puputan
von 1908 unter dem Kanonenbeschuss der holléindischen Armee und mit Hilfe
eigener Krisse'®, ausradiert oder — wie das Wort Puputan besagt — zum vélli-
gen Ende gebracht worden war, wodurch nach balinesischer Auffassung die
Welt anhaltend aus dem Lot geraten ist:

16 Der Kris, das traditionelle Kurzschwert, spielt als magisch hochgradig aufgelade-
ne Waffe bis heute eine zentrale Rolle auf Java und Bali. Unersetzlich im Zu-
sammenhang vieler Rituale wird er bis heute als spirituell bedeutsames Familien-
erbstiick weiter gegeben.
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An diesem Seetempel kam im Juni 2002 cine riesige Schildkréte aus dem Meer, die
in der miindlichen Uberlieferung, in der ich mit ihr konfrontiert wurde, kaum ein hal-
bes Jahr spiiter bereits die GroBe eines Autos angenommen hatte. Sie lief direkt auf
den Tempel zu und war damit nach allgemeiner Uberzeugung nicht als normales Tier
oder Objekt der materiellen Welt (sekala) zu betrachten, sondern als gottliches We-
sen, als Agent der unsichtbaren spirituellen Welt (niskala). Unerachtet der aullerge-
wohnlichen Umsténde ihres Erscheinens hatten vier junge Balinesen, die das Ganze
beobachteten, nur einen Gedanken: das seltene Tier zu schlachten, um es teuer auf
dem Markt der Distrikthauptstadt Gianyar zu verkaufen. Die Schildkréte versuchte
zwar ins Meer zuriickzuflichen, doch es gelang den Ménnemn, ihr mit Macheten an
allen vier Beinen so schwere Verletzungen zuzufiigen, dass sie schlieflich starb.

Von dieser Stelle an fiichemn sich verschiedene Erzihlversionen auf, die mir von un-
terschiedlichen Gespriichspartnern an verschiedenen Orten Siidbalis zugetragen wur-
den: Eine berichtet, dass niemand auf dem nah gelegenen Markt etwas von dem — an
sich begehrten — Fleisch der Schildkréte kaufen wollte, weil es nach Mensch gero-
chen habe, eine andere begriindet denselben Sachverhalt dadurch, dass neben dem
Tierkadaver eine wunderschone Frau, die Gottin des Meeres, gestanden habe. Einig
sind sich beide Versionen darin, dass samtliche Besucher des Marktes entsetzt zu-
riickwichen oder sogar flohen, ohne von dem Fleisch zu kaufen. Dasselbe wiederhol-
te sich auch auf dem Markt der Hauptstadt Denpasar, wo die Manner den Rat eines
Priesters einholten, nachdem zwei von ihnen ernstlich erkrankt waren und — geméf
einer Erzihlversion — die Wundmale der Schildkréte an Armen und Beinen entwi-
ckelt hatten. Der Priester interpretierte darauf hin die Schildkréte als eine Meeres-
gottheit, die ihren Tempel habe aufsuchen wollen, und riet den Minnem, dieser
Gottheit eine rasche Riickkehr in ihre eigentliche Sphire, die spirituelle und unsicht-
bare Dimension der Wirklichkeit (niskala), zu erméglichen. Dazu sollten sie unver-
ziiglich mit dem Kadaver zuriick zum Tempel fahren und eine festliche Verbrennung
wie fiir einen Brahmanen ausrichten. Doch obwohl diese Anweisungen befolgt wur-
den, verfielen nun auch die beiden anderen Minner einer schweren Krankheit oder,
nach anderen Versionen, dem Wahnsinn. Keiner von ihnen konnte geheilt werden, so
jedenfalls der Stand um die Jahreswende 2002/2003.

Die Verbrennungszeremonie hingegen wurde zu einem iberregional bedeutsamen
Ritual, an dem viele Balinesen teilnahmen, in Trance fielen und — vom Geist der
Schildkritengottheit ergriffen — Schwimmbewegungen ausfithrten. Im Anschluss
daran wurde mit Spendengeldern aus ganz Bali ein zusitzlicher Schrein fiir die
Schildkraotengottheit im Seetempel errichtet.

Diese Geschichte bestitigt schr plastisch die existenzielle Bedeutung mensch-
licher Verantwortung fiir jenes kosmische Gleichgewicht von spirituellen und
materiellen Wirklichkeitsaspekten, das nach balinesischer Auffassung nicht
einfach als ,Natur‘, d. h. als berechenbarer Objektbereich zu verstehen ist,
sondern als ein nach allen Seiten flexibles Zusammenspiel spiritueller und ma-
tericller Krifte, die in unterschiedlichen Individualisicrungen begegnen. In
diesem kosmischen Raum individueller Erscheinungen begegnen dem Men-
schen nicht nur Objekte, sondern auch nichtmenschliche Geistwesen mit eige-
nen Intentionen und gewissermaBen mit ,, Wiirde™, die Respekt und Achtung
fordern. Um ihnen gerecht werden zu kénnen ist jedoch ein Unterscheidungs-
vermdgen zwischen blofl materieller Natur und spiritueller Prisenz erforder-
lich, das jeder Einzelne auf der Basis der situativen Konstellation selbst auf-
bringen muss und von dem das jeweils situativ angemessene Verhalten ab-
hiingt.
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Das richtige Ethos kosmischer Verantwortung ist auf Grund dieser situati-
ven Konkretisierung also keine Frage des guten Willens oder des Bekenntnis-
ses zu allgemein formulierbaren moralischen Prinzipien, sondern Priifstein in-
dividueller Urteilsfihigkeit. Eine Fehlinterpretation fiihrt zu existenziellen Sté-
rungen der kosmischen Balance, die das Individuum auch da zu verantworten
hat, wo es keine bosen Absichten verfolgt, sondern einfach nur achtlos ist.

Die skizzierte Mythe reflektiert ecine solche Verfehlung der gebotenen
kosmischen Verantwortung am Beispiel junger Balinesen, dic zu ciner Diffe-
renzicrung zwischen blofl matericllen Naturobjekten und spirituell bedeutsa-
men Naturerscheinungen nicht mehr in der Lage sind. Ihr ethisches Versdum-
nis besteht also in keiner Verletzung allgemeiner moralischer Standards, son-
dern darin, dass sie diec Welt nur noch mit einem modernen und gleichsam eu-
rozentrischen Blick betrachten, d. h. als rein materiellen Objcktbereich, der
menschlicher Willkiir und Ausbeutung uneingeschriinkt untergeordnet werden
kann,

Dennoch lisst sich der Mythe keine einfache tkologische Moral entneh-
men. Sie berichtet nichts iiber die Notwendigkeit von Artenvielfalt, Natur-
schutz oder balinesische Seeschildkrétenbestinde, die durch massenhafte Aus-
rottung tatsdchlich existenziell bedroht sind, sondern thematisiert einzig den
Verlust an Bewusstseins fiir die Besonderheit des individuellen Tieres in einer
individuellen Situation. Nicht fehlender Naturschutz wird hier kritisiert, son-
dern die Herrschaft eines Weltbildes, das nur eine rein materialistische Sicht
der Natur zuldsst und dadurch das Grundprinzip balinesischer Kosmologie
leugnet: das flexible und in jeder Situation neu zu bestimmende Zusammen-
wirken unsichtbarer (niskala) und materieller (sekala) Aspekte anhand der je
einzigartigen Erscheinung.

Diese Mythe wurde mir — ohne nihere Erliuterungen — von verschiedenen
Personen als eine jener Voraussetzungen des Bombenanschlags genannt, fiir
die Bali selbst Verantwortung trug. Diese Assoziation ist jedoch nicht ohne
weiteres verstindlich: Deutlich ist zwar die Kritik am uneingeschrinkt
materialistischen modernen Naturkonzept, doch deren Verhiltnis zum Attentat
von Kuta bleibt dunkel. Als Verbindungsglied erweist sich hier eine zweite Ge-
schichte, dic mir ebenfalls ohne weitere Exegese, aber in assoziativem Zu-
sammenhang mit dem Bombenanschlag und der ersten Mythe berichtet wurde.
Auch diese Mythe kursierte miindlich und war zugleich Gegenstand eines
Fernsehberichtes geworden, den eine balinesische Gesprichspartnerin gesehen
und mir — mit Bezug auf die erste Mythe — weiter erzihlt hatte: Die Geschichte
handelt wiederum von einer Begebenheit an der Siidkiiste und ebenfalls von
einer Seegdttin. Wihrend die erste Mythe jedoch die illegitime Totung der
Gottheit und ihre Folgen fiir die Téter schildert, handelt die zweite vom Zorn
der Seegdttin und stellt einen direkten Bezug zu den Opfern von Kuta her:

Dem Priester eines der traditionsreichsten und wichtigsten balinesischen Seetempel,
Pura Luhur Uluwatu, war kurz nach dem Mord an der Schildkrite beim Gebet im
Tempel eine erzirnte Meeresgottin erschienen, die 200 Gefolgsleute forderte. Der
Priester verstand diese Bitte sofort als Aufforderung zum Menschenopfer und wies
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sie entsetzt mit dem Hinweis zuriick, in der Tempelgemeinschaft vor Ort gibe es
niemanden, der siindhaft sei, da alle regelmiBig die Rituale zu Ehren der Gatter ab-
hielten und beteten. Die Géttin emeuerte aber ihre Forderung und verschwand.

Dass die erziirnte Géttin kurz nach dem Mord an der Schildkréte aufgetaucht
war, sowie der Umstand, dass das Attentat von Kuta ebenfalls an der Siidkiiste
stattgefunden und zudem rund 200 Todesopfer gefordert hatte, wurde nach-
trdiglich direkt mit beiden Mythen in Verbindung gebracht und als Konsequenz
gottlichen Zorns aufgefasst.

Dabei ist es bedeutsam, dass die Forderung der Géttin nach Gefolgsleuten
sich offenbar nicht auf fromme Mitglieder der Gemeinde vor Ort erstreckte,
sondern gerade auf jene, die ihr weder Rituale noch Respekt entgegenbrachten
und sie damit ignorierten.

Beide Geschichten kénnen als mythischer Kommentar zum islamistischen
Bombenanschlag, aber mehr noch zur balinesischen Mitverantwortung daran
verstanden werden. Thre Pointe besteht darin, dass sie den Interpretationsfokus
von der moralischen Schuld der javanischen Titer verschieben, und — ohne
diese zu entlasten — jenen Verlust kosmischer Wahrnehmung und Balance in
den Vordergrund riicken, an dem balinesische und westliche Opfer selbst aktiv
beteiligt sind und der aus balinesischer Sicht die eigentliche Grundlage gewalt-
samer Konflikte darstellt. Durch die Assoziationskette: Schildkrétenmord —
gottlicher Zorn tiber versdumte religivse Pflichten — Tod von 200 Menschen
wird zudem die Durchsetzung des sikularen westlichen Weltbildes und die
damit strukturell verkniipfte Herrschaftsbeziechung zwischen Mensch und Na-
tur mit dem Ausbruch zerstdrerischer religitser Gewalt verkniipft.

Dabei spielt Kuta — als Gegenpol zu den genannten mythischen Schauplit-
zen der balinesischen Siidkiiste — eine bezeichnende Rolle. Nicht zufillig wer-
den in den Mythen zwei traditionsreiche spirituelle Zentren mit dem Anschlag
von Kuta und damit mit jenem Ort assoziiert, an dem westliche Einfliisse mit
ihrem sdkularen Weltbild und Lebensstil deutlicher zum Vorschein kommen
als irgendwo sonst auf Bali. Nicht nur muslimische Extremisten, auch die Be-
wohner Balis selbst haben ein durchaus ambivalentes Verhiltnis zu Kuta, des-
sen Tourismus einerseits die dkonomische Basis fiir den relativen Wohlstand
der Insel ausmacht, wiihrend er andererseits eine Lebensform einfiihrt, die kei-
neswegs als vorbildlich oder wiinschenswert gilt. Hier finden sich vom Luxus-
resort iiber die Shopping- und Vergniigungsmeile bis hin zu Prostitution, Al-
koholexzessen und Drogen simtliche Ingredienzien des liberalen westlichen
Menschen- und Weltbildes, um mitunter skurrile Verbindungen mit Balis reli-
gi6sen Traditionen einzugehen, "’

17 Unvergesslich ist mir etwa jener betriigerische Geldwechsler, den ich und mein
Mann bei einer nachtriiglichen Beschwerde dabei iiberraschten, wie er seinen ge-
gliickten Coup mit einem Dankopfer an die Gottheit des Wohlstands, Dewi Ram-
but Sedana, feierte,
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In prignantem Kontrast zur islamistischen Verurteilung ,des® Westens als
Inbegriff des moralisch ,Bésen* fokussieren die Mythen jedoch nicht die west-
lichen Besucher und deren Lebensform, sondern einzig die Verfehlung der Ba-
linesen, ihre Unfihigkeit — oder auch Unwilligkeit — die eigene kosmologische
Tradition zu bewahren und die spirituelle Dimension bestimmter Naturphiino-
mene zu achten, um so das balinesische Wirklichkeitsverstindnis gegen kom-
merzielle Interessen zu verteidigen.

Obwohl sich die Mythen kritisch von der uneingeschrinkten Ubernahme
des westlichen Weltbildes distanzieren, errichten sie also keinen prinzipicllen
moralischen Gegensatz zwischen sékularer Moderne und religitser Tradition,
sondern betonen die Notwendigkeit des situativen Abwigens. Kein starrer reli-
gioser Fundamentalismus kommt hierzum Ausdruck, sondern — ganz im Ge-
genteil — das Pliadoyer fiir ein verstirkt reflexives und situationsbezogenes Ur-
teilsvermégen des Einzelnen.

Durch ihren reflexiven Aspekt eroffnet diese mythisch vorgetragene
Selbstbesinnung eine Dimension religioser Gegenwartskritik, die angesichts
des aktuellen Zusammenpralls von religiésem Fundamentalismus und sikula-
rem Liberalismus leicht tibersehen wird: In beiden Mythen fungiert das kultu-
relle Gedichtnis spiritueller Uberlieferung nicht als regressive Abwehr der
Moderne, sondern als intellektuelles Potential ihrer lebensweltlichen Aneig-
nung, das zugleich den absoluten Geltungsanspruch westlicher Weltdeutung
und Ethik kritisch in Frage stellt.

Weltethos?

Kehren wir an dieser Stelle zu unserem Ausgangspunkt und damit zu der The-
se zuriick, der Prozess der Globalisierung erfordere zur Bewiiltigung interkul-
tureller Konflikte die Durchsetzung universeller ethischer Prinzipien nach
Mafigabe der Aufkldrung oder eines vortheoretischen ,\Weltethos™. Betrachtet
man diese ethische Grundeinstellung aus der Perspektive balinesischer Welt-
deutung und ihres Ethos kosmischer Verantwortung, so ergeben sich prinzi-
piclle Schwierigkeiten.

Deutlich ist zuniichst, dass jedes praktische Ethos in enger Verbindung mit
einer jeweils kulturspezifischen Weltdeutung steht. Diese wechselseitige Ab-
hingigkeit von Weltentwurf, Selbstbild und praktischer Haltung steht jedoch
im Widerspruch zur Grundvoraussetzung des .,Weltethos“-Theorems, das uni-
versell giiltige ethische Werte und Humanititsstandards jenseits aller kulturel-
len Auslegungsdifferenzen zu formulieren beansprucht.

Dieser Entwurf eines vortheoretischen Ethos iibergeht indessen, dass be-
reits sein eigenes Grundaxiom: die kategoriale Trennung von praktischem
Ethos und theoretischem Weltentwurf, menschlichem Dasein und Natur, Aus-
druck des modernen westlichen Welt- und Menschenbildes ist.

Aus der balinesischen Perspektive kosmischer Verantwortung erscheint ein
auf dieser theoretischen Basis entworfenes Ethos universeller Humanitiit dar-
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um nicht als allgemeinster Nenner globaler Moral, sondern cher als einge-
schriinkter Sonderfall einer weit umfassenderen individuellen Verantwortung,
dic nicht nur dic Sorge um den Mitmenschen, sondern ebenso — und untrenn-
bar damit verbunden — jene um die kosmische Balance im Ganzen einschlicB3t.
Eben diese kosmische Dimension des balinesischen Ethos und der ihm ent-
sprechenden Auffassung von menschlichem Dasein kommt jedoch weder im
Rahmen der Aufklirungsethik noch im Kontext des gleichfalls anthropozentri-
schen ,,Weltethos™ zur Sprache.

Dic Schwierigkeit, die sich hier interkulturell auftut, besteht nicht darin,
dass die Wiirde, Unversehrtheit oder Freiheit des Menschen aus balinesischer
Sicht keine Bedeutung hitte oder bestritten wiirde, sondern vielmehr darin,
dass sie nicht an sich, sondern nur im Rahmen und nach Maligabe ihres jeweils
kosmischen und zugleich situativen Weltverhiltnisses als realisierbar und be-
greifbar gilt. Menschliches Dasein und Handeln wird hier, kurz gesagt, nicht
vom Weltbezug im Ganzen abstrahiert. Diese Differenz offenbart kein relati-
vistisches Nebeneinander unterschiedlicher Wertsysteme, sondern eher unter-
schiedliche Grade ethischer Integration, die freilich auch unterschiedliche
Weltdeutungen und Handlungsweisen implizieren: So assoziieren die balinesi-
schen Mythen den unverséhnten Konflikt zwischen religisem Fundamenta-
lismus und westlichem Liberalismus nicht nur mit dem Fehlen humanitéirer o-
der moralischer Prinzipien, sondern auch mit dem Verlust kosmischer Be-
wuBtheit und Verantwortlichkeit,

Entsprechend orientiert sich die — bis jetzt durchaus erfolgreiche — baline-
sische Deeskalation des Konflikts zwischen religiésem Terror und westlichem
Liberalismus nicht an universellen ethischen ,Standards*, sondern im Gegen-
teil an der Besinnung auf das vom modernen westlichen Humanitétsideal deut-
lich abweichende Ethos situativer kosmischer Verantwortung. Dessen Grund-
lage 1st kein gemeinsames Verstindnis von ,,Gut und Bose®™, sondern die Um-
deutung dieses abstrakten moralischen Gegensatzes in ein spannungsvolles
Zusammenspiel komplementirer, aber gleichberechtigter Krifte, die eine indi-
viduelle Deutung im Einzelfall erfordern.

Dieses kosmozentrische Ethos erdffnet damit — gewissermallen jenseits
von Gut und Bése — eine neue und aus abendlindischer Sicht ungewohnte Per-
spektive auf den Globalisierungskonflikt zwischen Moderne und religisem
Fundamentalismus: Es distanziert sich nicht nur von der gewalttitigen Durch-
setzung religitser Dogmen, sondern deutet deren Konflikt mit der Moderne als
Konsequenz einer analogen strukturellen Gewaltsamkeit von religits-mora-
lischem Fundamentalismus und sikularem, anthropozentrischem Weltbild ge-
geniiber der jeweils vernachlidssigten kosmischen Balance.

Dem daraus erwachsenden Konflikt ist aus balinesischer Sicht weder durch
religiose Dogmen noch durch die Freiheits- und Humanitétsideale von Aufkla-
rung und ,,Weltethos* beizukommen, sondern nur durch die Wiedergewinnung
eines Bewusstseins fiir die situative Balance des menschlichen Weltbezugs im
Ganzen. Demgegeniiber deuten die skizzierten Mythen die prinzipielle Hierar-
chie zwischen menschlicher Freiheit und objekthafter Natur nicht als Basis ge-
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lingender Humanitiit, sondern im Gegenteil als den verborgenen Grund inter-
kultureller und interreligioser Gewalt im Prozess der Modernisierung.

Die Reduktion dieses kosmozentrischen Ethos auf den Minimalstandard
eines humanen Weltethos tiberginge nicht nur die konstruktiven Moglichkei-
ten, die sich gerade durch diese prinzipielle Differenz im Begriff menschlicher
Verantwortung ergeben, sie legitimierte dariiber hinaus die uneingeschriankte
Geltung des modernen westlichen Menschen- und Weltbildes und damit die
Marginalisierung kosmozentrischer Ethe und Weltentwiirfe.

Wir halten fest: Weit entfernt davon, das unmittelbar vorhandene gemein-
same ,Ethos® aller Kulturen oder Religionen wiederzugeben, orientieren sich
die Universalien moderner westlicher Ethik ebenso wie der Entwurf des Welt-
ethos an einem Humanismus, der Natur nur insofern einbezieht, als sie Mittel
fiir menschliche Zwecke ist. Dieses anthropozentrische Ethos erscheint kei-
neswegs unabhingig von theoretischen Vorgaben, sondern erhilt seine Plausi-
bilitit nur im Rahmen jenes Weltbildes, das von der kategorialen Trennung
zwischen Natur und Mensch ausgeht und sich in der siikularen westlichen Mo-
derne durchgesetzt hat. So chrenwert das Bekenntnis zu einem alle Religionen
vereinenden Humanismus daher angesichts religiosen Terrors auch sein mag,
so stellt sich aus der Perspektive eines kosmozentrischen Ethos doch die Fra-
ge, ob die damit verbundene Durchsetzung des westlichen Weltbildes und sei-
ner ethischen Universalisierungen tatséichlich die einzige Moglichkeit darstellt,
das Konfliktpotential der Globalisierung zu senken, oder ob sie nicht eher des-
sen Voraussetzung ist. Dieser Verdacht liegt umso niher, wenn man die inhalt-
lichen Beriihrungspunkte zwischen den monotheistischen Weltreligionen, ih-
rem moralischen Gegensatz von ,,Gut und Bése™ und der militanten Durchset-
zung ,des’ Guten bis in die Gegenwart bedenkt — sowie andererseits die syste-
matische und gewaltsame Marginalisierung aller davon abweichenden kosmo-
zentrischen Welt- und Lebensentwiirfe (Hornbacher 2005).

Uberlegungen dieser Art dringen sich zumal im Blick auf die iiber Jahr-
hunderte hinweg friedliche Koexistenz verschiedener Weltreligionen in Siid-
ostasien auf, deren gemeinsame Basis nicht das Bekenntnis zu einem univer-
sellen Humanismus oder zu allgemeinen moralischen Werten war, sondern die
lokale Re-interpretation und Aneigung unterschiedlicher religitser Lehren am
Leitfaden eines in der gesamten Region verbreiteten Ahnen- und Naturkultes
und seiner innerweltlichen Spiritualitt.

Die moderne indonesische Restriktion von Religion auf den Begriff einer
theoretischen Lehre oder agama legt nahe, dass diese doktrinale Umdeutung
des traditionellen religitsen adat und seiner Rituale gleichermaflen mit der
Durchsetzung des modernen sidkularen Naturbegriffs verbunden ist wie mit
zunehmend gewaltsamen Konflikten zwischen den einander nun als verschie-
dene Orthodoxien begegnenden Weltreligionen. '

18 Damit soll freilich nicht gesagt werden, es hétte in dieser Region keine Kriege
oder Konflikte gegeben, wohl aber, dass die Einfiihrung und Koexistenz ver-
schiedener Religionen weitgehend undogmatisch und daher friedlich verlief, wo-
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Das Ethos kosmischer Verantwortung, das auf Bali noch immer im Vor-
dergrund steht, stellt demgegeniiber eine claborierte Form des rituellen Syn-
kretismus dar und eréffnet eben darin cine andere Blickrichtung auf dic Mog-
lichkeit friedlicher interreligiéser Koexistenz: Seine Bedeutung licgt nicht in
der Bestitigung westlicher Freiheits- und Humanititsideale, sondern im Hin-
weis auf die existenzielle Verwobenheit menschlicher Praxis und kosmischer
Bezogenheit, die eine strukturelle Liicke der anthropozentrischen modernen-
Ethik offenbart.

In diesem komplementiren Verhiltnis zum abendlindischen Humanismus
deutet das Ethos kosmischer Balance eher auf dessen Erginzungsbediirftigkeit
als auf seine universelle Geltung hin und legt einen vorsichtigeren und
zugleich selbstkritischeren Umgang mit der Forderung nach ethischen Univer-
salismen nahe.

Dies scheint umso notwendiger, als der gute Wille zu weltweiter Humanitéit
in der Praxis gelegentlich selbst die paradoxe Form eines religiosen Krieges
annimmt, in dessen Verlauf ethische Prinzipien unerachtet ihrer Bindung an
kulturspezifische Weltentwiirfe im Namen ,jeder moralisch anstindigen Ge-
sellschaft™ propagiert werden. In diesem Machtanspruch verknichert der kriti-
sche Impuls abendlidndischer Aufklirung zu einem moralischen Dogma, das
sich in der fundamentalistischen Vorstellung manifestiert, ,.der Westen* sei
wein Kreuzfahrer, der fiir die Menschenrechte kimpft“, weil er den dabei ent-
stehenden ,kulturellen Verlusten und Bekiimmernissen® zum Trotz bereits im
Voraus zu wissen glaubt, dass ,,die Gewinne* tiberwiegen und alle Gesell-
schaften durch ihn ,zum Besseren® verindert werden (Toynbee 2001: 257).
Diese Kreuzzugs- oder auch Umerzichungsrhetorik fiir ,das‘ mit ,,dem Wes-
ten™ assoziierte ,Gute’ und stets ,,Bessere™ verschweigt freilich, dass véllig
unklar ist, wie auch nur die grundsitzlichsten Menschenrechte auf Leib und
Leben — iiber abstrakte Forderungen hinaus — angesichts jener destruktiven
Nebeneffekte gesichert werden sollen, die mit der globalen Durchsetzung des
modernen westlichen Weltbildes und Lebensentwurfs einhergehen.

Gegen ethische Universalien, die von jenem situativen und lebensweltli-
chen Kontext abstrahieren, den ihre eigenen theoretischen Implikationen mit
sich bringen, erinnemn uns ausgerechnet balinesische Mythen an das Ethos und
den MaBstab aller Aufklirung: die individuelle kritische Urteilsfihigkeit im
Einzelfall — und dies nicht gegen Religion, sondern in ,,Religionsdingen™ (Kant
1783).

bei interreligiosen Ritualen, die vielerorts bis heute existieren, eine wichtige In-
tegrationsfunktion zukam. Den aktuellen Wandel vom rituellen Miteinander ver-
schiedener religioser Uberlieferungen hin zu deren dogmatischer oder gar gewalt-
samer Abgrenzung ist Thema einer Forschergruppe zur religiosen Dynamik Stid-
ostasiens, die sich bei der DGV-Tagung in Halle 2005 gegriindet hat. (Vorsitz
Volker Gottowik und Annette Hornbacher). Vgl. den Vortrag von Alexander
Horstmann: Soziale Beziehungen und ritueller Austausch in Stidthailand unter
dem Druck der religiésen Séiuberung. (Halle, 5.10.2005)
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